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1 UVOD

"Na jedné strane pohrdame novymi technologiemi a materialismem, na druhou
stranu se vsak bez nich nemuzZeme obejit. Na jedné strané jsme kiecovité svazani
agonizujici tradici, na druhou stranu vime, Ze v poslednim stoleti je tato tradice pouhym
kulturnim anachronismem. ... Chceme byt moderni i archaicti, demokraticti i
autoritdrsti, posvatni i profanni."

(Shayegan 1997: 22)

1.1 Nastinéni problematiky

Kulturni schizofrenie. Tak by se dala diagnostikovat nemoc, kterou trpi
soucasna iranska spolec¢nost. Ta se v pribchu staleti projevovala stfidavym
zadchvatem adorace ega perského, pySniciho se historickou paméti slavnych
panovniki mocné perské ftiSe, a ega islamského, které v sedmém stoleti
vystoupilo jako silny kulturné politicky soupet perskych dé&jin. Pokud
ptesko¢ime tuto vice nez jedno tisicileti trvajici periodu a podnikneme exkurz do
devatenactého stoleti, zjistime, Ze tuto schizofrenii obohatil o dal$i ego mnohem
mocnéj$i hra¢ - Zapad a jeho kulturni, ekonomicky a politicky vliv na tehdejsi
Persii'. Zapad a jeho hodnoty se pro Iran postupné staly ramcem pro hledani
odpovédi na palcivou otazku "kdo jsme?". V procesu hledani vlastni identity si
tak iranskd spole¢nost nasla své referencni Other. Zapad a s nim pfichéazejici
modernita nahradily tradi¢ni irdnské soupete, tedy civilizaci arabskou a jeji
islam®, ktery byl i ptes dlouhodobé odmitani radikaln& pretvoren do specifické

iranské podoby a pfijat za vlastni (Milani 2004: 14-17).

V pribéhu dvacatého stoleti vykrystalizovalo pronikani Zapadu do franu
jak v absolutni piijeti modernity, které¢ se pied rokem 1979 spolecné s tvrdou
nacionalistickou rétorikou persianismu a vyzdvihovani kultu ptedislamského

témét archetypalniho hrdiny Kyra Velikého projevilo jakozto viid¢i narativ, na

' fran byl az do roku 1935 ozna¢ovén jako Persie. Ve své praci budu hovofit zpravidla o {ranu bez

ohledu na to, zda $lo o obdobi pied rokem 1935.

Islam sunnitského smeéru, ktery se rozsifil v zejména v arabské a turkické oblasti muslimského svéta.
V perské oblasti se pak rozsitil zpravidla islam §i‘itského sméru. O schizmatu v prvnich nékolika
desetiletich plisobeni tohoto nadbozenstvi viz vice kapitola 11.



jehoz pozadi se formovala nova ndrodni identita, tak v revoltu proti zapadnimu
stylu modernizace, kterd po roce 1979 ziskala na prvni pohled podobu renesance
nabozenstvi a zplisobu Zivota, ktery Ferdinand Tonnies nazval Gemeinschaft,
tedy pospolitosti, a Emile Durkheim mechanickou solidaritou (Keller 2004: 162,
164). Jednoduse feceno §lo o revoltu, ktera si zadala znovuzakouzleni spole¢nosti
tak, aby bylo pfekondno odcizeni zpusobené infiltraci cizich hodnot, norem a
ideji. Mnohé protikolonidlni a "protiimperialistické" ohlasy druhé poloviny
dvacatého stoleti nesly znaky tohoto navratu ke kofeniim spojeného se selektivni
vzpourou proti modernizaci a modernits. A ani [ran v tomto sméru nebyl
vyjimkou. Snaha nalézt svou identitu a pivodni kofeny spolu s kulturnim,
politickym a ekonomickym pronikanim zipadnich hodnot pfiméla mnoho
iranskych intelektuali a mysliteld ke strategii jakéhosi vychodniho protittoku, a
to v podob¢ tzv. nativismu, antiorientalismu ¢i jinak reverzniho orientalismu.
fransky nativismus se zatadil mezi jednu z mnoha dal$ich revoltujicich ideologii
trettho svéta, jeZz nabidla irdnskou "jinou cestu" usilujici o piekondni jiz
zminovaného odcizeni vlastni kolektivni identity zptisobeného infiltraci

zapadniho modu byti.

fran se pii setkani se Zapadem a zejména jeho kulturni modernitou ocitl na
zlomové linii dvou zdanlivé nekompatibilnich svéti, tedy toho moderniho,
sekularniho, a toho tradi¢niho, ve kterém jsou témét vSechny aspekty socialniho
a politického zZivota fizeny Bozi vili, a zafal si uvédomovat situaci své
zaostalosti. Reakci na tento fakt se stal navrat k tradici, a to k tradici islamské.
Obrovsky 8ok, ktery v osmdesatych letech dvacatého stoleti piiSel s tvrdou
hokiimat-e eslamf’, vsak zpusobil roz¢arovani z hledani iranské autenticity skrze
navrat k islamu a nastolil otdzky, zda tato autenticita neni pouze nostalgickou
potfebou vynalézani tradic a zda odmitani zapadni modernity neni v podminkach

soucCasné doby naprosto nefunkéni (Shayegan 1997: 4).

V Irdnu totiz prosla tato islamské tradice fatalni pfeménou v politickou

ideologii, diky niZ se iranskd spolecnost ocitla v jakémsi historickém vakuu, z

3 Islamska vlada.
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n¢hoz jeji oficialni viidci nésiln€ vytésnily piedislamsky kulturni podil na tvorbé
iranské identity tak, jako posmrtné a nevédomky byl v rdmci nacionalistického
zapalu nékolik desitek let pfedtim zneuzit Ferdousi, aby nasilné vytésnil z
iranského kolektivniho védomi odkaz isldmského kulturniho dédictvi. Namisto
vzajemné harmonie vSech prvkil, které v pribéhu déjin obohacovaly iranské
kolektivni ego, se tak po vice jak jedno stoleti iranska spoleCnost potyka se
zéchvaty kulturni schizofrenie, které se projevuji vyplutim na povrch jedné z
mnoha tvafi, kterd pak po urcitou dobu toto kolektivni ego ovlada. Tato az
diktatorska tvar nedava Sanci na projeveni se tvare druhé, ktera ¢eka v hloubce
iranské dusSe, aby se v dalSim useku iranskych déjin mohla ukazat jako vadci

narativ, na jehoz pozadi zvitézi identita nova, vétSinou nésiln¢ indoktrinovana.

1.2 Cil prace

Cilem této disertani prace je poskytnout popis, analyzu a interpretaci
fenoménl tykajicich se problematiky iranské kulturni schizofrenie zplisobené
nejen vnéjsi infiltraci zdpadnich hodnot, norem a ideji, ale i vnitinim politicko-
spole¢enskym vyvojem Iranu ve dvacatém a dvacatém prvnim stoleti. Diskuse
probiha kolem témat tykajicich se hledani iranské identity na pozadi historického
setkani tradice s modernitou, autenticity s technologickym pokrokem a zménou a
v neposledni fade 1 setkani minulosti s pfitomnosti. Vyznamnou osu studie tvoii
piedev§im pochopeni rozhodujicich historicko-kulturnich narativi, tedy myta,
legend ¢i historickych ptibéht redefinovanych podle potfeb viid¢iho politicko-
spoleCenského diskurzu, z hlediska jejich vyuziti a zneuziti pro ideologické a
politické tcely a pro prosazovani vidci symbolické povahy irdnské kolektivni
identity. Moji snahou bude tyto narativy definovat a na zéklad¢€ toho poukazat na
fakt, ze rozhodujici narativy, které odrdzely charakter irdnské identity a
dominovaly politicko-spole¢enskému diskurzu ur¢itého obdobi, vychazi z odkazu
predislamského (persianismus ¢i iranismus) a islamského (si“ismus) kulturniho

dédictvi franu a ze zkugenosti s hodnotovym systémem "téch druhych".

11



Mym uGsilim bude na zaklad¢ analyzy jiz existujicich zdroji v sou¢innosti s
vlastnim vyzkumem dokazat, Ze rozhodujici narativy plsobi jako ucinny
symbolicky nastroj jak lidové mobilizace spolecnosti, tak prosazovani
mocenskych a politickych cilli slouzZicich k tvarovani takové kolektivni identity,
kterda do konkrétniho symbolického prostoru zapadd. Timto se budu snazit
poskytnout relevantni Uvahu nad tim, co se skryva pod pojmem iranstvi

(iranianness).

Nutnym piedpokladem pro zevrubné pochopeni tématu je vymezeni
zékladnich teoretickych koncepttl, které s problematikou hledéni a konstruovani
identity irdnské spolecnosti v procesu setkavani se se zapadnim hodnotovym

systémem bezprostfedné souvisi.

1.3 Struktura prace

Pti promysleni struktury diserta¢ni prace jsem narazila na otdzku, zda jeji
obsah pojmout tematicky ¢i chronologicky. Nejprve jsem se rozhodla pro
tematické pojeti studie, nicméné vysledek se projevil jako velmi nesystematicky
az chaoticky. Nakonec se mi podafilo praci uspotadat do vice méné
chronologického celku, ktery jsem tematicky rozdélila na pét ¢asti. V kazdé Casti
kratce nastinuji téma, kterému se budu vénovat. V jednotlivych oddilech
rozpracovavam 1 teoretické koncepty, dle nichz jsou konkrétni témata ukotvena
do koherentniho vyzkumného ramce. Toto hledisko jsem zvolila kviili
ptehlednosti, které bych tézko dosdhla umisténim vSech uzivanych teoretickych

koncepti do zvlastniho oddilu.

Prvni dva oddily prace se vymykaji chronologickému clenéni studie a
vénuji se vSeobecnému uvedeni do problematiky soucasného stavu badani o
tématu, teoretickému ukotveni studie a vyzkumnému designu. Ackoliv
primarnim zdmérem disertaéni prace neni zachytit d&jinny béh moderniho Iranu,
pro hlubsi pochopeni zkoumané problematiky je tfeba podniknout podrobny

historicky a politicko-spoleensky exkurz, ktery vtiskl soucasné iranské
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spolecnosti jeji specifickou podobu. Tento vSeobecny piehled zatazeny tematicky
do druhé &asti studie se tyka obdobi, kdy se Iran ocitl ve stavu ohroZeni tisice let
utvarené specifické kolektivni identity stojici jak na predislamskych hodnotach
starovéké Persie, tak na hodnotach Si‘itského islamu. Historicky tedy ptijde o
obdobi pocinajici druhou polovinou devatenactého stoleti, kdy v tehdejsi Persii
zaCal probihat intenzivni kontakt s modernimi vlivy ze Zapadu, a koncici
soucasnosti. V politicko-spoleCenském piehledu v kratkosti nastinim podobu
politického systému Iranské islamské republiky. Tento exkurz je nezbytny, nebot’
oficialni vladni garnitura zasahuje do viech sfér Zivota spolenosti franu. Vedle
historicko-politické odbocky je nezbytné podniknout i etnolingvisticky a
etnonadbozensky exkurz, nebot’ etnicka, lingvistickd a nébozenskéd rtznorodost
obyvatel franu hraje vyznamnou roli v definovani iranského Self z vnitiniho
pohledu. Zejména v piipadé Iranu, kde etnolingvistické a etnonabozenské
mensiny tvoii vice nez polovinu celé populace, je tato otazka kliCova, nebot
"narod nedefinuje sam sebe pouze skrze vzijemny vztah ¢i opozici k jinym
narodiim, ale pro sebeurceni naroda je dulezité i to, jak vnima a jedné s rtiznymi

jeho komponentami" (Paul 1999: 195).

Do tfeti casti studie jsem tematicky zafadila prvni setkani tradi¢ni
spoleCnosti Persie s modernitou. Chronologicky pak tato ¢ast pokryva obdobi
prvni poloviny dvacatého stoleti. Zameéfila jsem se v ni na dasledky, které toto
setkani pfineslo, a jakym zplUsobem evropské hodnoty, normy a ideje utvaiely
iranskou kolektivni identitu. Téma tohoto oddilu souvisi s fenoménem iranského
nacionalismu, jenz se stal ideologii prezentovanou irdnské spolec¢nosti skrze silu
historicko-kulturnich  narativi. Ifranska identita v prvni poloviné dvacatého
stoleti byla formovana nejprve na pozadi prosazovani narativu persianismu, ktery
vyuzil iranského narodniho eposu Sdhndme. Posléze se prosadil mnohem
starobylej$i narativ, jenz vzkiisil slavného achaimenovského panovnika Kyra

Velikého.

Ctvrty oddil je chronologicky zasazen do padesatych az sedmdesatych let

dvacatého stoleti a tematicky se vénuje hleddni Self, tedy hledani iranské
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kolektivni identity, jez zacCala byt spolecnosti vnimédna jako ohrozena zejména
kulturni modernitou pfichazejici ze Zapadu.* Zaméiim se na vysvétleni
vSeobecnych konceptil, se kterymi pracuji v ramci analyzy tématu. V kratkosti
piiblizim dichotomii self/Self a other/Other a jak se vztah mezi obéma prvky této
dichotomie stdva hierarchickym vztahem mezi ovladajicicm subjektem a
ovladanym objektem. V ndvaznosti na mySlenku vztahu subjektu a objektu
poukdzi na vztah mezi Zapadem a Vychodem a jak tyto dva navzijem odlisné
kulturni okruhy definovaly svou kolektivni identitu ve vzijemné interakci.
Hlavni téma tohoto oddilu se bude vénovat nativistické ideologii iranskych
myslitell a jejich pal¢ivému volani po znovuobjeveni vlastni identity. Piiblizim
jedny z prvnich nativistickych diskuzi od Ahmada Fardida, Sejjeda Fachroddina
Sadmana a Dzalala Al-e Ahmada, jejichz studie uvedly dichotomicky vztah
Vychodu a Zapadu na troveii dvou vziajemnd protikladnych entit. Sadménova
koncepce farangSendsi vychazi z kulturni kritiky vlivu Zapadu na fran, zatimco
Al-e Ahmadtiv koncept gharbzadegi je spise kritikou technologického vlivu
Zapadu na Iran a vnitinich pomért panujicich ve spoleGnosti, zejména pak
vladniho mocenského aparatu $aha. V neposledni fadé€ pak popisi vizi névratu k

puvodni iranské autenticité¢ Aliho Sari‘atiho.

V  poslednim oddilu disertacni prace nazvaném Nabozensky
nacionalismus: Moderni irdnska spole¢nost se tematicky vénuji povaze kolektivni
identity formované na pozadi isldmské revoluce. Chronologicky toto obdobi
odpovida véku Iranské islamské republiky (1979-). Predstavim narativ Karbala,
ktery vyuzil 4jatollah Chomejni k politicko-spoledenské mobilizaci franct a
prosazeni Si‘itské verze kolektivni identity. S pozadavkem absolutniho odmitnuti
vSeho zépadniho, zejména pak kulturni modernity a evropského humanismus,
vystoupil myslitel loajalni reZimu Reza Davari, jehoz jsem zatadila do tohoto
oddilu. V této casti se nadadle podivame na oziveni lidového mesianismu v
iranské spolecnosti a jeho zneuziti politicko-nabozenskou klikou Mahmuda

Ahmadinezada a 4jatolldha Mesbah-Jazdiho, ktefi se snazi prosadit identitu

4 Tato &ast studie vychazi z mé diplomové prace na téma Hledani "Self": fransky nativismus jakozto

ideologicka opozice orientalismu. Zapadoceska univerzita v Plzni. 2008.
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zduraziujici étos vychazejici z vice jak tii sta let starého dédictvi madzlesismu.
Zietel tedy budu klast i na vysvétleni zékladnich hodnot, norem a ideji
nabozenského systému, ktery nepopiratelné ovliviioval a dodnes ovliviiuje
spolecensko-politicky diskurz Iranu. Uréitym paradoxem pak bude &ast vénujici
se privatni sféfe franci a skutednému Zivotu, ktery je antitezi vefejnd

propagovému idedlu islamské spolecnosti.

1.4 Poznamka k transkripci perskych a arabskych vyrazii

I kdyz perstina zcela ptejala arabsky systém pisma, urcité¢ hlasky nemaji v
perstiné arabsky foneticky ekvivalent, a¢ se jejich grafémicka podoba v pismu

zaznamenava. Jde o tyto hlasky:
1) L <& - obé pismena vyslovujeme jako ¢
2) u=,0+ ,<& - vSechna pismena vyslovujeme jako s
3) b ,0=,,3- vyslovnost viech t&chto pismen je z

4) o ,z - vyslovnost jako A. Koncové tiché o (%), které se nevyslovuje,
oproti piepisim uzivanym v anglicky psané literatuie v transkripci vynechavam.

Misto Tagizadeh tedy uzivam podoby fonetického piepisu Tagizade.

5) ¢,3 - s nepatrnymi dialekovymi odliSnostmi vyslovujeme jako

zadopatrové rackované r. Ptepis téchto pismen rozliSuji jako gh a gq.

Podobu vyse uvedenych shodnych grafémt, které se v perstiné foneticky

nerozliSuji, nebudu rozliSovat ani v transkripci perskych vyrazi.

Znaky, které v ceStiné nemaji foneticky ekvivalent, transkribuji

nasledovné:

1) ¢ - ejn; v arabstin€ se tato hlaska vyslovuje jako hrdelnice, nicméné v
perstiné nabyva fonetické podoby vokalu, ktery nese, bez jakéhokoliv zesilen¢ho

piizvuku. V transkripci pouzivam oznaleni pouzivané v bézném tUzu piepisu,

15



tedy pismeno ¢ s hornim indexem (). Ejn neptepisuji na zacatku vlastnich jmen,

vétSinou prevzatych z arabStiny, napt. A// namisto “ A/i.

- hamze; v perstiné ne prili§ zdiraznény raz, nicméné v perskyc
2) - h t li§ zd kych

vyrazech jej pro vétsi daslednost zachovavam.

Genitivni €1 substantivni a adjektivni spojeni neboli ezdfe transkribuji
pomoci pomlcky, tedy -e Ci -je v zavislosti na vokalech ¢i konsonantech, které

ezdfetové vazbe predchazi, napt. engelab-e eslami.

Zejména v piipadé termini spojenych s islamskou véroukou se obcas
nevyhnu pouzit arabsky prepis. V tomto ptipad¢ uvaddim pted terminem zkratku
ar. a 1 za cenu nedtslednosti se fidim vysSe uvedenym, zpravidla fonetickym

pfepisem.

Perskd a arabskd slova, kterd piesla do bézného Ceského uzu (Koran,

Bagdad, Karbala, ...), neptepisuji podle uvedenych pravidel transkripce.
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2 POZNAMKY K DOSAVADNiMU STAVU ZKOUMANI A
TEORETICKE UKOTVENI PROBLEMATIKY

2.1 Dosavadni stav zkoumani

V Ceském akademickém prostfedi je téma vztahujici se k fenoménu
iranské spolecnosti uchopené skrze prizma socidlni a kulturni antropologie
novum. Zajem &eskych védct o fran byl tradiéné spojen s perskou filologii,
déjinami a literaturou, jejichz studium se rozvijelo od roku 1928 na Univerzité
Karlové v Praze z iniciativy profesora Jana Rypky (1886-1968). Vedle ptekladi
perskych klasikii a bohaté filologické tvorby® vysla kniha [rdnsky poutnik
(1947), kterd je Rypkovou osobni zpovédi z cest po Irdnu a kterd by se do
etnografické tvorby dala zatadit. Pokracovatelem Jana Rypky v oblasti irdnskych
studii byl Jifi Becka (1915-2004), jenz ptisobil v Orientdlnim tstavu a zabyval
novoperskou filologii. Pfes velmi vyrazny ptfinos v oblasti studia perskych jazykt
se vSak v jeho repertoaru nesetkavame s dily orientovanymi socialné
antropologickym smérem (Gombar 1994: 66). Tento stav pokracuje prakticky do
soucasnosti s tim, ze Ceskd iranistika na dlouhou dobu "zemfela" 1 jakozto
filologicky obor a perstina byla vyu¢ovana pouze jako vybérova prednaska na
Ustavu Blizkého vychodu a Afriky FF UK v Praze.® Jeji znovuvzkiiseni pfislo v
roce 2010, nicméné obor je opét zaméfen spiSe filologicky a badani vychazi z
historického Uhlu pohledu. Pfes tento teoreticky nedostatek vSak v ceském
prostfedi zasluhou naSich irdnistli a orientalistli existuje alespoii maly soubor
piekladové, cestopisné a historické literatury, kterd a¢ etnologicky chudd nam

umoziuje pricichnout k povaze fenoménti iranské kultury a spole¢nosti.

Jedinou vyjimkou na poli ¢eské etnologie je prace Libora Cecha z Ustavu

etnologie FF UK v Praze, ktery v roce 2010 obh4jil disertacni praci na téma

Naptiklad fenomenalni Déjiny perské a tadzické literatury (1. vydani 1956, 2. rozsifené vydani 1963)
¢i preklad Haft pajkar (Sedm princezen) od perského basnika Nizamiho z roku 1934 (Gombar 1994:
66).

Vyuka perstiny na FF UK probihala pod vedenim naseho pfedniho indologa a iranisty pana docenta
Jana Marka. V soucasné dobé¢ se tohoto ukolu zhostila nova generace iranisti pod vedenim doktorky
Zuzany Kiihové.
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Ndbozensko-politické aspekty kultury mucednictvi v Islamské republice Irdn, na
jejimz zakladé vysla v roce 2010 kniha Muharramské ritualni performance a
koncept mucednictvi v Iranu. Prace Libora Cecha vychazi z antropologické
analyzy ritualu ‘asura’, ve které se podrobné zabyva jejimi funkcemi z hlediska
socialnich, politickych, kulturnich a ekonomickych aspekt. Tato studie tak
pfedstavuje jedinecnou a ucelenou etnologickou sondu do vyznamného segmentu

iranské spolecnosti.

Zahrani¢ni orientalistickd studia disponuji $irsi teoretickou a analytickou
zékladnou pii zkoumani problematiky formovani iranské identity v soucinnosti s
modernitou, nicmén€ i pies hojné materidly zabyvajici se politickymi,
spoleenskymi, historickymi a ekonomickymi aspekty Iranu je nutné velmi
peclivé hledat data zasazena do koherentniho rdmce. Mnoh¢ studie zabyvajici se
franem ptehlizeji srovnavaci aspekt situace pred islamskou revoluci a po ni a
spiSe se soustfeduji na témata vénujici se pifi¢inam padu dynastie Pahlavi a
vzniku islamské revoluce & politickym aspektiim transformace {rdnu po roce
1979. Existuje pouze hrstka kvalitnich srovnévacich studii zabyvajici se iranskou
spolecnosti pfed a po revoluci, a Casto 1 kdyz jsou zaméfeny na iranskou

spole¢nost, chybi urcita antropologicka ¢i etnologicka "Sablona".

2.2 Teoretické ukotveni problematiky

Klasické teorie veénujici se vzniku moderni spolecnosti a zménam, které
modernita vyvolala a kterym musely celit mnohé kolektivni identity, rostly v
evropském modernim mysSleni dvacatého stoleti jako houby po deSti. Mnohé z
téchto teorii si vzdjemné oponovaly, nicméné vSechny vznikaly jakoZzto
analyticky koncept  evropského kulturniho, spolecenského a politického
prostiedi. V disledku absence lokéalnich irdnskych teorii spolecenské zmény a
vytvareni identity na jejim pozadi byly evropské analytické koncepty aplikovany
i v neevropskych spole¢nostech. fran v tomto sméru nevybodoval, nebot’ aZ na

nékolik vyjimek, ve skute€nosti zaloZenych na evropské zkuSenosti s realitou, k
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analyze sociopolitickych jevll typu spolecenské a historické zmény ¢1 podoby
spolecenské struktury vyuzivali a vyuzivaji irdnsti myslitelé teoretické koncepty

vysttizené z evropského intelektualniho prostiedi (Katouzian 2006: xii).

Z davodu existence pouze hrstky "nativnich" irdnskych teorii zabyvajicich
se spolecnosti a jeji identitou pak logicky pii zkoumdani iranského spolecenského
terénu vznikd problém s validitou vysledkid badéani, nebot’ "lidska spolecnost je
vesmirem socidlnich a historickych teorii: takze teorie, které jsou obecné platné v
jednom jejim segmentu, nemusi byt platné pii aplikaci v segmentu jiném"
(Katouzian 2006: xiii). Pro pochopeni spolecenskych kategorii a zmén, které
iranskou spole¢nost tvarovaly a tvaruji, je vSak nutné zkoumanou problematiku
teoreticky ukotvit, a proto se nelze vyhnout uchopeni problému skrze zapadni
teoretické prizma i1 za cenu mirného zkresleni. DalSi hrozbu pfedstavuje
generalizace. Abych se této hrozbé c¢éastecné vyhnula, syntézu analytickych

vysledkl budu konfrontovat s vlastnimi vysledky pozorovani a vyzkumu.

Z odborné antropologické, sociologické a politologické literatury, kterou
jsem pouzila jako teoreticky ramec ukotveni problematiky vyzkumu iranské
spolecnosti, uvedu pouze vycet, nebot’ podrobnou analyzou konceptl pouzitych v
této literature se zabyvam v ramci kazdého dil¢iho tématu zvlast. K problematice
postupu modernity zminuji knihu Multiple Modernities (2005) od Smuela Noaha
Eisenstadta. Obecnou teorii identity jsem si vypujcila od Richarda Jenkinse
(Social Identity, 2008). Z odbornych praci zabyvajicich se nacionalismem a
narodem jakozto jednou z forem kolektivni identity jmenuji dila National
Identity (1991) a Chosen Peoples: Sacred Sources of National Identity (2003) od
Anthonyho D. Smithe. Definici problematiky vztahu objektu a subjektu erpam z
prace Michela Foucalta Mysleni vnéjsku (2003). V ndvaznosti na Michela
Foucaulta je pak nezbytné zminit stéZejni dilo zadpadni orientalistiky Orientalism
(1994) od Edwarda Saida. Ze soudku politické a symbolické antropologie je
podnétnou praci, ktera mi slouzila jako teoretické paradigma pochopeni podstaty
mesianistického Silenstvi v iranské spolecnosti a jeho uchopeni pro ziskani

politické moci, dilo 7wo Dimensional Man: An Essay on the Anthropology of
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Power and Symbolism in Complex Society (1976) od Abnera Cohena.

Z hlediska inspirativniho pfinosu mé disertacni praci vyzdvihuji nékolik
stézejnich studii, které se konkrétn¢ zabyvaji problematikou spolecenské a
kulturni zmény a procesu utvafeni kolektivni identity irdnské spolecnosti. Z
knihy The Politics of Nationalism in Modern Iran (2012) od Aliho M. Ansariho,
ktera podrobné mapuje vyvoj irdnského nacionalismu v modernich dé&jinach
zem¢, jsem si vypijc¢ila myslenku zasazeni celé problematiky do piehledného
chronologického ramce pii zachovani dilezitosti tématickeé struktury. Inspiraci
mi bylo zejména uziti narativli jako urcité teoretické Sablony pro zachyceni
spolecensko-politického vyvoje jak pted rokem 1979, tak v obdobi islamské
republiky. Setkdni modernity a tradice a reakci iranské spolecnosti na toto setkani
se vénuje irdnsky sociolog a indolog Daryush Shayegan v kniz Cultural
Schizophrenia: Islamic Societies Confronting the West (1997). Nativisticky
diskurz a narativ anti-imperialismu Sedesatych let dvacatého stoleti pak
dopodrobna rozebira Mehrzad Boroujerdi ve stézejnim dile Iranian Intellectuals
and the West: The Tormented Triumph of Nativism (1996). Co se tyce
problematiky mesianismu a jeho institucionalniho ukotveni ve spole€nosti nelze
opominout knithu Apocalyptic Islam and Iranian Shi’ism (2009) od Abbase
Amanata, jenz se vénuje i zdkladnim meznikim Si‘itskych déjin a podstaté
Si‘itské vérouky, a dilo Superstition as Ideology in Iranian Politics: From Majlesi
to Ahmadinejad (2011) od Aliho Rahnemy. Z odbornych praci zabyvajicich se
historii {ranu vieobecnd miZeme zminit dila od pfedniho odbornika na iranska
opozi¢ni hnuti Ervanda Abrahamiana, od historicky Nikki Keddie a v neposledni

fad¢€ prace od Homy Katouziana.
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3 ZAKLADNI METODOLOGICKE POSTUPY PRACE

"Cas je v [ranu rozdvojen. Existuje "pred" (qablan) a existuje "nyni" (alan
¢i hald). Budoucnost (4jande) je zastrena nepredvidatelnymi zapletkami.”

(Keshavarzian 2009: 26)

Jak z uvodniho citatu vyplyva, udobi, které jsem ur€ila pro svilj vyzkumny
zamér, jsem rozdélila na dva zékladni "historické svéty". Prvnim svétem je
obdobi od pocatku dvacatého stoleti, které je poznamendno bojem za ustavni
principy a zménou vlddnouci dynastie co se historicko-politickych udélosti tyce,
a ve spoleCensko-kulturni optice pak prechodem od tradi¢nich struktur
spolecnosti ke strukturdm modernim. Druhym svétem je pak obdobi nésledujici
po islamské revoluci z roku 1979, jejiz principy nastolily novy narativ vnimani
toho, co znamena byt soucasti iranské spolecnosti. Za vyzkumny design prace
jsem zvolila analyzu konkrétnich historickych, politickych, ekonomickych a
spoleCenskych procest, které v téchto dvou zékladnich transformacnich tdobich
v iranské spolecnosti probihaly na zakladé jeji interakce se stitem a na zakladé
zmén, ke kterym v ramci této interakce doslo. K diachronnimu hledisku jsem se
uchylila proto, abych na zdkladé¢ komparace obou obdobi zachytila procesy a
zmeény, na jejichz pozadi muselo dojit k transformaci irdnské kolektivni identity a
kterym se plivodni identita musela pfizptusobit. Vedle diachronniho hlediska je
pak kladen diraz na hledisko synchronni, a to zejména v té&ch ¢astech prace’, kde
srovndvam poznatky ziskané terénnim vyzkumem s daty ziskanymi analyzou jiz
existujicich zdrojii. Zohlediiovat diachronni hledisko vedle synchronniho
povazuji za danou nutnost, nebot” jednotlivé fenomény, kterym se v praci vénuji,
nelze nahlizet izolované, ale v kontextu pfichazejicich podnéti a probihajicich
spolecensko-politickych zmén, které ovliviiuji systém jako celek. Z tohoto
holistického uchopeni problematiky vyplyva 1 vyuzivani teoretickych a
analytickych poznatki z jinych spolecensko-védnich disciplin, které s
antropologii jakoZto interdisciplindrni védou souviseji. Pro pochopeni iranské

spoleCnosti jako celek je tfeba obratit se k politické antropologii, antropologii

" Viz zejména kapitola 12 a 13.
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nabozenstvi, lingvistice, historickym védam a sociologii.

Z metodologického hlediska jsem zvolila pfistup kvalitativni, nebot’ jak
piSe Miroslav Disman "kvalitativni vyzkum je nenumerické Setfeni a interpretace
socialni reality. Cilem tu je odkryt vyznam podkladany sdélovanym informacim"
(Disman 2002: 285). Potfebna data k analyze problematiky jsem ziskala z
nckolika zdroji. Shromézdéni odborné literatury a analyza jiz existujicich
poznatk, které se vztahuji k tématu, tvoii jeden z metodologickych postupt této
prace. Tyto jiz existujici poznatky pouZivdm v novych souvislostech tak, aby
zapadaly do teoreticko-analytického rdmce mé prace. Vyuzila jsem zejména
odborné publikace, medidlni a tiskové zpravy, oficidlné publikované statistické
informace a vysledky star§ich vyzkumi. Velmi pifinosnym zdrojem jsou
informace ziskané rozborem blogt Irancty, a to jak Zijicich v franu, tak mimo
hranice zem¢. Blogy, tedy jakési virtualni vefejné deniky, povazuji stejn¢ jako
odbornou literaturu za primarni zdroj 1 piesto, ze nespliiuji v§eobecné pozadavky
na objektivni pojeti reality a interpretuji situaci ze subjektivniho hlediska. Tato
virtualni sbirka subjektivnich dojmii ndm vSak umoziuje nahlédnout do osobni
sféry urCitého segmentu iranské spolecnosti a zjistit, "jak se lidé v daném
prostiedi a situaci dobiraji pochopeni toho, co se déje, pro¢ jednaji urcitym
zpisobem a jak organizuji své vSednodenni aktivity a interakce" (Hendl 2005:
52). Mt prvotni zamér zohlednovat pievazné blogy psané persky jsem brzy
pfehodnotila a vrhla jsem se zejména na blogy psané v angli¢ting ¢i jiném jazyce
nez je perdtina.® Diivod je prosty. V Iranu je nastavena velmi dikladna cenzura
vefejnych médii a veSkeré informace, které by ur€itym zpisobem kritizovaly

spole€enskou ¢i politickou situaci v zemi, jsou uceln€ a promptné likvidovany.

Vyzkumnym postupem, jimz se pokousim o sondu do mysli Iranct, jejich
skutecnych postojli a ndzortt "na véc", je analyza z emického pohledu, tedy ne
vzdy objektivnich soudid o dané problematice. Emickd metoda totiz "spociva v
popisu mysleni a chovani, které se jevi samotnému studovanému aktéru jako

smysluplné, signifikantni, vhodné nebo realné" (Budil 2003: 20). V interpretaci

8

Faktem ale zUstava, ze perstina (farsi) je ¢tvrtym nejpouzivanéj§im jazykem ve virtualnim svEété
(Alavi 2005: 1).

23



jednotlivych fenoménti se vSak urcitému nahledu na problematiku z badatelovy
perspektivy nelze vyhnout, tudiz vedle emického pfistupu bude do
metodologického postupu zasahovat 1 pfistup eticky, jenz odrazi vyzkumnikovo

subjektivni hodnoceni.

3.1 Terénni vyzkum a jeho realizace

Argumenty a pfedb&ézné teze vyvozené z teoretickych poznatkd primérni a
sekundarni literatury budu konfrontovat s vlastnimi poznatky ziskanymi sbérem
dat v pribéhu terénniho vyzkumu. Prvni poznatky, které mé piimély zabyvat se
tématikou iranské spolecnosti a jeji identity, jsem ziskala ze svého prvniho
kratkého pobytu v franu v roce 2004 (srpen-zafi). V tomto obdobi jsem navstivila
témét vSechny oblasti zem¢é¢ a méla tak moZnost poznat zejména
etnolingvistickou a nabozenskou rozmanitost jejich obyvatel. Piesto, ze tento
kratkodoby pobyt nebyl pivodné zamysSlen jako vyzkum, jisty obrazek o
spolecenské, kulturni a politické realité franu se mi skrze neformalni rozhovory s
lidmi zaGal rysovat. Toto prvni putovani po Iranu tak mohu oznagit za fazi
predvyzkumu. Po této fazi vyzkumu nasledovala del$i odmlka a do Irdnu jsem se
vydala znovu v roce 2010 (srpen-fijen) na semestralni studium perstiny a perské
literatury na International Centre for Persian Studies pti Teheranské univerzité a
nasledn¢ v roce 2011 (srpen-fijen) za tim samym UcCelem. Tyto cesty nebyly
oficialn¢ uskute¢nény jako terénni vyzkum z nékolika divodii. VSe vychazi z
restriktivni vizové (a vieobecné) politiky franské islamské republiky, takze
terénni vyzkum jakoZzto ucel cesty do zemé& je zaruCenou uzavienou branou pro
vstup na jeji padu. Zvolila jsem kompromis a zkusila si zazadat o studijni
povoleni. Zdlouhavy proces schvalovani pro mé& nakonec skoncil uspésné a ja se
piehoupla ptes prvni piekazku. DalSi prekdZka pro uskuteCnéni terénniho
vyzkumu opét vychazi z povahy stavajiciho iranského rezimu, ktery cenzuruje a
tvrdé tresta jakoukoliv otevienou kritiku spoleCenské ¢i politické situace v zemi.
"Zkazené", tedy kritizujici internetové stranky a socidlni sit¢ jsou blokovany a

veSkeré informace, které se mohou dostat k béznému obcanovi, jsou pouze ty,
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které vyhovuji vladnouci vrstvé. Z tohoto diivodu jsem zvolila jako hlavni
metodu terénniho vyzkumu zicastnéné a nezucastnéné pozorovani. Podle
Dismanovy definice zOCastnéného pozorovani jsem jakoZto vyzkumnik
participovala na kazdodennim zivoté lidi, jejichz vzorce chovani a jednani jsem
se snazila zachytit a interpretovat (Disman 2002: 303). Do role uplného
participanta jsem se jakoZto studentka perStiny dostala jednoduse skrze zéapis do
studia a dochézkou mezi iranské studenty v Teherdnu. V tomto prostiedi jsem
ziskala zasadni vzorek informatort. Jednou z technik kvalitativniho sbéru dat je
vyuziti nestandardizovanych interview, které¢ v ptipadé¢ vyzkumného prostredi
jako je iranskd spoleCnost predstavuji pravdépodobné nejvhodnéjsi variantu
ziskavani dat. Rozhovory s informatory a dal§imi lidmi probihaly
nestrukturované, Casto ndhodnég, a to z diivodu ochrany identity informéatort i
vlastni ochrany. Po jistych moznd az zbytecné paranoidnich uvahach jsem
dospéla k zavéru, ze nosnym médiem ziskanych informaci bude muset byt ma
pamét, coz je samoziejme¢ nejméné spolehlivé médium, ale vzhledem k ¢astym
kontroldm toku informaci ze strany statniho aparatu to byl pro m¢ jediny zptsob,
jak ziskat co nejvice objektivni informace o spoleCenskych a politickych
fenoménech tak, jak je vnimaji Iranci. Ziskané informace jsem zaznamenala vzdy
po jejich ziskéni a pokud Slo o informace, které by néjakym zpiisobem mohly
spustit vlnu policejni kontroly, ty jsem koédovala do znakového systému jinych

orientalnich jazyk.

Jak jsem jiz zminila, bohatym zdrojem informaci bylo zejména univerzitni
prostfedi a prostfedi univerzitnich koleji v Teheranu, které sice dostatecné
nepokryva socialné-ekonomické spektrum iranské spolecnosti, ale vzhledem k
faktu, Ze iranska spolecnost je vékové velmi mlad4’, urcity obrazek si z tohoto
vyzkumného vzorku mizZzeme utvofit. Dals§i vyzkumnou skupinu tvofili nahodné
vybrani jedinci, se kterymi jsem se setkavala bdhem svého pobytu v Iranu. Pravée
neformalni a nestrukturované rozhovory s takto ndhodné vyuzitym vzorkem

populace mi poskytly jistou pestrost nazorid. Nezucastnénym pozorovanim

°  Piiblizné dveé tietiny iranské populace tvori mladez do thiceti let.
https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/ir.html (1. 9. 2013).
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vnéjsSiho pozorovatele urcitych socialnich situaci jsem si pak mohla ¢astecné
dokreslit obrazek o zkoumanych fenoménech, které v procesu vniméni franci
jako ¢lenti dané kolektivni identity hraji dileZitou roli. Slo zejména o pozorovani
Gcasti francti na probihajicich §icitskych ¢&i jinych ritualech, pronaseni politickych
a nabozenskych hesel, "kleveténi" na trhu ¢i prosté nadavani fidic autobusti na

politické a spolecenské podnéty z vnéjSku.

Z dtvodu zachovani etiky vyzkumu neuvadim jména informatort, ktefi si
vétSinou nepiali byt zddnym zplisobem zminovani jakoZto jeho participanti. Tam,
kde to bylo mozné, uvaddim v poznamce pod Carou alespon profesi, misto bydlisté
¢i odhadnuty vek. Ve vyzkumu figurovalo Sest zasadnich informatorii, z nichz
dva si neptali Zddnym zplisobem upozornit na jejich ptfitomnost ve vyzkumu.
Jejich nazory vsak byly kli¢ové v potvrzeni ¢i korektufe poznatki, které jsem

ziskala v pribe&hu sbéru dat.
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VSEOBECNY HISTORICKY, POLITICKY A
SPOLECENSKY EXKURZ



4 HISTORICKY PREHLED

Vice jak jedno stoleti d&jin Iranu je poznamenano dvéma rozhodujicimi
politicko-spole¢enskymi transformacemi, které vyznamné ovlivnily strukturu
soucasn¢ iranské spolecnosti. Obdobi mezi témito dvéma udalostmi a obdobi po
nich nasledujici je kliCové pro chapani spolecenskych strukturalnich zmén, jez
nastolily nové vyzvy, kterym irdnska spolecnost musi celit. Z tohoto divodu je
nezbytné podniknout historicky exkurz do pocatku dvacatého stoleti, kdy byly
otfeseny zéklady tradi¢niho absolutistického zfizeni a byly u¢inény prvni kroky na

cesté k modernite.

4.1 Konstituéni revoluce 1905-1911

Od pocatku dvacatého stoleti do soucasnosti se v Iranu vystfidaly tii
vladnouci garnitury. Na konci osmnactého stoleti se v Persii dostala k moci turkicka
dynastie Qadzarovct (1796/97). Béhem vlady qadzarovskych panovniki, ktefi si po
vzoru starovekych perskych krala ptisuzovali absolutni moc, vSak fiSe upadala do
politického, spolecenského a ekonomického chaosu a Persie se postupné stivala
bojistém i cilem, o ktery soupetily riiznorodé zahrani¢ni mocnosti. Na domaci ptdé
ignorovaly centrdlni vladu, kterd se starala spiSe o palacové intriky nez o blaho fise,
soupefici a na panovnikovi témét nezavislé kmeny. Za hranicemi se o slovo hlasily
Rusko a Anglie, které Persii neformalné¢ "kolonizovaly" pomoci Sirokych
ekonomickych koncesi'’, jez t¢émto dvéma mocnostem musela Persie udélovat kvuli
zoufalé ekonomicko-politické situaci a zadluZenosti. Z mezinarodniho hlediska se

fiSe stala geostrategickou Sachovnici "Velké hry" evropskych mocnosti

' Ruskému podnikateli Ljakonovi byla v roce 1888 udélena koncese na rybolov v Kaspickém mofi a v

roce 1890 ziskalo Rusko dalsi koncesi, a to na stavbu transiranské Zeleznice. Anglie na tom byla s
koncesemi podstatné 1épe. V roce 1872 udélil §4h Naseroddin baronu Reuterovi vyhradni pravo na
vyuzivani iranskych doli, stavbu nadrzi, Zeleznic a silnic, nicméné na natlak proruské populace v
iranském Azerbajdzanu musela byt tato koncese zrusena. V roce 1888 udglil persky $4h koncesi na lodni
dopravu na fece Karun firmé Lynch Brothers a v roce 1889 ziskala Anglie koncesi na zfizeni Britské
Mozaffaroddinem Knox D’Arcymu. Ropu v Persii objevili Anglicané v roce 1908 a udélena koncese
zajistovala D’ Arcymu piisun ropy na dalSich Sedesat let za velmi nizké ceny (Abrahamian 2008: 37-39).



(Abrahamian 2008: 8-9, 36-37).

NeutéSena ekonomickd situace, chaos, hladomory, arbitrarni vlada
qadzarovskych §aht a zdsahy zahrani¢nich mocnosti v§ak paradoxné ptivedly Persii
na cestu k revitalizaci. Poc¢atek dvacétého stoleti je v Persii poznamendn vzepétim
sekularni inteligence a umirnénych pokrokovych duchovnich, ktefi pozadovali
sepsani zakona, ktery by reguloval arbitrarni vladu §4hti a zavedl v zemi potiebné

modernizacni reformy.

Obdobi mezi lety 1905-1911 se nazyva obdobim konstitu¢ni revoluce
(engelab-e masrutijat). VSe zacalo v prosinci roku 1905, kdy byli odsouzeni
k bicovani chodidel na vefejnosti dva teheransti obchodnici za to, Ze nadsazovali
ceny za prodavané zbozi kvili finan¢ni reformé stanovujici 20procentni vyvozni
dan. Proti tomuto ¢inu se zvedla vlna nevole jak mezi obchodniky, tak mezi vrstvou
duchovnich, kteii se zacali boufit proti $ahové absolutni moci. Touto nevoli se stale
silnéji zivila mySlenka potfeby omezeni kralovské moci prostfednictvim vytvofeni
urCitého regula¢niho organu. Vyznamnou ¢ast protestujicich tvofili respektovani
modztahedé" Sejjed Abdollah Behbahani (1846-1910) a Sejjed Mohammad
Tabatabd’i (1842-1920), ktefi se seskupili se svymi studenty ze semindie do Qomu a
tam protestovali zejména za odvolani spravce dani, belgického Zida Nause, kter¢ho
jmenoval do funkce $ah. Tito duchovni hrozili, Ze vstoupi do stavky, pokud nebude

ziizen eddlat chane', tedy revoluéni forma parlamentu (Abrahamian 2008: 41-46).

Stoupenciim konstituéniho zfizeni se po vSeobecnych protestech proti
arbitrarni moci Qadzarovcii podatilo roku 1906 donutit Saha Mozaffaroddina (1896-
1907) k vydani tzv. farmdnu, tedy povoleni k sepsani nové perské ustavy. Sah

Mozaffaroddin tak na smrtelné posteli 30. prosince roku 1906 tGstavu' podepsal a

Islamsky ucenec, ktery ma pravomoc vykladat sari‘u, tedy islamské pravo.

Doslovny pteklad z perstiny je "dim spravedlnosti".

Ustava byla sepsana dle belgického vzoru a jejim autorem byl Moser ad-Doule. Persie se stala
konstitu¢ni monarchii a byl zfizen madzles, tedy parlament, ktery omezuje moc $dha. Déle byla ud€lena
administrativni svoboda provinciim, urcen veék volicin, byl polozen zéklad nového z¢asti sekularniho
zakoniku a Ustava garantovala i svobodu tisku. Celé znéni ustavy bylo dokonceno v fijnu roku 1907. Viz
text  perské  ustavy  [fran’s 1906  Constitution. — Dostupny  online z:  http:/fis-
iran.org/en/resources/legaldoc/iranconstitution (30. 6. 2013).



Persie ucinila své prvni kricky na cesté k modernité.'* Piijeti ustavy znamenalo pro
vrstvu iranskych intelektuall piijeti zdpadni formy liberalismu, bazarovi obchodnici
si od nové ustavy slibovali zotaveni ekonomiky a duchovenstvo o¢ekavalo pfeménu
franu vsilny $titsky stat, nebot ustava zakotvila imamovskou §iu, tedy
ithnd‘asariju, jako statni ndbozenstvi (Kropacek 1996:186). Ptesto, Ze nasledovalo
obdobi chaosu a tstavni dokument nepiinesl pfili§ praktickych zmén, tstava ve
znéni z roku 1906 platila s ur€itymi zménami az do roku 1979 (Afary 1991: 142;
Momen 1985: 249-250).

V praxi se vSak pozadavky stoupenct reformniho konstitu¢niho hnuti
rozbihaly. Text nové perské konstituce oplyval cizimi vyrazy nezapadajicimi do
perského politického ramce. Proti vyslednému dokumentu ustavujicimu madzles
jakozto hlavni zdkonodarnou jednotku vystoupili nejen duchovni, ktefi s Gstavnim
hnutim od pocatku nesouhlasili, ale i klerikové, ktefi pivodné byli pro. V cele
konzervativniho Utoku proti konstituci stal zejména Sejch Fazlollah Nuri, jenz
puvodné s Kkonstitucionalisty sympatizoval. Jeho stanovisko proti stilo na
pfesvédcCeni, ze zakony naroda by mély byt zalozeny na isldamském pravu, nikoliv
na zakonech navrhovanych a ratifikovanych parlamentem (Momen 1984: 249). Jako
odezvu na Nuriho utoky vsunulo liberdlni kiidlo do ustavy dolozku, ktera
opravilovala radu péti modztahedii vetovat a zamitnout jakékoliv zékony, které by
nebyly v souladu se Sariou. Tato dolozka vSak nikdy nebyla v praxi zohledinovana,
coz Nuriho pfimélo k tomu, aby si nasel spojence mezi konstitu¢ni opozici. S Narim
se spojil $ah Mohammad Ali (1907-1909), pficemz opozi¢ni podpora piisla z obavy
pred Sifenim dalSich reforem i z Ruska (Momen 1984: 249-250).

V Cervnu roku 1908, tedy rok poté, co si Britanie a Rusko rozd¢lily Persii na
své vlastni sféry vlivu'®, byl madzles za pomoci ruskych vojsk nasilné rozpustén
Sdhem Mohammadem Alim. Jisté oziveni nastalo, kdyZ se centrum konstitu¢niho

déni pfest¢hovalo do azerbajdzanského Tabrizu. Zde vznikaly debatni politické

4" Inspirace pro konstitucionalisty pfiSla i z Ruska. Po masakru nazvaném Krvava nedéle byl rusky car

pfinucen zfidit dumu, tedy parlament (Afary 1991: 143).

'S Velka Britanie ziskala na ropu bohaty jih franu a Rusko si ponechalo turkicky sever (Milani 2008: 8).



intelektudlni  krouzky, tzv. andZomany, které po padu teheranskych
konstitucionalisti prevzaly vid¢i roli v obnove madzZlesu (Afary 1991: 142). Tabriz
vSak pozdé¢ji musel Celit ruské invazi a vyhlaSeni ekonomického embarga, jehoz
nasledky se projevily ve vyhladovéni tisicii obyvatel Tabrizu a jeho okoli. Tim vSak
konstituéni kapitola jeSté nekonci. Do cela nového tvrdého odporu se postavil
charismaticky bandita Sattar Chén. VSeobecné podpory se mu dostalo diky jeho
silné¢ osobnosti a jadrmym projevim namiifenym proti bohaté elité¢ a také proti
zaostalosti iranského kléru. Sattar Chan spoleéné s Bachtijarskymi kmeny
napochodoval v roce 1909 do Teheranu a obnovil konstitu¢ni potadek.
Konstitucionalisté svrhli Mohammada Aliho Saha, jenz byl nucen uchylit se do
ruského exilu, popravili odpiirce ustavniho ztizeni Fazlolldha Nuriho a na persky

trtin dosadili nezletilého a nezkuseného Sdha Ahmada (Molavi 2004: 220).

Nejednotnost revolu¢nich skupin a ¢lent madzlesu a usili o ziskani vlivu v
Persie ze strany Anglie a Ruska ztizily situaci, ktera v roce 1911 vyustila v krizi.
Ruska vojska vpadla do Teheranu a zmasakrovala stoupence ustavy. Z této porazky
se uz ustavni hnuti nevzpamatovalo a Persie vstoupila do posledni dekady

rozpadajici se qadzarovské moci.

4.2 Sarddar-e sepah: Vzestup moci Rezy Chana

O Persii stale usiluji Anglie a Rusko. Po bolSevické revoluci v Rusku v roce
1917 se tato mocnost ze zemé& stahuje a nechava prostor Anglii, ktera ze strachu
pred rozsifenim komunismu do dal§ich oblasti'® nabidla franu protektorat pod
britskou korunou. ZamySlena anexe vSak nedostdla Uspéchu a Britové byli
ponechani svému strachu zrozSifeni se kmenovych nepokojii v pohrani¢nich
oblastech do Indie. Britské vojenské jednotky vsak v frdnu ziistavaji az do roku

1921, kdy byli Britové pfinuceni z finan¢nich divodi sva vojska stahnout. Téhoz

'V roce 1920 vznika pod sovétskym patronatem Persko-sovétska socialistickéa republika Gilan, do jejihoz

cela se postavil Mirza Kucek Chan, zakladatel revolu¢niho hnuti Nehzat-e dzangal (Lesni hnuti). Tento
separatisticky utvar vSak vydrzel pouze nckolik mésicti a v roce 1921 jej znicila kralovska vojska
(Abrahamian 2008: 59, 61).



roku jim vSak piiSel pod ruku Rezd Chan, vojdk vycviceny v ruské brigade
kozakt'’, jehoz ambici bylo zbavit Persii chaosu a vést zemi moderniza¢nim
smérem. Za podpory Britli se tak tento vojak dostava v unoru roku 1921 se
skupinou povstalci do palace slabého a nekompetentniho Sdéha Ahmada a ptebira
moc nad veskerymi vladnimi slozkami. Néasledn¢ se jmenoval ministrem valky a ve
svém projevu prohlasil, ze ,,armada se stane rozhodujicim prostfredkem dosazeni
ekonomické prosperity zemé* (Martin 1994: 199). S timto jmenovanim pfijal titul

sardar-e sepah - vrchni velitel armady (Martin 1994: 200).

Moderniza¢ni kurs Rezy Chéana sméroval po vzoru Atatiirkova sekularniho
Turecka k republikanismu, zalozenému na uplatiiovani novych reforem, které by
Persii vymanily jak z chaosu, tak jej zbavily veskerych cizich vlivii. Moderniza¢ni
plan navrzeny Sejjedem Zija’ Tabdtaba’im se zamctfil na administrativni
reorganizaci, pozemkovou reformu, rozvoj obchodu, primyslu a dopravy a
samoziejm¢ na budovani silného vojska. V roce 1923 uz Reza Chéan disponoval
takovou moci, ze mohl uvést v platnost reformy typu zavedeni vSeobecné branné
povinnosti ¢i zdanéni cukru a ¢aje pro ziskani penéznich prosttedklt pro stavbu
transiranské Zeleznice. NejradikalngjSim reformnim névrhem, ktery Reza Chan
predlozil madzlesu, bylo zruSeni monarchie a nastoleni republiky (Martin 1994:

203).

Snaha pfeménit Persii v republiku narazila na odpor ze strany
konzervativnich duchovnich, kteti v Rezovi vidéli jakysi iransky avatar tureckého
prezidenta Atatiirka a republikanismus identifikovali se sekularismem, jehoz
disledkem bylo zruSeni chalifatu v roce 1924. Reza Chan byl vSak pfesvédcen, ze
naboZenstvi je faktor, ktery zemi brzdi v rozvoji, a jeho slibend aliance mezi nim a
duchovnimi byla pouze jakymsi politickym tahem na cesté k moci (Martin 1994:

206).

Triumfélni chvile pro Rezu Chana nadeSla v fijnu roku 1925, kdy svrhl

7 Stala ruskéa kozacka brigada byla v Persii zfizena na Zadost §4ha Naseroddina v roce 1879 a fungovala

prakticky jako jediny bojeschopny Gtvar Qadzarovcu.



posledniho gadzarovského panovnika Ahmada Saha a sam se dal korunovat na
nového Saha Persie zaklddajiciho novu dynastii Pahlavi. Jeho inauguraci se muze
datovat pocatek modernizace zemé& podle tureckého vzoru.' (Abrahamian 2008:
77). V duasledku novych radikalnich reforem vyvstavaly protesty proti vlade, kterou
opozice povazovala za novy typ absolutismu a diktatury. Ostra kritika se ozyvala
nejvice ze strany duchovnich, nebot’ volby do madzlesu byly uzplisobovany tak, aby
pravé duchovni nebyli voleni. Na sklonku vlady Rezy Siha byla moc duchovnich
absolutné¢ omezena, nebot’ §ah pfevzal moc nad vSemi socidlnimi, ekonomickymi,

kulturnimi a dokonce ndbozenskymi slozkami.

Na po¢atku druhé svétové valky vyuzil Reza Sah mudroslovi starého
Ptedniho vychodu, Ze "nepftitel mého nepftitele je maj pfitel”, a ptidal se na stranu
hitlerovského Némecka. Koketovani s nacistickym Némeckem a faSistickou Italii se
mu vSak stalo osudné. Reza §ah odmitl ultimatum navrzené Anglii, aby se vzdal
podpory Némecka a poskytl tizemi franu jakoZto zasobovaci koridor pro operace v
Indii. Spojenci si tiSe vynutili Rezovo odvolani a v zafi roku 1941 je Sah nucen
abdikovat a odejit do exilu. Na iransky trin je dosazen jeho syn Mohammad Reza
Pahlavi, ktery se po pocate€nim uvolnéni atmosféry v zemi vydal podobnym

smérem jako jeho otec (Abrahamian 1979: 3-4).

4.3 Obdobi vlady $aha Mohammada Rezy (1941-1979)

Mohammad Reza Sah se v diisledku hluboké povaleéné ekonomické deprese

potykal se stejnymi problémy jako jeho otec Reza Sah. Vedle hospodaiskych

'8 Mezi lety 1925-1928 byl vytvoien novy sekuldrni trestni, ob&ansky a finanéni zakonik, ktery odsunul

tradiCni Sari‘atske zakony na vedlejsi kolej. Do oblasti sar spadaly nadale pouze otazky personalniho
statusu, tedy otdzky spojené s manzelstvim a dédictvim. V roce 1928 rusi Reza Sah Pahlavi kapitulace
udélené Rusku a Velké Britanii a nejsilngjsim obchodnim partnerem se stava Némecko. Zmény se tykaly
i kulturni oblasti. Po vzoru Turecka a ve snaze zniCit zpateCnické tradice islamu zakazal Reza nosit
tradi¢ni islamsky odév, hedzaby, ¢adory a turbany, a na ¢as zakézal i pouté do Mekky, dodrzovani pistu
pii ramadanu ¢i konani fa‘zijji, tedy ritudlniho sebetryznéni pii kazdorocnich pasSijovych oslavach na
pripominku mucednické smrti Hosejna u Karbald. Reza Sel ve svém honu za modernizaci do dusledkt a
nasilné nechal usazovat kocovné kmeny, které povazoval za brzdu moderniza¢nich zmén. V roce 1932
jakozto diikaz nezavislosti Persie rusi koncesi udélenou Knox D’Arcymu a pfed Spojenymi narody zada
o zvyhodnéni podminek ropného podilu. Britové tedy Sahovi vyhovéli a zvedli podil z téZby ropy pro
Persii (Ansari 2012: 83-88).



problému je zemé zmitana separatistickymi tendencemi zplisobenymi etnickou a
jazykovou rtznorodosti spolecnosti a politickou nejednotnosti. V reakci na tyto
problémy se mezi léty 1941 — 1949 uskupila hnuti levicového charakteru. Jednim
z nejvyznamngjSich levicovych uskupeni byla komunisticka strana Tude (Hezb-e
Tide, Strana mas) zalozend vroce 1941 pod vedenim Irad’e a Solejmana
Eskandariho, ktera zahy ziskala podporu Sovétského svazu. Vliv Sovétského svazu
byl patrny i na severozapad¢é zemé, kde se podporou kurdské republiky Mahabad a
Azerbajdzanské lidové vlady snazil docilit zisku ropnych koncesi od iranské vlady.
Koncese SSSR ziskava v roce 1946 a oba loutkové utvary byly zniceny iranskymi

vojsky (Abrahamian 2008: 107-121).

Styl vladnuti Mohammada Rezy Saha se postupné pfiblizil k modelu
autokratického statu. Casteéné k tomu pFispél i neispé$ny atentat spachany na §aha
v roce 1949, ktery slouzil jako vhodna zaminka k odstranéni opozice. Sah promptng
vyhlasil stanné pravo a zakazal vSechen tisk, ktery by jakymkoliv zptisobem utocil a
kritizoval §ahovo poc¢indni. Do vazby uvrhl mnoho pftislusniku opozice a postavil
mimo zékon komunistickou stranu Ttde. Nasledné svolal Ustavni shromazdéni a
vynutil si pro sebe pravo kdykoliv rozpustit madzles. Pti té€ prilezitosti sestavil
Senét, z né¢hoz polovinu ¢lend jmenoval pravé monarcha, ¢imz si zajistil postaveni
neodvolatelného vladce statu s neomezenym pravem rozhodovat o chodu vnitinich

zalezitosti (Abrahamian 1979: 3).

V reakci na jeho nedemokratickéd opatieni se mezi léty 1951-1953 vzedmula
vlna nacionalistickych tendenci zastoupend stranou Narodni fronta v Cele
s kontroverznim, nicmén€¢ mezi lidem velmi oblibenym Mohammadem
Mosaddeqgem. Mosaddeq byl Sdhem Mohammadem Rezou jmenovan (19 51)
ministerskym ptfedsedou a béhem kratkého piisobeni v ufadu (1951-1953) se mu
podafilo znarodnit irdnsky ropny primysl a timto si de facto zneptatelit veskeré

zahrani¢ni investory"’ (Keddie 1980: 216-217).

1 Mosaddeq se snazil o navraceni piijmi z ropy do {ranu. Z tohoto diivodu se rozhodl pro tak radikalni

krok jako znarodnéni iranského ropného prumyslu, jehoz zisky byly odvadény prakticky v celé vysi do
Brity vlastnéné Anglo-iranské ropné spole¢nosti (Abrahamian 1979: 3-4).



Kratké nacionalistické intermezzo, které bylo poznamenané krizi v ropném
pramyslu, skondilo velmi zédhy (1953). V obavé z komunistického pu€e nastupuje
na scénu americkd CIA s podporou irdnskych protimosaddeqovskych sil. K témto
silam se piipojilo i kiidlo duchovnich z Narodni fronty,” v ramci niz v té dobg
dochézi k ideologickym stfetim mezi sekularné orientovanymi skupinami na jedné
stran¢ a naboZenskymi skupinami na strané druhé, a to ohledné otdzky znarodnéni
velkych korporaci, rozsifeni volebniho prava pro zeny, povoleni prodeje alkoholu a
dalsich socialné-ekonomickych témat (Abrahamian 1979: 4). V Cervenci roku 1953
se vojensti dastojnici financovani CIA a podporovani nespokojenym ndbozenskym
kiidlem Narodni fronty v Cele s 4jatollahem Kéasanim dostavaji do ofenzivy. V ramci
tzv. operace Ajax svrhli militantnim coup d’etat 19. srpna 1953 nepohodlného
Mosadeqqa, ¢imz byly pro Mohammada Rezu otevieny dveie zpét do franu (Moens

1991: 214).

Se zvySujici se americkou podporou piebira $d4h opctovnou kontrolu nad
vladou a za pomoci USA a Izraele ustavuje tajnou policii SAVAK (Sdzemdn-e
ettela‘at va amnijat-e kesvar, Narodni informacni a bezpecnostni sluzba). Diky
zvySujicim se pijmim zropy postavil nejvétsi armadu tehdejsi doby*' a mohl
realizovat ambicidozni modernizacni plany po vzoru zapadnich demokracii bez
ohledu na nespokojené hlasy iranského lidu. NejradikéInéjsi reformy pfiiSly v roce
1963, kdy sahiv vérny pfiitel Asadolldh Alam predklad4d navrh na realizaci planu,
ktery nesl nazev "Sah a lidova revoluce".”* Sah si touto moderniza¢ni politikou, ze

které méli zpravidla prospéch pouze pfiislusnici vysSich spolecenskych tiid,

2 Toto kiidlo se od Narodni fronty odstépilo roku 1961 a dile veslo ve zndmost jako Hnuti pro osvobozeni

franu (Nehzat-e dzddi-je Iran). Nova organizace vedena Mehdim Bazarginem a vyznamné podporovana
premiérem Mosaddeqem se snazila skloubit myslenky evropského socialismu s irdnskym Si‘ismem a
vytvofit tak ideologii, ktera bude pfitazlivd jak pro nacionalisticky smyslejici inteligenci, tak pro
duchovenstvo, které se s Narodni frontou rozeslo praveé kvuli jejimu sekularnimu razu a celkovému
odmitnuti $i‘ismu (Abrahamian 1979: 5).

Vojenské sily se zvysily ze 120 tisic muzii roku 1953 na 400 tisic muzt roku 1976. Roéni rozpocet na
obranu se zvysil ze 60 milionid dolarti roku 1953 na 700 miliéoni dolarti roku 1976. Poc¢inaje timto rokem
se [ran stiva hlavnim zékaznikem amerického a britského zbrojniho primyslu a prodejcti zapadni
sofistikované technologie (Abrahamian 1979:4).

Séhiiv megalomansky plan vesel ve zndmost pod nazvem Bild revoluce. Reformy Bilé revoluce
spocivaly v pozemkové reformé¢ s cilem rozdélit ptidu mezi venkovany, dale znarodnéni lesd a luk,
rozsifeni volebniho prava pro mensiny a také zeny a modernizace primyslu a armady (Milani 2008: 23-
25).
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vykopéaval stale hlubsi propast mezi svym rezimem a niz§imi socidlnimi tfidami,
duchovnimi nevyjimaje. Urcité pokroky byly zaznamendny v oblasti zdravotnictvi,
vzdélani a vefejné socialni péce, s celkovou modernizaci vSak nastala hromadna
migrace obyvatel venkova do mést, ¢imz se zvySovala nezaméstnanost a chudinské

¢tvrté na okrajich velkych mést se stale vice rozpinaly® (Abrahamian 1980: 25).

Spolecenské napéti vSak nebylo vyvoldno modernizaci per se, avSak
zpuisobem, jakym byly modernizacni plany uplatnovany, nebot” metoda zapadniho
stylu modernizace aplikovana v franu nezapadala do tamé&jsiho kulturné-socialniho
rdmce a profitovala z ni pouze nejvysSi spoleCenskd vrstva. V nasledujici ¢ésti

ptiblizim reakci na toto spole¢enské napéti.

4.4 Vzestup opozic¢nich sil a prvni utoky na monarchii

Situace prohlubujicich se ekonomickych a socialnich rozdili mezi [ranci
spolu se $dhovymi ndkladnymi osobnimi excesy, obrovskymi vydaji na zbrojeni a
jeho slepym ptiklonem k zapadnimu stylu modernizace zemé vyvolavala od 60. let
sérii pfimych 1 nepfimych utok na monarchii (Milani 2008: 23-27). Tyto Utoky ze
strany opozice se §ah snazil tlumit uzitim sily za pomoci pocetné iranské armady** a

iranské tajné policie SAVAK (Abrahamian 1979: 4).

Proti Sdhovu samovladi se vzepteli nacionalisté, komunisté ze strany Tude,
marxistické guerilly, liberalni intelektudlové, obchodnici z bazart 1 duchovenstvo a
na Cas se spojili pro spolecnou véc. Na prelomu Sedesatych a sedmdesatych let
dvacatého stoleti po celé zemi zacCaly operovat marxistické a islamistické

teroristické skupiny a napadaly vladu.

»  Pocet migrujicich vesniGanti, ktery mezi roky 1956 az 1971 ¢&ital celkové 3 milidny, se po roce 1971

zvysil na 380 tisic migrantd ro¢né (Abrahamian 1980: 25). Abrahamian také pfipomina dopad
modernizace na zivotni prostfedi. Kdyz si pry obyvatelé Teheranu stézovali na Casté dopravni zacpy a
hluk ve méstech, Sahiv bratr, ktery vlastnil soukromou helikoptéru, odpovédél v reminiscenci na slova
Marie Antoinetty: ,,Kdyz dopravni zacpy lidem znepiijemiiuji zivot, pro¢ si tedy nekoupi helikoptéru?*
(Abrahamian 1980: 23).

Rozpocet na armadu se béhem nékolika let vice nez zdesetinasobil (r. 1953 - 60 miliontt USD; 1976 -
700 milionid) (Abrahamian 1979: 4).
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Meznikem pro vzedmuvsi se vinu ozbrojeného boje proti rezimu byl rok
1963. Tehdy proti Sdhové politice vefejné vystoupil duchovni z Qomu §jatollah
Chomejni a kritizoval jeho Uzké vztahy s USA a Izraelem. Za pouziti brutdlnich
metod nasili byla poklidna demonstrace opozi¢nich skupin rozehnana a Chomejniho
vystoupeni pieruseno. Logickym vyusténim ndasilného potlacovani vyjadfovani
nazorti opozice bylo semknuti prorevoluénich Ifranct zejména z fad univerzitni
mladeze, kteti béhem nckolika nésledujicich let zformovaly diskusni skupiny,
vjejichz rdmci se snazili nalézt vychodisko pro stavajici neutéSenou situaci.
Teoretickou zakladnu a inspiraci pro novy zptisob odporu pro n¢ piedstavovala dila
radikalnich levicové zamétfenych 'intelektudld" Mao Ce Tunga, Ernesta Che
Guevary a zejména Francise Fanona. Na trovni zkuSenosti se pak snazili diskutovat
tehdy téméF aktudlni revoluéni zvraty na Kubg, ve Vietnamu, v Ciné a v neposledni

fad¢ v Alzirsku (Abrahamian 1980: 4).

V roce 1971 se $édh rozhodl uspotfddat pompézni oslavu 2 500letého vyroci
vlady perskych velikanii u hrobky Kyra Velikého v Persepoli. Touto nakladnou
Saradou se Mohammad Reza snazil demonstrovat moc dynastie Pahlavi a jeji odkaz
ke kulturnimu d&dictvi starovéké Persie. Sahovy megalomanské kousky
pokracovaly a vyvrcholily roku 1975, kdy se rozhodl zaloZit novou politickou
stranu s nazvem Hezb-e rastdchiz (Strana obnovy) a nedal Iranctim na vybér, zda
vstoupit ¢i nevstoupit. Hlavnim zdmérem strany byla kontrola irdnské inteligence a
délnickych t¥id a také, a to poprvé v d&jinach Iranu, omezeni moci bazirovych
obchodnikd, a tedy i duchovnich. Sah se za¢al oznaGovat nejen za politického lidra,
ale také za vidce duchovniho a néasledné ohlasil ptichod "nové velké civilizace!
(Abrahamian 1980: 25). Pocatek nové civilizace stvrdil ¢dh Mohammad Reza
zménou narodniho kalendate, takze [ranci se z islamského lunarniho roku 1355
piehoupli do kralovského roku 2535, nebot’ novym meznikem pro pocitani ¢asu uz
nebyl rok hidzry proroka Muhammada, ale rok narozeni Kyra Velikého. Tato
transformace zemé v témét faSisticky rezim dopalila jak iranské stiedni vrstvy, tak

duchovni, ¢imz protiSahovska opozice piitvrdila (Abrahamian 1980: 25).



Opoziéni skupiny nespokojenych Irdncti je mozno rozdélit na dva zakladni
tabory, které spolu viceméné spolupracovaly, nicméné liSily se v ideologii,
pozadavcich a pfedstavach o povaze nového rezimu. Jednim tdborem byli marxisté,
druhym islamisté, pficemz levicovd orientace byla spole¢nd obéma. Samotné
guerilly je mozno dé€lit do péti opozi¢nich uskupeni. Byly to marxisti¢ti Feddjini
(Fedd ljan-e chalk)®, islamsti ModZdhedini (ModZdhedin-e chalk)®, marxistiGti
Modzahedini, ddle mala islamska uskupeni, jejichz opozi¢ni Cinnost byla omezena
na lokalni Groven ur€itého mista a poslednim protivladnim uskupenim byly malé
marxistické organizace, ke kterym je mozno pfiradit nejvyznamnéj$i komunistickou

prosovétsky zaméfenou stranu v Iranu, tedy stranu Ttde (Abrahamian 1980: 4).

Pravé megalomanska oslava v Persepoli a ohlaSeni vzniku velké civilizace
byly spoustécim mechanismem ttokl opozice proti vladé. Sdhovi se vSak podatilo
pomoci své armady pomérné rychle tyto teroristické akce opozice potiit a

zlikvidovat ¢lenskou zakladnu vSech opozi¢nich skupin.?’

4.5 Allihu akbar, Chomejni rahbar: Vitézstvi revoluce a vznik franské
islamské republiky

¥ Sdzemdn-e Cerikhd-je fedd’i-je chalg-e irdan. Guerillové hnuti Feddjinii vzniklo v poloving Sedesatych let

dvacatého stoleti. Hlavni osazenstvo tvorili predev§im studenti pochézejici ze stfedni spolecenské tiidy a
v minulosti Casto koketujici s komunistickou stranou Tude. Primarnim cilem Feddjinii bylo vytvoteni
hnuti, které by nabouralo stale vzristajici vliv Zapadu (Abrahamian 1980: 7).

Sazeman-e modzahedin-e chalg-e iran. Hnuti Modzahedinii se zformovalo podobné jako hnuti Feddjinii
na pocatku Sedesatych let dvacatého stoleti. Oproti Feddjiniim, ktefi se rekrutovali predevsim
z marxistického kiidla Narodni fronty ¢i z komunistické strany Ttde, se ModZzdhedini uskupili z Nehzat-
e dzadi-je fran (Hnuti pro osvobozeni franu). U zrodu hnuti stal inzenyr vzd&lany ve Francii a pozd&jsi
ministersky piedseda chomejnijovského franu Mehdi Bazargan a spolu s ajatollahem Taleganim. Snahou
Modzdahedinii bylo ptekonat nesoulad mezi Narodni frontou a nabozenskym establiSmentem a vytvofit
tak novy islam, ktery by zrusil stavajici monopol dchondii nad nabozenstvim. Jejich reinterpretace islamu
spocivala v syntéze nckterych tezi evropského socialismu s progresivnimi ideami Si‘ismu a v piijeti
vyhod modernich technologii s pfihlédnutim k hodnotam iranské spolecnosti. Ideologie Modzdahedinii
m¢éla tedy sméfovat jak do fad protiSahovskych duchovnich, tak ke vzdélané stredni tiid¢, zejména
k nespokojené inteligenci (Momen 1985: 258-259). Ideologem tohoto hnuti, ktery inspiroval
Modzdhediny syntézou islamu se socialismem, byl "Luther" islamské revoluce Ali Sari‘ati.

Vyjimkou je vSak organizace Modzdhedin-e chalk. Svoji aktivitu organizace nepierusila ani po islamské
revoluci v roce 1979 a naopak se stala nejvétsi opozicni silou irdnského rezimu. Na mezinarodni scéné
byly Mohdzahedini vedeni na mezindrodnim seznamu teroristickych organizaci. V roce 2008 se vSak
belgicky senat zasadil o vyskrtnuti organizace ze seznamu a udélil jim status fungujici opozice iranského
rezimu. V soucasné dob¢ je exilovym sidlem organizace Pafiz. Viz webové stranky organizace
http://www.mojahedin.org/pages/index.aspx.
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Ajatolldh Ruholladh Chomejni se do povédomi vefejnosti dostava v Eervnu
roku 1963, kdy v reakci na reformy Bilé revoluce oteviené vystoupil proti $dhoveé
stale vzrastajicimu priklonu k Zapadu a celkovému hodnotovému tpadku iranské
spoleénosti. Sahovou opétovnou reakci bylo téméf dvoumésiéni uvéznéni
Chomejniho. Nicméné ten po propusténi pokracuje dale se svou vetejnou kritikou, a
v listopadu roku 1964 je nucen odjet do tureckého exilu, kde zustal az do fijna roku
1965. Odtud se jeho exil posunul do irackého svatého mésta Nadzafu, odkud vSak
jsou zdznamy jeho myslenek pasovany na kazetich do Iranu (Momen 1985: 254-

255).

Kolem roku 1977 zasdhla vzkvétajici iranskou ekonomiku tvrdé recese a
Chomejniho hlas se z kazet pasovanych v ruksacich z Nadzafu ozyval stale silnéji.
Séh pred nastavajici hrozbou pozadal Irak o vyhosténi Chomejniho, ktery se tak
dostal do Neauphle le Chateau nedaleko Patize. Tim vS§ak Mohammad Reza nahral
Chomejniho mezinarodni popularité, kterou by nikdy neziskal, kdyby zistal
v Nadzafu. Chomejniho projevy zacala vysilat irdnsk4 redakce BBC, ¢imz se jeho
myslenky dostaly do povédomi lidi v celé zemi. Zurnalisté z Le Monde opévovali
uSlechtilost nového lidra irdnského odboje 4jatollaha Chomejniho a piedhanéli se

v kritice stavajiciho §ahova nespravedlivého rezimu (Momen 1984: 284-285).

Pti demonstracich proti $dhovi jiz zacala téci krev a na 9. zafi 1978 bylo
vyhlaSeno stanné pravo. Nicméné situace se nezmeénila a spiSe se pfiostfila.
Mohammad Reza si pravdépodobné uvédomil zavaznost stavu, v jakém se Iran
nachazi. Po masivnich demonstracich, kdy jiz vlada pfestdva tiimat otéze moci,
které postupné piebird opozi¢ni sila, se rozhodne $d4h Mohammad Rezé4 Pahlavi pro
exil a 16. ledna 1979 opousti fran. 1. inora se triumfaln& navraci 4jatolléh Chomejni
z exilu a v nésledujicim roce nastoluje tvrdy rezim, ne nepodobny rezimu $aha s tim

rozdilem, ze diktator odhodil korunu a nasadil turban (Milani 2008: 34).

Vitézstvi opozicnich sil, jeZ bylo v mnohém vysledkem tspéSného spojeni

naprosto nesourodych opozi¢nich a revolu¢nich proudd, a celkovy entuziasmus



z navratu 4jatolldha Chomejniho a z o¢ekavani lepsich zittk vSak netrval dlouho a

revoluce "sezrala" n¢které své déti 1 v ptipadé [ranu.

4.5.1 Hokumat-e eslami: Veldjat-e faqih

Ackoliv revoluce méla jasny zdmér, svrhnout Saha, dalsi politické sméfovani
zem¢ bylo neurCité a pozadavky revolucnich hnuti se projevily jako velice
nejednotné. Jednota, ktera zajistila tispéch revoluce, se tak jak to ¢asto u velkych
revoluci byva, v okamziku vitézstvi rozdrobila a soupefici revolucionafi proti sobé
pozvedli zbrangé. Jediny, kdo mél jasno, byl Chomejni. V bfeznu roku 1979
vyhlésila revolu¢ni vlada referendum o podobé politického ziizeni zemé. Pres
nesouhlas umirnénych sil provizorni vlady v cele s Mehdim Bazarganem bylo
mozno vybrat si pouze ze dvou alternativ. Za prvé, zemé zlstane nadale monarchii,
za druhé, Iran bude islamskou republikou. V referendu zvitézila téméf sty procenty
druha moznost a 1. dubna 1979 je vyhlasen vznik Islamské republiky fran® (Milani

2008: 34).

Soubor predndsek djatollaha Chomejniho Hokumat-e eslami: Veldjat-e faqih
se stal zdkladem irdnské ustavy, kterd byla pfijata ve vSeobecném referendu na
konci roku 1979. Podstatou Chomejniho koncepce vladnuti, se kterou bylo pied
revoluci sezndmeno jen par jeho skalnich pfiznivei, byla vldda duchovenstva. I
ptesto, ze v ptipadé Si‘itského sméru isldmu byla duchovnim ud€lovéna pouze
poradni funkce a duchovni by se tudiz od svétského vladnuti méli distancovat, byl
Chomejni presvédCen o nutnosti udé€leni nepiedstavitelné moci duchovnim.
Vybaven timto nazorem se 4jatolldh Ruholldh Chomejni ujal "mistodrzitelstvi"
(velajat) zde na zemi, laicky feceno — postavil se do ¢ela vlady (Axworthy 2009:

188).

Samotny spis Veldjat-e faqgih je rozdélen na Ctyfi ¢asti. Praveé v prvni Césti

Chomejni vola po revoluci a povinnosti v§ech muslimi znicit nespravedlivou vladu,

Blizky spolupracovnik 4jatolldha Chomejniho a nechvaln& znamy "soudce $ibenice" &jatollah Chalchali

zamyslel pfejmenovat frdn na Islamistan (Taheri 2009: 54-55).



ktera je podporovana Zapadem, a také zidy, a kterd po celém Iranu rozifuje
gharbzadegi®. Timto ndzorem narusil tradi¢ni islimské postoj, ze i nespravedliva
vlada je lepsi nez chaos a anarchie (Khomeini 1970: 1-12). Druhd ¢ést spisu dava
odpovédi na otdzku, pro¢ je nutné vytvofit islamskou vladu. Odvolava se na slova
proroka Muhammada, ktery podle Chomejniho hlasal nutnost ustaveni urcité vlady
po jeho smrti. Nastupcim Proroka vsak neni dano zdkony vytvaiet. Zakony seslal
Alléh prosttednictvim Prorokova zjeveni (fanzil) ve svatém Koranu. Timto bozskym
delegovanim se Muhammad stal hlavou islamské obce a otevira imamovsky cyklus
mistodrzitelstvi zde na zemi. Cely cyklus je uzavien dvanidctym imamem
Muhammadem Abu-1-Qasimem zvanym Mahdi ¢i s ptidomkem Mahdi muntazar
tedy o¢ekavany.” Jenom on zn4 pravy Koran a zjevi jej v okamziku svého piichodu
(Kropacek 2003: 184-188). Zit v souladu s Bozim zakonem v dob& neptitomnosti
iméma je dle Chomejniho mozné pouze za podminek ustaveni islamské vlady. Na
spravny vyklad zdkont seslanych Alldhem a jejich dodrZzovanim tak budou v ramci
této vlady dbat islamsti pravnici (fugaha’). Bez jejich vykladu hrozi "socialni chaos,
korupce a ideologicka a moralni tichylka" (Khumayni in Donohue - Esposito 1982:

318).

Podobu islamské vlady ptiblizuje Chomejni ve tieti ¢asti. Islamské vlada by
m¢ela byt konstitu¢ni, avSak nikoliv ve slova smyslu, ze vile lidu je reprezentovana
parlamentem ¢i jinym lidové zvolenym organem. Zakladnim rozdilem je vyhrazeni
zakonodarstvi ¢isté Bohu. Jediné kompetentni viidce v ramci islamské vlady tedy
pfedstavuji  fugaha’ (Khomeini 1970: 32-97). Ctvrtd &ast spisu se vénuje
povinnostem, které vyplyvaji z ustaveni islamské vlady, a dale nutnosti postavit se

proti vSem, ktefi by chtéli narusit chod islamské vlady (Khomeini 1970: 104-126).

Jednoduse feceno, djatollah Chomejni piedstavil ve svém spise idealni vladu,

islamskou vladu (hokumat-e eslami), ktera je vtélena do veldjat-e faqih, tedy vlady

¥ Termin gharbzadegi lze pielozit jako "nakaza Zapadem" &i "westoxikace" (Al-i Ahmad 1984: 34). Tento

termin popularizoval iransky predrevoluéni myslitel DZalal Al-e Ahmad a cely koncept predstavil v knize
se stejnojmennym nazvem. Viz vice kapitola 8.

% Odtud tedy nazev $i‘itského sméru islamu ithnd‘asarija, tedy $ia dvanacti imamu (Kropacek 2003:182).



¢1 mistodrzitelstvi islamského pravnika. Praveé tento pravnik je povinen zajistit
dodrZovani islamského prava, jehoz jedinym legislativnim Ccinitelem je Alldh

(Khumayni in Donohue - Esposito 1982: 318).

4.6 Vyvoj po revoluci

franské islamska revoluce pfedznamenala novy spoletensko-politicky vyvoj,
ktery nebyl doposud zavrSen. 1. dubna 1979 byla vyhldsena Iranska islamska
republika - teokracie, ktera byla potvrzena vSeobecnym referendem. Islamizovéano
je vse, politika, spolecnost, kultura i hospodafstvi, a tento stav s ur¢itym uvolnénim

na prelomu tisicileti pokracuje dodnes.

Pocatky teokratického statu byly poznameniny vSeobecnym chaosem a
nejistotou znového sméfovani zemég. Chaotickd situace na politické 1 na
spoleCenské scéné byla navic prohloubena osm let trvajicim konfliktem mezi
sekularnim socialistickym Irakem a islamskym rezimem v Iranu (1980-1988). Zahy
po ukonceni tahlé valky zemfel 4jatolldh Chomejni (1989). Kratce pted svoji smrti
zménil své pluvodni rozhodnuti jmenovat svym nastupcem pivodné loajalniho
ajatolldha Montazeriho, ktery se pro irdnsky mocensky klerikalni aparat stal diky
své postupné kritice stale represivnéjSitho islamského rezimu politicky
nepohodlnym. Nastupcem §jatollaha Chomejniho byla proto jmenovana méné
vyrazna osobnost irdnské revolu¢ni scény Ali Chamene’i (Rostlek in Budil - Zikova

2009: 67-68).

Devadesata 1éta  20. stoleti jsou v Iranu charakterizovana relativni
hospodaiskou i spolecenskou stabilizaci. Prezident Ali Akbar HaSemi Rafsandzani
(1989-1997) liberalizoval irdnskou ekonomiku a oteviel tak prostor pro zahrani¢ni
obchod. V dalSich prezidentskych volbach (1997) ziskal ptekvapivé prezidentsky
mandat umirnény kandiddt Mohammad Chatami (1997-2005). Pravé béhem jeho
prvniho obdobi ve funkci doSlo kjisttmu uvolnéni ve vztahu opozice a

konzervativniho duchovenstva. Mohammad Chatami ve své rétorice vystiidal



revolu¢ni slogany predchozich dvou dekad za nové terminy obhajujici fungujici a
zdravou obcanskou spole¢nost, ¢imZ si ziskal Sirokou volebni zdkladnu nejenom
mezi umirnénym duchovenstvem, ale 1 mladou iranskou generaci. Prezidentsky post
obh4jil jest¢ podruhé v roce 2001, nicméné jeho druhé volebni obdobi bylo jiz
poznamendno zvySenou snahou konzervativniho kiidla duchovnich a politika
zamezit Chatamiho reformnim snaham (Menashri 2001: 306, 309). Prezidentské
volby roku 2005 wvyhral byvaly starosta Teherdnu a predstavitel radikalné
konzervativni skupiny Mahmid Ahmadinezad. Za jeho vlady doSlo k vyraznému
ekonomickou krizi (2009), ale i hospodaiskou izolaci franu zejména ze strany EU a
Spojenych statd kvili neprihlednému jadernému programu zemé, neuspokojivé
situaci v oblasti dodrzovani lidskych prav a kvtli rétorickym vypadiim prezidenta
Ahmadinezada. Proto je az s podivem, Ze Ahmadinezad prezidentsky post obhajil
jeste jednou ve volbach v €ervenci roku 2009. Od nového prezidenta Hasana
Ruhéaniho, jenz byl zvolen v piimych volbach v &ervnu roku 2013, si franci i
svétova vetejnost slibuje alespoit mirné uvolnéni spolecenského, ekonomického a

politického napéti.



5 POLITICKY SYSTEM IRANU* A IRANSKA SPOLECNOST

5.1 Domaci politicka scéna

franska islamska revoluce nastolila novy rezim zaloZeny na jedine¢ném
spojeni nabozenskych a republikanskych principi.*? Iran Ize tedy klasifikovat jako
teokratickou republiku. Podle nové iranské tustavy (1979), inspirované spisem
ajatollaha Chomejniho Hokumat-e eslami: Velajat-e faqih, stoji na vrcholu
mocenské pyramidy fagih, tedy islamsky pravnik znaly vykladu islamského prava
Saria, tedy fighu. Faqih je zarovei nejvys$sim vidcem, rahbarem. V Iranu byla tato
pozice doposud obsazena pouze dvakrat, nebot’ funkce nejvysSiho vudce je
dozivotni. Prvnim duchovnim viidcem se tituloval gjatollah Chomejni (1979-1989).
Po jeho smrti nastoupil souc¢asny duchovni viidce djatolldh Ali Chamene’i (1989-).
Nejvyssi vadee je faktickym tviircem irdnské politiky. Dohlizi nad dodrzovanim
principil stanovenych iranskou ustavou a isldmskym zakonikem. M4 prévo vetovat
zdkony schvalené parlamentem (madzles), které¢ nejsou v souladu s islamem.
Dohlizi nad volbami a schvaluje nejenom kandidaty na post prezidenta, ale 1 piijeti
prezidenta do funkce. V jeho pravomoci je rovnéz jmenovani a odvolani nejvyssiho
soudce, nejvyssiho velitele Revolucénich gard a méa rozhodujici slovo v otdzce
¢innosti médii. Rahbar je zaroven vrchnim velitelem armady™ a dohliZi nad ¢innosti
bezpecnostnich a tajnych sluzeb. Vedle toho nejvyssi viidce jmenuje Sest islamskych

pravniki do dvanacti¢lenné Rady dohliziteld** (Alexander - Hoenig 2008: 13-14).

(4

Vedle postavy rahbara je prezident (ra’is dZomhur) druhou nejmocnéjsi
osobou v iranském politickém vedeni. Ma exekutivni i legislativni pravomoci.
Ur€uje hospodaiskou politiku zemé, schvaluje zdkony a ma formalni moc nad

Nejvyssi narodni bezpecnostni radou, Radou pro urCovani zajml rezimu a

3! Ptehledné schéma fungovani iranského politického systému viz pfiloha &. 2.

V iranu je funkéni omezeny politicky pluralismus. Cinnost politickych stran musi byt v souladu
s islamskymi principy stanovenymi vedenim zemé.

fran je jedinou republikou, ve které neni vrchnim velitelem arméady prezident.

Veskeré pravomoce nejvyssiho duchovniho viidce jsou ustaveny v &lanku 110 iranské Ustavy.
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Ministerstvem informaci a bezpecnosti®. Prezident je volen v piimych a
vSeobecnych volbach vétSinové a dvoukolové na 4 roky, pficemzZ prezidentsky
mandat mize byt obhajen pouze jednou. Podle iranské Ustavy musi byt prezident

muz a §i‘itského vyznani.*

Vedle prezidenta je dalSi volenou slozkou parlament (madzles). Jde o
jednokomorové islamské poradni shroméazdéni, jehoz ¢lenové jsou voleni v ptimych
volbach na Ctyfi roky. Parlament ma celkem 290 poslanct, pficemz jsou vyhrazena
kiesla 1 pro stdtem uznané naboZenské menSiny - zoroastriany, zidy a pfisluSniky
uznanych kiestanskych denominaci. Madzles navrhuje zakony, které jsou vSak
kontrolovany a schvalovany Radou dohliZiteld.”” Pravé do této rady parlament
jmenuje na doporuceni nejvysSiho soudce dalSich Sest ¢lenli a je touto Radou
dohlizitelli zpétn€é kontrolovan. V soucasnosti je 70 procent kiesel parlamentu

obsazeno konzervativnim politickym k¥idlem.*®

Poslednim pfimo volenym orgdnem je Shromazdéni expertd (madZles-e
chobregdn-e rahbari). Sestava z 86 cténych a ucenych klerikli volenych vefejnosti
na osm let. Stejné jako v ptipad¢ parlamentnich a prezidentskych voleb, 1 zde urcuje
vhodné kandidaty Rada dohlizitelt. Z fad Shromazdéni expertl je vybiran nejvyssi
vudce (rahbar) a duchovni vidce vali-je fagih a je také timto shromazdénim
periodicky kazdych Sest mésicii potvrzen ve funkci. Pokud shromézdéni experti
dospéje k zavéru, ze nejvyssi vidce nevyhovuje pozadavkim kladenym na jeho
funkci, ma teoreticky pravomoc rahbara odvolat. K takovému kroku vSak v praxi

prozatim nedoSlo (Abrahamian 2008: 164).
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Ministry of Intelligence and Security (MOIS, per. Vezdarat-e ettela‘at va amnijat-e kesvar - VEVAK).
Vzhledem k tomu, Ze prezident podléha nejvyssimu vidci, je fungovani téchto slozek plné v rozhodovaci
moci pravé nejyssiho vidce. http://www.globalsecurity.org/intell/world/iran/vevak.htm (30. 6. 2011).
Prvnim prezidentem Iranské islamské republiky byl zvolen Abol Hassan Bani Sadr (1980-1981). Na
kratké obdobi byl do ufadu prezidenta zvolen Mohammad Ali Radz4’i (1981), kterého vystiidal souc¢asny
iransky nejvyssi vidce Ali Chamene’i (1981-1989). Ctvrty iransky prezident Ali Akbar Hagemi
Rafsandzani (1989-1997) byl zvolen prezidentem dvakrat, stejné tak jako jeho nastupci Mohammad
Chatami (1997-2005) a Mahmud Ahmadinezdd (2005-2013) (Axworthy 2009: 272). Poslednim
prezidentem franu byl v &ervnu roku 2013 zvolen Hasan Rithani.

Je velmi Casté, ze az 40 procent navrhovanych zakonid neprojde kontrolou Rady dohliziteld.

3 http://parliran.ir/uploads/1_78 lowres.pdf (30. 6. 2011).
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Velmi vyznamnou roli hraje jiz n€kolikrat zminovana Rada dohlizitelt (Sura-
je negahban-e qdnun-e asdsi). Je sloZzena z dvanacti pravnikli, znichZ Sest je
specialisty na isldmské pravo a je jmenovano nejvyssim vidcem. Zbylych Sest ¢lenti
jsou lai¢ti pravnici voleni parlamentem ze seznamu kandidatd predlozenym
nejvy$§im soudcem. Ukolem Rady dohliZiteld je zejména kontrola zikond
navrzenych parlamentem, tak aby byly v souladu s iranskou ustavou a Sariou.
Pokud tomu tak neni, zdkony jsou vraceny zpét do parlamentu k revizi. Pouze

zakony, které jsou navrzené prezidentem, nepodléhaji kontrole této rady (Alexander

- Hoenig 2008: 17).

Zvlastni postaveni ma tzv. Rada pro urCovani zajmi rezimu (madzma‘-e
taschis-e maslahat-e nezam), ktera byla ustanovena ustavni dolozkou az v roce
1988. Je jmenovana nejvyssim vidcem a jejim tkolem je mediovat piipadné spory
mezi Radou dohliziteli a parlamentem. Z celkového poctu 28 ¢lend je zpravidla
vetSina konzervativni a v piipad¢ sporii pak Casto stoji za Radou dohliZitelii (Ansari

2007: 299).

Iranské soudnictvi je zalozeno na Si‘itskych principech a veskeré zélezitosti
tykajici se pravni podstaty musi byt v souladu s pravem Sari‘a. Soudnictvi plné
podléha rahbarovi, ktery je povazovan za zastupce a mluvciho dvanactého imama,

skrze n¢hoz byly zakony seslany lidu (Alexander - Hoenig 2008: 18).

Otazka obrany statu lezi na bedrech armady a Revoluénich gard. [ranska
armada podléha dohledu nejvyssiho viidce a je zodpovédna za vnéjsi obranu statu.
Revoluéni gardy™ stoji mimo armadni slozku a maji za ukol dohliZet na dodrzovéni
standardl revoluce a pofadku uvnitt zem¢. Zaroven poskytuji ochranu a asistenci
§iitskym komunitdm mimo hranice Iranu. Soudasti Revoluénich gard jsou také
jednotky basidz”, které jsou slozeny z naverbovanych dobrovolniki dohlizejicich

na dodrzovani principti islamské revoluce. Diky tUzkému propojeni mezi

epdh-e pasdaran-e engeldb-e eslami (Armada revoluc¢nich gard). Maji své ministerstvo a pocet jejic
¥ Sepdh-e pasd, geldb-e eslami (Armad 1 h gard). Maj terstvo a pocet jejich

¢lentt mimo jednotek dobrovolnikd basidz ¢ita vice nez 120 tisic (Abrahamian 2008: 175).
4 Basidz-e mostazafin (Mobilizace utlaovanych) (Abrahamian 2008: 175).



Revoluénimi gardami a vedenim zemé&*' hraji ¢lenové Revoluénich gard velmi
dalezitou roli nejenom na irdnské politické, ale zejména i1 ekonomické sceéné

(Alexander - Hoenig 2008: 19-20).

5.2 Zahrani¢ni politika

Stejné jako pro vnitropoliticky vyvoj byl i1 pro zahrani¢népolitickou orientaci
franu rozhodujicim meznikem revoluéni rok 1979. V obdobi po 2. svétové valce do
roku 1979 byly nejvyznamnéjSimi zahrani€nimi partnery zemé& Velka Britanie a
Sovétsky svaz. Od konce 50. let 20. stoleti se v Iranu zalaly prosazovat
v ekonomické roviné zejména Spojené staty, které se postupné do velké miry
snazily ovliviiovat i chod vnitropolitickych zalezitosti.* Transka islamska revoluce
nesouci se v duchu antiamerikanismu® vSak naprosto zménila iranskou zahrani¢ni
orientaci. Ajatollah Chomejni piedstavil koncept totalni politické, kulturni a
ekonomické nezavislosti jak na Zapad¢, tak na Vychodé. Koncept takzvané politiky
"neither East nor West" a vyvoz islamské revoluce za hranice franu se staly

smérodatnymi rysy nové podoby iranské zahraniéni politiky.*

Navzdory konzervativni islamské ideologii je iranskd zahrani¢ni politika
velmi pragmaticka. Napiiklad rétorika satanizace velkého nepfitele Iranu, tedy
USA, byla zmirnéna v obdobi vlady reformistického prezidenta Mohammada
Chatamiho, ktery si uvédomoval potiebu kooperace [ranu se Zapadem. Toto
pocatedni otepleni ve vztahu franu k USA vsak skonéilo s nistupem prezidenta
Mahmuda Ahmadinezada a 1 pfesto, Ze jsou prezidentovi pravomoci limitované a

podiizuji se nejvysSimu Si‘itskému vedeni, coz v poslednich mésicich dokazuje

4 Cleny Revoluénich gard bylo mnoho vyznaénych iranskych politikii, véetnd byvalého prezidenta

Mahmuda Ahmadinezada (Alexander - Hoenig 2008: 31).

frin se mél stat kliCovym naraznikem sovétského expanzionismu a rozhodujicim ekonomickym
spojencem USA v oblasti Blizkého vychodu (Moens 1991: 216) .

Od listopadu roku 1979, kdy byli irdnskymi studenty napojenymi na rezim &jatollaha Chomejniho na
americké ambasadé v Teherdnu uvéznéni ameriéti piislusnici a drzeni az do ledna roku 1981, jsou
diplomatické vztahy mezi franem a USA pieruseny. Americkd ambasada v Teheranu neni dodnes funkéni
(Abrahamian 2008: 168).

http://www.islamonline.net/i3/ContentServer?
pagename=IslamOnline/i3Layout&c=0OldArticle&cid=1175008641586 (30. 6. 2011).
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vyvoj na vnitropolitické iranské scéng, je soucasny zahraniénépoliticky postoj franu
k Zapadu spise konfrontaéni.*V soucasnosti je vzdjemna spoluprace prohlubovéana
s Cinou a Ruskem, a to zejména v ekonomické oblasti. Hraje zde totiz dileZitou roli
oblibené uslovi starovékého Predniho vychodu "nepfitel mého nepfitele je miy
ptitel". Do tohoto modelu zapadaji i velmi vielé vztahy franu s ba‘athistickym

rezimem v Syrii.*

5.3 Soucasna iranska spolenost: Vymezeni etnicko-niaboZenské’

Béhem dvacatého stoleti doslo v iranu kvyraznym sociopolitickym
transformacim, které jsou v iranské spolec¢nosti patrné v rizné miie doposud. Na
pocatku devatendctého stoleti se Persie chlubila dvanacti miliony obyvatel, z nichZz
pouze 10 az 15 procent zilo ve méstech. VétSina obyvatelstva byla negramotna a
vice nez polovina obyvatel nehovofila persky, ale pouze provinénimi jazyky ¢i
lokalnimi dialekty. Dnes dosahuje pocet obyvatel Iranu témé&f 78 miliéna*, z nichz

vice jak 75 procent Zije ve méstech (Abrahamian 2008: 2-6).

Po strance socidlni stratifikace je iranska spolecnost opét ovlivnéna
islamskou revoluci a jejimi disledky. Pfed rokem 1979 byl kritériem pro zatazeni
do nejvyssi spolecenské tiidy objem majetku, ktery byl zaroven vstupenkou do
politického prostiedi kolem Saha. S nastupem isldmského rezimu (1979) bylo
naopak bohatstvi spojeno se zapadnim imperialismem. Piislusniky nejvyssi tfidy se
tak stali zpravidla Iranci spolupracujici se $iitskym duchovenstvem. Siitsky klér je
téz tradicné napojen na iransky bazar, ktery ptfedstavuje velmi vlivnou a bohatou

skupinou obchodnikl. Tato kooperace poskytuje irdnskému duchovenstvu i tucné

zdroje kapitalu.*

Jazyky a etnika franu lze rozdslit do tii zakladnich skupin - indoiranska,

# http://www.islamonline.net/i3/ContentServer?

pagename=IslamOnline/i3Layout&c=0OldArticle&cid=1175008641586 (1. 7.2011).
http://www.cfr.org/iran/syria-iran-mideast-conflict/p11122 (2. 7. 2011).
Etnolingvistické a nabozenské vymezeni viz mapa v priloze €. 1.
https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/ir.html (3. 7. 2011).
4 http://countrystudies.us/iran/48.htm (4. 7. 2011).
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turkicka a semitska skupina. Nejpocetnéjsi etnickou a jazykovou skupinou jsou
indoiran$ti PerSané (51 procent). Nejpocetngjsi turkickou jazykovou a etnickou
skupinou jsou Azerové (24 procent). Semitska jazykova skupina je samoziejmé
zastoupena arabStinou a také hebrejStinou. Arabové Zziji zejména v provincii
Chtizestan na hranici s Irdkem (Abrahamian 1389/2010: 16). Pocetnou etnickou
skupinou jsou Mézandaranci a Gilakové (8 procent), TaleSové a Tatiové. Vedle
téchto hlavnich etnolingvistickych skupin Zije na izemi mnoho polonomadickych
kment a menSin, a jsou to Arabové (3 procenta), Kurdové (7 procent), Bachtijarove,
Qasgajové, Bujer Ahmadové, Balucové (2 procenta), Lorové (2 procenta),
Mamasaniové, AfSarové, Sahsavenové, Hazarové, Turkmeni, Timuriové, Qare
Daghli, Afghanci, Basserijové, TadZikové a dalsi drobné kmeny (Abrahamian 2008:
18).”° Po roce 1979 se ideologickym pojitkem zemé stal islim. NaboZensky element

tak naprosto pfevazil nad elementem jazykovym a etnickym.

NébozZenské skupiny lze rozdélit na skupiny muslimské a nemuslimské,
pficemz ob¢ skupiny jdou napfi¢ etnolingvistickym spektrem iranské spolecnosti.
89 procent {ranct se hlasi k §i‘itskému islamu (ithnd‘asarija, §i‘a dvanacti imamu),
ktery je statnim nabozenstvim.’' V zemi Zije i sunnitska mensina (9 procent), a to
v oblastech Sistdn a Balug¢istan na hranicich s Pakistanem.’” Dal$i stitem uznana
vyznani jsou kiestanstvi, judaismus a zoroastrismus. Oblast rodinného prava je
ponechdna v rukou predstavitelll ndboZenskych mensSin. Podle zpravy Mezindrodni
federace pro lidska prava jsou vSak ndboZenské menSiny vladnoucim reZimem
diskriminovany a jejich predstavitelé povazovani zejména v profesni sféfe za "patou
kolonu". Nemuslimim jsou také odepfeny posty v armadé¢ a vladnim kabinetu.
Pouze v parlamentu je pro tyto menSiny vyhrazeny omezeny pocet kiesel. Piestup
Si‘ity k jinému vyznani je stale povazovano za odpadlictvi od isldmu (rida), které se
tresta smrti. Nejpocetn€j$i ndbozenskou minoritou jsou baha’ist¢ (300 tisic).

Baha’isté ovSem nejsou stitem uznanou nébozZenskou denominaci a jsou b&zné

% Hassan, Hussejn D.: [ran: Ehnic and Religious Minorities. 25. 11. 2008. Dostupny online z:

http://www.fas.org/sgp/crs/mideast/RL34021.pdf (5. 9. 2013).
Vyznavaci §i°y jsou pfedevs§im mezi PerSany, Azery, Qasqaji, Lory a Bachtijary (Paul 1999: 196-197).
Sunna je hojné zastoupena mezi Kurdy, Araby, Bala¢i, Turkmeny (Paul 1999: 196-197).
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oznacovani za heretické hnuti. Jejich postaveni v irdnské spole¢nosti je velmi Spatné
a stoupenci bahd’ismu jsou Castym ter¢em diskriminace. Nejkrvavéjsi epizodou pro
baha’isty byla S$dhem Mohammadem Rezou posvécend protibahd’istickd kampan
(1955), a pak revolucni rok 1979, ve kterém probihaly masové popravy vsech

odpiircti nové ustaveného islamského rezimu™ (Momen 1985: 253).

3 Discrimination against Religious Minorities in Iran. Srpen 2003. Dostupny online z:

http://www.fidh.org/IMG/pdf/ir0108a.pdf (4. 7. 2011).



SETKANI TRADICE S MODERNITOU: ZROD
IRANSKEHO NARODA



6 MODERNITA JE STROM VYPESTOVANY NA ZAPADE

"V nejzakladnejsim smyslu je modernita stylem nasi doby: plati 'tady a ted”, a nikoli
'tenkrat' nebo 'v minulosti'. ... Modernita vzhlizi k budoucnosti a "vztahuje se ke kritické
reflexi minulosti a ke kritickéemu odstupu od ni."

(Harrington in Harrington a kol. 2006: 46)

"Modernita je strom vypéstovany na Zapade, jehoz roub se rozsiril do vsech koutu
sveta."

(fransky filozof Reza Davari in Boroujerdi 1996: 159-160)

Z povahy tématu mé disertatni prace vyplyva, Ze jednim z hlavnich
teoretickych bodii analyzy bude modernita a jeji aspekty. Pravé v dasledku setkani
iranské spolecnosti s modernitou prichazejici ze Zapadu se v soucinnosti s kulturné-
historickymi faktory utvafela v prib&hu modernich d&jin Iranu specificka podoba

iranské identity.

6.1 Definice evropské modernity a jeji institucionalni dimenze™

Velky teoretik zabyvajici se modernitou a jejimi disledky pro spolec¢nost
Anthony Giddent tvrdi, Ze "modernita se tykd zplisobli nebo organizace socidlniho
zivota, které se vynotuji v Evropé€ asi od sedmndactého stoleti a které se ve svém
vlivu nasledné staly vice ¢i méné celosvétovymi" (Giddens 2003: 11). Podle
klasického pojeti modernity prevazujiciho do druhé poloviny dvacatého stoleti se
modernita vyznacuje "zni¢enim tradicniho sepéti s mistem a nebyvalym procesem
socialni mobilizace lidi do centra narodniho statu" (Mouzelis 1999: 148). Vedle této
masivni mobilizace ¢i inkorporace obyvatel do centra naroda byla dualezitym
krokem k modernizaci strukturdlné funk¢ni diferenciace. Oba tyto trendy probéhly v
Evropé na prelomu osmnactého a devatenactého stoleti a nadéale se rozsitfily do

ostatnich ¢asti svéta.

*  Za instituciondlni rozméry modernity povaZzuje Anthony Giddens kapitalismus, industrialismus, rozvoj

aparatd dohledu a kontrolu prostfedkd nasili (Giddens 2003: 59).



Na politické urovni je hlavnim znakem modernity koncentrace prostiedk
politické a spoleCenské moci do rukou pfedstavitell narodniho statu, ktery je
pravym "ztélesnénim politické modernity" (Mouzelis 1999: 149). Centralizovana
politickd moc zahrnuje kontrolu prostfedkit udrzovani potadku, tudiz nasili je v
rukou statu institucionalizované. Jednim ze zakladnich prvkid moderniho statu je
pak oddé€leni moci zakonodarné, vykonné a soudni. Moderni narodni stat je podle
klasickych teorii sekularni.”> Nabozenstvi a politickd moc jsou oddéleny, nebot’
"nosnou ideologii moderniho sekularniho statu neni urcitd naboZenska tradice, ale
princip obcanstvi" (Luzny 1999: 14). Nabozenstvi je tedy v moderni spolecnosti
odsunuto na troven privatni. Podle Shmuela Noaha Eisenstadta se politika dimenze
modernity rozprostirda do nékolika zasadnich premis, mezi néZz zahrnuje zménu
vztahu mezi spoleCenskym centrem a periferii a politickou svobodu a uplatnéni
politickych pozadavki napfi¢ riznymi vrstvami spolecnosti. Vyznacnym aspektem
je pak mozny konflikt mezi nové ustavenymi ideologiemi (Eisenstadt 2005: 5-6).
Modernita v oblasti politické legitimity se tedy vyznacuje odlukou od tradi¢niho
pojeti moci a umoziuje diky vyuziti novych prostfedkil typu socidlniho protestu ¢i
rebelie nastolit novy potadek. Ptistup k vyuziti téchto novych prostiedkli méa nejen
centrum, ale 1 periferie spolecnosti, ktera tim ziskava pravomoc zasahovat do
¢innosti centra. Symboly a cile protestu jako rovnost, svoboda a spravedlnost, se
staly stéZejnimi body "moderniho projektu emancipace ¢lovéka" (Eisenstadt 2005:

6).

Pfrechod k modernit¢ v ekonomické roviné znamena konec financni
roztfiSténosti a sjednoceni hospodaistvi do jednoho homogenniho celku na urovni

narodniho statu. Kapitalisticky systém ekonomiky a industrializace nahradily v

> Na tomto misté nehovoiim o nekompatibilit¢ modernity a niboZenstvi. Tématu oZiveni naboZenstvi v

lin¢ samotné modernity se vénuji napiiklad studie Davida Martina, ktery povazuje sekularizaci za Cisté
evropsky axiom, ktery neni podminkou postupu modernity do jinych ¢asti svéta. Blize viz Martin, David
(2005): On Secularization. Towards a Revised General Theory. Aldershot: Ashgate. V podobném duchu
se vyjadiuje i Jos¢ Casanova, jenz "zpochybnuje sekularizacni tezi o klesajici vitalité nadbozenstvi v
modernim svété" (Vido 2008: 31). Bize viz Casanova, Jose (1994): Public Religions in the Modern
World. Chicago: University of Chicago Press. Nizozemsky religionista Staf Hellemans vyvozuje, Ze
nabozenstvi a modernita funguji provazané, nikoliv v opozici, pficemz v modernich spolecnostech
dochazi k marginalizaci nabozenstvi, nikoliv k jeho Gplnému zaniku (Vido 2008: 31, 37).



modernich spole¢nostech ekonomiku preindustridlnich a premodernich spolecnosti
(Mougzelis 1999: 149-150). Délba prace, sloZitd organizace produkce a vyuzivani
neobnovitelnych zdroji jsou pak hlavnimi znaky industrializace ekonomického
systému spolecnosti, ktery svou povahou urCuje mnohé socidlni vazby.
Kapitalisticky systém je zaloZen na existenci soukromého vlastnictvi. Ve své idealni
podobé kapitalismus "ptredpokladd samostatnost ekonomiky (volny trh) ve vtahu k
jinym subsystému spolecnosti, zvlasteé k politice (a nabozenstvi)" (Luzny 1999: 11).
S rozvojem industrialniho kapitalismu v modernich spole¢nostech doslo logicky 1
ke zméné socialni struktury. Zivot jedince uz neni urovan piibuzeneckymi &
stavovskymi vztahy® jako v premodernich spole¢nostech, ale je "definovan
predevsim svym mistem v produkci a spotfebé zbozi, tedy svou piisluSnosti k urcité
socialni tfidé", nebot’ "moderni spolenost stoji na popirani tradi¢nich privilegii a

povinnosti" (Luzny 1999: 11).

Oblast kulturni je v moderni spole¢nosti poznamenana zavedenim jednotného
vzdélavaciho systému a prosttedkli k tomu potifebnych tak, aby byla Zivena
ideologie narodniho statu a zpietrhany pouta k tradicnim lokdlnim autoritam.
Sekuldrni a obCanska autorita se oproti tradi€énimu fadu, ve kterém je vladnouci moc
spojena s posvatnem, stdva legitimni. Tato strukturdlni proména vyzaduje
mobilizaci jedincti do vétSinové spoleCnosti zalozené na masové spotiebé produktii
védeéni, za néZ odpovidd "vysoce strukturovany systém védeckych instituci.
Védéni ztraci svij elitni charakter, coz déale podporuje jeho masovou produkci a
spottebu" (Luzny 1999: 13). Podle Eisenstadta zavisi podstata kulturniho programu

modernity "na autonomii ¢loveéka: jeho ¢i jeji osvobozeni se z pout tradicni politické

56 Emile Durkheim rozliuje moderni a tradiéni spoleénosti na zékladé typu socialni solidarity. Moderni

spolecnosti jsou podle n¢j zalozené na organické solidarité a vyznacuji se "vysokou délbou prace a
funkci a dosahuji znacné miry vnitini riznorodosti; jejich integrace se zaklada na vzajemné zavislosti
vyplyvajici z rlstu specializace" (Budil 2003: 169). Oproti tomu tradi¢ni spoleénosti vykazuji znaky
mechanické solidarity a jedinci v této spolecnosti "maji omezeny smysl pro vlastni individualitu a sdileji
identickou viru a pocity" (Budil 2003: 168). Durkheimuv pfedchidce Ferdinand Tonnies, jenz se zabyval
vztahy mezi jedinci ve spoleénosti, definuje tradi¢ni spole¢nost jako zavislou na "pospolnych vztazich"
(Gemeinschafft), kde "Siroké rodiny a ¢lenové rodu ziji v tésné blizkosti" (Harrington in Harrington a kol.
2006: 62). Oproti vztahiim v tradi¢ni spolecnosti nahradila moderni spolecnost Gemeinschaft vztahy
"spoleCenskymi" (Geselschaft). Tyto vztahy "jsou stale Ccastéji zprostiedkovany neosobnimi a
anonymnimi pfedméty, zakony a institucemi. ... Spolec¢enské vztahy se déli na vefejné pracovni na strané
jedné a na soukromé osobni na stran¢ druhé" (Harrington in Harrington a kol. 2006: 62-63).



a kulturni autority. ... Tento projekt modernity se tykd velmi silného dlrazu na
aktivni participaci €lenll spole¢nosti pfi utvareni socialniho a politického tadu"
(Eisenstadt 2005: 5). Z tohoto bodu vyplyva uznani legitimity cili a zajmu
jednotlivce ¢i skupin a fakt, ze "spolecnost mlze byt aktivné formovéana védomou
lidskou c¢innosti" (Eisenstadt 2005: 5). Socidlni rovina je pak poznamenéana
predanim odpovédnosti lokdlnich komunit ¢i ptibuzeneckych skupin centralné
organizovanému socialnimu statu, coz bylo umoznéno rozvojem slozitého

administrativniho aparatu a nastrojii socidlni kontroly (Mouzelis 1999: 150).

Institucionalni prvky moderni spolecnosti tak, jak byly popsany vyse, se
objevily v zapadni Evropé v dob¢ osvicenstvi v sedmnactém stoleti. Tradicni
koncept chapani modernity je viak ve vét§iné ohledd kritizovan za eurocentricky’,
nebot’ "ukazuje na pfiliSnou tendenci nahlizet nezipadni trajektorie rozvoje ve
smyslu 'co se stalo na Zéapadé¢" (Mouzelis 1999: 141). Slovy Shmuela Noaha
Eisenstadta nemiizeme hovofit o jednom vSeobecném paradigmatu modernity,
nebot’ ve skuteCnosti existuje "mnoho modernit" (Eisenstadt 2005: 1). Kritici
eurocentrického chapani modernity vSak pfes svlj nesouhlas s timto pojetim
modernity dlouho nenabizeli zcela uspokojujici odpovéd’ na to, jak by méla byt
modernita chapana v nezapadnim univerzalistickém pojeti. Casto se uchylovali
pouze k radikdlnimu kulturnimu relativismu a zabfedavali v mordlnim nihilismu
obhajovani vSech hodnot, norem a ideji, které¢ jsou na Zapad€ povaZovany za

poruSovani zakladnich lidskych prav (Mouzelis 1999: 142).

Jak je to tedy se spole¢nostmi nezdpadnimi, konkrétné pak se spolecnosti
iranskou? Mnoh¢ z uvedenych charakteristik modernich zdpadnich spolecnosti totiz
miiZeme nalézt 1 ve spolecnostech nezdpadnich, jeZ nepoznamenal stejny vyvoj jako
Evropu v sedmnictém stoleti. V soucasnosti prakticky témeét kazda spolecnost

funguje na zékladé moderni socidlné-ekonomické struktury, nebot’ s ptihlédnutim k

7 Naptiklad Max Weber zastaval nazor, Ze Zapad ma v modernizaénim procesu vyluéné postaveni a Ze

vSechny ostatni oblasti svéta nemohou tohoto statusu dosdhnout. Jisty paradigmaticky obrat nastal v
padesatych letech dvacatého stoleti s vzestupnou vlnou dekolonizace. K nejvyznamnéjsim polemikam o
vlivu modernity a jeji eurocentrické povaze mimo hranice Zapadu patfi dila Edwarda Saida a Frantze
Fanona (Harrington in Harrington a kol. 2006: 65-66). K Saidovi a Fanonovi viz vice kapitola 8.



lokalnim zvlastnostem urcité prvky modernity, jako je naptiklad narodni stat,
masova vzdélanost €1 trzni hospodafstvi, 1ze s vétsi ¢1 mensi ptevahou povazovat za
transkulturni. Nez se seznamime s prvnimi vlastovkami modernity, které piiletély z
Evropy do Iranu, vratme se k poznamce "mnohodetnych modernit". Jeji
podrobné&jsi vyklad je totiz pii diskuzi problematiky setkani iranské spole€nosti s
modernitou a formovani jeji identity vhodnéjSim paradigmatickym rdmcem nez

tradi¢ni chapani modernity popsané vyse.

6.2 Mnohocetné modernity

Proti klasickym teoriim modernizace z per velikanti sociologie typu Karla
Marxe, Emila Durkheima a do jisté miry i Maxe Webera, kteii prorokovali proces
postupné proliferace modernity a institucionalniho uspoiadani z ni vzniknuvsiho do
vSech spolecnosti, se zacaly ozyvat kritické hlasy. Jeden z téchto kritickych hlast se
ozval ze strany izraelského profesora sociologie Shmuela Noaha Eisenstadta.
"Soucasny vyvoj v modernizujicich se spole¢nostech popird predpoklad
homogenizace a hegemonizace zdpadniho programu modernity. Zatimco trend
sméfujici k strukturdlni diferenciaci Sirokého spektra instituci v oblasti organizace
rodinného Zivota, ekonomickych a politickych struktur, urbanizace, moderniho
vzdélani, masové komunikace a orientace na jednotlivce je ve vétSiné spolecnostech
vS§eobecny, zplsoby, jimiz jsou tyto oblasti definovany a organizovany, se v rtiznych
etapach jejich vyvoje zasadné 1iSi a vytvaieji rozlicné (multiple) institucionalni a
ideologické vzory" (Eisenstadt 2005: 1-2). Eisenstadt tak v této souvislosti hovoii o
"mnohocetnych modernitach" (multiple modernities), nebot v rlznych
spolecnostech se v prubéhu setkdni se zapadni modernitou utvoiily rizné definice
modernity, zastavajici velice rozdilné nazory na to, co tvoii spolecnost moderni.
Mnohé hnuti, ktera se zrodila v nezdpadnich spolecnostech, se profilovala silné¢
protizapadné a jejich rétorika boufila proti modernité, a to i piesto, ze tato hnuti

byla ve své podstaté moderni.” Zapadni vzorce modernity tak, jak byly definovany

*®  Tento trend se tyka nacionalistickych a tradicionalistckych hnuti ptelomu devatenactého a dvacéatého

stoleti, ktery pokracuje v soucasnosti u mnohych fundamentalistickych skupin (Eisenstadt 2005: 2).



vyse, totiz nejsou "jedinymi autentickymi modernitami"* (Eisenstadt 2005: 3).

V souvislosti s rozmanitosti pojeti modernit u raznych spolecnosti vénuje
Eisenstadt postupné pozornost tomu, jak chape kulturni modernitu, politickou
modernitu a dale zptisobu, jakym modernita zasahuje do tvorby kolektivnich identit.
Kolem téchto programi modernity se vSak v prubéhu jejich vyvoje objevilo nékolik
kontradikci napadajicich jeji aspekty zevnitf. V disledku rozvoje institucionalizace
moderni spolecnosti, kterd ve své podstaté piedstavuje restriktivni kontrolni
mechanismus chodu spolecnosti, byly poruSeny zakladni symboly politického a
kulturniho programu modernity, a to autonomie a svobody ¢lovéka. Pravé otazka
kontroly a disciplinace Clovéka na jedné strané a jeho autonomie a svobody na
stran¢ druhé, tedy dvou aspektli modernity, se stala novym ozehavym tématem

rodicim se pfimo z liina modernity (Eisenstadt 2005: 7).

NejpalCivéjsim problémem, jenz se objevil uvnitf moderniho politického
diskurzu, je napé€ti mezi pluralitou "nescislného mnozstvi navzajem nekoherentnich
z4yjml jednotlived a skupin a jejich riznych pfedstav o moralnim fadu a
vSeobecném blahu" na jedné stran¢ a univerzalistickych vSezahrnujicich ideologii
na stran¢ druhé, které se proti partikularismu riznych koncepci stavi negativné.
Podobné kontradikce se v prubéhu dvacatého stoleti zrodily pii vytvareni novych
kolektivnich identit, které se manifestovaly v podobé raznych nacionalistickych ¢i
socidlnich hnuti odporu a sméfovaly k realizaci plejady utopickych vizi®

(Eisenstadt 2005: 8-10).

Ve dvacatych a tficatych letech dvacatého stoleti se antinomie uvnitf zrani
evropské modernity a stfet mezi univerzalismem a partikularismem projevily ve
vzepéti prvnich alternativnich modernit. Témito prvnimi alternativami byly

komunismus sovétského typu a fasismus s narodnim socialismem. Eisenstadt se

Ve stejném duhcu hovoii Harri Englund a James Leach. Tvrdi, Ze soucasnd antropologie ¢&i etnologie jiz

nehovofti o diskurzu modernity v singuldru, ale o mnoha modernitach, tedy o modernitich v mnozném
¢isle (Englund, Leach 2000: 226).

Vétsinou se tato hnuti identifikovala s konkrétnim narodem ¢i statem, nicméné jejich ideologie mnohdy
prekrocila hranice statu ¢i naroda, jako tomu bylo napfiklad v pfipadé komunistické ideologie
Sovétského svazu (Eisenstadt 2005: 9).
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domniva, ze komunistickd a socialistickd hnuti "se pln¢ etablovala v procesu
kulturniho programu modernity a predev§im v ramci tradice osvicenstvi a velkych
revoluci" (Eisenstadt 2005: 11). Nacionalistickd hnuti a jejich extrémni vyvrcholeni
v podob€ faSismu a nacismu se snazila o nové uspofadani hranic modernich
kolektivit tim, Ze proti sob& postavila univerzalistické a partikularistické prvky
kolektivnich identit. "Jejich kritika existujiciho moderniho tadu odmitla
univerzalismus kulturniho a politického programu modernity. ... Snazila se o
pfeménu (univerzalistickych vizi) ve vlastni partikularistické vize, aby nésledné tyto
vize prezentovala v semi-univerzalistickém duchu" (Eisenstadt 2005: 11). Jak
komunismus, tak narodné socidlni ideologie se tedy zrodily na pozadi zrani

moderniho spole¢enského fadu.

Zrod a postup evropské modernity a jejich naslednych variant rozhodné
nebyl zadny laskyplny proces. Ideologizace nasili, teroru a valky tak, jak se nam
predstavila v prabéhu francouzské revoluce, se etablovala jako nejdilezitéjsi
soucast moderniho narodniho stitu. Prav€é ndrodni stat piedstavuje podle
Eisenstadta jedinecny symbol kolektivni identity. Tento destruktivni potencial
narodniho statu se ukéazal jako druha negativni tvai modernity, kterda umoznila
radikalni transformaci valky a nasili v moderni barbarstvi® (Eisenstadt 2005: 10-

12).

Vratme se vSak zpét k pronikdni modernity do tradice. Témata stietu tradice
a modernity ¢i lokalismu a kosmopolitismu se poprvé objevila v 1iné modernity,
tedy v Evropé¢, a s expanzi modernity postupovala dale do Ameriky a zejména pak
mimo hranice Zapadu na asijsky a africky kontinent. Tento postup modernity Sel v
ruce s kolonialismem a ekonomickou hegemonii Zapadu® a v zavéru dvacatého

stoleti bychom se jiz té¢Zko setkali se spoleCnosti, ktera by s modernitou nepftisla do

81 Nejextrémnéj§im projevem tohoto procesu krystalizace moderniho barbarstvi byl holocaust (Eisenstadt

2005: 12).

Jako prvni se s modernitou mimo Evropu a Ameriku setkalo Japonsko. Poté nésledovaly kolonialni
oblasti jako Indie, Barma, Sri Lanka, Indonésie a oblast Indociny. Na zavér se modernizace a jeji
ideologicka podoba, tedy modernita, dostala na Blizky a Stfedni vychod a do Afriky (Eisenstadt 2005:
14).
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styku (Eisenstadt 2005: 13-14).

Pokud hovofime o postupu modernity mimo hranice Zapadu, je nutné si
vyjasnit, jaké povahy byla tato modernita a jak byla pfijimana. Je moZné
konstatovat, ze vétSina nezépadnich spoleCnosti pfijala urcitou formu existence
teritoridlniho ¢i narodniho statu, stejné tak jako moderni pravni a administrativni
instituce. Setkani s modernitou vSak na mnoha mistech neprobihalo a dodnes
neprobihd bez negativnich konotaci, nebot’ vzory a symboly modernity, které
nezapadni spole¢nosti vice ¢1 méné adoptovaly, podkopavaly jejich vlastni tradi¢ni
instituce a kulturni symboly. V mnohych ptipadech doslo k tomu, ze zpravidla elity
a intelektudlni vrstvy pii vytvafeni novych kolektivnich identit pfijaly urcité
elementy modernity, avSak s ptfihlédnutim k jejich vlastni tradi¢ni, tedy té
autentické, identité. Pfevzeti ideji projektu zapadni modernity nezapadnimi
spole¢nostmi tak prochazelo a prochazi '"neustdlou selekci, reinterpretaci a
reformulaci s naslednymi inovacemi pfindsejicimi novy kulturni a politicky
program s novymi ideologiemi a institucionalnimi vzorci" (Eisenstadt 2005: 15). Pii
transformaci a pfizpisobeni modernity vlastnim kulturnim vzorciim a hodnotam
piihlizely nezapadni spole¢nosti zejména ke své historické tradici, kterou se snazily
zakompovat do nového moderniho systému, ¢imZ si na jednu stranu zajistily
vstupenku do klubu modernity, nicméné jejich postoj k modernité jako takové zistal

ambivalentni (Eisenstadt 2005: 14-15).

6.2.1 Nové vyzvy modernitam

S rychlym postupem globalizace od druhé poloviny dvacatého stoleti zacaly
byt ohrozovany symbolické a ideologické rysy déti vzeSlych z programu Sifeni
modernity, tedy moderni narodni staty. Narodni stity zacCaly ztracet kontrolu nad
vlastni ekonomickou a politickou svrchovanosti a podléhaly rostoucimu vlivu
globalniho finanéniho trhu a mezinarodni politiky. Se ztrdtou svrchovanosti pfislo 1
odnéti monopolu na uziti nésili. "Ideologicka a symbolicka centralni moc narodniho

statu a jeho pozice charismatického sttedobodu hlavnich ryst kulturniho programu



modernity a kolektivni identity byla oslabena, nebot’ se objevily nové politické,
socidlni a civiliza¢ni vize a podoby kolektivni identity" (Eisenstadt 2005: 16).
Nositeli téchto alternativnich vizi byla nové se utvarejici socidlni a politicka hnuti,
kterd zaCala ohrozovat ideje kulturnitho a politického programu modernity
narodnich statd.” Nové vzniklé kolektivni identity totiz hranice narodnich statd
presahovaly a do velké miry se snazily o jejich vymazani. Etnické, lokalni,
regiondlni ¢i transnaciondlni identity uduSené pod vznikem narodniho stitu se
zacaly hlasit o slovo a narokovat si autonomii v instituciondlni oblasti starych
hegemont, jejichz homogenizujici program se ocitl v ohrozeni® (Eisenstadt 2005:

17-18).

Co v8ak tento vyvoj a dekonstrukce narodnostniho statu predznamenal? V
souvislosti s vyCerpanim projektu modernity a ohroZenim jejich symbolil se zrodila
dve proroctvi. Prvni diskurz, ktery prorokoval americky filosof japonského ptivodu
Francis Fukuyama, zastdva ndzor, Ze vycerpani projektu modernity se projevi
vycerpanim jejich alternativ a nastane "konec dé&jin" ustici do postmoderniho véku.
Druhy diskurz, ktery prezentuje americky politolog Samuel Huntington, hovoii o
"stfetu civilizaci", kdy zapadni civilizace je ohroZovana fundamentalistickymi,

antimodernimi a protizdpadnimi civilizacemi (Eisenstadt 2005: 3, 18).

Jsou vSak nova takzvané antimoderni a fundamentalistickd hnuti radikalni
antitezi modernity? Realita je trochu slozitéjsi, nez se na prvni pohled zda. Povaha
riznych fundamentalistickych ¢i zdanlivé antimodernich hnutich je ve své podstaté
moderni s pfihlédnutim k faktu, Ze modernita u téchto hnuti je interpretovana v

jejich vlastnim pojetim. Jejich silné protizdpadni a antiimperialistickd rétorika se

8V edesatych letech dvacatého stoleti se zacala §iiit vina feministickych a ekologickych hnuti, ktera byla

do velké miry spojena se studentskym prostfedim a s hnutimi proti valce ve Vietnamu. Jejich program
zpravidla odrazel politiku multikulturalismu. Nésledoval raketovy vzestup fundamentalistickych hnuti
spojenych s ndbozenskou identitou a protizapadni rétorikou a na pielomu osmdesatych a devadesatych
let dvacatého stoleti s rozpadem sovétského bloku se objevuji hnuti zaloZzena na uréitém etnickém
podkladé. Slo o byvalé sovétské republiky, Balkan a ve vyhrocené podobé se tato hnuti rekrutovala v
Africe (Eisenstadt 2005: 17).

Témito novymi identitami mohou byt nadnarodni organizace jako Evropska unie, ale i transnacionalni
nabozenské organizace. VSechny tyto identity pfesahuji bézné chapani hranic narodnich stati a
identifikuji se se svétovou kolektivni identitou (Eisenstadt 2005: 18).
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to¢i okolo nutnosti ustaveni nového fadu, tedy nové kolektivni identity. V ptipadé
komunismu to byla snaha o vytvofeni kolektivni identity délnikii a ve stejném
duchu islamsti fundamentalisté hldsaji pozadavek vytvofeni svétové ummy, tedy
svétového islamského "statu", jehoz hranice nebudou teritoridlni, ale ideologické
(Eisenstadt 2005: 19-20). Stale se vSak pohybujeme v mezich kulturniho a
politického programu modernity, kterd je konfrontovana se vznikem jinych
alternativnich modernit a jejich aspiraci na prosazeni vlastnich, zpravidla silné
partikularnich zajmt, nebot’ tato hnuti na oko odmitajici vSe, co se tvari jako
zapadni, se ve skuteCnosti snazi o "pretvoieni modernity a globalniho systému dle
svych pravidel. Jejich konfrontace se Zapadem neznaCi touhu stit se soucasti
usttedni civilizace. Snazi se o pfivlastnéni si modernity pro sebe, aby mohly
opeévovat svou vlastni tradici a civilizaci. ... Snazi se oddélit modernitu od Zapadu
tim, ze odmitaji zejména kulturni dimenzi modernity diktovanou Zéapadem"

(Eisenstadt 2005: 22).

Z vyse uvedené diskuze tedy vyplyva, ze nenastal ani konec d€jin, nebot’
zrod plejady novych alternativ vii¢i moderni liberalni demokracii bude neustale
jablkem svaru o prosazeni svého kulturniho a politického programu modernity.
Neprobiha ani stiet civilizaci mezi moderni a sekularni zdpadni civilizaci a
civilizacemi, které na povrchu modernitu odmitaji. Nezdpadni spolecnosti svym
Ipénim a znovuvytvarenim tradic neusiluji o navrat do véku premoderniho. Podle
Eisenstadta jde spiSe o "kontinudlni reinterpretaci kulturniho programu modernity,
vytvaieni mnoziny novych modernit a pokus o redefinici diskurzu modernity svymi
vlastnimi terminy" (Eisenstadt 2005: 23-24). Tyto nové formy modernit vznikaji
mimo ramec narodnostniho statu, avSak piebiraji mnohé jeho charakteristické rysy.
Jednim z téchot rysa je ideologizace nasili, teroru a valky, kterd se objevila v
prvnich fazich Sifeni modernity a jako jeden z mnoha rystt modernity byla zdédéna 1
ostatnimi modernitami. Etnické Cistky a nasili pachané ve jménu ideologie nejsou
projevy prosazovani tradice na ukor modernity, avSak jsou "vysledkem

probihajiciho dialogu mezi rekonstrukci modernity a zdéanlivé tradiénimi silami.



Veskera fundamentalisticka, naboZenska a komunalisticka hnuti se totiz utvarela na
pozadi modernity a nemtiZzou byt pochopema mimo jeji rdmec" (Eisenstadt 2005:

25-26).

6.3 Povaha kolektivni identity jakoZto podminka pro prijeti tadZaddod

Zajimavy pohled na diskurz modernity tak, jak je nahlizen mimo zapadni
védeckou oblast, nabizi irdnsky sociolog Jamshid Behnam. Prvky modernity se
podle n¢&j zacaly $ifit mimo Zapad v éfe kolonizace v devatendctém a na pocatku
dvacatého stoleti. Modernita tedy pfichazela do nezépadnich zemi spolecné s
kolonidlnimi ufedniky a modernizacni masinérii, ktera tyto byrokraty doprovazela.
Se svrzenim kolonidlni nadvlady a politickym osamostatnénim kolonii vyvstaly
otazky, jakym smérem se vydat. Vadci predstavitelé nove se rodicich statli na sebe
vzali ukol tento problém feSit. Mnozi se rozhodli nechat proudit prvky zépadni
modernity do svych zemi. Tento import vSak probihal pouze v roviné politické a
ekonomické, piricemz kulturni sféra se modernité vzpirala. Namisto pfijeti
modernity jakozto internalizované kulturni soucdsti identity doslo pouze k procesu
piijjeti politick¢é a ekonomické modernizace. Dekolonizované zemé tak celily
jakémusi "kulturnimu dualismu", ktery se zrodil pti setkani zapadni a nezapadni
autentické kultury, a a¢ Iran nikdy nebyl prakticky kolonizovan, k podobné
ekonomické a politické nadvladé Zapadu i zde dochézelo. Iranskéa spole¢nost tedy
Celila podobnym problémtim pii setkdni se Zapadem jako zemé¢, které podléhaly
pfimé kolonizaci, a od konce devatenactého stoleti se diky této zkuSenosti
problematika modernity dostdva do vetfejného intelektualniho diskurzu. V tomto
diskurzu se v perstiné pti prekladu slova modernizace pouziva termin tadzaddod.
Skute¢ny vyznam slova, jehoz etymologie je arabska, je vSak obnova. Zevrubna
definice slova tadZaddod, s jejimz vykladem nas Behnam seznamuje, je vSak
"skloubeni narodni kultury s normami a hodnotami modernity. ... Jde o touhu po
zméng a inovaci, kterd by vSak méla byt utvarena aktudlnimi podminkami a narodni

identitou" (Behnam in Jahanbegloo 2004: 9).



Pokud tedy vezmeme v potaz Behnamovu definici modernity, vyvstava ihned
otazka tykajici se povahy irdnské identity, nebot’ pravé na povaze iranské identity
zavisel zplisob a mira pfijeti modernity a uskute¢iiovani moderniza¢nich zmén. Za
jakych podminek v rdnu doslo ke zméné tradi¢niho chapani kolektivni identity,
jaké procesy k tomu vedly a jakou podobu tato kolektivni identita méla? Na tuto

otazku se budu snazit odpoveédét v nasledujicich kapitolach.



7 REAKCE NA PRVNI SETKANIi S MODERNITOU: ZROD
IRANSKEHO NACIONALISMU

"Ferdousitho miizeme zaradit mezi tak vyznacné osobnosti jako Kyros, Dareios,
Ardasir ¢i Zarathustra, nebot’ Kyros zalozil iranskou monarchii, Dareios byl striijcem
iranské politiky, Ardasir vzkrisil iransky stat, Zarathustra zalozil starobylé iranské
nabozenstvi a Ferdousi oZivil iransky narod."”

(fransky obrozenecky myslitel Mohammad Ali Foraghi Zaka’al-Molk in Ansari
2012: 104)

V predchozi kapitole jsme vidéli, Ze modernita zacala postupovat evropskym
kontinentem v éfe osvicenstvi a na prelomu devatenactého a dvacatého stoleti se
stala vS§eobecné rozsifenym fenoménem. Trendu postupu modernity mimo jeji rodné
Itno se nevyhnul ani fran. V jakém obdobi se Irdn setkava se zdpadni modernitou a
co toto setkdni pifineslo? Na zdklad¢ jakého historicko-kulturniho narativu se
formovala kolektivni identita, kterd dominovala spoleCenskému, kulturnimu a

politickému diskurzu v obdobi prvnich kontaktii se zdpadni modernitou?

Sifeni modernity a modernizace do nezapadnich spole¢nosti se tedy nutnd
muselo uskutecnit skrze setkani Vychodu se Zapadem. Po mnoho stoleti byla Persie
v zépadni imaginaci nahliZzena skrze biblickou tradici. S rozvojem obchodnich cest
do Asie v Sestnactém stoleti vSak Evropa zaCala pomalu piekraCovat biblicky
horizont, vysledkem ¢ehoz bylo nejen ustaveni stadlych obchodnich a
diplomatickych misi v Persii, ale 1 frekventované putovani perskych obchodnikt do
evropskych center obchodu. Je pochopitelné, Ze evropsti obchodnici a diplomaté
cestovali do Persie vybaveni davkou pfedstav o povaze a charakteru jejich obyvatel.
Svédectvi o nesmirném bohatstvi PerSantl, se kterymi Evropané Casto ptichazeli do
styku, je vedlo k piesvédCeni, Ze takovy pohddkovy rozmar je pro spolecnost
destruktivni a Zene perskou civilizaci ke kulturnimu, spolecenskému a politickému
upadku. Kolaps a rozpad mocné fiSe Safijovct (1501-1736), ktera v poloviné
osmnactého stoleti podlehla dobyvaénym aspiracim afghdnské dynastie AfSarovci
(1736-1760), a dalsi dezintegrace perského tzemi v dusledku imperialistickych

aspiraci Francouzi, Britll a Rusil ve stoleti devatenactém za vlady Qadzarovci, byly



konkrétnim svédectvim tpadku ptivodné honosné civilizace a Evropé slouzily jako
odstraSujici piriklad toho, jak pfiliSné podléhani svétskym slastem a nefestem vede k
oslabeni a moralnimu a v kone¢né fazi politickému upadku.® Postupné se zacal
rodit mytus o perské dekadenci, ktery radikélné pretvofil Hérodotovi "vzneSené
PerSany" v zaostalé, barbarské® a "rasové zne€isténé" etnikum® (Ansari 2012: 9-

11).

Kulturni, politické a ekonomické kontakty mezi riznymi civilizacemi tak
piinasSely v historii Zapadu 1 Vychodu nejen materidlni a intelektualni obohacent,
ale Casto byly podnétem k uvédomeéni si odliSnosti a zvlastnosti, které jsou vlastni
tém druhym. Vysledkem setkdni Persie se Zapadem bylo postupné otfeseni jistoty
védomi exkluzivity vlastnich hodnot, norem a ideji, jez zacalo rozezirat zaZitou
predstavu o vlastni identité, at’ uz nabozenské, civilizacni Ci etnické, a oteviralo
nositelim konkrétniho kulturniho okruhu cestu k vymezovani jinakosti nositelti
odlisného kulturniho okruhu. V procesu setkavani se Persie se zdpadni modernitou
dochéazelo k deziluzi tradi¢niho chapéni identity zalozené na odvékych jistotach
staré¢ho fadu. Ten byl v konfrontaci s fadem novym, ktery se na Persii valil od konce
devatenactého stoleti a s vétSi intenzitou se prosazoval ve stoleti néasledujicim,
ohroZen a nastolil otdzku, kterd je spojena s hledanim autentického irdnstvi, tedy s
hledanim iranské kolektivni identity. Tato otdzka byla a dodnes je jednim ze zdroji

napéti v iranské spolecnosti.

Spolecenska a politicka soudrznost Iranu, tedy to, co Benedict Anderson

nazyva "imagined community" (Anderson 1983), byla v modernich dé¢jinach zem¢

5 Negativni pohled na perskou civilizaci byl ¢asteéné piehodnocen, kdyz v roce 1786 vyikl anglicky

kolonidlni ufednik Sir William Jones slavnou tezi o pfibuznosti sankrtu a perStiny s latinou a fectinou.
Arijsky mytus o spole¢ném historickém ptivodu PerSanii a Evropanti tak sice na jednu stranu zmirnil
mytus o perské dekadenci, na druhou stranu vSak vyustil v destruktivni ideologii, které podlehlo nékolik
miliénd lidskych obéti. O zrodu arijského mytu viz vice Budil, Ivo (2002): Od prvotniho jazyka k rase.
Praha: Academia.

Pravé perskd barbarskost mohla podle Evropant za tpadek kdysi vzneSené civilizace. Persie byla
evropskymi vzdélanci a literaty po staleti povazovana za rovnocennou civilizaci evropské, ale svou
zhyralosti a dekadenci upadla zpét do stavu barbarstvi. Persie tedy nebyla zafazena do kategorie
zaostalych spolecnosti, kterym byla ve smyslu Fergusonova povéstného vymezeni spolecnosti vyhrazena
nalepka "divosska" (savage) (Ansari 2012: 10).

Evropsky pohled na PerSany jako na pokleslé barbary byl navic ziven zménou evropskych moralnich a
spolec¢enskych hodnot béhem éry osvicenstvi (Ansari 2012: 18).
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prosazovana ve svétle odkazli na historicko-kulturni narativy, které vzdy v ur¢itém
useku irdnskych déjin pfedstavovaly dominantni spoleCensky, politicky a kulturni
diskurz. VSechny tyto narativy, jeZ po staleti utvafely iranskou identitu, jsou
potomky dvou historickych soupetti, Kyra Velikého a proroka Muhammada, tedy
tradic vychazejicich z odkazii predislamské Persie na jedné strané a civilizace
islamu na stran¢ druhé, a od pocatku dvacatého stoleti t€mto dvéma narativiim
sekunduje Zéapad a jeho civiliza¢ni hodnoty (Farhi in Katouzian, Shahidi 2008: 13).
Osu této Casti studie tak budou tvofit ty narativy, které v procesu setkdvani se se
zapadnim mysSlenkovym substratem formovaly zdklad iranské narodni identity od
pocatku dvacatého stoleti do obdobi vlady druhého S$dha dynastie Pahlavi
Mohammada Rezy.

7.1 Teoretické koncepty

Nez piistoupim k debaté, ve které se zaméfim na konkrétni historicko-
kulturni narativy utvarejici to, co bychom mohli nazvat irdnstvim, které se do velké
miry podilelo na pfijeti ¢i odmitnuti zapadni modernity, v jejimz kontextu byla
iranskd 1identita zpétné formovana, je tfeba definovat si zikladni teoretické

koncepty, na které odkazovat a ze kterych budu vychazet.

7.1.1 Identita

Ve své disertaci pracuji s terminem identita v socidlné-konstruktivistickém
pojeti. Vyuziji zde koncept identity tak, jak jej definuje Richard Jenkins, jenz
identitu nahliZi jako proces, v jehoZ ramci dochazi ke "klasifikaci, zkoumani svéta a
naSeho mista v ném jakozto jedincl a jakozto Clenti urcité kolektivity" (Jenkins
2008: 5). Identita je tedy "vSudyptitomny, obecny aspekt lidského zivota" (Jenkins
2008: 200). Identita kazdého jedince ¢i skupiny se vSak neutvaii v izolaci, proces
logicky probiha v interakci s témi druhymi, je tedy "produktem interakce vnéjsi
identifikace s druhymi a vnitiniho sebeurceni. ... Kdo si myslime, Ze jsme, je ve své

podstaté vztazeno k otazce kdo jsou ti druzi, a naopak" (Jenkins 2008: 13, 200).



Proces formovani vlastniho Self/self*® vSak neprobiha svévolné, ale skrze moc
riznych symboli a ritudlnich performanci, kterych se jednotlivec ¢i skupina ucastni.
Jak identita jedince, tak identita kolektivni ¢i skupinova je tedy utvarena v myslich.
Kazda kolektivita je tedy realnd, pokud ji jako redlnou budeme nahlizet (Jenkins

2008: 6, 13).

7.1.2 Narativ

Pro vytvafeni identity, a to jak jednotlivce, tak identity kolektivni, je dilezity
urcity diskurz, dle kterého bude identita formovana. Za formativni diskurzy iranské
identity jsem zvolila vzdy urcité narativy, které dle mého nazoru ptedstavuji
1deologické pole, v jehoz piid€ byly identity "imagined into existence", tedy v némz

dochazelo k identifikaci ¢i odliSeni se jednotlivce ¢i skupiny.

Narativ definuji jako mytus, legendu ¢i historickou zkazku. Pokud jsou
narativy vyuzity v uritém kontextu a reinterpretovany dle potieb urcité situace,
mohou vyrazné ovlivnit proces dosazeni fady politickych cili. Narativ v irdnském
kontextu chdpu ve smyslu slova osture, jehoz vyznam odkazuje k mytu s ur¢itou
historickou relevanci a pravdivym jadrem. V kontextu problematiky vyuZiti narativu
k prosazovani politickych zajmt a urcité formy identity nesmi byt slovo osture
zaménéno s perskym slovem afsane, které sice miizeme prelozit také jako mytus ¢i
legenda, nicméné jde o mytus, jenZ nenese Zadnou relevantni historickou pravdu

(Ansari 2012: ix-x).

V kazdé spolecnosti vytvareji kulturni a historické narativy symbolicky
prostor pro metaforizaci urcitych symbolt, které¢ se v pribehu déjin méni a slouzi
jakozto odpovédi na probihajici zmény ve spolecnosti typu ekonomické a politické
transformace, sekularizace ¢i jinych signifikantnich spole¢enskych procesti (Cohen
1993: 204). V pribéhu téchto transformaci jsou narativy socializovany a

institucionalizovany natolik, ze se postupn¢ stavaji soucasti kolektivniho védomi.

88 K definici Self/self viz vice kapitola 8.1.1.



7.1.3 Narodni identita

S identifikaci jednotlivce se skupinou souvisi podoba a charakter kazdé
kolektivni identity. Kolektivnich identit mize existovat nes€etné mnozstvi, kterymi
se na tomto misté nebudu zabyvat. Pro potieby analyzy nasledujici problematiky je
tteba vysvétlit chapani pojmu ndrodni identita. V tomto ohledu vychazim z pojeti
narodni identity od Anthonyho D. Smithe. Podle néj je narodni identita jednim z
mnoha druhli kolektivni kulturni identity. Smith vymezuje pét zakladnich znaki
narodni identity, které mohou 1 pfes veSkeré ideologické spory ohledné
mnohozna¢ného chapéani tohoto pojmu vysvétlovat tento abstraktni a Siroce
definovatelny termin. Prvnim znakem ndrodni identity je spolecné historické izemi
¢i domovina, druhym jsou sdilené¢ myty a historickd pamét, dalsSim znakem je
spolecna kultura, ¢tvrtym znakem jsou prava a povinnosti spolecné vSem ¢lentim
kolektivni identity a poslednim znakem je jednotny ekonomicky prostor s moznosti
teritoridlni mobility. Néarod jakozto ptedstavitele kolektivni ndrodni identity pak
Smith definuje jako "pojmenovanou populaci lidi sdilejici historické uzemi, myty a
historickou pamét’, masovou kulturu, hospodafstvi a prdva a povinnosti" (Smith
1991: 14). Narodni identita je vSak multidimenzionalni a neexistuje v idealnim typu
vySe nastinéném. Povaha narodni identity mize byt zkombinovana s identitou
ttidni, etnickou, ndbozenskou ¢i genderovou ¢i mlze byt spojena s riznymi typy

ideologii jako jsou fasismus, komunismus ¢i liberalismus (Smith 1991: 13-14).

7.1.4 Nacionalismus

Otazka narodni identity je spjata i s otdzkou Siroce diskutované problematiky
nacionalismu. Pres veSkera analytickd a terminologicka tuskali, na které
nacionalismus narazi, mizeme konstatovat, Ze pravé nacionalismus je urcujici
ideologii moderniho franu (Ansari 2012: 1). Nacionalismus definovany jakozto
"politicka mobilizace uréitych identit" (Ansari 2012: 3) byl v Iranu stejné jako
mnoho jinych ideologickych konceptli ¢i mySlenkovych proudit vyrazné ovlivnén

evropskyem  mySlenim.”  Toto ovlivnéni vSak pro§lo jakymsi procesem

% Elie Kedourie tento proces ovlivnéni neevropskych spole¢nosti Evropou nazval "evropeizaci mySleni"

(europeanisation of thought) (Smith 1998: 101).



"transvaluace", tedy uzptsobeni si ptevzatych koncept svému kulturnimu okruhu a
politickym potifebam. Jednou z mnoha tendenci, k niZ se nacionalistické ideologie
uchyluji, je 1 asimilace symbold, mytt ¢i tradic, které nacionalisté proménuji v

nastroj "spiritudlni mobilizace a aktivace spici politické energie" (Smith 1998: 102).

Nacionalismus je "obvykle chapan jako moderni, sekularni ideologie, ktera je
alternativou nabozenskych systéma premodernich, tradi¢nich spole¢nosti. V tomto
ohledu figuruji terminy nacionalismus a naboZenstvi v obecné rozsifené distinkci
mezi modernitou a tradici" (Smith 2003: 9). Skute¢nost vSak neni tak pfimocara, jak
by se mohlo zdat. Nacionalismus se sice rodi na pozadi modernizac¢nich procesii se
sekularizaci kolektivni identity zvané stat ¢i narod, nicméné zaklady této kolektivni
identity nebyly postaveny na zelené louce jen tak z ni¢eho. Nacionalismus se
neobjevil jako "deus ex machina ¢i jako zcela nové ideologie a kultura odtrzena od
vSeho, co se stalo kdysi. Zd4 se, ze nacionalisté pouze ‘vybrali’ a vylozili v novém
svétle jiz davno existujici symboly, myty ¢i ndboZenské tradice, které pak prevzali
jakozto legitimni nastroje tvorby kolektivnich identit" (Smith 2004: 7). Pravée tyto
myty, symboly a tradice jsou viid¢imi ptfedstaviteli kolektivni identity uchopeny
tak, aby probudily jistou soundlezitost ¢lenli této kolektivity a mohla vzniknout
entita zvana narod.” Casto tyto myty vytvaieji novy politicky mytus a jsou v ramci
nacionalistického zaniceni manipulovany a zneuzivany ve jménu ziskani politické

moci (Ansari 2012: 8-9).

Antropologickd definice nacionalismu stoji na ptedpokladu prekryvani
kulturnich a politickych hranic, tedy ze "stat by mél obsahovat pouze lidi stejného
druhu (Eriksen 2008: 331). I v modernich d&jinach frdnu byla idealem vladniho
establishmentu homogenni spoleCnost, at’ uz zalozend na hodnotach ptedislamske
historie ¢1 hodnotach Si‘itského islamu, a 1 kdyz irdnska spole¢nost ze své podstaty

existence mnohocetnych kulturné odlisnych skupin’' homogenni neni, boj o irdnstvi

" Claude Lévi-Strauss hovoii o psané historii jako o novodobém mytu, nebot’ stejné jako myty jsou

soucasnym popisem udalosti, které se idajné odehraly v minulosti, a jejich pisemny zdznam je stejné
jako ustni tradovani mytti ideologicky zabarveny dle potieb doby (Eriksen 2008: 312-313).

[ranska myslitelka Faride Farhi pouziva pro zachyceni riznorodosti iranské spole¢nosti termin
"mnohocetné identity" (multiple identities) (Farhi in Shahidi, Katouzian 2008: 13). S terminem
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nahlizené skrze jednotné prizma diktované v rdmci preferované narace probihal ve

vSech obdobich modernich déjin zemé.

A¢ je tedy nacionalismus na irdnské pudé definovdn ve svétle evropské
intelektudlni tradice, snahou irdnskych nacionalistd, kteti, jak bude patrné v
nasledujicich pasazich, vyuzili pro stejny cil s riznym ndzvem rizné kulturné-
historické narace, bylo na zakladé téchto evropskych myslenkovych naraci pretvofit
vlastni historii ve jménu podchyceni definice své vlastni kolektivni identity (Ansari

2012: 1-4).

7.2 Prvni setkani Persie se zapadni modernitou

Hledéani kofent iranské identity v soucinnosti se zrodem modernity takika
paraleln¢ kopiruje ptelomova obdobi iranskych déjin. Pfi bliz§im pohledu na
prosazovani modernity v Iranu tak méizeme v riiznych obdobich sledovat riizné cile

a pohnutky jejich propagatori.

Rané obdobi intenzivnéjSich kontaktli Persie se zadpadni modernitou, ktera v
mnohém piinasela Cerstvé impulzy do procesu formovani iranské identity, spada do
éry vlady dynastie Qadzarovcl az do jejiho padu (1797-1925). Druh4 polovina
devatenacte¢ho stoleti je poznamenana bojem o ekonomicky a geostrategicky vliv
zapadnich mocnosti v tehdejsi Persii a arbitrarni vladou perskych kralt. Tento stav
pokracuje az do pocatku stoleti dvacatého. Jak bylo blize popsano v historickém
prehledu, tato situace vyustila v konstitucni revoluci (engeldab-e masrutijat; 1906-
1911), jejiz stoupenci se hrdé¢ hlasili k modernim liberdlnim mysSlenkam
pfichazejicim do Persie prostfednictvim literatury ¢i diplomatickymi a kulturnimi
kontakty jak ze Zapadu, tak z Vychodu.”” Reakce &elnich kritiki vlady a
ekonomickych poméri v zemi na prvni setkani se zépadni modernitou se

pohybovaly na Skale od absolutniho pfijeti az po radikdlni odmitnuti. Mirza

mnohocetnych identit pracuje i Anthony D. Smith, nicméné v jiném obsahovém pojeti. Viz Anthony D.
Smith (1991): National Identity. London: Penguin books.

Inspirace pro Konstituéni hnuti pfichazela z Kavkazu, Istanbulu, Kéhiry a Kalkaty, kde probihala tzv.
bengalska renesance (Behnam in Jahanbegloo 2004: 5).
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Malkim Chan (1833-1908), ktery v Londyné vydaval Casopis Qanun, obhajoval
uplné pfiijeti zapadni civilizace a kultury. Podobné se vyjadfoval "anglofil" a
obdivovatel zapadni kultury Sejjed Hasan Taqizade (1878-1970), ktery vSak bojoval
za ochranu perstiny. Ali Akbar Dehchoda (1879-1956), autor nejrozsahléjsiho
perského lexikonu™ a prosluly satirik té doby, hovofil o selektivnim pfijeti
modernity. V prvnich fazich setkdni iranské spole¢nosti s modernitou se zpravidla
objevovaly hlasy, které obhajovaly ur¢itou zménu, avSak nikoliv slepou imitaci

Zapadu (Behnam in Jahanbegloo 2004: 8).

Konstituéni revoluce, jejimz Celnim stoupencim™ se podafilo nahradit
tradicni arbitrarni vladu (saltanat-e estebdad) vladou zalozenou na psaném
ustavnim zdkon¢ (saltanat-e masrute), tak predstavovala prvni pokus o modernizaci
Persie a o nastoleni politické a kulturni modernity (Katouzian 2006: 42; Katouzian,
Shahidi in Katouzian, Shahidi 2008: 1). Modernizace a modernita slouzily v této
fazi jako nastroj boje proti qadzarovské saltanat-e estebdad a proti ekonomickému
ovladani ze strany zahrani¢nich mocnosti, konkrétné pak Anglie a carského Ruska,
které pro iranskou teritoridlni integritu, a tedy i identitu, ktera v tehde;jsi Persii stala
praveé na jednoté teritoria, predstavovaly nejvétsi ohrozeni (Behnam in Jahanbegloo

2004: 8).

7.3 Pocatky iranského nacionalismu: Narativ Sahndame

Podle Afshina Marashiho Ize pocatky iranského nacionalistického zaniceni,
tedy hledani kolektivni identity na pozadi probihajicih zmén spojenych s
moderniza¢nim étosem, vystopovat do obdobi prvniho vydani Casopisu Kdve
osvicenskych myslenek a propagace modernity, nebot’ béhem konstitu¢ni revoluce

doSlo k rozmachu vzdélanosti a ¢ist noviny ¢i €asopisy jiZz nebylo elitni zaleZitosti.

Dodnes je Loghatndme-je Dehchodd nejrozsahlej$im perskym lexikonem a slovnikem, ktery je stale

aktualizovan a dopliovan. Viz webovy odkaz na slovnik http://www.loghatnaameh.org/.
Slo zejména o intelektualni elitu, obchodnickou burzoazii, ale i proreformni duchovenstvo (Behnam in
Jahanbegloo 2004: 5).
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O narustu oblibenosti tisku v té dobé svédci 1 fakt, ze béhem nékolika mésicu se
zvysil pocet tisténych periodik ze Sesti na téméi sto. Dtlezitou roli hral faktor
celkového zjednoduseni jazyka, ktery by byl piitazlivy a ¢tivy pro vSechny vrstvy
franct.. Se zjednodusenim jazyka §la ruku v ruce i celkové jeho modernizace. Novy
slovnik §ifici ideje evropského osvicenstvi a modernity se tak diky tomuto lidovému

cteni dostal rychleji mezi Sirokou veiejnost (Talattof 2000: 20).

Vratme se vSak k pocatkiim nacionalistického zaniceni propagovaném v
Casopise Kave. Editorem tohoto periodika, jez spattilo poprvé svétlo svéta v roce
1916, byl vzdélanim piivodné duchovni Sejjed Hasan Taqizade. Taqizade se prave
diky tvorbé obsahu Casopisu Kdve zatadil mezi Celni ideology raného iranského
nacionalismu. Taqizdde se narodil do obdobi ekonomického a politického tpadku
Persie (1878). Vedle transformac¢nich udalosti odehravajicich se v Persii jej
formovaly i ideje evropského osvicenstvi, kter¢é do zemé& proudily se stale
rychlejSim rozvojem modernich komunika¢nich technologii a s iranskymi
vzdélanci, ktefi pusobili v evropskych intelektudlnich kruzich”™ (Ansari 2012: 46,
57).

Nebylo nidhodou, ze casopis byl pojmenovan Kdve. Nazev je spojen s
nejpopularnéj$im perskym narodnim eposem Sdhndme’®, jenz se datuje do prelomu
desatého a jedenactého stoleti a jehoz autorem je persky intelektualni bojovnik proti
arabizaci Persie basnik Ferdousi (934-1020). Taqizade se rozhodl tento soubor mytt
znamy kazdému Iranci od détstvi vyuzit politicky a zasadit jej do obrozeneckého
nacionalistického havu, nebot’ svédectvi moci piedislamské Persie zpodobnéné v

Sahname je mnohymi Irdnci povazovano za jediny skutecny historicky zaznam.

7 Zemi, jez se stala vzorem pro iranské intelektualni kruhy prvnich dvou desetileti dvacatého stoleti, byla

Francie. Rusko pfedstavovalo pro iransky nacionalismus spiSe hrozbu, nebot’ sympatizovalo se
zpateCnickou vladnouci garniturou QadZarovcd, a i1 presto, Zze v roce 1905 zfidilo na popud
konstitucionalistickych revolt dumu, bylo k jakymkoliv dal§im pokusiim o omezeni moci vladce oteviené
neptatelské. fransti nacionalisté tak vychazeli zejména z nacionalistickych myslenek francouzské
revoluce a jejich nejzazs$im cilem byl republikanismus a konstitucionalismus. V pftipadé Taqizadeho to
pak byla Anglie, kterd byla hodna nésledovani a kterd méla jeho nejvétsi sympatie, a ruské sousedy
povazoval za "polocivilizované barbary" (Ansari 2012: 49, 54).

Kniha krald. Hrdinsky epos ma vice jak 50 tisic versi, jez lici déjiny svéta od jeho pocatku az do doby
vlady perské dynastie Sasanovct (Klima 1964: 216).
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Praveé fakt, ze epos je zasazen do éry pred dobytim Persie arabskou civilizaci, byl
dalezitym néarodnim tmelem v obdobi vymezovani iranské identity vici identité
arabsko-islamské. Jeden z hlavnich hrdint eposu, Kdve neboli kovat, je ztélesnénim
dobra, které bojuje proti tyranskému démonu ztélesnénému v osob¢ krale Zahhaka.
Taqgizddeho volba tak byla jasna, nebot mytus ukazuje na jednotlivce (Kdve)
stavéjiciho se proti tyranii a nespravedlnosti vladce (Zahhak), coz v dob¢ upadajici
loutkové moci Qadzarovcl a ekonomickému pronikani zahrani¢nich mocnosti do
zem¢ neslo jasné poselstvi. Zahhak byl totiz plvodné kral ciziho plvodu, v
modernim pojeti tak Zahhak ztélesnoval zahrani¢ni aktéry a zejména pak arabské
sousedy. Moderni nacionalisté té doby jako naptiklad velky obdivovatel Ferdousiho
eposu Sdhndme Mirza Aga Chan Kermani (1854-1896) tak v tomto duchu psali
protiarabské pamflety a vSechno zlo a nefesti, které v Persii vzesly, pfi¢itali Arablim

(Ansari 2012: 25, 30, 55-57).

V pociatcich zrodu iranského nacionalismu byly tedy do role Other obsazeni
Arabové, kteti mohli za civilizani Gpadek Persie spiSe nez evropské mocnosti. I
ptesto, ze Taqizdde odmital ekonomické podiizeni zemé "cizincim", byl horlivym
propagatorem zapadniho modu byti. Ve svém tivodnim Cisle ¢asopisu Kave piSe, Ze
" ..z . 7w . . ro.r 4 r w .

cilem a ideologii Casopisu je prosazovani zapadniho stylu Zivota a boj za ochranu

a oCistu perského jazyka a literatury" (Talattof 2000: 21).

Jazyk Taqizéddeho ¢i Kermdniho, a¢ plny negativnich nardzek na arabsky
substrat v persting, se pozd€ji setkal s kritikou jesté zarytéjSich nacionalisti,
zejména literatl. Kritika sméfovala na adresu Taqizddeho perStiny, ktera byla stale
plnd arabismi a byla malo "revolu¢ni" (Talattof 2000: 23). Navic Taqizade
nepokryt€¢ uznaval pifinos isldamu v procesu zrani irdnské identity a brojil proti
ideologiim tento fakt popirajici (Ansari 2012: 150). Mnohem radikéIné&;si odstup od

isldmské epochy a arabského vlivu pfinesla érd nasledujici po padu Qadzarovcu.

7.4 Persianismus



Obdobi vlady dynastie Pahlavi (1925-1979) predstavuje druhou fazi
proliferace modernity a modernizace do zemé. Persie prosla érou politické, kulturni
a ekonomické premény, ktera probihala ruku v ruce s pokusem o vykofenéni
islamskych tradic. V procesu nutkavé potieby Rezy Saha vyrovnat se Zapadu a
zformovat spolecnost vykazujici charakteristiky zdpadni modernity byl vytvoien
centralizovany systém v mnoha ohledech spliiujici vSeobecné piijimané teorie toho,
co znamena modernita.” Se zménou vladnouci dynastie (1925) pfisla zména v
oblasti kulturniho, ekonomického a politického Zivota spolecnosti a vysledkem se
stala jakasi "specifickd smés tradi¢nich struktur a modernich forem" (Katouzian

2006: xi).

Se vznikem nové dynastie Pahlavi® a s potiebou sjednotit vniting
decentralizovaou a zahranicnimi mocnostmi ohroZzovanou Persii bylo nutné opfit se
silnou ideologii, kterd by jasn¢ definovala to, co znamena byt ptisluSnikem
iranského néaroda, tedy kterd by definovala hovijat-e irdni - iranskou identitu”.
Takovou ideologii nabidl pravé Reza Sah, jenZ pro svou nacionalistickou rétoriku
vyuzil kulturné-politickych protiislamskych a protiarabskych nélad ve spole¢nosti.
Jeho idea moderniho iranského naroda vychdzela z persianismu (pdrsigerd’i),
hnuti, které se v prvnich ¢tyfech dekadach dvacatého stoleti siln€¢ prosadilo v
literatufe a jazykovédé, a které, a¢ ve svém zaklad¢ odmitajici nélepku
nacionalistické, silné¢ ovlivnilo oficialni rétoriku moderniho iranského naroda.
Zakladni premisy persianismu stdly na propojeni predislamské minulosti se
souCasnosti a odmitnuti isldmsko-arabské tradice. PerStina musi byt ocisténa od

nanost arab$tiny a zjednoduSena tak, aby byla srozumitelna Sirokym masam

77 Z makrohistorického pohledu je za ptelomové obdobi modernizace Persie povaZzovana jiz perioda vlady

dynastie Qadzarovca (1797-1925), kdy zapocal proces integrace iranského hospodatstvi do svétového
ekonomického systému a proces promény socialni struktury spole¢nosti. John Foran charakterizuje toto
obdobi iranského ekonomického vyvoje jako obdobi "zavislého kapitalismu". Nalepka iranského
ekonomického systému jakozto zavislého kapitalismu definovala povahu hospodafstvi i v obdobi vlady
dynastie Pahlavi, nicméné pravé v tomto obdobi se odehraly radikdlni modernizaéni zmény typu
centralizace statu a masivni byrokratizace spole¢nosti, modernizace armady, komercionalizace
zemedélského sektoru ¢i rozvoj prumyslu, zejména pak ropného (Mirsepassi 1994: 319).

Jiz samotny ndzev dynastie Pahlavi odkazuje k ptfedislamské minulosti. Pahlavi neboli stfedni perstina
byl jazykem zarathustrovské a sasanovske literatury (Klima 1964: 9).

V tomto obdobi se ve spisech prvnich iranskych nacionalisti setkavame s vyrazem vahdat-e melli pro
vyjadieni narodni identity. Vahdat-e melli znamena doslova narodni jednota (Ansari 2012: 105).
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spoleCnosti, nebot je to pravé perStina, kterd predstavuje nejCistsi a
nejobdivuhodnéjsi iranské dé&dictvi. Jazyk mél byt modernizovan tak, aby
vyhovoval potiebam nové doby, a zejména sekularizovan (Talattof 2000: 25).
Kritika tradice vychazejici z islamu byla totiz jednim z charakteristickych znaki
parsigerad’i, ktery se na pozadi prosazovani modernity a spole¢enskych zmén z ni

vyplyvajicich stal oficidlnim narativem utvaiejicim irdnskou narodni identitu.

7.4.1 Jazyk jako promotér modernity a iranstvi

Nacionalisticka politika Rezy Saha vyvrcholila v roce 1935 dvéma udalostmi.
Prvni udalosti bylo zalozeni akademie Farhangestan a druhou, souvisejici udalosti,

byl pozadavek jiz dale neuzivat pro oznaceni zemé¢ nazvu Persie, ale Iran.

Purifikace perstiny jakozto zakladniho stavebniho kamene iranské narodni
identity se setkala s velkym ohlasem u nejvysSich politickych a spoleCenskych
kruhi a dostidla své institucionalizace. V roce 1935 byla za ucelem jazykové
reformy perstiny ustavena franské jazykova akademie neboli Farhangestin-e Irdn.>
Pravé instituce Farhangestan méla slouzit a slouzila jako védeckd platforma
jazykové reformy a Usili o zbaveni perstiny nanost cizich slov.®' Ukolem historiki a
lingvisth z Farhangestanu bylo patrat v historickém vyvoji perského jazyka a
vytvofit ekvivalenty evropskych a arabskych jazykovych vypijcek.® Akademie
Farhangestan se tedy stala dalsi oficidlni strukturou v propagaci narodni identity
zalozené na persianismu. Néktefi zaniceni jazykovi nacionalisté §li se svoji kritikou
az k otci iranského naroda Ferdousimu a vy¢itali mu pouzivani arabskych slov. Tato
averze vuci arabstiné a posedlost zbavit perStinu arabskych slov byla vyrazem zasti
vici veérouce isldmu, ktera arabstinu povazuje za jazyk posvatny (Ansari 2012: 99).

Zda se, ze zbavenim perStiny arabismil jakoby cely narod dosel zadostiu€inéni a

8 http://www.persianacademy.ir/fa/History.aspx. (15. 8. 2013). V soucasné dob¢ je akademie funkéni pod

nazvem Farhangestin-e zaban va adab-e farsi. Viz internetové strdnky akademie

http://www.persianacademy.it/.

V roce 1935 byla zalozena Teheranska univerzita jakozto vyraz zaclenéni se nové rodiciho se moderniho

staitu do mezinarodni védecké komunity a pfi této prilezitosti jiz bylo uzito nové perské slovo pro

univerzitu danesgah (Ansari 2012: 96-97).

8 1 slovo farhangestdn je novotvarem, jenz nahradil evropskou vyptj¢ku  akademi.
http://www.persianacademy.ir/fa/History.aspx. (15. 8. 2013).
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vratil se zpét ke svym predislamskym kofentim.

Vytvareni perskych novotvart a ekvivalentii evropského zejména védeckého
slovniku a arabstiny nebylo bez problému. Pravé ndhrada arabskych slov za perska
se setkala s plejadou piekéazek, nebot’ mnohé arabismy uz byly "poperStény" natolik,
ze by bylo velmi nepfirozené je z perského slovniku vytadit. Vyraz pro oznaceni
perstiny, farsi, je zarnym piikladem této lapalie. Perskd abeceda disponuje narozdil
od abecedy arabské pismenem p, piesto vSak nazev pro perStinu zlstal nezménén a

namisto jazykovée puritanského parsi se nadale vyslovuje farsi (Ansari 2012: 98).

"Vymazani" nazvu Persie a pozadavek jiz nadale uzZivat v mezinarodni
korespondenci oficialni nazev statu {rdn bylo vyvrcholenim jazykové reformy. S
timto oznadenim zemé nas seznamuje jiz Sahndme a o obyvatelich Persie pise jako
o Irdncich. Byli to pravé Rekové, kteii zadali fran nazyvat Persie a od kterych se
pozdéji ndzev vzil do evropského povédomi, ackoliv Pars, ze kterého slovo Persie
pochazi, byl pouze zlomkem tzemi, které obyvali Ferdousiho franci. Rozhodnuti
vratit se k fransahr & Irdn zamin bylo tedy jakymsi vyrazem osvobozeni se ze
zajeti evropské imaginace (Ansari 2012: 101-102). S odkazem na Smithovo pojeti
nacionalismu vyuzil Reza Sah staré myty, zasadil do aktualniho kontextu a pretvotil

je v legitimni néstroj vytvofeni nové kolektivni entity zvané Iran.

fransti intelektudlové a zastdnci pokroku vnimali tyto reformni kroky
pozitivné a Rezu Saha vnimali jako "zachrance niroda" (Ansari 2012: 66) a otce
narodniho statu. Pro iranskou osvicenskou elitu byl novy panovnik ztélesnénim
osvicenského despotismu (estebddd-e monavvar)®, ktery s pomoci implementace a¢
radikalnich reforem dovede zemi a jeji lid na prah moderni doby™ (Ansari 2012:
66). Na druhou stranu etnolingvisticka rozmanitost méla podlehnout homogennimu
spolecenstvi, zalozenému na jednotném jazyku a slavné predislamské minulosti.
Osud etnolingyvistickych mensin tak byl zpecetén, nebot’ v rdmci prosazovani kultu

persianismu byly potirdny snahy o jejich sebeurceni. Definujicim znakem narodni

83

Sejjed Hasan Taqizade dava do opozice terminu osvicensky despotismus tradi¢ni, zpatecnicky
despotismus (Ansari 2012: 66).
Vzorem hodnym nasledovani byla politika ruského cara Petra Velikého (Ansari 2012: 66).
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identity se stala perStina a literatura oslavujici starou perskou mytologii a potirajici
udajné zpatecnickou arabsko-islamskou civilizaci. Persianismus byl vyzdvihovan
jako oficidlni ideologie dynastie Pahlavi a vice jak tisicilety kulturni odkaz

Si‘itského islamu byl odsunut hluboko do privatni sféry (Paul 1999: 206).

7.5 VzkriSeni kultu Kyra Velikého

Spolecensky a politicky vyvoj po druhé svétové valce a nastup nového Sdha
dynastie Pahlavi Mohammada Rezy (1941-1979) ptedznamenaly dalSi posun v
chapani a pojeti iranské identity. Narativ stojici v pozadi irdnstvi tak, jak jej
definoval v tomto obdobi Mohammad Reza, byl do jisté miry zrozen zdpadnimi
prikopniky irdnské archeologie, ktefi s objevenim ediktu Kyra II. Velikého™®
poskytli Sahovi zdkladnu novému nacionalistickému paradigmatu. Praveé
achajmenovsky panovnik Kyros Veliky byl obsazen do role otce iranského néroda a
stal se pro §dha modelem hodnym nasledovéani. Znovuoziveni kultu Kyra Velikého
m¢élo zajistit dalsi kontinuitu minulosti s pfitomnosti a potvrdit spiiznénost dynastie
Pahlavi se starobylou dynastii Achaimenovci, jejichz vlada byla vyzdvihovana jako

pocatecni epocha zrodu iranské historie a naroda (Ansari 2012: 166-167).

Idea monarchie, jejiz vzory hodné nasledovani byly objeveny ve staré perské
civilizaci, se tak stala nosnym pilifem irdnské narodni identity. Tuto monarchii se
v§ak §4h Mohammad Reza rezervoval sam pro sebe a identifikoval se s ni. franci
nedostali Sanci se na vytvafeni a rozvoji naroda aktivné podilet a jediné, co jim
zbyvalo, bylo novou identitu pouze pfijmout. Ali Ansari tuto situaci nazval
"nacionalismus bez nacionalismu" a hnuti smérem k "vyzdvihovani franu nad iranci
samotnymi" (Ansari 2012: 168, 175). Epos Sdhndme, tedy narativ znovuoziveni
moderniho iranského naroda za Rezy Siha a ve své podstaté specifickd iranska
tradice, vyloucil panovnik osvicené monarchie z Uc¢asti na tvorbé kolektivni

identity ve snaze zakofenit iranskou identitu hloubé&ji do minulosti, kterd méla byt

% Hlinény valec ze Sestého stoleti pf. n. 1. s edikty panovnika achaimenovské dynastie Kyra I1. Velikého

psanymi akkadstinou objevili britsti archeologové v roce 1876.



znovu vyzdvizena a napodobovana. Ferdousi totiz nebyl pfili§ naklonén kraltim,
které v Sahndame zachycuje. Své sympatie Ferdousi projevuje obyéejnym lidem, ze
kterych se rekrutuje pravé hrdinovy svého mytu. Starobyly kult irdnskych
panovnikii neni v Sahndme piili§ zdiraziiovan a oslavovan, tudiz pro $4ha, ktery se
sam povazoval za ztélesnéni naroda ve smyslu slov francouzskych krala "etat, ¢ est
moi" nebyl tento mytus vhodnym politickym nastrojem k vytvofeni pravého iranstvi

(Ansari 2012: 167-176).

Historicky narativ, v jehoZ poptedi stal kult Kyra Velikého a na jehoz pozadi
se vyvijela iranskd kolektivni identita béhem vlady $dha Mohammada Rezy, byl
viak zneuzit k ortodoxnimu nacionalismu diktovanému Iranctim shora a spise nez k
pfitomnosti a budocnosti vzhlizel k minulosti. fransky narod se ocitl bez francu,
nebot’ {rdn reprezentovala pouze jedna osoba - osoba $dha Mohammada Rezy
(Ansari 2012: 178, 184). Tento zptisob utvaieni kolektivni identity bychom mohli
teoreticky a analyticky ukotvit do kategorie Kulturnation®. Sah spise neZ skuteény
narod zalozeny na politické a spolecenské participaci ob¢anli modeloval pasivni
kulturni komunitu stmelenou na zakladé¢ 2500 let starého kulturniho odkazu a
odepiel Irancim moZnost se na utvafeni této komunity podilet (Paul 1999: 206,

208).

Co se tyCe osudu Si‘itského islamu v tomto obdobi, nabozenstvi $ah
Mohammad Rezé nepovazoval narozdil od svého otce za ptimou hrozbu pro iranstvi
a $i‘u pocital mezi zdkladni stavebni kameny irdnské identity. NaboZenstvi vSak
mélo zlstat za zavienymi dveimi Iranct a v Zadném ptipadé se s nim nepoéitalo
jako s politickym nastrojem mobilizace spolenosti a prostiedkem pii¢lenéni iranu
k ostatnim muslimskym statim (Paul 1999: 206). Byl to spiSe komunismus, v

e

kterém $ah vidél nepfitele a proti kterému se vymezoval pravé Si‘ismem. Sah si

vypujcoval myty ke vzkiiSeni ndroda spiSe nez ze Sdhname a tradini iranské

8 Anthony D. Smith si vyptjéil schéma Friedricha Meinecka z roku 1908 a definuje Kulturnation jako

"pasivni kulturni komunitu" v opozici Staatsnation, ktery predstavuje "aktivni, sebeurCujici politicky
narod". Kazda kolektivni identita vykazuje znaky obou téchto entit, nicméné jedna entita vzdy prevlada
(Smith 1991: 8).



mytologie ze §i‘ismu. Jeho pojeti spirituality vSak vykazovalo znamky agresivniho

mesianismu a hrani¢ilo az s fatalismem (Ansari 2012: 191)."

Nacionalismus bez Iranct, radikalni obrat $4ha Mohammada Rezy k Zapadu
a jeho modernizacni reformy v Sedesatych letech polozily v diskurzu tykajicim se
vlivu zépadni modernity na iranskou spole¢nost otazku hledani iranské narodni
identity a kulturni autenticity mnohem palcivéji nez kdy predtim. Modernizace uz
nyni znamenala to samé, co westernizace, a stait za vladnoucim rezimem
Mohammada Rezy Saha se rovnalo souhlasit s westernizaci a naopak. Sedesata a
sedmdesatd 1éta dvacatého stoleti jsou tak v irdnské sociologii nazyvana érou
"navratu", at’ uz Slo o navrat k Self/self, minulosti, islamu ¢i vesnickému zivotu.
Idea navratu k tradici byla silné¢ zpolitizovana a hodnoty generace mysliteli
"navratu" byly orientovany, jak uvidime v nasledujici Casti studie, radikalné proti

Zapadu a modernité (Behnam in Jahanbegloo 2004: 5-6).

¥ S4m $4h Mohammad Rez4 se natajil tim, Ze jej n€kolikrat ve snech navstivil skryty imam a v mladi mu

dokonce zachranil zivot. Viz vice k tomuto tématu Rahnema, Ali (2011): Superstition as Ideology in
Iranian Politics. From Majlesi to Ahmadinejad. New York: Cambridge University Press.



IRANSKA SPOLECNOST MEZI VYCHODEM A
ZAPADEM



8 HLEDANI "SELF": IRAN MEZI VYCHODEM A ZAPADEM

"Autenticti jsou ztracenci zemé, bojujici proti domorodym koloniim, ¢i samotna
kulturni identita, celici naporu odcizujici modernity. Autentické je samozrejmé i
nabozenstvi predkii celici sekularizaci.”

(Shayegan 1997: 82)

Tato cast studie bude pokracovanim pojedndni o "hledani Self", tedy o
hledani iranské schizofrenni identity, zmitajici se ve vice nez tisiciletém boji mezi
soupefi usiluyjicimi o vc€lenéni  konkrétniho svétonazoru do mysli irdnské
spolecnosti a stat se tak definujicim faktorem iranstvi. Podivame se, jakych strategii
pfi hledani odpovédi na otizku, kdo franci jsou, vyuzili irdn$ti myslitelé v
Sedesatych a sedmdesatych letech dvacatého stoleti. Priblizim nékteré intelektudlni
¢i pseudointelektudlni koncepty vyzyvajici k navratu k urcité tradici, které je
bezpochyby mozno =zatadit pod kategorii nacionalismu, nebot vSechny tyto
koncepty se objevily jako reakce na pronikajici zapadni, zejména pak kulturni

modernitu.®®

8.1 Zakladni koncepty

V této ¢asti se dotknu zakladnich strukturalnich koncepci rozd€lujicich svét
na etnocentricky Zapad a exoticky Vychod a jak se tyto dva navzajem odlisné
kulturni okruhy definovaly ve vzijemné interakci. Tyto koncepty spojené s
hledanim narodni identity byly definovany v ramci vymezeni se vi¢i Zapadu,
zejména pak vuci diskurzu orientalismu, ktery navazuje na Foucaultovu myslenku
vztahu subjektu a objektu. V kratkosti pfiblizim samotnou podstatu terminu Self'a v
jakém smyslu se v této studii objevuje, dale hlavni tématické body diskurzu
oritentalismu a jeho ideologickych protihraci, které se staly teoretickou bazi

narativu antiimperialismu.

8 T. H. Eriksen v této souvislosti uvadi, Ze "tradicionalismus, ktery se projevuje v podobé nacionalismu, je
5 > Yy S€ projevyj p > )

ve své podstaté moderni" (Eriksen 2008: 333).



8.1.1 Self/Other

Anglicky termin self miizeme pielozit nékolika zplisoby. Miizeme jej chapat
jako ego, subjekt, osobnost ¢i vlastni osobu, ale téz jako "ja". V problematice
hledani narodni identity a vymezovani se vici ostatnim kulturdm hlasicim se
k rozlicnym civilizaénim okruhiim vSak nejde o kartezidnské pojeti ja, tedy
mysliciho ega, avSak o foucaultovské pojeti ja, které existuje ve vztahu k druhym,
tedy k other. Michel Foucault zdiraznuje, Ze "humanitni védy pojaly toto nové self
skrze konstituci t&ch druhych - other" (Boroujerdi 1996: 1).* Foucault tak pojimal
self a other jakozto podminky vzajemného porozuméni, komunikace a mezilidskych

vztaha.

Foucaultova jinakost neboli otherness neni brana pouze jako prostfedek
vnimani odli$nosti other, avSak je dilezitym prvkem vnimani hierarchizace, nebot’
other nejsou pouze referenénim ramcem, se kterym se self srovnava ¢i identifikuje,
ale mohou byt vnimani jako nadfizeni €1 podfizeni self. Hierarchicky vztah mezi
self a other tak nepfedstavuje nic jiného neZ vztah mezi objektem a moci, tedy
subjektem. Vychodiskem ovladanych objekta jsou Casto "riizné formy odporu vici
riznym typim moci" (Foucault 2003: 199). Tyto formy odporu se nejcastéji
prezentuji v "analyze mocenskych vztaht skrze antagonismus strategii ... a toci se

okolo otazky: Kdo jsme?" (Foucault 2003: 199, 201).

Samotné self je tvofeno nékolika vyznamovymi rovinami. Mize byt
pojiméano jako self osobni, které¢ se vztahuje ke konkrétni osobé a vyjadiuje tak
nahled této osoby na sebe sama ve vztahu k jinym osobdm. Dal§i vyznamovou
narodniho Self. Tato rovina v sob¢ nese piedstavy toho, co "jednotlivcei, at’ jiz sami
¢1 kolektivné, povazuji za prevazujici Ci spoleény zplisob byti jakoZto naroda, a jak
vnimaji jeho geografické ¢i spoleCenské umisténi mezi jinymi narody" (Gheissari
1997: 3). Pojeti Self v havu narodni identity ma historicky aspekt, je tedy ovlivnéno

déjinami a jejich vrtochy, kdy za urcité situace a v ur€itém historickém kontextu

89

" Xxs

Nadale jiz budu v textu referovat o "téch druhyh" jako o "other"” ¢i v souvislosti s narodni identitou jako
0 "Other" a v souvislosti se subjektem budu hovotit o "self” ¢i v souvislosti s narodni identitou o "Self”.



probihala urcita setkdni mezi dvéma ¢i vice vétSinou antagonistickymi hraci.

Co se ty¢e konkrétniho ptipadu iranského Self, ve vztahu k nému existovali
v riiznych obdobich na rGznych mistech riizni antagonisti¢ni Other. Od osmnactého
stoleti byl do role téchto referencnich Other obsazen Zapad, vii¢i némuz se zacalo
iranské Self vymezovat. Diky stale ostiejSimu vymezovani se viici Zapadu si jeho
protihraé, tedy Orient, a konkrétné Iran, vytvofil jakysi mentalni pfedobraz svého
soupefe, a termin Zapad jako takovy zacal byt orientdlnimi spole¢nostmi chapan
v Sirokém vyznamovém ramci. Za prvé Zapad je nezapadnimi spolecnostmi davan
na jednu stranu dichotomie Orient/Okcident ¢i Vychod/Zapad. Orient v tomto
smyslu pfestavoval zemi vychdzejicitho slunce, jez je diky ucté¢ k tradi¢nim
spiritudlnim hodnotdm naplnéna Zzivotni silou, zatimco Okcident se vzil pro
oznaceni pro zemi zapadajiciho slunce spojenou s fatdlnim materialismem a smrti.
Za druhé nabyva vyznam slova Zapad politického smyslu, v némz figuruje aspekt
moci. V tomto konceptu je Zapad nahlizen jakozto nepfitel. Za tieti je Zapad
spojovan s modernitou. Zapad je moderni tim, Ze je technologicky, ekonomicky a
intelektudln¢ pokrokovy. V tomto modernizatnim vyznamu mé Zapad pozitivni
konotace pro obdivovatele a nasledovniky pokroku, avSak negativni konotace pro
ty, jez se chtéji drzet ve stopach tradic a zplsobu Zzivota svych predka. Posledni
vyznam ma spiSe symbolicky charakter. Zapad je popisovan jako barbarsky, taméjsi
spolecnost dostala svého rozkladu, pievlada v ni cynismus a lidské sobeckost. "Je to
zemé ztracené mysli, které¢ vladne materialismus a kde jsou lidé uvéznéni vlastni
touhou po zbozi a penézich. ... Je to zemé ztracené lidské dustojnosti, které vladne
hodnotovy systém zalozeny na hromadéni kapitalu a kde lidé agresivné vykotistuji
jeden druhého. ... Je to zemé& metafyzického odcizeni a ztraty viry v Boha"
(Waardenburg 2003: 249). Dle tohoto pojeti se Zapad diky svému
nekontrolovatelnému technologickému pokroku zménil v sebedestruktivni entitu,

ktera se nechala chytit do pasti modernizace (Waardenburg 2003: 248-249).

Pohled na zapadni Other prizmatem vychodniho, konkrétn¢ iranského Self je

ve skutecnosti ideologickou a emocidlni zalezitosti, prezentujici zkreslené ideje bez



bliz§i znalosti zkoumaného prostfedi. Nicméné iransky intelektudlni diskurz
Sedesatych a sedmdesatych let dvacatého stoleti presné¢ kopiroval tuto
dichotomickou a nepfatelskou linii Orient/Okcident, tedy Self/Other, kdy irdnské
Self musi cCelit destruktivni ekonomické, politické a kulturni nadvladé zapadnich
Other. Iranci se tak v obavé pied ztratou vlastni, tehdy jiz rozpolcené identity
rozhodli postavit do ideologického protiitoku a obrnit se proti ideologickému

nebezpeci westernizace.

Jesté nez piistoupim k hlavnimu tématu diskutované problematiky, je tfeba
podivat se na druhou stranu projekéniho platna, tedy na zapadni pfedstavy a
myslenkové stereotypy o Orientu, které nadale vyvolaly ideologické protizapadni

reakce v mnoha podobach.

8.1.2 Orientalismus

Diskutovana problematika hledani irdnské identity souvisi s vymezovanim
identity Zapadu, nebot’ pravé diskurz, jenz se modeloval v prostfedi zapadnich
predstav a myslenkovych stereotypi o Orientu, vyvolal v Iranu silné ideologické
reakce v mnoha podobéach. Na Foucaultovu mySlenku vztahu moci a védéni navazal
v sedmdesatych letech dvacatého stoleti americky levicovy myslitel palestinského
pivodu Edward Said, jenz rozvifil Zivou debatu okolo diskurzu orientalismu.”
Podle Saida bylo hlavnim smyslem orientalismu vymezeni identity Zapadu vici
obyvatelim Orientu, pficemz pifedsudky a stereotypy, vzniklé neobjektivnim
nahledem na jejich zivot, mély ukazat na odliSnost, tedy barbarskost a zaostalost, od
vyspélych obyvatel Zapadu. "Evropsti kolonialist¢ jednali na zékladé¢ svych
stereotypll o Orientdlcich a divoSich, pohanénych naboZenskou ¢i kmenovou

nesnasenlivosti a neschopnych raciondlni politick¢é sebevlady. ... Nastrojem

% Od osmnéctého stoleti je orientalismus vieobecné chapan jako disciplina orientalistll, tedy ,,védcil

znalych jazyku a literatury Orientu® (Macfie 2000: 1). V uméni odkazuje ke stylu ¢i sméru spojovaného
s vychodnimi néarody a podle n¢kterych védch nesl i vyznam souvisejici s britskou pfitomnosti v Indii
konce osmnactého stoleti. Tento vyznam orientalismu, tedy literarni, lingvisticky, umélecky a
kolonialisticky ztistal nezménén az do obdobi vzedmuti viny dekolonizace po druhé svétové valce, kdy
zacali byt orientalisté spojovani s t€mi, co pracuji ve sluzbach imperialismu, rasismu a antisemitismu
(Macfie 2000: 1-2).



evropského dobyvani svéta nebylo jen politické nasili a ekonomicka ptevaha, ale
také védéni", jak piSe Pavel BarSa ve svém ¢lanku Orientdlcova vzpoura. Nastrojem
tohoto védéni se podle n¢j stala orientalistika a antropologie, které "maji uzavfit
ptislusniky neevropskych spole¢nosti do skupinovych kategorii, a tim potvrdit

odliS$nost a nadfazenost evropského ¢loveka" (BarSa 2004: 23).

Vseobecného ohlasu se Saidovi dostalo vydanim stejnojmenné knihy
Orientalismus, ktera pfedstavuje jednu z mnoha strukturdlnich konstrukei,
rozdé€lujici svét na etnocentricky Zapad a exoticky Vychod. Said pracuje zejména
s historii a snazi se dokazat, Zze zajem o Orient byl Cisté mocenskou zalezitosti
Zapadu a ze zapadni orientalisté nebyli ni¢im jinym neZz piisluhovaci kolonialismu a
imperialismu. Podnika historicky exkurz do dél evropskych védci, basnika,
filosofli, historikli a kolonidlnich ufednikd, aby pfedstavil skutecné ptiklady
evropského orientalismu a argumentuje, Ze v téchto textech lze nalézt pouze
strukturované 171 a myty. Ve foucaultovském duchu piSe, Ze "imperialistické politika
souvisela s literarni, historickou a jinou vzdélanostni tvorbou", a tudiz "kultura
(mySleno Orientu) se stala ponizenou a ocernénou zalezitosti" (Said 1994: 14).
Historickd a literdrni dila orientalisti tak podle Saida vytvofila nejen soubor
veSkerého védéni o Orientu, ale zejména pak skute¢nou realitu, se kterou zapadni
myslitelé mé&li disponovat. "Casem toto védéni a realita stvorily tradici, & to, co
Michel Foucault nazyva diskurzem, jejiz materidlni pfitomnost a védha byly
odpovédné za vytvareni textl mimo skute¢nou realitu" (Said 1994: 94). Podle Saida
byl Orient orientalizovan, stvotfen orientalisty jejich vlastnim psanim o Orientu, a
skutecny Orient byl nahlizen skrze toto vykonstruované imaginarni orientalistické

prizma.

Na konci osmnactého stoleti byla podle Saida vytvorena komplexni mySlenka
vzniku a podoby Orientu (Said 1994: 5-7). "Orientalismus ptfedstavuje styl mysleni
zaloZeny na ontologické a epistemologické distinkci mezi Orientem a Okcidentem
¢i dokonce na ideologii ospravedlnujici podiizenost Palestinskych Arabti, ¢ernocht,

zen a mnoha dalSich minorit" (Said 1994: 2), pficemz vztah mezi obéma svéty je



zalozen na asymetrii moci, kdy Zapadu je ulozena role hegemona. S touto
dichotomii byla zaroven stvofena idea Evropy. Evropané si nasli své orientdlni ne-
Evropany, vytvofili si svého Homo Orientalis a slovo "orientdlni" se stalo
synonymem pro exoticky, zahadny, tedy nejisty, vici némuz je tteba byt opatrny,
nebot’ civilizovany Evropan nikdy nevi, co l1ze od orientdlniho ocekéavat. Jak piSe
Pavel Barsa o Saidové diskurzu, "orientalismus neni odrazem reality zvané Orient,
ale souborem diskurzii, piestav a praktik, které teprve konstituuji realitu, k jejiz
existenci se odvolavaji. ... Predmétem jeho (Saidovy) knihy neni kultura a identita
mimoevropskych, orientdlnich spoleCnosti, ale kultura a identita Zapadu, ktera se
ustavuje mimo jiné pravé na protikladu k Orientu. ... Otazka Orientu je tak pro
Saida predevsim otdzkou Zapadu" (BarSa 2004: 24). Said sleduje realizaci jakéhosi
panstvi, ve kterém byl "potencionalni vztah lidské vzijemnosti nahrazen
asymetrickym vztahem subjektu k objektu. ... Orientalista zaujal pozici subjektu a
dosahl stanoviska univerzalni pravdy a nestrannosti, kdezto orientdlcova obecna
lidskost a individualita byly redukovany na projev partikularni kategorie" (BarSa

2004: 24)

Na pocatku dvacatého stoleti uz bylo tedy jasné, Ze svét je rozdélen mezi
Zapad, ktery musi ovladat, nebot’ je raciondlni, mirumilovny, liberdlni, logicky, a
Vychod, ktery musi byt ovladan, nebot je iraciondlni, infantilni, nelogicky.
Orientalismus se stal polem védéni zaloZenym na "geografické, kulturni,
lingvistické¢ a etnické jednotce zvané Orient" (Said 1994: 50) a pomohl Evropé
definovat sebe sama, tedy urcit evropské Self v protikladu k orientalnim Other, kteti
zahrnovali muslimy, Araby, Turky a PerSany. Said se snazil vyjadfit nazor, Ze
"vytvareni stereotypl svadi k rasismu a predsudkim. Oddéluje jednu skupinu od
druhé, podporuje aroganci na strané jedné, zaSt' na strané druhé" (Landes 2004:
403). Podle Saida tak védci, zkoumajici problematiku Blizkého vychodu, Orientu,
nahlizi na tento region piili§ zven¢i a neobjektivné. Jediné ndhledem z nitra
orientalni kultury bude dosazeno nezkresleného badani o zivoté blizkovychodniho

regionu. Said tedy povazoval orientalismus za jakousi kulturni kolonii vzniklou



jakozto nevyhnutelny duasledek kolonidlni politiky a s nim spjaté postkolonialni

tvorby identit (Landes 2004: 403-405).”

8.1.3 Reverzni orientalismus

Soucésti hledani iranské identity a autenticity, tedy hledani odpovédi na to,
kdo Iranci jsou, se stala i kritika globalni modernity pfichazejici ze Zapadu. Od
Sedesatych let se v irdanu a vseobecné v zemich tietiho svéta objevuje jakysi
protidiskurz evropskych orientalistickych naraci, ktery se zaméfil na postaveni a
osud zapadnich Other a iranského Self. Obraz Orientu z per zapadnich orientalistii a
kriticka reakce, kterou tento obraz, nékdy imagindrni nékdy vice bliZici se realité,
vyvolal, tak ptedstavovaly ideologicky mustek pro ,ty druhé“, tedy Other
z Vychodu, ktefi se chopili konstruktivistického ptevraceni, jaké ucinil Said svym
chdpanim orientalismu, a prostfednictvim konstrukce svého protikladu se pokusili o

jakousi antropologii zapadni kultury.

Odezvy na orientalismus, explicitné na Saidiv koncept "zlovolného zaméru
studovat odlisné spolecnosti" (Boroujerdi 1996: 11), vzeSly z mnoha smérd a
proudt a reagovaly jak zaporné, tak kladn€. Jednim z nich byl 1 syrsky filosof Sadiq
Dzalal al-‘Azm. Ve svych pracich poukdzal na vSeobecnou lidskou tendenci
studovat a zajimat se o jin¢ kulturné odliSné spolecnosti a vytvaret si tak mentalni
mapy, do nichz zafazujeme sebe a ty druhé, ¢imz logicky dochazime ke
kategorizacim, schematizacim a redukcionismu. Tvrdi, Ze vytvareni dichotomii Self
versus Other je univerzalni potfeba a ze vysvétlovat orientalismus jako nastroj
dominance je neadekvatni. Uznava, Ze vytvafeni kulturnich stereotypll a jejich
ideologické zneuziti miize byt nebezpecné, avSak vytvareni si vlastnich obrazl o
téch druhych je myslicimu jedinci pfirozené. Vyuzil vSak Saidovo pfesvédCeni o

existenci ontologické diference mezi Orientem a Okcidentem, tedy mezi hodnotami,

%1 Myslenky vykofistovanych Orientalct byly z¥ad mostazafén zpopularizovany jesté pfed uvedenim

Saidovy knihy Orientalismus. Egyptsky Kopt Anwar ‘Abd al-Malik ve své apologetické eseji z roku
1963 Orientalism in Crisis pouzil orientalismus k vyjadieni své protikolonidlni rétoriky a vtisknul mu
nalepku nastroje imperialismu, neokolonialismu a zotroceni tretiho svéta (‘Abd al-Malik in Macfie 2000:
49-51).



normami a idejemi, na kterych stoji vychodni a zapadni spolecnosti. Tato
ontologicka diference Usti podle Al-‘Azma do diference epistemologické, tedy do
urcitych "konceptualnich nastrojti, védeckych kategorii, sociologickych koncept,
politické deskripce a ideologickych distinkci, na jejichz zakladé zdpadni spole¢nosti
piistupuji ke spole¢nostem vychodnim" (Al-°‘Azm in Macfie 2000: 230). Aplikace
takovych zépadnich epistemologickych konceptll na orientalni prostfedi a naopak,
tedy aplikace konceptli vychodnich na ty zdpadni, je podle Al-°‘Azma "naprosty Walt
Disney" (Al-“Azm in Macfie 2000: 230).”” Zplsob uchopeni Orientu
prostiednictvim zapadnich koncepti oznacuje za ontologicky orientalismus, jemuz
pfisuzuje naprostou ideologickou ambici stvofit Orient podle zapadnich predstav.
Dle Al-‘Azma zanechal takovy arbitrarni obraz  hluboky dopad na moderni
orientdlni povédomi o Self, tedy povédomi o Saidové dirazném varovani ob&tem
orientalismu pfed nebezpe¢im pokuseni aplikovat "existujici struktury, zpiisoby a
ontologické predsudky na ty druhé" (Al-°Azm in Macfie 2000: 231). Nicméné i ptes
toto varovani staily existujici stereotypy o Orientu zplodit protidiskurz

ontologického orientalismu, ktery Al-°’Azm nazyva reverznim orientalismem.

Reverzni orientalismus je de facto diskurzem Saidovych "Orientalci", tedy
orientalni, tedy té pravé identity prostfednictvim vyhrazeni se vici Zapadu. Toto
sebevyhrazeni neni ni¢im jinym neZ protireakci na evropské orientalistické narace,
kdy je nekriticky pfijiméno orientalistické tvrzeni o kulturni, spoleCenské a politické
rozdilnosti mezi Vychodem a Zipadem. "Orient a Okcident jsou zachycovany jako
geografické, historické a kulturni entity esencialné odlisné jedna od druhé", kdy
"Okcident je reverznimi orientalisty obsazen do té samé role alter-ega, kterou
tradi¢né ptedstavoval Orient pro orientalisty" (Boroujerdi 1996: 12). Zastanci

reverzniho orientalismu si vytvofili svého Homo Occidentalis, svoji referencni

%2 Al-*Azm cituje slova H. R. Gibba, ktera jsou pouzita v Saidové knize Orientalismus (Said 1994: 107).
V podobném duchu se vyjadiuje i Bernard Lewis a piSe, ze ,,opirat se o levicovou ¢i pravicovou,
progresivni ¢i konzervativni a jinou zapadni terminologii pfi vysvétlovani islamskych politickych
fenoméntl je relevantni asi tak, jako zprava baseballového komentatora o zapasu v kriketu* (Al-°’Azm in
Macfie 2000: 230).



kulturu, vi¢i niz se mohou nadale vymezovat (Boroujerdi 1996: 12-13).

Reverzni orientalismus vSak nepfedstavuje piesny ideologicky protéjSek c¢i
antitezi orientalismu. Metodologii, rétoriku a dokonce i1 posluchace si reverzni
orientalist¢ museli vypujcit od svych ideologickych soupeiti. Tato absence vlastni
metodologické zdkladny a cizi rétorika aplikovand na vlastni podminky tak ¢ini
z reverzniho orientalismu spiSe ideologického bratra orientalismu, nez jeho
ideologického rivala. Od orientalismu se reverzni orientalisté liSi v nastrojich
vyzkumu a oproti orientalistim, ktefi pro zachyceni svych referen¢nich Other
spoléhali casto na informace od biologl a biologickych antropologii, se reverzni
orientalisté soustfed’uji na teologii, mytologii, mysticismus a poezii. Typické je
obsese filologii, rozborem texti a ji pfibuznym oborim, ¢imz tito ontologi¢ni
reverzni orientalist¢ nekriticky pfijimaji to, co Said pejorativné nazyval
"orientalisticky textudlni pfistup k realit€¢" (Al-‘Azm in Macfie 2000: 232). Tento
komparativni filologicky pfistup reverznich orientalistl mél dokazat ontologickou
nadfazenost orientdlniho mysleni nad mySlenim zapadnim. Jeho kouzlu nejprve
podlehli arabsti nacionalisté poloviny dvacatého stoleti a pfisli s proroctvim, ze
"primordidlni orientalni esence je pfipravena odhalit svllj potencidl, genialitu a sva
jedine¢na specifika. ... Tato absolutni esence arabské psyché je bezvyhradnym
nositelem svétové civilizacni mise" (Al-‘Azm in Macfie 2000: 232-233). Pod
vlivem procesti, které¢ vedly k irdnské islamské revoluci, vSak toto upénlivé
vyzdvihované arabské narodnostni povédomi zaloZzené na sekuldrni pozici
odstupuje do pozadi a ptichazi jiny nositel mission civilisatrice. "Spasy Orientu
nelze dojit skrze sekularni nacionalismus ¢i revoluéni komunismus, socialismus,
atd., ale skrze navrat k autenticit¢ nazvané lidovy a politicky islam" (Al-°‘Azm in
Macfie 2000: 234). Tento trend obratu od budovani orientalnich naroda na zakladé
sekularnich ideologii k islamské esenci nazval Al-°‘Azm islamomanii, ktera ucinila z
islamu "rozhodujiciho hybatele orientalnich d&jin. ... franska islamska revoluce
odhalila, ze zdkony evoluce, boje a jednoty nasich zemi a Orientu jako celku jsou

jiné a naprosto se lisi od téch evropskych ¢i jinych zédpadnich" (Al-°Azm in Macfie



2000: 235). Islam a s nim spojené jevy lze tak interpretovat nezavisle na ekonomice,
sociologii a politice islamskych zemi, nebot slovy vidce revoluce Ajatolldha
Chomejniho "isldm je isldm a nepotiebuje 74dna jind adjektiva, jako

demokraticky. ... Islam je absolutni entita" (Al-°Azm in Macfie 2000: 237).

Reverzni orientalismus tak pfedstavoval dal§i z mnoha diskurzli tvorby
postkolonidlnich ¢i postimperialistickych identit a signal k hledani autentického
Self, tedy zruSeni pocitu mentalni podiizenosti a poslusnosti vzniklého
v podminkich hegemonické kolonialni €1 neokolonialni nadvlady. S pfichodem
reverzniho orientalismu je jiz Zapad nahlizen symbolicky a sémanticky jako
referenéni Other. JednoduSe feCeno reverzni orientalismus predstavuje narativ
potvrzeni identity sebe sama, tedy k "zdlUraznéni jinakosti za uelem potvrzeni

jedinecnosti Vychodu" (Boroujerdi 1996: 14).

8.1.4 Nativismus

Neni divu, Ze reverzni orientalismus se stal populdrni rétorikou mezi politiky,
intelektudly a apologety stata tietiho sveéta. Mocnéjsi ohlas v rdmci téze skupiny
vSak pfinesl diskurz nativismu, jehoz svidnému kouzlu podlehlo mnoho
postkolonidlnich a na zdpadnim hospodartstvi zavislych zemi. Mehrzad Boroujerdi
definuje nativismus jakozto "doktrinu hlasajici obrozeni a vzkiiSeni plvodnich
kulturnich zvyk, ideji a hodnot" (Boroujerdi 1996: 14). Nativismus tak pfedstavuje
opacny ideologicky diskurz eurocentrismu, pfi¢emz 6da na evropskou vylu¢nost
zménila noty a piesla v opévovani vylucnosti zemi tfetitho svéta. Tato lakava idea
navratu k autenticité se zrodila v dobach slavné éry kolonialismu a silngji zapustila
kotfeny v obdobi povale¢né dekolonizace padesatych let dvacatého stoleti v mnoha
zemich hledajicich novou politicko-spole¢enskou identitu. Zastanci nativismu
hlasali mySlenku vymanéni se z podminek mentalni a ekonomické zéavislosti a
vnimané podfizenosti vici Zapadu, aby tak timto vymanénim mohli znovu ziskat
svoji cizinci poskozenou identitu. Pro nove narozené statni Gitvary v Asii a Africe se

stala vyraznym ideologickym pojitkem a mobilizujici politickou silou



nacionalistickd rétorika, kterd vSak v mnohych zemich selhala a byla nahrazena
rétorikou nutnosti o ustaveni islamu jakozto politické ideologie. V mezinarodnim
mefitku byly postkolonialni zemé postaveny pied volbu dat se bud na cestu
amerického kapitalismu ¢i komunismu sovétského typu. Objevil se novy typ
postkolonidlni entity, pro niZ francouzsti novinaii zavedli termin "le tiers monde —
treti svét" (Johnson 1991: 464). Pravé koncept tietiho svéta poukazal na moznost
jiné cesty. "Pro¢ by nemohl vzniknout tieti svét, ktery by vzlétl jako ptak fénix
z popela starych ti8i, svobodny, mirumilovny, neutralni, pracovity, o¢istény jak od
kapitalistickych, tak od stalinskych nefesti, skvici se obCanskymi ctnostmi, svét,
ktery by dnes svym vlastnim Usilim zachrafioval sama sebe a zitra svym ptikladem

tieba i cely svét?" (Johnson 1991: 464).”

Antikolonialni a antiimperialistickd rétorika nacionalistickych 1lidri a
myslitelti vyzyvajicich k politicko-ekonomické nezavislost, navratu ke kulturni
autenticité a vlastnimu know-how byla bezesporu zaloZena na vnimani existence a
vlivu téch druhych, v tomto ptipadé Zapadu ¢i jinak fe€eno bohatého Severu. Viidei
osvobozeneckych hnuti, bilingvni inteligence ¢i na Zapadé vzdé€lani studenti zacali
psat a diskutovat v dichotomické rovin€ my a oni. Teoretickou zdkladnu a inspiraci
hledali tito myslitelé v dilech radikélnich levicové zamétenych ,,intelektuali‘ jako
Mao Ce Tung, Ernesto Che Guevara a zejména pak Francis Fanon. Jejich ideologie
operovala s rétorikou Marxova tfidniho antagonismu, pfi¢emZ tento tiidni boj byl
v ramci makroekonmickych modelli pfepracovan tak, Ze za proletariat byly
oznaceny chudé zemé a za vykofistovatele bohaté zapadni staty a jejich kolonidlni
politika, ¢imZ lze tyto modely povaZovat za neomarxisticky derivat projektujici

tfidni konflikt v celosvétovém méritku.*

% Prvnim projevem kolektivni soundleZitosti tfetiho svéta byla konference 29 asijskych a africkych zemi

z roku 1955 konana na vyzvu indonéského prezidenta Sukarna v indonéském Bandungu. Postkolonialni
zemé& neangazované v zadném mirovém uskupeni vsadily na antikolonialistickou politiku mirového
souziti spolecné s podporou spoleénych hospodatskych zajmu. "Podle bandungské filosofie mély nové
narody co nejdiiv vytvofit vlastni primyslové zakladny a stat se tak nezavislymi na imperialismu"
(Johnson 1991: 477).

Tento neomarxisticky model prorazil do franu zasluhou perského piekladu Fanonovy knihy The
Wretched of the Earth Alim Sari‘atim. Dichotomie utlatovany versus utladovatel nabyla nového
vyznamu odkazujiciho na Koran, s niz operoval ve svém megalomanském islamském projektu viudce
iranské revoluce &jatollah Chomejni. Z utlatovanych se stal svétovy proletariat, mostazafan, bojujici
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Ideologicky nejpropracovanéjsi dilo vzeslo v padesatych letech z pera vyse
zminéného myslitele Francise Fanona. Ten ptisobil jako 1ékai na Martiniqu, jednom
z francouzskych DOM-TOMU™ v karibské oblasti Malych Antil. Jeho revolu¢ni teze
sepsané roku 1961 v jakémsi manifestu proti ideologizaci tfetiho svéta s ndzvem
The Wretched of the Earth neboli Psanci zem&™ se zachytily v mnoha zemich
hledajicich novou politicko-spolecensko identitu. Fanon tak zametl cesticku pro
nove se rodici levicové ideologie a nativismus nebyl v tomto sméru vyjimkou. Jeho
psanci uz nejsou definovani jako Other a tim, kdo je nominovan na post objektu
zajmu, je Zapad. Ter¢em Fanonovy kritiky se stadvaji kolonizatofi, ale 1
kolonizovani, a to kvili nekritickému pfijeti role podfizenych, kterou jim ud¢lil
Zapad. Kolonizace a pocit podfizenosti obyvatel kolonii vedl podle Fanona
k vymyceni pavodni intelektudlni tradice, ¢imz se zrodily podminky pro uchyceni
cizich hodnot, norem a ideji, které vSak nikdy nemuizou byt plivodnimi obyvateli
spontann¢ internalizovany, ale pouze imitovany, a to 1 v podminkdch pozdé&;si
nezavislosti. "Dfive kolonizovana uzemi jsou nyni pfeménéna v ekonomicky zavislé
zeme¢. ... Rozvojové zem¢ se musi obratit ke svym hodnotdm a zptisobu Zivota,
ktery je jim vlastni" (Fanon 2004: 55). Podle Fanona tedy nemuZe byt dosazeno
uplné nezavislosti, pokud budou postkolonidlni spole¢nosti udrzovat stav
ekonomické zavislosti, ktery je nadale Ziven doméci burzoazni ttidou "ptebirajici
roli manaZera, jenz posluhuje zapadnim obchodnim spole¢nostem a méni svou zemi
v evropsky bordel" (Fanon 2004: 102). Fanon v¢ftil, Ze jedind cesta, jak vymanit
psance z kolonialniho jha zavislosti, vede skrze vytvoteni vlastniho intelektualniho
diskurzu ociSténé¢ho od vé&Eného dualistického souboje mezi kapitalismem a
socialismem. Ztracené nativni védomi Ize najit pouze prostiednictvim odpoutani se
od ideologii nastavenych konfrontaci kapitalismus versus socialismus. Teprve poté
muiiZou postkolonizovani ztracenci zacCit dustojné Zit jakoZto nova ndrodnostni

entita (Boroujerdi 1996: 16, Fanon 2004: 55).

proti svétové aroganci, estekbar (Fanon 2004: xxx).

Francouzska zamoi'skd uzemi neboli Départements et territoires d outre-mer. Mimo Martinique mezi né
patii izemi Francouzské Guayany ¢i ostrovy Guadaloupe a Réunion (Le Petit Larousse 2003: 1293).
Podle Paula Johnsona jsou Psanci zemé "nejvlivnéjsi ze vSech teroristickych prirucek” (Johnson 1991:
667).
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Abychom se vSak vratili k nativismu, Fanonovy teze siln¢ koresponduji
s timto postkolonidlnim diskurzem, a to pifedevsim rétorikou navratu ke kofeniim a
nutnosti ucinit reak¢ni krok proti eurocentrismu, kolonialismu a téZ orientalismu.
Nativismus vSak neni pouhym antikolonidlnim manifestem intelektuala tretiho
svéta. Vyzva nativismu lezi v jeho védecké aspiraci na plnohodnotného protihrace

modernich zapadnich socidlnich a rozvojovych teorii (Boroujerdi 1996: 17).

Silna protizapadni rétorika nativismu poskytla svym zastdncim mocny
politicko-spolecensky nastroj, diky némuz tento smér ziskal mohutny ohlas
v zemich zasaZenych kolonialismem ¢i imperialistickou politikou Zépadu. Mezi
tyto zemé se zafadil i fran druhé poloviny dvacatého stoleti, ktery a¢ nebyl nikdy
piimo kolonizovan Zadnou zapadni zemi, zaZival zejména po druhé svétove valce
podobnou zkuSenost s rozvratem své narodni identity, jako zaZivaly zemé ptimo
kolonialismem zasaZzené. Nativismus v Iranu nabyl sily jakozto mocny ideologicky

narativ stavejici se proti Zapadu a nacionalistické rétorice dynastie Pahlavi.

8.2 Narativ anti-imperialismu

Prvni diskuse zapadajici do narativu anti-imperialismu, tedy zabyvajici se
negativnim vlivem modernizace a Zapadu na iranskou spolecnost, se objevily v roce
1962 s publikaci knihy Gharbzadegi® zpo&atku sekularniho spisovatele Dzalala Al-
e Ahmada. Jeho podrobné strukturdlni konstrukce rozdé€lujici svét na etnocentricky
Zapad a exoticky Vychod dala podnét ke vzniku diskurzu, ktery v modernim

iranském intelektudlnim prostiedi vesel ve zndmost jako nativismus.

Konkrétni nativistické ideologie irdnskych myslitelt tak, jak se vyvijely od
padesatych let dvacatého stoleti do soucasnosti, a jaké strategie pii hledani vlastni
identity predni iransti ideologové navrhli, budou hlavni naplni této casti prace.
Podivame se na hlavni strategie protiitoku z pera jiz zminéného Dzaldla Al-e

Ahmada, ale i jeho pfedchtidce Ahmada Fardida a Sejjeda Fachroddina Sadmana. V
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Termin gharbzadegi je mozno prelozit jako "mor ze zapadu", "westoxikace" ¢i "okcidentoza".



souhrnu tedy poukaZzi na fakt, ze soucasti hledani irdnské identity a autenticity, tedy
hledani odpovédi na to, kdo Iranci jsou, se po druhé svétové vélce stala zejména
kritika globalni modernity pfichdzejici ze Zapadu, a zbrani proti tomuto priniku se
v mnohych ptfipadech mél stat navrat k urcité tradici, ktera by svrhla §4hiv monopol

na utvareni pravého iranstvi.

8.2.1 Ahmad Fardid

Ahmad Fardid”®, narozen roku 1912 v iranském Jazdu a pohiben roku 1994
v Teheranu, je v povédomi svétové intelektualni vetejnosti malo znamy, o ¢emz
svédci 1 fakt, Zze jeho dilo neni dosud pieloZzeno do nékterého z jazyka starého
kontinentu. V frdnu se vak zatadil mezi nejvlivngjsi filosofickou elitu, ktera do

velké miry ovlivnila vefejnost 1 akademicky diskurz blizky nativismu.

Jako mnozi jeho kolegové, 1 Fardid proSel tradi¢nim irdnskym vzdélavacim
syst¢tmem. V obdobni studia ném¢iny a francouzstiny se mu pod ruku dostala dila
modernich evropskych filosofli, a to od Bacona po Kanta, pfi¢emz nejvetsi zajem
vénoval Martinu Heideggerovi a posléze se stal vidéim irdnskym myslitelem
zabyvajicim se dilem tohoto filosofa. Ve Cctyficatych a padesatych letech se
pohyboval v intelektualnim krouzku kolem Sadeqa Hed4jata” a pozdé&ji zformoval
vlastni intelektualni prostiedi nejvyznacnéjSich irdnskych filosofti, ptekladatelt a
sociologt, v némz figurovaly osoby jako Darjus Sajegan, Darjus Asuri &i Sahruch
Meskub. Skupina veSla ve znamost jako Fardidiv krouzek a diskutovala témata

kolem povahy a vztahu vychodni a zapadni filosofie (Boroujerdi 1996: 63).

VSeobecné je Fardid povazovan za brilantniho, avSak nesystematického
myslitele, ktery franu predstavil némeckou klasickou filosofii, a mozna pravé
z divodu této nesystematicnosti je jeho dilo tak zanedbavano. Jeho nejvétSim

pfinosem pro pozdé&jsi nativisticky diskurz je zejména uvedeni dichotomického
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Ahmad Fardid vystupoval téZ pod pseudonymem Mabhini-Jazdi (Tavakoli-Targhi 200: 566).

Sadeq Hedajat byl vyznamnym spisovatelem a basnikem prvni poloviny dvacéatého stoleti, vénujici se
problematice modernity. Narozdil od svych intelektualnich nastupcli neodsuzoval veskeré iranské pokusy
o modernizaci. Byl si vSak védom jejich negativnich nasledkt, které s sebou pokrok piinasi (Milani
2004: 94).
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vztahu Vychodu a Zapadu do urovné dvou vzajemné protikladnych a soupeficich
ideologickych entit. Podle Fardida se "vSechny zemé& Orientu nachdzi v historické
fazi, ve které na rozdil od svych zapadnich protéjskt jiz nemohou existovat ve své
vlastni historické vife" (Fardid in Boroujerdi 1996: 64). Zapad v roli hegemona
dnes hraje svou geopolitickou hru, kdezto Vychod je pouze kralovstvim, nad nimz
ma zépadni hegemon soucit a benevolentné mu umoziuje zakouSet svij
humanisticky étos, zalozeny na feckém aristotelském vniméni svéta jakozto sttedu
vesmiru, a Orient jakoZto esencialni misto bozského zjeveni je ukryt pod poduSku
zapadniho antropocentrismu. Fardid kritizuje zejména evropsky humanismus,
v jehoz centru déni je Homo sapiens, nikoliv spiritudlni bozskéa esence, coz podle
n¢j vedlo k technologizaci spole¢nosti a zbavilo tak Clovéka jeho pravé podstaty
byti. Pravé na tomto misté hovoii Fardid o gharbzadegi, tedy o "historické fazi
zakouSeni hegemonie fecké filosofie" (Tavakoli-Targhi 2000: 566). Gharbzadegi je
podle Fardida celé obdobi zaCinajici uvedenim aristotelskych metod do kiestanské
teologie, ve které je Bih nahlizen skrze prizma antické antroposofické kosmogonie
a nikoliv skrze pravé nabozenské citéni. Fardid doSel k zavéru, ze Gharb, tedy
Zéapad, a jeho hodnoty se nesmi stdit modem byti irdnské spoleCnosti. VEfil, ze
gharbzadegi je pouze "prechodnou fazi, kterou musi kazdy projit, aby dospél
k pochopeni esence Zapadu" (Boroujerdi 1996:65). K piekondni zapadni
ideologické hegemonie se musi Orient stat gharbzdade ve smyslu pochopeni
zapadniho zptsobu byti, nikoliv v§ak ve smyslu odcizeni se vlastni kultufe a svému
Self. Pro Fardida tak pfedstavovala nutnost poznani druhych "nezbytnou podminku

pro poznani vlastniho Self"(Boroujerdi 1996: 65).

Fardidiiv koncept gharbzadegi byl irdnskou akademickou obci velmi viele
pfijat jakozto nastroj znovunalezeni a pochopeni naruSené iranské identity. Nicméné
o nékolik let pozdé€ji se o vyraznéjsi popularizaci tohoto diskurzu zaslouzil irdnsky
spisovatel Dzalal Al-e Ahmad a v jeho pozménéném vyznamu se gharbzadegi stala
jednou znejvlivngjsich nativistickych ideologii. Nez viak pfistoupim k Al-e

Ahmadové diskurzu, pfiblizim myslenky Sejjeda Fachroddina Sadmana, které lze



pfifadit k mnoziné anti-imperialistickych naraci.

8.2.2 Sejjed Fachroddin Sadman: FarangSendsi

V obdobi po druhé svétové valce prildkala problematika vlivu zapadni
modernity na Iran i spisovatele a iranského statnika Sejjeda Fachroddina Sadmana.
Tento pozoruhodny myslitel se narodil roku 1907 do dobie prosperujici rodiny
v Teheranu.'” Po dokonleni vysokoSkolského studia se ve tiicatych letech stal
soucasti kabinetu Sdhova ministra spravedlnosti Ali-Akbara Davara, zakladatele

moderniho iranského pravniho systému.'”!

Od téchto let ptsobil v Londyné jako
interpret irdnskych zajmid v Anglo-irdnské ropné spolecnosti. V prib&hu
Ctrnactiletého pobyvani v Evropé se vénoval doktorskému studiu prav na Sorbonné
a doktorskému studiu historie na London School of Economics and Political
Science. Po kratkém pusobeni na Harvardu se vraci do [ranu a stava se &lenem

mnoha védeckych instituci véetné akademie Farhangestdan (Boroujerdi 1996: 54).

fransky intelektualni diskurz s tématem modernity byl v Sadmanové dobg
nacichnut jakymsi manicheistickym dualismem dvou extrémnich pozic. Na jedné
strané stali obhajci totalni kulturni izolace franu od vngjsich moderniza¢nich vlivi,
na druhé zase obhdjci roztaveni irdanské ingredience v tavicim kotli zdpadni
modernizace. Do tohoto manicheistického vakua zasahuje Sadméan a pfichazi
s kompromisnim paradigmatem, nabizejicim Cerstvy pohled na Zapad a modernitu

ve svétle irdnského kulturniho prosttedi (Milani 2004: 64).

8.2.2.1 Taschir-e tamaddon-e farangi

Vroce 1948 vychazi Sadménovo nejvlivngj§i dilo Taschir-e tamaddon-e

farangi (Dobyti zapadni civilizace), kde vyjadiuje sviij zasadni argument. "Aby fran

1% Jeho otec plsobil jako duchovni v Teheranu a matka patfila mezi obdivovatelky perské klasické
literatury a Koranu. Samotnému Sadménovi se dostalo klasického vzdélani v teheranské nabozenské
skole, kde studoval arabstinu, perskou literaturu a pravo. Navstévoval viibec prvni moderni iranskou
vzdélavaci instituci Ddrolfunun, kde se nadchl pro studium myslenek zapadnich intelektualtt (Milani
2004: 64-65).

Sadman se viak k rezimu $4ha Mohammada Rezy, a zejména pak k samotnému §hovi, stavél kriticky
(Milani 2004: 66).
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nebyl ovladnut zépadni civilizaci a pietvofen v bezmocného zajatce, musi se
pokusit tuto civilizaci ochotné a pfemyslivé vyuzit", a to prostiednictvim postupné a
selektivni adaptace (Boroujerdi 1996: 55). Prostftedkem, skrze ktery chtél Sadman
dosédhnout oné nezavislosti na Zapadu, by mél byt "persky jazyk jakozto spole¢ny a
autenticky jmenovatel viech Iranct a ztélesnéni prastaré moudrosti predk", a
varovné az eschatologicky pokracuje, ze pokud se spole¢nost odkloni od tohoto
kulturniho dédictvi a nechd se ovladnout Zapadem, bude "vitézstvi zdpadni

civilizace nad Iranem nasi posledni porazkou" (Boroujerdi 1996: 55).

Prvni negativni pronikani modernich zapadnich hodnot do Irdnu zagalo podle
Sadmana béhem slabé vlady dynastie Qadzarovei, tedy jiz v osmnactém stoleti.
do obdobi vlady dynastie Safijovct, podle Sadmanovych slov viak "v politickém
soupefeni a v dialektice kulturni hegemonie se safijovsti panovnici povazovali za
rovnocenné farangi other a dozadovali se pfislusné tcty k sobé samym" (Milani
2004: 69). Sadman pise, ze poslednim reprezentantem iranské hrdosti a velikosti byl
Séh Abbas 1. Veliky (1587-1629), ktery viak zemiel pravé v dobé, kdy se Evropa
zaCala probouzet ze své civiliza¢ni diimoty. Zatimco renesance dlazdila Evropé
chodnik k pokroku a osvicenstvi, fran byl vrzen do dvousetleté ob&anské vélky a
s ni spojené¢ho socialniho tpadku. Kratce po $dhové smrti tak zmizela politicka a
ekonomickd sila irdnského impéria a s touto silou 1 irdnsk4 hrdost (Milani 2004:
70). Nastup dalSich panovniki a vzristajici sila evropskych mocnosti pfedstavovaly
pro Iran vyrazné ohroZeni, které zbavilo zemi skute¢né politické i kulturni
nezavislosti. Sadman uvadi, ze "béhem nékolika desitek let byli Iranci pii styku
s Evropany nuceni osvojit si nové zpusoby chovani a stejnou politickou rétoriku,
pro Irance naprosto cizi" (Boroujerdi 1996: 55). Sadmén dale lamentuje, Ze Iranci
pomalu ztroskotavajici s lodi pfiplouvajici k Zapadu a nabirajici kurz smérem k
modernizaci nebyli nikdy tak sevieni jako ve dvacatém stoleti. Dava do souvislosti
s timto irdnskym osudem ptiklad Alzifant, ktefi se diky zdpadni kolonizaci ocitli

v naprosté bidé, a podotyka, ze Ifran je diky piitomnosti Zapadu na Blizkém



vychodé¢ na dobré cest¢ v nasledovani stejného osudu, ktery potkal Alzirsko

(Boroujerdi 1996: 56).

Knihou Taschir-e tamaddon-e farangi provazi ¢tenafe dvé fiktivni postavy,
Sejch Vahab Rufa’i a Husang Hanavid. Prvni reprezentuje proud tradicionalisticky
smyslejicich duchovnich a druhy na Zapad¢ vzdélaného intelektuala posedlého v§im
zapadnim.'” Ob¢ postavy kritizuje za jejich krajni ideologické pozice - Rufa’iho za
bigotni lpéni na ddvno minulé slavé Iranu a totalni odmitani vieho zapadniho véetnd
modernizace a Hanavida za slepé pfijimani vieho zapadniho. france "hanavidského"
typu ozna¢il pejorativnim terminem fokoli.'”® Fokoli je podle Sadmana &lovek, ktery
se svym zpusobem zivota a smySlenim snazi imitovat zpiisob zivota "Zapadand",
tedy farang.'® Tito fokoli piedstavuji pro Iran nepfitele &islo jedna. Jsou to
"nemravni {ranci, ktefi nejsou schopni dokonale pochopit ani jazyk farangi, ani svij
vlastni jazyk, tedy perStinu. Presto vSak tvrdi, Ze jsou schopni popsat touto

jazykovou polovicatosti kulturu farangi" (Milani 2004: 71).

Sadmanova kritika byla do velké miry mifena na tuto snahu fokoli o
destrukci perStiny a zavedeni latinky. "Fokoli je ignorant ¢i vySinuté smyslejici
franec, ktery si mysli, Ze s nahrazenim perské abecedy latinkou se vsichni Iranci
najednou nauci Cist a psat, ¢imZ budou vyfeSeny vSechny problémy" (Boroujerdi
1996: 57). Sadméan zdiraziioval zcela odlisnou sémantickou strukturu peritiny a
jazykd, jimiz se hovoii na Zapad€. Kazdy jazyk svou specifickou gramatickou,
fonetickou a sémantickou strukturou tfima mocné otéZe spojené se vzestupem
nacionalismu a setkani {ranu se Zapadem v devatenactém stoleti tak zptisobilo

jakési zmateni identity, které se pozd¢ji manifestovalo ve zmateni jazykovém. Pro

122 Sadméan pfi vybéru jmen svych postav pouzil jakousi slovni hiicku. Pokud piedteme jméno Rufa’i

zprava do leva, dostaneme persky vyraz pro hlupaka, a pokud stejny postup aplikujeme na jméno
Hanavid, dostaneme persky vyraz pro dusevné chorého ¢loveka, pomatence, tedy divane(h) (Boroujerdi
1996: 56).

Termin fokoli pochazi z francouzského slova faux-col oznacujici ¢lovéka s motylkem. Vyraz fokoli byl
uzivan duchovnimi a oby&ejnymi franci pro popis na Zapadé vzdélaného ¢lovéka oblékajiciho se podle
evropské mody. Synonymni terminu fokoli byly vyrazy jako zigul, tedy dzigolo (Boroujerdi 1996: 57).
Slovo farang ptivodné odkazovalo k oznaceni pro Francouze, avSak postupné se jeho vyznam posunul
k oznaceni obyvatel Evropy ¢i obecné Zapadu (Boroujerdi 1996: 57).
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farangi. Tvrdi, Ze "uCeni se perstiné je prvni podminkou pro nas budouci pokrok"
(Milani 2004: 74). Kopiruje linii modernich lingvisti v tvrzeni, ze jazyk neni
pouhym ndstrojem mysleni, ale je i jeho nedilnou soucasti, takze urcitd forma
mysleni a urity jazyk jsou dvé strany jedné a té samé mince. Podle Sadmana nelze
vnitiné pfijmout modernitu bez cistého a precizniho mysleni, tedy bez jasné
artikulovaného jazyka. Pouzivani tohoto jasného jazyka ma vSak dva hlavni
neptatele. Prvnim nepfitelem jsou jiz vySe zminéni fokoli, kteti ovladaji perStinu
pouze polovicaté a druhy nepfitel se podle Sadmana skryva za dveimi
nabozenskych madres a v islamskych seminafich. Duchovnim sice Sadman
pfizndva jejich pozitivni alohu v zakladani prvnich univerzit, avSak v otdzce
pfistupu Irdnu k modernité je odsuzuje za slepé vedeni svych posluchadt po
nabozenské cesté, kterd konci u instituce fagiha. Nejsiln€jsi kritiku sméfuje k
priliSnému dirazu na arabstinu na ukor perstiny, kterd je jejich mateiskym jazykem

(Milani 2004: 75).

Sadman sam sebe nepovazoval za lingvistického puristu typu Ahmada
Kasraviho. Byl si védom toho, ze a€ je perstina nejkrasnéj$im jazykem pro poezii,
chybi ji terminy moderni védy. Pii setkdni se s védeckymi disciplinami Zapadu je
nutné tento problém fesit, a to prostiednictvim vzniku novych slov v perstin€. Toto
obohacovani perStiny o nové terminy védy by se mélo dit 1 prostfednictvim
pfejimani cizich slov z jinych jazykl do perStiny, nebot’ perské neologismy casto
nevystihuji podstatu urcitého problému. "Autonomni jazyk schopny vyjadfit nové
ideje stejné¢ tak jako staré vzpominky, spojeny s kulturnim dédictvim zemé a
schopny vést ve vodach modernich védeckych disciplin, je predpokladem nejen pro
utvafeni autonomni identity, ale i pro zachovéani energické intelektualni tradice. ...
jazyk je totiz symbolem veSkerého védéni a pouze skrze jeho uchopeni lze poznat

pozitivni 1 negativni aspekty modernity" (Milani 2004: 75-76).

Vedle kritiky bezohledného zanedbéavani perstiny energicky oponuje tezim,

ze za zaostalost Irdnu miize pfiliSné lpéni na ndbozenskych hodnotich a naopak



zdtraziuje, Ze islam je s védou slugitelny. Piestoze se u Sadmana objevuje ostra
kritika tmafstvi nékterych nabozenskych lidrii, sam nikdy nepovazoval isldm za
pfi¢inu upadku franu, nebot’ pro Sadmana bylo ndboZenstvi nutnou moralni oporou
spolecnosti. Otazka viry by méla byt limitovana na uroven osobni sféry, nebot
v okamziku, kdy se naboZenstvi octne v politické aréné, je piekovano v mocny
nastroj dogmatismu a despotismu, které jsou podle Sadméana nepfitelem pokroku.
Obhajuje islam, Ze tmafstvi nebylo vzdy jeho soucasti, a tvrdi, ze "pokud
piihlédneme k védée a filosofii, byla isldmska civilizace ve stiedovéku vyspélejsi nez
civilizace kiestanska" (Milani 2004: 77). Islamska civilizace vSak neprosla tim, co
Evropa zazila v sedmnactém stoleti, tedy jakousi islamskou reformaci, diky cemuz
islamsky svét zacal upadat. Radi duchovnim, Ze musi pfijmout nové védecké objevy
a pta se sam sebe "pro¢ islamské madresy, kdysi basty védy, odsouvaji moderni
védu do ustranni a zaviraji dvefe novym objeviim" (Milani 2004: 77). Sadman je
presvédcen, ze pokrok Zapadu byl ptimym vysledkem nové koncepce politiky a
nema nic spole¢ného s povahou naboZzenstvi. Takze misto toho, aby Iranci
systematicky usilovali o oCerniovani isldmu, méli by se snazit nalézt novy koncept
politického zfizeni, ktery by zapadal do irdnského autentického kulturniho radmce a
ktery by do urcité miry Cerpal z evropské technologické a védecké zkuSenosti

(Boroujerdi 1996: 57-58).

8.2.2.2 Tariki va rouSana’i

Jak je patmé zdila Taschir-e tamaddon-e farangi, Sadman povazuje
problematiku vztahu franu a zdpadniho civilizaéniho okruhu za kli¢ovou otazku, na
kterou by Iranci méli hledat progresivni odpovéd’. Sviij navrh toho, jak by mél
vypadat Cloveék zapadajici do jeho ptedstavy progresivniho irdnského obrozence,
piedklada v dalsi studii zroku 1965 Tdriki va rousand’i (Temnota a svétlo).'”
Pfedstavuje ndm iranského studenta filosofie Mahmuda, velkého patriota
vystudovaného ve Francii a Anglii. Po navratu do ranu se stava viidéim myslitelem

zabyvajicim se fenoménem tzv. farangsendsi neboli okcidentalismu. Oznacuje

1% Temnota je v knize synonymem ignorance a nevédomosti, kdeZto svétlo je symbolem v&déni (Boroujerdi
1996: 58).



fokoli za trojské koné kulturniho zotro&eni Iranu, jejichz diletantismus jiz zapustil
kofeny do mocenskych struktur franu. "Nasi lidfi jsou ignoranti tuto ignoraci Zivici
tim, Ze nejsou ani {ranci, ani farang" (Milani 2004: 72).'® Mahmud je v podstatd
Sadmanovou inkarnaci zt&lesiujici zvidavého intelektuala, ktery si je védom
nutnosti poznani téch druhych a postupného a védomého zaclenovani jejich
progresivnich hodnot do iranského Self. Sadman namital, Ze otdzka farangsSendsi je
natolik dulezitd, Ze povinnosti irdnské inteligence je seznamit se s povahou,
kulturou a psychologickymi postoji jinych narod, nebot jen "dikladnym
prozkoumanim a poznanim téch druhych je mozné 1épe porozumét sobé samym"
(Boroujerdi 1996: 59). Vzdyt i historie Evropy se podle Sadmana zacala psat diky
valkam mezi Perdany a antickymi Reky, tedy diky setkani dvou odlignych kultur, a
zrozeni evropské identity povazuje za vysledek toho, Ze Rekové obstali v obrang
své civilizace. O dvé tisicileti pozd¢ji se ta sama historie opakuje, avSak uz nejde o
identitu evropskou, ale o pieziti identity franct. "Nezavislost nasi mysli se zadala
potacet na scesti nebezpetném tak jako nikdy predtim", a dale varuje "neberte
civilizaci farangi na lehkou véhu. ... Farangi neni jako bosy poustni beduin ¢i
evropskou invenci, kterou by franci neméli podcenit, povazuje Sadman demokracii
a mechanismy navrzené pro jeji ochranu. Nicméné jakozto intelektual hldsici se
k odkazu levicovych protikolonidlnich proudi pftipisuje Evropé Stitek pokrytce
navenek hlasajiciho svobodu pro vSechny Evropany, avSak tuto stejnou svobodu
odpirajici nezapadnim narodéim, coz Sadman povazuje za ,,nejvétsi evropsky hiich*

(Milani 2004: 80).

Na druhou stranu viak Sadman zdtrazioval, Ze franci by se neméli uzavirat
pted modernizaci. Musi se vSak naucit rozliSovat mezi klady a zapory, které¢ s sebou
modernita pifinaSi. Takova cesta si nutné¢ zada kriticky pohled na skute¢nost,
hlubokou znalost jak Orientu, tak Okcidentu, podporu Iranct, ktefi piijmou

postupny proces kulturni zmény, a také vyzaduje patriotickou inteligenci jak

106 Pti Sadmanové kritice pahlavského rezimu vyvstava otazka, pro¢ sam Sadman pracoval ve vladnich
funkcich (Milani 2004: 72).



v Iranu, tak na Zapadg. "Pii vytvafeni nového Self se Iranci nesmi vzdat své
minulosti. Pouze na pevné pud¢ iranské mytologie, historie a kultury mize nova
identita, kdysi tak pevné zakofenénd a dynamickd, znovu vzkvétat. Stejné jako
Zapad redefinoval své antické civilizacni dédictvi béhem renesance, i1 irdnska

renesance musi zacit kultivaci perské minulosti" (Milani 2004: 67).

8.2.3 Dzalal Al-e Ahmad a mor ze Zapadu

Dzaldl Al-e Ahmad se narodil vroce 1923 ve vesnici Ourdzan do silng
nabozensky zalozené rodiny, jejiz rodové koteny byly spojeny s rodem patého
imama $i‘itského islamu Muhammada al-Baqira. Své détstvi vSak stravil
v jihoiranské provincii Padinar. Ve véku dvaceti let byl svym otcem vyslan do
posvatného Si‘itského mésta Nadzaf na studia teologie. Po n¢kolika mésicich se
viak Al-e Ahmad vraci nazpét a za zady rodi¢t se zapisuje do ve¢ernich kurzi na
institutu  Darolfunun v Teheranu. Po maturité se naprosto rozchazi s islamem a
piipojuje se ke komunistické strané¢ Tude. Kvtili vnitinim sporim uvnitt strany a
jejim trvajicim sympatiim k Sovétskému svazu i1 poté, co SSSR odmitl zasahnout
proti irdnské armadé intervenujici do autonomni komunisty fizené oblasti
Azerbajdzan, se Al-e Ahmad spolu s mnoha intelektualy v &ele s Chalilem
Malekim'” odsté€puji od strany a formuji socialisticky orientovanou stranu
sympatizujici s viktimologickymi idejemi'®™ tietiho svéta Niru-je sevvom (Tteti
moc), stavici se zady k ideologickym praktikam stalinistického Sovétskému svazu.
Pievrat zosnovany CIA proti vladé premiéra Mosaddeqa v roce 1953 vSak ukon¢il
jakoukoliv smysluplnou politickou aktivitu strany. Od té doby Al-e Ahmad
prerusuje styky se stranou a vénuje se zejména literatuie, etnografii a nezavislému

politickému aktivismu (Al-i Ahmad 1984: 9-12).'”

Ctyficatda a padesatd 1éta dvacatého stoleti se tak stala Al-e Ahmadovym

17 Chalil Maleki podobné jako Al-e Ahmad kritizoval jednani strany Tade a jeji piilisnou politickou a

ideologickou zavislost na SSSR (Gheissari 1997: 67).

,»Viktimologové“ vidi staty potykajici se s hospodaiskymi problémy jako obét zapadniho
expanzionistického vyvoje, kde za uspéchem Zapadu stoji vykofistované obyvatelstvo svétového
proletariatu, které tuto zapadni prosperitu odneslo ekonomicky i socialné (Tomkova 2005: 20).

19 Al-e Ahmad toto obdobi nazval "nucené odmléeni" (Hanson 1983: 7).
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formativnim obdobim jeho intelektudlniho Zivota, béhem néhoz pfisel do styku
s novymi idejemi mnoha irdnskych myslitelti. Seznamil se s mySlenkami Ahmada
Kasraviho, literata Sddeqa Hed4jata a s politickym aktivismem Chalila Malekiho.
Mozna prave toto intelektualni prostredi jej svedlo ze stezky ptimé a pfimélo ho
k istupu od nabozenstvi nejprve k levicovému radikalismu a pozdéji
k nacionalistickému zapalu skrze zachyceni duse Iranu prostiednictvim vlastnich
etnografickych a antropologickych vyzkumii. Prvni antropologickou studii sepsal
Al-e Ahmad na zakladé ziskanych poznatkl z jeho rodné vesni¢ky Ourdzan v roce
1954. Jiz v jeho antropologickém vyzkumu se setkavdme s pozadavkem uplatnéni
lokalnich vyzkumnych metod, nezasazenych zapadnimi védeckymi kritérii. Al-e
Ahmad usiloval o "nové uchopeni pivodniho iranského prostiedi dle kritérii jemu
vlastnich" (Al-i Ahmad 1984: 12). Toto nové uchopeni nativniho nadale vyustilo
v uvédoméni si protikladu mezi "tradi¢ni socialni strukturou francti a v&im, co ve
jménu pokroku a rozvoje zemi pitidélilo nalepku neokolonialniho statutu a ptivedlo
ji na cestu politické a ekonomické zavislosti na Evropé a Americe" (Al-i Ahmad
1984: 13). Bod zlomu v Al-e Ahmadové ideologickém sméfovani nastal pravé
v okamziku uvédoméni si tohoto rozporu, se kterym jiZ nadéle zachazel jako
s nemoci zvanou okcident6éza. Na zaklad¢ identifikace tohoto problému tak vznikl

diskurz tykajici se socidlni kritiky irdnské spolecnosti a analyzy vlivu Zapadu na ni.

8.2.3.1 Gharbzadegi

Vroce 1962 piichazi Al-e Ahmad s knihou Gharbzadegi a v podstaté ji
popularizuje Fardidovo vyznamové mirné odlisné téma gharbzadegi."’ Jak jiz bylo
teCeno, pteklad pojmu gharbzadegi ndm nabizi nékolik vyznamu. Lze jej prelozit
jako "ndkaza Zapadem", "westoxikace" ¢ "okcidentéza". Al-e Ahmad definuje
okcidentézu jako obdobi, kdy ze Zapadu pfisly do franu moderni technologie, které
franci jest¢ nedokazali spontanné piijmout a diky tomuto zmateni z novych
technologii se stali cizinci ve své vlastni zemi (Al-i Ahmad 1984: 34). Na

mikrotrovni Al-e Ahmad pfirovnava westoxikaci k tuberkuloze, ktera zevnitf

10 Fardidovo chdpéani pojmu gharbzadeqi je vysvétleno v 8.2.1.



napada ¢lovéka, tedy irdnskou spole¢nost. Nicméné vhodnéj$i mu pfiSlo pfirovnani
této nemoci k "zamoteni broukem nosatcem" a ptd se Ctenai: "Vidéli jste n€kdy,
jakym zptsobem napada obili? Zevnit." (Al-i Ahmad 1984: 27). Al-e Ahmadiv
koncept gharbzadegi mé vSak kromé& vnitini dimenze vnimani 1 vnéj$i dimenzi. "Jde
o neStésti zvenci, rozSifujici se v prostiedi jemu snadno podléhajicimu" (Al-i
Ahmad 1984: 27). Na makroturovni rozdéluje svét na rozvinuty a bohaty Zapad a
rozvojovy a chudy Vychod. Rozvinuty industrializovany Zapad'"' je zpracovatelem
surovych materialli a kone€nym vyvozcem nejen vyrobki, ale i kultury, nebot” do
konvertibilniho zboZi nejsou zpracovavané pouze suroviny, ale i "myty, hudba a

vyssi (iranské) hodnoty" (Al-i Ahmad 1984: 27).

Opacnym poélem industrializovaného Zapadu je zemédé€lsky a hladovy
Vychod. Sem Al-e Ahmad zahrnuje rozvojové zemé Asie a Afriky, tedy i Iran, které
jsou dodavateli hrubého materidlu a konzumenty zédpadniho vyvozniho artiklu, a to
nejen zbozi, ale 1 hodnot, norem a ideji vzeSlych ze zdpadniho kulturniho dédictvi.
Mezi Zépadem a Vychodem tak probihd jednosmérna kulturni a hospodarska
infiltrace, ktera kdysi proudila obéma sméry, avSak s ipadkem vzajemné vymény
zaCal Vychod spocitem podiizenosti a zaostalosti akceptovat zdpadni mody
existence, v disledku ¢ehoz byl cely hodnotovy systém, tedy nabozenstvi, kultura,
hospodafstvi a socialni struktura iranské spoleGnosti, zni¢eny. Al-e Ahmad se tim
snazi fici, Ze hranice mezi Zapadem a Vychodem nejsou pouze geograficke, ale 1
politicko-spolecenské, pfi¢emZ propast mezi obéma se nadéale prohlubuje, nebot’
"tempo pokroku udavaji vzestupujici zemé¢ Zapadu, kdezto stagnace je ponechdna té

skomirajici vychodni ¢asti svéta" (Al-1 Ahmad 1984: 28).

Nadale vsak Al-e Ahmad uvadi, e rozdéleni svéta na dva bloky, tedy
vychodni a zapadni ¢i komunisticky a kapitalisticky, je v soucasnosti redundantni a
ze ve skute¢nosti je svét rozdéleny pouze na ty, kdo vyrabi stroje a na druhé strané

ty, kdo stroje vlastni. Pfirovnava svét k bojisti, kde chudi musi celit

" Do mnoziny Zapadu zahrnuje Al-e Ahmad Evropu, SSSR, Severni Ameriku, ale také Jihoafrickou
republiku, nebot’ jednou z Al-e Ahmadovych charakteristik zapadnich zemi je hmotna piesycenost (Al-i
Ahmad 1984: 27).



vykoftistovatelskym snahdm bohatych. Timto boji§tém neni mysleno nic jiného nez
globalni trh a zapadni organizace jako UNESCO, FAO a OSN, které jsou pouze
nové maskované nastroje neokolonizace, nebot’ "my, lidé zrozvojového svéta,
nevyrabime stroje. ... Jsme pouze konzumenty vyrobki, které tyto stroje vyrabi. ...
Pokud nadéle zlistaneme konzumenty vyrobkl a nebudeme schopni vyrobit vlastni
stroje, ziistaneme nadale westoxikovani" (Al-i Ahmad 1984: 30-31). Pozapadnéni
franci a zemé rozvojového svéta jsou dle vyse uvedenych slov Al-e Ahmada
nakaZeni epidemii jakéhosi narodniho vykotenéni. Narody byly vyrvany ze své
rodné pudy, odcizeny od vlastni kultury, spole¢nosti, dédictvi minulosti a dokonce 1
od vlastni piitomnosti a Ziji v jakémsi historickém bezgasi. fran se tak podle Al-e

Ahmada stal kulturni kolonii Zapadu, kterd pasivné ptihlizi vlastni destrukeci.

Hranice mezi Vychodem a Zapadem, stejné jako disponibilita vyrobnimi
prostiedky a s nimi spojené moci, nejsou statické. Aby Al-e Ahmad piiblizil tenafi
okolnosti, za jakych se fran postupné nakazil okcidentézou a zacal ztracet povédomi
o sv¢ autenticiteé, uskutecniuje tii tisice let trvajici exkurz do minulosti a uvadi, ze
oblast mezi Stfedozemnim mofem a Indii ¢i Cinou, tedy tizemi, které je dnes
Zapadem oznacovano jako Vychod ¢i Orient, byla civilizovanou a rozvinutou casti
svéta, zatimco Zapad byl ponofen do polobarbarské nevédomosti a kulturni
zaostalosti. Ranou piedzvésti zapadniho pronikani smérem na Vychod bylo tazeni
Alexandra Velikého, prvniho ,,Zapad’aka®, ktery zanechal své imperialistické stopy
od usti feky Nilu az po Indus a jehoZz odvetou za vyplenéni Athén PerSany bylo
vypaleni Persepole. Piesto vSak PerSané neztraceli svou hrdost, stavéli se proti svym
soupeftim ¢elem a zachovavali si svou kulturni autenticitu, a to i po piichodu
islamu. Postupné se vSak sféra vlivu piesouva diky technologickému pokroku a
kontrole obchodnich tepen na Zapad, ktery svou civilizacni, pfesnéji kiestanskou
misi obsadil izemi Asie, Afriky a Latinské Ameriky. Postup tohoto civiliza¢niho
imperialismu zpomalovala pouze jednotnost a soudrznost muslimd, jejichz posledni
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tvrzi se po dobyti Andalusie stala Osmanska fiSe. = V poslednich dvou ¢i tfech

2 Al-e Ahmad povazuje Osmany za "takzvané obyvatele Blizkého vychodu, krvelaéné a povzbuzované
evropskymi kfestanskymi ambasadory, jejichz cilem bylo pouze dale rozsévat zlo mezi Si‘ity a sunnity”
(Al-i Ahmad 1984: 53).



staletich se viak podle Al-e Ahmada vytraci duch hrdosti a je nahrazen pocitem
bezmoci a neschopnosti postavit se svému nepfiteli ¢elem (Al-1 Ahmad 1984: 40-

43).

Po prvni svétové valce, kdy bylo osmanské impérium rozdéleno zapadnimi
mocnostmi na n&kolik provincii, vznikla fada nezavislych stati, které viak dle Al-e
Ahmada byly pouze zdpadnimi satelity a pasivnimi konzumenty imperialistickych
hodnot. Pievazna &ast dila je vénovana pravé dobg, kdy se fran stal soucasti tohoto
schématu, tedy dob& devatenactého a dvacatého stoleti. Al-e Ahmad podrobné
rozebira po¢atky ekonomické zavislosti franu na Velké Britanii a Spojenych statech.
Ponofuje se do konstitu¢niho obdobi, které podle néj vychovalo prvni generaci
franct nakaZenych okcidentézou. Nazyva je "doma (tedy v franu) vychovani
Montesquicuove", jejichz snahou je vzdélavat spolenost v evropském stylu a
usilovat o feSeni jakéhokoliv problému podle evropského vzoru. Zminuje se o
duchovenstvu jakoZto "posledni pevnosti odporu proti Evropanim", kterd vSak
béhem tohoto obdobi selhala v reakci na tento vnéjsi tlak a uzaviela se proti celému

svétu do své ulity (Al-i Ahmad 1984: 56-59).

Dal§im osudovym krokem k piijeti zapadniho stylu Zivota bylo podle Al-e
Ahmada nucené vystiidani turkické Qadzarovskeé dynastie vladci nové dynastie
Pahlavi. Zasluhu na vzestupu prvniho pahlavského $dha Rezy Chéna pfipisuje
vyhradng Britim a ropé. Al-e Ahmad stejné jako mnoho opozi¢nich irdnskych
intelektuali Sedesatych let minulého stoleti vidi pfi¢inu zavislosti pravé ve stéle
rostouci spotiebé ropy zapadnimi zemémi, nebot po prvni svétové valce si
konkrétng Britové uvédomili, jak naléhava je vyzva ke kontrole irdnskych ropnych
loZisek. AvSak takova kontrola byla uskuteCnitelna pouze za podminek stabilizace
iranského trhu, ktery by spravovala silnd centralizovand vlada. Na scénu tak
nastupuje $ah Mohammad Reza jakozto loutka v rukou britské diplomacie. "Britské
ministerstvo bylo unavené jednanim s mnoha zastupci Iranu. Chtéli jednat pouze
s jednim zastupcem, a tak v roce 1921 podnitili coup d’etat a usadili do cCela

autokratickou vojenskou vladu" (Al-e Ahmad 1984: 61).



Dalsi kritika sméfuje k americké piitomnosti v franu. Pogatky amerického
vlivu na Iran sahaji dle Al-e Ahmada do roku 1946, kdy se jednotky OSN pod
americkym tlakem zasadily o odsunuti sovétskych vojsk z historického
Azerbajdzanu a kdy si Ameri¢ané zacali usurpovat ropu z oblasti Chiizestanu,
pfiCemz zisky zropy Sly témét ze sta procent do kapes americkych spole¢nosti.
fransky finanéni podil totiz musel byt reinvenstovan do ndkupu novych stroji
nutnych pro t&Zbu a Al-e Ahmad pise, Ze pravé potieba novych stroji hrala kli¢ovou
roli v procesu westoxikace Iranu, nebot aplikace novych technologii si Zadala
pritomnost expertl s nezbytnym know-how. "Nyni jsme sice zemi vyvazejici ropu,
avSak Evropa a Amerika ndm dodavé vSe od mydla pies ofechy az po stiibrné
podnosy. ... VSechny zisky musime investovat do dovozu novych strojl, s témi
musime pfizvat 1 nové specialisty, ktefi strojim rozumi. Ruku v ruce s nimi

ptichazeji etnologové, historici a muzikologové" (Al-1i Ahmad 1984: 81, 85).

Tim, Ze s technology p¥ichazeji do franu i specialisté z jinych obort, chtél Al-
e Ahmad naznacit, Zze ekonomicka zavislost je nutné spojend se zavislosti kulturni,
kterd je dle n¢j pfi¢inou vazného naruseni narodni identity. Paraleln€ vedle terminu
gharbzadegi pouziva termin mdsinzadegi' a dominaci Zapadu nad Iranem vidi ve
vlastnictvi strojd, technologii a moderni védy. Zapad podle n& "vnutil francim
stroje, aby je mohl ovladat a vykofistovat" (Hanson 1983: 11). Jak vsak maze Iran
prolomit kletbu okcidentézy? Podle Al-e Ahmada je tfeba vytvofit nezavislé
hospodafstvi, nebot’ novy vyrobni zplsob ni¢i tradicni pramysl, coz nuti
obyvatelstvo migrovat do mést, kde se vSak nedostatkem prace rapidné zvysuje
nezameéstnanost. Dale uvadi, Ze feSenim neni totdlni zavrzeni veSkeré moderni
technologie. Je tfeba ji pfijmout selektivné a adaptovat na stavajici podminky, ¢imz
bude fran schopen vytvofit nezavislou fungujici ekonomiku (Al-i Ahmad 1984: 78-

79).

Celkoveé vzato ptedstavuje Gharbzadegi klasické poselstvi, které se

v Sedesatych a sedmdesatych letech dvacatého stoleti ozyvalo ze zemi tietiho svéta

13V angli¢ting mechanosis (Al-i Ahmad 1984:122).



jakozto vyzva na obranu proti kulturnimu, ekonomickému a politickému
imperialismu Zapadu. Gharbzadegi tak ptipomind méné systematickou iranskou
verzi teorie zavislosti Cerpajici z umirnénych neomarxistickych uvah, Ze bohaty

""" Dependen¢ni teorie vychazejici zejména

Sever je zodpovédny za bidu Jihu.
z globalni nerovnomérnosti ekonomického vyvoje fikaji, ze "chudé zemé periferie
byly oklamany bohatymi kapitalistickymi staty jadra, jejichz multinacionalni
korporace profitovaly na tucet téchto chudych zemi" (Harrison 2000: xx).
Nerozvinutost zemi periferie je tedy dle téchto teorii diisledkem jejich diskriminace
a nerovného zaclenéni do systému svétového hospodafstvi, pficemz bohaty Sever se
snazi prohlubovat a udrzovat chudy Jih ve vztahu této nerovnomérnosti a zavislosti
a zajistit si tak transfer zdroji z periferie do jadra. David Landes piSe, ze "staré
kolonialni oblasti jsou svobodné jen nominalné a jsou vazany k vykofistovatelim
neviditelnymi pouty nerovného obchodu a zavislosti" (Landes 2004: 418). Al-e

Ahmadova kritika zvysujici se ekonomicko-spolecenské zavislosti [ranu na Zapadu

tak perfektné zapada do tohoto dependen¢niho schématu.

" Termin "zéavislost" (dependency) vznikl primarné z praci, tykajicich se problematiky rozvoje

latinskoamerickych zemi, pficemz pro studie tykajici se ekonomické nerovnomeérnosti zemi Asie a Afriky
se vzil termin "neokolonialismus" pouzivany se stejnou konotaci jako termin "zavislost" (Smith 1985:
544).



9 REDEFINICE ISLAMSKYCH KORENU IRANSKE IDENTITY

Do ideologického boje proti nebezpeci pfichazejicimu jak z venci, tak
zevnitt, se v Sedesatych, a zejména pak v sedmdesatych letech dvacatého stoleti
zapojili 1 myslitelé, jejichZ zbrani proti asimilaci iranskych hodnot, norem a ideji se
stal islam. Tito intelektudlové vSak i1 pies silné nabozenské pouto vystupovali proti
stavajici klerikalni tfidé, kterou kritizovali za jejich zkostnatélé lpéni na starych
islamskych krédech nezapadajicich do kontextu pozadavkli moderni doby.
Nejvyrazn€j$i intelektudlni zasah do pevnosti nabozenského dogmatismu
duchovnich pfisel ze strany syna duchovniho z Mashadu'® Aliho Sari‘atiho, na
jehoz mySlenkach miZeme ilustrovat proces, skrze né€jz naboZensti reformisté jemu
blizci napadali konzervativni a tradici svdzané interpretace isldmu, které hlasali

z minbaru mesit iransti mollove.

9.1 "Voltaire" iranské revoluce Ali Sariati

Jestlize v Sedesatych letech dvacatého stoleti vladl irdnskému intelektudlnimu
panoramatu Dzalal Al-e Ahmad, v sedmdesatych letech jeho misto zaujal "Voltaire"
iranské revoluce Ali Sari‘ati''®. Narozdil od ideologickych prvotin Al-e Ahmada
Sari‘ati od pocatku své intelektualni drahy vidél v §itském isldmu nadgji
pro osvobozeni a oziveni irdnské identity a chapal jej jako prostfedek pozndni a
urceni idealniho Zivota spolecnosti. Pfehlizen sekularisty, karan ndbozenskou ttidou
konzervativnich klerikd a trestan za Sdhova rezimu kvili isldamsko-marxistickym
postojim piekonal Sari‘ati svou vizi ndvratu k pravému iranskému Self ostatni

iranské myslitele své doby (Boroujerdi 1996: 105).

15 Mésto Mashad leZici na severovychod¢ Iranu v provincii Chorasan bylo historicky velmi vyznamnym

geostrategickym, ale i kulturnim mistem. Tuto vyznacnost si udrzelo do dneSka, nebot’ je mistem
odpocinku otraven¢ho Si‘tského imama Rezy a pout kjeho hrobu je dulezitou soucasti zivota
ortodoxnich franci. Mashad je dodnes silnym centrem duchovniho Zivota a podobné jako iransky Qom je
povazovan za "tovarnu" na islamské molly (Boroujerdi 1996: 100-101).

Sari‘ati se narodil 3. prosince 1933 v malé vesnici Mazine v provincii Chorasan do rodiny duchovniho
Mohammada Taqi-Sari‘atiho. Pozdéji ziskal humanitni vysokoskolské vzd&lani na univerzité v Mashadu
(Boroujerdi 1996: 105).
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Politické udalosti v franu padesatych let dvacatého stoleti byly kli¢ové
v intelektualnim sméfovani Aliho Sari‘atiho. Nadchl se pro nacionalistické hnuti
v Cele s iranskym premiérem Dr. Mohammadem Mosaddegem a spolu s nékolika
jeho nasledovniky sdruzenymi v irdnské odbojové Narodni fronté¢ volali po svrzeni
Sdhova prokapitalistického a diktatorského reZzimu. Vzyvali Proroka a imédma Aliho
jakoZzto praotce socialismu a skutecné demokracie, nebot zapadni model
demokracie jakozto politicky systém vlady lidu byl podle Sari‘atiho a jeho
souputniklt pro rozvojové zemé hledajici po druhé svétové valce vlastni identitu

neschopen zajistit prosperitu a celkovy blahobyt naroda (Rahnema 1994: 215).

9.1.1 Bdzgast be chistan

Obrovskym zlomem v Sari‘atiho intelektualnim Zivoté byl nékolikalety pobyt
v Paftizi, v jehoz pribéhu se aktivné zapojoval do politického zivota. Pohyboval se
v promosaddeqovskych kruzich studentll a zapojoval se 1 do ¢innosti studentd
podporujicich alzirskou FLN'"". Siln¢ jej zasadhla neomarxisticka dila George
Gurvitche, existencialismus Jean-Paula Sartera ¢i mysticismus Louise Masignona.'"®
Setkaval se téZ s intelektudly ze zemi tfetiho svéta a pochopil, Ze mnozi z nich byli
zaslepeni zapadni modernizaci, materialismem a myslenkou individualni svobody a
parlamentni demokracie. Podle Sari‘atiho se tito uctivadi zapadnich hodnot po
navratu do rodné zemé snazili implantovat model parlamentni demokracie spolu
s moderniza¢nimi prvky do svého systému. "Ti islamsti intelektudlové, kteii
obhajuji nadpodobu zapadniho modelu rozvoje, selhali, nebot’ si neuvédomuji, Ze
civilizace a kultura neni jako radio, televize ¢i lednicka, které mohou byt dovezeny,
ovladnuty a mohou fungovat" (Boroujerdi 1996: 112). Z pohledu Sari‘atiho byli tito
assimilés pouze trojsti koné kolonialismu a imperialismu, kteti ve snaze o rozvoj a

blahobyt spiSe utuzovali a stile vice prohlubovaly bidu a sociélni Utlak (Sachedina

""" Islamska fronta spasy (Front de Libération Nationale), kterd v padesatych letech minulého stoleti

bojovala proti francouzské okupaci Alzirska.

Louis Masignon byl vyznamnym orientalistou dvacatého stoleti a stoupencem hnuti zemi tfetiho svéta
za svobodu (Boroujerdi 1996: 109). Jeho jméno se objevuje i v Saidové knize Orientalismus, nikoliv
vSak v souvislosti obviniovani zapadnich orientalistli za negativni stereotypizaci Orientu. Masignon
povazoval Orient za nadfazeny Zapadu, nezkazeny, spiritualni a plny Zivotni sily (Said 1994: 265-274).
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in Esposito 1983: 194). Jinymi slovy "pfispivali k vlastni etnocid¢ v podruci svych

zapadnich protivnikd" (Boroujerdi 1996: 112).

Sari‘ati definoval dva druhy intelektual?l pfichazejicich ze zemi téetiho svéta
pro vzdélani na Zéapad. Prvnimi jsou jiz vySe zminéni asimilovani, tedy ti, ktefi
naprosto zapomenou na své historické kotfeny a kulturni dédictvi své zemé. Tyto
nazyva Sari‘ati europenoidi (Rahnema 1994: 219) a nepovazuje je vibec za
intelektudly. Kritika sméfovala pfedevsim k jejich presvédceni, ze tradi¢ni zptisob
Zivota, rozumeéno ten, se kterym byli spjati ve své rodné zemi, je pouze piekazkou
modernizace a musi byt tedy opustén. Druhym typem jsou opravdovi intelektudlové
— modztahedove. Ti neopoustéji svoji tradici a nesou socialni zodpoveédnost za
probuzeni mas skrze komunikaci. Tato komunikace vSak vyzaduje spole¢ny jazyk a
spole¢nou historickou zkuSenost. K dosazeni tohoto jsou zapottebi praveé lidé, kteti
rozuméji do hloubky svému hodnotovému systému a jsou schopni jej intelektualné

zhodnotit terminy pokroku (Sachedina in Esposito 1983: 195-198).

Za takového intelektudla miize byt povazovan pravé Sari‘ati, ktery se rozhodl
jit nad ramec Al-e Ahmadovo vyjadfeni dilematu ztraty iranského Self, a narozdil od
pouhého obvitlovani Zapadu a irdnskych elitnich vrstev nabizi ¢aste¢né feSeni, jak
z této svizelné situace vyjit. Diskurz gharbzadegi Sari‘ati doplnil o teoretické a
praktické navrhy na napravu stavu nemocné spolecnosti a v relaci k hledani iranské
identity pfiSel s koncepci bdzgast be chistan neboli navratu k Self. Navrat k Self
neptedstavoval nic jiného neZ Fanonilv ndvrat k utlaovanym, avSak se specifickym
iranskym nadechem. Zatimco Fanonlv ton Psanct zemé kladl diiraz na historické,
rasové a lingvistické prvky bez §irSich nabozenskych konotaci, Sari‘atiho koncept
navratu k Self kra€el smérem k islamskym kotfeniim. Sdm sobé¢ si tak klade otazku
"k jakému Self bych se mél navratit" (Shariati 1982: 306). Pii hledani odpovédi na
tuto otadzku ptichédzi s tvrzenim, Ze schizma mezi preislamskou Persii a islamskym
obdobim vytvoftilo dvé Self a zpusobilo tak v iranské spole¢nosti v§eobecné zmateni
vlastni autenticity. V souvislosti vzniku stavu kulturni schizofrenie piSe, ze "néktefi

Irdnci hlasaji névrat k nas§im rasovym arijskym kotentim. Ja vSak kategoricky



odmitdm tento zavér. Jsem proti rasismu, faSismu a reakcionismu. Isldmska
civilizace byla niizkami, které nas odsttihly od nasi preislamské minulosti. ... Navrat
k naSim kofeniim pro nas tudiz neznamena znovuobjeveni dédictvi preislamského

franu, avsak navrat k nagim islamskym kofentim" (Boroujerdi 1996: 113).

Pojeti islamu jakoZto bodu, ke kterému je tfeba vzhlédnout a navratit se
k nému, viak musi byt pokrokové. Sari‘ati povazoval §i¢itsky islam za progresivni
nastroj zmény vedouci ke svobod¢, rovnosti a oziveni ndbozenstvi. RozliSoval dva
typy islamu, a to tzv. ¢erveny islam, islam pokrokovy, tedy ten, ktery je spojen s
rozvojem mysSleni a bude pojat jakozto ideologie. V opozici ¢ervenému islamu stal
tzv. islam cCerny, tradicionalisticky, zpatecnicky, zalozeny na institucionalizaci
duchovenstva, politickém utlaku a ekonomickém vykofistovani. Podle Sari‘atiho
tak pouze prosttednictvim ndvratu ke kofeniim isldmu a jeho progresivni
transformaci mohou franci oponovat imperialismu a pfekonat odcizeni zptisobené

soudobou podobou kolonialismu (Abrahamian 1982: 27-28).

I pfes myslenku navratu ke kofentim pravého islamu Sari‘ati nikdy
nepodlehl antiimperialistickym naladam Sedesatych let minulého stoleti, panujicim
mezi intelektualy pochézejicimi z rozvojovych zemi. Sari‘ati nezaneviel na zapadni
ucitele, jez mu umoznili ziskat novy ndhled na islamskou problematiku. Jeho
Si‘ismus se tak skrze studium dél tykajicich se isldamu od neislamskych autorti stal
odliSnym od nébozenstvi iranskych konzervativnich duchovnich. NahliZel na islam
reformatorskym prizmatem a pojal jej jako nastroj vedouci ke spravedlnosti a

svobodé lidu.

9.1.2 Entezar: Narativ revoluce

Vira v oéekavany nastup revoluce je u Sari‘atiho vyjadfena pojmem
entezar'®. Jde o viru v konec ¢asu a piichod skrytého imama jakoZto mesiaSe. Na
konci historického Casu bude nastolena findlni revoluce, kterd pfinese socidlni,

kulturni a védecky pokrok. Entezdr znamena pro Sari‘atiho budoucnost, ktera je

9 Vyznam slova je "o¢ekavani".



pfeduréena k vitézstvi Pravdy. Sari‘ati byl historicky determinista. Vé&fil
v historickou podminénost, avSak zaroven byl pfesvédcen, ze budoucnost nesmétuje
slepé. Podle né&j je tfeba budoucnost vytvafet a v tomto vytvaieni bude hrat
dilezitou roli Si‘itsky islam v okamziku, kdy ze sebe smyje staleté nanosy stagnace
a povstane z izolace. Sam Sariati piSe, Ze "vira v koneéné Vykoupeni a navrat
dvanactého imama signalizuje, ze svétova Revoluce a konetné vitézstvi je
disledkem dlouhého kontinudlniho spravedlnost hledajiciho hnuti revolty proti

Gtlaku. Hnuti, které bylo nejprve vedeno Proroky, poté Peceti prorokt'*’

, Imamy a
po dlouhém Gdobi ghajbatu (okultace) ‘ilmem''. ... Vira v entezar je virou v bozi
slib muslimim, v realizaci ideall a nadé¢ji zubozenych mas a v kone¢né triumfalni
vitézstvi beztiidni spolecnosti, spolecnosti bez tyranie, nespravedlnosti a klamu"

(Shar‘iati in Donohue, Esposito 1982: 303-304).

Sari‘attho myslenka o konedném vitézstvi revoluce je Tzce spjata
s marxismem. Pojeti spolecnosti jakozto formace se socialné¢ antagonistickymi
tfHidnimi znaky a naslednym vitézstvim nové faze modernity je viak u Sari‘atiho
obohacena o nabozensky prvek, coz ho od Marxe zasadné odliSuje. Marxismus vSak
pro Sari‘atiho nepiedstavoval ideologii, ktera by mohla vyvést france ze zavislosti
na Zapadu. Souhlasil s Marxem v dialektologii rozdé€lujici spolecnosti na
socioekonomickou zakladnu a politicko-ideologickou nadstavbu. Pfijal také
myslenku, Ze historie lidstva je historii tiidniho boje. Podle vlastnich Sariatiho slov
je lidstvo rozdéleno na utlatované, tedy lid, a vykofist'ujici, tedy vladce, jiz od dob
Kaina a Abela, kdy Kain je archetypem systému zemé&délstvi a monopolniho
vlastnictvi, agresora a vraha, zatimco Abel je ztélesnénim primitivniho socialismu,
obéti a ovladaného. Sari‘ati piSe, Ze "Kain neni d’ablem jiZ ze své podstaty. Co &ini
Kaina d’ablem je nehumanni spoleCensky systém a tifidni spolecnost, systém
soukromého vlastnictvi, ktery Zivi otroctvi a nevolnictvi a pretvafi lidstvo ve vlky,

lisky a ovce. Jde o socidlni formaci, kde vzkvéta neptatelstvi, rivalita, arogance,

120 peget’ proroktl, v arabsting chdtam an-nabijin, je ptizvisko proroka Muhammada.
2

121 <lm pouziva Sari‘ati v sekularnim smyslu slova jakoZto termin pro védu (Shari‘ati in Donohue, Esposito

1982: 307).



pokrytectvi. ... a kde filosofii zivota je dosazeni maximalniho uzitku, bohatstvi a

uspokojeni. ... a kde se vSechny véci toci kolem egoismu" (Hanson 1983: 17).

Sari‘ati se na druhou stranu s marxismem rozchazi hned v nékolika bodech.
Oproti Marxovi vyzdvihuje roli, kterou mtze sehrat ndbozenstvi na poli socidlni
revolty. Marx v tomto ohledu ptedstavoval hrubého materialistického ateistu,
odmitajiciho existenci boha, duse 1 posmrtného zivota, a tudiz jakoukoliv pozitivni a
progresivni roli nabozenstvi. Sari‘ati dile oponuje, Ze historie neni vytvafena
ttidami, ale velkymi osobnostmi jako byli Prorok, imam Ali a také budouci lidr
iranské revoluce ajatollah Chomejni. Na dal$im mist¢ Sari‘ati varuje pied slepym
nasledovanim marxismu jakoZto ideologie ortodoxnich komunistickych stran.'*
Tyto strany kritizuje za podcenéni faktu, Ze v moderni dobé se boj neodehrava mezi
kapitalisty a délniky, ale proti imperialismu, ktery vykofistuje staty tetiho svéta.
Nakonec Sari‘ati odmita vladu proletariatu. Dle n&j by se vlady méla ujmout
nabozenska inteligence, ktera rozumi spole¢nosti a bude ji schopna vyvést z utlaku.
Rozhodné vSak odmita roli ‘ulamd” v tomto procesu renesance. Pfipomina jejich
selhani v konstitu¢ni revoluci a jejich rozhodnou opozici vic¢i progresivnim idedm
formulovanym na Zapadg¢, které je moZzno selektivnim zplisobem vhodné vyuZit pro

prosperitu zem¢ (Hanson 1983: 16-17).

Pokud se podivame na situaci kriticky, to, Ze si Sari‘ati ziskal takovou
oblibu, mohlo byt vysledkem doby. Diktatorsky §ahlv rezim a radikalni
moderniza¢ni pokusy byly pfi¢inou prohlubujici se propasti mezi chudymi a
bohatymi a stfedni tiida téméf vymizela. Jakkoliv byly tedy Sari‘atiho myslenky
idealistické a utopické, staly se zachytnym bodem a nadéji pro lepsi budoucnost
franu, ve které by se jiz iransk4 spole¢nost nemusela potykat s vlastni schizofrenni
existenci. VétSina intelektudlnich a revolu¢nich debat se tocila kolem ozZiveni
narodni identity a Celni intelektudlové poplaSeni vzristajicim vlivem Zapadu (a

Sari‘ati nebyl vyjimkou) volali po navratu k tradi¢nim kofeniim §i‘itského islamu

122 Sari‘atiho cesta iranské renesance byla dldzdéna odmitnutim pouziti jakékoliv formy ozbrojeného boje. I

presto byl Sari‘ati ¢lenem militantniho uskupeni ModZdhedin-e chalg a v predrevoluéni a revoluéni viavé
se pro né stal ikonou ¢islo jedna (Rahnema 1994: 235).



bez rihdnijatu — instituce duchovnich, ktera podle Sari‘atiho pouze hleda unik
v davno minulych ¢asech a zastaralych obtadech, pfi kterych je nutno neustéale ronit
slzy a truchlit nad padlymi imamy. Tradicionalismu tohoto typu je podle Sari‘atiho
pfi¢inou Upadku a zmateni irdnské mysli, nebot’ islam je tfeba pojmout na
individualni urovni a zbavit jej institucionalizace. Si‘ismus by tedy mél poskytnout
urodnou ptidu pro revoluci a pro nastoleni spravedlivého fadu (Hanson 1983: 16-

17).

Sari‘atiho islam byl primarné zaloZen na pozadavku ekonomické a socialni
spravedlnosti. Se svou viktimologickou rétorikou obohacenou o ndbozensky prvek
pomohl definoval zékladni principy pozdé¢jsi revoluce, které se vSak nedozil. 6.
cervna roku 1977 umiré podle oficidlni teorie na nasledky srde¢ni zastavy, nicméné

existuje domnénka, Ze na jeho smrti méla podil §dhova policie SAVAK.



MODERNI IRANSKA SPOLECNOST: KULTURNI
SCHIZOFRENIE?



10 ISLAMSKA REPUBLIKA ZROZENA V LUNE MODERNITY:
HOKUMAT-E ESLAMI C1 HOKUMAT-E IRANI-JE MELLI'®

"V zdasadé neuznavame zemi jménem Iran. Uznavame islamskou republiku, ktera
lezi na uzemi Irdanu a je zemi vSech muslimi."

(Ajatolldh Chomejni ve svém projevu o vytvoreni islamského statu in: Taheri 2009:
56)

Vitézstvi prevratu roku 1979, ktery veSel ve znamost jako iranska islamska
revoluce a ktery predstavoval jednu z nejvyraznéjSich transformaci svétovych déjin
dvacatého stoleti, nastolilo iranské intelektualni obci nova témata a otazky, na které
bylo nutné hledat odpovédi. Je islamské pravo schopno celit modernim socidlnim a
védeckym vyzvam? Jsou jevy jako parlamentni demokracie, nacionalismus a nové
védecké a technologické poznatky kompatibilni s isldmem? Co muze islamska
republika nabidnout okolnimu svétu a zejména pak jak muize zastavit ¢i zvratit
postup sekularismu a zapadnich hodnot smérem na vychod? Nastolené problémy
vSak ziistaly nedoifeSeny, nebot’ kratce po triumfu islamského fadu projevila
politicka revolu¢ni rétorika znaky rozkladu. Zatimco jeji nadSeni zastanci
prezentovali novy teokraticky systém jakoZzto plnohodnotnou alternativu
modernizaénim svétovym tendencim, jeji zaryti odpulrei, vétSinou sekularni
vefejnost a levicové orientovani myslitelé, rozcarovani politickymi vrtochy
revolucni vlady, byli oznaCeni za neptatele rezimu a hordu westoxikovanych
jedinctl, bez kterych se islamska republika obejde. franska intelektualni scéna se tak
zaplnila nabozenskou rétorikou nékolika vidcich islamskych ideologl, zatimco
kritick¢é ohlasy z&padnim svétem nakazenych psanci adresované rezimu se

prestéhovaly na zahrani¢ni scénu.

Nastolend otdzka zni, dle jakého narativu byl definovan iransky ndrod s
nastupem islamského ztizeni po roce 1979. StéZejnim teoretickym konceptem pro
tuto ¢ast bude narod tak, jak zacal byt chapan v ramci nového narativu. Jak bude

patrné v nasledujici debaté, otdzka vzajemné pisobnosti konceptu nidroda a

122 Islamska vlada ¢&i vlada irdnského naroda.



nacionalismu na jedné stran¢ a islamu na stran€ druhé je pak nasnadé. Stoji iransky
nacionalismus v opozici iranské islamské revolucni ideologii ¢i je dichotomie narod
(nacionalismus)/islam (islamismus) pouhym konstruktem? V této Casti prace pujde
o polemiku mezi tim, zda narod stoji nad isldmem ¢i zda islam stoji nad narodem,
tedy zda byla identita Iranct zcela zbavena piivlastku narodni a plné nahrazena

privlastkem islamska.

10.1 VSichni muslimové bratry jsou

Shora nastoleny isldmsky rezim ve snaze o radikdlni zménu statni politické
ideologie, kterd by zasahovala do vSech sfér spoleCenského a kulturniho zivota
franu, ptisel s novou definici toho, co znamena byti francem. Strijjce nového ziizeni
ajatollah Chomejni si byl védom nutnosti ukotvit jeho ideu vzniku islamského
spoleCenstvi v ramci urCitého narativu, ktery by jasné zdiraznil, Ze od doby
vitézstvi revoluce je kolektivni identita vyjadiena v moralce a hodnotach Si‘itského
islamu. Hledéani tohoto narativu se tak stalo nedilnou soucésti revolu¢niho procesu s
jasnym zamérem vid¢i role duchovenstva v procesu "narodniho" obrozeni (Ansari

2012: 204).

Persianismus a oslava kultu Kyra Velikého byly v ramci vzniku nového
islamského spolecCenstvi nahrazeny statni ideologii, jejimz zdkladem se stala
nabozenskd identita Cerpajici z revolucniho uchopeni $i‘ismu. Od té doby uz nebylo
dilezité, zda nékdo hovoii persky ¢i turkickymi dialekty. Rozhodujici roli zacal hrat
nabozensky faktor. Byti francem se zacalo rovnat tomu, byti §i‘itou. Sam ajatollah
Chomejni ve svém projevu po ratifikaci ustavy Iranské islamské republiky
zdiiraznil, ze "né€kdy je v souvislosti s oznac¢enim lidi jako jsou Kurdové, Lorové,
Turci, PerSané ¢i Balucové uzivano slovo menS$ina. Tito lidé by neméli byt
oznacovani jako menSina, nebot’ to vyvolava pocit odliSnosti mezi témito bratry. V

isldamu neni misto pro takovou odliSnost. Neni rozdilu mezi muslimy hovoticimi

rozliénymi jazyky, napiiklad mezi Araby a PerSany. Je velmi pravdépodobné, Ze



tento problém byl vytvofen témi, kdo si nepfeji, aby se muslimské zemé
sjednotily. ... Stvofili problém nacionalismu, pan-iranismu, pan-turkismu a vSech
téch -ismd, které oponuji islamskému uceni. Jejich zdmérem je zniCit islam a

islamskou filosofii" (Atabaki in Katouzian, Shahidi 2008: 54).

Oficialni rétorika revoluéniho rezimu tedy stila na ujisténi, ze "franska
islamska republika nebojuje za Si‘ismus, iranismus, nacionalismus ¢i jiny -ismus,
ale pouze ve jménu islamu, nebot’ to byli zdpadni kolonialisté, kteti ptivezli své
d’abelské -ismy, aby oslabili islam" (Paul 1999: 202)."** Persky jazyk, jenz byl
béhem vlady dynastie Pahlavi nahlizen jakoZto rozhodujici determinanta irdnstvi,
byl odsunut na vedlejsi kolej a arabstina, posvatny jazyk islamu, jiz nebyla statni
ideologii vniména jako jazyk barbart a jeji vyuka byla zafazena do povinného
vzdélavaciho kurikula. Tésné po isldmské revoluci tak perStina ztratila své vysadni
postaveni vyznacného identity-signifier. Jazyk si udrzel svoji dulezitou roli nikoliv
jako tvlrce irdnstvi, ale jako ndstroj revoluéni a nabozenské propagandy'” (Paul

1999: 208-209).

Jak jiz bylo vySe naznaceno, pii snaze o stabilizaci Cerstvé zrozené iranské
Stitské identity vSak vyvstal problém uz z pouziti samotného terminu ndrod ci
narodni identita. Striktni nabozenské orientace diktovana iranské spole¢nosti shora
povazovala od svého ustaveni v roce 1979 slovo ndarod &i narodni rovné za
antiislamské a jakékoliv ndznaky uZzivéani tohoto slova ve vefejném diskurzu, stejné
jako uZzivani slova nacionalismus bylo povazovéano za otevieny uto¢ny akt proti

islamskému rezimu (Ahmadi in Katouzian, Shahidi 2008: 29-30).

10.1.1 Narod neboli mellat

Pro potieby hlubSiho pochopeni terminologie slova ndrod v narativu, ktery

124 Stoupenec ajatollaha Chomejniho Kalim Siddiqi uvedl na adresu sméfovéni Iranu, Ze "revoluce musi

zavrhnout narodni stat se vSemi jeho institucemi"a "musi sama sebe deklarovat jako soucast svétové
muslimské ummy" (Algar 1983:5).

Tato propaganda se projevila v masovém piejmenovavani mist, jejichz nazev pfipominal a oslavoval
predchozi §ahtiv rezim, takze ze vSech nazvi namésti, svatyn ¢i ulic zmizelo slovo $ah ¢i Reza a objevilo
se hromadné slovo imam, Chomejni ¢i engeldb (revoluce). Trend (zne)uziti jazyka jako nastroje
propagandy je vSak patrny u mnoha revolu¢nich hnuti (Paul 1999: 209-210).
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byl ustaven jako vidc¢i diskurz pfi hleddni iranské identity po vzniku isldmského
ziizeni, je tteba pohlédnout k jazyku. Jazyk nam v chdpani nového irdnstvi umozni
pochopit jeho podstatu, nebot’ je "vyrazem skupinové identity a uruje hranice mezi
nami (in-group) a témi druhymi (out-group). Jazyk ve vztahu k narodni ¢i etnické

identité je symbolem, ktery "spojuje minulost s pfitomnosti" (Suleiman 2004: 7).

Jaky vyraz je tedy v persStin€ pro narod uzivan a jaky skute¢ny vyznam tento
persky ekvivalent nese? Termin narod je do perstiny piekladan slovem mellat, takze
mellat-e iran je pak pteklddano jako iransky nérod. Termin mellat je vSak
polysémanticky, nebot’ kromé slova narod muaze znacit i lid, takze mellat-e iran pak
bude znamenat iransky lid. V jiném kontextu je mellat ptekladano jako
spolecenstvi, takZe naptiklad spojeni mellat-e mosalmdn bude znamenat
spolecenstvi musliml ¢i ndbozenskd minorita. Vedle terminu mellat je ve stejném
kontextu a piekladu pouzivan termin ommat, ktery mize stejné jako mellat
znamenat ndrod, lid ¢i komunita. PerStina tedy oproti vétSin€ evropskych jazykl
nerozliSuje mezi narodem a lidem, z ¢ehoz vyplyva, Ze je tteba pouzit $irsi definice
toho, co znamena pro [rance slovo narod. Chapani slova mellat jakozto narod je od
roku 1979 neodmyslitelné spojeno s nabozenstvim, narod v perském slova smyslu
je tedy neoddélitelny od islamu, takze "Iranci nemohou ani pfemyslet &i predstavit
si sebe sama jako politické spolecenstvi v Cisté¢ sekularnim slova vyznamu" (Paul
1999: 194). JiZ na tomto terminologickém ptikladé¢ je patrné, Ze termin narod, ktery
nese v evropském kontextu sekuldrni podtext, nicméné v perském kontextu je s
nabozenskou sférou jasn¢ spojen, rusi ostrou linii, kterou mezi narodem a islamem
nakreslil viidce revoluce ajatolldh Chomejni (Paul 1999: 191-194). Namisto terminu
narod se vzil vSeobecny termin pro isldmskou obec ommat-e eslami (Ahmadi in

Katouzian, Shahidi 2008: 30).

10.2 Narativ Karbala

Obéti revoluce a vypuknuvsi krvava valka mezi Irdkem a [ranem v roce 1980



poskytla Chomejnimu zivnou piidu pro vzkli¢eni nového narativu, ktery by zapadal
do aktualniho déni a zaroven by piedstavoval jistou kontinuitu s minulosti.'*® Timto
vhodnym kandidatem na viidéi narativ tvarujici kolektivni identitu franské islamské
republiky se stala tradice mucednictvi (Sahddat) vzesla z historické udalosti bitvy u
Karbala. V roce 68 hidzry (r. 680) v ni padl tfeti Si‘itsky imadm Hosejn pod mecem
sunnitského umajjovského vojska chalify Jazida. Pravé piibéh Karbald diky
historické kontinuité, ale i diky oblib& mezi zejména chud§imi vrstvami franci,
predstavoval vhodny néstroj ukotveni nové islamské revolu¢ni identity. Desaty den
islamského mésice muharramu, datum smrti imama Hosejna, je "odpraddvna"
kazdorocné pifipominan krvavymi flagelacemi (ma‘tam, Salaq zani) pti svatku
‘asura béhem ta‘ziji, jakési obdoby kiestanskych pasijovych her, jez provazi
srdceryvné placem nabité procesi ucastnikli zt€lesnujicich Hosejnovo vykupitelské
utrpeni. Tragickd smrt Hosejna a mucednicky étos tak byly z minulosti pfeneseny
do nového kontextu, v némz se kazdy spravny S§i‘ita musi stdt bojovnikem proti
"tyranii a nespravedlnosti imperialismu" (Aghaie in Atabaki 2009: 248). Od této
doby uz nestacilo vykonéavat ndbozenské povinnosti vyplyvajici z Si‘ismu privatne.
Revoluce si Zadala semknuti celé iranské spolecnosti, ktera bude bojovat nejen proti
vngj§im, ale i proti vnitinim neptatelim. Narativ boje Hosejna a s Jazidem byl
vyuzit jako mytickd ptfedloha soucasnych udalosti, jak ptedrevolucnich, tak
porevolucnich (Filiu 2011: 19; Paul 1999: 204-205). Pted revoluci dokazal
Chomejni ideologicky sjednotit svoje opozi¢ni hnuti proti $§dhovi a inspirovat tak
lidové masy. Revoluce v Chomejniho pojeti obohacend o jeho charisma se stala
bojem mezi dobrem a zlem, stala se pfipominkou utrpeni Hosejna u Karbala. Sah a
jeho arméda byli pfipodobiiovani k Jazidovi, nejvice nendvidénému vidci
v §i‘itskych déjindch, a ummajovskému vojsku, zatimco Chomejni byl ztélesnénim
imama Hosejna a jeho utrpeni, vedouci svlij lid proti vSudypfitomné
nespravedlnosti. Demonstrujici, ktefi v prubéhu revolucnich let piisli o Zivot, se

stali mucedniky, podobné jako nasledovnici Hosejna, ktefi za n¢j padli u Karbala, a
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Otazka nutnosti zajistit historickou kontinuitu kolektivni identity byla téz sté¢Zejni podminkou narativ
éry dynastie Pahlavi. Chomejni tedy uchopil hledani iranské identity stejnym zptisobem jako predchozi
rezim s tim rozdilem, ze pouzil jiny kulturné-historicky narativ. V tomto ohledu se potvrzuje
nacionalistické uchopeni kolektivni identity s odkazem na Anthonyho D. Smithe. Viz vice kapitola 7.



byli pohibeni na hibitové mucednikii Behest-e zahra. Chomejni v exilu ve vzdalené
Francii posilal stejné jako skryty imam zpravy skrze specialni zastupce. Parusie pro
mnohé france nastala v den, kdy Chomejni triumfalné dorazil z exilu do Irdnu a
vystoupil z boeingu 747. Zda se, ze davy veéticich, které névrat imdma extaticky
vitaly, byly v tu chvili presvéd¢eny o konci zla a nastupu véku dobra, ktery ptijde s
Mahdim (Momen 1984: 287-289). Archetyp mucednictvi a Hosejnova
vykupitelského utrpeni u Karbald rezonoval stejné siln€ i po vitézstvi revoluce
béhem irdnsko-iracké valky. Zapad a Irdk byl obsazen do role utlacovatele
(mostazafan), proti kterému je tieba pozvednout revolucni étos, znicit zapadni
materialismus a ateismus a navratit se stylem zivota do rajského véku proroka

Muhammada a imédma Aliho (Filiu 2011: 19).

Lidovy pfibéh vypravéjici udalosti u Karbald a plvodné nabozenska a
socialni funkce “asury tak byly v Chomejniho pojeti pfetaveny v mocny ideologicky
nastroj. Libor Cech tento fenomén vystizné popsal ve své studii Muharramské
ritudlni performance a koncept mucednictvi v Iranu. ‘Asurd’ se v Chomejniho
podani stdva "prostfedkem k aktivizaci lidovych mas a legitimizuji pomuckou k

ustaveni islamského statu.'”’

Desaty den mésice muharramu prestava byt
nabozenskym ritudlem a vizi, ale politickou ideologii. Stary ndboZensky ritus je
najednou heslem odporu za ucelem prosazovani moci. V takto nastavenych
intencich je voldno po mucednictvi a dZihddu, s nimZ je personifikovan hazrat-e
Hosejn. ‘Asird’ se stava uéenim o tom, jak Zit a zemfit. Je ukazano dobro a zlo, a

podle toho je “dsird’ instrumentem k revoluci, protestu ¢ reformam" (Cech 2010:

145).

10.2.1 Infiltrace Ahrimana

Cela revoluc¢ni a porevolu¢ni propaganda se nesla v duchu narativu Karbala.

7V sebeureni iranské identity na pozadi revolu¢nich zmén tedy doSlo k posunu od pasivni kulturni

komunity Kulturnation k aktivni politické jednotce Staatsnation. franska revoluéni vlada zdtraziovala v
jakobinském duchu dilezitost lidové podpory, masové mobilizace a lidové ucasti v politickém procesu
utvareni iranské kolektivni identity. At uz byla realita tykajici se participace lidu jakakoliv, je jisté, Ze
revoluce se snazila z {ranu vytvofit "Staatsnation sjednoceny vieobecnou politickou vali" (Paul 1999:
208).



Bohosluzby, média, plakaty, pouli¢ni napisy a valecné pisné nesly jasnou zpravu:
imam amad. Tento imam nebyl nikdo jiny, nez 4jatollah Chomejni. Nov¢ titulovany
najeb-e imam tak ztélesiioval nadéji na ptichod utopického véku, ve kterém padnou
vSechny sily zla (dadzdzal). Vojaci, ktefi §li na frontu, nebyli pouze obycejni
bojovnici, ale bojovnici Hosejnovy armady, ktefi musi snaSet stejné utrpeni jako
jejich imam. Jejich smrt vSak bude Slechetna, nebot kazdy, kdo bojuje v této
kosmické bitvé dobra a zla se stane mucednikem (sahid), jehoz po smrti ¢eka jen
rajskd odména (Amanat 2009: 221). V této archetypalni bitvé mezi dadzdzdlem a
Hosejnovou armadou oznacil ajatollah Chomejni ba‘athisticky rezim v Irdku za
Sajtan-e kucak, tedy malého satana, pficemz Spojené stity americké, které ve
valecném konfliktu stdly na stran€ reZimu Saddama Husajna, ztélestiovaly satana
velkého, tedy Sajtan-e bozorg. Toto manicheistické rozdéleni svéta na dobré Self a
zl¢ Other je podle Abbase Amanata zplsobené proliferaci §i‘itské teologie do
politiky a dvou set let trvajici negativni zkuSenosti se zapadnimi mocnostmi.
Mnohem zajimavéjSim Amanatovym postichem je, ze archetyp zapasu dobra a zla
je mnohem star§i a jeho stopy pochazi z ptredisldmské tradice zoroastrismu.
Zoroastriani véii ve véény zapas mezi stoupenci Ahury Mazdy a stoupenci zla
zosobnéného v démonu Ahrimanovi. Konec této eschatologické bitvy nastava v
okamzik konce casu, kdy zvitézi sily dobra v ¢ele s Ahurou Mazdou. Chomejniho
oznaCeni nepfitele za Sajtan-e bozorg prameni spiSe nez z islamské kosmologie
praveé z tradice zoroatrianstvi. Vysvétleni a dikazy l1ze najit v terminologii. AC se v
Koranu na mnoha mistech setkavdme se satanem (Sajtan), po jeho piivlastku velky
(per. bozorg &i ar. kabir, ‘azim) neni nikde ani stopy. V zoroastrovskych gdthdach'*®
se vsak muzeme setkat s ozna¢enim Ahrimana jako dévan dev, tedy démon démonii,
coz se terminu velky satan velmi blizi. Tento mocny kulturni archetyp boje dobra a
zla piezil v kolektivni paméti francti a vméstnal se do $i‘itského étosu. I v mytickém
prib¢hu bitvy u Karbalé je tedy patrna infiltrace zoroastrovské teologie a etiky do

Si‘itského ramce v jeho ranych fazich vyvoje.'” Piesto, Zze se v iranské kolektivni
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Gathy jsou souborem péti nabozenskych textl, které tvoii soucast posvatného zoroastridnského textu
Avesta. Soudi se, ze autorem gath je samotny staroiransky prorok Zarathustra, jehoz uceni je shrnuto
praveé v gathach (Klima 1964: 80).

2 Stejny trend pfevzeti zoroastrovské manicheistické tradice archetypalniho boje dobra a zla popisuje



paméti na "smrdutého ducha" Ahrimana trochu zapomnélo, archetyp boje dobra a
zla stale v myslich Iranct pieZiva, stejné jako rozdéleni na irdn a anirdn. Ajatollah
Chomejni tyto dichotomie vzkfisil pouze v aktudlnim kontextu, kdy imaginarni
aniran je Zapad a avestsky dévan dév sajtan-e bozorg (Amanat 2009: 202, 206-
209).

10.3 Kolektivni identita je "sdilena zkuSenost"

Pfes nendvist vidcl iranské islamské revoluce k terminu ndrodni ¢i
nacionalismus je vSak tfeba poznamenat, Ze revoluce roku 1979 nebyla ve svych
pocatcich radikalné islamska, ale Cisté iranska, a Ze revolu¢ni vlada v pocatecni fazi
nestala na zikladech Si‘itského islamu ¢i ideologie, ktera se pod nazvem islam
skryvala. Sam velky mardza‘-e taqlid™® ajatollah Sari‘atmadari, pozd&jsi odpuirce
Chomejniho, se vyjadiil, Ze "islam tvoii nedilnou souc¢ést iranského nacionalismu a
je hlavnim ndastrojem posileni irdnské narodni jednoty a suverenity" (Aghaie in

Atabaki 2009: 248).

Zajimavy pohled na debatu tocici se kolem vidc¢i role naroda ¢i islamu v
procesu utvareni iranské identity nabidl vlivny duchovni &jatollah Morteza
Motahhari (1919-1979), kterému se podatilo castecné skloubit nabozenstvi s
konceptem ndroda a nacionalismus. Jeho dilo Chadamat-e motagabel-e eslam va
Iran (Vzajemné obohaceni islamu a franu) je pokusem smifit iranskou narodni
identitu s isldmem. Odmitd mysSlenku, Ze nacionalismus zalozeny na etnickém ¢i
rasovém zdkladé¢ by mohl slouzZit jako stabilni podklad pro udrZeni kolektivni
identity, a namisto toho prosazuje myslenku kolektivni identity zaloZené na "sdilené
zkuSenosti" (Aghaie in Atabaki 2009: 250). Podle n¢j je nejvyraznéj$Sim sdilenym

prvkem vSech Iranct utrpeni. Tato idea sdilené zkuSenosti utrpeni je centradlnim

Ferdousi v Sahndme. Dichotomie dobra a zla je zpodobiiovana jako zapas mezi irdn a anirdn, tedy mezi
franci a Tuaranci, coz byli neptatelé turkického ptvodu. Geograficka kategorie anirdn nezahrnuje jenom
nepratele, ale vSechna Uzemi mimo iran. Toto exkluzivistické rozdéleni jak geografickych, tak
imaginarnich oblasti mezi frdn a anirdn pietrvava v myslich francti dodnes, nebot tato kolektivni identita
zvana iran jim po staleti pomohla vymezovat se proti neindoevropskym etnikim a pozdéji proti
sunnitim (Amanat 2009: 207-208).

130 Zdroj naboZenské autority.



tématem jak zanicenosti irdnskych revolucionaid, ktefi bojovali proti utlaku, tak
pravé Si‘itskému étosu mucednictvi. VSichni, kdo stoji za timto utrpenim, jsou
obsazeni do role Other, a pravé boj proti témto Other by mél byt spolecnym cilem,
ktery sjednoti Irance v jeden narod. Odmita tvrzeni, Ze pfijeti islamu nutné souvisi
se zavrZzenim vlastni kultury a pfijetim kultury arabské, ¢imz popiréd ideu existence
specifické¢ iranské formy Si‘ismu. Islam tak Motahhari povazuje za jakousi
zastteSujici identitu, ktera sice stoji nad jazykem, etnicitou ¢i kulturou, ale

absorbuje do sebe 1 irdnské kulturni dédictvi (Aghaie in Atabaki 2009: 250-251).

Motahhariho pfani dat Sanci isldmu 1 pfedisldmskému dédictvi v utvareni
iranské identity na ¢as zaniklo s jeho smrti v prib&hu revolucnich dni, nebot’ béhem
jednoho roku po padu monarchie probéhla rychld a téméf spontanni transformace
revoluce v isldmskou revoltu. Jak jiz bylo podrobné uvedeno v historickém
ptehledu, rok 1979 se nesl ve znameni zavadéni nabozenskych principti do statniho
aparatu. Ocekavani, ze revoluce se rozsiti do vSech ostatnich zemi s muslimskou
vétSinou obyvatel, se nicméné nenaplnila. Tim tak Motahhariho hlas mohl byt
znovu oziven a ¢astecné vyslySen a z revoluce byl ucinén "narodni fenomén" (Paul
1999: 184-185). Nenaplnéné univerzalistické aspirace islamské revoluce vyustily v
definovani sebe sama jako irdnské islamské revoluce, ¢imz jeji striijci davali najevo
jeji exkluzivni charakter vymezujici se vici ostatnim revoltujicim svétondzortim té

doby (Ansari 2012: 1).

Revoluce neznicila totalnég stat a spolec¢nost vybudovanou jejimi predchidci z
dynastie Pahlavi. Ajatollah Chomejni mél s $dhem Mohammadem Rezou mnohem
vice spolecného, nez by se dalo pfedpokladat. Jejich osudy se spojovaly v koncepci
jejich vladnuti, kdy sami sebe povaZovali za stat, a¢ uz s jinymi ideologickymi
slupkami, a oba svou vladu vnimali jako posvécenou vyssi autoritou. Chomejni tak
spiSe predstavoval "zavrSeni mytického cyklu spasitele, ktery zapo¢al Mohammad
Reza Sah. To, v ¢em se rozchazeli, bylo dogma anti-imperialismu a protizapadni
orientace, které se chytli zastanci revolu¢niho étosu a vyuzili jej pro utvoieni nové

definice toho, co znamena byti francem a kdo mé byt jeho nepiitelem (Ansari 2012:



194-195).

10.4 Modernita je strom vypéstovany na Zapadé

Intelektualni diskurz obdobi, které vyuzivalo silného islamského narativu k
definici iranského Self, pokracoval v hledani odpovédi na otazky typu ,.co je
modernita a zda je slucitelna s islamem® a ,,existuje néco, co by se fran mél od
Zapadu naucit a co by mu naopak mohl nabidnout*. Takovym intelektudlnim

diskurzem se zabyval i vyznamny provladni myslitel Reza Davari-Ardakani."'

Podle Davariho by se iransti intelektudlové méli zaméftit na kritickou reflexi
celé podstaty toho, jakou kulturni hrozbu Zapad pro iran predstavuje tim, jak
prezentuje svoji zakousenou historii navenek. franska spole¢nost by pak méla tuto
prezentaci zhodnotit dle vlastni historické zkuSenosti se Zapadem. Davariho
zamérem bylo pfivést predstavitele irdnského intelektudlniho prostfedi ke kritice a
naslednému radikalnimu odmitnuti dvou pilith zapadniho intelektualniho a
historického dédictvi, tedy k odmitnuti humanismu a modernity, které povazoval za
jakési avatary okcidentdzy."”? Ovlivnén Hegelovou filosofii nahlizel na Zapad jako
na absolutni totalitu a jednotny celek, jehoz ¢asti se od sebe vyrazné nelisi. "Zapad
je totalnim celkem urcitého zptisobu mysleni vzniklého na Ctyfi sta let trvajicim
historickém pozadi Evropy. Tento zplisob mySleni je ztélesnénim rezignace svaté
pravdy a vzestupu humanity, kterou Evropané povazuji za absolutniho vladce a
stited celého vesmiru. ... Schopnosti tohoto myslenkového systému je ptivlastnit si
vSe, véetné bozského universa" (Boroujerdi 1996: 159). Davari tak obsadil Zapad
do role absolutnich Other, vi¢i nimz musi vzniknout irdnské Self, a to

prostfednictvim znovuobjeveni jeho islamské identity. Davariho antihumanisticky

B Rez4 Davari se narodil roku 1933 v méstecku Ardakan, kde ziskal klasické zakladni vzdélani. Dalsi

intelektudlni sméfovani jej pfivedlo k oblasti humanitnich véd. V roce 1967 obhdjil doktorsky titul
z filosofie na Teheranské université, kde nadale vyucoval historii moderni filosofie. Po islamské revoluci
se stal &lenem [ranské filosofické akademie, franské akademie véd a editorem &asopisu Ndme-je farhang,
vydavaného Ministerstvem kultury a islamského vedeni (Boroujerdi 1996: 159).

Narozdil od Al-e Ahmada, jemuz §lo o jakési probuzeni iranskych intelektudlt z jejich historického
koématu tim, Ze se vymezi proti gharbzadegi, Davari doporucuje radikalni odmitnuti jakéhokoliv ndznaku
okcidentdzy (Farsoun, Mashayekhi 1992: 47).
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postoj si zada absolutni popifeni a zavrhnuti vSech smérii vzeslych z evropského
osvicenstvi, tedy z evropského vykroCeni smérem k racionalismu, sekularizaci a
darazu na individualitu, od néhoZ uz byl pouze maly krucek k vitézstvi humanismu.
Pouze timto popfenim mulze Orient dosdhnout renesance islamské filosofie a

moralnich hodnot a vymanit se z pout okcidentdzy (Farsoun, Mashayekhi 1992: 48).

Nejvétsim nebezpedim pro Iran a cely Orient viibec je podle Davariho slov
vliv zdpadniho humanismu. Tvrdi, Ze humanismus je v souc¢asné dob¢ piitomen ve
vSech zapadnich filosofickych smérech a teoriich a Ze "dokonce 1 naboZenstvi je (na
Zapade) podiizeno humanismu" (Farsoun, Mashayekhi 1992: 47). V mnohem
kritictéjSim duchu se vSak Davari vyjadiuje o modernité. Tu povazuje za
intelektualni vydobytek osmnactého stoleti, jenZ ve jménu védy nahradil sttedovéky
piirozeny chod svéta a vesmiru. "Modernita je strom vypéstovany na Zapad¢, jehoz
roub se rozsifil do vSech koutl svéta. Po mnoho let jsme zili ve stinu jedné z
usychajicich vétvi tohoto stromu, ktery se vSak stile rozprostird nad nasSimi
hlavami" (Boroujerdi 1996: 159-160). Davari si klade otazku, co udé€lat s touto
usychajici vétvi. Jediné feSeni vidi v odstranéni stromu, jehoz vétev vrha stin na
orientdlni kulturu, a to skrze utvafeni specifického orientdlniho intelektu,
nadfazeného a naprosto odliSného od intelektu zapadniho. Takovy specificky
intelekt by mé¢l ctit hodnoty prorocké tradice a spravného vedeni a zbavil by ¢lovéka
volnomyslenkaiského kriticismu nabozenstvi a snahy o oddé&leni viry od politiky,'*

které je zakladem moderni zdpadni demokracie (Boroujerdi 1996:160).

Pravé k problematice pronikdni zdpadni demokracie na Vychod sméiuje dalsi
Davariho kritika, kterd se vyostfila v roce 1985 po perském piekladu knihy
Oteviena spolecnost a jeji nepfatelé od némeckého filosofa Karla Raimunda
Poppera. Perské vydani knihy v franu chapalo mnoho iranskych duchovnich a

pfiznivell islamského rezimu jako pokus o propagaci zdpadni demokracie a

'3V nazorech o vztahu mezi virou a politikou stavi Davari na neoplatonskych myslenkach sttedovékého

islamského myslitele Abu Nasra al-Féarabiho (878-950), ktery je povazovan za zakladatele islamské
politické filosofie. Al-Farabiho kniha Kitdb drd ahl al-madinat al-fadila je dikazem jeho piiklonu
k vedeni ummy panovnikem-filosofem, ktery v sobé zaroven tiima dédictvi islamské prorocké tradice
(Nasr 2006: 138).



racionalistickych sméri ve filosofii. Davari tvrdi, ze irdnsky pokus o slouceni
popperovského paradigmatu s islamem jde proti Sari‘e, vede k rozkolu v ramci
nabozenské ummy a podkopava lidskou poslusnost a uctu k Bohu. Pravé otazka
Sari‘y a jeji aplikovatelnosti na potteby teokratického statu konce dvacatého stoleti
byla jednou z dalSich pal€ivych otdzek, na které se nedostavalo mezi ‘ulema’
jednotnych odpovédi. fransti intelektualové a duchovni byli rozdéleni na dva poly.
Na jedné strané stali ti, ktefi pln¢ uznévali svrchovanost Sariy (feqh-e sonnati), aniz
by byla n¢jakym zplisobem doplnéna o nové zdkony reagujici na pozadavky nové
doby, a na druhé strané ti, ktefi volali po dynamické formé soudnictvi (feqh-e puya).
Davari stal na t¢ konzervativni stran¢ a povazoval aplikaci modernich pravnich
vykladii zaloZzenych na popperovském paradigmatu do tradicniho iranského
pravniho systému feqgh za znameni intelektualniho zmateni, které nici jeho nejvyssi

hodnoty a predstavuje pro fegh velké nebezpeci (Boroujerdi 1996: 164-171).

Jedna z mnoha Davariho kritik se tykala 1 iranskych intelektudli. Kritizuje
Al-e Ahmadovo pojeti gharbzadegi za pouziti zapadnich kritickych metod a
nepiimo jej oznacuje za nakazené¢ho okcident6zou. "Ne kazdy, kdo vystupuje proti
gharbzadegi €1 toto o sob& tvrdi, zlstavda mimo jeji moc. Kdokoliv je veden
zapadnim intelektem a materialismem je westoxikovan" (Farsoun, Mashayekhi
1992: 48). Al-e Ahmad podle néj selhal v porozuméni pravé podstaty iranského
intelektualniho prosttedi, které¢ jiz dosahlo svého mrtvého bodu. Tvrdi, Ze po
islamské revoluci by mély byt umlcéeny natky nad gharbzadegi a iransti
intelektudlové by se méli obratit ke kritické reflexi podstaty a reality zdpadni
historie, a to pomoci islamskych konceptii. "Pokud budeme ignorovat vSechna
pouceni a rady, které v sob¢ tfima islam, dfive nebo pozdéji se chytneme do pasti
Zapadu" (Farsoun, Mashayekhi 1992: 49). Pouze skrze pochopeni a nasledné
vytésnéni zapadnich Other dojde k oZiveni plivodni irdnské identity zaloZené na

ucté k islamskym tradicim (Farsoun, Mashayekhi 1992: 48-49).

Davari se vSak pousti do piiliSnych generalizaci s pfesné definovanymi

kulturnimi a intelektudlnimi hranicemi. Hovoii o totalité¢ Zapadu bez piihlédnuti ke



kulturné-politickym rozdilim mezi jednotlivymi oblastmi zapadniho civilizacniho
okruhu. Davariho presvédceni o existenci jednoho homogenniho celku jej vedlo
k odmitnuti vSeho zépadniho. "To co je nezdpadnimi zemémi chiapano pod pojmy
modernita, pokrok, liberalismus, revolu¢ni ideologie a demokracie neni ve
skute¢nosti nic jiného, nez S§ifici se podoba gharbzadegi" (Farsoun, Mashayekhi

1992: 49).

Davariho stanoviska o moralnim upadku Zapadu ndpadné koresponduji
s politickymi stanovisky proislamské vlady, jejiz politické protizépadni a
protimodernizac¢ni postuladty neposkytuji zZadny prostor pro nesouhlas a kritiku.
Davari si vSak neuvédomoval, Ze djatolldh Chomejni ziskal absolutni moc pouze
diky modernim prostfedkiim vzniklym na Zapad€. Moderni stat opirajici se o
byrokracii a uzivajici moderni technologie tak zajistil vzestup narativu, na jehoz

zakladé byla spolecnost pfetavena v hutny islamsky celek.

10.5 Hokumat-e eslami-je irani’*

Se skonenim valecného krveproliti v roce 1988 a po smrti &jatollaha
Chomejniho v roce 1989 upadalo postupné i emocialné nabité revolucni zaniceni.
Dalo by se fici, ze negativni zkuSenost s valecnym konfliktem urychlila sekularizaci
revolu¢niho imperativu a ndrod a stat se piihlésily o slovo jakozto dominujici
ideologie stojici nad isldmem a revoluci. Néslednik 4jatolldha Chomejniho &jatollah
Ali Chamene’i, tehdy jesté v prezidentském postu, stvrdil tento navrat k iranskému
nacionalismu ve svém projevu z roku 1988 témito slovy: "Je naSi revolu¢ni
povinnosti podporovat ndrodni jazyk (mySleno perstinu), nebot’ narodni jazyk tvori
nebal vefejné "ponizit" arabStinu pied perStinou a pronesl, Ze si neni jisty, zda je
vibec mozné pielozit vyznamného perského sttedovékého basnika Héfeze, jehoz
vydavani bylo od revoluce zakazano, do arabstiny. Chdmene’i tak perstin€ vratil jeji

status jako jazyka naroda ranct (Paul 1999: 211). Oficialni navitéva Persepole

134 Iranska isldmska vlada.



prezidenta Rafsandzaniho v roce 1991 ¢i vefejné oslavy pfipominajici tisicileté
vyro¢i smrti Ferdousiho v roce 1990 byly prvnimi vlastovkami ndstupu véku
harmonie predislamské doby s islamskou. Zda se, Ze deset let popirani existence
iranského naroda ve jménu ommat-e eslami podlehlo kulturnimu tlaku (Ansari

2012: 216, 220-221).

Jak vyplyva z historického a antropologického kontextu konceptudlné oddélit
narodni smysleni od nabozenského je i ptes ideologické snahy politickych vidct v
piipadé franu nemozné. "Si%itsky islam a historicky vze$ly iransky narodni stat jsou
na té nejzdkladnéj$i arovni pevné spojeny. Nesourodost modelu ndrodniho statu tak,
jak je chépan v zapadnim, ale i irdnském kontextu, a idedlu isldmského statu, se
tedy zda byt konstruktem" (Paul 1999: 216). Nacionalismus totiZ miize byt hnan
nabozZenskou tradici stejné tak jako irdnsky islamismus v hdvu politické ideologie
vykazuje mnoho sekularnich aspektd (Paul 1999: 216). Pojimat Si‘ismus a
nacionalismus jako politické antiteze a véfit, Ze isldm pohltil koncept naroda, bylo
mozné v pocatcich islamské revolucni boute a spiSe nez hovofit o hokimat-e eslami
a hokumat-e irani-je melli jako o dvou oddé€lenych konceptech bychom mohli
hovofit o hokumat-e eslami-je irdani, tedy o irdnské islamské vlade€. Prestoze
revoluéni iransky rezim jakékoliv konceptudlni -ismy popiral jakozto vyplod
nepfatel islamu, mysSleno vSech, kdo se stavéli negativné proti teokratickému
islamskému ztizeni, politickd rétorika samotného 4jatollaha Chomejniho prakticky
vykazovala znamky toho, co Paul a Anthony D. Smith popsali jako ndbozensky
nacionalismus. Catarina Kinnvall ve své studii Globalization and Religious
Nationalism: Self, ldentity and the Search for Ontological Insecurity uvadi, Ze
"globalizace hospodafstvi, politiky a lidskych vztahli ucinila jedince a skupiny
ontologicky a existencialné nejistymi" (Kinnvall 2004: 741). V rychle ménici se
epose s nejasné definovanou budoucnosti je silnou odpoveédi na tuto ontologickou
nejistotu propojeni nacionalismu s nabozenskou tradici. Kinnvallovd povaZzuje toto
propojeni nacionalismu s ndbozenskou tradici za vyznacny identity-signifier, jenz v

dobé krizi zplisobenych naptiklad setkanim s odliSnym svétonazorem puisobi jako



tmel snizujici ontologickou nejistotu ve spolecnosti (Kinnvall 2004: 741). Podle
Smithe rostou kofeny nabozenského nacionalismu ze samotného konceptu
nacionalismu, tedy -ismu'®’ potiraného iranskymi duchovnimi. Nacionalismus podle
néj vzesel sice jako produkt zapadniho sekularniho smysleni, ale ze "silného pocitu
posvatna, ktery si Zada absolutni loajalitu" (Smith 2003: vii). Objekty téchto pocitl
posvatna jsou spolecenstvi jako takové, tedy jakysi vyvoleny lid véficich, dale pak
posvatna mista, slavnd a heroickd minulost, kterd je davana do kontrastu s upadajici
soucasnosti, a v neposledni fad€¢ vSichni, kdo se obétovali pro zachranu
spolecenstvi. Toto vSe je podle Smithe soucdsti nového nabozZenstvi autenticity
zvan¢ho nacionalismus (Smith 2003: vii-viii). I kdyz "nacionalistické smySleni
vyrostlo béhem dlouhého tdobi mimo ramec tradi¢nich kulturnich systémi ¢i Casto
proti nim, nikdy je pln€¢ nenahradilo" (Smith 2003: 5). Je tedy moZné ptijmout tezi,
ze "irdnsky nacionalismus ve vSech svych manifestacich byl a je ideologickym
referen¢nim rdmcem, ke kterému Inou veskeré vzajemné soupetici ideologie a se
kterym do mens$i ¢i veétSi miry splyvaji" (Ansari 2012: 1). Tento ideologicky
referenni ramec tak predstavoval dal$i narativ, jenz ovlivnil podobu kolektivni

identity soucasné iranské spolecnosti.

33 Anthony Giddens popisuje - ismus jako institucionélni aspekt n&¢eho (Giddens 2003: 55).



11 VZKRiS];Ni MADZLESISMU V iIRANU DVACATEHO PRVNIHO
STOLETI

"A superstitous reading of the world based on religion may be harmless at a private
level. Yet, employed as a political tool, it can have more sinister implications"

(Rahnema 2011)

Jak vyplyva z ptedchozi debaty tykajici se hledani iranské identity, vice nez

jedno stoleti nedokazalo naplnit Gsili o vytvofeni takového formativniho narativu,
ktery by respektoval jak ptredisldmskou minulost, tak spiritualitu $i‘ismu. Namisto
toho, aby tyto kulturné-historické slozky kolektivni identity iranské spolecnosti
dosly vzajemné harmonie, byla piedislamskd minulost zneuzita ve jménu tvrdého
perského nacionalismu a nabozenstvi proménéno v  politickou ideologii'*® a
represivni mocensky nastroj, jehoZ drzitelé se deleguji do role, kterd tradicné
piipadala ofekdvanému dvanactému imédmovi Muhammadovi, tedy ocekdvanému

Mahdimu zijicimu od svého zmizeni v roce 874 v Ustrani (ghajba)™’ (Shayegan

1997: 173).

Vice nez tficet let po islamské revoluci a stoleti po konstitu¢ni revoluci je

3¢ Na tomto mist¢ je tfeba rozliSovat mezi tim, co je politicky islam (political Islam) a co islam jakozto
duchovni princip ¢i religiozita (spiritual Islam). Zatimco politicky islam slouzi jako politicky nastroj
dosazeni urcitych cild ¢i pozadavkt zde na tomto svété a v soucasnosti ¢i blizké budoucnosti, islam
jakozto spiritudlni sila se tyka osobniho vztahu jednotlivce s Bohem a je zaméfen na onen svét. Politicky
islam je sociopolitickou teorii a jako nastroj kolektivni a narodni mobilizace byl na vzestupu v dobé
kolonialni nadvlady Zapadu nad muslimskymi zemémi. Pro muslimy se v této dobé stal islam
nabozenstvim protestu a prostfedkem vzpoury proti okupaénim sildm. Vystizné popisuje antikolonialni
charakter politického islamu Ali Rahnema. "Po dvé stoleti doutnal politicky islam intelektualii a
politickych viideti pod suchym rostim spiritudlniho isldmu. Byt nikdy skute¢né nezptisobil divoky pozar,
pro kolonialni vlady byl neustalou vyzvou" (Rahnema 2011: 3). Islam tak slouzil jako politicky diskurz
bojujici proti nespravedlnosti, podfizeni a potlacovani narodni suverenity ze strany kolonialni moci. V
ramci politického islamu je dale tfeba rozliSovat mezi islamem jakozto vladnouci silou a islamem jakozto
silou opozi¢ni. Islam jakozto opozicni sila byl na vzestupu logicky pravé v éfe kolonialismu a snazil se,
jak bylo nastin¢ho v kapitolach osm a devét, rozvifit kriticky diskurz zmény a podnitit Siroké vrstvy k
povstani a rebelii viéi protiislamskym silam. Namisto toho pfedkolonialni muslimsti vladei povazovali
islam za nastroj udrzeni a posileni jejich legitimity a moci. Muslimska umma tehdy nebyla vyrazné
ohrozovana ze strany neislamskych rezimu, takze nepotfebovala zadny vyrazny mobiliza¢ni faktor,
nebot’ sam islam byl soucasti stavajiciho fadu (Rahnema 2011: 2-4).

Tomuto obdobi, které panuje v $i‘itském svété dodnes, se fika "velka okultace" (ar. al-ghajba al-kubra).
V tomto obdobi podle si‘itské tradice zpietrhal dvanactvy imadm neboli al-mahdi al-muntazar (o¢ekavany
Mahdi) veskera pouta s timto svétem. Dobou "malé okultace" (ar. al-ghajba as-sughrd) bylo obdobi
predchazejici velké okultaci, kdy Muhammad komunikoval se svétem prostfednictvim ¢tyf vyslanct (ar.
sufara’) (Filiu 2011: 32).
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dnesni Iran zachvacen mesianistickou euforii odekavani navratu dvanictého imama
Muhammada al-Mahdiho, ktery zmizel v Samarra, aby se v soudny den opét objevil
a nastolil spravedlivou vladu Bozi na zemi. Je zajimavé, Ze tato mesianisticka
piedstava dlouhou dobu diimala v pozadi meSit a u iranskych imdmzdade'® a
otekdvana parusie (radza) se stala soudasti vefejného diskurzu Iranské islamské
republiky az v posledni dekadé. Mesianismus nebyl hlavnim tématem
nabozenského oziveni béhem islamské revoluce, kdy mlzeme hovofit spiSe o
revoluéni formé S§i‘ismu, a pokud pomineme nékolik "mystickych zazitkd", o
kterych iranskou spolecnost piesvédCoval Mohammad Rezéd Pahlavi v poslednich
letech své kralovské kariéry, ani za dob dynastie Pahlavi nebyl mesianismus
soucasti vefejného diskurzu (Amanat 2009: x; Martin 2004: 421). Pro¢ tedy doSlo k
necekanému a vyraznému oziveni tohoto fenoménu? Jsou tato ocekavani skrytého
imama skutecnou reflexi vétSinového nazoru lidi ¢i jde o dusledek politické
indoktrinace? MiiZeme tedy ve svétle znovuoziveni takového iraciondlna hovofit o

skutec¢né moderni iranské spole¢nosti?

K tomu, abych mohla ptikrocit k problematice mesianismu a jeho zneuzitim
ve jménu propagace statni ideologie v iranské spole¢nosti, je nutné zacit otdzkou, co
viibec znamena byti §i‘itou? Cim je §i¢itska odnoZ islamu povaZovana ortodoxnimi
sunnity za herezi odlisSnd od vétSinového proudu islamu a od irdnského
mesianistického S$i‘ismu? Tématem prace sice neni postihnout naboZenstvi,
konkrétné pak Si‘itsky islam, ve své religionistické podstaté. Pokud se vSak chceme
zabyvat irdnskou spole¢nosti jako celkem, kde nébozenstvi zasahuje do vSech sfér
politického, spolecenského ¢i kulturniho Zivota, je nezbytné vysvétlit zakladni
principy, z nichz S§i‘itsky islam vychézi. Systém s ndzvem isldm totiZ neni
kompaktni monolit a kazdy mySlenkovy proud, ktery vice ¢i méné z islamu vychéazi,

se podstatné 1isi ve vérouce i praxi.”*’ Vedle tohoto teoretického religionistického

3% Hrobky svétcti a vyznacnych duchovnich, ke kterym se dodnes uchyluji Getné davy franct k

ostentativnimu truchleni.

19 Islamsky persky u¢enec Mohammad ebn Abdolkarim ebn Ahmad Sahresténi (1086-1153) identifikoval
ve své knize Kitab al-milal wa al-nihal (Kniha sekt a vyznani) vice jak sedmdesat riznych islamskych
myslenkvoych proudu a sekt (Rahnema 2011: 2-3).



exkurzu bude mym z4jmem role mesianismu ve spolecnosti, jaky je vztah mezi
nabozenskou virou a spoleCenskymi a politickymi institucemi a budu se snazit
odpovédét na otazku, do jaké miry Si‘ismus ve své mesianistické podob¢ nastaveny
jako oficidlni spole¢ensko-politickd doktrina utvatejici kolektivni identitu moderni

iranské spolecnosti.

11.1 Si‘a: Historicky vznik a vyvoj

Si‘itsky islam, ktery nepochybné predstavuje jeden z mnoha formativnich
Cinitelti iranské identity, byl a stile je hnacim motorem udélosti iranské historie.
Tento rebelujici proud, ktery se od sunnitské vétveé odstépil v ranych fazich rozvoje
muslimské spolecnosti, nabyl v prabéhu staleti raznych casto vzajemné se
sttetavajicich podob. Z jeho Ilina se zrodila plejada mesianistickych a
apokalyptickych hnuti'* a fada mysticko-filosofickych smérti. Béhem staleti odboje
vici  vetSinové sunnitské obci se zrodila specifickd kultura mucednictvi
doprovézena srdce dréasajicimi ritudlnimi performancemi upominajicimi na davnou
tragedii u Karbala, ktera postupné pronikla do lidové religiozity. V neposledni fadé
pak byla §i‘a od pocatku Sestnactého stoleti uchopena jako mocensky nastroj a jeji

privrzenci pozdéji zplodili politickou ideologii, kterd vynesla na vyslunni moci

Si‘itské duchovenstvo (Amanat 2009: 1).

140 Mesianismus jakozto soucdst apokalyptickych pfedstav nabozenskych systémil je eschatologickym

ucenim o poslednich vécech svéta a ¢lovéka pred koncem ¢asu. Mesianismus se muze manifestovat
kulturné, politicky i socidlné a byva Casto hnacim motorem protestnich hnuti a revoluci. Apokalyptika
neni pouze §i‘itskou zaleZitosti. Svou vyznamnou pozici si vybudovala nejen v ostatnich smérech islamu,
ale i v tradici judaismu, kiestanstvi a zoroastrismu. V nabozenstvich spasy, ke kterym patii vSechny
monoteistické nabozenské sméry, jde v rdmci mesianistickych piedstav o véény zapas dobra a zla, ktery
vrcholi znicujici kone¢nou bitvou, v niz vitézi sily dobra. Poté nasleduje Bozi soud a odména vécného
pozehnani & spravedlivy trest. Si‘a viak zakazuje stanovit konkrétni datum kone¢né bitvy. Tuto
eschatologickou udalost totiz pfedchazi uréitd znameni, na jejichz zaklad¢ Ize poznat, zda svét spéje ke
konci casu. Ve své podstaté jde o proces regenerace a o€isténi svéta, ktery je vétSinou spojen s konkrétni
postavou spasitele a zachrance. V §i‘ismu se tento proces "velké revolty" iniciuje skrze epifanii Bohem
spravé vedeného Mahdiho. Jeho zjevenim vrcholi vzkiiSeni (ar. gijdma) a Soudny den (ar. jaum ad-din).
Mesianistickd hnuti se Casto profiluji jako hnuti socidln¢ inkluzivni, kterd usiluji o vytvofeni pocitu
jednoty a rovnosti prolomenim tfidnich ¢i socidlnich bariér. Stoupenci téchto hnuti se tak mnohdy
rekrutuji z neprivilegovanych, marginalizovanych a socialn¢ vyloucenych skupin. Napftiklad ve
sttedovéku tihly k mesianistickym hnutim zejména Zeny, které reagovaly na mizogynni pravidla
judeokfest'anské a islamské dogmatiky (Amanat 2009: 21-30).



Pojd’'me si vSak nejprve pfiblizit historicky vyvoj Si‘itského islamu, v jehoz
prabéhu doslo k jeho postupné genezi do podoby, jak ji zname dnes. Jak jiz bylo
zminéno, Si‘a slouzila jako zastfeSujici pojem pro nescetné mnozstvi sekt a fadd,
které v pribéhu staleti nabyvaly na dulezitosti, aby ji zase v dalSich staletich
pozbyly a jako zrnko z muslimské hromady se uchytily pouze lokaln¢. Abbas
Amanat zachytil ve svém schématu historického vyvoje Si‘itského islamu sedm
udobi, jez $iu zésadné formovaly. S mensSimi Upravami si vyplj¢im Amanatovo
schéma jakozto historicky ramec piehledu vyvoje Si‘ismu a s vétsi ¢1 mensi

pozornosti ke kazdému z nich ptiblizim formativni impulsy spjaté se Si‘ou.

Pocatecni obdobi vyvoje Si‘ismu spadd do ranych fazi zivota spolecnosti
muslimil a vzniku schizmatu (ar. fitna) v ramci islamu. Prvni fitna vypukla v roce
657, kdy se v bitvé u Siffinu od muslimti odd¢lila sekta chdridza, tedy sekta
"odchazejicich"."*! Prvni fitna trvala do roku 661, kdy doslo k dalsimu rozkolu mezi
stoupenci strany Aliho (ar. $iat “AlD), tedy $iity.'** Pro $iity je pak nejvyznamnéjsi
udaélosti tohoto obdobi bitva u Karbala v roce 680, kterd je povaZzovana za druhou

fitnu v ramci muslimské ummy. V tomto Gseku islamskych déjin se rozviji pravni

nauka a vznikaji achbar ¢i hadithy (Martin 2004: 259-269).

Mezi devatym a tfinactym stoleti se objevuji dalsi Si‘itské frakce revoltujici
proti sunnitskému chalifatu a jeho svétskému stylu vladnuti. Druhé obdobi je tedy
charakteristické vznikem sekt ismd‘ilija, zajdija a bojového uskupeni garmatija. V
jedenactém stoleti zalozil radikalni $i‘itskou komunitu asasini'* Hasan ibn Sabbah,
jenz ponoukal své stoupence, aby pod vlivem omamnych latek pachali

sebevrazedné skoky z hory Alamut (Amanat 2009: 1).

41 Nézev sekty je odvozen od arabského kofene ch-r-dz, které se vztahuje k odchézeni, opousténi.

Rozkol v ramci muslimské ummy vznikl kvili sporu o nastupnictvi po smrti proroka Muhammada. Podle
sunnitdl ma byt nastupce Proroka voleny z kmene QurajSovci, pficimz S$i‘ité tento nazor vetuji a
nastupnictvi narokuji pouze muzim z "Prorokova domu" (ar. ahl al-bajt), tedy z pokrevni linie, kterou
tvoii imamové. Charidza se naopak odtrhla kvtli piesvédéeni, ze vidcem obce muslimi muize kazdy
spravny a moralné zptisobily muslim bez ohledu na sviij ptivod (Martin 2004: 259-260).

Asasin pochazi z arabského slova hasasin, tedy "hasisaci" ¢i "ti, co se opaji hasiSem". Je zajimavostvi, Ze
toto slovo pieslo do evropskych jazykt jako oznaceni pro vraha. Viz napt. anglické ¢i francouzské slovo
pro atentatnika ¢i ukladného vraha assassin.

142

143



Dalsi tii obdobi spadajici do ¢asového useky mezi ¢trnadctym a devatenactym
stoletim jsou charakteristicka rozmachem islamské mystiky neboli stfismu'* (ar.

145

tasawwuf, per. tasavvof), rozvojem Si‘itské pravni nauky a zalozenim

spekulativnich filosofickych kol v Isfahanu a Sirazu.

Vyvoj $i‘ismu v devatenactém stoleti je poznamendn vznikem revoltujicich
mesianistickych smért Sejchismus, babismus a bahd’ismus. Tento vyvoj povazuje
Amanat za Sesté formativni obdobi Si‘ismu. Pro nésledujici debatu neni dulezité se
témito sméry podrobné zabyvat, nicméné ptiblizim alesponn zdkladni premisy, z
nichz vychazi bah&’ismus, jehoz stoupenci jsou v soucasné iranské spolecnosti
nejpocetnéjsi a staitem usurpovanou nabozenskou mensinou. Bahd’i vychézi z uceni
babismu. V 1844 byl v osob& jménem Sejjed Ali Mohammad ze Sirazu rozpoznan
bab, tedy brana, kterou ma lidstvo vejit k pravému Bozimu pozndni. Své socialné
reformni uceni sepsal a§-Sirdzi v arabsky psané revelaci podobné svym stylem
Koranu al-Bajin (Objasnéni). V Bajdnu se as-Sirdzi vénuje nejen mystickym
vykladiim moci slova, ¢isel a eschatologii, ale v modernim duchu hlasal rovnost
pohlavi. Stoupenci Bdba byli z pochopitelnych divodii trnem v paté perskému
dvoru a hromadné opoustéli fran. V exilu v Bagdadu se pak mezi babisty objevil
Clovék jménem Mirzd Hosejn Ali Baha’ulldh, ktery se prohlasil za "dovrSitele
nového Boziho poslani" (Kropacek 2003: 203). Jeho zjeveni se svym pojetim
hlasani svétového miru promeénilo v pacifistické humanistické u€eni, jez se zasluhou
Ameri¢anky Laury Clifford Barneyové proslavilo 1 na Zapad¢ (Kropacek 2003:
202-205).

Systém, ktery nese nazev $i‘ismus, je zatim dovrSen poslednim formativnim

obdobim, a to islamskou revoluci (Amanat 2009: 2).

- Sititskym mystickym smérem revoltujicim proti iitské dogmatice byla napiiklad sekta Nugtdvi. Hnuti

Sejcha Safiho, na jehoz dédictvi byla ustavena dynastie Safijovci, pak miizeme téz zatadit do tohoto
ramce. K mystickému hnuti Nugtdvi viz vice Amanat, Abbas (2009): Apocalyptic Islam and Iranian
Shi’ism. London: 1.B.Tauris.

Tvlrcem S§i‘itské pravni nauky Mohammad-Bagerem Madzlesim se budu podrobné zabyvat v dalsi
podkapitole.
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11.2 Siitska vérouka a jeji politické aspirace

Jak bylo nastinéno v predchozi cCasti, v historickych pocatcich vzniku
isldmské wummy se obec véficich rozdélila tfi proudy, tedy sunnity, Si‘ity a
charidZzovce. Pro nasledné diskutovanou problematiku je nutné pfiblizit zakladni

sty¢né a rozdilné body dvou z téchto tii proudi - §i°y a sunny.

Jak §i‘a, tak sunna sdileji zakladni principy vérouky isldmu. Kazdy muslim
vefi v monoteismus (fouhid), v proroctvi Muhammada (nobovvat) a Posledni soud
(ma‘ad). Spolecné je obéma proudiim dodrzovani péti zakladnich pilifa islamu'*,
nicméné sunna povazuje toto krédo za usul-e din, tedy za fundament viry, a Si‘a je
povazuje pouze za foru‘-e din, kdy ritudly a praktiky péti pilifi jsou od nabozenstvi
odvozené, jsou pouze jejimi vétvemi, nikoliv zaklady. Sia kromé téchto zakladnich
principit viry pfidava dva dal§i. Prvnim je vira v imamadt, tedy uznani naroku
dvanécti imami na vladu po smrti proroka Muhammada, nebot’ "stejné jako Prorok
je poslem Bozim, imdm je poslem Proroka". Druhym specificky S§i‘itskym

principem je vira v Bozi spravedlnost (‘ad/) (Rahnema 2011: 259).

vwvr o

Sititsti véfici se navic musi fidit daldimi pravidly, jeZ se v §i‘itské vérouce
nazyvaji zarurijat neboli nutnosti ¢i pfidruzené nezbytnosti. V oblasti praxe i viry se
vSak pocet 1 povaha zarurijat 1i§i, nicméné kanon nejzavaznéjSich zarurijat stanovil
v sedmnactém stoleti vyznacny duchovni tehdejsi doby Mohammad-Bager
MadZlesi'”’. MadZlesi neni tviircem zarurijat, jak je v mnohych spisech udavano.
Pouze vybral a urcil dilezitost zékladnich principli, které jiz byly zminény v
Si‘itskych véroucnych spisech a v knihéach isldmské tradice (achbar), a ze své pozice
vlivné politicko-nabozenské autority je ustavil jako zakladni principy Si‘ismu pro
dalsi generace véticich. V okamziku kompilace seznamu $i‘itskych nezbytnosti se

zarurijat staly standardizovanym modelem, jenz byl kazdy véfici povinnen

146 Ar. arkan ad-din. P&t pilif islamu stoji na povinnosti vyznani viry (ar. §ahdda), dodrzovéani kazdodenni

modlitby (ar. saldt; per. namdz), pustu (ar. saum), davat almuznu (ar. zakadf) a vykonat jednou za zivot
pout do Mekky (ar. hadzdz).

Mohammad-Béger Madzlesi se narodil roku 1627 v safijovském Irdnu, tedy na sklonku vlady $aha
Abbase I. (Rahnema 2011: 159).
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nasledovat, a od sedmnéctého stoleti se §°1a tak, jak ji vylozil Madzlesi, proménila v
oficialni politicko-nabozenskou doktrinou Safijovské fiSe. fransky $i‘ismus se od
této doby zacal identifikovat v oblasti ortopraxe i ortodoxie s Madzlesiho kodexem

(Rahnema 2011: 255-257).

11.2.1 Zarurijat podle MadZlesiho

Politicko-ndbozenska dimenze zarurijat byla zalozena mnohem vice nez na
Koranu na achbdr (sg. chabar)'*®®, tedy zpravach o zivoté proroka Muhammada a
spravé muslimské obce v jeho dobé. MadzZlesi popiral jakoukoliv roli rozumu a
racionality v procesu poznani pravdy, nebot’ veSkerou pravdu je podle n¢j mozno
nalézt pouze v achbdr a zpravach dvanacti imamu. Tento fakt nabyl pro Si‘itské
duchovenstvo historicky signifikantniho vyznamu. Si‘itsky klér jakoZto jediny a
pravoplatny vyklada¢ achbar ziskal diky Madzlesiho ideologii nejen moci
nabozenské, ale zeyména politické. Pravé duchovni byli obsazeni do role zastupnych
imamu, jimZ je piisuzovana znalost absolutni a véné pravdy. Tuto véCnou a
absolutni pravdu od poc¢atkll az po nejzazs$i vénost lze nalézt v souboru tiech
knih'®, které imamové zdé&dili od svych piedki a které jim slouzily jako navod, jak
spravné vladnout podle moralnich pravidel §iismu. Si‘ité véii, Ze piistup ke tfem
kniham absolutni pravdy ma pouze dvanacty imdm, ktery vSak v desatém stoleti
zptetrhal pouta s timto svétem a Zije nadale v okultaci. Po dobu skrytosti Mahdiho
je tak pferusen tok absolutniho védéni a do okamziku jeho parusie Madzlesi
delegoval do role imamovych zastupcii duchovenstvo. Madzlesi tak otevien¢ hovofti
o kléru jako o nositelich ¢i poslech védéni dvanacti imédmi, ¢imz jim pricita
neomezenou moc. Vedle delegovani neomezené moci duchovenstvu udéluje
Madzlesi reprezentantim svétské vlady. Svétsti vliadcei tak s duchovenstvem tvoii

mocnou vladnouci jednotu a povinnosti kazdého pravovérného S§i‘ity je pak tuto

'8 Sunnitska tradice upfednostiiuje termin hadith (pl. ahddith).

149 Prvni kniha s ndzvem Moshaf-e Fdteme je posvatnou knihou Fatimy, Prorokovy dcery. Text knihy byl
Fatimé¢ nadiktovan andélem Gabrielem, ktery se snazil dceru Proroka utéSit po smrti otce, a svou délkou
zdaleka presahuje text Koranu. Druha kniha s nazvem Dzafr je soupisem védéni vSech proroku a
islamskych pravnich ucenct a tfeti kniha DZam‘, jejiz obsah nadikoval sdm prorok Muhammad imamovi
Alimu, se zabyva klasifikaci lidskych a pravnich ¢inli kazdého muslima (Rahnema 2011: 262-263).



jednotu bezmezné uctivat. Tuto povinnost zafadil Madzlesi mezi seznam zarurijat,
jenz byl z nabozenské klasifikace mostahabb piesunut do pozice vadzeb' a ziskal
tak oficidlni status archetypalniho modelu §i‘itské ortopraxe a ortodoxie. Kazdy, kdo
by se vzeptel svétské a duchovni autorité, je pak podle tohoto modelu klasifikovan

jako odpadlik od viry (mortad) (Rahnema 2011: 262-265).

Oficialni kodifikace zarurijat jakoZzto politicko-naboZenského kodexu Si‘itské
komunity véficich tak z Madzlestho ucinila tviirce obrazu spravného a
pravovérného S§i‘ity. Kromé zminéné povinnosti bezmezné uctivat svétskou a
duchovni autoritu uvaddi Madzlesi celkem patnéact zarurijat §i‘itské ortopraxe a
ortodoxie. Prvnich jedenact zarurijat uvedenych ve spise Haqq al-jagin (Pravda
jistoty) vychazi z uceni Ibn Babawajha (923-991). "' Dalsi &tyfi povinnosti, které
Madzlesi ptidal do svého kodexu zarurijat, uvadi ve spise E‘teqadat (Vira). Z
téchto dalSich povinnosti 1ze mimo jiné pocitovat silnou zast' vici sunnitskému
svétu islamu. Povinnoti kazdého Si‘itského muslima milovat (mohabbat), nasledovat
a uctivat Proroka a S§i‘itské imadmy a zaroven nenavidét a proklinat ty, co si
usurpovali Aliho chalifat. Madzlesi tedy zafadil antisunnitskou propagandu, ktera
byla spiSe soucasti vSeobecného lidového sentimentu, do Si‘itské ortodoxie. Kazdy,
kdo odmitd néasledovat a milovat imdmy a kdo by nazyval chalify Abu Bakra,
“‘Uthména a ‘Umara muslimy, byl od té doby povazovan za bezvérce (kdfer)."”
MadZlesi navic zdiraziiuje, Ze s popiranim naroku na vlddu imami (veldjat) si

Cloveék uzavira cestu do nebe, 1 kdyby plnil vSechny ostatni pilite $i‘itského islamu.

50 Mostahabb z nabozenského hlediska klasifikace lidskych &int zahrnuje ¢iny, které jsou doporucené na

zaklad€ achbar, kdezto pozice vadzeb zahrnuje Ciny, které jsou povinné dodrzovat a jejich zanedbani je
povazovano za trestny ¢in (Kropacek 2003: 124-125).

Jde o povinnost viry v 1. monoteismus; 2. vzkfiSeni a navrat nékterych pratel a nepfatel imama pied
parusii oCekavaného Mahdiho a dnem zuctovani; 3. doCasné manzelstvi (mut‘e); 4. povinnost konat
‘omre tamatto® a hadzdz tamatto; 5. Prorokovo nanebevstoupeni (me‘radz), které vsak Madzlesi nechape
ve spiritualnim smyslu, ale ve smyslu Prorokova vzestupu do nebes v jeho fyzickém téle; 6. dotazovani
mrtvého béhem prvni noci v hrobg; 7. tiné a poticky v raji; 8. pfimluvu (Safd‘at) Proroka a imamu za
vétici; 9. stvofeni nebes, pekla a cesty do nebe; 10. Soudny den; 11. odpovédnost za skutky na onom
svéte (Rahnema 2011: 272).

Konkrétné ma Madzlesi na mysli Navdseb (plural od Ndsebi), tedy ty, ktefi chovaji nenavist k imamovi
Alimu. Tento termin byl ve stiedovéku rozsifen mezi Si‘ity jako vSeobecné pejorativni oznaceni sunnittl.
Touto klauzuli tak vS§em sunnitim upiel MadZlesi narok na to, povazovat se za muslima (Rahnema 2011:
271).
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Toto krédo jde opét proti tvrzeni sunnit.'” Madzlesiho podrobny seznam zaririjat
se stal vSezahrnujici, absolutni a nesmlouvavou pravdou zavazujici kazdého
Si‘itského veéticiho. Ten, kdo se proti politicko-nabozenské propagandé Madzlesiho
v podobn¢ zarurijat postavil, nebyl jiz vice povazovan za soucast §i‘itské obce

véticich (Rahnema 2011: 258, 272-274).

11.2.2 MadZlesismus jako jediny spravny islam

Myslenky Mohammad-Baqera MadZlesiho naSly své uplatnéni v politicko-
nabozenském diskurzu Safijovské fiSe a velmi rychle se zménily ve statni ideologii
- madzlesismus. V této ideologii nebylo misto pro individalni a racionalni mysleni.
MadZlesismus se ukazal jako siln€ manipulativni prostiedek, skrze néjZ byla lidem
vStépovana jejich absolutni posluSnost duchovenstvu a vladci. Cilem Madzlesiho
bylo ustavit homogenni spole¢nost bez naroku na individualitu ¢i kritické mysleni a
k jeho dosazeni hlasal dogmata plnd mesianismu a pfipominani mucednictvi
apelujici na lidové masy, které ujistoval, ze prolévanim slz a oplakdvanim imama se
dostanou zkratkou do réje. Fatalismus Madzlesiho rétoriky tak nahraval tendencim
upinat se na Zivot na onom svéte a rezignovat na Zivot zde na zemi (Rahnema 2011:

275-276).

Mnohem radikalnéjs$i a nebezpecnéjsi vyzvu celé isldmské komunité vSak
predstavoval MadZlesiho pokus popfit autoritu Kordnu jako nejvyssi zjevené
pravdy. V MadZlesiho pojeti jsou zdrojem absolutni pravdy tfi knihy, tedy Moshaf-e
Fateme, DzZafr a Dzam‘, které podle §i‘itské vérouky tvoii jadro pravého Koranu.
Skute¢ny Koran, ktery podle Madzlesiho sepsal po Prorokové smrti imam Ali a
ktery je odlisSny od Koranu kodifikovaného v dobé chalifatu, tfimaji pouze
imamové. V muslimském svété se tak objevuji dva Korany, tedy jeden Si‘itsky,
ktery obsahuje absolutni a skutecnou pravdu, a druhy sunnitsky zpochybnény

MadzZlesim jako zdroj islamské ortodoxie 1 ortopraxe. Vedle zpochybnéni
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Dalsim ponékud zvlastnim dodatkem mezi zarurijat je tvrzeni o neomylnosti andélt. Tieti povinnost se
tykd prvniho dne, kdy je mrtvy ulozen do hrobu. Madzlesi uvadi, z tlak, ktery je vyvijen na télo
doty¢ného, neni pouze symbolicky, ale realny, takze nevétici budou i po své smrti trpét pod neskutecnou
vahou, kterd bude uvalena na jejich télo. Spravni vétici vSak zlstanou této strasti usetieni. Posledni z
vyétu Madzlesiho zarurijat se tyka Soudného dne (ma‘dd) (Rahnema 2011: 272-274).



"sunnitského" Kordnu snizuje dtlezitost do té doby nejposvatnéjSiho mista
muslim@, ka’hy. S odkazem na viru v existenci a absolutni neomylnost imamui
jakozto vladcl a panti svéta dava navstévu hrobek a svatyni imami (imamzdde) na
stejnou roven jako vykonani pouti do Mekky. Tyto nové ustavené specifické ritudly
spojen¢ s uctivanim imami a lamentovanim nad jejich mucednickou smrti jsou
vyzdvizeny jako zaruka Stésti na onom svété, pokud se na nich bude Si‘itsky veéftici
spravn¢ a pravidelné podilet. Madzlesi se tak vétici snazi "uplatit" ¢i "zkorumpovat"
slibem nejen duchovni odmény, ale i odmény materialni'>*, ktera na $i‘ity ¢eka po

smrti, pokud budou spravné prolévat slzy a uctivat imédmy (Rahnema 2011: 275-

280).

11.2.3 Odmitani svobodné viile ¢lovéka

Ze soupisu Madzlesiho zarurijat vyplyvéa nékolik zavaznych duasledki pro
Si‘itské vetici. Podle Madzlesiho musi pravovérny Si‘ita ve vSech ohledech spoléhat
na Bozi vili (tavakkol), ¢imz popira jakoukoliv zodpovédnost a svobodu ¢loveka v
rozhodovani. Clovék je bozim stvofenim, je tedy pieduren véfit pouze jemu a
spoléhat na jeho pfizen. Z této interpretace absolutniho spoléhani se na Bozi vili
pak pro clovéka plyne "uznani socialniho, politického a ekonomického statu quo
jakozto vécné Bozi vile" (Rahnema 2011: 280). Vzpoura proti stavajicimu fadu je
pak rovna vzpouie proti samotnému Bohu. Neutuchajici posluSnost Bohu a slepé
piijeti a ndsledovani statu quo pak MadzZlesi zaradil mezi zarurijat §i‘itské vérouky
a pod hrozbou odchyleni se od stezky pifimé varuje vétici pred zvidavosti ¢i
kladenim si sloZitych otazek tykajicich se lidské existence. Pravovérni §i‘ité tedy
musi prokazovat loajalitu a vdécnost nejen duchovenstvu, ale 1 svym politickym
vudcim, a to za vSech okolnosti. "Osobni duchovni vztah k Bohu byl kodifikovéan a
preménén v sociopolitickou doktrinu ptikazujici pacifismus, rezignaci a podtizeni
se politické a nabozenské moci" (Rahnema 2011: 281). Absolutni podfizeni se Bozi

vuli zbavuje Clovéka odpovédnosti za své vykonané skutky a institucionalizuje

13 Madzlesi konkrétn& zmitiuje zamek vykladany perlami a drahokami, bohaté hostiny plné nejlahodnéjsiho
jidla a piti a v neposledni fadé ma zbozny véfici vidinu sexualni odmény (Rahnema 2011: 279).



Vv

lidskou pasivitu a rezignaci jakozto nejvyssi cil."”> Smazava se tak dialekticky vztah
mezi ¢inem a dasledkem tohoto Cinu, nebot’ jak vyplyva z MadZlesiho tvrzeni,
dalezité je byti Si‘itou a dodrzovat pokyny vychdzejici z Si‘itské vérouky, coz
kazdému véficimu zajisti pfimluvu Proroka a imdmu u samotného Boha. Cesta do
raje je tedy véficimu zajiSténa, pokud se bude drzet svych osobnich povinnosti a

nebude aktivné zasahovat do sféry sociopolitické (Rahnema 2011: 281).

S timto faktem souvisi i dal§i povinnost zafazend do kodexu zarurijat. Jde o
tzv. piedstirani neboli tagijje.””® Tento princip umoziuje kazdému S$i‘itskému
veficimu popirat svou viru v piipadé, ze by se dostal do nebezpeci, které by
ohrozilo stdvajici moralni a politicky Fad podepieny S$iismem."”’ Toto
institucionalizované lhani tak odsuzuje Clovéka k pasivnimu piijeti vSech druhti
bezpravi a tyranie bez jakékoliv znamky nesouhlasu ¢i kritického mySleni.
Rezignace, zbabélost a podfizeni jsou Madzlesim vyzdvihovany jako nejvyssi
ctnosti. Madzlesiho fatalistické pojeti tak méni pojeti viry, za kterou se v ranych
dobach $i‘ismu véfici hrde stavél a branil ji, a nuti pravovérného §i‘itu zit v dudlnim
svété dodrzovani zasad viry na jedné stran¢ a popirani viry na strané druhé. Jeho
pozadavak nutnosti akceptovat podiizené postaveni a bezmeznou oddanost
nabozenské 1 svétské autorité¢ se tak vymyka klicovému konceptu §i‘itské vérouky
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kladouci diiraz na spravedlnost neboli ‘adl.”>® Pasivita a oddanost viic¢i vladci je pak

kompenzovéana pozadavkem agresivni aktivity vic¢i neptatelim, tedy tém, které

135 Madzlesi se odchyluje od tradiéni 3i‘itské dogmatiky, v niz je ¢lov&k povazovan za aktivniho Einitele

svych skutkl, tedy od stanoviska, jez se blizi umirnénému teologickému proudu mu‘tazila (Kropacek
2003: 188).

Koncept fagijje je podepten v Koranu strami Véely (an-Nahl) a Rod “Imrantv (4! “Imrdn). Aja 106
(16:106) 16. sury Vcely pravi toto: "Na toho, kdo zapre Boha poté, co jiz uvéril - kromé toho, kdo byl
donucen, zatimco srdce jeho klidné bylo ve vire - a zejména na toho, kdo hrud’ svou neviie otevrel,
dopadne hnév Bozi a pro néj je pripraven trest nesmirny." Dalsi dja (3:28) v sife Rod ‘Imrandv
ospravedlilujici popieni viry v pfipadé nebezpeci hovoii nasledovné: "Necht' si vérici neberou nevérici za
pratele misto vericich! Kdo tak ucini, nedostane se mu od Boha niceho, leda v pripadé, Ze byste se od
nich obavali néjaké hrozby. A Bith vas varuje pied sebou samym a u Boha je cil konecny.” (Cech 2010:
90-91; Hrbek 1972: 300, 498 ).

Timto nebezpedim je mysleno piedevsim ohrozeni ze strany sunnitl. V situaci sunnitské pfevahy v
oblasti politicko-nabozenské je tak metoda tagijje jakousi "taktickou povinnosti k zajiSténi preziti
$i'ismu" (Rahnema 2011: 282).

Libor Cech pfipomina, Ze samotny koncept tagijje jde proti podstaté martyrologie §i‘ismu, nebot "smrt
tiettho imama Hosejna je pozitivnim ptikladem, ktery nabada Si‘ity k aktivnimu boji proti uzurpaci a
nespravedInosti" (Cech 2010: 91).
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svétska ¢i duchovni autorita oznadi za ty druhé™® (Rahnema 2011: 280-284).

Politicko-nabozenskd dogmatika madzlesismu se stala sttedobodem S§i‘itské
doktriny. Madzlesi se snaZzil zapisobit zejména na lidové masy a Si‘ismus prodchl
silnym emociondlnim nabojem v podobé povinnosti konat lidové oblibené
nabozenské pouté a ritudly spojené s mucednictvim imama Hosejna a
apokalyptickym ocekévanim ptichodu Mahdiho. Z pravniho a moralniho hlediska
tak setfel linii mezi tim, co je islamskou povinnosti (vadzeb) a co je islamem
doporu¢eno (mostahabb). Emocionalné¢ nabité truchleni a lamentovani nad
mucednictvim nebylo do té doby v $i‘itském isldmu povinnosti, nicméné¢ Madzlesi
ve své horlivé snaze podnitit obycejny lid k intenzivni zboznosti a masové
participaci na ritudlech, ustanovil tento Cin jako jeden z nejdulezitéSich, diky

némuz se vefici dostane do ptizné Boha (Rahnema 2011: 258-259).

Odkaz Madzlesiho tedy spoc¢iva v odmitani svobody lidské vile, rozumu a
racionalnitho mySleni ve jménu uctivdni neomylnych a vSevédoucich dvanacti
imamd, které pak v politické a spolecenské roviné usti k piijimani absolutnich pravd
a znemoznuje jakykoliv pokus jedince i skupiny o dialog. Ideologie madzlesismu
nahrava mesianistickym tendencim a vife v rizné povéry. Tim, Ze se véfici vzdava
prava nezavisle uvazovat a jednat, bezmezné piijima Si‘itskou autoritu, ktera ma
moc zasahovat do vSech aspektli lidského Zivota. Ideologie madzlesismu se silné
prosadila do diskurzu irdnského Si‘ismu a jeji vliv dodnes neuhasl. Velky kritik
Madzlesiho °Ali Sari‘ati pronesl, ze "dokonce ani ve dvacatém stoleti nemizeme
kritizovat Madzlesiho" a oznacil jej za "tfinactého imama Si‘ismu" (Rahnema 2011:
289-291). To, ze MadzZlesiho hlas je v irdnském politicko-nabozenském diskurzu

slySet 1 ve dvacatém prvnim stoleti, bude tématem nasledujici ¢asti.

1%V piipadé Safijovské fise a v Madzlesiho pojeti jsou do role "druhych" obsazeni pochopitelné sunnité.

Ztvarnéni sunnitll jako historickych tyrant a utlacovatelli $i‘itské komunity a safijovskych panovnik,
jenz jsou povazovani za ochrance vsech $i‘itd, tak hraje klicovou roli v Madzlesiho nabozensko-politické
a nacionalistické ideologii (Rahnema 2011: 284, 286).



12 DZOMHﬁRf-JE ESLAMI C1 DZOMHURI-JE CHOR{I’FI"“?: SiRENj
LIDOVEHO MESIANISMU V  MODERNI IRANSKE
SPOLECNOSTI

V této Casti se budu zabyvat vzkiiSenim lidového naboZenstvi ve vefejném
politicko-spolecenském diskurzu a jak byly tyto motivy a ritualy spojené s lidovou a
okultni tradici isldmu transformovéany v politickou ideologii a internalizovany
spolecnosti. Nabizi se otazka, zda tyto povery (chordfat) vychazejici z Si‘itského
mesianismu jsou stale nedilnou soucésti iranské identity. Mesianisticka dimenze
Si‘ismu, kterd ve vefejném diskurzu ozila ve dvacatém stoleti a vstoupila se svou

nejvetsi intenzitou do stoleti dvacatého prvniho, bude nosnym tématem této casti.

OzZehavé téma mesianismu a lidové povér€ivosti se do povédomi iranské
vefejnosti zacalo plizit s kampani prezidentskych voleb roku 2005 a silné se
prosadilo s vitézstvim konzervativee Mahmuda Ahmadinezada. S osobnosti nového
prezidenta a jeho spojencti z fad duchovenstva se vefejny politicky diskurz franské
islamské republiky naplnil radikalni mesianistickou a apokalyptickou propagandou,
ktera s intenzitou vladne soucasné moderni iranské spolecnosti a snazi se prosadit
jako vad¢i narativ tvorby kolektivni identity, ktera bude soucasti vyssiho stadia

vyvoje irdnské spolecnosti.

12.1 Mahmud Ahmadinezad: Novy Mesias?

V historii franu neni praxe vyzdvihovani nadpfirozenych schopnosti viidce
ojedinéla. Podobné jako safijovsky $4h Esma®il v Sestnactém stoleti a v pomérné
nedavné minulosti $4h Mohammad Rezé Pahlavi dnes uz byvaly prezident Mahmud
Ahmadinezad zacal piesvédCovat iranskou veifejnost o svém spojeni se skrytym
imamem a jeho posvatném vedeni, a stal se tak pokracovatelem a propagéatorem

stejné politické tradice, ktera se v Iranu prosazovala pied vice jak péti sty lety. Ze

10 Islamska republika &i republika povér. Perské slovo chordfat (angl. superstition) ¢ od n&j odvozené
adjektivum chordfi znamena povéry ¢i povércivy. Tento vyraz se v perstiné pouziva pro vyjadreni
mesianistickych tendenci a v§ech ukazu, které vychazi z lidové viry a ¢asto odporuji islamu.



vSech stran se na iranskou spole¢nost dvacatého prvniho stoleti vali bizarni zpravy o
mystickych zaZzitcich celniho pfedstavitele irdnského politického prostoru. Vitézstvi
Mahmuda Ahmadinezada v prezidentskych volbach jak v roce 2005, tak podruhé v
roce 2009, bylo vysoce postavenymi vladdnimi Cciniteli z fad duchovenstva
interpretovano jako zéazrak ¢i Bozi dar (tohfe-je elahi) ¢i Bozi plan (tadbir-e
elahi).'”" Ani sam prezident se nijak netajil tim, Ze jeho vitézstvi je posvéceno
nejvyssi Bozi vili a Ze tim nastava nova historické faze obnovy a regenerace zem¢,
ve které zvitézi nova ekonomicko-politickd teorie, ale zejména se rozsifi jakasi
viudypiitomnd vlna spirituality (moudz-e ma‘navijat).'® Tuto fazi oznadil
Ahmadinezad za "vy$$i pokrocilé stddium v duchovnim vyvoji islamské republiky"
(Rahnema 2011: 46), pro néjZ bude charakteristické vSeobecné rozsifeni viry v BozZi
vedeni. Pouze nékolik jedinct je pfedurceno ke komunikaci se skrytym imamem,
jenz skrze tyto vyvolené ovliviiuje chod svéta. Pravomoc vladnout této vyssi
spolecnosti bude delegovana pouze na vyvolené jedince, ktefi jsou ve spojeni se
skrytym imamem a mohou tim naplnovat jeho vili. V tomto stadiu se predpoklada
absolutni poslusnost vili imama, jehoZ existence je neuchopitelna. Cinit cokoliv by
bylo v rozporu s jeho vili je marné, nebot’ jeho moc je absolutni. Ve vyssim stadiu
duchovniho vyvoje islamské spolecnosti dojde k brzkém navratu dvanéctého
imama, jehoz epifanie bude urychlena masovou tucasti véficich na modlitbach

prosicich za Mahdiho navrat (Rahnema 2011: 45-46).

Ahmadinezad své ptesvédceni o neodvratném névratu skrytého imama stvrdil
1 ve svém proslovu pied Valnym shromazdénim OSN, ktery pronesl v zafi roku

2005, tedy kratce po inauguraci do funkce prezidenta Iranské islamské republiky. V

' V&rny Ahmadinezadiv spojenec &jatollah Mesbah-Jazdi se pied prezidentskymi volbami v roce 2005

nechal na podporu Ahmadinezada slyset, Ze "Ahmadinezad je vyvoleny samotnym Mahdim a dat mu hlas
je nabozenskou povinnosti kazdého véficiho". Iran Government Urging the Hidden Imam to Help. 21.
10. 2005, Iran Press Service. Dostupny online z: http://www.iran-press-service.com/ips/articles-
2005/october-2005/jamkaran_211005.shtml (9. 8. 2013). Kdyz v prezidentskych (pravdépodobné
zmanipulovanych) volbach roku 2009 vyhral Ahmadinezad podruhé, duchovni viidce franu ajatollah Ali
Chamene’i prohlasil, ze "nad volbami skute¢né dohliZela posvatna vyssi moc". Na adresu kritiky voleb,
ze byly zmanipulované, pak duchovni a stoupenec Ahmadinezada Morteza Moqtada’i pronesl, ze "tyto
volby jsou schvélené a potvrzené skrytym imamem a Bohem" (Rahnema 2011: 24).

Na jedné ze svych prezidentskych cest po franu zavital Ahmadinezad i do nejméné rozvinuté a
ekonomicky zaostalé provincie Sistan a Balicestan. Ve svém energickém projevu ujistoval lid o navratu
Mahdiho, ktery se ma uskuteénit nejpozdéji do dvou let (Rahnema 2011: 60).
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zavéru proslovu Ahmadinezad predpovédél tato slova:

"Od pocatku cast lidstvo véfilo, ze ptijde den, kdy na svété zavladne spravedlnost,
mir, rovnost a soucit. Kazdy z nas miiZze pfispet k vytvotfeni takového svéta. AZ tento den
nastane, vSechny kone¢né sliby vSech zjevenych nabozenstvi budou naplnény, pficemz
objevi se dokonalé lidska bytost, kterd je potomkem vSech prorokl a zboznych lidi. Ta

povede svét ke spravedlnosti a miru. O Milostivy Pane, modlim se k tob¢, abych uspisil

vzk¥iSeni z tvého posledniho mista odpo¢inku."'®

O nékolik dni pozdéji bylo toto tvrzeni o brzkém néavratu dvanactého imama
posileno dal$im znamenim. Jistd osoba, ktera byla pfitomna u Ahmadinezadova
projevu pied Valnym shromazdénim OSN, si vS§imla aury, ktera se objevila kolem
prezidenta a obklopovala jej béhem celého projevu. Zazrak tato osoba interpretovala
prezidentovi a ten se svéfil jednomu z nejvlivnéjSich duchovnich v zemi 4jatolldhu
Dzavadi Amolimu. Ahmadinezad byl navic piesvédéen, ze téméf pul hodiny z jeho
projevu, kdy jej obklopovala ona zéfe, nikdo z pfitomnych ani nemrkl. Zpravy o
této udalosti se zadaly §ifit po celém [ranu a setkaly se s rliznymi reakcemi. Kritika
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pfisla jak ze strany iranské vefejnosti, tak ze strany vladnich Ciniteld™ a vlivnych

Siitskych duchovnich.'®

Ahmadinezadovy vyroky se vSak kupodivu nesetkaly jen s
kritikou, ale naopak, rozvitily vinu Silenstvi mezi vrstvou zboznych Iranct, ktefi v
postavé Mahmuda Ahmadinezada spatiili nového viiddce hodného nasledovani.'®
Ahmadinezad se stylizoval do vykonavatele vile skrytého imama, ktery jediny je
odpovédny za politické, ekonomické a kulturni usporadani iranské spolec¢nosti a

Ahmadinezad pouze plni jeho rozkazy. Islamskd republika je tak podle

19 Kompletni pfepis Ahmadinezadova projevu pred Valnym shromazdénim OSN ze 17. zaii roku 2005 je

mozné shlédnout online na http://www.globalsecurity.org/wmd/library/news/iran/2005/iran-050918-
irna02.htm. (2. 7. 2013).
164 Clena vlady Akbar Alami se nechal slyset, 7e "ani nejduchovngjsi islamské osoby se nikdy takto
nevyjadiovaly". Esfandiari, Golnaz: Iran: President Says Light Surrounded Him During UN Speech. 29.
11. 2005, Rferl. Dostupny online z: http://www.rferl.org/content/article/1063353.html (7. 6. 2013).
Soucasny prezident Hassan Ruhdni tehdy oznacil kazdé tvrzeni o zfeni dvanédctého imama za lez a
propagaci chorafat, tecy lidovych povér. A¢ konkrétné nezminoval osobu byvalého prezidenta
Ahmadinezada, bylo jasné, ze Ruhaniho kritika sméfuje pravé k nému. Harrison, Frances: Row over
Ahmadinejad Imam Beliefs. 20. 2. 2008, BBC. Dostupny online Z:
http://news.bbc.co.uk/2/hi/middle_east/7255602.stm. (6. 6. 2013).
166 Esfandiari, Golnaz: Iran: President Says Light Surrounded Him During UN Speech. 29. 11. 2005, Rferl.
Dostupny online z: http://www.rferl.org/content/article/1063353.html (7. 6. 2013).
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Ahmadinezada pouze pfechodnym stadiem, které bude néasledovat staddium isldmské

vlady a spole¢nosti Mahdiho (mahdavijat) (Rahnema 2011: 80).

12.2 Ajatollah Mesbah-Jazdi a nastoleni mahdavijat

Rétorika Mahmuda Ahmadinezada zaloZena na lidovém populismu pro
"chudé"'®” je silné ovlivnéna jeho spojencem z fad duchovenstva 4jatolldhem
Mohammadem Taqi Mesbah-Jazdim. Ten vychdzi z vice jak tfi sta let starého
mySlenkového dédictvi Mohammad-Béagera Madzlesiho, které je zaloZeno, jak bylo
podrobné nastinéno v pfedchozi ¢asti, na popirdni racionality, propagandé lidového
mesianismu a vyzdvihovani absolutni moci Si‘itskych duchovnich jakozto zastupcii
imama. Ve jménu o¢ekavaného Mahdiho a imdma Hosejna se Mesbah-Jazdi snaZzi
prosadit nabozensky diskurz, ktery bude apelovat na lidové masy a bude stat proti
"silam ohrozujicim islam a jeho svatost" (Rahnema 2011: 96). Protoze Si‘itskym
idealem je uctivat imdmy a jejich mucednictvi, Mesbah-Jazdi propaguje Hosejnlv
boj proti korupci, nespravedlnosti a nevéficim jako strategii vymyceni nepratel,
zejména reformistického kiidla iranského politicko-nabozenského prostoru. Ideédlni
islamska spolecnost tak, jak ji prezentuje Mesbah-Jazdi, je spole¢nost mahdisticka
(mahdavijat), tedy pfindlezejici skrytému imamovi, jenz je jedinym jejim
pravoplatnym vlddcem a jehoz v dobé okultace zastupuji spravné vedeni duchovni.
Urychleni navratu dvanactého imama prostiednictvim jeho uctivani a oplakavani je
pak nejvyssi socidlni funkci systému mahdavijat. Ajatollah Mesbah-Jazdi se tak
celkem uspésné snazi ustavit madzlesismus jakozto oficialni politicko-spolecensky
diskurz Iranské islamské republiky, ze sedmnactého stoleti jej pienést do stoleti
dvacatého prvniho a =zasit jej do moderni iranské spoleCnosti. Ideologie
madzlesismu zaloZzena na popirani svobodné viile a absolutni pasivité, oddanosti

nabozensko-politické autorité¢ a vife v ndvrat a vladu skrytého imdma ma tak podle

167 Ahmadinezad si svou voli¢skou zakladnu ziskal mezi chudou vrstvou francti diky své okézalé
skromnosti. Jak piSe Lucie Beranové ve svém ¢lanku o Ahmadinezadovi, jeho ostentativni chudoba je
jasnou opozicni narazkou na "ptejedené" kleriky, kteti se pySni honosnymi sidly a tuénymi konty ve
Svycarskych bankach. Beranova, Lucie: Maly Mesias. 15. 6. 2009, IHned. Dostupny online z:
http://hn.ihned.cz/c1-37446790-maly-mesias (10. 8. 2013).



Mesbah-Jazdiho slouzit jako pilit vSeobecnych norem jak vetejného, tak
soukromého Zivota spole€nosti. Kazdy, kdo by kritizoval jeho vizi pravého $i‘ismu
je pak povazovan za pokrytce, nepiitele viry ¢i dokonce agenta satana (Rahnema

2011: 88, 96).

12.3 Historicky precedens a negativni reakce z rad duchovnich

V moderni historii Iranské islamské republiky je vSak vefejné propagovany
diskurz vychézejici z Madzlesiho ideologie o spojeni politick¢é moci se skrytym
imdmem vyjimeéné. Zadna vlivna politicka &i nabozenska autorita si netroufla
stylizovat se do role mediatora Bozi ville a imadmd. Samotny strijce islamské
revoluce 4jatollah Chomejni byl sice ztotoziiovan s imamem a poprvé v historii
Si‘ismu pftijal titul ndajeb-e imam (imamuv posel), nicméne sam kategoricky odmital
jakékoliv narazky o redlném spojeni s oekavanym Mahdim. Osm let probihajici
krvavy konflikt mezi fronem a Irdkem se sice nesl v mesianistickém duchu a v
duchu revolu¢niho narativu Karbala, kdy iransti vojaci a bojovnici byli pfirovnavani
k Hosejnové armad¢ a jejich smrt jim tak podle tohoto scénafe umoznila zakusit
pravé mucednictvi a stat se Sahidem. Na mesianistické projevy vSak Chomejni
reagoval velmi negativné a v roce 1983 zakazal Cinnost organizace Andzoman-e
hodzdzatije, jejiz Clenové byli horlivymi zastdnci apokalyptickych vizi néavratu
dvanactého imama. Ajatollah Chomejni sam sebe povazoval za Mahdiho
zvestovatele, nikoliv jeho mluvciho a prognostika jeho ptichodu (zohur). Revoluce
byla pouhym pfedstupném naplnéni zvésti o nastoleni konec¢ného zuctovani a vlady

dvanactého imama (Amanat 2009: 221-222, 224).

Vlivny iransky duchovni 4jatollah Montazeri reagoval na Ahmadinezadova
tvrzeni s nevoli a oznacil jeho prohlaSeni za zpronevéru proti islamu. "Skryty imam
je soucasti nasi viry, coz vSak neznamend, Ze jej miizeme zneuzivat pro politické
ucely. ... Manipulace a zneuzivani svatosti povede pouze k znechuceni lidu a mladé

generace Irancl z nabozenstvi".'® V podobném duchu se vyjadiuje i reformisticky
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ladény klerik ajatollah Jusef Sane’i. Ve svych vefejnych projevech varuje pred
pfiklonem k tmafstvi a mesianistickou propagandou a tvrdi, ze rétorika dua
Ahmadinezad - Mesbah-Jazdi je nebezpecnou a klamavou hrou s emocemi lidu.
Si‘ismus v jejich pojeti je podle Sane’iho antitezi toho, co hlasi pivodni $i°a, za jejiz
hodnoty jakoZto ndboZenstvi protestu a viry v aktivni rozhodovani ¢lovéka by mél
kazdy Iranec bojovat stejnd jako 4jatollah Chomejni do posledniho dechu.'®V
historii $i“ismu neustdle dochdzi ke konfrontaci mezi $i‘itskym kiidlem kladoucim
diraz na rozum a kritické uvazovani a kiidlem udrzujicim lid v pasivité¢ a
mysSlenkové temnoté, jehoz soucasnymi propagatory jsou djatolldh Mesbah-Jazdi a
Mahmud Ahmadinezdd. Podle Sane’iho tak diskurz inspirovany Madzlesim a
prosazovany v soucasné iranské spole€nosti spustil dalsi vinu stfetu nejen v ramci
Si‘ismu, ale 1 mezi duchovnimi. Sane’i je toho ndzoru, Ze "pokud je lidem odepieno
védéni a svobodné mysleni a je jim znemoZznéno tézit z pravé viry a pravého islamu,
je prirozené, ze namisto hledani rozumu, védéni a nadbozZenstvi budou inklinovat k

tmafstvi a povéram".'”

Proti varianté Si‘ismu, kterd je diktovana prezidentem Ahmadinezadem a jeho
stoupenci, vystoupil naptiklad vyznac¢ni irdnsky myslitel Abdolkarim Sorus, ktery
predstavuje opozici iranskému rezimu v ramci islamu. Islam tak jak je v franu dnes
prezentovan a ordinovan iranské spolecnosti je "despoticky (estebdadi) a plny povér

(chorafi)" (Rahnema 2011: 26).

12.4 Mesianismus v iranské spole¢nosti

Snaha ptesvédcit spole¢nost o nadpiirozenych schopnostech a existenci
vyvolenych jedinci komunikujicich s Mahdim mohla byt vérohodné pted péti sty

lety, nicméné pieneseni tohoto obrazu do dvacatého prvniho stoleti by se mohlo v

Dostupny online z: http://www.amontazeri.com/farsi/payamha/90.htm (20. 8. 2013).

9 7  rozhovoru s 4jatolldhem Sane’im z 10. 9. 1384. http://saanei.org/old/page.php?
pg=showmeeting&id=69&lang=fa. (20. 8. 2013).

170 Z rozhovoru s ajatollahem Sane’im z 17. 10. 1384. 5 <lél A 45 a3 e (il S s S98 58 538 sl 3l il
Al alana Ly ) s 49 0 )8 sliae) las -23 8 s <ilasa 5« Dostupny online z: http:/saanei.org/old/page.php?
pg=showmeeting&id=74&lang=fa. (20. 8. 2013).



jakékoliv moderni spolecnosti jevit jako pomateni smysli jednotlivce. Opak je vSak
pravdou. Ahmadinezddovy proslovy o jeho vyvoleni dvanactym imamem
zapusobily na ¢ast iranské populace jako spousStéci mechanismus, ktery rozjel
masinerii bizarnich ukazli odrazejici stav hysterie kolem kultu mesianismu. S
Ahmadinezadovou apokalyptickou propagandou se na vefejnosti zacaly Sitit bizarni
zpravy piinaSejici dikazy o zasahu skrytého imama. Z rtiznych konct Iranu
ptichdzela svédectvi dokazujici zdsah dvanactého imdma. Ve mésté Karadz pobliz
Teheranu se najednou objevila ka‘ha, jeden z monumentl isldmu, ktery byl uctivan
jiz v casech proroka Muhammada na uzemi dne$Sni Saudské Ardbie. Podle
podnikavého striijce ndpadu postavil karadzskou ka‘hu sam dvanacty imadm. Tento
filuta dovedl situaci do extrému, zneuZil vSeobecné atmosféry vytrZzeni panujici ve
spolecnosti a ujiStoval, ze pout’ vykonand k iranské ka‘bé je rovnocennd pouti ke
ka‘be v Saudské Arabii. Kazdy, kdo tuto pout’ vykona, splni nabozZenskou povinnost
a ziska titul hadzdzi, tedy ten, kdo vykonal velkou pout’. Velmi bizarni dikaz se
objevil pobliZ mésta Arak. O¢ekavany Mahdi Gdajné poslal dopis na adresu Zeny, ve
kterém vyzyva k modlitbé za svlij navrat, ktery podle slov dopisu nastane velmi
brzy. Vyvrcholenim udalosti tykajicich se korespondence se skrytym imamem bylo
uvefejnéni dopisu od skrytého imdma v tydeniku Chorsid, jenz byl nadale

distribuovan po mesitach v Teheranu (Rahnema 2011: 60-63).

VSechny tyto neuvéiitelné piibéhy pocinaje vystoupenim Mahmuda
Ahmadinezada pfed OSN a v New Yorku pfes komunikaci dvanactého imama s
materialnim svétem prostifednictvim "Bozi posty" az po Mahdiho stavbu alternativni
ka‘by jsou pro mnohé france jednim ze znameni (alamdt) brzkého navratu

dvanactého imama z okultace'”!

. Neda se ptesné fici, kolik procent irdnské populace
veti takovym piihodam. Jisté vSak je, ze Ahmadinezad si své obecenstvo naSel a

zejména mezi obyvateli venkova nejsou takové dikazy brany na lehkou véhu, o

' Toto okultni §ilenstvi, které vypuklo béhem Ahmadinezddova prezidentstvi, se dotklo i svéta sportu.

Kapitan prvoligového iranského fotbalového tymu SAIPA Ali D4ji pficital netispéch svého druzstva
zasahu "zhlry". Jeho tym byl udajné proklet a D4ji si proto vyzadal feseni situace u ¢elniho duchovniho
predstavitele ajatolldha Behdzata. Ten situaci udajné nabozensky posvétil a tym SAIPA zacal opét
vyhravat (Rahnema 2011: 63).



cemz svéd¢i vySe zminéné zpravy, které se Cas od Casu objevi na vetejnosti.
Existuje vSak 1 druha strana mince. U pfilezitosti jednoho z mnoha nabozenskych
svatk, ktery franci dodrzuji, jsem se snazila pidit po tom, o jaky jde svéatek. Jedna z
mych informatorek se pii otdzce "co to vlastné slavime" upfimné rozesmala a
rozpacité¢ odpoveédéla: "No vite, kdysi nam tu umrel jeden pan, to uz bylo ale hodné
davno, snad nekdy pred tisici lety, vlastne ani nikdo nevi, zda tento pan vitbec Zil, a
tu jeho smrt si ted’ pripominame".'” Jak jsem se pozd&ji dozvédéla od dalsiho ze
svych informatord, Slo o svatek narozeni dvanact¢ého imama Muhammada al-
Mahdiho. Tehdy jsem cekala néjaka emociondln€é nabita procesi u meSit a
imamzade, ale v severnim Teheranu ke mé ztézi dolehl zpév mu‘ezina, natoz aby
bylo slySet néjaké srdceryvné procesi. "Vzdyt je to hloupost a ostuda pro celou nasi
spolecnost. Verit v takové nesmysly jako prichod néjakého chlapka, ktery zmizel
pred tisici lety", nechal se slyset jeden z mych informatorti a pokracoval: "Ja bych
zrusil vSechna ndboZenstvi svéta. V nicem nam to neprospivd, Ahmadinezadovy
tlachy jen zhorsuji ekonomickou situaci, rok od roku je to tady horsi. A ty jeho
duchovni, co se kolem néj toci. Vis, jak my jim tady iikdme? Opice (mejmunha)."'”
K vefejné propagandé ptiprav na ndvrat Mahdiho se dal$i informator vyjadril
nasledovné: "Jak je mozné, zZe viada, kterd by se méla starat o to, co se déje v nasi
spolecnosti tady a ted, se stara o konec sveta a uzavira neuveritelné smlouvy s
imaginarnim chlapcem, ktery zmizel nekdy pred tisici lety ve studni (mySleno

dvanicty imam). """

franska spole&nost je viak velmi rozmanita a s touto rozmanitosti se neustale
potyka. Mira soundleZitosti s mesianistickymi vizemi a povérami o bliZicim se
konci svéta s ocekdvanim néavratu Mahdiho a zkuSenosti nékterych vyvolenych
jedincti do velké miry koresponduje se socialnim statusem, vzdélanim a lokalitou
bydlisté. Jak jsem jiz zminila, obyvatelé severniho Teheranu, vétSinou ptislusnici

vyssi stfedni tfidy, neberou tyto zkazky pftili§ v potaz. Pokud se vSak ocitneme v

sousedicim jiznim Teheranu, situace je Upln€ jina. Pfesna linie se sice tak ostfe neda
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Informator I. - Zena, 35 let, Teheran.
Informator II. - student doktorského programu politologie, 28 let, Ormije.
Informato III. - prodavac, asi 40 let, Isfahan.
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vymezit, ale jistd souvislost s mirou zboznosti'”

a sounalezitosti lidi s lidovymi
pfedstavami typu zasahl skryt¢tho imama se d4 piredpokladdat. Socidlni a
ekonomicky status do velké miry koresponduje s mirou lidové zboZznosti lidi a
zapadd do hlediska psychologicko-socidlni funkce mesianismu, jenz piitahuje
neprivilegované a socidlné slabsi skupiny lidi diky své socidlni inkluzi jdouci napfic
spole¢ensko-ekonomickym spektrem.'”® Podobné vysvétleni podava i iransky
novinaf Hosejn Bastani. V reportdzi pro Radio Svobodnd Evropa uvedl, Ze
Ahmadinezadiav celkem UspéSny pokus navozovat v iranské spolecnosti pocity
brzkého navratu skrytého imama je pouze politickou propagandou, kterda ma
zapusobit na niz$i vrstvy iranského obyvatelstva, jez jsou dle né&j spiSe nachylné
uvéiit v takové piib&hy.'”” Tato situace je navic pfizivovana Ahmadinezadovymi
nohsledy z fad madddahan'™, lidovych kazateld. Jiz v dob& pfed zvolenim do
prezidentského postu se Mahmud Ahmadinezad snazil ze své pozice starosty
Teheranu finanéné podporovat pravé tyto cechy lidovych kazatela, jez slouzili jako
hladsnd trouba jeho propagandy. Pravé madddhan se postupné stali spojovacim
Clankem Ahmadinezada se zboZznou vefejnosti a casto nejchudSimi vrstvami
obyvatelstva. Svymi jadrnymi az extatickymi proslovy se maddahdn snazi pisobit

na obycejny lid, a tim si zajistit jejich piizen, kterou v zavéru vyuzivaji pro

'3 Na tomto misté je tieba rozliSovat skute¢nou piinaleZitost k §i‘itskému islamu a praktickou pfinaleZitost.

fran je islamskou republikou a k islamu se oficialné hlasi vice nez 90 procent obyvatel. Do velké miry je
toto vysoké procento zplsobeno praktickymi dtvody, nebot' nabozenskad vira je uvedena v prukazu
totoznosti kazdého Irance. Kazdy je povinen mit n&jaké nabozenské vyznani. Bez n&j je Elovek v iranské
spole¢nosti ztracen ekonomicky i socialné, nebot’ pracovni trh s Iépe placenymi pozicemi je otevien
pouze Si‘itim, tudiz i jiné oficidlné uznané nabozenské skupiny jsou znevyhodiiovany a casto
perzekvovany.

Jina situace panuje u vlivnych vladnich a duchovnich ¢initeli konkrétné ¢lend Revoluénich gard, ktefti
jsou bezpec€nostni patefi rezimu a maji za ukol héjit principy islamské republiky. V soucasnosti tvofi
¢lenové Revoluénich gard jednu z nejbohatsich vrstev iranské spole¢nosti, tudiz vysoka mira zboZnosti,
ktera se u téchto strazct revoluce da predpokladat, pfimo nekoresponduje s jejich ekonomickou situaci a
socidlnim statusem.

Bastani podava jesté druhé vysvétleni Ahmadinezadova poc¢inani. Kromé toho, ze se Ahmadinezad a jeho
vladnouci klika snazi takzvané "oblbnout" obycejny lid, jednoduse sami témto bizarnim piithodam véri,

vevr
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propagandu mifenou do nizSich vrstev spolecnosti. Esfandiari, Golnaz: [ran: President Says Light
Surrounded Him  During UN Speech. 29. 11. 2005, Rferl. Dostupny online z:
http://www.rferl.org/content/article/1063353.html (7. 6. 2013).

' Jednim z nejvlivéjsich madddhdn je v soucasnosti Mansur Arzi, ktery ptisobi v teheranské mesité Ark.
Jeho kéazani jsou prodchnuta pfipomindnim tragické udalosti u Karbald, kdy byl zabit imam Hosejn,
vzyvanim navratu dvanactého imama ¢i pfipominanim tragédii iransko-iracké valky, které se sam osobné
ucastnil jako kazatel. Jeho az agresivni mesianistické proslovy nezfidka uvadéji posluchacstvo do
extatickych stavii (Rahnema 2011: 64).



politickou podporu. Jsou ve své podstate i opozici reformnimu duchovenstvu, které
pusobi ve velkych mesitach, a postupné jim ptebiraji jejich ovecky. Byt jejich
iracionalni proslovy popiraji narok na individudlni nadzor a jsou prodchnuty silné
apokalyptickou a emociondlni rétorikou, jejich lidovy populismus je jisté Casti

iranské spolecnosti stale blizky (Rahnema 2011: 64).

12.4.1 Symbolika mista: DZamkardnizace spole¢nosti

Opctovny rozkveét lidového mesianismu ztélesnény v ocekavanim piichodu
Mahdiho je nejvice patrny v kultu spojeném s mesitou Dzamkaran, jez se do stiedu
masového lidového zajmu dostava od poloviny devadesatych let minulého stoleti.'”
Propagace popularity praveé tohoto mista predstavuje chytry tah Si‘itskych lidovych
kazateli napojenych na vysoce postavené duchovenstvo a vlivné vladni Cinitele, jak
vyuzit opétové vzkiiSeni mahdistickych ocekdvani ve sviij mocensky prospéch.
Dzamkaran bylo ptivodné mistem lidové zboznosti, kam si prosti franci chodili pro
pozehnani, osobné vyjadfit ictu imamim ¢i1 prosit o zazratnd uzdraveni. Podle
lokalni $i‘itské tradice (chabar) se véti, ze u Dzamkaranu si Mahdi postavil schody
(gadamgah), po nichZ sestupuje na toto misto, a ze skrze vyschlou studnu (cdh-e
saheb-e zaman), ktera lezi v prostorach mesity, komunikuje skryty imam s lidmi.
Svatyné¢ Dzamkaran tak pied svou proslulosti v devadesatych letech méla spise
lokalni vyznam pro nevelky pocet Si‘itskych véfticich z pfilehlych oblasti nebo
slouzila jako tranzitni misto na cesté do tehdy mnohem vyznamnéjSiho poutniho
mista Hazrat-e ma‘sume v Qommu, kde je pochovana sestra osmého imdma Rezy

Fatima (Amanat 2009: 227-228).

Pocéatek transformace meSity Dzamkardn z poutniho mista lokalniho
vyznamu v duchovni cil masového poctu Si‘itskych véficich je pficitana

ideologickému utoku konzervativnich duchovnich z Qommu proti reformistické

7% Plivodn& nevyznamna svatyné Dzamkaran lezici nedaleko Qommu byla postavena v desatém stoleti na

misté, kde Sejch Hasan ibn Muthla Dzamkarani tdajné spatfil skrytého imama, jehoz doprovazel prorok
Chidr. Imam nafidil Dzamkaranimu postavit na misté jeho zjeveni meSitu, kterd je po ptvodné
nevyznamném statkari pojmenovana. Traduje se, Ze Mahdi se na tomto vyvoleném misté¢ pravidelné
objevoval, komunikoval s lidmi a konal zazraky. http://www.jamkaran.info/Page View.aspx?id=2 (14. 8.
2013).



prezidentské kampani Mohammada Chéatamiho. Duchovni vyuzili lidové imaginace
a viry v mesianismus a obratili pozornost k vS§eobecnému rozruchu kolem udalosti,
které se od ptelomu tisicileti v misté zacaly dit. Cela propagandistickd rétorika byla
posvécena samotnym nejvyS§im duchovnim vidcem 4jatolldhem Alim
Chamene’im, z jehoZ podnétu zacaly proudit nemalé financni ¢asty na provoz
meSity a rekonstrukci poutniho mista, jehoz prostor byl nadimenzovan pro
kongregaci desitek tisic véficich."™ V pousti nedaleko ptvodné nejsvétejsiho
iranského mista Qomm, tak vyrostl obii ptibytek, ktery svou vyznamnosti i
rozlohou ptedCil Hazrat-e mas‘ume a po hrobce osmého imédma Rezy v MasShadu se
tak zafadil na druhé misto co do vyznacnosti irdnskych §i‘itskych poutnich mist. O
tom, ze duchovnim z nedalekého Qommu'®' se podafilo ozivit vieobecny zdjem o
Mahdiho kult, svédéi fakt, ze poutni misto je denné navitévovano tisici Iranci z
ruznych vrstev spolecnosti a z riznych koutli zemé€. DZamkarén je nejen mistem pro
vzdani tcty §ititskym imamiam, ale i mistem setkani a mezi Iranci tak oblibeného
potadani piknikii. MesSita s rozlehlymi prostory pro kongregaci tak plni funkci nejen
religiozni, ale i1 socidlni. Vedle toho budi misto pozornost svou aurou mysticismu,
nebot’ mnozi franci véti, ze diky zasahiim skrytého imama se zde d&ji zazraky, které
pomahaji obyc¢ejnym lidem od bolesti, z finan¢ni tize a celkové snizuji utrpeni a
strasti kazdodenniho Zivota.'* Dzamkaran je dnes téméf sobéstanou jednotkou a
disponuje rozsdhlym byrokratickym aparatem, svoji knihovnou'®, vydava své
publikace a dokonce provozuje vyzkumné centrum zabyvajici se sbérem a
dokumentaci zazracnych udalosti spojenych se zmizenim a hlaSenym piichodem
dvanacté¢ho imdma. S piihlédnutim k zajmu o virtudlni prostor je v DZamkaranu

praradoxné nejrychlejsi internetové pifipojeni a misto je technicky vybaveno na

'8 Byvaly prezident Mahmud Ahmadinezad "investoval" po svém zvoleni do ufadu v roce 2005 10 miliént

dolarti na dalsi renovaci mesity a 20 miliont dolarl na rozvoj infrastruktury kolem poutniho mista
(Rahnema 2011: 68).

Jde v8ak o skupinu duchovnich napojenych na Mahmtida Ahmadinezada, ktera stoji v opozici
mainstreamového proudu irdanského duchovenstva.

Do soupisu zazraku, které se v mesité DZamkaran udaly, je moZno nahlédnout na webovych strankach
mesity www.jamkaran.info.

Knihovna poskytuje mnoho pro neSiitu zvlastnich, pro S§iitského véticiho vSak praktickych spist.
Miuzeme zde nalézt privodce, jak psat dopisy Mahdimu, které se pak hazou do studny, odkud je mozno
se skrytym imamem komunikovat, dale jakym zptsobem se da spojit a komunikovat s Mahdim (ertebat
bd emam-e zamdan) ¢i nabizi knihy teologické povahy (Amanat 2009: 232).

181

182

183



vysoké trovni (Amanat 2009: 230-232).

Diky mesianistickému Silenstvi, které rozvifil dnes jiz byvaly prezident
Mahmud Ahmadinezad, nabyla svatyné¢ Dzamkardn jesté vétsi dilezitosti, nez v
devadesatych letech. Pravé Dzamkaran se Ahmadinezadovi a jeho vérnému
stoupenci a propagatorovi diskurzu mesianismu a viry v brzky ptichod skrytého
imama 4jatollahu Mesbdh-Jazdimu hodil jako vhodny symbolicky prostor pro
propagaci jejich tudajného vyvoleni Mahdim. Politicko-nabozensky diskurz
propagace Dzamakardnu je jako soucast oziveni mesianistickych aspiraci
pfipomindn v oficidlnich provladnich médiich a vyznac¢nost svatyné vyzdvihovana
tak, aby pfevySovala dulezitost vSech ostatnich tradicn€ vyznamnych poutnich mist
v rdnu i zahrani¢i.'* Mesbah-Jazdi tvrdi, Ze "svatyné v Mashadu a Qommu jsou
spojeny s tradi¢nim $i‘ismem, kdeZto svatyné¢ v DZamkaranu je spojena vyhradné a
jenom s nove ozivenym kultem dvanactého imama" (Rahnema 2011: 68). Masové

zijaraty'™

k svatyni Dzamkaran, které jsou do velké miry disledkem medialni
masaze, jsou podle Mesbah-Jazdiho diikazem rostouci zboznosti francti a mnohem
podstatnéji jsou piedzvésti brzkého néavratu skrytého imama. Jazdi odkazuje na
Madzlesiho'*® dilo Bihdr al-Anwdr (Mofe svétel), ve kterém znovuoziveni svatyné
v Dzamkardnu pifedchazi ptfichodu péna casu (ar. gd’im az-zaman).
"DzZamkaranizace $iismu" tak do velké miry symbolizuje uspéch politicko-
nabozenského narativu entezdr, tedy oCekavani a ptiprav na navrat Mahdiho. To, Ze
se tento okamzik blizi, je Ziveno diikkazy o zasazich skrytého imama z okultace, coz

mocenské vladni klice slouzi jako znameni, ktera parusii predchazi (Rahnema 2011:

65-71).

1% Ajatolldh Aqgatehrani zdiraziuje duleZitost zijdratii ke svatyni Dzamkaran hned za navitévou Mekky a

Mediny. Podle néj je Dzamkaran jedinym mistem na svété, kde skryty imam s vyvolenymi komunikuje
(Rahnema 2011: 66).

Navstévy k hrobkam svétci.

Pravé Madzlesi zanechal podrobny popis toho, jakym zplisobem se maji psat dopisy dvanactému
imamovi, jak se maji zapecetit a jak "poslat", tedy hazet do studny. To vSe je nutné pro to, aby imam
vyslysel piani véticich a mohl vykonat patfi¢ny zdzrak (Rahnema 2011: 67).
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12.5 Doutnajici odkaz Madzlesiho ¢i kulturni zpozdéni?

Nabozenska identita pevné svazana s politickym odkazem Madzlesiho je
peclivé stfeZzena a Casto pouzita coby obrana proti "kulturni invazi" ze Zapadu.
Others jsou nejen ti ze Zapadu, ale vSichni, kdo by se tfi sta let starym
konstruovanym normdm, které maji fidit veskeré jednani a chovani spole¢nosti ve
sféfe vefejného zivota, ale 1 na tirovni osobni a soukromé, vzepteli. Neptatelé viry,
pokrytci, agenti satana ¢i lokajove Zapadu jsou vSichni, kdo oponuji Si‘itske
predstavé o pravych hodnotdch a spoleCenské mordlce. Ideologie madzlesismu je
zivena jako idedl spole¢nosti, kterd ma byt homogenni, s jednotnym nézorem a
mySlenim, pfiCemz k dosazeni tohoto idealu je pouzivdno nejen prostredki
postupné indoktrinace skrze vzdélavaci systém, ale 1 prostiedkli nasili (Rahnema

2011: 302-303).

fransky sociolog Dérjus Sajegan tuto indoktrinaci iranské kolektivni identity
lidovym S$i‘ismem a narativem entezar vysvétluje jako "ontologicky zkrat". Podle
néj je védomi individudlniho i kolektivniho self/Self stale prodchnuto paradigmaty
historickych pfedstav, které jsou plné internalizované v kolektivnim védomi. NaSe
vidéni svéta je tedy historické a je ukotveno v tradi¢nich symbolech, tedy ,,ve
vécech, odvozenych z modi byti, ve kterych je individuum py$né na svou existenci
vramci kolektivniho Self, a to jak v Case, tak prostoru (united co-presence)
(Shayegan 1997: 59-60). To vSe se odrdzi na urovni ideji, norem a hodnot. Je
konstruovana jakasi metarealita, ktera je logicky odlisnd od reality skutecné, a
nasledné je akceptovéna jako kolektivni identita. Tato metarealita je pak casto
prenasena do politické roviny a adepti, ktefi komunikuji s absolutnem a zakousi
mystickou zkuSenost, jsou lidmi voleni do vysokych politickych funkci. Metarealita
tak sama sebe ustavuje jako skute¢nost, nebot’ iranska spole¢nost je konzervativni a

diky hluboce zakofenénym zvykim odolnd zméndm (Shayegan 1997: 60-62).

Odkazy na Si‘itskou mahdistickou tradici a apokalyptické vize, tedy prvky

iracionalniho chovani propagované ve vefejném diskurzu, jsou podle mnohych



antropologickych teorii'® znamkou tradi¢nich spole¢nosti. Abner Cohen, jenZ se
zabyva studiem vyznamu symboli v modernich spole¢nostech, vSak ve své knize
Two Dimensional Man: An Essay on the Anthropology of Power and Symbolism in
Complex Society poukazuje na jeden zajimavy fakt, ktery pomyslnou linii mezi tim,
co je chapéano za tradicni a co za moderni, smazava. Tvrdi, Ze "bizarni a exotické ve
vzorcich socidlniho chovani neni vyhradnim monopolem preindustridlnich
spolec¢nosti. V mnoha situacich jsou zvyky v modernich spolenostech stejné
podivné a vyznacné jako ve spoleCnostech primitivnich", coz vystizné¢ postihl
nalepkou "znovuobjeveni nadpiirozena" (Cohen 1976: 1). Tyto zvyky davd Cohen
na roveil symboltim."® Kazdé symbolické chovani, at’ uz se jedna o ritudly typu
vzyvani navratu Mahdiho ¢i jiné iracionalni projevy lidského chovani, hraje
dalezitou roli v rozdéleni, udrzeni a vykonu moci. Tvrdi, ze "symboly jsou témer
vzdy zneuzivany v boji o0 moc a jeji udrzeni, a to jak mezi jednotlivci, tak mezi
skupinami" (Cohen 1976: xi). Politicky ¢lovék je podle néj zarovenn Clovek
vytvarejici symboly, tudiz 1 v moderni spolecnosti existuje souvislost mezi
mocenskymi vztahy a symbolickou ¢innosti. Tyto symboly a jakékoliv symbolické
chovani je "kulturnim zpozdé&nim ¢i pfezitkem z minulosti, ktery vSak pokracuje do
soucasnosti, nebot’ v ramci stavajiciho spole¢enského usporadani hraje dulezitou
roli" (Cohen 1976: 3). 1 v franu jsou symboly, tedy nidbozenské prvky a zazitky
iraciondlna, vyuZivany Si‘itskymi duchovnimi a politickymi vidci jako nastroj
ovladani spole¢nosti. Riazné povéry a mystické zkuSenosti s posvatnem byly
zahaleny do havu lidovych nabozenskych konceptl a predpist tak, aby byla
ospravedlnéna politickd a spolecenska hegemonie branici ve svobodném a

racionalnim mysleni jedince. Byvaly prezident Mahmud Ahmadinezad stejné jako

%7 Emile Durkheim hovoii o takzvané mechanické solidarité, ktera je typicka pro tradiéni spole¢nosti. Ta je

tvofena "systémem homogennich segmenti, jejichz integrace je dosazeno spolecnym hodnotovym
systémem utvafenym kolektivnim védomim. ...V tradi¢nich spolecnostech nadboZenstvi prostupuje vs§im,
vSe socialni je religiézni a tyto dva svéty jsou synonymni" (Budil 2003: 169). Naopak, v modernim
spolecenském uspotradéani se "blh ze spoleCnosti postupné stahl a pienechal ji lidem a jejich sporam"
(Budil 2003: 169).

Cohen definuje symbol jako "pfedméty, ¢innosti, pfedstavy ¢i lingvistické formace, které¢ nesou mnozstvi
vzajemné odliSnych vyznamil, vyvolavaji urCité citéni a emoce a pohanéji cloveka k cinnosti. Obvykle se
projevuji ve formé ceremonie, ritudlu, vyménou dard, stylem Zertovani, skladanim pfisahy a spole¢nym
jidlem a pitim. ... Odkazuji k fenoméntim, které jsou objektivni a kolektivni a které jsou tak sledovatelné
a verifikovatelné" (Cohen 1976: ix-x).
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jeho predrevoluéni predchiidce Mohammad Rezd Pahlavi vytvofili kult
nadptirozenych vudct, ktefi jsou vyvoleni samotnym Bohem, coz se neostychali
dokazovat riznymi fantasknimi udéalostmi, které se udaly v jejich piitomnosti.
Nezanedbatelna ¢ast iranské spolecnosti vSak tyto lidové bachorky a iracionalni
tvrzeni nebere na lehkou vahu. Po reformnich snahach konce devadesatych let a
prelomu tisicileti je irdnskd spole¢nost mnohem vice nez diive indoktrinovéna
povérami o nevysvétlitelnych a nadpfirozenych udalostech, které se dé&ji v
pfitomnosti byvalého prezidenta franu. V tomto ohledu se iranska spole¢nost stale
nachazi "mezi svéty" tradice a modernity, nebot’ pies otevieny vzdor moderni ¢asti
iranské spolecnosti vici sttedovékym normam propukd mezi lidmi mesianistické
blouznéni a apokalypticka ocekdvani konce svéta, ktery nastane s ndvratem
oc¢ekavaného Mahdiho (Rahnema 2011: 4, 26). Iraciondlni prvky vychazejici z
Si‘itského mesianismu a lidovych povér jsou tedy nadale nedilnou soucasti iranské
identity. Fakt, Ze apokalyptick¢é motivy mesianismu jsou schopny efektivné se
adaptovat v novém prostiedi a mohou byt ve jménu ideologie zneuzity pro dosazeni
politickych a mocenskych ambici, potvrzuje jejich pfitazlivost a odolnost i ve

zdanlivé sekularizované dobé (Amanat 2009: 37).



13 BLOGISTAN: VIRTUALNI IDENTITA

"Nikoliv vidda, ale spolecnost jako takova je hnacim motorem spolecenské zmeény."

(fransky prodemokraticky aktivista Emadeddin Bagi in Alavi 2005: 357)

Socialni struktura je "zavedeny soubor pravidel, zvyklosti, statusii a
spolecenskych instituci" a dynamicky aspekt struktury je organizace spolecnosti,
tedy "to, co lidé skutecné d€laji; je to jejich rozhodovani a jednani v rdmci dané

struktury" (Eriksen 2008: 99).

Jak jiz bylo mnohokrat zminéno, irdnska spolecnost je de iure spole¢nosti
teokratickou. Zavedeny soubor pravidel, zvyklosti, statusii a spolecenskych
instituci, tedy to, co Eriksen nazyva socialni strukturou, vychazi z nabozenskych
principti. Iranska ustava je zaloZena na kombinaci principu veldjat-e faqih, se
kterym piiSel po revoluci djatollah Chomejni, a prvkit modernich politickych
struktur. [ranci sice maji pravo zvolit si svého prezidenta, madzles ¢ Shromazdéni
expertll, nicméné vSechny procesy jsou fizeny Bozi vili, kterd je reprezentovana
nejvy$§im duchovnim vidcem a vidcem revoluce, rahbarem. Od rahbara vse
pochazi a k rahbarovi se vse vraci. Chomejniho ideologie tkvéla v uvaleni absolutni
kontroly nad Zivoty lidi, a to jak ve sféfe vetejné, tak ve sféfe soukromé, a v pierodu
spolecnosti v potenciondlni vojaky armady navrativsiho se skrytého iméma (Taheri
2009: 300). Dynamicky aspekt struktury, "to, co lidé¢ skutecné¢ dé¢laji", tedy
Eriksonova organizace spolecnosti, se vSak od toho, co hlasi oficialni politicko-
nabozenskd propaganda, de facto 1i$i. Tuto diskrepanci mezi kazdodenni realitou,
kterou Iranci proZivaji, a tim, co je pfedepisovano rezimem, vystizng popsal byvaly
dopisovatel pro britsky Guardian Dan de Luce: "Kazdy cizinec, ktery navstivi Iran,
je pfimo zasazen viditelnym rozdilem mezi realitou, kterou denné zakousi irdnska

spole¢nost, a mezi obrazem, ktery je peclivé vykreslovan a udrzovan rezimem."'*

% De Luce, Dan: Stumbling in the Dark. 24. 5. 2004, Guardian. Dostupny online z:
http://www.theguardian.com/world/2004/may/24/iran.pressandpublishing (30. 8. 2013).



Vedle vlastniho pozorovani nam jedine¢ny pohled na subjektivni nazory lidi
rodici se v zavislosti na probihajicich udalostech ve spolecnosti poskytuje irdnsky
virtualni svét. Jde o zaleZitost tykajici se mladsi generace Irdncti (nikoliv vyhradng)
a pokud vezmeme v potaz fakt, Ze irdnskd spolecnost je spolecnosti velmi
mladou®, myslenky, které Ziji ve virtudlnim svét€, ndm mohou poslouzit jako
vyznaéna analytickd zakladna riznych aspekttl Zivota v Iranu. Blogy'®, tedy
virtualni deniky, se v franu rozrostly jako houby po desti a miizeme je povaZovat za
jakousi "revoluci v ramci revoluce" (Alavi 2005: 361). iran si tak v tomto kontextu
vyslouzil pfezdivku "blogistan", nebot’ blogy jsou neformalnim médiem vyjadieni
osobnich myslenek a nazort, jejichz ucelem neni podavat objektivni informace a
zpravy, ale tyto zpravy a informace komentovat. Bloggefi, tedy autofi blogi,
vynaseji na svétlo svéta témata, kterd by jinak musela zlistat za zavienymi dveimi, a
virtualni svét tak pro né predstavuje most mezi privatni a vefejnou sférou. Vnitini
svét ideji a mySlenek tak diky blogiim mize Celit externimu tlaku nabozenskych a
Casto zpateCnickych norem, které jsou spolecnosti diktovany shora a jejich kritika je

vefejné nepiipustna'® (Sreberny, Khiabany 2010: 111, 121).

13.1 Selektivni vzpoura proti modernité

Pfi letmém a povrchnim pohledu na irdnskou realitu by se mohlo zdat, Ze

190 70procentni vétSinu tvoii dnes Iranci mladsi tficeti let, takze ti, co si Zivé pamatuji revoluéni léta a

charismatické vedeni 4jatolldha Chomejniho, tvofi pfiblizné tfetinu iranské populace. Navic, mira
vysoka mira vzdé€lanosti je paradoxné vysledkem vzdélanostni politiky islamského statu, ktery si tak
vychoval vysoce vzdélanou generaci, jez nevaha hlasité vyjadfit svij nesouhlas s nespravedlnosti a
utlakem. Dikazem tohoto hlasitého vzdoru byly a dodnes jsou masové demonstrace, které vypukly po
celém franu po udajné zfalsovanych prezidentskych volbach v roce 2009.

Vibec prvni blog v persting byl zaregistrovan v roce 2001. Jeho autorem byl univerzitni student Salm an
Dzariri a v zavésu za nim spustil svlij blog nejznamé;jsi iransky blogger Hosejn Derachsan, ktery pasobil
jako novinaf, nicméné po velkém novinafském masakru v roce 2000, kdy bylo mnoho reformnich
periodik zavieno, emigroval do Kanady, odkud rozjel sviij blog v perstiné. Derach$ana mizeme
povazovat za pritkopnika blogovani v iranu, nebot’ na svém blogu uvefejnil v peritiné navod, jak si
zalozit blog (Alavi 2005: 1).

Islamska republika fran patii vedle Ciny mezi staty s nejsofistikovangjsi aplikaci filtri blokujicich
webové stranky, které jsou "nekompatibilni s islamem" (Sreberny, Khiabany 2010: 70). Tyto statem
zneuzivané blokaéni filtry byly paradoxné vyvinuty Spojenymi stity. Na druhou stranu jsou v Iranu
bézné dostupné jiné filtry, které si s blokac¢nimi filtry poradi a umoznuji tak volny pohyb v internetovém
svété. Rapidni vyvoj sofistikovanych IT technologii se tedy nevyhnul ani islamskému statu, jehoz
nabozensti predstavitelé plody tohoto moderniho vyvoje patiiéné vyuzivaji (a zneuzivaji).
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zem¢ je utopena v jakémsi historickém anachronismu. V médiich se hovofi o
iranském totalitnim systému, ktery je vSemocny a jeho o¢i a uSi zasahuji vSude, a
jen malokoho by napadlo, Ze internet a moznosti, které toto médium nabizi, se stane
mocnym nastrojem politické a spolecenské mobilizace. Je sice pravda, ze politické a
spoledenska situace v franu je na prvni pohled velmi upjata, jak uz ostatné bylo
zevrubné popsano v predchozich kapitolach. Rozvoj internetové infrastruktury ' po
celém Iranu v poslednim desetileti viak umoznil hlasitji upozornit na socialni
zmény, které v ramci Iranské islamské republiky pomalu, ale jisté, nastavaji. Nasrin
Alavi tuto situaci popisuje jako "smiSeny vefejny prostor pro debatu". ..."Iran je
vice nez Ctvrt stoleti laboratofi politického a socidlniho experimentu a zakusil ve
dvacatém stoleti to, co zadny jiny muslimsky stat. Po vice jak dvé desetileti vSak
vedle sebe existovala ideologie revolu¢niho isldmu s tim, co bychom mohli nazvat
sekularni dimenzi" (Alavi 2005: 12-13). Oznagit tedy Iran za islamsky totalitni
reZim je sice v ur€itych bodech analyzy na misté. V mnoha ohledech si vlada
narokuje pravo zasahovat do vefejného a soukromého déni a kontrolovat témeét
vSechny sféry sociokulturniho Zivota, které jsou v jinych zemich a casto vSeobecné
povazovany za sféry privatni. Pokud vSak odkryjeme zevni vrstvu, zjistime, Ze pod
povrchem se skryva znacné propustny systém, ktery se v takto specifickém
prostiedi zrodil v procesu adaptace na modernizaci. Sreberny a Khiabany tak v
tomto ohledu hovoii o "paradoxu kulturni a politické analyzy. ... fran je na jednu
stranu jako my, tedy Zapad, na druhou stranu se vSak zcela lisi. Tim, jak postupné
zjistujeme, co mame s Iranci spoleéného a co nikoliv, se v zasadé uéime néco o nas

samotnych""* (Sreberny, Khiabany 2010: viii).

Pojd’'me se vSak podivat na cestu, kterou musel urazit iransky blogistan, nez
se objevily viibec prvni jeho "obyvatelé". Od vzniku franské islamksé republiky v

roce 1979 byl rozvoj v oblasti médii a IT technologii a v oblasti vyuziti virtualniho

193 Pryni internetové piipojeni v franu prob&hlo v roce 1992 a od konce devadesatych let podet piipojeni k

internetu nartistd. Zatimco v roce 1996 mélo piipojeni k internetu 2000 lidi, v roce 2009 to bylo jiz 23
miliond. Problémem vSak stale zlstava pofizovaci cena internetového pfipojeni i jeho provoz, takze
pfistup k internetu je omezovan ekonomickymi faktory (Sreberny, Khiabany 2010: 11-13, 21).

19 O utvafeni identity na zaklad& vymezeni referencnich Other viz kapitola 8.



svéta doménou iranského revolu¢niho vedeni vychazejicitho z politické ideologie
inspirované §i‘ismem, jez v ramci ochrany nabozenskych a Casto zkostnatélych
moralnich principti vefejné potirala vie, co piislo do rdnu se zapadni modernitou.
Kriticky vzato tak rapidni rozvoj novych médii v franu nezapada do vieobecnd
rozSitené¢ dichotomie tradicni, rozuméno nabozensky versus moderni. Mnozi z
vysoce postavenych vladdnich a duchovnich Cciniteldi, tedy nejvysSich strazci
principii Si‘ismu, se rychle adaptovali na uzivani technologickych vydobytkl
moderni civilizace a zacali do velké miry mediadlni a posléze virtualni prostiedky

. Role médii jakozto vlivného mobiliza¢niho faktoru byla

komunikace vyuziva
pfedmétem debat jiz béhem konstitu¢ni revoluce na poc¢atku dvacatého stoleti, kdy
zaCaly pravideln&é vychazet prvni noviny a Casopisy.”® To, Zze medialni prostor
predstavuje mocny nastroj propagandy a tedy i1 mobilizujici silu podpory statu quo
¢1 vzpoury proti nému, se potvrdilo 1 béhem islamské revoluce v roce 1979, kdy
doslo k posunu od vyuzivani ti§ténych médii k Siteni informaci skrze audiomédia.
Popularita ajatollaha Chomejniho by pravdépodobné nedosahla takového vehlasu
bez audiokazet, na které byly jeho proslovy v exilu zaznamendvany a pasovany do

franu, kde byly nasledné reprodukovany potencionalnimu obecenstvu (Sreberny,

Khiabany 2010: ix-x ).

Moralni étos islamského statu zalozeny na eliminaci zapadniho modu byti a
na podpofe autentickych Si‘itskych hodnot se tak postupné promitl 1 do irdnského
medialniho a virtudlniho svéta. Program kontroly modernizace a podpory
nabozenské hegemonie poznamenal oblast pfistupu k prostfedkiim medialni a
virtudlni komunikace. Dohledu nad informa¢nim obsahem tisku, rozhlasu a
televizniho vysilani se ujalo Ministerstvo kultury a isldmského vedeni a od roku
1989 se této funkce zhostila pfimo kancelai rahbara. Konec devadesatych let se v
franu nesl ve znameni uvolnéni a zmény statni rétoriky. Prezident Mohammad
Chatami sice nadéle pfedstavoval opozici v rdmci rezimu a jeho snahy o otevieni

prostoru pro vetfejnou debatu a mezinarodni dialog blokovalo konzervativni kiidlo

1% Tento fakt podporuje tezi o selektivni vzpoufe proti modernizaci. Viz vice kapitola 6.

Viz vice kapitola 7.
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iranského vladniho rezimu, zejména pak predstavitelé Rady dohlizitelt. Jistych
pozitivnich vysledku se mu v oblasti uvolnéni cenzury podafilo dosdhnout."’ Asi
nejveétSim uspéchem reformni vlady byla revize Clanku 44 irdnské ustavy, ktery
omezoval soukromé vlastnictvi a implicitné tak uvaloval na televizni a rozhlasové
vysilani a internet statni dohled. V roce 2004 se iransky madzles usnesl ke zruSeni
zdkona o statnim vlastnictvi sektoru sluzeb a rozjel tak rozsdhlou privatizaci
komunikacnich a informacnich sluzeb. Na to vSak reagovalo konzervativni kiidlo a
hlava iranského soudnictvi ajatollah Sahridi uvedl v platnost novy zakon tykajici se
"kybernetické kriminality". Tento zdkon odsuzuje kazdého, kdo by se
prostifednictvim interetu ¢i telekomunikacnich sluzeb "vyjadfoval negativné o vlade,
ohroZoval narodni bezpecnost, podnécoval vefejné minéni k rozruchu a urédzel
nedotknutelnost nabozenstvi" (Alavi 2005: 3). Pod hrozbou trestu kamenovani, ale i
z diivodu "Cisténi" internetu ze strany vlady, zatalo mnoho bloggerti zacalo psat pod
pseudonymem ¢i se rozhodlo pro zvetejiiovani blogii v jiném jazyce, nez je farsi.
Nejeden irdnsky blogger tak piSe v tomto duchu: "Svij prvni blog jsem uverejnil v
roce 2004 na strankach Persianblog a pozdeji na Blogfa, coz jsou servery pro psani
blogii v perstiné. Iranské viddni autority viak oba mé blogy zablokovaly a pozdéji
smazaly. Nebyl jsem tim zaskocen, nebot svoji kritikou duchovenstva, politiky,
porusovani lidskych prav a naboZenstvi jsem prekrocil "cervenou linii". Na cas
Jjsem prerusil psani blogii, avsak pozdéji jsem se rozhodl umistit svuj blog tam, kde
kviili jeho obsahu nehrozi jeho vymazani, a psat v anglictine. ... Zvolil jsem Rotten
Gods pro svuj blog, nebot bohove jsou zkazeni (rotten) a jsou vysledky imagindrni
fantazie. Mnoho Iréncii tento nézor sdili, avsak Irénskd islamskd republika nikoliv,

tudiz miij blog opét zablokovala.*

7V roce 2003 byl vSak odsouzen novinaf Sina Motallebi za nazory uvefejnéné ve svém blogu. Za vlady
Chatamiho, ktera je povazovana za reformni, byl tedy uvéznén vibec prvni blogger v historii a v
nasledujicich letech nebyl v Iranu rozhodng posledni (Alavi 2005: 2). Jak piSe ve svém blogu pod
pseudonymem dentist jeden iranec: "Pamatuji si pocatek reformniho hnuti. ... Staly jsme za Chdatamim, i
kdyz jsme byli biti, a verili, Ze nadéje umira posledni. Neni spravedlivé tvrdit, ze (Chatami) neudélal
nic. ... Objevily se koncerty, literdarni setkani, uvolnené debaty v kavarnach a tésnéjsi kabatky. Ale je toto
vSe, co ma generace zada? V tom samém obdobi bylo uveznéno mnoho studentskych aktivistii, zavieno
mnoho novin - a Chatami micel. ... V ten samy okamZik byli studenti mé generace oznaceni za chuligany
a lokaje Zapadu - a Chatami opét micel, takze nejspis souhlasil” (Alavi 2005: 9).

%8 http://www.blogger.com/profile/00320083758532084868 (15. 5. 2013).



S rozvojem IT technologii ve svété a s jejich rostouci popularitou v Iranu
vSak vypluly na povrch nové moznosti a prostiedky vyjadieni se "skryté" na
vefejnosti, které se zacaly §ifit i mimo vladni establiSment. TentyZ blog, jehoZ slova
jsou citovana vyse, na zavér uvadi: "franské publikum (mysleno ctendri blogii) tak
uziva ruzné proxy servery a jiné ndstroje, aby si mohlo precist jak muj blog, tak
blogy jiné.""*® Virtualni realita konstruovana skrze internet, kde identita jedince
zUstava skryta, umoznila pozvednout hlas diive umlcenych, kteti se najednou mohli
zaCit vyjadfovat k riznym problémim, politickym nevyjimaje. S koncem
reformniho obdobi v roce 2005 pfiSel 1 konec pokusu o uvolnéni cenzury. Vldda
prezidenta Mahmuda Ahmadinezada mafila i drobné kroky, které byly u¢inény k
omezeni cenzury a média se opét dostala pod absolutni kontrolu statu.*” Statem
vlastnéné, a tedy i stitem kontrolované Vysilani Iranské islamské republiky
(IRIB)*"" usiluje o dohled nad veskerym dénim, které probiha na internetu. IRIB m4
v soucasn¢ dob& pod kontrolou nejen rozhlasové a televizni vysildni v persting,
arabstin€ a anglictin€, ale jeho chapadla sahaji i do filmového primyslu, vyzkumi,
kniznich vydavatelstvi ¢i organizace festivali. Muzeme konstatovat, ze IRIB,
nenavidén reformné smyslejici populaci, hraje klicovou roli v politickém prostoru a
stat se jeho kontrolu snazi uvalit 1 na internet, coz se do jisté miry 1 déje. Na druhou
stranu, ¢im vice tiSténych reformnik periodik podléhéd zdkazu vydavani, tim vice se
novinafi obraceji na internet, nebot absolutni kontrola stitu nad internetem je v
soucasné¢ dobé prakticky nemozna. V blogu, jehoz autor se podepisuje jako
Borderline, je uvedena jedna velice klicova myslenka. "Nds takzvany proreformni
prezident (mysleno Chatami) neni shopen zajistit nam tolerantnéjsi spolecnost. ...
To samotné spolecnosti se vyviji a méni se, nebot’ strujci téchto zmén jsou obycejni

lidé" (Alavi 2005: 14).

Cim dal vétsi ¢ast iranské proreformni vetejnosti se tak obraci k internetu

19 http://www.blogger.com/profile/00320083758532084868 (15. 5. 2013).
20V roce 2006 vysel novy zakon, ktery nafidil registraci kazdého blogu nejpozdéji do jednoho roku, véetnd
jména autora a pritkazu totoznosti (Sreberny, Khiabany 2007: 276).

201 Islamic Republic of Iran Broadcasting; per. Sdzemdn-e sedd-o-simd-je dZomhiiri-je esldmi-je irdn.



jako k médiu vyjadieni nazort, ziskavani informaci a prostoru pro debatu.*”

Blogy
jsou v tomto ohledu nejjednodus$im prostiedkem, jak nové zdroje informaci o
ruznych aspektech vefejného zivota v irdnské spole¢nosti ziskat a dale Sitit, nebot’
umoziuji spojeni mezi riznymi vrstvami spolenosti jak v Iranu, tak v
mezinarodnim méfitku v rdmci irdnské komunity Zijici v zahrani¢i (Sreberny,

Khiabany 2010: 24-32; Sreberny, Khiabany 2007: 276).

Jak je vSak mozné, ze Iran je jednou ze zemi s nejpocetnéj$i komunitou

9203

bloggert Tento fakt je casto vysvétlovan represivni povahou iranského
vladnouciho rezimu. V prosttedi, kde jsou tisténa média a vefejny projev vyjadiujici
kritiku stavajici situace cenzurovana se virtudlni svét nabizi jako alternatini feSeni
problému. fransti bloggefi nediskutuji vyhradné nad politickymi tématy, tématy
vzdoru proti vladé & jeji adorace. Iranska spoleGnost fesi stejné problémy jako
kazda jina spolecnost na svété, takze vedle Cisté politickych a lidskopravnich debat
se objevuji témata kulturni, spolecenska ¢i umélecka. Na tomto misté se objevuje
paradox moznosti svobody vyjadifeni prostfednictvim vyuziti virtudlniho svéta
internetu na jedné stran¢ a existence siln¢ represivniho statu vyuzivajiciho Casto i
nasilné prostfedky kontroly nad spole¢enskou realitou na strané druhé. Jak vystizné
pise iranska sociolozka Masserat Amir-Ebrahimi, v demokratickych spole¢nostech
byva virtudlni svét vniman jako prostor, ktery je pouze dal§im prostorem pro
vyjadieni vedle skuteéného vetejného prostoru. V Iranu je viak situace jina. Vefejna
spolecenska a kulturni sféra je monitorovdna a regulovéana statem a jeho ideologii a
virtualni svét se tak stivd mnohem vice realnym neZ prostor skuteény. "V Iranu se
internet stal zasadnim prostorem pro znovuobjeveni self, svobodny dialog a pro
vytvéieni socidlniho prostiedi, ktery z riznych kulturnich a politickych diivoda ve
vefejném prostoru neexistuje. ... Prostiednictvim psani a projektovanim osobnich
historii do blogti si jedinci postupné vytvareji novy narativ vlastniho self. Virtualni

svét tak skrze proces zrozeni nového narativu umoziuje jednotlivelim prochazet

22 Rozvoj komunikacnich a informaénich technologii je jednim z nejrychleji se vyvijejicim odvétvim

iranského primyslového a ekonomického sektoru (Sreberny, Khiabany 2010: 2).
Blogovani se v poslednich letech stalo jakymsi kolektivnim fenoménem. Odhaduje se, Ze v roce 2009
bylo registrovano az 700 000 blogt (Sreberny, Khiabany 2010: 32).
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jakymsi procesem vytvareni identity (identity-formation)."*"*

Dal§im vysvétlujicim faktorem, pro¢ je blogovani v frdnu tak rozsitené, je
minimalni kapitdl nutny ke spusSténi blogu. "Blogy jsou oproti psani protestsong,
jejichz produkce vyzaduje kapelu, studio a dalsi finanéné nakladné prosttedky, jako
osobni basn¢, které mohou byt vytvafeny a pietvafeny pomoci nizkych finan¢nich
naklad" (Sreberny, Khiabany 2010: 38). Je vSak nutno podotknout, Ze ditvody pro
bloggovani jsou v riiznych vrstvach iranské spolecnosti riizné, nebot’ blogy se lisi co
do obsahu, tak 1 kontextu, takze pocatecni impulz pro vyuzivani virtualniho prostoru
pro vyjadfeni vlastniho self je souhrou vice faktord. K oblibenosti psani blogl
jakozto zplsobu vyjadfeni vlastnich ndzori a mySlenek piispivd 1 jejich
neformdalnost. Oproti tiSténym médiim blogy nevyzaduji zddnou miru profesionality
a bloggerim tak odpada nutnost profesniho ukotveni v oblasti naptiklad
zurnalistiky. Jednoduse fedeno, vzriistajici oblibenost psani blogt v franu je déna
Sirokou Skalou moznosti, které tiSténa média jen sté¢Zi mohou nabidnout. Pro vétSinu
franct z rtiznych koutd franu a roiznych socilnich vrstev, jejichz hlas je &asto
umlcen, a to jak ve svété skutecném, tak ve svété virtudlnim, jsou blogy médiem,
skrze které muzou promluvit a zpétné byt vyslySeni (Alavi 2005: 1; Sreberny,

Khiabany 2010: 38-41).

13.2 Témata blogi

Casto se setkdvam s ndzorem, ze témata blogli z "per" Irancii jsou politicky
motivovana. Do jisté miry by se s timto argumentem dalo souhlasit, nicméné je
tteba hlubsiho vhledu pro skute¢né porozuméni toho, co je v Iranu povazovano za

politické téma.

Nejpopularnéjsi irdnsky bloger Hosejn Derach$an v jednom ze svych blogl
popird fakt, ze irdnska blogosféra je siln¢ poznamenand politickymi tématy. "S

ohledem na statistické informace navstévnosti webu Jeegar.com nepochybuji, ze to

24 Amir-Ebrahimi, Masserat: Performance in Everyday Life and Rediscovery of the "Self" in Iranian
Weblogs. Zati 2004, Bad Jens. Dostupny online z: http://www.badjens.com/rediscovery (30. 7. 2013).



co mladi Irdnci chtéji, je nutné a pouze oteviend a transparentni vidda. Chtéji se
pouze bavit stejné jako jejich vrstevnici po celém svété."” Jak Derach$an uvadi,
navstévnost webu Jeegar.com je se svymi 100 tisici ndvstévniky denné na vrcholu
zebticku navstévnosti internetovych stranek. V obsahu Jeegar.com bychom jen stézi
hledali politicka témata. Jak piSe Derach$an, Jeegar.com je zasobarnou mnoha
odkazli na stranky s lehce pornografickou tématikou. Druhou nejnavstévovanéjsi
strankou je pak Gooya.com, kde se opét s politickymi tématy setkdme jen ziidka a
jeji tématika je zamétena na zabavu, pocitatoveé hry a riizné zabavné aplikace. AZ na
tfetim misté se v tomto zebticku "internetovych hodnot" pohybuje zpravodajsky a
politicky server Baztab.com.*® Z téchto statistickych Udaji je pak ziejmé, Ze
hlavnimi tématy na internetu a konkrétné pak iranskych blogli nejsou vetejné
zalezitosti tykajici se pouze politiky, ale zejména témata kulturni, "zabava" a volny

v

cas.

Je vSak tfeba pfipomenout, ze vladni program udrZovani spolecenskych
hodnot v souladu s islamskymi principy je prosazovan skrze vSudypfitomné
kontrolni mechanismy, které zasahuji do téméf vSech sfér spolecenskych aktivit a
do velké miry osobniho zivota. V kontextu takového programu jsou pak témata,
ktera jsou bézn€ povazovana za formu zdbavy, siln¢ politickou zalezitosti, at’ uz se
jedna o "moralné zkazené" filmy, hudbu ¢i vztahy nebo o explicitni vyjadieni témat
se sexualnim podtextem. "ZjednoduSené Skatulkovani téchto témat do kategorie
‘nepoliticka’ je prili§ jednostranou definici toho, co tvofi kategorie ‘politicka’, pisi
ve své zevrubné studii o svété blogovani v Iranu Annabelle Sreberny a Gholam
Khiabany. Podle nich se v nesvobodném prostiedi islamského statu mnoho zdanlivé
kulturnich zdlezitosti stalo zalezitostmi politickymi, takZze napiiklad debaty o
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modé™’, komunikace s opacnym pohlavim ¢i pouhé sledovani programii, které jsou

v iranskym vladdnoucim rezimem zakdzéany, ale je mozné je skrze satelity ziskat, se

205 http://tehranpacer.blogdrive.com/ (1. 8. 2013).

206 http://tehranpacer.blogdrive.com/ (1. 8. 2013).

27 Jak vystizné pisi Sreberny a Khiabany, Zena blogujici 0 modé na Zapadé bloguje pouze o modé bez
politického podtextu, kdezto Zena diskutujici o prikazu noSeni pokryvky hlavy (magna‘e), které je v
[rdnu Zenam natizovano zakonem, se pohybuje na tenkém led& politiky, ktera zasahuje do privétni sféry
(Sreberny, Khiabany 2010: 59).



stava horkym tématem s politickym podtextem, nebot’ do vSech téchto oblasti, které
jsou v jinych spole¢nostech povazovany za osobni doménu, iransky stat zasahuje

(Sreberny, Khiabany 2010: 44-47).

Je mylné se tedy domnivat, ze blogy jsou vyhradné¢ mobilizujicim
prostiedkem odboje vic¢i iranskému reZzimu. Faktem totiz zistava, Ze mnoho
bloggert pochazi z fad nejvyssiho duchovenstva, tedy platformy islamského ziizeni.
Pravé duchovni, at’ uz reformni ¢i konzervativni, byli mezi prvnimi, ktefi se na
virtudlni realitu adaptovali, a v souCasné dobé tvofi velkou skupinu v ramci
iranského blogistanu.*® Rovnéz i vladni piedstavitelé se do blogujici skupiny
zaclenili, nebot’ jiz naddle nemohli ignorovat vzristajici vliv internetu a moznosti,
které piinasel.*” Boom v blogovani mezi vladnimi pfedstaviteli nastal v obdobi
kampané prezidentskych voleb v roce 2005, kdy si svoji webovou stranku zalozil 1
sdm nejvyssi vudce 4jatolldh Chémene’i. Vitézny kandidat voleb Mahmud
Ahmadinezad se pozdéji stal jak nejslavngjSim irdnskym bloggerem, tak
nejslavnéj$im véznitelem mnohych z bloggeri. Z toho vyplyva, ze iransky

blogistan je mnohem vice rtuznorody, nez by se dalo predpokladat (Sreberny,

Khiabany 2010: 48-50).

13.2.1 Dobry ajatollah je mrtvy ajatollah
Fakt, 7e téméi devadesat procent franci se hlasi k §i¢itskému islamu, by mohl
svedCit o tom, Ze iranskéd spolecnost je spolecnosti siln¢ ndbozensky zameétrenou.

Socialni struktura Iranské islamské republiky vychéazi ze striktnich islamskych

2% Nejkonzervativnéj§i nabozensky seminai v Qommu ziidil Kancelaf pro rozvoj nabozenskych blogi s
cilem §ifit a financovat blogy s nabozenskou tématikou. Dal$im uskupenim je Asociace muslimskych
blogger(, jejiz motto zni: "V dobé, kdy nas velky satan neustdle bombarduje svymi informacemi, je
nutné mobilizovat muslimské bloggery, aby chranili a §ifili Cisté zjeveni islamu" (Sreberny, Khiabany
2010: 142).

Jednim z prvnich vladnich Cinitelti, ktery v roce 2003 rozjel svlij blog, byl tehdejsi viceprezident a
stoupenec reformniho kiidla Mohammad Ali Abtahi (www.webnevesht.com). Jeho virtudlni denik se
vénoval riznym tématim pohybujicim se na Skale od kultury po politiku a svym satirickym zaméfenim
si ziskal popularitu mezi Sirokou vefejnosti. V roce 2004 Abtahi dokonce uspotadal tfidenni festival
vénujici se problematice bloggovani, kde vyzyval vladu k uvolnéni cenzury a poskytnuti svobodného
prostoru pro vyjadieni nazoru. Jeho satirické vypady vici pozdéjsi konzervativni vladé se mu staly
osudnymi a po kontroverznich prezidentskych volbach v roce 2009 byl spolu s dal$imi opozi¢nimi
aktivisty uvéznén (Sreberny, Khiabany 2010: 49).
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hodnot, které se snazi denné vitépovat do mysli franct $i‘itské duchovenstvo.
Skutecnost, tedy dynamicky aspekt socidlni struktury, ktery se odviji od realné
socialni organizace, je vSak jina. Kdo by ocekaval, Ze iranské meSity a nabozenské
seminafe budou praskat ve Svech, je na velkém omylu. Samotni klerici si stézuji, ze
pied revoluci byvaly meSity plné, nicmén¢ dnes je tomu naopak. Mnoho reformnich
duchovnich kriticky hodnoti situaci v islamské republice jako jeji selhani a spise
nez ustaveni systému vychazejiciho z duchovnich a moralnich hodnot islamu je ve
spolec¢nosti patrny spiSe jejich upadek. Tato skepse je dana zejména tim, Ze mnoho
lidi si nabozenstvi, které pro né kdysi bylo jakousi moralni a osobni hodnotou,
spojuje s iranskych vladnoucim rezimem. Vlivny islamsky ucenec Hadi Eqbal si
troufl tuto situaci vystizné popsat na svém blogu. "Dvacet pét let viady klerikii v
Iranu neposililo viiv islamu, ale spise zpiisobilo oslabeni pozice duchovnich a
nabozenstvi v celé spolecnosti” (Alavi 2005: 116). V mnohem radikalnéjsim duchu
vyjadiujici skepsi ohledné¢ ndbozZenskych hodnot, které jsou irdnské spolecnosti
diktovany shora, piSe bloggerka Fariborz Shamshiri. "Staré iranské prislovi pravi
‘dobry djatollah je mrtvy djatollah’. Starsi verze prislovi pravi ‘dobry molla je
mrtvy molla’. Tyto dvé fraze vSak ve své podstaté znamenaji totéz, tedy zZe mollové,
djatollahove ci jini duchovni jsou dobri, jen kdyz jsou mrtvi. Tato réeni vyplhvaji z
historie a prameni ze vzdjemné interakce lidi s duchovnimi.”'’ Radikalni vladni
rétorika diktujici nutnost sepéti ¢lovéka s isldmem a zneuZivani naboZenstvi jakozZto
politického néstroje tak mélo opaény efekt a fada Iranct zacala byt z nabozenstvi
znechucena. V iranu tedy piekvapivé dochazi k opaénému trendu nez v jinych
muslimskych zemich, kde se mladez k islamu hrd¢ hlési. Je to pravdépodobné dano
onou represivitou, se kterou si iranska spole¢nost ndbozZenstvi v soucasnosti spojuje.
Tuto tezi o znechuceni nabozenstvim diky jeho represivni povaze potvrdilo n€kolik
informatord. "Nabozenstvi je osobni zaleZitosti, ktera prameni z hloubi duse
kazdého cloveka. NabozZenstvi, které je spojeno s ideologii je vSak katastrofou, proto
dnes v [rdnu lidé proti nabozenstvi tolik protestuji, nebot pro nds je to spise protest

proti viadé, nikoliv proti ndboZenstvi, které mame kazdy v sobé."*"" Nasrin Alavi ze

210 htp://www.rottengods.com/2010/07/good-ayatollah-dead-ayatollah.html#comment-form (2. 8. 2013).
2T Informator &. IV. - uéitelka, 30 let, Teheran.



studie z roku 2000 uvadi, Ze v tomto obdobi ze $edesati miliénti obyvatel franské
islamské republiky 75 procent pfiznalo, Ze se denné nemodli. "Ironii ideologicky
islamského statu fran je, Ze v sou¢asné dobé je obyvatelstvo méné zbozné, nez v
minulosti" (Alavi 2005: 119). Mohammad Ali Abtdhi vysvétluje tuto krizi
nabozenstvi v Iranu domininanci duchovenstva. Tvrdi, Ze averze vii¢i ndboZenstvi je
ve skutec¢nosti averzi vuci t€ém, kdo toto naboZenstvi hlasaji, tedy vici $i‘itskym
kazatelim. fransky novinat a blogger Ebrahim Nabavi si tak klade otazku s
pomérné snadnou odpovédi: "Neni zvlaStni, ze po nékolika desetiletich
institucionalizované nabozenské vychovy je irdnskd mladez totalné apaticka vici
takovym zélezitostem a ze v islamském svété v socidlnich a kulturnic otdzkach
nejnapadnéji inklinuje k Zapadu?" (Alavi 2005: 118, 123). To, Ze nabozenska
indoktrinace skrze edukacni proces ma naprosto opacny efekt, nez jeji strijci
zamysleli, potvrzuje ve svém virtualnim denniku blogger s ptezdivkou /bahram: "...
Nabozenske vzdelani (amuzas-e mazhabi) je nejlepsim zpusobem, jak se stat v
modernim svété nevericim (bi din kardan). Staci se jen podivat kolem sebe na lidi,
kteri prosli tradicnim islamskym seminarem. ... Dokonce i ti nejzarytéjsi nabozensti
fanousci se jednou predavkuji. Problém vsak neni s islamem (eslam hi¢ ejni

naddre), ale s radikalnimi muslimy."*"?

Smés historicko-kulturnich narativli, které utvarely a utvareji irdnskou
identitu, je patrna i v mnoha ohledech. Mnozi Iranci se vyjadiuji negativné na
adresu nabozenstvi, které je jim diktovano shora. Odpor vici Si‘ismu je vSak spiSe
projevem nesouhlasu s vladnoucim rezimem. VétSina informdatorti se shodla na tom,
Ze nabozenstvi je osobni zéleZitosti kazdého ¢lov€ka a vSudypiitomné vnucovani
$i‘itského dogmatu je spise faktorem, ktery france od islamu zrazuje. Z pozorovani a
rozhovora vyplyva, ze i kdyz nemald ¢ast irdnské spolecnosti stoji proti oficialni
nabozenské rétorice §i‘ismu, ve skute¢nosti se velka &ast franc za religidzni
povazuje. Jejich pojeti ndbozenstvi je vSak pojetim svobodné viry, kterou mohou
vyjadiovat bez politickych nénost. Toto pojeti je chépanim viry ve smyslu

pfipominani si iranské tradice, ktera utvarela irdnskou identitu po tisicileti.

22 hitp://www.lbahram.blogspot.cz/2002_08 01 archive.html (1. 8. 3013).



13.3 Paradox islamské republiky

Nové poznatky a mySlenky proudici do irdnské spole¢nosti skrze
technologické vydobytky zdpadni modernizace se staly jak rozvratnou hrozbou, tak
naléhavou vyzvou nejen pro Irdn, ale i pro cely muslimsky svét. Touha po
piekonani Zapadu a zaroven po zachovani kulturni identity Orientu uvedla irdnskou
spolecnost na rozcestnik dvou svéti. VIddnouci vrstva Si‘itského kléru vytvari
jakousi hyperrealitu, v rdmci niz je na jedné strané¢ pohrddno materialismem a
spolecnost je svdzdna agonizujici tradici, na druhé strané¢ vSak se bez tohoto
materialismu a novych technologii nemize obejit a tradice pro ni pfedstavuje pouze
kulturni anachronismus. Darju$ Sajegan si klade otazku, "Jak miize byt model stary
patnact stoleti aplikovan na soucasnou dobu?" (Shayegan 1997: 24). Jeho nazor, ze
islam by mé¢l zlstat pouze v osobni sféfe za zdmi domi, nebot’ slepé néasledovani
1slamskych dogmatickych vede v moderni dob& pouze k chaosu, se ozyva z mnoha
iranskych st ¢1 virtualniho svéta. Pokud nabozenstvi piechazi z osobni trovné do
urovné vefejné a zakonodarné, stava se mocenskou represivni ideologii zavrhujici
naznak jakékoliv progresivni zmény ochylujici se od jejich dogmat. Lpéni na
starobylych islamskych zasadach poklada Sijegan za fundamentalismus, jehoZ
cilem neni oziveni ducha isldmu, avSak "zatazeni se do pohiebniho procesi
zkamenélych snli zabloudivSich do hlubokych nésypti pise¢nych dun" (Shayegan
1997: 29). Pokud nékdy existovala n&jaka tradice, nelze se podle Sajegana navratit
k jeji predmoderni podobé, nebot’ kazda spolecnost byla jiz n&jakym zplsobem
zasazena modernizaci a modernitou. Tradice se dostala pod stresujici natlak
modernity a jedinym feSenim, jak se dostat z tohoto tlejictho mocalu kolektivni
paméti, je odsunout islam do sféry kultury. Tento fakt nesouvisi s otazkou, zda je
1slam Spatny ¢i dobry, ale s tim, ze skvouci doba socio-politické funkce islamu jiz
minula a je na Case jej povazovat pouze za dllezitou soucast iranského kulturniho
dédictvi a kolektivni identity. "Problém islamského svéta spociva v jeho atavismu a
ukotveni v iluzornich pfedstavach, Ze v rdmci isldmské tradice 1ze najit odpovédi na

vSe, vCetné nove vznikajicich otdzek" (Shayegan 1997: 22-29).



Toto jiskfivé setkani mezi tradici a modernitou v Irdnu a vseobecné ve
vetsingé zemi tfetiho svéta zplisobuje zdrcujici oslabeni identity. Nahla transformace
zpusobu mysleni pfi setkavani se se Zapadem zplisobila zmateni mysli a kolaps
porozuméni svému prostfedi. JednoduSe feceno iranska spole¢nost Zije stale "v
zakouzleném svété svych historickych projekci" (Shayegan 1997: 71). Atavismus
postojii smiSeny s pozadavkem nastupu modernich ideji dneska zpiisobuje podle
Séajegana schizofrenii, kterou pfirovnava k transplantaci ¢i roubovani. Transplantace
je operaci snazici se dat dohromady ¢i "naroubovat" k sobé dvé neslucitelné ¢asti
svéta tak, aby se z nich stal jeden koherentni mySlenkovy celek. V tomto smyslu tak
muze byt moderni diskurz naroubovén na diskurz tradice ¢i tradice mulze byt
naroubovana na mySlenkovou bazi soucCasné doby. Vysledkem transplantace
prvniho pfipadu je westernizace a v druhém piipadé bude nové vznikla forma
islamizovéna. Ackoliv maji vysledky obou operaci na prvni pohled odlisné podoby,
podle Sajegana jsou westernizace a islamizace dvé strany jedné a téZe mince. Tvrdi,
ze oba fenomény vedou k deformaci zaklada urcité spolecnosti, nebot’ jde o hybridy
¢i smiSeniny obou, nikoliv o ¢Cisty jev zalozeny bud’ na tradici ¢i modernité.
"Revoluce nebyla islamizovdna a eschatologizovana. To pouze islam byl
ideologizovan, vstoupivSse do historie, aby bojoval proti nevéficim a dalSim
ideologiim. Si‘ismus se chytil do pasti nastavené rozumem: snaZice se stavét proti
Zapadu, stava se postupné westernizovanym, snazice se spiritualizovat svét, stava se
sekularizovanym, a snazice se vymanit z historie, zcela do ni zabfedava" (Shayegan
1997: 78). Podle Sijegina tak tradi¢ni irAnské hodnoty podléhaji nevédomé
westernizaci, nebot’ na bojovém poli vyuzivaji metod zapadni védy, ¢imz spadavaji
do nové¢ vzniklého hybridniho tradicionalisticko-modernistického paradigmatu

(Shayegan 1997:76-78).

Na zéaklad¢ infiltrace nevédomé westernizace do procesu islamizace dochazi
k vytvareni bizarnich koncepti, které odvolavajice se na islamsky ptvod ptedstavu;i
pouze silny kontrolni mechanismus a néstroj udrzovéani potencialni rebelie v jedné

islamské linii. Typickym znakem je pohrdani v§im, co by clov€ka mohlo piivést



k pocitu §tésti a estetickému vnimani krasy. Posvécenym se tak stava lpéni na
morbidnich barvach v oblékani, zahalovani Zen a na vSem, co s islamem casto nema
Zadnou tradi¢ni spojitost.?” Odmitani vSech prostfedkli zdbavy jakoZto dila
zédpadniho satana neni podle Sajegana ni¢im jinym, neZ vyrazem represe totalitniho
rezimu spiSe neZ navratem k tradi¢nim hodnotdm islamu. Tyto neurotické projevy
radikalni islamizace Iranu redukuji ¢lovéka na anonymni bytost, jejiz existenci méni

v monotonni nudu deprimujiciho kyce (Shayegan 1997: 86-96).

Nepfirozena snaha o udrZeni isldmského reZimu a potlaceni jakéhokoliv
projevu individuality plodi logicky vzdor. Velmi mlada irdnska spoleCnost si vSak
uvédomuje absurdni situaci, do které zemi dostalo konzervativni duchovenstvo se
svou nasilnou a nespontanni islamizaci. Mladi Iranci védi, Ze souasny stav véci je
uméle navozeny a ze rozhodné nemuze vyhovovat pozadavkiim a vyzvam doby.
Spole¢nost tak podléha dvojimu standardu. Privatni sféra mladeze je ovlivnéna
hrdiny ze zépadnich videoklipti. Za dvefmi jejich pokoji wvisi plakaty
hollywoodskych hvézd, jejichz "tvorba" je mladym francom blizsi nez Sicitti
mucednici. Pod povrchem islamskych forem se tak skryva undergroundovy svét
otevieny modernizaénimu vlivu pfichazejicimu ze Zapadu. Deprivovani ranci se
tak uzaviraji do prostoru svych domt a virtualnich svétd, kde se snazi uniknout pted
Sedi islamského straséka a dé€laji vSe pro to, aby mohli voln¢ dychat a zit (Shayegan

1997: 96-98).

213V souvislosti s postavenim Zen v islimském rezimu Sajegan hovoii o ,,transformaci tradi¢niho archetypu

zeny* (Shayegan 1997:94) a na piikladu Prorokovy dcery Fatimy, kterd byla v obdobi stfedovékého
islamu povazovana za ztélesnéni vnitini pravdy a spiritualni individuality, dokazuje, Ze negativni pohled
na zenu v pojeti Veldjat-e fagih neni podepfen o Koran, ale o tradici transformovanou v politickou
ideologii (Shayegan 1997: 94-95).



14 ZAVER

Cilem této disertacni prace bylo poskytnout na zéklad¢ analyzy popis a
interpretaci  fenomént tykajicich se problematiky hledani identity iranské
spole¢nosti na pozadi historického a kulturniho setkani symbolického svéta tradice s
modernitou ve dvacatém a dvacatém prvnim stoleti. Mym usilim bylo popsat
rozhodujici historicko-kulturni narativy, na jejichZ pozadi byla prosazovéna vid¢i
symbolicka povaha iranské kolektivni identity a jak tato kolektivni identita byla
pfijimana iranskou spolecnosti. Neméné vyznamnou snahou této disertani prace
bylo poukazat na fakt, Ze ty narativy, které¢ slouzily jako tvlrci identity iranské
spolednosti, vychazi ze sdilené historie, kulturniho dédictvi franu a zkuSenosti s
"témi druhymi" a jejich hodnotovym systémem a funguji jako prostfedek
prosazovani mocenskych a politickych cil. Uvahu nad vymezenim iranské
kolektivni identity, jez se utvafela na pozadi charakteru téchto narativii, a nad reakci
iranské spolecnosti na jejich prosazovani jsem poskytla na zéklad¢ analyzy jiz

existujicich zdroji v soucinnosti s vlastnim vyzkumem.

Pii blizSim zkoumaéni toho, jaké kulturni dédictvi do sebe v pribéhu
modernich déjin iranské spolecnosti zakomponovala iranskéa kolektivni identita a
jaky vysledek z takového kompovani vznikl, jsem dosla k zavéru, Ze kulturni
schizofrenii, o které mluvi Darjus Sajegan, netrpi celd irdnska spole¢nosti, ale
pouze stritjci prosazovani bud piedislamského dédictvi Iranu ¢ pouze dédictvi
islamského. Tento fakt je patrny pii zevrubnéjSim pohledu na chovani a ndzory lidi
napiiklad na dodrzovani konkrétnich tradic a svatkl, které vychazi z islamu ¢i z
predislamskych dob. Rada francti se hojné ucastni jak rituala svatku ‘asird’, ktery
byl v pribéhu déjin pojiman nejen jako kulturné-socidlni a religiézni udélost Si‘iti,
ale Casto vyuzivan jako prostiedek dosahovani politickych cilti nejen muslimd, ale
celé iranské spole¢nosti. Z opacného polu je to oslava Nového roku, tedy svatek
Nouriiz, ktery Iranci slavi jiz od predislamskych dob bez ohledu na to, zda potiraji

isldm ¢i jsou pravovérnymi Si‘ity.



Tato smés historicko-kulturnich narativl, které utvaiely a utvateji iranskou
identitu, je patrna i v jinych ohledech. Mnozi franci se vyjadiuji negativné na adresu
naboZenstvi, které je jim diktovdno shora. Odpor vici Si‘ismu je vSak spise
projevem nesouhlasu s vladnoucim rezimem. VétSina informdatorti se shodla na tom,
Ze nabozenstvi je osobni zéleZitosti kazdého Clov€ka a vSudyptitomné vnucovani
$ititského dogmatu je spise faktorem, ktery Irance od islamu zrazuje. Z pozorovani a
rozhovora vyplyva, Ze i kdyz nemald ¢ast irdnské spolecnosti stoji proti oficialni
nabozenské rétorice §i‘ismu, velkd &ast Iranct se ve skuteénosti za religiozni
povazuje. Jejich pojeti ndboZenstvi je vSak pojetim svobodné viry, kterou mohou
vyjadfovat bez politickych nanost. Toto pojeti je chapadnim viry ve smyslu

pfipominani si iranské tradice, ktera utvarela irdnskou identitu po tisicileti.

Konstatovani, ze kazda identita je velmi dynamicky fenomén a reaguje na
spolecensko-politicky vyvoj daného prostiedi, ve kterém se formuje, a zmény,
kterym podléha, neni Zadnym prilomovym tvrzenim. Moji snahou bylo zachytit ty
proménné, které byly pficinou preferovani téch narativi, které staly za podobou
kolektivni identity v ur¢itém obdobi. Dovoluji si konstatovat, ze hlavni proménnou,
ktera formovala iranskou identitu v poslednich dvou stoletich byla modernita Sifici
se od po¢atku dvacatého stoleti do franu. Mtizeme vsak dodat, e kolektivni identita
iranské spoleCnosti a narativ, jenz stal za jeji podobou, byly faktory, které zpétné
ovlivitovaly miru pfijeti modernity do kulturniho, spolecenského a politického

ramce [ranu.

Dalo by se fici, Ze s nastupem tvrdého isldmského rezimu v roce 1979 byla
ukonéena éra pokusu o zadlenéni franu do "klubu modernity", nebot’ "revoluce ve
jménu Boha zrodila islamskou teokracii. ... (Iransk4) islamska republika se stala
prvnim teokratickym stitem v modernim svété, ktery institucionalizoval ideu
Velajat-e faqih, neboli vladu islamskych pravnik" (Jahanbegloo 2004: ix). Veskeré
normy, hodnoty a postoje zacaly byt definovany nabozenstvim, a to jak na

nejprivatnéjsi urovni, tak na arovni politické. Ustaveni islamského rezimu v Iranu

bylo mnohymi zdpadnimi mysliteli nahliZzeno (a €asto chvaleno) jako revolta proti



modernité. Michel Foucault patfil mezi tu skupinu vnéjSich pozorovateli situace,
ktefi islamskou revoluci ve jménu ustaveni vlady Bozi vitali jakozto "triumf
duchovnich hodnot nad bezboznym svétem kapitalistického materialismu"
(Jahanbegloo 2004: ix). Foucault psal o vitézstvi islamského rezimu jako o vzpouie
proti upadlym zdpadnim hodnotdm a vnimal jej jako "protest proti ostré politické
racionalité moderni doby"*'* (Jahanbegloo 2004: ix). Pies veskeré nasili, které tento
historicky pted¢l provazelo, byl Foucault pfesvédcen, ze islamska revoluce se nesla
ve znameni emancipace od starych potfaddka a svobody ¢loveka, tedy ve znameni
zakladnich aspektli modernity. Realita vSak byla trochu jind. A¢ se revoluce
prezentovala ve znameni svobody, po vitézstvi revolu¢niho rezimu doslo k politické
institucionalizaci duchovenstva jakozto striijcti osudu zemé a na ohlaSenou svobodu

jen ztézi dosla tada.

Proces transformace duchovenstva z promotéri revoluce v jediné
predstavitele vladnouciho rezimu je €asto povazovan za dalsi z historickych stietl
modernity a tradice. Toto napéti je viak v Iranu patrné vice jako 150 let a spise nez
sttet mezi zpateCnickymi tmafskymi silami tradicionalismu a osvicenskymi
hodnotami modernity jde o neustdlé setkavani se mezi obéma. Ramin Jahanbegloo
tuto situaci popisuje ve svétle Eisenstadtovych mnohocetnych modernit. "Nase
modernita je modernita semikolonizovanych. Mozna pravé ten samy historicky
proces, ktery nas ucil chvalit a pfiymout pozitivni hodnoty modernity, nas ucinil
jejimi obét'mi. ... NaS postoj k modernité tak nemlze byt jiny neZ mnohoznacny. ...
Tato mnohozna¢nost neprameni z nerozhodnosti, zda mame byt pro ¢i proti
modernité. Tato nejistota spiSe prameni z uvédomeéni si faktu, ze pro dialog mezi
modernitou a tradici musime mobilizovat dostatek sil k pfehodnoceni naSich
starobylych konceptii a hodnot" (Jahanbegloo 2004: xi). Jahanbegloo pfirovnava
historickou zkuSenost [ranu s modernitou a identitu, ktera se utvafela v tomto
procesu, k "rozpolcenym j&" (fragmented selves) (Jahanbegloo 2004: xi), tedy k

podobné situaci, kterou popisuje Darjus Sajegan jako kulturni schizofrenie. "V

24 Edward Said Foucaultovo nadSeni z vitézstvi iranské svobody nad zépadnim modernim kapitalismem
nesdilel a oznacil je za "velmi zvlastni a blaznivé" (Jahanbegloo 2004: x).



franu neexistuji antimodernisté &i modernisté, natoz pak postmodernisté. Existuji
pouze simulakra naSich rozpolcenych ja" (Jahanbegloo 2004: xi). Podobné jako
Eisenstadt je toho nazoru, e vSichni antimodernisté v franu jsou ve své podstatd
moderni, nebot jejich revolta vi¢i modernité se d&je jejimi nastroji. "Cas
neoddéluje irdnskou modernitu od tradice. SpiSe modernitu i tradici spojuje”

(Jahanbegloo 2004: xi).

AC se zde opét dostavam ke kofeniim problému zépasu mezi tradici a
modernitou ¢i mezi identitou zaloZenou na piedislamském dédictvi a identitou
$i%itskou, na zakladé dlouhodobé reflexe o kazdodennim Zivoté francti mohu
konstatovat, ze iranska spole¢nost je soucasti jedné z mnoha modernit. I kdyz se
jeji kolektivni identita na prvni pohled projevuje jako potomek islamského
kulturniho dédictvi, hlubsi vhled odhali, Ze identita Si‘ismu existuje vedle stale zivé
predislamské tradice zoroastrismu a perskych kulti, ktera byla v urcitych usecich
modernich d&jin franu zadupana, aby vSak mohla byt znovu vyzdviZena jako
nepostradatelny element identity moderni iranské spole¢nosti. Moderni iranska
spole¢nost se tak sice nachazi mezi svéty, nicméné jejich historické setkdvani, a¢ na
prvni pohled neptatelské, ma dnes blize k vzajemnému kulturnimu obohaceni nez

nendvistnému stfetu dvou odlisnych civilizaci.
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Obrazek 3. Fath Ali Sah, zakladatel qadzarovské dynastie. Palac Golestan.
Foto: Alena Tomkova, Teheran 2010.
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Obrazek 4 a 5. Kdch-e golestan (Golestansky palac). Nejstarsi historicky monument v Teheranu
ptipomina zaslou slavu perskych §aha.
Foto: Alena Tomkova, Teheran 2010.
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Obrazek 6 a 7. Reliefy z Tacht-e Dzams$id (Persepolis). Pfipominka predislamskéeho kulturniho
dédictvi Iranu. Foto: Alena Tomkova. Teheranské narodni muzeum, 2010.




Ptiloha ¢. 6

Obrazek 8 a 9. Nags-e Rostam. Chlouba dynastie
Sésanovctl vytesana do skaly nedaleko Sirdzu. Na
obr. 9 je vidét Ahura Mazda, blh, jehoz
zoroastriani povazuji za archetyp dobra.

Foto: Petr LouZensky, Siraz 2004.
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Obrazek 10. Pfedrevolu¢ni vyjev z iranského kadefnictvi.
Foto: Abbas. Teheran, 1977.

Zdroj: Balaghi, Shiva, Gumpert, Lynn (2002): Picturing Iran: Art, Society and Revolution. London:
[.B.Tauris. str. 105.
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Obréazek 11. Zena iastnici se demonstrace proti $ahovi Mohammadu Rezovi Pahlavimu.
Foto: Abbas. Teheran, 1978.

Zdroj: Balaghi, Shiva, Gumpert, Lynn (2002): Picturing Iran: Art, Society and Revolution. London:
[.B.Tauris. str. 108.
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Obrazek 12. Zena v prosahovské demonstraci.
Foto: Abbas. Teheran, 1979.

Zdroj: Zdroj: Balaghi, Shiva, Gumpert, Lynn (2002): Picturing Iran: Art, Society and Revolution.
London: 1.B.Tauris. str. 109.
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Obrazek 13. Predrevolucni plakat hlasajici slogan "Ve jménu jednotné beztfidni spolecnosti".
Vpravo dole zpodobnén Ali Sari‘ati. Vlevo nahote 4jatolldh Chomejni.

Zdroj: Balaghi, Shiva, Gumpert, Lynn (2002): Picturing Iran: Art, Society and Revolution. London:
I.B.Tauris. str. 93.
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Obrazek 14. Plakat zobrazujici prchajiciho $aha (vlevo) a 4jatolldha Chomejniho tfimajiciho v ruce
Koran (vpravo nahote).

Autor: Hassan Ismailzadeh. 1979.

Zdroj: Balaghi, Shiva, Gumpert, Lynn (2002): Picturing Iran: Art, Society and Revolution. London:
I.B.Tauris. str. 130.
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Obrazek 15. Revolu¢ni plakat se sloganem "Z krve mladeze vyrostly tulipany".
Autor: Morteza Momayez. 1978-79.

Zdroj: Balaghi, Shiva, Gumpert, Lynn (2002): Picturing Iran: Art, Society and Revolution. London:
I.B.Tauris. str. 32
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Obrazek 16. Navrat 4jatollaha Chomejniho z francouzského vyhnanstvi 1. tinora 1979.
Zdroj: http://news.bbc.co.uk/2/hi/7861357.stm
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Obrazek 17 a 18. VSudyptitomné pouli¢ni billboardy, z
nichz mava iranskému lidu 4jatollah Chomejni ¢i
kouka veteran iransko-iracké valky.

Foto: Alena Tomkova, Teheran 2010.
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Obrazek 19 a
20. Behest-e
zahra.
Hibitov
mucedniki
padlych pii
revoluci ¢i
béhem
iransko
iracké valky.
Foto: Alena
Tomkova,
predmésti
jizniho
Teheranu
2010.
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Obrazek 21 a 22. Ajatollah Chomejni pod &ernym praporem imama Hosejna.
Foto: Alena Tomkova, Behest-e zahra, Teheran 2010.
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Obrazek 23, 24 a 25. Zpodobnéni mucednické smrti imama Hosejna u Karbala v naruci své sestry
Zainab.
Zdroj: http://al-hussain-lovers.deviantart.com/art/The-king-of-Karbala-348669781
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Obrazek 26. Riiz-e quds (Den Jeruzaléma). V ulicich Teheranu se pfipomina Riiz-e¢ quds kazdy
posledni patek mésice Ramadéanu od roku 1979 jakozto vyjadfeni sounalezitosti s lidem Palestiny.
Foto: Alena Tomkova, Teheran 2010.
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Obrazek 27 a 28.
Ulice severniho Teheranu.
Foto: Alena Tomkova, Teheran 2010.
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Obrazek 29 a 30. Mesita v Tabrizu a jeji "zaméstnanec".

Foto: Petr Louzensky. Tabriz, 2004.

Obrazek 31. Emdmzade-je Hosejn. Svatyné imama Hosejna v Qazvinu.

Foto: Petr Louzensky. Qazvin, 2004.
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OF GREAT SATAN FRON STATE
OF 15 AUGUST ENBER 1938

Obrazek 32. Budova byvalé americké ambasady v Teheranu. Foto: Petr LouZensky. Teheran, 2004.
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Obrazek 33. Chijaban-e engelab (Ulice revoluce). Na obrazku Clen Basidz s ajatollahem
Chomejnim (vpravo) a ajatollahem Chamene’im (vlevo).

Foto: Petr Louzensky. Teheran, 2004.
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Obrazek 34. Imamova mesita v Esfahanu, chlouba architektury Safijovcl. Foto: Petr Louzensky.
Esfahan, 2004.

Obrazek 35. Pate¢ni meSita v Esfahanu. Seldzucka ¢ast. Foto: Petr Louzensky. Esfahan, 2004.



Ptiloha ¢. 23

Obrazek 36 a 37. Moderni iranska spoleénost. Nahote: Cdjchiine pod Si-o-se pol v Esfahanu. Dole:
Kandovan.

Foto: Petr Louzensky. Esfahan, Kandovan, 2004.
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Modern Iranian society: Between the worlds

The aim of my thesis is to describe, analyse and interpret those phenomena
relating to the issue of so called cultural schizophrenia of Iranian society caused not
only due to the external contacts with Western values, beliefs and ideas but also due
to the internal political and social development in the twentieth and twenty-first
century Iran. Discussion takes place around themes related to the searching for new
Iranian identity reshaped by an encounter with modernity and also for authenticity
that was threatened by cultural changes occurred during this encounter. The crucial
point of this study is to understand the historical and cultural narratives in terms of
their use and misuse for ideological and political purposes. These narratives provide
Iranian identity with a rich vein of myths and legends from which to draw on and

along with other symbolic discourses had formed the basis for idea of iranianness.

The intent of this study is to define these narratives and consequently to
highlight the fact that the crucial narratives that shaped the character of Iranian
collective identity and dominated the political, social and cultural public discourse
at given period were derived both from pre-Islamic legacy (Persianism or Iranism)
and Islamic past (Shi’ism) as well as from the experience with the encounter with

the value system of others/Others.

My effort is to prove on the basis of an analysis of existing sources and my
field work that crucial narratives act as a possible symbolic instrument for the
popular mass mobilization and for the gaining control over means of political power
further used for reshaping special collective identity on the ground of the symbolic
representation. This study has sought to address major variables that shaped the
character of the narratives of given period. I argue that the major variable in the
process of grafting new Iranian identity was modernity that has spread in Iran at the

beginning of the twentieth century. However both the collective identity of Iranian



society and as well as its forming narrative were factors that in turn influenced the

way modernity was accepted by cultural, social and political nature of Iran.

With regard to the long-term reflection on everyday life of Iranians, I can say
that the Iranian society is one of the members of multiple modernities. Moreover
although at first glance its collective identity appears to be a descendant of Islamist
discourse, a deeper insight reveals that the Shi’i identity exists along with the pre-
Islamic Zoroastrian tradition and Persian cults that are indispensable elements of
collective identity of modern Iranian society. Even thought the modern Iranian
society still stands between the worlds their historical encounter is now hardly
hateful clash of two different civilizations. Rather this encounter seems to be

transformed to mutual cultural enrichment.
La société iranienne moderne: Entre les mondes

L'objectif de ma thése est de décrire, analyser et interpréter les phénoménes
liés a la question de ce qu'on appelle schizophrenia culturelle de la société iranienne
caus¢ non seulement de par les contactes extérieurs avec les valeurs et les idées
occidentales, mais aussi de par la politique et développement social intérieure au
cours du vingtieme et vingt et unieme sic¢cle en Iran. La discussion a lieu autour des
thémes attachées a la cherche de nouvelle identité¢ iranienne remodelée par la
rencontre avec la modernité et également a la cherche d'authenticité qui a été
menacée par les changements culturels survenus au cours de cette rencontre. Le
point crucial de cette étude est de comprendre les narrations historiques et
culturelles en fonction de leur usage et le mésusage a des objectives idéologiques et
politiques. Ces narrations constituent l'identité¢ iranienne avec un riche filon de
mythes et de légendes et avec d'autres discours symboliques a constitué la base de

I'idée d' iranite.

Le but de cette étude est de définir ces narrations et par conséquent de
rehausser le fait que les narrations crucialles qui ont faconné le caracteére de

l'identité collective iranienne et dominé le discours public politique, sociale et



culturelle a période donnée ont été tirées a la fois de I'héritage préislamique
(persianism ou iranism) et islamique passé€ (chiisme), ainsi que de I'expérience de la

rencontre avec le systeme de valeurs des autres/Autres .

Mon effort est de prouver, sur la base d'une analyse des sources existantes et
mon recherche sur le terrain que les narratives cruciales agissent comme un
instrument symbolique et puissant pour la mobilisation de masse populaire et pour
le controle gagner sur les moyens de pouvoir politique plus utilisés pour remodeler
l'identité collective particuliere sur le terrain de la représentation symbolique. Cette
¢tude a cherché a résoudre les principales variables qui ont fagonné le caractere des
narratives de période donnée. Je soutiens que la variable majeure dans le processus
de greffage nouvelle identité iranienne était la modernité qui s'est propagé en Iran
au commence du XXe siecle. Toutefois la fois l'identité collective de la société
iranienne et ainsi que sa narrative de formation sont des facteurs qui a influencé la
facon dont la modernité a été acceptée par nature culturelle, sociale et politique de

I'Iran.

Sur la base de la réflexion a long terme sur la vie quotidienne des Iraniens, je
peux dire que la société iranienne est I'un des membres de modernités multiples. En
surcroit bien qu'a premiere vue son identité collective semble étre un descendant du
discours islamiste, une connaissance plus approfondie révele que l'identité chiite
existe avec la tradition zoroastrienne pré-islamique et les cultes perses qui sont des
¢léments indispensables de l'identité¢ collective de la société iranienne moderne.
Bien que la pensée de la société iranienne moderne se trouve encore entre les
mondes leur rencontre historique était a peine clash odieux de deux civilisations

différentes. Plutot cette rencontre se transforme a l'enrichissement culturel mutuel.
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