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Tama tutkielma tarkastelee egyptilaisen islamistin Sayyid Qutbin (1906-1966) poliittista filosofiaa
hanen viimeiseksi jadneessa teoksessaan Ma ‘alim fT I-farig. Qutbin merkittavin perinténsa filosofialle
on hdanen ymmarryksensa Jahillyasta. Klassinen islamilainen kasitys Jahiliyasta tarkoittaa
esi-islamilaista aikakautta tietamattomyyden tilana, joka poistui historiasta islamin ensimmaisen
ilmoituksen myota. Qutbille gahillya merkitsee kuitenkin enemman psykologista tilaa ja Qutbin
mukaan ihmiskunta onkin luisunut islamin ilmoituksesta yha syvempéaan gahillyan tilaan. Qutbin
mukaan ihmiskunta pystyy elamaan Jumalan tahdon mukaisesti harmonisessa tilassa niin itsensa kuin
ymparistonsa kanssa, kunhan se palaa takaisin islamin piiriin.

Tutkimukseni varsinaisena kohteena on Ma ‘alim fT I-fariq -teoksessa esiin nostettu gahiliyan kasite ja
myds kysymys siitd, minkalainen olisi qutbilainen islamilainen valtio. Tutkielmani rakentuu
diskurssianalyysin varaan, jonka avulla tarkastelen qutbilaista teoriaa erilaisten diskurssien valossa.
Luvussa kaksi luon katsauksen Qutbin ajattelun kehittymisesta elamankerrallisessa diskurssissa,
luvussa kolme esittelen Qutbin nakemykset islamista yhteiskuntasopimusteoreettisessa ja
dialektisessa diskurssissa ja neljannessa ja viidennessa luvussa tarkastelen Qutbin teoriaa vallan
diskurssista. Kuudennessa ja paattavassa kappaleessa tarkastelen Qutbin teorian merkitysta
nykypdivana ja esitdn myos ehdotuksiani erilaisille tulokulmille islamismin tutkimukseen.

Tama tutkielma luo historiallisen viitekehyksen Qutbin ajattelulle, paikantaa Qutbin poliittisen
ajattelun reunaehdot ja osoittaa, ettda Qutbin ajattelua - tai islamismia ylipaataan - ei tule sivuuttaa
pelkkdna teologisena kysymyksend, vaan islamististen suuntausten tarkastelu edellyttda monialaista
tutkimusta niin filosofian, teologian kuin politiikan tutkimuksen kentilta. Tarkein huomio, jonka
tutkielmani osoittaa, on siind, ettd Qutbin teorian merkittavin anti on hanen nakemyksensa
mukainen Jahillya seka islamin negaationa, ettd oikeutuksena jihadiin. Tama maailmojen
vastakkainasettelu taas pohjaa enemman 1800-luvun nationalistisiin suuntauksiin kuin Koraaniin.
Tutkielmani my6s osoittaa, etta islamismi ei ole elimellisesti osa islamia, vaan teologisoitua
politiikkaa, jonka tarkoituksena on monopolisoida islamin kasite oman mallinsa mukaiseksi. Tasta
monopolisoimisesta karsii myods ne muslimit, jotka eivat allekirjoita qutbilaista ekstremismia. Tasta
syysta kamppailu islamismia vastaan edellyttdd myos avointa ja tasavertaista kommunikaatiota
islamilaisen maailman kanssa.
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This thesis examines the political philosophy of the Egyptian Islamist Sayyid Qutb (1906-1966) in his
last surviving work, Ma ‘alim fT I-tarig. Qutb's most significant legacy to philosophy is his
understanding of §ahillya. The classical Islamic understanding of §ahillya refers to the pre-Islamic era
as a state of ignorance that disappeared from history with the first revelation of Islam. However, for
Qutb, gahiltya is more of a psychological state, and according to Qutb, humanity has sunk ever
deeper into the state of §ahillya since the revelation of Islam. According to Qutb, mankind is capable
of living according to God's will in a harmonious state with itself and its environment, as long as it
returns to the circle of Islam.

The object of my research is the concept of Jahillya raised in Ma ‘alim fTI-farig and also the question
of what a Qutbist Islamic state would be like. My dissertation is based on discourse analysis. | will
examine Qutb's theory in the light of various different discourses. In chapter two | create an overview
of the development of Qutb's thought by approaching it via biographical discourse, in chapter three |
present Qutb's views on Islam in the social contract theory discourse and dialectic discourse, and in
the fourth and fifth chapters | examine Qutb's theory within the discourse of power. In the sixth and
concluding chapter, | examine the significance of Qutb's theory today and also present my
suggestions for different approaches to the study of Islam.

This thesis creates a historical reference framework for Qutb's thought, locates the boundary
conditions of Qutb's political thought and shows that Qutb's thought - or Islam in general - should
not be ignored as a mere theological question, but the examination of Islamist trends requires
multidisciplinary research from the fields of philosophy, theology and political research. The most
important point that my thesis shows is that the most significant contribution of Qutb's theory is
gahillya according to his view, both as a negation of Islam and as a justification for jihad. This
juxtaposition of worlds is based more on the nationalist tendencies of the 19th century than on the
Koran. My thesis also shows that Islamism is not organically a part of Islam, but a theologized politics
whose purpose is to monopolize the concept of Islam according to its own model. Those Muslims
who do not subscribe to Qutbist extremism also suffer from this monopolization. For this reason, the
struggle against Islamism also requires open and equal communication with the Islamic world.
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1. Johdanto

Sayyid Qutbin (1906-1966) vuonna 1964 ilmestynytta ja sen my6ta hanen
kuolemantuomionsa presidentti Gamal Abdel Nasserin toimesta sinetdinytta Ma ‘alim fT
I-tarigia (Virstanpylvaat) on verrattu muun muassa fundamentalistisen islamismin
Kommunistiseksi manifestiksi ja Leninin Mité on tehtdvd? -teokseen. Lisdksi Qutbia itsedan
on nimitetty “al-Qaidan ajattelun isoisdksi” (Thorpe 2019, 413.). Vertaus Kommunistiseen
manifestiin on kylla osuva siind mielessa, ettd teos todellakin on suunnattu islamilaiselle,
vaiheittain etenevalle vallankumoukselliselle etuvartiolle leninildisessa mielessa
ymmarrettyna ja siina, etta laveasti ilmaistuna jihad Qutbin ajattelussa on parhaiten
ymmarrettavissa uuteen sosiaaliseen jarjestykseen pyrkivana vallankumouksena. Kuten
Leninillakin, my6s Qutbin politiikan teoria on vallankumouksellisuuteen pyrkiva ja haastaa
lukijansa aktiiviseen toimijuuteen niin teoreettisen ymmaryksen, propagoinnin kuin

kaytannon jarjestaytymisenkin suhteen.

Yhtenevaisyydet teosten valilla kuitenkin jaavat tahan, eika Qutbia voi oikeastaan nimittaa
leninistiseksikddan muilta osin kuin etuvartiolle suunnatun kdytannon poliittisen toiminnan eli
praksiksen yhteydessa; sisalloiltaan, ihmiskuvaltaan ja poliittisena jarjestelmana
marxilais-leninistinen teoria ja qutbilainen islamismi eivat muistuta toisiaan juurikaan.
Painvastoin, kuten tdssa tydssa myos tuon ilmi, Qutbin teoria on muotoutunut reaktiona

aikansa Egyptin sosialistisille ja marxilaisille liikehdinndille.

Qutbin vaikutus moderniin islamilaiseen maailmaan on joka tapauksessa ollut merkittava;
hanen ajatuksensa ja etenkin hanen viimeista poliittisen ajattelijan vaihettaan edustanut
jihadistinen - eli vallankumouksellinen - linjansa on vaikuttanut laaja-alaisesti niin useiden
islamilaisen maailman akateemikkojen kuin myos erilaisten muslimiryhmien ajatteluun.

Taman lisdksi Qutbin ajatukset ovat vaikuttaneet seka maailmanjarjestyksessamme talla



hetkell3 etabloituneiden kansallisvaltioiden® etti useiden islamististen terroristiryhmien

syntyyn ja toimintaan.

Tama ei kuitenkaan tarkoita sitd, etta Qutbia ja hanen ajatuksiaan seurattaisiin
muslimimaailmassa sokeasti saati ettd hanen kanssaan oltaisiin kaikesta samaa mielt3;
ennemmin se lienee merkki Qutbin ajattelun ja toiminnan laaja-alaisuudesta usealla eri

tasolla - niin metafyysisella kuin kaytannon tasolla.

Qutbin elamanvaiheet pitivat sisalldan niin erilaisia teoreettisen ajattelun vaiheita kuin
kdaytannon eldmaan liittyvia toimia - eli positioitumisten vaiheita -, jotka vaikuttivat hanen
ajattelunsa kehittymiseen ja joiden ymmartamiseen Virstanpylvddt ei luettuna itsessaan
riita. Qutb kerkesi suhteellisen lyhyen elamansa aikana toimia niin opettajana,
koulutarkastajana, kulttuurikriitikkona, Egyptin hallinnossa kuin aktivistina kahdessa
erilaisessa vallankumouksellisessa pyrkimyksessa. Nama lukuisat roolit hanen elamassaan
muovasivat hdnen ajatteluaan jatkuvasti ja Virstanpylvddt onkin vain pieni osa hdanen
poliittisesta ajattelustaan. On kuitenkin huomioitava, ettda Qutb myds irtisanoutui - ainakin
osin - vanhempien teoksiensa viestista, joten siina mielessa toki Virstanpylvddt edustavat

tiettya kiteymaa hanen viimeisimman ajattelun vaiheista.

Qutbin varsinainen paateos on kuitenkin hanen vuosina 1951-1965, isolta osin
vankilatuomionsa aikana tydstamansa 30-osainen, tuhansia sivuja kattava sosiopoliittinen
kommentaarinsa Koraanin 114 suurasta FT zilal al-Qur’an (Koraanin varjossa). Virstanpylvddt
on edellamainitusta islamilaiselle etuvartiolle suunnattu tiivistelma, jonka funktiona on
antaa seka perustelut etta ensimmaiset kaytanndn toimet - praksis - jihadille eli islamilaiselle
vallankumoukselle. Tama etuvartio taas ensisijaisesti tarkoitti kdytannossa Qutbille silla
hetkella Egyptissa kielletyn Muslimiveljeskunnan maan alle ajettuja ja vangittuja jasenia.
Virstanpylvdiden oli tarkoitus olla myds ensimmainen osa tata islamistista vallankumousta
kasittelevia teoksia, mutta koska teos johti Qutbin teloitukseen Nasserin hallinnon toimesta,

jai hanen tyonsa kesken etenkin etuvartion kdytanndn etenemisen osalta.

' Mm. Indonesian (Muktafi, Haidary ja Zamzani 2022), Turkin (Cakir 2015) ja jopa shiialaisen Iranin (Unal 2016)
ettd ennen kaikkea Egyptin, vaikka Muslimiveljeskunta ei olekaan onnistunut saavuttamaan Muhammad
Mursin alle vuoden kestaneen lyhyen valtakautensa (2012-2013) lisdksi valta-asemaansa tai etabloimaan
lainsdadantdon qutbilaista doktriinia.



Erds merkittdva syy Qutbin kuolemantuomioon loytyy kuitenkin teoksesta; hanen
kdsitteensa gahiliyasta. Yleisesti ottaen islamilainen kulttuuri puhuu (arabien ndkékulmasta)
aikakaudesta ennen profeetta Muhammedin ilmoitusta (300 jaa. - 610 jaa.) gahiliya-kautena
(Hanapi 2013, 215) ja tdma ajanjakso nahdaan yleisesti ottaen islamilaisen kontekstin kautta
tarkasteltuna synkkana aikakautena ihmiskunnan historiassa. Gahillya on johdettu arabian

kielen sanasta jahala, joka merkitsee tietamattomyytta tai tiedon puutetta.

Klassisen islamilaisen kulttuurin tunteman gahiliya-aikakauden mukaan heimot Arabian
niemimaalla elivat lukutaidottomina ja kirjan kansojen Jumalan opetukset hylanneind
sekoittaen uskontoeldamaansa muun muassa animistisia ja polyteistisia piirteita - tai
islamilaisessa kontekstissa ilmaistuna latautuneemmin ilmaistuna epajumalanpalvontaa.
Islamilaisen perimatiedon mukaan ndiden heimolaisten tavat olivat perimatiedon mukaan
olemattomat; heita maaritteli julmuus, ylpeys ja itsepadisyys. Muhammedin ilmoituksen
myota arabiheimot alkoivat muuttua ja kaikkia heiddan elaméansa osa-alueita alkoivat
madrittaa islamilainen maailmankatsomus (tasawwur), joka maaritteli heidan uskonsa

(‘aqgida), palvontamenonsa ( ibada) ja tavat (ahl/aq) uudella tavalla (Hanapi 2013, 214-215).

Qutb maarittelee kasitteen hieman eri tavalla. Hanelle gahillya edustaa valtavirtaisen islamin
historiallisen ajanjakson lisdksi myds muiden kirjanuskontojen - juutalaisuuden ja
kristinuskon - aikakaudet. Uuden, islamin ilmoituksen jalkeisen gahiliyan tilan Qutb kasittaa
saaneen alkunsa sunnalaisuuden kolmannen profeetan, ‘Utmanin, aikakaudella ja siitd
lahtien qutbilaisessa historiankirjoituksessa ihmiskunta on ollut g&hiliyan tilaan luisuneena
aina meidan paiviimme asti. On tarkeda huomioida, etta Qutbilla gahillya viittaa myos
ajanjakson ja esi-islamilaisten heimokulttuurien lisaksi myos hanen aikanaan oleviin
yhteiskuntiin, silla Qutbin politiikan teoria tekee vertauksen ihmisten tilasta juuri
samanlaisena psykologisena tilana ja tdhan palaamme viela ty6ssa myéhemmin
selittdessamme gahillyan modernia qutbilaista versiota auki. Qutbin gahillyan merkityksen
tulkita Edward Saidin muotoileman lansimainen-itdmainen (tai orientti-oksidentti)
-dikotomiaa mukailevana “islam-lansi” -ajatteluna, joka kulminoituu lopulta “islam-muu

maailma” -jaotteluun.



Qutbin mukainen gahiliya tuleekin ymmartaa enemman psykologisena alennustilana, josta
ihmiskunta eri kulttuureineen on onnistunut kohoamaan vain verrattain lyhyen ajanjakson
ajaksi koko tunnetun historian aikana. Juuri siksi Qutb ammentaakin juuri kolmesta
ensimmaisesta muslimisukupolvesta (Salaf) poliittisen teoriansa etuvartiolle suunnatun
kaytannon lahtékohdaksi. Nama muslimisukupolvet onnistuivat Qutbin mukaan
saavuttamaan yhteiskunnallisen tilan, jossa ihminen eli sopusoinnussa itsensa, muiden ja

luonnon kanssa.

Tama tapahtui Qutbin mukaan vain ja ainoastaan siksi, ettd ensimmainen muslimisukupolvi
ymmarsi alistua Jumalan tahdon alle ja eldad sen mukaisesti (hakimiya); kdaytannossa
hyvaksymalla islamin seka uskonnokseen, eettiseksi ohjenuorakseen etta poliittista toimintaa
ja sosiaalista kanssakdaymistaan saatavakseen hallintamuodoksi. Taman myo6ta ihmiskunnan
historiaan syntyi konkreettisesti utooppinen tila, jota jaljittelemallad ihmiskunta voi saavuttaa
uudelleen saman tasapainon ja sen my6ta maailmanrauhan. Ja mika tarkeinta, koska
ilmoitus islamista tuli suoraan Jumalalta muiden ihmisten luomien keinotekoisten
instituutioiden sijasta, vain islamin mukaisella - eli Jumalan tahdon mukaisella -

vhteiskuntajarjestykselld on Qutbin mukaan legitimaatio hallita ihmisia.

Taten, nimetessaan kaikki aikakautenaan olemassa olevat kansallisvaltiot - ja taman myota
hallinnot - gahiliya-yhteiskunniksi, han tuli sinetéineeksi oman kohtalonsa Nasserin
hallinnon silmissa - ja epdilematta myos marttyyriasemansa useiden erilaisten

muslimiyhteiséjen silmissa®.

Tasta syysta taman tutkielman tarkoituksena on avata Qutbin teoriaa niin islamista kuin
Gabhiliyasta laajemmin, jotta ymmarramme Virstanpylvdiden levinneisyyden merkityksen
muunakin kuin jihadismiin kannustavana poliittisena pamflettina. Virstanpylvditd edeltaa
Qutbin ajattelussa huomattava maara muita teoksia, jotka pystyvat tarjoamaan meille

vastauksia muun muassa siitd, millaiset olisivat materiaaliset reunaehdot sellaisesta

2 On kuitenkin huomioitava, ettd tdma vaite saattaa olla osittain hyperbolinen. Qutb ei ollut pelkka
akateemikko tai teoreetikko, vaan han oli Nasserin hallinnon kanssa vastakkain ajautuneen
Muslimiveljeskunnan jasen ja aktivisti, joten voidaan yhta hyvin vaittaa, ettd hanen kaytannon
osallisuudellaan ja toimillaan oli todenndkdisesti suurempi vaikutus kuolemantuomion langettamiseen.
On kuitenkin varmaa, etta Virstanpylvaat sekad Koraanin varjossa olivat kaytdssa todistusaineistona
Qutbin oikeudenkaynnissa (al-Mehri 2006, 13).



islamilaisesta yhteiskunnasta, johon Qutb etuvartiotaan kannustaa. Ndiden reunaehtojen
muodostamisessa hyodynnan Qutbin “keskivaiheen” paateosta Al- ‘adala I-igtimaiya fr
l-isla@m (vapaasti suomennettuna Sosiaalinen oikeudenmukaisuus Islamissa). Qutbin
nakemyksia eri kulttuureista ja yhteiskunnista ennen kaikkea islamilaista yhteiskuntaa
alempiarvoisina kulttuureina ja taten islamilaisen yhteison olemassaolon perustelevia ja
jihadiin oikeuttavia teeseja 16ytyy muun muassa teoksista Hadha I-din (Tama Islamin
uskomme) seka englanniksi kirjoittamastaan Amerikka jonka néin -matkakertomuksessaan,
joihin tutustumalla saanee sekd suuremman kuvan Qutbin ajattelun vaiheista, ettd hdanen

poliittisesta ajattelustaan.

Tutkielmani varsinaiset tutkimuskysymykset ovat siis seuraavat:

1. Mitd gahillya merkitsee ihmiskunnalle qutbilaisessa viitekehyksessd?
2. Miksi Qutb ndakee myds nyky-yhteiskunnat siihen luisuneina?

3. Miten islam auttaa ihmiskuntaa vapautumaan gabhiliyan tilasta?

4. Mitka ovat reunaehdot islamilaisen yhteiskunnan toteutumiselle ja hallinnolle?

Taman tutkielman funktiona on siis vastata edella mainittuihin tutkimuskysymyksiin
toimimalla Qutbin ajatuksia selittavana kommentaarina Virstanpylvdille. Tutkielman
funktiona on siis auttaa ymmartamaan Qutbin ajattelua hdnen muuhun tuotantoonsa
perehtymattomalle lukijalle. Toisin sanoen tutkielma tuo esiin ne vaiheet, jotka ovat
johtaneet Qutbin siihen pisteeseen ajattelussaan, missa hanen ajatuksensa Virstanpylvdissd
ilmenevat. Taman lisaksi tutkielma osoittaa, etta millainen olisi - mahdollisesti - tama

islamilainen yhteiskunta, johon Qutb haluaa lukijansa johdattaa.

Kuten edeltdneesta tekstista saattaakin kdyda selvaksi, aion hyddyntda tutkielmassani
muitakin Qutbin teoksia, erityisessa huomiossa Sosiaalinen oikeudenmukaisuus Islamissa,
Tédmd islamin usko ja Amerikka jonka ndin tarjoavat etenkin Qutbin maailmankuvan seka
kdaytannon yhteiskunnallisen jarjestdytymisen osalta ymmarrysta, jota pelkdstaan
Virstanpylvdistd ei |0ydy. Taman lisdksi hyddynnan myds useita Qutbista kirjoitettuja
artikkeleita kommentaareina seka Muslimiveljeskunnan perustajan Hassan al-Bannan
kirjoituksia Muslimiveljeskunnan kdytannon toimista, jotka Qutbkin Muslimiveljeskunnan

jasenena seka allekirjoitti etta omilla kirjoituksillaan vahvisti pateviksi omassa teoriassaan.
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Tutkimusmenetelmanani on hybridimallinen diskurssianalyysi, jonka tarkoituksena on
taustoittaa Qutbin ajattelua, luoda filosofianhistoriallinen viitekehys ja tuoda esiin hanen
edustamansa poliittinen positioituminen sekd hanen teoriansa vallasta ja vallankaytosta
hanen viimeiseksi jddneessa teoksessaan. Taustoittavan luvun 2. ensimmaisessa kappaleessa
esittelen tdssa tutkielmassani kayttamani metodit ja diskurssit ja luvun 2. jalkimmadisessa
kappaleessa kayn lapi Qutbin elamanvaiheet suppeasti luodakseni koherentin yleiskuvan

hdnen elamastdan hanen ajattelunsa vaiheiden muutoksia selittdvana tekijana.

Kolmas luku kasittelee Qutbin ajattelun ja maailmankuvan lahtokohtia, hanen teologisia
premissejaan seka ymmarrystdaan islamin roolista ihmiskunnan historiassa sen ilmenemisesta
hanen aikakauteensa. Sen ensimmainen kappale avaa Qutbin nakemyksen islamista
itseriittoisena - tai omavaraisena - uskontona kasitteen laveassa merkityksessa ja antaa
oikeuttavan perustelun islamille syrjdyttdaa muut vallitsevat hallintamuodot. Qutbille uskonto
ei edusta pelkkad ihmisen sisaistd kamppailua sielunsa puhtaudesta, vaan edellyttda myos
aktiivista sosiaalista liikehdintda ja yhteiskunnallisten instituutioiden rakentamista islamin
mukaisiksi, jotta ihmiset voisivat elad Jumalan suunnitelman mukaan rakennetussa,
ihmiskunnalle tarkoitetussa parhaassa mahdollisessa yhteis6ssa. Taman luvun toinen
kappale kasittelee gahillyata islamin negaationa; ihmisen oikullisista padhanpistoista - toisin
sanoen tietamattomyydesta - kumpuavana sosiaalisena voimana, johon luisuessaan ihminen
alistuu tietamattomyyden tilaan, joka ilmenee toisten ihmisten sortamisena ja kurjuutena.
Luvun kolmas kappale avaa Qutbin nakemyksia siitd, miten ja millaisissa olosuhteissa islam
alunperin ilmentyi ihmiskunnalle ja neljas siita, mitka ja millaiset olosuhteet ovat

vaikuttaneet siihen, ettd ihmiskunta elda nykyaankin viela tietamattomyyden tilassa.

Neljannessa ja viidennessa luvussa kasittelen qutbilaisen islamilaisen yhteisén
muodostamista kdytanndssa ja qutbilaisen islamin mukaisesti muodostuneen yhteiskunnan
reunaehtoja. Tarkastelen siis islamia vallankdyton valineena politiikan teorian kielelld
ilmaistuna niin konstituoivana kuin konstituoituna valtana. Jalkimmadinen luku on
huomattavasti spekulatiivisempi luonteeltaan, silla niin Virstanpylvddt kuin Qutbin muukaan
tuotanto ei tarjoa taysin kattavaa kuvaa siitd, millainen islamilainen yhteiskunta olisi

taydellistyessdaan. Hanen muista teoksistaan voimme kuitenkin kaivaa esiin tiettyja
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institutionaalisia reunaehtoja, joita qutbilainen teoria edellyttaisi islamilaiselta
yhteiskunnalta toimiakseen. Taten, olen pyrkinyt konstituoimaan qutbilaisen yhteiskunnan
ammentamalla hanen teologiastaan seka yhteiskuntasopimusteoreettisesta ajattelusta ja
ennen kaikkea hakemalla vastauksia tutkimuskysymykseeni Qutbin muotoilemasta
Gabhiliyasta islamin negaationa. Taman prosessin tarkoituksena on seka luoda
mahdollisimman tarkka kuvaus Qutbin tarkoittamasta yhteiskunnallisesta jarjestaytymisesta,
kuin myos sulkea pois mahdolliset puutteelliset tai virheelliset Qutbin nimissa esitetyt

tulkinnat.

Kuudennessa luvussa kasittelen lyhyesti Qutbin ajattelun perintda ja nostan esiin muutamia
huomioita hdanen oman ajattelunsa sudenkuopista ja paatantdkappaleessa luon lyhyesti

katsausta Qutbin ajattelun merkityksesta meidan aikanamme.

Tarkastelemani Qutbin teokset ovat kaikki englanninkielisia kdanndksia Hadha'l-Dinin (Tdmd
islamin usko) suomennosta lukuun ottamatta ja kaikki suomennokset ovat omiani, ellen
toisin mainitse. Arabiankielisten kasitteiden translitteroinnista iso kiitos kuuluu ohjaajalleni
Jari Kaukualle. Taman lisaksi haluan viela erikseen kiittda Kaukuaa myos islamilaiseen
filosofiaan perehdyttamisesta ja koko opintotaipaaleeni ajan kestdaneesta opastuksesta,
opetuksesta, keskustelutuokioista ja lounaista. llman hanen positiivista myodtavaikutustaan

opintovuosieni aikana tata tutkielmaa tuskin olisi syntynyt.

2. Taustaa

2.1. Tassa tutkimuksessa kaytetyt metodit
Koska Qutb operoi monella tasolla, on syytd hahmottaa nadiden eri tasojen ulottuvuudet seka
niiden valiset risteymat keskenaan. Tasta syysta olen valinnut metodikseni tarkastella Qutbin

ajattelua erilaisten diskurssien kautta eli tehda tutkielmani diskurssianalyysin kautta.

Laveasti ymmarrettyna diskurssi on maaritelty tarkoittamaan keskustelua. Foucault kutsuu
diskursseiksi “sellaisia asenteita ja mielipiteitd, jotka muodostavat sellaisia tiedon rakenteita,
joiden mukaan ihmiset toimivat” (Husa 1995, 43). Foucault’laisessa diskurssianalyysissa

nama “muodostelmat, eli diskurssit, koostuvat totena esitetyistd lausumista, joita maarittaa
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niiden ilmoittava eli julistava funktio” (Husa 1995, 43). N&illa lausumilla taas on “ehdoton,
julistava ja historiaan vaikuttamaan pyrkiva luonne. Joka tapauksessa” (Husa 1995, 43),
lahtokohtana diskurssianalyysissa on se, etta kieli tai teksti eivat kuvaile todellisuutta
neutraalisti, vaan teksti on seké todellisuuden tuote etta tuottaja (Husa 1995, 43).
Diskurssilla tarkoitan tdssa yhteydessa erityisesti Arto Jokiseen nojaten erityislaatuista puhe-
ja ajattelutapaa (Jokinen 2000, 108). Jokisen mukaan “diskurssi on tietylle diskurssille
ominaisten sdadantdjen rajaamaa ja mahdollistamaa puhetta, ajattelua ja toimintaa tietyssa
sosiaalisessa tilanteessa tiettyna historiallisena aikana” (Jokinen 2000, 109). Tama Jokisen
kehamaiselta maaritelmalta vaikuttava muotoilu pitda sisallaan ajatuksen siita, etta jokaisella
tietylla diskurssilla on omat premissinsa ja reunaehtonsa. Perustelen lahestymistapani sillg,
ettd Qutb operoi monella eri tasolla, hdanta on tarkasteltava myds monelta eri tasolta.
Erilaiset diskurssit jakavat Qutbin ajattelua eri osiin ja auttavat hahmottamaan seka hanen

maailmankatsomustaan etta politiikan teoriaansa.

Koska Qutbilainen teoria pitaa sisallaan seka idealistisen ettd materialistisen
maailmanselitysmallin, ontologiset premissit ihmisyydesta ja ihmiselaman tarkoituksesta
kuin myos historiallisen viitekehyksen - ndiden usein sekoittuessa toisiinsa -, hanen

tulkintansa edellyttaa ndiden tasojen tarkastelemista useista eri diskursseista kasin.

Pahkinankuoressa diskurssi tarkoittaa siis todellisuuden - tai todellisuuksien - rakentamista.
Sen vuoksi juuri tuohon “todellisuuksien rakentamisen” kasitteeseen tulen nojaamaan tassa
tutkielmassani. Koska Qutb rakentaa erilaisia todellisuuden tasoja niin metafyysisella kuin
materiaalisella tasollakin ja kirjoittaa erilaisista tulokulmista kasin, on luontevaa tehda
erilaisia tulokulmia - eli diskursseja - Qutbin teorian analysoimiseen ldhestydkseen ja ennen
kaikkea saavuttaakseen hanen ajattelutapaansa mahdollisimman monelta eri tasolta
tarkasteltuna. Tutkielmassani nostan esiin erilaisia lahestymistapoja, joilla Qutb seka
hahmottaa maailmaa ettad oikeuttaa edellyttdmansa yhteiskuntajarjestyksen. Naiden
lahestymistapojen tarkoituksena on luoda koherentti kuva Sayyid Qutbista ajattelijana ja

poliittisena toimijana siind elamansa vaiheessa, jota han Virstanpylvdissé edustaa.

Aivan aluksi on sanottava, ettd esiin nostamani diskurssit on syytd ymmartaa

metodologialtaan nietzscheldisittdin ilmaistuna “vasaralla filosofioinniksi”; Nietzschelle
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vasara merkitsi danirautana, jolla kalistellaan epdjumalia kuullaksemme naiden kalisevan
onttouttaan (Nietzsche 2008, 120). Tassa yhteydessa ddniraudan funktiona on toimia
kaikuluotaimena, jonka avulla pystymme paikantamaan Qutbin muusta tuotannosta niita
islamilaisen yhteisdn reunaehtoja, joita kohti han haluaa meita johdattaa Virstanpylvdissd.
Tulokulmani hyédyntaa ensinnakin kayttamaani kasitteistoa sovellettavassa muodossa
tyokaluina Qutbin ajatusten ymmartamiseen ja toisekseen luoda kohdeyleisolleni -
l[ansimaisen filosofian kulttuuriperimaan kuuluvalle lukijalle - keinoja hahmottaa Qutbin

teoriaa ymmarrettavasti’.

Tutkintoni varsinainen teoreettinen osuus kasittelee siis Qutbin viestia erilaisten suurten
diskursiivisten linjojen kautta. Lukukohtaisesti sovellettujen eksplisiittisten diskurssien lisaksi
tassa tutkielmassa pystyisi esittaa muitakin Virstanpylvéiden taustalla vaikuttavia diskursseja,
mutta tutkielman raamit huomioiden en ldhde nyt sitd tekemaan sen suuremmin. Erds
diskurssi, joka on syyta pitda mielessa jokaisen luvun kohdalla on “eksistentiaalisen kauhun
tuskan diskurssi”. Soffarin mukaan Sayyid Qutbin ajattelun vaiheita nuoren ja muotoaan
hakevan Egyptin valtiossa on hdanen lansimaiseen sivistykseen kallellaan olevan liberaalin
arabinationalistisen vaiheensa aikana kuvastanut “reagoiminen aikakauden eksistientiaalisen
kauhun tuskaan” ja “syvallisen sielun omaavan ihmisen kulttuurisen identiteetin ja dlyllisen

varmuuden hakeminen” (Soffar 2014, 6).

Vaitan - toivottavasti vakuuttavalla tavalla todistusaineistooni nojaten - etta tama
eksistentiaalinen kauhu ja tuska ei suinkaan lieventynyt egyptildis- ja arabi-identiteetin
karistessa harteilta Qutbin ajattelun maltillisemmassa islamilaisessa reformismin
vaiheessakaan, vaan muuntui vallitsevan materiaalisen maailmanjarjestyksen vaiheittaisena
hylkimisena erilaisten shokkien kautta - joista lisaa kappaleessa 2.2. - ja kulminoitui lopulta
Yhdysvalloissa tapahtuneen kulttuurishokin varmistamana vastareaktiona syntyneena
radikaali-islamismiin. Lopulta viimeisessa ajattelun vaiheessaan Qutbille kaikki aatteelliset,
poliittiset ja uskonnolliset nakemykset nayttaytyivat ei-islamilaisen maailman aktiivisena

aggressiona islamia vastaan. Tahan syy on yksinkertaisesti siind, etta Qutbille ihmiskunta elaa

® Huomioitavaa on se, etta Nietzschelle vasaran kayttd danirautana ei symbolisoinut hanta

edeltéaneiden ajattelijoiden teorioiden murskaamista, vaan pikemminkin heidan teorioidensa
muodostamien kaikujen kuuntelemista ja tarvittaessa soveltamista; ts. “vasara on kuitenkin
virityshaarukka eiké kirves” (Large 2008, 26).
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luonnottomassa tilassa ja pyrkimys islamin mukaiseen yhteiskuntajarjestelmaan onkin
hanelle tapa paasta rauhaan saavuttamalla harmonia ja sopusointu kanssaihmisten ja
luonnon kanssa. Qutbin positioituminen tahan kauhuun kulminoituu Virstanpylvéiden aikaan
kirjoitettuna taistelutahtona, jonka paamaarana on islamin mukainen yhteiskunnallinen

jarjestaytyminen.

2.2. Qutbin suppea elamakerta

Tassa luvussa tarkastelemme Qutbia ja hdnen teoriaansa eldmédkerrallisen eli biografisen
diskurssin valossa. Vulgaarilla tavalla ymmarrettyna tata diskurssia voisi nimittada myos
filosofianhistorialliseksi®, silld esitin Qutbin elimankaaren suppeassa muodossa ne vaiheet,
jotka vaikuttivat hanen ajattelunsa epistemologisiin muutoksiin - erityisesti gahiliyan
suhteen - ja johtivat lopulta Qutbin sellaiseksi ajattelijaksi, mitd han edusti Virstanpylvdiissé.
Qutbin eldaman vaiheiden avaamisen koen erityisen tarkedksi Virstanpylvéiden tulkinnan
kannalta, koska Qutbin maailmankuva ei kehittynyt pelkdssa teoreettisessa pohdiskelussa tai
akateemisessa keskustelussa, vaan mukautui koko ajan hanen poliittisessa toiminnassaan
kulttuurikriitikkona ja huipentui lopulliseen vaiheeseen hanen aktivisminsa ja

vankilatuomionsa myota Muslimiveljeskunnan jasenena.

Kun Virstanpylvditd ja sen historiallista viitekehysta alkaa perkaamaan lapi tarkasti ja
yksityiskohtaisesti perehtymalld myds Qutbin uran eri vaiheiden muihin kirjoituksiin, niin
alkaa hahmottamaan punaisen langan Qutbin ajattelun painopisteen siirtymisesta
sekulaarista arabinationalismista radikaali-islamistiseen vaiheeseen ja ymmartamaan myos
hanen poliittisen teoriansa premisseja paremmin. On myds syyta mainita, etta Qutbin viesti
on suunnattu tavoittamaan, periaatteessa, kaikki kansallisuudesta, etnisyydestd ja
uskonnosta huolimatta - tosin Qutbin luoman teorian yhteydessa ei voida puhua uskontojen
valisesta solidaarisuudesta, vaan ennemmin kaikkien saattamisesta islamin yhteyteen. (Qutb

2006, 16).

4 Filosofianhistoriallisen tutkimuksen nahd&an yleisesti ottaen kuvaavan filosofisten ajatusten ja
kasitteiden kehittymista historian saatossa yksiléiden sijasta. Koen nimityksen kuitenkin perustelluksi,
koska Qutbin ajattelun vaiheissa tapahtuu valtavat ontologiset harppaukset.



15

Historiallisesti islamin ndhdaan rantautuneen ekspansiovaiheessaan Egyptiin umajaidien
valloitussotien myota 700-luvun puolivélissa (Sardar & Davis 2016, 94.). 1100-luvulla
fatimididynastian perustaman al-Azharin yliopiston myota Egypti on toiminut merkittavassa
alyllisessa, kirjallisessa, poliittisessa ja uskonnollisessa roolissa Afrikan ja niin sanotun
muslimimaailman suhteen (Uthman 2012, 3.). Sayyid Qutb syntyi vuonna 1906 Moshen
kylaan Asyutin maaseutuyhteisdon ja eli levottomana aikakautena. Tuona aikakautena
erilaisia poliittisia liikeita Egyptissa edustivat niin lanteen pain kallellaan olevat sekulaarit
lilkkeet, modernisaation suuntaan kallistuneet islamilaiset liikkeet kuin lantistd maailmaa
hylkivat salafistiset liikkeetkin, jotka herattelivat puheissaan ja kirjoituksissaan omia
ndakemyksiaan itsenaisestd Egyptista, joka oli ollut ja oli edelleen lannen kolonialismin
vaikutusten alaisena (Uthman 2012, 4.). Qutbin islamilainen ajattelu ei kuitenkaan syntynyt
radikaali-islamistisiin suuntauksiin liitetyissa autonomisissa katatib-koraanikouluissa, vaan
Qutb sai lansimaisen koulutuksen koulutusministerion jarjestamassa valtiollisessa

koululaitoksessa.

Hanen vanhempansa olivat hyvdssa sosioekonomisessa asemassa ja hanen isdnsa toimi
aktiivisesti maaseutuyhteisdssaan paremman sosiaalipolitiikan luomisen merkeissa. Tasta
huolimatta Qutbin suvun asema oli heikkenemassa Egyptissa tehtyjen maareformien ja
taloudellisten vaikeuksien my6ta ja Qutbin vanhemmat joutuivatkin myymaan
omistamaansa maata (Nolan 2016, 165). Qutbilla oli nelja sisarusta, yksi veli Muhammad
seka kolme siskoa, Nasifa, Amina ja Hamida. My6hemmin sekd Muhammad ettd Amina ja
Hamida seurasivat veljensa jalanjalkia liittyen osaksi islamistista liikehdintaa Qutbin palattua

vuosien 1949-51 opintomatkaltaan Amerikasta (Nolan 2016, 165).

Qutbin toisena opiskeluvuotena Koraanin opetus poistuikin hanen koulunsa opetuksesta ja
monet muslimit siirsivatkin sen vuoksi lapsensa islamilaiseen opetukseen painottuneisiin
katatib-kouluihin, joiden opetus painottui padasiassa Koraanin opetteluun. Qutb kuitenkin
inhosi alueensa traditionaalisen koulun opetusolosuhteita ja kelvottomia hygienia-asetuksia
ja sen vuoksi saikin suostuteltua vanhempansa pitimaan hanet l[ansimielisemmassa
sekulaarissa valtiollisessa koulussa. (Uthman 2012, 4.) Nolan osoittaa, kuinka Qutbin
varhaisvaiheen semibiografinen runoteos Tifl min al-qarya (Lapsi kyldstd) kuvaa hanen
tuntemuksiaan noilta ajoilta. Teoksessa perinteinen kyldelama nayttaytyy Qutbin silmissa

seka positiivisessa etta negatiivisessa valossa; Qutb on kriittinen kylaldisten ennakkoluuloja
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ja kansanuskontoja kohtaan, mutta nostalgisoi arvostavaan savyyn maalaiselaman
yksinkertaista elamantapaa, kunniaa ja hurskautta. Kirja my6s tuo esiin Qutbin rakkauden ja
kunnioituksen vanhempiaan ja sisaruksiaan kohtaan. Jos Qutbin teosta on uskominen, nuo
ajat iskostivat myds Qutbiin huolen sosiaalisen oikeudenmukaisuuden toteutumisesta. Qutb
oli huolissaan sesonkien mukaan alueella tydskentelevien siirtoty6ldisten oikeuksista,
mielivaltaisesti ja epdakunnioittavasti kylaldisiin suhtautuvista tunkeilevista ulkopuolisista
viranomaisista, jotka pahoinpitelivdt osaa kylalaisista ja takavarikoi heidan aseitaan (Nolan
2016, 165). Qutbin nostalgia maaseutuelamaa kohtaan nakyi siindkin, ettda hanen mukaansa
jokaisella kylan asukkaalla oli vahintaan pieni viljelysalue, maa oli jaettu kyladldisten suhteen
tasavertaisesti ja tyoskentely pelloilla oli hyvaksi sielulle. Qutbin mukaan kylaldisten yhteinen
tyoskentely pellolla haivytti myos luokkaerot luonnostaan (Nolan 2016, 166). Qutb vietti
nuoruusvuotensa Moshessa, kunnes han muutti Kairoon 1921 jatkaakseen opintojaan. Tahan
paatokseen vaikutti erityisesti hanen ditinsa, joka kannusti hantd menestymdan eldmassa ja
hakeutumaan korkeaan asemaan, jotta han pystyisi palauttamaan perheensa vaurauden ja

yhteiskunnallisen aseman (Nolan 2016, 165).

Kairossa han opiskeli vuodesta 1925 alkaen Kairon opettajakoulutuslaitoksessa ja
valmistuttuaan siirtyi Kairon yliopistoon kirjallisuuden ja Dar al- ‘uliim (The Centre for Arabic
and Islamic Studies) -opintojen pariin, josta han valmistui kirjallisuuden kandidaattina
vuonna 1933. Taman jalkeen Qutb toimi toimittajana ja vapaana kirjailijana, kunnes aloitti
uransa Koulutus- ja kulttuuriministerion alaisuudessa, jossa han tydskenteli niin opettajana
kuin tarkastajanakin. Sekulaarin koulutuksen ja filologisten opintojen myota nuorta Qutbia ei
siis voi varsinaisesti kuvata islamistina saati “radikaali-islamistisena terroristina” (Uthman
2012, 3). Qutb oli kuitenkin jo pienend omaksunut Koraanin ulkoa® ja hanen
egyptildisnationalistinen ajattelun vaiheensa sai yha enenevissd maarin islamilaisia piirteita

Qutbin pettyessa itsendistyneen, jalkikolonialistisen Egyptin sosiaalipolitiikkaan.

Soffar on nostanut erinomaisesti artikkelissaan Epistemological Shifts in Sayyid Qutb's
Discourse of the Early 1940's varhaisvaihetta edustavan Qutbin ndakemyksien kallistumista
islamistisempaan suuntaan. Ajattelijan uransa varhaisvaiheessa vield lanteen pain kallellaan

oleva arabinationalisti-Qutb yritti jakaa aikalaisen egyptildisen identiteetin kolmiosaiseksi ja

® Koraanin ulkoa opetelleita ihmisia kutsutaan islamissa nimelld hafiz.
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alkoi keskittya naiden kolminaisten piirteiden valisiin ristiriitoihin. Ensinndkin, Qutbin
mukaan “olennaisena osana egyptildiseen identiteettiin kuuluu muinaisegyptildinen
kulttuuri, toisin sanoen; “sen henki, traditiot, myytit ja legendat, jotka kulkevat
suonissamme. Yksil6 ei voi olla tunnistamatta sité surujemme ja ilojemme keskellé, monissa
kielellisissé ilmaisuissamme — arabian kielestd huolimatta ja kaikissa eldmédmme

ulottuvuuksissa” (Soffar 2014, 3).

Toiseksi, Qutbille islamin usko ja arabian kieli eivat olleet ainoat historialliset tekijat, jotka
muokkasivat Egyptin luonnetta, mutta molemmat loivat myos stabiilin turvapaikan ja
kestivat lapi lukuisten aikakausien murrosvaiheet ja eri kulttuurien rapautumiset. Taten
Qutbin mukaan Egypti ndytteli myds didillista roolia islamille ja arabian kielelle, joka
intellektuellien kehitysvaiheiden turbulenttisten olosuhteiden ja “moraalisesta
luutumisestaan” huolimatta tulee sdilymaan Egyptissa sivilisaatioiden ja uskontojen
rakentajana (Soffar 2014, 8). Qutb naki arabian kielen asiana, jonka historiallinen arvo
Egyptin kulttuurille tulisi tunnustaa, mutta egyptildisen identiteetin kannalta olisi tarkeaa
loytaa uusi ilmaisumuoto, joka ylittaisi arabian kielen olemalla luonteeltaan taipuisa ja avoin
ulkopuolisille vaikutteille. Qutbin varhaisvaiheen lansimielisyytta kuvaa myos se seikka, etta
muun muassa lainsdadannon tulisi Qutbin varhaisten kirjoitusten mukaan olla perustettuna
islamin ja Egyptin tradition arvopohjalle, mutta sovitettavissa moderniin aikakauteen.
Huomattavaa Soffarin mukaan kuitenkin on se, etta jo tdssa vaiheessa ajattelijan uraansa
Qutb naki, ettd islam ja islamilaiseen traditioon nojaava uskonnollinen elama Egyptissa loivat
parhaat mahdolliset raamit ja vahvan moraalisen perustan optimaaliselle yhteiskunnalle;
yksi painava syy aikakauden alennustilaan 16ytyi Qutbin mukaan siita, etta painopiste
hengellisissa kysymyksissa keskittyi [ahinna tuonpuoleiseen elamaan taman maailman
kustannuksella, vaikka islamin viestin perimmainen tarkoitus on luoda harmonia tdaman- ja

tuonpuoleisen elaman kanssa. (Soffar 2014, 8)

Kolmanneksi, Eurooppalaisella sivilisaation kasitykselld oli vahva rooli Egyptin
historiallisesssa kehityksessa erityisesti vimeisen muutaman vuosisadan aikana, eika siita
irroittautuminen salafistisessa mielessa tulisi ratkaisemaan mitdan. Painvastoin, tieteellisen
ja intellektuaalisen kehityksen tulisi sulautua, assimiloitua ja muuntua “puhtaaksi
egyptildiseksi vereksi”. Qutbin mukaan sosiaalisen, taloudellisen ja poliittisen kentan

edistyksen luovan kulttuurirenessansin tulisi toteutua nelivaiheisesti; renessanssiin
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tahtaavan pyrkimyksen, kehityksessa korkeammalla tasolla olevien yhteiskuntien
jarjestelmista tuonnin, paikallisiin olosuhteisiin sopeutuvan mallinnuksen ja ainutlaatuisen
modernin egyptildisen kulttuurin luomisen (Soffar 2014, 11) my6tad, mutta ongelma
Osmanien valtakunnan alaisuudessa toimineen Egyptin kuvernéérin Muhammad Alin
(1769-1849) modernisaatioprojektissa oli siina, etta siina yritettiin hypata suoraan
mallinnuksen ja luomisen vaiheeseen. Qutbin mukaan Egyptin kulttuurirenessanssi oli
hataralla pohjalla, silla alymysto katkaisi itsensa liian aikaisin irti modernin aikalaisajattelun
virtauksista, tieteellisista teorioista ja filosofisista koulukunnista. Taten eurooppalaisen
renessanssin perusteet eivat assimiloituneet taysin egyptildiseen kulttuuriin, vaan
lopputuloksena oli elitistisid, harvoja (eli hallitsevaa luokkaa) hyddyttavia ideoiden sirpaleita.

(Soffar 2014, 11).

Suurelle kansanosalle ei tarjottu valistusta saati levitetty rationaalisen ajattelun perusteita.
Sen sijaan, koulutuksessa yritettiin luoda egyptildistad identiteettia rajoittamalla vieraiden
kielten opettelua. Qutbin mukaan Egyptin kyvyttomyys assimiloitua moderniin aikakauteen
nakyi myos siind, ettd se yritti kiireessa tarjota omia, kehnosti kyhattyja kotikutoisia
vastineitaan modernisaation teorioille. Tdssa mallinnusvaiheessa epaonnistuttiin jo ensi
vaiheissa siksi, koska koko kulttuurinen, sosiaalinen ja laillinen jarjestelma rakennettiin
vieraalle perustalle. Sekava rykelma ranskalaista lainsaadantoa, belgialaista perustuslakia ja
brittildista lainsaadantoa aiheutti sen, ettd koulutuksessa lainattiin englantilaisten tai
ranskalaisten koulujen mallia lokalisoimatta niiden tarjoamaa opetusta muun muassa valtion

tarpeiden, historian tai uskonnollisen ajattelun savyjen suhteen. (Perho 2001, 273).

Qutbin muotoilun mukaan “on naurettavaa, ettd yritdmme modernisoitua apinoiden tapaan
ja pitdydymme joka askeleella tdssd tavassa niin kuin olisi kiellettyd (muharram,
alkuperadisessa merkityksessaan hyvin arvolatautuneesti Jumalan tahtoa vastaan rikkomista)
luoda minkddnlaisia innovaatioita tai modernisaatiota oman luontomme, ympdristémme,
historiamme tai olosuhteidemme ehdoilla”. (Soffar 2014, 12) Taman lisdksi modernisaatio
nakyi itsendistymisesta huolimatta edelleen Egyptissa lahinna lansimaiden harjoittaman
kolonialismin jatkeena. Qutbin metaforaan mukaisesti kuva oli kaunis, mutta todellisuus
ruma (Soffar 2014, 16). Luokka- ja tuloerot olivat valtavat, lukutaidottomuus koski edelleen
80% vaestosta eika modernisaation edut olleet kuin harvoille ylaluokkien edustajille (Soffar

2014, 15)
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Lopulta Qutbin diskurssi kddntyi egyptilaisnationalismista islamistiseen suuntaan seuraavista
syistd; 1.) Qutb ei pystynyt sovittamaan islamilaisen fifran (Jumalan ja ihmisen luonnon
valista liittoa, yhteyttd) ja modernin sekularisaation, uskonnon yksityistamisen, valilld ja 2.)
Qutbin mukaan Egyptin oma historiallinen suhtautuminen esimerkiksi vaikkapa faaraoiden
suhteen oli kahtia jakautunut; toisaalta, faaraot merkitsivat muinaisen Egyptin loistoa, mutta
toisaalta abrahamilaisen uskontoelamadn myo6ta Mooseksen kansaa sortanutta tyrannia.
Toisin sanoen, egyptildisen identiteetin myytit, legendat ja henki menettivat asemansa
Qutbin sosiaalisessa projektissa ja seisoivat islamin tarjoaman sosiaalisen
oikeudenmukaisuuden tiella olemalla osa ilmoitusta edeltavaa, esibarbaarista aikakautta,

Gabhilia. (Soffar 2014, 17.)

Qutbin varhaisvaiheen positioitumiseen liittyvaa identiteettikriisia voidaan avata myos
dekolonialistisen teorian valossa. Teoksessaan Les damnés de la terre (Sorron yosta) Fanon
teki huomioita siitd, kuinka Algeriassa - ja muualla Pohjois-Afrikassa - kolonialismi vaikutti
siirtomaissa eldvien, kolonisoitujen ihmisten identiteettiin. Fanon toteaa kolonialismin
olevan toisen ihmisen jarjestelmallista kieltamista ja kolonisoidun ihmisen mielenterveyteen
liittyvien hoitoprosessien tavoittelevan pdaasiassa kolonisoidun modifioimista isantdmaansa
normistoihin. Tama jarjestelma siis pakottaa kolonisoidun jatkuvasti kysymaan itseltdan
“Kuka mina oikeastaan olen?”. Taten, kun kolonisoidut (Fanonin kuvaamat “algerialaiset,
hunnutetut naiset, palmut ja kamelit ... viidakko, sédsket, alkuperdisasukkaat ja
kuumetaudit”) nayttaytyvat isdintdmaansa edustajille I1ahinnd maisematekijéina ilman
taloudellista tai poliittista valtaa, kolonisaatio on onnistunut kun tama “niskoitteleva luonto”
on saatua alistettua. Kun myds modernisaation mukanaan tuomat rautatiet tayttavat
viidakot ja maisemaa muokataan muun muassa kuivattamalla soita kolonisoiduista
huolimatta, se laskee valloitettujen puolustusasenteita ja murskaa identiteettia entisestaan
(Fanon 2003, 218). Taman lisaksi myos kulttuuristen traditioiden supistaminen ja kansallista
itsetuntoa luovat taiteen ja kirjallisuuden lajit ovat alttiita kolonialistin
tukahduttamisprosesseille, silla “siirtomaatilanteessa kulttuuri rappeutuu ja kuolee, koska
siltd puuttuu sekd kansakunnan ettd valtion tuki” (Fanon 2003, 212-213). Eittdmatta tuore
(vuonna 1922 perustettu) Egyptin kuningaskunta modernisaatiopyrkimyksissaan ja
valtataisteluissaan nayttaytyi Qutbille juuri identiteettidaan hakevana seka asukkaittensa

itsetuntoa ja identiteettia murskaavana kulttuurisena muotopuolena sekasikiéna varsinkin,
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kun Britannian vaikutus Egyptin hallinnossa oli edelleen suuri. Qutbille tie Egyptin
todelliseen itsendisyyteen - ja kolonisaation vaikutuksista irtautumiseen - |6ytyi siis islamista

ja Egyptin islamilaisen kulttuurin uudelleen herattamisesta.

Vuosien 1945-1952 vilisena aikakautena Egyptin levottomissa olosuhteissa nuori valtio karsi
maailmansodan jalkeen kasvavasta vakivallasta ja yleisesta jarjestyksen puutteesta. Tuona
aikana syntyi useita lakkoja, muun muassa teollisuustyolaisten, julkisen sektorin tyoldisten ja
poliisivoimien toimesta (Rahman & Ali 2012, 291). Qutb alkoi ottamaan yhteiskunnallisessa
keskustelussa viitata enemman Koraaniin ja vuonna 1947 han perusti samanmielisten
ystaviensa kanssa Al-Fikr al-gadid (Uusi ajattelu) -aikakauslehden, jonka artikkelit kritisoivat
karkkaasti ajan Egyptin taloudellista ja yhteiskunnallista eriarvoisuutta, korruptiota ja
puolueiden valisia valtataisteluja. Ratkaisuksi Qutb esitti kirjoituksissaan islamilaisten
normien nostamista niille kuuluvaan yhteiskunnalliseen asemaan esittamalla muun muassa
maareformimallia ja osuuskuntien perustamista islamin opetusten mukaisina keinoina
parantaa maattomien ja tyoldisten asemaa. Vaikka Qutbin ajatukset tassa vaiheessa olivatkin
melko maltillisia eivatka poikenneet juurikaan edellisten sukupolvien modernistien
ajatuksista, olivat ne silti Egyptin hovin mielesta liian radikaaleja ja al-Fikr al-jadid ehti
ilmestya vain 11 kertaa ennen kuin se kiellettiin. Koulutus- ja kulttuuriministerio paatti
l[ahettdd Qutbin Yhdysvaltoihin vuosiksi 1948-51 lieventadkseen Qutbin islamismin pahinta
sarmaa ja provokatiiviseksi kirjoittajaksi profiloitunut Qutb tarttuikin tilaisuuteen
vankeustuomion valttadkseen. Egyptin valtaapitdavien ndkdkulmasta tarkasteltuna tama
suunnitelma tosin epaonnistui taydellisesti, silla matkallaan Qutb tuli entista
vakuuttuneemmaksi lantisen maailmanjarjestyksen rappiotilasta, paluunsa myota paatti
toimia muunakin kuin kulttuurikriitikkona ja erosi vuonna 1952 opetusministeriosta (Nolan
2016, 170) ja liittyi muutaman vuoden Egyptiin palaamisensa jalkeen Muslimiveljeskuntaan

vuonna 1953 (Nolan 2016, 163) avustaakseen Nasserin valtaan.

Siita, kuinka paljon Yhdysvaltojen matka varsinaisesti radikalisoi Qutbia islamistiseen
fundamentalismiin, on kayty paljon keskustelua. Nolan kertoo, etta esimerkiksi Emmanuel
Sivan nakee Qutbin Yhdysvaltojen matkan kokemusten kallistaneen Qutbin ajattelun
lopullisesti islamistiseen fundamentalismiin, kun taas Calvertin kallistuneen sille kannalle,
ettd Qutb Iahti matkaan jo valmiiksi varittyneiden linssien kanssa. Toth hanen nakemyksiaan

seuraava Nolan taas kallistuvat sille kannalle, etta todellisuus Qutbin radikalisoitumisesta
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loytyy ndiden diskurssien valimaastosta (Nolan 2016, 164). Taman tutkielman kirjoittaja
kallistuu my6s viimeksi mainitulle kannalle. Esimerkiksi Qutbin matkaa edeltanyt
Yhdysvaltojen antama tuki tuoreelle Israelin valtiolle 1948 ja sita edeltavina vaiheina

nayttaytyi koko arabimaailmalle shokkina ja Qutb ei ollut tasta poikkeus.

On kuitenkin varmaa, etta elama ja opiskelu Yhdysvalloissa sai kulttuurishokin muodossa
Qutbin tuomitsemaan voimakkaasti lansimaiden edustamat arvot - ja ennen kaikkea
positioitumaan Yhdysvaltoihin uusin silmin osana rappiota®. Saatuaan tietoonsa
Yhdysvalloissa uutisen Hassan al-Bannan murhasta vuonna 1949 ja allistyttyaan
amerikkalaisten iloitsevista reaktioista, Qutb ymmarsi al-Bannan muodostaman uhan
lannelle ja Yhdysvalloille ja katui sita, ettei ollut pyrkinyt aktiivisesti [ahestymaan
Muslimiveljeskuntaa (Nolan 2016, 176). Hassan al-Bannan kuoleman jalkeen Qutb alkoikin
Yhdysvalloista kasin tiedustelemaan aktiivisesti ystavaltadan Mohammed Gabrilta kirjeitse

Muslimiveljeskunnasta (Nolan 2016, 177).

Qutbin maailmankuvaan ja sen radikalisoitumiseen vaikuttivat myds Qutbin henkil6kohtaiset
kokemukset, kuten jo laivamatkallaan kokema humalaisen ja puolialastoman naisen
iskuyritys (Nolan 2016, 172), newyorkilaisen hissioperaattorin kertomat kokemukset
toimituksista huoneisiin, joissa harrastettiin seksuaalista kanssakdaymista ja Qutbin
havaitsema yliseksuaalisuus (Nolan 2016, 175), Qutbin ja muiden etnisten vihemmist6jen
kokema institutionaalinen rasismi niin Greeleyn kampuksella ja kaupungissakin seka
pikkukaupungin ihmisten individualismi (Nolan 2016, 185-186), New Yorkin hektisyys ja
ihmisten kiireellinen eldamantapa (Nolan 2016, 172) seka yleinen kepea suhtautuminen

kuolleisiin Qutbin silmissa (Nolan 2016, 177).

Ennen kaikkea hanen Amerikka-vastaisuutensa nakyi kuitenkin hengellisyyden puutteena.
Qutb tuli johtopaatokseen, etta kuten kaikki muukin elama Amerikassa, myos kirkot olivat
kaupallistuneet - tai jopa isolta osin myivat muiden lailla kaupallistumisen eldamantapaa- ja
tasta suurena esimerkkina hanelle oli Amerikkalaisten kirkkojen ansaintalogiikka. Qutbille

Amerikassa kirkot olivat muodostuneet instituutioiksi, joiden tarkoituksena oli vain saada iso

6 Qutbin linjanmuutos nikyy muun muassa siind, ettd hinen Yhdysvaltojen matkan jalkeiset painokset
Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa -teoksessa ovat kriittisid myos Yhdysvaltoja kohtaan korostamalla
muun muassa mustien ja alkuperaisvdeston kokemaa syrjintad Yhdysvalloissa. Myds uudemmat painokset
pitdvat sisalldan Qutbin tekeman eksplisiittisen lisdyksen siitd, miten islamia ei voi sovittaa yhteen “ihmisten
tekemien jarjestelmien” kanssa (Nolan 2016, 169-170).
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vakimaara ja keinot tahan olivat taysin sen opetusten vastaiset; kauniilla nuorilla naisilla
mainostettuja, uusia kavijoita seksuaalisen kanssakdymisen toivossa kannustavia tanssiaisia
ja muita viihteen muotoja hengellisyyden kustannuksella (Nolan 2016, 190-193). Taten
Qutbin suurin pettymys Yhdysvalloista nakyikin Qutbin mukaan Yhdysvaltojen
“dekadenssissa, hybriksessd, kieroudessa ja jumalattomuudessa” (Nolan 2016, 169) eli toisin
sanoen Jahillyassa. Suurin pettymys Amerikassa Qutbille oli siis siind, ettd maailman
karkivaltiona nayttaytyva Yhdysvallat nakyi siis Qutbin silmissa hengellisesti onttona,
eldimellisend ja rasistisena valtiona. Kaikkein suurin syypaa tahan oli kristinuskon

naivettymisestd johtunut hengellisyyden puute, josta lisda luvussa 3.2.

Yll3 olevat seikat johtivat siihen, etta Qutb erkaantui entisestdan modernistien
kompromissilinjasta pyrkia islamilaisen yhteiskunnan muuttamiseen lansimaalaiseen
suuntaan, silla lansimainen, materialismiin pohjautuva elamantapa johtaisi valttamatta
ihmiskunnan tuhoon ja ihmisen tulisikin etsia esikuvansa omasta perinteestaan ja oivaltaa,
ettd islam yhteiskunnan perustana takaa paitsi aineellisen myos henkisen hyvinvoinnin.
(Perho 2001, 271) Palattuaan Egyptiin Qutb alkoi sdannollisesti kirjoittamaan artikkeleita
Hassan al-Bannan vuonna 1928 perustamaan, britti-imperialismia vastustaneen ja vuonna
1949 suoritetun paaministeri Mahmud al-Nugrashin murhan myota (Perho 2001, 270)
kontroversiaalin maineen hankkineen Muslimiveljeskunnan julkaisuihin, mutta vaitetysti

liittyi jarjeston viralliseksi jaseneksi vasta vuonna 1953 (Perho 2001, 273).

Saria-lakia ajavan Muslimiveljeskunnan on sanottu toimineen innoittajana ja esikuvana
monelle myéhempien islamilaisten liikkeille (Tucker-Jones 2011, 15) ja Hassan al-Bannan
jalkeen veljeskunnan johtoaseman omaksuneen Qutbin kirjoitusten toimineen

Muslimiveljeskunnan islamistisen teorian pohjana.

Vuonna 1952 Nasser suoritti Muslimiveljeskunnan tukemana vallankaappauksen ja ylistikin
puheissaan vallankumousta islamilaisena saavutuksena, mutta koska Veljeskunta ei
kuitenkaan luopunut poliittisista tavoitteistaan islamilaisen yhteiskunnan eteen Nasserin
sekulaarimman sosialistisen mallin myota, Veljeskunnan ja hallituksen vilit tulehtuivat.
Veljeskunta arvosteli aktiivisesti hallituksen politiikkaa erityisesti Egyptin ja Ison-Britannian
valista Suezin kanavaa koskevan vetdytymissopimuksen osalta, jossa vetdytymisen

vastineena Egypti lupasi edesauttaa Ison-Britannian kaupallisia pyrkimyksia (al-Mehri 2006,
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9) ja Nasserin hallitus taas pyrki tukahduttamaan jarjeston toiminnan vangitsemalla sen
aktiivisia ja nakyvia toimijoita. Tama johti siihen, ettd vuonna 1954 tapahtuneen
salamurhayrityksen jalkeen Nasser kielsi Muslimiveljeskunnan toiminnan lailla (Tucker-Jones
2011, 15) ja vangitsi entisen liittolaisensa Qutbin (Perho 2001, 273) seka liudan muita

Muslimiveljeskunnan vaikuttajia.

Vankilassa Qutb tutustui myos hanen viimeisen vaiheen ajatteluunsa eniten vaikuttaneen
ajattelijan, AbQ I-A‘la I-Mawdddin, tuotantoon. Juuri Mawd@dTlta Qutb omaksui modernin
gahiliyan kasitteen mallin, mutta vei ajatuksen vield pidemmalle gahiliyan kasitteen
koskemaan myds muslimeita eika vain islamin ulkopuolisia jarjestelmia. MawdUdille
muslimit yleisesti ottaen olivat joka tapauksessa nimensi arvoisia’ (Choueiri 2010, 135).
Qutbin nakemykset radikalisoituivat myos epdilematta todistamiensa julmuuksien johdosta.
Henkilokohtaisesti Qutb muun muassa joutui kidutuksen kohteeksi ja vuonna 1957
tapahtunut, rikollisille ja poliittisille vangeille tarkoitetussa Tora-vankilassa tapahtunut 23
Muslimiveljeskunnan jasenen teloitus vartijoiden toimesta oli riittdava osoitus Qutbille siita,
ettd Egyptin hallitus oli hylannyt islamin; sen politiikkaan vaikuttaminen ei ndyttaytynyt enaa
riittavana keinona ja ainoa mahdollisuus etabloida islam hallintoon oli sen hetkisen
hallituksen syrjayttaminen (Perho 2001, 273). Qutb karsi tuomiotaan vuoteen 1964 asti
kirjoittaen ja viimeistellen samalla paateoksensa, 30-osaisen ja 144 suurasta koostuvan
Koraanin varjossa -paateoksensa. Virstanpylvddt on edellamainitusta
Koraani-kommentaarista koostettu islamistiselle etuvartiolle suunnattu tiivis teos. Teoksen
julkaisun myota Qutb vangittiin uudelleen hallinnon vastaisista toimista ja salajuonista

syytettyna vuonna 1965 ja teloitettiin vuonna 1966.

7 Sana muslimi tarkoittaa “han, joka alistuu Jumalan tahtoon”.
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3. Qutbin ajattelun ja maailmankuvan lahtékohdat

Toinen diskurssi, jonka nostan esiin on Qutbin maailmanselitysmallin premisseja ja etenkin
islamin roolia ihmiskunnan historiassa avaava diskurssi eli yhteiskuntasopimusteoreettinen
diskurssi. Luku 3.1. avaa Qutbin teologiaa islamin osalta ja luo merkitykset islamin
paadpiirteiden ja islamin roolista ihmiskunnan historiassa. Esittelen myos tdssa luvussa
gutbilaisen islamin yhteiskuntasopimusteoreettisessa valossa. Stanford Encyclopedia of
Philosophyn maaritelman mukaan yhteiskuntasopimuksen tarkoituksena on nayttaa jonkin
yhteison jasenille, ettd heilld on syynsa hyvaksya ja mukautua kyseisen yhteison
perustavanlaatuisiin sosiaalisiin sdantoihin, lakeihin, instituutioihin ja/tai periaatteisiin

(D’agostino, Gaus & Thrasher 2021).

Yksinkertaisesti ilmaistuna, yhteiskuntasopimusteoria kasittelee julkista oikeutusta, kuten
sitd, ettd “onko jokin annettu hallinto legitiimi ja taten lojaliteetin arvoinen” (D’Agostino
1996, 23). Tassa luvussa esitelldan Qutbin nakemys islamista - tai oikeammin sellaisena kuin
se Virstanpylvdissd ilmenee - nimenomaan oikeuttamisen valossa. Tassa diskurssissa
tukeudun Marchiin (2010) argumentoidessani, ettd Qutbin teoriassa islam edustaa ennen
kaikkea harmoniaa jumalallisen lain ja ihmisluonnon valilla (March 2010, 192). Sen lisaksi
islam on Qutbille ymmarrettava teoria yhteiskunnasta, uskonnosta ja moraalipsykologiasta.
Marchin mukaan Qutb ei pelkdstdan puolusta islamia normatiiviseksi edellytettyna
doktriinina saati vain todistettavasti ylivoimaisena polkuna voimaan, kunniaan ja
arvokkuuteen lantisen dominanssin edessa, vaan edelld mainittujen lisaksi islam pitaa
sisalladn myos teologiaansa juurrutettun realistisen utopian siita, kuinka ihmisten tulisi

soveltaa moraalista toimijuuttaan (March 2010, 192).

Tassa March viittaa realistisen utopian kasitteellda Rawlsin ymmarrettavaan teoriaan
poliittisesta elamasta, joka ei vain esittdaydy todellisena doktriinina hyvasta tai oikeasta, vaan
sisaltda myos perustelut sille, miten tdma teoria ottaa huomioon ihmisen luontaiset tarpeet
niin henkilokohtaisella kuin sosiaalisellakin tasolla. Realistinen utopia on siis visio
yhteiskunnasta, joka on paras mahdollinen kuviteltavissa oleva - tai mihin meidan tulisi olla
kykenevaisia kuvitelmissamme - yhteiskunta, joka poistaisi oikein implementoituna ikuisiksi

nahdyt esteet oikeuden, moraalisen ja hyvan tieltd (March 2010, 192). Kuten johdannossa
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mainitsin, laajemmin ja seikkaperaisimmin Qutb on kasitellyt islamia paateoksessaan
Koraanin varjossa, mutta painopisteena tassa teoksessa on nimenomaan qutbilaisen
nakemyksen mukaisen islamin paapiirteet retorisena oikeutuksena tosimuslimeille luoda

islamin mukainen yhteiskuntajarjestys.

Kolmas diskurssi, jonka nostan esiin Qutbin ajattelusta, on dialektinen diskurssi. Laveasti
ilmaistuna dialektiikka modernissa, saksalaisen idealismin kautta ymmarrettyna tarkoittaa
Tieteen Termipankin mukaan formaalia menetelmaa, jossa tavoitellaan totuutta erilaisten
prosessien kautta, jotka sisdltavat erilaisia metafyysisia ja maailmanhistoriallisia selityksia.
Fichte kehitteli dialektiikan selitysta siten, etta erilaiset prosessit totuuden tavoittelussa
sisaltavat teesin, sitd vastustavan antiteesin ja synteesin. Lyhyesti tdima tarkoittaa sita, etta
antiteesi on vastakkainen ja ristiriitainen teesin kanssa ja synteesi sovittaa nama yhteen.
Hegelille dialektiikka taas kuvasi jarjen metafyysista kehityskulkua maailmanhistoriassa ja
Hegelilta ammentaneiden Marxin ja Engelsin kasittelyssa dialektinen metodi muuttui
dialektiseksi materialismiksi, jonka mukaan ihmiskunnan historialliset kehitysvaiheet
syntyvat vastakohtien térmatessa toisiinsa. Edella mainituille historian vaiheet nakyivat
taloudellisten luokkien taisteluista teorioiden, ideoiden tai hengen térmayksien sijasta.
Kaytdannossa tama tarkoittaa sitd, etta ihmiskunnan historia rakentuu materiaalisten
olosuhteiden myota ideaalisten olosuhteiden sijasta (Tieteen termipankki 31.3.2023:

Filosofia:dialektiikka).

Max Weber taas teoksessaan Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus
(Protestanttinen etiikka ja kapitalismin henki) selittda kapitalismin syntyvaiheet
protestanttisen, erityisesti kalvinistisen predestinaatio-opin vaikuttaneen kapitalismin
syntymiseen. Lyhyesti Weberin ajatus kulkee niin, etta koska predestinaatio-opin myo6ta
ihmisen paatyminen joko taivaaseen tai helvettiin oli ennalta maaritelty (predestinaatio),
puritaanisten piirien epavarmuus kuolemanjalkeisesta elamasta nadytteli suurta osaa
yhteisdjen jarjestdytymisessa siten, ettd “kapitalismin “hengen” kaltainen eldmdntyyli, tyén
ja kasaamisen itsearvoinen arvostaminen, syntyi alkuaan puritanististen lahkojen piirissd ja
eettisend oppina, jonka mukaan kova tyonteko ja sddstdvdisyys olivat parasta Iédkettd

hengellisen epdvarmuuden tiloissa” (Peltonen 2006, 71-72).
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Toisin sanoen, puritaaninen etiikka kannusti yhteisoja tekemaan kovasti toita, sddstamaan ja
sijoittamaan ja tama johti lopulta porvarillisen luokan syntymiseen, joka suurissa maarin
vaikutti jopa siihen, etta aatelisto alkoi menettamaan arvovaltaansa ja kdytannossa valta
kertyi porvaristolle eli padomaluokalle ja taten syntyi kapitalismi. Kuten Peltonen
huomauttaa, Weberia kiinnosti ensisijaisesti lansimaisten yhteiskuntien maallistumisen
lisdksi talouden irrationaalinen elementti (Peltonen 2006, 71) - eli materialististen
selitysmallien sijasta jumaluskon elementti. Weberin mallia voidaan tulkita® siis idealistisena
selitysmallina materialistisen sijasta ja kritisoivan Marxin ja Engelsin dialektisen

materialismin mallia.

Dialektisen diskurssin kautta tarkasteltuna voimme havaita, ettd Qutb - kuten Weberkin -
selittdd materiaalisten olosuhteiden kehittymista maailmanselitysmallissaan idealistisella
tasolla dialektisen materialismin sijasta. Tata metodia voimme kutsua, paremman kasitteen
puutteessa, myos dialektiseksi idealismiksi. Luvuissa 3.2. - 3.4. osoitan Qutbin selittavan seka
ihmiskunnan historian kehityksen ettd islamin kehitysvaiheet dialektisella metodilla. Qutbin
mukaan ihmiskunnan kehitystasoon ja olosuhteisiin ovat vaikuttaneet juuri se, miten
Jumalan tahdon on annettu toteutua erilaisissa yhteiskunnissa ja miten tuo (islamin
mukainen) hengellisyys on nostanut erilaisten yhteiskuntien kukoistumista. Qutbin mukaan
ennen kaikkea hengellisyyden hupeneminen materialististen suuntausten nostaessa
paataan, ovat johtaneet ihmiskunnan siihen gahiliyan tilaan, jossa Qutbin mukaan

ihmiskunta (epdilematta myos meidankin aikana) nykyaan elaa.

On huomionarvoista, etta tama diskurssi perustelee kayttonsa myds siind mielessa, etta
Qutb nayttaisi tuntevan teostensa perusteella marxilaista teoriaa, vaikka ei haneen
akateemisesti hyvaksyttavissa olevilla tavoilla Marxiin tai Engelsiin viittaakaan. Lyhyesti
ilmaistuna Qutbin teorian mukaan valistuksen jalkeisena aikakautena kapitalismi on syntynyt
nimenomaan kristinuskon instituutioiden hengellisen heikkouden vuoksi olosuhteissa, joissa
ihminen on tietoisesti hylannyt Jumalan tahdon ja luonut jarjestelman, joka perustuu

massojen riistolle. Sen luonnolliseksi antiteesiksi (ja Qutbille luonnollisena) jatkumona onkin

8 Weberista toki harvoin puhutaan dialektiikan yhteydessa, mutta teosta voi pitda antiteesind myos dialektiselle
materialismille, silla sen perusteesi on vahvasti idealistinen; Weberin voidaan nahda vaittavan, ettd puritaanien
toimintaan vaikutti nimenomaan ideaalinen taso materiaalisten olosuhteiden sijasta. Yleinen kritiikki Weberille
on toki siind, ettd olosuhteisiin vaikutti kylld mm. lukutaidon yleistyminen.
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ressentmentistd syntynyt kommunismi, joka pyrkii kddntamaan valtapositiot itselleen

suotuisimmaksi.

Qutbin tulkinna mukaan islam oikeastaan oli tietynlainen “kolmas tie” kylman sodan
suurvaltapolitiikassa (laveasti ilmaistuna, kapitalismi vastaan kommunismi) ja auttaisi
ylittdmaan kaikki “ihmisen luomat jarjestelmat”. Lokaalimmin Qutb pyrki todistamaan
kommunismin, sosialismin ja islamin valilla kamppailevan tulevan (eli syrjaytetyn monarkian
jalkeisen) Egyptin optimaaliseksi hallintomuodoksi islamistisen jarjestelman. Palaan naihin
teemoihin tulevissa kappaleissa, jonka kappaleissa hyodynnan dialektista diskurssia - tai

dialektisen idealismin diskurssia - tarkemmin.

3.1. Islamin paapiirteet ja sen merkitys ihmiskunnalle qutbilaisessa
maailmanselitysmallissa

Ymmartadksemme Qutbin politiikan teoriaa mahdollisimman tarkasti niin kuin han sen
tarkoitti, on syyta tuoda ilmi hdnen maailmankatsomuksensa perusperiaatteet, joiden
varaan han itse koko ajattelunsa rakensi. Aloitamme taman tutkiskelun aivan aluksi hanen

ndakemyksensa mukaisesta materiaalisen historian kosmologisesta ulottuvuudesta.

Kirjoittajalleen haastavissa olosuhteissa koottu, retorisesti ravakka Virstanpylvédt on
haastava teos myds Egyptin historiaan ja islamilaisiin suuntauksiin harjaantuneelle ja
kontekstia hahmottavallekin silmalle. Taman lisaksi teoksena itsessdaan se on jasennelty
hieman omituisella tavalla. Onkin suositeltavaa aloittaa kirja johdantoluvun jalkeen
kappaleesta 6. Universaali laki (englanninkielisessa kadanndksessa The Universal Law), jotta
Qutbin maailmankatsomukseen ja ihmiskuvaan paasisi helpommin kasiksi. Suositeltavana
oheislukemisena on myos Qutbin tekema raportti Amrika allati Ra'aytu (Amerikka jonka
ndin) Qutbin hanen kaksi vuotta kestdneeltd Yhdysvaltojen matkoiltaan, jolloin hanen

radikalisoitumisensa vahvistui kulttuurishokin seurauksena.

Raportissaan Qutb luo lavean perustan ihmiskunnan historian kehitysvaiheille ja tdama
perusta on hyva pitda mielessa. Qutbin mukaan sivilisaatioiden “todellista arvoa ei kuvasta
(eri kulttuurien) kehittdmdt tyokalut ja niiden saavuttama valta, vaan todellinen arvo ndkyy

niiden saavuttamissa universaaleissa totuuksissa ja maailmankuvissa”, silla materiaalinen



28

hyva (tyokalut, voimasuhteet tai keksinnot) itsessdan ovat merkityksettomia ihmisarvoon

suhteutettuna (Qutb 2000, 2).

Islamilaisessa traditiossa kolme tarkeinta uskonkappaletta ovat usko Jumalan ykseyteen,
usko profeetta Muhammedin asemaan (viimeisen ja sen myota taydellisen ilmoituksen
saaneena) profeettana ja hanen saamaansa ohjaavaan viestiin, seka viimeisena usko
kuolemanjalkeisesta elamasta ja tuomionpaivana tehtavasta tilin teosta (Sardar ja Davies
2016, 48) ja nama kolme uskonkappaletta ovat |6ydettavissa myos Qutbin

yhteiskunnallisesta ajattelusta.

Kaikkien ihmiskunnan sivilisaatioiden historialliset kehityslinjat voidaan yleisesti ottaen
Qutbin mukaan ndahda nelivaiheisena. Ensimmaiset sivilisaatiot, muinaisen maailman
ihmiset, uskoivat luonnon tuntemattomaan voimaan ja loivat uskomusjarjestelmansa
myyttien ja legendojen ymparille. Seuraavassa kulttuurisessa kehitysvaiheessa ihmiset
I6ysivat uskonnon ja saivat sieluunsa valoa ja paljastuksia maailman todellisesta luonteesta.
Kolmannessa vaiheessa ihmiset uskoivat taiteeseen, jonka myota ihmisen janoamat tarpeet
ja kaipuut manifestoituivat valoissa, savelissa ja rytmeissa. Viimeisessa kehitysvaiheessa
ihmiset alkoivat jasennella kolmen edellamainitun ristiriitaisia tuntemuksia ja alkoivat
uskomaan ja hahmottamaan maailmaa tieteen avulla. Tama usko tieteeseen tapahtui
viimeisessa kehitysvaiheessa vasta silloin, kun “hénen sielunsa oli uskonnon kesyttimd,
aistinsa taiteiden kouluttama ja kéyttédytymismallit siistiytyneet yhteiséllisessé elémdssad ja
kun hdnen arvonsa ja periaatteensa olivat historian todellisuuden ja hédnen vapauden

kaipuunsa muokkaamia” (Qutb 2000, 3).

Vaikka ihmisen paamaarat ja arvot tayttyivat tai olivat tayttymatta hanen paivittdisessa
elamassa, ne “I6ysivdt sentdidin kaikuja omatunnossa ja tuntemuksissaan” (Qutb 2000, 3).
Qutbin mukaan nuo kaiut antoivat ihmisille toivoa tayttymyksesta, silla niiden pelkka
olemassaolo abstraktiossa oli suuri askel ihmiskunnalle polullaan ihmisyyteen. Qutbille tdma
kaipaus ja odotus tayttymyksesta on tapahtunut ihmiskunnan historian materiaalisessa
ulottuvuudessa vain yhden ainoan kerran ihmisten I16ytdaessa sopusoinnun itsensa ja
toistensa kanssa; islamin ensimmaisessa ilmoituksessa ja taten islamin uskon synnyssa ja

ensimmaisten muslimisukupolvien kdaytannon elamassa.
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Tiiviisti muotoiltuna Qutbille islam on luonnontila. Se on universaali laki, siirtymista ihmisten
palvelemisesta Jumalan suvereniteetin alaisuuteen, eika se rajoitu pelkastaan juridiikkaan tai
lainsdadantoon, vaan sisaltaa kokonaisvaltaisesti ihmisen elaméantavat, arvot, kriteerit ja
traditiot, jotka ovat Jumalan sdaatamia ja vaikuttavat ihmisiin (Qutb 2006, 77). Qutbin
mukaan islam uskontona rakentaa uskoon ja aktiiviseen sosiaaliseen toimintaan pohjautuvan

perustan Jumalan tahtoon ndyrtymisen periaatteelle (Qutb 2006, 70).

Laajemmin ymmarrettyna, islamilaisen perusperiaatteen mukaan Jumala on luonut koko
maailmankaikkeuden Jumalan tahdosta, jonka my6tad Jumala on sdatanyt tietyt luonnonlait,
joita maailmankaikkeus noudattaa ja joiden mukaan kaikki sen osat toimivat harmoniassa. Ja
juuri tdman maailmankaikkeuden takana Jumala toimii hallinnoivana Tahtona, liikuttavana
Voimana ja saatelevana Lakina. Maailmankaikkeuden suhteen Voima pitaa
maailmankaikkeuden eri osat tasapainossa ja ohjailee niiden liikkeita, jotta ne eivat térmaile
toisiinsa eika niiden jarjestelmissa ole hairidita ja tama liike tulee jatkumaan niin kauan kuin
Jumalan Tahto taman sallii. Qutbin mukaan koko maailmankaikkeus on ndyrtynyt Jumalan
Tahtoon, Voimaan ja Mddrdysvaltaan, eika sille ole mahdollista kapinoida jumalaista Tahtoa
ja sen lakeja vastaan hetkedkdan. Taman kuuliaisuuden ja ndyrtymisen vuoksi
maailmankaikkeus jatkaa olemassaoloaan harmonisessa kokonaisuudessa ilman tuhoa,

hajontaa tai hairiota, ellei Jumala toisin tahdo (Qutb 2006, 70.).

Samalla tavoin ihminen on Jumalan luoma, osa maailmankaikkeutta ja taten lait, jotka
hallinnoivat ihmisluonnetta eivat eroa niista laeista, jotka hallinnoivat maailmankaikkeutta.
Kuitenkin ihmiselld on tiettyja erityispiirteitd, joiden myota han eroaa muista luoduista (niin
elollisista kuin elottomista). Siind missa ihminen sy0 ja juo, kokee erilaisia tuntemuksia,
ymmartda ja havainnoi ymparistédan, hanen elintoimintonsa eivat juurikaan poikkea muista
luoduista. Han siis noudattaa jo osin Jumalan saatamia lakeja ruumiillisesti tahtomattaan tai
itsestadn riippumatta eikd voi talle mitdan. Talta osin kaikki luodut néyrtyvat Jumalan
tahtoon ja suunnitelmaan. lhmisen ainutlaatuisuus ilmenee siina, etta hanellad on vapaa

tahto.
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Vapaata tahtoa saatelemaan Jumala on luonut Saria-lain; seuratessaan Sarian antamia
saadoksia, ihmisen elama on harmoniassa hanen oman luontonsa kanssa. Tassa mielessa
Saria on toki osa sitd universaalia lakia, joka hallinnoi koko maailmankaikkeutta ihmisen
biologiset ja fysikaaliset piirteet mukaan lukien (Qutb 2006, 71). Koska ihminen ei kuitenkaan
pysty ymmartamaan kaikkia maailmankaikkeuden lakeja tai ymmartamaan taman
jarjestelman yhtenaisyytta, saati taysin itsedaan, Sarian merkitys ihmisen elaman
sopusointuisuudelle korostuu, silla “jokainen Jumalan sana, kdsky tai kielto, lupaus tai
nuhde, sddnto tai ohje, on osa universaalia lakia ja on yhtd tarkka tai tosi kuin miké tahansa
“luonnonlaki” - Jumalan sddtelemdt lait toimivat joka hetki kuten Jumala on sdditényt ne

toimimaan aikojen alusta asti” (Qutb 2006, 71).

Qutbin mukaan islam on kokonaisvaltainen jarjestelma, joten Kaikki yhtenevaisyydet islamin
ja muiden jarjestelmien valilld ovat Qutbin mukaan vain sattumaa, joista islam ei ole ylpea
tai koe niitd uhkaksi (Qutb 2000, 114). Tama on kulttuurisesti merkittdva huomio, silld
merkittdva osa modernia islamin rehabilitointia perustuu samankaltaisuuksiin islamin
historiallisen perinteen ja jarkevina pidettyjen modernistien valilla. Qutb tunnistaa siis taman
taipumuksen ja sanoutuu siita irti. Toisin sanoen, kaikki muut “ndkemykset ja tulkinnat”,
jotka pyrkivat tavoittamaan olemassaoloa ja ihmisen asemaa siina, jaavat Qutbin mukaan
vajaiksi, koska olemassaolo on ihmistd suurempi ja taten pelkka ihmisen jarki ei riita
tavoittamaan sita. Toisin sanoen “ihmisen olemassaolon tarkoituksen mddritteleminen vaatii
ihmisen Luojan ja hdnen ihmisen luomiseen liittyvin tahtonsa tuntemusta. Se vaatii edelleen
vapautta harhakuvista, miké on mahdotonta ihmiselle” (Qutb 1993, 33). Filosofit ovat siis
“eksyneet alueelle, jossa heilld ei ole lamppua ohjaamaan heitd, vaan ainoastaan kynttilé”
(Qutb 1993, 33). Talla Qutb tarkoittaa siis sitd, ettd Jumala on antanut joillekin ihmisille
joissain yhteyksissa kyvyn hahmottaa jotain pientd osaa luomastaan jossain tietyssa
vhteydessa, mutta pelkka ihmisjarki ei kykene tavoittamaan Jumalan luoman maailman

kokonaiskuvaa®.

% Tama positioituminen ja ennen kaikkea vertaus muistuttaa islamilaisen filosofian ehka suurimman klassikon
al-Gazalin (1057-1111) teoriaa teoksessa Valojen lamppusyvennys siitd, miten pelkk jarki ei voi tavoittaa
todellisuutta maailmasta, vaan totuuden pienia osia voi avautua tietyin attribuutein varustetuille yksil6ille,
jotka ottavat Jumalan sanan vastaan Koraanin kautta, silld Koraania nimitetaan valoksi (Al-Gazalt 2007, 83-88).
On toki huomioitava, ett3 vaikka Al-GazalT edustaakin sunnalaisuutta, edelld mainittu teos edustaa taas
sufilaisuutta puhtaimmillaan. Taman lisaksi Qutbin ja Al-GazalTn yhteys itsessaan on jo tutkimuskysymys, mista
ei kannata sanoa mitdan varmaa.
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Ihmisen elamaa varten saadetty Saria on siis myds aivan yhta lailla universaali laki ja
harmonisessa suhteessa yleisen maailmankaikkeuden lain kanssa. Vaikka taman
predestinoidun position voi helposti ndahda tarkoittavan sita, etta rikkoessaan Jumalan
tahtoa vastaankin ihminen - kuten kaikki muukin kosmisessa mittakaavassa - kuitenkin toimii
Jumalan tahdon mukaisesti, se ei silti tarkoita sita, etteikd ihmisen tulisi jarjestaytya Jumalan
tahdon mukaisesti, silld se on ainoastaan ihmiselle hyodyksi ja ainoa tapa eldaa harmoniassa
oman luontonsa kanssa ja valttda epasopu elamassa (Qutb 2006, 72). Toisin sanoen Jumala
on antanut ihmiselle vapauden toimia Sarian edellyttamalla tavalla ja inhimillinen toiminta
pitad sisallaan alueita, joita yleiset lainalaisuudet eivat maarittele tyhjentavasti. Kuitenkin
vain Jumalan Saria siis harmonisoi ihmisen ulkoisen kaytoksen hanen sisdisen luontonsa
kanssa ja kun ihminen on sopusoinnussa luontonsa kanssa, syntyy myos rauhaa ja
yhteistyota muiden yksildiden valilla heidan kaikkien eldessa yhdessa yhden jarjestelman
alla, joka on osa yleista maailmankaikkeuden lakia. Tama taas johtaa tietoon luonnon
“salaisuuksista, siihen kétketyistd voimista ja maailmankaikkeuden lakeuksiin kitketyisté
aarteista” (Qutb 2006, 72) - tai vdhemman lyyrisesti ilmaistuna, materiaalisista, kulttuurisista
ja intellektuelleista hyodyista - joita ihminen kayttda kaikkia hyodyttavalla tavalla Jumalan

saatelemien lakien mukaisesti.

Toisin sanoen, koska maailmankaikkeus on saanut alkunsa ykseydesta ja ihminen on osa sita
atomitasollakin riippuvaisena muusta maailmasta ja valittomassa suhteessa maailmaan,
islamin usko on siina, etta ihmiskunta on kiintea ykseys; sen jakautuneet osat taytyy tuoda
yhteen, sen jakautuneisuuden tulee antaa tilaa ykseydelle ja sen opit tulee lopulta johtaa

yhteen (Qutb 2000, 41).

Saria on siis saddetty ihmista varten tatd maailmaa varten, jotta ihminen pystyisi elamaan
sopusoinnussa itsensa ja luonnon kanssa juuri tamanpuoleisessa maailmassa. Juuri tahan
harmoniaan eivdat Qutbin mukaan muut uskonnot tai jarjestelmat pysty. Kaikki muu on

Jabhiliya.

Sariaa vasten asettuu taas ihmisen oikullinen mieli paahanpistoineen. Vaikka ihmisluonto

syvalla pohjimmiltaan onkin tietoinen Jumalan yhdesta totuudesta, omasta luonnostaan ja
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maailmankaikkeuden jarjestyksesta, konflikteja syntyy silloin kun ihminen hairahtuu omien
mielihalujensa johdosta ja seuraa omille mielipiteilleen perustettuja lakeja sen sijaan, etta
seuraisi Jumalan asettamia saadoksia, vaikka ne kuinka perustuisivat jarjen kayttéon ja
paattelykykyyn. Tama konflikti ihmisissa heiddn omaa luontoaan ja maailmankaikkeutta
vastaan jakaa ihmiset ihmisryhmiin, kansakuntiin ja rotuihin ja johtaa siihen, etta koko
ihmiskuntaa varten asetettuja luonnonvaroja kaytetdaan tuhoon ja vakivaltaan toisia vastaan.
Tasta syysta Jumalan lakia ei ole asetettu ihmisen kannalta vain seuraavaa maailmaa,
Paratiisia, varten, vaan Saria on syntynyt seurauksena tarpeeseen luoda ihmisille
jarjestelma, joka on sopusoinnussa ihmisen oman luonteen ja koko maailmankaikkeuden
valilld (Qutb 2006, 73-74). Tama positioituminen on myds syy siihen, miksi Qutb irtisanoutuu
eksplisiittisesti muun muassa sellaisista islamilaisen maailman filosofian klassikoista kuin
al-Farabista ja Ibn Sinasta, joiden mukaan tarpeeksi erityislaatuinen ihminen voi -
yleisluontoisesti ilmaistuna - seka tavoittaa etta hahmottaa todellisuuden ulottuvuudet etta
padsta Paratiisiin pelkastdan jarkensa avulla (Qutb 2000, 38) kreikkalaisen filosofian

gabhili-tradition edustajina.

3.2. Gahillya islamin negaationa

Kuten johdantoluvussa mainittiinkin, Qutbille Jahiliya ei edusta pelkkaa historiallista
esi-islamilaista aikakautta. Hanelle gahillya edustaa niin historiallisesti kaikkea
esi-islamilaista aikaa, joka pitaa sisadlladn myos muiden kirjanuskontojen - juutalaisuuden ja
kristinuskon - aikakaudet. Uusi syvempi gahiliya taas alkaa sunnalaisuuden kolmannen
profeetan kohdilta uudelleen ja pitda sisallaan ihmiskunnan vaiheittaista luisumista gahiliyan
aina meidan paiviimme asti. Islamia edeltdaneessa gahiliyan tilassa Jumalan tahto ilmeni
osittain juutalaisuuden ja kristinuskon kautta vaiheittain niissa olosuhteissa, joissa se pystyi
ilmentymaan, mutta vasta islamin ilmentymisen aikoihin ihmiskunta oli valmis ottamaan
ensiaskeleet kohti Jumalan mukaista yhteiskuntajarjestysta. Qutbin gahiliya tuleekin
ymmartdaa enemman psykologisena alennustilana, josta ihmiskunta eri kulttuureineen on
onnistunut kohoamaan vain verrattain lyhyen ajanjakson ajaksi koko tunnetun historian

aikana.

Gahillya ei Qutbin mukaan kuitenkaan kadonnut ensimmaisen muslimiyhteison loistosta

huolimatta ihmisten keskuudesta psykologisena tilana mihinkaan, vaan painvastoin saavutti
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jopa syvempia ulottuvuuksia kuin aikana ennen islamin ensimmaista ilmoitusta. Gahillyan
ydin on siind, etta sen perustana on yhden ihmisen herruus toisen kustannuksella ja siina
mielessa se on taysin vastoin islamin harmonista luonnetta. Ga’hill'ya ei ilmene pelkkana
abstraktina teoriana ja tietyissa olosuhteissa silla ei ole valttamattd minkdanlaista teoriaa.
Qutbin mukaan gahiliya ottaa aina aktiivisen liikehdinndn muodon yhteisoissa, joissa silla on
omat, ihmisten luomat ndakemykset johtajuudesta, kasitteista, arvoista, perinteista, tavoista
ja tunteista ja pyrkii sailyttdamaan oman olemassaolonsa tukahduttamalla, ei vaan islamin,

vaan kaikki sitd vastaan asettuvat liikehdinnat (Qutb 2006, 35).

Virstanpylvdissé Qutb positioituu sithen ndakemykseen, ettd hanen aikanaan muslimiyhteiso
oli jo muutaman vuosisadan ajan hautautunut gahiliyan alle, eikd enaa ollut islamilainen
kuin nimellisesti. Syy tahan on yksinkertaisesti siina, etta “ihmisten luomien abstraktien
teorioiden maailma” on syrjayttanyt Jumalan lain maan paaltd (Qutb 2006, 5-6). Tatdkin
siirtymaa oli Qutbin mukaan tapahtunut vaiheittain niin lannen kuin islamilaisen maailman

sisalla tietyilld vivahde-eroilla, joten tata luisumista on syyta tarkastella [aBhemmin.

Laajan filosofianhistoriallisen viitekehyksen lansimaiden kehityksestda Qutbin teoriasta voi
luoda syntetisoimalla Sosiaalinen oikeudenmukaisuus Islamissa -, Virstanpylvdét -teosten ja
Amerikka jonka ndin -artikkelin historialliset tulkinnat. Esimerkkind muinaisen historian
gahill-yhteiskunnasta Qutb nostaa esiin Rooman valtakunnan, jonka alaisuuteen kuului
ihmisia useista eri roduista (Qutbin oma maaritelma, jota en allekirjoita) ja kansallisuuksista,
kieliryhmista ja kulttuureista. Roomaa ei kuitenkaan pidetty pystyssa tasavertaisten ihmisten
valisella vuorovaikutuksella saati yhdistavalla uskolla, vaan luokkayhteiskuntana roomalaiset
hallitsivat ja muut saivat tyytya alamaisen asemaan. Luokkayhteiskunta oli Qutbin mukaan
syypaa siihen, miksi Rooma ei onnistunut saavuttamaan sita hengellista ja intellektuellia
lakipistettd, jonka islamilainen yhteisd onnistui saavuttamaan Medinan aikakautena ja sen
olennaiset piirteet myéhemmassa ekspansiovaiheessaan, vaikka luisuikin islamista uudelleen
tietdmattomyyden tilaan. Tahan islamilaiseen uustietdmattomyyteen palaan vield luvussa
3.3. Modernissa kontekstissa Qutb tekee allegorian Rooman valtakuntaan nostamalla esiin
Englannin, Ranskan, Espanjan ja Portugalin imperiumit, jotka myo6s perustuivat samalla
tavalla yhden kansan herruudelle muiden kustannuksella ja timan myota alistamiselle ja

riistamiselle (Qutb 2006, 38).
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Qutbilaisen historiallisen viitekehyksen mukaan kristinusko syntyi ja kehittyi Rooman
imperiumin varjoissa aikakautena, jolloin juutalaisuus oli jo muuttunut “kankeiden ja
elottomien rituaalien kylldstémdksi, tyhjdksi ja hengettémdksi jdrjestelmdéksi” (Qutb 2000,
20). Koska kristinusko sai alkunsa olosuhteissa aikakautena, jolloin silld ei ollut niihin aikoihin
tarvetta - eika tarvittavaa voimasuhteisiin perustuvaa vaikutusvaltaa - kumota roomalaisia
lakeja, tapoja tai sosiaalisia instituutioita, sen tarkoituksena oli pyhittaa voimansa Jeesuksen
myoOta juutalaisuuden onttojen sddnndsten sijasta moraaliselle ja henkiselle puhtaudelle
(Qutb 2000, 21) keskittamalla opetuksensa hengelliseen puhtauteen. Taten yhteiskunnan
maallisen lainsdadannon tehtdva pohjautui edelleen Rooman valtakunnan alaisuuteen.
Kristinuskon tehtavana oli keskittyad tarjoamaan seuraajilleen paasy sielun ja omatunnon
ulottuvuuteen. Qutbin mukaan kristinusko toimikin loogisesti, silla 1.) se sai alkunsa hyvin
rajoitetulla, pienelld alueella, 2.) se vastasi niiden juutalaisten erityistarpeisiin kenelle Jeesus
oli lahetetty Jumalan tahdosta juutalaisen kansan osan vastatessa vain murto-osaa Rooman
imperiumin alamaisista ja 3.) Jeesuksen maallisen eldman rajoitettu aika antoi periksi
uudelle kristinuskon ilmoitukselle ennen lopullisen maailmanuskonnon, islamin, syntya
(Qutb 2000, 23). Talla Qutb tarkoittaa sitd, etta kristinuskon ilmoituksen oli tarkoitus pitda
Jumalan sanan henkea ihmisten mielissa haastavina aikoina valittujen ihmisten keskuudessa
ja ndiden ihmisten jalkipolvet ja heidan kddannyttamansa ihmisryhmat olivat valmiita uudelle
aikakaudelle, jolloin Jumalan lopulliseksi tarkoitettu maailmanuskonto islam ilmentyisi

ihmiskunnalle.

Uusi uskonto sekoittui poliittisista syista aluksi roomalaisten traditioihin ja imperiumin koon
myota levisi myos valtakunnan kaukaisimmille alueille, kristinusko sai jalansijaa Eurooppassa.
Qutbin mukaan Eurooppa ei ollut kristitty sanan varsinaisessa muodossa, silla
tuonpuoleiseen olemuksellisesti kallellaan oleva uskonto pystyi tarjoamaan turvaa
naennaisesti kddantyneille kansoille vain pyhatoista ja ratkaisemalla maaalliset ristiriitansa
aseellisten konfliktien voimalla ja vain satunnaisesti maallisen lainsaadannon avulla (Qutb
2000, 23). Qutb siis esittda kritiikin kristinuskolle siitd, etta kristinuskosta puuttuu, Qutbin
tulkinnan mukaan, yhteiskunnalliseen jarjestaytymiseen ja yhteisolliseen elamaan kantaa
ottava puolensa ja se keskittyy [ahinna yksilollisen sieluneldaman puhtauteen. Kirkko rapautui

Qutbin mukaan juuri siita syysta, etta uskonnon ja maailman valilla vallitsi syva kuilu
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kristinuskon maallisesta eristdytyvan luonteen vuoksi. Tama nakyi siind, etta silla ei ollut
opeissaan perusteita toimia osana taloudellista, sosiaalista ja hallinnollista elamaa ja sen

papisto halusi taata itselleen vaikutusvaltansa ja kukoistuksensa.

Qutbin mukaan keskiaikaan mennessa kirkko kehittyikin uskontoeldaman monopoliasemaa
hyvaksikayttamalla instituutioksi omine hallitsijoineen ja armeijoineen. Tama kehityssuunta
johti vaajaamatta maallisten hallitsijoiden ja paavin vallan valisiin ristiriitoihin, kunnes hatara
liittouma lOytyi yhteisesta intressistd; massojen riistdmisesta ja niiden pitamisesta
alamaisinaan. Taman liittouman Qutb nakee kestaneen niin kauan, etta kirkko ja valtiot
onnistuivat sailyttdmaan materiaalisen ja taloudellisen kukoistuksensa. Inkvisitiolla,
anekaupalla ja Helvetilla pelottelun ansiosta kirkko onnistui sdilyttamaan valtansa pitamalla

otteen alamaistensa mielistd, ruumiista ja omaisuudesta (Qutb 2000, 24).

Renessanssin aikakaudella kirkko taas joutui puolustamaan vanhaa valta-asemaansa
uudelleen, kun Andalusian islamilaisista yliopistoista levinnyt, islamilaisen maailman
tieteellisista saavutuksista alkunsa saanut tieteellinen metodi levisi Eurooppaan tuoden sen
tieteille elpymisen aikakauden (Qutb 2006, 91). Kirkon tapa sailyttda valta-asemaansa
rajoittamalla ja tukahduttamalla maailman luonnetta, maailmankaikkeutta ja olemassaolon
luonnetta pohtivia vapaa-ajattelijoita johti vaistamattomasti molemminpuoliseen
vihanpitoon. Qutbille Renessanssi ndyttaytyykin aikakautena, jolloin Eurooppalaisen
tiedeyhteison ja kristinuskon valille lyotiin lopullisesti kiila (Qutb 2000, 25). Taman lisaksi
renessanssi ndyttaytyy aikakautena, jona ihmiskunnan tieteellinen kehitys menetti

olennaisen osan; islamin.

Ajan kuluessa tiede kehittyi Euroopassa ja vihamielisyys Euroopan perinteen uskonnollista
ajattelua kohtaan johti jopa siihen, ettd myos islamilaisen uskon perusta poistui empiiristen
tieteiden metodologiasta lansimaisen ajattelun perinteesta ja suisti Euroopan uuteen,
entistd syvempaan gahiliyan tilaan (Qutb 2006, 91). Talla Qutb yksinkertaisesti tarkoittaa
sitd, ettad seka luonnontieteet ettd humanistiset tieteet alkoivat luomaan teorioita, jotka ovat
islamin vastaisia. Tasta syysta Qutb tulkitsee Euroopan uskonpuhdistusten myota
syntyneesta protestanttisesta etiikasta kehittyneen kapitalismin ja massateollisuuden ajan

ajaneen kirkon tilanteeseen, jossa se joutui valitsemaan liittolaisensa padgomaluokan ja
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proletariaatin valiltd. Menetettydan omien toimiensa myotd sekd materiaalisen ettd
idealistisen valta-asemansa ja auktoriteettinsa, kirkolla ei Qutbin mukaan ollut endaa muuta

mahdollisuutta kuin liittoutua padoman kanssa (Qutb 2000, 25).

Molemmista maailmansodista voittajana selviytyneen ja niiden myo6ta tieteen ja
massateollisuuden karkimaana nayttaytyva Yhdysvallat edustaa Qutbin mukaan lansimaiden
ihmiskuvan paradigmaa. Vuosina 1948-1951 aikana suoritetun opintomatkansa aikana Qutb
tuli siihen paatelmaan, ettd lansimaat elavat maailmassa, joka on “sulkenut ikkunansa
uskonnolta, uskonsa taiteeseen ja uskonsa hengellisille arvoille kokonaisuudessaan” ja
keskittyi puhtaassa materialismissaan ja henkisessa primitivismissdan lihasvoiman ja yleisesti
ottaen voimankayton ihailemiseen jopa siind mielessa, etta lansimainen ihminen keskittyy
elamassaan tyon, talouden ja rahan valisiin suhteisiin, ylenkatsomalla samalla
yksityiselaman, perhe-elaman seka sosiaalisen eldaman periaatteita, arvoja ja tapoja (Qutb

1951, 5).

Taten Yhdysvallat edustaa maailmaa, jossa vanhan eurooppalaisen maailman hengetén
tyytymattomyys ja vapauden kaipuu yhdistyy vailla myytteja, uskontoa ja taidetta elavan
tieteen maailmaan. Sen maailman keskelle syntyneet rikollisten ja seikkailijoiden jalkeldiset
elavat psykologisessa tilassa, joka pulppuaa tarpeesta haalia omaisuutta keinolla milla
hyvansd, saavuttaa mahdollisimman monia lihallisia nautintoja ja omaisuuden hankkimiseen
nahdysta vaivasta saatavaan kompensaatioon (Qutb 1951, 4.). Tasta syysta Qutb nakee
kommunismin vastavoimaisen luonteen loogisena jatkumona kapitalismille. Marxin lausuma
“uskonto on oopiumia massoille” kumpuaa Qutbin mukaan juuri tuosta samasta
halveksunnasta, jonka han tulkitsee syntyneen seka kirkkoinstituution harjoittaman
tyrannian etta kristinuskon askeettisten, vain tuonpuoleiseen keskittyvien opetusten
valisesta ristiriidasta porvarillisen kirkkoinstituution valilla. Tasta syysta luokkataistelua kayva
tyovaenluokka on Qutbin mukaan hylannyt kristinuskon ja hdnen mukaansa onkin

ymmarrettavaa, ettd kommunismi on vedonnut kohderyhmaansa (Qutb 2000, 26).

Qutbin mukaan kommunismikaan ei perustu todellisuudessa ihmisten valiselle
vuorovaikutukselle ja yhteisélliseen harmoniaan, vaikka se pyrkiikin rakentamaan

uudenlaisen yhteiskunnan purkamalla muurit rotujen, kansalaisuuksien ja geopoliittisten
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rajojen valilta. Sen sijaan kommunistiset yhteiskunnat nayttaytyvat herravihaisena,
paalaelleen kddnnettyna imperiumina, jossa vainotuksi joutuvat pddomaa hallinnoivat ja
edustavat valtaapitavat. Tama pohjimmainen luokkien valiseen vihaan ja kateuteen
perustuva tunne jakaa ja pitda ihmisryhmat erilldan toisistaan ja kaunaisina toisiaan kohtaan.
Naissa olosuhteissa ihmiset ovat taipuvaisia herattamaan, kehittamaan ja vahvistamaan
primitiivisia eldimellisid taipumuksiaan, jolloin koko ihmiskunnan historia
gabhili-yhteiskunnissa nayttaytyykin pelkkdana kamppailuna ruuasta, suojasta ja seksista (Qutb
2006, 39). Taman vuoksi marxilaisuus myos Qutbin mukaan epdonnistuu ajatuksen tasolla ja
kuten Qutb huomauttaakin - aivan oikein -, niin yksikdan Qutbin aikakauden kommunistinen

valtio ei ollut todellisuudessa marxilainen (Qutb 2006, 3).

On erityisen tarkeda noteerata, etta edella kasiteltyjen lansimaalaisten uskon- ja
talousjarjestelmien olemusoppien lisdksi Qutb ei ndhnyt yhdenkdan olemassa olevan
islamilaisen jarjestelman olevan islamin mukainen. Olemassaolevat muslimiyhteisot eivat
Qutbin mukaan toimineet tavoissaan Jumalan sanan mukaisesti (Qutb 2006, 66) ja olivat
haudanneet autenttisen, Koraanin mukaisen historiallisen muslimiyhteison keinotekoisten
jarjestelmien alle ottamalla kayttoonsa ja kehittelemallad vaaraoppisia lakeja ja tapoja, jotka
eivat edusta millaan tavalla islamilaisia opetuksia (Qutb 2006, 5). Kdytdnnossa tdma
tarkoittaa sita, ettd koska 1960-luvun muslimimaiden hallituksista yksikdaan ei tunnustanut

Sarian ehdotonta auktoriteettia, ei niilla Qutbin mukaan ole oikeutta hallita ihmisia.

Myds hallitusten kansallisuusaatteeseen perustuva, jakava ja lokeroiva politiikka on Qutbin
mukaan todiste gahilista, silla ndin ne osoittavat pitavansa kansallisvaltiota ja kansakuntaa
Jumalaa ja hdnen opastustaan tarkeampina (Perho 2001, 275). Qutb vastustaa kaikkia
islamilaisia yhteis6ja, joissa islamilaisella lailla ei ole lainsdadanndllista asemaa, vaikka
uskonnollisia rituaaleja muuten harjoitettaisiin. Vakaumuksellisena sunnafundamentalistina
(Thorpe 2019, 418) teokratia ei olisi Qutbin mukaan todellinen muslimiyhteison ilmentyma,
silld teokratia rinnastaa hallitsevan uskonoppineen Jumalaan asemaan (shirk) ja taten olisi
muoto gahilista polyteistisuudessaan (Thorpe 2019, 424). Tama muotoilu kuitenkaan ei
tarkoita sita, etteikd qutbilaisessa yhteisossa tietyilla yksiloilla olisi uskonnollista
auktoriteettia, kuten luvuissa 4 ja 5 tulen osoittamaan, vaan talla Qutb vastustaa imaameista

koostuvan yhteiskuntaluokan syntymista. Qutbin nakemyksien mukaan kuka tahansa
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sopivilla attribuuteilla varustettu ja halukas yksilo voi tavoittaa Koraanin ja haditien

sanoman, jos hdanen uskonsa ja toimensa ovat Jumalan tahdon mukaiset.

Koska Qutbin mukaan ihminen ei kykene tavoittamaan pelkan jarkensa avulla Jumalaa saati
hanen suunnitelmaansa maailman varalta, on Qutb periaatteessa fallibilistinen. Tama
fallibilismi ulottuu my6s kykyyn tulkita jumalaista ilmestysta (Thorpe 2019, 418). Taman
lisdksi myos kaikki ne islamilaiset oppineet, jotka ovat omaksuneet position islamista
“lansimaalaisena uskonnon kasitteenad” pelkkdna uskona vailla kdytannon eldamaa ja
olemusta edustavat gahilia. Islamilainen yhteiskunta on vain ja ainoastaan sellainen, jossa
Jumalan sana vallitsee sellaisenaan kuin profeetta Muhammed sen maaraa ja selittaa

Koraanissa (Qutb 2006, 75) ja kanonisoiduissa haditheissa.

Tama Qutbin julistus on siis kuvaus modernisaatiosta, jonka my6ta myos islamilainen
maailma on menettanyt hengellisyytensa. Maailmalta puuttuu kokonaan hengellinen
opastus, jonka vain islam voi tarjota. Jotta islam voisi jalleen toimia ihmiskunnan kohtalon
johdattajana, on Qutbin mukaan ensisijaista palauttaa islam ihmisten elamassa
alkuperaiseen muotoonsa pelkdstd metafyysisesta ulottuvuudesta myos materiaaliseen
maailmaan - kdytdnnossa autenttiseen islamilaiseen jarjestaytymiseen Koraanin

oikeaoppisen tulkinnan avulla.

Qutbin mukaan luonnollinen jarki ei ole riittava tarjotakseen onnellisen elaman edellytyksia
edes maallisessa eldmassa, vaan jumalainen ilmestys - pyha laki - on valttamaton onnelliselle
ihmiselamalle. Taten han siteeraa hyvaksyvasti eurooppalaistaustaista, islamiin kaantynytta
Muhammad Asadia (1900-1992), jonka mukaan “ratkaiseva ero islamin ja muiden
tunnettujen uskonnollisten jdrjestelmien viilillé on se,” etta islam “ottaa vastuulleen
metafyysisen, ihmisen ja Luojansa vdlisen ulottuvuuden mddrittelyn liséiksi kontolleen

maalliset asiat ihmisen ja hdnen sosiaalisen ympdristénsé vdlilld” (Thorpe 2019, 421).

Qutbin kapitalismin kritiikki perustuu nimenomaan siihen, etta varallisuuden kasvattamiseen
perustuvat imperialistiset, nationalistiset ja kapitalistiset jarjestelmat asettavat jo
lahtokohtaisesti ihmisid eriarvoiseen asemaan muun muassa ihonvarin ja etnisyyden

perusteella (Qutb 2006, 37). Kommunismi taas pitaa sisallaan eriarvoistavan elementin
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luodessaan antagonistisen position kapitalisen luokan ja proletariaatin vilille. Taten vain
islam edustaa todellista harmonista tasa-arvoa eri ihmisryhmien valilla (Qutb 2006, 77).
Yhdysvaltoihin oppimaan 40-50 -luvun taitteessa lahetettyna arabimuslimina ja
Iso-Britannian siirtomaa-ajoista toipuvana egyptildisena Qutb paasi niin nakemaan kuin
kokemaankin kaytannén elamassadan etnisena vahemmistona elamisen kuin myos
lansimaisen imperialismin ikeessa kakkosluokan kansalaisena elamisen riemut ja paradigman

mukaisen orientalismin eksotisoiduksi tulemisen vaikutuksen identiteetissaan.

Qutbille juuri egosentrisesta kapitalismista, sen legitimoivasta nationalismista ja sen myo6ta
etnisesta profiloitumisesta irtautuminen voi vapauttaa ihmisen keinotekoisten ja ihmisten
luonnetta kierouttavien vaikutteiden alaisuudesta (Qutb 2006, 58-59). Kuten on edella
mainittu, siind missa vield Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa -teoksessa Qutbin
tavoitteena oli modernisoida Egypti, ja sen kautta myos islamilainen maailma lansimaisen
sivistystason standardeita vastaavaksi, Virstanpylvdissd han hylkaa koko lansimaisen
sivistyksen kasitteen julistamalla islamin edustavan todellista sivistysta. Juuri ndiden edelld
mainittujen positioiden valilla sijaitsee se ero, joka jakaa Qutbin ajattelun keski- ja

loppuvaiheen.

Qutbilaisessa viitekehyksessa ymmarrettyna myos historia opettaa gahiliyan pyrkimaan
luonnostaan taistelemaan islamia vastaan hyokkdaamalla islamilaisen etuvartion kimppuun jo
sen perustamisvaiheissa ja etenkin sen jo muodostuttua. Taman vuoksi muslimiyhteisoa ei
voida perustaa eikd olemassa oleva muslimiyhteiso voi jatkaa olemassaoloaan, ellei silla ole
riittdvaa voimaa kohdata olemassaolevia §ahili-yhteisoja. Taman voiman tulee esiintya
kaikilla uskon tasoilla, islamin kasitteessa, uskonharjoituksissa, moraalisessa luonteessa ja
kyvykkyydessa organisoida ja yllapitaa yhteis6a. Taman lisaksi muslimiyhteisolla tulee olla
viela riittava fyysinen voima pitddkseen ainakin puoliaan gahilia vastaan, jos se ei pysty
kukistamaan sitd (Qutb 2006, 63). Nadiden attribuuttien tayttymiseen kiinnitamme

suurempaa huomiota luvussa 4.

Taten siis Qutb vastustaa ajatusta siita, etta ihminen olisi itse kykeneva pelkkaan jarkeen
nojaten paatelemadan, mika on oikein ja mika vaarin, silla vain Jumala on absoluutti. Tama

nakemys muistuttaa keskiajalla kehitettya juridis-teologista nakemysta, dehellenismia,
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ihmisen tiedon ja ymmarryksen rajallisuudesta (Perho 2001, 273). On kuitenkin tarkeaa
kiinnittda huomiota siihen, etta tosin kuin esimerkiksi monet salafistiset liikkeet, Qutb ei
irtisanoudu modernin ajan saavutuksista tai kiista luonnontieteiden merkitysta, vaan han
eksplisiittisesti ilmaisee, etta “tiedon kehd ei ole rajoittunut vain artikkeleihin uskosta,
uskonnollisista velvollisuuksista tai laeista sallitun ja kielletyn vdlilld” (Qutb 2006, 94) ja
painottaa uskon ja luonnontieteiden valilld olevaa vahvaa sidetta. Sen sijaan Qutb
kyseenalaistaa humanististen tieteiden “jumalattomat” (Qutb 2006, 94) nakemykset niiden
ollessa ristiriidassa islamin kanssa. Lyhykdisyydessaan ilmaistuna, Qutbin projektin
tarkoituksena on myo6s puhdistaa tiede ei-islamilaisista vaikutteista ja palauttaa tieteetkin
islamilaisen ymmarryksen kehille. Figh pitda sisallaan tiedon etsimisen ja soveltamisen, ja
tdman myota poliittinen toiminta ei ole siitd poissuljettu, jos se on toteutettu islamin

mukaisesti tai islamin toteutumisen edistamiseksi.

Muslimille ei ole kiellettya oppia ja hankkia kokemusta muslimeilta tai ei-muslimeilta
luonnontieteista ja taidoista kuten kemiasta, fysiikasta, biologiasta, tahtitieteests,
ladketieteestd, teollisuudesta, maanviljelyksesta, hallinnon teknisesta jarjestamisests,
teknologiasta, sotataidosta ja vastaavista, koska kaikki edellamainitut ovat Qutbin mukaan
esimerkkeja myos riittavista taidoista, jotka muslimienkin on hyva osata (fard al-kifaya) ja
velvollisuutena oppia yhteisolleen hyodyllisina taitoina (Qutb 2006, 88). Nama eivat ole
vastoin islamia kdytannon sovellusmalleiltaan, jos ne eivat mene spekulatiivisen filosofian
sfadriin (Qutb 2006, 90), vaan vievat jopa ldhemmaksi Jumalaa, jos ne eivat ole “vddristyneet
henkilékohtaisten mielipiteiden ja spekulaatioiden toimesta ja esitetty Jumalasta
riippumattomina” (Qutb 2006, 94). Sen sijaan muslimi ei voi kaantya uskonasioissa,
elamanhallinnan, palvontamenojen, moraalin, ihmissuhteiden, arvojen ja standardien,
poliittisten ja taloudellisten suhteiden tai historiallisten prosessien tulkinnassa kuin Jumalan
puoleen. Ndma asiat voidaan oppia vain muslimilta, joka on hurskas luonteeltaan ja joka on

uskossaan ja toiminnassaan moitteeton (Qutb 2006, 88).

Qutb kuitenkin kannustaa oppimaan myos Jahili-ajattelijoiden nakemyksista
ymmartadkseen ja ennen kaikkea oikaistakseen gahillaahn islamin vastaiset poikkeamat.
Filosofia, historian tulkinta, psykologia - niilta osin, kun sen havainnot ja tulokset eivat

perustu mielipiteisiin vaan empiriaan -, etiikka, teologia, vertaileva uskontotiede, sosiologia
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(poislukien tilastotieteet ja havainnot) ovat Qutbin mukaan ajautuneet suuntaan, jossa ne
ovat joko menneisyydessaan tai nykymallissaan ajautuneet gahiliyan piiriin uskomuksiltaan

ja koulukunniltaan (Qutb 2006, 89).

3.3. Kuinka islam ilmentyi, kasvoi ja kehittyi ja johti ihmiskunnan kulta-aikaan
Kuten luvussa 2. ilmaisin, Qutbin politiikan teorian kannalta juuri Mekan vaihe saa
Virstanpylvdissé erityisen huomion. Qutb rakentaakin oman poliittisen toimintansa
kdytantoa juuri Mekan vaiheen ja Koraanin ilmoitusten vaiheittaisuuden pohjalta.
Etabloituneen muslimiyhteisdn - eli Medinan vaiheen - tulkinnoissa joudumme
turvautumaan Qutbin teokseen Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa. Tassa tai
seuraavassa kappaleessa en avaa konstituoivan tai konstituoituneen vallan mukaisia
islamilaisen yhteiskunnan malleja, vaan niita tarkastelemme luvussa 4. Ennemmin tama ja
seuraava kappale esittda qutbilaisen tulkinnan islamin hengen historiasta ja siitd, miten se
nayttaytyy hanen teoksissaan Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa ja Tdmé islamin
uskomme. Taman ja seuraavan kappaleen tarkoituksena on siis osoittaa qutbilainen kasitys
siitd, miten islamilainen maailma nosti ihmiskunnan kulta-aikaansa ja luisui takaisin

Gahiliyan tilaan.

Qutbin mukaan juuri Mekan aikakautena Koraani selitti ihmiselle olemassaolonsa seka
maailmankaikkeuden salat ja kuinka suhtautua muihin Luojaan, kanssaihmisiin ja
materiaaliseen ulottuvuuteemme ja Mekan aikakauden (610-623jaa.) Ndma 13 vuotta
kuluivat syntyvan muslimiyhteisén omaksuessa nama kysymykset sydamiinsa. (Qutb 2006,
16-17.). Koraanin ensimmainen ilmoitus - /& il&ha illg ll&h - “on olemassa vain yksi Jumala”
ilmeni Muhammedille ja hdnen ensimmaisille seuraajilleen juuri sen vuoksi, etta arabian
kielessa sana ullihiya tarkoittaa “suvereniteettia” ja suvereniteetin attribuutin liittaminen
yksistaan Jumalalle tarkoitti niin mielissa kuin kdytannossa “kaiken auktoriteetin riisumista
papeilta, heimojohtajilta, vaurailta ja siirtymistd takaisin Jumalan yhteyteen” (Qutb 17,

2006).

Qutb kuitenkin pohjustaa Mekan ajan vaiheittaisuutta sillakin, ettd ndina aikoina maa ja sen
vauraudet eivat suinkaan olleet arabien keskuudessa, vaan toisten ihmisten hallussa; Syyria

oli Bysantin hallussa, Jemen Persian imperiumin ja arabit pitivat hallussaan Iahinna kéyhia
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aavikkoalueita muutamine keitaineen. Tasta syysta imperatiivi /g ilaha illa l1ah ilmeni
ihmisille 1ahinna aluksi syddmeen kokonaisvaltaisesti omaksuttavana elamanohjeena ja

kaytannon jarjestaytymisen ensiaskeleina.

Qutb painottaa, ettda ensimmainen muslimisukupolvi ei lahestynyt Koraania saadakseen
pelkdstadn kulttuuria, tietoa, makua tai nautintoa, vaan saadakseen tdyden ymmarryksen
Jumalan tahdosta muslimiyhteisélle ja toimiakseen sen antamien ohjeiden mukaisesti (Qutb
2006, 11). L& ilaha illa llah -imperatiivi onkin siis juuri siind, ettd se muovaa ihmisen elaman
tdman konseptin mukaiseksi antaen sille kdytannollisen muodon ja tdten valaen perustan

Jumalan maaraamalle jarjestelmalle (Qutb 2006, 106).

Qutbin mukaan Muhammed kunnollisena ja karismaattisena ihmisena olisi pystynyt Jumalan
avulla kokoamaan seuraajajoukon ymparilleen ja kokoamaan arabit taistelemaan yhden
lipun alle 13 vuoden koetuksen sijasta, mutta tama olisi johtanut vain arabivaltion luomiseen
Persian ja Bysantin vallan korvautuessa arabien tyrannialla. Qutbin mukaan ihmiset eivat olisi
1.) ensinndakdan ymmartaneet ilmoitusta oikein ja 2.) ottaneet sitd syddmeen. 13 vuoden
koettelemukset Muhammedille ja hdnen seuraajilleen olivatkin juuri néyrtymista Jumalan
suvereniteetin alaisuuteen ja tdman asian tiedostamista niin mielessa kuin ruumiissakin.
Qutbin mukaan islamin lipun alle mahtuvat kaikki kansat, eikd se ollut yksinomaan arabeille

luotu uskonto (Qutb 19, 2006).

Profeetan aikoihin my6s arabiyhteisot olivat vailla vaurauden oikeanlaista jakautumista ja
vailla oikeutta pienen vahemmiston pitdessa varallisuutta ja kaupankayntia hallussaan. Myos
tdhan Muhammed olisi ollut kaikin puolin pateva puuttumaan laittamalla aluille sosiaalisen
liikehdinnan, jonka myo6ta suuri kdyhien vahemmisto olisi seurannut hanta ja voitto olisi ollut
taattu, mutta tamakaan ei ollut Jumalan tahto, silla Jumala tiesi ihmisluonnon ja sen, etta
yhtdan vaurauden uusjakoa ja sosiaalisen oikeudenmukaisuuden periaatteita ei olisi voinut
toteuttaa hanen tahtonsa mukaisesti ennen kuin tietoisuus Jumalan suvereniteetista olisi

saavuttanut mielet ja sydamet.

Kansanliike olisi synnyttanyt Qutbin mukaan vain tilan, jossa toisia olisi ajanut ahneus ja

toisia palava kateus; tallainen yhteiso olisi tarvinnut vakivaltamonopolin sailyttaakseen
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status quonsa ja Qutb painottaakin etabloituneen hierarkisuuden jakavan ihmisia erilleen, tai
Qutbin muotoilemana; “autioituneine syddmineen ja murtuneine henkineen timdn kaltaisen
yhteisén jdsenet antavat vallan toisille ihmisille; muille kuin Jumalalle” (Qutb 20, 2006).
Mydskaan moraaliseen reformiin pyrkiva kansanliike ei olisi menestynyt sen paremmin.
Muutamien hurskaiden varassa toimiva liike ei olisi lopulta tuottanut suotavaa lopputulosta,
vaan todellinen moraalinen reformi olisi edellyttanyt jaseniltdan todellista, syvaa uskoa.
IIman korkeamman jumalallisen auktoriteetin sisdistettya kasitysta, liike olisi kaatunut
omaan epavakauteensa. Sen sijaan muslimiyhteiso saavutti Qutbin mukaan vapautensa
vaiheittain 13 vuoden ajan, koska ensimmaisen muslimivaltion luojat olivat omaksuneet
Sarian “syddmissddn uskonsa, luonteensa, palvontansa ja sosiaalisten suhteittensa
muodossa ja vain lupauksella Paratiisista” (Qutb 2006, 22). Vdhemman lyyrisesti ilmaistuna,
Qutb nakee ensimmaisen muslimisukupolvien koettelemukset merkkina siita, etta islamin
ymmartaminen kokonaisvaltaisesti vaatii aikaa ja karsivallisyytta ja sen mukaista

jarjestaytymista ei voi toteuttaa ennen kuin kaikki tarvittavat attribuutit ovat sisdistetty.

Juuri vastoinkdymiset ja koettelemukset olivat niitd, jotka edesauttoivat ensimmaisen
muslimiyhteisdn ainutlaatuisen kokonaisvaltaisen liikkkeen muotoutumista. Medinaan tehdyn
siirtymisen myo6ta ja Mekan valloituksen myo6ta islamilainen yhteisd, eli umma oli syntynyt,
I6ysi muotonsa ja kukoisti saavutettuaan stabiilin, etabloituneen asemansa Muhammadin,
AbU Bakrin, ‘Umarin, ‘Utmanin ja ‘Alin eli Muhammadin seuraajista koostuvien Oikein

Johdetun Kalifaatin aikakaudella.

Tassa nakyy Qutbin mukaan islamin ainutlaatuinen luonne; uskontona se on kaytannon
uskonto ja on ilmentynyt elaman kadytannollisia asioita varten. Taten islam puntaroi
kaytannon olosuhteita ja pdattelee sen myo6ta pitdaako se kiinni niista, muokkaako se niita vai
muuttaako se niita taysin. Sen lainsdadadanto on kiinnostunut vain niistd olosuhteista, jotka
ovat olemassa yhteiskunnassa, joka on jo hyviksynyt Jumalan suvereniteetin (Qutb 25,
2006). Laveasti ilmaistuna islamilainen yhteiso edellyttaa siis uskovien jasentensa
autonomisuutta ja vaikutusvaltaa, jotta islam voi asettaa lainsdddannon maarayksineen,
saantoineen ja sdaaddksineen. Juuri tata allegoriaa ensimmaisten muslimien kaytannon
jarjestaytymisesta - ennen kaikkea teologisessa mielessa -, opettamisen ja kdytannon elaman

perusperiaatteiden omaksumisen suhteen Qutb kayttaa omassa politiikan teoriassaan
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tulevan muslimiyhteisdn etuvartion muodostamisessa. Tulevaa muslimiyhteis6a

kasittelemme enemman luvussa 4.

3.4. Islamilaisen yhteiskunnan luisuminen takaisin tietamattomyyden tilaan
Qutb muotoilee muslimiyhteisén luisumisesta nakemystaan teoksessa Tadmd islamin usko.
Kaytannossa ensimmaisen muslimiyhteison tekema loikka islamilaisen kulta-ajan
kukoistukseen ei ollut ymparistonsa luonnollinen tulos, vaan “ihmisluonnon piilevien
voimavarojen toteuttamisen hedelmd” (Qutb 1993, 87-88). Ihmiskunta ei Qutbin mukaan
ollut kuitenkaan valmis siirtymaan pysyvasti tdlle tasolle ja tahan syyna oli myds islamin
ekspansiovaihe; suuret, Jumalan sanan vastaanottaneet ja sille uskollisuuttaan vannoneet
ihmisryhmat eivat saaneet samanlaista ainutlaatuista ja asteittaista koulutusta kuin
ensimmainen sukupolvi ja taten gahillyan elementit elivat vield heidan keskuudessaan,

kunnes vaiheittain siirsivat ihmiskuntaa takaisin sen piiriin (Qutb 1993, 88).

Umaijadien kalifaatti tunnetaan islamin historiassa ensimmaisena kalifaattina, jonka jasenet
eivat olleet suoraan sukua Muhammedille. Sunnalaisen perimatiedon mukaan tata edeltanyt
aika tunnetaan niin sanottuna oikein johdettuna kalifien aikakautena, RaSidln-kalifaattina,
jota hallitsivat AbG Bakr (632—-634), ‘Umar (634-644), ‘Utman (644—656) ja ‘AlT (656-661).
Sunnit ja shiiat ovat erottuneet eri koulukunniksi juuri siind, etta shiialainen traditio nostaa
kolmanneksi kalifiksi “‘AlTn ‘Utmanin sijasta ja ajattelee, ettd johtajuus periytyy ‘Alin

jalkelaisille.

Qutbilainen historiantulkinta tunnustaa toki ‘Utmanin kolmanneksi kalifiksi, mutta hanella
on poikkeuksellisia sympatioita ‘Alla kohtaan; Qutb henkildkohtaisesti on sitd mielts, ettd
islamin suurin tragedia saattaa olla ‘Alln sivuuttaminen ‘Umarin kuoltua ja etta islamilainen
maailma todennakaisesti olisi saattanut valttaa luisumisen takaisin gahiliyan tilaan, jos

hdnta huomattavasti nuorempi ja vahvatahtoisempi ‘Al olisi ollut kolmas profeetta.

‘Utmanin Qutb ndkee kohtuullisen hyvana hallitsijana, mutta idstdan johtuen kyvyttémana
etabloimaan islamilaista valtaa tarpeeksi vastustamalla kilpailevia arabiheimoja ja ‘Alin
asema hanen seuraajanaan tuli liian myohaisessa vaiheessa. Tama kiista tosin nayttaytyy

Qutbille muslimeille tarkeana kaytannon esimerkkina siita, miksi perinndllisyytta ei voi pitaa
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legitiimina vallan distribuutiovdlineend; vallan periytyessa hallitsija voi olla joko hyva tai
kelvoton ja jos yhteiso on jo valmiiksi gahiliyan tilassa, reformit oikeaan suuntaan ovat
entista haastavammat ja saavutukset oikeaan suuntaan kumoutuvat helposti kelvottoman
seuraajan myota. ‘Utmanin idkkyys, sosiaalisiset levottomuudet ja “Alin liian my6hé&inen
nimitys profeetan seuraajaksi ndyttaytyy qutbilaisessa tulkinnassa islamilaisen maailman

ensimmaisena notkahduksena kohti gahiliyata (Qutb 2000, 209-211).

Qutbin mukaan umaijadit saivat legitimoitua valtaansa jo vanhan ja raihnaisen ‘Utmanin
aikakaudella (Qutb 2000, 224) ja “All ei pystynyt pysayttdmaan heitd, vaan islamilainen
maailma luisui umaijaidien valtaan. ‘AlTa seurannut Umaijadien kalifaatti'® taas vei
islamilaista maailmaa gahillyan suuntaan institutioimalla vallan periytymisen. Qutbilaisen
tulkinnan mukaan Umaijadien kalifaatin aikakautena myds julkisista varoista ja niihin
kajoamisesta poistettiin islamin mukaiset rajoitukset, mika johti siihen, etta kalifaatti muuttui
tyrannimaiseksi monarkiaksi ahneine hallitsijoineen ja heidan hannystelijdineen (Qutb 2000,
237). Qutb nostaa esiin poikkeuksellisen kalifi ‘Umar ibn ‘Abd al-"Azizin eli Omar Il:n
esimerkkina hallitsijasta, joka ndyttaytyi Qutbille viela hyvana hallitsijana ja alkuperadisen
muslimiyhteisdn ideaaleista kiinni pitavana reformistina, mutta hanen tyonsa jai kesken
(Qutb 2000, 236) ja hdanta seuranneet kalifit pitivat kiinni umaijaidien doktriineista.
Umaijaideilta vallan ottaneet Abbasidien kalifaatin (750-1258) edustajat eivat taas olleet sen
parempia ja taten islamin ja ihmisten valinen suhde oli jo mennyt rappiolle (Qutb 2000, 236).
Qutbin mukaan kalifin asema islamissa maarittaytyi kulta-aikana yhteison hyvaksymana
positiona, mutta umaijaidien myota kalifiudesta tehtiin perinnéllinen ja viimeistaan
abbasidien myo6ta tasta perinnollisyydesta tehtiin islamin vastaisesti jumalallinen oikeutus

(Qutb 237-238).

Kun julkisista varoista tehtiin islamin mukaisten verotusmallien vastaisesti kalifien
henkil6kohtaista omaisuutta, he kdyttivat varoja myds oman asemansa vahvistamiseen
suosimalla itselleen myo6tamielisid ja vaikutusvaltaisia sukuja. Taman myota islamilaiseen

maailmaan syntyi myds uusi plutokraattinen eliittiluokka, joka vahvisti omaa varallisuuttaan

'© Umaijadikalifaatin alkuperdisestd synnystd on kovin vihan varmaa tietoa, mutta perimétieto tuntee ajan
aikana, jolloin islamilaisen maailma johto luopui Muhammedin esimerkista.
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sortamalla koyhia (Qutb 2000, 253). Tama siitd huolimatta, ettd rahastoja oli kaksi; hallitsijan

oma ja yhteisolle tarkoitettu rahasto.

Tasta huolimatta rappeuma islamilaisessa maailmassa nayttaytyy Qutbille vain osittaisena
rappeumana; poliittisen jarjestaytymisen sfaarissa. Qutbin mukaan islamilaisessa
maailmassa eri puolilla maailmaa oli enemman tai vdhemman kdytossa islamilainen
lainsdadanto, joka takasi sen, ettd zakatia kerattiin ja sen distribuutiosta joka tapauksessa
huolehdittiin, ihmisilla oli vapaus uskoa tai olla uskomatta islamin opetuksiin ja
perusperiaatteet yhteisavusta ja -vastuusta, hyvantahtoisuudesta, hyvantekevaisyydesta,
suvaitsevaisuudesta ja tasaveroisuudesta olivat jokaisessa kulttuurissa. Taman lisdksi myos
Saria oli voimassa aina 1800-luvulle asti, jolloin kolonialismin my6ta sekulaari ranskalainen
laki korvasi sen (Qutb 2000, 263). Toisin sanoen, Qutbin mukaan ennen kolonialismin
aikakautta muslimimaailma eli siis erilaisissa gahillyan tasoissa, jotka olivat kuitenkin muita

kulttuureja korkeammalla tasolla (Qutb 1993, 88).

Tama ei siltikaan ole Qutbille merkki islamin hengen luhistumisesta, silld se elda hdanen
mukaansa edelleen meidankin aikanamme (Qutb 2000, 265). ‘Utmanin aikakautena tehdyt
myonnytykset ja liilan myohaiset reformit olisivat Qutbin mukaan olleet estettavissa, jos
‘Umar olisi pysynyt vallassa kauemmin tai “All ollut hdnen seuraajansa (Qutb 2000, 265).
Qutbille muslimimaailman menestys ristiretkien aikana ja palestiinalaisten taistelutahto
modernina aikana Israelin valtiota vastaan ovat osoituksia islamin hengen resilienssista
muslimiyhteisdissa (Qutb 2000, 268). Edelld mainittujen lisdksi Pakistanin ja Indonesian
valtioiden syntyminen ovat Qutbille esimerkkeja siita, etta islamin henki elda edelleen (Qutb

2000, 276).

Muslimimaailma siis elaa gahiliyan tilassa, mutta islamin opetukset ovat kannattaneet sen
henkea pitkalle tahan paivaan ja islamilainen maailma vain odottaa manifestoitumistaan.
Qutb onkin sita mieltd, ettad luisumisestaan huolimatta ihmiskunta on - dlylliselta kannalta
katsottuna - [ahempana Jumalan sdadatdman tien todellisen luonnon ymmartamista ja
kykenevadinen seuraamaan sitd paremmin kuin ensimmaisen ilmoituksen myo6ta (Qutb 1993,

91), vaikka onkin kauempana Jumalasta kuin koskaan (Qutb 1993, 124).
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Ihmiskunta ei siis ole vajonnut siihen tietdmattomyyden tilaan, jossa se oli ennen islamin
ensimmaistd ilmoitusta - islam ei ole havinnyt minnekaan -, vaan on nyt luisunut uuteen,
monilta osin syvempaan tilaan. Qutbin mukaan islam oli ainutlaatuinen nimenomaan siina
mielessa, ettd se toi ihmiset yhteen rodusta, varista, rikkaudesta tai sosiaalista luokasta
riippumatta. Naiden ihmisryhmien tasavertaisuuden islam osoitti julistamalla ihmisen
arvokkuuden kumpuavan hanesta itsestadan Jumalasta kumpuavan inhimillisyytensa vuoksi
perittyjen ominaisuuksien sijasta (Qutb 1993, 103). Tasta syysta silla islamilla on potentiaalia
pystyd vapauttamaan ihminen tanakin paivana gahiliyan tilasta viemalld ohjaamalla ihminen
oikeaan suuntaan. Toisin sanoen, islamin kulta-ajan kausi ei ole islamin koko historia, vaan
Jumalan pystyttama majakka. Ei siis ihme joka ei voisi toistua, vaan ensimmaisen

muslimiyhteison inhimillisten ponnistusten hedelma (Qutb 1993, 53).
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4. Islam konstituoivan vallan metodina qutbilaiseen yhteiskuntaan

Neljas ja viides diskurssi, jotka kattavat luvut 4. ja 5. ovat konstituoivan vallan ja
konstituoidun vallan diskurssit, jotka lainaan ja vulgarisoin Giorgio Agambenin teoksesta
Homo sacer: Il potere Sovrano e la Nuda Vit (Homo Sacer: Suvereeni valta ja Paljas ihminen).
Agamben viittaa Burdeaun Traitéssa maarittelyihin valtojen eri tasoista, jonka mukaan
konstituoitu (perustettu/perustuslaillinen) valta on vain Valtion rajojen kehikon

sisdpuolella ilmentamassa perustuslaillisen valtion todellisuutta, kun taas konstituoiva
(perustettava) valta ilmenee Valtion rajojen ulkopuolella “alati pulppuavana ldhteen3,

jonka virtausta ei kukaan voi tyrehdyttd (Burdeau — Traité, s. 173)” (Agamben 1998, 39)'%.
Agamben jatkaa huomiota konstituoivan vallan ja konstituoidun vallan dilemmasta ottamalla
esimerkikseen Hannah Arendtin Ranskan vallankumouksesta tekeman huomion teoksesta
On Revolution. Vallankumouksen yhteydessa suvereniteettia vaadittiin vetoamalla jatkuvasti
oikeudenmukaisuuteen, joka nahtiin konstituoivan vallan yhteydessa lainsaadantoon
kykenevana absoluuttina periaatteena. Epavakaissa, jatkuvassa liikkehdinnan oloissa
vallankumouksen oikeutuksena siis kaytettiin erdaanlaista kuolematonta lainsddtdjéd
vakauttamaan valtion tila poikkeustilasta normaaliksi. Agambenin mukaan ongelmana ei
niinkdan ole sellaisen konstituoivan vallan kehittdminen, joka ei ehtyisi konstituoidun vallan

piirissa, vaan eri vallan kasitteiden erottaminen toisistaan (emt, 41).

Taman tutkielman raameissa en lahde nyt avaamaan konstituoitavan ja konstituoidun vallan
valista suhdetta Agambenin esittdmine ongelmineen sen tarkemmin, vaan otan ldhinna
konseptit vulgaaristi sovellettuna kayttéon Qutbilaisen teorian ymmartamiseksi. Tassa
diskurssissa jaamme Qutbilaisen islamismin kaytannon kahteen osaan; niin sanottuihin
Mekan kauden ja Medinan kauden osaan. Tama jaottelu perustuu suuriin, jotka
perimatiedon mukaan ilmestyivat Muhammedille vuosina 610-635 jaa. Mekan kausi pitaa
sisdlladn Mekan suurat, jotka yleisella tasolla tarkoittavat niitad suuria, jotka ilmestyivat

Muhammedille ennen hanen pyhiinvaellustaan (Higra) Medinaan 622 jaa., josta myos

" Tistd syystd Agambenin mukaan on mahdotonta muodostaa sopusointuista ndkemysté kahden eri vallan
muodon valille (Agamben 1998, 39), vaikka esimerkiksi yrityksia sailyttaa konstituoiva valta nakyy
trostkilaisuuden “jatkuvan vallankumouksen” ja maolaisessa “keskeyttamattoman vallankumouksen”
kasitteissa (emt, 42-43). Tahan keskusteluun ei toki tdman tutkielman yhteydessa ole syyta lahted, vaan
tarkoituksenamme on lainata Idhinna kaksi ylla mainittua konseptia tydkaluiksi Qutbin ajattelua
ymmartadksemme.
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islamilainen ajanlasku alkaa. Medinan kausi taas pitada sisalldan ne suurat, jotka ovat tulleet
tdman pyhiinvaelluksen jalkeen. Qutbille Mekan aikakaudella olevat suurat kasittelevat
Muhammedin saamaa ensimmaista ilmoitusta ja muslimiyhteison ensiaskeleita.
Perimatiedon mukaan Medinan suurien aikoihin muslimipopulaatio oli kasvanut
suuremmaksi ja tasta syysta Medinan suurat kasittelevatkin enemman moraaliperiaatteita,
lainsdadadantoa, sodankayntia seka yhteison perustuksen luomiseen liittyvia teksteja.
Perimatiedon mukaan Medinan aikakautena kirjoitettiin myos Medinan perustuslaki n.
622-624, mutta tastd dokumentista - jos se on ollut olemassa - ei ole sailynyt todisteita

meidan aikakauteemme.

Koraani on siis jakautunut - joskaan sen suurat eivat ole kansien valissa kronologisessa
jarjestyksessa - Mekan ja Medinan aikakausien vaiheisiin, joista Mekan vaiheen yleensa
nahdaan kasittelevan ensimmaisen muslimisukupolven syntyvaiheita ja sisdisia kamppailuita
ja joista Medinan kausi kasittelee jo etabloituneen muslimisukupolven valtataisteluja. Juuri
kdytannon elaman, hallinnon ja jarjestaytymiseen keskittyneen Medinan kauden kirjoitusten
vuoksi islamia kohtaan yleensa “lannesta” hyokataankin ja vaitetaan islamin olevan
uskontona perusteiltaan vakivaltainen, kun taas apologeettisemmat danet saattavat
nimenomaan vedota Mekan kauden suuriin, joissa painopisteet keskittyvat enemman
Muhammadin saamaan ilmoitukseen ja hdnen toimintaansa sosiaalisen
oikeudenmukaisuuden puolestapuhujana vahdosaisten parissa ja ihmisten saattamisessa -

tai oikeammin palauttamisessa - islamin uskon yhteyteen.

Qutbille Mekan aikakausi edustaa siis aikakautta, jolloin muslimiyhteisé haki muotoaan ja
Medinan aikakausi aikaa, jolloin muslimiyhteis6 oli saavuttanut pisteen, jossa se oli
etabloinut valtansa ja pyrki sdilyttamaan sen. Laveasti ilmaistuna siis Mekan kausi voidaan
nahda edustavan konstituoivaa valtaa eli tosimuslimeista koostuvan muslimiyhteison
syntymistd, ensiaskeleita ja jarjestaytymista. Taman lisdksi myos Medinan kauden voidaan
ndahda edustavan konstituoivaa valtaa, vaikka se edustaakin jo etabloitunutta islamilaista
yhteiskuntaa, valtiota, ja sen positioitumista maailmaan. Qutbin pan-islamistisen teorian
mukaan islamin tarkoituksena on kuitenkin levittaytya koko maailmaan ja vapauttaa ihminen

kahleistaan; taten vasta globaali islamilainen maailma edustaisi Qutbille konstituoitunutta
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valtaa, vaikka yleisesti ottaen etabloituneista valtioista puhutaan konstituoidun vallan

muotoina.

Avaan naita kasitteita niille kuuluvissa kappaleissa viela tarkemmin. Koska Virstanpylvddit
edustaa paadasiassa qutbilaisen teorian “mekkalaista kautta”, on sitad luettava jatkuvasti
muotoaan hakevan, mutta tulevaisuudessa saavutettavissa olevan utopian ensiaskeleiden
ottamisena. Qutbilaisen Medinan aikakauden paapiirteitd joudumme hakemaan hanen
muista kirjoituksistaan muistaen samalla, ettd Qutb hylkasi osan vanhempien teoksiensa

paradigmoista.

Kuten luvussa 3.1. on osoitettu, Qutb hahmottaa islamin kokonaisvaltaisena jarjestelmana,
joka pitaa sisallaan seka yhteiskuntajarjestelman raamit etta sen oikeutuksen hallita
ihmiskuntaa. Tama oikeutus nakyy luvun 3.1. mukaisena nakemyksena islamista niin ainoana
ihmisen kaikki tarpeet kokonaisvaltaisesti huomioivana ja heidat vapauttavana jarjestelmana
kuin jumalaisen tahdon ilmentymana. Tasta syysta Qutb edellyttdaakin etuvartion
muodostamista (Qutb 2006, 7) ensisijaisena toimenpiteena kohti islamilaista valtiota. Taman
etuvartion tehtdvana on ennen kaikkea edesauttaa pyrkimysta irtautua islamia -
vakivaltaisestikin - hylkivasta yhteiskunnasta ja muodostaa kehittyva vastavallan muoto eli
islamin normien ja erityisesti Sarian mukaan eldva yhteis6. Samalla tdman etuvartion
tarkoituksena on saavuttaa lisda kannattajia ja kasvattaa vaikutusvaltaansa (Perho 2001,

273).

Qutbin mukaan islamilainen sivilisaatio voi ottaa useita erilaisia muotoja materiaalisessa ja
organisationaalisessa rakenteessaan, mutta se perustuu muuttumattomille periaatteille ja
arvoille; Jumalan palvomiseen, ihmisten valisen vuorovaikutuksen perustaminen uskoon
Jumalan ykseyteen, ihmisen ylivertaisuuteen materialististen asioiden - kuten raha ja
omaisuus - sijasta, ihmisarvojen kehittymiseen ja ihmisten eldimellisten halujen
hillitsemiseen, perhearvoihin, ihmiskunnan toimimisena Jumalan sijaishallitsijan asemassa
Hanen antamansa ohjauksen ja neuvojen varassa seka Jumalan lain eli Sarian
noudattamiseen (Qutb 2006, 85). Perho - ja monet muut - ovat tiivistdneet taman tulkinnan
siten, ettd Qutbille olisi periaatteessa yhdentekevaa, olisiko islamilainen valtio muodoltaan

monarkia, tasavalta tai parlamentaarinen demokratia, kunhan se olisi jarjestaytynyt Sarian
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mukaisesti'?. Perho on timén viitteen suhteen periaatteessa oikeassa, mutta tata viitetta on
tarkennettava hieman. Islamilainen valtio ei ole Qutbin paamaara, vaan globaali islamilainen
yhteiso eli umma. Huomionarvoista on myds se, etta Qutb puhuu sivilisaatiosta eika

valtiosta.

Qutb valtteli hahmottelemasta kaytannon toimintaa, koska naki islamin mukaisesti
jarjestaytyneen toiminnan emanoituvan islamin ohjeista, sadnnoista ja laeista orgaanisesti
(Soage 2009a, 297). Taman voi toisaalta nahda myos olosuhteiden sanelemana strategiana
Qutbin keskittyessa jihadin valttamattomyyden perusteluun ja gahillyan maarittelemiseen
islamin negaationa metafyysisella tasolla. Toisaalta, talla positioitumisella - tai oikeastaan

sen tekemattomyydella - saattaa olla pragmaattisempikin tulokulma.

Pragmaattinen tulkinta saattaa olla yksinkertaisesti ihan siind, etta koska Qutb ei uskonut
islamilaisen yhteison olevan mahdollinen vielda muutamaan vuosisataan (Qutb 2006, 5), hdn
todennakoisesti valtti luomasta mitdan eksakteja malleja mahdollisista
yhteiskuntajarjestelmien muodoista. Koska 1800-luvun jalkeinen dekoloniaalinen liike niin
kutsutun kolmannen maailman alueilla ja 1900-luvun aikana syntyneet reaalisosialistiset
kansallisvaltiot, maailmansodat ja kylma sota muodostivat useita uusia paradigmoja
maailmanjarjestyksen valtasuhteissa huimalla vauhdilla, Qutb saattoi jattaa tietoisesti

tarkemmat muotoilut valtiomuodoista tekematta.

Toinen mahdollinen, huomattavasti filosofisempi, tulkinta 10ytyy tarkastellessamme vaitetta
konstituoivan vallan tulokulmasta. Qutb muuttui ajattelussaan utopistisemmaksi kirjallisen ja
poliittisen uransa viimeisessa vaiheessa ja jos ensimmadinen pragmaattinen tulkinta pitaa
paikkansa, Qutbilta puuttui hahmotuskyky ymmartaa etabloituneen yhteiskuntamallin
raamit tdysin muotoutuneina, vaikka han toki kirjoituksissaan eri instituutioihin ja niiden
rooleihin ottikin kantaa. Silla kuten luku 3.1. opettaa, Qutb kirjoittaa ihmisen olevan
kykenematon ymmartamaan tdysin Jumalan tahtoa, eikd Qutb valttamatta tassa yhteydessa
uskonut jarkensa olevan kykenevadinen tavoittamaan Jumalan tahtoa etabloituneena
islamilaisena maailmanjarjestyksena. Taten, talla tavoin ymmarrettyna, Qutb

todennakoisemmin on tarkoittanut valtaa konstituoivan muslimiyhteisén syntymisen olevan

12 Taman kannan jaoin my6s kandidaatintyéssani.



52

mahdollinen erilaisissa mahdollisissa yhteiskuntajarjestelmien muodoissa, kunhan niiden
paamaarana on tavoitella islamin ohjeiden mukaisesti rakennettua yhteiskuntaa.
MawdUdista - jonka poliittinen teoria oli suunnattu lokaalisti Pakistanille (Perho 2001, 275) -
poiketen Qutb ei halunnut luoda teoriaansa pelkastaan Egyptille, vaan hdanen teoriansa
islamista on universaalimpi. Taten, Qutb tarkoittanee taman vaittaman enemman siina
muodossa, etta erilaisia islamilaisia sivilisaatioita voi syntya jo valmiiksi etabloituneissa
kansallisvaltioissa, kunhan muslimit jarjestaytyvat ja pyrkivat kitkemaan gahiliyan elementit
yhteiskunnistaan ja lopulta pitavat paamaaranaan pyrkimysta jarjestdaytya yhden yhteisen
lipun, Islamin lipun, alle. Taten Perhon nakemys ei ole taysin vaara; kansallisvaltion sisalla
islamilainen sivilisaatio voi kylld syntya ja saada valtaposition erilaisissa valtiomuodoissa.
Mutta se ei ole Qutbin pdamaara, vaan Qutbin padamaarana on konstituoituna valtana
globaali islamilainen yhteis6. Taten, maailmanjarjestyksessa, joka on edelleen isolta osin
Gahiliyan peitossa materiaalisten voimasuhteiden suhteen, jokainen etabloitunut
islamilainen valtio on lopulta islamilaiselle maailmalle vain yksi turvasatama gahiliyalta eli
sodan aluetta (dar al-harb) vastustava islamin alue (dar al-islam) eli alue, jossa islamin lait
ovat voimassa. Naiden islamilaisten valtioiden paamaarana on rakentaa
yhteiskuntajarjestyksensa islamin mukaisella tavalla ja yhdistya vastustamaan gahiliyata ja

kun tdma on tehty, etabloitua lopulliseen muotoonsa.

Lisaksi tulkinta siita, ettd Qutbille islamilainen valtio voisi muodostua monarkiaksi,
tasavallaksi tai parlamentaarisen demokratian ymparille pitaa sisalladan mahdollisuuden

sortua vakavanpuoleiseen ontologiseen kategoriavirheeseen.

Ensinnakin, edellamainittuja hallintamuotoja ei tule ymmartaa lansimaisittain
ymmarrettynd. Monarkiaa Qutb vastustaisi kategorisesti jo luvussa 3.3. kuvatun niin
Umaijadien kalifaatin esimerkin vuoksi; monarkia mahdollistaa vallan periytymisen niin
hallitsijoille kuin hanelle suotuisille tahoillekin ja pelkkd verenperima ei ole osoitus
jumalaisesta tahdosta. Taman lisdksi hyvakin hallitsija, kuten ‘Utman, saattaisi joutua
tekemaan islamin vastaisia kompromisseja, jos hantda ymparoisi ja painostaisi umaijadien ja
quraiSien tyyppiset heimot, jotka painostaisivat hanta tekemaan islamin vastaisia
kompromisseja. Taten, monarkia etabloituna valtiomuotona tulisi todennadkdisesti Qutbin

mukaan luisumaan gahili-yhteiskunnaksi.
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Toiseksi, parlamentaarinen demokratia lansimaalaisittain ymmarrettyna olisi myos riski, joka
mahdollistaisi gahillyan. Parlamentarismi pitda sisdlladan periaatteessa - joskaan usein ei
kdaytannossa - mahdollisuuden jokaiselle valtion kansalaiselle ja puolueelle paasta valtaan.
Qutb vastusti avoimesti liberalismia, monipuoluepolitiikkaa ja kaikkia muita
parlamentaariseen itsemaardaamisoikeuteen perustuvia jarjestelmia fallibilistisina
muoti-ilmidina, jotka kykenevat vastaamaan ainoastaan ihmisten valittomiin tarpeisiin
(Choueiri 2010, 145). Luvussa 4.1. osoitan, miten jo jarjestaytymisvaiheessa
muslimiyhteisdn tulee boikotoida mahdollisuuksiensa mukaan erilaisia ei-islamilaisia
yhteiskunnallisia instituutioita, kouluja, liiketoimia ja sanomalehtia. Ei ole syyta epaill3,
etteiko tama linjaus patisi myos valtiollisella tasolla muunuskoisten, ateististen tai
sekulaarien liikkeiden kieltamiseen ja niiden poliittisen ja taloudellisen vallan
tukahduttamiseen. Taten, parlamentaarinen demokratia, kuten se yleisesti ymmarretaan, ei
todennakoisesti olisi mahdollinen qutbilaisessa islamilaisessa valtiossa pelkadstaan silla
perusteella, ettd ei-islamilaiset ihmisryhmat olisivat dimmieina islamilaisen valtion hallinnon

alla eriarvoisessa asemassa ja institutionaalisesti pidettyna erilldaan vallan piirista.

Vaitan, ettd naista hallintomuodoista ainoastaan tasavalta, erittdin spesifien reunaehdoin
ymmarrettyna, olisi todennakdisesti qutbilaisessa jarjestelmassa mahdollinen erdanlaisena
meritokratiana, jos se koostuisi hurskaiksi ja moitteettomina tunnetuista erilaisten
alueellisesti jakautuneiden islamilaisten yhteisdjen johtajista. Jos Qutb jakaa MawdUdin
muotoileman optimaalin hallintomuodon kalifaatista®®, ndkemys hyvin rajoitetusta
tasavallasta on mahdollinen. Tama tasavalta olisi silloin valtio, jossa danioikeus on kaikilla
muslimeilla, niin miehillad kuin naisilla, mutta paatantavalta on miespuolisella hallitsijalla,
emiirilla, jota avustaa paatdksenteossa neuvoa-antava edustajakokous. Seka emiiri etta
edustajakokous on sellaisten kansalaisten valitsemia, jotka ovat “sitoutuneet
perinpohjaisesti perustuslakiin” (Choueiri 2010, 142) eli kdytdannossa juuri hurskaiksi
tunnustettujen, moitteettomien muslimien valitsemia. Mita todennakdisemmin ndma
valitsijahenkildt olisivat myds idkkaampia yhteiskunnan jasenia, eli erdanlaisia vanhimpia.

Perusteluja tahan vaitteeseen I6ytyy lisda seuraavista luvuista.

13 Hilafa tarkoittaa kirjaimellisesti sijaishallitsijuutta
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4.1. Virstanpylvaat kohti islamilaista yhteiskuntaa eli jihad

Virstanpylvdiden retoriikka tosiaan tarjoaa etuvartiolle kannustavia sanoja, mutta loppujen
lopuksi aika vahan konkreettisia esimerkkeja praksiksesta ja sisaltaakin lopulta isolta osin
|ahinna vakuutteluja islamin ylivertaisuudesta ja oikeutuksesta hallita ihmisten maailmaa.
Tama johtuu siitd, ettd Qutb kirjoitti yleisolle, jolle oli jo valmiiksi muodostunut
etabloituneita toimintamalleja jo Hassan al-Bannan aikana, eikd naista kdytannoista Qutb
juurikaan poikennut saati irtisanoutunut. Juuri kdytannon jarjestaytymisen kannalta Hassan
al-Bannan kirjoitukset antavat tarvittavaa tdydennysta pyrkimyksissamme hahmottaa

gutbilaisen vallankumouksellisen toiminnan praksista.

Jihad on Gahiliyan lisdksi toinen tarkea konsepti, joka vallankumouksellisessa mielessa
muodostui olennaiseksi osaksi Qutbin my&hdisvaiheen teoriaansa. Yleisesti ymmarrettyna
lannessa jihad ymmarretaan uskonnon oikeuttamana vakivaltana tai sotatoimena. Qutbille
kuitenkin jihad oli my&s monivaiheinen prosessi useilla eri tasoilla, joista militanttius tai
vakivalta edustaa vain yhta mahdollista osaa. Suuremman painotuksen Qutb antaa
opetukselle, suostuttelulle, uskon muodostamiselle seka yhteisén palvelemiselle. Taten,
tdma miekan jihad tulee vasta tosiuskosta kumpuavan sydédmen jihadin, uskoon
kaannytyksen ja koulutuksen kautta tehdyn kielen jihadin seka erilaisten yhteiskunnan
hyodyksi tehtyjen palveluksien my6ta ilmenevan kdden jihadin kautta. Taten Qutbille
jihadkin toteutuu monivaiheisena hengellistymisen, suostuttelun ja koulutuksen ja
aktivismin kautta ennen mahdollista vakivallan vaihetta. Vasta vankilatuomionsa ja
kidutuksensa myota Nasserin hallinnon toimesta Qutb painotti miekan jihadia huomattavasti
danekkdammin (Nolan 2016, 170), mutta ei koskaan erillisend osana tai unohtamatta tuota

vaiheittaisuutta.

Taten yksinkertaisesti ilmaistuna, metafyysisella tasolla aivan ensimmainen askel
vallankumoukselliselle etuvartion muodostamiselle on yksilétasolla ottaa sydameensa
islamin ensimmainen pilari, Sahada. Sahada kiteyttaa islamin perussanoman imperatiivilla
la ilaha illa llah (ei ole olemassa kuin yksi Jumala) ja hyvaksya Jumalan suvereniteetti
alistumalla hanen tahtoonsa (syddmen jihad). Taman jalkeen muslimin tulee opetella islamin
mukaista eldamaa niin kdytanndssa kuin teoreettisellakin tasolla. Tietyn tason saavutettuaan

muslimin tulee myds opettaa oppimaansa ja kdannyttda muita uskoon ja antaa uskonsa elada
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my0s teoissaan (kielen ja kdden jihad). Miekan jihad on valttamatontd qutbilaisessa teoriassa
siksi, koska gahiliya pyrkii luonnostaan taistelemaan islamia vastaan kdymalla etuvartion
kimppuun jo sen perustamisvaiheessa. Tata hyokkaysta tapahtuu niin muutaman
muslimiyksilon, isomman muslimiryhmittyman kuin vakiintuneen islamilaisen
yhteiskuntajarjestelmankin kohdalla ja tasta syysta muslimiyhteis6a ei voida perustaa eika
olemassaoleva muslimiyhteiso selviydy hengissa, jos silld ei ole riittdvaa voimaa kohdata
olemassaolevia ahili-yhteisoja ja kitkea gahili-elementit keskuudestaan. Taman voiman taas
tulee ilmentya kaikilla tasoilla niin uskon, islamin kasitteen, uskonnon harjoittamisen,
moraalisen luonteen tasolla kuin kyvykkyydessa organisoida ja yllapitdaa yhteisoa. Riittava
fyysinen voima on my0s valttdamatontd, jotta muslimiyhteiso pystyy ainakin pitdmaan

puoliaan gahilia vastaan, jos ei se kykene kukistamaan sitd (Qutb 2006, 63).

Jihadin teorian ja kdaytanndn hahmottamisen suhteen taas Qutbiin on vaikuttanut suurilta
osin wahhabistisen liikkeen syntyyn vuosisatoja kuolemaansa jalkeen vaikuttanut lbn
Taymiya (1263-1328) ja erityisesti hanen mongolialaisten vastaiset fatwansa. lbn Taymiya eli
aikakautena, jolloin islamilainen maailma oli osa Mongolivaltakuntaa ja han vastusti sen
vaikutusta islamilaiseen maailmaan ja sen valtaa. Qutb onkin viitannut myo6s lbn Taymiyan
vaikutukseen suurena hengellisena inspiraationa muslimeille islamilaisen maailman
mongolien vastaisessa taistelussa esimerkillisena hengellisen revivalismin edustajana, joka
osallistui myds mongolien vastaiseen taisteluun eturintamassa (Maevskaya & Aga 2021,
63-64). Ibn Taymiya hylkasi erottelun suuresta (yksilon kdymasta sisdisesta henkisesta
taistelusta) ja pienestd jihadista (sodasta vadrauskoisia vastaan). Vaikka radikaaleimmatkin
jihadin tulkitsijat tunnustavat yleisen kiellon olla tappamatta siviileitd, he usein vetoavat lbn
Taymiyan - ja useiden muiden - nakemyksiin siitd, ettd vaarauskoisten tappaessa
rauhanomaisia muslimeita myds vastapuolen siviiliuhrien tappaminen muuttuu
hyvaksyttavaksi. Jihadistiset toimijat ovat taas kdantdaneet Taymiaahn argumentin
periaatteeksi, jonka mukaan vihollisarmeijaa tukevat siviilivoimatkin ovat islamin silmissa

legitimoituja viholliskohteita (Mayevskaya & Aga 2021, 63).

Kaytannossa jihad on siis kaksinaisluonteista toimintaa niin ison ja pienen jihadin valilla ja
Qutbille jihadia voitiin kutsua puolustussodankaynniksi vain silla perustein, etta islamilla on

seka oikeus etta velvollisuus puolustautua gahiliyan vaikutuksia vastaan. Qutb kutsuukin
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pelkdksi puolustussodankdynniksi kaytya jihadia vaarauskoisten ymmartamattomyydeksi
(Qutb 2006, 43). Qutbille jihad on valttamatén metodi murtaa sorron kahleet, jotta islam voi
menestya. Ja mika tarkeinta, koska islamilaisen maailman hallitsijat sisallyttavat
lainsdadantoon islamin ulkopuolisia lainpykalid, he ovat osa gahilia eivatka todellisia
muslimeja; tasta syysta muslimin velvollisuutena on taistella vaarauskoisia vastaan myds
omassa yhteisossaan poistaakseen heidat vallasta ja mahdollistaakseen hakimiyaan

(Mayavkaya & Aga 2021, 63).

Mayevskayan ja Agan mukaan myds Qutb epadilemattd samaistaa poliittiset ja intellektuellit
taistelunsa Nasserin hallintoa vastaan lbn Taymlyan taisteluun mongoleja vastaan
(Mayevskaya & Aga 2021, 66). Epdilemattd, kuten todistusaineistostani kdynee ilmi, tdma
patee myos Qutbin taisteluun “lannen” ja “idan” materialistisia jarjestelmia vastaan.
Toisaalta, merkittava ero Qutbin ja Ibn Taymiyan valilla on siind, etta Ibn Taymiya positioituu
itse siihen ajatukseen, etta koska islamin ilmoitus siirsi ihmiskunnan pois tietamattomyyden
tilasta, koko maailma ei voi olla enaa gahiliyan tilassa, vaan Jahiliyata ilmenee ldhinna
paikallisesti joissain kaupungeissa tai valtioissa (Mayavkaya & Aga 2021, 63). Tosin, tdhan
vastavaitteeksi voi sanoa, kuten edelld onkin mainittu, ettd vaikka Qutb tunnustaakin islamin
hengen eldvan vield vahvasti muslimimaailmassas ja gahiliyan useat erilaiset tasot, maailma
on silti gahiliyan tilassa, koska islam ei ole vallassa. Taman lisdksi, keskiajalla eldaneen Ibn
Taymiyan aikana tunnettu maailma - tai oikeammin sivilisaatioiksi mielletyt alueet -
nayttaytyivat seka maantieteellisesti etta kulttuurisesti huomattavasti pienemmassa
mittakaavassa, eikd esimerkiksi Oseanian tai Amerikan mantereen erilaisia sivilisaatioita vield
tunnettu. Ibn Taymiyan aikakautena myos islam oli uskontona huomattavasti suuremmassa
valtapositiossa kuin Qutbin aikaisessa Yhdysvaltojen johtamassa globaalin maailman

suurvaltapolitiikassa.

Pelkka henki ei kuitenkaan edesauta islamilaisen maailmanjarjestyksen toteutumista.
Teoksessa Tdmd islamin usko Qutb my6s maarittelee taman prosessin kdytannolliseksi
keinoksi puhdistaa yhteison riveja “vapauttamalla se[n] laiskureista ja teeskentelijéistd,
niistd joilla on heikko syddn ja heikko luonne, konnista ja pettureista” (Qutb 1993, 18).
Vaitan, etta ei ole kuitenkaan syyta uskoa, ettd Qutbin ajatuksissa tdma tarkoittaisi

muslimiyhteison sisalla, valttamatta, yksildiden teloittamista tai karkoittamista
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keskuudestaan, vaan ldhinna kykyna 16ytaa keskuudestaan patevimmat johtajat ja toimijat
jihadin toteuttamisen suhteen. Aktiivinen toiminta edustaa Qutbille oikeaoppista moraalista
toimijuutta, jonka vastavoimana on laiskuus ja kielteinen asennoituminen, silla ne ovat
ristiriidassa islamin mukaisen inhimillisen olemassaolon kanssa. Tama inhimillinen
olemassaolo on Jumalan sijaisuus maan paalla (Qutb 1993, 43). Qutbille islam pitaa syntia ja
paheita kahleina, koska ihminen on taipuvainen hyvaan (Qutb 1993, 44) ja tasta syysta se
pyrkii johdattamaan ihmiskunnan saadakseen aikaan ihmisen paheista ja synneista
vapauttavat olosuhteet (Qutb 1993, 45) eli islamilaisen yhteison. Qutb myds painottaa
islamin olevan inhimillinen uskonto, joka huomioi jokaisen yksilolliset kyvyt, joten tasta
syysta vaitan, ettd Qutbille tdma rivien puhdistautuminen nayttaytynee ensisijaisesti
yhteison sisdisen hierarkian |6ytamisend; vahemmat kelvolliset yksilot eivat valttamatta
edusta uhkaa, jos he eivat aktiivisesti vastusta yhteison pyrkimyksia ja heita ei paasteta
paattaviin asemiin. Sita paitsi, islamin oppiminen ja sisdistaminen on prosessi, joka vie
ihmisiltd enemman tai vahemman aikaa, eika islamiin - Qutbin mukaan - kuulu

pakottaminen.

Koska, kuten luvun alussa jo mainitsin, Virstanpylvddt painottaa ensisijaisesti henkista
puhdistautumista ja sisaltda kovin vahan kaytantéa, on kaytannon toimia kuvaavia muita
toimia etsittdva muualta. Kuten jo toin ilmi useaan otteeseen, Virstanpylvdcdt on kirjoitettu
islamilaiselle etuvartiolle ja ensisijaisesti Muslimiveljeskunnan jasenille. Sosiaalinen
oikeudenmukaisuus Islamissa taas on malli jo etabloituneesta islamilaisesta valtiosta, mutta
ei tarjoa meille ohjeita siitd, miten tahan valtiolliseen tilaan paastdaan. Sen vuoksi joudumme
turvautumaan Muslimiveljeskunnan perustajan, Hassan al-Bannan teeseihin, joista

[oydamme kdytdannon ohjeita muslimiyhteison jarjestdaytymiseen.

Koska Al-Banna ei luonut yhta massiivista kirjallista tuotantoa kuin Qutb ja Qutbin liityttya
Muslimiveljeskuntaan vasta hdanen kuoltuaan, on esitetty vaitteita siita, ettd Qutb olisi
propagandavastaavana vienyt Muslimiveljeskuntaa suuntaan, joka poikkesi al-Bannan
linjauksista. Muun muassa vuonna 1969 Muslimiveljeskunnan johtoon noussut Hassan
al-Hudaybi kirjoitti MawdUdTa vastustavat teesit teoksessa Du ‘at wa-laysa qudat
(Saarnagjia, ei tuomareita), joiden on sanottu olevan naamioitu kritiikki qutbilaiselle

teorialle (Soage 2009, 294a). Veljeskunnan kolmas yleisohjekirja kirjoitti Qutbin edustaneen
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itsedan eikd Veljeskuntaa ja useat maltillisempia islamistisia suuntauksia kannattavat
muslimiakateemikot ovat painottaneet linjanvetoa Qutbin ja al-Bannan vailille samalla kun
ovat painottaneet Qutbin kirjoitusten karsineen Nasserin hallinnon aiheuttamista
sortotoimista (Soage 2009, 295a). Duat wa Laysa Quhadin autenttisuus on kuitenkin
kyseenalaistettu seuraavista syista; al-Hudaybi ei ollut mitenkaan profiloitunut kirjoittaja ja
ajatus siita, ettd han olisi yht’akkia kirjoittanut Qutbin teeseja kritisoivan filosofisen teoksen
on kumma, koska al-Hudaybi oli hyvaksynyt Virstanpylvdiden painamisen ja levittamisen.
Erdiden tulkintojen mukaan teoksen on epailty olevan Nasserin hallinnolle my6étamielisten
akateemikkojen kirjoittama teos ja al-Hudaybia olisi painostettu hallinnon toimesta
ottamaan ja julkaisemaan se nimissdan seka rauhoittaakseen Muslimiveljeskunnan
radikaalimpia jasenia etta irtisanoutuakseen qutbilaisista virtauksista (al-Mehri 2006, 193).
Qutbin elamankerran kirjoittaneen al-Mehrin mukaan muita varsinaisia todisteita siita, etta
qutbilaiset ideat olisivat jotenkin ristiriidassa al-Bannan ajatusten kanssa, ei ole (al-Mehri

2006, 194).

Soage painottaa Qutbin ja al-Bannan jakaneen monia suuria linjoja, kuten nakemyksen
islamista kokonaisvaltaisena ja kaikkia elaman osa-alueita kasittelevana jarjestelmana.
Taman lisaksi Soage nostaa esiin, ettd seka Qutb ettd al-Banna edustivat irrationalismia
vastustamalla kategorisesti pelkkdan jarkeen nojaavia jarjestelmia seka painottivat toimintaa
pelkdn ajattelun - tai uskon - sijasta. Taman lisdksi seka al-Banna ettd Qutb vaativat
islamilaisen valtion muodostamista ja hylkdavat kaikki muut jarjestelmat “ihmisten luomina”
ja pitdvat niit3 islamia alempiarvoisena seka jakavat nikemykset huddd**-rikoksista (Soage
2009, 295-296a). Mika tarkeintd, molemmat pyrkivat monopolisoimaan islamin uskon
kasitteen vastaamaan omia nakemyksidan islamista seka vaittivat nakemyksiensa edustavan
Jumalan tahtoa; siind missa al-Banna kutsui kaikkia niita islamilaisia malleja, jotka olivat
ristiriidassa hanen nakemyksiensa kanssa “kolonisoiduiksi, néyristeleviksi ja alistuneiksi” ja
nimitti niitd Jumalan tahdon vastaisiksi innovaatioiksi (bid ‘a), Qutb nimesi ne Jahiliyaksi
julistaessaan kaikki nakemyksistdan poikkeavat jarjestelmat uskostaan luopuneiksi ja islamin

vastaisiksi (Soage 2009a, 298). Islamilaisesta revivalismista vastanneiden modernistien

4 |slamilaisessa laissa tunnetaan huddd-lait (huddd = apostasia, kapinointi hallitsijaa - tdssd yhteydessa
Jumalaa - vastaan, varkaudet, maantieryosto, aviorikos, herjaaminen ja alkoholin kaytt6), jotka pitavat sisallaan
rangaistuksia ja sdadoksia muun muassa kasien ja jalkojen irtileikkaamisesta, ruoskimisesta ja
kuolemantuomiosta.
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sijasta sekd Qutb ettd al-Banna myds jakoivat ndakemyksen siita, ettd jarki on alisteinen ja
jatkuvasti jumalaisen ohjauksen tarpeessa modernistien vaittdessa uskon ja jarjen voivan
elaa sopusoinnussa (Soage 20093, 299) ja taten edustavat fundamentalistisempaa suuntaa.
Jaan Soagen ja al-Mehrin nakemykset siita, etta al-Bannan ja Qutbin linjat ovat isolta osin
samat ja vaitan myos, ettda nuo edella mainitut irtisanoutumiset - etenkin
Muslimiveljeskunnan jasenten osalta - Qutbista ovat todenndkoisesti hanen teloituksestaan

johtuvia strategisia irtiottoja joko omaa tai Muslimiveljeskunnan hyvinvoinnin etua ajatellen.

Al-Bannan nakemyksia voi myos tarkastella syddmen, kielen, kdden ja miekan jihadin kautta.
Muslimiveljeskunnan jasenille ja siihen pyrkiville ehdokkaille suunnatussa Opetusten
viestissd Al-Banna edellyttda teeseissaan jokaiselta Muslimiveljeskunnan doktriinin
hyvaksyvalta muslimilta itsensa ja uskonsa huoltamisen suhteen muun muassa - pahoittelen
jo valmiiksi pitkdsta listasta - seuraavia syddmen ja kielen jihadin kdytannon toimia; Koraanin
opettelua paivittdin, fyysisesta kunnosta huolehtimista ja ladkarintarkastuksia sairauksien
eliminoimiseksi, stimuloivien juomien - kuten kahvin ja teen - kohtuukayttod, siisteytta ja
jarjestelmallisyytta niin kodin kuin itsestdaan ja ulkoasustaan huolehtimisen suhteen,
rehellisyytta ja lupauksiensa pitamista (taten myos sellaisista lupauksista pidattaytymista,
joita ei voi pitda), rohkeutta ja resilienssia, vakavuutta ja arvokkuutta, ujoutta ja herkkyytta,
vaatimattomuutta ilman alistuvaa noyrtymistd, olosuhteista riippumatonta
oikeudenmukaisuutta ja harkintakykya, aktiivisuutta, tietotaitoa ja sellaisen hankkimista,
myotatuntoa ja valmiutta antaa aina anteeksi, luku- ja kirjoitustaidon parantamista. Naiden
lisaksi muslimilta edellytetaan Muslimiveljeskunnan materiaaleihin kuin yleisesti eri tieteisiin
ja taiteisiin perehtymista, uhkapelaamisesta kieltaytymista, sovinnollista asennetta velkojen
perimisen suhteen ja omalta osalta joutuisaa takaisinmaksua, valmistautumista ja valmiutta
jihadiin. Jumalaa ja jumalanpelon pitdamista mielessa, kuten myds lupaukset Paratiisista,
rukousten opettelua ja niiden pitamista ajallaan. Pyrkimista rukoilla moskeijan
seurakunnassa mahdollisimman paljon, Ramadanin aikaan paastoaminen ja pyhiinvaelluksen
tekeminen Mekkaan. Jos pyhiinvaellus Ramadanin aikaan ei onnistu, niin siihen
valmistautuminen muuna aikana, paihdyttavista aineista kieltaytymista, huonosta ja pahasta
seurasta kieltdaytymista ja huonojen paikkojen valttamista. Edella mainittujen lisdksi
Muslimiveljeskunnan jasenyys edellyttda muihin jaseniin tutustumista, heidan auttamistaan,

palvelemista, rakastamista ja heihin vaikutuksen tekemista seka puolison (luetaan vaimon)
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valitsemisessa tarkkuutta ja seksuaalisten halujensa hillitsemista (al-Banna 2006, 256-259).
Ndiden ohjeiden funktiona on muovata muslimille oikeanlainen luonne ja suhtautuminen

seka uskoonsa etta muihin ihmisiin.

Taman lisaksi, ja tdman luvun kannalta relevantimmin seka tutkielman kannalta
mielenkiintoisemmin, al-Banna antaa samassa teoksessa myds ohjeita kdytannon
jarjestaytymisen suhteen. Nama ohjeet voidaan jakaa kdden jihadia edustavan toimen alle.
Hanen ohjeittensa mukaan Muslimiveljeskunnan jasenten tulee boikotoida ei-islamilaista
oikeuslaitosta ja jarjestelmaa. Taman lisaksi Muslimiveljeskunnan jasenten tulee katkaista
valinsa kaikkiin kouluihin, jarjestoihin, yrityksiin, sanomalehtiin ja komiteoihin - toisin sanoen
organisaatioihin ja instituutioihin -, jos ne ovat veljeskunnan jasenen islamilaista vakaumusta
vastaan, erityisesti jos Muslimiveljeskunnan johtajat edellyttavat sita jaseneltaan.
Muslimiveljeskunnan jasenen, vauraankin sellaisen, tulee my6s alkaa yksityisyrittajaksi
kiireestaan tai koulutustaustastaan huolimatta. Julkisen sektorin t6ita tulee surkeiden
palkkojen vuoksi valttaa, elleivat ne ole hyodyllisia Muslimiveljeskunnan tavoitteiden
edistamiseksi. Islamilaista vaurautta tulee edistaa valttamalla rahankayttoa ei-islamilaisten
tuotteiden hankkimisen suhteen, ruoka ja vaatteet taytyy hankkia pelkastaan islamilaisista
maista ja zakatia tulee maksaa liikkeelle tulotasosta ja kdyhyydesta huolimatta (al-Banna

2006, 256-259).

Qutbilaisen metodin silmin tarkasteltuna edelld mainittujen metodien funktiona on
varustautua muodostamalla vastavoimaa varsinaiselle vallalle vaurastuttamalla
muslimiyhteis6a ja pyrkia itsendistymiseen gahiliyan vaikutuksesta. Ennen kaikkea
taloudellisen ja poliittisen vaikutusvallan luomista jarjestaytymisen myota voidaan nahda
my0s miekan jihadin muotona. Al-Bannan mukaan Muslimiveljeskunnan jasenen tulee olla
my0s valmis antamaan itsensa ja resurssinsa Jumalan - tai tdssa yhteydessa hdanen
maanpaallisen sijaisen ja viela spesifimmin Muslimiveljeskunnan johtajan kutsun niin

edellyttdessa (al-Banna 2006, 155).

Al-Bannan kirjoitusten tutkiminen nayttaa myos hyvin Muslimiveljeskunnan jarjestaytymisen
hierarkisuuden ja ei ole syyta ajatella, etteikd Qutb jakanut Muslimiveljeskunnan jasenena

naita ajatuksia. Al-Banna kirjoittaa myds johtajuudesta. Nakemykset johtajuudesta taas
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ndyttaytyvat seuraavalla tavalla; johtajan taytyy herattda luottamusta muissa jasenissa ja
tdman luottamuksen tulisi ndkya rakkaudessa, arvonannossa, kunnioituksessa ja
tottelevaisuudessa. Al-Bannan mukaan liiketta ei voi olla ilman johtajaa ja hyva johtaja on
sellainen, jonka hdnen alamaisensa tuntevat, hdanen vilpittdmyyteensa ja patevyyteensa
luotetaan, hanen kdskyaan noudatetaan - jos se ei ole Jumalan tahdon vastainen -

absoluuttisesti ilman vastalauseita, epailysta, kritiikkia tai vaittelya.

Mielenkiintoisesti al-Banna kuitenkin muotoilee jalkimmaisen peraan, etta
Muslimiveljeskunnan jasenen tulee olla my06s tarpeen vaatiessa tarjoamaan neuvoa tai
oikaisemaan ja jopa kyseenalaistamaan johtajan arvostelukyvyn, jos johtajan ohjeistukset
eivat perustu Koraaniin tai kanonisoituihin haditeihin tai niista johdettuun igtihadiin (eli
analogiseen paattelyyn) (al-Banna 2006, 255). Edella listatut yksilon ja yhteiséelaman
ominaisuudet tuovat hyvin esiin Muslimiveljeskunnan militantin luonteen ja kuten Soage
tuokin esiin, al-Bannaan olivat vaikuttaneet 1920- ja 30-lukujen fasistiset liikkeet (Soage

2009, 295a).

Ei ole syyta epailla, ettd Qutb olisi irtisanoutunut al-Bannan teeseista tai
Muslimiveljeskunnan doktriineista ylipaataan. Painvastoin, niiden voidaan nahda

vaikuttaneen hanen radikalisoitumiseensa entistd enemman.

4.3. Islamilaisen yhteiskunnan jarjestaytymisen reunaehdot

Kun muslimiyhteisé on kulkenut edelld mainittujen virstanpylvdaiden ohjeistamana ja ne ovat
tuottaneet halutun tuloksen - nimellisesti henkisen kypsyyden, solidaarisuuden, yhteisavun
ja niin henkilévoimaltaan kuin uskonelamaltdan tarpeeksi vahvan yhteison - ja kun
muslimiyhteisé on kasvanut tarpeeksi suureksi, tulee sen muodostaa valtio
hallintojarjestelmineen ja syrjdyttaa Jumalan silmissa ei-legitiimi gahil-hallinto. Kuten on jo
moneen otteeseen todettu, muslimiyhteison tarkein pdamaara on pyrkimyksessa muodostaa
islamilainen valtio, jonka lainsdddanto pohjautuu Sariaan. Tama itsessaan ei vield kerro
paljoakaan, koska Sariaa on tulkittu monin eri tavoin erilaisissa muslimiyhteisoissa.
Teoksessa Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa Qutb kuitenkin hahmottaa tietyt
reunaehdot islamilaisen valtion perustuslakiin, joista han ei kasityskykyni mukaan

irtisanoudu Virstanpylvdissdkddn.
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Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa -teoksessaan Qutb asettaa kymmenen
lainsdaadannollista velvoitetta, jotka jokaisen islamilaisen valtion tulee kirjoittaa
perustuslakiinsa. Islamilaisen valtion tulee kirjoittaa perustuslakiinsa 1. zakat-verotusta
koskeva laki, 2. yhteiskunnallista yhteisvastuuta koskeva laki, 3. yleisveroa koskeva laki, 4.
yhteisten resurssien kansallistamista koskeva laki, 5. yhteishyddykkeita ja niille vahingollisia
keinoja koskeva laki, 6. perintda koskeva laki, 7. yhteisapuun ja koronkiskontaan liittyvien
asioiden laki, 8. uhkapelin kieltava laki, 9. prostituution kieltava laki sekd 10. alkoholin

kieltava laki.

Zakat-verotukseen palaamme vield luvussa 5, mutta paapiirteittdin Qutbin Koraanin pohjalta
muotoilema ajatus zakatista menee nain. Zakatia peritaan liukuvan skaalan mukaan
kymmenes-, kahdeskymmenes- tai neljaskymmenesosa jokaisen varoista. Zakat ei tule
olemaan ainoa yhteiskunnallinen vara, vaan se on spesifisti maaritelty hadanalaisille. Tata
verotusta kdytetdadn yhteiskunnan yleisen hyvinvoinnin vahvistamiseen ja se on suunnattu
hadanalaisille (Qutb 2000, 303-304). Zakatia voi siis instituutiollisessa mielessa ajatella

eraanlaisena toimeentulotukena tai sosiaaliturvana. Lisaa zakatista luvussa 5.4.

Yhteiskunnallista yhteisvastuuta koskevassa lakimuotoilussaan Qutb julistaa, ettd jokainen
yhteiskunta, jonka kotitalouksissa esiintyy ndlkaa on islamin piirin ulkopuolella. Tama
lakimuotoilu kdytanndssa tarkoittaa sitd, etta hallitsevilla voimilla on oikeus asettaa rikkaille
veroja, tarjota maaplantteja valiaikaisesti ilmaiseksi tai nimelliselld vuokralla kayttdon ja
velvoittaa islamilaista valtiota hallitsevia voimia takaamaan ruoan ja veden saatavuuden
kaikille tarvitseville (Qutb 2000, 305). Taman lain tarkoituksena on myos eriarvoisuutta
purkamalla kitkea hadasta syntyvaa rikollisuutta. Lyhyesti, Qutb ajaa sita, ettd jokaisella on

islamilaisessa valtiossa oikeus elda kohtuullisesti ja turvassa.

Yleisverotusta koskeva lakimuotoilu pitada sisallaan sen, ettd jokaisella muslimilla on
velvollisuus maksaa yleistd veroa, jota kaytetaan julkisten palveluiden ja rakennusten
rakentamiseen ja yllapitoon, maanviljelyyn, armeijaan, koulutukseen ja sairaaloiden ja
terveyskeskusten yllapitoon (Qutb 2000, 306). Qutbin ndkemyksista julkisista palveluista lisda

luvussa 5.4.
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Yhteisten resurssien kansallistamista koskevassa lakimuotoilussa Qutb linjaa, etta ihmisen
elamiseen liittyvat monopolit ovat kielletty islamissa (Qutb 2000, 306). Yhteisista

resursseista lisaa luvussa 5.4.

Yhteishyodykkeita ja niitd vahingoittavien keinojen estamista koskeva lakimuotoilu pitaa
sisalladan muotoilun siitd, etta valtion hallitsijalla on velvollisuus suorittaa varallisuuden
uusjako, poistaa yhteiskunnasta aarimmainen koyhyys seka pyrkia taistelemaan niin
sairauksia kuin tietamattomyytta vastaan (Qutb 2000, 307-308). Tamadn muotoilun

konkreettisista keinoista myos lisda luvussa 5.4.

Perintoverotusta koskevassa lainsaadanndssa lyhykaisyydessaan Qutb linjaa, etta jokaisesta

kuolinpesasta tulee antaa osa koyhille ja muille hadanalaisille (Qutb 2000, 308).

Yhteisapua ja koronkiskontaa koskevassa lakimuotoilussaan Qutb linjaa, ettd islamilainen
valtio perustuu yhteisavulle ja ettd koronkiskonta on kielletty islamin vastaisena. Taten,
islamilaisen talouden tulee rakentua yleisesti ymmarretyn taloustieteen vastaiselle
paradigmalle (Qutb 2000, 308-309). Kdytanndssa, talouden tulee perustua yhteisavulle

koronkiskonnan sijasta. Tastd muotoilusta lisda luvussa 5.4.

Viimeiset kolme, eli uhkapeluuta, prostituutiota ja alkoholia koskevat kieltolakimuotoilut
taas lienevat melko itsensa selittavia ja pohjaavat Koraanin huddd-lakeihin eli ovat siis
kategorisesti kiellettyja™. Edelld mainittujen ilmididen olemassaolo itsessdan on Qutbille
epdatasa-arvoisen yhteiskunnan merkkeja ja kielii ensinndkin yhteiskunnassa vallitsevista
massiivisista tuloeroista ja moraalisesta rappeumasta (Qutb 2000, 312-313). Qutbin mukaan
yhteiskunnat, jossa naita ilmioita esiintyy, ovat uskonnollisesti tekopyhia; ihmisia ei tule
ehdollistaa instituutioiden sallimana syntisille viettelyksille ja sitten vaatia heiltd hurskasta
kayttaytymistd. Naista kohdista on tarkea kuitenkin nostaa esiin, etta prostituutioon Qutb
kuitenkin ottaa kantaa sanomalla, ettd seksityohon pakotettu ihminen (lue: nainen) on

syyntakeeton eika ansaitse rangaistusta.

'5 On kuitenkin syyta huomioida alaviite 27.



Kertauksen vuoksi, edelld mainitut muotoilut ovat Qutbin teoriassa lainsdaadannolliset

minimivaatimukset, joiden varaan islamilainen valtio tulee perustaa.
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5. Islamilainen valtio konstituoivana valtana qutbilaisessa
vhteiskunnassa

Kun edellisen luvun malliset prosessit on toteutettu menestyksekkaasti, islamilainen valtio
pystyy syntymaan. Luvussa 4. todistettiin islamilaisen valtionkin olevan vain yksi
konstituoivan vallan muodoista Qutbin teorian ollessa tarkoitettuna universaaliksi,
varsinainen konstituoitu valta Qutbin teorian valossa saavutetaan vasta silloin, kun koko
maailma on islamilaisen maailman hallitsema. Taten islamilainen valtio ilmeneekin hdnen
teoriaansa vasten tarkasteltuna vain yhtena virstanpylvdaana kohti vapaata ja kahleetonta
maailmaa. Tasta syysta tassa kappaleessa tarkastelemme qutbilaisen yhteiskunnan
etabloitunutta muotoakin konstituoivana valtana, joka pitaa sisallaan niin eri ihmisryhmien
asemat, lainsdadannon, poliittiset instituutiot kuin taloudenkin paradigmojen paapiirteet

Qutbin hahmottaman islamin mukaisella tavalla jarjestaytyneena.

Koska Virstanpylvdisséd Qutb ei muodosta hallinnon rakenteita institutionaalisella tasolla,
joudun tassakin kappaleessa turvautumaan Qutbin “valivaiheen” teokseen Sosiaalinen
oikeudenmukaisuus islamissa. Qutb on myo6haisvaiheessaan osittain irtisanoutunut teoksen
teeseista - revisioinneistaan huolimatta -, mutta se sisaltda joka tapauksessa hallintomuodon
hahmotelmia, joista voimme saada joka tapauksessa suuntaa antavia hahmotelmia

islamilaisen valtion rakenteesta kaytannon institutionaalisen jarjestaytymisen kannalta.

Islamilainen valtio Qutbin teorian pohjalta sisdltdd vahvasti suunnitelmataloudellisia®
elementteja, epailemattda myos siita syysta, ettd Egyptissa Qutbin aikana suuria suuntauksia
edustivat sosialismi, kommunismi ja islamismi. Ei ole mydskaan epatodennakoista, etteikd
naiden suuntausten jotkut teoreettiset elementit olisi puhutelleet Qutbia; hdnen
tehtavanaan onkin rakentaa siis niin sanottu “kolmas tie”, joka vastaisi materialististen
jarjestelmien hengettdmyyteen. TAima3 ei kuitenkaan tarkoita sosialistista'’ valtiota

Neuvostoliiton tai Kiinan mukaisia reaalisosialistisia mallien mukaisena valtiona, vaan

'8 Suunnitelmatalous pahkindnkuoressa tarkoittaa sité, ettd valtio ohjaa ensisijaisesti taloutta esimerkiksi
vapaiden markkinoiden tai yritysten sijasta.

7 En kayts Kiinasta ja Neuvostoliitosta, saati muista “kommunistisiksi” mielletyista valtioista nimitysta
“kommunistinen valtio”, sillda kommunistinen valtio on marxilaisen teorian kautta oksymoroni, silla
kommunismin saavutettua kansallisvaltiolliset rajat havidisivat. Myodskaan yksikdan sosialistinen valtio ei kutsu
itseddn “kommunistiseksi”.
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muistuttaa enemman sosiaalidemokraattista hyvinvointivaltiota rajoitetulla ddnioikeudella ja
hyvinkin tiukalla konservatiivisella islamin moraaliopin tulkinnalla. Myds valtiontaloudella on
tassa suuri merkitys. Qutb ei myodskaan halua kieltaa kapitalismin mukaista liiketoimintaa tai
yksityisomaisuutta kokonaan esimerkiksi pienyrittajyyden muodossa - kunhan se ei koske
valtiolle valttamattomia toimintoja - saati purkaa taysin eri yhteiskuntaluokkia tai niiden
syntymista. Koska kuitenkin kaikki yhteiskunnallinen jarjestaytyminen edellyttda sosiaalista
oikeudenmukaisuutta, kasittelemme taloutta - niin valttdmaton kuin se valtion toiminnan

mukaan onkin - viimeisena.

5.1. lhmisen vapaus muslimiyhteisdssa

Tassa luvussa tarkastelemme qutbilaista ymmarrysta vapaudesta. Perusprinsiippina Qutbille
islam edustaa uskontoa, joka vapauttaa ihmisen muiden ihmisten palvelemisesta Jumalan
tahdon palvelemiseen (Qutb 2006, 44). Qutbilaisen muotoilun mukaan ihminen voi elda
vapaana kahleistaan vasta eldessaan valtiossa, jossa Saria-laki on voimassa ja takaa hdanen
vapautensa. Ensiaskeleena tahan on syddmen jihad eli islamin ottaminen sydameensa. Koska
Jabhiliya on taipuvainen riistamaan ja sortamaan ihmista ja hyokkdadamaan islamia vastaan,
ihminen tarvitsee ymparilleen yhteiskunnan, joka pitdad huolta hdnen perustarpeistaan ja
takaa sen, etta hanen ymparistonsa ei mahdollista tai palkitse Jumalan tahdon vastaista
toimintaa. Qutbin mukaan vari, rotu, syntypera, kotimaa, yhteiset harrastukset tai yhteiset
edut eivat liitd ihmisia yhteen, vaan ihmisten suhde Jumalaan maarittelee heidan suhteensa
my0s toisiinsa. llman oikeaoppista uskoa islamilaista yhteisda eli ummaa ei voi syntya ja jos
edelld mainitut attribuutit ilman oikeaoppista uskoa ovat ne, jotka sitovat ihmisryhmia

yhteen, ne kuuluvat Saatanan piiriin (Qutb 1993, 112-113).

Luvuissa 3.1 ja 3.2. olemme madritelleet islamin ja Jahillyan peruspiirteiset attribuutit,
jonka voi tiivistda seuraavaan muotoon; gahiliya on kaikkea sitd, mikd on Jumalan tahdon
vastaista. Ihminen on osaltaan seka jumalainen ja - kuten edelld on muotoiltu - Qutbin
mukaan pohjimmiltaan hyva. Ihmisessa kuitenkin elda gahillya nimenomaan oikkuina ja
padhanpistoina. Taten ihminen, joka ei ole ottanut islamin ilmoitusta syddmeensa ja
kaytantoonsa, on taipuvainen seuraamaan naita oikkujansa ja paahanpistojansa. Jumalan
laki on siis Qutbin mukaan sdddetty ensisijaisesti ihmisyhteisdja varten ja takaamaan sen,

ettd ihmisyksildiden todelliset - ei gahillyan mukaiset - tarpeet voivat saada tilaa kukoistaa.



67

Taten, tdma vapaus nakyy qutbilaisessa teoriassa negatiivisena; ei mahdollisuutena tehda
mitd vaan, vaan mahdollisuutena olla mahdollisimman hyva ja toiset huomioon ottava

ihminen. Toisin sanoen, “kaikki mikd ei ole lailla kiellettyd, on sallittua” (Qutb 2000, 47).

Gabhiliya on islamin negaatio, mutta myés islam on gahillyan negaatio. Koska islam on
ikuisen, kaikkivoivan ja kaikkitietavan Jumalan tahdon mukainen jarjestelma, se on
ylivertaisempi kuin sita vastustava, hetkellisesti eldvasta ja rajoittuneesta ihmisesta
emanoituva gahillya ja taten myos tulee lopulta voittamaan kosmisen taistelun. Ihmiselle on
kuitenkin luotu vapaa tahto, joka aiheuttaa ongelmia ja Jumalan tahdon rikkomista. Tasta
syysta, islamilaisella valtiolla on velvolllisuus suojella sen piiriin kuuluvia asukkaita g&hiliyan
piiriltd. Olemme jo edella tarkastelleet seka niitad attribuutteja, joita niin muslimiyksildilla
kuin -yhteisoillakin tuleekin olla. Samoin olemme edella tarkastelleet niita lainsaadanndollisia
muotoiluja, joita islamilaisen valtion tulee noudattaa ja yllapitaa kaikessa toiminnassaan.
Tasta syysta onkin nyt syyta tarkastella myds ideologisten premissien lisdaksi ihmisen vapautta

kdytanndssa islamilaisessa valtiossa.

Aivan ensiksi nostamme hallitsijan aseman. Islamilaisen valtion hallitsijaa tai hallitsijoita ei
ole Qutbin mukaan pakko totella, jos he toimivat islamin lakien vastaisesti (Qutb 2000, 121),
silld hallitsija ei ole hallitsija omien attribuuttiensa vuoksi, vaan siksi, ettd hdan noudattaa
Jumalan tahtoa. Qutbin mukaan hallitsijalle ei mydnneta valtaansa uskonnon kautta, kuten
esimerkiksi Muhammedille ja hanta seuranneille neljalle kalifille, vaan hanen valtansa tulee
kansalta ja Sarian oikeaoppisesta noudattamisesta. Taten, yhdellakaan islamilaisen valtion
muslimilla ei ole velvollisuutta danestaa kenenkaan edellisten hallitsijoiden nimittamia
seuraajia valtaansa saati alistua perillishallitsijan alaisuuteen (Qutb 2000, 121). Hallitsijan
tulee my0s konsultoida kansansa tahtoa (S$dr4) (Qutb 2000, 122); Tama $0ra on yhta
pakollinen kuin rukous ja zakat (Soage 2009b, 197). Qutbille taten, periaatteessa, hallitsijalla
ei ole sen enempaa oikeuksia kuin muillakaan muslimiyhteisén yksil6illa paitsi siind, etta han
- Jumalan tahtoa noudattaessaan - voi vaatia kuuliaisuutta komennoilleen, neuvoa ja auttaa

lain taytdntoonpanossa (Qutb 2000, 123).

Toinen vapaus, jonka Qutb nostaa esiin on yksilon vapaus ja oikeus menestya taloudellisesti.

Taloudesta puhutaan viela luvussa 5.4., mutta on tarkea tuoda esiin Qutbin sosialistisista
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jarjestelmista erottautuva kanta. Qutb nostaa spesifisti esiin sen, ettd taloudellinen tasa-arvo
on osa islamia. Han tosin tarkentaa - kommunismia vastustavan teesinsa siita - etta
taloudellinen tasa-arvo nayttaytyy mahdollisuuksien tasa-arvona; se on yhdistelma
vapaudesta kehittda yksilon omia taitojaan elaman korkeampien tarkoitusten asettamien
rajoitusten mukaisesti (Qutb 2000, 47) ja Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa pitadkin
sisalldan yhden yksityisomaisuuden oikeuttamiselle suunnatun luvun. Materialistiset
jarjestelmat sita paitsi ovat Qutbin mukaan epdonnistuneet, eika yksikdaan
kommunistinenkaan valtio ole todellisuudessa kommunistinen - mika on toki vaittamana

ihan totta marxilaisen teoriankin valossa.

Ei liene toisaalta kovin vaara tulkinta epailla, etta tassa muotoilussa ja tulkinnassa Qutbilla
on myds oma lehmansa ojassa ja etta hanen positionsa enemman sentimentaalinen kuin
varsinaisesti Koraanin mukainen. Qutbin perhetaustat huomioimalla voimme saada
nakemyksen myds siitd, miksi Qutb piti hanakasti kiinni oikeudesta yksityisomistukseen.
Rakastavien vanhempien ja sisarusten ymparoimana, paikallisen kylayhteison eliitin
edustajana hanelle todennakadisesti olisi liikaa vaatimukset siita, etta esimerkiksi heidan - ja
hdnen - etuoikeutettu asemansa olisi nayttaytynyt jotenkin Jumalan tahdon vastaisena
toimintana. Qutbin perhe oli hurskas, uskonnollinen ja noudatti islamilaisia tapoja - hyvia
ihmisia yksilotasolla -, joten taten myos hanen sukunsa asemasta nayttaytyi merkkina siita,
ettd he olivat ansainneet asemansa yhteiskunnassa eika esimerkiksi merkkina siita, etta
kyldayhteisossa vierailevat siirtoty6ldiset olisivat kaytanndssa ne tahot, jotka hanen
perheensa omaisuutensa olivat tehneet. Tama positioituminen ei sindnsa ole mitenkaan
poikkeava aikakautensa eliittien ja porvaristojen nakemyksista on otettava huomioon, etta
toisen maailmansodan jalkeisid eurooppalaisia yhteiskuntiakin rakennettiin erilaisten
sosiaalista oikeudenmukaisuutta ajavina sosiaalidemokraattisina hyvinvointikapitalistisina

valtioina reaktiona marxilaiselle blokille.

Koska Qutb muiden islamististen revivalistien myo6ta ajaa Saria-lain kayttéonottoa, on
esiteltdva hieman sen piirteita. Tassa yhteydessa tosin painopiste on erilaisten
rikoskategorioiden esittelyssa johtuen isolta osin lahinna siita, ettd Qutb kirjoittaa teoriaansa
Gahillyaa vastustaen. Tasta syysta ndiden rikoskategorioiden esitteleminen on olennaista

ymmartadkseen gahillyasta seuraavat rangaistukset etabloituneessa islamilaisessa valtiossa.
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Qutbilaisittain rakennettava yhteiskunta ei pelkdstdan takaa ihmisten hyvinvointia, vaan
my0s rankaisee rikkomuksista jo edella mainituilla, ankarilla huddd-laeilla. Laveasti
ilmaistuna huddd tarkoittaa Jumalan asettamia rajoja. Nama rikkomukset ovat mainittu
Koraanissa ja ne ovat aviorikos, vaara syytos aviorikoksesta, varkaus, maantierosvous, viinin
juominen ja islamista luopuminen. Naista on myds maaratty rangaistukset Koraanissa tai
haditeissa. Taten esimerkiksi varkailta katkaistaan kasi, aviorikoksen tehneet joutuvat sadan
raipaniskun ruoskittaviksi, alkoholin juomisesta rangaistaan ja kaikkein pahimmista rikoksista
rangaistaan kuolemantuomiolla. Huomionarvoista on toki se, etta kyseisista rikkomuksista ei
tule rangaista, jos tekija on pakotettu niihin ja kuten edelld on mainittu, myds Qutb jakaa

taman position.

Islamilainen laki tuntee toki muitakin rikkomuksia, kuten esimerkiksi Hammurabin lain
kaltaisia hyvitystoimia vaativan kaltaisen gisasin'®, joka tarkoittaa hyvitysta vaativia
rikkomuksia, joista usein rangaistus vastaa rikosta. Nadiden lisdksi on myds “verirahaa”
edellyttavat tunnettu diya-rikkomukset, jossa vahingossa tuotetusta taposta, ruumiin- tai
omaisuusvahingosta maksetaan rahallinen kompensaatio. Edellda mainittuja kutsutaan
hadd-rikoksiksi ja niiden rangaistukset on saddetty Koraanin ja haditien pohjalta, eli taten
naista rangaistusmuodoista ei poiketa. Hadd-rikokset vaativat myds aina rikoksesta
riippuvaisen maaran todistajia, jotta ne voidaan maaratd taytantoon. Naiden lisdksi on
olemassa ta zir-rangaistukset, joista maaraa tuomari tai valtion hallitsija. Ndiden rikosten alle
maadrittyy rikokset, jotka mainitaan Koraanissa tai haditeissa, mutta joille ei ole maaratty
spesifid rangaistusta. Esikoloniaalisena aikakautena ta ‘zir-rangaistukset olivat yleisia
Saria-oikeudenkadynneissa. Ta zir-rangaistuksista tuomiona on yleensa joko sakkoa, vankilaa,
ruoskintaa, karkoitusta tai omaisuuden takavarikoimista. Ta ‘zir-rikkomuksiksi on perinteisesti

mielletty korruptio, koronkiskonta, petokset ja kunnianloukkaukset (Perho 2001, 165-166).

Koska Qutb ei ole maaritellyt vapautta sen erityisemmin, vaikka siitd paljon puhuukin,
voimme olettaa edell3 esitetyt premissit vapaudesta Jumalan tahdon mukaisena elaméana
gabhiliyan negaationa. Saria-laintulkinta on kuitenkin sallinut monenlaisia tulkintoja ja

kdytannossa Sariaa ei ole noudatettu taysin yhdessdkaan islamilaisessa yhteiskunnassa

'8 Mediassa paljon ndkyvyyttd saaneet kontroversiaaliset kunniamurhat ovat yleensd mielletty
qisas-rangaistuksina.
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taysin niin tiukkana, kuin se tassa lueteltuna ilmenee. Koska Qutb kuitenkin rakentaa
teoriansa Oikein Johdetun Kalifaatin varaan, ei ole syyta epailla, etteikoé Qutb olisi
tarkoittanut jokaista esittdmaansa rangaistusta kirjaimellisesti. Toisaalta, huddd-lakien
tulkinta pakottamisesta mahdollistaa esimerkiksi sen, ettd prosituutioon pakotettuja - joko
muiden toimesta ihmisten tai yhteiskunnallisten olosuhteiden pakottamina - ihmisia ei tulisi
rangaista ja sama patee esimerkiksi nalkdansa tai ylipaataan elddkseen varastavien ihmisten
rangaistukseen, eli tilannekohtainen armollisuus Sariassa on mahdollista. Qutbilaisessa
etabloituneessa islamilaisessa valtiossa tdman kaltaisten rikosten esiintyminen nayttaytyy
ensisijaisesti yhteiskunnan ongelmana. Jos naita rikoksia joka tapauksessa oikein perustetun
ja hurskaan islamilaisen valtion sisalla esiintyisi, kyseessa olisi yksilollinen poikkeama, joka
edellyttaisi rangaistusta olettaen, ettd ihminen olisi kapasiteetiltaan kykeneva ymmartamaan

rikkovansa lakia.

5.2. Ei-islaminuskoisten ihmisten asema qutbilaisessa yhteiskunnassa

Qutbin haluttomuus maaritelld islamilaisen valtion rakenteita johtaa siihen, ettd joudumme
tassakin kohdassa tekemaan paatelmia edellisten lukujen esittelemien premissien pohjalta
siitd, miten ei-islaminuskoisiin tulisi suhtautua Qutbin teorian pohjalta rakennetussa
islamilaisessa valtiossa. Tassa luvussa pyrkimyksenani on hahmotella qutbilaisittain
rakennetun islamilaisen valtion ei-islaminuskoisten ihmisten asemaa vedoten siihen
poliittiseen teoriaan, jonka Qutb on meille jattanyt muotoilemassaan teologiassaan. Tai
oikeammin kysymys kuulunee, miten gahiliyan olemassaoloon tulisi suhtautua islamilaisessa

valtiossa.

Teoriassa, kuten Qutb muotoileekin Sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa, islam ei
pakota ei-islaminuskoisia palaamaan®® islaminuskoon, vaan islam tarjoaa ihmisille vapauden
harjoittaa omaa uskontoaan islamin suojelussa. Dimmit eli vaarduskoiset islamilaisessa
valtiossa kuitenkin maksavat islamilaiselle lainsadadanndlle ja yhteiskuntajarjestelmalle
alistumiselle kuuluvan henkiveronsa gizyatia ja zakatia, mutta heilta ei edellyteta zakatin
mukaisia uskonnollisia toimenpiteitd, vaan se peritaan heiltd vain valtion yhteiseen kassaan.
Ei-islaminuskoiset hadanalaiset ovat yhta lailla osa yhteisda, joista tulee pitda huolta.

Teoriassa Qutbin mukaan tdma vapaus harjoittaa uskontoaan turvassa islamilaisessa

19 Islamin mukaan islamiin ei kddnnyta vaan palataan.
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valtiossa johtaa ihmiset tarkastelemaan islamia tarkemmin ja todettuaan jarjestelman

ylivertaisuuden, se saa heidat palaamaan islamiin (Qutb 2000, 118-119).

Tama on kuitenkin vain periaatteessa. Virstanpylvdéissé Qutb maarittelee muunuskoisten
asemaa jo aivan toisella tavalla. Qutbilainen islamilainen valtio tunnustaa kolmenlaiset
ihmisryhmat; 1. muslimit eli ihmiset, jotka elavat Jumalan tahdon mukaisesti, 2. ne
ihmisryhmat, joiden kanssa muslimit ovat sopineet rauhan ja 3. ne ihmisryhmat, jotka ovat
sodassa islamia vastaan (Qutb 2006, 41). Ihmisryhmat eldvat siis kolmessa tilassa, jotka ovat
nimeltaan dar al-islam (islamin alue), dar al-‘ahd (sopimuksen alue) ja dar al-harb (sodan

alue).

Perinteisessa mielessa rauhan alueeksi voidaan luokitella siis valtiot ja kansat, jotka eivat
aktiivisesti vastusta islamia ja joiden kanssa on luotu esimerkiksi kauppasuhteita. Dar
al-islam on mahdollistanut liberaalimmatkin tulkinnat ja nakynyt esimerkiksi Ottomaanien
imperiumin millet-jarjestelmassa, jossa kreikkalaisten ja armenialaisten ortodoksikristittyjen
ja juutalaisten annettiin elad omissa yhteisdissdan omien ja paattda omista asioistaan omalla
lainsaadannollaan. Dar al-‘ahd on perinteisessa islamilaisessa oikeustieteessa maaritelty
koskemaan alueita, joiden kanssa on tehty sopimus, joka takaa muslimien suojelun
ei-muslimien hallitsijoiden toimesta vasalliverotusta vastaan (Mura 2014, 42). Dar
al-harb-al-harb taas kasittda alueet, joita vastaan kaydaan avointa jihadia. Mitaan naista
madritelmista ei |6ydy Koraanista tai haditeista, vaan ne ovat ilmestyneet islamilaiseen

oikeustieteeseen joskus umaijadikauden sotaisina aikoina.

Qutb kuitenkin kiistaa Virstanpylvdissé koko rauhan alueen olemassaolon. Taten hanen
teoriassaan kaikki valtiot tai alueet, joissa Saria ei ole kdytossa ja muslimit enemmisténa
ovat sodan alueita ja tdman kaltaisella alueella ja sen saantoihin alistuminen tekee myos
niilld eldvistda muslimeista osan sodan aluetta (Qutb 2006, 102), elleivat he ala valittomasti
noudattamaan Jumalan varsinaista tahtoa ja muodostamaan Jumalan tahdon mukaista
muslimiyhteis6a. Rauhan alueen puuttuminen - tai oikeammin sulautuminen sodan
alueeseen - nakyy Qutbille juuri gahillyan luonteessa ja taipumuksessa hyokata islamia

vastaan. Qutb maarittelee, ettd ei-uskovaisten kanssa voi olla vain maaraaikaisia sopimuksia
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rauhasta, jotka edellyttavat gizya-veron maksamista ja alistumista muslimihallinnon

alaisuuteen (Qutb 2006, 40).

Tama alueellinen polarisaatio implikoi my6s etabloituneen yhteiskuntajarjestelman pohjalta
sitd, etta qutbilaisittain etabloidussa islamilaisessa valtiossa muslimeilla on oikeus ja ennen
kaikkea velvollisuus harjoittaa ainakin kielen jihadin eli kadnnytystyon tasolla myos
ei-muslimeita kohtaan (Qutb 2006, 43). Tama ei tarkoita vakisin kdannytysta, mutta
ei-uskovaisilla ei olisi todennakoisesti mahdollisuutta ainakaan julkisesti harjoittaa
uskontoaan niille maaradamattomissa paikoissa kuten kotioloissaan, kirkoissaan ja
temppeleissdan ja uskonnollisten tunnusten pitdminen esilla julkisilla paikoilla esimerkiksi
liiketiloissa olisi kiellettya gahilina ja vakavimmillaan sopimusrikkeina (Qutb 2006, 43).
Uskonnonvapauden suhteen siis muille uskonnoille qutbilaisessa islamilaisessa valtiossa
tulisi olemaan lukuisia rajoituksia. Qutbin puritaanisesta asenteesta voi myos paatelld, etta
islaminuskoisten ryhmien sisalla todennakdisesti esiintyisi my0os eriarvoisuutta ja osa naista
ryhmista todennakaoisesti tulisi luokitelluksi, jos ei tdysin samanlaiseen asemaan kuin

ei-uskovaiset, niin ainakin jollain tavoin vaarauskoisiksi.

Kaytannon elaman tasolla myds voimme paatelld, ettd ei-muslimien elamaa koskisi muitakin
rajoituksia. Choueiri huomauttaa Qutbiin viitaten, ettd qutbilainen tapa tulkita historiaa
my0s osoittaa sen, ettd qutbilaisessa diskurssissa muslimit ovat historiallisesti harjoittaneet
sortotoimia vain poliittisista syista tai vastatakseen uskontoaan kohtaan tehtyihin
loukkauksiin, muslimeihin kohdistuneet hydkkaykset ovat aina tehty uskonnollisista
motiiveista kasin (Choueiri 2010, 129). Kuten luvussa 4 todistettiin, muslimiyhteisén tulee
boikotoida kaikkia ei-islamilaisia instituutioita, jos niille on olemassa islamilainen vaihtoehto.
Valtiollisten virkojen hallintovirkoihin tai opetustehtaviin ei-muslimeilla tuskin olisi mitaan
asiaa, erilaisten puolueiden perustaminen olisi ainakin hankalaa, joskin 16yha ja liberaalimpi
gutbilainen tulkinta saattaisi jopa mahdollistaa ja jopa velvoittaa tietyn maaran
ei-islaminuskoisia hallintoelimiin. Taman skenaarion toteutuessa nailla puolueilla ei

todennakoisesti olisi mitdan todellista valtaa.

Myds kansalaisyhteiskunnan ja elinkeinon harjoittamisen suhteen ei-islaminuskoisilla

ihmisryhmilla saattaisi olla kdytannon elamassa monenlaisia haasteita. Yrityksille voisi olla



73

haasteita saada pankeilta lainarahoitusta, jos toiminnan nahtaisiin vahvistavan
gahili-kulttuuria ja valtio tuskin tukisi esimerkiksi erilaisten etnisten ryhmien
kansanperinteita yllapitavia seuroja. Qutb ei arvostanut juurikaan amerikkalaista - tai lantista
- modernia kulttuuria, han kammoksui amerikkalaista jalkapalloa erdanlaisena
gladiaattorispektaakkelina (Nolan 2006, 189), piti jazzia - jonka han nimitti amerikkalaisten
lempimusiikiksi - “mustien®® keksimaksi musiikiksi, jonka tarkoituksena on tyydyttda “heiddn
primitiivisid luonnettaan, haluaan pitéd metelid ja kiihottaa eldimellisid taipumuksiaan”
(Nolan 2006, 196). Tama muotoilu on myo6s yksi monista esimerkeistd, mika osoittaa

eksplisiittisesti sen, ettei Qutb henkilokohtaisesti ollut rasististen nakemysten ylapuolella.

Qutbilainen talousteoria (kts. luku 5.4.) tuottaisi omat haasteensa paikallisille
ei-islaminuskoisille kauppiaille, jotka joutuisivat joka tapauksessa ostamaan tuotteensa
islamilaisen valtion ulkopuolisilta tahoilta ja joutuisivat joka tapauksessa myymaan
tuotteensa halvemmalla korkojen ottamisen ollessa kiellettya. Koska muslimienemmistén on
kehoitettu valttamasta asiointia vaarauskoisten kanssa tai tukemasta taloudellisesti heidan
palveluitaan, elinkeinon harjoittamiseen tulisi jo sen kautta omat haasteensa asiakasryhmien

ollessa jo oletusarvoisesti pienehkot.

Airimmaisten tulkintojen kautta ei-islaminuskoisten ryhmien nikyvi olemassaolo julkisilla
paikoilla saatettaisiin tulkita valtion toimesta jopa islamin vastaisena gahillyana sellaisenaan.
Taman kaltainen tulkinta saattaisi johtaa jopa segregaatioon ja ei-islaminuskoisten
sijoittamisena erilaisiin heille osoitetuille alueille. Jos segregaatiota tehtaisiin talla tavoin,
ei-islaminuskoisille saatettaisiin periaatteessa sallia omissa asioissaan millet-jarjestelman
mukaisesti oma lainsddadantonsa osana uskonnonvapauttaan. Liikkkuminen alueen
ulkopuolelle valtavirtaisen islamilaisen valtion lainsadadannon alle taas saattaisi muodostaa
omat ongelmansa, jos sitd edes sallittaisiin. Koska Qutb ei mainitse §izya-veron suuruudesta
mitddn, myos sen suuruus riippuisi qutbilaisessa islamilaisessa valtiossa taysin hallitsijasta ja
hdanen mahdollisesta hyvantahtoisuudestaan. Hallitsija voisi periaatteessa myos nostaa
jokaisen uudelleenneuvottelun myota dimmieilta vaaditun gizya-veron maaraa ja taten

painostaa ei-islaminuskoisia taloudellisin perustein kdantymaan islamiin. Qutbille islamin

20 Qutbin kdyttama alkuperdinen termi mustista tiss3 yhteydessa on vanha ilmaisu, mita ei ole tarpeen toistaa
tassa.
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alueella jihadia kdydaan joka tapauksessa, vaikkakin vain syddmen, kielen ja kéden jihadina.
Jihadia kdydaan, koska islamin tarkoituksena on puhdistaa uskonnot Jumalaa varten ja
vapauttaa ihmiset toisten ihmisten palveluksesta alistamalla heidat tasavertaisesti yhden
Jumalan palvelemiseksi (Qutb 2006, 48). Taten, Jizyatin summan nostaminen jokaisen
neuvottelun yhteydessa pystytdaan tulkitsemaan seka kielen etta kéden jihadin kautta
tehtdavana Jumalan tahdon ajamisena, suostuttelemisena pakottamisen sijasta.
Kieltaytyminen olisi taten vapaasti tehtava valinta, joka nayttaisi sopimuksen purkamisena,
jolloin kyseisesta dimmi-ryhmasta tulisi suojeltavien sijasta ihmisryhma, jota vastaan
kdaydaan sotaa. Ja koska muslimilla on oikeus ottaa haltuun tappamansa vaarauskoisen
omaisuus (Qutb 2000, 140), tama omaisuus siirtyisi valtiolle surkastuttamalla kyseisen

ei-islaminuskoisten ryhmien olemassaoloa entisestaan.

Vaitan taten, ettd edellda mainituista syista johtuen Qutbin polarisoitunut nakemys islamista
ja Gahiliyasta, islamin alueen ja sodan alueen valilla, ei-islaminuskoisten elama olisi ainakin
haastavaa minimissaan ainakin eriarvoistavan politiikan ja pahimmillaan avoimesti syrjivan
politilkkan myota, mika saattaisi lisata ei-islaminuskoisille painetta kaantya islamiin ihan
pragmaattisista syista paremman elaman toivossa. David Humea lainaten, “vakiintuneelle
hallintomuodolle antaa dédrimmdisen edun juuri se, ettd se on vakiintunut” (Hume 2017, 163)
ja puritaanisesti qutbilaisittain rakennettu valtio kdytannossa pakottaisi ihmiset kdantymaan

islamiin selviytymiskeinona.

Edelld mainitut spekulaatiot saattavat vaikuttaa toki hyperbolisilta, mutta tdman tutkielman
tarkoituksena onkin luoda Qutbin teorian mukainen islamilainen valtio sen ideaalitilassa
gabhiliyan metafysiikan pohjalta tarkasteltuna. Kaytannossa kaikkiin ylla oleviin esimerkkeihin

vaikuttaisi myds muun maailman poliittiset valtasuhteet islamilaiseen maailmaan nahden.

5.3. Sukupuoli ja seksuaalisuus qutbilaisessa ihmiskunnassa

Qutbin nakemyksia sukupuolesta ja seksuaalisuudesta voidaan kuvata vahintaankin
kompleksisina. Hanta on tulkittu seka aarimmaisen fundamentalistisena etta suhteellisen
feministisena ajattelijana, joten naita tulokulmia on syyta avata tarkemmin. Tassa luvussa
tarkastelemmekin vaitteita siita, etta miten Qutbin teorian voidaan ndahda olla seka

fundamentalistinen etta feministinen. Aikakautensa poliittisten liikkeiden ymparéimana
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Qutbin tuli vastata myods modernisaation esittamiin haasteisiin islamilaisen maailman tavasta
kohdella naisia. Qutb irtisanoutuukin valittomasti haaremikulttuurista, vedoten sen olevan

turkkilaisten keksintd (Choueiri 2010. 129) ja taten gahili-elementti.

Qutbille kaikki avioliiton ulkopuolinen seksuaalinen kanssakdayminen on kiellettya
hudid-rikoksena. Qutb my6s vastustaa homoseksuaalisuutta (Qutb 2006, 80). Qutb

tulkitsee, ettd Naisten suuran 16 jakeessa** “

molempien” (suomenkielinen kdannos ei taivu
ihan samaan kuin “of the same”??) tarkoittavan “samansukupuolisia” ja rangaistuksiksi
kengilla lydomista ja solvaamista. Jos taas homoseksuaalit katuvat aktiaan, heidat tulee jattaa
rauhaan. Tosin, myohemmadssa vaiheessa Qutb toteaa, ettd tama sdados kumoutui haditeissa
Muhammedin sanoessa, ettd “jos ndette joidenkin tekevdn samoin kuin Lotin kansa,
tappakaa heiddt” (Qutb 1999, 58). Seemildinen perimatieto kertoo tarinan kahdesta
enkelistd, jotka tulivat Lootin luokse ja joiden kauneudesta Lotin kansa lumoutui niin, etta
yrittivat tunkeutua Lootin luokse ja ottaa ndma kauniit ilmestykset. Hadit-kirjallisuudessa
taman on tulkittu koskevan homoseksuaalisuutta, mutta modernimmat tulkinnat ovat
huomioineet, etta Lotin kansan synti on ennemmin raiskaamisessa kuin homoseksuaalisessa
toiminnassa, patriarkaaliset heimokulttuurit eivat vain ymmartaneet tehda eroa.
Periaatteessa siis ortodoksinenkin qutbilainen tulkinta mahdollistaisi sen, etta islamilaisessa
valtiossa homoseksuaalisuudesta ei rangaistaisi kuolemalla, jos todistaisi Qutbin olevan
vaadrassa Lotin kansaa koskevassa tulkinnassaan. Qutbkin painottaa sitd, ettd ihmisen tulee
itse saada valita kumppaninsa, eika alistua vastoin tahtoaan kenellekdan tai etta ketaan ei
saa pakottaa toimeen, mihin han ei halua. Taten tulkittuna qutbilainenkin tulkinta
mahdollistaisi taman Koraanin tulkinnan uudessa valossa. Riemuvoitto se ei varmastikaan
olisi seksuaalisen itsemadraamisoikeuden kannalta ja sindnsa [ammittaisi kovinkaan paljon
homoseksuaalisuudesta tuomittujen ja olemassaolonsa vuoksi ihmisarvoa
kunnioittamattomalla tavalla néyryytettyjen mieltd, mutta tdma vaihtoehto lienee kuolemaa

parempi.

2 “Rankaiskaa molempia heistd, jotka tekevét huorin, mutta jos he katuvat ja parantavat tapansa,
jattdkaa heidéat rauhaan” Koraani 4:16

22 Myos englanninkielinen on k&aannos, eika sitéa kannata kayttaa standardina. Arabiankielisessa
alkutekstissa on maskuliinimuotoinen duaali, mutta siita ei voi paatelld mitdan; jos toinen kahdesta on
mies, molempiin viitataan maskuliinilla.
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Matka Amerikkaan vahvisti Qutbin mielessa kasityksen siitd, ettd vapaampi suhtautuminen
seksuaalisuuteen esimerkiksi kanssaopiskelijoidensa keskuudessa oli esimerkki
amerikkalaisesta degeneroitumisesta primitiiviseksi yhteiskunnaksi (Nolan 2006, 196).
Huomionarvoista on toki se, ettd Qutbia ympardineet amerikkalaiset opiskelijat olivat juuri
taysi-ikdisyyden ylittaneita hanen ollessaan jo keski-ikdinen ja kotimaassaan vaikuttavan uran
tehnyt yksilo, joten tdma moraalinen ylemmyydentunne toiseen kulttuuriin verrattuna
saattoi kummuta ihan siita seikasta. Qutbin nakemys yhteiskunnasta on se, ettd perhe
edustaa yhteiskunnan perustaa eradnlaisena mikrokosmoksena. Miehen ja vaimon valinen
tyonjako seka lasten kasvatus ovat perheen tarkeimpia funktioita. Perhejarjestelma ja
sukupuolten viliset suhteet maarittelevat Qutbille tdysin sen, onko yhteiskunta sivistynyt vai
ei, islamin mukaisesti jarjestaytynyt vai gahill (Qutb 2006, 79). Taten, Qutbin ndakemys
sukupuolesta ei ole vain pelkastaan bindarinen - mika toki oli tyypillinen hanen aikakautensa
miehille - vaan my0s essentialistinen; miehet ja naiset, tasavertaisuudestaan huolimatta,
ovat fyysisten ominaisuuksiensa vuoksi erilaisia ja taten luonnostaan taipuvaisia sukupuolille
tyypillisiin rooleihin. Tasta linjasta poikkeaminen on esimerkki yhdesta “jumalattomuuden”

muodoista, jotka Qutb naki rapauttavina kaikissa moderneissa yhteiskunnissa.

Feministisempi tulkinta mahdollistaa Qutbin teorian tulkinnan siltd kannalta, etta vasten
aikakautensa useitakin yhteiskunnallisia vaikuttajia, Qutb ei sulje kouluttautumista tai
tyontekoa pois naiselta - ja yleiselld tasolla jopa kannustaa tahan kaikkia -, mutta jos
urakehitysta tehdaan omia luonnollisia vietteja - ja velvollisuuksia - uhraamalla, kuten
perheen perustamisesta ja kasvattamisesta, silloin tama on merkki gahiliyasta. Qutbin
mukaan vain gahill-yhteiskunnissa nainen joutuu valitsemaan uransa perheen sijasta (Qutb
2006, 79). Perheen velvollisuutena onkin kasvattaa ihminen uskoon ja hoivata tdman uskon
kehittymista. Miesten roolina on ohjata yhteiskuntaa, mutta naisten rooli on kasvattaa lapset
ja pitda huolta kodista. Taten, naisen rooli paaasiallisena kasvattajana yhteiskunnallisen
jarjestaytymisen menestyksessa on qutbilaisessa teoriassa miesta tarkeampi (Shehadeh
2000, 51). Ajatus siita, ettd miehet hallinnoivat naisten asioita on kirjoitettu ihan Koraaniin.
Qutb onkin rakentanut nakemyksensa Naisten Suuran varaan. Tosin, Qutb perustelee tata
positiota ja sukupuolijaottelua myds silla, etta koska miehet ovat vapautettuja perheen
hoidon taakasta, heilla on kykya ja kapasiteettia keskittya pitkdjanteisemmin

yhteiskunnallisten asioiden hoitamiseen, koska kaikki henkiset ominaisuudet ovat sopivia
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tdhan (Syahnan & Mukhsin 2017, 41). Tamakaan dikotomia sukupuolten valill ei ole
mitenkaan vieras, silla vastaavanlaisia muotoiluja |6ytyvat Kaksoisvirtainmaan alueen
uskontojen ja lansimaisen filosofian kaanonista. Eli vaikka Qutbille siis sieluilla sindnsa ei ole
periaatteellista eroa, sukupuolten vilinen ero nakyy niille luontaisissa taipumuksissa ja

Qutbin mukaan tdma on osa jumalaista suunnitelmaa.

Qutb sallii myds polygamian - siten, ettd mies ottaa useamman vaimon, koraanin ohjeiden
mukaisesti maksimissaan nelja - esimerkkina islamin vikaturvallisuudesta ihmisluontoon
suhteutettuna; jos esimerkiksi vaimo olisikin steriili, toinen vaimo pystyisi takaamaan
perheen jatkuvuuden. Taman lisdksi polygamia on myos tapa pitda huolta yliseksuaalisten
miesten tarpeista. Qutb kuitenkin painottaa polygamian vastuullisuutta ja edellyttas, etta
kaikkia vaimoja kohdellaan tasavertaisesti niin taloudellisesti, psykologisesti kuin fyysisestikin
(Shehadeh 2000, 49). Jos tasta positiosta kadntaisi sukupuoliroolit paélaelleen, niin se olisi
Qutbille osoitus gahiliyasta. Esimerkiksi Qutb tarjoaa klassisen gahiliyan ajalta yhden sen
ajan tietamattomien kulttuurien neljasta avioliittomuodoista; polyandrian. Ndissa
avioliittomuodoissa nainen saattoi ottaa useitakin rakastajia ja tultuaan raskaaksi han vain
nimesi ehdokkaista isdn, eika tata tulosta voinut kiistad muulla tavalla kuin kutsua paikalle
asiantuntijan, joka oli harjaantunut tunnistamaan piirteitda vanhemmista (Qutb 2006, 21).
Qutb kutsuukin tata avioliiton muotoa prostituutioksi ja naita naisia prostituoiduiksi.
Nykyaikaiset metodit toki mahdollistaisivat periman jaljittamisen isankin suhteen, mutta se

tuskin muuttaisi Qutbin ndakemysta.

Myds avioero on Qutbille esimerkki islamin ihmisluontoa ennakoivasta vikaturvallisuudesta.
Qutbin mukaan avioero on vihoviimeinen keino kaikkien sovittelutoimien jalkeen, jotta
perheyksikdssa sdilyy rauha ja turvallisuus. Qutbille avioliitto merkitsee pyhaa liittoa, jota
yllapitad molemminpuolinen suostumus ja onnellisuus. Ndiden puuttuessa avioliiton
olemassaolo ei ole enda oikeutettua ja avioliitto tulee purkaa kaikkien osapuolten

hyvinvoinnin edistamiseksi (Shehadeh 2000, 49).

Kuten edellisissa luvuissa on todistettu, Qutbin nakemykset radikalisoituivat - tai ainakin
hanen valmiiksi omaksuneet positiot saivat validaatiota erilaisessa yhteiskunnassa - hdanen

Amerikan matkansa aikana. Kuten mainittua, yksi esimerkki lannen moraalisesta rappiosta
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oli Qutbin mukaan sukupuolten valinen sekoittuminen eli se, ettd miehet ja naiset viettivat
aikaa yhteisissa julkisissa tiloissa. Qutb siis kannattaa sukupuolten vilistd segregaatiota, silla
sukupuolten sekoittuminen toisiinsa suljettujen ovien takana yksityisissa tiloissa antaa
mahdollisuuden antautua eldimellisille vieteille ja kuten edeltdavassa luvussa kaytiinkin lapi,
olisi yhteiskunnan osalta tekopyhaa vaatia siveytta samalla, kun itse mahdollistaisi

viettelysten syntymista (Qutb 2006, 114).

Qutbin nakemyksia avioliitosta ja segregaatiosta voi toki tulkita myds feministisempien
linssien lapi tarkasteltuna. 1800-luvun lopulta Egyptiin kohdistuneiden kolonialististen
modernisaatiopyrkimyksen myotd myos naisten vapautusta vaativia liikkeita alkoi

esiintymaan |ahinna vetden rajanvetoa lannen modernin ja takapajuisemman islamin valilla.

Nama liikehdinnat saivat aikaan muun muassa sen, etta hijabin kaytosta luovuttiin, mutta ne
eivat puuttuneet sen suuremmin rakenteellisiin ongelmiin, kuten lukutaidottomuuteen,
kouluttamattomuuteen, kolonialistisiin valtasuhteisiin tai patriarkaattiin (Choueiri 2010,
106). Osana tata kolonialistista prosessia oli myos ajatus siitd, ettd niin sanotuissa
kehittyneissa maissa orientalistiset diskurssit maalailivat muslimimaiden naisisista kuvaa joko
uhreina, jotka valkoisten miesten tulisi pelastaa tai alati kyltymattémina sensuelleina
viettelijattarind. Samankaltaista kritiikkia on esittanyt Qutbia muutaman vuosikymmenen
nuorempi Nawal El Saadawi. Saadawi toteaa, ettd kouluttamattomien ja lukutaidottomien
naisten on helpompaa hyvaksya isiensa ja aviomiestensa sana lakina kuin koulutettujen
kanssasisariensa (El Saadawi 2010, 318). Saadawi tosin alleviivaten, aivan oikein, painottaa,
ettd tdma ongelma ei ole pelkdstaan islamilaisen maailman, vaan koko maailman ongelma. El
Saadawi on kirjallisessa tuotannossaan kasitellyt naisten ja arabimaailman valista konfliktia.
Nama kuvaukset sisaltavat todella rajuja kuvauksia tavoista, miten naiset ovat joutuneet
selviytymaan patriarkaalisessa Egyptissd. Semibiografisessa teoksessaan Nainen
nollapisteessd El Saadawi kertoo kuolemaantuomitun Firdausin tarinan. Firdausin tarina on
koottu yhteen El Saadawin ldakarina tekemien naisvankien haastattelujen pohjalta ja tarina
on kouraiseva kertomus elamastd, joka on alkanut jo kotona isan pahoinpitelyistd, kaduille
ajamisesta, hyvaksikdytosta, prostituutioon pakottamisesta ja lopulta itsepuolustuksena
tehtyyn parittajansa murhan tuomaan kuolemantuomioon. Kairossa ison osan elamastdaan

elanyt Qutb on varmasti huomannut myds nama ilmiot. Taten, segregaatiopolitiikkaa
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voidaan tulkita qutbilaisen teorian valossa tietyllad tapaa suhteellisen feministisena positiona;
institutionaalisena suojelemisena, jolla taataan naisten hyvinvointi ja fyysinen

koskemattomuus.

Ylla mainittujen seikkojen lisaksi qutbilaisessa islamilaisessa valtiossa ei-islaminuskoistenkin
naisten edellytetdaan peittavan itsensa islamin maaraamilla tavoilla heidan kulkiessaan
julkisilla paikoilla ja oletettavasti heihin patisivat my6s samat segregaatiopolitiikan saannot
kuin muslimeillakin - paitsi mahdollisesti luvun 5.2. mukaisesti muotoilluissa ghetoissa.
Muslimien ja ei-muslimien valiset avioliitot olisivat todennakoisesti kategorisesti kiellettyja,
ellei ei-muslimi palaisi islamiin. Liberaalimmassa tulkinnassa tahan saattaa olla
pragmaattisista syista kuitenkin ratkaisu. Islam tunnistaa valiaikaisen avioliiton (nikah
al-mut ‘a) kasitteen. Nikah al-mut ‘a on avioliitto, joka sovitaan maaraajaksi. Kuten muutkin
avioliitot, tamakin avioliitto edellyttdd minimimaaran todistajia ja erityisesti myotajaisensa.
Esimerkiksi Khomeinin vallankumouksen jalkeisessa Iranissa nikah al-mut’a on ainoa
mahdollinen tapa menna naimisiin ei-islaminuskoisen kanssa, tosin tama koskee vain miehia
ja tilapaisen avioliiton saa solmia vain kristityn tai juutalaisen, eli muiden kirjan kansoihin
kuuluvan kanssa (Khomeini 1980, 105). Taten, nikdh al-mut ‘a saattaisi nayttaytya yhtena
dimmien kanssa tehtavistda maaraaikaisista sopimuksista. Nikah al-mut ‘a on tulkittu myos
jossain piireissa olevan prostituution legitimitoiva voima. Vastavaitteena tdhan voi esittaa
ihan sen, ettd Khomeinin Iran on shiialainen valtio, mutta puolustukseksi on esitettava, etta
Khomeinin on siteerannut useassa teoksessaan Qutbia ja kaansi jopa henkilokohtaisesti

Qutbin paateokset farsiksi (al-Mehri 2006, 18).

Ortodoksisempi Qutbin tulkinta tosin todennakoisesti kieltda taman muotoilun mukaisen
avioliiton pelkastdaan okkamilaisittain tulkittuna silla perusteella, ettad koska sunnalaisen
tradition nelja koulua padsaantoisesti kieltaa nikah al-mut ‘ain, joten on todennakoista, etta
Qutb jakaa tdman nakemyksen. Lahemmassa tarkastelussa Qutbin ajatuksia voi avata aiheen
tiimoilta tarkemmin. Nikah al-mut ‘a perustuu Naisten Suuran 24?® jakeen tulkintaan, jossa

tuo keskenadn sopimisen mahdollisuus on nahty myés mahdollisuutena sopia avioliitto

2 “Kiellettyjd ovat myés toisten miesten aviovaimot, paitsi orjattaret. Kaikkia muita teiddn on sallittua

tavoitella omaisuudellanne, mutta olkaa siveitd clkddkd tehké huorin. Jos nautitte heidén suosiotaan, antakaa
heille heiddn sdddetty palkkansa, mutta jos te keskendnne sovitte jotain mddrdosan liséiksi, ei sitd lasketa teille
synniksi. Jumala on Tietévd, Viisas.” Koraani 4:24
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maaraaikaisena, kunhan nainen saa osansa myo6tajdisistd. Naisten suuraa koskevassa osiossa
Koraanin varjossa -kommentaarissaan Qutbin tulkitsee tuon saman jakeen pitavan
tarkoittavan sitd, etta koska myotdjaiset ovat naisen ja vain naisen omaisuutta, han voi tehda
silla mitd vaan tai periaatteesta jopa kieltaytya siitd kokonaan (Qutb 1999, 81). Tama tulkinta
jakeesta tarkoittaa siis Qutbille |ahinna sitd, etta periaatteessa nainen voi vapaasti valita
kumppanikseen kdyhankin miehen niin halutessaan. Toisaalta, Qutb viittaa samassa
kommentaarin eri kohdassa sunnamuslimi Malik ibn Anasiin, joka seka hyvaksyi kdytannén
etta vihki pariskuntia nikah al-mut ‘a -kdytannolla. Joka tapauksessa, kun ottaa huomioon
Qutbin asenteen avioeroon, on todennakoisempad, ettd han ei hyvaksynyt nikah al-mut ‘aia
ja etta eriuskoisten avioliittopyrkimyksissa ei-islaminuskoinen puoliso joutuisi palaamaan

islamiin.

Enta elikd Qutb sitten itse kuten saarnasi? Qutb ei mennyt missdaan vaiheessa naimisiin eika
hanella ollut lapsia. Fandy on huomauttanut, etta ei ole olemassa mitdaan todistetta siita, etta
Qutb olisi elamansa aikana ollut intiimissa kanssakdaymisessa kenenkdan kanssa (Fandy
1994). Qutbin varhaisvaiheen kirjallisessa tuotannossa I6ytyy kuitenkin esimerkiksi useita
romanttisia ja jopa naista fyysisesti enkelin kaltaisena ylistavia eroottisia runoja (Nagi 2019,
8-10) seka romaani al-ASwak, jossa kihlautuneiden Samin ja Samiran rakkaustarina paattyy
Samiran tunnustettua Samille, ettd hanella on ollut rakkaussuhde toisen ihmisen kanssa.
Tunnustus aiheuttaa korjaamattoman vahingon Samin ja Samiran valeihin ja suhde katkeaa

(Syahnan & Mukhsin 2017, 41).

Toisaalta, Fandyn huomion voi tulkita myos niin, etta ei ole olemassa mitaan pitavaa
todistusaineistoa mydskaan siitd, etteiké Qutbilla olisi ollut intiimeja kanssakdaymisid. Kun
ottaa huomioon, miten Qutb ajaa huddd-rangaistuksia islamilaisen valtionsa perustuslakiin,
saattaisi jopa vaikuttaa kohtuuttoman typeralta strategiselta vedolta inkriminoida itsensa
jattamalla kirjallista perint6a omista avioliiton ulkopuolisista seksuaalisista kanssakdaymisista.
Ja kuka on sanomaan, etteiké Qutbin laivamatkallaan todistamaa humalaisen naisen
lahentelystdkin tehtya raportointia voisi tulkita hatdavalheena, jonka varjolla Qutb pyrki
saastamaan kasvonsa. Qutbin romanttisella ja seksielamalla spekuloimisella tosin ei

valttamatta olisi mitddan hedelmallista tutkimustulosta ja se tuskin muuttaisi suhtautumista
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Qutbin positioihin mitenkdan missadn valossa. Qutbin ajatuksia voi kritisoida muidenkin

positioiden ja keinojen avulla.

5.4. Talous qutbilaisessa yhteiskunnassa

Qutbin mukaan islamin universaali filosofia ja yleinen ideologia antavat taloudelle vakaan
pohjan, jonka juuret ovat yksilon hyvinvoinnissa ja yhteison hyvinvoinnin sdilymisessa. Koska
islam ei vastusta ihmisluontoa tai pyri estdmaan sellaisia kdytantoja, jotka edesauttavat
yhteisdn kukoistamista, se on kaikenkattavana jarjestelmana paras mahdollinen jarjestelma
myds taloudenhoidon suhteen (Qutb 2000, 127). Siksi islamilaisessa yhteiskunnassa tulee
islamin nakya tallakin saralla kehoitusten lisdksi myos lainsadadanndssa. Erds olennainen osa

tata talousteorian osaa on zakat.

Perinteisessa mielessa zakat tunnetaan “kéyhadinverona” tai “uskonnollisena verona” ja on
neljds islamin viidesta peruspilareista. Se on johdannainen sanasta zakah, joka taas
tarkoittaa puhdistautumista. Tama puhdistautuminen tarkoittaa siis sitd, etta jokaisella
muslimilla on uskonnollinen velvollisuus puhdistaa tulonsa antamalla osa koyhille ja
hadanalaisille ja yleiseen sosiaalitydhon. Yleensa zakat maksetaan ramadanin paateeksi, sen
on oltava vahintaan 2,5 prosenttia vuositulosta tai “karttuneesta tulosta”. Siihen ei siis kuulu
elamiseen tarvittava koti—irtaimisto, rakennukset tai tuotannossa tarvittava kdyttéomaisuus,
vaan kaikki sellainen, milla voidaan tehda voittoa. Myds kuolleiden jaamistdsta vahennetadan
zakat ennen perinndnjakoa. Zakat-varoja voi kantaa joko valtio®* tai joku
hyviantekevaisyysjarjestd® ja varat ovat tarkoitettu vain maarattyihin tarkoituksiin. N&it4
tarkoituksia ovat muun muassa kéyhien, kodittomien, varattomien ja hadanalaisten
auttaminen, yhteison yleista hyvinvointia parantavat julkiset hankkeet seka koulutuksen ja
ladketieteellisen hoidon mahdollistaminen niille yhteison jasenille, joilla ei itsellddn ole

siihen varaa (Sardad & Davies 2007, 50-51).

24 Nykyaan useassa muslimimaassa, kuten Pakistanissa, Malesiassa ja Iranissa on valtion laitoksia, jotka
kerdavat ja jakavat zakatin.

25 Esim. Islamic Relief, Muslim Aid ja Muslim Hands ovat esimerkkeja Britanniassa ja Amerikassa syntyneisti
laitoksista, jotka kerddvat ja jakavat varoja sotien ja luonnonkatastrofien uhreille.
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Qutbin nakymyksien mukaan zakat on edustanut jumalan tahtoa jo islamia edeltavana
ihmisen luomana instituutiona kirjanuskontojen parissa Muhammedia edeltdaneiden
profeettojen kehoituksissa ja toimissa (Qutb 2000, 98). Qutbille zakatin ideana on taata se,
ettd ihminen voi olosuhteistaan huolimatta elda arvokkaasti; vaikka islamin mukainen
yhteis6elama edellyttaakin sita, ettad jokaisen (miehen) tulee ansaita elantonsa omalla
tyolldan, jokaisella on kuitenkin oikeus saada arvokkaaseen elamaan riittava osuus yhteisesta
kassasta tilanteessa, jossa han syysta tai toisesta ei kykene tydskentelemaan. Tama johtuu
siitd, ettd islam ei halua ihmisten eldvan koyhyydessa tai tarpeessa; sen sijaan se haluaa
taata ihmiselle materiaalisen hyvinvoinnin edellytykset ja tarpeeksi vapaa-aikaa. Yhteisoiss3,
joissa ihmiset joutuvat elamaan ilman elaman valttamattomyyksia - kuten ruokaa, vetta ja

turvaa - ovat epdonnistuneita ja Jumalan tahtoa vastaan (Qutb 2000, 163).

Zakat on siis oikeus sita tarvitseville ja velvollisuus sen maksajille (Qutb 2000, 164). Zakatia
ei edellyteta muslimiyhteisdssa elavilta ei-islaminuskoisilta kirjanuskovilta, vaan he maksavat
maaveroa osallistuakseen valtion instituutioiden pyorittamiseen ilman uskonnollista
velvoitetta (Qutb 2000, 162). Heiltad ja muilta ei-islaminuskoisilta peritddan qutbilaisessa
yhteiskunnassa gizya-veroa osoituksena alistumisesta muslimihallinnolle ja sen

hyvaksymisestd (Qutb 2006, 40)%.

Zakat kuitenkaan ei ole ainoa omaisuuteen liittyva vero. Se on vain vahimmaisvero ja
ainoana verotuksen muotona vain silloin, kun valtio ei tarvitse lisatuloja muualta. Kun taas

zakat ei itsessaan riita, hallitsijalla on oikeus asettaa uusia veroja (Qutb 2000, 167).

Kuten luvussa 4.3. mainittiin, kolmantena tavoitteena muslimiyhteisolle on sdataa laki
yleisverotuksesta. Tama yleisverotus on jokaisen kykenevan muslimin velvollisuus. Qutb

viittaa imaami Malikin ndkemykseen siitd, etta valtion kassan ollessa tyhjilldan tai

% sosiaalinen oikeudenmukaisuus islamissa teki rajanvedon kirjanuskovaisten kansojen - juutalaisten ja
kristinuskon - ja polyteististen ja ei-uskovaisten valilld, mutta tadssa linjassa Qutb muutti kantaansa
Virstanpylvdissd ja tama patee myos siihen, etta kaikki em. ihmisryhméat menevat saman verotuksen alle. On
kuitenkin huomioitava, ettad Jizya nayttaisi koskevan muslimivaltiossa eldvien juutalaisten ja kristinuskoisten
ryhmid oletusarvoisesti jatkuvana ja muiden uskontoryhmien ja ateistien vililla §izya muodostetaan
madaraaikaisesti sopimuksien mukaan (Qutb 2006, 41) ja irtautuminen tadsta sopimuksesta ndhdaan
rangaistuksen alaisena tekona; ehtona on joka tapauksessa se, etta polyteistiset ja ateistiset ryhmat, kuten
myoskadan juutalaiset ja kristityt, eivat saa julkisesti harjoittaa toimintaa, joka on islamilaisen lainsdddannon
vastaista. Ei ole tdysin selkeda, miten ankarasti tdma koskisi muun muassa ei-islamilaisen uskontoelaman
harjoittamista esimerkiksi synagogissa, kirkoissa ja temppeleissa.
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puolustusmenojen kasvaessa hallitsijalla on oikeus laittaa vauraimmat verolle. Armeijan
tarpeiden lisaksi myds terveydenhuolto, maan kultivointi, koulutus ja yleisten tilojen

parantaminen ja rakentaminen kuuluu yleisverotuksen piiriin (Qutb 2000, 306).

Qutbin mukaan islam kieltada monopolit elaman perusedellytyksille valttamattomien
hyodykkeiden suhteen. Perusedellytykset kuten ruoka, laidunmaat, vesi ja tulenteko
kuuluivat jo islamin aikaan yhteisén yhteisomistukseen, eivatka perustarpeet muutu
historiassa mihinkadn. Monopolien lisdksi myos korkojen ottaminen on kiellettyd. Qutbille
koroille perustuva markkinatalous on hyvantekevaisyyden eli zakatin vastainen ja
kansantalouden tuleekin hdnen mukaansa perustua keskindiseen avunantoon
koronkiskonnan sijasta (Qutb 2000, 308). Teoriassa tama tarkoittaisi myos sitd, ettd pankkien
funktio muuttuu lahes taysin pelkastaan rahojen sadilytysta ja distribuutiota varten valtion
ohjatessa markkinoita ja sijoituksia; taten padoma Qutbin mukaan pysyy kierrossa,
valttamattomista tarpeista tulee pidettya huoli, kapitalistit eivat paase rikastumaan
yhteisomistuksen piiriin kuuluvista elintarkeista hyodykkeista ja pankkien ei tarvitse

turvautua koronkiskontaan perustuvaan sijoittamiseen (Qutb 2000, 310-311).

On kuitenkin huomioitavaa, etta qutbilainen jarjestelma ei kielld lansimaalaisen
markkinatalouden mukaista kaupan kayntia eli koron ottamista ihmisen elaman kannalta
ei-valttamattomien yritystoimien, kuten erilaisten kuluttajille suunnattujen tuotteiden
maahantuonnin osalta provisiopalkan muodossa, kunhan tama pysyy kohtuullisuuksissa.
Maahantuonnin lisaksi taman kaltaisiin liiketoiminnan muotoihin sisaltyisi erilaisten
kuluttajille suunnattujen arjen erityispalveluita, kuten esimerkiksi erilaisten
ei-valttamattomien palveluammattien harjoittamista esimerkiksi elamys-, ravintola-,
kulttuuri- ja matkailupalveluiden muodossa (Qutb 2000, 147). Qutbin mukaan ihmiselld on
vapaus kasvattaa vaurauttaan, mutta vain islamilaisen lain mukaan hyvaksyttyjen tapojen
mukaisesti. Eparehellisyys liiketoimissa, monopolit elamaan perustarpeiden suhteen,
tyolaisten riisto ja liian pienen palkan maksaminen ovat kiellettyja, kuten myos kiristdminen,
rydostaminen ja koronkiskonta (Qutb 2000, 146). Kaytdnndssa tama tarkoittaa sita, etta

jokaisen yksilon on maksettava heilta edellytettavat veronsa ja verosuunnittelu on kiellettya.
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Epailematta dimmien eli ei-uskovaisten kanssa tehdyn kaupankaynnin suhteen

noudatettaisiin todennikéisesti erilaisia kdytintoja pragmaattisista syista?’.

Qutbin modernissa nakemyksessa valtion tulisi kansallistaa kaikki ihmisten jokapaivaiseen
elamaan ja hyvinvointiin kytkoksissa olevat valttamattdmyydet kuten luonnonvarat. Qutbin
kansallistamisprosessin alle kuuluisivat muun muassa kaivokset, 6ljylahteet, vesivoima, valo
ja lammaonjakelu, sahko, hiili ja 6ljy seka julkinen liikenne ja julkinen ruokatuotanto. Tama
takaisi sen, ettd hinnat sdadeltdisiin oikeudenmukaisesti eivatka yksityiset tahot paasisi

mydskaan varastoimaan itselleen varoja kansalaisten kustannuksella (Qutb 2000, 306-307).

Yhteiskunnan tulee myds pitaa huoli siitd, ettad taloudessa tapahtuu uusjako ja ettd uusjaon
jalkeen on mahdotonta muodostaa islamin vastaisia taloudellisia pyrkimyksia; yksikaan
yksityinen taho ei saa rikastua ylettomasti; Qutb maarittelee pysyvaksi yleissdanndksi sen,
ettd yksilon taloudellinen varallisuus ei saa kasvaa yli vaestoon suhteutetun kansan
varallisuuden keskiarvon. Liiallisella ylellisyydelld on Qutbin mukaan myds vaikutuksensa
ihmisen moraaliseen toimijuuteen; kun ihmiselld on enemman rahaa kuin han ansaitsee ja
ennen kaikkea tarvitsee, alkaa ihminen etsimaan kohtuuttomasti kulutuskohteita
“aistimusten maailmasta ja korruptoituneista nautinnoista”, jonka uhreja ovat
epdoikeudenmukaisissa olosuhteissa eldvat haddnalaiset miehet ja naiset (Qutb 2000. 307).
Myds ddrimmainen kdyhyys on kitkettava. Adrimmainen kdyhyys ja puute lisda sosiaalisia
paheita ja rikollisuutta, jotka syntyvat “pulan, varkauden, moraalisen rappeuman ja yleisen

korruption ilmapiirissa” (Qutb 2000, 307).

27 Esimerkkina voidaan tdss3 yhteydessa antaa vaikkapa Sarian varaan perustuslakinsa rakentaneiden nykyisten
muslimivaltioiden turismiteollisuus, joka sallii matkailijoille heille varatuilla alueilla erivapauksia esimerkiksi
alkoholin kdytdn suhteen ja epailematta turismiteollisuudessa matkailijoille suunnatuissa palveluissa ei
noudateta taysin Sarian mukaisia kdytdntdja hinnoittelussa. Kuitenkin esimerkiksi avoimen homoseksuaalinen
kayttdytyminen jopa turistialueen sisalla ja joissain maissa naisten kulkeminen turistialueen ulkopuolella ilman
paan ja paljastavien alueiden peittdmista nahdaan, lainsddadanndsta riippuen, muharramina, josta voi seurata
ongelmia. Nama erivapaudet siis yleensa koskevatkin siis [ahinna taloudellisia kdytant6ja, moraalisen
ulottuvuuden sfaariin liitetyt saddannoét todenndkoisesti koskisivat qutbilaisessa yhteiskunnassa kaikkia. Qutbin
kanta hijabiin tai muuhun paan peittamiseen on epdselva - ja ne ilmestyivatkin Egyptissa uudelleen katukuvaan
vasta 70-luvulla Nasseria seuranneen Sadatin aikakaudelle -, mutta Hassan al-Bannalle hijab edusti yhta
dekolonialismin symbolia, jolla muslimiyhteiso korosti identiteettidan (Faraj 2018). Toisena huomiona on
nostettava esiin se, ettd dimmien erillistd verotusta moderneissa muslimivaltioissa on nimitetty myos
apartheid-jarjestelmaksi.
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Taten siis yksiloiden valisten tulojen tasapainottaminen ja kohtuullistaminen on myos
moraalinen hyve; niin liiallinen ylellisyys kuin my6s kdyhyys ja puutteessa elaminen
mahdollistaa paheiden syntymisen. (Qutb 2000, 307). Taman lisdksi tuloerojen tasoittaminen
on myo6s Qutbin mukaan yhteiskuntarauhaa edistava ennaltaehkaiseva teko; kun jokaiselle
kykenevalle tarjotaan tyota ja siitd kohtuullista palkkaa seka sosiaaliturvaa tydohon
kykenemattomille, ovat kaikki tyytyvaisia. Koulutuksen ja terveydenhuollon tulee myos olla
ilmaista, silla rikkaiden ei tule rahan avulla saada enemman koulutuksen tai hoidon suhteen

(Qutb 2000, 308).

Kaiken kaikkiaan qutbilaisen yhteiskunnan talousteorian (tai oikeammin sen hahmotelman,
silla Qutb ei luonut varsinaista kaikenkattavaa talousteoriaa) voi tiivistaa siihen ajatukseen,
ettd kaikista ihmiselon kannalta valttamattomien palveluiden tulee olla islamilaisen valtion,
ei markkinoiden, ohjauksessa ja vain tietyn kaltaiset ammatit ovat yhteiskunnan kannalta
tarkeita. Naiden ulkopuolelle jaavia pienempia toimintoja voidaan harjoittaa yksityisyrittajien

toimesta, kunhan ne noudattavat valtion islamilaista lainsaadantoa®.

28 Globaalin talouden ja poliittisten valtasuhteiden suhteen islamilainen talousjirjestelma joutuisi
todennakdisesti ainakin ulkomaiden kauppasuhteissaan hyvaksymaan useitakin erilaisia kompromissiratkaisuja
muiden valtioiden kanssa aina siihen pisteeseen saakka, kunnes islamilainen maailma olisi tarpeeksi vahvana ja
yhtendisena paassyt niskan paalle sanelemaan reunaehdot maailmantaloudelle.



86

6. Qutbin jalkeinen maailma

6.1. Qutbin perinté maailmalle

Khaled Abou El Fadl on todennut, ettd koska Qutb teloitettiin hdnen ajatustensa vuoksi eika
varsinaisia todisteita hanen teoistaan tai aikeistaan ollut Nasserin hallintoa vastaan, Qutbista
tuli marttyyri jopa hanen kanssaan eri mielta olevien keskuudessa ja tdaten hanen viestinsa
levisi entista laajemmalle ja vaikuttaa viela meidankin aikanamme (Abou El Fadl 2005, 81).
Qutbiin kohdistuneessa tutkimuksessa on laajasti vaitelty puolesta ja vastaan siitd, etta
kuinka paljon Qutb tarkoitti kirjoituksensa Muslimiveljeskunnalle, muslimeille tai
ihmiskunnalle ylipaataan. On myds tulkintoja, joiden mukaan Qutb olisi lieventanyt
nakemyksidan, jos han olisi valttanyt kuolemantuomion. Edellda mainittujen lisdaksi on
spekuloitu paljon sita, ettd miten Qutb vaikkapa reagoisi nykyisten islamististen
terroriorganisaatioiden tekemiin terroritekoihin - tama spekulaatio on erityisen korostunut

9/11 -jalkeisessa aikakaudessa.

Tama tutkielma on toivottavasti ndyttanyt toteen, ettd hanen viestinsa on lopulta tarkoitettu
universaaliksi. On kuitenkin huomioitava tdhan liittyvida muutamia seikkoja. Ensinnakin, kuten
tutkielmassani esiin tuomat vaiheittaiset siirtymat ndyttavatkin, Qutb on ennen kaikkea
gradualisti®. Tasta osoituksena on qutbilainen islamin ja Jahillyan valista suhdetta
maailmanhistoriassa kuvaava dialektinen diskurssi. Kuten on myo6s edelld mainittu, Qutbia ei
voi tulkita kokonaisvaltaisesti huomioimatta hanen merkittavaa poliittista aktivismiaan
nojaamalla pelkastdaan hanen kirjalliseen tuotantoonsa. Vaitan, etta Virstanpylvéiden
kirjoittamisen aikaan Qutbin ensisijaisena tavoitteena on ollut luoda Egyptista qutbilaisittain

ymmarrettyna aidosti islamilainen valtio ja toissijaisesti vasta globaali islamilainen umma.

Kaytannon poliittisen toiminnan tasolla tdmé gradualismi nakyi muun muassa siina, etta
lainsuojattomaksi paatyneet Muslimiveljeskunnan Qutbia seuranneet jasenet toteuttivat
Qutbin kuoltua hanen jattamiensa ohjeiden mukaisesti toimintaansa Mekan aikakaudesta
ammentavilla 13-vuotisilla koulutusohjelmilla. Ndiden koulutusohjelmien tarkoituksena oli

Mekan aikakauden mukaisesti propagoida ja vakuuttaa valittuja Egyptin kansalaisia

29 On kuitenkin huomionarvoista, ettd Qutb varoittaa yhteiskunnan islamisaation mahdollisuuteen uskovia
gradualisteja siitd, etta linkittdmalla islamia moderneihin suuntauksiin - kuten sosialismiin ja feminismiin -
ollaan gahiliyan tiella (Soade 2009, 297).
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islamilaisen yhteiskunnan ylivertaisuudesta; jos 13 vuoden toiminnan tuloksen myo6ta 75%
tarkkailuun valituista olisivat olleet vakuuttuneita islamilaisesta valtiosta, olisi
Muslimiveljeskunta saanut tarvitsemansa legitimaation vaatia islamilaista valtiota. Jos
valituista vain alle 25% olisivat olleet vakuuttuneita, olisi aloitettava uusi 13 vuoden
koulutusohjelma (Thorpe 2019, 425). Qutbin kuoleman jalkeen Muslimiveljeskunnan
valtavirta onkin ainakin nimellisesti sanoutunut irti vakivallasta tahankin paivaan asti ja sen
olemassaoloa suvaitaan virallisen vdkivallattoman linjan vuoksi. (Tucker-Jones 2011, 197).
Qutbin kuoleman ja hdanen ajatuksia kritisoineen Duat wa Lyasa Quhadin julkaisun jalkeen
Muslimiveljeskunta jakaantui al-bannalaisiin konservatiiveihin ja Qutbin Virstanpylvddt
ohjenuorakseen omaksuneisiin sirpalefaktioihin kuten al-Gama * al-islamiyaiin (al-Mehri
2006, 194) ja osa naista sirpalefaktioista suoritti terroritekoja Egyptin maaseutualueilla 70- ja

80-luvuilla.

Qutbilainen teoria on siis vaiheittaiseen etenevaan liikkeeseen pohjautuva, jonka
paatepisteena on islamilainen yhteiskunta, ja sen metodina usealla eri tasolla - niin
metafyysisella kuin materiaalisella tasolla - operoiva jihad, jonka paamaarat saavutetaan
vasta sitten, kun islamilaiset arvot uudelleen oppinut ja sisdistanyt ihmisryhma vaatii
poliittisen jarjestelman muutosta. Sita ennen todellisten muslimien on tyydyttava elamaan
vahemmistOssa ja pitamaan painopisteensd enemmiston takaisin islamin piiriin
opastamisessa opetuksen ja kaytannon esimerkilldan (Perho 2001, 273). On myo6s
huomioitava, ettd edella mainittujen seikkojen lisaksi Qutb eksplisiittisesti ilmaisee
nakemyksensa siitd, miten han kokee muslimimaailman sen hetkisen materiaalisen
kehitystason sen verran takapajuisena, ettei nde universaalin islamilaisen jarjestelman
olevan mahdollinen vield muutamiin vuosisatoihin (Qutb 2006, 5). On kuitenkin muistettava,
ettd Qutbin teoria tulee tulkita jihadin kautta valmistautumiseksi ja varustautumiseksi. Koska
Qutb nakee vain islamin ja gahiliyan vilisen taistelun ja Jahiliyan aktiivisena islamia
vastustavana voimana, on - tdman tutkielman todistusaineiston pohjalta - ilmiselvaa, etta
Virstanpylvdissé Qutb seuraa al-Bannan jalanjaljissa ja julistaa sodan muuta maailmaa

vastaan ja tarvittaessa keinot siihen ovat myos vakivaltaiset.

Thorpe on ehdottanut, ettd Qutbin ajattelua tulisi jalostaa suuntaan, jossa Qutbin ajattelun

“leninistisista”, eli Virstanpylvdissé esitetyn vallankumouksellisen kdytannon toiminnan,
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piirteista pyrittdisiin eroon osoittamalla ne Qutbin oman ajattelun gahilina osana islamiin
kuulumattomana elementtina ja keskittymalld Qutbin puritanismiin (Thorpe 2019, 425).
Taman ajatuksen takana lienee karsia Qutbin ajattelusta sotaisampaa retoriikkaa ja korostaa
Qutbin liberaalimpaa ajattelua, zakat-verotukseen perustuvaa yhteiskuntamallia
hyvinvointivaltiona ja sen velvoittamaa sosiaalista oikeudenmukaisuutta seka Qutbin

suhteellisen feministista positiota aikakautensa Egyptissa.

Vaitan, ettd Qutbin “leninismi” ei ole kuitenkaan ristiriidassa hanen islam-tulkintansa kanssa
ensimmaiseen ilmoitukseen ( vedoten. Vaikka Qutb kehoittaakin luopumaan monista
lansimaisen tieteen suuntauksesta gahili-kulttuurin tuotoksina, han hyvaksyy kaytannon
elamaa saatelevien lakien kodifioimisen paamaarana kohti tulevaa muslimiyhteis6a. Koska -
kuten olemme kasitelleet - koko maailma on luisunut gahiliyan tilaan ja kompromissit ovat
valttamattomia selviytymiseen ihmisluonnon vastaisessa jarjestelmdssa. Taman lisaksi
vaitteessa on ontologinen kategoriavirhe, jossa menee sekaisin praksis ja metafysiikka.
Qutbille islam on sovelluskykyinen uskonto, tieteellinen metodi perustuu islamiin ja
vallankumouksellisuuteen pyrkiva kaytannon toiminta - kaytannossa etuvartion toiminta
jihadin eri tasoilla - ei ole ristiriidassa Qutbin teologisen positioitumisen kanssa, silla Qutbin
ajattelun leninistinen elementti ei ota Qutbin nakemyksen mukaan kantaa metafyysiikan tai
teologian piiriin menevistd kysymyksista ihmisesta islamin vastaisella tavalla®*. Qutbin
pyrkimyksena oli siis ollut luoda Egyptista islamilainen valtio, mutta hanen pyrkimyksensa
eivat olisi jaaneet siihen. Islamin mukainen Egypti olisi ollut Qutbille vasta yksi
virstanpylvaista. Todenndkodisempana vaihtoehtona nayttaytyy positio, jossa islamilaiseksi
valtioksi etabloitunut Egypti ndyttaytyisi muulle islamilaiselle maailmalle esimerkking, jota
seurata ja joka mahdollisesti opastaisi muita valtioita islamilaisen maailman piiriin

esimerkillaan.

Mita taas tulee niihin tulkintoihin, ettd Qutb olisi lieventanyt tulokulmaansa, jos olisi

valttanyt kuolemantuomion ja saanut viimeistelld nakemyksidan, tama nayttaytyy antamani
todistuksen valossa epatodenndkoiseltd. On toki mahdollista, ettd Qutbin viimeisen vaiheen
huonot olosuhteet sumensivat hanen ndkemyksiaan ja kiihdyttivat hdnen radikalisoitumista,

mutta on olemassa todisteita myds padinvastaisesta. Qutbin Yhdysvaltoihin suuntautunutta

%0 Tulkinnat toki Qutbin ndkemyksista islamista ovatkin asia erikseen.
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opintomatkaa tutkinut Nolan on tuonut esiin muun muassa ne seikat, ettd Qutb
kanssaopiskelijoiden todistuksen valossa vaikutti myos ihmiseltd, jonka habitus tuntui
kertovan Qutbin asenteen olevan muotoa “olen kouluttautunut, olen pdétevd, olen opiskellut
ja tieddn asioita” (Nolan 2006, 184). Tama ei valttamatta tarkoita sita, etta Qutb olisi pitanyt
itseddn muita dlykkdaampana, vaan kertoo ehkda enemman siita, miten vakuuttunut han oli jo
omasta katsomuksestaan ja moraalijarjestelmastaan. Jo ennen radikalisoitumistaan Qutbin
nakemykset olivat siis jo muotoutuneet moraaliseen ylemmyydentuntoon. Myds
Virstanpylvdissé han vakuuttaa lukijalleen nakemyksiensa patevyytta ikansa ja
elamankokemuksensa valossa. Qutbin korostuneesta kuvasta islamin ylivertaisuudesta
kertoo myos se, ettd Qutb kirjoittaa tutkineensa neljankymmenen vuoden ajan eri
jarjestelmia ja erikoistuttuaan lahes kaikkeen inhimillisen tiedon lahteisiin, eika yksikdaan
jarjestelma ei ole islamin veroinen (Qutb 2006,92). Kuolemantuomionsa saatuaan Qutbin on
dokumentoitu sanoneen “Kaikki ylistys Jumalalle. Olen taistellut pyhdssé sodassa
viidentoista vuoden ajan ja ansainnut marttyyriuden” (al-Mehri 2006, 13). On myo6s
kirjoitettu, ettd Qutbille tarjottiin tuomion luennan jalkeen useita mahdollisuuksia vapautua,
jos han irtisanoutuisi nakemyksistaan ja erkaantuisi Muslimiveljeskunnasta, mutta Qutb
kieltdaytyi naista kaikista (al-Mehri 2006, 14). Qutbin ajatukset siis eivat olleet nuoren
radikalisoituneen ihmisen ajattelemattomia ja nuoruuden viattomuudesta kumpuavia
yksinkertaistuksia ja mustavalkoisuuksia, vaan varttuneempaan ikdan ehtineen yksilon koko

elaman kestaneen ajatusprosessin tulos.

Mita tulee taas kysymykseen siitd, etta “hyvaksyisiké Qutb olisi vaikkapa syyskuun 11.
kaltaiset terroriteot”, vastaus lienee ettd “kylla” ja “ei”, mutta naita vastauksia avataksemme
meidan tulee tehda erottaa nama kategoriat strategisesti. Teologiaansa ja politiikan
teoriaansa nojaten Qutb olisi todenndkdisesti pitanyt syyskuun 11. iskuja tdysin oikeutettuna
retaliaationa Yhdysvaltojen ulkopolitiikkaan, jonka han mielsi kategorisesti islamia
tukahduttavaksi. Esimerkkina qutbilaisen teorian valossa islamin vastaisina toimina voidaan

mainita esimerkiksi se, ettd elinaikanaan Qutb muun arabimaailman kanssa jarkyttyi

Yhdysvaltojen paatoksesta tukea Israelin valtion perustamista.

Kuten tutkielma on osoittanut, historian suuret linjat ndyttaytyvat Qutbille islamin ja

gahiltyan valisina taisteluina. Kylman sodan vaiheet 70-luvulta aina vuoteen 2001 asti jo
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ennen Yhdysvaltojen kampanjoimaa “terrorin vastaista sotaa” olisivat todennakdisesti
nayttaytyneet materialistisen maailman pyrkimyksina tuhota islamilainen maailma kahden
materialistisen faktion, idan ja lannen, toimesta. Esimerkiksi sotilasoperaatio Libanonissa
vuosina 1982-84 Libyan paakaupungin pommitus vuonna 1986, vuoden 1991 Persianlahden
sota, vuosien 1994-1995 sotilasoperaatio Somaliassa, 1994 Vigilant Warrior -sotilasoperaatio
Irakissa seka Sudaniin, Afganistaniin ja Irakiin kohdistuneet ohjusiskut vuonna 1998 olisivat
todennakoisesti vahvistaneet Qutbin ndakemyksia siitd, kuinka Yhdysvallat maailman
mahtavimpana sotilasvaltiona ja niin kutsutun vapaan maailman karkimaana edustaa sita
ristiretkelaistd mentaliteettia, joka tapahtuu islamin ulkopuolisten seemildiskulttuurien -
juutalaisten ja kristittyjen - edustajien toimesta pyrkimyksena tuhota islam. Pelkastaan
naihin historiallisiin tosiseikkoihin - ja Qutbin tapaan tulkita historiaa - voidaan todeta, etta
Qutb olisi todennakdisesti hyvaksynyt periaatteessa syyskuun 11. padivan - ja muihinkin
lansimaihin kohdistuneet - terroriteot. On my6s huomionarvoista, ettd Osama bin Ladenin
opettajana toimi Sayyid Qutbin pikkuvelji Muhammad (Muktafi, Haidary & Zamzani 2022,
275)

Naiden seikkojen lisdksi on syyta kiinnittda huomiota myos Qutbin kasitykseen jihadista.
Kuten on edelld mainittu, Qutbin ammentaa jihadin teoriassaan Ibn Taymiyalta ja on myds
syyta uskoa, ettd han jakaa Ibn Taymiyan kasityksen helvetistd. Yleisestd islamilaisesta
linjasta poiketen, Ibn Taymiya piti ikuista helvettia islamin vastaisena, silla se ei vastaisi
kasitysta armollisesta jumalasta (Khalil 2007, 124). Ibn Taymiyan teorian perintda on myos
pidetty syyna siihen, miksi jotkut ekstremistiryhmittymat hyvaksyvat seka siviiliuhrien etta
myds muiden muslimien teloittamisen (Mayeyvska & Aga 2021, 65) ja syitd on muun muassa
siind, etta muslimiuhrit saavuttaisivat marttyyriposition. Muiden ihmisryhmien siviilien
kannalta qutbilainen teoria toisi lohtua juuri Ibn Taymiyan kasityksesta helvetista. Koska
Helvetti ei Ibn Taymiyalle ole ikuinen, vaan erdanlainen kiirastulen kaltainen limbotila, siina
puhdistuvat sielut paasevat lopulta taivaaseen loydettydan Jumalan koettelemuksiensa
myota. Vastavaitteend voidaan esittas, etta Qutb naki miekan jihadin vasta viimeisena
mahdollisena keinona ja ettad viattomat ihmiset eivat valttamatta ikinad ole saaneet edes
mahdollisuutta tutustua islamiin. Taman suhteen voidaan vedota edelleen lbn Taymiyan
antamaan metafysiikkaan. Qutb mainitsee, etta taistelu ei ole rajoittunut vain

maanpaalliseen elamaan (Qutb 2006, 125) ja tunnustaa, etta islamin kutsu ei aina tavoita
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suurta ja jaloakaan ihmistd maanpaallisessa elamassa (Qutb 2006, 121). Taten, lbn Taymiyan
jihad, josta Qutbkin ammentaa teoriansa, on esimerkki vain yhdesta taistelusta.
(Qutbilaisen) Islamin mukaan elaneet ja sen puolesta eri tavoin taistelleet ihmiset
saavuttavat paratiisin kuoltuaan ja muut joutuvat valiaikaisesti helvettiin etsimaan Jumalan
tahtoa seuraavassa elamassa. Tama asennoituminen myos selittdisi sen, miksi Qutb nostaa
esiin Koraanista kohdan, jossa hurskaat ja uskovaiset ovat paasseet niskan paalle ja
vuorostaan nauramaan ja pilkkaamaan epauskoisia (Qutb 2006, 120). Qutb oli jarkyttynyt
Yhdysvalloissa ihmisten hovelista suhtautumisesta kuolemaan ja tama asennoituminen
tuskin nakyisi siind, etta muslimien tulisi pilkata ihmisia, jotka ovat tuomittuja tuhoon. Tasta
syysta tuon tosiuskovaisten nauramisen voi tulkita nayttaytyvan kuin vaittelyssa tappionsa
tunnustamaan joutuneen ihmisen nauramiselle. Nauruna, joka kertoo, ettd “sanoinhan
olevani oikeassa”. Tama ei ole tuhoutuvalle ihmiselle pilkkaavan hartaan muslimin naurua,
vaan moraalisen ylivertaisuutensa osoittaneen, hieman patronisoivan tosimuslimin
hyvantahtoista naurua vaarauskoiselle sielulle, joka omaa uppiniskaisuutensa vuoksi joutuu
vield seuraavassakin elamdssa puhdistautumaan ennen taivaallista lepoaan. Taman

teologisen positioitumisen valossa on todenndkoista, etta Qutb olisi hyvaksynyt terroriteot.

Qutb olisi siis todennakdisesti hyvaksynyt terroriteot niin historiallisin kuin teologisinkin
perustein. Syy, miksi Qutb ei olisi hyvaksynyt syyskuun 11. pdivan terroritekoja lienee
pragmaattisemmin enemman siind, ettd Qutb tuskin olisi hahmottanut muslimimaailman
olevan tarpeeksi vahva pitamaan puoliaan Yhdysvaltoja ja sen liittolaisia vastaan ja nama
iskut olisivat ndyttdaytyneet hdnelle huonona ja traagisia seurauksia mukanaan tuomana

strategiana.

6.2. Gahiliyan esiintyminen Qutbin omassa ajattelussa

Taman tutkielman viimeisessa varsinaisessa luvussa on Qutbin ajattelusta syyta nostaa esiin
my0s piirteitd, joiden voidaan sanoa olevan osa gahiliyata. Ensinnakin, Choueiri on tuonut
esiin, ettd Qutbin nakemykset juutalaisista parasiittisen kapitalismin koronkiskonnan
kehittaneina yksil6ind, on todennakdisesti saanut alkunsa saksalaisen taloustieteilija Werner
Sombartin (1865-1941) vuonna 1911 ilmestyneesta teoksesta Die Juden und das

Wirtschaftsleben (Juutalaiset ja talouseldma). Teoksessa Sombart kutsuu juutalaisia
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parasiittisen kapitalismin alkuperaksi ja tdma kulminoitui Hitlerin diagnoosissa juutalaisista

sekd marxismin etta parasiittisen kapitalismin alkuperdana (Choueiri 2010, 155).

Toiseksi, Kesha Ali on nostanut esiin sen, miten monilla uuskonservatiivisilla islamilaisen
kulttuurin modernisteilla tai revivalisteilla arvomaailmat eivat niinkdan ammenna Koraanista
tai edes haditeista, vaan viktoriaanisista arvoista (Ali 2003, 173). Nama omaksutut positiot
taas eivat vastaa useinkaan klassisten islamilaisten lainoppineiden kantoja. Qutbin
segregaatiopolitiikka sekd Qutbin essentialisoidun hyperseksualisoidun mieskuvan voidaan

nahda yhtena esimerkkina tasta.

Myds on mainittava, ettda Qutbin nakemykset islamista itsessdan lienevat orientalistista
alkuperaa. Orientalismi tarkoittaa ajattelutapaa, jossa “lansimaalaiset” maarittelevat “idan”
omana vastakohtanaan. Edward Saidin teos Orientalismi on klassikko, joka ndyttda miten
“lansi” madritellaan rationaaliseksi ja kehittyneeksi, kun taas “itd” maaritellaan
irrationaaliseksi ja kehittymattomaksi, lantta alempiarvoisena. “Itd” nayttaytyy mystisenad ja
eksoottisena, mutta myos vaarallisena. Taman lisaksi “itda” nahdaan passiivisena, sen
menneisyytta ihaillaan ja nykyisyyttad pidetdan jamahtyneisyytena (Korpela 2022, 246).
Orientalismi voi nayttaytya toki myos positiivisessa valossa. Orientalistinen diskurssi levisi
Intiaan brittihallinnon myo6ta brittildisten ja saksalaisten tutkijoiden kirjoituksina, koska
varsinkin saksalaisessa valistuksessa sanskritin nahtiin tarjoavan mahdollisuuksia tavoittaa
jotain iatonta viisautta; Eurooppa ja “lansi” nayttaytyi rationaalisena, edistyksellisena ja
maallisena, kun taas Intia nostettiin kuvauksissa henkiseksi paluuksi harmoniseen
menneisyyteen (Korpela 2022, 250). Intialaiset nationalistit omaksuivat orientalistisen
diskurssin luodakseen nationalistisuuden tunnetta ja tassakin diskurssissa Intia ndyttaytyi
ikivanhana henkisyyden mystisena tyyssijana - lannen vastakohtana. Orientalistinen diskurssi
ei siis ilmentynyt pelkastaan siind, miten lansimaalaiset kuvasivat Intiaa, vaan myos siing,
miten intialaiset loivat kuvan itsestdan kansallisessa itseymmarryksessa (Korpela 2022, 250).
Tama nationalistinen diskurssi levisi intiassa hindujen lisdksi reaktionaarisesti myos muiden
etnisten ryhmien itsemaadrittelyprojekteihin ja nakyi muun muassa kashmirilaisen filosofin
Muhammad Igbalin kirjoituksissa. Igbal vaikutti taas Abul Hasan Ali Hasani Nadwiin, joka
vaikutti sekda MawdUdTin ettd Qutbiin. Choueiri on spekuloinut, ettd MawdUdT on ollut

ensimmainen sekulaarin nationalismin vaaroista muslimimaailmaa varoittanut filosofi
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(Choueiri 2010, 131). MawdUdin diskurssi linkitti omassa historian linjauksessaan
nationalismin muun muassa muinaiseen Babyloniaan, Roomaan ja Kreikkaan ja loi kuvan
taten nationalismista ikivanhana, islamin opetusten vastaisena instituutiona ja modernit
kansallisvaltiot kuten Ranska, Englanti ja Japani nayttaytyivat saman aatteen jatkumona.
Koska nationalismi rakentuu aina joko rodullisen, kielellisen tai taloudellisten intressien
yhtendisyyden varaan, se ajautuu aina sotiin ja sortotoimenpiteisiin (Choueiri 2010, 131).
Toisin sanoen, se pitaa sisallaan esi-islamilaisen Jahiliyan. Paradoksaalista kylld, kuten edella
on mainittu, MawdUdT rajoitti projektinsa Pakistaniin eli kansallisvaltion rajoihin, jossa han
pyrki luomaan yhtendisyyden islamin alle. Mawdudin islamismi on siis nationalistisesti
reaktiivinen variaatio tai negaatio siita. Kuten on edelld mainittu, MawdUdT oli suuri
inspiraatio Qutbin ajattelulle. Qutbin ajattelun voidaan siis todeta kumpuavan
eurooppalaisten virtausten nationalistisista projekteista. Lisaksi juuri tahan liittyen on
esitetty, ettd varovainen Qutbin tulkinta osoittaa Qutbin omaksuneen vahvasti natsifilososofi
Carl Schmittin ystdvd-vihollinen -dikotomian, vaikka Qutb ei Schmittiin suoraan viittaakaan

(Abou El Fadl 2005, 83).

Taten qutbilainen modernin g&hiliyan alkupera ei ole Koraanissa tai haditeissa saati edes lbn
Taymiaahn tulkinnassa Jahillyasta, vaan on saanut alkuperansa seka eurooppalaisesta
poliittisesta filosofiasta, saksalaisen taloustieteen antisemitismista, viktoriaanisista
nakemyksista seka intialaisesta sisdistetysta orientalismista, eika kyseessa ei ole pelkka
tekninen kasitteen uudelleen omiminen, vaan islamin ulkopuolisten ideologisten premissien

omaksuminen ja niiden esittdminen autenttisena islamilaisena.

On vield nostettava esiin erds erityispiirre Qutbin ajattelusta, jossa Qutbin gahiliya nakyy.
hanen kasityksensa hakimiyasta. Qutb pohjaa hakimiyan (Jumalan yksinoikeuteen sdataa

lakeja) kasitteen Poydan suuran jakeesta 44. joka kuuluu:

“Me olemme Iéhettineet Tooran, jossa on johdatus ja valo ja jonka mukaan Jumalalle
alistuneet profeetat ovat tuominneet juutalaisia. Samoin ovat tehneet rabbiinit ja oppineet
sen mukaan, mitd ovat pitineet muistissaan. He todistavat Jumalan Kirjan todeksi. Alkdé
pelditké ihmisié vaan Minua Glkddké hyldtké merkkejéni. Ne, jotka eivéit tuomitse sen

mukaan, mitd Jumala on Iéhettdnyt, ovat uskottomia”. (Koraani 5:44)
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Mubktafi, Haidary ja Zamzani nayttavat, ettd Qutb on tulkinnut suuran jakeen kapealla tavalla
ja rakentanut hakimiyan sen kapean tulkinnan varaan. Heidan mukaansa Qutb on tulkinnut
jakeen viimeisen lauseen “ne, jotka eivat tuomitse sen mukaan, mitd Jumala on lahettanyt,
ovat uskottomia” siten, etta muut kirjanuskovaiset - nimellisesti juutalaiset ja kristityt - ovat
hylanneet Jumalan, vaikka heille on annettu viimeinen ilmoitus Jumalan puhtaana sanana.
Mubktafi, Haidary ja Zamzani osoittavat, etta tuon jakeen laajempi tulkinta pitda sisallaan
historiallisen kontekstin ja merkityksen. Muktafi, Haidary ja Zamzani nostavat esiin Abu Bakr
al-Razin (865—925) tulkinnan. Muktafi, Haidary ja Zamzani esittavat, etta al-Razin mukaan
jakeen taustalla on kertomus kahdesta juutalaisryhmasta, joiden vilille syntyi konflikti
rikostuomioista, jossa ylimyston edustajat yrittivat syrjia juridisin perustein maallikkoryhmaa
vastaan. Profeetta Muhammedia pyydettiin tapauksessa toimimaan sovittelijana ryhmien
valilla ja jae on syntynyt siind yhteydessa. Al-Razin mukaan tama jae on uhkaus kyseisia

juutalaisia kohtaan, koska he rikkoivat Jumalan tahtoa vastaan toimimalla Tooran vastaisesti.

Taman kertomuksen mukaan, al-Razin vaittaa, juutalaisia myos kutsutaan vaarauskoisiksi
(Muktafi, Haidary ja Zamzani 2022, 295). Muktafi, Haidary ja Zamzani jatkavat, ettd on
olemassa toki tulkintoja, joiden mukaan tata voidaan soveltaa yleisesti ottaen muihin
ryhmiin, mutta tata jaetta voidaan tulkita tilannekohtaisemminkin koskemaan néita spesifeja
kertomuksessa esiintyvia juutalaisia, jotka eivat noudattaneet Jumalan Toorassa maaraamia
ohjeita. Nostaessaan hakimiyan Jumalan tarkeimmaksi attribuutiksi kirjaimellisesti suppean
tulkinnan kautta, Qutb, Muktafin, Haidaryn ja Zamzanin mukaan, tekee linjauksen, jota
yksikaan islamilainen teologi ei ole hyvaksynyt, hylkda tuhansien uskonoppineiden position
ja taten leimaa liian helposti seka kirjanuskovaiset ettd osan muslimeistakin vaarauskoisiksi.
Sama arrogantti virhe nakyy siindkin, etta Qutb tekee myds virheen vaittaessaan siita
Jumalan ja ihmisten valilla on ollut elamassa katki jo muutamien vuosisatojen ajan
muslimimaailmassakin (Muktafi, Haidary ja Zamzani 2022, 298). Qutb siis korostaa
hakimiyan merkitysta korottamalla sen ensisijaiseksi prioriteetiksi tavalla, jolla sitd ei

yleisesti ottaen olla tulkittu islamilaisessa maailmassa.
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7. Lopuksi

Islam on jatkuvasti vahvasti kasitteellisesti lasna yhteiskunnallisissa arkikeskusteluissamme
etenkin “lansimaisen kulttuurin” kehysta vasten tarkasteltuna. Etenkin vuoden 2001
syyskuun 11. paivan World Trade Center -iskujen myo6ta dikotomia “lannen” ja “islamin”
muodostamista kahdesta erillisesta todellisuudesta on syventynyt ja ollut vahvasti lasna niin
poliitikkojen, median kuin kansalaiskeskustelujen eri diskursseissa. My0Os akateemisissa
keskusteluissa islam on niin sanottu kuuma peruna tasta dikotomiasta tarkasteltuna. Oli
kaytavissa keskusteluissa kyse islamista sitten uskontona, kulttuurina, poliittisena
ideologiana tai jopa etnisena kysymyksend, niin niitad keskusteluja kdydaan lahes

poikkeuksetta vahvasti juuri edella mainitusta dikotomiasta kasin.

Tama dikotomia ei suinkaan ole uusi, vaan sita on rakennettu vuosisatojen ajan aina islamin
valtauskonnoksi laajenemisesta lahtien aina tahan paivaan asti. Siihen turvautuminen on
kuitenkin seka yksinkertaistava etta potentiaalisesti vaarallinen Iahtokohta millekdan
yhteiskunnalliselle ajattelulle. Historiallisessa tarkastelussa kahtiajako kahteen eri maailmaan
osoittautuu hyvin vahallakin tutkimuksella taysin riittamattomaksi tavaksi hahmottaa
molempien kdsitteiden alle menevia lukuisia erilaisia kulttuureita ja laajoja virtauksia niin
historiallisesti, filosofisesti, kulttuurisesti, poliittisesti kuin teologisten kysymystenkaan
kautta ymmarrettyna. Mutta koska tama dikotomia elda vahvasti niin
arkiymmarryksessamme kuin monissa poliittisten ja filosofisten linjojemme teoreettisissa
viitekehyksissa, on syyta tiedostaa dikotomian olemassaolo ja painottaa sen merkitysta

ajattelussamme paastaksemme sen yli niin teorian kuin kdytanndnkin tasolla.

Teoksessaan Good Muslim, Bad Muslim: America, the Cold. War and the Roots of Terror
(2004) Mahmood Mamdani kuvaa, kuinka 9/11-jilkeisten tapahtumien jalkeen islamista on
puhuttu Toisena ensisijaisesti nimenomaan kulttuurikontekstissa; ennen kaikkea linkitettyna
“lansimaita” tai jopa “meitd muita” edustavaa kulttuuria vasten. Esimerkkina Mamdani
esittad, ettd puhe kulttuurista 9/11-iskujen jalkeen maaritti ja selitti “terrorismin” kasitteen
“islamilaisena”. Taten “islamilainen terrorismi” tarjosi kdsitteena seka kuvauksen etta
selityksen tapahtuneille; siina kasitteet kuten “markkinat” (eli kapitalismi) tai “valtio” (eli

demokratiakasitys) eivat enda toimineet jakolinjoina rauhallisen ja sivistyneen olemassaolon
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ja terroriin taipuvaisten barbaaristen kulttuurien valilla, vaan uusi jakolinja l6ytyi “kulttuurin”
kasitteestd. Mamdanin mukaan syvempi jakolinja tapahtui siina, ettd keskusteluun sulautui
piirteita “modernin” ja “esimodernin” kasitteista, jossa muslimit nahtiin poikkeuksetta

esimoderneina.

Jakolinja islamista ja muslimeista keskustellessa yleisessa keskustelussa nahtiin joko siina,
ettd islamilainen kulttuuri on luotu vain alkuvaiheissaan jonain profetaalisena alueena ja
jossa muslimit vain asuttavat muinaisia maita elottomine tapoineen. Joissakin julkisissa
keskusteluissa esitetyissa puheenvuoroissa muslimeilla ei ndhty olevan historiaa, ei
politiikkaa eikad sisdisia debatteja, joten kaikki muslimit nayttaytyivat vain pahoina. Toisissa
keskusteluissa taas painotettiin sitd, etta historiaa, politiikkaa ja sisdisia debatteja 16ytyy,
joten on olemassa seka hyvia ettad pahoja muslimeja. Mamdanin mukaan tama keskustelu
nayttaytyy nimenomaan “modernin” ja “esimodernin” kontekstissa, silla molemmissa
nakokulmissa islamilainen kulttuuri nayttaytyy kulttuurina, joka on pystyssa vain tavasta
(habit) johtuen vaistomaisena toimintana, jota maarittelevat muinaisiin uskonnollisiin

teksteihin perustuvat ohjesdaannokset.

Islamista ja muslimeista kdydyn keskustelun painopisteessa siis on Mamdaninin mukaan kyse
siitd, etta tulisiko “esimoderneihin” muslimeihin suhtautua ihmisryhmana, jotka ovat viela
matkalla moderniin, vai taytyisiko heihin suhtautua “antimodernina”. Ensimmainen tulkinta
kannustaisi luomaan suhteita “modernin” ja “esimodernin” valille muun muassa
hyvantekevaisyyden, kouluttamisen ja ohjaamisen kautta, jalkimmainen tulkinta taas
ennaltaehkdisevaan poliisi- tai armeijaoperaatioon (Mamdani 2008, 18). Mamdanin mukaan
hyvan kasityksen tasta keskustelusta saa, jos vertaa sita vaikkapa ennen 9/11-iskujen
aikaiseen keskusteluun vaikkapa Afrikasta ja afrikkalaisista - eika sekaan keskustelu ei ole

havinnyt mihinkaan.

Islam-lansi -dikotomian ongelmallisuutta korostaa myos se, ettd kumpikaan naista kasitteista
ei ole myoskaan yksiselitteinen tai monoliittinen kokonaisuus itsessaan; Edward Said on
perannut kattavasti orientin ja siihen liitettavia uskomuksia ja kasiteitta. Saidia taas
puolestaan kritisoi Sadiq Jalal al-‘Azm esseessdan Orientalism and orientalism in reverse

(1980) siita, etta Said itse puhuu “lannessa” harjoitetusta ajattelusta myos kovin
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yksiulotteisesti eli oksidentialistisesti**. Samalla tavalla Qutbin nikemysta ldnnesti - tai

ainakin sen hengesta - voidaan pitda dogmaattisuudessaan kovin oksidentaalisena.

Olennaista sen sijaan on painottaa sitd, ettd tama dikotomia on olemassa kuitenkin
ajattelussamme ja tiedostamattomana se jakaa ihmisia valitsemaan puolia sen ylittamisen
sijasta. Jos haluamme valttaa orientalistisen patronisoinnin, on meidan pyrittava
tiedostamaan sen olemassaolo ja ylittamaan se. Etenkin, jos tarkoituksenamme on oikeasti
kdyda tasavertaista dialogia muslimimaailman kanssa ja ennaltaehkaista ekstremistisia
taipumuksia. On my6s ymmarrettava jako islamin ja islamismin valilla. Suurimmalle osaa
muslimeista islam tarkoittaa uskontoa, joka pitaa sisallaan ohjeet jokapaivaisesta elamasta ja
maailmasta. Islam pitda sisalladn myos lukuisia erilaisia koulukuntia ja suuntauksia, jotka
ovat kehittyneet erilaisissa olosuhteissa ja vuorovaikutuksessa eri kulttuurien kanssa.
Islamismi taas on poliittinen positioituminen, jonka premissind on se, ettd islam on paras
mahdollinen tapa jarjestaytya yhteiskunnallisesti. Islamistisetkin suuntaukset pitavat
sisallaan erilaisia nakemyksia siitd, etta edellyttaako tama Saria-lain implementoimista
perustuslakiin modernissa kansallisvaltiokasityksessa vai ei, ja ettd tuleeko taman lain koskea
vain muslimeita vai ylipaataan kaikkia sen lain piirin alla eldvista. Nykyaan jo etabloituneissa
islamilaisissa valtioissa on erilaisia kdytant6ja. Se, mika tekee qutbilaisesta islamismista

radikaali-islamistisen tulkinnan, on hanen nakemyksensa gahiliyasta seka jihadista.

Khaled Abou El Fadl on kirjassaan The Great Theft: Wrestling Islam from the Extremists
osoittanut, ettd kolonialismin vaikutuksesta islamilaista lakia tulkitseva ‘ulama **-luokka
menetti vaikutusvaltaansa lansimaisten lainsaadantojen tullessa siirtomaihin, mutta
todellinen vahinko islamilaisen lain suhteen on tapahtunut siind, kuinka modernit
islamilaiset valtionpaamiehet koostuvat isolta osin hallitsijoista, joilla on lansimainen,
sekulaari ja nationalistinen sotilastausta (Abou El Fadl 2005, 35). Tama tragedia nayttaytyy
siind, kuinka islamilaisen maailman uskonnolliset tulkinnat ovat muuttuneet
fundamentalistisempaan suuntaan Koraanin, haditien ja Saria-tulkintojen muuttuessa

luonnontieteilijdiden ja muiden maallikkojen toimesta universaaliksi seka

3" Huomattavaa toki on, etti Said asui Yhdysvalloissa, joka toki saattoi hamarryttaddkin hdnen kasitystaan
“lannestd” anglo-eurooppalaisena monoliittina.
32 |slamilainen oppineisto, joka erikoistui islamilaiseen lakiin, teologiaan ja sen tulkintaan.



98

tilannesidonnaisuuksia ja perimatietoa laiminlyoviksi. Tassa tutkielmassani olen toivottavasti
osoittanut, ettd Qutb edustaa myo6s vahvasti tatd neokonservatiivista suuntausta; Qutb ei
opettajana, kirjailijana ja runoilijana ollut saanut koulutusta islamilaiseen teologiaan tai
lakiin ja ennen kaikkea tulkintojen nyansseihin, vaikka olikin laaja-alaisesti oppinut mies,

vaan tulkitsi Koraania ja haditeja hyvin yksiulotteisella tavalla.

Tassa tutkielmassa olen pyrkinyt osoittamaan, ettd metafyysisella tasolla Qutbin radikaalius
ei kuitenkaan ole hdanen niinkdan ymmarryksessdan islamista - niin fundamentalistinen kuin
tuo nakemys onkin - vaan kumpuaa hanen nakemyksestaan gahillyan luonteesta
aggressiivisena ja aina islamia vastustavana voimana, kuten luvussa 4 on osoitettu. Vaitan,
ettd Qutbin kasite gahiliyasta onkin myds hanen tarkein perintdnsa jo pelkdstaan siina
mielessa, ettad juuri se on mahdollistanut islamin negaationa erilaisten suuntausten ja
tulkintojen - niin maltillisten kuin radikaalienkin - muodostumisen. Kun Qutbin teoriaa
luetaan keskittymalla ensisijaisesti laajinta levikkia saavuttaneeseen Virstanpylvdisiin ja
etenkin hdanen gahiliya-tulkintaansa ja toissijaisesti jihadin teoriaan, jaa Qutbin
hahmotelmat islamilaisen yhteiskunnan kdytannon reunaehdoista vihemmalle huomiolle.
Qutbin teoriassa naita toisistaan poikkeavia suuntauksia yhdistdava voima ei siis niinkdan ole
Qutbin kasityksesta islamista, vaan sen vastavoimasta ja ennen kaikkea sen aggressiivisen

vastavoiman luonteesta.

Miten sitten islamin ulkopuolisen maailman tulisi suhtautua islamistisiin suuntauksiin ja
Qutbin perint6on? Ensimmainen askel on siind, ettd ymmartaa islamin pitavan sisallaan
hyvin laaja-alaisesti erilaisia kulttuureita ja uskonopillisia ohjenuoria. Islam on siis

uskonjarjestelma.

Toinen askel on siing, ettd ymmartaa islamismin olevan, ei osa islamia, vaan islamin kasitetta
omivana uskonjarjestelmana esiintyvana poliittisena jarjestelmana. Islamismi ei siis ole
pelkdstaan poliittinen jarjestelma, vaan uskonnollistettua politiikkaa (Muktafi, Haidary ja
Zamzani 2022, 271). Qutb edustaa islamististen suuntausten darimmaista muotoa seka
positioidessaan ei-islamilaisen maailman essentiaalisesti luonteeltaan aggressiiviseksi ja
proaktiivisesti islamia vakivaltaisesti vastustavaksi voimaksi, ettd kannustamalla muslimeita

luvussa 4.1. esitettyyn isolationismiin ja puhdistautumiseen.
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Kolmas askel on ymmartas, etteivat islamistiset suuntauksetkaan ole syntyneet tyhjiosss,
vaan ovat osa modernien nationalististen suuntausten, kansallisvaltioiden historiaa seka
dekolonialistista perintda. Nationalistiset suuntaukset taas ovat synnyttaneet seka
sekulaareja ettd yhteisen uskonnon varaan rakentuvia valtioita kansalaiskuvauksissaan.
Tutkimukseni on osoittanut, etta qutbilainen teoria - kuten my&s muutkin islamistiset
suuntaukset - pitavat sisalladn myos suuria teoreettisia kehikkoja, joiden tarkoituksena on
luoda oma kuvansa historiasta, ihmisestd, yhteiskunnasta ja kansainvalisista suhteista. Taten,
tieteellisen tutkimuksen tulisi suhtautua islamismiin vakavasti edelld mainittuja kasitteita
koskevissa tutkimuksissa ja pyrkid eroon orientalistisesta tavasta tarkastella seka islamilaisia
ettd islamistisia suuntauksia “takapajuisten ja sivistymattomien ihmisten uskontona”.
Borgesin alunperin vuonna 1947 ilmestynyt novelli La Busca de Averroes kertoo lbn
Rushdista ja siita, miten han tuskailee Aristoteleen Runousopin kanssa, koska han ei
islamilaisen maailman edustajana pysty ymmartamaan kreikkalaisten tragedian kasitteen
merkitysta. Borgesin novelli siirtyy metatasolle Borgesin ymmartaessa, etta hanella ei ole
kapasiteettia millaan muotoa tavoittaa Averroeksen ajattelua saati laajemmin hanen aikansa
ymmarrysta kreikkalaisen filosofian nyansseista ja tasta syysta hanen tarinansa jaa kuin
leijailemaan ilmaan. Tama loyha aasinsilta toimikoon muistutuksena siitd, kuinka
patronisoiva ennalta muodostuneisiin kdsityksiin nojaaminen hamarryttda ymmarrystamme
ja jopa pahimmillaan estdad sen muodostumista. Tasta syysta myos islamilaisen
kulttuuripiiriin kuuluvia tutkijoita ja muita daanitorvia on kuultava ja otettava vakavasti
islamistisia suuntauksia kasittelevissa tutkimuksissa, jotta lisadmme ymmarrystamme ja
kykenemme luomaan niin muslimeille kuin ei-islaminuskoisille sellaiset materiaaliset,

ideologiset ja hengellisetkin olosuhteet, joissa Qutbin teoriaa ei voi saada jalansijaa.

Lansimaiden toiminta ja suhtautuminen ei tokikaan ole ainoa, mika vaikuttaa islamististen
liikkeiden syntyyn. Jotkut Qutbin tulkinnat ovat huomauttaneet, ettd Qutbin teoria on
vadrassa siina suhteessa, ettd kommunismi olisi kapitalismin syrjayttava jarjestelma
Neuvostoliiton romahtaessa ja Yhdysvaltojen pysyessa kapitalistisena. On kuitenkin
huomioitava se tosiasia, etta myos talla saralla Qutbin teoria saattaa saada seuraavien
vuosikymmenien aikana uutta jalansijaa ja sen historiankirjoitus uutta validaatiota; ennen
kaikkea Aasiassa ja Afrikassa. Kiina on kasvanut maailman toiseksi suurimmaksi taloudeksi ja

sen on sanottu ohittavan Yhdysvallat maailman suurimpana taloutena vuoteen 2040
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mennessa. Tama kehityssuunta tulee joka tapauksessa vaikuttaamaan
maailmanjarjestykseen, kun ymmarryksemme suurvaltapolitiikasta muuttuu (Kauppila &
Kopra 2022). Taman lisaksi Kiina pitaa talla hetkella hallussaan henkildstoltaan maailman
suurinta armeijaa ja on Xi Jinpingin hallintokauden aikana suurentanut vaikutusvaltaansa
luomalla infrastruktuuria, kauppareitteja ja erilaisia verkostoja niin yritysmaailmaan kuin
poliitikkoihinkin pitkin Aasian alueita ja Afrikkaa. Ideologisella tasolla Kiina voi saavuttaa
molemmilla mantereilla suurtakin jalansijaa, koska suurten eurooppalaisten imperiumien
sortuessa molempien mantereiden useilla alueilla oli perinteisesti hyvin vahvaa marxilaista
liikehdintda. Molemmilla mantereilla on myds hyvin vahvaa islamilaisten kulttuurien
perimda. Kun otamme huomioon Kiinan uiguureihin kohdistuvat sortotoimet Xianjiangin
provinssissa ja Kiinan harjoittaman informaatiovaikuttamisen, tdma saattaa antaa myds
kuvaa siita, miten islaminuskoisiin tullaan tulevaisuudessa suhtautumaan Aasian ja Afrikan
alueella Kiinan vaikutuspiirissa olevien valtioiden toimesta. Xianjiangissa on jo nyt jihadistista
liikehdintaa, mutta myos synkretistisia koulukuntia, jotka haluavat yhdistaa islamin teologian
metafysiikan kungfutselaiseen filosofiaan. Kiinan ankara linja uiguureja kohtaan saattaa
kallistaa islaminuskoisen vaeston jihadististen liikkeiden suuntaan ja levittaytyessaan yha
syvemmalle Aasian ja Afrikan maiden poliittiselle ja taloudelliselle kentélle, totalitdarisen
Kiinan politiikka saattaa vastavuoroisesti luoda hedelmallistd maaperaa myos Qutbin
perinndlle ympaéri Aasiaa ja Afrikkaa - tai ainakin sen laajimmiten levinneelle ja kddnnetylle,

Jabhiliyata kuvaavalle Virstanpylvdille.
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