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WSTEP

adejdzie czas, gdy wasza religia bedzie jak rozgrzany do czerwonosci wegie-
17 lek utozony na waszej dtoni, ktérego nie bedziecie w stanie utrzymac¢” — miat
powiedzie¢ prorok Mahomet do 0sdb, ktére przyjely islam!. Wydaje sig, ze czas ten
nastat szczegdlnie dla okoto 24 milionéw muzulmanéw mieszkajacych w Europie.
Po zamachach terrorystycznych z 11 wrzesnia 2001 r. (Stany Zjednoczone), 11 marca
2004 r. (Hiszpania), a w szczeg6lnosci tych z 7 lipca 2005 r. (Wielka Brytania) prze-
prowadzonych przez rodzimych muzulmandw, islam — ktéry w swym gléwnym
nurcie promuje pokdj i milosierdzie — jest powszechnie kojarzony przez europejska
opini¢ publiczng z przemocy i przelewem krwi?. Choc¢ wyzej wymienione zamachy
terrorystyczne zostaly przeprowadzone przez niewielka grupe specyficznej formy
islamu, to wszyscy czlonkowie spolecznosci muzulmariskich w Europie sa nazna-
czeni ich stygma. Dzi$ juz nie tylko muzuimariska lojalnos¢ i poczucie przynalezno-
$ci do panstw europejskich jest poddawane w watpliwosé, ale rowniez ich wola
pelniejszej integracji ze spoleczeristwami europejskimi.

W wielu wptywowych kregach w Europie kréluje przeswiadczenie, iz muzuima-
nie stanowia powazne kulturowe oraz polityczne zagrozenie. Powszechnie argumen-
tuje sie, iz pomimo faktu, ze muzutmanscy imigranci zyja w Europie od prawie p6t
wieku, to w przeciwieristwie do innych przybyszéw wecale sie nie integruja, nie
wykazujg zadnego przywiazania do europejskich instytucji demokratycznych, kpia
sobie z liberalnych wolnosci, nie czuja sie wsréd europejskich spoleczeristw “u siebie’,
wolg zy¢ posrdéd siebie tworzac getta, nieustannie wysuwajq irracjonalne zadania
i bardziej troszcza si¢ o los swoich wspétbraci w wierze w innych czesciach $wiata
niz swoich wspélobywateli — by wspomnie¢ tylko najczesciej padajace zarzuty wobec
europejskich muzutmanéw?. Bardzo silny metadyskurs na temat islamu, karmigcy
sie w znacznym stopniu medialnym obrazem tej religii*, glosi iz muzutmanie nie
tylko nie chcg, ale réwniez ze nie moga zintegrowac si¢ ze spoleczeristwami euro-
pejskimi, gdyz ich sposoby zycia i myslenia sq catkowicie niekompatybilne z tymi,
z jakimi mamy do czynienia w Europie (sa kolektywistyczni, nietolerancyjni, auto-
rytarni, teokratyczni i nieliberalni) oraz dlatego, ze ich ukrytym celem jest nawréce-

1 A. Ahmed, Islam under siege, Polity Press, Cambridge 2003, s. 1.

2 Z niedawno przeprowadzanych badari wynika, iz w Niemczech az 80% obywateli kojarzy stowo
sislam” z terroryzmem i przesladowaniem kobiet (por. Europejczycy dyskryminujg muzutmandw,
,Rzeczpospolita” 8.03.2005). Niemalze réwnie negatywny stosunek do muzulmandw i ich religii
cechuje takze innych Europejczykéw, w tym Polakéw (por. L'Europe de bonne foi, ,Le Soir”
10.12.2004).

3 B. Parekh, Europe, Liberalism and the ‘Muslim Question’, [w:] Multiculturallom, Muslims and

Citizenship, T. trindafyllidou, A. Zapata-Barrero (red.), Routledge, London 2006, s. 179.

Por. np. E. Said, Covering Islam. How the media and the experts determine how we see the rest of

the world, Vintage Books, New York 1997.



nie innych na swoja wiare®. Jak stusznie zauwaza Mohammed Arkoun dzi$ juz nie
sposéb jest wypowiedzie¢ stowo ‘islam’ bez wywolywania niezwykle sugestywnych
obrazéw wszelkiego typu aktéw przemocy dokonywanych w imi¢ Allaha®. Nie bez
kozery, jak pokazuje wiele studiéw, nastroje antymuzulmariskie sa w Europie sze-
roko akceptowane i uwazane za ,naturalne”’.

Na tle powszechnej dramatyzacji islamu w Europie, ktéra wedlug niektérych bada-
czy® przejawia wszelkie symptomy moralnej paniki’, rozumianej jako stan zbiorowej
histerii, w ostatnich latach mozemy zaobserwowac bardzo silng mobilizacje mtodych
europejskich muzulmanéw wokét tozsamosci religijnej. Wielu z nich deklaruje, iz w
religii znalazlo nie tylko swoje Zrédlo autentycznej tozsamosci, ale réwniez sile do
dzialania, ktéra zostala im odebrana poprzez spoleczng marginalizacje. Tozsamosé
muzulmanska do ktérej sie otwarcie przyznajq coraz czesciej jest samoidentyfikacja,
ktéra podkresla nie tylko réznice, ale réwniez podobieristwa pomiedzy muzulma-
nami i niemuzulmanami. Jak zauwaza Hassan Bousetta i Dirk Jacobs, paradoksalnie,
ekstremizm dyskursu dzihadystycznego Usamy Ibn Ladina i jego sympatykéw, przy-
czynil sie do ozywienia rozwoju swiadomosci obywatelskiej wsréd europejskich
muzulmanéw!’. Jednym z celéw tej ksigzki jest proba analizy niektérych proceséw
skladajacych si¢ na budowe nowego typu tozsamosci muzulmarnskiej, ktéra oddala
sie od muzulmaniskiej polityki tozsamosci opartej na podkreslaniu innosci, w kierunku
polityki muzulmariskiej obywatelskosci, ktéra w coraz wigkszym stopniu kladzie
nacisk na podobieristwa pomiedzy muzutmanami i niemuzutmanami. Zanim przybli-
zymy problematyke tekstow zawartych w niniejszej ksiazce warto w skrécie wyjasnié
co rozumiemy poprzez obywatelskos¢, ktéra stanowi jej gtéwna o$ rozwazan.

Obywatelskos¢!!, najogdlniej rzecz ujmujac, to zjawisko spoteczne polegajace na
przynaleznosci jednostek do wspélnot politycznych, oraz konsekwencjach, jakie owa
przynalezno$¢ rodzi. Nie odnosi sie ono jedynie do prawniczego aspektu spotecznej
przynaleznosci, ktérej najbardziej namacalnym elementem jest obywatelstwo danego
kraju, ale réwniez do jej aspektéw identyfikacyjnych, partycypacyjnych i normatyw-
nych. Oprécz wymiaru prawniczego koncepcja ta posiada wymiar tozsamosciowy,
uczestnictwa spolecznego, oraz dyskursu na temat praw i obowiagzkéw obywatel-

5 B. Parekh, Europe, Liberalism..., op. cit., s. 180.

6 M. Arkoun, Rethinking Islam: Common questions, Uncommon answers, today, Westview Press, Boul-
der 1994.

7 Por. np. V. Geisser, La nouvelle islamophobie, La Decouverte, Paris 2003; Islamophobia a challenge
for us all, Runnymede Turst, London 1997.

8 Por np. K. van Nieuwkerk, Veils and wooden clogs don’t together’, “Ethnos” Theme issue: the New
Racism in Europe, nr 69 (2) 2004, lub W. Schiffaner, Enenies within the gates: the debates about
citizenship of Muslims in Germany [w:] Multiculturalism..., op. cit., s. 94.

° Niektérymi z cech moralnej paniki, wedtug wynalazcy terminu Stanley’a Cohena sa: narastajaca

wrogo$¢ w stosunku do okreslonej grupy spolecznej, wyolbrzymianie zagrozenia jakie ona sta-

nowi dla calosci spoleczeristwa, poczucie niestabilnosci oraz poglebianie sie podziatu ,my — oni”

— por. S. Cohen, Folk devils and moral panics, Mac Gibbon and Kee, London 1972.

H. Bousetta, D. Jacobs, Multiculturalism, citizenship and Islam in problematic encounters in Belgium,

[w:] Multiculturalism..., op. cit., s. 32-33.

,Obywatelskos¢” jak réwniez terminy ,$wiadomos¢ obywatelska”, ,tozsamos$é obywatelska”,

i ,obywatelstwo” — to terminy jakimi zastepowane jest w tekscie w zaleznosci od kontekstu

angielskie stowo ‘citizenship’ i francuskie ‘citoyenneté’.
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skich. Cho¢ przynaleznos¢ polityczna, umocowana czynnym i biernym prawem
wyborczym, jest niezwykle wazna, to esencjg obywatelskosci jest zaangazowanie sie
jednostek w spoteczeristwie obywatelskim!2. Obywatelskos¢ nie wyraza jedynie for-
malnego statusu prawnego, lecz ksztaltuje i umacnia tozsamos¢ czlowieka. Prawa
i obowiazki obywatelskie, wraz z uczestnictwem i tozsamoscia tworzq najwazniejsze
sktadniki przynaleznosci grupowej's.

Zainteresowanie problematyka obywatelskosci, trwajace co najmniej od poczatku
lat 90., spowodowane jest miedzy innymi obawami o spdjnos¢ spoleczeristwa oraz
o zdolno$¢ obywateli do brania udziatu w zyciu spolecznym w sytuacji narastajacej
indywidualizacji spoleczeristw europejskich, niepewnej sytuacji na rynku pracy, czy
tez ostabienia tradycyjnych osrodkéw socjalizacji, takich jak rodzina, partie polityczne
i zwiazki zawodowe. Od tego samego momentu datuje si¢ réwniez zwigkszone
zainteresowanie obecnosciq populacji muzulmanskich na terenie Europy. W tocza-
cych sie w Europie debatach stowa obywatelskos¢ i islam sg bardzo czesto wzajem-
nie przeciwstawiane. Niniejsza publikacja dazy do falsyfikacji uproszczonych obra-
z6w muzulmanéw i islamu oraz do ukazania zlozonosci wzajemnych relacji
pomiedzy islamem i obywatelskoscia w Europie. W jaki sposéb islam wplywa na
samodefinicje europejskich muzulmanéw jako obywateli danego panistwa, a takze
obywateli miasta, regionu, czy wrecz calego globu, oraz jaka jest rola islamu w spo-
lecznej aktywizacji europejskich muzulmanéw — to tylko niektére z pytant dotycza-
cych wzajemnych relacji pomiedzy islamem i obywatelskoscia w Europie, na ktére
stara sie ona odpowiedziec. Zaprezentowane w ksigzce teksty stanowia jedynie nie-
wielki wycinek niezwykle burzliwych debat toczacych sie¢ w Europie, w kregach
muzulmanskich jak i poza nimi, na temat praw i obowiazkéw muzulmanéw jako
obywateli europejskich. Jej wyjatkowos¢ polega na wspdlnym zestawieniu opinii
teoretykow i praktykéw. W ,Islamie i obywatelskosci w Europie” czytelnik znajdzie
bowiem nie tylko teksty badaczy populacji muzutmarskich w Europie, ale réwniez
aktoréw bioracych czynny udziat w ksztaltowaniu muzulmanskiego krajobrazu
spolecznego na naszym kontynencie.

W pierwszej czesci ksigzki zaprezentowane zostaly rézne wizje muzulmanskiej
obywatelskosci. Otwierajg ja glosy dwéch najbardziej chyba znanych w Europie
muzulmariskich intelektualistéw — Tarika Ramadana i Bassama Tibiego. Jednoczesnie
to, co dla jednych muzulmanéw jest oczywista koniecznoscig zycia w Europie przez
innych jest poddawane w watpliwosé, o czym $wiadczy analiza mysli Alego as-
Sistaniego dokonana przez Marka Dziekana. Zycie poza spotecznoscia muzulmariskg
zgodnie ze wszystkimi zasadami gloszonymi przez as-Sistaniego, bedacego jednym
z najwiekszych szyickich autorytetéw moralnych, wydaje sie w Europie prawie
niemozliwe. Z kolei Michaél Privot przedstawia dyskusje wokét pojecia obywatel-
skosci wéréd miodych muzulmanéw, zas dwa kolejne teksty — Tomasza Stefaniuka
i Yacoba Mahiego — oferujg filozoficzne ujecie tego zagadnienia. Czes¢ te zamyka

12 G. Delanty, Citizenhsip in a Global Age: Society, Culture, Politics, Open University Press, Bucking-
ham and Philadelphia 2000, s. 4 oraz B. Turner, Citizenship, Religion and Social Solidarity: Islam and
Europaen Integration. Artykut zaprezentowany podczas spotkania grupy Trans-Islam, 28 listopada
2003 r. w Oxfordzie.

13 G. Delanty, Citizenhsip in a Global Age..., op. cit., s. 9.
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artykut Fouada Alaouiego, ktéry poza wizjami obywatelskosci wprowadza czytelnika
do problematyki wielosci i réznorodnosci spotecznosci muzutmarnskich w Europie.

Druga cze$¢ zbioru poswiecona jest obywatelskosci muzulmanéw ,w praktyce”,
czyli w zyciu codziennym. Jednak, aby przedstawiony w niej obraz byl bardziej
pelny, pierwsze trzy teksty opisujq wybrane spotecznosci muzulmariskie w Europie.
Spotecznosci muzutmariskie w Wielkiej Brytanii (w kontekscie zamachéw terrory-
stycznych z 11 wrzeénia i 7 lipca) oraz we Francji (z perspektywy rozwoju i dzia-
lalnosci ruchu beurs) prezentuja odpowiednio Dilwar Hussain oraz Ilona Kielan-
-Giliniska. Tekst Pawla Kubickiego przedstawia natomiast nieznana praktycznie
z literatury naukowej polska mniejszos¢ muzulmariska.

Kolejne artykuly analizujg konkretne przejawy obywatelskosci muzulmandéw oraz
role religii. Wskazujg réwniez na sytuacje konfliktowe w relacjach pomiedzy muzul-
marniska mniejszoscigq i niemuzulmaniska wiekszosciq oraz wyzwania, jakie przed
nimi stoja. Artykut Gerdien Jonker odpowiada na pytanie, dlaczego organizacje
muzulmanskie w Berlinie nie potrafia porozumiec¢ si¢ z niemieckimi aktorami spo-
lecznymi, ukazujac luki we wzajemnej komunikacji. Zupelnie inne oblicze mieszka-
jacych w Europie muzulmanéw przedstawia Konrad Pedziwiatr, opisujac aktywnosé
obywatelskq londynskich muzulmanéw klasy sredniej. Problemy muzuilmanéw
w ,wielkim miescie” opisuje Han Entzinger (w Rotterdamie) i Ottavia Schmidt di
Friedberg (w Turynie i Triedcie). Artykuty Nicoli Tietze i Nancy Venel dotycza kwe-
stii religijnosci w ujeciu idywidualnym, a takze na styku z obywatelskosciag we
Frangji oraz w Niemczech. Tekst Kaia Hafeza réwniez dotyczy Niemiec i omawia
zalezno$ci pomiedzy wyborem mass medidw, a integracja spoleczng mniejszosci
tureckiej. Zwieniczeniem tej czesci ksiazki jest tekst autorstwa Katarzyny Goérak-
Sosnowskiej przedstawiajacy punkt widzenia drugiej strony — jak islam i muzulma-
nie sg postrzegani i przedstawiani w polskich podrecznikach szkolnych.

Konrad Pedziwiatr, Katarzyna Gdrak-Sosnowska, Pawet Kubicki

NOTA O TRANSKRYPCJI

Nazwy i terminy obce pochodzenia arabskiego zwigzane z islamem zapisywane
s za pomocag uproszczonej transkrypcji polskiej opracowanej przez Bogustawa
Zagorskiego. Dotyczy to takze nazwisk tych oséb, ktére Zyja i dzialajg w Swiecie
arabskim. Nazwy grup i nazwiska lideréw muzulmanskich dzialajacych w Europie
sa natomiast zapisywane w taki sam sposéb, jak w krajach, w ktérych obecnie miesz-
kaja. Wyijatek stanowia osoby, ktérych nazwiska utrwalily sie juz w jezyku polskim
w spolszczonej wersji, jak np. Tarik Ramadan (zamiast Tariq Ramadan). Tym nie-
mniej wybdr transkrypgcji jest nieraz arbitralny, zwlaszcza w przypadku oséb, ktére
funkcjonuja réwnolegle w $wiecie arabskim i w Europie, jak np. Jusuf al-Karadawi
(czy by¢ moze Yusuf al-Qaradawi?).

Od rzeczownika islam przyjmuje sie za Stownikiem jezyka polskiego forme przy-
miotnikowq muzutmariski, a nie islamski. Dotyczy to takze nazw organizacji nie
utrwalonych w jezyku polskim, jak np. Federation of Islamic Organisations in Europe
tlumaczona jako Federacja Organizacji Muzulmanskich w Europie. Cytaty z Koranu
pochodza z tlumaczenia J6zefa Bielawskiego (PIW, Warszawa 1986).



BYC BLISKO BOGA WALCZAC O SWOJE PRAWA
— WYWIAD Z TARIKIEM RAMADANEM

Konrad Pedziwiatr, Bruksela 12.02.2006

. Najlepszym sposobem na bycie blisko Boga jest walka o swoje
prawa obywatelskie”
Tarik Ramadan

Konrad Pedziwiatr — KP: W catej Europie spotykatem dziesigtki mtodych muzutmandw,
pozostajgcych pod gltebokim wptywem Patiskiej mysli. Niektdrzy z nich okreslajg si¢ nawet
jako ,produkt ramadaniczny”. Jakie sq podstawowe sktadniki takiego ,produktu”?

Tarik Ramadan - TR: Mysle, ze przede wszystkim jest to specyficzny sposéb
rozumienia islamu, wiernosc jego zasadom, interpretacja tekstéw Zrédtowych z naci-
skiem na wymiar duchowy, oraz wyplywajaca z niej potrzeba i poczucie koniecz-
nosci podejmowania konkretnych dziatari. Chodzi wiec zaréwno o determinacje
w osobistej edukacji i samoksztalceniu, jak i w zaangazowanie w pomoc ludziom
Zyjacym wokdl nas. Jest to podejscie reformistyczne uwzgledniajace tekst i kontekst;
dialektyczny proces interpretagji tekstu, ktéry bierze pod uwage kontekst, nauczanie
duchowe, a zarazem aktywne zaangazowanie spoteczne.

KP — W swojej koncepcji poboznej obywatelskosci ktadzie Pan bardzo silny nacisk na
aktywne uczestnictwo w zyciu spotecznym, przywotujgc na mysl stynng maksyme Barucha
Spinozy, iz ,obywatelem nikt sig nie rodzi, tylko si¢ nim staje”. Dlaczego ten element jest
tak wazny?

TR - Jest on wazny ze wzgledu na drugi aspekt mojego nauczania, w ktérym
podkreslam, iz najlepsza metoda stuzenia Bogu jest stuzenie ludziom. W europejskich
spoleczeristwach demokratycznych ludzie sa postrzegani przede wszystkim jako
obywatele, dlatego bardzo wazne jest zaangazowanie spoteczne i promowanie pew-
nych zasad. Moim zdaniem chodzi tutaj nie tylko o aktywne uczestnictwo obywa-
telskie, ale takze etyke obywatelska. Muzulmanie europejscy powinni aktywnie
angazowacd sie w zyciu publicznym spoleczeristw europejskich, poniewaz sa to ich
wilasne spoleczenistwa. Z tych samych wzgledéw powinni promowac w nich spra-
wiedliwos¢ i réwnos¢ obywatelska oraz walczy¢ z rasizmem i dyskryminacja.
Wszystko zasadza si¢ na takim a nie innym rozumieniu roli cztowieka we wszech-
Swiecie. Pojecie obywatelskosci jest tutaj kluczowe, poniewaz pomaga zrozumiec
nam nasze otoczenie i aktywnie zaangazowac sie w jego tworzeniu.
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KP — Jak Pan mysli, co takiego oferuje Pan szerokiemu gronu miodych europejskich
muzutmandw, czego nie zapewniajg im inni przywddcy i duchowni muzutmariscy?

TR - Mysle, Ze jest to przede wszystkim moje wiasne doswiadczenie. Urodzitem
sie i wychowalem w Europie, znam wiec kontekst, srodowisko i stawiane przez nie
wyzwania. Ksztalcilem si¢ zar6wno w dziedzinie studiéw islamskich, jak i mysli
i filozofii zachodniej. Tak wiec ta podwdjna wiedza, dwa obszary odniesienia, oraz
przezycia osobiste, pozwalaja moim stuchaczom odczué, ze rozumiem, czego
doswiadczaja.

KP — Patiscy krytycy czgsto wskazujg, ze Patiskie podejscie nie oferuje niczego muzutma-
nom, ktdrzy sq na bakier z praktykg religijng oraz iz jest ono zbyt wgskie dla tych wiernych,
ktorzy pragng zachowa¢ swyg tozsamosc etniczng. Jak odpowiedziatby Pan na te zarzuty?

TR - Nie zgadzam sie z nimi. Gdyby tak bylo, to juz dawno zostalbym przez
ludzi zignorowany. Tymczasem ludzie, z ktérymi pracuje od 20 lat, udowadniaja
poprzez swoja konkretng dzialalnos¢, ze s muzulmanami, sa aktywni, i Ze sa czes-
cig spoteczenistw europejskich. Rzeczywistos¢ zadaje klam tym zarzutom, gdyz wokoét
mnie jest wcigz wiele ludzi i sq oni wciaz bardzo aktywni. Przekraczaja granice
swych intelektualnych, kulturowych i duchowych gett i stajg sie czescia szerszych
spoteczeristw. Gdyby tak sie nie dzialo, nie bylbym odbierany przez niektérych jako
niebezpieczenstwo i zagrozenie. Postrzega si¢ mnie w ten sposéb, poniewaz ludzie,
ktérzy postepuja zgodnie z moimi zaleceniami, pozostaja wiernymi muzutmanami,
a jednoczesnie sa zaangazowanymi obywatelami. Udowadniajg tym samym, ze bycie
praktykujacym muzulmaninem i zaangazowanym obywatelem, jest rzecza catkowi-
cie normalna.

KP — Chciatby Pan widziec europejskich muzutmandw w roli reformatorow islamu takze
w innych czesciach swiata. Czy aby na pewno sqg oni do tego zdolni? Czy nie wystarczy
im ich wlasnych problemow tu, w Europie?

TR - Chodzi o to, ze w Europie zmagamy si¢ z nowymi problemami i trudnos-
ciami, i wypracowujemy w ten sposéb nowe rozwigzania. Jestem gleboko przeko-
nany, ze sposéb w jaki radzimy sobie z wieloma wyzwaniami i odpowiedzi jakich
udzielamy pozwola réwniez naszym wspétwyznawcom z krajéw, gdzie wiekszosé
obywateli jest muzulmanami zastanowic sie nad ich wlasnymi wyzwaniami. Méwie
to na podstawie moich osobistych obserwacji w terenie. W ubiegtym tygodniu odwie-
dzalem Maroko, wczesniej bytem w Indonezji i innych krajach muzuilmanskich
i wszedzie zaobserwowalem, iz z duza uwaga przyglada sie naszym doswiadcze-
niom stwierdzajac: ,tak, to moga by¢ rozwigzania dobre takze i dla nas”. Widoczna
jest wiec pewna inspiracja. Nie twierdze, ze ptynie ona wylacznie z Europy, ale
niewatpliwie kraje europejskie beda mie¢ olbrzymi wpltyw na przysztosé islamu,
czego dowodzi chocby niedawna sprawa karykatur. Cho¢ zaczeta si¢ ona w Danii,
to jej konsekwencje dotknety calego Swiata muzulmariskiego. Wptyw moze by¢ zatem
zaréwno pozytywny, jak i negatywny. Dlatego wiasnie przekonuje muzulmanéw
europejskich: ,nie reagujcie zbyt gwaltownie w tej sprawie i sprébujcie pokazac
swym wspotbraciom na calym $wiecie, ze mamy tutaj wartosci, ktére podziela wielu
Europejczykow gloszacych to samo co wy: nie posuwajmy sie za daleko w wolnosci
wypowiedzi; uzywajmy jej odpowiedzialnie”.
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KP — Kilka tygodni temu mowit Pan mtodym londyriskim muzutmanom uczestniczgcym
w debacie zorganizowanej przez stowarzyszenie The City Circle (http://www.thecitycircle.
com), ze islam potrzebuje muzutmariskiego feminizmu i ze muzutmanie muszq dojrze¢ do
tego, aby traktowac kobiety jako niezalezne jednostki obdarzone prawem decydowania
o sobie, jako osoby ktdre mogg prowadzi¢ wiasne zycie wolne od przymusu. Dlaczego jest
to tak wazne?

TR - Dlatego ze w moim mniemaniu istnieje przepas¢ miedzy wymogami auten-
tycznie stawianymi przez islam, a tym jak rzeczywiscie postepuja muzulmanie.
A gdzie jest przepasc, tam potrzebna jest zmiana interpretacji. Wielu muzulmanom
nie podobajg si¢ koncepcje feministyczne, poniewaz s one zbyt ,zachodnie”. Uwa-
zam, ze muzulmariscy mezczyZni i kobiety wspdlnie, w imig islamu, powinni wiaczad
sie w te procesy, pozostajac wierni swym zasadom a jednoczes$nie zwalczajac dys-
kryminacje kobiet w naszej spolecznosci, wynikajacg z doslownej albo uwarunkowa-
nej kulturowo interpretacji tekstéw, i promowac ich glebsze zrozumienie. Rozumiem
przez to miedzy innymi zdecydowany sprzeciw wobec przemocy domowej, przymu-
sowych malzenistw i dyskryminacji na rynku pracy — takie samo wynagrodzenie za
takie same kompetencje. Wszystko to stanowi czes$¢ tego, o co musimy walczy¢.

KP — Takze wolnos¢ decyzji w sprawie noszenia chusty?
TR - Tak, dokladnie.

KP — Jak pogodzic¢ jg zatem z Pariskim naciskiem na to, ze noszenie hidzabu jest
obowigzkiem kobiet muzutmariskich?

TR - Jest to obowigzek w tym sensie, ze kazda kobieta, ktéra sie¢ modli powinna
mie¢ na glowie chuste. Praktykujaca muzulmanka wie o tym, Ze religia wymaga od
niej modlitwy, ale nikt nie moze jej do niej przymusic.

KP - Badania opinii publicznej przeprowadzone przez osrodek YouGov i publikowane
w dzisiejszym The Sunday Times pokazujg, ze ludzie w Wielkiej Brytanii pesymistycznie
zapatrujg sig na mozliwosci pokojowego wspotzycia ze spotecznoscig muzutmariskg w kraju.
Niemal 2/3 z nich uwaza, ze napigcia bedg wzrastac, a jedynie 17% patrzy w przysztos¢
z optymizmem. Dziewigciu na dziesigciu Brytyjczykdw spodziewa sig kolejnych atakow
terrorystycznych w kraju przeprowadzonych przez radykalne grupy muzubmariskie, na skalg
atakdw bombowych z 7 lipca 2005. Czy mdgtby Pan skomentowac te wyniki?

TR - Badania te pokazuja to, co wspélnie tworzymy. Podkreslajac w kétko, ze
nie podzielamy tych samych wartosci pracujemy na samospelniajace si¢ proroctwo.
W ten sposéb przekonuje sie ludzi do myslenia, ze przepasc jest naturalna, a zde-
rzenie nieuchronne. Uwazam, Ze musimy to zmieni¢ poprzez glosne wypowiadanie
sie w sferze publicznej, oraz podkreslanie, Ze mamy wspdlne wartosci, ze budujemy
mosty i Ze przysztos¢ nalezy do tych, ktérzy sa gotowi odstapi¢ od promocji idei
zderzenia cywilizacji. Zderzenie cywilizacji oznacza destrukcje obydwu cywilizacji,
dialog cywilizacji obydwie wzbogaca. I o to wlasnie nam chodzi. Czyz nie?

KP — Dzigkuje za rozmowg



Bassam Tibi

EURO-ISLAM JAKO EUROPEJSKI MOST
MIEDZY CYWILIZACJAMI
EUROPEIZAC)A ISLAMU'

ramach projektu dotyczacego imigracji ,Islam and the Changing Identity of

Europe” realizowanego na Uniwersytecie w Berkeley narodzilo si¢ pytanie
,Muzulumariska Europa czy euro-islam?”. Tak brzmi réwniez tytul ksigzki, w ktdrej
zawarto rezultaty projektu i w ktérej naswietlono rozdzwiek panujacy pomiedzy
islamizacja oraz europeizacja. Koncepcja euro-islamu ma za zadanie ostabi¢ ten roz-
dZzwiek. Na czym ma to polegac?

W zwiazku z potrzeba stworzenia nowych koncepcji podejscia do probleméw
asymilacji i integracji, w listopadzie 1992 roku odbyta si¢ w Paryzu dyskusja z udzia-
tem ekspertéw. Z powodu naptywu nowych imigrantéw obstajacych przy swojej
kulturowej tozsamosci przestala bowiem funkcjonowaé dotychczasowa koncepcja
asymilacji jako warunku koniecznego dla zdobycia obywatelstwa kraju europejskiego.
W przeciwieristwie do asymilacji przedstawiona w Paryzu koncepcja integracji nie
wymaga od imigrantéw wyzbycia sie wilasnej tozsamosci kulturowej poprzez catko-
wite dopasowanie sie do innej kultury, lecz zostata ograniczona do przyjecia tozsa-
mosci obywatela, a konkretnie przyswojenia sobie praw i obowigzkéw obywatelskich.
W Paryzu postawiono pytanie: ,Intégration ou insertion communautaire?” Islam stat
sie obiektem debaty, poniewaz muzulmanie stanowig obecnie 10% ludnosci Francji
i s3 najliczniejsza grupa posréd wszystkich imigrantéw. Jako glos w tej debacie nalezy
potraktowad mojg koncepcje euro-islamu, ktérg po raz pierwszy w Europie przedsta-
wilem w 1992 roku. Termin euro-islam pojawit sie w rozprawie , Les Conditions d"une
Euro-Islam” (Uwarunkowanie euro-islamu), a nastepnie ukazat si¢ w zbiorze ,Islams
d’Europe: Intégration ou Insertion Communautaire” (Islamy Europy: integracja czy
wspolnotowe wilgczenie). W wydaniu dziennika , Frankfurter Allgemeine Zeuitung”
z 7 grudnia 1992 zamieszczono relacje z paryskiej dyskusji w artykule , Euro-islam
oder Ghetto-Islam? Muslimische Einwanderer und Integration in den EU-Lander”

! Niniejszy artykut stanowi poszerzong wersje tekstu, ktory ukazat si¢ w tygodniku ,Das Parla-
ment” w czerwcu 2005.
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(,Euro-islam czy getto-islam? Muzulmariscy imigranci, a integracja w krajach Unii
Europejskiej”). Koncepcja euro-islamu wywodzi si¢ z moich obserwacji z Afryki
Zachodniej, ktérych dokonalem dziesig¢ lat wczesniej. Stwierdzitem wtedy, iz trwa
tam proces afrykanizagji islamu. Bedac przekonanym, Ze islam w Afryce Zachodniej
nie jest niczym obcym mimo swego arabskiego pochodzenia, zadalem pytanie, czy
analogicznie byloby mozliwe dazenie do europeizacji islamu. W ten sposéb mozna
byloby osiggnac cos, co w Afryce jest rzeczywistoscia, a czego w Europie brakuje,
mianowicie ,zadomowienie si¢” islamu. Islam imigrantéw w Europie jest czyms
obcym, poniewaz nie jest europejski. Czy poprzez europeizacje moglby sie w Europie
zadomowic, stac sie europejski? I w jaki sposéb mozna to osiagnac?

Na poczatku nalezy jednak jasno powiedziec: euro-islam nie jest mozliwy bez
kulturowego przystosowania, ktére wymaga reform religijnych. W ostatnim czasie
zdobywajace popularnosé¢ pojecie euro-islamu stato sie nawet narzedziem negatyw-
nych dzialarn - islamista Tarik Ramadan, ktéry jest potomkiem Hasana al-Banna,
tworcy ruchu radykalnego dzihadu (Stowarzyszenie Braci Muzulmanéw), wystepuje
jako zwolennik euro-islamu. Ma jednak na mysli ortodoksyjny islam bez europeiza-
i, ktéry w celu wprowadzenia w blad zeuropeizowany jest tylko w nazwie. Islam
moze by¢ zeuropeizowany tylko wtedy, gdy odrzucone zostana salafickie koncepcje,
jak chocby szari‘at i dzihad, jak réwniez wizja islamizacji poprzez dawa i hidzre. Na
okreslenie euro-islam zastuguje jedynie taki islam, ktéry stoi w zgodzie z podstawo-
wymi cechami kulturowej nowoczesnosci (demokracja, prawami czlowieka, spote-
czefistwem obywatelskim, pluralizmem). Nalezy réwniez podkresli¢, ze koncepcja
euro-islamu odnosi si¢ jedynie do Europy, a wiec rézni sie od wczesniejszej wizji
,uzachodnienia” $wiata facznie ze Swiatem islamu, ktéra dlatego nie jest uniwersalna.
Uwzglednia ona muzulmanéw, ktérzy zamieszkali w Europie na stale, a takze kraje
(np. Turcja), ktére chca by¢ czescia Europy. Jak kazda inna cywilizacja, Europa ma
prawo do zachowania swojej cywilizacyjnej tozsamosci. Poniewaz idea wspdlnej
Europy polega na inkluzywnosci, trzeba wzia¢ pod uwage tozsamos¢ imigrantéw
oczekujac od nich dopasowania bez jednoczesnego wyzbycia sie wyznawanych przez
nich wartosci. W tym sensie islam i Europa tworza euro-islam.

Tozsamos¢ Europy w ujeciu demokratycznym i oswieceniowym jest wiec inklu-
zywna europejska tozsamoscia, ktéra zaklada europeizacje, takze podczas poszerza-
nia Unii Europejskiej. Europeizacja jest sposobem na osiagniecie kulturowej syntezy.
Niedawne zamordowanie holenderskiego rezysera van Gogha na nowo pobudzito
debate na temat euro-islamu. Morderstwo wstrzasnelo Holandia, czego rezultatem
byly przypominajace wojne starcia z muzulmanskimi fundamentalistami w Hadze
i w innych rejonach kraju. Artysta van Gogh nie tyle zostat brutalnie zamordowany
przez marokanskiego? fundamentaliste Mohammeda Boyeri, co zaszlachtowany -
zgodnie z muzulmanskim zwyczajem rytualnego uboju zwierzat. To nie jest euro-
pejskie. Morderstwo to bylo réwniez deklaracjqa wojny wobec Europy, gdyz przy-
twierdzony do ciala van Gogha list zawieral zdanie , Europo, teraz kolej na ciebie”.
Holenderscy komentatorzy zareagowali na to wydarzenie piszac, ze ich kraj nie
zaznat czego$ takiego od czasu hitlerowskiej inwazji w 1940 roku. Zupelnym przy-

2 Mohammed Boyeri jest Holendrem marokariskiego pochodzenia — przyp. red.
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padkiem kilka miesiecy przed tym brutalnym morderstwem Instytut Nexusa przy
wsparciu holenderskiego rzadu zrealizowat wielki europejsko-transatlantycki projekt
dialogu na temat idei Europy (w tym czasie Holandia przewodniczyla Unii Euro-
pejskiej). W ramach projektu w wielu europejskich miastach, takich jak Berlin, War-
szawa czy Roterdam zorganizowano debaty. Idea euro-islamu zostala wiaczona do
projektu ,Europe, a Beautiful Idea?” (Europa, piekna idea?). Pomimo niechlubnej
historii kolonialnej, dwdch wojen $wiatowych i faszystowskich zbrodni warto zauwa-
zy¢, ze Europa jest obecnie kontynentem wolnosci, indywidualnych praw czlowieka,
demokragji, pluralizmu i spoteczeristwa obywatelskiego. Jest to pigkna idea, ktdrej
czescig moga by¢ réwniez nie-Europejczycy, a wiec takze muzulmanie. Wszystkie
te zasady sq integralng czescig koncepcji euro-islamu.

Czy muzulmanie mogg dzieli¢ , europejska tozsamos$¢” i pozosta¢ wierni isla-
mowi? Na potrzeby dalszej dyskusji trzeba odrézni¢ od siebie islam oraz islam
polityczny. Owocem kulturowej nowoczesnosci Europy jest oswieceniowe ,,0dcza-
rowanie $wiata” i zwigzany z nim uniwersalizm wartosci, ktéry nie jest ani etniczny,
ani religijny, przez co jest inkluzywny. Idea inkluzywnej Europy polega na otwartym
przyjmowaniu innych. I nie jest to zadna akademicka gadanina w negatywnym tego
stowa znaczeniu, lecz cywilizacyjna rzeczywistos¢, ktéra jako muzulmanin i Arab
znam z mojego wlasnego kraju. W kontekscie migracji inkluzywno$¢ jest europejskim
wkiadem. Wkladem innych — a wiec imigrantéw — musi by¢ zharmonizowanie ich
tozsamosci z Europg i zwigzang z nig kulturg. Euro-islam jest wizja wymagajaca
wniesienia takiego wkiadu. W jaki sposéb?

Jest rzecza oczywista, ze zyjacy w Europie muzulmanin moze by¢ Europejczy-
kiem, nie bedac chrzescijaninem i nie posiadajac europejskich korzeni. Warunkiem
koniecznym jest przejecie europejskich wartosci, ktére wyksztalcity sie w czasach
renesansu, reformacji, o$wiecenia i Rewolucji Francuskiej. Czy muzulmanie moga
stac si¢ Europejczykami calym sercem i wspiera¢ projekt , Europe, a Beautiful Idea?”,
nie przestajac jednoczesnie by¢ muzulmanami? Fundamentalisci, ktérzy zagniezdzili
sie w muzulmanskiej diasporze, nie podzielaja takiego pogladu na , piekna Europe”.
Odrzucajq ja twierdzac, iz europejska integracja jest proba zamaskowania checi sze-
rzenia chrzescijaristwa. Fundamentali$ci wolg od europejskiej integracji islamizacje
Europy poprzez dzihad. Zapobiec temu Europejczycy moga tylko wspdlnie z muzul-
manami nastawionymi proeuropejsko.

Wielu europejskich politykéw wspiera w swoich przeméwieniach idee Europy,
ale czy traktuja oni swoje wypowiedzi powaznie? To, co obowiazuje muzulmanéw,
ktérzy chcq stac sie obywatelami Europy, obowiazuje réwniez Turcje, ktéra chce
przystapi¢ do Europy pojmowanej jako wspdlnota wartosci. Dla Unii Europejskiej
jako wspélnoty wartosci, ktéra musi uporad sie z wyzwaniami dotyczacymi euro-
peizacji islamu bardzo istotna jest w szerszym kontekscie wizja euro-islamu. W po-
faczeniu z muzulmanska imigracja, ktéra masowo zmienia Europe, uwolnienie sie
islamu od dzihadu i szari’atu jest rzecza konieczng. Przytoczony przyktad morder-
stwa van Gogha musi by¢ rozpatrywany w kontekscie przytroczonego do ciala
artysty listu z cytowanym juz wczesniej zdaniem , Europo, teraz kolej na ciebie”.
Podczas gdy premier Balkenende podkreslal znaczenie tych pogrézek, prasa catko-
wicie je przemilczala stosujac zasade politycznej poprawnosci.
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Rzecza pozytywna jest fakt, ze dzisiejsi Europejczycy odwracajg sie od dotych-
czasowego eurocentryzmu, cho¢ nie zawsze we wiasciwym kierunku, gdyz dzis
wypierajg si¢ swoich wartosci. Z takim podejsciem nie moze by¢ mowy ani o euro-
peizagji, ani o euro-islamie.

Wizja euro-islamu stoi w sprzecznosci z relatywizmem wartosci dzisiejszych
Europejczykow na dwdch plaszczyznach. Po pierwsze, na plaszczyzZnie Unii Euro-
pejskiej jako wspélnoty wartosci. Naklada ona obowiazek uznania europejskich
wartosci przez bedacy dla wspdlnoty wartosci wyzwaniem islam polityczny, ktéry
wartosci tych przyjac nie chce. Drugg plaszczyzne stanowi migracja. Z Azji i Afryki,
ale przede wszystkim z poludniowych i wschodnich krajéw srédziemnomorskich
przybywaja do Europy imigranci, ktérych dotychczasowa integracja nie powiodla
sie. Niektérzy muzulmanie przywigzani do kultury meczetéw zadaja rozciagniecia
dar al-islam (domena islamu) réwniez na Europe. W konserwatywnym islamie hidzra,
czyli migracja, stuzy rozpowszechnianiu islamu na caltym $wiecie. Tak nakazuje
muzulmanska doktryna. Powstanie réwnolegtych spolecznosci muzulmarskich
w krajach europejskich jest pierwszym krokiem w tym kierunku i ignorujac poli-
tyczna poprawnosc trzeba o tym otwarcie rozmawiac. Pojawiajg sie bowiem zwigzane
z tym zjawiskiem ztudzenia. Jeden z przedstawicieli islamu politycznego, rzekomy
fundamentalista Tarik Ramadan, ktérego tygodnik ,Die Zeit” okresla mianem
~podwdjnego agenta”, méwi o Europie jako o dar asz-szahada. Jest to inne okreslenie
domu islamu jako terytorium cywilizacji muzutmariskiej. Jednoznaczne sa nastepstwa
takiego podejscia: czy Europa ma by¢ traktowana jako dar al-islam i w ten sposéb
praktycznie wcielona do jego terytorium, tylko dlatego ze otworzyla si¢ na muzul-
manéw? Réwniez odznaczony przez krélowg londyriczyk Imam Zaki Badawi® argu-
mentowat podobnie, gdy podczas Forum Ekonomicznego w Davos stwierdzil, ze
jakiekolwiek terytorium, na ktérym zyja muzulmanie, jest czescia dar al-islam. Ale
wbrew naiwnym Europejczykom, wbrew ortodoksyjnym salafitom i wbrew funda-
mentalistom koncepcja euro-islamu zaklada, Ze to nie Europa stanie si¢ muzulman-
ska, lecz ze islam stanie sie cze$ciq Europy dzielac si¢ z nig swoja tozsamoscia.

Wedtug prawa koranicznego kazdy pozamalzeniski kontakt jest zina (cudzots-
stwem), a zatem czynem karalnym. Czy to jest europejskie? Podczas wizyty w Tur-
qji niemiecki kanclerz Schréder rozmawiat z Recepem Tayyipem Erdoganem, szefem
tureckiej Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju, o wzajemnej wspdlnocie wartosci. Ale
czym jest ta wspolnota? Co w niej jest europejskie? Jakie s europejskie wartosci i co
tworzy tozsamosé Europy? Czy odstapienie od uniwersalizmu westernizacji musi
iS¢ w parze z odstapieniem od orientacji na wartosci europejskie w mysl relatywi-
zmu? To sa kwestie, ktére w Europie pomija si¢ milczeniem lub nawet czyni z nich
tematy tabu. Chcac przerwad te zmowe milczenia, roszcze sobie prawo do wolnosci
stowa, gdy méwie o Europie jako muzulmanin, ktéry stat si¢ Europejczykiem.

Pomimo polityki prezydenta Busha, Stany Zjednoczone sa wcigz krajem wolnosci.
I dlatego w USA, gdzie powstal ten artykul, o wszystkich tych kwestiach dyskutuje
sie 0 wiele czesciej niz w Europie. Koncepgcja europeizacji wymaga, aby na posta-
wione pytania udzieli¢ odpowiedzi. W centrach studiéw bliskowschodnich i euro-

3 Zmarly w styczniu 2006 r. dr Zaki Badawi, byt twérca i dyrektorem londyriskiego College'u
muzulmariskiego — przyp. red.
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pejskich na Uniwersytecie w Berkeley zainicjowano projekt ,Islam and the Changing
Identity of Europe”. Podczas jego realizacji ustalono, ze przenikajacy do Europy
poprzez migracje islam zmienia jej tozsamos¢ cywilizacyjna.

Obaj Amerykanie, ktérzy to stwierdzili, maja europejsko-muzulmarnskie korzenie
i powiazania: Egipcjanin N.... Al-Sayyad poprzez studia bliskowschodnie i Hiszpan
Manuel Castells poprzez studia europejskie. Szukajac rozwigzan konfliktu, bez cienia
eurocentrycznej pychy, zaproponowali mi przed laty, abym wiaczyt do ich projektu
moja koncepcje euro-islamu jako mostu laczacego cywilizacje. Rezultatem byta
wydana przez obu naukowcéw w 2002 r. ksigzka ,Muslim Europe or Euro-Islam?”.
Ta ujeta w jedno pytanie formula wyraza jasno i jednoznacznie perspektywe dwéch
konkurencyjnych opcji: albo Europa dokona europeizacji islamu, albo islam dokona
islamizacji Europy. Jest to zderzenie dwdéch uniwersalizméw Europejczycy nie moga
przymykac oczu na te walke dwéch modeli, milczac badZ uciekajac sie do wiazanej
z polityczng poprawnoscia cenzury. Rozwdj i tak bedzie trwal, nawet jesli pojawia
sie r6zne préby zakazywania méwienia o nim.

Podczas tej debaty na temat zachodzacych w rzeczywistosci proceséw nie chodzi
0 wrogo$¢ wobec islamu. Zdajac sobie sprawe z takiego zagrozenia wspoélnie z bytym
prezydentem Niemiec, Romanem Herzogiem, napisaliSmy ksiazke “Preventing the
Clash of Civilizations” bedaca polemika z pogladami Huntingtona. Europejczycy
moga wplynac¢ na obecne wyzwania poprzez polityke europeizacji. W przeciwien-
stwie do uniwersalistycznie zorientowanej ideologii westernizacji koncepcja europe-
izacji ogranicza sie jedynie do uznania europejskich wartosci i standardéw jedynie
na terenie samej Europy. W przeciwienstwie do tego, co méwia fundamentalisci lub
ortodoksyjni muzulmanie, Europa z pewnoscig nie nalezy do dar al-islam. Europa
posiada wtasnag, niemuzulmariska tozsamos¢. Zwiazany z tym faktem warunek
brzmi: kto chce osiedli¢ si¢ w Europie, musi wyraza¢ wole nalezenia do europejskiej
wspdlnoty i odpowiadajacego jej ukierunkowania na wartosci, a wiec sta¢ sie Euro-
pejczykiem i by¢ czescig cywilizacyjnej tozsamosci Europy. Czyli: europeizacja, nie
islamizacja. Jesli ta wizja przerodzi si¢ w polityczna koncepcje Unii Europejskiej
i pojawi sie polityczna wola przeforsowania tej koncepcji, wtedy nie beda dluzej
tolerowane muzulmariskie enklawy kultury meczetowej albo zamieszkujace cale
dzielnice miast i odgradzajace sie lokalne spotecznosci ztozone z Turkéw lub innych
nie-Europejczykéw. Alternatywa dla takiej kulturowej segregacji jest inkluzywna
europeizacja, a nie izolacja. Dotyczy to réwniez muzulmanskiej Turgji, ktéra chce
przystapi¢ do Unii Europejskiej. Na elitarnym Uniwersytecie Cornella pod kierow-
nictwem pochodzacego z Niemiec prof. Petera Katzensteina zrealizowano projekt
,Iransitional Religion and Accession”. Dotyczyt on nie tylko islamu, ale réwniez
konserwatywnego chrzescijaristwa wschodniego. Projekt zakladal, Zze warunkiem
koniecznym przyjecia do politycznej kultury Unii Europejskie]j jest europeizacja
w ograniczonym zakresie, tzn. odbywajaca si¢ na terenie Unii Europejskiej. Zgodnie
ze $wieckimi standardami europeizacja nie dotyczy religii i etnicznosci, a jedynie
europejskich wartosci, indywidualnych praw czlowieka i spoleczenistwa obywatel-
skiego. Mozliwo$¢ syntezy islamu i Europy w ramach islamu interpretowanego po
europejsku, czyli euro-islamu, ktérego zwolennikiem jestem od pietnastu lat, dowo-
dzi iz ta koncepcja nie jest eurocentryczna. Gdyby byla ona wyrazem eurocentrycz-
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nej pychy, w ukazujacym sie w Stambule tureckim czasopismie ,Turkish Policy
Quarterly” nie znalazlby si¢ mdj referat ze wspomnianego Projektu na Uniwersyte-
cie Conrnella, w ktérym zawarlem tezy dotyczace europeizacji jako warunku koniecz-
nego nie tylko do traktowania Zyjacych w europejskich diasporach Turkéw jak
europejskich obywateli, ale réwniez do przyjecia Turcji do Unii Europejskiej. Ale ani
dzisiejszej Turcji, ktérg rzadza fundamentalisci z Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju,
ani tez w Radzie Islamu w Niemczech pomyst ten nie znajduje uznania. Nie spelniaja
wiec kryterium europeizacji. Zgadzaja sie z tym przedstawiciele tureckiej inteligen-
qji, z ktérymi rozmawialem ostatnio podczas wizyty w Ankarze.

Niezaleznie od przytoczonych debat na Uniwersytecie Cornella, Uniwersytecie
w Berkeley jak i w samej Turcji, Amerykanin Robert Kagan argumentowat w swym
eseju, ze dzisiejsza tolerancja europejska jest raczej wyrazem, wynikajacej ze stabosci
obojetnosci niz rzeczywistej tolerancji. Powolujac si¢ na to stwierdzenie, chcialbym
dodad, ze stabos¢ ta nie wyraza sie tylko na plaszczyZnie politycznej i militarnej, jak
twierdzi Kagan, lecz réwniez cywilizacyjnej. Wynika ona ze stabego ukierunkowania
Europejczykéw na wartosci. W wywiadzie dla tygodnika ,Die Welt” (wydanie
z 28 lipca 2004) historyk Bernard Lewis przewidywal: ,Europa bedzie pod koniec
XXI wieku muzuimariska”. Mozliwe, ze mial na mysli Europe pod wzgledem demo-
graficznym. Kwestia wazniejsza od religii Europejczykow, a wiec od tego, czy wiek-
szo$¢ zamieszkujacych ten kontynent ludzi beda stanowili muzulmanie, czy tez
wyznawcy innych religii, jest to, jaki islam bedzie dominowat: euro-islam, ortodok-
syjny islam koraniczny, dzihad, czy moze nawet islam polityczny? Czy Unia Euro-
pejska jako unia wartosci bedzie miala dos$¢ politycznej woli, aby domagac sie
i wspiera¢ europeizacje islamu oraz wyznawcéw tej wiary? Taka europeizacja imi-
grantéw oraz kandydujacej do cztonkostwa w Unii Europejskiej Turcji nie bylaby
niczym innym, jak zachowaniem europejskiej tradycji oSwieceniowej na terenie Sta-
rego Kontynentu. Europa jest inkluzywna i islam moze sta¢ sie jej czescia rezygnu-
jac z misji nawracania. XIV-wieczny filozof muzulmarniski Ibn Chaldun ukut pojecie
asabijja (Esprit de corps, czyli wiezi spolecznej), aby za jego pomoca dokonywac
pomiaru mocnych i stabych stron cywilizacji. Wedlug Ibn Chalduna asabijja jest
$wiadomoscia wyznawanych wartosci danej cywilizacji. Jak silna jest europejska
asabijja? O silnej europejskiej asabijji w rozumieniu Ibn Chalduna mozna méwic tylko
wtedy, gdy uda si¢ europeizacja majaca na celu pokonanie wyzwan zwiazanych
z islamem. Europa musi zosta¢ wilaczona do pluralistycznego swiata jako cywiliza-
cyjna istota, ktéra posiada wlasng asabijje, tzn. wie, ile jest pod wzgledem cywiliza-
cyjnym warta i ktéra dzieki temu pozostaje otwarta na innych; ktéra poprzez euro-
peizacje moze przyjaé innych do swojej wspdlnoty. Europa jest rzeczywiscie czyms
wigcej, niz wspdlnota handlowo-gospodarcza — pod wzgledem cywilizacyjnym
Europa jest ,pigkng ideq” i zastuguje na to, by ja chroni¢. Nalezy podzigkowad
Instytutowi Nexusa i holenderskiemu rzadowi za poruszenie tej tematyki. Praca nad
ochrong Europy jest po zamordowaniu van Gogha obowiazkiem kazdego, kto jest
zwolennikiem otwartego spoleczenistwa i przeciwnikiem jego wrogéw.

Z niemieckiego przetozyt Jacek Hotysz
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JAK 2Y€ NA OBCZYZNIE?

Z ZALECEN WIELKIEGO AJATOLLAHA
ALEGO AS-SISTANIEGO

(W KONTEKSCIE ISLAMU OBYWATELSKIEGO)

WPROWADZENIE

slam obywatelski, euro-islam — terminy te, w wielu aspektach pozostajace synoni-

mami robig w ostatnim czasie wielkg furore w niektérych kregach muzulmanéw
na emigracji. Wyznawcy islamu, czy moze ostrozniej — ludzie pochodzacy z krajéw
muzulmarniskich (co niekoniecznie oznacza to samo) prébuja znalezé sie w Swiecie
zachodnim, zachowujac w jakim$ stopniu swojg tozsamos¢.

W tym kontekscie rozlegaja sie czesto glosy o koniecznosci zreformowania islamu,
poszukiwania ,, muzulmanskiego Lutra”, jak gdyby kazda religia musiata przejsc te
same etapy rozwoju, co chrzescijanistwo. W tym kontekscie egipski uczony Nasr
Hamid Abu Zajd prébuje interpretowac Koran jako tekst literacki, stosujac herme-
neutyke Gadamera!, do podobnych dziata nawotuje Salman Rushdie i pisze, ze
,Koran musi zaczaé¢ by¢ traktowany w islamie jako dokument historyczny”, ale
jednoczesnie zdaje sobie sprawe, ze ,w islamie tekst Koranu jest stowem Boga, co
sprawia, ze analityczny dyskurs naukowy staje si¢ niemozliwy”?. I tu, mozna rzec,
kwestia sie¢ zamyka. Wydaje sie, ze niewielu spotecznosciom muzuilmanskim uda sie
przej$¢ przeksztalcenia, jakich doznat islam Tataréw polsko-litewskich, ktéry w moim
przekonaniu, jest owym wyjatkiem potwierdzajacym regute’.

Majac bowiem w pamigci etapy rozwojowe chrzescijaristwa nalezy jednoczesnie
pamietac, ze ,,0 biegu wydarzen historycznych nigdy nie decyduja konstrukgje teo-
retyczne, chocby i doskonale, co oczywiscie nie znaczy, ze nie moga one wywierac

1 I Szybilska, Nasr Hamid Abu Zajd: migdzy herezjg a hermeneutykq, [w:] Literatura arabska. Dociekania
i prezentacje 3, M.M. Dziekan (red.), Warszawa 2004.

2 S. Rushdie, Czas na reformacje, ,Nesweek Polska” 25.09.2005, s. 52.

3 Na temat probleméw akulturacyjnych Tataréw polsko-litewskich por. np. K. Warmiriska, Tatarzy
polscy. Tozsamos¢ religijna i etniczna, Krakéw 1999; M.M. Dziekan, Kulturowe losy Tataréw polsko-
-litewskich, ,Przeglad Orientalistyczny” nr 1-2, 1998.
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pewnego wplywu wraz z innymi, mniej racjonalnymi czy nawet zupelnie nieracjo-
nalnymi czynnikami. Jesli taki racjonalny projekt bylby zbiezny z interesami jakichs
poteznych grup, to i tak nigdy nie zostanie zrealizowany zgodnie z pierwotnym
zamiarem, mimo ze walka o jego urzeczywistnienie stanie sie wéwczas giéwnym
czynnikiem rozwoju historycznego. Rzeczywisty rezultat zawsze bedzie bardzo
znacznie roznit sie od racjonalnej konstrukcji. Zawsze bedzie wypadkowsq chwilo-
wego ukladu zmagajacych sie ze sobg sil. Co wiecej, struktura stworzona w wyniku
racjonalnego planowania w zadnych okolicznosciach nie mogtaby by¢ trwala, ponie-
waz réwnowaga sit musi si¢ zmienia¢. Wszelka inzynieria spoleczna, jakkolwiek
szczycilaby sie swym realizmem i naukowoscia, musi pozosta¢ utopijnym marze-
niem”4. A zatem zadne decyzje samozwariczych gremiéw, chocby i ztozonych
z wybitnych uczonych muzulmanskich, nie bedq, jak sadze, w stanie pokierowac
islamem i nakazac rozwdj sprzeczny z jego duchem?. Sprzyja temu charakterystyczny
brak gtéwnego kierownictwa w islamie.

Na przeszkodzie w realizacji globalizacyjnych idei islamu obywatelskiego zdaje
sie sta¢ réwniez w znacznym stopniu muzulmariska antropologia. W jednoznaczny
spos6b podsumowuje ja Chalid Ibn Abd ar-Rahman Ibn Abd al-Aziz as-Salim w pracy
Nazarijjat ad-dabt al-idztima’i fi al-islam:

Zadaniem, dla ktdrego stworzony zostat cztowiek jest oddawanie czci Bogu. [...] Z tego powodu
cokolwiek cztowiek czyni na tym Swiecie, kazde zachowanie, stowo i czyn muszq byc¢ zgodne
ze wskazaniami religii muzutmariskiej, w ktdrej tamten Swiat jest celem ostatecznym. Uczen,
student, nauczyciel, lekarz, robotnik, urzednik, ojciec czy syn, ludzie majgcy zawdd i bezrobotni
itp. — wszyscy muszq zachowywad sig zgodnie z nakazami religii muzubmariskief®.

I cho¢ cytat ten pochodzi od autora z Arabii Saudyijskiej, a zatem najprawdopo-
dobniej wahhabity, nie jest to ani opinia skrajna, ani tez ograniczona do islamu
sunnickiego. Podobne zasady uznawane sa takze przez $wiat szyicki i tym zasadom
oraz ich cechom szczegdélnym chciatlbym poswieci¢ nieco miejsca w niniejszym tek-
Scie.

Osigq moich rozwazan bedzie zbidr fatw irackiego ajatollaha Alego as-Sistaniego
Al-Fikh li-al-mughtaribin (,Prawo muzulmanskie dla pozostajacych na obczyznie”)
wydanych w 1997/1998 r. Tekst zapisany jest w formie pytari od wiernych lub grupy
wiernych i odpowiedzi ajatollaha. Wybdr postaci i tekstu nie jest przypadkowy.
Propaganda zachodnia przedstawia Alego as-Sistaniego jako czlowieka postepowego
i otwartego na $wiat, co niewgatpliwie jest prawda, ale nalezy pamietaé, ze ta poste-
powos¢ i owo otwarcie pozostaje $ci$le w ramach muzulmanskiej, szyickiej ortodok-
sji, niekoniecznie zatem musi znaczy¢ to, co my okreslamy tymi terminami.

4 KR. Popper, Nedza historycyzmu, Warszawa 1999, s. 54.

5 Chodzi o spotkania takie, jak np. konferencja z 4-6 lipca w Ammanie; por. www .arabia.pl/con-
tent/view /280255/2/.

¢ Chalid Ibn Abd ar-Rahman Ibn Abd al-Aziz as-Salim, Nazarijjat ad-dabt al-idztima’i fi al-islam,
Ar-Rijad 2003, s. 56-57.
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ALI AS-SISTANI

Wielki ajatollah” sajjid Ali al-Husajni as-Sistani® pochodzi z Maszhadu (pétnocno-
wschodni Iran), jednego z najwazniejszych swietych miast islamu, gdzie urodzit sie
w 1930 r.” Rodzina As-Sistaniego wywodzi si¢ od Al-Husajna Ibn Alego, wnuka
Proroka Muhammada i znana jest ze swej wiedzy religijnej i poboznosci. Do XVIII w.
mieszkali w Isfahanie, za czaséw safawidzkiego szaha Hosejna II (1753-86) dziad
obecnego ajatollaha, Muhammad, zostal mianowany na stanowisko szajch al-islama
w Sistanie (potudniowo-wschodni Iran) i rodzina przeniosta sie do tego miasta — stad
tez obecna nisba'® uczonego.

Nauke rozpoczat As-Sistani rodzinnym mieécie — obejmowata ona najwazniejsze
dziela klasycznego prawa muzulmariskiego oraz literature i gramatyke arabska.
W 1948 r. rozpoczal uzupelniajace studia w Kummie!! miedzy innymi u ajatollaha
Borudzerdiego. Jednakze juz w 1951 r. przenidst si¢ do An-Nadzafu, gdzie w tam-
tejszej hauzie'? uczeszczat na wyklady ajatollahéw Husajna al-Hillego, Muhsina al-
Hakima'® oraz Abu al-Kasima al-Cho’iego'*. Obecnie uznawany jest za najwybitniej-
szego ucznia tego ostatniego. W 1964 r. rozpoczat juz wlasne badania naukowe
i prowadzil wyklady z rozmaitych dziedzin jurysprudencji muzulmanskiej (fikh).
Szczegblnym zainteresowaniem darzyl problematyke czystosci rytualnej (tahara) oraz
nauki o towarzyszach Proroka i innych wybitnych postaciach w dziejach islamu.
W hauzie prowadzit spory teologiczne z ajatollahem Muhammadem Bakirem as-
Sadrem?®, byt bowiem, inaczej niz As-Sadr, przeciwnikiem politycznej aktywnosci
muzulmanskich uczonych.

7 Ajatollah to jeden z najwyzszych stopni naukowych w hierarchii islamu szyickiego; najwybitniejsi

ajatollahowie otrzymuja tytut ,wielkiego ajatollaha” (ajatollah al-uzma) — obecnie (2005 r.) na

Swiecie zyje 10 uczonych szyickich noszacych ten tytul.

Informacje biograficzne o As-Sistanim g}. za stronami internetowymi www.najaf.org, www.

sistani.org i www.al-shia.com (w jezyku arabskim); w jezyku angielskim por. np. www.geocities.

com/Tokyo/Spa/7220/scholars.html.

Maszhad to miasto lezace na miejscu dawnego Tusu; znajduje sie tam mauzoleum ésmego imama

szyickiego, Alego ar-Ridy — rozwdj miasta jako osrodka kultu religijnego nastapit od XVI w.;

czasem okreslany jako ,Mekka szyitéw”; por. hasto Mashhad, Encyclopaedia of Islam, CD-ROM

Edition (dalej: EI); A. Jackowski, Zarys geografii pielgrzymek, Krakéw 1991, s. 117-118.

Nisba to cze$¢ nazwiska arabskiego wskazujaca najczesciej na grupe religijng czy tez etniczng

lub miasto pochodzenia.

Kumm jest najwiekszym centrum teologii szyickiej w Iranie i §wietym miastem szyitéw; znajduje

sie tam mauzoleum Fatimy, siostry 6smego imama Alego ar-Ridy; por. Jackowski, Zarys..., op. cit.,

s. 117; EI, hasto Kum.

Hauza, arab. al-hauza al-ilmijja, rodzaj wyzszej teologicznej szkoly szyickiej istniejacy od XI w.

Hauza w An-Nadzafie jest najwazniejszym osrodkiem naukowym i teologicznym szyitéw,

inne hauzy w Iraku znajdujq si¢ w Karbali i Al-Hilli. Bardzo duze znaczenie ma obecnie takze

hauza w Kummie. Kazda hauza obok mauzoleum obejmuje biblioteki, czytelnie i mieszkania

dla nauczycieli i studentéw. Uczeni muzulmarnscy skupieni w hauzie stanowiq najwyzsze ciato

opiniodawcze dla szyitéw.

13 Por. M.M. Dziekan, Pisarze muzutmariscy VII-XX w., Warszawa 2003, s. 51-52.

14 Tbidem, s. 33-34; tenze, Szyizm w Iraku, [w:] Zagadnienia wspdlczesnego islamu, Poznan 2003,
s. 73-74.

15 Tbidem, s. 74-76; idem, Pisarze..., s. 101; idem, Ajatollah Muhammad Bakir as-Sadr i jego mysl
polityczna, [w:] Oblicza Wschodu, Warszawa 2004.
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W 1961 r. jego pozycja jako uczonego prawnika muzulmariskiego zostala osta-
tecznie zaakceptowana przez najwybitniejszych éwczesnych ajatollahéw. Po $mierci
Al-Cho’iego w 1992 r. As-Sistani otrzymat tytut ,wielkiego ajatollaha” i jest najwaz-
niejszym uczonym muzulmanskim $wiata szyickiego, uznawanym przede wszystkim
przez dwie gléwne hauzy — w An-Nadzafie i Kummie za mardza at-taklid'®. Jedno-
czesnie jest obecnie najstarszym przedstawicielem hierarchii szyickiej w Iraku.

Ajatollah $wiadom jest, czego od islamu i jego najwybitniejszych przedstawicieli
wymaga $wiat wspélczesny i w tym kontekscie interpretuje zapisy prawa muzul-
marnskiego. Stuzy temu metodologia interpretacji tekstu Swietego w kontekscie
uwarunkowari spotecznych.

Pomine tu role As-Sistaniego w ostatnich wydarzeniach politycznych w Iraku —
pisze o tym w innym miejscu'’. Jako wybitny teolog i prawnik As-Sistani jest auto-
rem kilkudziesieciu prac z rozmaitych dziedzin prawa muzulmarnskiego. Jego dzieta
dotyczg analizy pieciu obowigzkéw muzulmanina, kwestii ekonomii muzutmariskiej,
czystosci rytualnej itp. Nie zajmuje sie As-Sistani w szerszym zakresie problemami
panistwa muzulmaniskiego, wladzy i polityki, co na wielka skale czynili np. Muham-
mad Bakir as-Sadr i Muhammad Bakir al-Hakim'®. Wsréd jego prac wymieni¢ mozna
np. zbidr tradycji Minhadz as-salihin ['droga ludzi stusznie postepujacych], Talika ala
Al-Urwa al-wuska [’komentarz do Al-Urwa al-wuska /$cista wiez/], Al-Buhus al-
usulijja ['badania nad Zrédlami /prawa/’], Risala fi salat al-musafir ['traktat o mod-
litwie podrézujacego’], Risala fi at-takijja [‘traktat o takijji’], Risala fi ar-riba [‘traktat
o lichwie’] i Al-Fikh li-al-mughtaribin [‘prawo muzulmanskie dla pozostajacych na
obczyznie’]".

PRAWO MUZUEMANSKIE DLA POZOSTAJACYCH NA OBCZYZNIE

Ostatnia z wymienionych prac dowodzi swiadomosci As-Sistaniego co do wyma-
gan wspolczesnosci. W obecnych czasach coraz wiecej wyznawcédw islamu mieszka
poza krajami muzulmanskimi, tworzac liczne diaspory w Europie i Ameryce. Zycie
wiernego muzulmanina w takich warunkach wymaga od prawa muzuilmarskiego
nowych rozwigzan, ktére jednoczesnie nie przeczylyby podstawowym zasadom
szari’atu. Taki wlasnie charakter ma traktat ,Prawo muzulmarskie dla pozostajacych
na obczyznie”. Jest to przewodnik jak powinien zachowywac sie muzulmanin, kiedy
zmuszony jest zy¢ poza Srodowiskiem muzulmarskim.

Traktat sklada sie z nastepujacych rozdzialéw: Wprowadzenie (Tamhid); [0] Defi-
nicje niektérych terminéw wystepujacych w fatwach (Tarif bi-bad al-mustalahat al-
warida fi-al-fatawa); [1] WychodZstwo i emigracja do panstw niemuzuilmariskich
(Al-Hidzra wa-ad-duchul ila al-buldan ghajr islamijja); [2] Nasladownictwo (Taklid);

16 Dost. ,Zrédlo nasladowania; szczegGlowe oméwienie tego terminu por. M. Stolarczyk, Iran. Pari-
stwo i religia, Warszawa 2001, gt. s. 85-94.

17 MM. Dziekan, Irak. Religia i polityka, Warszawa 2005.

18 Por. M.M. Dziekan, Pisarze..., op. cit,, s. 51; tenze, Irak..., op. cit,, Warszawa 2005.

19 Wiele prac As-Sistaniego, takze ta bedaca przedmiotem niniejszej prezentacji, jest dostepnych
w oryginalnych wersjach na stronie internetowej wwwe.sistani.org. Niemiecki przeklad catosci
AL-Fikh... p. www .algaim.org/fighul.htm; przektad polski rozdziatéw 1.1 10. por. M.M. Dziekan,
Irak..., op. cit.
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[3] Czystosc i nieczystos¢ rytualna (At-Tahara wa-an-nadzasa); [4] Modlitwa (As-Salat);
[5] Post (As-Saum); [6] Pielgrzymka (Al-Hadzdz); [7] Sprawy zwiazane ze $miercig
(Szu'un al-maut); [8] Pokarmy i napoje (Al-Makulat wa-al-maszrubat); [9] Ubrania (Al-
Malabis); [10] Stosunek do praw panujacych w krajach emigracji (At-ta’awun ma al-
kawanin an-nafiza fi duwal al-mahdzar); [11] Praca i ruch kapitalu (Al-Amal wa-harakat
ras al-mal); [12] Stosunki spoleczne (Al-llakat al-idztima’ijja); [13] Sprawy medyczne
(Asz-Szu'un at-tibbijja); [14] Malzenistwo (Az-Zawadz); [15] Sprawy miodych (Szu'un
asz-5zabab); [16] Sprawy kobiet (Szu’un an-Nisa); [17] Zalecenia dotyczace muzyki,
Spiewu i tanica (Ahkam al-musika wa-al-ghina wa-ar-raks); [18] Sprawy rézne (Mutafar-
rikat); Zakoriczenie (Chatimat al-kitab); Aneksy (Malahik al-kitab). Podziat zostal prze-
prowadzony wedle zagadnienn prawa muzulmarnskiego. Rozdzialy 1-7 to Ibadat
(sprawy dotyczace stosunku do Boga), zas pozostale to Mu’amalat (sprawy dotyczace
stosunku do ludzi).

Teksty zostaly skompletowane przez Abd al-Hadiego as-Sajjida Muhammada
Takiego al-Hakima i uzyskaly akceptacje As-Sistaniego. W 18 rozdzialach, z ktérych
kazdy poprzedzony jest krétkim wstepem, oméwione zostalo w sumie 317 proble-
méw o rozmaitym poziomie szczegdtowosci. Trudno w tej krétkiej prezentacji omé-
wic wszystkie zagadnienia poruszane w traktacie, chcialbym jednak zwrdéci¢ uwage
na kilka, ktére moim zdaniem sa wyjatkowo wazne lub interesujace.

Dla problematyki islamu obywatelskiego szczegélne znaczenie wydaja si¢ mieé
fatwy zawarte w rozdziale 1. Poprzedzone sg one krétkim wstepem, ktéry mozna
chyba potraktowac jako wstep do calej ksigzki:

Muzutmanin rodzi sig, wzrasta i wychowuje w swoim muzutmariskim kraju, Swiadomie
i nieSwiadomie przyjmujgc zasady islamu, jego wartosci i nauki. Kiedy wkracza w wiek mio-
dzieticzy, zna juz swojg religie i jej prawa, postgpujgc zgodnie z jej wskazdwkami. Jesli
muzutmanin urodzi sig, wzrasta i wychowuje w kraju niemuzutmariskim, na jego Swiadomoscé
wyraznie wplywa srodowisko, ksztattujgc jego poglady, wartosci i sposéb postepowania, wylg-
czajgc tych, ktérych uchroni przed tymi wplywami By Najwyzszy. Wydaje sig, ze wplyw
Srodowiska niemuzutmariskiego na wychowanie i wartosci wyraZniej widac w drugim pokoleniu,
pokoleniu syndw.

Oto szczegélowe zagadnienia rozwazane w tym rozdziale: [a] Stanowisko islamu
wobec przebywania w kraju, gdzie nie mozna w pelni wyznawac¢ swojej religii;
[b] Stanowisko islamu wobec wyjazdu do krajéw niemuzulmarskich w celu szerze-
nia religii; [c] Kiedy dozwolony jest wyjazd muzulmanina do krajéw niemuzutman-
skich, a kiedy zakazany? [d] Zasady dotyczace zony i malych dzieci; [e] Emigracja
przymusowa; [f] Kiedy muzulmanin musi wréci¢ do kraju muzulmarnskiego; [g] Kilka
orzeczen zwigzanych z tym rozdzialem; [h] Co znaczy at-ta’arrub bada al-hidzra®*?
[i] Czy porzucenie muzulmarnskiej atmosfery i zycie z dala od niej jest uznawane za
szkode dla religii? [j] Czy za brak w religii uwaza si¢ dokonanie przez wiernego
czynu zakazanego w sposéb niezamierzony [k] Czy wierny w krajach niemuzutman-
skich musi szczegélnie mie¢ sie na bacznosci? [1] Jesli wierny pograzy sie w tym, co
zakazane [haram], czy powinien powrdéci¢ do kraju muzulmarnskiego? [m] Jesli
wierny bedzie si¢ obawial brakéw w religii, to co ma robi¢? [n] Czy nalezy dbac

20 Thimaczenie terminu por. nizej.
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o nauke jezyka arabskiego w krajach niewiernych? [0] Czy konieczna jest emigracja
z kraju niewiernych do kraju muzulmanskiego, w ktérym panuja ciezkie warunki
ekonomiczne? [p] Czy nalezy, jedli jest taka mozliwos¢, upowszechnia¢ nauki islamu?
[r] Czy mozna pozostawac¢ w kraju niemuzulmariskim pomimo niebezpieczeristw?
[s] Czy dozwolone sg kombinacje z paszportem w celu uzyskania mozliwosci wyjazdu
do jakiegos kraju?

A zatem rozdzial ten dotyczy spraw fundamentalnych dla emigrantéw. Intere-
sujaca jest odpowiedZ As-Sistaniego na pierwsze z zagadnienl. Pojawia si¢ tu nie-
przetlumaczalny w dostowny sposéb termin at-ta’arrub bad al-hidzra, wyjasniany
w nastepujacy sposob: jest to ,pobyt w kraju, gdzie brak religii [islamu]”. Chodzi
o0 to, ze wierny przenosi sie z kraju, gdzie ma mozliwos¢ nauczenia si¢ wszystkich
spraw obowiazujacych w religii i zasad prawa religijnego oraz realizacji wszystkich
obowigzkéw z niego wynikajacych oraz unikania tego, co zakazane, do kraju, gdzie
jest to catkowicie lub czesciowo niemozliwe” (wyjasnienia wedlug punktu [0] tekstu
As-Sistaniego)?.

Wynika z tego, Ze prawo muzulmariskie w zasadzie wrogie jest emigracji do
krajow niemuzulmanskich, ale jej nie zakazuje. Wedlug As-Sistaniego (punkt [a]):

Islam ma konkretne stanowisko wobec przebywania w kraju, gdzie nie mozna w petni wyzna-
wac swojej religii, ktdre reprezentowane jest przez kilka przekazow sunny. Tradycja zalicza to
zjawisko do kategorii, czyli czyndw, za ktdre BJg obiecuje kare [kaba'ir — najciezszych grze-
chow]. Wigczone jest ono do grupy osmiu najwigkszych grzechdw. Abu Basir relacjonuje:
Styszatem Abu Abd Allaha (Jemu Pokdj)??, jak mdéwik: ‘Jest siedem najcigzszych grzechdw:
Swiadome i celowe zabicie czlowieka, wielobdstwo, stosunek szkalowanie cnotliwej kobiety,
pobieranie zawyzonych odsetek (riba), ucieczka z placu boju, przebywanie w kraju, gdzie nie
mozna w petni wyznawac swojej religii, niepostuszeristwo wobec rodzicow, niezgodne z prawem
korzystanie z majgtku sierot’. Rzekl takze: ‘ta’arrub rdwna sie wielobdstwu (szirk)'.

Ibn Mahbub relacjonuje: ‘Wraz z kilkoma towarzyszami napisalismy do Al-Hasana (Jemu
Pokdj)?® z zapytaniem o to, ile jest najwigkszych grzechow i jakie to sq czyny. Odpowiedziak:
Jesli ktos odsunie od siebie wszystko to, za co Bdg obiecat ogieri piekielny, od tego oddalone
zostang wszystkie jego zte czyny. Siedem Smiertelnych grzechdw to: zabicie czystej duszy,
niepostuszeristwo wobec rodzicdw, pobieranie zawyzonych odsetek, at-ta’arrub bad al-hidzra,
szkalowanie cnotliwej kobiety, niezgodne z prawem korzystanie z majgtku sierot i ucieczka
z placu boju’.

Muhammad Ibn Muslim przekazat za Abu Abd Allahem (Jemu Pokdj): ‘Jest siedem najcigzszych
grzechdw: swiadome zabicie wiernego, szkalowanie cnotliwej kobiety, ucieczka z placu boju,
at-ta’arrub bad al-hidzra, niezgodne z prawem korzystanie z majgtku sierot, pobieranie zawy-
Zonych odsetek i wszystko to, za co BAg obiecat ogieri piekielny .

Rzekt Ubajd Ibn Zarara: , Zapytatem Abu Abd Allaha (Jemu Pokdj) o najciezsze grzechy, ten
zas rzekk: W ksigdze Alego (Jemu Pokdj)?* jest ich siedem: niewiara w Boga, zabicie cztowicka,

2

=

At-Ta’arrub to dostownie ,zarabizowanie”, ,beduinizacja”, ,powr6t na pustynie”; przeklad ang.:
,becoming shorn of one’s percepts of faith after migrating”, por. np. A H. al-Hakim, Migration
to Non-Muslim Countries, www.nooralislam.org/last/7172 /nor3.pdf.; niem: “das Verweilen an
einem Ort, an dem der Muslim nichtdas notwendige religiose Wissen erlernrn und praktizieren
kann”, por. Aufenthalt in nichtmuslimischen Lindern, www.at-torath.de/figh-teill /Migration.html

oraz ..Migrationl . html.
Chodzi o imama Al-Husajna, syna Alego Ibn Abi Taliba, wnuka Proroka.

Imam Al-Hasan, syn Alego Ibn Abi Taliba, wnuk Proroka.
24 Nahdz al-balagha, czyli ,Utarta $ciezka retoryki”.
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niepostuszeristwo wobec rodzicdw, pobieranie zawyzonych odsetek, niezgodne z prawem korzy-
stanie z majgtku sierot, ucieczka z placu boju i at-ta’arrub bad al-hidzra. Zapytatem: Czy to
najwigksze grzechy? — Tak, odpowiedziatl.

Imam Rida (Jemu Pokdj) tak uzasadnil zakaz at-ta’arrub bad al-hidzra: “Trudno bowiem
uwierzy¢, zeby emigrant pozostat przy swojej wierze i nie opart sig wplywom ludzi niewie-
dzgcych (dzahil)'.

Do zagadnienia tego ajatollah powraca w punkcie [h]:

termin ten odnosi si¢ w naszych czasach do przebywania w kraju, w ktérym brak religii.
Chodzi o sytuacje, kiedy obywatel przenosi si¢ z kraju, w ktdrym moze pobierac nauki dotyczgce
jego obowigzkdw i wiedzy religijnej oraz zasad prawa muzutmariskiego, a jednoczesnie moze
w nim wykonywac to, co nakazuje mu Swigte prawo oraz unikac tego, czego ono zakazuje, do
kraju, w ktérym nie moze tego realizowac w catosci lub czesciowo.

Przekazy te zostaly zapisane w jednej z najwazniejszych ksigg kanonicznych
szyizmu Al-Kafi fi ilm ad-din /Pelna [ksiega] o nauce religii/, ktérej autorem jest
Abu Dzafar al-Kulini/Kulajni (zm. 939).

Termin at-ta’arrub bad al-hidzra jest szczegélnie charakterystyczny dla szyickiej
wykladni prawa muzulmanskiego i jest dos¢ czestym przedmiotem analiz. Jak widac
z tekstu As-Sistaniego, podstawq tej zasady sa wypowiedzi imaméw szyickich®.
Oczywiscie nie znaczy to, Ze istnieje zakaz emigracji. Zalecane sa wyjazdy w celu
szerzenia nauk islamu i pozostajg one calkowicie poza krytyka szari’atu. O tym m.in.
As-Sistani pisze w punkcie [c] omawianego rozdziatu:

Dozwolony jest wyjazd wiernego do kraju niemuzutmariskiego w celu upowszechniania religii
i jej zasad, jesli wierzy w swojg religie, religia jego dzieci jest niepetna. Rzekt Prorok Muham-
mad, Jemu Pokdj do imama Alego, Jemu Pokdj: ‘Jesli za Twojg sprawg poprowadzony zostanie
stuga Bozy, to najlepsze dla Ciebie, co moze wydarzyc sig od wschodu do zachodu storica’.
Prorok takze przekazat, Ze pewien czlowiek rzekt do niego: Daj mi rade. Odpart na to: ‘Radze
ci, abys nie przypisywat Bogu zZadnych wspdttowarzyszy i wzywat ludzi do islamu. I wiedz,
ze kazdy, kto odpowie na twoje wezwanie wart jest tyle, co wyzwolenie z niewoli syna Jakuba'.
Dozwolony jest wyjazd wiernego do kraju niemuzutmariskiego, jesli jest w petni przekonany,
zZe nie wptynie to ujemnie na jego religie i wiare tych, ktorzy do niej nalezqg. Muzutmanin
moze rdwniez mieszka¢ w kraju niemuzutmariskim, jesli nie spowoduje to niemoznosci wypet-
niania obowigzkdw natozonych przez prawo muzutmariskie w stosunku do niego i jego rodziny
tak teraz, jak i w przyszlosci. Zakazany jest wyjazd do kraju niemuzutmariskiego, tak na
wschodzie, jak i na zachodzie, jesli wigze sig to z ograniczeniami wyznawania religii muzut-
mariskiej, bez wzgledu na to, czy cel ma charakter turystyczny, handlowy czy edukacyjny, czy
chodzi o pobyt czasowy czy staty, czy jakikolwiek by byt cel tego wyjazdu.

Prawo pozwala zatem na emigracje w szczegdlnych przypadkach, takze kiedy
narazone jest zycie i bezpieczeristwo muzulmanina, czyli wartosci nalezace do naj-
wazniejszych w islamie?®. Kwestia ta pojawia sie w odpowiedzi na pytanie, kiedy
muzulmanin musi wréci¢ do kraju muzulmariskiego (punkt [f]):

Muzutmanin mieszkajgcy w kraju niemuzutmariskim musi powrdcic do kraju muzutmariskiego,
jesli dojdzie do wniosku, ze pozostanie tam doprowadzi do szkdd w wierze jego lub jego matych

2 Por. Al-Hakim, op. cit., Aufenthalt..., op. cit.
2% Tbidem.
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dzieci. Szkody te przejawiac sie mogg w formie porzucania obowigzkdw, dopuszczania sig
czyndw zakazanych. Warunkiem jest jednak, aby ten powrdt nie przyczynit sig do smierci lub
postawienia w trudnej pozycji.

Niezwykle istotnym zagadnieniem dla kazdego wiernego muzuimanina jest czy-
stos¢ rytualna (tahara)?” (rozdz. 3). Generalnie As-Sistani podkresla, ze w warunkach
zycia na uchodZstwie za czyste rytualnie (fahir) nalezy wszystko, o czym nie wia-
domo, ze jest nieczyste (nadzis), co jest, jak sie wydaje, decyzja najsensowniejsza.
Ajatollah reprezentuje tu daleko posuniety liberalizm.

W przypadku modlitwy, ktéra jak wiadomo, nalezy odprawia¢ w kierunku Mekki,
jesli wierny nie jest w stanie okresli¢ tego kierunku, modli sie¢ w tym, ktéry ,wydaje
mu si¢ kiblg” (rozdz. 4). Jednakze w przypadku pracy, ktéra uniemozliwia odprawia-
nie modlitw w nakazanym czasie As-Sistani zaleca raczej zmiane pracy (sic!).

Pewne problemy pojawiaja sie w przypadku pochéwku (rozdz. 7). Prawo muzutl-
mariskie nie pozwala chowac zmartych na cmentarzach niemuzulmarskich, chyba
ze wyznaczona jest dla wyznawcéw islamu oddzielna czes¢ nekropoli. Nakaz nie
jest przy tym tak Scisly, poniewaz w przypadku gdy takiej odrebnej czesci nie ma
i nie ma réwniez mozliwosci przetransportowania ciata do dar al-islam, cialo moze
by¢ pochowane na cmentarzu niemuzulmariskim. W niektérych krajach (np. we
Francji) istnieje zakaz chowania ciat bez trumny?®, ktéra w islamie nie jest stosowana.
As-Sistani nie traktuje tego jako warunek prawomocnego pochéwku, o ile zachowana
jest odpowiednia pozycja zmarlego (na boku z twarzg w kierunku Mekki). Ogélnie
jednak As-Sistani zaleca po prostu zakup ziemi przez wspélnote muzulmariska
w celu zaloZenia cmentarza.

Wiadomo, ze wéréd probleméw czystosci rytualnej wazne miejsce w islamie zaj-
muje czysty rytualnie pokarm (rozdz. 8). W tym przypadku As-Sistani proponuje
podobne rozwiazania, jak w rozdziale o czystosci. A zatem nalezy zakladad, ze to
o czym nie wiadomo, Ze jest skalane, jest czyste. Wazne jest przy tym, ze nie wypada
(co wiecej — nalezy to traktowac za wykroczenie przeciwko szari’atowi!) pytac o wy-
znanie np. sprzedawcy czy kelnera lub kucharza w kuchni o jego wyznanie (wiadomo,
ze np. sikhowie i buddysci sa w islamie traktowani jako nieczysci rytualnie). Podstawg
zatem jest u kwestia Swiadomosci, Ze co$ jest nieczyste. Ciekawym zakazem jest zakaz
spozywania pokarméw przy stole, na ktérym spozywany jest alkohol.

Czytelnika malo obeznanego z naturg prawa muzulmanskiego pytania stawiane
As-Sistaniemu przez wiernych moga wydawac sie czasem dziwne, czasem za$ nawet
naiwne. W rozdziale 9 ajatollah odpowiada na pytanie dotyczace jedwabnych ubran
— jedwab, zgodnie z zaleceniami Proroka, jest zasadniczo zakazany mezczyznom.
Wierny natomiast pyta, czy moze nosi¢ jedwabny krawat. Okazuje sie, ze krawat
jedwabny mozna nosic, jesli nie mozna nim zakry¢ nagosci (arab. aura). Domys$lam
sig, ze pytanie pochodzi¢ moglo np. od biznesmena, wiadomo bowiem, ze w pew-
nych sferach noszenie krawata innego niz jedwabny uchodzi za faux pas.

27 S. Sidorowicz, Czysto$¢ rytualna w islamie, [w:] Literatura Arabska. Dociekania i prezentacje 2,
M.M. Dziekan (red.), Warszawa 2000.

2 A. Kowalewska, Organizacje muzutmariskie we Francji, niepublikowana praca magisterska, Zaktad
Bliskiego Wschodu i Pémocnej Afryki Uniwersytetu Eédzkiego, £6dz 2005.
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Rozdzial 10 dotyczy kwestii przestrzegania prawa w kraju przyjmujacym. W ca-
losci dostepny jest on w moim przektadzie w cytowanej wyzej pracy. W tym miejscu
chciatbym jednak zwréci¢ uwage na pierwsze z omawianych w tym rozdziale zagad-
nien: Zakaz podkiadania niebezpiecznych rzeczy na ulicach: ,Nie wolno obywatelowi
pozostawia¢ na drodze niczego, co mogloby zaszkodzi¢ przechodniom oraz poru-
szajacym sie sSrodkami lokomocji w jakimkolwiek kraju — muzulmanskim i niemu-
zulmariskim”. Mozna to interpretowac jako zakaz dokonywania np. atakéw terro-
rystycznych za pomoca bomb. Wydaje sie, Zze w obecnej sytuacji politycznej na
$wiecie jest to zakaz niezwykle istotny.

W rozdziale 11 As-Sistani wypowiada sie na temat pracy. Muzulmanin moze
zatem podejmowac rozmaite zajecia, pod warunkiem, ze nie bedq one sprzeczne
z prawem muzulmanskim i ze nie bedzie to praca na szkode muzulmanéw i religii.
Moze to w wielu przypadkach ogranicza¢ mozliwosci muzulmanéw na rynku pracy.
Tu znéw pojawia sie kwestia czystosci rytualnej. Muzulmanin nie moze np. sprze-
dawa¢ ani podawac np. w restauracji daii z wieprzowiny, ani podawac alkoholu.
Pracujac w kuchni, np. przy zmywaniu naczyn, nie wolno mu my¢ naczyn po alko-
holu. Co wigcej, jako kasjer nie moze przyjmowac od klientéw naleznosci za alkohol,
a jako fotografowi nie wolno mu fotografowac picia alkoholu. Z kolei pracujac
w drukarni nie moze drukowaé np. ulotek reklamowych dotyczacych alkoholu.
Zakazane jest takze sprzedawanie gazet z nieprzyzwoitymi zdjeciami.

Zakazane jest w sklepach kupowanie towaréw, ktére pochodza z krajéw wrogich
$wiatu muzulmariskiemu (jako przyklad As-Sistani wymienia Izrael).

W rozdziale 12 uwage zwraca zakaz $ledzenia i szpiegowania muzulmanéw,
nakazane jest natomiast zainteresowanie sytuacjq wyznawcéw islamu na calym
$wiecie. W szkotach niedozwolone jest, aby dzieci muzulmariskie byly uczone jakich-
kolwiek przedmiotéw przez ateistéw. W tym kontekscie warto takze zwréci¢ uwage
na problemy omawiane w rozdziale 17. Jesli w szkole sa obowiazkowe lekgje tarica,
rodzice powinni zaprotestowaé, podobnie w przypadku stosowania w procesie
nauczania piosenek, $piew bowiem zasadniczo jest zakazany. Z edukacja, przede
wszystkim religijna, wigze si¢ nakaz uczenia sie jezyka arabskiego w takim stopniu,
zeby wierny byl w stanie recytowaé swiete teksty wchodzace w sklad modlitwy.
Dalsza nauka arabskiego nie jest juz traktowana jako obowiazek, o ile jest mozliwos¢
nauczania zasad religii muzulmarnskiej w innym jezyku (punkt [n]).

Wréémy jednak do rozdziatu 12. Problemem sg takze, jak sie okazuje, koeduka-
cyjne plaze i baseny, ktdre traktowane sg ogdlnie jako , miejsca nieprzyzwoite” (makan
al-fasad). W krajach niemuzulmanskich problemy sprawia¢ moga nawet publiczne
ubikacje, poniewaz nie przestrzega sie w nich jakiego$ konkretnego polozenia, jesli
chodzi o kierunki swiata (w prawie muzutmariskim nie wolno wykonywac oczysz-
czenn po czynnosciach fizjologicznych z twarza w kierunku Mekki). Oczywiscie
w przypadkach skrajnych mozna korzystac z ubikacji nie wiedzac, w jakim kierunku
dokonuje sie opréznienia. Natomiast, jesli wiadomo ze pomieszczenie znajduje sie
na linii Mekki, nalezy sie odwréci¢ tytem do kierunku kibli.

Islam, zalecajac dbanie o cialo, Zycie i zdrowie muzulmanina ma niewiele zaka-
z6w dotyczacych spraw medycznych. Dozwolona jest zatem transplantacja organéw
zaréwno pomiedzy ludZmi (czy to zywymi czy martwymi), jak i ludZmi i zwierze-
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tami, nawet $winiami. W przypadku lekarstw nie ma znaczenia, czy zawieraja sub-
stancje nieczyste rytualnie czy tez nie.

Z AKONCZENIE

W niniejszej prezentacji wzigtem pod uwage przede wszystkim zakazy, ktére
niejednokrotnie mogg okazac si¢ trudne do przestrzegania. Zasadniczo jednak prawo
muzutlmariskie narzuca na czlowieka, ktéry przyjezdza do jakiego$ kraju nakaz prze-
strzegania panujacego tam prawa, o ile nie stoi w sprzecznosci z prawem islamu.

Prawo muzulmarniskie ma charakter wszechobejmujacy, ingeruje we wszystkie
aspekty zycia muzulmanina i trudno mi uwierzy¢, ze pozwoli zepchnad sie w do-
mowe pielesze lub ograniczy¢ wylacznie do prawa kanonicznego. W tej sytuacji
kazdy, kto chce pozostawad w catkowitej zgodzie ze swojq religia, musi dokonywaé
niejednokrotnie bolesnych wyboréw. Z perspektywy czlowieka Zachodu pewne
decyzje emigrantéw muzulmarnskich moga wyda¢ sie niezrozumiale — kiedy np.
bezrobotny muzulmanin nie przyjmuje mozliwosci pracy w restauracji czy w kiosku
z gazetami, albo rodzice zabierajq dziecko z dobrej szkoty, w ktdrej np. znalazto sie
ono za protekcja znajomych Europejczykéw. Europejczyk moze uznaé to za brak
wdziecznosci. Okazuje sie jednak, Ze Zrddia takich zachowan moga tkwi¢ gdzie
indziej i duzo glebiej niz mogloby si¢ wydawac.

Nie mozna oczywiscie prorokowad, na ile realna jest idea islamu obywatelskiego
czy euroislamu. Rzadko sie zdarza, aby procesy spoleczne nastepowaly w sposéb,
jaki sobie skonstruowaliSmy. Przekonany jednak jestem, ze prawo muzulmarskie
nie pozwoli si¢ zepchnad, poniewaz wynika m.in. z zapiséw koranicznych - z zapisu
stéw samego Boga. Pozostaje oczywiscie pytanie o rzeczywisty zakres jego oddzia-
lywania.

Z pewnoscig kazdy muzulmanin musi w swoim sumieniu rozwazy¢ wszystkie
pozytywy i negatywy podejmowanych decyzji. To, jakiego typu postanowienia prze-
waza zadecyduje o tym, czy islam obywatelski stanie sie kiedy$ regulg czy pozosta-
nie tylko idea, intelektualnym konstruktem, ktérego trzymac sie bedaq wylacznie
emigranckie elity z paristw muzulmariskich w krajach Zachodu.

Z pewnoscig jednak zachowanie chocby czesci zasad prawa muzulmariskiego na
obczyznie wymaga konsolidacji emigrantéw, nie za$ ich calkowitej integracji i asymi-
lacji ze spoleczenstwami przyjmujacymi. Takie procesy moga bowiem doprowadzic
do zaniku tozsamosci wyznawcy islamu. I chocby to miata by¢ - stosujac terminologie
A. Maaloufa? - tozsamo$¢ zabdjcza, beda istnialy grupy muzutmanéw pragnace te
tozsamos¢ utrzymad, i beda sprzeciwiac sie procesom o charakterze globalizacyjnym.

W kontekscie powyzszych rozwazar catkowicie bezzasadne wydaja mi sie twier-
dzenia, ze islam znajduje sie obecnie na etapie rozwoju odpowiadajacym chrzesci-
janstwu sprzed reformacji. Taka reformacja w islamie moze nigdy nie nastapic,
poniewaz nie ma funkcjonujacych powszechnie etapéw rozwoju kulturowego i spo-
lecznego. Kazda cywilizacja ma wiasny rytm i nie powinna narzuca¢ innej swoich
modeli, nawet jedli w innych warunkach okazaly si¢ zbawienne.

2 A. Maalouf, Zabdjcze tozsamosci, Warszawa 2002.
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MtODZI EUROPEJSCY MUZUYMANIE O OBYWATELSKOSCI'

Oznakq czas6w zalamania wartosci sq dyskusje i debaty wokdt kwestii obywa-
telskosci przenikajace wszystkie warstwy spoleczne, grupy i spolecznosci. Nie-
ktérzy postrzegaja obywatelskos¢ jako panaceum na wszystkie rany spoteczenistw
postmodernistycznych, inni zas uzywaja tego pojecia jako nowego, poprawnego
politycznie okreslenia swiadomosci obywatelskiej lub spolecznikostwa, nie bedacego
w modzie, gdy relatywizm narzuca sie wszedzie jako pojecie wyjsciowe.

Mtodzi europejscy muzulmanie, ktérzy w wielu parstwach staja si¢ nowymi,
aktywnymi czlonkami spoleczenistwa obywatelskiego, nie moga uciec od tej tenden-
¢ji. Staraja sie zatem ja zrozumied, zaczynajac od swoich wilasnych korzeni oraz
spolecznej i rodzinnej historii. Pod zadnym wzgledem nie jest to proces fatwy. Forum
Europejskich Muzulmariskich Organizacji Studenckich i Mlodziezowych (Forum of
European Muslim Youth and Student Organisations - FEMYSO)?, ze wzgledu na
swoja okreslong pozycje, stara sie promowac aktywny udziat w toczacych sie deba-
tach, w sytuacji gdy z dnia na dzien staje si¢ coraz bardziej oczywiste, iz ksztalto-
wanie postaw obywatelskich (zaréwno na poziomie narodowym, jak i europejskim)
bedzie miato kluczowe znaczenie w integracji® mtodziezy muzulmanskiej i ksztatto-
waniu w niej poczucia ‘bycia w domu” pod wspélnym europejskim dachem.

Chcialbym podziekowac wszystkim tym, ktérzy uczestniczyli w tworzeniu tego artykulu, a sa to:
Khallad Swaid (Niemcy), Abdelkérim Amine (Francja), Hajib el-Hajjaji (Belgia), Myriame Berkane
(Francja), Mohammed Adil Rehman (Wielka Brytania) oraz Giilcan. Pomimo tego ze wigkszos¢
z nich kierowala badZ nadal kieruje organizacjami narodowymi, wyrazone przez nich opinie nie
moga by¢ traktowane jako oficjalne stanowiska ich organizacji w kwestii obywatelstwa. Wszystkie
bledy i braki leza po stronie autora.

FEMYSO zostalo utworzone 1 wrze$nia 1996 r. Jego misjq jest umozliwienie europejskim
muzulmariskim organizacjom miodziezowym i studenckim wymieniany informacji, zdobywania
doswiadczenia i czerpania z siebie nawzajem (nie brzmi) réwnoczesnie pracujac na rzecz lepszej
Europy. FEMYSO zrzesza obecnie 39 narodowych i miedzynarodowych organizacji, skupiajacych
miodziez z ponad 22 réznych krajéw europejskich. Wiecej informacji na temat FEMYSO mozna
znaleZ¢ na stronie internetowej organizacji: http:/ /www .femyso.net.

Integracja jest rozumiana jako skomplikowana dynamika ,wymiany” (kulturowej, etycznej, filo-
zoficznej, religijnej na poziomie wartosci itp.); a ,negocjacje” w Srodowisku, podczas ktérych
jednostki, grupy i spotecznosci stajq sie jego nieodlaczng czescig nie tracac podstawowych cech
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Artykul ten jest rezultatem pracy ,grupy obywatelskiej”, stworzonej w ramach
FEMYSO, ktérej dziatania koncentruja si¢ na tej wlasnie kwestii oraz na promowaniu
jej posréd naszych organizacji cztonkowskich i ich czlonkéw. Traktujac o obywa-
telskosci niniejszy artykul w pierwszej kolejnosci omawia niektére koncepcje rozwi-
niete przez miodych europejskich muzutmanéw ktére sie z nig bezposrednio wiaza
(obywatelskosci duchowej, moralnosci i sprawiedliwosci, obywatelskosci europej-
skiej). Nastepnie zaprezentowane zostana idee zawarte w ulotce dotyczacej obywa-
telskosci wydanej przez FEMYSO, a na zakoriczenie — kilka wskazéwek do dalszych
rozwazan.

FEMYSO 1 KWESTIA OBYWATELSKOSCI

Pomimo tego Ze kwestia obywatelskosci nie znajdowala si¢ w kregu zaintereso-
wan wiekszosci organizacji muzulmariskich, FEMYSO interesowato si¢ nig juz od
momentu powstania tzn. od 1996 r. Powodem tak duzego zainteresowania FEMYSO
ta kwestigq byly naciski wielu wybitnych osobistosci, ktére zdawaly sobie sprawe
z wagi debat toczonych na ten temat na forum europejskiego spoteczeristwa obywa-
telskiego. Debaty te toczyly sie réwnolegle z rozwojem i rozprzestrzenianiem sie idei
prezentowanych przez ruchy ekologiczne i organizacje zwiazane z partiami “zielo-
nych”, jak i niektére partie socjalistyczne oraz po czeSci przez wzmacnianie si¢
ruchéw alterglobalistycznych.

W tym samym czasie, w wiekszosci krajow Europy Zachodniej, trwala obecnosé
spotecznosci imigrantéw oraz ich potomkéw pochodzenia muzulmarskiego, oraz
problem ich integracji stawaly sie jednymi z najbardziej drazliwych kwestii politycz-
nych, z ktérymi nalezalo si¢ uporaé. W tym szczegdlnym kontekscie, pojecie oby-
watelskosci i jego rozumienie stawalo sie coraz istotniejsze. FEMYSO, pomimo tego
iz zdawalo sobie sprawe z wagi problemu, nie bylo w stanie go rozwiaza¢ od razu.
Dopiero po fazie wstepnej, zwiazanej z powstaniem organizacji, czyli po roku 2000,
stalo sie bardziej aktywne w tym obszarze.

Innym powodem sklaniajagcym FEMYSO do rozwazenia tej kwestii, jest fakt, ze
pomimo tego iz kwestia obywatelskosci dotyczy kazdego obywatela europejskiego,
muzulmanskiego pochodzenia, najbardziej swiadomi tego byli i nadal s3 miodzi

swojej tozsamosci 1 unikatowosci, kazda ze stron przystosowujac sie do drugiej. , Asymilacja”
badZ ,rozpad” tozsamosci w ogéle nie wchodzg w rachube (Patrz: A. Manco, Integration et
identités, Strategiés et positions des jeunes issus de I'immigration (L’homme/ 1’entranger), De Boeck
Université, Paryz — Bruksela 1999, s. 210). Podejscie zwiazane z kwestiq praw czlowieka, ktére
mogg by¢ zagrozone przez takie rozumowanie nie zostanie szerzej rozwinigte. Wystarczy wspo-
mnieé, ze ochrona praw czlowieka oraz godnosci jest naszym podstawowym celem.

Artykut ten nie reprezentuje ostatecznego stanowiska FEMYSO w kwestii obywatelstwa. Zostalo
ono wprawdzie rozwiniete na kolejnych stronach, ale komentarze na ten temat zmieniaja sie dosy¢
dynamicznie zaréwno w ramach FEMYSO, jak i organizagji czlonkowskich. Artykut ten jest raczej
obrazem obecnego stanu debat wsrdd organizacji zrzeszajacych miodziez i studentéw muzutmari-
skich. Nasz zesp6t sklada sie obecnie z oséb pochodzacych z Belgii, Niemiec, Francji i Wielkiej
Brytanii. Nie udato nam sie wigczy¢ w ten projekt naszych czlonkéw z Europy Wschodniej, co na
pewno poszerzyloby nasza analize. StaraliSmy sie jednak zawrze¢ w tym artykule glosy z ré6znych
krajéw Europy Zachodniej, gdzie kwestia obywatelstwa jest dyskutowana w najwiekszym stopniu
wsréd organizacji muzulmanskich, w celu odzwierciedlenia realiéw zycia codziennego.
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muzulmanie. Konkretyzujac, zainteresowanie to przelozylo si¢ na rézne formy aktyw-
nosci, ktére w wigkszym lub mniejszym stopniu zwiazane byly z kwestiag obywatel-
stwa. W 2002 r. FEMYSO zorganizowato sesj¢ naukowa w Europejskim Centrum
Miodych Rady Europy w Budapeszcie, ktéra zgromadzita okolo trzydziestu miodych
muzulmandéw réznego pochodzenia w celu dokladniejszej analizy wkiadu europejskich
muzulman6éw w obrone praw czlowieka. W 2003 r., przy okazji dyskusji dotyczacych
przygotowywania projektu traktatu konstytucyjnego Unii Europejskiej na Konwengji
Europejskiej, FEMYSO bylo jedyna muzulmariska organizacja, ktéra brata udziat
w otwartych debatach dotyczacych kwestii spoleczeristwa obywatelskiego. FEMYSO
skoncentrowalo sie w szczegélnosci na istotnych problemach dotyczacych samej oby-
watelskosci, ktére zostaty poruszone w pierwszych trzech artykutach traktatu®.

Jednym z najwazniejszych wydarzern bylo sympozjum zorganizowane przez
FEMYSO w Parlamencie Europejskim we wrzesniu 2003 r. we wspoélpracy z Euro-
pejskim Forum Miodych. Jego mysla przewodnia byto hasto , Europejska mlodziez
muzulmariska — wzbogacenie spoleczeristwa?”. Jednym z punktéw, jaki podczas
niego szczegdlowo omawiano byla kwestia obywatelskosci i udziatu wszystkich ludzi
w budowaniu spdjnej Europy. Poczawszy od 2004 r., FEMYSO pracowalo nad
,Ulotka obywatelska”, ktéra zostala opublikowana z koricem 2005 r., po konsulta-
gjach z liderami mlodziezowymi, muzulmariskimi naukowcami oraz organizacjami
czlonkowskimi Forum (Concrete Actions: the FEMYSO Leaflet on Citizenship).

FEMYSO uczestniczylo réwniez w wielu akcjach na nizszym szczeblu, u podtoza
ktérych lezala kwestia obywatelskosci, a ktére dotyczyly dialogu miedzyreligijnego
i miedzykulturowego, publikacji artykuléw, udzialu w rozmowach przy okragtym
stole i spotkaniach eksperckich®. W ten sposéb FEMYSO starato si¢ wyrazac niektére
z obaw i idei dotyczacych obywatelskosci miodych europejskich muzulmanéw.
Z pewnoscia wysitki podjete przez FEMYSO nie sa wystarczajace, dlatego tez orga-
nizacja planuje bardziej aktywnie zacheca¢ miodych europejskich muzulmanéw do
wlaczenia sie do debaty na ten temat.

OBYWATELSKOSC I MEODZI EUROPEJSCY MUZUEMANIE: ELEMENTY DEBATY

Stworzenie definicji obywatelskosci w dzisiejszych czasach z pewnoscig mogloby
by¢ jedng z 12 prac Heraklesa, gdyby tylko zyt w jednym ze wspdlczesnych euro-
pejskich spoleczenstw. I rzeczywiscie, wobec zlozonej sytuacji, w ktdrej tradycyjne
punkty odniesienia sa powoli, ale stale zmieniane przez liczne przemiany spoteczne,

5 Por: http://www femyso.org
6 Na przyklad: Ekumeniczna Europejska Rada Miodych (EYCE) zorganizowata we wspdtpracy

z FEMYSO sesje naukowa w paZdzierniku 2004 roku dot. roli dialogu miedzyreligijnego jako
narzedzia w unikaniu konfliktéw. Temat tego dialogu byt takze centralnym punktem innej
sesji naukowej zorganizowanej przez Swiatowa Federacje Studentéw Chrzescijariskich (WSCF)
we wspdlpracy z FEMYSO w listopadzie 2004 r. Poza tym dyskusja przy okraglym stole zor-
ganizowana przez Fundacje Kréla Baudouina i Europejskie Centrum Polityczne, na temat:
,Jakie perspektywy maja w Europie islam i muzulmanie?”, podczas ktérej poruszano kwe-
stie obywatelstwa. FEMYSO przyczynilo sie do napisania réwniez artykulu nawiazujacego do
tej kwestii, a traktujacego o przyszlosci europejskiego islamu — por. M. Privot, On va lislam
europeu?, ,Dialogal” 7, Tardor 2003.
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jakie byly udzialem naszych europejskich spoleczenstw w ciggu ostatnich 50 lat
(upadek praw socjalnych, dezintegracja wiezi spolecznych i rodzinnych, solidarnosci
klasowej i rynkéw pracy, ostabniecie czotowych ideologii za wyjatkiem czystego
liberalizmu ekonomicznego). Wobec pojawiania sie nowych kulturowych, etnicznych
i religijnych spolecznosci, wielu ludzi popiera idee lub koncepcje, ktére mogtyby
poméc w rozwigzaniu niektérych z wyzej wymienionych probleméw. W tych ramach,
obywatelskosc jawi sig jako element kluczowy, ktéry méglby rozwigzac trudne kwe-
stie, poczynajac od chuliganiskich zachowari mlodych ludzi i lepszej integracji obco-
krajowcéw, poprzez edukacje dzieci w szkotach i rodzinie, brak zainteresowania
sprawami publicznymi i narastajacym brakiem demokratycznego i politycznego
zaangazowania, stala potrzebe walki o prawa czlowieka, na nauce ochrony srodo-
wiska skoriczywszy.

Z punktu widzenia mlodych europejskich muzulmandéw, debaty te okazaly sie
pod wieloma wzgledami bardzo interesujace. Nowe rozumienie pojecia ,,obywatel-
sko$¢” moze mie¢ pozytywny wptyw na budowanie i zabezpieczanie ich wiasnej,
odrebnej tozsamosci w ramach szerszych tozsamosci narodowych. W rezultacie,
tozsamosci te moga by¢ z jednej strony definiowane wzgledem punktu widzenia
warunkéw prawnych i/lub z drugiej strony z punktu widzenia mozliwosci manife-
stacji czy internalizacji okreslonych norm kulturowych i wartosci wchodzacych
w sklad okreslonej tozsamosci narodowej.

Prawda jest, ze w ciagu ostatnich 5 czy 10 lat mozna bylo zauwazy¢ zmiany
w sposobie myslenia wielu mlodych muzulmanéw w zwiazku z ich poczuciem toz-
samosci i przynaleznosci. Trzeba jednak podkresli¢, ze wigkszos$¢ z nich nadal stara
sie pogodzic¢ ze soba rézne warstwy swojej tozsamosci. Decydujaca role w ich pogo-
dzeniu odegrali uczeni tacy, jak np. Tarik Ramadan. Pokazali oni, wbrew powszech-
nym opiniom, iz z powodzeniem mozna by¢ Europejczykiem i jednoczesnie prakty-
kujacym muzulmaninem, z poszanowaniem wszystkich muzulmariskich obowigzkéw
wobec Boga, spoleczeristwa w ktérym sie zyje, kraju; zyjac w dwoch i wiecej kregach
kulturowych (w szkole, domu, na ulicy, w miejscu pracy itp.). Do wielu mlodych
muzulmandéw refleksje te jednak nie dotarty i wciaz natrafiajg oni na wiele trudno-
§ci w zyciu codziennym. Proces ,godzenia tozsamosci”, zainicjowany przez kilka
znaczacych postaci w spotecznosciach muzulmarnskich jeszcze si¢ nie zakoriczyl,
a najlepszym tego przyktadem sa miodzi ludzie, ktérzy wciaz napotykaja trudnosci
we wcielaniu go w zycie.

Jedna z uwag, najczesciej wysuwanych przez miodych muzulmanéw, ktérzy
staraja sie wspierac idee ,otwartej” obywatelskosci, z ktéra dobrze sie czujq, jest to,
Ze sa oni ciagle odsylani przez niemuzulmanéw do swojej ,muzulmanskosci”, jak
gdyby wykraczali oni poza powszechnie uznawang obywatelskos¢, ktérej poszukuja
i ktéra prébuja promowad. Pelnoprawna obywatelskos¢ to kwestia dotyczaca nie
tylko muzulmanoéw, ale takze catego spoleczeristwa z wszystkimi jego czesciami
skladowymi. Kazdy musi si¢ dostosowac — to nie tylko rola i obowiazek ,nowych
obywateli”’, niezaleznie od tego, czy sa oni muzulmanami czy nie. W pewnym

7 Pojecie ,nowi obywatele”, ktére zostato uzyte w artykule odnosi sie do naturalizowanych muzut-
manéw tzn. tych, ktérzy posiadaja obywatelstwo jednego z panstw europejskich. Oczywiscie
zdajemy sobie sprawe, Ze jest to nieodpowiednie okreslenie, poniewaz oznacza ono raczej jed-



34

sensie potwierdza to fakt, ze obywatelskos¢ nie moze juz by¢ pojmowana wylgcznie
z punktu widzenia bezspornej akceptacji zbioru praw i obowigzkéw odgérnie usta-
lonych przez wigkszoé¢ spoleczeristwa, ale jako proces w ramach ktérego cate spo-
leczeristwo podejmuje rewizje swoich wilasnych praw i obowigzkéw na rzecz nowych
obywateli, stanowigcych nieodiaczng cze$é narodu (przynajmniej na papierze).

Od momentu przyspieszania i ulatwienia naturalizacji w wielu krajach Europy
Zachodniej, mozna zaobserwowad, Ze duza czes¢ nowych obywateli — szczegdlnie
tych muzulmanskiego pochodzenia — nadal nie czuje sie catkowicie swobodnie w tym
,nowym ubraniu”. Poza prawnymi aspektami obywatelskosci, ktére pozwalajg na
praktyczne i efektywne korzystanie z niej, pojawiaja sie jeszcze wymiary kulturowe
i spoleczne, i to one sg decydujacymi czynnikami niepowodzenia pelniejszej integra-
¢ji nowych obywateli. Przez wymiar kulturowy rozumiemy wartosci wyznawane
przez ludzi, stuzace do okreslania i praktykowania ich obywatelskosci i sposobu,
w jaki jest ona postrzegana przez wigkszo$¢ spoleczeristwa. W kwestii wymiaru
spotecznego chcemy zwrdci¢ uwage na organizm spoleczny, dominujacg grupe spo-
leczna, ktéra narzuca innym swoje zasady poprzez presje spoleczng i dyskryminacje
w takim stopniu, ze prawa zapewnione przez konstytucje i system prawny moga

czasami zosta¢ zaniedbane lub zlekcewazone®.

OBYWATELSKOSC ,,DUCHOWA”

Wielu muzulmanéw jak i niemuzulmnéw zwraca uwage na to, iz tradycyjne
podejscie do obywatelskosci jako przynaleznosci jednostki do panistwa oferujacego
tej jednostce ochrone i prawa w zamian za obowiazki i lojalnosé, jest podejsciem
zbyt restrykcyjnym’. W starozytnych Atenach obywatelskos¢ byta przywilejem spo-

nostki ze srodowiska imigrantéw (pierwsze jak i drugie pokolenie oséb, ktére zdecydowaly sie
sta¢ obywatelami kraju, w ktérym mieszkaja). Ponownie niemoznos¢ wyrazenia tych rzeczywi-
stosci i brak odpowiednich pojec je opisujacych moze sugerowad, ze nie zlaly sie one jeszcze
ze $wiatopogladem. Nasz jezyk nadal poszukuje swej drogi, nie za bardzo wiedzac, jak przelozy¢
na stowa to, co da si¢ zaobserwowaé w zyciu codziennym i co prébuje si¢ odpowiednio okresli¢
nie powodujac frustracji czy niezrozumienia wsréd spoteczenstwa.

Przykladem jest tu sprawa noszenia chust na glowie przez muzulmanki: pomimo tego ze prawo
demonstrowania swojej przynaleznosci religijnej w miejscach publicznych jest jednym z podsta-
wowych praw czlowieka ujetych w Europejskiej Konwencji Praw Czlowieka ratyfikowanej przez
wszystkie kraje czlonkowskie Unii Europejskiej, wielu muzulmankom zakazuje sie¢ wstepu do
okreglonych miejsc publicznych w tym nakryciu glowy, tylko dlatego Ze nie jest to jeszcze czescig
lokalnych obyczajéw. Czasami prébuje sie¢ prawng otoczka stonowac ostry sprzeciw wyrazany
przez organizm spoleczny, ale realia sprzecznosci oscyluja pomiedzy podstawa prawna, ktéra
przyznaje prawo a gléwnym spoleczeristwem, ktére tworzy wystarczajaco silny nacisk, by nie
zostalo przyznane. Innym przykiadem jest dyskryminacja, z jaka spotyka sie wielu mlodych
muzulmanéw, kobiet i mezczyzn, w trakcie poszukiwania pracy. Pomimo tego ze wszystkie kraje
europejskie potepily jakakolwiek dyskryminacje przy zatrudnianiu ze wzgledu na rase, religie,
plec itd., wielu mlodych muzulmanéw jest odrzucanych, ze wzgledu na ich (czasami domniemane)
pochodzenie. Niektére kraje, jak np. Francja lub Belgia, mimo wszystko prébuja stworzy¢ narze-
dzia prawne, ktére pozwola na zwalczanie tego szczegélnego rodzaju dyskryminagji (Centrum
na Rzecz Réwnych Szans i Zapobiegania Rasizmowi, por: http://www antiracisme.be).
Obywatelskos¢ jest jakoscia, ktéra nadaje jednostkom prawo uczestniczenia w podejmowaniu
decyzji w sprawach publicznych. Prawa obywatela nie s3 mu przyznane w jego interesie, ale
w interesie paristwa, majac na uwadze fakt, Zze obywatelskos¢ jest zaréwno warunkiem, jak
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tecznosci relatywnie spéjnych zaréwno pod wzgledem kulturowym, jak i etnicznym
i religijnym. Wspélczesnie nie mamy juz do czynienia z tego typu spolecznosciami.
Biorac pod uwage wymiar kulturowy warto zapyta¢ wiec, dlaczego i po co méwié
o obywatelskosci? Dlaczego i z jakiego powodu powinienem spetniac swoje obowigzki
i korzystac¢ z moich praw? Jako ze kulturowe podstawy wszystkich europejskich spo-
leczenistw sa ostatnimi czasy poddawane wielkim zmianom i napieciom, obywatele
réwniez potrzebuja przedefiniowania powodéw, dla ktérych musza sie spolecznie
angazowac. Z wiadomych przyczyn, trend ten jest bardziej widoczny w kregach
,nowych obywateli” niz wéréd autochtonéw. Jedna z grup, ktéra dazy do przede-
finiowania powodéw obywatelskiego zaangazowania sa mlodzi obywatele muzul-
marniskiego pochodzenia (oczywiscie praktykujacy) nieustannie wystuchujacy pytan
na temat mozliwosci zaistnienia podwdjnej lojalnosci (wobec kraju i wobec
ummy'?).

Jak wielokrotnie zostato to zademonstrowane, bycie muzulmaninem i — powiedzmy
- Szwedem, nie jest bardziej sprzeczne, niz bycie protestantem i Niemcem, gdyz
warstwy tozsamosci jednostki odnoszg sie do réznych wymiaréw (odpowiednio:
duchowego i narodowego). Wielu mlodych europejskich muzulmanéw uwaza, ze
ich przynalezno$¢ religijna — zamiast stanowi¢ przeszkode — moze by¢ postrzegana
jako zaleta, a nawet swego rodzaju kapital. Cze$¢ z nich konsekwentnie dazy do
konceptualizacji pojecia ,, duchowej obywatelskosci”, kladac nacisk na wartosci kul-
turowe lub religijne, ktére moga zosta¢ wykorzystywane do pelniejszego zaangazo-
wania w debatach publicznych, a co za tym idzie pelniejszego bycia obywatelem.
Dla nich prawny wymiar obywatelskosci jest czym$ oczywistym, o czym nie trzeba
ponownie dyskutowac. Jednoczesnie chca podkreslic, z jakiej perspektywy sie wypo-
wiadaja. Jako muzulmanie sg przekonani, Ze wyznawane przez nich wartosci moga
o$wieci¢ calq ludzkosé, nie chcg zatem, by ten ,plus”, ten ,dodatkowy wymiar” ich
obywatelsko$¢ pozostat niezauwazony. Biorac aktywny udziat w zyciu spolecznym,

i produktem demokracji — por. A. Policar, Citoyenneté, [w:] Dictionnaire de Ialtérité et des rela-
tions interculturelles, G. Ferreol, G. Jucquois (red.), Armand Colin, Paryz 2003, s. 48. Narodo-
wos¢, bedaca jednym ze skladowych elementéw obywatelstwa, jest statusem stworzonym przez
panistwo w sposéb ekskluzywny i jednostronny. Dlatego tez jest gléwnym ogniwem laczacym
jednostke z paristwem.

Umma jest globalng spolecznoscia muzulmanska. Jest powszechnie przyjete przez media, ze
wszyscy muzulmanie sq przede wszystkim oddani ummie i dlatego nie moga oni by¢ pelnymi
obywatelami panistw, w ktérych Zyja, poniewaz na pierwszym miejscu zawsze beda stawiali
swoja spolecznosc religijna, a jej obrone — ponad interesem spotecznosci narodowej. Nie wspomi-
najac juz o bezsensownosci tej kwestii, jako ze ignoruje ona podziat tzw. ummy na kraje narodowe
zazdroszczace im niezaleznosci i faktu, Ze nawet wéréd muzulmanéw, jest ona postrzegana
gléwnie jako kolektywne wyobrazenie niz rzeczywistos¢ — interesujaca jest analiza sposobéw,
w jakie niektdre spolecznosci muzulmariskie prébuja rozwiazac kwestie tak zwanej podwdéjnej
lojalnosci. W Wielkiej Brytanii dla muzulmanéw jasne jest to, Ze moga by¢ lojalni wobec ummy
jako pelnoprawni obywatele brytyjscy i cztonkowie tamtejszego spoleczeristwa. Posiadanie bry-
tyjskiego obywatelstwa daje im mozliwos¢ angazowania si¢ we wszystkie debaty odbywajace
sie w kraju i uczestniczenia w procesie podejmowania decyzji politycznych. Moga wiec mie¢
czesciowy wplyw i rozwigzaé w pewnym stopniu mogacy sie pojawi¢ problem lojalnosci. Inte-
resujacym efektem ubocznym tego podejscia jest to, ze przy okazji ich ciaglego zainteresowania
i troski o sprawy ummy, promujag w ramach spoleczeristwa brytyjskiego rozwéj postawy pro-
obywatelskiej wsrdd brytyjskich muzulmanéw.

1
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dazac do sprawiedliwosci, walczac o dobro, angazujac sie we wszystkich obszarach
zycia publicznego, robig to nie tylko dlatego ze wymaga tego od nich ich status
obywateli, ale dlatego ze sq duchowo do tego zobowiazani — w imie wyznawanych
przez nich wartosci religijnych!'. Uwazaja, ze BGg, ktéry jest niezmiernie sprawied-
liwy, oczekuje od nich speiniania swoich obowigzkéw, promowania sprawiedliwosci
i respektowania praw kazdej jednostki wchodzacej w sklad spoleczeristwa, w ktérym
Zyja, niezaleznie od tego, czy jest ona, czy nie jest muzulmaninem. Ta wizja jest
szczegdlnie popularna wsréd miodych ludzi pozostajacych pod wplywem muzut-
mariskiej mysli reformatorskiej.

Ich slogan mozna podsumowac w nastepujacy sposob: nie wazne skgd pochodzisz,
o ile tylko uczestniczysz w budowaniu spoteczeristwa. Odrzucajac standaryzacje obywa-
telskosci, chcieliby wprowadzi¢ kulturowa i/lub religijng mieszanke w egzekucje
swoich praw i obowiazkéw, nakreslajac w ten sposéb rodzaj ,,obywatelskosci wie-
lowymiarowej” lub ,obywatelskosci otwartej” zakorzenionej w wyznawanych przez
nich wartoéciach duchowych!?. Pomimo tego ze podejscie to moze wydawac¢ sie
bardzo interesujace, bowiem w jego ramach podejmowana jest préba poszerzenia
znaczenia obywatelstwa, inni muzulmanie wyrazajg krytyczne opinie w stosunku
do tej koncepgji. Ich obawy réznig sie od obaw ludzi przeciwstawiajacych sie kon-
cepcji ,, duchowego obywatelstwa” na podstawie tego, ze klasyczna prawna definicja
obywatelstwa ustanawia relacje pomiedzy jednostka a paristwem, z ktéra Bog i sfera
duchowa nie majg nic wspélnego. W rzeczywistosci jednak w duzo wigkszym stop-
niu niz mozna by sie spodziewa¢, koncepcja ,,duchowej obywatelskosci” zmienia
podstawe i cele istnienia spoleczeristwa. Upraszczajac, klasyczna prawna definicja
obywatelstwa dostarcza podstaw, na mocy ktérych wszyscy obywatele musza by¢
zgodni i pelni szacunku wobec siebie, by zbudowac spoleczenistwo. To jest podstawa
istnienia spoleczeristwa, cokdl, wokét ktérego moze dochodzi¢ do swobodnego
rodzenia si¢ i pomnazania réznic miedzy obywatelami, ale pod warunkiem, ze nie
zostanie przekroczona granica poszanowania praw czlowieka. Z drugiej strony,
,duchowa obywatelskos¢” niezauwazalnie przeksztalca podstawe, co do ktérej wszy-
scy powinni by¢ zgodni w celu wbudowania naszych wiasnych réznic w ostateczny
cel istnienia spoleczernstwa.

1 Jednym z gtéwnych punktéw odniesienia w kwestii tego szacunku jest koraniczny obowigzek:
WYy nakazujecie to, co jest uznane, a zakazujecie tego, co jest naganne; (al-amr bi-l-maruf wa-n-nahi
an al-munkar) — por. Koran (3: 104), (3: 110) lub (34: 17). Kazdy muzulmanin zobowiazany jest do
czynienia dobra, bycia sprawiedliwym, walki z tyrania, opresja, korupcja i niesprawiedliwoscia
oraz naprawy tego, co zle wokét niego. Jesli z jakiegos powodu nie moze tego zrobic, ma obo-
wigzek potepic to stownie, a jesli tego z kolei nie moze uczyni¢ przynajmniej powinien potepi¢
to w swoim sercu.

Ten aspekt obywatelskosci bardzo bliski jest pojeciu ,praw kulturowych”, ktére niektérzy
chcieliby postrzega¢ jako wbudowane w strukture obywatelskosci obok praw obywatelskich,
politycznych i spotecznych prawami (A. Policar, Citoyenneté..., op. cit., s. 54). Jednak zastanéwmy
sie, czy wartosci przypuszczalnie wykorzystywane przez mlodych europejskich muzulmanéw na
ich drodze do uczestnictwa w Zyciu spoleczeristwa (a dokladnie sprawiedliwo$¢, poszanowanie
odmiennosci, walka o Dobro) sa warte wyréznienia jako te, ktére wywodza sie z innych kultur
i religii, a ktére zmuszatyby do uciekania si¢ do pewnego rodzaju , praw kulturowych” lub nawet
do nowego rozumienia obywatelskosci. Uniwersalnos¢ tych wartosci zdaje sie ostabia¢ postulaty
duchowej obywatelskosci.
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W tym przypadku, wspdlna podstawa budowania spoleczeristwa oparta bytaby
tylko na plytkich podstawach zainspirowanych prawami czlowieka. Poniewaz reszta,
kazda jednostka, grupa czy spotecznos¢, nawigzujac do swoich punktéw i Zrédet
odniesienia, uczestniczytaby w dobrze ogélnym, ktére nadal nalezaloby zbudowac
i zdefiniowac. Doprowadziloby to do rozbicia rzadéw prawa, ktére nie radzityby
sobie z osobami odmawiajacymi lub po prostu niechcacymi wspétpracowacé w tym
poszukiwaniu pozytywnego rozwoju spoleczeristwa. W pewnym sensie, , duchowa
obywatelskos¢” otwiera drzwi jego zupelnym przeciwieristwom, z tatwym do prze-
widzenia rezultatem.

Inni muzulmanie réwniez przedstawiaja swoje zastrzezenia w zwigzku z kon-
cepdja ,,duchowej obywatelskosci”!®. Uwazaja, ze nie sq obywatelami ze wzgledu na
swoja milos¢ do Boga, ale dlatego ze Bog nakazal im umilowanie obywatelskosci.
Wola uczestniczy¢ w zyciu spotecznym i budowaniu spoleczeristwa na powszechnie
uznanym i istniejagcym obszarze raczej ze wzgledu na to, ze Bég tego od nich ocze-
kuje. Zgodnie z ich rozumieniem sprawy, wizja obywatelskosci opartej na Bogu lub
w jaki$ sposéb nawiazujacego do Boga lub duchowosci moze by¢ postrzegana jako
nie do korica godna zaufania ze strony obywateli innego pochodzenia. Zdaja sobie
sprawe, ze swoje uczestnictwo w zyciu spolecznym beda opierali na przekonaniach
religijnych zgodnych z fundamentalnymi zasadami uznawanymi przez wszystkich
cztonkéw danej spotecznosci. Historia pokazuje w wystarczajacym stopniu, ze prze-
konania religijne moga zmieniac¢ si¢ na lepsze lub gorsze, a zatem koncepcja ta
relatywizuje ramy tych fundamentéw i konsekwentnie odsuwa na bok jeden z fila-
réw demokraciji.

Debatom nie ma korica - sg bardzo zywe, ukazujac bogactwo refleksji rozwijaja-
cych sie obecnie w muzulmariskich spoteczno$ciach Europy. Vincent Geisser, fran-
cuski socjolog analizujacy zmiany spoteczne zachodzace w organizacjach zrzeszaja-
cych mlodych muzulmanéw we Frangji, zauwazyl, ze w dzisiejszych czasach tylko
w przypadku muzulmanéw mozna zobaczy¢ 200 lub wiecej mlodych oséb, ktérzy
dyskutujgq o kwestiach zwigzanych z obywatelskoscia, podczas gdy w innych spo-
tecznosciach czy warstwach spotecznych temat ten nie jest przyjmowany z takim
entuzjazmem!.

Interesujace sa rowniez zywe dyskusje dotyczace potrzeby uznania udziatu
,muzulmariskosci” w zaangazowaniu w spoteczeristwo obywatelskie. Do tej pory
prawie wszystkie organizacje muzulmanskie domagaly sie uznania swojej muzul-
marnskosci. Dla FEMYSO réwniez ta sprawa nie jest obojetna. Wiele oséb podnosi

13 Interesujace wydajg si¢ opinie miodych Francuzéw zaangazowanych w dzialalno$¢ mlodzie-
zowych organizacji muzulmanskich. Pod zadnym wzgledem nie sg to opinie tak zwanych
»zlaicyzowanych muzulmanéw”. Jest to dowdd na to, ze realia spoleczne i debaty toczace sie
w spolecznosdciach muzulmanskich sg duzo bardziej skomplikowanie niz podstawowe kategorie
medialnych i politycznych debat wiasciwych dla opinii publicznej. Fakt, Ze tego typu interesujace
koncepcje zostaly przedstawione przez mlodych francuskich muzulmanéw nie jest przypadkiem.
Francja z pewnoscia nalezy do tych panstw, w ktérych presja na srodowiska muzulmariskie,
by zreformowaly swoje relacje z otaczajacym je spoleczeristwem, narodem i obywatelstwem jest
najwieksza.

14 V. Geisser, inauguracyjny wyktad o obywatelskosci wygloszony na dorocznym Zgromadzeniu
Generalnym FEMYSO, Wiederi, 2 maja 2004 r.
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kwestie ,M” (oznaczajacego , muzulmanski” w nazwie organizacji mtodziezowych
i studenckich). Jesli nadrzednym celem promowania pelnej i aktywnej obywatelsko-
$ci wéréd mlodych muzulmanéw jest ich zaangazowanie we wszystkie sfery Zycia
spotecznego, z podkresleniem wartosci powszechnie uznawanych przez ich wspét-
obywateli (czyli umilowania i szacunku dla obywatelskosci i wszystkiego, co jest
z nig zwiazane), to jaki sens ma wskazywanie na ich przynaleznosc religijng? Tym
bardziej ze w oficjalnych rozprawach sami moéwia, iz ich ,muzulmanskos¢” nie
powinna przejawiac¢ si¢ w naboznych manifestacjach, ale poprzez odzwierciedlenie
w czynach ich duchowodci, etyki i wyznawanych wartodci. Innymi stowy, ich
,muzulmariskos¢” powinna by¢ odzwierciedlona w ich pozytywnych, proobywatel-
skich zachowaniach i postawach, a nie w stricte zewnetrznej demonstracji obowiaz-
kéw religijnych.

Coraz wiecej mlodych muzulmanéw swiadoma jest sprzecznosci pomiedzy daze-
niem do zachowania lub przynajmniej spotecznego uznania ich tozsamosciowej
odrebnosci — prawa do innosci, a dazeniem do zaangazowania opartym jedynie na
wartosciach, ktére nie interferowalby z ich pochodzeniem (prawo do identycznosci).
Oczywiscie sa swiadomi tego, zZe zmagaja si¢ z przeszloscia ostatnich 30 lat, kiedy
to podkreslanie specyfiki wlasnego pochodzenia w celu zachowania elementéw
religii, kultury i stylu zycia bylo dla niewielkich spolecznosci muzulmarskich
w niemuzutmarniskich krajach sprawa najwyzszej wagi. Problem obywatelskosci nie
byl wéwczas podejmowany.

Nalezy réwniez zauwazy¢, ze wiele muzulmarnskich organizacji mlodziezowych
i studenckich zostalo zalozonych przez ludzi wywodzacych sie z pierwszego poko-
lenia imigrantéw, gleboko urazonych tym, ze w ogdle musieli walczy¢ o zachowanie
wlasnej tozsamosci. W dzisiejszych czasach, wszystkie te organizacje sa w rekach
miodych muzulmanéw z drugiego i trzeciego pokolenia. Nie stoja przed nimi te
same wyzwania dotyczace probleméw prawnych i spotecznych, jednak byli oni
szkoleni przez imigrantéw pierwszego pokolenia, ktérzy teraz sa liderami spolecz-
nosci muzulmarnskich. To sprawia, ze ich dziedzictwo jest niejednolite i musza sobie
radzi¢ z dosy¢ niestabilnym Swiatopogladem. Gdzie$ pomiedzy ciagloscia a rozta-
mem, walcza o znalezienie i okreslenie nowej drogi bycia muzulmaninem w zlozo-
nym $rodowisku, w ktérym dostep do obywatelskosci utatwil im pewne sprawy,
réwnoczesnie komplikujac inne. Niemniej jednak przyznaja, ze to ,M” bylo i nadat
pozostaje dla wymiernej czesci spolecznosci muzulmarnskiej koniecznym lgcznikiem,
umozliwiajacym jej tworzenie struktury tozsamosci dla wielu muzutmanéw. Jednak
mimo tego formulowane sg diagnozy moéwiace o jego powolnym zanikaniu. Beda
musialy powstaé nowe struktury, ktére wyjda naprzeciw potrzebom miodych muzut-
mandw. Nie chca oni korzystaé z istniejacych form zaangazowania, bowiem dla nich
mozliwos¢ praktycznego wykorzystania swojej obywatelskosci jest cennym nabyt-
kiem, z ktérego niekoniecznie chcg korzysta¢ za posrednictwem organizacji stawia-
jacych , muzuimaniskos¢” na pierwszym miejscu.

Wspieraja swojq argumentacje wskazujac, iz muzulmarski styl zycia i model
organizacji spoteczeristwa sa specyficzne, lecz nie uniwersalne wartosci promowane
przez islam. Wartosci te istnieja w przewazajacej czesci w spoleczeristwach europej-
skich, niezaleznie od islamu i muzulmanéw. Nalezy zatem odnaleZé réwnowage
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miedzy specyficznymi wartosciami i normami wynikajacymi z nauki islamu a tymi
zwigzanymi ze spoleczeristwem, w ktérym sie zyje lub z ktérego sie pochodzi.
Umozliwia to wypracowanie odpowiedniej wizji obywatelskosci, ktéra integrowataby
rézne wymiary rzeczywistosci, fundamentalne dla mlodych muzulmanéw.

Nieadekwatne postrzeganie wartosci religijnych i kulturowych moze tylko przy-
¢mi¢ rozumienie obywatelskosci i korzystanie z niej, w przypadku muzulmanéw.
Bardzo wrazliwie podchodza do tego, ze w imie okreslonych koncepcji obywatel-
skosci i narodu (promowanych np. we Frangji), kultura regionalna i pamiec¢ kolek-
tywna zostaly zniszczone. Mialo to doprowadzi¢ do réwnosci obywateli, ktérym
zakazano odrebnosci i ich wlasnej tozsamosci; jednak bez nich wiekszos¢ aktoréw
w teatrze zycia nie jest w stanie zbudowaé swojej osobowosci'®. Kultura i religia sg
wewnetrznie powiazane, a zatem porzucenie lub wymazanie jednej z nich oznacza
porzucenie lub wymazanie drugiej. Moze to powodowac napiecia na tle tozsamos-
ciowym, z ktérymi mamy do czynienia w dzisiejszych czasach.

Podsumowujac, mlodzi muzulmanie sq $wiadomi faktu, ze efektywne i odpo-
wiednie korzystanie z obywatelskosci w jej kulturowym wymiarze umozliwia
wylacznie duza wiedza i dobra znajomos¢ jezyka, norm i wartosci kulturowych
wlasnego spoleczeristwa. Nie powinno dziwié, ze niektérzy z nich napotykajgq na
trudnosci, angazujac sie w dziatania, w ktérych udzial bierze wigkszos¢ spoteczen-
stwa. Mogga oni cierpie¢ z powodu réznych niedogodnosci zwiazanych z ich odmienna
przynaleznoscia. Znajomos¢ jezyka narodowego jest bardzo waznym narzedziem
umozliwiajacym komunikowanie sie i podejmowanie wchodzacych w gre wyzwan,
jednakze kultura opiera sie raczej na jezyku niewerbalnym, na dostepie do okreslo-
nego sposobu poznania i do caloksztaltu niewypowiedzianych kodéw i norm, kté-
rych znajomo$¢ jest niezbedna, by w pelni cieszy¢ sie obywatelskosciq. Mozemy
réwniez argumentowac, ze miodzi muzutmanie pochodzenia imigranckiego nie maja
takich samych szans na starcie, jak ich wspdétobywatele. Wazne jest jednak to, by
zauwazy¢, ze nie dotyczy to tylko i wylacznie imigrantéw, ale takze Europejczykéw
ze spolecznie i edukacyjnie dyskryminowanych srodowisk, ktérzy spotykaja sie
z podobnymi utrudnieniami.

RoLA PANSTWA

Drugim z wymienionych przez nas wymiaréw byl wymiar spoteczny obywatel-
skosci, rozumiany gléwnie jako zakres kontroli spolecznej wobec ,nowych obywa-
teli”, a wiec odzwierciedlajac pozadany zakres integracji.

W przytaczanych powyzej przykladach rozbieznosci pomiedzy normami praw-
nymi a normami spolecznymi, oczywiste wydaje sie, iz panistwo powinno podejmo-
waé pewne pozytywne dzialania na rzecz regulacji i redukowania luki pomiedzy
tymi dwoma wymiarami. W przeciwnym przypadku moze to wywola¢ u ,nowych
obywateli” poczucie frustracji i niezrozumienia. Dlaczego z jednej strony spoleczen-
stwo podkresla koniecznos¢é wypeiania swoich obowiazkéw przez obywateli'®, co

15 A. Touraine, Pourrons-nous vivre ensemble? Egaux et différents, le Livre de Poche — Essais 4274,
Fayard, Paryz 1997, s. 340.

16 'W przeciwieristwie do toposu politycznych, popularnych i medialnych debat, w ktérych istnieje
tendencja do wyrazania opinii, ze obcokrajowcy majq wiele praw lub Ze chcieliby miec ich wiecej,
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zreszta wykonuja, a z drugiej strony nie daje im pewnosci, ze w przypadku dyskry-
minacji mogg liczy¢ na pomoc z jego strony? Czuja wiec, Ze istnieja pewnego rodzaju
podwdjne standardy, ktére sa im narzucane: podporzadkowanie sie obowigzkom
przy jednoczesnym braku pelnego korzystania z praw. Dlatego tez wiele refleksji
dotyczacych obywatelskosci, a wyrazanych przez mlodych europejskich muzuima-
néw, skupia sie¢ na tym aspekcie: czy panstwo nie powinno by¢ w wiekszym zakre-
sie doklada¢ staraii majacych na celu zapewnienie obywatelom szacunku, réwnych
szans, ochrony przed dyskryminacja etc.?

Jeszcze raz nalezy podkredli¢, Ze prawna definicja obywatelskosci nie jest kwe-
stionowana per se. Podkreslane jest natomiast to, co zdaje sie by¢ brakiem woli ze
strony wiladz panstwowych — odpowiednie wyegzekwowanie przestrzegania zasad
w kwestii praw i obowiazkéw zawartych w tradycyjnej prawnej definicji obywatel-
skosci. Réwnolegle do tego, co opisaliSmy w odniesieniu do wymiaru kulturowego,
z pomocy ktérego niektérzy starali sie poszerzy¢ znaczenie pojecia obywatelskosci,
inni beda koncentrowali si¢ na rozwijaniu mozliwosci tego pojecia w kwestii poli-
tycznej moralnosci i sprawiedliwosci.

OBYWATELSTWO A MORALNOSC

Dla wielu mtodych muzulmanéw, obywatelsko$¢ jest w rézny sposéb!'” powia-
zana z moralnoscia badzZ to specyficzng dla muzuilmarnskiej mlodziezy, badZ uzna-
wang przez cale spoteczeristwo.

Pierwszym aspektem jest uzywanie terminéw ,,obywatelsko$¢” i ,, postawa oby-
watelska”!® w odniesieniu do pozytywnego podejscia do spoleczenstwa, ktére to
muzulmanie powinni przyswoic: glosowanie w wyborach, wyrazanie wlasnej opinii,
poszanowanie $rodowiska naturalnego i wyboréw dokonywanych przez innych
ludzi, placenie za bilet autobusowy, nieopuszczanie szkoly, darzenie oséb starszych
szacunkiem, itp. A zatem wszystko to, co zalicza si¢ do tzw. postawy obywatelskiej.
Szerokie rozumienie tego terminu zwigzane jest z pojawiajacq sie tendencjg do trak-
towania obywatelskosci jako nowego stowa-przykrywki dla spolecznikostwa, ktdre
wydaje sie, ze popadlo w nietaske w ciagu ostatnich kilku dziesiecioleci, jak zasu-
gerowaliSmy we wstepie. Duch obywatelski'® zawiera si¢ w obywatelskosci, gdyz
niesie w sobie poszanowanie wszystkich obowigzkéw wobec paristwa i praw jego
mieszkaricéw. Ale duch obywatelski w Zadnym razie nie powinien przyémi¢ wagi

podczas gdy nie sa zbyt chetni peni¢ obowiazki. Czesto zanim zostang przyznane im prawa
zauwazamy jednak, ze majq oni te same obowigzki co miejscowa ludnosé - poza stuzba woj-
skowa w krajach, w ktérych ona nadal istnieje — ale w Zadnym razie nie ciesza si¢ tymi samymi
prawami (brak dostepu do okreslonych zawod6w, pracy w administracji parfistwowej, szkotach,
czasami brak dostepu do pomocy spolecznej, wyzsze oplaty za nauke, mozliwos¢ wydalenia itp.).
Sprawiedliwo$¢ wymaga, ustanowienia odpowiedniej réwnowagi: nowi obywatele nie daza do
wiekszej liczby praw niezaleznie od obowiazkéw, ale do wiekszej liczby praw, ktéra odpowia-
databy przypisywanej im liczbie obowiazkow.

Sa to trzy wymiary nowoczesnego obywatelstwa nakreslone przez J. Leca patrz: A. Policar,
Citoyenneté..., op. cit., s. 50, w odniesieniu do J. Leca, Questions sur la citoyenneté, w Projet, 171-172,
1/1983, s. 113-125.

18 Po francusku: comportement citoyen.

19 Pojecie to odnosi sie do francuskiego civisme.

17
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obywatelskosci. Niemniej jednak, duze znaczenie, jakie zostato przypisane duchowi
obywatelskiemu w ramach obywatelskosci znalazto odzew wsréd miodych muzul-
mandw, ktérzy postrzegaja go jako podstawe szerszego pojecia, jakim jest koraniczny
obowiazek al-amr bi-l-maruf wa-n-nahi an al-munkar (por. przypis 9).

Innym podkreslanym wymiarem moralnosci jest koniecznos¢ wypracowania
pewnej normy. Niektérzy miodzi muzuimanie uwazajg, zZe znaczenie normatywnej
roli panistwa zmniejsza sie¢ pod wplywem proceséw globalizacyjnych. Doktadniej
moéwiac, ze wzrostu aktywnosci lokalnych i regionalnych tozsamosci i wladz, ros-
nacej réznorodnosci kulturowej spoteczeristw, wartosci i norm, zwigkszenia solidar-
nosci ponadnarodowej, jak réwniez rosnacego wplywu relatywizmu i liberalizmu.
A wiegc czuja, ze trzeba znaleZé nowq powszechna norme, co do ktérej wszyscy beda
zgodni. Wykorzystywanie w pelni obywatelskosci pozwoli jednostkom na wypraco-
wanie pewnych normatywnych i moralnych kanonéw, ktérych parnstwo zdaje sie
nie aprobowac¢ ani nie gwarantowac.

Jest to decydujacym aspektem w odrodzeniu pojecia obywatelskosci, jako zZe
uwazajq, iz pojecie to oznacza takze promowanie odmiennosci, gromadzenie ludzi
réznych kultur, jak i utrzymywanie okreslonego poziomu opieki socjalnej i spdjnosci
spoteczeristwa. Stwarza to jedno z najwiekszych wyzwan najblizszych kilku lat. Jesli
prawo okresla minimum, ktére trzeba szanowad, by zagwarantowac sp6jnosé spo-
leczeristwa, pozwalajac na wyrazanie odmiennosci, moralnos¢ — postrzegana jako
jadro obywatelskosci — sprawi, ze ludzie zaczna tworzy¢ spoleczeristwo, nie prze-
ciwstawiajac si¢ swoim odmiennym korzeniom.

POTRZEBA SPRAWIEDLIWOSCI I JE] NASTEPSTWA

Aby osiagnac te gornolotne cele, obywatelskos¢ musi by¢ Scisle powigzana
z pojeciem sprawiedliwosci — jak juz zostalo wspomniane, jednej z najwazniejszych
wartosci islamu. W kwestii tej tocza sie ciekawe dyskusje, wplywajace na wazne
zmiany w tradycyjnej skali wartosci zwiazanych z obywatelskoscia, ktére mogg takze
okresli¢, kto ostatecznie skorzysta z lojalnosci miodych europejskich muzulmanéw.

Zgodnie z ich analiza, znajdujemy sie obecnie w erze poszerzania zakresu wol-
nosci, co wymaga od panstwa przyznawania mozliwie najwiekszego dostepu do
wolnosci we wszystkich domenach, jak réwniez mozliwosci korzystania ze wspodl-
nego dobra spotecznego. Instytucje wszystkich szczebli majg za zadanie zapewnienie
ochrony i krzewienia tych wolnosci.

Ta ewolucja, ktéra miala miejsce na poziomie europejskim wraz ze stworzeniem
Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka i Europejskiego Trybunatu Sprawiedliwo-
§ci jest postrzegana przez wielu — muzulmanéw i niemuzulmanéw - jako solidna
gwarancja tego, ze nawet panistwa mogg odpowiadaé w kategoriach poszanowania
(lub jego braku) prawa i promowania sprawiedliwosci. Odegralo to bardzo wazna
role w ksztaltowaniu europejskiej swiadomosci wielu mtodych europejskich muzut-
mandw: istnieje takie bezpieczne miejsce, gdzie zawsze mozna liczy¢ na sprawied-
liwosé.

Odrézniaja oni tradycyjng prawng definicje obywatelstwa od tego, co zdecydo-
wanie mozna nazwac ,otwart obywatelskoscig”. Prawo jest w ich oczach konkrety-
zacjg sprawiedliwosci. Kazdy z osobna moze stana¢ pewnego dnia wobec dylematu
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konfrontagji z niesprawiedliwymi prawami i zasadami szerzonymi przez panstwo.
Wedlug nich podpisanie si¢ bez wahania pod pierwsza definicja obywatelskosci
i nacisk na lojalnos¢ bedzie prowadzi¢ do catkowitego podporzadkowania si¢ pan-
stwu i poddania niesprawiedliwosci. Takie zachowanie jest postrzegane jako catko-
wicie sprzeczne z fundamentami ich wiary. Beda konsekwentnie obstawali przy
koniecznosci szerszego rozumienia obywatelskosci, ktére na pierwszy plan wysuwa
nie lojalnos¢ wobec paristwa, lecz wobec zasady sprawiedliwosci. To natomiast moze
prowadzi¢ do lekcewazenia praw, ktére nie promujg sprawiedliwosci, w imie oby-
watelskosci promujacej sprawiedliwosé?.

Mlodzi muzulmanie z pewnoscig nie sa jedyng grupa spoleczna, zadajaca sobie
pytania dotyczace zlozonej relacji pomiedzy prawem i sprawiedliwo$cig. Jednak
zawzieto$¢, z jaka ta wazna kwestia etyczna jest dyskutowana w ich kregach, wska-
zuje jak bardzo staraja si¢ oni odnalezé odpowiednie sposoby artykulacji, oscylujac
pomiedzy sposobem postrzegania i przezywania swojej religii, a realiami panujacymi
w ich spoteczeristwach.

Dalsze rozwijanie tej kwestii umozliwia im postrzeganie obywatelskosci w kate-
goriach modelu lub projektu spoleczeristwa. Obywatelskos¢ ‘pasywna’, wymaga od
obywateli wylacznie respektowania praw i obowigzkéw, natomiast ‘aktywna’ oby-
watelskos¢ zacheca ich do dazenia ku idealnemu spoleczenstwu: ,Co i jak moge
zrobi¢ bedac obywatelem, aby poprawic nasze zycie codzienne, promowac sprawied-
liwos¢ wobec wszystkich, we wszystkich dziedzinach zycia?”. Idealistyczna i ambitna
do granic mozliwosci zasada aktywnosci, promowana przez nich i zwigzana w ich
mniemaniu z koncepcja ,otwartej obywatelskosci”, umozliwia wyjscie poza ramy
debaty o integracji. Pytaniem nie jest to, w jaki sposéb jednostka moze integrowac
sie ze spoleczeristwem, ale to, jak spoleczeristwo integruje jednostki, uwzgledniajac
ich pochodzenie. W jaki sposéb doprowadzi¢ do tego, aby spoleczenistwo dziatalo
w taki sposéb, aby niektérzy obywatele nie czuli, Ze maja mniej praw niz inni lub
Ze nie dane jest im pelne korzystanie z praw, czym cieszy¢ mogg sie wspotobywatele
innego pochodzenia? Debata w tej kwestii nie jest ograniczona do srodowiska muzut-
marnskiego, ale siega dalej, angazujac cale spoleczeristwo. Wizja spoteczeristwa chca-
cego dawac z siebie i dla siebie staje si¢ rzeczywistoscia; w tej debacie udziat powinni
bra¢ wszyscy obywatele.

OBYWATELSTWO NARODOWE I EUROPEJSKIE

Fakt, ze wigkszos$¢ europejskiej mlodziezy muzulmarnskiej pochodzi z rodzin
imigranckich, uwrazliwia jg na kwestie uczestnictwa w Zzyciu spolecznym oséb
obcego pochodzenia. Podczas gdy wiele paristw péinocnych umozliwilo uzyskanie
obywatelstwa w ciagu ostatniego dwudziestolecia, wszystkie paristwa poludniowe
(za wyjatkiem Hiszpanii) zachowaly si¢ zupelnie na odwr6t?'. Grosso modo, okres

20 W tym sensie, bytyby potaczone z koncepcjq obywatelskosci: qui affirme les droits de individu
non pas en tant que membre de la société politique mais comme homme, au sens de la Déclaration des
droits de I'homme et du citoyen, donc face aux pouvoirs et aux institutions, et éventuellement contre
eux — A. Touraine, Pourrons-nous..., op. cit., s. 335.

21 Nationalité et citoyenneté en Europe, P. Weil, R. Hasen (red.), La Découverte, Paryz 1999, Wstep:
Citoyenneté, immigration et nationalité: vers la convergence européenne?
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oczekiwania na przyznanie obywatelstwa wynosi od 5 do 10 lat, w ktérym to czasie
nalezy rezydowad na terenie kraju. W niektérych paristwach, w momencie utatwie-
nia procedur umozliwiajacych uzyskanie obywatelstwa sporo oséb o nie wystapito.
Jednak liczna grupa czlonkéw spotecznosci muzutmarnskich wcigz nie ma obywatel-
stwa kraju Unii Europejskiej, ktéry zamieszkuje. Kwestig, ktéra martwi wiekszosc
miodych muzulmanéw Europy jest to, ze czes¢ tych ludzi to osoby szczegdlnie
aktywne i oddane sprawie, ktére spelniaja wszystkie kryteria bycia obywatelem.
Jednak w wyniku administracyjnych utrudnieri, nie moga one bra¢ udzialu w nie-
ktérych aspektach zycia spoleczeristwa obywatelskiego i Zycia publicznego.

Wraz z dzialaczami ruchéw alterglobalistycznych, ktérzy réwniez duzym stopniu
Swiadomi sg tych realiow, mlodzi muzulmanie naciskaja na poszerzenie znaczenia
obywatelskosci, ktére obejmowaloby nie tylko jednostke w relacji z pafistwem, ale
takze relacje pomiedzy jednostka a polis. Powracajac do ateriskiego rozumienia,
pozbawionego wszystkich jego negatywnych aspektéw: w naukach politycznych
obywatelami sa ci, ktérzy aktywnie uczestnicza w zyciu miasta i dlatego sa zainte-
resowani organizacja wladzy i podejmowanymi przez nig decyzjami??. Przynamniej
na poziomie lokalnym chcg, aby osoby obcego pochodzenia, ktére wykazujq sie taka
wola, byly dopuszczane do uczestnictwa w zyciu publicznym i mogly przynamniej
wyraza¢ swojq opini¢ oraz glosowaé w czasie wyboréw. Takiej formy otwartego
obywatelstwa nie uda si¢ osiagna¢ w niedalekiej przyszlosci, ale przedsiewzieto juz
pozytywne kroki w tym kierunku w niektérych krajach, jak np. w Belgii, gdzie osoby
nie bedace obywatelami Unii Europejskiej moga bra¢ udzial w wyborach lokalnych,
jesli legalnie zamieszkiwaly ten kraj przez 5 ostatnich lat, pod warunkiem, ze zapi-
sza sie na liste wyborcza (glosowanie jest obowigzkowe dla obywateli belgij-
skich)?.

W zwiazku z tgq kwestia, podczas prac Konwencji Europejskiej nad traktatem
konstytucyjnym Unii Europejskiej, francuski deputowany przedstawit ciekawg pro-
pozycje dysjunkcji europejskich i narodowych obywatelstw w stosunku do oséb,
ktére mieszkaly w Europie przez ponad 10-15 lat, ale jednoczesnie nie pozostawaly
w zadnym konkretnym paristwie na tyle diugo, by ubiegaé si¢ o obywatelstwo
ktoregos z krajéow cztonkowskich?%. Pomimo tego ze propozycja ta byta interesujaca
(pomijajac trudnosci we wprowadzeniu jej w Zycie), nie zostala umieszczona w osta-
tecznej wersji tekstu. Zdaniem niektérych mlodych europejskich muzulmanéw,
moglo to stanowi¢ pozytywny krok w strone ‘otwartego obywatelstwa’, przynajmniej
na poziomie Unii Europejskiej. Niemniej jednak, wielu z nich wyraza zastrzezenia
co do mozliwosci wypracowania prawdziwej i zywej idei obywatelstwa europej-
skiego, ktére wcigz tkwi w otchlani zapomnienia europejskiej swiadomosci.

Dyskusje te majq charakter teoretyczny, wiec wielu nie potrafi uchwycic tej kon-
cepqji i identyfikowaé sie jako ,wlascicieli” tego rodzaju obywatelskosci. Ponadto
stusznie wskazujq na fakt, ze rzeczywista definicja obywatelstwa dotyczy relacji

2 V. de Coorebyter, La citoyenneté, (Dossiers 56), CRISP, Bruksela 2002, s. 11-12.

23 Nalezy podkresli¢, ze obywatelom krajéw nie nalezacych do Unii Europejskiej przyznaje sie tylko
bierne prawa wyborcze: moga glosowaé w wyborach, ale sami nie moga w nich startowac. Inne
kraje jak Irlandia, Szwecja, Dania, Holandia i Wiochy poszly w tym samym kierunku.

24 P, Beres, Quelle citoyenneté pour I'Union?, CONV 576/03, CONTRIB 255.
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jednostki z panstwem, podczas gdy obywatelstwo europejskie dotyczyloby relacji
miedzy jednostkami a ogétem, ktdry nie jest jeszcze dokladnie zdefiniowany. Jednak
wyrazaja oni gotowos¢ uczestniczenia w zdefiniowaniu tego nowego rodzaju relagji,
ktéra moglaby wyjs¢ poza zwykla relacje jednostka-panistwo, ale wymaga jeszcze
doprecyzowania.

Co wiecej, czuja, ze ich glos predzej zostanie uslyszany na tym poziomie niz na
poziomie narodowym, gdzie ich udzial w debatach politycznych jest ograniczony
do okreslonych obszaréw. Rzadko dotycza one obywatelstwa czy narodowosci, gdyz
czesto stanowi to pré carré® elit politycznych.

Doswiadczenia pokazuja, ze debaty dotyczace takich drazliwych kwestii jak oby-
watelstwo, dyskryminacja, stosowanie praw czlowieka w praktyce, poszanowanie
odmiennosci kulturowej itp. sa bardziej otwarte na poziomie miedzynarodowym,
a szczegolnie europejskim (Unia Europejska i Rada Europy). Dystans pomiedzy euro-
deputowanymi i pracownikami stuzb publicznych, a sprawami istotnymi w ich wias-
nych narodowych kregach politycznych i medialnych, jest duzo wigkszy niz na pozio-
mie narodowym. To pozwala na przyjecie duzo bardziej obiektywnej postawy. Jest to
warunek wstepny dla dyskusji o podstawowych elementach wiezi narodowe;.

Nie wspominajgc o barierach politycznych, istnieje wiele przeszkdd, ktére zakis-
cajg pozytywny wizerunek Europy u wielu miodych europejskich muzutmanéw.
Konstrukcja Europy jest przez wielu nadal postrzegana jako zagrozenie dla ochrony
socjalnej i praw spolecznych, a nawet indywidualnych wolnosci. Wiele krajéw czlon-
kowskich Unii Europejskiej nie ulatwia dostepu do Europy okreslonym, pokrzyw-
dzonym przez los warstwom spolecznym (miodym ludziom pochodzacych ze $ro-
dowisk imigranckich, odcietym od spoleczeristwa w odizolowanych od niego
szkolach). W rezultacie wielu miodych obywateli, szczegdlnie muzulmanskiego
pochodzenia, jest zupehnie nieSwiadomych realiéw europejskich. Pozostaje ona zupet-
nie poza ich $wiatem, pomimo tego ze mogliby wiele zyska¢ w zakresie istniejacych
na poziomie europejskim programéw dla miodziezy, szkoleri, uczenia sie szacunku
dla samych siebie itd.

A wiegc, dopoki obawy ludzi, a w szczeg6lnosci mlodych ludzi, w stosunku do
zagrozen tworzonych przez konstrukcje Europy nie zostang rozproszone, opracowa-
nie koncepcji obywatelstwa europejskiego pozostanie zadaniem trudnym i odlegltym
od ich codziennych trosk.

KONKRETNE DZIAEANIA: ULOTKA FEMYSO 0 OBYWATELSKOSCI

Wsréd réznych elementéw debat inspirujacych mtodych muzulmanéw pokrétce
tu przedstawionych, mozna zauwazy¢, ze zastanowienie nad samym soba odgrywa
zasadnicza role w ksztattowaniu muzulmariskiej percepcji obywatelskosci. Kontakty
i wymiana pogladéw, ktére maja miejsce na poziomie europejskim — w znacznej
mierze za posrednictwem FEMYSO - pomiedzy mlodymi muzulmanami angazuja-
cymi sie¢ w rézne kwestie narodowe, tylko wzmacniajq ich szanse rozwiniecia bardziej

% Thumaczone na angielski jako ,square field”, pojecie gleboko zakorzenione w kulturze francu-
skiej stworzone przez kardynala Richelieu oznaczajace co$ na ksztalt dobrze zorganizowanego
pola walki — przyp. thum.
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zintegrowanej wizji tego, co znaczy by¢é obywatelem w Europie. Interesujaca jest
konfrontacja mtodych muzulmanéw z Wielkiej Brytanii, Niemiec i Francji. Nawet
stabo zorientowani obserwatorzy zauwazyliby, ze ich postrzeganie sprawy jest
uksztaltowane i zdeterminowane przez kontekst narodowy, w ktérym zyja oraz ze
wplywa na nie sposéb, w jaki podnosi sie rézne kwestie i prébuje sie radzi¢ sobie
z nimi w ich wiasnych krajach. Co przy okazji dowodzi tego, jak gleboko zakorze-
nieni sq w strukturach narodowych?, ukazujac przy okazji jeszcze wiekszy brak
szczerosci zasad lojalnosci wobec catej ummy.

Rozwazanie tej kwestii z punktu widzenia europejskiego muzutlmanina okazuje
sie by¢ jednak troche bardziej skomplikowane. FEMYSO, chcac promowac dyskusje
nad tym tematem i edukacje w jego zakresie wsréd miodych europejskich muzul-
manéw, opracowuje ulotke. Stara si¢ w niej dotknac niektérych aspektéw obywatel-
skosci poprzez 10 pytant odzwierciedlajacych najczesciej spotykane watpliwosci
miodych muzulmanéw. Co prawda FEMYSO nie zgadza sie tym, ze przekazy skie-
rowane do spotecznos$ci muzulmariskich zdominowane sa przez pryzmat muzut-
marniskiej jurysprudencji. Niemniej jednak zdecydowalo, by nada¢ ulotce prawny
(fikhi) ton, bowiem ogromna wiekszos¢ miodych muzulmandéw preferuje takie podej-
Scie do debaty.

Ulotka ta moze by¢ réwniez postrzegana jako préba wyjscia poza zadanie muzul-
manskiego wymiaru obywatelskosci i rozwinigcia dyskusji oraz dzialari skoncentro-
wanych na powszechnie uznawanych wartosciach zawartych w koncepcji obywatel-
skosci. Edukacja jest powolnym procesem, ktéry musi by¢ dostosowany do realiéw
zycia ludzi, ktérzy stanowig jej grupe docelowa.

Ulotka, ktdérej nadano tradycyjny styl ,Pytai i odpowiedzi” dotyczy nastepuja-
cych kwestii:

1. Czy muzulmanin moze zy¢ poza dar al-islam i przyjaé obywatelstwo niemuzul-
maniskiego paristwa?

2.Co sie stanie, gdy zaistnieje konflikt miedzy prawem narodowym a muzulmar-
skim?

3. Co w przypadku, gdy twoje paristwo zaatakuje jaki$§ naréd muzulmanski? Czyja
strone powiniene$ wziac¢?

4.Jakie powinny by¢ relacje miedzy muzutmanami a niemuzulmanami?

5.Czy powinni$my kontaktowac sie lub wigza¢ z organizacjami, ktére réznia sie
od nas w pewnych kwestiach?

6.Czy mozna glosowa¢ w niemuzulmarnskim systemie politycznym?

7.Czy mozna zosta¢ czltonkiem partii w niemuzulmariskim kraju lub objac¢ urzad

w niemuzulmariskim rzadzie?

8. Czy muzulmanin moze by¢ lojalny wobec niemuzutmariskiego kraju lub wyrazaé
tozsamos¢ z nim zwigzana, np. brytyjska, francuska?
9. Czy muzulmanin moze wyraza¢ lojalnos¢ wobec symboli narodowych np. $pie-
wajac hymn narodowy lub machajac flaga?
10. Jak mlodzi muzulmanie mogg stac si¢ lepszymi obywatelami?

2 Jest to dobrym przykladem ,inkulturacji”, opisanej przez F. Dasseto w ramach tego, co nazywa
on “processus de citoyennisation” — por. F. Dasseto, Migration, sociétés et politiques, Belgique, Europe
et les nouveaux défis, (Sybidi Papers, 25), Academia-Bruylant, Louvain-la-Neuve 2001, s. 69.
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Ulotka dotyka kwestii najwazniejszych dla muzulmandéw, a w szczegélnosci dla
ludzi miodych. Jest ona istotna ze wzgledu na stworzona przez niektérych muzut-
manéw atmosfere popierajacaq odmiennos¢ i wycofanie sie z uczestnictwa w spote-
czeristwach postrzeganych jako niemuzulmanskie lub nie spelniajgce minimum
standard6w muzulmariskiego stylu zycia.

Przez tego rodzaju dziatalnos¢ FEMYSO nie ma ambicji rozwigzania wszystkich
probleméw zwiazanych z pojeciem obywatelskosci, wobec ktérego staja muzulmanie
w Europie, ale jest mocno przekonane, Ze tego rodzaju praktyki moga sprzyjac
refleksjom i poméc ludziom rozwazy¢ te kwestie z wilasciwego punktu widzenia.
Pomimo tego ze mlodzi europejscy muzulmanie sq najwazniejsza grupa docelowa
tej inicjatywy, w rzeczywistosci jej celem jest dotarcie do szerszego kregu odbiorcow,
to znaczy wielu dorostych muzulmanéw, jak i niemuzulmanéw, ktérzy maja wiele
pytan zwigzanych z tym tematem. Ulotka FEMYSO jest narzedziem, ktére ma pro-
wokowac i zacheca¢ do dyskusji — zaréwno na poziomie spoleczeristwa obywatel-
skiego, jak i na poziomie akademickim.

W STRONE POWSZECHNEGO ZROZUMIENIA?

Podsumowujac ten krétki szkic pogladéw i dyskusji dotyczacych obywatelskosci
wsréd miodych europejskich muzulmanéw, chcieliby$my nakresli¢ kilka probleméw,
ktére pozwolg na wskazanie przysztych rozwigzan.

Niezaleznie od tego, na ktéry element kladziemy nacisk w kwestii definicji oby-
watelskosci (prawnego, otwartego, pasywnego, aktywnego itd.), istnieje potrzeba
rozwazania obywatelskosci w kategoriach poteznego narzedzia stuzacego lepszej
integracji ludzi pochodzenia imigranckiego, a w szczegdlnosci tych o muzutmarnskich
korzeniach. Obywatelskos¢ jest wiec postrzegana jako dynamiczna sita napedowa,
ktéra sprawia, ze ludzie w pelni aprobuja swoje obowigzki. Co wigcej, przeksztalca
ich w pozytywnych aktoré6w na scenie budowania spoleczenistwa, niezaleznie od
pochodzenia.

W tych ramach, obywatelstwo jest pojeciem szerokim i w zadnym razie nie moze
by¢ oparte na jus sanguinis (prawie krwi). Mlodzi muzulmanie zachecajg do zwigk-
szenia jego dostepnosci przez Srodki lagodzace oparte na jus solis (prawie ziemi).
Jednakze obywatelskos¢ pod zadnym wzgledem nie jest panaceum na spoleczne
i kulturowe nieporozumienia, dyskryminacje i wykluczenie. Wielu mlodych muzul-
marnskich obywateli - pomimo tego ze pochodza z krajéw, w ktérych zyja — nadal
nie czuje sie do korica u siebie. Jesli uzyskanie lub przyznanie obywatelstwa jest
pomocnym czynnikiem, nie rozwigzuje ono samych probleméw tozsamosciowych,
ktére sq o wiele glebiej zakorzenione w kulturze lub odrzuceniu innosci przez spo-
leczeristwo wigkszosciowe. Dopdki dana osoba nie czuje si¢ w pelni czescig spote-
czenstwa, ktérego jest czlonkiem, dopéty kwestia lojalnosci uwarunkowanej trady-
cyjnym rozumieniem obywatelstwa pozostanie nierozwigzana.

Przyznanie praw nie wystarcza. Nowi obywatele musza by¢ wspierani w ich
egzekwowaniu. Nie w patriarchalny sposéb, ktéry polegalby na uczeniu ich, co
dobre, a co zte lub na kogo powinni glosowad. Miatoby to si¢ odby¢ na drodze
procesu spolecznego o duzym zasiegu, ktéry wymagatby od wszystkich obywateli
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zaakceptowania odmiennosci i gotowosci do obcowania z nig, bez pomniejszania jej
wagi lub odrzucania jej jako niespdjnej z tradycyjnym zbiorem wartosci i wyobrazen.
Akceptacja i ciepte przyjecie “nowych obywateli” jest réwnoczednie akceptacja
i ulatwieniem ich wlasnego sposobu uczestniczenia w budowaniu spoleczeristwa,
ktére w rzeczywistosci juz jest wielokulturowe, wielowyznaniowe i o réznych kolo-
rach skéry. Nadszed! czas, by sprawié, ze mentalnos$¢ i ramy prawne odpowiadaty
spotecznej rzeczywistosci. W tym tkwi sek powszechnie podzielanej idei obywatel-
skosci.

Z angielskiego przetozyta Magdalena Ujda



Tomasz Stefaniuk

IstaM, ZACHOD, WARTOSCI'

Wéréd wielu okresleni islamu — obok chociazby ,islamu umiarkowanego”, ,islamu
skrajnego”, ,islamu kulturowego”, ,islamu politycznego” etc. — z ktérymi
mozna spotkac sie w publikacjach poruszajacych problematyke muzulmariska, status
jednego z bardziej popularnych uzyskalo ostatnio pojecie tzw. islamu obywatelskiego.
Jezeli przez pytanie o mozliwosci funkcjonowania islamu obywatelskiego w Europie
rozumiemy po prostu perspektywe integrowania sie wspdlnoty muzulmariskiej
z (nie-muzuilmariska) reszta spoleczeristwa, a takze poszanowanie przez wyznawcéw
islamu zastanego porzadku prawnego oraz zasad demokradji, to rzecz jasna nie mamy
do czynienia z istotng trudnoscia; jak bowiem wiadomo, procesy integracyjne sg w
Europie widoczne?, cho¢ trudno byltoby skonstatowaé ich zawsze tagodny przebieg.

Warto rozwazy¢, czy pytanie o tzw. islam obywatelski dodatkow o zawiera
(by¢ moze nie zawsze wyrazana wprost) teze o odmiennym systemie wartosci S$wiata
islamu i cywilizacji zachodniej; jedli tak, to interesujacym byloby réwniez zbadanie
mozliwie szerokich implikacji takiej tezy. W przypadku rozszerzenia kwestii islamu
obywatelskiego o problematyke zwigzang z wartosciami zupelnie zasadnym wydawa-
loby sie spojrzenie na badane zagadnienie z perspektywy aksjologicznej, etycznej
czy tez kulturozoficznej®. Celem niniejszego artykutu jest zbadanie sensu pytania
o islam obywatelski, a takze ukazanie pewnych idei i watkéw, wiazacych si¢ z owym
pytaniem — watkow, ktére moga by¢ odkrywane i opisywane przez filozofie kultury
oraz inne nauki filozoficzne. Istotne zamierzenie stanowi réwniez préba zaznaczenia
swoistosci muzulmarnskiego spojrzenia na kwestie islamu obywatelskiego — w tym
réwniez podkreslenie prawa wspodlnoty muzulmanskiej do takiego
spojrzenia.

1 Tytul stanowi nawigzanie do artykulu Arnolda Josepha Toynbee’go, pt. Islam, Zachdd, cywilizacja,

opublikowanego w zbiorze pt. Civilization on Trial (przeklad polski: Cywilizacja w czasie proby,
Warszawa 1991.

Np. najnowszy akt procesu integracyjnego wiaze si¢ z powolaniem przez wloskiego ministra
spraw wewnetrznych, Giuseppe Pisanu, Rady Muzulmariskiej — organu majacego m.in. podja¢ trud
wypracowania takiego obrazu publicznej edukacji, ktéry zadowalatby jednoczesnie paristwo i jego
instytucje, jak i muzulmariskich rodzicéw; zob. A. Zakrzewicz, Islam po wlosku, ,Przeglad” 40 (302),
s. 26-28.

Tj. z perspektywy filozoficznej refleksji, ktérej przedmiotem jest kultura.
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Powyzsze prawo musi sie opierac — i opiera sie — na koniecznosci przestrzegania
przez wspdlnote muzulmariska w Europie zastanego porzadku prawnego, funkcjo-
nujacych zasad gry demokratycznej etc. Jest oczywiste, Ze akceptujac porzadek
demokratyczny w krajach europejskich, muzulmanie (stanowigcy mniejszos¢) niejako
automatycznie stajg sie¢ podmiotami demokracji; uzyskujq zatem prawo do swobod-
nego formulowania opinii, wyrazania wilasnych sadéw, upominania si¢ o swoja
godnos¢ etc.

Warto odnotowad, iz samo zagadnienie islamu obywatelskiego moze budzi¢ pewne
watpliwosci czy tez zaniepokojenie muzulmanéw; mianowicie rodzi¢ moze si¢
obawa, iz laczy sie z nim préba narzucenia (niejako z zewnatrz) pewnej ,wersji” czy
tez ,formuly islamu”. Snujac rozwazania odnosnie , formutly islamu” akceptowalnej
na gruncie europejskim, nie wolno zapomina¢, iz zgodnie z perspektywa muzul-
mariskg istnieje tylko jeden islam® Nie powinno zatem dziwi¢, iz doko-
nywanie podziatu na islam ,obywatelski” i ,nieobywatelski” nierzadko budzi okre-
Slone negatywne skojarzenia wéréd muzutmanéw; dzialanie takie moze by¢ bowiem
utozsamiane z gloszeniem istnienia ,dobrego” i ,zlego” (tj. akceptowalnego i nieak-
ceptowalnego, ,obywatelskiego” i ,antyobywatelskiego” badZ tez ,nieobywatel-
skiego”) oblicza islamu. Nalezy sie spodziewac, ze podobne traktowanie np. judaizmu
czy tez chrzescijaristwa — tj. proba orzekania o akceptowalnej badz nieakceptowalnej
.wersji”, ,formule” czy tez ,stronie” judaizmu, badZ chrzescijaristwa — wywolywa-
loby (czesciowo przynajmniej stuszne) oburzenie wyznawcéw obu wspomnianych
religii.

Z drugiej strony nie sposéb nie uznac faktu, iz stawianie pytania o islam obywatel-
ski jest zupelnie uzasadnione z punktu widzenia interesu i dobra tych Europejczykéw
(w tym réwniez Polakéw), ktérzy — nie bedac dostatecznie poinformowanymi o zasa-
dach islamu — nierzadko obawiajg si¢ kolejnego spotkania Zachodu z islamem; spot-
kania tym razem rozgrywajacego si¢ na gruncie rodzimym, europejskim. W zwigzku
Z powyzsza uwaga nalezy skonstatowad, iz wszelkie dzialania badaczy i naukowcéw
réznych dziedzin, dazacych do uzyskania odpowiedzi na pytanie o obywatelskos¢
islamu, powinny by¢ traktowane przede wszystkim jako stuzba na rzecz spoleczenistw
europejskich, majacych prawo do uzyskania wiarygodnych informacji — pochodzacych
z rzetelnego, pewnego Zrédta. Nie ulega watpliwosci, ze Srodowisko naukowe, ktérego
naczelnym zadaniem bylo zawsze odkrywanie oraz przekazywanie prawdy jako takiej,
powinno zwlaszcza w chwili obecnej szczegdlnie intensywnie podejmowac problema-

tyke muzulmaniska — w mozliwie szerokim rozumieniu tego stowa®.

4 Jest tak, poniewaz podstawowg ideq uznawang przez wyznawcéw muzutmariskiego monoteizmu
jest przekonanie, iz Muhammadowi (Mahometowi) zostalo dane objawienie od Boga, fundujace
(jedna) skoriczona, udoskonalong przez Stworce religie.

5 Powyzsza uwaga jest szczeg6lnie aktualna w odniesieniu do Polski, gdzie (jak ukazuja badania
empiryczne) wiekszo$¢ obywateli informacje o mniejszosciach wyznaniowych czerpie z telewizji
(ok. 70%), z prasy (ok. 40%) badZz z radia (ok. 35%), ktére niewatpliwie nie przekazujg prawdy
o islamie w sposéb obiektywny (zgodnie z klasyczng, tzw. korespondencyjng teorig prawdy,
wykladana na uczelniach na calym $wiecie — inaczej: logikaq Arystotelesa — o wszystkim (sic!) jest
jedna prawda, inaczej co to za ,prawda” bylaby?), rzetelny; zob. M. Libiszowska-Zéttkowska,
Opinie Polakdw o mniejszoéciach wyznaniowych i sektach, ,Przeglad religioznawczy” nr 4 (214),
2004, s. 59.
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Podsumowujac poczatkowy fragment wywodu nalezy stwierdzié, iz postulat
badari skoncentrowanych na poznaniu obywatelskosci islamu, jak tez poznaniu sto-
sunku muzulmanéw do demokracji® (w tym réwniez postulat studiéw uwzglednia-
jacych sfere wyznawanych wartosci), powinien by¢ okreslony — jako wyraZnie roz-
poznawany wymog chwili obecnej — tym bardziej ze w publicznej dyskusji o islamie
nierzadko goére biora emocje, ideologiczny punkt widzenia etc. Naukowej refleksji
o islamie powinna towarzyszy¢ ponadto zasada obiektywizmu i braku uprzedzer,
a takze wyzbycie si¢ checi zmieniania badanego przedmiotu — oraz dostosowywania
go do jakichkolwiek wymogéw politycznych, ideologicznych czy tez innych, co
nierzadko mialo miejsce w przeszlosci’.

TRESC PYTANIA

Pytanie o tzw. islam obywatelski mozna przedstawi¢ w nastepujacej formie: Czy
mozliwa jest taka integracja wspdlnoty muzutmariskiej (w danym kraju europejskim) z resztg
spoteczeristwa, ktdra doprowadzi nie tylko do zachowari muzubmandw zgodnych z literg
obowigzujgcego prawa, jak i ogdlnie przyjetymi normami zachowania, lecz rdwniez do
przejecia przez mniejszos¢ muzutmariskg pewnego konkretnego systemu war-
tosci?

Pytanie powyzsze opiera sig, przynajmniej czeSciowo, na fundamentach poza-
empirycznych; przykiad zachowan niektérych muzulmanéw niewatpliwie swiadczy
o postawach proobywatelskich, innych za$ — o postawach antyobywatelskich. Sytu-
acja ta jest zreszta zupelnie analogiczna do sytuacji, w ktdérej mielibySmy rozwazac
proobywatelskos¢ lub antyobywatelskos¢ chrzescijan badz tez wyznawcéw innych
religii, praktykowanych w Europie (jak réwniez ateistéow badZ agnostykéw) — oraz
relacje miedzy wyznawanymi systemami wartosci a nowozytng idea demokracji,
wypracowang w ostatnich stuleciach®. W zwiazku z powyzszym rozwazenie pytania
o islam obywatelski wigzaloby sie m.in. z préba zbadania stosunku wyznawcéw islamu
do kultury europejskiej i jej aksjologicznych fundamentéw (jadro tego studium sta-
nowilaby analiza gloszonych idei oraz wyznawanych wartosci).

6 Zob. min. A. Mrozek-Dumanowska, Islam a demokracja; . Wronecka, Rodzime elementy demokracji
w Swietle Zrodet arabskich. Kryzys czy odnowa wspdtczesnej mysli arabsko-muzutmariskiej?; B. Iwasiow--
-Pardus, Swobody demokratyczne w konstytucjach wybranych paristw arabskich [w:] Islam a demokracja,
A. Mrozek-Dumanowska (red.), Warszawa 1999, s. 9-76, 103-125.

Przyklady traktowania islamu i kultury arabsko-muzulmarniskiej z perspektywy wyraznie ideolo-
gicznej byly na niwie powojennej nauki polskiej dos¢ czeste: np. analizowanie islamu z punktu
widzenia marksizmu (materializmu dialektycznego) prowadzilo do wyraZnego wartosciowania
pewnych elementéw tejze kultury, jak réwniez pewnych etapéw jej rozwoju — oraz analogicznie,
do deprecjonowania innych (zob. np. A. Mrozek-Dumanowska, Filozofia arabska — historia kultury
arabskiej traktowana jest tam przez pryzmat materializmu dialektycznego (marksizmu), a wiec
materializmu historycznego réwniez).

Ani wspoélczesny system demokratyczny, ani tez przekonania fundujace ideologiczne podstawy
demokracji w rozumieniu zachodnim, nie powinny by¢ pojmowane jako co$ ,naturalnego”;
stanowia bowiem wynik przemian politycznych w Europie, jak réwniez efekt oddzialywania
towarzyszacej owym przemianom (i nierzadko je prowokujacej) refleksji filozoficznej — siegajacej
w przeszlo$¢ nie dalej niz trzy stulecia (Rousseau i inni mysliciele o$wieceniowi); zagadnienie
to bedzie réwniez podejmowane w dalszej czesci tekstu.
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Przedstawione w powyzszej formie pytanie o tzw. islam obywatelski jest pyta-
niem jak najbardziej potrzebnym, choé¢ jednoczesnie pytaniem poniekad krzywdza-
cym samych muzulmanéw. Juz sama bowiem jego tres¢ zawiera¢ moze (implicytne)
zalozenie, zgodnie z ktérym bycie muzulmaninem i bycie obywatelem europejskiego
panstwa demokratycznego stoi w sprzecznosci — ze wzgledu na odmienne systemy
wartosci; tymczasem nie jest bynajmniej tak, Ze wyznawanie
odmiennych systeméw wartosci warunkuje konieczny kon-
flikt w sferze spotecznej czy politycznej praksis. Powyzsze stwierdzenie dotyczy
zwlaszcza panistwa demokratycznego, neutralnego swiatopogladowo i nie narzuca-
jacego obywatelom Zadnej konkretnej platformy religijnej czy tez ideologicznej. Co
wiecej, réznorodnos$é zwiazana z rozlicznymi systemami wartosci, Swiatopogladami
etc. — jest chroniona przez instytucje paristwa demokratycznego; trudno na przykiad
wyobrazac¢ sobie wspdlczesng demokracje bez uznawania przez panistwo zasady
wolnosci sumienia.

Mozna przytoczyé wiele argumentéw stuzacych uzasadnieniu sformulowanej
wyzej tezy. Po pierwsze, dos¢ czesto zapomina sie o motywagji, kierujacej przynaj-
mniej niektérymi muzuimanami osiedlajacymi si¢ w krajach zachodniej demokracji;
jak wiadomo, czes¢ imigrantéw pochodzacych z krajow muzulmanskich przybyla
do Europy w poszukiwaniu wolnosci politycznej — trudno zakladad, izby mogli nie
szanowac i nie uznawac funkcjonujacego tutaj porzadku prawno-spotecznego. Kolej-
nym faktem, by¢ moze nie wystarczajaco mocno podkreslanym, sg europejskie
korzenie konwertytéw, a takze silne, wielowiekowe zakorzenienie pewnych spotecz-
nosci w tradydji europejskiej (w Polsce — Tatarzy)’.

Po wtére, teza o nieprzystawalnosci ,europejskiego” (laickiego)'? i muzutman-
skiego (tj. religijnego) systemu wartosci wiaze sie z przekonaniem, najczesciej nie
formutowanym wprost, zgodnie z ktérym nie istnieja wartosci ogélnoludz-
kie — a zatem wartosci, ktére moglyby by¢ dzielone zaréwno przez zachodnioeu-
ropejskie demokracje, jak i przez wyznawcéw islamu, a takze osoby utozsamiajace
sie z innymi systemami religijnymi badZ $§wiatopogladowymi. Spér o istnienie war-
tosci uniwersalnych czy tez wartosci ogélnoludzkich stanowi niezmiernie doniosty
z filozoficznego punktu widzenia, autonomiczny problem, czesto podejmowany m.in.
przez aksjologéw i filozoféw kultury. Faktem, istotnym dla niniejszych rozwazan,
jest zaliczanie sie do grona przeciwnikéw tezy o istnieniu wartosci uniwersalnych
(ogolnoludzkich) m.in. glosicieli tezy o wielosci cywilizacji: O. Spenglera, A.J. Toyn-
bee’go czy tez rosyjskiego filozofa kultury (i nacjonalisty) M. Danilewskiego! -

W Polsce zamieszkuje obecnie okolo 2-3 tys. Tataréw (poczatki osadnictwa tatarskiego w Rzeczy-

pospolitej siegaja XIV stulecia). Przykiad polskich Tataréw jest przykladem mozliwosci zupelnej

asymilacji spolecznosci muzulmariskiej w warunkach europejskich.

Nawet pobiezna analiza ostatnich kilkuset lat europejskiej historii (naznaczonych licznymi, nie-

rzadko krwawymi konfliktami) bynajmniej nie sktania do przyjecia tezy o jednym europejskim syste-

mie wartosci. Tym niemniej obecnie trudno nie uznaé¢ dominagji (lezacego u podstaw wspdlczesnej

europejskiej demokracji) humanistycznego swiatopogladu o$wieceniowej proweniencji: wyraznie

arelgiijnego, akcentujacego pluralizm, relatywizm moralny, wolno$¢ sumienia i wyznania etc.

11 Zob. m.n. P.A. Sorokin, Modern Social and Historical Philosophies, Nowy Jork 1963, s. 49-121;
T. Stefaniuk, Swiat wielu cywilizacji Mikotaja Danilewskiego [w:] Anthropos. Prace Instytutu Filozofii
UMCS, S. Jedynak, S. Symotiuk, T. Szkotut, (red.), Lublin 2004, IV, s. 55-77.

1
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odwotujacych sie najczesciej do materiatu historycznego, ukazujacego ich zdaniem
zupelng nierzadko odmiennoéé etoséw funkcjonujacych w réznych kregach kultu-
rowych. Przyklad tego rodzaju myslenia odnajdujemy réwniez na gruncie polskim,
w radykalnych sformulowaniach F. Konecznego!'?. Najgtosniejszq obecnie wersje
pluralizmu cywilizacyjnego przedstawit S.P. Huntington w swym glo$nym Zderzeniu
cywilizacji'. Charakterystyczna cecha niemal kazdej wersji pluralizmu cywilizacyj-
nego jest podkreslanie braku mozliwosci wymiany tresci kulturowych (tj. przekazy-
wania takich tresci z jednego osrodka cywilizagji do drugiego)!4, jak réwniez pod-
kreslanie konfliktu i wojny jako w gruncie rzeczy naturalnych form wzajemnego
oddzialywania na siebie odmiennych typéw cywilizagji.

Teza o istnieniu wartosci ogélnoludzkich moze by¢ rozpatrywana jako silny
kontrargument, skierowany przeciwko twierdzeniu o zupelnej odmiennosci i odreb-
nosci systemoéw wartosci, obowigzujacych na obszarach dzialania poszczegélnych
typéw cywilizacji. Do wartosci ogélnoludzkich — wyznawanych, jak mozna zatozy¢,
przez wigkszo$¢ ludzi, niezaleznie od przynaleznosci do danego kregu kultury, jak
réwniez niezaleznie od danego momentu historycznego, zawierajacego czas ludzkiej
egzystencji — zaliczy¢ mozna chociazby pokdj, sprawiedliwos¢ spoteczng czy tez wartosc
zycia rodzinnego (rodzing); te i inne wartosci uniwersalne nie tylko zawsze stanowity
istotny skladnik kazdej kultury, lecz réwniez decydowaly o obrazie wigkszosci syste-
moéw $wiatopogladowych.

ATENY CZY JEROZOLIMA — OPTYKA SYSTEMOW WARTOSCI

Jak juz zostalo zasygnalizowane, pojecie islamu obywatelskiego moze budzic
w $rodowisku muzulmariskim pewien niepokdj; pojawia si¢ bowiem pytanie, czy
gloszenie tejze idei'® nie jest jednoznaczne z préba cenzurowania islamu, dokony-
wang z perspektywy europejskiej — ujmujac rzecz dokladniej, z perspektywy wspoét-
cze$nie wyznawanej odmiany $wiatopogladu oswieceniowego, a wiec skrajnie lai-
ckiego, swieckiego.

Obawy $rodowiska muzulmarniskiego moze budzi¢ zreszta niekoniecznie préba
rzeczywistego cenzurowania, lecz réwniez préba narzucania wspélnocie muzutman-
skiej pewnego swiatopogladu, pewnej ideologii — co nalezatoby okreslié mianem
,laicyzowania” islamu. By¢ moze chodziloby tutaj — by nawiazac do tytutu gtosnego
dziela Szestowa, jak réwniez do pytania sformulowanego swego czasu przez Tertu-
liana'® — o zachete do odrzucenia ,Jerozolimy” (wlasciwie: Mekki, Medyny i Jerozo-

12 Zob. F. Koneczny, Wielos¢ cywilizacyj, Krakéw 1996; T. Stefaniuk, Rdznice i podobieristwa miedzy
Wschodem a Zachodem w filozofii Feliksa Konecznego [w:] Rekonesanse filozoficzne. Cztowiek, wartosci,
historia, H. Jakuszko, S. Jedynak (red.), Lublin 1999, s. 337-347.

13 Zob. S.P. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, Londyn 1997;
wyd. polskie: Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu Swiatowego, Warszawa 1998.

14 Czemu przeczy material empiryczny, np. fakt przejecia dorobku naukowego $wiata greckiego
przez kulture arabsko-muzulmarska, a nastepnie przekazanie tejze spuscizny (wzbogaconej
0 owoce wlasnego, oryginalnego wysitku twdrczego) Europie, co dokonalo si¢ zwlaszcza na
przelomie Sredniowiecza i epoki nowozytnej.

15 Jak réwniez idei ,euro-islamu”.

16 Zob. L. Szestow, Ateny i Jerozolima, Krakéw 1993; rozdzial miedzy Atenami a Jerozolima zostat
uprzednio sformulowany przez Tertuliana, gloszacego zbednos¢ filozofii — niszczacej religie here-
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limy) i wybranie w jej miejsce , Aten”; a wiec wybranie zupelnej autonomii rozumu
ludzkiego oraz woli ludu w miejsce rozumu poddanego Objawieniu i woli Bozej. Innymi
stowy, rodzi si¢ pytanie, czy wyznawanie przez muzulmanéw ,islamu obywatel-
skiego” mialoby oznaczac zrezygnowanie z wiasnego sposobu spogladania na pan-
stwo, spoleczne zadania czlowieka etc. — spogladania dokonywanego z perspektywy
religijnej, z perspektywy objawionych swietych wersetéw.

Nie nalezy mie¢ watpliwosci, ze ,wybranie Aten” byloby dla islamu (tak jak i dla
kazdej religii profetycznej) jednoznaczne z zatraceniem wiasnej swoistosci; wszedzie
bowiem tam, gdzie religia sie ,laicyzuje”, przestaje by¢ religia — przeobrazajac sie
w ideologie czy tez $wiatopoglad, ewentualnie we wtasna karykature. Nalezy jednak
wyraznie podkresli¢, iz teza o odmiennej optyce muzutmariskiego i laickiego systemu
wartosci nie jest bynajmniej jednoznaczna z przekresleniem
mozliwosci skutecznego dialogu miedzykulturowego; wrecz
przeciwnie, teza ta powinna stanowi¢ punkt wyjscia owego dialogu.

Rozwazania dotyczace ,,optyki” systeméw wartosci bylyby niepelne bez zasyg-
nalizowania dokonujacego sie w dziejach procesu laicyzacji kultury europejskiej
(w tym réwniez kultury intelektualnej). Panujacy obecnie na Zachodzie model demo-
kragji, jak réowniez towarzyszace mu ideologia i filozofia, zostaly wypracowane
w Europie stosunkowo niedawno: przede wszystkim w dobie O$wiecenia'”. Oswie-
ceniowy, zas wczesniej odrodzeniowy humanizm zwrécone byly w znacznym stop-
niu przeciwko teocentrycznemu $wiatopogladowi chrzescijariskiego Sredniowieczna.
Jak wiadomo, ostatecznie spér miedzy ideq prymatu prawa stanowionego a idea pry-
matu woli Bozej rozstrzygnety w XVIII stuleciu sukcesy ideologii i filozofii oswiece-
niowej, zwlaszcza w wydaniu francuskim.

Rozwazajac relacje miedzy swiatopogladem religijnym a laickim nie wolno zapo-
minad, iz islam jako taki - formulujac $wiatopoglad wybitnie religijny — nie
tylko nie zawiera w sobie elementéw radykalnych (z perspektywy europejskiego
porzadku, praworzadnosci etc.), lecz réwniez nie zaklada mozliwosci narzucania
komukolwiek, w jakichkolwiek warunkach, wiasnego punktu widzenia; jest to wrecz
zabronione w Koranie, ktérego wersety podkreslajqg prawo kazdego czlowieka do
wolnego wyboru:

Nie ma przymusu w religii! Prawos¢ wyrdznita sig od nieprawosci. I ten, kto odrzuca fatszywe
bostwa, a wierzy w Boga, uchwycit za najpetniejszy uchwyt, nie majgcy zadnego peknigcia.
Bdg jest Shyszqcy, Wszechwiedzgcy's.

Hasto braku przymusu w religii jest — w dziejach muzulmariskiej paristwowosci
— doskonale ilustrowane licznymi przykladami; takimi jak chociazby wspétpraca
naukowa uczonych réznych wyznan (zwlaszcza w imperium Abbasydéw), czy tez

zjami. Ateny (miasto m.in. Sokratesa, Platona i Arystotelesa) stanowig symbol autonomicznej
mocy ludzkiego rozumu; z kolei Jerozolima (miasto zwigzane z osobami wielu prorokéw) jest
metaforg ludzkiego rozumu oraz ludzkiej woli — poddajacych sie rozumowi i woli Boga.

17 Poszukujac ideologicznych podstaw europejskiej tolerancji, w tym réwniez tolerangji religijnej,
nalezaloby réwniez powrdci¢ do filozofii B. Spinozy, zyjacego i tworzacego w wieku XVII.

18 Koran (2: 256) [poniewaz ostatnie dwa wyrazy cytowanego wersetu opisuja atrybuty Boga,
powinny by¢ pisane z wielkiej litery; zostalo to przeze mnie poprawione w stosunku do tluma-
czenia Bielawskiego — przyp. T.S.].
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wzajemna tolerancja faczaca wyznawcéw judaizmu, chrzescijaristwa i islamu w rza-
dzonej reka Umajjadéw Hiszpanii®.

Cel niniejszej pracy nie wigze sie jednak wylacznie z poszukiwaniem empirycz-
nego uzasadnienia dla gloszonej tezy o odmiennych systemach wartosci, panujacych
w Swiecie islamu oraz na gruncie w silnie zlaicyzowanej kultury zachodniej — a takze
uzasadnienia dla tezy, zgodnie z ktérq odmiennos¢ systeméw wartosci nie implikuje
bynajmniej koniecznego konfliktu w sferze spotecznej badZ politycznej praksis. Jak
juz zostato zaznaczone, niniejsze rozwazania powinny koncentrowac si¢ na kwestii
odmiennego (na gruncie europejskim muzulmarskim) interpretowania pewnych
zasadniczych idei i poje¢; pojec, ktérych sens bodaj najsilniej ksztaltuje etos i swia-
topoglad os6b utozsamiajacych sie z danym typem czy tez kregiem kultury.

(A)Swiatopoglad laicki: Istote owego $wiatopogladu, dominujacego obec-
nie na Zachodzie, stanowi uznanie czlowieka za najwyzszgq moralng wartos¢, jak
réwniez za zrédlo wszelkich w ogéle wartosci. Swiatopoglad 6w mozna jednoczes-
nie okregli¢ jako humanistyczny: poglady dotyczace m.in. $wiata, miejsca i roli
czlowieka w $wiecie, postaw zyciowych, sensu egzystencji etc. — ujmowane sa
w perspektywie ludzkie;j.

Optyke laicka, tj. nie zwigzang z religia, charakteryzuje specyficzne znaczenie
przypisywane pewnym pojeciom, takim jak dobro czy moralnosé. Dobro w ogodle,
zgodnie z pogladami licznych filozoféw XVIII i XIX stulecia, optujacych za skrajnym
humanizmem, daje si¢ utozsamic¢ z korzyscia czlowieka, z uzytecznoscia, zas w wy-
miarze spolecznym jest jednoznaczne z doczesna pomyslnoscig ludzkiej wspdlnoty.
Przykiad tego rodzaju myslenia odnajdujemy m.in. w filozofii J. Benthama, twércy
etyki utylitarystycznej gloszacej, iz warto$¢ czynéw powinno si¢ mierzy¢ w oparciu
o kryterium uzytecznosci. Wedlug Benthamowskiej zasady uzytecznosci dziatania
jednostek i rzadéw powinny wzbudzaé aprobate ze wzgledu na przyczynianie sie
do powigkszania szczescia (utozsamianego z przyjemnoscia)®, przezywanego przez
mozliwie najwieksza liczbe os6b?!; doktryne autora Wprowadzenia do zasad moralno-
$ci i prawodawstwa rozwineli nastepnie J.S. Mill i inni utylitarysci.

Optyka laicka najczesciej opiera si¢ na zasadach szeroko pojmowanego relatywi-
zmu, nierzadko gloszac, iz zaréwno kryterium pewnych naczelnych wartosci (dobro,
piekno etc.), jak i kryterium zasad spotecznego wspélzycia, daja sie sprowadzi¢ do
powszechnie obowiazujacych konwencji, uméw etc. Relatywizm??, w tym réwniez
relatywizm etyczny, znajduje silng reprezentacje na niwie wspoélczesnej filozofii — by
wymienic¢ chociazby poglady F. Nietzschego, egzystencjalistéw-ateistéw (J.-P. Sartre)
czy postmodernistéw (R. Rorty, J.-F. Lyotard), zawsze w ten czy w inny sposéb

19 Emirat, a nastepnie (od 929 r.) kalifat kordobariski.

20 Jest to przyklad hedonizmu. Benthamowska zasada przyjemnosci glosila, iz unikanie przykrosci
oraz poszukiwanie przyjemnosci stanowia gtéwne motywy ludzkiej dzialalnosci (tzw. zasada
przyjemnosci).

2 Jak pisal Bentham, ,przez zasade uzytecznosci rozumie si¢ zasade, ktéra aprobuje lub gani
wszelka dziatalnos¢ zaleznie od tego, czy wykazuje ona tendencje do powiekszania czy zmniejsza-
nia szczescia obchodzacej nas trony (tj. czlowieka i spoleczeristwa — przyp. T.S.); zob. J. Bentham,
Wprowadzenie do zasad moralnosci i prawodawstwa, Warszawa 1958, s. 18.

22 A takze, jak zostato zaznaczone, nierzadko konwencjonalizm.
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nawiazujacych do znanego powiedzenia Protagorasa: ,Cziowiek miarg wszystkich
rzeczy”.

Swiatopoglad laicki nierzadko rezygnuje réwniez z idei prawdy absolutnej, obiek-
tywnej; przykladem pragmatyzm, zainicjowany przez Ch. Pierce’a. Zdaniem Pierce’a,
o prawdziwosci czy tez sensownosci danego sadu nie decyduje (jak glosili Arysto-
teles czy Tomasz z Akwinu)® jego zgodnoé¢ z faktycznym stanem rzeczy - lecz
wynikajace z tresci sadu dyrektywy dzialania. Zwigzane bylo z tym przekonanie, iz
o wartosci wszelkich poje¢ czy idei miataby decydowac ich uzytecznos¢; poglad taki
wyraznie sformutowat kolejny zwolennik pragmatyzmu, W. James?.

Kolejny istotny element swiatopogladu laickiego zwigzany jest z pojmowaniem
panstwa i prawa jako narzedzi stuzacych do uzyskania ,doczesnego zbawienia”.
Przykiad tego rodzaju podejscia znajdujemy chociazby w doktrynie Marksa — nie
tylko gloszacego zbednos¢ i iluzorycznosé wszelkiej w ogole religii, lecz poszukuja-
cego perspektywy ,soteriologicznej” w zmiennych, dajacych sie ksztaltowaé warun-
kach ustroju spolecznego; powyzsze stwierdzenie odnosi si¢ réwniez do wszelkich
odmian utopijnego socjalizmu (Ch. Fourier, C. Saint-Simon, R. Owen). Koniecznos¢
budowania nowego ladu spolecznego, odrzucajacego perspektywe teologiczna
i metafizyczna, formulowat tez A. Comte, twérca pozytywizmu, jeden z najbardziej
wplywowych filozoféw i ideologéw?. Réwniez liberalna filozofia polityczna, w tym
zasada tolerangji — ktérych fundamentéw nalezy poszukiwaé w dziele J. Locke’a?
- daja sie okresli¢ jako wyznaczniki takiego ujmowania problematyki spolecznej,
ktére zorientowane jest na zbudowanie porzadku opierajacego sie nie tyle na wyz-
szych wartosciach i absolutnym kodeksie moralnym (religie), co na przestankach
implikujacych powszechny konsensus oraz materialng prosperity.

Krétkie rozwazania dotyczace swiatopogladu laickiego, humanistycznego powinny
by¢ uzupelnione nastepujaca uwaga: Swiatopoglad ten nie moze by¢ w zadnej mie-
rze pojmowany jako co$ ,naturalnego”, przeciwnie, jego powstanie wigze si¢ niero-
zerwalnie z dziatalnoscia najwybitniejszych europejskich (czy tez szerzej, zachod-
nich)? filozoféw. Pomimo licznych réznic, dzielacych rézne szkoly czy tez nurty
nowozytnej i wspolczesnej filozofii humanistycznej, mozna skonstatowac istnienie
pewnego wspdlnego mianownika; jest nim laczenie najwyzszych wartosci i idealéw
z tworcza dziatalnoscia areligijnego (czy wrecz antyreligijnego) ludzkiego rozumu,
odnosnie ktérego zaklada sig, iz ma moc ostatecznego decydowania o prawdzie,
cnocie, pigknie, moralnosci etc.

(B)Swiatopoglad religijny: Istote owego $wiatopogladu stanowi uznanie
Boga za zasade, wartosc i idee naczelng. Mozna stwierdzi¢, iz zaréwno perspektywa

2 Zgodnie ze znanym sformutowaniem Tomasza z Akwinu, veritas est adequatio intellectus et rei
(prawda to zgodnos$¢ umystu z rzecza); jest to tzw. korespondencyjna teoria prawdy.

2 Jako przyktad kolejnej nieklasycznej teorii prawdy mozna podac stanowisko J. Habermasa, wg
ktdérego o prawdzie stanowi powszechny konsensus (ewentualnie powszechna zgoda oséb kom-
petentnych do wypowiadania si¢ w danej dziedzinie).

2 W Comte’owskim pozytywizmie kult Boga mial by¢ zastapiony kultem ludzkosci (zwlaszcza
wybitnych jednostek).

2% Wezesniej (XVIL w.) rzecznikiem tolerancji, w tym réwniez tolerancji religijnej, byt B. Spinoza,
autor m.in. Traktatu politycznego oraz Traktatu teologiczno-politycznego.

27 Wspomniani Pierce i James byli Amerykanami.
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poznawcza, jak i sfera praksis osoby zorientowanej religijnie, zdominowane sg przez
mysl przewodnig, jaka jest istnienie Stwoércy, Pana i Sedziego ludzkosci — jakim jest
Bog; naczelnym celem kazdego czlowieka, zgodnie z tq perspektywa, jest stuzenie
Mu i czczenie Go. Jest oczywiste, Ze pojecie s$wiatopogladu religijnego nie jest ogra-
niczone jedynie do islamu czy chrzescijaristwa; jest to pojecie zakresowo szersze,
odnoszace sie do kazdej dajacej sie pomysle¢ wiary religijnej oraz towarzyszacej jej
praktyce.

Niestychanie istotny element $wiatopogladu religijnego stanowig zalozenia epi-
stemologiczne: wyniki poznania zdobywane na drodze do$wiadczenia® nie sq réw-
noznaczne z calosciq mozliwej wiedzy. Swiatopoglad religijny glosi mozliwos¢ ist-
nienia wiedzy objawionej — obejmujacej zaréwno rzeczywisto$¢ przyrodnicza, jak
i pozaprzyrodnicza; jest to w istocie tozsame z brakiem przyzwolenia na empiryzm
(czy tez sensualizm) jako gléwng zasade gnoseologiczng®.

Swiatopoglad religijny prezentuje réwniez swoiste pojmowanie pojecia dobra —
jako tego, co jest dobrem w oczach Boga. Owemu podejsciu towarzysza absolutyzm
etyczny i moralny rygoryzm. Religijne pojmowanie wartosci nie dopuszcza podejscia
relatywistycznego czy konwencjonalistycznego w dowolnym sensie; grzech i dobry
uczynek zawieraja bowiem w sobie stalq i niezmienna wartos¢, obowiazujaca nie ze
wzgledu na (zmienne) warunki kulturowe czy tez spoleczny konsensus — lecz istotna
w powigzaniu z objawiona, absolutna wolg Boga, zapisanq w prawie (np. Dekalog
i Tora, Koran).

Zgodnie ze stanowiskiem os6b religijnych, szczescie jest zawsze nakierowane na
transcendencje; dzialania zmierzajace do zyskania go nie ograniczajg si¢ jedynie do
dostepnej w doswiadczeniu potocznym rzeczywistosci.

Sposéb pojmowania paristwa i prawa w Swiatopogladzie religijnym wiaze sie
niejako z przetransponowaniem woli Bozej (m.in. formulujacej nakazy moralne) na
plaszczyzne spoteczna®. W zwigzku z tym przepisy i regulacje prawne nie stuza
jedynie wypracowywaniu badz utrzymywaniu fundamentéw spotecznego porzadku,
lecz — przede wszystkim — pojmowane sg jako swego rodzaju narzedzia stuzace do
doskonalenia sie czlowieka i uzyskania zbawienia w wymiarze ostatecznym.

Jak nietrudno zauwazy¢, wypracowany przez filozofie humanistyczna swiatopo-
glad laicki oraz stanowisko religijne w istocie nieporéwnanie mniej faczy niz dzieli.
Konstatacja ta bynajmniej nie zaskakuje przy uwzglednieniu warunkéw historyczno-
kulturowych, ktére legly u podstaw nowozytnego, renesansowego i oswieceniowego,

28 Doswiadczenia zmystowego — czy tez szerzej pojmowanego.

® Ze $wiatopogladem religijnym czesto laczy sie pojecie tzw. elitaryzmu poznawczego: pewne
jednostki (prorocy, swieci mezowie etc.) maja pelniejszy od innych wglad w istote rzeczy, dys-
ponuja pelniejsza wiedza. Nalezy nadmieni¢, Ze zasady elitaryzmu poznawczego byly réwniez
czesto formutowane na gruncie religijnie zorientowanej filozofii.

Nalezy podkresli¢ pewna dosc istotng réznice miedzy chrzescijariskim a muzulmarskim pojmo-
waniem paristwa i prawa: stanowisko muzutmanskie nie dokonuje rozréznienia na sfery sacrum
i profanum; oznacza to m.in., iz w islamie nie ma podzialu na prawo cywilne i religijne. Nie ma
réwniez podzialu na wladze swiecka i duchowa: kalif byt zarazem (przynajmniej w teorii — co
znalazlo urzeczywistnienie chociazby na pewnym etapie rozwoju paristwa muzulmariskiego, tj.
za panowania tzw. kaliféw prawowiernych oraz ich pierwszych nastepcéw) zarazem przewod-
nikiem wspdlnoty, jak i gléwnym autorytetem religijnym.

3
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europejskiego humanizmu — ewidentnie przeciwstawiajacemu si¢ porzadkowi chrzes-
cijariskiemu. Nie mozna nie uwzgledni¢ motywagji, ktéra kierowata myslicielami —
zwlaszcza oswieceniowymi — ksztattujacymi fundamenty filozofii i $wiatopogladu
humanistycznego; owa motywacje mozna czesto polaczy¢ z usilowaniami prowa-
dzacymi do wykorzenienia religii z zycia spolecznego badZ tez przynajmniej do
ostabienia jej realnego wplywu na kulture i spoleczenstwo. Jak pisze Kuderowicz:

W czasach Oswiecenia rozwija sig nowy stosunek do religii, polegajgcy na refleksji laickiej
i traktowaniu religii jako zjawiska spolecznego. (...) Jeszcze Leibnizowi [tworzacemu na prze-
fomie XVII i XVIII stulecia — przyp. T.S.] zalezalo na wykazaniu zbieznosci jego nauk filo-
zoficznych z chrzescijaristwem, natomiast w Srodowisku oswieceniowcdw manifestacja postawy
areligijnej nalezata do dobrego tonu. (...) Poglgdy religijne tracg rolg wskaznika stusznosci>'.

Proces sekularyzacji doprowadzit do pojawienia si¢ na niwie kultury zachodniej
czlowieka zeswiecczonego, a takze zycia zesSwiecczonego — jako aktualnie obowia-
zujacego paradygmatu; jak trafnie konstatuje K. Zieliriska, jedynie Europa (z pewnymi
wyjatkami — przyp. T.S.) jest tym rejonem Swiata, gdzie twierdzenie o sekularyzacji weigz
znajduje zastosowanie>. W wymiarze spolecznym proces sekularyzacji doprowadzit
do niemal catkowitego wyrugowania religii ze sfery publicznej, przynajmniej w nie-
ktérych krajach europejskich; z kolei w wymiarze indywidualnym — do odrzucenia
pytani o charakterze egzystencjalnym®, co zawsze czyni zycie czlowieka ubozszym
treSciowo, niepetnym.

Podstawowa, warta rozwazenia kwestia — wynikajaca z dokonanego rozréznienia
miedzy $wiatopogladem laickim, dominujacym obecnie w kulturze zachodniej,
a religijnym — sprowadzac sie powinna obecnie do préby rozstrzygniecia, czy pomimo
tak oczywistych réznic w sposobie postrzegania czlowieka i §wiata mozliwe jest
funkcjonowanie islamu w systemie paristwa i prawa obowigzujacym we wspétczes-
nej demokracji.

IsLAM A DEMOKRACJA

Bledne przekonanie o nie dajacym sige pogodzié¢ konflikciemiedzy
demokracjg a islamem — przyjmowane obecnie dos¢ czesto za pewnik w dyskursie
potocznym, przednaukowym (podtrzymywane réwniez niekiedy z powodéw poli-
tycznych) — nie opiera sie na solidnych przestankach; mozna bowiem miedzy innymi
zasadnie skonstatowac istnienie elementéw demokratycznych w samym islamie. Jak
trafnie zauwaza Mrozek-Dumanowska:

Islamistyczna interpretacja tego pojecia [tj. pojecia demokracji — przyp. T.S.] jest niekoniecz-
nie przeciwstawna do wartosci demokratycznych, ale w odrdznieniu od demokracji zachodniej
bazuje na wspdlnocie — nie jednostce, i kladzie nacisk na religijne podstawy paristwa®*.

81 Z. Kuderowicz, Filozofia nowozytnej Europy, Warszawa 1989, s. 341.

32 K. Zieliiska, Proces sekularyzacji — przypadek polski, ,Przeglad religioznawczy” nr 3 (213), 2004,
s. 133.

3 Tj. pytania o istote szczescia, sens zycia, sens cierpienia, sens $mierci etc.

3 A. Mrozek-Dumanowska (red.), Islam a demokracja..., op. cit.., s. 5-6.
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W zwiazku z powyzszym nie nalezaloby méwic¢ o konflikcie, lecz o swoistej
odmiennosci islamu i wspdtczesnej demokracji zachodniej. Islam nie jest ani nakie-
rowany przeciwko demokragji jako takiej, ani tez apologetyczny w stosunku do niej;
stanowi on po prostu odrebny system parnstwa i prawa, opierajacy sie
na wiasnych, oryginalnych fundamentach — w tym réwniez, jak juz zostalo podkre-
$lone, na odmiennych przestankach swiatopogladowych i filozoficznych. Islam nalezy
przede wszystkim traktowac jako skoriczony i pelny system religijny, obejmujacy
wszystkie aspekty zycia ludzkiego zaréwno w jego wymiarze indywidualnym, jak
i zbiorowym; jest to system zawierajacy elementy demokracji, cho¢ niekoniecznie
demokracji w obecnym wariancie europejskim — a wigec w wariancie akcentujacym
liberalizm, indywidualizm, relatywizm, wolnos¢ sumienia etc.

Zalozenie, ze elementy demokracji sg i byly obecne w réznych kulturach (w tym
réwniez w kulturze islamu), nie jest pozbawione podstaw; o elementach szeroko
pojmowanej demokracji mozna bowiem zasadnie méwi¢ w przypadku, gdy spetnione
sq nastepujace warunki:

* panistwo zezwala obywatelom na partycypacje polityczna, chociazby w pewnym
tylko zakresie;

* panstwo zezwala obywatelom na swobodne dzialania ekonomiczne;

* obywatele moga bra¢ udzial w dyskusji nad stanem paristwa i sposobem spra-
wowania wladzy, dysponujg przy tym prawem do wyrazania swych opinii,

w tym réwniez opinii krytycznych wobec panujacego porzadku;

* realizowana jest idea sprawiedliwosci spolecznej (idea sprawiedliwego podziatu
wspoélnie wypracowywanego dobra etc.);

¢ funkcjonuje zasada spolecznej solidarnosci, jak réwniez zasada wspoétodpowie-
dzialnosci za sprawy paristwa;

¢ formulowane i przestrzegane sa prawa czlowieka;

¢ istnieje odpowiedni system wylaniania wladzy.

Teza o elementach demokracji obecnych w islamie® znajduje poparcie zaréwno
w tresci Zrddet islamu — co najwazniejsze, w Koranie — jak i praktyce spolecznej
dawnych i dzisiejszych muzulmanoéw.

Najbardziej znanym i najchetniej analizowanym elementem demokracji w islamie
jest tzw. instytucja szury, tj. konsultowania si¢ w najwazniejszych sprawach publicz-
nych; wersety Koranu zalecaja wiernym naradzanie si¢ w waznych kwestiach:

I przez milosierdzie od Boga ty states sig dla nich tagodny. Gdybys byt surowy i twardego
serca, to oni odeszliby od ciebie. Wigc przebacz im i pros Boga o przebaczenie dla nich;
zasiegaj ich rady w kazdej sprawiel A kiedy poweZmiesz decyzje, to zaufaj
Bogu/3°.

% Nalezy jeszcze raz wyraznie podkreslié, ze nie chodzi tu o demokracje liberalng w dzisiejszym
rozumieniu zachodnim. Pojecie dzisiejszej demokragji liberalnej nie wyczerpuje pojecia demokracji
w ogdle; np. warto zauwazy¢, iz wyrazne $lady demokracji daja sie bez trudu odnalezé zaréwno
w systemie politycznym starozytnych Aten (aprobujacym niewolnictwo, wykluczajacym z party-
cypagji politycznej kobiety etc.) czy tez w tzw. demokragji szlacheckiej w Polsce XV-XVI w.
Koran (3: 159) (fragm. zaznaczony rozstrzelonym drukiem przeze mnie — przyp. T.S.); adresa-
tem powyzszych stléw jest prorok Muhammad, zasiegajacy rady muzulmanéw w sprawie walk
w politeistami z Mekki.

3
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— Dla tych, ktérzy odpowiadajg swemu Panu i odprawiajg modlitwe; — dla tych, ktdrych
sprawy sq przedmiotem wzajemnej narady; — dla tych, ktdrzy rozdajg z tego,
w co ich zaopatrzylismy”™.

Juz na poczatku islamu obowiazek naradzania si¢ w waznych sprawach publicz-
nych, jak réwniez instytucja szury, byly traktowane niezmiernie powaznie, czego
przyklad dala postawa samego Muhammada, pierwszego przywédcy Ummy38; wia-
domo, ze prorok zasiegal opinii miedzy innymi w sprawach militarnych, np. przed
bitwa pod Badr, jak réwniez podczas obrony Medyny przed Kurajszytami®. Insty-
tugja szury funkcjonuje takze w dzisiejszych paristwach muzulmanskich, w ktérych
czesto dzialajg organy (zgromadzenia) o charakterze konsultatywnym, tzw. madzlis
asz-szura. Wspoélczesni mysliciele islamu nierzadko czynig pluralizm i demokracje
przedmiotem wiasnych refleksji; réwniez zmiany zachodzace wspélczesnie w krajach
muzulmanskich moga $wiadczy¢ o tym, iz teza o koniecznym konflikcie miedzy
islamem a demokracjg nie znajduje wystarczajacego potwierdzenia®. Jak konstatuje
J. Wronecka,

w opinii wigkszosci myslicieli arabskich demokracja jest wspdlczesng formg szury (...). Aktu-
alnie wsrdd autorytetow religijnych w krajach arabskich panuje zgodnos¢ co do koniecznosci
zaakceptowania idei pluralizmu politycznego [stanowiacego jeden z najistotniejszych funda-
mentéw demokracji — przyp. T.S.J*.

Réwniez i inne skiadniki islamu moga by¢ zasadnie traktowane jako elementy
demokragji — funkcjonujace w obrebie tejze religii; s nimi idztihad (niezalezna opinia
odnosnie interpretacji zasad szari’atu, fj. muzulmariskiego prawa religijnego)*? oraz
mediacja*3, stanowiaca o sposobie formowania sojuszy, a takze rozwigzywania kon-
fliktéw na drodze pokojowej (jak wiadomo, zgodnie z tradycja muzulmariska wybit-
nym mediatorem by} sam prorok Muhammad®*).

Kolejny element islamu, zgodny z zasadami demokracji, stanowia prawa czlo-
wieka — utozsamiane tutaj z nakazami Boskimi zawartymi w Koranie, fundujacymi
owe prawa. Tre$¢ Islamskiej Uniwersalnej Deklaracji Praw Czlowieka, uchwalonej
w 1981 roku®, glosi réwnos¢ wszystkich ludzi, jednoczesnie potepiajac dyskrymi-
nacje w oparciu o pleé, narodowos¢, rase, jezyk etc. Jak konstatuje Mrozek-Duma-

37 Koran (42: 38); powyzsze stowa opisuja cechy i dzialania wiernych, ktérych Bég obdarzy wieczng
nagroda w zyciu ostatecznym (patrz réwniez: Koran (42: 36-39); fragm. zaznaczony rozstrzelonym
drukiem przeze mnie — przyp. T.S.).

Tj. wspdlnoty muzulmariskiej.

Wynikiem narady i konsultacji bylo np. zastosowanie (podczas najazdéw Mekkariczykéw na
muzulmariskg juz Medyne) techniki obronnej zaproponowanej przez Persa Salmana, polegajacej
na zbudowaniu fosy.

Zob. B. Iwasiéw-Pardus, Swobody demokratyczne w konstytucjach wybranych paristw arabskich..., op. cit.,
s. 103-124; P. Lewicka, Demokratyzacja w Swiecie islamu na przyktadzie wyborow parlamentarnych,
[w:] Islam a demokracja..., op. cit., s. 125-159.

J. Wronecka, Rodzime elementy demokracji w Swietle Zrddet arabskich..., op. cit., s. 69.

42 Zob. J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1, Warszawa 1997, s. 220-228.

43 Zob. A. Mrozek-Dumanowska, Islam a demokracja..., op. cit., s. 21-22.

Patrz np.: traktat muzulmanéw z Kurajszytami podpisany pod Al-Hudajbijja (628 r.).

45 Zob. A. Mrozek-Dumanowska, Islam a demokracja..., op. cit., s. 29.
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nowska, mimo iz Islamska Deklaracja Praw cztowieka nie pokrywa si¢ z ONZ-owskg
Deklaracjqg Praw czlowicka, to jednak obejmuje wazne zatozenia tej ostatniej*. Nalezy
zauwazy¢, iz o prawach czlowieka — prawie do zycia, prawie do wolnosci, wiasno-
$ci, godnosci etc. — informuja, oprécz Koranu, liczne hadisy?’, miedzy innymi naste-
pujace:
Do najwigkszych grzechdw nalezy dodawanie Bogu wspdttowarzyszy i zabijanie istot Iudz-
kich.
Wasze zycie i wlasnos¢ sq wam nawzajem zakazane, az zobaczycie Waszego Pana w Dniu
Sqdu.
Sq trzy kategorie ludzi, przeciwko ktdrym bede oskarzycielem w Dniu Sgdu. Sposrdd tych
trzech do jednej nalezqg ci, ktdrzy zniewalajg wolnego czlowieka, nastgpnie sprzedajg go
i konsumujg z tego pienigdze.
Ani Arab nie ma zadnej wyzszosci nad nie-Arabem, nie-Arab nie ma zZadnej wyzszosci nad
czarnym, ani tez czarny nie ma wyzszosci nad biatym czlowiekiem. Wszyscy jestescie dziecmi
Adama, a Adam zostat stworzony z gliny*s.

O braku zasadniczego konfliktu miedzy islamem a demokracja swiadczy¢ moga
réwniez dziatalnos¢ oraz postawa wigkszosci muzulmanskich organizacji i zwigzkéw
religijnych w Europie i na Zachodzie — nie tylko wyraZnie, nierzadko w mocnych
stowach, potepiajacych zamachy wymierzone przeciwko ludzkiemu zyciu, godnosci
oraz porzadkowi prawnemu, lecz takze uznajacych i stosujacych w praktyce zasady
demokracji (np. demokratyczny sposéb wyboru odpowiednich wladz, organéw
etc.).

Na gruncie polskim poszanowanie panujacego w Europie porzadku demokra-
tycznego, a takze postulat dziatania ludzi réznych religii i $wiatopogladéw na rzecz
dobra wspdlnego, zawiera m.in. Deklaracja muzutmariska*® — dokument przygotowany
przez Lige Muzulmariska w RP, we wspoélpracy ze Stowarzyszeniem Studentéw
Muzulmariskich oraz Muzulmariskim Stowarzyszeniem Ksztatcenia i Kultury. Doku-
ment ten podkresla poszanowanie dla réznorodnosci $wiatopogladowej, panujacej
w Europie, jak réwniez dla metod demokratycznych, uznawanych za wiasciwy sro-
dek wiodacy do ochrony wlasnych praw. Ponadto Deklaracja wyraza szacunek wobec
demokragji jako takiej:

Islam, w oparciu o koncepcje konsultacji oraz majgc na uwadze doswiadczenie ludzkosci
w zakresie aktywnosci politycznej, uznaje gtdwne podstawy systemu demokratycznego: wolnosé
wyboru wiladz politycznych, poszanowanie dla zasady wielopartyjnosci i pokojowe przechodze-
nie whadzy z rgk do rgk®.

Rozwazajac relacje miedzy islamem a porzadkiem demokratycznym nalezy
ponadto zauwazy¢, iz aktywnos¢ obywatelska muzulmanéw wzbogaca spoteczen-
stwa europejskie; wymieni¢ mozna chociazby takie jej formy, jak dziatalnos¢ wydaw-

46 Tbidem, s. 29-30.

47 Tj. relacje dotyczace stéw i czynéw proroka Muhammada.

48 Powyzsze hadisy pochodzg ze zbioré6w Muslima i Al-Buchariego; cyt. za: ,Swiat islamu” nr 32
(2004), s. 4.

% Dokument ten zostal ogloszony 15.09.2005 roku w Warszawie.

50 Tres¢ Deklaracji muzubmariskiej cyt. za: http://www.arabia.pl.
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nicza, edukacyjna (m.in. informowanie niemuzulmariskiego spoteczeristwa o islamie
i jego konotacjach), charytatywna etc.

Powyzsze rozwazania obrazuja, iz trudnos$¢ catkowitego pogodzenia islamu
z pewng laickg platformg ideologiczna, stanowigca fundament wspétczesnej demo-
kracji zachodniej, nie powinna by¢ utozsamiana z brakiem mozliwosci funkcjono-
wania wspolnoty muzulmanskiej w warunkach zachodniej demokracji; nie powinna
by¢ tez, tym bardziej, utozsamiana z brakiem dzialania wyznawcéw islamu — dzia-
lania nakierowanego na dobro i pomys$lnos¢ jak najszerzej pojmowanego spoteczen-
stwa (w tym spoleczeristwa demokratycznego).

ISLAM JAKO CZYNNIK KULTUROTWORCZY (ZAMIAST ZAKONCZENIA)

Podsumowujac powyzszy fragment wywodu, poswiecony relacji miedzy islamem
a demokracja, nalezy podkresli¢, iz ustréj demokratyczny wymaga od obywateli
poszanowania prawa i zasad porzadku spolecznego, a takze demokratycznych zasad
wylaniania wiladzy; tym niemniej - w przeciwienistwie do systeméw totalitarnych
- nie narzuca wszystkim okreslonej ideologii czy tez rozwiazan dotyczacych postrze-
gania moralnosci etc. W zwigzku z tym obywatele nie sq miedzy innymi zobowiazani
do wyznawania ideologii laickiej, z jej wyraZznym nastawieniem antyreligijnym;
ponadto wszyscy dysponujg réwnym prawem do udzialu w dyskursie publicznym,
jak réwniez prawem do budowania dobra wspdlnego. Refleksja dotyczaca tresci
powyzszych elementéw demokracji sklania do sformulowania pogladu, iz potwier-
dzenie prawa wspélnoty muzulmariskiej do wlasnego religijnego $wiatopogladu —
przy jednoczesnym uznawaniu przez te wspélnote obowiazku poszanowania zasad
prawa i wspoétzycia spolecznego — zaowocuje efektem pozytywnym. Nie chodzi przy
tym jedynie o proste wzbogacenie spolecznego dyskursu o nowych uczestnikéw,
lecz o kwestie konkretne: pozytywne rezultaty oddzialywania wspdélnoty muzulman-
skiej na niemuzulmarskie srodowisko. W zwiazku z powyzszym wydaje sie, ze by¢
moze czyms$ wilasciwszym byloby nie tyle spojrzenie na islam jako na czynnik zgodny
(badZ niezgodny) z etosem obywatelskim i wspolczesna demokracjg — co ujecie
islamu jako czynnika swoistego, ktéry moze przyczynic sie¢ do budowania cywiliza-
gi ogdlnoludzkiej, pokoju, dobrobytu etc.

Rozwazajac kulturotwdérczy wymiar islamu nalezy po pierwsze,
podkresli¢ olbrzymi nacisk, jaki religia ta kladzie na zycie moralne. Jak przypomina
Muhammad Al-Ghazali w Zarysie etyki muzutmatriskiej, program misji proroka islamu
jest programem odnowy moralnej; islam w pewnym sensie zacheca wiernego do
powtarzajacych sie ¢wiczen, ,ktére majg przyzwyczai¢ muzulmanina do zycia wediug
dobrych zasad i obyczajéw, z przestrzeganiem etyki i wartosci moralnych, bez
wzgledu na zmieniajace si¢ warunki i okolicznosci”!. W stwierdzeniu tym nie ma
bynajmniej przesady; rzeczywiscie, doskonale znany jest hadis, w ktérym prorok
Muhammad oglosil, iz zostat wystany, aby dopelnic¢ i udoskonali¢ zasady moralno-
$ci. Z wielokrotnie podkreslanego przez islam nakazu moralnego zycia wynika
miedzy innymi to, ze zaden ustrdj czy porzadek spoleczny nie moze by¢ oceniany

51 Zob. Muhammad Al-Ghazali, Zarys etyki muzutmariskiej, Biatystok 2004, s. 7.
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przez muzulmanéw bez uwzglednienia jego moralnego wymiaru, jak réwniez bez
uwzglednienia moralnego wymiaru ludzkiej egzystencji®2. Uwidacznia sig¢ tu zreszta
pewna analogia z postawa chrzescijaristwa, ktérego wyznawcy obecnie réwniez nie
wyobrazaja sobie funkcjonowania ,,demokracji bez wartosci”>® — a wiec bez udziatu
wyzszych idei i idealéw (nierzadko religijnej proweniengji).

Podkreslajac moralny wymiar ludzkiej egzystencji, islam zwraca uwage na szeroki
wachlarz wartosci, ktére zasadnie moga by¢ uznane za wartosci uniwersalne, ogélno-
ludzkie. Sg to miedzy innymi dobroczynnos¢, tolerancja i wybaczenie, a takze reali-
zujaca sie poprzez dotrzymywanie zobowigzan lojalnosé>. Jak zauwaza Al-Ghazali:

Muzutmanin zobowigzany jest do obdarowywania dobrem i szlachetnymi uczynkami wszystkich
ludzi spotkanych na ziemi. Prawdomdwno$¢ jest obowigzkiem zardwno w stosunku do muzut-
manina, jak i wobec wyznawcy innej wiary. To samo dotyczy tolerancyi, wielkodusznosci,
pomocy innym, wspdtpracy, hojnosci itd.>.

Nie nalezy zapominad, iz moralno$¢ nigdy nie stanowita na gruncie islamu pustego
hasta; muzulmarniski krag cywilizacji osiagnat wielki sukces w dziedzinach, w ktérych
Zachod ponidst sromotng kleske — m.in. w walce z takimi plagami cywilizacyjnymi
jak rasizm, alkoholizm czy narkomania. Zwalczanie rasizmu badz tez zgubnych nato-
gow stanowi sensu stricte tre$¢ religijng islamu, tj. wynika z wersetéw Koranu badz
tez hadiséw. Sukcesy islamu, dajacego odpér wymienionym powyzej negatywnym
zjawiskom - plagom, przynoszacym Zachodowi niezliczone straty zaréwno w sensie
moralnym, jak i materialnym>® — zostaly odnotowane przez wielu badaczy niemuzut-
marniskich; miedzy innymi przez Toynbee’go, piszacego pét wieku temu:

W obecnym stanie rzeczy, eksponenci nietolerancji rasowej przewazajg [na Zachodzie badZ
tez na obszarach bedacych pod przemoznym wplywem Zachodu — przyp. T.S.]. Niemniej
sity tolerancji rasowej (...) mogg wcigz jeszcze odzyskac przewage, jesli na szalg rzucony
zostanie jakikolwiek, pozostajgcy dotgd w rezerwie, silny wptyw walczgcy przeciwko dyskry-
minacji rasowej. Jest do pomyslenia, ze duch islamu mdgtby byc stosownym w danej chwili
wzmocnieniem®’.

Nie mozna réwniez zapominac o jednej z kwestii najistotniejszych — zwlaszcza
z perspektywy obecnego momentu dziejowego, w ktérym znalazla sie Europa - jaka

5

<]

Nie jest zakladane traktowanie paristwa i prawa jako dziedzin zwiazanych wylacznie ze sprawo-
waniem wladzy — wg islamu powinny by¢ one traktowane réwniez jako $rodki umozliwiajace
szerzenie moralnosci.

Zob. m.in., Wartosci u podstaw demokracji, J. Nagérny (red.), Lublin 2002.

W tym réwniez zobowigzan nalozonych na obywatela przez panstwo i jego instytucje. Zob.
Al-Ghazali, Zarys..., op. cit., s. 29-44, 67-73, 75-78.

Ibidem, s. 16.

Np. koszty zwigzane z leczeniem schorzeri powodowanych przez naduzywanie alkoholu czy tez
przez zazywanie narkotykéw; nie wspominajac o kosztach — zdrowotnych, moralnych, material-
nych i innych — wypadkéw komunikacyjnych, powodowanych przez osoby nietrzezwe. Istotny
problem stanowi réwniez rozpad badZ degeneracja wiezi rodzinnych, powodowane przez alko-
holizm.

AJ. Toynbee, Islam, Zachdd i przysztosé, [w:] Cywilizacja w czasie préby, tenze, Warszawa 1988, s. 92;
zob. réwniez: T. Stefaniuk, Zeloci i herodianie cywilizacji, ,,As-Salam. Muzulmariski Magazyn
Spoteczno-Kulturalny” nr 1. 2004, s. 8-11.
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stanowi akcentowanie przez islam roli rodziny, pojmowanej jako podstawowa
komoérka spoteczeristwa. Ogromne znaczenie przypisywane przez islam rodzinie
moze stanowi¢ impuls do powrotu do wartosci tradycyjnych; nie wydaje sie to by¢
kwestia poslednia w obszarze dzialania obecnej kultury zachodniej — wyraznie depre-
cjonujacej role tradycyjnie pojmowanej rodziny.

Rozpatrujac kulturotwoércze funkgje islamu nalezy réwniez wspomnie¢ o licznych
dowodach muzulmarnskiej otwartosci, tolerancji i lojalnosci, dostarczanych przez
historie. Wymieni¢ mozna chociazby wspaniate owoce wspétpracy wyznawcéw réz-
nych religii, zebranych pod panowaniem muzulmariskim w Hiszpanii (emirat, a na-
stepnie kalifat kordobariski), jak réwniez olbrzymi wklad w nauke uczonych chrzes-
cijariskich i muzulmarskich, przyswajajacych i opracowujacych wspdlnie — w paristwie
Abbasydéw - spuscizne grecka, po to, by nastepnie przekazac ja Europie®.

Podsumowujac niniejsze rozwazania warto podkresli¢, iz bycie obywatelem Europy
nie jest dzisiaj zwigzane z wyznawana religia, lecz z przywigzaniem do poszanowa-
nia prawa oraz zasad demokratycznych panujacych na Zachodzie; nie bez znaczenia
sa rowniez cheé budowania wspélnego dobra oraz poczucie odpowiedzialnosci za
otaczajace srodowisko spoleczne. Jest w zwigzku z tym dopuszczalne i mozliwe, aby
~europejskim obywatelstwem” cieszyli si¢ réwniez wyznawcy islamu; tym bardziej
ze demokracja bez udzialu oséb wyznajacych swiatopoglad religijny (chrzescijan,
muzulmandéw i innych) nie bylaby demokracja pelng. Spoleczeristwa demokratyczne
potrzebuja — obecnie by¢ moze nawet bardziej niz kiedykolwiek — glosu 0séb i grup
uwazajacych, iz nie liczy si¢ wylacznie materialny dobrobyt, lecz réwniez moralnosé
i pewne wyzsze wartosci.

Powazna dyskusje o islamie — w tym réwniez dialog parnstwa i jego instytucji ze
wspdlnota muzulmariska — powinna poprzedzac niedwuznacznie wyrazana $wiado-
mosé, izislam jako takinie moze by¢ utozsamiany ze zbrodniczymi, zastugu-
jacymi na jednoznaczne potepienie czynami pewnych poszczegdlnych jednostek,
nierzadko w sposéb niedopuszczalny odwolujacych sie do nomenklatury muzul-
manskiej. Nie mozna takze zakladad, iz czlowiek religijny (chrzescijanin, Zyd czy
muzulmanin), zyjacy w warunkach zachodniej demokracji, miatby by¢ ,gorszy” czy
tez ,bardziej niebezpieczny” — jedynie ze wzgledu na swa religijna
perspektywe. Przeciwnie zaréwno perspektywa religijna, jak réwniez owoce
wartosciowych dziatan, ktére perspektywa ta implikuje, moga przyczynic sie zaréwno
do wzbogacenia samej demokragji, jak i do bardziej skutecznego wypracowywania
wspdlnego dobra przez ludzi wszystkich wyznan i $wiatopogladéw, zyjacych
w Europie.

% Patrz m.in.: kalif Al-Mamun i zalozony przezeri w Bagdadzie w 832 r. Bajt al-Hikma (z arab.
Dom Madrosci): instytucja naukowa, dzieki ktdrej zachowane zostaly liczne dziela uczonych
greckich — przelozone na arabski, a nastepnie przekazane Europie; zob. ]. Hauzinski, Burzliwe
dzieje kalifatu bagdadzkiego, Warszawa—Krakéw 1993, s. 309-359.
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MUZUEMANSKI OBYWATEL BELGIJSKO-EUROPEJSKI
...W KIERUNKU ,,DUCHOWE] OBYWATELSKOSCI”

WSTEP: ISLAM, ETYKA DIALOGU I UNIWERSALNOSCI

Wchwili gdy calym narodom przyszlo zy¢ razem w spolecznosci rozpaczliwie
poszukujacej swojego celu, a ekstremalne ruchy prawicowe zastepuja brak
programu spotecznego jezykiem frustracji, zamkniecia, nacjonalizmu i wykluczenia,
islam, w réwnym stopniu co inne ruchy ideowe i systemy wartosci, zwraca si¢ do
naszych spoleczeristw w poszukiwaniu programu humanistycznego. Islam ze swym
przekazem pokoju, salam, jest formq przystapienia do planu boskiego. Odnosi sie
to do kierunku dialogu i ,zycia razem” w samej istocie pojecia salam, boskiego
atrybutu symbolizujacego jednostke ludzka obdarzong dazeniem do pokoju i nadzieja
na jego osiagnigcie.

Zaden Arab nie ma wigkszych zastug od cudzoziemca, ani biaty od czarnego, chyba ze
w poboznosci — powiedzial Prorok Mahomet, pokdj z Nim i jego $wietg rodzing. Islam
przyjmuje tym samym swojq odpowiedzialnos¢ wobec odmiennosci i aktywna swia-
domos¢ duchowa. Chodzi tu o utworzenie jezyka znaczenia, w ktérym mozna
wyrazié¢ potrzeby czlowieka, wszedzie, gdzie jego dziatanie bedzie swiadczyc o jego
stuzbie Bogu'. Koran wychwala znaczenie odpowiedzialnosci wobec blizniego, O wy, ktdrzy
wierzycie! Nie wchodZcie do domow, kidre nie sq waszymi domami, zanim nie poprosicie
0 pozwolenie i zanim nie pozdrowicie ich mieszkaricéw?. Islam przyznaje tutaj blizniemu
prawo do tego, by muzulmanin maégt z nim is¢ razem i czyni tego ostatniego odpo-
wiedzialnym za przyszios¢ swojego partnera oraz inwestuje w jego przeznaczenie.
W ten sposéb My uczynilismy was narodem znajdujgcym si¢ posrodku, abyscie byli Swiad-
kami dla ludzi i aby Postaniec byt swiadkiem dla was3, swiadectwo, ktére jest silg
pozwalajaca obudzi¢ potrzeby bytu u Zrédla symfonii narodéw.

1 R. Garaudy, Les religions et la foi au XXle siecle, Le XXle siecle, Suicide planétaire ou résurrection?,
L’Harmattan 2000, s. 28.

2 Koran, (24: 27).

3 Ibidem, (2: 143).
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Réznorodnosé kulturowa jest oznaka boskiej omnipotengji:

A gdyby Bdg zechciat, to uczynitby was jednym narodem, lecz On chce was doswiadczyc
w tym, co wam dal. Starajcie sig wigc pilnie czynic¢ dobre dzieta. Do Boga powrdcicie wszyscy
razem. On obwiesci wam to, w czym sig rozniliscie*.

Ten fragment Koranu nakazuje pokore w uznaniu, ze Bég jest Jedyny, aby wspdl-
nota ludzka byla Jedyna w swojej etyce, pojedyncza i mnoga, intymna a zarazem
wspdlna, majac na uwadze wzajemne bogactwo. Jest to wezwanie do koniecznosci
poddania sie tej réznorodnosci, ktéra ukazuje pokrewieristwo logiki tozsamosci,
rozwijajac réwnoczesnie poszanowanie godnosci bliZzniego i prawo do tozsamosci.

Koran nie wprowadza nowej religii, potwierdza jedynie odwieczny przekaz boski
skierowany do czlowieka. Ksiega, al-kitab, jest powieleniem w réznych ziemskich
wydaniach (Tora, Ewangelia, Psalm, Wedy, Upaniszad, Bhagavad Gita, egipska Ksigga
zmarkych i... Koran) tej samej ,Niebiariskiej Ksiegi”, Stowa Bozego. Mamy do czynie-
nia z jedng ,religia” réznorodnych kultur, réwnolegtych i wzajemnie polaczonych.
Spostrzezenie to jest przeblyskiem geniuszu otwartosci islamu, obejmujacego w swoim
lonie wszystkie wymiary cywilizacyjne. Ta humanistyczna wizja jest zarodkiem tego,
co nazywamy ,duchowg obywatelskoscia”, umiejetnosci czytania drogi zaangazo-
wania obywatelskiego i odpowiedzialnego, uksztaltowanej wedréwka wiary, ktdra
umozliwi nam osiagniecie czlowieczeristwa. Jest to etyka integracyjna obejmujaca
wszystko, co dobre, pigkne i sprawiedliwe w tonie calej kultury, gdyz wpisujac si¢
w te perspektywe ciaglosci pojawia sie¢ mozliwos¢é korzystania z doswiadczenia
blizniego, dotyczacego poje¢ uniwersalnych. Szari’at, nieodmienny $lad boski, Zrédto
rozkwitu i spelnienia, jest droga wspdlna dla wszystkich religii i madrosci. Powiedz:
Ja nie jestem jakgs nowoscig wsrdd postaricow®, poleca Koran Prorokowi. Jednakze
wszyscy prorocy Koranu uwazani sg za obywateli miast, w ktérych glosza swoja
wiare. Cho¢ odcinajg sie od idei stowarzyszenia, mimo to nawolujg ludzi do przy-
stepowania do boskiego planu i poznawania boskiej jednosci i konkretnej zlozonosci
Swiata, jego wrazliwej rzeczywistosci i dzialania transformacyjnego. W ten sposéb
islam nie pretenduje do miana wylacznego szkieletu swojej spolecznosci, ale propo-
nuje jednostce, aby ta kreowata siebie, wychodzac od réznorodnosci. Pokazal swoja
zdolno$¢ do wecielania réznorodnych kultur, ktére napotyka na swojej drodze.

Swiadomos¢ obywatelska sklada si¢ z réznych parametréw, ktére od praktyki
rytualnej do glebi duchowej, pozwalajg na regulowanie Zycia religijnego bez wyno-
szenia zaangazowania obywatelskiego do rangi dogmatu.

OD RYTUARU DO DUCHOWOSCI: ELEMENT DZIAEANIA WYZNAWANE] WIARY
— NARZEDZIE OBYWATELSKOSCI

Znaczenie rytuatu, z punktu widzenia socjologicznego, wymaga rozlegltych stu-
diéw obejmujacych diugi okres ludzkiej psychologii. Rytuat jest nowym jezykiem
wyrazajacym nowy sposob egzystencji przed Bogiem i swiatem. Charakteryzujac sie

4 Tbidem, (5: 48).
5 Ibidem, (56: 9).



66

nieskoriczong liczba mozliwosci, jest energig odpowiadajgcqg na nasze lgki, nasze prag-
nienia i nasze nadzieje®, pozwalajgeq zachowac pamigé sacrum wobec profanum oraz
rzeczywistosci wobec wyobrazni. Znajduje si¢ w polowie drogi pomiedzy kultura
a duchowoscia, regulujac obszar prywatnosci w obszarze publicznym. Jest to forma
ekspresji nalezgcej do obszaru transcendentalnego, wedlug okreslenia Antoine
Vergote'a.

Rytual jest narzedziem umozliwiajgcym zrozumienie jezyka znakéw, emocji,
ruchu a takze zwyczaju $piewania psalméw i wyglaszania inwokacji. Wszystko
w nim jest znakiem, kodem i wyrazem emocji oraz symbolem obecnosci transcenden-
talnosci wedtug wyrazenia o. Jean Ladriére, ktéra pelni role wskazéwki, gdyz religia
zajmuje si¢ przyczynami, a nie skutkami. Jego celem jest wejscie migdzy ludzi w
poszukiwaniu czynienia dobra, utrzymujgc sig az do Smierci, aby przekazacé w petni otrzy-
mane przestanie’ .

Religijnos¢ pojawia sie tutaj jako system symboliczny, instytucja spoleczna wyra-
Zajaca emocje i wrazliwos¢ na planie zbiorowym, w ktérym Bég nie jest przywoly-
wany jako element ttumaczacy i nie pojawia sie na polu obserwacji empirycznych.
Rytual ma za zadanie przekazywanie elementu irracjonalnego, niemozliwego do
sformulowania. Jest takze teologiczng strukturg wartosci oraz systemem komunika-
¢ji. Ma za zadanie posredniczy¢ pomiedzy Swiatem Swietosci i czlowiekiem — pro-
fanum, majac na wzgledzie pojednanie z sitami nadnaturalnymi. Pozwala zatem na
rekonstrukcje otwartej tozsamosci, ktéra stalaby sie zaczynem integracji, gdyz sta-
nowi on pewien mechanizm pozwalajacy na przeksztalcanie zwigzku z innymi.

Jednakze niemozliwe byloby oddzielenie jednostki w jej tozsamosci, osobowosci
i zachowaniach od relacji spolecznych, gdyz ona sama wytwarza pewien rytuat
uswiecajacy ,bycie razem”. Jesli sie¢ weZmie pod uwage fakt, ze islam przeksztalca
kultury widaé, ze osobowos¢ spoteczna wyksztalca sie w kontakcie z bliznim, jak to
potwierdza Leila Babes:

nie chodzi tu o ideologie, lecz o etyke muzutmariskg, ktdra requluje zarazem zachowania
osobiste, jak i relacje spoteczne. W tym znaczeniu jest ona etykg pacyfikujgcg poprzez sprawo-
wanie funkcji odbudowy osobistej i integracji spoteczne®.

Tymczasem nalezy rozwazy¢ trzy mozliwe scenariusze wobec wyzwania zycia

razem:

* pozadany: umozliwiajacy integracje odmiennosci,

¢ do odrzucenia: zezwalajacy na autokrytyke,

* akceptowalny: tworzacy wspdlng podstawe wartosci.

Rytuat budzi roszczenia tozsamosciowe, wole poddania wspdlnot kontroli insty-
tucjonalnej i ideologicznej. Sklada si¢ z elementéw socjologicznych, historycznych,
estetycznych i mistycznych, ktére wzmacniaja jego odniesienie okolicznosciowe. Jego
$rodkiem ciezkosci jest akt wiary. W zasadzie rytuat jest elementem posredniczenia,

6 R. Garaudy, Pour un dialogue des civilisations, Deno€l, Paryz 1977, s. 129.

7 T.Ramadan, Les musulmans dans la laicité, Responsabilités et droits des musulmans dans les sociétés
occidentales, Tawhid, Lyon 1994, s. 243.

8 L. Babes, Mutations plutdt que dissolution, [w:] «Panoramiques» nr 29, L’islam est-il soluble dans
la République, 2 kwartal, 1997, s. 49.
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drogg przyblizajaca do transcendencji. Nie jest oznaka umartwienia, ani tez nega-
tywng teologia absolutu. Jego symbolika nie jest moralnoscia nieinterwencji, ponie-
waz zycie poddane rytuatowi uzywa okresler niebedacych wyrazem apologii. Ale
chodzi tu o faze przejsciowa, a nie koricowa, ktéra przeciwstawia sie¢ dualizmowi
i wszelkiej formie alienacji. Faworyzujac zaangazowanie a nie zryw, rytuat jest wyra-
zem Swiata wewnetrznego, w ktérym cztowiek sie odnajduje, a nie Swiata zewnetrz-
nego, ktérego sie on obawia, staje sie zatem ,boskim wspéttwércg” w zarodku
aktywnosci kosmicznej, zwracajacym si¢ do Boga, stalym twdrca i odnowicielem.
Aby méc tak dziata¢ musi funkcjonowad na réznych polach:

¢ woli: zdolnosci do kontrolowania,

¢ wiedzy: zdolnosci do pojmowania,

* mocy: zdolnosci do przeksztalcania.

W lonie spoleczeristwa, ktére coraz bardziej traci swoje punkty odniesienia, zasta-
nawiamy sie razem z Benkheira, czy mozliwa jest integracja islamu, jesli oczysci si¢
go z tresci rytualnej’. Niemniej jednak nalezy wziaé pod uwage fakt, ze wiara inte-
grujaca caly zakres wzorcéw, takich jak rytuat kultu, nie jest w Zaden sposdb prze-
ciwienstwem sekularyzacji. Rytual, jak twierdzi Emil Durkheim, pozwala zarazem
poddac sig prdbie, jak i zyc'. Inaczej méwiac, pozwala zachowad wrazenie, ze cztowiek
jest zdolny w pelni zjednoczy¢ sie z naturg w jedynym celu — przediuzenia swojej
bytnosci.

Duchowo$¢, transcendentalna swiadomosél?, jest zdolnoscia swiadomosci do odrzu-
cenia zgubnych wplywéw zewnetrznych, wedtug Hamida Amira jest wspanialg cechg
naszego ducha, ktora odpowiada naszemu pragnieniu transcendentnosci'?. Jest zatem
tchnieniem, ktére pobudza pragnienie transcendencji, sztuka komunikowania sie
z duchem, wewnetrzng $wiadomoscia, silq ,akceptacji zmiany”, Zrédtem wszelkiej
reformy, dostrzegajacym sprawy przez pryzmat serca i wyrazajacym je w kategoriach
dziatania, jak to okreslit mistrz (szajch — przyp. red.) Sadek Charaf (1936-1993), blo-
gostawiona niech bedzie jego dusza, Serce jest sprawcg zmiany'®. Poprzez swoja
funkgje kalifa Boga na ziemi, cztowiek nie jest podrzednym podmiotem, ale czynni-
kiem wolnym i odpowiedzialnym, odkad Bdg tchngt w czlowieka swojego ducha'.

Ta duchowos¢ jest tematem poszukiwan swiadomosci, ktéra nie wspétzawodni-
czy z pogladem postmodernistycznym, ktéra postrzega owa duchowosé poprzez
pryzmat dominagji tak, jakby natura nie byla terenem dzialan boskich, ale bezwtadna
materig, ktorej czlowiek usiluje sta¢ sie¢ panem. Z drugiej strony, w odnosnych
ramach islamu, wywoluje ona podobne skupienie przy krajobrazie, jakie budzi ikona
w sztuce bizantyjskiej. Wszystko jest tam zaleznoscig i nie moze zredukowac si¢ do
pojecia. Duchowos¢ jest zatem orientacjg gleboko woluntarystyczng, ukierunkowana

9 M. Benkheira, L'amour de la loi, Essai sur la normativité dans I'Islam, P.UF., Paryz 1997.

10 E. Durkheim, Formes élémentaires de la vie religieuse, Le systeme totémique en Australie, PUF, Livre

de Poche, Paryz, 1985, 1991, s. 596.

H. Amir, Le défi du prochain siecle, Concilier Rationalité et Spiritualité, Publisud, Paryz 1997,

s. 98.

12 Ibidem.

3 S. Charaf, Aux Sagesses du Maitre, zbidr, thumaczenie i komentarz: Yacob Mahi, w przygotowa-
niu.

14 Koran, (15: 12).

11

—
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na radykalne przeksztalcenie czlowieka. Oparta na wizji dialektycznej, a nie logiczno--
-mechanicznej, jest ona materializmem organicznym, przeciwstawnym do materiali-
zmu mechanicznego mysli postmodernistycznej. Kazde zjawisko jest tam powigzane
ze wszystkimi pozostalymi. To wiara jest osig centralna, poniewaz nie pochyla sie
nad tezami przekonan bytu w odniesieniu do Zycia, $mierci, $wiata, Boga; chodzi
tu jednak o wiare wywodzaca sie z pewnosci, ze zycie ma sens. Wiare, ktéra nie jest
dzialaniem wylgcznie rozumnym, ale tez nadzieja transformatywna na pokonanie
skoriczonosci, pozwalajacq na pogodzenie mistycyzmu z racjonalnoscia.

Nasza obywatelskos$¢ przechodzi zatem przez rewaloryzacje rytuatu, ktéry to
proces nie jest porzuceniem, czy tez wyparciem sie, ale integracja wszystkich sit
zyciowych w postaci racjonalnosci dotyczacej bycia czynnikiem twérczym w prze-
strzeni sfery, ktéra nie jest uformowang rzeczywistoscia, ale pozostaje jeszcze do
uksztaltowania. Miejscem rytuatu jest swiat, w ktérym odnajdujemy wzajemnos¢
obowigzkéw obywateli, ktérymi jesteSmy, pozwalajacaq na waloryzacje tozsamosci
religijnej jako $rodka uspotecznienia w lonie zbiorowosci. Rytual, nie bedac imitacja,
ale zrozumieniem polecenia i stowa bozego, pozwala na rozbudzenie wiary, ozy-
wienie i zdynamizowanie duchowosci. W procesie odbudowy tozsamosci odnosnik
religijny pozostawia pewien rozmach, ktéry pozwala na integracje bez eliminowania
ryséw kulturowych, a nawet odwrotnie, faworyzujac ich wdrozenie!®. Tak wiec
przestrzeganie pieciu filaréw jest tylko srodkiem do zblizenia si¢ do Boga, sposobem
nie dyskryminujacym czlowieka, ale zezwalajacym na wzorcowy rozwéj w islami-
zacji kazdego'®. Ta ,boska swiadomos¢”, rabanijja, charakteryzuje si¢ wiara doswiad-
czona, ktdra staje sie wojownicza. Islam nie oznacza wylonienia sie norm z jednej
strony dla zalamania sie sensu z drugiej. Wpisuje zycie wierzacego w perspektywe
adoracji’, ktéra nie jest rozporzadzeniem intelektualnym, ale postawg moralng, jak
okreslat to mistrz Sadek Charaf: Adoracja jest zacnoscig istniejgcego i przedmiotowoscig
zyjgcego'®. Rytuat odwotuje sie do Boga i zglebia $wiat ludzki poprzez objawienie
sie duchowej intymnosci, co stanowi sens pieciu filaréw islamu.

1. Wyznanie wiary, szahada ,Nie ma Boga innego niz Bég, a Mahomet jest wystan-
nikiem Boga”, wzbudza w bycie sens tawhid, niepowtarzalnosci. Bég jest Jeden,
aby wspdlnota ludzka byla jedna. Celem jest dgzenie do zadowolenia woli boskiej,
raczej niz swojej wlasnej woli'.

2. Modlitwa, salat, jest harmonia czlowieka ze swiatem. Poprzez uklekniecia, poklony
do ziemi i przyjmowanie pozycji pionowych byt harmonizuje nachylenie cial
niebieskich, wielko$¢ gor i umartwienie zwierzat.

3. Jalmuzna oczyszczajaca, zakat, dotyczaca dobr i serca, jest wiezia z Bogiem, ktéra
jest wpisana i realizowana nie tylko w istnieniu, ale i posiadaniu®. Symbolizuje ona

—_

5 L. Babes, L'Islam positif, La religion des jeunes musulmans de France, Editions De I’Atelier/Ouvriéres,

Paryz 1997, s. 149.

16 M. Renard, Organiser le culte musulman, c’est bien, mais ce n'est pas “représenter” lislam, ,Islam
de France”, nr 7, Al-Bouraq, Paryz 2000, s. 27.

17" Koran, (51: 56).

18 S. Charaf, Aux Sagesses..., op. cit.

9 AH. Al-Ghazali, Lettre au disciple, La Maisonneuve, Paryz 1954, s. 34.

20 T. Ramadan, Islam, Le face a face des civilisations, Quel projet pour quelle modernité?, Tawhid, (zb.
Les Deux Rives), Lyon 1995, s. 197.
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moralne poswigcenie i stanowi etap wstgpnego oczyszczenia z egocentryzmu i cheiwosci.

WezZ z ich majgtku jatmuzne, abys przez nig mdgt ich oczyscic i usprawiedliwi¢ — mowi

Koran?!. Ustanawia ona przyjecie wartosci absolutnych znajdujacych sie poza

egoistycznymi celami, gdyz mie¢ oznacza dzieli¢ sie.

4. Post, saum, wytwarza sie¢ odpornosci wobec umartwiania przez zmysty. Stanowi
on zerwanie z wiasng jednostkowoscia w celu niesienia nadziei innym. Jest on
znacznikiem duchowym, dazeniem do wolnosci, poboznoscig??. Wzbudza w czto-
wieku $wiadomo$¢ stopnia czlowieczenistwa, mitos¢ do tego, co nas przewyzsza,
takwa, unizona bojazii przed Bogiem.

5. Pielgrzymka, wielki doroczny kongres muzubmariski®, pozwala kulturom na dialog
w celu zjednoczenia sie w boskim projekcie.

Religia otwiera wiec przed czlowiekiem droge wychodzac od kryteriéw:

* waznosci: wspdlnotowe zasady spoleczne,

* prawowitosci: wpisane w echo transcendengji.

Pierwsze kryterium jest forma religijnosci $wieckiej, w ktorej zachodzi proces
przeniesienia. Drugie jest forma religijnosci transcendentnej, w ktdrej zachodzi pro-
ces zapozyczenia. Potrzeba nam szkolenia zaréwno humanistycznego, w stosunku
do naszego podejscia do spoleczenistwa i funkgji zjawisk religijnych, jak i hermeneu-
tycznego.

Obywatelsko$¢ jest etykq humanistyczna, karmionaca sie duchowoscia kazdego
oraz wkladem do ustanowienia sprawiedliwosci i poszanowania bliZniego, gdzie
jednostka zobowiazuje si¢ do obrony wolnosci ekspresji, formulujac jednoczesnie
swdj catkowity sprzeciw wobec wszelkich form dyskryminacji, bez przybierania
postawy emocjonalnej, ktéra doprowadzilaby ja do pograzenia si¢ w roli poszkodo-
wanego/poszkodowanej. Uznanie si¢ za obywatela oznacza przyjecie osobowosci
otwartej, budowanej w sposéb ciagly poprzez dialog i modyfikowanej poprzez
wspdlne wartosci. Nie chodzi tu wcale o wyznawanie nowego credo ideologicznego,
ale o respektowanie ogélnych regut zycia razem, ktére stanowig baze naszego spo-
leczeristwa. Nie oznacza to koniecznosci pograzania si¢ w tyranii wigkszosci, czy tez
zamykania sie we wrazliwosci mniejszosci; ale chodzi tu o dynamiczne przyczynia-
nie sie¢ do realizacji perspektyw reformy.

Potrzeba ta dotyczy skutecznego zaangazowania sie, w $wietle ktérego obywatele
sa aktorami swiadectwa wiasnej wiary i biorg we wlasne rece swoje przeznaczenie.
W tym stanie rzeczy obywatelskos¢ wigkszosci muzulmanéw wydaje sie faktem
nabytym na drodze prawnej, ale pozostaje nadal czastkowa na ptaszczyznie kultu-
rowej. Inaczej méwiac stwierdzamy, ze muzulmanie wpisuja sie¢ w ramy uczestnictwa
obywatelskiego w dziedzinie prawa, nie wahaja si¢ odwolywac do instancji praw-
nych, jesli uwazaja, ze ich prawa zostaly naruszone. Dzialajac takze na plaszczyznie
dynamiki spotecznej, ekonomicznej i politycznej, wydaja sie jednak niesmiali na
plaszczyZnie kulturowej, w obawie o utrate swojej tozsamosci i poddanie sie asymi-
lacji. Rozmycie si¢ w thumie stanowitoby dla spadkobiercéw pamiegci imigracji zde-
prawowanie tozsamosci. Zwréémy uwage, ze dla nowej generacji postawa ta ma

2L Koran, (9: 103).
2 Koran, (2: 183).
2 S. Charaf, Aux Sagesses..., op. cit.



70

tendencje do zanikania w dziedzinie ubioru, muzyki i relacji do spoleczeristwa.
Wspdlnota ta znajduje sie poza integracja, a definiuje si¢ poprzez swéj wkiad.

KonNTRrROLA RELIGIJNOSCI NA ARENIE PUBLICZNE]

Religie stawiaja naszym postmodernistycznym spoteczeristwom pytania egzysten-
cjalne. Nie mogg one by¢ ograniczane do sfery osobistej, poniewaz pytania z gatunku
filozoficznego, dotykajace sfery publicznej, utrzymuja swoja waznos¢ zaréwno
w kwestii zycia, jak i $mierci.

Laicyzm, bedacy wynikiem dlugotrwalego procesu sekularyzacji, jest owocem
boju spoteczeristwa obywatelskiego z wplywem dogmatu na zycie publiczne oraz
przeciw instytucjonalizacji wiary religijnej jako jedynej, najwyzszej wiadzy nad
zyciem ludzi. Dazy do prywatyzacji wiary, po to, by obywatele stali si¢ spolecznie
bardziej wolni. Sekularyzacja, wymiar prawny laicyzmu, nie jest wymazaniem Boga,
czy tez elementu religijnego, ale zdystansowaniem sie wobec strukturyzacji. Nie
mylac pojecia wiary i jej czasowej realizacji, czy nalezy polaryzowac sfery publiczng
i prywatng? Jak nalezy artykulowac jezyk porozumiewania si¢ dwéch sfer, publicz-
nej i osobiste;j?

Laicyzm $wiecki odwoluje si¢ do wartosci pozytywnych, ktdre sa jego wlasnymi
paradygmatami, oddzielenia Kosciota od paristwa, ale réwniez krytycznego umystu.
Istnieje zatem zgodno$¢ pomiedzy formgq laicyzmu i forma duchowosci, ktéra
mogtaby by¢ droga nie wykluczajaca elementu religijnego, ale ktéra odrzuca mozli-
wos¢ nadejscia chwili, gdy religia przechodzi droga dogmatu w doczesny absolu-
tyzm. Laicyzm nie jest zatem niekompatybilny z religia, ale poprzez swoje wartosci
stawia oczywiste pytanie o dogmat. W tonie wspdlczesnych spoteczeristw wplyw
Kosciola na doczesnos¢ zostatl zastapiony nowoczesnoscia, ktéra uwidacznia prymat
jednostki, wolnosci i rozumu. Tym samym godnosc¢ jednostki wynikajaca z dyspo-
nowania sobg stanowi nowg faze, wyjasniong przez Luca Ferry’ego stwierdzeniem

na planie moralnosci odwrdcenie to jest podzwonnym dla etyki teologicznej. To w samym
cztowieku, jego racji i jego wolnosci, stanowigcych jego godnos¢, nalezy zaktada¢ podwaliny
szacunku dla innych, a nie w boskosci. (...) Chrystus jest ...jednostkg realizujgcq w sobie
i propagujacq dookota siebie wartosci uniwersalistyczne®.

Czesto pojawia sig jaki$ ideologiczny warunek laicyzmu, ktéry uniemozliwia nam
postrzeganie monolityczne. Czasami jest on przedstawiany jako antyreligijny, albo
tez jako obszar pozwalajacy na ,wspoélzycie” réznych tradycji duchowych i kultur.
Jego pierwsza zasada jest oddzielenie sfery Kosciola od sfery panstwa tak, aby
wszystkie kulty byly réwnie oddalone od niezaleznego paristwa. Istotne jest zatem
zastosowanie zlozonego podejscia do konkretyzacji narodowych proceséw sekula-
ryzacji, przy wykorzystaniu nowej etyki przemiany, w zwigzku z faktem, ze religia
jest zjawiskiem wpisanym w okres$lony horyzont spoleczny, w ktérym harmonizuje
rozmaite praktyki. Naszym celem jest zatem pdéjscie w kierunku laicyzmu, ktéry
bytby zasadg zwigzku, wychowujgeq ludzi poprzez przetamywanie geograficznych, czasowych

#, Ferry, L"homme-Dieu ou le sens de la vie, Grasset, Paryz 1996, s. 59.
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i normatywnych granic wprowadzonych przez moce doczesne®. Taki jest sens obszaru
neutralnosci. W obliczu hegemonii systemu normatywnego nalezy dziata¢ ponad
interesem uniwersalistycznym w dyskusji’®, poprzez filozofie mnogiej komunikacji,
dazac do zachowania wielosci odniesieri identyfikujacych, zwigzanych z kontekstem
i historiag. W obliczu pytari o porzadek etyczny zauwazamy, ze w zyciu czlowieka
nieustannie przejawia sie zbiorowy lek o przetrwanie gatunku ludzkiego, ktdry
dzisiaj stal si¢ przywara, wobec postepujacej konsumpcyjnosci zyjacych w Swiecie,
w ktérym monoteizm rynku® stat sie Swieckim ramieniem liberalizmu, zabéjca wol-
nos$ci. Nasze nowoczesne spoleczeristwo potrzebuje swiadomosci egzystencjalnej,
ktéra wyleczylaby je z intelektualizmu materialistycznego i racjonalnego, gdzie wiara
stanowitaby, zgodnie z wyraZeniem Paula Ricoeura nie tylko wzrost swiadomosci, ale
takze wzrost aktywnosci. Poszukiwanie sensu staloby sie dla naszych spoleczenistw
obywatelskich sitq, ktéra wzniostaby je powyzej rzeczy swieckich®®, tchnieniem prze-
ciecia dwoch sfer, ktore przeksztalcitoby sie¢ w doswiadczanie tworzenia i odbiér
sensu.

RELIGIA, ZNACZNIK OSOBOWOSCI

Religia jest posrednikiem pomiedzy sfera prywatng i publiczng stymulujacym do
dzialania w sferze spotecznej. Wydzielenie elementu religijnego z pola spotecznego
sprowadzitoby si¢ do obudzenia roszczeri na polu osobowosci, ktére przejawityby
sie¢ w woli wprowadzenia instytucjonalnej kontroli ideologicznej i wspélnotowe;j.
Obszar elementu religijnego zwiazany jest z poszukiwaniem mozliwego, natchnio-
nego duchowoscia bez dogmatu, podejscia obywatelskiego, poniewaz religia tworzy
przestrzenny punkt odniesienia, element sktadowy porzadku $wiata, bedac zwiazana
z praktykami spotecznymi. Obszar spoleczny jest miejscem budowania zbiorowej
racji, ktéra wprowadza zdolnos¢ do odbioru faktéw religijnych w celu zapewnienia
réwnosci szans.

W Europie uprawomocnienie wiary jest zakotwiczone w systemie prawnym,
a nasze spoleczenistwa niosgq w sobie duzy fadunek kulturalny sformutowan wiary
judeochrzescijariskiej. Jest to wynik tego, ze kultura dominujaca przywlaszcza sobie
w sposéb naturalny kryteria odniesienia swojego $wiata, a kazde spoleczeristwo
stawia mu czoto zgodnie ze swoim typem kontroli elementu religijnego poprzez
sobie wilasciwe mechanizmy. Instytucjonalizacja jest procesem wywodzacym sie
z aspiracji jednostek, winni§my zatem znaleZ¢é mechanizmy kontrolne dla uniezalez-
nienia katolicyzmu od wphywéw zachodnich®, pozostawiajac miejsce dla innych modeli
spoleczeristwa i systeméw wartosci, ktére sa tak samo nosnikami zasad ogdlnych
i humanistycznych. Dzisiaj niemozliwe jest negowanie wielokulturowosci, ktéra

% H. Penaz-Ruiz, Dieu et Marianne, Philosophie de la laicité, wyd. PUF, Paryz 1999, s. 336.

26 M. Ferry, La puissance de I'expérience, Cerf, 2 tomy, Paryz 1991, t. 2, s. 170.

¥ R. Garaudy, Vers une guerre des religions? le débat du siecle, Desclée De Brouwer, Paryz 1995,
s. 73.

28 M. Gauchet, La religion dans la démocratie, Paryz 1991, s. 103.

2 M. Maesschalck, Jalons pour une nouvelle éthique, Philosophie de la libération et éthique sociale,
Peeters, (Essais philosophiques 10), Louvain la Neuve 1991, s. 244.
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odwoluje sie zaréwno do struktur, jak i do filozofii stanowiacych baze naszego
$wieckiego spoteczeristwa. Ta mnogos¢ systeméw normatywnych, w swoich Zrédtach
prawnych wywolujacych dynamike filozoficzno-teologiczno-etyczna, faworyzuje
,zycie razem” w réwnowadze pomiedzy sferami, ktére komunikujg sie ze soba,
w funkgji odleglosci, w ramach zbiorowosci, obszaru budowania zbiorowej racji. To
»Zycie razem” oznacza konieczno$¢ posiadania znacznej wiedzy, bycia refleksyjnym,
oraz bycia elastycznym, pozostajac jednoczesnie w zgodzie z wilasnymi korze-
niami.

Nasze spoleczeristwo wyznaje bogéw laicyzmu, sekciarstwa, ateizmu, relatywi-
zmu, postmodernizmu, nihilizmu. Niezbednos¢ nowej kultury, politeizmu spolecz-
nego, jest warunkiem sine qua non zachowania naszego czlowieczeristwa. Nie chodzi
tu o politeizm zestawiajacy réwnolegle obok siebie kilka monoteizméw w jeden
system wspotistnienia instytucjonalnego i strukturalnego, ale o nadzieje narodzenia
sie jednej ,teologii” Zyjacej i integrujacej si¢ z druga, ,teologii wspélnego swiade-
ctwa”. Celem jest osiggnigcie potrzeby humanistycznej,

poszukiwanie zrozumienia, okreslenia silnych stron dialogu i wspdtpracy, bez propagowania
tematow nie do pogodzenia, takie nam sie wydajg by¢ zabiegi odpowiedzialnych kobiet i mgzczyzn

(...)%,

Chociaz zyjemy w przestrzeni ,neutralnej”, nie ttumaczymy jej jako pozbawionej
wszelkich przekonan religijnych. To bowiem uczynitoby z usunigcia wszelkich wyra-
zen religijnych pozytywny przepis prawa, co jest wyrazem logiki totalitarnej. Neu-
tralnosci ,negatywnej”, polegajacej na usunieciu wszystkich oznak religijnosci,
przeciwstawia sie neutralnos¢ ,pozytywna”, tolerujaca wyrazanie duchowosci
w zbiorowosci. Neutralnos¢ nie krepuje ani nie dusi przekonan religijnych, ale nie
pozwala im wywiera¢ wplywu na panstwo, ani tez nawet na wielokulturowosé
spoteczna. Neutralno$¢ czuwa nad tym, by ekspresja i jawno$¢ religijnosci byly pra-
wem okreslajacym horyzont do utrzymania w celu umozliwienia temu prawu wypo-
wiadanie si¢. To system prawny winien czuwac i stworzy¢ system wartosci w tonie
oprawy hierarchii, jaka stanowi paristwo, dla zachowania interesu ogétu i jednostek.
Spoteczna zgoda moralna stanowilaby modus operandi. Jest to przewyzszenie samego
siebie w perspektywie tozsamosci rekonstruktywistycznej’! posiadajacej wymiar kontroli
spolecznej za posrednictwem normy. Racja rekonstruktywistyczna przejawia sie¢
natomiast jako sila laczenia i jednania tego, co dzieli*2. Sfera aktywnosci prawnej
i etycznej odnosi sie do aktywnosci spolecznej, norm sprawiedliwosci uniwersalnej
i modelu uniwersalnosci wartosci jako praxis. Nalezy otworzy¢ si¢ na wspdlng przy-
szlos¢ w dialektyce uniwersalnosci i jednostkowosci, i wprowadzi¢ system zarzadza-
nia oparty na moralnym kontrakcie odpowiedzialnosci. Ogét i jednostka, prywatnosé
i element spoteczny, s dwiema wartoéciami tego samego ludu, przekonaniami, ktére
nalezy podda¢ zbiorowemu procesowi uprawomocnienia na poziomie instytucjonal-

30 T. Ramadan, Islam, Le face a face des civilisations, Quel projet pour quelle modernité..., op. cit.,
s. 275.

31 T M. Ferry, L'éthique re constructiviste, Cerf, Paryz 1996, s. 34.

32 Ibidem, s. 22.
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nym i wspélnotowym?®. W czasie hidzry roku 622 Prorok, Pokdj z Nim i jego $wieta
rodzina, pakt obywatelski pomiedzy plemionami i wspdlnotami Medyny, ktéry
stanowic¢ bedzie Konstytucje odnoszaca sie do wszystkich obywateli. Inaczej méwiac
jest to:

zbidr przekonan stanowigcy etyke dla niektorych, etyke religijng dla innych, jednoczesnie
ukierunkowany na poszukiwanie sprawiedliwego porzgdku pomiedzy ludzmi®.

Ta operacja sklada si¢ z trzech mozliwych faz:

¢ izolagji: strategii, ktéra tworzy wspdlnotowos¢,

* przystosowania: strategii, ktéra powoduje utrate tozsamosci,

® uczestnictwa: strategii, ktéra umozliwia dostep do obywatelskosci egalitarne;.

Religia jest w danej kulturze rzeczywistoscia pozostajaca w cigglym ruchu, co
prowadzi do rozwazan na temat tego, czy objawienie nalezy uwaza¢ za dokonane,
czy tez pozostajace w stanie ewolugji. JeZeli nie uznamy go za dokonane, jezeli
zaakceptujemy fakt, Ze B6g nadal nam sie objawia, to poza tekstami zalozycielskimi,
ktére mozemy uznac za dogmat, istnieje jeszcze dla czlowieka mozliwos¢ samorea-
lizacji w poszanowaniu stowa Bozego.

Czlowiek nie jest jedynie bytem majacym okreslone potrzeby, ale takze przewyz-
szajacym samego siebie. Aspiruje on do celéw wyzszych za posrednictwem gdra
artykutow wiary, wedlug wyrazenia Oliviera Abla, idei fitra, pierwotnej natury
i macierzystej czystosci, elementu wilasciwego swojej naturze. Nie przywiaze si¢
zatem ani do wartosci, ani do kontrwartosci. Pozostaje neutralnym, przyjmie postawe
wiekszej obojetnosci wobec celu, stawi czolo nieskoriczonemu i nieokreslonemu
poprzez umieszczenie go w odpowiedniej perspektywie. Byt nieokreslony wiecznie
sie cofa, uniemozliwiajac nam ujrzenie jego granic. Nieskoriczony za$ nie ma granic,
ani nawet braku granic, poniewaz jest identyczny z wiecznym, jest on nagtym poja-
wieniem sie mozliwego. Motywem centralnym islamu jest strumiert wzajemnego
zblizania sie i oddalania Boga oraz czlowieka. Podwdéjny ruch transcendencji i wymo-
gow jest skurczem i rozkurczem serca wierzacego. Podstawowym do$wiadczeniem
islamu jest odczuwanie religii jako zywej wiary w Boga zyjgcego®. Podkresla ona
niezaleznos$¢ i transcendencje Boga objawiajace sie w jego tworzeniu, pozbawionym
ontologii. Taki jest motyw centralny gnozy rozprzestrzeniajacej si¢ wraz z neopla-
tonizmem pomiedzy Wschodem i Zachodem w Aleksandrii, ktéra rozkwitnie wraz
z Filonem (-20/+45) i Plotynem (203-270). Nowego rozmachu nabierze wraz z takimi
filozofami, jak Al-Halladz (857-922), Ibn Arabi (1165-1240), Al-Ghazali (1058-1111),
Sohrawardi (1155-1191), Maimonides (1135-1204), Ramon Lull (1232-1376), Rumi
(1207-1273), Grégoire Palamas (1296-1359), Ruzbehan de Chiraz (1128-1209), Szirazi
(1572-1640), Emir Abd al-Kadir (1807-1883), Igbal (1876-1938), Gandhi (1867-1948),
Nursi (1876-1960), Guénon (1886-1951), Bakir Sadr (1934-1980), ..., ktérzy polacza
filozofie z duchowoscia poprzez gnoze irfan, funkcjonujaca wspdlnie z neo-aszary-
zmem, zabarwiona podmuchem mutazylizmu, i utworza filozofie czynu, a juz nie bytu.

3 D. Hervieu-Léger, Le pelerin et le converti, la religion en mouvement, Flammarion, Paryz 1999,
s. 187.

3 M. Maesschalck, Travail pour tous, Lumen Vitae, Bruxelles 1996, s. 178.

% J.C. Eslin, Dieu et le pouvoir, théologie et politique en Occident, Seuil, Paryz 1999, s. 117.
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Nalezy widzie¢ i przewidywac we wszystkim Boga Immanentnego i Transcenden-
tnego. Chodzi tu o znajomos¢ jednosci bozej i konkretnej zlozonosci $wiata, jego
wrazliwej rzeczywistosci i oddziatywania przeksztalcajacego.

POMIEDZY SZARI’ATEM 1 FIKHEM

Islam nie jest filozofia w rozumieniu epoki braci Lumicr; takie podejscie mogtoby
sprowadzi¢ przestanie Koranu do nowej religii wyjscia z religii*®. Jest on natomiast
poszukiwaniem sensu, wedlug Bergsona (1859-1941) to przekonanie religijne nie ma
w sobie nic z filozofii, pozostajgc w porzqdku Zzycia¥, jest ono boska $wiadomoscia
emanujacq z jej cech wrodzonych i towarzyszacg rozumowi oraz ukierunkowujaca
go, aby pozwoli¢ mu promieniowac. Nie jest religia w sensie religio tego pojecia, jak
to jest w przypadku tradycji katolickiej. Uwaza sie¢ za lacznik z transcendencja, ale
takze ze spoleczenistwem. Ustanawiajac rozréznienie komunikujacych sie ze sobg sfer,
zbliza je do siebie za posrednictwem metodologii rézniczkowej, karmiac je przypo-
minaniem imienia Boga, poniewaz, jak méwi Roger Garaudy (1913), mdwigc Bdg
mdwimy, ze zycie ma sens. Islam naucza wiernosci objawionym zasadom, zachowujac
racjonalne podejécie do tekstéw. Zrédio jest to samo, Koran, ale wymowa zwiazku
inna. Niesie w sobie caly zestaw wyznacznikéw toZsamosci, kultury, znakéw form
czlowieczeristwa, stanowiacych rézne sfery w tonie cywilizacji muzulmariskiej.

Historia cywilizacji muzutmanskiej, ktéra przeksztalcita kultury, jest znaczaca,
poniewaz nauka prawa, usul al-fikh, za pomocg swoich narzedzi pozwala na przy-
Iaczenie bytu do spoleczeristwa, poczynajac od jego spojrzenia na to spoteczenstwo.
Ta przestrzeri prawna obejmuje miejsce, w ktérym racjonalnos¢ jest stale obecna. Dla
muzulmanina oznacza to kierunek przyjmowany przez o$wiecenie w swoim lonie,
jakim jest objawienie. Koran nie przeciwstawia nigdy codziennego doswiadczenia Iub
ludzkiego rozumowania dostgpowi do wiary®®. Szari’at, droga normatywna wspdlna dla
wszystkich madrosci, jest absolutem sensu wartosci i celowosci. Fikh, prawoznaw-
stwo, jest perspektywa ustanowienia harmonii pomiedzy tradycyjnymi a nowozyt-
nymi warunkami zycia. Historyczno$¢ przepiséw Koranu nie wyklucza transcenden-
qji zasady, ale harmonizuje Islam przezywany z Islamem ustanowionym™. Fikh jest zatem
prawodawstwem inspirujagcym prawo, w kazdym miejscu i czasie. Jest ono oznako-
wane przez psychologie i kulture, ktéra go opracowala. Operuje pojeciami, ktére nie
sq zwigzane z apologia. Historycznos¢ przepiséw Koranu nie wyklucza transcen-
dengji zasady, ktéra poprzez pryzmat idztihad, dynamicznego elementu racjonalnego,
pozwala na ponowne spojrzenie na tekst, opracowujac ostateczne cele prawodaw-
stwa, makasid asz-szari’at, j.:

1. bycie: zachowanie integralnosci fizycznej i moralnej jednostki,
2. myslenie: rozum,
3. wierzenie: religijnos¢ czlowieka, wiara, dazenie do transcendengji,

3 M. Gauchet, Le Désenchantement du monde, Gallimard, Paryz 1985, s. 133.

% H. Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, wyd. Quadrige/PUF, Paryz 1988,
s. 186.

3 T. Ramadan, Les musulmans dans la laicité..., op. cit., s. 60.

% L. Babes, L'Islam intérieur, Passion et désenchantement, Al Bouraq, Paryz 2000, s. 11.
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stawanie si¢: wieZ pokrewienistwa,

posiadanie: wiasnosc,

odczuwanie: honor,

ukazywanie sig: estetyka.

Szari’at, droga normatywna, jest powrotem do Zrédla, z ktérego czerpiemy, by
odnalez¢ twérczy dynamizm dajacy wladze Koranowi i rozwijajacy zywiotowosé
bytu, egzegeze. Pozwala osiggna¢ w nowych warunkach historycznych odwieczne
cele Koranu, aby wyrazi¢ wiare poprzez wpisanie jej zasad do kodu kulturowego
nowozytnosci. To umozliwi wzigcie pod uwage Srodowiska, ogélnego kontekstu,
przy jednoczesnym pojawieniu sie nowego prawodawstwa. Ten wczesny pluralizm
islamu jest catkowitym przeciwieristwem rozdrabniania jednosci religijnej. Sklada sie
on z réznorodnych punktéw widzenia i dzieki zasadzie racjonalnosci, idztihad,
pozwala na ponowne wejrzenie do tekstu i na studiowanie go w sposéb aktywnie
otwarty i uzalezniony od kontekstu. Idztihad stat si¢ warunkiem koniecznym i wystar-
czajacym dla reformy intelektualnej. Wymaga obudzenia i uwolnienia si¢ od taklidu’,
Slepego nasladownictwa, dogmatyzmu i obskurantyzmu, co sprowadza sie do nasla-
dowania przeszlosci i powtarzania formul, bez stosowania metodologii. Idztihad jest
zatem wysitkiem intelektualnym w zmieniajacych sie okolicznosciach, w ktérym
fatwa, szczeg6towa racjonalna wskazéwka prawna, powinna byé wypracowana. Ta
adaptacja, dokonana dzigki dynamizmowi istimbat, wyciagu z tekstu, pozwala na
integracje prawng w granicach ducha prawa. Chodzi tu zatem o odwotanie si¢ do
spoleczenistwa, przy jednoczesnym zwrocie do Zrédel normatywnych, ktére w
wypadku sytuacji niejasnych dostosowujg normy do kontekstu, pozostajac wiernymi
duchowi tekstu.

Przypomnijmy za Rogerem Garaudym, Ze Koran nalezy czyta¢ w kontekscie histo-
rycznym, w ktérym objawit on swoje wartosci absolutne!. Ten wysitek racjonalnosci
tekstu jest ciggtym ruchem dialektycznym i dynamicznym pomiedzy odnosnikami a srodo-
wiskiem*?, w funkcji nowych potrzeb, rozwoju mentalnosci i spoleczeristw, zawsze
w twdrczej zgodzie. Tekst objawiony jest sam w sobie objawieniem okolicznosci,
wydajnosci, postepu, poszukiwania i stanu ducha. Ta droga, szari'at, pozwala czlo-
wiekowi osiggna¢ w nowych warunkach historycznych odwieczne cele objawienia
oraz pozwala mu stawi¢ czoto sklerozie intelektualnej niektérych aliméw, prawnikéw,
ktérzy podajq sie za obroricéw Absolutu, a reprezentujg skostniate prawodawstwo.

Od XIII w. $wiat muzulmariski przezywa okres dekadencji intelektualnej i ducho-
wej, ktéra rodzi dogmatyzm, obskurantyzm i formalizm. Dla wszystkich tych ele-
mentéw, wektoréw tworzacych islamu radyklanego nie istnieje inna odtrutka, jak
tylko refleksja i weryfikacja wiary poprzez racjonalnos¢. Skleroza ducha, paraliz
sumienia i letarg umystu stanowiag skladniki tej choroby zamkniecia fikh w konser-
watyzmie odrzucajacym mozliwo$¢ naukowej lub materialnej interpretacji tekstéw

NG

40 TJ. al-Alwani, L’Ijtihad, (trad. Rachid Messaoudi), International Institute Of Islamic Thought,
London 1993, s. 20-23.

4 R. Garaudy, L'Islam Vivant, La Maison des Livres, Algier 1986, s. 106.

42 T, Ramadan, Etre Musulman Européen, Etudes des sources islamiques & la lumiere du contexte européen,
(ttum. z angielskiego przez C. Dabback), Tawhid, Lyon 1999, s. 315.
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i zamykajacym sie przed kazda proba samokrytyczng, stawiajac na przeszios¢ i jej
kontynuacje, i zachowujac jego historyczny ciezar.

Dla islamu radykalnego religia jest polem ucieczki przed nowoczesnoscig. Wypra-
cowuje strategie opozycji, w ktérej dialog mylony jest z walka, a niemuzuimanin
z wrogiem. Pomimo swoich pretensji do tworzenia wspdlnego $wiata wyobrazen,
poprzez zajmowanie pozycji metodologicznie mechanicznych i technicznych, islam
radykalny pozostaje mniejszoscia w dzisiejszej swiadomosci muzulmariskiej. Jako
wyraz radykalizmu politycznego przyjmuje strategie wygnania, hidzry, imigracji
takiej, jaka przypadta prorokowi, ktérej wszyscy muzutmanie musza doznac z ob-
szaru bezboznego, dar al-kufr, do domeny islamu, dar al-islam, a takze buntu przeciw
Szatanowi. Jest to wynik opuszczenia terenu przyjaznego Bogu w celu podboju
innego terenu, ktérego uzytkowanie wydaje sie latwiejsze, na drodze pozbawienia
despoty kontroli poprzez tajna prace nad masami.

Nasze spoteczeristwo potrzebuje wiecej etyki, ktéra umozliwitaby weryfikacje
prawa pod katem zgodnosci z obiektywng moralnoscig®®, gtéwnie w dziedzinie wielo-
kulturowosci, bioetyki i debat spolecznych. Nalezy rozwazy¢ réznorodne punkty
widzenia, poniewaz prawnicy muzulmanscy wprowadzili pojecia ichtilaf mubat,
,rozsadna niezgoda” oraz idzma tanau, ,czeSciowy konsens”, nawiazujgc tym samym
do Johna Rawlsa. Tak wiec islam w swoich Zrédlach spisanych inspiruje zaangazo-
wanie socjopolityczne, bez narzucania modelu czy nawet prawodawstwa chwilo-
wego, ktére wprowadzaloby ograniczajace i dogmatyczne ramy. Sfery transakgji
spolecznych i kultu zostang przyblizone w sposéb metodyczny i ukierunkowane —
pierwsza przez pierwotne przyzwolenie, al-ibaha al-aslijja, a druga przez wiernosc
tekstowi, at-tawakuf. Ta wierno$¢ zasadom objawionym pociaga za sobg podejscie
racjonalne do tekstéw, akceptujace rozdzielenie sfer. Zrédto jest to samo, Koran, ale
wymowa zwigzku inna.

Mohamed Igbal (1876-1938), filozof i mistyk indyjsko-pakistariski, odrzuca czytanie
Koranu oczyma $miertelnikéw* i podejmuje wyzwanie wobec niezakoriczonej historii
islamu uniwersalnego, globalizujac w swojej zawartosci mitosc jako wymiar mistyczny,
element spoleczny, jako przejaw jednosci na dobre i na zle oraz umyst krytyczny, jako
motor cywilizacji. Zaprasza do duchowej demokracji pod przewodnictwem muzulman-
skim, do spoleczeristwa, w ktérym polityka bylaby instrumentem kontrolnym.
Zachwala nowg lekture Zrédet oddzielajac poszczegélne usul, korzenie od furu deduk-
qji. Odrzuca czytanie dostowne Koranu, paralizujace czyn, zabijajace ducha krytycz-
nego i rozwazajace przeszlos¢ w ujeciu demagogicznym. Kultywuje smak wyzwania
i krytyki, uwazajac Koran nie za schronienie w przesztosci, ale jako trampoline
w przysziosé, nie widzac w nim upolitycznionej wulgaty, ani w szari‘atu calosci $rod-
koéw represyjnych. Oferuje $wiezo$¢ odnowy w perspektywie ustanowienia harmonii
pomiedzy wartosciami tradycyjnymi i warunkami zycia nowozytnego. Jednakze
potrzebnych jest kilka parametréw w celu owocnej konkretyzacji tego podejscia:

* burzenie: danych tradycyjnych,

43 P. Valadier, Un christianisme d’avenir, pour une nouvelle alliance entre foi et raison, wyd. Seuil,
Paryz 1999, s. 79.

4“4 M. Iqbal, Reconstruire la pensée religieuse de I'Islam, (ttum. E. de Vitray-Meyerovitch), Du Rocher/
UNESCO, Paryz/Monaco, maj 1996.
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¢ budowa: ram etapu pod nieobecnos¢ koordynacji,
* odbudowa: otoczenia ksztaltujacego dostosowanego do tekstu i kontekstu.

Historycznos¢ formy przestania koranicznego nie zaprzecza jego wartosci abso-
lutnej, poniewaz kazdy prorok posiada wlasne podejscie pedagogiczne, przy naucza-
niu Koranu zwraca si¢ do swojego narodu w jego jezyku®®. Dostosowuie sie do jego
poziomu pojmowania, logiki i kultury tego narodu. To narzuca nam lekture lingwi-
styczna, filozoficzna, antropologiczno-socjologiczng i historyczng kultur muzuiman-
skich naszego spoleczernistwa i ich odnosnikéw w pismie. Islam nie obejmuje teody-
cei, poniewaz nie ma aspiracji teologicznych (w sensie dyskusji spekulacyjnych
o Bogu), ale przyjmuje raczej podejcie rozumienia interpretacyjnego w obliczu swo-
jej kultury pisma. To umozliwia wpisanie religii w obszar spoleczny bez wprowa-
dzania laicyzmu, ktéry bylby usunieciem, ,smiercig Boga”, jego zaprzeczeniem.
Przeciwnie, chodzi tu nie o boga, ktdrego moc potwierdza sig¢ poprzez ograniczanie naszej
wolnosci, ale o boga, ktdrego wilasna doskonatos¢ rozwija si¢ wraz z rozszerzeniem naszej
autonomii*®, wolnosci czlowieka.

Niektére wspdlnoty muzulmariskie prezentuja odpowiedzi malo solidne, nie-
zreczne lub czasem wrecz milcza w obliczu presji psychologicznej pytait pod ich
adresem. Nie chodzi tu o zamkniecie sie przed pytaniami, ale ujecie tematu w spo-
séb przystepny, przy jednoczesnym zachowaniu obiektywizmu, o ostrozne ujecie
kwestii drazliwych w trosce o zachowanie réwnowagi. Sita tworzaca w ujeciu teks-
towym i kontekstowym, uruchamia dla muzutmanina jednoczesnie i mysl i prawo?’.
Zasady w niej obowigzujace sa uniwersalne, aktualizuje si¢ jedynie ich praktyczne
zastosowanie: fo poprzez uczestnictwo w codziennych wynalazkach nasza wiara znajduje
dyskretnie nowg twarz na czasy przyszte®s. Muzulmanin staje sie zatem aktywnym
podmiotem historii, a nie tylko jej biernym przedmiotem. Tym samym naszemu
spoteczeristwu dane jest zy¢ w szerokim spektrum pamieci, a etyka humanistyczna
moze wnosi¢ wklad w przysztos¢. Moja aktywnosc jako obywatela o muzulmariskiej
duchowosci zbliza mnie do madrosci mistrza Sadeka Charafa, blogostawiona Jego
dusza, komentujaca wers koraniczny Takie dni zmieniamy kolejno wsrdd ludzi*®, Zamiana
doswiadczeni pomigdzy ludZmi jest laboratorium wiary, powiada on®. Istniejaca dzisiaj
relacja pomiedzy panistwem a religia, wymagajaca glebokiej zmiany, zastuguje na
rozwazenie nowych alternatywnych modeli rozwigzywania konfliktéw pomiedzy
tymi obszarami.

Ciekawe byloby pochylenie sie nad szeregiem pytari nurtujacych wspélnote muzut-
manska we wspoéldzialaniu ze spoleczenstwem wewnatrz jego struktur. Poczawszy
od problemu organizacji kultu muzulmariskiego w obliczu bezstronnosci wladz,
poprzez pytanie o adopcje dzieci przez pary homoseksualne, az do pytania o noszenie
chust na glowach w szkole, punkt widzenia obywatela muzuilmariskiego ukazuje jak
te wrazliwe kwestie moga by¢ podejmowane w imie duchowej obywatelskosci.

% Koran, (14: 4).

46 M. Gauchet, Le Désenchantement du monde..., op. cit., s. 107.

47 M. Igbal, Reconstruire la pensée religieuse de !'Islam..., op. cit., s. 157.
48 M. Maesschalck, Jalons pour une nouvelle éthique..., op. cit., s. 261.
4 Koran, (3: 140).

%0 S. Charaf, Aux Sagesses..., op. cit.
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INSTYTUC]ONALIZAC]A ISLAMU W BELGII: OD NEUTRALNOSCI
DO OBYWATELI W NIEEASCE

Belgia uznala formalnie islam jako jedng z religii obywateli kraju w 1974 r. i od
tego czasu trwajgq wysitki wylonienia oficjalnej reprezentacji. Pod wplywem wyda-
rzefi na arenie miedzynarodowej media podniosa p6Zniej kilka wrazliwych tematéw,
a nastepnie pod presja czesci muzulmanéw wladze beda dazy¢ do ustanowienia
Rady Wykonawczej Belgijskich Muzulmanéw (Executif des Musulmans de Belgique,
EMB). Nie obedzie si¢ bez szkdd i frustragji.

Inicjatywa ustanowienia tego organu, zgodnie z planem opisanym w projekcie
zlozonym i zatwierdzonym przez rzad, wynika z jego protekcyjnego podejscia. Cho-
dzi tu o wole wprowadzenia pewnego rodzaju modyfikacji strukturalnej, pretendu-
jacej do umozliwienia islamowi i jego wspdlnocie wiary przetrwania w onie naszego
spoleczenistwa, zgodnie z normami wyznawanymi przez wiladze. Polityczna dysku-
sja o bezpieczenstwie wydaje sie pietnowac czes¢ belgijskiej wspdlnoty muzuiman-
skiej jak réwniez ich oficjalnego przedstawiciela w rozmowach, Rade Wykonawcza
Belgijskich Muzulmandéw, organ reprezentujacy Walne Zgromadzenie Belgijskich
Muzulmanéw, bedace w nielasce rzadu i odsuniete w procesie nowych wyboréw
w marcu 2005 r.

Dzialajac w taki sposéb, minister odpowiedzialny za te kwestie podpisuje kapi-
tulacje demokracji. Nieche¢ wobec przedstawicieli muzulmanskich zasiadajacych
w lonie EMB byla niczym innym, jak checig przedstawienia archaicznego obrazu
islamu, opozycyjnego wobec spoleczeristwa i sposobem na zamanifestowanie zamia-
réw zwrdécenia muzulmanéw w kierunku uniwersalizmu i nowoczesnosci. W ten
sposéb, poprzez naktadanie kontyngentéw imigracyjnych w sprzecznosci z logika
demokratyczna, modyfikowana jest tozsamos¢ socjologiczno-polityczna muzutman-
skich obywateli belgijskich. Jest to policyjne i neokolonialne zarzadzanie islamem
w Belgii. Zadaniem rzadu jest gwarantowanie, poprzez prawo bezstronnosci (o kté-
rym zdajq sie zapominaé niektdrzy nasi przywdédcy polityczni, ingerujacy w sposéb
skrajny w warunki organizacji kultu muzulmarnskiego), demokratyzacje wolnosci
kazdego z nas przy poszanowaniu ogétu, bez dzielenia wspdlnoty narodowej
na starcie przy uzyciu praw szczegélnego traktowania. Belgia znajdzie sie zatem
w kleszczach obcych krajéw, takich jak Maroko czy Turcja, ktére upomngq sie o mu-
zulmarnskich obywateli belgijskich, spadkobiercéw ich kultury, w obliczu ich wiary
muzulmarnskiej. Jest to przejaw odrzucenia praw przez nasz rzad, ktéry stoi
w sprzecznosci z artykulem 21 Konstytucji oraz ogranicza mozliwos¢ ekspresji, wyna-
lazczosci i refleksji w lonie naszego zréznicowanego spoteczeristwa. Konstytucja
zostala uchwalona dla wprowadzenia wiekszej sprawiedliwosci, a nie zwiekszania
wiladzy. Zasadniczy rozmach wladz odzwierciedlajacy stan duszy spoleczeristwa na
obrzezach odpowiedniej wspdlnoty wiary wydaje sie szlachetny, ale jezeli prowadzi
do dyktatu narzucajacego modelowy stosunek obywatela muzulmanskiego do wia-
dzy, wéwczas staje sie naduzyciem politycznym. Prawo screeningu (weryfikacji
kandydatéw przez stuzby wywiadowcze — przyp. red.) wywoluje emocje i nadaje
aktualnej dyskusji gwaltowny charakter, czyniac z muzulmanina juz nie obywatela
dialogu, ale element podejrzany. Odnawiajac EMB poprzez system glosowania nad
prawem, pomimo negatywnej opinii rady panstwa, sfera normatywna naszego pra-
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wodawstwa, uwazana za strukture scalajacg i harmonijna, staje si¢ niczym nieela-
styczna i zawziety szari’at, zaposredniczona przez fikh, prawodawstwo typu mani-
chejskiego, ktére spowodowato przemiane niektérych naszych politykéw w nowych
mulfti, zdolnych do narzucania muzulmanskim obywatelom belgijskim zasad prze-
zywania ich ,,muzulmariskosci”.

Ta kwestia pozostawi bolesne $lady u wielu muzulmarnskich obywateli belgij-
skich. Nowa obywatelsko$¢ nie narodzi sie z polityki ukierunkowanej na kwestie
bezpieczetistwa, ale z polityki przywracajacej zaufanie i dialog w stuzbie bliskosci
polityki spotecznej. Muzulmanie belgijscy, spadkobiercy imigracji swoich rodzicéw,
zasluguja na to, by ich przezycia zostaly docenione dzieki reformie programéw
historii tak, aby zawieraly one pamie¢ tych wydarzen. Przeglad naszych podreczni-
kéw do historii powinien prowadzi¢ do podjecia wyzwania wpisanie modelu koegzy-
stencji andaluzyjskiej do historii europejskiej a tym samym do akceptacji dziedzictwa
muzubmariskiego®!, bez idealizowania tego systemu ani w kategorii teologii, ani antro-
pologii. Niestety, Europa cierpi na historyczng amnezje swojego wymiaru muzut-
mariskiego i od czasu zamachéw z 11 wrzesnia 2001 r. w Stanach Zjednoczonych
utrzymuje poprzez swoja polityke bezpieczenstwa antysemityzm islamofobiczny,
ktéry prowadzi do stygmatyzacji muzulmarnskich obywateli europejskich. Tymcza-
sem trwa idealizacja jednej ze stron historii naszego wiasnego kraju, ktéra wywotuje
przerazenie. Przy okazji wystawy w 175 rocznice Belgii (obchodzong w 2005 r. —
przyp. red.) wzbudzane sa emocje, gdy przywolywana jest bolesna pamie¢ pod
pretekstem $wietowania momentu historycznego, ,symbolicznie” silnego. To w Je-
rozolimie, potréjnym $wietym miescie, siedzibie pokoju, minister belgijski otrzymuje
miecz Godfryda z Bouillon. Poza nieprecyzyjnym datowaniem sugerujacym, ze
pochodzi on z X w., dokladniejsze badanie byloby bardziej niz wskazane, aby udo-
wodni¢, Ze miecz ten ustrzegl si¢ przed zniszczeniem. Tymczasem liczni historycy
przedstawiajg te postac jako cztowieka zadnego krwi, barbarzyrice i okrutnika, nie-
okazujacego skrupuléw przeciwnikowi. Daleki byl on od wykonywania Swietej misji,
gdy masakrowal saracenéw i brukat Jerozolime masakrujac wszystkich zywych. Ten
zwyciezca pierwszej wyprawy krzyzowej jest nam przedstawiany w programach
historii jako bohater narodowy. Jak domokratyczny minister moze honorowac kry-
minaliste w sposéb tak symboliczny? Zadna moralnoé¢ humanistyczna nie moze,
w imie uniwersalnych wartosci wychwalanych w naszym spoleczeristwie, thumaczy¢
czlowieka bedacego uosobieniem nienawisci i niesprawiedliwosci. Dzialajac w ten
sposob Belgia wychwala terroryste i wprowadza ,apologie zbrodni przeciw ludzko-
$ci”, wspominajac te zbrodnie.

Nasza obywatelskos¢ naktania nas do stawienia czola nowym czasom, ktére
rozbudzaja nacjonalizmy tozsamosciowe wsréd , mniejszosci” Europy poprzez wysi-
lek, doskonalenie i postep. To jest rodzaj dzihadu, wysitku, osrodku buntu przeciw
kulturze nonsensu i chaosu. Buntu, ktéry bedzie nowym bodZcem do uczestniczenia
w przyszlosci, niebedacej jedynie prosta kontynuacjgq przesztosci, ale nieustajagcym
budowaniem przyszlosci, ktéra juz nastata.

51'S. Lathion, De Cordoue & Vaulx-en-Velin, Les musulmans en Europe et les défis de la coexistence,
Médecine et Hygiéne, Département Livre GEORG, Chéne-Bourg, Szwajcaria 1999, s. 10.
52 R. Alili, Islam parlé, islam parlant, ,Islam de France”, nr 2, L'Harmattan, Paryz 1998, s. 7.
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Nasza strategia jest podwodjna, obejmuje zaréwno mobilizacje, jak i odstgpienie.
Mobilizacja pociaga za soba bunt w imieniu duchowej obywatelskosci, nie systemu
wierzen jak wyrazanie wiary poprzez ideologie, kulture lub zwyczaj, ale sposobu
pojmowania zycia wynikajacego z pewnosci, ze ono ma sens. Odstapienie wynika
z rozwazania postawy zaangazowania i konfrontacji, prowadzacej do zaczepnej
dyskusji niezorientowanej na wyrzeczenie, ale w dluzszej perspektywie na przygo-
towanie $wiadomosci obywatelskiej poprzez inwestowanie w dziedzine prawa
naszych demokracji, bedacych nie miejscem, w ktérym kazdy obywatel jest zliczany
jako jednostka biologiczna, wzywana do glosowania przy urnach, aby czynnie uczest-
niczy¢ w iluzji, ale obszarem aktywnym, efektywnym i asocjacyjnym. Przyjecie
wyzwania, ktérym jest opracowanie w postaci kontekstowej dyskusji na temat praxis
pozwoliloby na wprowadzenie rozréznienia pomiedzy czlowiekiem, a jego aktem
spolecznym.

W tym wymiarze naszym celem jest podtrzymanie sprzeciwu wobec wszelkiej
ingerencji i etatyzacji w obszarze religii. Nie akceptujemy pozycji widza, ani nawet
obiektywnego sprzymierzerica tego dryfowania, ktére dopuszcza polityke zabdjstwa.
Podejscie ,totalitarne” na zasadzie ius utendi abutendi, czyli prawa do korzystania
i wykorzystywania stosowanego wobec nowych muzulmanskich obywateli belgij-
skich stalo sie charakterystyka polityki czynu dokonanego, niszczacej bezkarnie
godnosé obywatelska.

Nasz model spoleczeristwa nie powinien uwazac si¢ za jedyny mozliwy nosnik
norm i znaczenia. Niebezpieczne byloby wdrazanie go w obiektywna rzeczywistos¢,
ktéra kazdy mialby czcié. Istniejq tez inne spoleczeristwa i inne systemy wartosci,
opracowane wedlug odmiennych wyobrazen, réwnie troszczacych sie o prawo, obo-
wiazki i godnosé ludzka. Demokracja nie jest obszarem, w ktérym tozsamosci musza
sobie przeczy¢, aby stac sie czeScig wspdlnoty, poniewaz wymaga ciagtych adapta-
qji. Nieakceptowanie tego jest przejawem radykalizmu mylacego etap naszej ,neu-
tralnosci laickiej” z uzasadnieniem przez absolut.

Jako obywatele belgijscy mierzymy si¢ z olbrzymia odpowiedzialnoscia i anga-
zujemy sie w dzialalnosc spoleczna, kulturalng i polityczna, sprzeciwiajaca sie wszel-
kim prébom gettoizacji. Proponujemy promowanie dialogu i partnerstwa, ale postu-
gujemy sie instrumentami tworzenia oporu kulturalnego, intelektualnego, spotecznego
i politycznego. Niezbedne jest tworzenie obszaréw dialogu pomiedzy jednostkami
odpowiedzialnymi za swieckie spoleczenistwo a obywatelami muzulmariskimi.
W zasadzie takie obszary winny sie tworzy¢ z inicjatywy rzadu, odbudowujac zaufa-
nie i konstruujac spoleczeristwo pozbawione uprzedzerr w kwestiach bezpieczeristwa
i wszelkich form islamofobii.

WYBOR ZYCIA SEKSUALNEGO, ADOPCJA DZIECI PRZEZ PARY
HOMOSEKSUALNE, PORNOGRAFIA...

Nasze spoleczenistwo zdaje sie réznicowac fronty swojego zaangazowania. Od
dyskusji o eutanazji do klonowania, poprzez kwestie prawa do odrebnosci lub toz-
samos$ci, wazne jest, bySmy jako obywatele dazyli do wyposrodkowania naszych
dzialan etycznych. Powinnismy dazy¢ do etyki, ozywiajacej prawo tak, by polityka
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nie pozwalala na ostabienie wartosci strukturalnych. Jako taka, bedzie ona w stanie
zachowa¢ pluralizm swoich punktéw odniesienia poprzez inwestowanie w projekty
naszych praw, w poszukiwaniu racji bytu.

W spoleczenistwie postmodernistycznym zycie charakteryzuje sie absolutyzacja
wzglednosci, co popycha czlowieka w kierunku jedynego punktu odniesienia — przy-
jemnosci osobistej. To tutaj pojawiaja sie¢ znaczniki spofeczeristwa depresyjnego™, uzy-
wajac okreslenia Tony’ego Anatrelli. To, czego nasze spoleczeristwa potrzebuja, to
nie zazarte dyskusje emocjonalne, ani nawet skupianie si¢ na wypracowaniu nowych
ram, ale prowadzenie glebokiego dialogu o mozliwosciach unikniecia krzywdzenia
ludzi na poziomie ich podstawowych praw oraz utrzymania nienegocjowalnych
uniwersalnych wartosci humanistycznych zaréwno dla homoseksualistéw, jak i he-
teroseksualistéw, aby nie ksztalci¢ ich w negacji innych.

Kwestia homorodzicielstwa nie stanowi przedmiotu sporu w relacji religia/pan-
stwo, ale znajduje si¢ na planie czysto antropologicznym, na ktérym ludzkos¢ sie
strukturalizuje. Rodzina jest miejscem symbolicznego réznicowania, obszarem réw-
nowagi i komérka czulosci. Uwazam, ze wybdr zycia seksualnego jednostki powinien
sie dokonywac tak, by nie przybiera¢ formy radykalnej. To ludzie sq podmiotami
prawa, a nie ich orientacje seksualne czy filozoficzne. Dla zachowania ostroznosci
prawo winno przewidywac konsekwencje dla przysztych pokolen, ktére moga desta-
bilizowa¢ uzytkowe zasady wspétzycia.

Nie jest konieczne organizowanie wszelkich aspektéw psychicznych, seksualnych
czy filozoficznych zycia kazdego z nas w postaci norm spolecznych, aby twierdzic,
Ze nasze spoleczeristwo jest tolerancyjne i szanuje réznorodno$¢. Domagamy sie
poszanowania warto$ci uniwersalnych w ramach szacunku dla réznych dazen, kul-
tur i metod, ale w tym celu zasady ,humanizmu czlowieka” winny by¢ chronione
i dziala¢ w imieniu i interesie zbiorowosci.

Liberalizacja moralnosci, w imi¢ emancypacji seksualnej, staje si¢ w ten sposéb
widocznym znakiem tyranii wolnosci indywidualistycznej. Pornografia jest forma
epatowania ponizajacq wizjg milosci czysto technicznej i mechanicznej. Forma
zezwierzecenia i przekroczeniem zycia prywatnego, obnazaniem i ponizaniem intym-
noséci istoty ludzkiej. Natomiast gay-pride jest widoczng ekspresja populistyczna,
forma ekshibicjonizmu nowo nawréconego ducha wspdlnotowego, ktéry podtrzy-
muje mit o swojej wyjatkowosci.

Polityki represji wobec homoseksualistéw stosowane w niektdrych krajach muzul-
marniskich jako obrona zasad i dobra, nie sa niczym innym, jak gwarancja dla opo-
zycyjnych purytanéw, ktérzy szybko zadowalaja sie faktem skazania homoseksua-
listéw przez rezym saudyijski, egipski czy tunezyjski, bez wprowadzania zadnych
reform, czy nawet poszanowania ich wyboru orientacji seksualnej w ich Zyciu pry-
watnym. Ta arena polityczna, sterowana potrzebami wyborczymi i podtrzymywana
podlozem ideologicznym stosuje manipulacyjne metody obwiniania.

Nie chodzi tu o zaprzestanie zadawania pytan, ale o zapewnienie stalej dostep-
nosci tematu, przy jednoczesnym zachowaniu pelnego obiektywizmu. Jako element
spoteczny i duchowy potwierdzamy za mistrzem Sadekiem Charaf’em, blogosta-

53 T. Anatrella, Non i la société dépressive, Flammarion, Paryz 1998.
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wiona Jego dusza, ze Rozwazanie przez kazdy byt Zrddta jego zZycia, ktdre przywiodto go
na swiat, jest znakiem humanizmu czlowieka®*.

NOSZENIE CHUSTY, GDZIE ZNAJDUJE SIE UMIAR?

Lawina wypowiedzi przeciw noszeniu chust przez muzulmanki bazuje na mani-
pulacjach retorycznych, dramatyzujacych rzeczywistos¢ i sprowadzajacych debate
spoleczng na falszywe tory. Jest to oznaka nieodpowiedzialnego podejscia populi-
stycznych politykéw, podajacych sie za nowych mufti, aby interpretowac nam nowo-
zytny islam, ktéry winien by¢ wyznawany przez europejskich muzulmanéw i mu-
zulmanki. Prowadzi to do powaznych demagogicznych odchyleri, w ktérych nasze
spoteczeristwo odnajduje swdj pluralizm i przezywa swoje sekciarskie ograniczenia.
Wszyscy ci kaptani jedynej mysli przedstawiaja noszenie chusty jako problem obja-
wiajacy chorobe naszego spoleczenistwa i podkreslajg element tozsamosciowy, cha-
rakter wspdélnotowy i widmo islamofobii obecne w plaszczyZnie dyskursu, uwazajac
kulture dominujaca za jedyna akceptowana koncepcje wolnosci i rozkwitu kobiety.
A fortiori wszystkich, ktérzy nie sa objeci ta koncepcja, uwaza sie za oblakanych
i niebezpiecznych integrystéw. To tutaj przejawia si¢ wyzszos¢ dyskusji, maskujacej
swoja niezdolno$¢ do odpowiedzi na wspdlczesne wyzwania poprzez przeinwesto-
wanie wymiaru wrazliwosci i wyciaganie prawowitosci z jezyka laickiej retoryki,
ktéra pojawia si¢ jako zakaz noszenia chusty w szkole pod pretekstem, Ze jest ono
wyrazem przeciwstawnych wartosci tzw. laickich i reakcyjnego rygoryzmu religij-
nego.

Niezaleznie od tego, czy noszenie chusty jest przedmiotem wyboru czy tez jest
narzucone, niedopuszczalne jest uznawanie dziewczyny ,ostonietej” za winng. Usu-
niecie tych dziewczyn wpisuje si¢ w przejaw licytacji logiki karzacej, ze szkoda dla
rozwigzan pedagogicznych. Wéréd wielu zazartych debat maja miejsce polemiki
wokét | karty demokratycznej”, ktéra stanowilaby ,niezbywalne i nienegocjowane
wartosci” ,sprawiedliwego” paristwa. Nowozytne panstwo jest w zasadzie nosni-
kiem uniwersalnego modelu zdolnego do zarzadzania réznorodnoscig. Nie moze
czyni¢ ze swojego laicyzmu, jak w przypadku Francji lub neutralnosci paristwa, jak
w przypadku Belgii, nowego credo ideologicznego, ktére jego obywatele winni
wyznawad. Kwestia noszenia chusty w szkole publicznej ukazuje, w jaki sposéb
paristwo podtrzymuje zamieszanie z powodu jednego elementu rzeczywistosci kul-
turowej i religijnej wéréd tylu innych, poczawszy od ,laickiej neutralnosci”, ktéra
funkcjonuje jako system zamkniety, gdy nie zgadza sie na negocjacje.

Nasze spoteczeristwa potrzebuja szkoty-projektu, a nie zamknietego sanktuarium
ze swoimi nietrwatymi przekonaniami i wylacznymi dogmatami. Szkoty, w ktorej
zwraca si¢ uwage na drugiego czlowieka, a nie wyklucza poza system, po to, by
mozna bylo wspdlnie wychwalaé sprawiedliwosé i réwnos¢ traktowania wobec uci-
sku. Nie chcemy ani poddania szkoly pod opieke, ani nawet jakiejkolwiek ekspresji
ideologicznej czy paternalistycznej, ale wolnego nauczania, w ktérym racjonalnosc
pozwolilaby kazdemu zdoby¢ niezbedne narzedzia wilasnego rozkwitu w poszano-

5 S. Charaf, Aux Sagesses..., op. cit.
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waniu tego, czym jest, a nie przez zdtawienie jego tozsamosci. Przestrzeri ,neutralna”
nie jest przestrzenia wolng od wszelkich oznak przekonan religijnych. Liczne sa
znaki wyrézniajace, ktére nie podajg nazwy swojej religii, a s Zrédlem oznakowania
i dyskryminagji, takie jak niektére marki ubrar, telefonéw komérkowych, T-shirtéw
ze zdjeciem Che Guevary czy innych symboli. Neutralno$¢ nie krepuje ani nie dusi
przekonan religijnych, ale nie pozwala im wplywac na system szkolnictwa, ani na
réznorodnos¢ naszych spoteczeristw.

Obywatele powinni si¢ miec¢ na bacznosci przed wszelkimi dyskusjami noszacymi
znamiona roszczen do uniwersalnosci, przed niektérymi senatorami traktujgcymi
pewne kwestie bardzo jednostronnie. Opierajg sie szczegdlnie na artykulach 10 i 24
naszej Konstytucji, ktére dla jednych ustanawiajg relacje réwnosci pomiedzy mez-
czyzng i kobieta, a dla drugich poswiecajq wolno$¢ publicznego wyrazania pogladow,
kultu i neutralnosci oficjalnego systemu szkolnictwa. Przypomnijmy, ze w zasadzie
nie powinno by¢ Zadnej ingerencji polityki w obszar kultu religijnego, zgodnie
z artykulem 21 Konstytucji. Od roku 1948 Deklaracja Powszechna Praw Czlowieka,
przyjeta przez ONZ, gwarantuje kazdej jednostce prawo do wolnosci mysli, sumie-
nia i religii oraz glosi, ze prawo to implikuje w szczegdlnosci:

wolnos¢ do manifestowania swojej religii lub swoich przekonari, samodzielnie lub zbiorowo
zardwno publicznie, jak i w osamotnieniu, poprzez szkolnictwo, praktyki, kult i wykonywanie
rytuatow.

W przypadku gdy dziewczeta noszace chusty sa nieletnie, warto przypomniec¢
Konwencje Praw Dziecka, przyjeta przez ONZ w 1989 r., gwarantujacq nieletnim
wolnos¢ posiadania i wyrazania swojego zdania. W zasadzie nie powinno by¢ prze-
pis6w ograniczajacych w kwestii dotyczacej wolnosci osobistej do przezywania
w pelni swoich wyboréw religijnych. Sposéb ubioru jest z pewnoscia zawsze bardzo
znaczacy i nie zalezy li tylko od obyczajnosci i klimatu. Jezeli stanowi forme wyra-
zania swoich przekonan, jest on chroniony przed ingerencja wiadz poprzez dekla-
racje gwarantujace poszanowanie podstawowych wolnosci. Okazuje sig, ze usuniecie
dziewczat noszacych chusty wpisuje si¢ w przejaw eskalacji karania i zamyka spo-
leczenistwo w falszywej debacie zachecajacej do konfrontacji tozsamosciowych. Tutaj
pojawia sie pytanie o prawowitos¢ tozsamosci muzutmariskiej w spoteczeristwie®.

JesteSmy przekonani, Ze jedynie poprzez dialog i zaangazZowanie sfery prawo-
dawstwa i etyki naszych spoleczeristw mozemy sprawic¢, by debata stala sie spokojna.
Mogloby to przybra¢ forme nawigzywania wiezi partnerskich ze stowarzyszeniami
feministycznymi, stowarzyszeniami rodzicéw uczniéw, ligami praw cztowieka,
humanistami wszelkich przynaleznosci duchowych, uczniami, nauczycielami oraz
wszystkimi, ktérzy daza do posiadania szkoly zorientowanej na emancypacje, a nie
eliminacje, w celu zaznaczenia naszego sprzeciwu wobec szkoly podajacej sie za
sanktuarium nieskazitelnego laicyzmu.

5 N. Ouali, Affiramation de soi et sécularisation des identités musulmanes, [w:] Voix et voies musulmanes
de Belgique, U. Mango (red.), FUSL, Bruksela 2000, s. 189.
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Z AKONCZENIE

Debata wydaje si¢ by¢ przedstawiana jako walka pomiedzy klerykami a anty-
klerykami, pomiedzy laikami a wierzacymi, pomiedzy demokratami a faszystami,
pomiedzy konserwatystami a reformatorami, czy tez pomiedzy tradycjonalistami
a modernistami. Tylko poprzez uwazne wstuchiwanie si¢ i dialog miedzy wibracjami
wielokulturowymi mozemy skonkretyzowa¢ autentyczne poszanowanie ,innego”.
W ten sposéb unikniemy wejScia w mentalno$¢ muzulmarsko-centryczna, ktéra
zaprowadzilaby nas do podejscia wspdlnotowego. Mozna to uzyskac jedynie wycho-
dzac od etyki odpowiedzialnosci, prowadzacej do etyki wspoétpracy, przechodzac
przez etyke przekonania, aby doj$¢ do etyki pozdrowienia, spotkania, dialogu, $wia-
dectwa, a nie polemiki.

W ten oto sposéb powraca idea ,, duchowej obywatelskosci”, zwigzanej z pytaniem
o wybdr innych i postawieniem swojego humanizmu w centrum naszych zaintere-
sowar, nawet przed naszymi ideami. Wiaze si¢ z tym konieczno$¢ odstgpienia
o okreslenia siebie mianem mniejszosci, i samodefiniowanie sie jako obywatele
o odmiennej wrazliwosci. Chodzi tu o przezycie szari'atu, ktéry dla wielu wydaje sie
przestarzaly, ale gdy jest realizowana w duchu humanistycznym i uniwersalnym,
poza swoja dostownoscia, staje sie czescig integralng nieustannej walki obywatela-
muzulmanina w obliczu sztuki Zzycia zbiorowego, poniewaz uwaza sie on, z tego
samego tytulu co inni, za ,rozbudzone sumienie ucisnionych” wokét siebie. Jest on
echem glosu wystepujacego przeciwko nedzy w Afryce, upokorzeniu Palestyriczy-
kéw w Izraelu, przeciwko ingerencji Amerykanéw i sojusznikéw w Iraku, logice
bezpieczeristwa w Europie i Stanach Zjednoczonych oraz wszelkiej postaci antyse-
mityzmu judeo-chrzescijarisko-islamofobicznego. Chodzi tu, na wzér Ernesta Blocha,
0 nauczenie si¢ posiadania nadziei. Jak méwit mistrz Sadek Charaf, blogostawiona
Jego dusza, Ten, kto jest zwigzany z Bogiem, nigdy nie traci nadziei*®.

Z francuskiego przetozyt Leszek Madeja

% S. Charaf, Aux Sagesses..., op. cit.
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MuzuUtMANIE W EUROPIE

Unii Europejskiej zyje od 12 do 13 milionéw wyznawcéw islamu. Wedlug

ostatnich szacunkéw, krajem o najwiekszej liczbie muzulmandéw jest Francja
(4,5-5 milionéw), nastepnie Niemcy (3,2-3,5 miliona) i Wielka Brytania (1,4-2
miliony).

Do niedawna obecno$¢ muzulmariska w Europie miala dyskretny charakter (un
islam discret). Obecny wzrost zainteresowania tematykq islamu w Europie zwigzany
jest z jego wzrastajaca widocznoscia, ktéra zaskoczyla zaréwno spoleczeristwa
i politykéw, jak i samych europejskich dzialaczy muzulmanskich. Uznawanie tej
widocznosci za rezultat planowanego dzialania lub zorganizowany twor jest nie-
wiasciwe i bledne.

Wszyscy jesteSmy zdumieni masowym powrotem do wykonywania praktyk
religijnych. W tej sytuacji przed dzialaczami muzulmariskimi w Unii Europejskiej
stoi prawdziwe wyzwanie, polegajace na wiasciwym zorganizowaniu kultu religij-
nego, tak aby byt on zgodny zaréwno z umiarkowanymi zasadami i wartosciami
religii muzulmanskiej, jak réwniez z wymogami europejskiej rzeczywistosci.

Spotecznosé europejska jest predestynowana do podjecia wyzwania stopniowej
integracji muzulmandéw, poniewaz przestali oni stanowi¢ element obcy i stali sie jej
wiasnym sktadnikiem. Nie mam na mysli cudzoziemcéw wyznania muzutmariskiego
przybylych z daleka, lecz obywateli europejskich aspirujacych do prowadzenia spo-
kojnego zycia w godnosci i cieszacych sie zaréwno uprawnieniami wyplywajacymi
z posiadania obywatelstwa, jak i zyciem w wierze.

Jezeli sprostamy temu zadaniu, wéwczas bedziemy mogli powiedzie¢, ze budowla
europejska jest wspdlng konstrukcja, w ktérej swéj wkiad posiadaja wszyscy obywa-
tele. Zatem kazdy obywatel europejski jest zobowiazany do uczestnictwa w budowie
zjednoczonej Europy z racji dysponowania prawem do wniesienia swojego wkiadu;
kazdy ma prawo uczynic¢ to zgodnie ze swoja historia, kultura, przekonaniami reli-
gijnymi lub humanistycznymi.

Nie mozna byloby poglebi¢ naszej refleksji ani rozprawiac o problematyce muzul-
marniskiej czy konstrukgcji europejskiej, jezeli nie przypomnielibySmy w sposéb pre-
cyzyjny znaczenia terminéw, ktére bedziemy stosowac.
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Co rozumiemy przez stowo ,muzulmanie”? Czy termin ,muzulmanin” posiada
wymiar kulturowy — ,populacja z kregu kultury muzulmanskiej” czy dotyczy
wymiaru religijnego i stosuje si¢ go w odniesieniu do populacji identyfikowanej na
podstawie praktyk religijnych? Prawde méwiac, Zadna z tych definicji nie jest satys-
fakcjonujaca.

Przez pojecie ,muzulmanie” rozumiemy wszystkie osoby wyznajace wiare
muzulmarnska opartg na pieciu fundamentach:

* Wiara w Jedynego Boga, ktéry nie zostal poczety i ktéry nie poczal;

¢ Wiara w jego prorokéw, wszystkich jego prorokéw, zaczynajac od naszego ojca
Adama, a szczegdlnie poprzez Noego, Jakuba, Mojzesza, Jezusa, koriczac na
Mahomecie bedacym pieczecia wszystkich prorokéw;

e Wiara w ksiegi objawione prorokom;

* Wiara w istnienie anioléw;

¢ Wiara w Dzieri Sadu Ostatecznego, podczas ktérego kazdy zlozy przed Bogiem
sprawozdanie ze swoich uczynkéw.

Oczywiscie to wiara a nie praktyka przyniesie zbawienie. Nikt nie ma prawa do
zaniechania wiary, ktéra przyjal, i ktérej zadeklarowat wiernosé. Przylaczenie si¢ do
grona wyznawcow jest swobodnym i osobistym wyborem, wynikajacym przede
wszystkim z intymnych relacji pomiedzy cztowiekiem a Bogiem, bez udziatu posred-
nikéw. Stosujac modernistyczng terminologie chcemy podkresli¢, iz cytat ,nie ma
przymusu w religii”! oznacza zapewnienie wolnoéci sumienia. Mozemy bez wahania
stwierdzid, ze $wiatla lektura tekstu koranicznego potwierdza, iz cztowiek dysponuje
calg swoja wolnoscia i moze pozosta¢ wierny religii lub ja odrzucié.

Termin , konstrukcja europejska” odnosi sie do cigglosci, ale jednoczesnie dotyczy
budowli przysztosci. Czym jest Europa? Przestrzenig geograficzng czy modelem
cywilizacji? Tworem gospodarczym czy projektem politycznym? Jak artykulowad
réznorodne dazenia, aby stworzy¢ jedng tozsamos¢? To sa niektére z pytan, zada-
wane podczas budowania wspdélnej Europy.

Prawdziwe jest twierdzenie, ze kultura europejska ma swoje korzenie w cywili-
zacji grecko-laciriskiej i ze pewna role w jej ksztalttowaniu odegral réwniez judaizm
i islam. Niemniej jednak, w ciagu dwdch tysiacleci najbardziej wptyneto na jej ksztatt
chrzescijaristwo. Kwestionowanie lub niwelowanie tego wplywu jest prébg znie-
ksztatcania historii.

Nasuwa si¢ jeszcze inne pytanie, ktére dotyczy granic Unii Europejskiej, a nawet
Europy. Nakazuje ono rozwazy¢ problem granic geograficznych, kulturalnych i hi-
storycznych.

18 wrzesdnia 2004 r., kiedy Joseph Ratzinger byl jeszcze jednym z kardynaléw,
debatowano na temat tozsamosci chrzescijariskiej Europy uzywajac nastepujacej
retoryki:

Turcja ma nie wiele wspdlnego z Europg pod wzgledem historycznym i kulturowym. Wigcze-
nie jej do [zjednoczonej — przyp. thum.] Europy byloby wielkim blgdem. Turcja powinna
odgrywac rolg pomostu miedzy Europg a Swiatem arabskim. Turcja posiada fundament muzut-
mariski. Jest bardzo odmienna od Europy, stanowigcej wspdlnote paristw Swieckich o korzeniach
chrzescijatiskich.

1 Koran (2: 256) — przyp. red.
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Tekst projektu Konstytucji dla Europy stanowi:

Unia opiera sig na wartosciach poszanowania godnosci ludzkiej, wolnosci, demokracji, réwno-
sci, patistwa prawa, jak rdwniez poszanowania praw czlowieka, w tym praw oséb nalezgcych
do mniejszosci. Te wartosci sq wspdlne paristwom cztonkowskim w spoteczeristwie opartym na
pluralizmie, niedyskryminacji, tolerancji, sprawiedliwosci, solidarnosci oraz na réwnosci kobiet
i mezczyzn.

Sa mi bardzo bliskie stowa Frangois Lepargneur méwiace o tym, ze dojrzatos¢
spoteczeristwa jest mierzona jej stosunkiem do mmiejszosci znajdujgcych sig w jej wne-
trzu.

Proces budowania zjednoczonej Europy ma wymiar ekonomiczny, polityczny,
spoteczny, tozsamosciowy i religijny. Europejscy muzulmanie potrafiag wnies¢ swdj
wielki wklad w sferze ekonomicznej i politycznej nie tylko w wyniku aktywnosci
finansowej i politycznej, ale przede wszystkim dzieki zaletom wyplywajacym z ich
zaangazowania religijnego i duchowego, ktérymi sa uczciwosé, prawos¢ i sprawied-
liwos¢. Jest to konieczne szczegdlnie w czasach, kiedy takich wartosci w tych sferach
coraz bardziej brakuje i kiedy coraz bardziej popularne staje si¢ przekonanie o tym,
ze powodzenie w zyciu gospodarczym i polityce wymaga wyzbycia si¢ tych cech.
Obawa przed reakcja opinii publicznej i utrata pozycji politycznej, coraz bardziej
utrudnia politykom wyrazanie pogladéw zgodne ze swoimi przekonaniami. W ten
sposob, polityk — wybrany w sposéb demokratyczny w celu reprezentowania narodu
- zdradza swojq misje i tworzy negatywny wizerunek pelnionego stanowiska poli-
tycznego.

Moim zdaniem, najwiekszym wyzwaniem jednoczacej sie Europy jest wymiar
spoteczny. Europa jutra, bez silnego wymiaru spotecznego, bedzie wielkim chaosem.
Jaki méglby by¢ wklad muzulmanéw europejskich w tej dziedzinie? Jestem przeko-
nany, Ze ich obowiazkiem jest pielegnowanie i przenoszenie wartosci solidaryzmu
i wzajemnej pomocy. Solidaryzm i pomoc dla tych, ktérzy jej najbardziej potrzebuja
w rodzinach, solidaryzm i pomoc miedzypokoleniowa. Czy zapomnieliSmy upalne
lato w 2003 r. (we Francji — przyp. red.), kiedy to wiele tysiecy oséb starszego
pokolenia umarto w domach starosci i w innych miejscach w catkowitej samotnosci,
bez jakiegokolwiek wspélczucia rodziny? Czy mozemy czynié pozory, ze nie widzimy
stale wzrastajacej liczby bezdomnych, ktérzy na naszych ulicach spotykaja sie z pelna
obojetnoscia. Nasze spoleczeristwa powierzaja sprawowanie opieki w tej dziedzinie
panstwu i jego instytucjom spotecznym. Czy nie jest réwnie wazne, aby nasze dzieci
poznaly te wartosci, szczegélnie za posrednictwem szkot. Ich deficyt pozostawia
swobode dla galopujacej indywidualizacji, ktéra niszczy wszystko na swojej drodze
a na pierwszym miejscu to, co jest najbardziej wartosciowe u czlowieka: jego sumie-
nie i humanizm. W ten sposéb, obywatel wyznania muzulmarskiego atakuje kwint-
esencje swoich religijnych przekonari jakby one nie dostarczaly mu wartosci. , Kar-
mimy was tylko dla oblicza Boga i nie chcemy od was ani nagrody, ani
wdziecznosci” (Koran, 76:9 — przyp. red.).

,Bycie dobrym muzulmaninem oznacza bycie dobrym obywatelem”. Te stowa
pozostana na zawsze nasza dewiza. Pozadanym rozwigzaniem byloby umozliwienie
jednostce zaréwno pelnego uczestnictwa w zyciu wspdlnoty religijnej, jak i w zyciu
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wspdlnoty obywateli. Muzulmanie europejscy podzielaja opinie, ze Europa umozli-
wia im bycie dobrymi muzulmanami. W imie swojej wiary, chca angazowac si¢
spotecznie w celu poprawy stanu rzeczy zaréwno dla nich samych, jak i dla
innych.

W tym miejscu chcialbym przyblizy¢ inny wymiar konstrukcji europejskie;j:
wymiar religijny. Nie ma znaczenia, czy Europa jest jednoreligijna czy wieloreligijna.
Bardziej istotne jest raczej, aby by¢ wrazliwym na préby wykluczenia ,religii” ze
spoleczeristwa pod pretekstem uczynienia przestrzeni publicznej wolna od jej wply-
woéw. Pozwole sobie wréci¢ do pewnego, niezbyt odlegtego, okresu historii naszego
kraju [Frangji - przyp. ttum.], kiedy to wiosng 1906 r. — w pie¢ miesiecy po uchwa-
leniu prawa o rozdziale pomiedzy paristwem a Kosciolem — nasi deputowani odda-
wali sie debacie poswieconej tej nowej regulacji. Niezalezny deputowany, socjalista
René Viviani, wyglosit w dniu 8 maja w Izbie Deputowanych stynng mowe:

Oddzielilismy ludzkie sumienie od wiary. W chwili gdy nieszczesliwy czlowiek, zmeczony
trudami dnia, uklgkngt na kolanach, podnieslismy go i powiedzielismy mu, ze ponad chmurami,
sq tylko urojenia. Gest wspaniaty, zgasiliSmy na niebie Swiatta, ktorych juz nie zapalimy
wigcej! Oto nasze dzieto, nasze dzieto rewolucyjne. Czy wierzycie, ze to dzielo jest zakoriczone?
Wprost przeciwnie, ono dopiero rozpoczyna sig, ono wrze, ono nas przerasta.

Na szczescie poglad ten nie zwyciezyl, pozostawiajac miejsce do triumfu rozsad-
kowi. W moim przekonaniu, prawo z 1905 r. [0 rozdziale paristwa od Kosciota — przyp.
ttum.] jest rezultatem rozsadnego kompromisu, ktéry zachowat to, co najwazniejsze
— gwarancje wolnosci sumienia, swobody kultu religijnego i neutralnos¢ paristwa.

Muzulmanie europejscy pragna zy¢é w godnosci i spokoju, zgodnie ze swoja
religia. Sq przekonani, ze ich praktyki religijne nie wykluczaja obywatelskiej aktyw-
nosci. Niepokoje muzulmanéw wzrastaja z dnia na dzieft w zwiazku z szerzeniem
niesprawiedliwych stereotypéw, ktére dotykajg ich za kazdym razem, gdy na arenie
miedzynarodowej ma miejsce wydarzenie zagrazajace integralnosci i bezpieczenistwu
Europy. Niepokojg ich zaréwno ekstremistyczne poglady szerzone przez pewne
grupy muzulmanéw, jak réwniez kampanie niektérych mediéw i opinie politykéw
czerpigcych korzysci z klimatu strachu i obaw wobec muzulmanéw. Mielismy oka-
zje obserwowac takie zjawiska w wielu krajach europejskich, szczegélnie po zama-
chach terrorystycznych z 11 wrzesnia 2001 r.

Jaka jest zatem alternatywa dla nas, muzulmanéw europejskich? Wedlug mnie,
rozwigzanie tego problemu powinno mie¢ charakter dwukierunkowy. Powinno by¢
nakierowane na zewnatrz i do wewnatrz. W pierwszym przypadku, mam na mysli
dzialania skierowane w strone spotecznosci europejskiej. Chcialbym, aby jej czlon-
kowie postrzegali islam jako religie nacechowang otwartoscia i tolerancja. Nie
mozemy pozwoli¢, aby to ekstremisci méwili w naszym imieniu. Drugie rozwiaza-
nie odnosi si¢ do spolecznosci muzutlmarniskiej. W islamie, wiedza poprzedza dzia-
lanie; ma ona charakter uporzadkowany i ukierunkowany. Tej tematyce, imam Al
Buchari poswiecil caly rozdziat zatytulowany ,Konieczno$¢ wystepowania wiedzy
przed slowem i czynem” w swoim autentycznym zbiorze hadiséw.

Rozpowszechnianie tresci Koranu jest zarazem koniecznoscig i obowigzkiem
spoczywajacym na odpowiedzialnych muzulmanach. Chodzi bowiem o to, aby prze-
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kazac te wartosci, ktérych istota polega na wskazywaniu ,ztotego srodka” zgodnie
z uniwersalnymi celami islamu. ,Zloty $rodek” wyklucza naduzycia i nadmierny
liberalizm. Godzi przewodnictwo Boskie ze $wiattami rozumu, z poznaniem i wie-
dza. Wyraza poszanowanie dla sprawiedliwej réwnowagi pomiedzy potrzebami
materialnymi i duchowymi czlowieka. Postrzega egzystencje jako réwnowage pomie-
dzy poszukiwaniem tego, co pozaziemskie a dqzeniem do dobrobytu w zyciu doczes-
nym.
Oddajemy sie lekturze fundamentalnych tekstow islamu, poniewaz odczuwamy
potrzebe poznania podstawowych zasad tej religii, ich znaczenia i celowosci. Z dru-
giej jednak strony, dostowna ich wyktadnia ma czesto tendencje do zawezania tego,
co Bog chcial uczynié elastycznym i szerokim w swym znaczeniu, do komplikowa-
nia tego, co jest od proste od podstaw i usztywniania tego, co byto z natury swojej
przeznaczone do ewolugji.
Zyjemy w czasach, gdy niektérzy specjaliéci w dziedzinie teologii pozostaja zale-
dwie na powierzchni tekstéw [$wigtych — przyp. ttum.] i nie wnikaja glebiej, aby
odkry¢ nowe skarby. Ograniczaja sie do doslownej interpretacji i opuszczajq sekrety,
ktére sq zawarte glebiej. Prezentowany przez nich islam ma charakter fragmenta-
ryczny i archaiczny, tak jak gdyby religia muzulmanska skladala si¢ z wielosci
zupelnie ze sobg niepowigzanych przepiséw. Oni nie otaczajg si¢ opisami, ktdre lacza
jeden przepis z drugim, lecz ustalaja relacje pomiedzy nieporéwnywalnymi w rze-
czywistosci uprawnieniami, wychwalajac w imie islamu zasady nie bedace nigdy
jego komponents. W tym okresie naszej historii na europejskich instytucjach muzul-
marnskich spoczywa wielka odpowiedzialno$é. Sq one zobowigzane do podjecia
dzialari na rzecz przysztych pokolen europejskich muzulmanéw i uswiadomienia im
wyzwan przed jakimi stoja.
Z mysla o naszych potomnych, powinniSmy uczyni¢ bardziej przejrzystymi
pewne koncepcje:
¢ Europa nie stanowi ani terytorium wojny?, ani terytorium podboju. Jest ojczysta
ziemig muzulmanéw i zada od nich wsparcia i zyczliwosci.
¢ Nalezy rozwazy¢ ksztalt muzulmanskich praktyk religijnych w Europie i wypra-
cowad w tej kwestii odpowiednie prawodawstwa dla mniejszo$ci muzulmariskiej,
uwzgledniajacego specyfike europejska. Destrukcyjny wplyw na muzulmanéw
europejskich ma zaslepienie opiniami muzulmariskich szkét prawniczych, wypra-
cowanych dla obcej rzeczywistosci.

¢ Uczestnictwo muzulmariskie w budowie zjednoczonej Europy nie moze pozostac
wylacznie meskim dzielem. Muzulmanka-Europejka réwniez bierze udzial

w realizacji tego dzieta. Europejskie muzulmanki sa obecnie podmiotem dwéch

niesprawiedliwosci. Pierwsza z nich pochodzi od pewnej grupy muzulmanéw,

ktérzy chca podporzadkowacd kobiete okreslonym obyczajom i tradycjom, nie
majacym zadnych podstaw w religii muzulmanskiej. Druga niesprawiedliwosc¢
jest zwiazana z zywiolowoscia, ktéra pojawila sie¢ w ostatnich latach w niektérych
panstwach europejskich i ktéra celowo prébuje przeszkadza¢ muzulmankom

2 Z arab. dar al-harb - tereny, na ktérych znajdujq sie paristwa bedace w stanie wojny z muzut-
manami. Przeciwstawia sie je dar al-islam, terytorium, na ktérym panuje islam. Oba terminy
pochodza z prawa muzulmariskiego — przyp. red.
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w rozporzadzaniu swojg osobg i w prowadzeniu spokojnego i godnego zycia

zgodnie ze swojg religijnoscia.

O ile istnieje jeden fundamentalny wyklad islamu, to mamy jednak do czynienia
z wieloma réznicami w jego zastosowaniu. Sposéb kultywowania tej religii przez
europejskich muzulmanéw jest uwarunkowany czynnikami kulturowymi i spotecz-
nymi. Jezeli weZmiemy pod uwage zdolnosc¢ islamu do adaptacji w réznych warun-
kach oraz jego umiejetnos¢ integracji wartosci kultur europejskich, to kwestia zgod-
noéci islamu z warto$ciami, ktére leza u podstaw Europy, nie powinna by¢
przedmiotem nieustajacych debat.

Europa stoi przed waznym momentem swojej historii. Integracja spolecznosci
wyznania muzulmariskiego — spokojna, bez namietnosci i z poszanowaniem godno-
$ci praktyk kultu muzulmariskiego — to co$ wiecej niz tylko interes polityczny; to
bogactwo Europy zwigzane ze wzajemnym sasiedztwem.

Z francuskiego przetozyta llona Kielan-Gliriska
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ydarzenia z 7 lipca 2005 r. i 11 wrzesnia 2001 r. mialy tak ogromne konse-
kwencje dla islamu i muzulmanéw na calym swiecie, ze jedynie czas pozwoli
je oceni¢. Czy mamy do czynienia ze zderzeniem cywilizacji? Moze tak — moze nie,
ale coraz bardziej widoczna obecnos¢ muzutmanéw w Europie juz od kilku lat jest
przez wielu postrzegana jako zagrozenie dla status quo spoleczeristw europejskich.

Moim zdaniem muzulmanie kwestionuja dwa gléwne zalozenia:

a) wywodzace si¢ z europejskiej historii pojecie przedwojennej obywatelskosci
oparte na jednorodnosci etnicznej i religijnej i rozumiane jako przeciwstawne do
religijnego i kulturowego pluralizmu,

b) zalozenie, Ze religia powinna by¢ catkowicie prywatna sprawa i Ze wiara nie
odgrywa zadnej roli w sferze publicznej.

Nazywam je zaloZeniami a nie realiami spotecznymi, poniewaz sa one zakorze-
nione w nostalgicznych wizjach starozytnosci lub niedawnej przeszilosci, ktére miaty
niewiele wspdlnego z rzeczywistoscia. Na przyklad wartosci religijne zawsze odgry-
waly wazna role w Europie. Bez wplywow religijnych nie byloby Solidarnosci
w Polsce czy NHS (National Health Service) w Wielkiej Brytanii. Kiedy Europa
ewoluuje w poszukiwaniu swojej wlasnej tozsamosci pojawiaja si¢ wewnetrzne nie-
pokoje, ktére obracajg si¢ przeciwko najstabszym spolecznosciom.

W niniejszym tekscie pragne pokrétce przedstawic brytyjskich muzulmanéw,
przyjrzec sie dotychczasowemu rozwojowi ich spolecznosci i tozsamosci. Wczesniej
jednak powinienem wspomnieé, ze bede czasami uzywat slowa ,spolecznos¢” jako
konstrukgji socjologicznej w odniesieniu do obecnosci muzulmanéw w Wielkiej Bry-
tanii, chociaz pojecie to ma swoje ograniczenia. Po pierwsze, niektére nurty w Euro-
pie odrzucaja go ze wzgledu na jego konotacje z Zyciem grupowym i ,gettoizacja”.
Przyktadem moze by¢ Francja, gdzie kazdy obywatel zajmuje szczegélne miejsce
w przestrzeni spolecznej, a istota stosunkéw pomiedzy jednostka a paristwem jest
postrzegana jako negacja , spotecznosci” w rozumieniu brytyjskim. Druga przyczyna
zwigzana jest z faktem, ze ze wzgledu na ogromne zréznicowanie populagji brytyj-
skich muzulmanéw trudno jest méwié o jednolitej catosci. Brytyjskich muzutmanéw
réznig nie tylko jezyki ojczyste, czy przynaleznos¢ polityczna, ale takze cechy reli-
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gijne!. Przykltadem moga by¢ réznice pomiedzy muzulmanami pochodzacymi
z Gudzaratu/ Afryki Wschodniej i Zyjacymi w Leicester a tymi z Mirpuru, pochodzenia
pakistariskiego zyjacymi w Bradford. Dotycza one klasy spotecznej, poziomu edukacji,
kwalifikacji zawodowych i dochodéw gospodarstw domowych, co prowadzi do réznej
dynamiki tworzenia spotecznosci i interakcji w poszczegdlnych miastach. W zwiazku
z tym bardziej odpowiednie byloby méwienie o ,spotecznosciach” w liczbie mnogiej.
Czynnikiem, ktéry jednoczeénie pogarsza i polepsza sytuacje jest niejednoznacznosé
i wielo$¢ réznych socjologicznych definicji terminu ,,spolecznos¢”.

SPOLECZNOSCI MUZUEMANSKIE W WIELKIE] BRYTANII

W Zjednoczonym Kroélestwie mamy do czynienia z jedna z najbardziej réznorod-
nych spoteczno$ci muzutmarskich w Europie. Dla niektérych moze by¢ zaskocze-
niem, ze kontakty pomiedzy islamem i Wyspami Brytyjskimi maja wielowiekowa
tradycje. Zagadkowym przykladem jest wzmianka w jezyku arabskim o muzulman-
skiej deklaracji wiary na monetach bitych przez kréla Offe (zm. 796). Jedna z takich
monet oraz datowany na IX w. Krzyz Ballycottin, réwniez z inskrypcja basmali,
znajdowaly sie do niedawna w Bibliotece Brytyjskiej (the British Library). Jednak
pomimo tych wczesnych kontaktéw pierwsi muzulmanie zaczeli tworzy¢ spotecz-
nosci w Wielkiej Brytanii dopiero w XVIII w. Poniewaz imigrantami byli gtéwnie
zeglarze, wiekszos¢ tych spolecznosci powstawala na terenach gtéwnych miast por-
towych, takich jak Liverpool, Newcastle czy Londyn. Dwie znaczace spotecznosci,
w ktérych wazng role odgrywali konwertyci, zostaly utworzone w Woking (czes¢
Londynu — przyp. red.) i w Liverpoolu. Byly one stosunkowo nieliczne i skupione
na niewielkim obszarze. Liczniejsze grupy muzulmanéw osiedlily si¢ w Zjednoczo-
nym Krélestwie wiele lat péZniej — dopiero po II wojnie swiatowej. Kluczowym
powodem migragji bylo zapotrzebowanie na robotnikéw w powojennej gospodarce.
Ponadto mozliwosci edukacyjne i warunki ekonomiczne w niedawno zdekolonizo-
wanych rejonach $wiata nie byly zadowalajace. W rezultacie tych czynnikéw ,odpy-
chajacych i przyciagajacych” (ang. ‘push-pull’), na przestrzeni dwdéch dekad do
Zjednoczonego Krélestwa przybyta znaczna liczbe muzulmanéw, szczegélnie z wiej-
skich obszaréw Pakistanu i Bangladeszu. Muzutmanie przybywali nie tylko z potu-
dniowej Azji, ale réwniez ze $wiata arabskiego, gtéwnie z powodéw edukacyjnych.
Przez lata dofaczali do nich muzulmanie pochodzacy z Afryki, Europy i Dalekiego
Wschodu, jak réwniez konwertyci ze Zjednoczonego Krélestwa, tworzac zréznico-
wang etnicznie spotecznosé. Okoto potowa z 1,6 mIn? obecnie zyjacych brytyjskich
muzulmanéw urodzila si¢ w Zjednoczonym Kroélestwie.

Zjednoczone Krélestwo nie posiada systemu oficjalnego uznawania religii, jaki
funkcjonuje w niektérych krajach Unii Europejskiej, na przyklad w Niemczech czy

Chodzi tu, podzial na ruchy muzulmanskie, ktéry wyksztalcil sie w islamie poludniowo-azja-
tyckim. Cztery podstawowe to ruch Brelwi, Dijobandi, Tablighi Dzama’at, DZama’ati Islami
- przyp. red.

Liczba pochodzi ze spisu ludnosci 2001. Niekt6rzy twierdza, ze po uwzglednieniu tendencji
wzrostowej oraz faktu, Ze pytanie mialo charakter dobrowolny rzeczywista liczba w roku 2003
wyniosta okoto 1,8 mIn. Zob. prace Muhammada Anwara z Warwick University.
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Belgii. Brytyjski system jest o wiele bardziej zlozony, oparty na mniej formalnych
ustaleniach i posrednich odniesieniach w systemie prawnym, ktére mogg dotyczy¢
poszczegSinych mniejszosci. Zydzi i Sikhowie sq uwazani za grupy etniczne i dlatego
maja prawnie zapewniona ochrone przed dyskryminacja. Istniejq takze okreslone
klauzule dotyczace przestrzegania prawa zydowskiego w sprawach osobistych.
Poniewaz uzyskanie obywatelstwa Zjednoczonego Krélestwa jest ogdlnie rzecz bio-
rac latwiejsze niz w innych krajach europejskich, wigkszo$¢ cztonkéw grup mniej-
szosciowych osiadlych w Zjednoczonym Krélestwie jest obywatelami brytyjskimi.

Wraz z pojawieniem si¢ imigrantéw w latach 60. i 70. XX w. rozgorzata debata
dotyczaca ich pozydji i statusu. W poczatkowym etapie toczyla sie ona w podobnym
tonie jak w innych czesciach Europy. Czy te mniejszosci powinny by¢ odsylane do
swoich krajéw? Czy zabiora one prace Brytyjczykom? Czy beda stanowic obciazenie
dla gospodarki? Prawdopodobnie najbardziej aktywnymi uczestnikami debaty byli,
stojacy na dwéch przeciwleglych biegunach, Enoch Powel z Partii Konserwatywnej
i Roy Jenkins z Partii Pracy. W rezultacie tej debaty wykrystalizowalo si¢ brytyjskie
pojecie wielokulturowosci okreslanej jako: (...) postepujgcy proces ujednolicania, lecz
z zachowaniem kulturowej rdznorodnosci, polgczony z réwnymi szansami w atmosferze
wzajemnej tolerancji>.

Choé spotecznosci muzulmanskie w Zjednoczonym Krélestwie zaczely sie for-
mowac juz na poczatku XIX w., instytucje odgrywajace obecnie znaczaca role byty
tworzone przez imigrantéw przybylych w czasie i po drugiej wojnie $wiatowej.
Pierwsza wazng inicjatywa zwiazana z tworzeniem organizacji muzulmanskich
w okresie powojennym bylo powolanie do zycia Muzulmarnskiego Centrum Kultu-
ralnego (Islamic Cultural Centre) i Trustu Meczetéw (Mosque Trust) w 1944 r.
i pézniejsze otwarcie Centralnego Meczetu Londyriskiego (Londyn Central Mosque)
w Regents Park w 1977 r.

DANE STATYSTYCZNE DOTYCZACE MUZUEMANOW W WIELKIE] BRYTANII

Spis ludnosci przeprowadzony w 2001 r. byl pierwszym w ostatnich latach, ktéry
zawieral pytanie o przynaleznosc religijnag®. Wprowadzenie tego pytania bylo kon-
trowersyjnym krokiem i w poczatkowej fazie wywolato liczne debaty wsréd réznych
spolecznosci religijnych Zjednoczonego Krélestwa, a takze w kregach liberalnych.
Ostatecznie wydawalo sig, ze gtéwne spolecznosci wyznaniowe je zaakceptowaly.
Liczba oséb, ktére odpowiedzialy na pytanie byla zaskakujaco duza — ponad 92%
— biorac pod uwage fakt, ze udzielenie odpowiedzi byto dobrowolne. Okoto 15,5%
populacji Zjednoczonego Krélestwa stwierdzito, ze nie deklaruje przynaleznosci do
zadnej religii. Niektdre dane dotyczace przynaleznosci religijnej s nadal skorelowane
z innymi czynnikami, takimi jak trudna sytuacja ekonomiczna, przestepczosé,
warunki mieszkaniowe i zatrudnienie. Podstawowe dane na ten temat sq podawane
do publicznej wiadomosci poczawszy od lutego 2003 r.

3 R.Jenkins, Essays and Speeches, 1967, cytowane [w:] P. Lewis, Islamic Britain: Religion, Politics and
Identity among British Muslims, 1.B. Tauris, Londyn 1994, s. 3.
4 Podobne pytanie istnialo wczesniej, lecz zostato usuniete w XIX w.
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Tabela 1. Dane ze spisu ludnosci 2001 dotyczace przynaleznosci religijnej w Zjednoczonym
Krélestwie®

Przynaleznos¢ religijna Liczba Odsetek w populacji
chrzescijanie 42 079 000 71,6
muzutmanie 1 591 000 2,7
hinduisci 559 000 1,0
sikhowie 336 000 0,6
zydzi 267 000 0,5
buddysci 152 000 0,3
inni 179 000 0,3
ateisci 152 000 0,3
brak odpowiedzi 4 289 73

Poniewaz spis ludnosci z roku 1991 byl oparty tylko na kategoriach etnicznych
nie mozna dokona¢ wiarygodnego poréwnania z ostatnim spisem. Jednak analitycy
w oparciu o grupy ze znaczaca populacja muzulmanéw oszacowali ich liczbe
w 1991 r. na 1,3-1,6 milionow.

REGIONALNE ROZMIESZCZENIE MUZUEMANOW W ANGLII

Najwieksze spolecznosci muzulmanskie zostaty utworzone wokét dawnych miast
przemystowych, a prawie polowa muzulmanéw Zyje w obrebie obszaru londyn-
skiego. Pig¢ angielskich miast z najwieksza populacja muzulmanéw to:

Londyn 607 000
Birmingham 140 000
Manchester 125 000
Bradford 75 000
Kirklees 39 000

Spis lokalnych wiadz administracyjnych pokazuje, ze najwigkszy odsetek muzul-
manéw wystepuje w londyriskiej dzielnicy Tower Hamlets (36,4%). Sposréd dziesie-
ciu samorzadéw lokalnych z najwiekszym udzialem muzulmanéw, cztery (Tower
Hamlets, Newham, Waltham Forest i Hackney) znajdujq si¢ w Londynie.

5 Wszystkie przytoczone dane pochodzace ze spisu ludnosci objete s prawem autorskim i mozna

je znaleZ¢ na stronie internetowej http://www statistics.gov.uk.
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Tabela 2. Liczba muzulmanéw w ogélnej liczbie mieszkaricéw danego samorzadu

lokalnego
Nuzz;;a sarorzqdu Liczba muzutmandw Odsetek w populacji Miejsce w rankingu
okalnego
Tower Hamlets 71 389 36,4 1
Newham 59 293 243 2
Blackburn z Darwen 26 674 194 3
Bradford 75 188 16,1 4
Waltham Forest 32 902 15,1 5
Luton 26 963 14,6 6
Birmingham 140 033 14,3 7
Hackney 27 908 13,8 8
Pendle 11 988 13,4 9
Slough 15 897 13,4 10

ZXCIE POLITYCZNE

Brytyjscy muzuilmanie zaczeli wstepowaé do gtéwnych partii politycznych
w latach 60., a pierwszy radny, Bashir Maan, zostal wybrany w 1970 r. Do niedawna
muzulmanie przynalezeli niemal wylacznie do Partii Pracy. Obecnie jest ponad 200
radnych®, 4 cztonkéw Izby Gmin, 5 czlonkéw Izby Lordéw i 1 cztonek Parlamentu
Europejskiego pochodzenia muzulmariskiego. Liczba muzutmanéw bedacych czton-
kami innych partii jest trudna do oszacowania.

Tabela 3. Liczba radnych muzulmanskich w zaleznosci od partii politycznej w 2000 r.

Partia Liczba radnych muzutmariskich
Pracy 166
Liberalnych Demokratéw 27
Konserwatywna 20
Sprawiedliwosci 6
Razem 219

Zrédto: Muslim Councillors in the UK: May 2000 opracowane przez The Muslim News, 2001.

Jak wynika z badan Instytutu Badan Polityki Spolecznej (IPRR) wystepuje nadal
powazny problem niedostatecznej reprezentacji przedstawicieli mniejszosci etnicz-
nych (takze muzulmanéw) na stanowiskach politycznych’. W raporcie wzywajacym
do szybkiego podjecia dzialari stwierdzono, ze jest tylko 12 postéw czarnoskérych
lub pochodzenia azjatyckiego. Aby lepiej odzwierciedli¢ sytuacje demograficzng
w kraju liczba ta powinna wynosi¢ okoto 478. Tylko 2,5% radnych wywodzi sie

6 W oparciu o dane z roku 2000.

7 R. Ali, C. O’Cinneide, Our House? Race and Representation in British Politics, IPRR, Londyn, 2002.

8 Wedtug Muhammada Anwara liczba ta powinna uwzgledniac¢ okoto 20 postéw pochodzenia
muzulmaniskiego, zob. M. Anwar, British Muslims: Socio-Economic Position, [w:] British Muslims:
Loyalty and Belonging, M. Seddon (red.), The Islamic Foundation and COF, Leicester 2003, s. 65.
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z mniejszosci etnicznych, podczas gdy powinno by¢ ich okolo 6%. Zgromadzenie
Londynskie (Greater London Assembly — GLA) powinno liczy¢ okoto 6 ciemnoskoé-
rych i azjatyckich czlonkéw, w sytuacji gdy dzi$ jest ich tylko dwdch.

Tabela 4. Szacunki IPPR dotyczace niedostatecznej reprezentacji przedstawicieli
mniejszosci etnicznych na stanowiskach politycznych

Obecna sytuacja Bardziej pozgdana sytuacja
Liczba postow 12 47
Liczba radnych 2,5% (530) 6% (1 272)
Czlonkowie GLA 2 6

Zrédlo: R. Ali, C. O’Cinneide, Our House?..., op. cit.

Tradycyjnie muzulmanie sq zdecydowanymi zwolennikami Partii Pracy. Jednak
w ostatnich latach obserwujemy stopniowy wzrost poparcia takze dla dwéch innych
gtéwnych partii politycznych. Prawdopodobnie wynika to z niezadowolenia z decy-
zji dotyczacych polityki zagranicznej i wojny w Iraku. Powody popierania Partii
Pracy maja swoje korzenie w stanowisku w sprawie imigracji przyjetym przez te
partie w latach 70. Zwigzane sg one takze z faktem, Ze jako pracownicy fabryk
pierwsza generacja muzulmandéw miala silne powiazania ze zwigzkami zawodowymi
W wyborach lokalnych w 2003 r. i powszechnych w 2005 r. Partia Pracy stracila
znaczna liczbe mandatéw. Chociaz nie ma jeszcze badan, ktére moglyby wskazac
przyczyny, uwaza si¢, ze duzg role w zmianie preferencji politycznych na korzyscé
Liberalnych Demokratéw odegraly nastroje antywojenne. Na przyklad w Leicester
czterech muzutlmaniskich radnych (wszyscy z Partii Pracy) stracito mandaty. W tym
samym czasie wybrano czterech nowych radnych pochodzenia muzulmariskiego, ale
tym razem nalezacych do Liberalnych Demokratéw. Postanka Partii Pracy z Leicester
Patrycja Hewitt przyznala, Ze nie jest zdziwiona brakiem poparcia dla Partii Pracy
wsréd spotecznosci muzulmanskiej’. Kilka organizacji, w tym Muzutmaniskie Sto-
warzyszenie Wielkiej Brytanii (Muslim Association of Britain), prowadzilo glosne
kampanie nawotujace muzulmanéw do nie glosowania na Parti¢ Pracy w ramach
protestu przeciwko stanowisku rzadu w sprawie wojny w Iraku. Szczegdlnie po
wydarzeniach z 11 wrzesnia 2001 r. spolecznosci muzulmanskie sg poddawane
dokiadnej kontroli, dotyczacej zwlaszcza lojalnosci, przynaleznosci i tozsamosci.

Tozsamo$c!0

Wspélczesne spoleczenstwa klada nacisk na znaczenie jednostki i tym samym
pojecie wlasnej tozsamosci staje sie bardzo wazne. Codziennie dokonywane przez
nas wybory dotyczace ubioru, Zzywnosci, prasy itp. méwig bardzo duzo o tym, kim
jesteSmy i — $wiadomie badZ pod$wiadomie — odzwierciedlaja nasze wyobrazenia

9 P. Hetherington, Lib Dem surge changes the landscape, “The Guardian”, 2.05.2003.

10 W celu zapoznania sie z szersza dyskusja o tozsamosci brytyjskich muzutmanéw zob. D. Hussain,
British Muslim Identity. British Muslims between Assimilation and Segregation, Islamic Foundation,
Leicester 2004.
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o nas samych. Takie sygnaly wysylamy réwniez dokonujac wyboru wiary, filozofii
zyciowej, kariery czy zwiazkéw miedzyludzkich.

To nie jest juz kwestia dziatari jednokierunkowych, gdyz ciagle wptywamy na
innych i jestesmy poddawani wplywom czynnikéw zewnetrznych, takich jak ota-
czajacy nas ludzie, dominujaca kultura czy warunki, w ktérych zyjemy. Z powodu
indywidualizacji spoleczeristwa i zalamania tradycyjnego sposobu pojmowania rol
spotecznych, pojecie wilasnej tozsamosci staje sie bardziej znaczace. Jednostka osiag-
neta wieksza mozliwosé ksztattowania wilasnej tozsamosci, bycia indywidualnoscia.
Jak ujmuje to Giddens:

Co robi¢? Jak dziatac¢? Kim byc? Dla kazdego, kto zyje w warunkach pdZnej nowoczesnosci,
sq to pytania najistotniejsze — i pytania, ktdre kazdy z nas na jakims$ poziomie odpowiada, czy
to w sposdb dyskursywny, czy przez codzienne zachowania spoteczne'l.

Giddens wskazuje takze na powigzania pomiedzy poziomami mikro i makro,
ktére rzutujg na tozsamos¢ spoleczna i zmiane spoteczna!?. Socjologia nie moze
zrozumieé zadnego z tych pozioméw rozpatrujac je osobno. Jedli na przyktad mamy
rozwazy¢ zmiany moralnosci w Wielkiej Brytanii po II wojnie swiatowej — patrzac
na zwiazki pozamalzeriskie, wzrost liczby przestepstw natury moralnej czy zwiek-
szong obecnod¢ symboliki seksualnej w sferze publicznej, zmian tych nie mozna
wytlumaczy¢ bioragc pod uwage tylko poziom mikro lub makro. Nie zostaly one
wprowadzone przez instytucje spoleczne ani przez paristwo, ani tez jednostki nie
zmienily spontanicznie swoich pogladéw dotyczacych moralnego zachowania. Wiek-
szo$¢ tych zmian zaszla pod wplywem ostabienia autorytetu religijnego i wzrostu
racjonalnosci i materializmu w spoleczeristwie brytyjskim. Na zmiany te wplywaly
takze inne czynniki spoleczne. Zmiany w prawie dotyczacym rodziny oraz kobiecych
i meskich rél spolecznych moglyby wywodzi¢ si¢ z poziomu makro, lecz popyt na
nie mialby swoje Zrédla na poziomie mikro. Zmiana w obrebie poziomu mikro
bylaby wywotana przez ruchy spoleczne na poziomie makro, ktére oczywiscie wyni-
katyby z doswiadczen ludzi i niezadowolenia na poziomie mikro. Dlatego zmiana
jest wynikiem kompleksowych interakgji sit mikro i makro. Instytucje takie jak media
odgrywaja znaczna role w ksztaltowaniu naszego wyobrazenia o sobie, o innych
i 0 naszych zwiazkach z innymi. Wiadomosci i programy dokumentalne informuja
nas i relacjonuja wydarzenia, a informacje te sa dalej przetwarzane przez spoteczer-
stwo i tworza pewien ciag przyczynowo-skutkowy. Stad informacje pojawiajace sie
w mediach nie tylko odzwierciedlaja rzeczywistosc, ale takze ciagle ja ksztattuja.

ZMIENNA 1 WIELORAKA NATURA TOZSAMOSCI

Foucault postrzega tozsamosc¢ jako cos, co nie jest w czlowieku, lecz jest rezulta-
tem interakcji zachodzacych pomiedzy ludZmi. Ludzie nie posiadajg prawdziwej
tozsamosci, raczej tozsamosc jest tymczasowsq i ciagle zmieniajaca sie konstrukcja -

11 A. Giddens, Modernity and Self-Identity, Stanford University Press, 1991, s. 70 (ttum. polskie za
A. Giddens, Nowoczesnos¢ i tozsamosé, PWN, 2001, s. 89).

12 D. Gauntlett, Media, Gender and Identity: An Introduction, Routledge, Londyn i Nowy Jork
2002.
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tym samym jest ona wzgledna. Dla Foucault pojecie tozsamosci jest powigzane
z wiladza. Wladza, ktéra moze byé zdefiniowana jako umiejetnos$é wplywania na
otoczenie, jest dzialaniem podejmowanym przez jednostke. Wladzy sie nie posiada,
lecz sprawuje, a tam, gdzie mamy z nig do czynienia, pojawia si¢ tez opér. Stad
tozsamosci nie s dane, ale sa wytworami zachodzacych proceséw i s stale tworzone
i przeksztalcane poprzez spoleczne interakcje'>. Co wiecej, tozsamosci nie tylko sa
zmienne, ale jednostka rzadko posiada jedna tozsamos¢. Jedna osoba moze jedno-
czesdnie by¢ ojcem, mezem, synem, kuzynem, wujkiem, pracownikiem biurowym czy
sportowcem, przechodzac bez wysitku z jednej roli do innej czy nawet ,zonglujac”
réznymi rolami w tym samym czasie i negocjujac swoja droge przez zycie. Podobnie,
przygladajac sie takiej grupie religijnej jak brytyjscy muzulmanie, trzeba uwzglednic
rézne warstwy tozsamosci.

Co rozumiemy przez tozsamos$¢é muzulmariska?

W poprzednich opracowaniach przedstawilem trzy podstawowe elementy two-
rzace tozsamos¢ muzulmarnska:
1. Koncepcja samego siebie.
2. Koncepgcja terytorium.
3. Koncepcja spolecznosci.

1. KONCEPCJA SAMEGO SIEBIE

Na muzulmariskie koncepcje wilasnej tozsamosci wptywa kompleksowe wspoét-
dziatanie wielu czynnikéw, sposréd ktérych najwiekszy wplyw ma koncepcja Boga
i zwiazkéw czlowieka z Bogiem. Dla muzulmanina, Bég jest Jeden (koncepcja znana
jako tauhid) i jest Kochajacym i Milosiernym Stwérca, Zywicielem i ostatecznym
Sedzia we wszystkich sprawach. Jest On Prawodawcg i Wladca (wsréd innych Jego
atrybutéw), ale przede wszystkim jest On Wspéiczujacy, Wyrozumialy i Sprawied-
liwy. I chociaz czlowiek zostal stworzony w naturalnym stanie czystosci i dobroci
jako namiestnik Boga (chalifa), jest podatny na stabosci i roztargnienie. Dlatego jest
zachecany do tego, zeby zawsze pamietat o swoim Panu (zikr), Zeby byl swiadomy
Boga (takwa) i spelnial swoje obowiazki jako chalifa z zachowaniem nalezytej spra-
wiedliwosci i pilnosci. Ten silny zwigzek czlowieka z Bogiem ma zapewni¢ Bogu
miejsce w centrum ludzkiego zycia, a Duch Bozy dotyka wszystkich dziatan czlo-
wieka zaréwno na tym, jak i innym $wiecie. W rzeczywistosci taki podzial jest
sztuczny, gdyz Bég jest Przewodnikiem we wszystkich naszych sprawach. Aby
przypominaé¢ o tym ludzkosci, przez wieki Bég wybieral postaricéw, dajac im
natchnienie i objawienie. Teraz ten obowiazek spoczywa na wierzacych, ktérzy sa
zachecani do ,wzywania do czynienia dobra”, do ,promowania tego, co dobre
i zniechecania do zta”. Ten duchowy zwigzek i boski kontekst (rabbanijja) wyznacza
przestrzeri dla wielu réznorodnych rél zyciowych czlowieka. Dlatego muzutmanin
jest poddanym Boga, co wigcej takze jego namiestnikiem, zyjacym nie tylko dla
siebie, ale takze by przynosi¢ ludzkosci dobro. Pojecia tauhidu, istichlafu, zikru,
takwy i rabbanijja, inter alia, tworza rdzen i sa esencja zycia muzuimanina.

13 V. Kahani-Hopkins, N. Hopkins, Representing British Muslims; the Strategic Dimension to Identity
Construction, “Ethnic and Racial Studies”, t. 25, nr 2, 2002, s. 288-309.
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2. TERYTORIUM

Tradycyjne spolecznosci muzulmarnskie nie byly oparte na panstwach narodo-
wych, a muzulmanie zyli na obszarach, na ktérych wspdlistnieli ludzie z rozmaitych
srodowisk etnicznych i jezykowych. Po dzi§ dzien trwa debata, jak legitymizowac
panistwa narodowe w ramach islamu. Inna fundamentalng idea w koncepdji prze-
strzeni jest rola religii w Zyciu publicznym. Zanim sekularyzacja zostala na stale
przyjeta w okresie postosmariskim, spoteczeristwa muzulmarskie spotykaly sie
z wigkszym przenikaniem sie Zycia religijnego, politycznego, gospodarczego i spo-
tecznego. Ernest Gellner komentuje, ze zwigzek islamu z wladza $wiecka (...) ma
jedng wazng socjologiczng konsekwencje: brak miejsca dla wiadzy Swieckiej. Bedge samemu
Cezarem, nie bylo potrzeby poddawac sig Cezarowi'.

Pomimo braku rozréznienia na to, co cesarskie i to co boskie, wéréd spoleczeristw
muzulmanskich zawsze istnialo rozgraniczenie pomiedzy sfera publiczng i prywatna,
a takze miedzy sferg polityczng i religijna, prowadzace de facto do podziatu wladzy.
Jednakze nie méwiono o tym - szczegélnie w przypadku tego ostatniego — w taki
sposob, jak dzieje sie to w nowoczesnych panstwach swieckich. We wczesnej histo-
rii islamu muzulmarnscy uczeni stworzyli dokladne terminy geopolityczne, definiu-
jace sposéb stosowania prawa w stosunku do muzulmanéw zyjacych wewnatrz oraz
poza terytoriami muzulmarskimi. Regiony znajdujace si¢ pod rzadami muzutmanéw
zdefiniowano jako dar al-islam (dom islamu) a ,inne” regiony byly opisywane jako
dar al-harb (dom wojny), dar al-kufr (dom niewiary), dar al-ahd i dar as-sulh (dom
porozumienia), dar al-amn (dom bezpieczeristwa) itd. Stworzono wiele innych defi-
nicji, ale najwieksze uznanie wéréd naukowcéw zdobyly pierwsze dwie, prowadzace
do tego, co Tarik Ramadan nazywa ,binarng wizjg $wiata”1°: §wiata islamu i $wiata
,innych”. Wszystko to mialo powazny wplyw na prawodawstwo. Pomimo réznic
wystepujacych pomiedzy poszczegdlnymi szkotami, wiekszo$¢ z nich niechetnie
odnosila sie do zycia muzulmanéw poza dar al-islam. Pozwolenia byly udzielane
handlowcom, studentom, duchownym itp., ale byly one uznawane raczej za wyjatki
i przyznawane na okreslony krétki czas. Gléwnymi wyznacznikami dar al-islam byty
bezpieczeristwo osobiste, sprawiedliwos¢, wolno$¢ wyznania i unikanie korupcji.
Mozna zastanawia¢ sie nad sytuacja dzi$, kiedy na skutek probleméw politycznych
niektérzy muzulmanie sq zmuszeni do ucieczki z krajéw muzulmanskich i poszu-
kiwania schronienia w krajach zachodnich. Pamietajac o tych kryteriach niektérzy
wspdlczesni naukowcy kwestionuje koncepcje binarnej wizji $wiata. — Czyz jest
bowiem mozliwe, aby w erze globalizacji istniala taka wizja, zwlaszcza Ze nie istnieje
ogolnie przyjeta definicja dar al-islam, w opozycji do ktérej mozna byloby zdefiniowad
dar al-harb? Ponadto warto zauwazyd, Ze sa to terminy czysto prawnicze i nie maja
podstaw w Koranie czy Sunnie. Koran przypomina, ze: do Boga nalezy Wschdd
i Zachdd'®, ze bez wzgledu na standardy polityczne i moralne w réznych krajach cata
ziemia nalezy do Stworcy.

14 E. Gellner, A Pendulum Swing Theory of Islam, [w:] Sociology of Religion, R. Robertson, Penguin
1976, s. 127-138.

15 T. Ramadan, To be a European Muslim, Islamic Foundation, Leicester 1999.

16 Koran (2:115).
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3. SPOErECZNOSC

Koran relacjonuje historie wielu postaricow, ktérych Bég wystat ,,do ich braci”?’,

ktérzy nie byli muzulmanami. Prorocy zwracali sie do swoich spolecznosci ,,0 ludu
maj!”18 (kaumi), stad istnieje braterski zwiazek pomiedzy muzutmanami i cztonkami
spotecznosci w ktérych zyja, bez wzgledu na ich wiare. Muzulmanin jest jednym
z ‘nich’, ‘oni’ sg czeScig kaumu. Koran dalej wyjasnia:

O ludzie! / Oto stworzylismy was z mezczyzny i kobiety / i uczynilismy was ludami i ple-
mionami / abyscie sig wzajemnie znali. / Zaprawdg, najbardziej szlachetny sposrod was, /
W obliczu Boga,/ To najbardziej bogobojny sposréd was!™

Tym samym, mnogos¢ kultur i grup etnicznych uchodzi za pozytywny czynnik
poprawiajacy ludzkie Zycie, a nie za przyczyne uprzedzen. Pojecie ummy, ktére
prébuje jednoczy¢ muzulmanéw z calego swiata, nie neguje obowigzkéw jednostki
w stosunku do sasiadéw, rodakéw czy czesci jej kaum. Koncepcja ummy, jakkolwiek
teoretyczna by nie byla, wykracza poza wiezy rodzinne, jezykowe, regionalne czy
etniczne. Takie wiezy, nazwane przez czternastowiecznego historyka i socjologa
muzulmarnskiego Ibn Chalduna (zm. 1406) asabijja, sq Zle postrzegane, jesli traktuje
si¢ je jako normatywne dla spdjnosci grupowej. Wyrazajac przywigzanie do spolecz-
nosci narodowej i lokalnej, w debatach muzulmanéw czesto pada pytanie o fizyczny
wymiar przynaleznosci. Czy jako obywatel, muzulmanin moze angazowac sie
w dziatania patriotyczne, z ktérych najbardziej widoczne to wywieszanie flagi lub
stanie na bacznos¢ podczas hymnu narodowego? Wedlug szajcha Fajsala Mawla-
wiego:

Muzubmanie zyjgcy w krajach niemuzutmariskich powinni szanowa¢ symbole tych krajow, takie
jak hymn narodowy, flaga itp. Jest to czes¢ tego, czego wymaga wspdiczesnie postawa obywa-
telska, tym samym ujecie si¢ za narodowg flagg nie jest zakazang formgq lojalnosci. Jesli
muzutmanin ma zmienic¢ zte dziatanie w kraju niemuzutmariskim moze to zrobi¢ poprzez dawa,
mgdros¢ i uczciwe napominanie. Rdwnoczesnie, nie powinien przestrzegac zadnych przepisdw,
ktdre wigzq sig z niepostuszeristwem w stosunku do Allaha®®.

Kolejnym czesto zadawanym pytaniem jest — ,kim jestes w pierwszej kolejnosci:
muzulmaninem czy Brytyjczykiem?”. W $wietle powyzszej dyskusji o sprawiedli-
wosci, takie pytanie jest bezzasadne. W rzeczywistosci istniejg tutaj dwie odrebne
tozsamosci: pierwsza — tozsamos¢ religijna i filozoficzna i druga — narodowa i tery-
torialna. Tak jak mozna by¢ chrzescijaninem i Brytyjczykiem czy humanistq i Bry-
tyjczykiem, tak mozna by¢ muzutlmaninem i Brytyjczykiem i nie nalezy doszukiwaé
sie tutaj zadnych sprzecznosci, napieé czy poréwnan.

Kluczowym punktem debat dotyczacych muzulmanéw deklarujacych swojg toz-
samosc jako brytyjska lub nawet angazujacych sie w zycie polityczne danego kraju
zachodniego (ktéry moze byé w konflikcie z czescia swiata muzulmariskiego) jest

17 Zob. Koran (7: 65), (7: 73), (7: 85), (11: 50), (11: 61), (11: 84).
18 Tbidem.
19 Koran (49: 13).

20 http://www.islamonline.net/fatwa/english/FatwaDisplay.asp?hFatwalD=79294 (data fatwy:
pazdziernik 2002).
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pojecie lojalnosci (wala). Komu nalezna jest lojalnos¢? Zgodnie z fatwg Europejskiej

Rady Fatwy i Badari Naukowych wala moze dotyczyé dwdch obszaréw:

1. Lojalnos¢ w sprawach religijnych: odnosi sie ona do lojalnosci wyznaniowej
i wigze sie z wiarg w Allaha i stronieniem od innych wierzen, ktére stoja
w sprzecznosci z Jednosciq Allaha. Ten typ wali nalezny jest Allahowi, jego
Postaricowi i wyznawcom. Wszechmogacy Allah méwi:

Waszym opiekunem jest Bog, / Jego Postaniec / i ci, ktdrzy wwierzyli; / ktdrzy odprawiajg
modlitwe, / ktdrzy dajg jatmuzne, / sktaniajgc sig pokornie®'.

2. Lojalno$¢ w sprawach ziemskich zwigzana jest z przeprowadzaniem transakcji
miedzy ludZmi Zyjacymi w jednym spoteczeristwie lub miedzy réznymi spote-
czenistwami, bez wzgledu na odleglos¢ czy religie. Dozwolone jest angazowanie
sie w transakcje handlowe z niemuzulmanami, a takze w uklady pokojowe
i dzialania zgodne z zasadami i warunkami panujacymi w tych krajach. Ksiegi
o Praworzadnosci (Books of Jurisprudence) zawieraja wiele wzmianek o tego typu
kontaktach?.

Lojalnos¢ jest wieloaspektowa i wystepuje na réznych plaszczyznach. Kazdy z nas
regularnie réwnowazy rézne rodzaje lojalnosci: w stosunku do siebie samego i do
swojej rodziny, swoich zobowiazan zawodowych i kariery, swoich przyjacidl, spo-
tecznosci, narodu itp. Te rodzaje lojalnosci czesto sie Scieraja, ale nie tylko u muzul-
manodw, lecz wszystkich ludzi; na przyklad czlowiek z zamilowaniem do przyrody
moze mieé poglady dotyczace zycia i konsumpgiji, ktdre stoja w sprzecznosci z pogla-
dami wigkszosci lub przynajmniej z polityka prowadzona przez parstwo. Zycie
w kazdym spoleczenistwie wiaze sie z ciaglym godzeniem réznych wartosci i pogla-
déw, wiernosci i lojalnosci. Dlatego strukture wspdtczesnych konstytucji oraz mie-
dzynarodowych konwengji praw czlowieka zaprojektowano w ten sposéb, aby
stworzy(¢ przestrzen dla wolnosci pogladéw i wyznania.

BRYTYJSKOSC JAKO ZMIENNE ZJAWISKO

Kiedy kto$ stereotypowo postrzega Wielkq Brytanie — jak zrobit to John Major
méwiac o dlugich cieniach na boisku do krykieta, cieptym piwie, zielonych przed-
miesciach i starych pannach jadacych na rowerach wéréd porannej mgty do Kosciota
- czesto pojawia sie¢ bardzo romantyczne i urokliwe wyobrazenie brytyjskosci,
a dokladnie w tym przypadku angielskosci. Jak juz kilkakrotnie wczesniej wspo-
mniano, tozsamosc nie jest statyczna, lecz dynamiczna. Historycznie patrzac Wyspy
Brytyjskie goscily wiele réznych narodéw, takich jak Celtowie, Rzymianie, Wikin-
gowie, Normanowie, Saksonowie, a ostatnio, poczawszy od XX w., emigrantéw
z prawie wszystkich czesci $wiata. Kazda grupa dodata co$ od siebie do obecnej
brytyjskosci. Zauwazmy, ze niektére z bardzo popularnych symboli angielskosci,
takie jak Krzyz Swietego Jerzego, chrzescijaristwo, popotudniowa herbata, rodzina

2l Koran (5: 55).

2 http://www islamonline.net/fatwa/english /FatwaDisplay.asp?hFatwalD=78491 (fatwa z sierp-
nia 2002).
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krélewska czy ryba i frytki, zawierajq jakies obce elementy. Legenda o $wietym
Jerzym zostala przywieziona do Anglii przez krzyzowcéw wracajacych z Bliskiego
Wschodu. Chrzescijaristwo réwniez mialo swoje poczatki na Bliskim Wschodzie,
herbata pochodzi z Dalekiego Wschodu, rodzina krélewska jest rezultatem miedzy-
narodowych malzenistw, a ryba i frytki uznawane sq za polaczenie zydowskich
i irlandzkich umiejetnosci kulinarnych. Nawet jezyk angielski jest zaklasyfikowany
do germarniskiej rodziny jezykéw wywodzacej sie z rodziny jezykéw indoeuropej-
skich. Podczas gdy brytyjskos¢ stala sie w ostatnich latach w zasiegu reki ludzi
o innym kolorze skéry, angielsko$¢ pozostaje bardziej nieosiggalna, czesto kojarzona
z etnicznosciy i religia.

Lecz w zglobalizowanej erze zorientowanych proobywatelsko paristw niezaleznie
od wybranej koncepcji narodowej tozsamosci uzasadnione jest kwestionowanie sto-
sowania kryteriéw rasowych czy etnicznych przy definiowaniu tozsamosci narodo-
wej — pakistaniskiej, walijskiej, szkockiej czy angielskiej. W paristwach rozwinietych
i w wigekszosci innych paristw $wiata naprawde rzadko mozna znaleZ¢ grupe ludzi
catkowicie wyizolowanych rasowo. W zwiazku z tym pojawia sie pytanie — gdzie
wyznaczy¢ granice? Czy zatrzymac si¢ na naplywie do Anglii ludnosci celtyckiej,
saskiej i rzymskiej, na przybyciu Wikingéw i Normanoéw czy tez na ostatnich migra-
gjach? Oczywistq odpowiedzig jest, Ze nie mozna wyznaczac takich granic; narody
ciagle sie zmieniaja i nie mozna na podstawie pojedynczej wizji na zawsze zdefinio-
wad narodu. Dla niektérych dobrym wyjsciem bedzie branie pod uwage kolor skéry,
dla innych bedzie to kwestia kulturowa, dla jeszcze innych to sprawa wiernosci, ale
nie moga to by¢ kryteria definiujace — czesto uzywa sie ich w stosunku do ludzi
podejrzewanych o brak poczucia przynaleznosci, o bycie ,innym” czy nielojalnos¢.
Bialy czlowiek pochodzenia anglosaskiego (co samo w sobie jest heterogeniczne),
skandynawskiego, zydowskiego czy francuskiego rzadko bedzie pytany o swoja
angielskos$¢ czy brytyjsko$¢ — bedzie ona uznana za pewnik. Takie zaloZenie nie jest
jednak przyjmowane w przypadku ludzi o innym kolorze skéry, szczegdlnie Azjatéw
i muzulmanéw, zwlaszcza po wydarzeniach z 11 wrzesnia 2001 r.

KONSEKWENCJE WYDARZEN Z 11 WRZESNIA 1 7 LIPCA

Tylko czas pokaze, jak powazne konsekwencje bedzie miat 11 wrzesnia dla histo-
rii ludzkosci. Czy bedzie mial takie znaczenie, jak protest Marcina Lutra przeciw
Kosciolowi katolickiemu, rewolucja przemystowa czy upadek komunizmu? Nawet
jesli nie, to bez watpienia konsekwencje wydarzeni z 11 wrzesnia sq znaczace.

Badajac pojecie tozsamosci mozna zauwazy¢, Ze jest relacyjne i nie funkcjonuje
w izolagji, lecz w okre$lonym kontekscie, ktéry w przypadku brytyjskich muzutma-
néw zmienil sie radykalnie po 11 wrzeénia. Niektérzy z nich byli przetrzymywani
w bazie Guantanamo, aresztowani pod zarzutem terroryzmu, dochodzito do prze-
szukiwan meczetéw i doméw, a Londyn zostat przez niektérych uznany za ,centrum
muzulmarniskiego terroryzmu” (sic!). Spotecznos¢ brytyjskich muzutmanéw znalazta
sie w centrum zainteresowan, co mialo pewne wazne konsekwencje. By¢é moze wyda-
rzenia z 11 wrzednia i 7 lipca wystapity jedynie w roli katalizatora historii przyspie-
szajac procesy zmian, ktére i tak mialy nastapi¢. Moglo sie tak stad, poniewaz
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konsekwencje tych wydarzeri nie sg calkowicie pozytywne ani negatywne. Co wie-
cej, w wielu przypadkach trudno jest je ocenic.

Rada Muzulmanéw Wielkiej Brytanii wydata o$wiadczenie prasowe potepiajace
ataki 11 wrzeénia trzy godziny po tym wydarzeniu, a dwa dni péZniej zorganizowala
konferencje prasowa z udziatem wielu lider6w muzulmanskich i zakoriczona wyda-
niem podobnego oswiadczenia. Niezliczona liczba innych organizacji muzulmarnskich
za pomoca stron internetowych, e-maili, oswiadczeri prasowych, wypowiedzi i ulo-
tek potepita ataki. Mimo to zaczely pojawiac sie¢ w zatrwazajacym tempie przepet-
nione nienawiscig maile, obraZliwe telefony, podpalenia meczetéw i napasci na osoby
posadzane o bycie muzulmanami. Organizacja Runnymede Trust spopularyzowala
termin ,islamofobia” publikujac w 1997 r. raport Islamofobia: Wyzwanie dla nas wszyst-
kich. Na problem islamofobii zwrdcono tez uwage w 2000 r. w przygotowanym na
zlecenie brytyjskiego Ministerstwa Spraw Wewnetrzynych przez Uniwersytet w
Derby Projekcie o Dyskryminacji Religijnej. Kwestie te porusza takze w swym Rapor-
cie Przysztos¢ wielonarodowosciowej Wielkiej Brytanii z pazdziernika 2000 r. Bikhu
Parekh. Konkluzja opublikowanego w 2002 r. raportu Wydziatu Psychologii Uni-
wersytetu w Leicester bylo stwierdzenie, ze po 11 wrzesnia brytyjscy muzulmanie
czesciej doswiadczali dyskryminacji. Na szczeblu europejskim Centrum Monitoro-
wania Rasizmu i Ksenofobii UE (EUMC) odnotowato w raporcie?® znaczacy wzrost
liczby przypadkéw fizycznych i werbalnych atakéw na muzulmanéw oraz zwrdcito
uwage na szczeg6lng atmosfere dyskryminacji po 11 wrze$nia.

Atmosfera ta pozwolila na odrodzenie skrajnej prawicy w polityce brytyjskiej.
Brytyjska Partia Narodowa rozpoczeta nowa Kampanig na rzecz wolnej od islamu
Wielkiej Brytanii. W jednej z ulotek dostepnych na jej stronie internetowej stwier-
dzono, ze ISLAM oznacza Nietolerancje (Intolerance), Rzez (Slaughter), Grabiez
(Looting), Podpalenie (Arson) i Molestowanie kobiet (Molestation of Women). Poja-
wily sie nawet préby wciagniecia do tej kampanii Sikhéw i hinduistéw w celu
wyizolowania muzulmanéw jako wspdlnego wroga. Brytyjska Partia Narodowa
rozdala tysiace kaset, ptyt CD i ulotek i w pdZniejszych wyborach lokalnych zdobyla
poparcie, jakiego nigdy wczeéniej nie miala. Ponadto w odpowiedzi na wzrost wply-
wow prawicy, nie chcac straci¢ poparcia klasy sredniej, rzad zaostrzyt swoje stano-
wisko w sprawach imigragji i azylu.

To wszystko doprowadzilo do polaryzacji pogladéw na réznych szczeblach.
Pomimo kreowania negatywnego obrazu muzutmanéw i islamu przez media?*, nie-
ktére z nich wykazaly sie niewyobrazalna przed 11 wrzesnia otwartoscia. Przykladem
moze by¢ specjalny dodatek ,Daily Telegraph” poswiecony islamowi? i kilka innych
opinii, artykutéw i programéw. Na szczeblu politycznym, w atmosferze zmierzajacej
do ograniczenia swobdd obywatelskich, wprowadzono w trybie pilnym nowe prawo
antyterrorystyczne. Stworzone zostaly takze nowe mozliwosci dialogu z rzadem,
zorganizowano wiele spotkan z premierem i innymi ministrami wysokiego szczebla.
Ostatnio ujawniono nawet nowy projekt ustawy przeciwdzialajacej dyskryminacji

2 J. Nielsen, C. Allen, Anti-Islamic reactions within the European Union after the recent acts of terror
against the USA, European Monitoring Centre on Racism and Xenophobia, pazdziernik 2001.

24 Zob. E. Poole, Reporting Islam, IB Tauris, Londyn 2002.

% Listopad 2001.
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religijnej. W obliczu udokumentowanego wzrostu islamofobii w spoleczeristwie,
stworzono nowe szanse dialogu pomiedzy instytucjami religijnymi i kulturalnymi
oraz miedzy jednostkami a spolecznosciami. Wspétpraca muzutmandéw i niemuzul-
mandéw zostala umocniona za sprawa kampanii, takich jak ,Stop wojnie” i zwiek-
szonego zaangazowania muzulmanoéw (szczegdlnie tych sympatyzujacych z lewica)
w ruch antyglobalistyczny. W spolecznosci muzulmariskiej doszlo takze do polary-
zacji pogladéw i niekiedy do ich dalszej radykalizacji. Réwniez do tej sytuacji odnosi
sie stworzone przez Francoisa Burgata pojecie ,,obustronnej radykalizacji”. Poniewaz
obserwujac reakcje na wydarzenia 11 wrzesnia oraz ataki na Afganistan i Irak mozna
zauwazy¢ stosowanie podwdéjnych standardéw w kontaktach ze $wiatem muzul-
manskim. Wywoluje to poczucie coraz wigkszej izolacji i wyobcowania, szczegélnie
wséréd mlodych muzulmanéw. Widzac, ze niektérzy wyznawcy islamu chca miec
do czynienia z ukladem, ktdry ich zdradzit, zwracaja si¢ oni w kierunku radykalnych
alternatyw lezacych poza systemem paristwowym, jak i tradycyjnymi strukturami
spotecznosci muzutmariskiej. Trudno jest stwierdzi¢, jak duza cze$¢ muzulmanéw
wybiera taka opcje, ale przeprowadzone na zlecenie brytyjsko-azjatyckiej gazety
,Eastern Eye” badania opinii publicznej MORI z listopada 2001 r.2® wykazaly, ze
w kwestii wyrazania lojalnosci istnieja tylko drobne réznice pomiedzy muzulmanami
i innymi azjatyckimi grupami religijnymi. Zadane pytanie brzmiato: ,Jak lojalny,
jesli w ogdle, jestes w stosunku do Wielkiej Brytanii?”

Tabela 5. Rozklad odpowiedzi w badaniu MORI (%)

Ogdtem hinduisci muzutmanie sikhowie
Bardzo lojalny 49 62 42 55
Dos¢ lojalny 41 30 45 40
Niezbyt lojalny 5 4 6 4
Wecale nielojalny 1 0 2 0
Nie wiem 4 3 5 1
Nie podano * 1 0 0

Jedna z wazniejszych konsekwencji 11 wrzesénia byto przelamanie tabu dotycza-
cego wystepowania muzulmanéw przeciwko ekstremizmowi wewnetrznemu. Przed
11 wrzesnia wiekszos¢ muzulmandéw unikata publicznego , prania swoich brudéw”.
Podobna postawa jest powszechna w wielu spolecznosciach, szczegdlnie tam, gdzie
istnieje poczucie walki ze Swiatem zewnetrznym (czesto dotyczacej rasizmu czy
dyskryminacji). Mozna by oczekiwaé, Zze po wydarzeniach 11 wrzesnia spotecznosci
muzulmariskie potacza silty, aby obronic¢ sie przed $wiatem zewnetrznym. Jednak
ludzie mieli poczucie, ze wlasnie takie zachowanie doprowadzilo do umocnienia sie
malej, lecz znaczacej liczby ekstremistéw. Po raz pierwszy liderzy gléwnych insty-
tugji i spotecznosci zachodnich zaczeli zwraca¢ uwage na jednostki, ktére mogtyby
przynies¢ islamowi zlq stawe. Niektérzy domagali sie nawet usuniecia radykalnych
duchownych. Tarik Ramadan pisat w Szwajcarii o potrzebie krytykowania muzul-
mariskiego ekstremizmu, a Yusuf Islam wypowiedzial stynne zdanie: , oni porwali

26 Eastern Eye, 22 listopada 2001. Badanie zostalo przeprowadzone przez MORI w dniach 10-14 paz-
dziernika 2001.
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mojg religie”?. Muzulmariskie Stowarzyszenie Wielkiej Brytanii kategorycznie pote-

pito ataki samobdjcze i oglosilo je ,grzechem gléwnym”?. W USA Hamza Yusuf
oznajmit, ze jedli istnieja jacy$ meczennicy 11 wrzesnia to sg to ludzie, ktérzy ryzy-
kowali wlasnym Zyciem prébujac ocali¢ ofiary ataku®. W nastepnych miesigcach
i latach zaczeto poszukiwac sposob6w radzenia sobie z ekstremizmem w spoteczno-
$ci muzulmanskiej z niespotykana wezesniej szczeroscig i uczciwoscig®. Jak radzié
sobie z gniewem, frustracja, nienawiscig i radykalizacja (w szczegdlnosci wsréd
miodych mezczyzn) i zahamowac wzrost poparcia dla tendengji ekstremistycznych?
Jak mogliSmy pozwoli¢ na to, zeby islam, ta piekna duchowa melodia, zostat zagtu-
szony przez halas tak potwornych i nikczemnych czynéw? Wydarzenia z 7 lipca
w Londynie na pewno sprawily, ze pytania te staly si¢ bardziej dotkliwe dla brytyj-
skich muzulmanéw. Atmosfera z pewnoscia nie byla sprzyjajaca — wojna z terrory-
zmem odczytywana przez wielu jako ,Wojna z islamem” czy ,Krucjata”, ataki na
Afganistan i Irak, ogromna sita, z jakg USA wydaje si¢ dominowac $wiatowe wyda-
rzenia i niemal identyczna sita mediéw w arbitralnym gloszeniu prawdy i ktamstwa;
jak cynicznie skomentowat Baudrillard w 1990 r. - Wojna w Zatoce nie miala miej-
sca. Takie wydarzenia stworzyly gleboko polityczny kontekst, w ktérym islam jest
uznawany za pewnego rodzaju ogniwo. By¢ moze najwiekszy wplyw na brytyjskich
muzulmanéw mial fakt, ze wydarzenia takie jak 11 wrzeénia (a takze sprawa Sza-
tariskich Wersetdw, Wojna w Zatoce, a wczesniej czystki etniczne w Bosni) uwypuklaja
,muzulmanska” czastke tozsamosci jednostki jako nadrzedna w stosunku do ,.etnicz-
nej” czy ,narodowej”. Sophie Gilliat-Ray sugeruje, Ze:

Wiezy narodowe wydajg sig by¢ drugorzednym elementem tozsamodci dla wielu miodych
brytyjskich muzutmandw. Biorge pod uwage fakt, ze rasizm byl zawsze gleboko zakorzeniony
w czesci spoteczeristwa brytyjskiego, poczucie ,przynaleznosci” do tego kraju moze byc nie-
pewne. Rownoczesnie muzutmanie nie czujg, ze tozsamosc oparta na pakistariskim pochodzeniu
moze stanowic ich prawdziwg tozsamos¢ w tym kraju. Religia zapewnia wyjscie z tego impasu
identyfikacyjnego i daje solidne podstawy tozsamosci opartej na uswigconych tradycjg mitach
i rytuatach®.

Kontekst wojny z terroryzmem sprzyja rozwojowi tozsamosci muzulmariskiej
z wtdérng przynaleznoscig etniczng, w odréznieniu od grupy tozsamosci etnicznych
czy narodowych, ktére sa luZzno polaczone nicig lekko religijnej tozsamosci muzut-
manskiej. Tym samym, tozsamos¢ staje sie bardziej upolityczniona a nie przede
wszystkim duchowa. Poniewaz jest ona czesto tworzona w sytuacji opozycji, staje
sie takze bardziej buntownicza.

Biezaca dyskusja wokoét motywow pelnych nienawisci atakéw na Londyn 7 lipca
stala si¢ raczej monotonna, peina generalizacji i uproszczen. Bez gruntownego

% “The Independent”, pazdziernik 2001.

28 Ulotka: Terrorism and Islam: Exploding the Myths, zob. http:/ /www.isb.org.uk.

San Jose Merkury News, 16 wrzesnia 2001.

Zob. np. M. Hashim Kamali, Fanaticism and its Manifestation In Muslim Societies, [w:] The Empire

and the Crescent: Global Implications for New American Century, A. Malik (red.), Amal Press, Bristol,

UK 2003, s. 175-207.

31 S, Gilliat, Back to Basics: The Place of Islam In the self-Identity of Young British Muslims, [w:] New
trends and Developments in the World of Islam, P.B. Clarke (red.), Luzac Oriental 1998, s. 92-103.
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i dokladnego zrozumienia idei i emocji stojacych za atakami, nie mozemy radzi¢
sobie skutecznie z takimi problemami.

Z pewnoscia nigdy sie nie dowiemy, co dzialo sie¢ w umystach ludzi, ktérzy
dokonali tych czynéw, ale mozna przenies¢ pewne skionnosci i tendencje na szerszy
grunt ideologiczny, bedacy wynikiem oddzialywania czynnikéw teologicznych, spo-
tecznych i politycznych. Twierdzac, ze ,oni sq przeciwko naszym wartosciom” lub
ze ,idea brytyjskiej wielokulturowosci zawiodta” nie dotrzemy do sedna tych ata-
kéw. Réwniez muzulmanie nie moga po prostu powiedzied, ze ci ludzie ,nie byli
(prawdziwymi) muzulmanami” i sie ich wyrzec.

Na tym nie koriczy sie jednak prostota argumentéw. Dla niektérych chodzi
o duchowos¢ opartg na zalozeniu, ze bardziej tradycyjna religijna praktyka dopro-
wadzilaby automatycznie do pasywizacji spoleczenistwa. Taki poglad wiaze si¢ by¢
moze z nieznajomoscig faktu, ze gléwne muzulmariskie ruchy antykolonialne XIX
wieku — w Dagestanie, Nigerii, Sudanie i Libii i w innych miejscach — byly inspiro-
wane przez lideréw sufickich. Inni snuja hipotezy, Ze dokonat tego Sajjid Kutb.
Powszechnie uznaje si¢, ze pézniejsze poglady Kutba, szczegélnie po przezytych
torturach w wiezieniu, ruchy dzihadu wykorzystywaly jako uzasadnienie dla binar-
nej wizji $wiata. Jednak hipoteza, ze stanowia one ideologiczne Zrédio terroryzmu
nie znajduje uzasadnienia. Dzieta Sajjida Kutba sa czytane przez wielu muzulmanéw
na calym $wiecie. Ludzie sa zdolni do rozpatrywania jego pogladéw w szerszym
kontekscie i s3 $wiadomi, Ze sq one odzwierciedleniem waznego momentu w histo-
rii, podobnie jak ludzie czytajacy Teologie Wyzwolenia lub dziela marksistowskich
rewolucjonistéw. Jednak krytycy Kutba i islamu politycznego nie zauwazaja, ze
wkrétce po opublikowaniu jego tekstu Kamienie milowe/Drogowskazy Bracia Muzul-
manie przeciwstawili sie jego pogladom publikujac ksiazke (Duat la Kudat — JesteSmy
(ignorangji) Kutba.

Zjawisko stosowania przemocy jako srodka protestu nie jest niczym nowym
w muzulmarnskiej historii. Na przestrzeni lat powstalo kilka sekt, ktére usprawied-
liwialy uzycie sily, gtéwnie dla osiagniecia celéw politycznych. Sytuacja taka moze
wynikaé z pozornie niewinnego poszukiwania czystosci, ktdre ostatecznie wymyka
sie spod kontroli i doprowadza do tego, ze nawet jednostka potrzebuje oczyszczenia
przez ,,meczeristwo”. Obecna atmosfera by¢ moze nie sprzyja ponurej analizie prob-
leméw, ale ostatecznie nalezy podjac¢ préby zrozumienia nastawienia, ktére poten-
gjalnie prowadzi do takich dzialaii. Moze to by¢ bolesne doswiadczenie dla wszyst-
kich, skianiajace nas do stawania twarza w twarz z trudnymi prawdami
i niepowodzeniami. W tej sytuacji mozna powolac sie na nastepujace czynniki, ktére
sg ze soba powiazane i oddzialujg na siebie w dynamiczny sposéb.

A) CZYNNIKI TEOLOGICZNE

Istnieja powazne obawy co do sposobu interpretacji teologii muzulmarnskiej
w odniesienia do pojecia ,Inny”. Chociaz nie brakuje tych, ktérzy widza w islamie
mozliwo$¢ dialogu i wspélpracy, niektérzy uwazaja, ze islam traktuje ‘o nas i o nich’.
Podzial ten ulegl zaostrzeniu za sprawgq takich pojeé, jak dar al-harb (dom wojny)
i dar al-islam (dom pokoju), ktére wywodza si¢ z muzulmarskiej mysli geopolitycz-
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nej. Poczawszy od potowy XIX wieku w reakcji na stagnacje mysli muzulmanskiej
pojawialy sie ruchy zadajace reform. Niektdre sekciarskie konflikty wewnatrz spo-
leczeristw muzulmanskich oraz problematyzacja Zachodu moga by¢ postrzegane
w kontekscie trudnosci zwigzanych powolnym i bolesnym procesem , rekonstrukcji”??
zachodzacym w $wiecie muzulmanskim. Istnieja pewne podobieristwa do chrzesci-
jariskiej reformacji, jesli chodzi o watpliwosci, niepokoje, kontrreformacje i wywolany
przez nie gwattowny chaos, ale z drugiej strony wystepuja znaczne réznice dotyczace
stosowanych metod i ram czasowych. Muzulmanie zapewne spieraliby sig, ze islam
ma wiasng metode ciagtego dostosowywania sie do nowych sytuacji, nazywana
idztihad. Jednakze moglyby pojawic sie pewne rézne opinie muzulmanéw dotyczace
wagi tej metody i latwosci jej stosowania.

B) CZYNNIKI OPARTE NA TOZSAMOSCI I OBYWATELSTWIE

Jak wynika z powyzszych wywoddéw, przywdédztwo religijne w spotecznosciach
muzulmarniskich pozostalo w duzej mierze konserwatywne. Nie bylo ono w stanie
pogodzi¢ si¢ z zachodzacymi wéréd wiernych procesami modernizagji i liberalizacji
oraz z postepowymi debatami, odbywajacymi sie nie wsréd duchowieristwa, lecz
w kregach akademickich (zwykle wyksztalconych na Zachodzie), gdzie istniejq wiek-
sze mozliwosci prowadzenia debaty. Wszystko to oznaczalo, ze dla diasporycznej
spolecznosci, jaka stanowia brytyjscy muzulmanie debaty wsréd wiladz religijnych
dotyczace znalezienia szerszego kontekstu dla wiary w srodowisku europejskim
pozostalty w duzej mierze powierzchowne. Niemniej jednak, wielu ludzi zaakcepto-
walo pojecie bycia zaréwno Brytyjczykiem, jak i muzulmaninem. Pojawito sie kilka
fatw odnoszacych si¢ do obywatelstwa, glosowania i uczestnictwa w zyciu publicz-
nym, co moglo stanowi¢ dobry punkt wyjscia do dalszych dziatari. Muzulmanie
zaczeli na przyklad analizowac pojecie spotecznego kontraktu z panstwem, tak wiec
ci mieszkajacy w Wielkiej Brytanii (lub w jakimkolwiek innym paristwie) powinni
stosowac si¢ do tego kontraktu, tak jak wszyscy inni obywatele. Oznacza to, Ze istnieje
wyraZna wierno$¢ paristwu na poziomie politycznym. Z tego powodu uczony z Leeds
- szajch Abdullah al-Judai - w wydanej po 11 wrzesnia fatwie stwierdzil, ze zakazuje
sie (haram) muzulmanom wyjazdu do Afganistanu i walki przeciwko sitom brytyjskim.
Fatwa ta oparta byta na wyraznym precedensie opisanym w Koranie (8:72). Tam, gdzie
pojawiaja sie rzekome sprzecznosci pomiedzy byciem Brytyjczykiem i muzuimaninem,
zwykle prowadza one do poglebienia binarnej wizji pojecia ‘nas i ich’.

) WYKLUCZENIE SPOLECZNE

Na ten temat wiele juz napisano. Dane pochodzace ze spisu ludnosci z 2001 r.
pokazuja, ze w wiekszosci obszaréw spoleczno-ekonomicznych — takich jak zatrud-
nienie, edukacja, gospodarka mieszkaniowa, dochody, zdrowie, itp. — muzuimanie
wypadaja bardzo Zle. Chod¢ nie mozna uznac tej sytuacji za gléwna przyczyne wszyst-
kich przypadkéw radykalizacji, prawdopodobnie jest ona ogélnym czynnikiem
prowadzacym do wytworzenia atmosfery alienagji, co z kolei powoduje radykaliza-

32 Celowo nie uzywam tu stowa ,reformacja”, poniewaz nie zamierzam doglebnie analizowac tego
kompleksowego tematu.
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gje. Dlatego tez jednostka pochodzaca z dobrze przystosowanej i zamoznej rodziny
moze zosta¢ pozbawiona swej pozygcji, a co za tym idzie wykluczona.

D) GLOBALIZACJA I SPRAWY ZAGRANICZNE

W ciagu ostatnich dwudziestu lat za sprawg globalizacji i komunikacji masowej
moglismy by¢ swiadkami niespotykanego wczesniej rozwoju wydarzen. Nie mozemy
sobie pozwoli¢ na ignorowanie wptywu, jaki na radykalizacje mlodych muzutmanéw
moga mie¢ sprawy zagraniczne, takie jak wydarzenia na Bliskim Wschodzie czy
bombardowanie Iraku. Jednakze ten problem siega dalej — az do ery kolonialnej,
ktéra miata ogromny wplyw na ksztattowanie gtéwnych ruchéw i organizacji muzut-
mariskich w ciaggu ostatniego wieku. Wyglada na to, ze muzulmanie nie sg jeszcze
gotowi do dokonania zwrotu w kierunku postkolonialnego dyskursu o praktyce
muzulmaniskiej. To z kolei pokazuje, ze osobiste i indywidualne do§wiadczenie nie
zawsze jest wazne, poniewaz wsp6lna pamieé tworzy klimat dla wymiany doswiad-
czen. W zwigzku z tym pojecie ummy zostalo poddane szczegétowej analizie. Jed-
nakze wydaje si¢ to by¢ niepotrzebnym problematyzowaniem czysto naturalnych
wartosci religijnych. Przynaleznosé do ummy wiaze sie z zazyloscig dajaca sie zaob-
serwowac u wielu ludzi, czy to w formie globalnego anglikanizmu, katolickich
zwigzkéw z Watykanem, miedzynarodowego socjalizmu, zydowskich odczué
w sprawie Izraela itp.

E) INFRASTRUKTURA SPOEECZNA, WZORCE OSOBOWE I PRZYWODZTWO

Powszechnie uznaje si¢, Ze sytuacja demograficzna spolecznosci muzutmariskiej
(52% stanowia ludzie ponizej 25 roku zycia) jest powaznym powodem do obaw
dotyczacych takich kwestii, jak przestepczosé (zwlaszcza wsrdd nieletnich) oraz rady-
kalizacja. Odpowiednie pozytywne wzorce osobowe albo nie istnieja, albo nie maja
wystarczajacego wplywu na poszerzanie horyzontéw i aspiracji mtodych ludzi. Takze
przywdédztwo uznawane jest za czuly punkt, albowiem powszechne jest niezadowo-
lenie z reprezentacji spotecznodci i z przywdédztwa. Byé moze jest to problem struk-
turalny dotyczacy np. sposobu, w jaki spotecznos¢ udziela poparcie przywddcom.
Zauwazalny jest takze brak klasy sredniej, ktéra dopiero zaczyna sig rozwijac. Raport
Scarmana dotyczacy zamieszek w Brixton wzywal do wzmocnienia klasy $redniej
w spolecznosciach afrykanisko-karaibskich. Moze to stanowic¢ czesciowe rozwigzanie
takze dla spolecznosci muzulmariskiej, ktéra pozostaje w tyle za spotecznosciami
afrykarisko-karaibskimi w sprawach migracji, osiedlania si¢ i integragji. Jest to spo-
wodowane faktem, iz spoleczno$¢ muzulmariska w Zjednoczonym Krolestwie
powstala w wyniku migracji niewykwalifikowanych i w wiekszosci niepi$miennych
emigrantéw, ktdérzy stali sie klasa robotnicza. Z zalozenia nie ma w tym oczywiscie
nic zlego, ale sytuacja ta ma powazne implikacje dla przywdédztwa w spolecznosci.

WNIOSKI

Dlaczego pytania o tozsamosc i obywatelstwo sa tak wazne dla brytyjskich muzul-
manéw? Niewatpliwie z powodu konsekwencji udzielanych odpowiedzi. Akceptujac
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to, ze sq Brytyjczykami i ze Wielka Brytania jest ich domem, muzuilmanie podejmuja

dyskusje dotyczacq dwdéch waznych kwestii:

1. Jak znaleZ¢ dla siebie miejsce w Wielkiej Brytanii?

2. Jak uczestniczy¢ w zyciu spolecznym Wielkiej Brytanii, to jest w zyciu ‘mojego
narodu’?

W obliczu obu tych wyzwan muzulmanie stajq sie bardziej otwarci na ludzi wokét
nich (i vice versa). Dlatego mamy do czynienia z coraz wigkszym wzajemnym zro-
zumieniem i zaufaniem oraz docenianiem tego, co laczy ludzi — podobienistw jest
zdecydowanie wiecej niz réznic. Obowigzkiem muzulmanéw jest nie tylko dbanie
o swoje prawa i przywileje, lecz takze angazowanie si¢ i pomaganie w procesie
budowania spoleczenistwa. Dlatego konieczne jest, zeby muzulmanie zrozumieli, ze
to jest ich spoleczenstwo i ze ludzie wokdl, to ich ludzie. Jezeli chca oni naprawde
przyczynic sie do rozwoju brytyjskiego spoleczeristwa, musi dojs¢ do otwartej szcze-
rej rozmowy i obustronnych dziatan.

Mahomet uchodzil za Godnego Zaufania, Uczciwego i Prawdoméwnego. Jak
wielu muzulmanéw zyjacych w Wielkiej Brytanii szczyci si¢ taka reputacja? Muzutl-
manie muszg koniecznie uporzadkowad swoje wilasne podworko i walczy¢ z uprze-
dzeniami, ktére Zle wplywaja na ich wizerunek. Musza oni takze dobrze poznaé
swdj nardd. Jak wielu muzulmanéw moze si¢ pochwali¢ znajomoscia brytyjskiej
historii, literatury i tradycji? Jak wielu z nich aktywnie wspéipracuje z niemuzul-
manskimi wspétobywatelami? A jak wielu prawie w ogdle nie ma kontaktu z nie-
muzulmanami w codziennym zyciu? Dopdki muzulmanie nie poczujg pulsu spote-
czenstwa, beda méwic¢ do ludzi, a nie rozmawia¢ z nimi, przez co ich slowa nie
odniosa wigekszego skutku. To pokazuje, dlaczego muzulmanie muszq zaakceptowaé
i zrozumie¢ swoja brytyjskosc.

Proces budowania tozsamosci brytyjskiego (europejskiego) zachodniego muzul-
manina moze réwniez skiania¢ ludzi do spojrzenia na islam przez pryzmat zasad
a nie ich stosowania. W procesie odkrywania swojej nowej brytyjskiej tozsamosci
muzulmanie powinni ponownie rozwazy¢ wazne kwestie, takie jak np. udziat kobiet
w zyciu spolecznym, stosunek do wyznawcéw innych religii, udziat w zyciu poli-
tycznym i zaangazowanie w tworzenie spolteczeristwa obywatelskiego. Bez watpienia
bedzie to mialo duzy wplyw nie tylko na muzulmanéw zyjacych jako mniejszosci,
lecz na calq umme muzulmarska i na sposéb w jaki kultura bedzie powigzana z is-
lamem. Chociaz wielu muzulmanéw czesto méwi o ,kulturze muzuimanskiej”,
trudno jest wskazac jeden jej konkretny przejaw i nazwac go ,muzulmanskim”
odrzucajac inne. Islam jest raczej ttem moralnym, a nie kultura sama w sobie. Wyjas-
nia to réznorodne przejawy kultury muzulmarniskiej, z ktérymi mozemy sie zetkna¢
na calym $wiecie, od Maroka do Malezji. To jednak nie znaczy, ze jest wiele ,isla-
moéw”, jest za to wiele sposobéw wyrazania muzutmariskiego stylu zycia. Islam taczy
wartodci i idee, ktére prowadza do manifestacji kultury w tych czesciach $wiata,
gdzie te wartosci s zaszczepiane. Ta manifestacja zwigzana jest silnie ze spoteczen-
stwem i jest podatna na zmiany. Tym samym, z biegiem czasu staniemy si¢ §wiad-
kami rozkwitu brytyjskiej kultury muzulmanskie;j.

Aklimatyzacja kulturowa jakiejkolwiek grupy ludzi jest skomplikowanym zjawi-
skiem i potrzeba czasu, a nawet pokoleri, aby te naturalne socjologiczne procesy
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mogty zajs¢. W miare dojrzewania spotecznosci brytyjskich muzulmandéw staje sie
coraz bardziej oczywiste, ze stosowanie ,testéw krykieta"33 czy ,testéw lojalnosci”
nie jest wlasciwa droga. Zreszta, jak stosowac takie testy, jesli druzyna krykieta
dowodzona jest przez kogos, kto nazywa sie , Nasser Hussain”, a druzyna pitkarska
trenowana jest przez ,Svena Gorana Erikssona”?

Z angielskiego przetozylta Ewa Superson

3 Stwierdzenie Lorda Tebitta, ktére przyciagneto duza uwage mediéw. Uwazat on, ze mozna
oceni¢ brytyjskos¢ osoby na podstawie informacji o popieranej przez nia druzynie krykieta, jesli
np. Anglia mialaby gra¢ z Pakistanem.



Ilona Kielan-Giliriska

FRANCUSCY MUZUEMANIE W WALCE O ROWNOSC PRAW
OBYWATELSKICH — LATA 80. 1 90. XX w.
(POKOLENIE BEURS)

Podczas jednej z najbardziej znanych $wiatowych wystaw kolonialnych, ktéra
odbyla si¢ w Paryzu w 1931 r.!, prezentowano kulture podbitej przez Francje
czesci $wiata muzulmanskiego. Wiele milionéw Francuzéw moglo poznaé w ogdl-
nym zarysie religie i sztuke Orientu. Islam byt wéwczas zaledwie ekspozycjq ogra-
niczong do muréw pawilonéw wystawienniczych, a i obecnos$¢ emigrantéw z krajow
muzulmarniskich we Francji odbierano jako zjawisko efemeryczne. Jednak po dekom-
pozycji systemu kolonialnego, islam stat si¢ szybko druga pod wzgledem liczby
wyznawcow religia Heksagonu, a kolejne fale emigracji (m.in. z Algierii, Maroka,
Tunezji, Senegalu, Mali i Turcji) przeksztalcily ten kraj w republike wielokulturowa.
Lagodna i niekonsekwentna polityka imigracyjna panstwa francuskiego, ktéra do
korica lat 60. XX w. w duzej mierze opierala si¢ na zasadzie laissez-faire, sprzyjata
ruchom migracyjnym w kierunku Francji. Elity rzadzace zyczyly sobie jednak, aby
cudzoziemcy — masowo zapraszani do uczestnictwa w odbudowie przemystowej
Francji — wyjezdzali z tego kraju tak szybko, jak tylko skoriczy sie zapotrzebowanie
na tanig sile roboczg.

Wielu przedstawicieli pierwszego pokolenia imigrantéw z krajéw muzuilmariskich
wolato odseparowac sie od francuskiego spoleczeristwa, ktére nie mialo stac sie ich
rodzimym, ewentualnie rozplynaé sie w tlumie i zasymilowac na tyle, aby ulatwic¢
sobie tymczasowy pobyt we Frangcji. Ich uczestnictwo w stowarzyszeniach spotecz-
nych réwniez mialo ograniczony i dyskretny charakter. Najczesciej byly to zrzesze-
nia (amicales) pozostajace pod opieka stuzb dyplomatycznych i konsularnych ich
ojezystych panistw muzutmariskich?. W ciagu kolejnych dekad powstato wiele sto-
warzyszen kulturalno-oswiatowych i religijnych, ktére powoli zaczely tworzy¢ spe-

Szerzej na temat wystawy zatytulowanej: ,Wycieczka po $wiecie w jeden dziett” (Le tour du
Monde en un jour) patrz: N. Bancel, P. Blanchard, S. Lemaire, 1931! Tous a I'Expo, ,Le Monde
Diplomatique”, Janvieur 2001, http:/ /www.monde-diplomatique.fr/2001/01 /LEMAIRE/14672.
H. Tinqg, La France et I'islam. L implantation de I'islam en France. Trois générations de musulmans,
~Le Monde” 13.10.1994.
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cyficzng przestrzen kulturowa — wypelniang elementami etnicznymi krajéw pocho-
dzenia — niezbedna do Zycia dla tych, ktérzy postanowili pozosta¢ na obczyZnie.
Woezesniejsza epoke historii imigracji we Francji cechowala intensywna rotacja cudzo-
ziemcoéw. Ci, ktérzy zmuszeni byli przebywac tutaj przez dluzszy czas, czesto pla-
nowali powrét w blizszej lub dalszej perspektywie do kraju swoich przodkéw. Byli
i tacy, ktérzy wracali tam tymczasowo, gdy konczyl sie okres dobrej koniunktury
gospodarczej. Przez granice przemierzaly setki Maghrebczykéw w okresie swieta
ofiarowania Aid al-Kabir; czes¢ wyjazdéw miala charakter wakacyjno-urlopowy.
Pomimo probleméw zwiazanych z przystosowaniem si¢ do warunkéw francuskich,
emigrantéw z Maghrebu cechowal niski wskaznik powrotéw do ojczystych kra-
jows.

Kryzys gospodarczy (1973-1974) zmusil francuskich decydentéw do podjecia
zdecydowanych krokéw w sferze polityki imigracyjnej, zmieniajac tym samym
dotychczasowe oblicze czasowej imigracji muzutmariskiej. Wraz z kontynuacja pro-
cesu laczenia rodzin, dopuszczeniem mozliwosci tworzenia stowarzyszen przez
cudzoziemcéw i masowym powstawaniem kolejnych miejsc kultu, imigranci pocho-
dzenia muzulmanskiego zaczeli by¢ coraz bardziej zauwazalni przez francuskie
spoteczeristwo a ich religia przestala by¢ jedynie ,statkiem, ktérym podrézuje sie
z Tangeru do Marsylii i z powrotem”. Od 1975 r. rozpoczeto procedure przyjmo-
wania kolejnych fal przybyszéw zamorskich w ramach akgji taczenia rodzin, co
w ogromnym stopniu wplynelo na losy mniejszosci muzutmariskiej we Francji. Spro-
wadzenie Zon i dzieci przez pozostajacych tu muzulmanéw zmienilo ich optyke na
dobre. Uczynilo z populacji imigranckiej spotecznos¢ osiadla, ktéra zaczela wigzad
swoja przysziosc¢ z V Republika. Francja stala sie miejscem narodzin kolejnych poko-
let muzulmandéw, ktérzy wychowywali sie i ksztalcili w odmiennych warunkach
niz ich rodzice. Jednym z sygnaléw obecnosci dzieci imigrantéw na terenie Heksa-
gonu, byl protest w formie strajku gtodowego — z inicjatywy katolickiego ksiedza
Christiana Delorme i protestanckiego pastora Jeana Costil — podjety w zakladzie
przemystowym w Lyonie (kwiecieri 1981) przez pracownikéw pochodzenia imigra-
cyjnego. Byt to sprzeciw wobec wydalania z Francji mtodych Algierczykéw®. Ponie-
waz wydarzenie to przypadlo na okres trwajacej kampanii prezydenckiej, kandydu-
jacy Francois Mitterrand udzielit swojego poparcia glodujacym, a lokalna elita
prawnicza Lyonu i ponad setka intelektualistéow podpisalo sie pod manifestem zaty-
tulowanym: , Nie dla Francji apartheidu” (Non a la France de I'apartheid).

W przedostatniej dekadzie XX w. mniejszos¢ muzulmarska we Francji liczyla juz
ponad 3 miliony 0s6b®. Potwierdzajg to badania statystyczne Paristwowego Instytutu
Statystyki i Badari Gospodarczych (INSEE), ktére informuja, iz w 1982 r. na teryto-
rium francuskim przebywato ok. 1 565 000 emigrantéw z krajéw péinocno-afrykan-
skich i z Turcji (800 000 Algierczykéw, 450 000 Marokariczykéw, 190 000 Tunezyj-

R. Escallier, Une région boulversée par les flux migratoires, [w:] L'Etat du Maghreb, C. Lacoste,
Y. Lacoste (red.), Paris 1991, s. 95.

4 Ibidem.

Y. Gastaut, L immigration et I"opinion en France sous la V¢ République, Paris 2000, s. 412.

6 H. Ting, La France et I'islam..., op. cit.
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czykéw, 125 000 Turkéw). Gilles Kepel dodaje do tej liczby 450 000 harkisow” i ich
potomkéw, a takze trudng do oszacowania liczbe dzieci pochodzacych z rodzin
algierskich robotnikéw, cudzoziemcéw poddanych naturalizacji oraz konwertytéw®.
Zatem spotecznos¢ muzulmariska powinna liczy¢ od 2 500 000 do 3 000 000 oséb,
przy czym termin ,muzulmanie” jest tutaj dos¢ nieprecyzyjny. Wynika on bowiem
z prostego zaloZenia, iz skoro islam jest religia dominujaca w kraju pochodzenia
tych emigrantéw, to zapewne jest im bliska religia i kultura muzulmanska’.

Wyodrebnienie zbiorowosci religijnej, ktéra przebywa we Francji — w czasach
nam wspoiczesnych juz trzecie pokolenie — nastrecza wiele probleméw metodolo-
gicznych. Z jednej strony, sa one zwigzane z brakiem pytania o religie we francuskich
spisach ludnosci (ostatnie takie pytanie postawiono w 1968 r.), co utrudnia peine
oszacowanie liczby wyznawcéw islamu mieszkajacych we Francji. Z drugiej zas,
kluczowaq sprawa jest okreslenie terminu ,, muzuilmanie”, ktéry wiaze si¢ z potrdjna
znaczeniowoscia i moze wskazywac albo na religijno$¢ danej osoby (muzulmanie
religijni) i/lub blisko$¢ kulturowq (m. kulturowi), ewentualnie réwniez na pocho-
dzenie etniczne (m. etniczni)!’. W niniejszym artykule bede operowaé terminem
,beurowie”!! w odniesieniu do drugiego i trzeciego pokolenia muzutmanéw, z kté-
rych wigkszo$¢ urodzila sie, wychowala i wyksztalcita (lub ksztalci nadal) we Fran-
¢ji. Warto jednak zasygnalizowaé, ze francuska prasa stowem tym okresla takze tych
miodych imigrantéw pochodzenia maghrebskiego, ktérzy — wprawdzie mieszkaja
od dawna na terytorium Heksagonu - ale nadal posiadaja status cudzoziemcéw
(czesto z braku prawnej mozliwosci, czasami z wyboru)!2. Beurowie wchodza
w zakres szerszego pojecia jakim sa , francuscy muzutmanie”’?, dlatego w niniejszym
rozdziale bede stosowa¢ wymiennie te dwa terminy.

7 Termin ten odnosi si¢ do Algierczykéw walczacych po stronie Francji podczas wojny o nie-
podlegtos¢ Algierii (1954-1962). Okoto 25 000 z nich przybylo na teren dawnej metropolii po
zakonczeniu dziatari zbrojnych. Zostali oni osiedleni gléwnie w potudniowo-wschodnich departa-
mentach i w okolicach Paryza. Posiadali obywatelstwo francuskie, poniewaz Algieria — inaczej niz
pozostale kraje podbite przez Francje — w okresie kolonialnym zostata administracyjnie zwigzana
z Heksagonem jako terytorium zamorskie (trzy departamenty), a jej obywatele — na mocy Sta-
tutu organicznego z 1947 r. — stali sie obywatelami Francji. Szerzej na temat ,harkisow” patrz:
A. Kasznik-Christian, Wojna algierska 1954-1962, u Zrddet niepodlegtej paristwowosci, L.6dz 2001,
s. 117.

G. Kepel, Les banlieues de I'islam. Naissance d une religion en France, Paris 1991, s. 12.
Wskazniki procentowe dotyczace liczebnosci wyznawcéw islamu w krajach afrykariskich, beda-
cych Zrédlem najwiekszej emigracji w kierunku Frangji, sq bliskie 100 proc. (Algieria — 99%,
Maroko — 95%, Tunezja — 92%). Dotyczy to réwniez Turcji (98%). Mniej muzulmanéw mieszka
w paristwach Afryki Zachodniej i Srodkowej, podporzadkowanych niegdy$ administracji fran-
cuskiej (m.in. Senegal — 90%, Niger — 85%, Mali — 75%, Gwinea - 70%, Czad - 50%, Wybrzeze
Kosci Stoniowej — 25%, Benin - 16%). Zrédto: J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, tom 2,
Warszawa 1998, zob. Aneks II (Islam na swiecie), s. 224-227.

10 Szerzej: K. Pedziwiatr, Od islamu imigrantow do islamu obywateli. Muzubmanie w krajach Europy
Zachodniej, Krakéw 2005, s. 42-45.

We francuskiej publicystyce i piSmiennictwie naukowym uzywa sie stowa beurs.

Patrz: przyklad miodej ,beurette” opisany [w:] R. Sole, Les Franco-Maghrébins et I'élection prési-
dentielle. Des beurs dans l'isoloir, ,Le Monde” 25.02.1988.

W skiad francuskich muzulmanéw wchodza réwniez inne osoby wyznajace islam (m.in. pocho-
dzenia tureckiego, iraniskiego) mieszkajace we Frangji.
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Przyjmujac kryterium obywatelstwa (Code de la nationalité), do francuskich muzul-
manéw mozemy zaliczy¢ osoby pochodzenia muzulmariskiego, ktére sa obywatelami
Francji na podstawie: 1) ius sanguinis (gdy jedno lub oboje ich rodzicéw posiada
obywatelstwo francuskie), 2) ius soli (jezeli urodzily sie one na terytorium francuskim;
w przypadku dzieci cudzoziemcéw mamy do czynienia z automatycznym przyzna-
niem obywatelstwa dopiero po przekroczeniu 18 r.z.), 3) procedury naturalizacji
(dotyczq rezydentéw przebywajacych we Frangji co najmniej od pieciu lat, okres ten
moze ulec skréceniu do dwéch lat w przypadku absolwentéw uczelni wyzszych lub
os6b zajmujacych sie wazng dzialalnoscia ustugowa), 4) malzeristwa (po dwéch lub
trzech latach od dnia zawarcia zwiazku)!*. Szacuje sig, ze okolo polowy populacji
muzulmanskiej we Francji posiada obywatelstwo francuskie. Wéréd tej grupy znaj-
duja sie trzy kategorie osob: 1) cztonkowie rodzin algierskich, ktére osiedlily sie we
Francji po wojnie o niepodleglos¢ Algierii, lub w okresie poprzedzajacym to wyda-
rzenie, 2) muzulmanie pochodzenia maghrebskiego urodzeni na terytorium francu-
skim po 1 stycznia 1963 r. (nazywani Franko-Maghrebczykami z racji posiadania
podwdjnego obywatelstwa) oraz 3) konwertyci'®.

W latach 80. XX w. weszlo w Zycie doroste pokolenie francuskich muzutmanéw,
ktére rozpoczelo rozwazania nad swoja tozsamoscia, zadajac sobie pytanie: ,kim
whasciwie jestesmy?”16. Ci mlodzi ludzie, dyskryminowani w zyciu gospodarczym
ze wzgledu na swdj rodowdd kolonialny, staneli przed koniecznosciq samookresle-
nia i walki o egzekucje przystugujacych im praw obywatelskich w europejskim
paristwie demokratycznym. Gilles Kepel wskazuje dwie strategie adaptacji do spo-
leczeristwa przyjmujacego, stosowane przez te grupe spoteczna!’. Jedna z nich byt
zwrot w kierunku islamu a druga dziatalnos¢ spoleczno-polityczna na rzecz réwno-
uprawnienia. Dla zwolennikéw pierwszego rozwiazania, islam byl czynnikiem pod-
budowujacym ich warto$¢ osobista, czynit ich bardziej widocznymi w przestrzeni
publicznej, a nade wszystko jednoczyl jako mniejszos¢ religijna, pomimo odmienno-
Sci etnicznych i jezykowych. Dlugo postawe wiadz francuskich wobec petycji spo-
lecznosci muzulmarniskich, sktadanych w sprawie swobody kultu religijnego, cecho-
walo zaskoczenie, a ich odpowiedzig byly uniki i niecheé. Postawa rzadzacych
wyplywatla przede wszystkim z zazenowania prawda, ktérg Swietnie ujal Max Frisch
w stowach: ,chcieliSmy rak do pracy, a przyjechali ludzie”8.

Zwrot w kierunku islamu nie byt oczywiscie wylacznym sposobem muzulmanéw
na zaznaczenie swojej obecnosci w krajobrazie francuskim. Przyczynito sie réwniez
do tego ich liczne uczestnictwo w ruchach spotecznych (m.in. SOS Racisme, France
Plus, Jeunes Arabes de Lyon et banlieues). Nadrzednym celem tych mlodych aktywistéw
bylo podkreslenie swojej przynaleznosci do spoleczenistwa francuskiego i dazenie
do odnalezienia w nim miejsca naleznego obywatelom. Odbywalo sie to m.in.

4 Comment devient-on citoyen frangais?, http://www.vie-publique.fr/decouverte instit/cit
citoyen 1 1 0 g3.htm.

15 E. Lamand, L'islam en France. Les musulmans dans la communauté nationale, Paris 1986, s. 27-29.

16 Por. G. Kepel, R. Leveau, Les musulmans dans la société frangaise, 1998, s. 10.

17"G. Kepel, Les banlieues de I'islam..., op. cit., s. 14-15.

18 M. Frisch, Schweiz als Heimat? Versuche fiber 50 Jahre — La Suisse comme patrie? Essais sur cinquante
années, Frankfurt 1990, s. 219. Cytat powotuje za: K. Pedziwiatr, Od islamu imigrantdw do islamu
obywateli..., op. cit.
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poprzez mobilizacje mlodego pokolenia i zwrécenie uwagi opinii publicznej na
problemy tej czesci spoleczeristwa francuskiego, a przede wszystkim na niedosko-
natosci procesu integracji. Ideologia tych organizacji byta dos¢ zréznicowana, ale
w wielu przypadkach nie akcentowano elementéw religijnych, pozostawiajac je
w sferze zycia prywatnego i rodzinnego. Starano si¢ bowiem unika¢ réznic, ktére
podkreslalyby odmiennos¢ mniejszosci w stosunku do reszty spoteczeristwa. Islam
— jako podstawowy element odrézniajacy — byt traktowany przez wielu z nich jak
temat wstydliwy'. Integracja spoteczna i ekonomiczna byta dla francuskich muzut-
manéw niemal podstawowq potrzeba, a dla wladz V Republiki stala si¢ nie lada
wyzwaniem.

NARODZINY RUCHU ,,BEUROW” — DRUGIEGO POKOLENIA MUZUEMANOW
WE FRANCJI

Abstrahujac od Zywej we francuskiej publicystyce dyskusji na temat tego, czy
islam mozna pogodzi¢ z zasadami obowigzujacymi w demokratycznym panistwie
(a wiec i z ideq obywatelstwa) czy nie, chcialabym w tym miejscu skupic si¢ na
zjawisku ruchu beuréw (beurs), ktére pojawilo sie w latach 80. XX w. i bylo zwigzane
z dazeniem do emancypacji tej nowej grupy spoteczne;j.

Neologizm ,beur” powstal w wyniku inwersji stowa Arabe (franc. Arab), stoso-
wanej w slangu (verlan) jezykowym, uzywanym na paryskich przedmiesciach. Jesz-
cze w latach 70. XX w. zaczeli w ten sposéb nazywac siebie mlodzi muzulmanie
pochodzacy z Afryki Péinocnej (z Maghrebu), poniewaz termin ,, Arabowie” posiadat
negatywne konotacje zwigzane z przeszloscig kolonialna?’. Francuska opinia pub-
liczna poznata to stowo w 1981 r., wéwczas gdy swoja dzialalnos¢ rozpoczelo Radio
,Beur” (pdZniej réwniez stacja telewizyjna), bedace jedna z pierwszych licencjono-
wanych radiostacji lokalnych w Paryzu. Do dalszego sukcesu tego terminu przyczy-
nily sie —jak latwo sie domysli¢ - francuskie media, dla ktérych bylo ono stosunkowo
fatwe i chwytliwe.

W latach 80. XX w. pojawil si¢ specyficzny rodzaj muzyki (rai) wykonywanej
przez beuréw?!, postawaly filmy o bliskiej im tematyce (m.in. stynny obraz Mathieu
Kassovitz La Haine — 1995), a takze tworzono proze stanowiaca fenomen literacki
dla krytykéw. Byly to przede wszystkim nowele o charakterze autobiograficznym,
opisujace zycie prawdziwych oséb lub fikcyjnych bohateréw i ukazujace problemy
tozsamosciowe tej generacji muzutmanéw?2. Najcze$ciej miejsce akgji tych powiesci
bylo ograniczone symbolicznymi granicami banlieues (franc. przedmiescia).

Por.: C.W. de Wenden, How can one be Muslim? The French Debate on Allegiance, Intrusion and
Transnationalism, International Review of Sociology nr 8 (2), 1998, s. 275-290.

20 A.G. Hargreaves, Immigration, “race” and ethnicity in contemporary France, London-New York
1995, s. 105.

Poczatki tego gatunku muzycznego sa zwiazane z Oranem w Algierii. We Frangji zyskat on
popularnos¢ dzieki takim wykonawcom, jak: Khaled, Cheb Mami, Chaba Zahouania. Jednym
z najbardziej znanych utworéw — takze w Polsce — jest piosenka Khaleda pt. Aicha.

A.G. Hargreaves, Voices from the North African Community in France: Immigration and Identity in
Beur Fiction, Oxford 1997, s. 47.

2

=

22
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Francuscy muzulmanie, ktérzy urodzili sie¢ we Francji, ale ktérych korzenie
etniczno-kulturowe byly zwigzane z emigracja, zyli na pograniczu dwéch kultur:
arabsko-muzuimarnskiej i francuskiej. W ich formowaniu istotng role odgrywat
rodzinny przekaz tradyqji islamu i francuski system $wieckiej edukacji. Ten drugi
element odré6zniat ich od pokolenia rodzicéw, ktérych kontakty spoteczne byly zawe-
zone do grona cztonkéw wiasnej grupy etnicznej. Beurowie za$ nieustannie wchodzili
w interakcje z reszta spoleczenistwa. Jako pelnoprawni obywatele francuscy — z racji
urodzenia na terytorium dawnej metropolii po 1 stycznia 1963 r. — domagali si¢
akceptagji dla swojej odmiennosci i réwnoprawnego traktowania w sferze publicznej,
a przede wszystkim w zyciu zawodowym. Pokolenie beur — wychowywane przez
rodzicéw nie posiadajacych praw politycznych, wyalienowanych od reszty spote-
czenstwa i nalezacych do grupy pracownikéw fizycznych wykonujacych najgorzej
platne prace — dorastato w atmosferze wrazliwych francuskich przedmies¢, nazywa-
nych gettami etnicznymi. Ich szanse wydostania si¢ stamtad byly zwigzane nie tylko
ze zdobyciem odpowiedniego wyksztalcenia, ale réwniez z pokonaniem krzywdza-
cych stereotyp6éw. Termin beur —jak wskazuje Alec Hargreaves — kojarzy! sie z niskim
statusem spolecznym i wylaczeniem z gtéwnego nurtu spraw publicznych?®. Zasad-
niczym powodem przybycia do Francji dla wigkszosci imigrantéw z krajéw muzul-
mariskich byla che¢ wzbogacenia sie lub po prostu zabezpieczenia bytu swojej
rodzinie. Postrzegani jako tania sila robocza — uzaleznieni od wskaZnikéw ekono-
micznych, planéw produkcyjnych francuskich przedsiebiorcéw, polityki aktualnego
rzadu i zadan opozycji — wielokrotnie odczuwali nieche¢ rodzimego spoleczeristwa,
szczegoOlnie w okresach recesji gospodarczych. Negatywne stereotypy obcigzajace
Arabéw (obejmujace takze Berberéw), kojarzone z okresem kolonialnym, przetrwa-
tych do czaséw nam wspdlczesnych. Silnie oddziatywaly one na swiadomos¢ rdzen-
nych Francuzéw (Francais de souche), w wielu przypadkach bedac przyczyna dys-
kryminacji w zyciu gospodarczym Frangji. Od poczatku przedostatniej dekady XX
stulecia zwigkszala sie liczba incydentéw o charakterze rasistowskim skierowanych
przeciwko mlodziezy pochodzenia arabskiego. W czerwcu 1983 r. zginal milody
Maghrebczyk zastrzelony przez policjantéw, co wywarlo istotny wplyw na rozwdj
dalszych wydarzeri. Wylonienie si¢ ruchu beuréw bylo zwigzane z atmosfera aktéw
rasistowskich na tle koloru skéry lub orientalnie brzmiacego nazwiska. Jocelyne
Cesari potwierdza, Ze ,logika antyrasistowska stanowita wspélny punkt wszystkich
form mobilizacji mtodego pokolenia”?*. Pod wzgledem formalnoprawnym wiekszos¢
beuréw byla obywatelami Frangji, ale w rzeczywistosci nazywano ich ,synami imi-
grantéw” (fils d’immigrés), ,imigrantami nowego pokolenia” (immigrés de la nouvelle
génération), czy nawet francuskimi imigrantami (immigrés francais). Nie sprzyjal im
takze klimat debat na temat zmian w prawie o obywatelstwie (Code de la nationalité)
i opanowania imigracji, podgrzewany przez populistyczne hasta wzrastajacego w sile
Frontu Narodowego Le Penna.

B AG. Hargreaves, The Beurgeoisie: mediation or mirage, ,Journal of European Studies” 27 (1998),
s. 90.
24 1. Cesari, Etre musulman en France. Associations, militants et mosquées, Paris 1994, s. 191.
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MARSz NA RzECZ ROwNoOScI 1 PRZECIW RAsizmowi — 1983 Rr.

Punktem kulminacyjnym ruchu beuréw byt , Marsz na rzecz Réwnosci i przeciw
Rasizmowi” (Marche pour I'égalité et contre le racisme), zorganizowany wspdlnie przez
grupe miodziezy z Lyonu wywodzaca si¢ z imigracji oraz stowarzyszenie SOS-
Przyszto$¢ z Minguettes z Christianem Delorme i Jeanem Costil na czele, wspiera-
nymi przez ruchy lewicowe i Czerwony Krzyz®. 15 pazdziernika 1983 r. 32 mani-
festantéw wyruszylo z dzielnicy Cayolle w Marsylii w kierunku Paryza, gdzie dotarli
3 grudnia w liczbie okolo 80 tys. Marsz ten, w zamysle swoich pomystodawcéw,
miat obudzi¢ Francje (réveiller la France) i w istocie dokonal tego, uswiadamiajac
rodowitym Francuzom narodziny spoleczeristwa wielokulturowego?®. Tworcy idei
~Marszu Beuréw” (Marche des Beurs, pod taka nazwa przeszedl on do historii) odwo-
lali sie do modelu Mahatmy Ghandiego i Martina Luthera Kinga stosujac pokojowa
symbolike majacq wskazywad melanz kulturowy. Beurowie domagali sie Francji
otwartej na ich odmienno$¢. Zadali respektowania swoich praw wynikajacych
z posiadania obywatelstwa francuskiego a nie wylacznego obarczania obowigzkami.
Wéréd bardziej szczegélowych postulatéw pojawila sie kwestia umozliwienia imi-
grantom — nie posiadajacym obywatelstwa — prawa do glosowania oraz wydluzenia
okresu waznosci karty pobytu. We francuskiej prasie i piSmiennictwie naukowych
dominuje przekonanie, ze rok 1983 r. ujawnil cheé integracji mlodych muzulmanéw
mieszkajacych we Francji. Kilkaset osobistosci ze swiata polityki i kultury — przede
wszystkim o pogladach lewicowych — podpisato si¢ pod deklaracja solidarnosci
z ideami ruchu, potwierdzajac wieloetniczny charakter Frangji?”. Symboliczny cha-
rakter miato réwniez dolaczanie do Marszu znanych postaci zycia publicznego
(m.in. Jean-Marie Lustiger, Francoise Gaspard). Z kolei ugrupowania prawicowe
zachowaly daleko idacgq wstrzemieZzliwosé i nie wyrazily zdecydowanego poparcia
dla postulatéw beuréw.

Podobne marsze — cho¢ juz o mniejszym znaczeniu — zostaly zorganizowane
w kolejnych latach (1984, 1985). Szczegdlng aktywnoscia wyrdznito sie wéwcezas
stowarzyszenie o nazwie ,Convergence 84", ktére zastosowato bardziej radykalna
retoryke. Wéréd jego haset znalazlo sie Zadanie zerwania z paternalistycznym wize-
runkiem ubogiego emigranta z Maghrebu i promowanie odpowiedzialnej i zaanga-
zowanej spotecznie nowej generacji obywateli pochodzenia imigracyjnego?. Symbo-
lem marszu w 1984 r. stal sie¢ motorower a hastem przewodnim: ,Frangcja jest jak
motorower, ktéry potrzebuje mieszaniny (w sensie paliwa a dokladnie chodzilo
o kulturowy melanz), aby mégl posuwac sie do przodu”?. Pigé kilkudziesieciooso-
bowych grup motocyklistéw wyruszyto z pigciu miast (Dunkierki, Strasburga, Mar-
sylii, Tuluzy i Briestu) w kierunku Paryza. Kolejny marsz, ktéry wyruszyt z Borde-
aux w 1985 r., nazwany zostal ,,marszem na rzecz praw obywatelskich”. Jego novum
polegalo na nadaniu znaczenia koniecznosci uczestnictwa w zyciu politycznym

B Y. Gastaut, L immigration..., op. cit., s. 412-413.
2 Tbidem, s. 412.

77 Tbidem, s. 414.

2 Ibidem, s. 416-417.

2 Ibidem, s. 417.
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i korzystania z przywilejéw posiadania obywatelstwa (szczegdlnie z prawa wybor-
czego)™®.

Pierwszoplanowa role podczas mobilizacji drugiego pokolenia imigrantéw ode-
graly takie organizacje, jak: SOS Racisme oraz France Plus, ktére motywowaty mlo-
dziez pochodzenia maghrebskiego do wiekszej aktywnosci w sferze publicznej nie
tylko w imie wlasnych intereséw, ale réwniez dla swoich bliskich (rodzicéw, siéstr
i braci urodzonych poza granicami Francji) nie posiadajacych praw obywatelskich3!.
SOS Racisme apelowala do Francuzéw o egalitaryzm w sferze prawa i postepy
w dziedzinie integracji spolecznej i ekonomicznej. Wraz ze stowarzyszeniem Mio-
dych Arab6éw z Lyonu i Przedmies¢ (Jeunes Arabes de Lyon et banlieues) organizowata
koncerty muzyczne i inne wydarzenia kulturalne, ktére byly skutecznym sposobem
na przyciagniecie uwagi mlodziezy muzuilmanskie;j.

Inna wazna organizacja o nazwie France Plus zostala utworzona w 1985 w $ro-
dowisku studenckim uniwersytetu w Paris-Villetaneuse przez grupe studentéw
pochodzenia maghrebskiego®. Jej dziatania byty nakierowane gtéwnie na problem
obecnosci dzieci imigrantéw na listach wyborczych podczas wyboréw municypal-
nych i parlamentarnych. France Plus chciala réwniez zainteresowac losami beuréw
francuskie partie polityczne. Jedna z ulotek, rozpowszechnianych przez te organi-
zacje, zawierala odwazny slogan: ,Jutro ja bede prezydentem”® a inna apelowata:
,Glosuj dzis, aby Twoi rodzice mogli gtosowac jutro” 3. Przewodniczacy France Plus,
Arezki Dahmani, méwil w wywiadzie dla ,Le Monde”, iz ,wybdr jednego beura
ma wigksze znaczenie niz zorganizowanie szeregu manifestacji antyrasistowskich”®.
W 1988 r. organizacja ta zglosila do udziatu w wyborach lokalnych 572 kandydatéw,
ktérzy wystartowali z list wszystkich partii politycznych, z wyjatkiem Frontu Naro-
dowego’. Do ciekawszych inicjatyw France Plus nalezy zorganizowanie lotu samo-
lotem czarterowym nad Francjg pod hastem , czarter na rzecz integracji”37, bedacego
odpowiedzig na niechlubny ,czarter 101 Malijczykéw” odestanych do swojej ojczy-
zny. Podobna akcja, nazwana ,czarterem praw obywatelskich”, zostala podjeta
w nastepnym roku przed wyborami municypalnymi przewidzianymi na marzec
1989. Pomystem aktywistéow z France Plus byl réwniez ,euroczarter” (maj/czerwiec
1989) zorganizowany przed wyborami do Parlamentu Europejskiego, w wyniku
ktérych dwéch kandydatéw uzyskato mandat deputowanego.

30 J. Cesari, Etre musulman..., op. cit., s. 195.

31 R. Sole, Un entretien avec le président de France Plus. “L’élection d’un beur vaut mieux que plusieurs
manifestations antiracistes” nous déclare M. Arezki Dahmani, ,.Le Monde” 07.04.1990.

32 R. Sole, Les Franco-Maghrébins et I'élection présidentielle..., op. cit.

33 R. Rivais, Le vote beur Les quatre saisons de France Plus, ,Le Monde” 05.07.1988.

3 R. Sole, Les Franco-Maghrébins et élection présidentielle..., op. cit.

% R. Sole, Un entretien avec le président de France Plus..., op. cit.

% 7. Zdanowski, Muzutmanie we Francji, [w:], Muzubmanie w Europie, A. Parzymies (red.), Warszawa
2005, s. 446.

37 . Cesari, Etre musulman..., op. cit., s. 199.
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BEUROWIE A FRANCUSKIE PARTIE POLITYCZNE W KONCU XX w.

Udzial przedstawicieli mniejszosci muzulmarnskiej w wyborach parlamentarnych
we Frangji zwiekszal sie stopniowo w latach 90. XX w., ale nie osiagnal na tyle
znaczacej liczby, aby zrealizowac swéj podstawowy cel, jakim bylo stworzenie repre-
zentagji politycznej we francuskiej Izbie Deputowanych. Wprawdzie w 1997 r., przed
wyborami samorzadowymi w Alzacji, powstata Partia Muzulmanéw Francuskich
(Parti des Musulmans de France), utworzona przez srodowisko harkisdw, ale jej dzia-
lalno$¢ zakonczyta si¢ bardzo szybko, tuz po wyborach®®. Najwiecej kandydatéw
beurs i black (neutralne okreslenie Francuzéw pochodzenia afrykariskiego w przeci-
wienistwie do noir) odnotowano, jak dotad, podczas glosowania w czerwcu 2002 r.
Wedtug szacunkéw Forum Obywateli z kregu Kultur Muzulmanskich (Forum citoyen
des cultures musulmans)® wsréd 8424 kandydatéw, 123 bylo pochodzenia imigracyj-
nego z krajéow Maghrebu i Czarnej Afryki*’. Niemniej jednak znaczace partie poli-
tyczne pozostawialy na swoich listach niewiele wolnych pozycji dla kandydatéw
imigracyjnych. Inaczej czynily mniejsze partie lewicy, szczegdlnie w wyborach lokal-
nych, gdzie latwiej dawalo si¢ odczué obecno$¢ muzutlmanéw w regionie i potrzebe
ich reprezentacji.

Aktywnos¢ polityczna drugiego i trzeciego pokolenia francuskich muzulmanéw
ogranicza w duzej mierze negatywny klimat tworzony wokoét imigracji we Francji
i etnicyzacja polityki. Dyskusja dotyczaca zjawiska obecnosci we Frangji kilkumilio-
nowej rzeszy imigrantéw nabrala powaznego znaczenia, gdy zaczeto ich mdwic
w kontekscie zagrozenia tozsamosci narodowej, bezpieczeristwa publicznego, a nawet
terroryzmu*!. Wszystkie partie polityczne odczuwaly szczeg6lng potrzebe wypowie-
dzenia sie w tej sprawie. W konsekwengji — jak pisze Alec Hargreaves — od lat 80.,
a nastepnie 90. XX w. nastepowalo stopniowe upolitycznienie problemu imigracji
i etnicyzacja francuskiej polityki migracyjnej*?. Jej przyktadem bylo nawotywanie
niektérych srodowisk do ograniczenia napltywu przybyszéw z krajow Trzeciego
Swiata, wprowadzenia kwot etnicznych, a nawet masowej repatriacji imigrantéw
arabskich. W tej ostatniej kwestii przodowat skrajnie prawicowy Front Narodowy.
Jego przywddca, Jean-Marie Le Penn, w swoich ostrych wypowiedziach, wskazywat
imigrantéw jako przyczyne wszelkich probleméw trapiacych V Republike i roztaczat
przed jej obywatelami apokaliptyczne wizje. Wytykat poprzednim wladzom, iz cier-
piac na postkolonialne wyrzuty sumienia przygarnely setki tysiace Arabdw; a ci,
z kolei, korzystajac z opieki socjalnej, rozmnazajg sie¢ w zastraszajacym tempie®®

38 7. Zdanowski, Muzuhnanie..., op. cit., s. 444.

% X. Ternisien, Le Forum des jeunes musulmans propose ses idées aux candidats, ,Le Monde”
31.03.2002.

40°S. Zappi, Les partis ont peu promu de candidats «black» ou «beur», Le Monde 09.06.2002.

41 Por. V. Guiraudon, Immigration policy in France, ,U.S.-France Analysis”, January 1, 2002,
http://www brook. edu/fp/cusf/analysis /immigration.htm.

2 AG. Hargreaves, Immigration, “race” and ethnicity..., Etre musulman..., s. 182-183.

4 G. Dobiecki, Ramadan, MacDonald i zmija islamizmu, ,Rzeczpospolita” 30.11.2001. Nielatwo jest
spotka¢ wypowiedzi w tym tonie na famach francuskiej prasy. Media we Frangji cechuje dazenie
do zalagodzenia sytuacji i zachowywanie pozoréw w duchu poprawnosci politycznej. Autor
artykutu z ,Rzeczpospolitej” — wieloletni korespondent, mieszkajacy we Francji — podobne opinie
styszy na ulicach miast, w kawiarniach i pubach.
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i zagrazajq chrzescijariskiej tozsamosci wspoélczesnej Frangji oraz jej bezpieczenstwu
wewnetrznemu.

Tradycyjnym sojusznikiem muzulmandéw, niezbyt jednak lojalnym, byta francuska
lewica. W 1983 r. prezydent Francji Francois Mitterrand przyjal w swoim patacu
przedstawicieli Marszu na rzecz Réwnosci i przeciw Rasizmowi. Ale dopiero w 1995 r.
Partia Socjalistyczna (Parti Socialiste) zaczela przyjmowac na swoje listy wyborcze
kandydatéw elity beuréw, a wiele lat pdzniej (2001) to samo uczynily pozostate
ugrupowania lewicowe i Zieloni*. PS utworzyta nawet w swoich strukturach spe-
cjalne stanowisko odpowiedzialne za kontakty z elektoratem pochodzenia maghreb-
skiego®. Georges Morin, ktéry objat te funkcje, w wywiadzie dla ,Le Monde”
zapewnial, ze jest przekonany o koniecznosci przyspieszenia integracji politycznej
miodych Francuzéw pochodzenia maghrebskiego i umozliwienia im znaczacej obec-
nosci na listach wyborczych zaréwno na poziomie lokalnym, jak i europejskim.
W drugiej potowie lat 90., w czasach wzrostu znaczenia ultraprawicowej formacji Le
Penna, muzutmanscy politycy padli ofiarag powszechnego myslenia, iz , posiadanie
Araba na swojej liscie wyborczej zwigksza szanse Frontu Narodowego”4. Socjalisci
zdradzili swoja stabos¢ wobec tej logiki i oddalili sie od muzulmariskiego elektoratu,
nie umieszczajac na listach wyborczych beuréw w 1998 r. Dopiero kilka lat p6Zniej
w 2001 r. przed wyborami municypalnymi Biegun Republikariski (Pdle républicain)
Jean-Pierre’a Chevénementa wprowadzit na swoja liste az 23 kandydatéw pocho-
dzenia imigracyjnego®’.

Wielu muzulmanéw uwaza, iz zadna z francuskich partii politycznych nie jest
wolna od zarzutéw. Prawicy wytyka sie przyjecie konserwatywnego ,prawa Pas-
qua”, odestanie lotem czarterowym setki Malijczykéw do ich ojczyzny (w tym kilku
bezprawnie, jak si¢ pdzZniej okazalo) oraz niekorzystne propozycje zmian prawa
o obywatelstwie (Code de la nationalité). Z kolei Partia Socjalistyczna nie zgodzila sie
na przyznanie prawa do udziatu w wyborach lokalnych cudzoziemcom (wielu z nich
to czlonkowie rodzin francuskich muzulmanéw), a ponadto nie zajela jasnego sta-
nowiska podczas wydarzen w Cisjordanii i Gazie*®. Natomiast Partia Komunistyczna
podpadia zaangazowaniem niektérych swoich politykéw lokalnych w ,polityke
buldozeréw”, polegajaca na niszczeniu blokowisk imigranckich. Z badan przepro-
wadzonych przez CEVIPOF (Centre d’étude sur la vie politique frangaise) na temat
politycznych preferencji beur6w, wynika iz w koricu lat 80. XX w. 83% z nich popie-
ralo lewice (wiecej niz imigranci wyznania katolickiego — 58% i rdzenni Francuzi —
42%)%. Jeden na pieciu Franko-Maghrebczykéw zadeklarowat mozliwosé wstapienia
w szeregi Partii Komunistycznej lub Zielonych. Natomiast partie prawicowe — co nie
powinno dziwi¢ — wrecz odstraszajq mtodych beuréw. Co ciekawe, badania wykazaty
réwniez, iz o wiele bardziej zaangazowane politycznie od mezczyzn sa miode muzut-
manki.

4 G, Zappi, Les partis ont peu promu de candidats..., op. cit.

45 T. Brehier, Une place significative sur les listes socialistes pour les Frangais d’origine maghrébine, ,Le
Monde” 18.01.1989.

4G, Zappi, Les partis ont peu promu de candidats..., op. cit.

47 Tbidem.

48 R. Sole, Les Franco-Maghrébins et I'élection présidentielle..., op. cit.

4 Tbidem.
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Francuskie partie polityczne nie moga jednak pozosta¢ catkiem obojetne wobec
potencjalnego elektoratu o korzeniach maghrebskich. Wedlug szacunkéw dziennika
,Le Monde” z 1988 r. francuskich wyborcéw pochodzenia maghrebskiego bylo okolo
800 000., w tym: 350 000 harkisow i ich potomkéw, 300 000 dzieci imigrantéw z Mag-
hrebu, ktére urodzity si¢ juz we Frangji i 150 000 naturalizowanych cudzoziemcéw™.
Na poczatku XXI stulecia méwi sie juz o 2 milionach muzulmanéw uprawnionych
do udzialu w wyborach (w tym potomkéw emigrantéw z Turcji, Iranu i innych
panstw islamu). To sita, z ktérg francuscy politycy powinni sie liczy¢.

Obecnie jednym z najprezniejszych ruchéw obywatelskich mtodych muzulmanéw
jest wspomniane wyzej Forum Obywateli z kregu Kultur Muzulmarskich (FCCM,
Forum citoyen des cultures musulmans), ktére zostalo zalozone w kwietniu 2001 r.
przez Hakima El-Ghissani, redaktora naczelnego popularnego magazynu dla muzul-
manéw ,La Medina” i Rahida Nekkaza. Celem FCCM jest , rozwijanie §wiadomosci
obywatelskiej Francuzéw wywodzacych sie z kultur muzulmarskich, tak aby zajeli
oni nalezne im miejsce w spoleczeristwie francuskim”>!. W koricu 2001 r. Forum
zaangazowalo sie w kampanie wpisywania kandydatéw pochodzenia imigracyjnego
na listy wyborcze. W jej wyniku 17 000 beuréw, popieranych przez 120 stowarzyszen,
znalazlo sie na tych listach w 45 francuskich miastach. W wydanym w grudniu
2001 r. dokumencie zatytulowanym ,89 propozycji na rzecz sprawiedliwej Francji”,
wiele miejsca poswiecono sprawom szkolnictwa, bezpieczeristwa, sprawiedliwos$ci
i obywatelstwa. W tym tekscie mtodzi muzulmanie wskazujg m.in. koniecznos¢
przeciwdzialania klesce szkolnictwa, ktéra lezy u podstaw dreczacego ich braku
szans w zyciu zawodowym, ale takze domagaja si¢ uznania wolnymi od pracy dni
Swiat muzulmarnskich. Co ciekawe, ci nowi obywatele francuscy — dla réwnowagi
— uwazaja za koniecznos¢ ustanowienie $wieta laickosci (une féte de la laicité). Stan-
dardowym postulatem jest oczywiscie sugestia — skierowana do partii politycznych
- dotyczaca umozliwienia dostepu kandydatéw pochodzenia imigracyjnego do list
wyborczych®2.

BILANS RUCHU BEUROW

Dwudziesta rocznica Marszu Beuréw, ktéra minela niedawno, byla doskonatg
okazja do podjecia préby podsumowania osiggniec tego ruchu zaréwno dla francu-
skich mediéw, jak i sSrodowisk muzulmariskich. Pytanie o dalekosiezne skutki Mar-
szu jest zarazem pytaniem o obecna pozycje spoleczno-ekonomiczng drugiego
i trzeciego pokolenia muzulmandéw i bezposrednio implikuje koniecznos¢ postawie-
nia kwestii dotyczacej efektywnosci francuskiego modelu integracji. W literaturze
naukowej i publicystyce spotykamy opinie podkreslajace, iz pomimo poczatkowej
przychylnosci spoleczeristwa wobec postulatéw ruchu beuréw, pozytywne skutki
tego zjawiska pozostaly skromne i otworzyly droge dla innego rozwiazania, jakim
stala sie reislamizacja mlodziezy muzulmariskiej. Wielu mlodych Francuzéw pocho-
dzenia imigracyjnego czesto wybiera postepowanie wedlug zasady, iz ,lepiej byé

50 G. Morin, Confusion! Combien de beurs?, ,Le Monde” 27.04.1988.
51 X. Ternisien, Le Forum des jeunes musulmans..., op. cit.
52 Tbidem.
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muzutmaninem niz bezrobotnym”*. Zwrot w kierunku islamu, ktéry postepowat
w Srodowisku imigracyjnym od drugiej potowy lat 70. XX w. pod wplywem réznych
wydarzeri w §wiecie arabsko-muzutmariskim® osiggnat swoje apogeum w latach 90.
Trzeba jednak podkresli¢, ze nie uczynit on z mlodych muzulmanéw integrystéw,
ale — jak o sobie méwia — Francuzéw wyznania muzulmanskiego (Francais de con-
fession musulman), lojalnych wobec praw V Republiki.

Tylko nieliczni przedstawiciele mniejszosci muzulmarnskiej osiagneli sukces
w zyciu zawodowym tworzac podstawy muzulmariskiej klasy sredniej, ktéra zyskata
miano ,beurzuazji”. Do znanych twércéw kultury wywodzacych swoje korzenie
z imigracji nalezq m.in.: piosenkarz Karim Kacel, aktor Smain czy pisarze: Mehdi
Chafre i Nacer Kettane. Popularng postacia i dumgq narodowgq francuskich kibicéw
pitki noznej jest Zinedine Zidane — Francuz algierskiego pochodzenia, urodzony
w Marsylii. Niemniej jednak trudnosci zwigzane z awansem spotecznym bywajg nie
do pokonania przez miodych mieszkaricéw przedmiesé, szczegdlnie tych o gigan-
tycznym bezrobociu, zwanych w politycznej nomenklaturze ,strefami miejskimi
o0 szczegOlnej wrazliwosci” (zones urbaines sensibles). O rozmiarze panujacej w nich
frustracji mogliSmy sie przekonaé w trakcie zamieszek pod koniec 2005 r.

Pozytywnym efektem ruchu beuréw byl intensywny rozwdj aktywnosci spo-
leczno-kulturalnej i stopniowe wkraczanie przedstawicieli mniejszosci muzulmariskiej
do polityki, szczegdlnie na poziomie lokalnym. Po 1983 r. rozpoczat si¢ okres powsta-
wania réznych stowarzyszern miodych Francuzéw pochodzenia imigracyjnego.
Dowodzi to o wzroscie sSwiadomosci obywatelskiej wsrdd francuskich muzulmandw,
ktérzy — pomimo swojej dwukulturowosci — poczuli si¢ we Frangji jak ,u siebie”,
zapragneli ksztaltowacé swoje najblizsze otoczenie i chcieli zaznaczy¢ tutaj swoja
obecnosé. Na przedmiesciach Paryza i innych miast zaczety powstawacé kluby osied-
lowe i dzielnicowe, grupy teatralne oraz lokalne rozgtosnie i kluby sportowe®.
Socjolog, Henryk Skorowski pisze, iz przekonanie o ,byciu u siebie” $wiadczy
0 poczuciu obywatelskosci®®, ktéra w sferze kulturowej przejawia si¢ rozmaitymi
inicjatywami tworczymi zmierzajacymi do zachowania i kultywowania wartosci
whasnej lokalnej kultury®. Jesli odniesiemy te stowa do spoteczno$ci muzutmanskich
we Francji wyda sie oczywiste, Ze stajg sie one coraz bardziej zakorzenione we
francuskim pejzazu i pogodzone ze swoja przynaleznoscia do niego.

Pojecie obywatelskosci jest kojarzone przez mniejszos¢ muzutmariska gtéwnie
z réwnouprawnieniem w sferze spoteczno-gospodarczej i z mozliwoscig glosowania
(zaréwno czynne i bierne prawo wyborcze)®®. Wedtug France Plus udziat muzutma-

53
54

Por.: CW. de Wenden, How can one be Muslin?..., op. cit.

M.in.: wojna Jom Kippur w 1973 r., wzbogacenie si¢ paristw arabskich na handlu ropa, sukcesy
ruchu fundamentalistycznego w latach 70., rewolucja Chomejniego w Iranie — 1979 r. Warto tutaj
zaznaczy¢, ze wydarzenia te nie bylty decydujacym czynnikiem, ktéry spowodowatl zwiekszenie
zainteresowania imigrantéw islamem.

M. Widy, Zycie codzienne w muzubmariskim Paryzu, Warszawa 2005, s. 21.

H. Skorowski, Samorzgd terytorialny szkotg uobywatelnienia jednostki, ,Zycie katolickie” nr 9-10
1990, s. 42.

Por.: H. Skorowski, Moralnos¢ spoteczna. Wybrane zagadnienia z etyki spotecznej, gospodarczej i po-
litycznej, Warszawa 1996, s. 151-155.

58 Por. J. Cesari, Etre musulman..., op. cit., s. 201.
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néw w zyciu publicznym umozliwilby odejscie od negatywnej konotacji terminéw:
Jimigrant” i ,Francuz pochodzenia imigracyjnego” w kierunku postrzegania kolej-
nych pokoleri francuskich muzulmanéw wylacznie w kategoriach wartosciowych
obywateli, niczym nie rézniacych sie od reszty spoleczenistwa. Jak wskazuje historia,
réwnoprawne traktowanie tej grupy spolecznej bywa kwestionowane we Francji pod
wplywem réznych wydarzen religijno-politycznych (m.in. sprawa francuskojezycz-
nego wydania ,Szatariskich wersetéw” Salmana Rushdiego, afera chustkowa, wojna
w Zatoce Perskiej, rozwdj terroryzmu muzutmariskiego), podczas ktérych pierwszo-
planowa role odgrywa islam. Francuscy muzulmanie padaja wéwczas ofiarg amal-
gamatu, faczacego islam z integryzmem i terroryzmem, a czesto stawiane pytanie
o kompatybilnos¢ religii muzulmariskiej z demokracja podgrzewa i tak juz nieprzy-
jemng atmosfere wokdt nich.



Pawet Kubicki

SPOLECZNOSC MUZUEMANSKA W POLSCE

Liczbe muzulmanéw w Polsce szacuje sie najcze$ciej na nie wiecej niz 30 000 os6b?,
co stanowi mniej niz 0,07% mieszkaricéw Polski. Jednoczesnie jest to chyba naj-
bardziej medialna mniejszo$¢ w naszym kraju, a materialy dotyczace muzulmandw,
glownie w kontekscie potencjalnego zagrozenia, jakie stanowiq, stale goszcza w pol-
skiej prasie, radiu i telewizji.

Historia kontaktéw Polski ze $wiatem islamu datuje sie od X w. naszej ery?,
a historia muzutmariskiego osadnictwa na ziemiach polskich ma juz ponad 600 lat®
jednak obecnie ta niewielka, zdominowana do lat 90. ubieglego wieku przez Tataréw
spoteczno$é, ulega gwaltownym przeobrazeniom. Obecnie poza Tatarami tworzg ja
konwertyci oraz muzutmanie naptywowi oraz ich potomstwo*. Na ta ostatniq z wy-
mienionych grupe skladaja sie zaréwno osoby w pelni zintegrowane ze spoteczen-
stwem polskim, jak i niedawno przybyli imigranci, ktérzy niekiedy nie sq w stanie
porozumied si¢ z Polakami, w tym tacy, ktdrzy traktujg Polske jako kraj tranzytowy.
Jednoczesnie spoteczno$¢ muzuimariska jest bardzo réznorodna, jesli chodzi o stosu-
nek do swojej religii, a w jej sklad wchodzg zar6wno muzulmanie etniczni, ktérych
z islamem lgczy niewiele ponad muzulmansko-brzmiace imie, czy tatarskie korzenie
oraz muzulmanie religijni® - od pietystycznych po radykalnych®.

Dane szacunkowe, gdyz nie ma zadnych dokladnych danych na temat liczby wyznawcéw
w Polsce. Szerzej omawiam te problematyke w kolejnym podrozdziale.

Czyli od czasu pierwszej udokumentowanej obecnosci na ziemiach polskich muzulmarnskiego
podréznika i kupca Ibrahima Ibn Jakuba z Tortozy.

M. Dziekan, Historia i tradycje polskiego islamu, [w:] Muzutmanie w Europie, A. Parzymies (red.),
Dialog, Warszawa 2005, s. 199.

Kolejne generacje muzutmanéw naptywowych nalezy traktowac jako osobng kategorie, zwlaszcza
w Polsce. Marginalna liczba wyznawcéw islamu w Polsce sprawia, ze druga generacja muzulma-
néw naplywowych jest w znaczniej mierze zasymilowana ze spoleczeristwem polskim, a tylko
w nielicznych przypadkach mozna méwic¢ o osobach dwukulturowych.

Podziat na etnicznych, kulturowych i religijnych muzulmanéw za: K. Pedziwiatr, Od islamu
imigrantow do islamu obywateli: muzutmanie w krajach Europy Zachodniej, Nomos, Krakéw 2005,
s. 43-45.

K. Gérak-Sosnowska, Organizacje muzutmariskie w Polsce, 2006; opracowanie wykonane w ramach
badan statutowych ,Instytucje religijne i religijno$¢ w krajach Unii Europejskiej” prowadzonych
przez prof. dr hab. E. Firlit (sygn. 02/5/0006/06).
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Niniejszy tekst omawiajacy kolejno liczebnos¢ i sklad etniczny spotecznosci
muzulmarniskiej, oraz najwieksze muzuilmarnskie organizacje i media — w tym takze
strony internetowe — stanowi prébe opisu tych przeobrazen. W ostatniej jego czesci
analizuje spolecznos¢ muzulmariskg pod katem kluczowej dla tej ksigzki kategorii,
jaka jest obywatelskos¢.

SPOELECZNOSC MUZUEMANSKA W POLSCE — LICZEBNOSC
I SKEAD ETNICZNY

Okreslenie nawet przyblizonej liczby muzulmanéw w Polsce napotyka na wiele
trudnosci. Pierwsza, kluczowq dla naukowca, jest brak jakichkolwiek danych oficjal-
nych. W Polsce, podobnie jak w wigkszosci krajow Europy, w spisach powszechnych
ludnosci nie zadaje si¢ pytania o przynaleznosc religijna. Natomiast niewielka liczba
i duze rozproszenie terytorialne muzulmanéw nie pozwala oszacowac ich liczby na
podstawie jakichkolwiek innych badan kwestionariuszowych o mniejszej prébie, ze
wzgledu na zbyt duzy poziom ewentualnego bledu. Danych takich nie zamieszcza
,Maly rocznik statystyczny” z 2005 r.7, natomiast rocznik z 2003 r. (z danymi na za
2001 r.) podaje tylko liczbe 5123 cztonkéw Muzulmariskiego Zwigzku Religijnego
(odtad MZR)8.

Warto jednak zaznaczy¢, ze dane MZR, jak i drugiego zarejestrowanego w Polsce
muzulmanskiego zwigzku wyznaniowego, jakim jest Liga Muzutmariska (odtad LM)
w RP sa oparte jedynie na szacunkach, a listy czlonkéw nie sa na biezaco weryfiko-
wane i aktualizowane. Co wiecej, zaréwno przedstawiciele MZR jak i LM przyznaja,
ze wigkszos¢ muzulmanéw w Polsce nie nalezy do Zadnej organizacji.

Dane z Narodowego Spisu Powszechnego za rok 2002 pozwalaja na dokonanie
pewnych oszacowari liczby przyjezdnych muzutmanéw® na podstawie pytan o kraj
urodzenia, narodowo$¢ oraz uzywanego w domu jezyka. Warto jednak podkreslic,
ze szacunki te obarczone sa duzym bledem, gdyz nawet w krajach o duzej przewa-
dze muzulmanéw wystepuja mniejszosci religijne, co wiecej przedstawiciele tych
mniejszosci moga by¢ bardziej mobilni i nadreprezentowani w §rodowisku emigran-
tow. Nalezy réwniez zwréci¢ uwage, ze dla kazdego z pytan ze spisu istnieje grupa
kilkuset tysiecy oséb, ktére nie odpowiedzialy na powyzsze pytania, co bardzo
negatywnie wplywa na trafnos¢ wyliczeri.

7 Maby Rocznik Statystyczny Polski 2005, GUS 2005, http://www stat.gov.pl/opracowania zbior-
cze/maly rocznik stat/2005/indexhtm.

8 A. Nalborczyk, Status prawny muzubmandw w Polsce i jego wpkyw na organizacje ich zycia religijnego,
[w:] Muzutmanie w Europie..., op. cit., s. 229.

° Z wykluczeniem najnowszej fali emigracji, ktéra miala miejsce po 2002 r., jak i uchodZcéw
przebywajacych w osrodkach, ktéra to kwestie omawiam szerzej w kolejnym podpunkcie.
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Tabela 1. Szacunkowa liczba muzulmanéw w Polsce wedlug danych NSP

Kraj urodzenia Narodowos¢ Uzywany jezyk

Bosnia i Herc. (40%) 1836 | Afgariska (99%) 111 | Albariski 96
Kazachstan (47%) 1851 | Algierska (99%) 273 | Arabski 1835
Uzbekistan (88%) 227 | Arabska 459 | Perski 108
Turcja (99,8%) 166 | Egipska (90%) 132 | Turecki 390
Algieria (99%) 116 | Irariska (98%) 186
Syria (90%) 77 | Libariska (59,7%) 174
Liban (59,7%) 65 | Marokariska (98,7%) 113
Irak (97%) 56 | Palestyriska (84%) 229

Syryjska (90%) 312

Tatarska 495

Tunezyjska (98%) 102

Turecka (99,8%) 232

Dane za: tab. wynikowa nr 26, 33, 34 NSP 2002, dane w (%) oznaczaja odsetek muzulmanéw w kraju
podany za CIA The World Factbook (w przypadku Palestyny — Strefa Gazy i Zachodni Brzeg liczone
facznie).

Gdyby ocenia¢ liczbe przyjezdnych do Polski muzulmanéw po kraju urodzenia
mozna by ja oszacowacé na okolo 2000 oséb. W przyblizeniu tym zakladam, ze
znaczna cze$¢ emigrantéw bosniackich to muzulmanie, natomiast wigekszo$¢ imigracji
kazachskiej stanowi polska katolicka Polonia. Wedlug narodowosci bytoby to okoto
2500 ludzi. Przy czym Tataréw nie nalezy zalicza¢ do grupy muzulmandéw przyjezd-
nych, a ich liczba wydaje si¢ znacznie zanizona z tego powodu, Ze calkiem stusznie
traktujg oni siebie jako mniejszo$¢ etniczna, a nie narodowosciowg. Natomiast sza-
cunki na podstawie uzywanego w domu jezyka pozwalajg ocenia¢ liczbe przyjezd-
nych do Polski muzulmanéw na okoto 2000. Jeszcze raz jednak nalezy podkreslic
ogromny margines bledu takich szacunkéw wynikajacy przede wszystkim z braku
danych.

Jeszcze inng posrednia metoda szacowania liczby przyjezdnych do Polski muzul-
manéw przy uzyciu danych urzedowych sa statystki uchodZcéw ubiegajacych sie
w Polsce o azyl. W tym przypadku najwiekszym problemem jest fakt, ze wielu z tych
uchodZcéw krétko po przyjezdzie do Polski wyjezdza dalej na Zachdd, a te osoby,
ktdére za pierwszym razem nie dostaly statusu uchodzcy moga sie o niego ubiegac
kilka razy z rzedu, stad tez liczba oséb ubiegajacych sie o azyl w ciagu ostatnich
kilku lat znacznie przewyzsza faktyczna liczbe uchodZcéw zyjacych na terenie kraju.
Dlatego tez dla celéw badawczych przyjalem, ze do spolecznosci muzulmanskiej za-
licze tylko te osoby z krajéw muzulmanskich, ktére otrzymaly status uchodzcy™.

W Polsce od 1992 do 2000 r. takich oséb bylo niewiele ponad tysiac, z czego
nawet jesli wliczy¢, ze wiekszos¢ uchodzcéw z krajow o przewadze muzulmanéw
sama wyznawala te religie mamy niewiele ponad dziewieciuset ludzi, a liczac bar-

10 Celowo nie uwzgledniam tutaj oséb, ktérym wydano zgode na pobyt tolerowany, gdyz uznaje,
Ze sa oni w Polsce niejako ,w zawieszeniu” i w zwigzku z brakiem prawa do zasitku czesto
opuszczajg nasz kraj.
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dziej realistycznie i biorgc pod uwage fakt, ze cze$¢ uchodzcéw bosniackich wrdcita
do doméw mozna zmniejszy¢ te szacunki do 700 oséb.

Tabela 2. Nadane statusy uchodZcy w Polsce w latach 1992-2000 wedtug krajéow

pochodzenia
Kraj pochodzenia uchodzcéw Liczba nadasi w latach 1992-2000
Afganistan 48
Armenia 10
Biatorus 13
Bosnia-Hercegowina 387
Etiopia 58
Gruzja 11
Irak 39
Iran 16
Jugostawia 24
Liban 24
Rosja 42
Rumunia 10
Rwanda 13
Somalia 183
Sri Lanka 61
Sudan 18
Syria 14
Bezparistwowcy 14
Inne 76

Dane za: Statystyki, UNHCR, http://www .unhcr.pl/statystyki/index.php.

Zdecydowany wzrost zaréwno jesli chodzi o liczbe zglaszanych wnioskéw, jak i
przypadkéw przyznania statusu mozna natomiast zauwazy¢ w ostatnich latach, co
jest spowodowane przede wszystkim gwaltownym wzrostem liczby uchodZcéw
czeczenskich!!, ktérzy stanowia ponad 80% wszystkich uchodZcéw w Polsce. Lacznie
status uchodzcy w Polsce przyznano 1204 Czeczericom!?. Jesli do tego doliczy¢ nie-
wielka grupe obywateli Afganistanu, Iraku i Pakistanu oraz Etiopczykéw, Sudan-
czykéw i Somalijezykéw oraz wliczyé grupe uchodZeéw z lat 1992-2000 mozna
powiedzied, ze w Polsce legalnie zyje okoto 2000 muzulmariskich uchodzcéw, a kilka

11 Test to zwigzane z wybuchem tzw. drugiej wojny czeczeriskiej w 2000 r. (pierwsza rozpoczeta
sie w 1994 r., ale nie spowodowala takiej fali uchodzcéw).

12

Warto réwniez zauwazy¢, ze jesli poza grupa oséb, ktére juz otrzymaly status doliczymy tych,

ktérzy na niego oczekujg (wigkszo$¢ z ponad 3000 oséb czekajacych na decyzje w jednym
z kilkunastu polskich osrodkéw dla uchodZcéw) oraz blizej nieznang liczbe Czeczenéw, ktérym
nie przyznano statusu i ktérzy zostali w Polsce nielegalnie mamy do czynienia z kilkutysieczng
mniejszo$ciag muzulmariska, ktéra moze w przysziosci wplynac na ksztatt islamu w Polsce. Oczy-
wiscie o ile znajdzie w Polsce prace i postanowi sie osiedli¢, co jednak nie bedzie mozliwe bez
poprawienia poziomu edukacji czeczeniskich dzieci (stanowiacych prawie polowe uchodzcéw),
jak i specjalnych programéw integracyjnych — w tym intensywnych kurséw jezykowych dla

dorostych.
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tysiecy badZ oczekuje na decyzje, badZ przebywa w Polsce nielegalnie. Przy czym
wsréd tych 2000 oséb niewielka czesé!® mogta by¢ uwzgledniona we wezesniej oma-
wianym przeze mnie Narodowym Spisie Powszechnym.

Tabela 3. Liczba uchodzcé6w czeczeriskich w Polsce

Rok Liczba wnioskdw o status uchodZcy Liczba uznanych wnioskdw
2005 6244 265
2004 7182 305
2003 5333 202
2002 2938 209
2001 1324 199
2000 966 24

Zestawienie wlasne na podstawie danych Urzedu ds. Repatriacji i Cudzoziemcéw.

Kolejnym Zrédlem informacji o liczbie przyjezdnych muzulmanéw jest liczba
wydanych cudzoziemcom pozwoleri na prace, wiz czy zezwoleri na osiedlenie. Jed-
nak nalezy wziagé pod uwage, Ze istniejace dane nie pozwalajg na okreslenie czasu
pobytu, powodéw zgloszenia si¢ z wnioskiem, jak i dalszych loséw danej osoby.
Stad tez nie dokonuje dokladnych analiz. Mozna jednak uznaé na podstawie danych
Urzedu ds. Repatriacji i Cudzoziemcéw na lata 2000-2005, ze liczba muzulmanédw,
ktérzy w ten sposéb przyjechali i zostali w Polsce nie przekracza kilku tysiecy oséb.
Natomiast wedlug danych GUS w 2002 r. Polske zamieszkiwalo ponad 6 tys. oséb
urodzonych w paristwach muzutmarskich!*. Wada wszystkich prezentowanych
powyZej zestawien jest to, Zze obejmuja one tylko (przede wszystkim w przypadku
danych NSP) cudziemcéw, na dodatek pochodzacych z krajéw muzulmanskich,
natomiast niewiele méwia o muzulmanach posiadajacych obywatelstwo polskie, czy
to od urodzenia, czy tez ze wzgledu na wieloletnie przebywanie w naszym kraju's,
jak i cudzoziemcach przybylych do Polski z krajéw, gdzie muzulmanie stanowiq
zdecydowana mniejszos¢.

Z tego wlasnie powodu prébujac ustalic¢ liczbe muzulmanéw w Polsce warto
przytoczy¢ ustalenia obecnego przewodniczacego Ligi Muzulmariskiej w RP Samira
Ismaila'®, ktéry szacuje liczbe muzutmanéw w Polsce na okoto 25-30 tysiecy osdb,
dzielac przy tym naplyw muzulmanéw na cztery grupy. Pierwsza, najstarsza to

13 Dane spisowe prawdopodobnie nie objely wigkszosci uchodzcéw z kilku powodéw, jednym
z nich nie objecie spisem o0séb ubiegajacych sie o azyl, drugim bariera jezykowa, a trzecim fakt, ze
znaczna cze$¢ z czeczenskich uchodZcéw przebywajacych na terenie Polski przybyla do naszego
kraju po 2002 roku.

Dane za: K. Gérak-Sosnowska, Organizacje muzutmariskie w Polsce..., op. cit. Wyliczenia autorki
na podstawie: Migracje zarobkowe ludnosci 2002, Gléwny Urzad Statystyczny, Warszawa 2003,
s. 330-333. W przypadku niektérych paristw niemuzulmarnskich o znaczacych mniejszosciach
muzulmariskich ustalenie liczby muzulmanéw w ogélnej liczbie imigrantéw nie bylo mozliwe
(np. Czeczenicy wéréd imigrantéw rosyjskich, Palestyriczycy wsréd imigrantéw izraelskich).
Do tej grupy mozna zaliczy¢ studentéw z krajéw arabskich i afrykanskich, ktérzy przybyli do
Polski na studia w latach 70. i poczatku 80.

Informacje te pochodza z oficjalnych materiatéw Ligi Muzulmariskiej, jak i wielu rozméw z Sa-
mirem Ismailem.

15
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Tatarzy, przybyli do Polski pomiedzy XIV a XVIIIw., z tego okresu pozostato do
czasOw nam wspotczesnych okoto 5000 Tataréw. Druga grupa pochodzi z czasu
zaboréw i migracji muzulmanéw zamieszkujacych Imperium Rosyjskie gléwnie
z Kaukazu, ale takze niewielkich grup Perséw i Arabow, liczebnos¢ potomkow tej
fali przybyszy wynosi réwniez okoto 5000 0s6b'’. Trzeciq grupe stanowia przybysze
z krajow muzulmarskich (gléwnie arabskich) przybyli do Polski od drugiej potowy
XX w. do chwili obecnej, w tym studenci, biznesmeni, uchodzcy i cztonkowie kor-
pusu dyplomatycznego, przewodniczacy LM szacuje ich liczebno$¢ na 10-15 tysiecy.
Ostatnig grupe stanowia Polacy, ktérzy przeszli na islam w liczbie od 3 do
5 tysiecy.

Szacunki méwigce o 20-30 tys. muzutmanéw w Polsce (w tym 5 tysigcach Tata-
ré6w) podawane sa réwniez przez Muzulmanski Zwiazek Religijny, polskie media
(np. przy okazji afery zwigzanej z publikacjg karykatur Mahometa), orientalistéw,
czy popularnonaukowe broszurki'®.

Podsumowujac rozwazania na temat liczby muzulmanéw przyjmuje, ze liczeb-
nos$¢ w Polsce oscyluje wokét 20 000, z czego okolo polowy stanowia muzulmanie
naptywowi, przybyli do Polski w ciagu kilku-kilkunastu ostatnich lat, czy to z powo-
déw biznesowych, rodzinnych, edukacyjnych czy tez ze wzgledu na grozace im we
wiasnym kraju niebezpieczeristwo (uchodzcy). Dotaczyli oni do liczacej okoto 5000
0s6b spolecznodci tatarskiej, kilku tysiecy dobrze wyksztalconych i zasymilowanych
muzulmanéw przebywajacych w Polsce przynajmniej kilkadziesiat lat oraz okoto
tysiaca!® nowych polskich muzutmanéw, ktérzy niedawno przyjeli islam. Pomijajac
Tataréw i wspominanych powyzej Czeczenéw, do wiekszych grup etnicznych mozna
zaliczy¢ takze Arabéw (miedzy innymi Egipcjanie, Palestyniczycy, Syryjczycy, Algier-
czycy, Irakijczycy), Turkéw, Perséw, Pakistariczykéw i Bosniakow.

Patrzac na tak znaczacy naptyw nowych muzulmanéw (w stosunku do liczby
5000 osiadlych na polskim terenie Tataréw) nie nalezy sie dziwi¢ stabnacej w $ro-
dowisku muzulmariskim pozycji najstarszego i do niedawna prawie wylacznie
tatarskiego zwigzku wyznaniowego, jakim jest Muzulmaniski Zwiazek Religijny.
Warto przy tym zaznaczy¢, ze zdecydowana wiekszosc z obecnych w Polsce muzul-
manéw to muzulmanie etniczni badz kulturowi, ktérzy sa muzulmanami ze wzgledu
na swoje pochodzenie i/lub wychowanie, natomiast nie s3 zaangazowani w zycie
swojej wspdlnoty i prawdopodobnie nie przestrzegaja rygorystycznie wszystkich
zasad islamu. Szerzej o tym, ile jest w Polsce muzulmanskich organizacji, aktywistéw
dzialajacych na rzecz Ummy oraz o wzajemnych powigzaniach i formach komuni-
kacji pisze w nastepnej czesci tekstu.

17 Wydaje sie jednak, ze liczba ta jest zawyzona, a wiekszos¢ z tej grupy albo wyjechata z Polski,
albo ulegla calkowitej asymilacji zatracajac réwniez swojq religie.

18 A. Marek, A. Nalborczyk, Nie bdj sig islamu, Wiez, Warszawa 2005.

19 Niektérzy przedstawiciele zwigzkéw wyznaniowych (w tym cytowany przeze mnie przewodni-
czacy LM) méwig nawet o kilkutysiecznej grupie nowych muzulmandéw, jednak wydaje sie, ze
jest to liczba zawyzona. Réwniez w ocenie MZR liczba nowych muzulmanéw nie przekracza 1000
0s6b. Sa to gléwnie orientalisci i arabisci, artysci i przedstawiciele wolnych zawodéw, kobiety
wychodzace za maz za muzulmanéw, jak i ludzie mlodzi poszukujacy nowej drogi zycia.
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SPOLECZNOSC MUZUEMANSKA W POLSCE — WYBRANE ORGANIZACJE
I PRZESTRZEN WZAJEMNE] KOMUNIKAC]I

Do lat 80. dyskutujac o obecnosci muzulmanéw w Polsce myslalo sie tylko
i wylacznie o Tatarach i Muzulmaniskim Zwiazku Religijnym. Mimo to, ze obecnie
sytuacja ta ulegla zmianie MZR? jest wciaz najwiekszym i najbardziej liczacym sie
muzulmanskim zwiazkiem wyznaniowym. Zostat on zatozony w 1925 r., w celu
zjednoczenia polskich wyznawcéw islamu. W 1936 r., na mocy Ustawy z 21 kwiet-
nia o stosunku paristwa do Muzulmariskiego Zwigzku Religijnego w Rzeczpospoli-
tej Polskiej (Dz.U. Nr 30, poz 240 z 1936 r.), stat si¢ jedyng organizacjq wyznaniowa
reprezentujaca polskich muzutmanéw?! (Nalborczyk 2005, s. 230). Obecnym prze-
wodniczacym MZR jest Tomasz Miskiewicz, ktéry tytuluje sie jednoczesnie muftim
Rzeczpospolitej Polskiej?

W sktad MZR wchodzi osiem gmin muzulmanskich, w tym trzy przedwojenne
w Warszawie, Kruszynianach i Bohonikach, trzy utworzone przez osoby przesiedlone
z terenéw anektowanych przez Zwigzek Radziecki po drugiej wojnie Swiatowej
(Biatystok, Gdansk i Gorzéw Wielkopolski) oraz dwie powstale catkiem niedawno
w Poznaniu i Bydgoszczy. Do MZR nalezg tez jedyne trzy oryginalne meczety
w Polsce, dwa zabytkowe drewniane w Bohonikach i Kruszynianach i jeden nowy
w Gdarisku, w pozostatych miastach jako domy modlitwy stuza przerobione domy
mieszkalne?.

Obecnie wedlug szacunkéw MZR do Zwiazku nalezy okoto 5000 muzulmanéw
- sunnitéw, w tym wiekszos¢ stanowiq Tatarzy. Jednak z rozméw z przedstawicie-
lami MZR wynika, ze jesliby liczy¢ osoby, ktére oplacaja skiadki i regularnie poja-
wiaja si¢ na modlitwach liczbe czlonkéw nalezatoby zmniejszy¢ przynajmniej
o potowe. Obecnie na kierunek zmian zachodzacych w MZR ma, wyksztatcony
w Arabii Saudyjskiej, mufti Tomasz Miskiewicz, ktéry zarzadza réwniez przedsta-
wicielstwem na Polske Swiatowego Zgromadzenia Miodziezy Muzulmariskiej
(WAMY). Jednoczesnie MZR szkoli nowych imaméw w Arabii Saudyijskiej i wspét-
pracuje z tamtejszymi organizacjami, ktére wspieraly go choc¢by w trakcie przygo-
towywania obchodéw 80-lecia MZR czy V Zjazdu Miodziezy Muzulmarskiej Paristw
Nadbattyckich, Biatorusi oraz Obwodu Kaliningradzkiego. Dawne ziemie tatarskie,

20 Oficjalna strona Zwiazku, na ktérej jest duzo dodatkowych informacji znajduje sie pod adresem:
http://www.mzr.pl.

Postanowienia tego nie akceptuja pozostale organizacje muzulmariskie, réwniez polskie MSWiA
zarejestrowalo jako zwigzek wyznaniowy Lige Muzulmariska, jak i dwie inne mniejsze zwiazki
(Stowarzyszenie Jednosci Muzulmariskiej, Stowarzyszenie Muzulmarnskie Ahmadiyya) oraz dwie
organizacje czerpiace z tradycji muzulmariskiej, a mianowicie Zwiazek wyznaniowy wiara Baha'i
w Polsce i Zachodni Zakon Sufi w Polsce (patrz: Wykaz koscioldw i zwigzkéw wyznaniowych
dziatajgcych na podstawze odrgbnych ustaw Ministerstwo Spraw Wewnetrznych i Administracji,
http: pl/i php?dzial=92&id=222, sierpieri 2006).

Przez Cz}onkow pozosta}ych organizacji nazywany jest naczelnym muftim MZR, a nie Rzeczpo-
spolitej Polskiej.

W tym najbardziej okazaly jest budynek w Warszawie, ktdry jest niekiedy uznawany jako meczet
(obecnie dzieki dotacjom z Arabii Saudyjskiej MZR buduje w Bialtymstoku nowy meczet, wraz
ze szkola), duzym budynkiem dysponuje takze centrum Ligi Muzulmarnskiej we Wroctawiu.

21
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czyli ziemie lezace na wschéd od Polski sq réwniez gléwnym kierunkiem dziafal-
nos$ci miedzynarodowej tej organizacji*.

Do statutowych celéw MZR, zgodnie z nowym statutem uchwalonym w 2004 r.,
nalezy przede wszystkim reprezentowanie muzulmandéw i dbanie o ich interesy,
opieka nad istniejacymi cmentarzami, domami modlitwy i meczetami oraz dbanie
o rozw6j nowych, jak propagowanie islamu oraz poglebianie wiedzy o tej religii.
Nowy statut zezwolil réwniez na czlonkostwo w MZR muzulmanom nie posiada-
jacym polskiego obywatelstwa®. Brak takiej mozliwosci byt miedzy innymi jednym
z powoddéw zatozenia innych muzulmanskich stowarzyszen i zwigzkéw religij-
nych.

Warto zwréci¢ uwage na specyficzny punkt statutu, swiadczacy o checi objecia
swoim dzialaniem wszystkich muzulmanéw w Polsce, wedle ktérego kazde dziecko
muzulmanéw (wystarczy nawet, Ze jedno z rodzicéw jest muzulmaninem) mieszka-
jacych na terenie ktérejs z gmin MZR, po osiagnieciu pelnoletnosci staje sie automa-
tycznie czlonkiem zwyczajnym MZR. Tym samym zostaje wpisane do rejestru
cztonkéw zwyczajnych zwiazku (§ 4 ustep 2). Duzo wigksze obostrzenia dotycza
os6b, ktdre zmienily wiare, co ma przeszkodzi¢ w zbyt pochopnym przyjmowaniu
neofitéw zmieniajacych wyznanie pod wptywem mody badz zachcianki, jak i praw-
dopodobnie ogranicza szanse gwaltownego przejecia wladzy w danej gminie, przy
pomocy duzej liczby nowych wyznawcéw.

Organizacja konkurencyjna, czy tez jak oficjalnie méwia dzialacze obu organizadji
uzupemniajacq dla Muzulmariskiego Zwiazku Religijnego, jest Liga Muzulmaniska
w RP? zarejestrowana przez MSWiA jako zwigzek wyznaniowy w styczniu 2004 r.,
a nieformalnie istniejaca od pieciu lat. Powstala ona z polaczenia sie Stowarzyszenia
Studentéw Muzulmariskich? (powstanie w 1986 r., rejestracja w 1991 r.) oraz Muzul-
manskiego Stowarzyszenia Ksztalcenia Kulturalnego®® (rejestracja w 1996 r.), zas
proces powstawania tych organizacji dobrze odzwierciedla rozwdj islamu w Polsce.
Zalozenie SSM byto spowodowane naptywem do Polski, w ramach wymiany z kra-
jami socjalistycznymi, kilkuset studentéw arabskich, z ktérych cze$é poza wyznawa-
niem idealéw lewicowych, pragnela czynnie praktykowac swojq religie. Zalozenie
MSKK zwigzane bylo z faktem, Ze wielu tych studentéw nie wrécitlo do swoich
krajéw, natomiast po zakoriczeniu studiéw chciato dalej dziata¢ w jakiej$ organizacji.
Liga Muzuimanska byta natomiast logicznym nastepstwem i rozszerzeniem dziatal-
nosci MSKK, ktére bylo zaloZzone jako stowarzyszenie i jako takie nie moglo spetniac
wszystkich funkcji o charakterze religijnym. Dodatkowo dorasta¢ zaczelo drugie
pokolenie muzulmandéw, juz urodzonych i wychowanych w Polsce, co wigzalo sie

24 Wspélpraca migdzynarodowa organizacji muzutmariskich w Polsce jest kluczowa zaréwno dla
ich przetrwania, jak i przede wszystkim rozszerzenia dziatalnosci, gdyz ze wzgledu na niewielka
liczebnos¢ muzulmanéw w Polsce, jak i ich rozproszenie niezbedne jest dofinansowanie, jak
i wsparcie merytoryczne z zagranicy.

% Cho¢ powinni zamiast tego legitymowac sie karta stalego pobytu.

% QOfigjalna strona organizagji (wciagz w rozbudowie) znajduje si¢ tutaj — http://www.islam.info.

pl.
7 Oficjalna strona stowarzyszenia to http://www.islam.org.pl.
28 Ofigjalna strona stowarzyszenia dostepna pod adresem: http://www .islam.com.pl.



132

z potrzeba jego edukacji ,w duchu muzutlmariskim”?

zwiazku wyznaniowego.

Liga Muzulmariska w RP posiada siedem oddziatéw terenowych: krakowski,
poznariski, katowicki, warszawski, lubelski, bialostocki i t6dzki. Struktura ta jest
odzwierciedleniem posiadanej na danym terenie liczby cztonkéw, ktérych LM ma
lacznie 120, przy czym liczba oséb zaangazowanych w dzialalnosci Ligi, ale nie
bedacych formalnie jej cztonkami, siega — w zaleznosci od kryterium stopnia zaan-
gazowania — od kilkuset do kilku tysiecy. Obecnym przewodniczacym tej organiza-
qji jest Samir Ismail, a podstawowym kierunkiem wspédtpracy zagranicznej sa orga-
nizacje muzulmanskie z Europy Zachodniej, zas sama LM jest cztonkiem najwiekszej
sieci europejskich organizacji muzuilmanskich, jaka jest FIOE (Federacja Organizacji
Muzulmarskich w Europie).

Pozostate organizacje muzulmariskie nie prowadza ani tak rozbudowanej dzia-
lalnosci, ani sie skupiajg tylu czlonkéw. Warto jednak wymieni¢ jedyng zarejestro-
wang w Polsce organizacje szyicka — Stowarzyszenie Jednosci Muzulmariskiej.
Wedlug danych organizacji jego dzialalnos¢ datuje sie od 1937 r., a oficjalnie zare-
jestrowane zostato w 1989 r.3. Na jej czele stoi Naczelny Imam Mahmud Taha Zuk®!,
a poza oddzialem warszawskim posiada takze preznie dzialajacy oddzial w Byd-
goszczy, na czele ktérego stoi imam Rafal Ahmed Berger®.

, stad konieczno$¢ zalozenia

PRZESTRZEN WZAJEMNE] KOMUNIKAC]I

Polscy muzulmanie, poza kontaktem z oficjalnymi oddzialami zwiazkéw wyzna-
niowych obejmujacych swoim zasiegiem Warszawe, Bydgoszcz, Lublin, Wroctaw,
Biatystok, Poznan, Krakéw, Katowice, £6dZ, Gdarisk i Gorzéw Wielkopolski oraz
corocznymi zjazdami muzulmariskimi organizowanymi przez MZR i LM*, na co
dzieri komunikuja sie jedynie z waskim kregiem swoich muzulmariskich znajomych.
Natomiast w celu zwiekszenia liczby swoich kontaktéw, jak i zdobycia wigkszej
wiedzy o islamie czesto siegaja po Internet®. Dotyczy to szczegdlnie mlodego poko-
lenia muzulmandw, jak i w szczegdlnosci konwertytéw.

¥ Strona prowadzona przez LM dla kobiet i dzieci dostepna jest pod adresem: http://www.
muzulmanka pl.

% Niestety, oficjalna strona stowarzyszenia (http://www.al-islam.prw.pl) obecnie nie dziala, nato-
miast dobrze rozbudowana jest nieoficjalna strona szyitéw w Polsce dostepna pod adresem:
http://wwwe.al-islam.org.pl.

31 Mahmud Taha Zuk jest zaangazowany takze w dzialalnos¢ Stowarzyszenia Muzulmariskiego
Ahmadiyya, ktére wzbudza wiele kontrowersji wéréd pozostalych polskich muzulmanéw,
gléwnie przez negatywnie oceniang ideologie i reformy, jakie ruch ahmadijja wprowadzit do
islamu.

32 Dawno nie aktualizowana strona Rafata Bergera znajduje sie tutaj — http://www.republika.
pl/rberger/.

% Na kazdym ze zjazdéw, ktére odbyly sie w tym roku na poczatku lipca, byto obecnych po
kilkuset muzulmanoéw.

3 Wyjatkiem s tutaj Tatarzy zamieszkujacy region biatostocki (w tym Bohoniki i Kruszyniany),
gdzie ze wzgledu na zamieszkiwanie terenéw wiejskich, bliskie sasiedztwo i starszy wiek osiad-
tych tam Tataréw Internet nie jest tak rozpowszechniony i dominujq kontakty osobiste.
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Zdecydowanie najwiekszym i jedynym na biezaco aktualizowanym serwisem
informacyjnym prowadzonym przez anonimowych polskich muzulmanéw jest ser-
wis http://www .islam-in-poland.org. Do zesztego roku dzialalo przy nim forum,
ale ze wzgledu na kontrowersyjne tresci, jak i duzg liczbe czytelnikéw atakujacych
w swoich wypowiedziach islam i muzulmanéw zostalo zastrzezone i jest dostepne
tylko dla poleconych muzulmanéw pod adresem http://forumislam.prv.pl/,
co znacznie odbilo sie na znaczeniu samego forum, jak i aktywnosci jego uczest-
nikéw.

Nowym i obecnie szybko rozwijajacym si¢ forum muzuilmarskim jest strona
http://www.islam .fora.pl, natomiast bardzo popularne forum tylko dla kobiet jest
dostepne pod adresem http://www.muzulmanki.yoyo.pl/forum/index.php.

Ze wzgledu na duzg liczbe uzytkownikéw warto wspomnie¢ o dwdch forach
niemuzuilmarniskich, na ktérych dyskutuje sie o islamie i jego wyznawcach. Jednym
z nich jest forum dla oséb bedacych w zwigzkach miedzykulturowych, czyli gtéwnie
Polek, ktére wyszly za maz za Arabéw (niekoniecznie muzulmanéw) dostepne pod
adresem http://www.salam.yoyo.pl, drugim forum prowadzone przez arabistéw,
orientalistéw oraz badaczy spolecznych specjalizujacych si¢ w problematyce muzul-
marniskiej — http://www.arabia.pl. Do tego dochodzi wiele stron prywatnych, blogéw
i for o mniejszej ogladalnosci®®, gdzie ekspertami od islamu sa czesto miodzi ludzie,
ktérzy niedawno przeszli na islam. Cytujac komentarz jednej z muzutmanek: obecnie
jest wigcej stron i for dla kobiet niz aktywnych muzutmanek, a niekiedy ekspertami sg
nastolatki, ktdre kilka miesigcy temu wypowiedziaty szahadg®.

Zdecydowanie gorzej niz w rzeczywistosci wirtualnej prezentuje sie¢ wymiana
informacji w obiegu papierowym. Z wielu rocznikéw i kwartalnikéw o charakterze
muzulmariskim i tatarskim obecnie w miare regularnie ukazuje si¢ jedynie wydawane
przez LM czasopismo ,As-Salam. Muzulmariski Magazyn Spoteczno-Kulturalny”.
Pozostale zawiesily swoja dzialalnos¢ badZ wychodza jako nieregularne periodyki.

Jedyna w miare rozbudowang dziatalnoscia wydawnicza sa publikacje o charak-
terze edukacyjnym, przede wszystkim przyblizajace podstawy islamu. Publikacje te
jednak wydawane sa poza oficjalnym obiegiem, np. nie maja numeru ISBN i nie sa
dostepne w normalnej sprzedazy®.

Zamykajac rozwazania na temat form komunikacji wewnatrz srodowiska muzut-
mariskiego mozna powiedzie¢, ze znajduja si¢ one w fazie intensywnego rozwoju,
przy czym powoli zarysowuje sie przewaga Internetu jako podstawowego Zrédia
informagji, jak i porozumiewania sie. Wiaze sie to przede wszystkim ze wspomina-
nym przeze mnie znacznym rozproszeniem (terytorialnym i organizacyjnym) muzul-
manoéw, jak i ich niewielka liczbg. Tym samym nie ma wystarczajacej liczby odbior-
céw, by rozwineta bardziej kosztowne formy propagowania islamu, jak i integracji
wiasnego Srodowiska, jakim sa np. wilasne tygodniki i czasopisma, stacje radiowe,

itp.

% Rozbudowana lista stron o islamie dostepna jest tutaj — http://www.islam fora.pl/viewtopic.
php?t=41, jednak niektdére z podanych tam linkéw prowadza do stron badZ juz nie dzialajacych,

badZz nieaktywnych od kilku lat.
% WypowiedZ zaczerpnieta z wywiadu autora z jedng z mlodych muzutmanek (A., lat 26).
% Poza siedzibami organizacji muzutmariskich mozna je zakupi¢ jedynie przez Internet.
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Jednoczesnie, co wazne szczegdlnie z punktu widzenia pozostatych polskich
obywateli, wspdélnota muzulmariska jest w Polsce bardzo zamknieta i trudno dostepna
dla oséb nie zajmujacych sie tq tematyka. Brak rozpoznawalnych przez ogét spote-
czeristwa autorytetéw wypowiadajacych sie w kwestiach islamu jest szczegélnie
widoczny w sytuacjach kryzysowych, np. podczas ostatniej tzw. afery karykaturowej,
zwiazanej z opublikowaniem przez jedna z durskich gazet karykatur Mahometa.
Gwaltowny wzrost zainteresowania kwestig muzulmariska w spoteczeristwie polskim
nie mdégt zostaé zaspokojony z powodu braku wypracowanych kanatéw komuniko-
wania sig, a o kwestiach islamu w mediach czesto wypowiadali si¢ politolodzy,
specjalisci od stosunkéw miedzykulturowych, miedzynarodowych, orientalisci czy
religioznawcy, natomiast stabo styszalny byt glos polskich muzutmanéw?®. Tutaj
najwiecej zarzutéw padato pod adresem najwiekszych organizacji muzutmariskich
MZR i LM, a w szczegdlnosci ich statycznych i stabo rozbudowanych stron interne-
towych, bedacych w dzisiejszych czasach jednym z podstawowych Zrédet informacji
kazdego dziennikarza.

SPOELECZNOSC MUZUEMANSKA W POLSCE — POSTAWY OBYWATELSKIE

Postawy polskich muzulmanéw wobec omawianej w tej ksigzce obywatelskosci
mozna podzieli¢ na trzy zasadnicze nurty. Pierwszy z nich reprezentujg Tatarzy
i Muzulmanski Zwiazek Religijny, a polega on na nie podejmowaniu tego tematu.
W rozmowach, jakie przeprowadzili cztonkowie ARABIIL.pl w ciagu kilku ostatnich
miesiecy przewija sie poglad, ze skoro Tatarzy zyli w Polsce od szesciuset lat,
z dziada pradziada s obywatelami polskimi, angazuja si¢ w zycie spoleczne tam
gdzie uwazajg za stosowne, to nie ma potrzeby dodatkowo taczy¢ kwestii obywa-
telskosci z byciem muzulmaninem. Za$ podkreslanie tej kwestii moze spowodowac
wrecz odwrotny skutek, czyli wywotac¢ przekonanie, ze muzulmanie z jakiegos$
powodu musza sie bardziej stara¢ niz inni.

Dodatkowo wiekszo$¢ polskich Tataréw nie wyréznia sie z otoczenia, wiekszos¢
Tatarek nie nosi tradycyjnego stroju muzulmanskiego i nie zakrywa wloséw, a lekko
skosne oczy nie sa czynnikiem, ktéry identyfikuje dang osobe z islamem. Réwniez
media polskie odnosza si¢ pozytywnie do Tataréw, w przeciwieristwie do muzut-
mandéw pochodzenia arabskiego, ktérzy zazwyczaj wystepuja w kontekscie zama-
chéw terrorystycznych. Stad tez pewnie brak w statucie MZR punktéw dotyczacych
integracji ze spoleczeristwem polskim®, czy walki z nietolerancjg i dyskryminagja.

% Wyjatek stanowil Muzutmanski Zwiazek Religijny, przede wszystkim dzieki muftiemu Toma-
szowi Miskiewiczowi, ale juz dodzwonienie si¢ do meczetu w Warszawie badZ uzyskanie pod-
stawowych materialéw o islamie online byto bardzo utrudnione, na co wielokrotnie skarzyli sie
w trakcie rozméw z ARABIA.pl polscy dziennikarze.

Niektérzy muzulmanie zarzucajg nawet Tatarom, a tym samym MZR zbyt duza integracje
z Polakami i odejscie od swoich muzulmarskich korzeni, jak i zbytniq laicyzacje. Zabawnym
przykladem préby pogodzenia oczekiwari wobec tego, jak powinna zachowa¢ sie ,prawdziwa
muzulmanka”, a jak zachowuja sie i zyja Tatarzy w Bohonikach jest przewodniczka po tamtej-
szym meczecie, ktéra w zaleznosci od tego, kim sa zwiedzajacy meczet oprowadza gosci w swoim
codziennym ubraniu badZ zaklada, cytujac dostownie jej wypowiedZ: suknieg co kobiety arabskie
noszq, co mi jg mama Tomka Miskiewicza (muftiego MZR) data. O szoku, jaki moze to wywolaé

39
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Diametralnie odmienng postawe przyjela druga liczaca sie organizacja, jaka jest
Liga Muzulmariska, ktéra w swoim statucie wprost odnosi si¢ do kwestii integracji
ze spoleczeristwem polskim oraz dialogu miedzykulturowego i miedzyreligijnego
z jednej strony i walki z nietolerancjg z drugiej*’. Wynika to zar6wno z faktu, ze
w Lidze zdecydowang przewage majg muzulmanie naptywowi, ktérzy ze wzgledu
na ciemngq karnacje skory czesciej stykajq si¢ z problemami nietolerancji i dyskrymi-
nacji, a réwniez muzulmanki dzialajgce w Lidze czesciej zakladajg tradycyjny strdj
muzulmaniski i chuste, co spotyka sie czasami z wulgarnymi komentarzami niekto-
rych przechodniéw.

Réznice w podejsciu do tego problemu wplywaja réwniez na wspominang wczes-
niej przeze mnie wspolprace miedzynarodowa obu organizacji. Tatarzy z MZR
czesciej szukajg porad stricte religijnych i odwoluja sie do wiedzy i doswiadczen
saudyjskich, gdy czlonkowie Ligi, dorastajacy w krajach muzuilmarniskich, interesuja
sie kwestig pogodzenia islamu, z Zyciem, w po czeéci obcym dla nich §rodowisku
i stad wspdtpraca z FIOE i organizacjami muzutmanskimi z Europy Zachodniej, ktére
maja doswiadczenie w tej kwestii. Pozytywna integracja oraz szerzenie idei al-Wasa-
tijja*! znalazly sie takze wsréd gléwnych priorytetéw Rady Naczelnej Ligi Muzut-
marniskiej*2. Najpehiej dazenia te oddaje ogloszona 15 wrzesnia 2005 r. ,Deklaracja
Muzulmanska”#3, ktérej jeden z podstawowych punktéw méwi, ze:

Muzutmanie w Polsce, wyznajgc islam i bedgc obywatelami swego kraju, sq przekonani, ze ich
obowigzkiem jest dziata¢ na rzecz pozytku ogdtu obywateli, spetnia¢ gorliwie natozone na nich
obowigzki i rdwnoczesnie domagac sig przynaleznych im praw. Islam zaleca, aby muzutmanin
byt aktywny w zyciu spotecznym, wydajny i zabiegajgcy o pozytek dla innych obywateli.

Jeszcze inng droge wybrali muzulmanie skupieni wokét serwisu wwwe.islam-in-
poland.org uznajac, Ze idea islamu obywatelskiego wypacza prawdziwy obraz
islamu, a muzutlmanie powinni skupi¢ si¢ przede wszystkim na dzialaniach na rzecz
swojej wspdlnoty, gdyz jakiekolwiek wspéldzialanie ze spoleczenistwem niemuzut-
manskim predzej czy p6zniej doprowadzi do konfrontacji zasad islamu z prawem
badZ zwyczajami obowiazujacymi reszte spoleczenistwa. Z tego tez powodu dazenia

u tradycyjnych muzulmanéw swiadczy felieton brytyjskiego muzulmanina opublikowany na stro-
nach ARABILpl, pt. W poszukiwaniu polskich Tataréw — relacja brytyjskiego muzutmanina z podrdzy
do Bohonik i Kruszynian: http://www .arabia.pl/content/view /279042/2/.

Statut LM podaje, ze do podstawowych celéw dzialania nalezy miedzy innymi: Integracja
ze spoleczeristwem polskim z zachowaniem toZsamosci muzulmanskiej; Podjecie pozytywnej
i kreatywnej wspoétpracy w réznych sferach zycia, w ramach spoleczeristwa polskiego, pomiedzy
czlonkami Ligi i wyznawcami innych religii; Obrona praw czlowieka, zwalczanie wszelkich
przejawoéw rasizmu i nietolerancji.

Al-Wasatijja (z arab. wasat — $rodek) oznacza praktykowanie islamu w sposéb umiarkowany,
z réwnowaga, a zatem odrzucenie skrajnosci, takich jak asymilacja i laicyzacja — ktére zniszczy-
tyby tozsamo$¢é muzutmanska i izolacja i radykalizacja — ktére doprowadzityby do marginaliza-
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aktywne uczestnictwo w zyciu spolecznym przy zachowaniu swojej tozsamosci muzulmanskiej
- por. wywiad z Samirem Ismailem — przewodniczacym Ligi Muzulmanskiej, przeprowadzony
przez Marka Kubickiego w lipcu 2006.

S. Ismail, ,,As-Salam. Muzulmariski Magazyn Spoleczno-Kulturalny”, nr 3, 2006, s. 2.

Pelny tekst dostepny jest pod adresem: http://www arabia.pl/contant/view/280706/2/, lipiec
2006.

42
4

@



136

prawdziwych muzulmanéw powinny koncentrowac sie nie na integracji ze spote-
czeristwem polskim, ale na budowie wspdlnoty muzulmariskiej. Co wiecej wedlug
niektérych anonimowych autoréw serwisu zwolennikéw dziatari obywatelskich
w ramach islamu nie powinno si¢ uznawac za prawdziwych muzutmanéw.

Widaé wiec, ze poglady polskich muzulmanéw na temat obywatelskosci islamu
obejmuja pelne spektrum pogladéw, od zdecydowanego poparcia, poprzez postawe
obojetna, do bycia zdecydowanie przeciw. Niestety, liczba zwolennikéw ostatniego
pogladu jest niemozliwa do oszacowania. Co wiecej na dzieri dzisiejszy dziatalnos¢
organizacji muzutmaniskich, jak i samych muzutmanéw, koriczy si¢ przede wszyst-
kim na deklarowaniu postaw wobec ruchéw obywatelskich w islamie, gdy w szcze-
gblnosci po Lidze Muzulmarnskiej, nalezaloby oczekiwaé dzialani zmierzajacych do
realizacji wskazywanej ideologii**.

Z AKONCZENIE

Podsumowujac tekst na temat islamu w Polsce chcialbym ponownie podkresli¢
pewne najwazniejsze kwestie. Pierwsza z nich dotyczy dosy¢ duzej arbitralnosci
wydawanych przeze mnie, jak i przez innych badaczy islamu w Polsce opinii nie-
malze na kazdy temat, zaczynajac od dokladnej liczby muzutlmanéw, poprzez ich
przynalezno$¢ instytucjonalna, az do poparcia dla poszczegdlnych pogladéw na
tematy polityczne, spoleczne czy religijne.

Gléwng przyczyng takiego stanu rzeczy jest przede wszystkim fakt, ze przewa-
zajaca wiekszo$¢ polskich muzulmanéw nie uczestniczy aktywnie w zyciu swojej
wspdlnoty traktujac islam jako element zycia prywatnego i tym samym wymykajac
sie jakimkolwiek statystykom zaréwno zewnetrznym, jak i wewnetrznym (muzut-
mariskim).

Wydaje sie jednak, ze mozna wskaza¢ pewne kluczowe dla muzulmanéw w Pol-
sce punkty. Pierwszym z nich sg gwaltowne przeobrazenia demograficzne i napltyw
do Polski nowych muzulmanéw, co w przyszlosci moze spowodowac marginaliza-
cje dominujacej do tej pory w Polsce mniejszo$ci muzutmaniskiej, jaka sa Tatarzy*.
Konsekwencjg tych przeobrazen jest powstanie Ligi Muzulmariskiej, co biorac pod
uwage niemal identyczne cele statutowe oraz formy i teren dzialania, jak i fakt, ze
w Polsce mamy do czynienia wciaz z relatywnie niewielka grupa muzulmanéw
moze prowadzi¢ do sporéw kompetencyjnych, przede wszystkim jesli chodzi o re-
prezentowanie intereséw muzulmanskich na forum publicznym.

Druga kwestia jest catkowicie niezalezna od muzulmanéw mieszkajacych w Pol-
sce i dotyczy sytuacji politycznej na Bliskim Wschodzie oraz zwigzanej z tym tema-
tem (przynajmniej w $rodkach masowego przekazu) kwestii miegdzynarodowego

4 Dobrym przykladem takich dzialari s3 dwa ostatnie coroczne zjazdy Ligi, gdzie dzieki odpo-
wiedniemu doborowi méwcéw temat ten byl jednym z czesciej poruszanych na wykladach
i seminariach.

4 Zagrozenie to dostrzegajq wiadze MZR o czym $wiadczy fakt, ze w planach dziatania tej orga-
nizacji na najblizsze miesiace znalazt si¢ punkt o zacie$nianiu wspédlpracy z LM i innymi orga-
nizacjami muzulmariskimi — M. Kubicki, Plany MZR-u na najblizsze miesigce, http://www .arabia.
pl/content/view /283747 /2 /
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terroryzmu. Rozwoj konfliktu w Libanie, dzialania Iranu na rzecz zdobycia broni
atomowej, zamachy w Iraku i Palestynie czy zamachy terrorystyczne w Madrycie
i Londynie powoduja wzrost niecheci spoteczeristwa polskiego do muzutmandw,
a zwlaszcza muzulmanéw pochodzacych z krajéw arabskich®. Stawia to przed
muzulmanami w Polsce wiele nowych wyzwan przede wszystkim w zakresie dzia-
lari informacyjnych i wizerunkowych. Oznacza to jednoczesnie, ze kluczowa staje
sie kwestia przekonania polskiej spolecznosci o tym, ze bycie dobrym muzuimani-
nem jest tozsame, a przynajmniej nie stoi na przeszkodzie z byciem dobrym obywa-
telem.

46 Patrz wyniki badari CBOS - K. Gérak-Sosnowska, Platoniczna islamofobia?, http://www arabia.
pl/content/view /282077/2/.
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I SPOLECZENSTWEM — ANALIZA RZECZYWISTOSCI
| PRZYKEADY PRAKTYCZNE'

nalizujac strategie, jakie obieraja muzulmanie, aby zwiekszyé swoje szanse
w Niemczech i aby spotka¢ sie¢ z uznaniem, takim jak inne grupy spoleczne,
mozna wskazad na kilka rozwigzan.

Najlepiej powodzi si¢ tym, ktérzy w najwiekszym stopniu odcieli sie od muzul-
marniskiej ortopraksji. Sq to m.in. laiccy Turcy i zeSwiecczeni Iraniczycy, Afgariczycy
i Libariczycy, ktérzy coraz czesciej realizujg sie w polityce, zarzadzaniu, nauce
i zawodach spolecznych. Przoduja w tym Turcy. Z pewnoscig znaczenie ma tutaj
fakt, ze na poczatku lat 80., po puczu w Turcji, grupa lewicujacych nauczycieli
i zwigzkowcéw znalazla schronienie w Niemczech. Utworzyli oni organizacje, m.in.
Zwiazek Turecki, ktéry dysponuje calym wachlarzem cech i kompetencji umozliwia-
jacych im wiaczenie spoleczne: znajomoscia jezyka, wewnetrznym zréznicowaniem,
profesjonalizacja, odpowiednim sposobem myslenia. Reasumujac, mozna powiedzie¢,
Ze ta grupa imigrantéw dysponuje zasobami umozliwiajacymi jej integracje — wyksztat-
ceniem, doswiadczeniem zwigzkowym i aktywnos$cia polityczng. Z tych powoddéw
jej integracja jest najbardziej zaawansowana.

Stosunkowo dobrze powodzi sie alewitom?. Takze w ich przypadku mozna
moéwié o duzych staraniach majacych na celu przezwyciezenie barier jezykowych
i kulturowych. Staraja si¢ oni podwyzszac¢ swéj poziom profesjonalizmu, wyksztat-
cenia i samoorganizacji. Ich celem jest nie tylko odnalezienie si¢ w paristwie, jego
prawodawstwie i tradycjach kulturowych, ale réwniez tworzenie nowych impulséw.

! Niniejszy artykut ukazal sie w zbiorze: Vom Dialog zur Kooperation. Die Integration von Musli-

men in der Kommune. Dokumentation eines Fachgespriiches, Beauftragte der Bundesregierung fiir
Ausladnderfragen, nr 12, Berlin-Bonn, maj 2002 pt. Probleme der Kommunikation zwischen Muslimen
und der Mehrheitsgesellschaft-Analyse und praktische Beispiele, s. 9-27.

Alewici sa fenomenem tureckim. W perspektywie historycznej wpisuja si¢ w szyizm, w ramach
ktorego wyksztalcila sie ich heterodoksja. Szacuje sie, ze co trzeci Turek — zaréwno w Turgji, jak
iw Niemczech —jest alewitg. Alewici organizuj sie w zwiazkach kulturowych, ktére pielegnuja ich
tradycje. Czes¢ alewitéw ma orientacje komunistyczna, inni zas zwracaja sie w strone religii.
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Stopient samoorganizacji jest wysoki. Aby podac tylko jeden przykiad: Alewickie
Tygodnie Kultury odbyly si¢ w Berlinie w 2002 r. po raz jedenasty, a czas ich
trwania wydtuzono do czterech tygodni.

W ich wlasnym domu kultury odbywaja sie imprezy religijne i kulturowe. Réw-
nolegle do nich maja miejsce akademie katolickie i ewangelickie oraz wyklady
i sympozja fundacji Friedriecha Eberta i Heinricha Bolla. W kreuzberskich kinach
i domach kultury odbywaja sie projekcje filméw i liczne koncerty. Zasoby integra-
cyjne, jakimi dysponujq alewici, pokrywaja sie czeSciowo z zasobami zlaicyzowanych
Turkéw. Po czesci czerpig oni z doswiadczert mniejszosci religijnej, ktéra przez wieki
musiala sie chroni¢ przed sunnicka wiekszoscig i wypracowala umiejetnosé dopaso-
wywania sie. Alewici wielokrotnie przekonywali sie, jak wazne jest posiadanie
sprzymierzericéw. Z tego wzgledu wytworzyli koncepcje partnerstwa o podiozu
religijnym.

W poréwnaniu do nich, muzulmariskie organizacje sunnickie sg raczej powscia-
gliwe. Im blizej jadra ortopraksji tym bardziej krete sa drogi do integracji. DITIB?
jako jednostka tureckiej administracji paristwowej stanowi temat sama w sobie, jako
ze administracji obcych paristw nie da sie zintegrowad. Z tego wzgledu chciatabym
wylaczy¢ ja z niniejszych rozwazan. Pominiete zostang réwniez organizacje sufickie.
Lokalnie przejawiaja swdj wlasny potencjat i zdolnosci do spotecznej integracji, co
wymaga odrebnej uwagi.

Zamiast tego skoncentrowalam si¢ w niniejszym opracowaniu na dwéch muzut-
maniskich organizacjach tureckich, ktére staly sie widoczne na arenie krajowej. Sa to
Unia Muzulmarnskich Centréw Kulturowych (VIKZ — Verband Islamistischer Kultu-
rzentren)* oraz Muzulmanska Wspdlnota Milli Goriis (IGMG - Islamische Gemein-
schaft Milli Goriig)®. Na podstawie wielu obserwagji postaram sie okresli¢, jakie
elementy ich struktur przyczyniajg sie do tego, ze komunikacja z tymi organizacjami
kazdorazowo koriczy si¢ niepowodzeniem. Najpierw oméwione zostang przyczyny
wewnetrzne, a nastepnie zewnetrzne.

SEABE PUNKTY WEWNETRZNE] KOMUNIKAC]I

Na pierwszy rzut oka VIKZ i IGMG maja wiele podobieristw. Obydwie organi-
zacje powstaly w ramach ruchow protestu i mobilizacji (Eisenstadt). Duchowi przod-
kowie tych organizacji szukali juz w XIX wieku odpowiedzi na nowoczesnosé. W XX

3 DITIB - Diyanet Isleri Tiirk-Islam Birligi (Dyrektoriat Unii Turecko-Muzulmanskiej) — przyp.
tlum.

Zwiazek Muzulmanskich Centréw Kulturowych (VIKZ) jest organizacja turecko-muzulmariska
0 nastawieniu pietystycznym. W Niemczech ma okoto 300 oddzialéw lokalnych. Misja VIKZ
jest przekazywanie wiedzy religijnej wiernym, aby mogli zy¢ zgodnie z zasadami religii. Dzieci
i mlodziez zapoznawani s z podstawami muzulmaniskiej praktyki religijnej. Obok nich ksztalceni
sa w Niemczech pomocnicy kaznodziejéw (chodze). W Turcji VIKZ jest jedng z najwiekszych pry-
watnych organizacji zajmujacych sie edukacja, posiada 1800 internatéw i szkét (podstawowych
i gimnazjalnych).

IGMG jest jedng z gléwnych organizacji muzulmanéw tureckich w Niemczech. W kraju ma
47 000 cztonkéw, oraz okoto 200 000 statych sympatykéw. Po 11 wrzesnia IGMG znalazla sie na
celowniku opinii publicznej w zwiazku z infiltracja fundamentalistéw i celem stuzb specjalnych
oraz innych $rodkéw ostroznosci.

4
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wieku, w reakcji na wymuszong modernizacje w Turgji, zintensyfikowalo si¢ dgzenie
do tworzenia ruchéw spolecznych, ktére oddziatywaly na nizsze warstwy spoleczne.
W Europie obydwie te organizacje oferowaly dom dla imigracji wiejskiej, pozbawio-
nej doswiadczeri miejskich i wyksztalcenia. Umiejetnosci umozliwiajace integracje,
ktdre organizacje te oferowaly swoim czlonkom, odnosily sie do ksztattowania lokal-
nego rozwoju spolecznosci i przestania religijnego wraz z takimi aspektami, jak
samoorganizacja, duchowos¢ i sposéb zycia.

Obydwie organizacje daza do stworzenia bardziej sprawiedliwego $wiata. W kon-
tekscie niniejszych rozwazan nie jest istotne, w jaki sposéb koraniczna zasada spra-
wiedliwosci mialaby zostac urzeczywistniona w praktyce. Chciatabym zwréci¢ uwage
na dwa odmienne przyklady prowadzenia wywodu. Koran wzywa wiernych, aby
doktadali starari na drodze islamu (dzihad). VIKZ stara si¢ tego dokona¢ poprzez pogle-
bione praktyki duchowe. Natomiast IGMG porusza wszystkie sprezyny, aby zmobi-
lizowaé miodziez i kobiety do aktywnosci w dziedzinach socjalnych i spolecznych.

W latach 1996-2000 VIKZ wykazywal znaczace dazenia integracyjne, ktére spot-
kaly sie z odpowiedniq reakcja ze strony otoczenia, az do $mierci starego przywdédcy
duchowego. Nowy wprowadzil zmiany dotyczace wewnetrznej polityki religijnej
i od tego czasu organizacja zamknela sie w sobie niczym slimak w skorupie. Obec-
nie kontaktéw ze $wiatem zewnetrznym jest niewiele, nie méwiac juz o w jakikol-
wiek sposéb zorganizowanej, ustrukturyzowanej komunikacji. Mozna powiedzied,
ze VIKZ nie funkcjonuje na razie jako partner integracji. Na podstawie moich wie-
loletnich doswiadczen z tq wspdlnota uwazam, ze bynajmniej nie odbiera ona wrogo
spoleczenistwa niemieckiego, po prostu w pewnym sensie stalo sie jej ono obo-
jetne.

Rozwdj ten nie ma z gory okreslonego kierunku. Zaleznie od dominujacego
w organizacji pogladu co do jej roli oraz ram politycznych i spotecznych, VIKZ moze
kierowac swoja dynamike zaréwno w kierunku otwarcia, jak i zamknigcia. W chwili
obecnej celem organizacji jest przede wszystkim ocalenie wilasnej duchowosci, ktéra
wedlug niej zostala narazona na niebezpieczeristwo na skutek otwarcia na $wiat
zewnetrzny. To, ze w ten sposéb calej generacji dzieci urodzonych w Niemczech
odcina sie dostep do spoleczeristwa niemieckiego jest faktem, z ktérym osoby za to
odpowiedzialne najwyraZniej si¢ pogodzity, bowiem duchowos¢ jest cenniejsza.

Z kolei Muzulmariska Wspdlnota Milli Goriis przez lata kultywowala w sobie
pewien poziom niecheci wobec niemuzulmariskiego spoleczeristwa wiekszosciowego,
co sprawilo, Ze istniejace mozliwosci zostaly przyttumione. Chodzi mi o to, ze orga-
nizacja ta uzywa swoich doswiadczen z dyskryminacjg jako motoru wewnetrznej
mobilizacji: cztonkéw organizacji wiagze ze soba status ofiary. Podejscie takie ogra-
niczylo dazenia do poznania $rodowiska, co mogloby sie przetozy¢ na zdobycie
umiejetnosci sprzyjajacych wiaczeniu spolecznemu. Jak dzié przyznajq sami dzialacze
organizacji, nagannie zaniedbane zostaly kompetencje jezykowe, ale takze wiedza
o funkcjonowaniu urzeddéw i instytucji, kontakty z sasiadami i wiele wiecej.

Perspektywa Wspoélnoty Milli Goriis ograniczala sie przez diugi czas do wilasnej
organizacji, w dalszej kolejnosci organizacji braterskich i konkurencyjnych, a nastep-
nie wrogéw politycznych. Niemieckie spoleczeristwo zajmowato w tej hierarchii co
najwyzej najbardziej skrajne miejsce. To, czego mozna bylo sie dowiedzie¢ badz
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nauczy¢ ,z zewnatrz” pokrywalo sie ze stowem kufira, ktére oznacza mniej wiecej:
wszystko pogariskie i dekadenckie, czym nie nalezy sig zajmowac. Ta postawa wobec
niemieckiego Srodowiska zdecydowanie zwiekszyla spdéjnos¢ wewnetrzng grupy,
jednak w ciagu 30 lat nie przyniosta jej cztonkom i sympatykom — w duzej mierze
stabo wyksztalconym — znaczacej wiedzy na temat paristwa, w ktérym zyja.

W przypadku obydwu organizacji mamy zatem do czynienia z pewnymi stabymi

punktami, ktére utrudniajg im kontakt z niemieckim $rodowiskiem. Cho¢ powody
tego sa odmienne, rezultat w kazdym wypadku jest taki sam — a mianowicie izola-
¢ja. Mozna wskazac na nastepujace problemy strukturalne:

Obieg wewnetrznej komunikacji prawie nie dotyka obiegu zewnetrznej komuni-
kacji. Aby sprosta¢ wymaganiom $wiata zewnetrznego (zapytania prasy, zapro-
szenia do dialogu miedzyreligijnego itp.) w obydwu organizacjach powotano
specjalnych posrednikéw odpowiedzialnych za dialog. Posrednicy ci wystepuja
w imieniu organizacji i poruszaja sie na styku $wiata zewnetrznego z wewnetrz-
nym. Odpowiedzialnos¢ za kontakt spoczywa w wielu przypadkach praktycznie
na jednej osobie.

Pomiedzy muzulmariskimi i niemuzulmariskimi rozméwcami istnieje znaczna
przepasé spoleczna, intelektualna i strukturalna. Czesto dzieci z rodzin robotni-
czych wychodza naprzeciw doswiadczonym w dialogu przedstawicielom polityki
i kosciola. Honorowi dzialacze lokalnych meczetéw musza zatem rozmawiaé
z osobami, ktére profesjonalnie zajmuja si¢ dialogiem, w ramach pelnionych przez
siebie funkgcji.

Zwiazki meczetowe i organizacje muzulmarskie nie dysponuja zazwyczaj struk-
turami, ktére przygotowywalyby do dialogu i ulatwialy sprzezenie zwrotne
informacji. W zwiazku z tym pozostaje niewiele miejsca na zasadnicze i przy-
szloSciowe rozwazania dotyczace sposobu podejscia do rozméw i mozliwosci,
jakie w zwiazku z nimi stojg przed muzulmanami.

Nie tylko nie istniejg kanaly komunikagji, ale takze po dzi§ dzien nie istnieje
$redni szczebel zarzadzania, ktéry méglby pelni¢ funkcje zbiornika gromadzacego
doswiadczenia zewnetrzne oraz ich przetwornika. Istnienie $redniego poziomu
zarzadzania zaklada formalizacje organizacji. W rzeczywistosci za$ istniejace
struktury organizacyjne funkcjonuja w duzej mierze nieformalnie, co z kolei
ulatwilo powstanie niekwestionowanych hierarchii.

Konstelacja ta utrudnia przejrzysta polityke informacyjng w ramach wspdlnoty
religijnej, ktéra bytaby dostepna dla kazdego.

Druga generacja zlaicyzowata sie w duzej mierze w latach 80. i w zwigzku z tym
oddalila si¢ od organizacji muzulmarskich. Obecnie dochodzi do konfrontacji
patriarchéw z generacjq wnuczat. Ta doksztalca sig, przejawia takze cheé dalszego
rozbudowywania zycia wspdlnoty, jednak strukturalnie nie otrzymuje miejsca
w organizacji. Mozna zatem moéwic o niejawnym konflikcie generacji. W realiach
tureckich niezwykle trudne — jesli w ogéle mozliwe — jest przebicie si¢ przez
generacje dziadkéw. Dla patriarchéw jest nie do pomyslenia, aby dzieli¢ swoja
wiladze z dwudziesto- czy trzydziestolatkami.

Uwagi te dotycza meskiego potomstwa. Miejsca kobiet nie rozwaza si¢ w zadnej

z organizacji, nikt nie podejmuje tematu braku réwnouprawnienia pici.



142

TWORZENIE WSPOLNOTY RELIGIJNE] JAKO CZYNNIK INTEGRAC]I?

Organizacje muzulmariskie uchodza wséréd muzulmariskich partneréw integracji
za twardy orzech do zgryzienia. Rzeczywiscie, w przeciwienstwie do organizacji
laickich, zeswiecczonych albo heterodoksyjnych muzulmanéw jak alewici, dysponuja
one jedynie wspdlnota jako zasobem umozliwiajacym integracje. Rozkladajac kon-
strukcje wspdlnoty na czynniki pierwsze wyglada ona tak: patriarchalna, bez admi-
nistragji Sredniego szczebla, zamknieta w sobie, z tlacym sie konfliktem pokoler, nie
uwzgledniajaca mozliwosci kobiet, z zaledwie jednym posrednikiem odpowiedzial-
nym za dialog balansujacym na granicy miedzy wnetrzem i zewnetrzem, oraz ze
wspdlnie podzielanym przekonaniem o braku zrozumienia, ktére od czasu do czasu
zostaje potwierdzone przez komunikacje ze swiatem zewnetrznym.

Wychodze jednak z zalozenia, Ze potencjal integracyjny obydwu organizacji -
tworzenie lokalnej wspdlnoty i przekazywanie przeslania religijnego — mégtby ode-
grac istotng role. Wystarczy spojrzec za granice, aby zobaczy¢ ich potencjal. W Ho-
landii i w Szwajcarii to wlasnie Muzulmariska Wspdlnota Milli Goriis postrzegana
jest jako najlepszy, bo najbardziej wiarygodny i pragmatyczny partner do rozméw.
W obydwu paristwach wczesnie dostrzezono role, jaka w koncepcji integracji odgrywa
tworzenie wspdlnoty lokalnej oraz przekazywanie wiedzy religijnej. Paristwo holen-
derskie wspieralo zatem na poczatku lat 80. gminy meczetowe dotacjami oraz srod-
kami strukturalnymi. To za$§ zaowocowalo w ciagu 20 kolejnych lat powstaniem
dynamicznej, komunikatywnej i zdolnej do wiaczenia spotecznego struktury. Doro-
sta nowa generacja, ktéra mogta prowadzi¢ dzialalnos¢ religijna, identyfikowac¢ sie
z islamem, a zarazem postrzegac sie jako podpora spoteczeristwa. W szczeg6lnosci
te organizacje, ktére rozpoczely swoja dziatalnos¢ jako ruchy protestu i mobilizacji,
uzyskaly mozliwos¢ wykorzystania swojego potencjalu w innych dziedzinach. Milli
Gortis z jego spolecznymi zadaniami, aby Swiat stat sie lepszym miejscem, aby zapa-
nowala sprawiedliwo$¢ spoleczna, zapewnit sobie w Holandii mozliwos¢ wiaczenia
sie w system prac spolecznych.

Z faktu tego mozna wysnuc nastepujaca teze: niemieckie ramy instytucjonalne
i zwigzane z nimi oczekiwania wobec partneréw integracji przelozyly sie odpowied-
nio na ksztatt obydwu tutejszych organizacji. Zamiast strukturalnej przepuszczalno-
$ci wspierano spoleczne zamkniecie. Dazenia do aktywnej komunikacji po obydwu
stronach ustapily podprogowej wrogosci. Inaczej méwiac, nieumiejetna komunikacja
wynika tez z przyjetych przez panstwo zalozen. W zadnym razie nie rozgrzeszam
tym samym organizacji muzulmariskich, wskazuje raczej na pewng wzajemnosc,
ktéra sprawila, ze mur pomiedzy spoleczeristwem wigkszosciowym i sunnickimi
wspolnotami muzulmariskimi jest tak wysoki. Co$ utwierdzilo je w ich pierwotnej
postawie protestu i mobilizacji, a wrecz doprowadzilo do usztywnienia. W kolejnej
czesci chcialabym to ,,co$” nazwacd.

STREFY ZAGROZENIA W DIALOGU MIEDZYRELIGIJNYM

Pierwszy przykiad nieudanej komunikacji dotyczy wizyty czlonkéw Akademii
Katolickiej w berliiskim meczecie kobiecym Valide-i-Sultan w listopadzie 1999 r.
Berliniski VIKZ utrzymywal w tym czasie wymiane z kregiem zainteresowanych
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katolikéw, ktérzy spotykali sie w Akademii Katolickiej. Zanim ustalono termin tej
wiasnie wizyty, mialy juz miejsce wzajemne odwiedziny. Czes¢ laickiej wspdlnoty
byla obecna na katolickiej mszy, a krag katolicki zlozyt wizyte w gléwnym meczecie
Zwiazku w Berlinie. Ponadto we wrzesniu rozpoczat sie cykl wspélnych wyktadéw.
Nawet jezeli dzialalno$¢ ta stawala sie coraz bardziej intensywna nie oznaczalo to,
ze gléwni dziatacze VIKZ byli poinformowani o tym kontakcie ze $wiatem zewnetrz-
nym. Komunikacja zewnetrzna nie miala nigdy znaczenia dla religijnej komunikacji
wewnetrznej i przyciagala uwage jedynie w przypadku wizyt, ktére wymagaty
obecnosci wigkszej liczby czlonkéw. A zatem w dialog miedzyreligijny zaangazo-
wana byla tylko niewielka liczba wiernych z VIKZ.

W listopadzie 1999 r. VIKZ zaprosil katolickiego partnera, aby przedyskutowaé
kwestie dyskryminacji kobiet na miejscu, w meczecie kobiecym, z obecnymi tam
kobietami. To, co tam sie wydarzylo, bylo by¢é moze do przewidzenia dla partnera
obytego w dialogu, jednak nie dla nowicjusza, jakim byt VIKZ. Wyprébowany system
komunikacji wewnetrznej nie podotal nowym wyzwaniom i w kulminacyjnym
momencie zalamal sie. Kobiety w kobiecym meczecie, ktérych wizyta bezposrednio
dotyczyla, przekonaly sie o tym na wiasnej skérze.

Dzieki temu posunieciu — ktére odbylo sie w ramach otwarcia zwigzku na $wiat
zewnetrzny i rokowalo dobre kontakty z kosciolami — berliriski VIKZ znalazt si¢ na
grzaskim gruncie. Faktycznie zwigzek dysponowat niewielkim doswiadczeniem, ktére
moglby wykorzystaé, aby oceni¢ wymagania niemuzulmarskiego partnera. Przewod-
niczacy staral sie oceniac pytania tak sprawiedliwie, jak tylko sie dalo, jednak nie
wykorzystat wlasciwych ku temu kanaléw, aby przekazac je innym cztonkom wspol-
noty i aby je oméwié. Pytanie o réwnouprawnienie plci w swojej wspdlnocie zrozumiat
w kategoriach religijnego ideatu, nie zdajac sobie sprawy z tego, Ze na plaszczyZnie
organizacyjnej w ogdle ono nie istniato. Nie zdawat sobie réwniez sprawy z tego, ze
jego partnerzy brali pod uwage wiadnie ten aspekt. Patrzac wstecz mozna powiedzied,
ze o tych wszystkich sprawach nie mial pojecia i si¢ nad nimi nie zastanawiat.

Zanim przejde do opisu samego wieczoru, chcialabym najpierw przedstawic,
w jaki sposéb podzial plci odbija swoje pigetno na sposobie obiegu wewnetrznej
komunikacji w VIKZ. Pomimo wielu réznic, opis ten moze si¢ spotka¢ z pewnym
zrozumieniem wsréd przedstawicieli organizacji katolickich, poniewaz cze$ciowo ich
wewnetrzna komunikacja oparta jest na tym samym pryncypium.

Na szczycie hierarchii VIKZ znajduja sie wyksztalceni lub charyzmatyczni prze-
wodnicy plci meskiej, w rekach ktérych spoczywaja wszelkie decyzje dotyczace
wspolnoty. Generuja oni nowe orzeczenia i wprowadzaja je w obieg na zasadzie
komunikatéw. Na nizszym poziomie znajduja sie ci, ktérych obowigzuja owe komu-
nikaty — a wiec kobiety i dzieci. Droga, jaka przebywaja informacje, by z pieter
administracji uda¢ si¢ do pokojéw dla kobiet, uzalezniona jest od wielu czynnikéw.
Wiele z nich po prostu tam nie dociera.

W czasie wizyty nie istniala bezposrednia wymiana informacji pomiedzy berliriskim
imamem naczelnym a ok. 25 zeriskimi chodzami®. Kobiety tworzyty swoj wiasny krag,

¢ Chodza (tur. hoca), to okreslenie ludzi uczonych, przede wszystkim uczonych teologéw zaréwno
kobiet, jak i mezczyzn; uzywa sie go takze wobec 0séb ogélnie szanowanych, jak réwniez (nie-
formalnie) wobec profesoréw na uczelniach wyzszych — przyp. ttum.
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ktéry autonomicznie ksztattowaty. Do istotnej wymiany informacji pomiedzy plciami
dochodzilo w matzeristwie w ramach komunikacji miedzy mezem i zong. Jednak nie
dotyczylo to wigkszosci chodzy, bowiem nie byly one jeszcze zamezne. Dla nich
Zrédlem informacji byta Zona naczelnego imama. To ona przekazywala im nowinki.
Nastepnie zas chodze przekazywaly je sobie w ramach grup modlitewnych.

A zatem kluczowe punkty przeplywu informacji tworzyly: zona naczelnego
imama i grupy modlitewne. Kto nie bral udzialu w grupie modlitewnej dowiadywat
sie o ustaleniach i decyzjach dopiero kilka dni péZniej. Jezeli Zona naczelnego imama
nie byla poinformowana, stanowito to zagrozenie dla catej komunikacji. A w czasie
zaplanowanej wizyty w meczecie kobiecym wlasnie tak bylo. Jak powiedziala p6zniej
jedna z chodz:

Naczelny imam poinformowat nas dwa dni wczesniej, ale miatam wrazenie ze chodzi o niewielkg
wizyte, podczas ktdrej miatybysmy oprowadzic gosci po domu. Aysegiil dowiedziata sig dopiero
pot godziny wczesniej, ze ma takze coS powiedziec. A ona przeciez nie mowi dobrze po nie-
miecku! Dopiero co wrdcita z Turcji i troche zapomniata niemiecki. Inne kobiety umiaty
przeciez o wiele lepiej mowi¢, zwlaszcza chodze z Hermannplatz, one wszystkie doksztafcaty
sig zawodowo. Jednak najgorsze dla nas bylo to, ze przewodniczgcy okregu przyprowadzit ze
sobg wszystkich meskich chodzow. Siedzieli i szczerzyli zgby. Pomyslatam sobie, Ze sig wysmie-
wajg i mogy teraz zobaczyd, ze nie stanglysmy na wysokosci zadania’.

W czasie wizyty istnial dodatkowy problem, a mianowicie to, ze w Berlinie nie
bylo wsréd kobiet naczelnej chodzy, starszej kobiety, ktéra mialaby doswiadczenie
w kazaniach i moglaby w razie koniecznosci, przy odrobinie talentu improwizator-
skiego, wzigé sprawy w swoje rece. Wszystkie chodze mialy 21-23 lata, wiekszos¢
z nich byla niezamezna i od dluzszego czasu byly zdane na siebie. Prowadzity lek-
gje, jednak nie podtrzymywaly — poniekad ze wzgledu na brak zwiazkéw malzen-
skich — kontaktu z organizacja, nie méwiac o Swiecie zewnetrznym.

Zona 6éwczesnego naczelnego imama nie znata dobrze niemieckiego i z tego
powodu nie mogta wyczuwaé dynamiki komunikacji zewnetrznej. W kazdym razie
wydaje sie, ze jej maz nie przekazal jej informacji w odpowiednim momencie. To
zazwyczaj niezawodne Zrédlo informacji nie zdato wiec egzaminu. Naczelny imam
sam w sobie tworzyt kolejng bariere. Trzymat sie jak dotad z dala od dialogu mie-
dzyreligijnego, réwiez ze wzgledu na niedostateczng znajomosc jezyka niemieckiego.
Rzeczywiscie warto sie nad tym zastanowic: naczelni imamowie sa odpowiedzialni
wylacznie za strone duchowa i koncentrujg sie catkowicie na nauczaniu. Szybko
rozwijajace si¢ kontakty z Akademia Katolicka nie wchodzily w zakres jego odpo-
wiedzialnosci i mogly mu fatwo umknaé.

I tak kolejne elementy ukladaly si¢ w catos¢. Chodze otrzymaly decydujace infor-
macje zbyt péZno i nie starczylo im czasu na przygotowanie. Jeszcze wigkszym
obcigzeniem okazalo sie dla nich to, ze przewodniczacy okregu, sprzyjajac relacjom
z otoczeniem zewnetrznym, jeszcze bardziej naruszyl granice pomiedzy piciami.
P6Zniej ttumaczyt mi:

Mowitem im juz dwa miesigce temu, ale myslaty, ze chodzi o grupe, ktdrg nalezy oprowadzic.
Powiedziatbym o tym jeszcze raz naczelnemu imamowi dwa dni wczesniej, ale te kobiety...

7 F/SG 7, dnia 25.11.1999.
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Niech pani zobaczy, wziglem ze sobg dzisiaj rano miodych chodzéw (mezczyzn) na dyskusje
religijne z kosciolami i gming zZydowskg. To dla nich dobre, bo mogg tam cos zobaczyc
i czego$ sig nauczyc! Ale kobiet wzigcé nie moge. Nie moge przeciez do kazdej rozmowy sciggac
Siostry Y. (kierowniczka Akademii Muzulmarnskiej w Kolonii, GJ)? Nasze kobiety tez
powinny sig uczyé, w jaki sposéb sie prezentowac, a mogq to cwiczyé whasnie przy takich
okolicznosciach!®

Przewodniczacy obwodu przekazat wiec wiadomosé o planowanej wizycie, jed-
nak nie byt $wiadomy tego, ze informacja ta nie dotarta. Méwitam juz, ze we wspdl-
nocie religijnej o silnej ortopraksji, takiej jak VIKZ mezczyZni i kobiety sa réowni
wedlug zasad religii, majg réwniez réwny dostep do zbawienia, ktére transmitowane
jest przez wymiar duchowny. Dla praktyki Zycia codziennego w zwigzku oraz spo-
sobu jego organizacji wigzace sa natomiast reguly nieréwnosci. Jednak nie sq one
w ogodle (albo prawie w ogodle) zauwazane.

Wspotwystepowanie idealnej réwnosci i organizacyjnej nieréwnosci mozna
zauwazy¢ w wielu innych wspdlnotach religijnych. W tej wspdlnocie religijnej nie
stanowi ono tematu. Rzeczywista réznica miedzy mezczyznami i kobietami w Zyciu
codziennym kryje si¢ za idealng réwnoscig. Odmienne role plciowe i zwigzany z nimi
nieréwny dostep do wladzy i stabosci, reprezentacji i niewidzialno$ci, matej i duzej
odlegtosci od centrum i opisany powyzej dostep/brak dostepu do komunikacji przyj-
mowane sg jako ,naturalne” i uprawomocnione przez islam.

Przewodniczacy obwodu byl swiadomy faktu, ze chodze obydwu pici powinni
wpierw odby¢ szkolenie, aby w ogéle by¢ zdolnym do komunikacji w ramach dia-
logu miedzyreligijnego. Dla mlodych mezczyzn dostrzegal on jednak mozliwosci
korzystania z inicjatyw na miejscu. Zastanawiajac si¢ nad tym, czy nie wyciagnad
reki takze do kobiet, wskazal jednak chetniej na ich wlasne kompetencje. Gdy
w koricu okazalo sie, ze przybylo stu gosci, a kobiety najwyrazniej nie byty przygo-
towane, postanowil sam poprowadzi¢ wieczér:

Pan X postawit stot i stangt za nim. Dosy¢ dtugo mdwit o kobietach, ze istnieje réwnoupraw-
nienie i ze pozycja kobiety w islamie jest bardzo wysoka. Po jego lewej stronie siedzieli miodzi
imamowie, ale ani razu si¢ nie odezwali. Po prawej siedzialy chodze. Patrzyly w podloge
i przysuwaty sig coraz bardziej do siebie, tak ze utworzyly koto i mozna byto widziec tylko ich
plecy. Potem, po okoto godzinie, udzielit on glosu jednej z kobiet. Ta sig zaczerwienita, powie-
dziata kilka zdari, przerwata, powiedziala jeszcze ,dowiedziatam sig o tym dopiero pdt godziny
temu” i wybiegta z pokoju’.

W ten sposéb poniesiono kompletng kleske. Przewodniczacy obwodu chcial
zaprezentowacd tego wieczoru réwnos¢ plci w islamie. Nie mial pojecia, co oznacza
mdéwienie o réwnouprawnieniu i nie zdawatl sobie sprawy z nier6wnego polozenia
kobiet. Obraz, jaki zaproponowal odwiedzajacym, dokladnie potwierdzil uprzedze-
nia. Kobiety, ktére zostaly wprawione w zaklopotanie poprzez naptyw gosci, zablo-
kowaly sie kompletnie poprzez obecno$¢ milodych, niezonatych muzulmanéw.
Przysuwaly sie coraz bardziej do siebie, az w koricu widaé bylo jedynie ich plecy.

8 Wywiad z M/SG 15, dnia 2.12.1999 r.
9 F/A 1 (gosc), dnia 26.11.1999 r.
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W tym miejscu nalezy sobie uzmystowi¢, ze kobiety, ktérym udalo sie¢ zostaé
chodzami, cechujq si¢ ponadprzecietna inteligencja, majq za soba szkolenie jezykowe
i nauczyly sie dzieki kazaniom wystepowad publicznie. Zresztg niektérzy goscie tego
wieczoru byli tego $wiadomi:

Biedne kobiety! Nikt im wczesniej nic nie powiedziat. To nie mozna byto od nich oczekiwac,
aby tak od razu bez skrepowania si¢ wypowiadaty. PdZniej, podczas oprowadzania byto catkiem
dobrze. Wtedy, na gdrze, w swoich whasnych pokojach opowiadaty swobodnie. Potrafity bardzo
dobrze formutowac mysli. My tez musieliSmy si¢ dopiero nauczy¢, jak wystepowac publicz-
nie'0.

Mozna zatem powiedzied, ze zabierajac sie za dialog miedzyreligijny przy jed-
noczesnym braku refleksji na temat podziatu pici, VIKZ porwal sie z motykq na
storice. Na skutek tego doszlo do publicznego zawstydzenia zeriskich chodzy. Kobiety
nie zostaly wczesniej poinformowane i nie mogty by¢ poinformowane, poniewaz
rozdziat plci zakazywat mezczyznom bezposrednich kontaktéw z kobietami. Odpo-
wiedzialny za dialog miedzyreligijny pomylil réwnouprawnienie z ugruntowana
religijnie ideq réwnosci i zainscenizowat cate spotkanie w do$¢ naiwny sposéb, acz
w dobrej wierze. Wprowadzenie do jednego pokoju niezameznych kobiet i mezczyzn,
oraz olbrzymie zaklopotanie, jakie to wywolalo, stalo si¢ ofiarg poniesiong w imie
sprostania oczekiwaniom partnera dialogu.

W pamieci zbiorowej nie zachowalo sie fiasko wewnetrznej komunikacji. Nie
podjeto réwniez tematu nieréwnosci pomiedzy kobietami i mezczyznami w organi-
zacji. Wine zrzucono natomiast na osobe odpowiedzialng za dialog. Méwilo sie
o tym, jak to , zdradziecko wydat” kobiety i ,zaprezentowal” je obcym chrzescijanom,
aby sprostac ich zyczeniom. I te wlasnie interpretacje zdarzert owego wieczoru zaak-
ceptowano we wspdlnocie. Przypadek ten z pewnoscia przyczynit si¢ do zmiany
orientacji berliniskiego zwigzku — z dialogu na zamknigcie, pét roku po $mierci sta-
rego przewodnika religijnego. Wieczér przyczynit sie takze rok pézniej do odwola-
nia ze stanowiska przewodniczacego obwodu przez 85% cztonkéw wspdlnoty. I tak
zakoriczyla sie kariera godnego zaufania i sympatycznego partnera dialogu miedzy-
religijnego.

BUDOWA MECZETU JAKO OGNISKO WZAJEMNE] NIEUFNOSCI!

Aby zilustrowad¢ stosunek Muzulmarnskiej Wspdlnoty Milli Gortis do $wiata
zewnetrznego wybratam przyklad nie dotyczacy dialogu miedzyreligijnego. Orga-
nizacja postrzega si¢ jako stwarzajaca warunki do zycia religijnego, nie ona jednak
nim zawiaduje. Takze komunikacje zewnetrzna pozostawia lokalnym meczetom,
skupionym zazwyczaj w niezalezne zrzeszenia. Milli Goriis ulatwia dialog i z taka
funkcjq wystepuje w zupelnie odmiennym obszarze komunikacji. Jej partnerzy roz-
méw znajduja sie w administracji publicznej, wéréd politykéw i w spolecznosciach

10 F/A 4 (g0s¢), dnia 28.11.1999.

1 Ta cze$¢ badari przygotowana zostala z Emel Topcu-Bestrich. Przeprowadzaly$my osobne
wywiady z muzulmanami i poréwnywalySmy pdzZniej nasze wyniki. Dzieki temu mozliwe bylo
dosy¢ doktadne naszkicowanie wewnetrznych pogladéw.
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lokalnych. Przypadek, ktéry chcialabym pokrétce opisa¢ dotyczy nieudanych roz-
méw na temat budowy nowego meczetu Mevlana przy Kottbusser Tor.

W pazdzierniku i listopadzie 2001 r. w celu opisania konfliktu odwiedzity$smy
naczelnego Muzulmariskiego Zrzeszenia w Berlinie (Islamische Foderation Berlin -
IFB), przewodniczacego meczetu Mevlana (ktdry jest réwniez przewodniczacym Milli
Goriis w Berlinie), imama meczetu Mevlana, odpowiedzialnego za budowe archi-
tekta, miejska rade budowlang!? i dzielnicowego pelnomocnika ds. obcokrajowcéw.
Dziesig¢ wywiadéw pozwolito wskaza¢ podwaliny fiaska procesu komunikagji.

PRZEBIEG KOMUNIKAC]I

W 1999 r. Islam Vakfi, zwany takze Fundacja Meczetowq kupuje od wiasciciela
prywatnego dziatke przy Skalitzerstrasse 131. Organizacja jest elementem laczacym
niezalezng IFB, dwanascie powigzanych z nig meczetéw oraz berliriska galaZ Muzul-
marniskiej Wspélnoty Milli Goriis. Jest ona organem wykonawczym, ktéry kupuje dla
meczetéw dziatki, w ich imieniu negocjuje z wiadzami i podejmuje wzmozone dzia-
lania w sytuacji, gdyby interesy IFB badZ ktdrej$ z organizacji meczetowych zostatyby
zagrozone. Za dziatke przy Skalitzerstrasse zaplacita 2,85 mIn DM. Pézniej dowie-
dziala sie, ze faktycznie dziatka byta warta okoto 1,5 mln DM. Kreuzberg nalezal w
czasie zakupu do specjalnej strefy inwestycyjnej, co przektadalo sie takZe na ustalone
ceny gruntu. Konsolidacja z Friedrichshain zmienila nieco péZniej ten status.

Zdaniem miejskiej rady budowlanej widoczny meczet dobrze wkomponowatby
sie¢ w krajobraz dzielnicy, a budowla taka odpowiadala jej potrzebom. Chociaz
postrzegala zar6wno meczet Mevlana, jak i fundacje meczetowq jako Milli Goriis
(co nie do korica byto zgodne z faktami), zgodzila si¢ jednak na budowe meczetu.
Na pytanie o réznice w cenie, przedstawiciele miejskiej rady budowlanej stwierdzili,
ze fundacja meczetowa nie sprawdzila przed zakupem ceny w katastrze (ksiedze
gruntéw) ani nie skorzystala z doradcy. Fundacja twierdzi na to, ze zlecila przepro-
wadzenie niezaleznej wyceny. Niezaleznie od tego, jak byto naprawde, komunikacja
pomiedzy obiema stronami zdaje si¢ szwankowac juz na przedpolu. Gdy fundacja
meczetowa dowiedziala sie, Ze zostala oszukana, osiagneta punkt kulminacyjny
pozywajac nie — jak mozna by przypuszcza¢ — wlasciciela dziatki, ale wladze dziel-
nicy. Zarzut dotyczyl tego, ze zniesiono status strefy inwestycyjnej, aby w ten sposéb
udaremni¢ budowe meczetu.

Mimo to, latem 2000 r. fundacja meczetowa przedlozyla do miejskiej rady budow-
lanej projekt budowy ponad 2000 m?, na ktéry otrzymata pozwolenie. Tego dnia
mozna bylo méwié o porozumieniu miedzy obiema stronami. Zielone $wiatlo si¢
zapalilo i mozliwe bylo rozpoczecie budowy. Jednak kolejne miesiace przyniosty
decydentom watpliwosci: czy oplaca sie, przy tak wysokich nakladach finansowych,
budowac tak relatywnie niewielki budynek? Czy gmina bedzie gotowa raz jeszcze
na taki wydatek? Poproszono architekta o przygotowanie kolejnego projektu budynku,
ktéry tym razem miat by¢ wigkszy i bardziej przestronny. Nowy projekt budowy

12 Niem. Stadtbaurat — odpowiednik polskiego wydziatu architektury i budownictwa urzedu miasta
- przyp. thum.
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zakladal 3500 m?. Miejska rada budowlana go odrzucita. Projekt byt sprzeczny
z przepisami budowlanymi. Nie ma miejsca na wyjécie zapasowe, drogi ewakuacyjne
przebiegajq przez sasiadujaca dziatke, budynek jest zbyt duzy, fasada zbyt wystawna,
a minarety — za wysokie. Rada proponuje jednak architektowi, aby przygotowat
trzeci projekt posredni.

Projekt trzeci ztozono zima 2000 r. Architekt przedklada ten sam plan, tym razem
uzupelniony o shopping mall pod budowla. Argumentuje to twierdzac, ze klasyczny
meczet zawsze stanowi polaczenie zycia religijnego i spotecznego, a zatem istnienie
sklepikéw jest umotywowane religijnie. Dla gminy Mevlana shopping mall bylby
o tyle rozwigzaniem, ze pozwolilby na zmniejszenie coraz bardziej ucigzliwego
zadluzenia. Takze ten projekt zostaje odrzucony przez miejska rade budowlana,
bowiem budynki o charakterze komercyjnym i religijnym naleza do osobnych kate-
gorii. Na to prawnik fundacji meczetowej oglasza w prasie, ze zuchwata rada dys-
kryminuje kreuzberskich muzulmanéw. Rada odbiera te publiczng wypowiedz jako
potwarz, co na dobre przekresla dalsze kontakty.

ROZNE PUNKTY WIDZENIA

PUNKT WIDZENIA GENERACJI ZALOZYCIELI

Przewodniczacy Milli Goriis i meczetu Mevlana nalezal do pierwszej generacji
imigrantéw, nie méwil po niemiecku i poswiecit swoje zycie na dziatalnos¢ w Milli
Goriis. Jego struktura komunikacji zdaje si¢ nie przecinaé¢ w Zadnym punkcie ze
$wiatem zewnetrznym. A zatem swoja wiedze o tym $wiecie brat od oséb trzecich.
Podobnie bylo w przypadku naczelnego imama oraz imama meczetu Mevlana. Takze
oni nie znali niemieckiego i jezeli chodzi o wiedze¢ na temat Swiata zewnetrznego
zdani byli na informacje i tlumaczenia oséb trzecich. Wazna grupa aktoréw byla
wiec odcieta od zycia spolecznego i swoistego sposobu podejmowania decyzji. Moje
pytanie o to, dlaczego przy zakupie dziatki nie skorzystano z doradztwa zostalo
skwitowane przez przewodniczacego meczetu Mevlana nastepujacy w sposéb: zamiar
zakupu istnial juz 15 lat temu. Dlaczego teraz mialby by¢ potrzeby doradca? Roz-
méwcy pomijali takze kwestie skandalu prasowego, natomiast podnosili problem
wrogosci i ignorancji spoleczeristwa niemieckiego wobec muzutmanéw.

Rozkladajac na czynniki pierwsze: obydwaj imamowie i przewodniczacy meczetu
odczuwali przede wszystkim fale niezrozumienia. W ich wiasnych oczach, starali
sie¢ dobrze robi¢, jednak spotkali si¢ z odmowg i potwarzami ze strony administra-
gji dzielnicy z jej zaleceniami, a takze ze strony prasy, oraz spoleczeristwa niemie-
ckiego. Szczegdly komunikacji i inne atrybucje mogly im tymczasem umknaé. O tym,
co sie dzialo wiedzieli wylacznie przez ,,oczy” i ,,uszy” odZwiernego (gatekeeper), jakim
byla fundacja meczetowa.

PUNKT WIDZENIA ,, ODZWIERNEGO”

Za kontakty pomiedzy budujacym i dzielnica odpowiadata w imieniu meczetu
Mevlana fundacja meczetowa. Wazna role odgrywali dwaj aktorzy — jeden to praw-
nik, a drugi — architekt. Obydwaj wychowali sie w kraju i studiowali na niemieckich
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uczelniach. Obowiazki ,,odZwiernego” pomiedzy starsza generacja muzulmariskich
dygnitarzy a niemieckim spoteczeristwem pelnit przede wszystkim prawnik. Byt on
czlonkiem Milli Gériis i zostat powolany na stanowisko w ramach konsolidacji gmin.
Trzymat sie¢ z tylu i stamtad interweniowal. Natomiast na pierwszym planie wyste-
powat architekt. Byt to relatywnie mlody czlowiek, swiezo po studiach, a jego pierw-
szym zadaniem byl wilasnie projekt meczetu Mevlana. Architekt byl wprawdzie
muzulmaninem, ale nie byt czlonkiem Milli Gériis. To sprawilo, ze zostat zaklasy-
fikowany do $wiata zewnetrznego. W miedzyczasie stal si¢ kozlem ofiarnym nie-
udanych rozméw. Zarzucano mu to, ze byt niedoinformowany i ze zostal Zle zro-
zumiany przez miejska rade budowlana.

Rozkladajac na czynniki pierwsze: to tu w fundacji meczetowej znajdowaly sie
kluczowe figury, ktdre strzegly bram do $wiata zewnetrznego. Bedac podwdjnymi
ttumaczami mialy one mozliwos¢ selekcji informacji w bilateralnej komunikacji
i przedstawiania ich niekorzystnie dla $wiata zewnetrznego. W ten sposéb poszcze-
gblne wydarzenia mozna byto zawsze sprowadzi¢ do mianownika i w razie potrzeby
zatuszowac bledne szacunki. Gdy rozmowy faktycznie przyniosty fiasko, stabszy
z ,,odZwiernych” — architekt — stal sie kozlem ofiarnym. W ten sposéb fundacja mecze-
towa mogta nadal pelnic swoje funkgje i cata sie¢ powiazan pozostawala nienaruszona.
Aby moéc lepiej zrozumieé sposéb funkcjonowania Muzulmanskiej Wspdlnoty
Milli Goériig oraz jej wspétprace z lokalnymi zrzeszeniami, konieczne jest bardziej
dogtebne zbadanie roli ,,odZwiernych” — niz mialo to miejsce w niniejszym opraco-
waniu.

PUNKT WIDZENIA MIE]JSKIE] RADY BUDOWLANE]

W trakcie trwania sporu w sklad miejskiej rady budowlanej wchodzit burmistrz
dzielnicy. Ten za$ uwazal, ze Kreuzberg potrzebuje meczetu w centralnym miejscu.
Byl zatem gotéw wspiera¢ nowa budowe przy Kottbusser Tor, nie przywiazujac
wagi do tego, kto jest inwestorem. Dzieki tak liberalnemu podejéciu zyskat sobie
wrogéw zaréwno we wlasnym kregu politycznym, jak i wsréd opozycji. Podobnie
jak oni, zalozyl bez wdawania si¢ w szczegdly, ze inwestorem meczetu Mevlana jest
Milli Gortis. Tymczasem rozmowy prowadzil wylacznie z fundacja meczetowa,
ewentualnie z prawnikiem i architektem. Poczatkowe opdzZnienia rozméw z miejska
radgq budowlang ze strony fundacji, wiericzaca go klétnia w sadzie dotyczaca war-
tosci dziatki, nieadekwatne zadania wysunigte w drugim i trzecim projekcie budowy,
a zwlaszcza bezkarne Zadanie laczenia biznesu i religii (,zwyktego, marnego handlu
detalicznego”), wszystko to utwierdzitlo rade w przekonaniu, ze wdala si¢ ona
w rozmowy z Milli Goriis i oto zbiera owoce tego posuniecia. Do tego doszedt
jeszcze obrazliwy glos prawnika i publiczne oskarzenia, jakoby rada utrudniata
budowe meczetu i dyskryminowata muzulmanéw.

Gdy pézniej okazalo sie w Kreuzbergu, ze fundacja meczetowa starala sie uzyskac
doplate wysokosci miliona DM z programu wsparcia, a jednoczesnie dokonata
zakupu pieciu innych dziatek, miejska rada budowlana utwierdzila sie w swojej
nieufnosci wobec Milli Goriis. ,A wiec pienigdze sg!” — padl krétki komentarz. W ten
sposéb wywotano widmo petrodolaréw, ktére podlug popularnej prasy, zasilaly
Milli Goriig i przyczynialy sie do rozprzestrzeniania si¢ organizacji.
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Rozkladajac na czynniki pierwsze: zdaje sie, ze lokalna opinia publiczna nigdy
nie zastanowila sie powaznie, czy fundacja meczetowa jest rzeczywiscie Milli Gortis,
czy nie. Podobnie pytanie, czy meczet Mevlana dziatat jako samodzielna gmina i by¢
moze nawet staral sie sfinansowac¢ budowe poprzez zbidrke pieniedzy, przegrato
z powszechng nieufnoscia wobec tej organizacji. Faktycznie IFB i zwigzane z nig
12 meczetéw staraly sie organizacyjnie odciaé¢ od Milli Gortis. Cze$¢ rozgoryczenia
po stronie muzulmariskiej mozna zatem wyjasni¢ tym, ze nikt nie brat ich starari na
powaznie, co wiecej, nie zostaly one w ogéle wzigte pod uwage.

NA KONIEC

Stwierdzilam na poczatku, ze w przeciwieristwie do laickich, ze§wiecczonych
badZ heterodoksyjnych muzulmanéw jak alewici, jedynym zasobem umozliwiajgcym
integracje, jakim dysponuja organizacje sunnickie jest ich wspdlnota. Ta za$ skon-
struowana jest w nastepujacy sposéb: patriarchalna, bez administracji szczebla sred-
niego, zamknieta w sobie, z tlacym sie konfliktem pokoleri, nie uwzgledniajaca
mozliwosci kobiet, z pojedynczymi ,odZwiernymi” na granicy miedzy wnetrzem
i zewnetrzem, oraz z raz po raz potwierdzajacym sie w ramach komunikacji zewnetrz-
nej wspélnym odczuciem niezrozumienia czy nawet wrogosci. Wydaje sie, iz jest
specyfika Berlina to, Ze lokalna warstwa muzutlmariskich dygnitarzy skiada si¢ nadal
przede wszystkich z tzw. self made men. Chodzi tu o ludzi bez zadnego wyksztal-
cenia (badZ z minimalnym), ale za to z umiejetnosciami samoorganizacji i talentem
do improwizacji. Sg to patriarchowie, ktérzy chetnie czynig dobro, ale nie dajg sobie
nic powiedzie¢ i nadal znajduja sie ,na obczyZnie”. Wszystko, czego nie sq w stanie
pojac¢ tlumacza wrogoscia spoteczeristwa niemieckiego. W przekonaniu tym umac-
niajg ich ,odZwierni”.

Obydwa przywolane powyzej przyklady komunikacji miedzyreligijnej — VIKZ
i zakoriczonej fiaskiem budowy meczetu — maja co prawda odmienny charakter,
jednak mozna w nich zauwazy¢ wiele zgodnosci:

e W obydwu przypadkach odpowiedzialnos¢ za kontakt spoczywata praktycznie
na jednym cziowieku. Za komunikacje bilateralng i informacje ze $wiata zewnetrz-
nego odpowiadali ciagle ,,odZwierni”. Jednak tam, gdzie przekazuje si¢ informa-
cje moze dochodzi¢ do generalizagji, skr6téw, bagatelizowania niektérych faktéw,
czy po prostu ich pominiecia. Ze wzgledu na swoje kluczowe pozycje ,,odZwierni”
uzyskali we wspdlnotach moc definiowania.

* W obydwu przypadkach muzulmanscy dygnitarze nie zdawali sobie sprawy,
czego dokladnie oczekiwali badZ wymagali ich niemuzulmariscy partnerzy.

¢ Gdy kontakt ze $wiatem zewnetrznym w obydwu organizacjach nie powiddt sie,
znaleziono wewnetrznego kozla ofiarnego. Czesciowo jednak wing obarczono
takze Swiat zewnetrzny. Byly to obce zadania, oczekiwania i przepisy, ktérych
nie rozumiano; co wiecej, obie organizacje czuly, ze padajq ich ofiara. To za$
przyczynialo si¢ do faktu, ze w kolektywnej pamieci wspdlnoty funkcjonowaty
wylacznie doswiadczenia negatywne jako znieksztatcony obraz. Istnieje wiele
przykladéw na to, ze taki znieksztalcony obraz w duzej mierze wptywa na p6z-
niejsze decyzje zbiorowe.
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Innymi stowy komunikacja pomiedzy powyzej przedstawionymi muzulmariskimi
wspdlnotami i $wiatem zewnetrznym przebiega niczym przez igielne ucho. Pojawia
sie zatem pytanie, czy obok dialogu miedzyreligijnego nie moglyby powsta¢ inne
posrednie instancje, ktére pomoglyby zniwelowaé wyrazny deficyt integracyjny
wspolnot muzutmarniskich. Aby to osiagna¢ nalezaloby jednak uporad sie z kilkoma
barierami. Warto na zakoriczenie je wymienic:

* Pierwsza bariera zwigzana jest z koncepcja integracji, ktéra zorientowana jest
wokot debaty dotyczacej jednosci kulturowej (i prawa do religijnej/kulturowej
tozsamosci) versus asymilacji (i obowiazku lojalnosci). Poprzez taka polaryzacje
doszto wiasnie do tworzenia przepasci. Zamiast wykorzystac kontakty zewnetrzne
i z ich pomoca tworzy¢ zycie wspdlnoty, obydwie organizacje szukaly oparcia
w swojej tozsamosci religijnej: VIKZ w swojej zainspirowanej sufizmem ducho-
wosci, a IGMG w swoich postulatach ratowania spoleczeristwa przed nim
samym.

* Moze wydawac si¢ to paradoksalne, ale druga bariera jest dialog miedzyreligijny.
Nie tyle jego wlasciwy cel — wspdlne omawianie kwestii religijnych, co raczej
rola ,strazy pozarnej”’, ktéra zostala mu przypisana. Mozna nawet méwic o tym,
ze dialog miedzyreligijny wpadt w pulapke. Co prawda, jedynie w przypadku
tego rodzaju dialogu mozna w ogéle méwic o ofercie komunikagji, jednak w naj-
lepszym razie pelni on role zderzaka pomiedzy dwiema nieufnymi wobec siebie
stronami. Dialog miedzyreligijny zmusza do tego, aby caty czas okresla¢ i pod-
trzymywac specyfike swojej religii. Jego kleska byla tym wieksza, Zze obok dialogu
nie doszlo do komunikagji strukturalnej, ktdra opieralaby sie na szerszych pod-
stawach spotecznych.

* Mozna zatem wyprowadzi¢ jeszcze jedna teze: integracja nie moze by¢ zoriento-
wana na debate pomiedzy tozsamoscia kulturowa a nakazem dopasowania sie,
ale powinna nies¢ ze soba mozliwosci i umiejetnosci wlaczenia spotecznego na
mozliwie wielu plaszczyznach. Chodzi mi tutaj o prawo dla oséb, ktére majaq sie
zintegrowad, do wlaczenia spotecznego i tam gdzie checa i gdzie im pasuje, jak
réwniez koniecznos¢ tworzenia wiasnych sposob6w wlaczenia spotecznego, ktére
je umozliwia. W przypadku idealnym kazda umiejetnos¢ wiaczania spolecznego
powinna spotkac sie z jej mozliwoscig. Oczywiscie tak nie jest. Juz w przypadku
indywidualnych sposobéw integracji mozna méwi¢ o wielu brakach. Integracja
grupowa jest mniej elastyczna niz integracja indywidualna i z tego wzgledu
trudniejsza.

Taka koncepcja integracji zaklada na pierwszym miejscu strukturalng komunika-
je i spoleczna kooperacje. W ten sposéb powstaloby lepsze srodowisko dla rozwoju
dialogu miedzyreligijnego. Rézne czesci spoteczeristwa zajmowalyby sie bowiem
pragmatycznymi rozwigzaniami, majacymi na celu integracje, a wtedy nie istniatby
tak duzy nacisk na sam dialog — spelniatby on zatem swoja zasadnicza role umoz-
liwiajac zaspokojenie wspdlnie odczuwanej potrzeby rozmowy i podtrzymujac tra-
dygje religijne, etyke, duchowosc i idealy religijne.

Z niemieckiego przetozyta Katarzyna Gdrak-Sosnowska



Konrad Pedziwiatr

,» ZAKASUJAC REKAWY W IMIE ALLAHA” — AKTYWNOSC
OBYWATELSKA WSROD LONDYNSKICH MUZUEMANOW

Nigdy nie wgtp w to, Ze mata grupa rozumnych,
zaangazowanych obywateli moze zmieni¢ swiat.
W rzeczywistosci tylko oni to robig.

Margaret Mead

roces laicyzacji nie przebiega w tym samym tempie wséréd réznych grup wcho-

dzacych w sklad brytyjskiego spoleczeristwa. W niektérych srodowiskach religia
wcigz pozostaje dla ludzi bardzo silnym bodZcem, motywujacym ich do dzialania,
natomiast w innych przestata by¢ waznym punktem odniesienia. Osoby, ktére wie-
rza, ze kieruje nimi jakas$ boska sila, sa zdolne do wielkich poswiecenn wspierajac
czynnie zaréwno konstruktywna, jak i szkodliwa spotecznie dziatalnos¢. Przykladem
tej ostatniej jest chociazby niedawny zamach terrorystyczny na londyriska sie¢ trans-
portu, przeprowadzony przez trzech muzulmanéw urodzonych w Wielkiej Brytanii
i jednego pochodzacego z Jamajki. W wyniku zamachu samobdjczego, dokonanego
7 lipca 2005 przez dzieci imigrantéw, ktérzy uczynili Wielka Brytanie swym nowym
domem, 56 oséb stracilo zycie, a setki zostalo powaznie rannych.

Przyklady konstruktywnej dzialalnosci religijnej, zwlaszcza wéréd muzutmariskiej
populacji w Wielkiej Brytanii i innych krajach Europy, sa mniej znane, gdyz nie sa
sensacyjne, przez co nie trafiaja na pierwsze strony gazet. Nie znaczy to jednak, ze
takowe nie istnieja. Artykul ten rzuca $wiatlo na wybrane przyklady spotecznie
uzytecznej aktywnosci mlodych brytyjskich muzulmandéw, ktérej Zrédet nalezy szu-
ka¢ w islamie. Moim gléwnym celem w niniejszym tekscie jest przeanalizowanie
relacji pomiedzy islamem jako religia mniejszosci, a gtéwnymi elementami obywa-
telskosci, rozumianej jako zjawisko socjologiczne, tj. poczuciem tozsamosci i uczest-
nictwem spotecznym. Jedng z tez, jakich bede staral sie dowiesc jest to, Ze istnieje
bliski zwigzek miedzy aktywnoscigq spoleczng miodych wyznawcéw islamu a ich
samookresleniem sie jako muzulmanie i jako obywatele. Zanim jednak naswietle to
zagadnienie oraz zwiazki miedzy gléwnymi elementami obywatelskosci, konieczne
jest, aby pokrétce naszkicowac szerszy kontekst empiryczny i teoretyczny, w ktérym
funkcjonuja.
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OD MUZUEMANSKIEGO IMIGRANTA DO MUZUEMANSKIEGO OBYWATELA

Powstanie rozmaitych muzulmarniskich srodowisk w zachodniej Europie, obejmu-
jacych dzi$ okoto 14 milionéw oséb, bylo jedng z najwazniejszych zmian religijnych
w tej czesci $wiata od czaséw Reformadji'. Spotecznosci te uksztattowaty sie w wyniku
migracji ekonomicznych po I wojnie $wiatowej. W niektdérych paristwach ich powsta-
nie bylo konsekwencja bilateralnych uméw o rekrutacji pracownikéw pomiedzy
europejskimi krajami (np. Niemcami, Holandig czy Belgia), a ich rzadowymi partne-
rami w $wiecie muzulmariskim, w innych natomiast (np. Frangji czy Wielkiej Bryta-
nii) naptyw imigrantéw ekonomicznych byt w mniejszym stopniu kontrolowany przez
wiadze i oparty w gléwnej mierze na zwiazkach kolonialnych. Nalezy podkresli¢, ze
poczatkowo imigranci byli przewaznie samotnymi mezczyznami, ktérych okreslano
mianem ,,0s6b dojezdzajacych do pracy z innego kontynentu” i nie przywigzywali
oni wielkiej wagi do religii. Religia praktykowana byla ,tam”, w domu, a nie we
Francji, Wielkiej Brytanii czy w Niemczech, zeby wspomnie¢ tylko kraje o najliczniej-
szych mniejszosciach muzulmarniskich. Méwiac o Pakistariczykach w Wielkiej Brytanii,
Jones zauwaza, ze imigrant zyt i pracowat w Anglii dla swojej rodziny, ktdra, jak mozemy
sig domyslaé, modlita sig w jego imieniu?. Naturalnym miejscem religii byta rodzina, tak
jak to miato miejsce w przypadku przybyszéw z innych grup etnicznych.

Nie powinno zatem dziwié, ze rola islamu jako sposobu zycia, ktéry nie tylko
rzadzi praktykami religijnymi i okresla zasady moralne, ale takze definiuje relacje
spoteczne, malzenistwo, rozwdd, pokrewieristwo, kwestie ekonomiczne i polityczne,
zdecydowanie wzrosta po tym, jak do imigrantéw dolgczyly ich zony i dzieci. Od
wczesnych lat 70. islam zaczal by¢ coraz bardziej widoczny w sferze publicznej
krajow Unii Europejskiej. Dzialo si¢ tak miedzy innymi w wyniku procesu reunifi-
kagji rodzin, ktéry poszerzyt zakres interakcji miedzy autochtonami i alochtonami®
oraz innych zmian w nowo powstalych spoteczno$ciach muzulmanskich. Innym
czynnikiem, ktéry miat na to wplyw byly przeobrazenia o charakterze zewnetrznym
w stosunku do omawianych spolecznosci, a zwlaszcza ogélne upolitycznienie islamu,
spowodowane miedzy innymi przez: islamskq rewolucje w Iranie, fatwe wydana
przez ajatollaha Chomejniego zachecajaca muzulmanéw do zgtadzenia Salmana
Rushdiego autora ksiazki ,Szatariskie wersety”, dojscie do wiadzy Talibéw w Afga-
nistanie, oraz ataki terrorystyczne z 11 wrzesnia 2001 r.

Jedng z wlasciwosci islamu jako religii imigrantéw jest jego gleboka ,etnicyzacja”.
Dla znacznej wigkszosci muzulmandw, ktérzy spedzili przewazajacq cze$¢ zycia poza
Europa, religia jest nierozerwalnie zwiazana z przynaleznoscia etniczng. Bycie Maro-
kariczykiem, Turkiem czy Pakistariczykiem, ex definitione oznacza dla nich bycie
muzulmaninem. Zatem, islam imigrantéw funkcjonuje w duzej mierze w obrebie
symbolicznych granic etnicznych. Poprzez przypisywanie charakteru religijnego

1 Wysoki poziom zréznicowania religijnego, kulturowego i etnicznego wsréd europejskich spotecz-
nosci muzutmarniskich sprawia, iz niekt6rzy specjalisci méwig nie o jednym, ale o ,wielu islamach”
w Europie (F. Dassetto, Islams du nouveau siecle, Editions Labor, Bruxelles 2004; K. Pedziwiatr, Od
islamu imigrantdw do islamu obywateli: Muzutmanie w krajach Europy Zachodniej, Nomos, Krakéw
2005).

2 T. Jones, Britain’s Ethnic Minority, Policy Studies Institute, London 1993, s. 24.

3 Obcokrajowcami (od greckiego ‘alo’ — inny i ‘chiton’” - ziemia).
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pewnym praktykom etnicznym, islam sakralizuje* ,etniczno$¢”, nadajac praktykom
etnicznym dodatkowej wagi. W ten sposéb religia chroni je przed przeksztalceniami®
lub w razie potrzeby, legitymizuje ewentualne zmiany °.

Inng cecha ,islamu przeszczepionego”, zeby uzy¢ poetyki Felice Dassetto i Alberta
Basteniera (1984), ktérzy byli jednymi z pierwszych naukowcéw badajacych muzul-
mariska obecnos¢ w Europie, jest jego ograniczenie giéwnie do sfery prywatne;j.
Mimo Ze, jak wczes$niej wspomniatem, islam zaczal odgrywac coraz wazniejsza role
w sferze publicznej juz od kryzysu naftowego w latach 70. i przyspieszenia procesu
laczenia rodzin, dla wigkszosci muzulmanéw, plasujacych sie w najnizszych war-
stwach europejskich spoleczeristw, naturalnym miejscem religii byl dom i sfera
prywatna. Muzulmanie nie domagali sie uznania swej religii w sferze publicznej,
gdyz czuli sie wygodnie ze swobodami, jakie zaoferowaly im europejskie demokra-
gje. Islam stal sie stalym elementem debat publicznych dopiero od korica lat 80.,
kiedy to wybuchty dwie afery: Rushdiego’ oraz muzutmariskich chustek®.

W ostatnich latach islam w Europie Zachodniej przestat by¢ tylko religia imigran-
tow i stal sie wiarg urodzonych w Europie obywateli. Jednoczesnie nie jest juz tylko
wyznaniem, z ktérym czlowiek sie rodzi i ktére traktuje bezrefleksyjnie jako czesc
swojej tozsamosci etnicznej, ale staje sie¢ w coraz wiekszym stopniu religia z wyboru
(jeden z elementéw branych pod uwage w zindywidualizowanym procesie tworze-
nia tozsamosci)’. Indywidualizacja religijnosci muzulmanéw europejskich przejawia

4 Poprzez ,sakralizacje”, mam tu na mysli ,proces, za pomocg ktérego cztowiek zabezpiecza

i wzmacnia zbiér uporzadkowanych interpretacji rzeczywistosci, regut i prawomocnosci” — por.
H. Mol, Identity and the Sacred, Basil Blackwell, Oxford 1976, s. 15.

K. Pedziwiatr, Islam Amongst the Pakistanis in Britain: The Interrelationship Between Ethnicity and
Religion, [w:] Religion in a Changing Europe: Between Pluralism and Fundamentalism, M. Marczew-
ska-Rytko (red.), Wydawnictwo Uniwersyteckie im. Marie Curie-Sklodowskiej, Lublin 2003.
Taka rola religii, polegajaca na wzmacnianiu symbolicznych granic etnicznych, zostala zauwazona
takze przez naukowcéw badajacych niemuzuilmanskie spotecznosci imigrantéw. Patrz: J. Marzec,
The Role of the Polish Roman Catholic Church in the Polish Community of the UK — A Study in Ethnic
Identity and Religion, Community Religion Projects, The University of Leeds 1998; P. Rutlegde,
The Role of Religion in Ethnic Self Identity: A Vietnamese Community in Oklahoma, University Press,
New York 1985.

Afera Rushdiego wybuchta po opublikowaniu przez Salmana Rushdiego w 1988 ksiazki pt.
Szatariskie wersety bedacej opisem transformagji tozsamosci imigrantéw. Wielu muzulmanéw
w Europie, a pos$réd nich szczegdlnie brytyjscy brelwici, uznali ksigzke Rushdiego za rozmyslng
prébe szkalowania i zniestawienia proroka islamu. Domagali sie jej ocenzurowania, a gdy ich
Zadania nie zostaly spelnione poparli irariskq fatwe zachecajagca muzulmanéw do zgtadzenia
autora Szatariskich wersetow (por. F. Dassetto, Islams..., op. cit.). Tytul ksiazki Szatariskie wersety
nawigzuje do to stéw zachecajacych do czczenia bogin Lat, Manat i Uzzy, ktére rzekomo mial
podszepnaé prorokowi szatan, i ktére mialy by¢ czescia sury 53 (Gwiazda).

Afera chustkowa wybuchla po tym, gdy trzy uczennice zostaly wydalone ze szkoly na przed-
miesciach Paryza (Creil), dlatego ze przyszly na lekcje w hidzabach (muzulmariskich chustach).
Sad Najwyzszy, do ktérego zaskarzona zostata decyzja wladz oswiatowych, wydat wyrok przed-
kladajacy regute niedyskryminacji i wolnosci praktykowania religii nad ogdlna zasade laickosci,
czyli polityczna i religijng neutralnos¢ sfery ustug publicznych. Zamiast wprowadzania ogélnego
zakazu noszenia chust w szkotach (co nastapilo w 2004), sedziowie sugerowali ocenianie i ana-
lizowana indywidualnych przypadkéw tego typu praktyk i ich ewentualnej niekompatybilnosci
z zasada laickosci.

N. Tietze, Jeunes musulmans de France et d’Allemagne. Les constructions subjectives de I'identité,
L’Harmattan, Paris 2002.
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sie nie tylko w osobistym wyborze sposobu praktykowania religii (tj. indywiduali-
zacji praktyk religijnych), ale réwniez we wlasnej interpretacji wierzen religijnych
(tj. indywidualizacji przekonan religijnych).

Najwazniejsza réznica pomiedzy pierwszym i kolejnymi pokoleniami muzulman-
skimi w Europie tkwi nie tyle w ich statusie prawnym, czyli obywatelskosci w wa-
skim sensie prawnym (okreslanej w naszym kraju mianem obywatelstwa), co przede
wszystkim w réznicach tozsamosci, aktywnosci spolecznej oraz rozumieniu praw
i obowiazkéw obywatelskich. Pierwsze pokolenie jest albo ‘denizenami’'? nie posia-
dajacymi zadnych praw politycznych (np. muzuimanie pierwszego pokolenia
w Niemczech i Belgii) albo ‘niepelnymi obywatelami’, to znaczy obywatelami, kt6-
rym brakuje podstawowych zasobéw kulturowych pozwalajacych na wybdr pomie-
dzy réznymi formami dziatania (np. we Francji i Wielkiej Brytanii). Ich dzieci zazwy-
czaj mogg cieszy¢ si¢ nie tylko pelnig praw obywatelskich, ale réwniez szerokim
wachlarzem kompetencji pozwalajacych im na korzystanie z tych praw w sposéb
efektywny. Posiadaja oni nie tylko wszystkie prawa przynalezne autochtonom ale,
co wazniejsze, rudymentarng wiedze!!, kompetencje i umiejetnosci, ktére pozwalaja
im aktywnie angazowac sie w rozmaite przedsiewziecia obywatelskie. Jak pokazuja
rozliczne badania przeprowadzane wéréd mtodych muzulmanéw w Europie!?, oby-
watelskos¢ (obok religii) jest czesto gléwnym elementem ich samodefinicji'®.

MUZUEMANIE W DEBATACH OBYWATELSKICH

Burzliwe debaty na temat praw i obowigzkéw wyznawcéw islamu jako mniej-
szodci na Zachodzie toczace sie zaréwno w kregach muzulmanskich, jak i niemu-
zulmarniskich, sa czeécia ogdlnego renesansu pojecia obywatelskosci. Wzmozone
zainteresowanie problematyka obywatelskosci, trwajace co najmniej od poczatku
lat 90., spowodowane jest miedzy innymi obawami o spdéjnos¢ spoleczenistw oraz
o zdolnos¢ obywateli do brania udzialu w zyciu spolecznym w sytuacji narastajacej
w spoleczeristwach europejskich indywidualizacji, niepewnosci sytuacji na rynku
pracy, czy tez oslabienia tradycyjnych osrodkéw socjalizacji, takich jak rodzina, par-
tie polityczne i zwiazki zawodowe!®. Debata publiczna na temat obywatelskosci,
ktéra w latach powojennych koncentrowala si¢ na tym, co spoteczeristwo robi, co
mogloby robi¢, albo co powinno robi¢ dla jednostki, toczy si¢ ostatnio na odmienny

10 Pojecie zaczerpniete z T. Hammar, Democracy and the Nation State: Aliens, Denizens and Citizens
in a World of International Migration, Aldershot, Averbury 1990.

Zawiera ona miedzy innymi podstawowa znajomos¢ systeméw spotecznych i politycznych
panstw, w ktérych mieszkaja, umiejetnos¢ zdobywania i przetwarzania informacji, interpretacji
dyskusji politycznych oraz debatowania.

Wiecej o réznicach pomiedzy,islamem imigrantéw” i ,islamem obywateli”, vide: K. Pedziwiatr,
Od islamu imigrantow do islamu obywateli..., op. cit., s. 204-210.

13 7. Cesari, Muslim Minorities in the West: The Silent Revolution, [w:] Modernizing Islam: Religion in
the Public Sphere in the Middle East and in Europe, ]. Esposito, F. Burgat (red.) Rutgers University
Press 2003, s. 264; B. Maréchal, S. Allievi, F. Dassetto, J. Nielson, Muslims in the Enlarged Europe.
Religion and Society, Brill, Leiden 2003.

O przyczynach renesansu obywatelskos¢ traktuja szerzej m.in.: F. Constant, La cityennete, CLEFS,
Paris 1998 oraz M. Martiniello, La citoyenneté a I"aube du 21° siecle, Fondation Roi Baudouin,
Bruxelles 2001.
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temat. Dzi$ wazne jest juz nie tylko, co spoleczeristwo robi dla jednostek, ale przede
wszystkim, co jednostka moze zrobi¢ dla spoteczenistwal®. Jednoczesnie na nowo
definiowane s prawa i obowigzki obywatela, oraz co wlasciwie oznacza bycie oby-
watelem. Ta sprawa jest bardzo wazna dla dzieci muzulmanskich imigrantéw uro-
dzonych w Europie, ktére swiadome swoich praw oraz posiadajac podstawowe
narzedzia (przynajmniej kulturowe), moga z nich efektywnie korzystac.

Jak juz wczeéniej zostalo to zasygnalizowane, w niniejszym artykule, obywatel-
skos¢ jest rozpatrywana nie w waskim sensie prawnym (jako obywatelstwo), lecz
jako zjawisko spoleczne polegajace na przynaleznosci jednostek do wspdlnot poli-
tycznych, oraz konsekwencjach jakie owa przynaleznos¢ rodzi. Waskie, prawnicze
rozumienie tego pojecia. Nie obejmuje bowiem pelnego zakresu i znaczenia udzialu
cztowieka w zyciu wspolczesnych, wysoce zréznicowanych spoteczenistw. Z socjo-
logicznego punktu widzenia, obywatelsko$¢ obejmuje nade wszystko aktywne wia-
czanie si¢ jednostek w Zycie spoleczne, poprzez np. przynaleznoé¢ do rozmaitych
klubéw, stowarzyszen, zorganizowanych grup celowych oraz miejsc kultu. Choé
przynaleznos¢ polityczna, umocowana czynnym i biernym prawem wyborczym, jest
niezwykle wazna, to esencja obywatelskosci jest zaangazowanie sie¢ jednostek w spo-
leczenistwie obywatelskim!®. Obywatelskos¢ nie wyraza jedynie formalnego statusu
prawnego, lecz ksztaltuje i umacnia tozsamos¢ czlowieka. Elementami obywatelsko-
Sci s wiec nie tylko prawa i obowiazki, ale réwniez uczestnictwo i tozsamosc.
Wszystkie te elementy Delanty nazywa ‘kluczowymi skladnikami przynaleznosci
grupowej’’.

Jednym z wazniejszych gloséw muzulmariskich w debatach nad obywatelskoscia,
ktore w ostatnich latach staly sie coraz czestsze, jest Tarik Ramadan'®. Jest on auto-
rem jednej z najbardziej rozbudowanych oraz szeroko spopularyzowanych wsréd
miodego pokolenia europejskich muzulmanéw (szczegélnie wsréd nowych muzul-
mariskich elit) koncepcji , poboznej obywatelskosci”?, gloszacej iz czlonkowie spo-
lecznosci islamskich powinni by¢ jednoczesnie muzulmanami i obywatelami®.
Urodzony w Genewie wnuk Hasana al-Banny (zalozyciela Braci Muzulmandw)
przedstawia swoja idee jako kompromis pomiedzy francuska polityka asymilacji
wymagajaca od obywateli prywatyzacji religii i angielska polityka wielokulturowosci

15 B. Turner, Citizenship, Religion and Social Solidarity: Islam and Europaen Integration. Artykut zapre-
zentowany podczas spotkania grupy Trans-Islam, 28 listopada 2003 r. w Oxfordzie.

G. Delanty, Citizenship in a Global Age: Society Culture, Politics, Open University Press; Bucking-
ham & Philadelphia 2000, s. 4; por. takze B. Turner, Citizenship, Religion..., op. cit.

G. Delanty, Citizenship in a Global Age..., op. cit.

Wiecej informacji o Tariku Ramadanie, np.: F. Frégosi, Les countours discoursifs d’une religiosité
citoyenne: laicité et identité islamique chez Tariq Ramadan, [w:] Paroles de I'islam, F. Dassetto (red.),
Maisonneuve & Larose, Paris 2000; Mohsen-Finan, Promoting A Faith-based Citizenship: The Case
of Tarig Ramadan, [w]: New European Identity and Citizenship, R. Leveau et al. (red.), Ashgate,
London 2002 lub K. Pedziwiatr, Umiarkowany reformator czy podstepny ekstremista, ,Rzeczpospo-
lita” 16.09.2004.

N. Mohsen-Finan, Promoting..., op. cit.

Te idee dobrze wyraza slogan Francais, oui, et musulmans aussi (fr. dost - ,Francuzi, tak, i muzul-
manie takze”) jednej z mlodziezowych organizacji muzutmarskich we Francji (I'Union des Jeunes
Musulmans, L. Babeés, L'islam positif: La religion des jeunes musulmans de France, Les Editions de
1’ Atelier, Paris 1997, s. 152.
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prowadzacaq do budowania desz pardesz (w urdu — ,domoéw z dala od domu”)
i spofecznej gettoizacji muzulmanéw. Wedlug Ramadana muzulmanie musza by¢
przede wszystkim lojalni w stosunku do panstw i spoleczenstw, w ktérych zyja,
gdyz szari’at wymaga szczerej obywatelskosci?!. Poza tym powinni mie¢ pozytywny
stosunek uczuciowy do paristw, w ktérych mieszkaja i szeroka wiedze na ich temat,
po to, by méc pokojowo i harmonijne wspéizy¢ z innymi obywatelami. Muzulmanie
mieszkajacy w Europie, zdaniem Ramadana, nie powinni postrzegac tego kontynentu
jako dar al-harb (arab. terytorium wojny), ale jako dar asz-szahada (arab. terytorium
,dawania $wiadectwa”), i ich obowigzkiem jest promowanie dobra i réwnosci
w oparciu o podstawowe prawdy wiary islamu.

Najwigkszy nacisk w swej koncepcji obywatelskosci Ramadan kladzie na aktywna
postawe obywatelska, przywolujac tym samym styng maksyme Barucha Spinozy, iz
,obywatelem nikt si¢ nie rodzi, tylko staje”. W jednym ze swoich artykuléw Rama-
dan twierdzi: ,tutaj, czy gdziekolwiek indziej, muzulmanie nie rodza sie, aby by¢
tylko obserwatorami”?2. Podobnie do Zygmunta Baumana® podkresla on, iz wolnosé
indywidualna moze by¢ jedynie produktem wysitku grupowego i Ze cztowiek moze
,uwolni¢ sie¢” od rozmaitych sit ograniczajacych jego dzialania w sferze publicznej
jedynie poprzez aktywny udzial w jej kreowaniu. Zdaniem Tarika Ramadana muzul-
manie mogg zy¢ w niemuzulmanskim srodowisku tylko wéwczas, gdy poprzez
swoja prace, studia lub inng aktywnos¢ moga by¢ spotecznie przydatni. Tu przyta-
cza przyklad proroka Jézefa, ktéry mieszkajac na obczyznie (w Egipcie), zapropo-
nowat swoje ustugi politeistycznemu krélowi?.

Tarik Ramadan wydaje si¢ bardzo dobrze zaznajomiony z ideami promowanymi
przez teoretykéw radykalnej demokragji, ktérzy dowodza, ze aktywne zaangazowa-
nie w sferze publicznej jest najlepszym sposobem zdobywania praw, oraz ze istnieje
bardzo bliski zwigzek pomiedzy uczestnictwem i tozsamoscig. Feministki i kulturowi
pluralisci wykazali, ze polityka jest nie tylko sprawgq partycypacji, ale takze krytycz-
nego spojrzenia na niektére z zalozen na temat wladzy i tozsamosci w teoriach
liberalnych i wspélnotowych. Ruth Lister, podkresla na przyklad, ze obywatelskos¢
jako aktywne uczestnictwo jest wyrazem ludzkiej sprawczosci (ang. ‘agency’) na
arenie politycznej. Autor koncepcji ‘poboznej obywatelskosci” kladzie szczegdlny
nacisk na dzialanie, gdyz $wietnie zdaje sobie sprawe z bliskiego zwigzku pomiedzy
aktywnym uczestnictwem w zyciu spolecznym i tozsamoscia.

Jego koncepcja obywatelskosci nie bylaby jednak ,pobozna” gdyby brakowato
jej elementéw duchowos¢ i prozelityzmu (arab. dawa). Poza tym, ze muzulmanie
europejscy powinni poprzez swoja aktywnosé w sferze publicznej przyczyniac sie
do budowania bardziej sprawiedliwych spoleczenistw, ich powinnoscia jest tez przy-
pominanie ludziom o duchowosci i Bogu®. Cho¢ elementy tradycyjnego islamis-
tycznego dyskursu, gloszacego m.in. potrzeba poszerzenia strefy wplywéw religii

21 T, Ramadan, To Be a European Muslim, The Islamic Foundation, Leicester 1999.

2 T.Ramadan, Une Présence musulmane, une vision, 2004. Artykul dostepny na stronie: http://www.
tarigramadan.com.

23 Z. Bauman, In Search of Politics, Polity Press, Cambridge 1999.

24 T. Ramadan, To Be a European Muslim..., op. cit., s. 167.

% Ibidem, s. 166.
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w sferze publicznej nie s tatwo identyfikowalne w ksigzkach i wypowiedziach
Tarika Ramadana, to projekt , uduchowiania” Zachodu przez europejskich muzut-
mandéw moze by¢ postrzegany jako jeden z nich. Jego krytycy zarzucajg mu réwniez
brak krytycyzmu wobec spuscizny zatozyciela Braci Muzulmanéw. Ponadto dowo-
dza, ze jego koncepcja poboznej obywatelskosci nie ma nic do zaproponowania
niepraktykujagcym muzulmanom?, oraz ze jest zbyt waska dla tych muzulmanéw,
ktorzy pragna zachowaé swojq etniczng odrebnosc?.

MUZUEMANSKA ,,POBOZNA OBYWATELSKOSC” W PRAKTYCE

Zaprezentowawszy szerszy kontekst empiryczny i teoretyczny, w ktérym sytuuje
sie temat niniejszego artykulu, czas teraz przejs¢ do sedna sprawy, czyli zaprezen-
towania, w jaki sposéb koncept ,poboznej obywatelskosci” jest wcielany w zycie
przez miodych europejskich muzulmanéw. Aby to zrobi¢ postanowilem skupic sie
na organizacji, ktérej cztonkowie otwarcie przyznaja, ze jedng z oséb, ktéra odegrala
bardzo wazna role w uksztaltowaniu ich rozumienia islamu oraz jego roli spotecznej
jest Tarik Ramadan. Stowarzyszenie to nosi nazwe The City Circle (odtad CC)? i jest
jedna z setek muzulmanskich organizacji istniejacych w Wielkiej Brytanii, ktéra jest
domem dla niespelna 2 milioné6w muzulmanéw, i jedng z dziesiatek, ktére funkcjo-
nujg w stolicy?”. Zostalo ono powotane do zycia w 1999 r. przez grupe miodych
muzulmanéw, sposréd ktdérych czesc pracuje badZ pracowala w londyriskiej dzielnicy
finansowej the City, stad taka nazwa grupy. Zarzad organizacji ograniczony jest do
niewielkiej liczby 10 cztonkéw, jednakze w jej dzialalnosci aktywnie bierze udziat
ponad 120 miodych muzulmanskich Londynczykéw z réznych grup etnicznych
i kulturowych. W przeciwieristwie do wigkszosci muzulmanskich organizacji w Wiel-
kiej Brytanii, CC zaréwno w swojej nazwie, jak i w materiatach promocyjnych
powstrzymuje si¢ od bezposrednich odwolan do islamu i nie wyjawia swej przyna-
leznosci do mniejszosci muzulmariskiej. Woli natomiast odwolywac sie do kategorii

2% Q. Roy, L'individualisation de I'islam européen contemporain, [w:] Paroles de I'islam, F. Dassetto (red.),
Maisonneuve & Larose, Paris 2000.

Wywiad z D. Jahjah’a, przywédca Europejskiej Ligi Arabskiej, dostepny na stronie internetowej
Open Democracy, http://www.opendemocracy.net.

Materialy do tego artykulu zostaly zebrane przeze mnie podczas badan terenowych w Londynie,
w lipcu i sierpniu 2005 roku. W trakcie badari przeprowadzilem osiem wywiadéw poglebionych
(trwajacych przecigtnie od 45 minut do 2 godzin) z najbardziej aktywnymi czlonkami The City
Circle (czterema kobietami i czterema mezczyznami, gléwnie pochodzenia poludniowoazjaty-
ckiego) oraz wielokrotnie bralem udzial w cotygodniowych spotkaniach dyskusyjnych organi-
zowanych przez to stowarzyszenie. Wszystkie nazwiska moich rozméwcéw zostaty zmienione,
aby zapewnic¢ im pelna anonimowos¢.

Populacja muzulmanéw w Londynie wynosi 607 000 oséb, co stanowi ok. 8% calej populacji tego
miasta. Sa co najmniej dwie istotne réznice pomiedzy obrazem populacji muzulmariskiej w kraju
oraz w jego stolicy. Podczas gdy poza Londynem muzuilmanie pochodzenia poludniowoazja-
tyckiego przewyzszaja liczbowo tych z innych grup etnicznych, w Londynie mieszka niemalze
tyle samo muzulmanéw z subkontynentu indyjskiego (Pakistan, Bangladesz, Indie) co z innych
regionéw Swiata. Inng waznag réznicq jest fakt, ze kiedy w Wielkiej Brytanii najwieksza liczeb-
nie grupa muzulmanéw stanowia osoby pochodzenia pakistariskiego, w samym Londynie to
osoby pochodzace z Bangladeszu (24% z posréd calej populacji muzulmariskiej miasta — 143 000)
stanowia najliczniejsza grupe muzutmandéw.
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zawodowych — np. pracownikéw dzielnicy finansowej City lub do szerszego grona
profesjonalistéw. Ma to istotne konsekwencje praktyczne. Religijnie neutralny status
nie tylko pozwala stowarzyszeniu $ciSle wspétpracowad z innymi muzutmariskimi
i niemuzulmaniskimi grupami i organizacjami (np. Komisja Fulbrighta), ale takze
angazuje w swa dziatalno$¢ muzulmanéw z réznych srodowisk kulturowych i etnicz-
nych.

Pierwszym mottem CC bylo stworzenie dobrze zorganizowanej i mgdrej spotecznosci
muzutmariskiej. Na poczatku swego istnienia grupa ta nie réznila si¢ zatem specjalnie
od rzeszy innych muzulmanskich stowarzyszen dzialajacych w kraju. Z biegiem
czasu jednak organizacja podjela szereg inicjatyw spolecznych (ktére zostana ponizej
szczegélowo omdéwione), majacych na celu poprawe sytuacji nie tylko populacji
muzulmaniskiej, ale calego spoteczeristwa. Dzi§ CC okresla si¢ mianem ‘otwartej grupy
ludzi, ktérzy cheq promowaé rozwdj niezaleznej tozsamosci brytyjsko--muzutmariskiej,
a takze wspomagac proces integracji spotecznej, poprzez budowanie dwustronnych strate-
gicznych sojuszy pomiedzy Srodowiskami muzubmariskimi i niemuzutmariskimi’®®. W tym
sensie stowarzyszenie to stanowi wazng cze$¢ nowej muzulmariskiej elity®!, ktéra
wylonila si¢ w ostatnich latach w Londynie i ktéra prébuje, poprzez rézne projekty,
po pierwsze rozwiazywac chocby niektére z problemdéw, z ktérymi na co dzien
zmaga sie populacja muzuimarnska, a takze cho¢ czeSciowo rozwiaza¢ problem spo-
lecznej niepewnosci®?. Elita ta sklada sie z os6b, ktére zjadly swe islamistyczne zeby
w réznego typu rodzaju studenckich stowarzyszeniach muzutmanskich lub muzut-
maniskich organizacji mlodziezowych (np. Federation of Student Islamic Societies,
Young Muslims Organisation, Young Muslims, The Muslim Association of Britain
Youth) i po ukoriczeniu studiéw zdecydowaly sie kontynuowad swojq dziatalnosc
w takiej czy innej organizacji muzuimariskiej. Na ogét, ich wspéltpraca z lokalnymi
i ogdlnokrajowymi instytucjami ma charakter konstruktywnego dialogu. Takie
stanowisko jest widoczne, np. w wypowiedzi jednego z czlonkéw zatozyciel-
skich CC:

Nie jestesmy zainteresowani nawracaniem, o ktorym mowig niektdrzy muzutmanie, lecz upo-
dabnianiem sig do siebie, konwergencjg. My, rdine wspdlnoty razem, zblizajgce sig do siebie
na poziomie wspdlnych interesdw, wartosci, celéw i wspdlnej przysziosci (wywiad z Sadzi-
dem).

Jednoczesnie daza oni do tego, aby uznawano i szanowano ich jako rodowitych
obywateli, i aby komponent religijny ich tozsamosci réwniez zostal uznany.

Zanim przytocze wiecej informacji na temat CC i zaprezentuje, w jaki sposéb
londyriscy muzulmanie dzialajacy w tej organizacji realizujg w praktyce idee , poboz-
nej obywatelskosci” wazne jest, by najpierw rzuci¢ $wiatto na zasoby, czyli na pod-
stawowe $rodki, dzieki ktérym moga dokonywac wyboru pomiedzy réznymi form-

30 Zobacz: http://www thecitycircle.com.

31 Poprzez muzulmariskg ,elite” mam na mysli aktoréw spolecznych, ktérzy bezposrednio lub
posrednio biorg udzial w podejmowaniu decyzji, ktére sg istotne dla przyszlosci populacji muzul-
marniskiej oraz calego spoleczeristwa brytyjskiego.

32 Przeglad dorobku naukowego na temat lokalnych elit mozna znalezé np. [w:] O. Tilleux, Contri-
bution a I'étude des modes de fonctionnement des élites locales, ,Reherches Sociologique”, nr 1, 2003;
B. Triveli, Se penser comme élites: entre mythe et bilan ,Recherches Sociologique”, nr 1, 2003.
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ami dzialania, oraz przejs¢ od formalnej do bardziej substancjalnej formy
obywatelskosci. Idee Verby, Schlozmana i Brady’ego, ktérzy na podstawie swych
badari nad polityczng aktywnoscia w Stanach Zjednoczonych stworzyli Model Oby-
watelskiego Wolontariatu, opartego na socjologicznej teorii mobilizacji zasobdéw,
bardzo sie¢ tutaj przydaja. W swym modelu podkreslaja oni, ze poziom zaangazo-
wania w dobrowolna dzialalnos¢ zalezy od trzech $rodkéw: czasu, pieniedzy
i umiejetnosci obywatelskich®.

Kazdego rodzaju aktywnos¢ spoteczna jest czasochlonna, dlatego tez ludzie, kto-
rzy decyduja si¢ na wolontariat, musza posiada¢ nadwyzki wolnego czasu, ktére
gotowi sa poswieci¢ okreslonej dzialalnosci. Poza tym, potrzebuja tez pieniedzy,
poniewaz czesto pracujac pro bono, nie tylko nie uzyskujg za swojq prace zaplaty,
ale niekiedy musza zainwestowa¢ znaczne sumy z wlasnych srodkéw finansowych34.
Ponadto Verba et al. podkreslaja, ze ci, ktérzy posiadaja niezbedne przymioty komu-
nikacyjne i organizacyjne, ktére stanowia trzon umiejetnosci obywatelskich, chetniej
wlaczajq si¢ w rozmaite projekty w sferze publicznej. Kiedy mamy do czynienia
z polaczeniem sie zasobéw finansowych i czasowych z owymi umiejetnosciami oby-
watelskimi, ludzie nie tylko chetniej si¢ angazuja, ale tez gdy to robig, to sq bardziej
skuteczni®.

Verba, Schlozman i Brady rozrézniajq pomiedzy pozycjami spolecznymi, w kt6-
rych maja swe Zrédlo wyzej wymienione zasoby (np. pochodzenie respondenta, jego
zawdd, wyksztalcenie, zaangazowanie w organizacjach) a samymi zasobami. To
pozwala im przeanalizowaé procesy zdobywania zasobé6w w kontekscie zréznico-
wania pozycji spolecznych. Analizujac za pomoca tej metody zjawisko amerykan-
skiego wolontariatu obywatelskiego, naukowcy doszli do wniosku, ze w zaleznosci
od natury instytucji i stopnia zaangazowania w niej obywateli, rodziny, szkoly,
miejsca pracy, stowarzyszenia, a takze miejsca kultu (np. meczety) dostarczaja
w réznych ilodciach trzech wyzej wymienionych zasob6w?.

Czy rezultaty badan Verby et al. mozna odnies¢ do przypadku czlonkéw CC?
Czy milodzi londyriscy muzulmanie podtrzymujg gléwng teze Modelu Obywatel-
skiego Wolontariatu, gloszacg iz istnieje bardzo bliski zwigzek pomiedzy stopniem
zaangazowania ludzi w dzialalno$¢ dobroczynna, a zasobami wolnego czasu, $rod-
kéw finansowych i umiejetnosci obywatelskich? Nie ma tutaj, niestety, miejsca na
zaprezentowanie wyczerpujacych informacji na temat zasobéw, jakie sq w posiada-
niu dzialaczy CC i Zrédel ich pochodzenia. Sprébuje jednak krétko oméwié najbar-
dziej widoczne cechy gléwnych czlonkéw tej organizacji, z punktu widzenie posia-
danych przez nich zasobéw oraz Zrédet ich pochodzenia.

Wszyscy czolowi dzialacze CC, z ktérymi przeprowadzalem wywiady, poswiecaja
co najmniej godzing dziennie dzialalnosci dla dobra stowarzyszenia. Najbardziej
zaangazowanym trudno bylo nawet odpowiedzie¢ na pytanie o to, ile czasu prze-

3 S. Verba, K. Schlozman, H. Brady, Voice and Equality: Civic Voluntarism in American Politics,
Harvard University Press 1996, s. 4.

3 Na przyktad byly sekretarz generalny Brytyjskiej Rady Muzulmariskiej, Jusuf Bhailok, podczas
swej drugiej kadencji (2001-2002) wydat 50 000 funtéw z wiasnych pieniedzy, na dziatalnosé
organizacji The Muslim Council of Britain.

% Tbidem.

36 Ibidem, s. 272.
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znaczaja na prace dla dobra organizacji. Stala sie ona bowiem integralng czescig ich
Zycia i nie postrzegaja jej juz jako osobnej kwestii (wywiad z Rajaa i Aisha). Inwestuja
duzo czasu, kierujac ré6znymi projektami CC, pomimo tego ze prawie kazdy z nich
pracuje na pelnym etacie, a potowa ma liczne zobowigzania rodzinne. Pelnoetatowe
zatrudnienie jest gtéwnym Zrédlem innego istotnego zasobu, jakim sa srodki finan-
sowe. Jak zauwazyl jeden z moich respondentéw:

CC jest organizacjg, do ktdrej nalezg ludzie, ktdrym nieZle si¢ powodzi, ktdrzy zajmujg dobre
stanowiska i majg niezle pensje, a z czasem ich zarobki bedg wzrastac, poniewaz pracujg
w najlepszych firmach (wywiad z Ahmadem).

To finansowe zabezpieczenie pozwala cztonkom CC czué si¢ pewniej, nie tylko
podejmujac inicjatywy majace na celu rozwiagzanie niektérych probleméw populagji
muzulmariskiej w kraju (np. kryzysu przywdédztwa religijnego), ale takze gdy prébuja
zmierzy¢ si¢ z szerszymi problemami spolecznymi (np. problemem bezdomnosci).
Ta pewnos¢ zauwazalna jest na przyklad w nastepujacej opinii jednego z moich
rozmowcow:

CC jest organizacjg niezalezng finansowo, w ktorej ludzie gotowi sq siggng¢ po pienigdze do
whasnych kieszeni i przekaza¢ czes¢ z nich na rzecz organizacji. JesteSmy w tej dobrej sytuacji,
ze mozemy powiedzie¢ komus — chcemy wykonac dla was projekt i zaangazowaé w niego nie
tylko wlasnych wolontariuszy, ale takze wlasne Srodki finansowe (wywiad z Yusufem).

Jak wspominalem powyzej, jedng z podstawowych réznic pomiedzy prawna
interpretacja pojecia obywatelskosci i jego szerszym socjologicznym rozumieniem,
jest to iz to drugie uwzglednia nie tylko formalne prawa, ale takze narzedzia, ktdre
pozwalajq obywatelom korzystac z tych praw. W ich sktad wchodza miedzy innymi:
umiejetnosci méwienia i pisania, podstawowa wiedza na temat systemu spolecznego
i politycznego kraju, w ktérym mieszkaja, zdolnosci zdobywania i przetwarzania
informacji, a takze interpretowania dyskursu politycznego. Wszystkie te narzedzia
sq elementami umiejetnosci obywatelskich, ktérych pierwszemu pokoleniu muzul-
manéw, zyjacych poczatkowo poza Europa, czesto brakuje. Z drugiej strony, muzul-
manie urodzeni w Europie, jesli nawet nie zdobyli kapitatu kulturowego w postaci
dobrego wyksztalcenia (zinstytucjonalizowany kapitat kulturowy), to posiadaja
znacznie szersza od swoich rodzicéw wiedze, na temat mechanizméw rzadzacych
europejskimi spoleczeristwami, ktéra zdobyli podczas procesu socjalizacji (ucieles-
niony kapitat kulturowy®). Czotowi cztonkowie CC posiadaja nie tylko znaczne
zasoby ucielesnionego kapitatu kulturowego, ale takze jego zinstytucjonalizowanej
wersji. Wszyscy bowiem posiadaja dyplomy wyzszych uczelni, a czesto tych najbar-

% Oba terminy sq uzywane w znaczeniu, jakie nadat im Pierre Bourdieu, 4. jako ,dtugotrwate
dyspozycje ciala i umystu, w tym w szczeg6lnosci , dobre maniery”, gust kulturowy, smak,
znajomos¢ form kultury wysokiej, konwencji kulturowych i towarzyskich” (ucielesniony kapitat
kulturowy, P. Bourdieu, The Forms of Capital, [w:] Handbook of Theory and Research for the Socio-
logy of Education, J. Richardson (red.), Greenwood Press, New York 1986, s. 243-245) oraz jako
,sformalizowane wyksztalcenie, w szczegélnosci potwierdzone przez dyplomy prestizowych
uczelni” (zinstytucjonalizowany kapital kulturowy, s. 248).



162

dziej prestizowych, londyniskiego University College, i uniwersytetéw w Cambridge
i Oxford.

Uniwersytety sa niewatpliwie jednymi z najwazniejszych miejsc, gdzie dziatacze
CC zdobywali umiejetnosci obywatelskie, ale nie jedynym®. Wielu respondentéw
stwierdzilo, ze to wydarzenia zycia codziennego ich rodzin sklonity ich do podjecia
pracy w wolontariacie. Sadzid przyznal na przyklad, ze: mdj ojciec zawsze byt zaan-
gazowany w dziatalnos¢ spoteczng. To byla jego pasja i najwyrazniej przeszia rdwniez na
mnie (wywiad z Sajidem). Podobna opinie wyraza réwniez Shazad, ktéry wspomina,
iz: moi rodzice zawsze interesowali sig sprawami publicznymi poprzez, na przyktad, wspo-
maganie akcji charytatywnych. Mysle, ze to odegrato duzg role podczas ksztattowania mojej
wiasnej postawy. Jesli nie sami rodzice, to bardzo czesto rodzeristwo moich rozmaéw-
cow wplyneto na ich decyzje o aktywnym wiaczeniu si¢ w prace wolontariacka na
rzecz spotecznosci muzulmanskich tak w kraju, jak i za granica. Ich starsi bracia i
siostry, ktérzy przed nimi zapisali si¢ do studenckich stowarzyszeri muzuimanskich
i zaczeli dziata¢ w rozmaitych organizacjach muzulmanskich, czesto byli dla nich
wzorami do nasladowania. Podczas gdy wiekszos¢ wyznawcow islamu w kraju
pochodzi z nizszych warstw spotecznych, prawie wszyscy cztonkowie zarzadu CC
z ktérymi rozmawiatem, pochodzg z praktykujacych rodzin klasy sredniej. W tym
sensie nie sg oni dzie¢mi typowych muzulmarskich imigrantéw, ktérzy z reguly sa
stabo wykwalifikowanymi robotnikami, ale wywodza si¢ z warstwy spotecznej eko-
nomicznie uprzywilejowane;.

Wyniki moich badan potwierdzaja decydujaca role rodziny nie tylko jako Zrédia
umiejetnosci obywatelskich i przygotowania do pracy w wolontariacie, ale takze jako
siatki rekrutacyjnej, analizowanej szczegétowo w literaturze socjologicznej na temat
kapitalu spotecznego®. Podtrzymuja réwniez opinie¢ Whitley’a, ktéry zasugerowat,
ze wolontariat spoleczny wymaga nawigzania wspétpracy i zbudowania zaufania
pomiedzy jednostkami, zanim jeszcze wkrocza one w zycie grupowe, oraz potwier-
dzaja olbrzymigq wage sieci nieformalnych (tu rodziny) w mobilizowaniu ludzi do
dziatania dla dobra swych spotecznosci. Moje rozmowy z cztonkami CC pokazuja
ponadto, ze takie wartosci ksztaltowane w rodzinie, jak: osobowosc jednostki, poczu-
cie satysfakgji w zyciu, indywidualna moralnosc czy tozsamos$¢ spoteczna nie powinny
by¢ ignorowane w analizie poziomu zaangazowania obywatelskiego. Biorac pod
uwage biografie niektérych sposréd moich respondentéw, mozna stwierdzié, ze ich
przygotowanie do pracy w wolontariacie, zdobyte w srodowisku rodzinnym, byto
tak zaawansowane, ze ich aktywne w wilaczenie sie w projekty muzulmanskiego
spoteczeristwa obywatelskiego nastapilo niemalze automatycznie.

Moje wywiady poglebione z dziataczami CC pokazujq takze, ze poza Srodowi-
skiem rodzinnym, kluczowgq role w rozbudzaniu $wiadomosci politycznej mlodych

3 Role muzutmanskich spolecznosci uniwersyteckich w politycznej mobilizacji brytyjskiej mto-
dziezy muzulmanskiej opisalem w pracy pt.. Publiczna mobilizacja islamu w Europie: MoZliwe
rezultaty aktywnosci muzutmariskich spotecznosci studenckich, ktéra przedstawilem w czasie szkoly
letniej USCIA na temat Radykalizmu religijnego, Antwerpia 15-24.10.2005.

% Por. Np. V. Lowndess, Women and Social Capital: A Comment on Hall’s Social Capital in Britain,
,European Journal of Political Science”, 30, 2000, s. 533-540; A. Portes, The Two Meanings of Social
Capital, ,Sociological Forum”, Vol. 15, Nr 1, 2000, s. 1-12; P. Whitley, The Origins of Social Capital,
[w:] Social Capital and European Democracy, J. Van Deth et al. (red.), Routledge, London 1999.
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londyniskich muzulmanéw, odegralo szersze otoczenie spoleczne. Socjalizacja czton-
kéw CC w atmosferze etniczno-religijnej mobilizacji, w duzym stopniu uwarunko-
wala ich poczucie zorganizowanej dziatalnosci. Te wpltywy sa bardzo wyraZznie
widoczne w nastepujacej wypowiedzi Sajida:
Dorastatem w latach 80., kiedy bardzo wazne byty ideologie... Zimna wojna, Afganistan...
Potem, gdy rozpoczgtem studia na uniwersytecie, wybuchta wojna w Bosni. Ta sprawa iryto-
wata zardwno wielu muzutmandw, jak i niemuzutmandw. Towarzyszyly temu uczucia gniewu
i bezradnosci. Nasuwaty si¢ pytania: dlaczego Zachdd nic robi? Czemu jedynie bezczynnie sig
przyglgda? Dlaczego!? Czy dlatego, ze chodzi o muzutmandw? To wszystko sprawilo, ze
bardziej sig zainteresowatem tymi kwestiami (wywiad z Sajidem).

DLACZEGO ,,ZAKASYWAC REKAWY”?

Wymieniwszy najwazniejsze zasoby umozliwiajace cztonkom CC wecielanie idei
~poboznej obywatelskosci” w zycie oraz opisawszy giéwne konteksty, w ktérych
weszli w ich posiadanie, warto zaprezentowac na kilku przykltadach, w jaki sposéb
uzywajgq oni tych zasobéw w dzialalnosdci spotecznej. Jednocze$nie naswietlone
zostang najwazniejsze z motywow, ktére popchnely ludzi aktywnych w tej organi-
zacji do pracy wolontariackiej. Posiadanie podstawowych zasobéw pozwalajacych
na aktywne zaangazowanie si¢ w sferze publicznej, nie wyjasnia jeszcze, dlaczego
niektérzy ludzie ,zakasujg rekawy”— jak to okredlit jeden z moich rozméwcéw —
i aktywnie wlaczaja si¢ w rozmaite projekty wolontariackie. Ponizej zaprezentowane
zostang gléwne inicjatywy CC oraz przeanalizowane zostana dominujace motywy
kierujace ludZmi, ktérzy za nimi stoja.

Wsréd wielu projektow realizowanych przez organizacje, najwazniejsze miejsce
zajmuja programy edukacyjne, takie jak opieka nad studentami, szkétka sobotnia
czy klub Jannah. W projekcie opieki nad studentami aktywnie uczestniczy 25 czton-
kéw CC. Jego gléwnym celem jest pokazanie studentom wybranego college’u
w londyriskiej dzielnicy Tower Hamlets - jednego z najbiedniejszych obszaréw kraju,
charakteryzujacego si¢ jednoczesnie najwiekszym zageszczeniem muzutmanéw®’ - ze
istnieje inne, lepsze zycie, do ktdrego mogq aspirowaé (wywiad z Jasming). Opieka
obejmuje przede wszystkim doradztwo zawodowe, prezentowanie studentom wzor-
cow osobowych, ktére moga nasladowad, a takze przekazywanie im takich praktycz-
nych umiejetnosci, jak wypetnianie podan o prace, czy techniki prezentacji podczas
rozméw kwalifikacyjnych. Projekt Szkoly Sobotniej ma z kolei zapewni¢ dodatkowe
wyksztalcenie uczniom w przedziale wiekowym 8-19 lat. W ciagu ostatnich 6 lat
z pomocy 90 nauczycieli — wolontariuszy, skorzystato okoto 1000 dzieci. Gléwnym
zadaniem tego projektu jest utrwalenie wiedzy uczniéw z zakresu przedmiotéw
wchodzacych w sklad obowigzkowego programu nauczania (matematyki, jezyka
angielskiego i francuskiego, nauk Scistych i przyrodniczych) oraz motywowanie ich,
aby dazyli do doskonalosci we wszystkim, czego sie podejmujq. Trzecia inicjatywa
edukacyjna CC, klub Jannah, ma wymiar bardziej religijny — jej celem jest nauczanie

40 Tower Hamlets jest jedna z siedmiu dzielnic miejskich Wielkiej Brytanii, gdzie wigkszo§¢
mieszkanicéw stanowia muzulmanie — V. Dodd, Racial integration increasing, , The Guardian”
15.11.2005.
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dzieci w wieku od 3 do 11 lat zintegrowanej metody studiowania Koranu i jezyka
arabskiego®!.

Wszystkie wspomniane projekty maja, wedtug ludzi, ktére je prowadza, ten sam
cel, mianowicie ,stworzenie zréwnowazonej i rozumnej jednostki” (wywiad z Sza-
zadem). Skupiamy sig na tym, aby muzutmariskim dzieciom szto dobrze w szkole, ponie-
waz tylko w ten sposdb mogg w przysztosci zdobyc lepszq prace i osiggngé w zyciu sukces
(wywiad z Sajidem). Inicjatywy te wynikajq tez z negatywnej oceny obecnej sytuacji
muzulmanéw w kraju, a zwlaszcza z analiz, ktére wskazuja na slabe osiagniecia
muzulmanskich dzieci w szkotach. Ta wlasnie gléwna motywacja do prowadzenia
przez CC programéw edukacyjnych wyrazna jest w nastepujacym stwierdzeniu:
Intelektualnie jestesmy zacofani, ekonomicznie tez pozostajemy w tyle. Wystarczy spojrzec
na wskazniki. Muzutmanie majg tak wiele do nauczenia sig! (ibidem) Jednak, to nie tylko
che¢ poprawienia wynikéw muzutmanskich dzieci w szkole mobilizuje cztonkéw
CC do angazowania si¢ we wspomnianych wyzej projektach. Prawie kazda z oséb,
z ktérymi rozmawialem, posiada takze silng potrzebe dzielenia si¢ swym osobistym
sukcesem z innymi. Sajid ujal to w ten sposéb: My juz go osiggnelismy (osobisty
sukces — K.P.), wigc musimy teraz sprobowac przekaza¢ swoje umiejetnosci spotecznosci
i pomdc innym dojs¢ tak daleko, jak my (ibid.) Ahmed wyrazit to samo pragnienie,
podkreslajac jednak swa uprzywilejowana ekonomicznie pozycje:

Podstawowym powodem, dla ktdrego jestem w CC jest che¢ sptacenia diugu jaki mam wobec
spoteczeristwa. To prosta filozofia —jestes na uprzywilejowanej pozycji — jak mozesz sie odwdzig-
czy¢? (wywiad z Ahmedem).

Takze Yasmin, jedna z oséb kierujacych programami edukacyjnymi, dobrze
wyksztalcona i wychowana w dostatku, czuje ze uprzywilejowana pozycja obliguje
ja do pomocy innym, znajdujacym sie w gorszej sytuacji. Dwéch dziataczy CC zwr6-
cilo uwage na to, ze kobiety z organizacji, o wiele bardziej zainteresowane konkretna
praca anizeli polityka reprezentacji, odegraly kluczowa role szczegélnie przy two-
rzeniu programu stowarzyszenia na poczatku jego istnienia.

Programy edukacyjne zajmuja prawdopodobnie najwazniejsze miejsce wsréd
wszystkich inicjatyw CC. Jednak to sesje pigtkowe sa projektem, dzieki ktéremu
organizacja zdobyla szersza popularnosé. Celem tych cotygodniowych spotkar,
w ktérych bierze udzial zazwyczaj ok. 100 0s6b, jest miedzy innymi stworzenie forum
dyskusji na tematy dotyczace muzulmanskiej populacji w Wielkiej Brytanii. Choé
wiekszos¢ méwcéw i stuchaczy to muzulmanie, wsréd uczestnikéw tych sesji mozna
spotka¢ réwniez ludzi innego wyznania. Jedno ze spotkari po zamachach z 7 lipca
2005 r., poswiecone zbrodniczemu wypaczaniu muzubmariskich tekstow*?, zostato sfilmo-
wane przez BBC Panorama. Dwa tygodnie péZniej publicznos¢ zarzucita pytaniami
Rogera Mosey'a, szefa wiadomosci telewizyjnych BBC, kiedy probowat wyjasnic, jak
dziala BBC i jak stacja postrzega swiat*3. W ostatnich latach, zwtaszcza po atakach

4 Wiecej informadji o tych projektach zobacz: http://www.thecitycircle.com.

42 Wigcej informagji o tej konkretnej sesji CC na stronie: http:/ /www thecitycircle.com/events full
text2.php?id=350.

43 Wiecej informadji o tej konkretnej sesji CC na stronie: http://www. thecitycircle.com/events full

text2.php?id=351.
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terrorystycznych z 11 wrzednia 2001 i 7 lipca 2005 debaty CC przestaly odgrywac
role jedynie wewnetrznego forum dyskusji spotecznosci muzuilmariskiej. W miare
jak coraz wigcej opiniotwdrczych gazet przytaczalo opinie wyrazane podczas tych
sesji*t, r6st wplyw piatkowych spotkan na dyskurs dotyczacy islamu w kraju i w
calej Europie. W ten sposéb, paradoksalnie, organizacja, ktéra nie aspiruje do repre-
zentowania muzulmanskiej populacji w kraju czy przemawiania w jej imieniu - w
przeciwienistwie do np. Muzulmariskiej Rady Wielkiej Brytanii, Brytyjskiego Forum
Muzulmarniskiego czy Unii Organizacji Muzulmarnskich — odegrata istotna role w
ksztaltowaniu debaty na temat prawdopodobnych przyczyn i skutkéw atakéw ter-
rorystycznych w Londynie. W ten sposéb CC mogto uniemozliwi¢ pewnym grupom
zdominowanie dyskusji na temat islamu w Wielkiej Brytanii oraz zaproponowac
bardziej zlozone i mniej stronnicze spojrzenie na fakty.

Wywiady z cztonkami CC potwierdzily wyniki wczesniejszych badan, ktére
sygnalizowaly rozczarowanie muzulmanéw wynikajace z obrazu islamu stworzo-
nego przez media i ich niepokdj zwigzany z rosnacymi nastrojami antymuzutman-
skimi?®®. Rozmowy te pokazaly takze, ze przynajmniej wsréd gléwnych cztonkéw
organizagji istnieje bardzo mocne poczucie mozliwosci skutecznego dzialania i sity
pozwalajacej na zwalczanie stereotypowych wizji islamu. Rosngce antymuzulmariskie
nastroje sa jednym z czynnikéw, ktéry mobilizuje dzialaczy CC do bardziej aktyw-
nego wilaczania si¢ w dyskusje publiczne na temat islamu. Wedtug Layli, upublicz-
nianie spraw, ktére do niedawna muzulmanie uwazali za , prywatne”, jest konieczne,
aby zmieni¢ obecna sytuacje. Nie mozesz oczekiwac od ludzi zrozumienia, jesli nie jestes
gotowy zaangazowac sig na tym poziomie — podkreslala (wywiad z Layla). To samo
silne przekonanie o wyjatkowosci obecnej sytuacji i potrzebie dzialania, wyrazit
Sadzid: Inteligentni muzutmanie majg tak wazng rolg do spetnienia, ze nie mogg tylko
siedzie¢ i nic nie robic, bo inaczej zdominujg nas swiry (wywiad z Sajidem). To o$wiad-
czenie pokazuje réwniez wyraZnie, jak silnie przekonani o wlasnej wartosci sa nie-
ktérzy czlonkowie muzulmariskiej elity.

Cotygodniowe spotkania CC nie tylko wzbogacajq krajowe debaty na temat
islamu i zapewniaja wielu ich uczestnikom intelektualna i duchowa strawe, ale two-
rza takze wazne miejsce spotkan ludzi podzielajacych te same poglady. Zatem,
seminaria te powinny by¢ postrzegane jako bardzo istotne narzedzia tworzenia spo-
lecznego kapitatu*® lub podstaw sieci spotecznej wspétpracy pomiedzy miodymi
muzulmanskimi profesjonalistami w globalnym miescie. Pragnienie poznania innych
muzulmariskich profesjonalistéw, bylo wiasciwie jedng z pierwszych przyczyn powo-
lania do zycia CC. Swiadczy o tym wypowiedZ jednego z zalozycieli organizadj:

Poczgtkowo polegato to na tym, ze ludzie zbierali si¢ na krdtkich wyktadach, ale tak naprawde
po to, by pdjs¢ potem wspdlnie na curry. Nikt nikogo nie znat. W Londynie trudno nawigzy-

4 Zobacz np.: M. Bunting, Orphans of Islam, ,,The Guardian” 18.07.2005; Z. Sardar, Beyond blame
and shame: what we must do now, ,New Statesman” 25.07.2005; E. Mosood, Muslim Journey, ,The
Prospect” 08.2005; K. Pedziwiatr, Islam przeciw bombom, ,Gazeta Wyborcza” 08.08.2005.

4 Por. Marechal et al., Muslims..., op. cit.

46 Poprzez ,kapitat spoleczny” rozumiem za Putnamem: ,relacje pomigdzy jednostkami, spoteczne
sieci powigzan i wzajemne zaufanie, ktére z nich wynika” — R. Putnam, Bowling Alone: The
Collapse and Revival of American Community, Simon and Schuster, New York 2000, s. 19.
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wac kontakty z innymi, poniewaz jest to ogromne miasto; w mniejszych poznawanie Iudzi jest
tatwiejsze (wywiad z Rajag).

Jak mozna sie dowiedzie¢ z opisu pierwszych sesji organizacji, niektére osoby
odpowiedzialne za jej powolanie, dopiero co przybyly do Londynu i stworzenie CC
bylo dla nich sposobem na poznanie innych ludzi. Fakt, ze dzi$ zalozyciele stowa-
rzyszenia maja licznych przyjaciét wsréd innych jego cztonkéw?” oznacza, ze spelnito
ono bardzo skutecznie swa funkcje bazy dla wspélpracy spolecznej. Giéwnym efek-
tem tworzenia tej sieci wspélpracy jest budowanie wigzacego kapitatu spotecznego,
poniewaz wigkszo$¢ przyjaciot dzialaczy CC, poznanych podczas spotkan i projek-
tow, to muzulmanie. Pozwala ono jednak takze budowac¢ pomostowy kapitat spo-
teczny (zwlaszcza na poziomie instytucjonalnym), gdyz CC $cisle wspétpracuje
z duza liczba organizacji niemuzutmariskich.

Zrozumienie sukcesu CC w tworzeniu kapitatu spolecznego wsréd praktykuja-
cych miodych muzulmanéw wymaga §wiadomosci tego, jak ubogie jest zycie towa-
rzyskie niektérych brytyjskich wyznawcéw islamu. Fenomen ten zostal bardzo
dokladnie opisany przez mojego rozmdwce, ktéry zauwazyl, ze: jesli nie jestes
w zwigzku matzeriskim, islam moze by¢ samotnym miejscem. Poniewaz nie chcesz zrobic
czegos, co jest zle, mowisz sobie — wolg nigdzie nie wychodzic (wywiad z Ahmadem).
W jego opinii islam, w takiej wersji w jakiej naucza sie go w Wielkiej Brytanii, kladzie
bardzo silny nacisk na to, co wolno robi¢, a czego nie, co jest halal (arab. ,dozwo-
lone”), a co haram (arab. ,zakazane”) w efekcie czego powstaje znaczna, niewyjas-
niona szara strefa pomigdzy halal i haram. Co wiecej, Ahmad zauwazyl, ze praktyku-
jacy muzulmanie, niepewni, co jest dozwolone, a co zakazane, majg sklonnos¢ do
trzymania si¢ z daleka od tej ,niejasnej strefy”, ktéra obejmuje sporg czes¢ zycia
towarzyskiego. Nawet jesli wiedza, jakie rozrywki sa dopuszczalne, a nie chcg ogra-
nicza¢ sie do grania w kregle, potrzebuja ludzi o podobnych pogladach, z ktérymi
mogliby spedzac czas, oraz miejsc w ktérych mogliby ich spotkaé. CC zapewnia
miodym muzutmanom zaréwno kobietom*, jak i mezczyznom takie miejsce, i dlatego
organizacja ta zdofala przyciagnac do siebie tak wielu miodych.

CC dzigki swoim cotygodniowym zebraniom nie tylko czyni z islamu ,mniej
samotne miejsce” dla praktykujacych muzuilmanskich kawaleréw i niezameznych
muzulmanek, poprzez wypelnianie luki pomiedzy tym, co jest halal i haram. Orga-
nizacja przyczynia si¢ takze do tworzenia alternatywy dla kultury picia, ktdre jest
najbardziej popularnym wéréd miodych Brytyjczykéw sposobem spedzania wolnego
czasu. Przestrzeganie przez wyznawcéw islamu zakazu spozywania alkoholu pociaga
za soba odmowe wspdlnego biesiadowania oraz odrzucanie spotecznego kontaktu — jak to
ujeta Mary Douglas?®, a w praktyce oznacza wykluczenie z bardzo waznej sfery
brytyjskiej kultury. Praktykujacy muzulmanie musza zatem szukac innych mozliwo-
$ci towarzyskich oraz innych aspektéw kultury tego kraju, zgodnych z zasadami

47 Badania pokazaly, ze niektérzy czlonkowie CC nie tylko zawarli nowe przyjaznie z ludZmi
zwigzanymi z projektami organizacji czy uczestnikami pigtkowych sesji, ale poznali tez w sto-
warzyszeniu swych przysztych matzonkéw.

48 CC prowadzi w pétnocnym Londynie zlobek dla 2-4-latkéw, co pozwala mtodym matkom spo-
tykac sie z innymi ludZmi i wspétpracowac z nimi.

49 M. Douglas, Natural Symbols: Explorations in Cosmology, Pantheon Books, New York 1970, s. 40.
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islamu. Che¢ stworzenia mocnej alternatywy dla kultury picia jest jednym z najbar-
dziej powszechnie przywotywanych motywéw powotania do zycia organizacji CC.
Jeden z jej czionkéw przyznat:

Kiedy pracowatem, czutem sig spigty, poniewaz nie uczestniczytem w kulturze pubdw i wszyst-
kim co z nig sig wigze ...nie bytem tym zainteresowany. Odczuwatem silng potrzebe znalezie-
nia innej, dozwolonej formy spedzania czasu, w kidrej my, muzutmanie, moglibysmy sig
spotykac i bawic bez martwienia sig o alkohol i podobne sprawy” (wywiad z Sajidem).

Mimo ze grupa CC nie rozwiazata problemu wszystkich mtodych londyriskich
muzulmandéw, to zapewnila przynajmniej czesci z nich pewne alternatywne formy
rozrywki.

ZAANGAZOWANIE W IMIE ALLAHA

W poprzednich akapitach opisalem niektére z inicjatyw podejmowanych przez
cztonkéw CC i przedstawilem bezposrednie motywy, jakimi si¢ oni kierowali przy
zakladaniu organizacji oraz przy rozwijaniu réznych projektéw. W ostatniej czesci
pracy chcialbym przyjrze¢ sie blizej glebokim strukturom, ktére warunkuja aktyw-
no$¢ muzutlmarnskich Londyriczykéw, to znaczy kwestii tozsamosci. Sprébuje udo-
wodnié, Ze charakter zaangazowania cztonkéw CC jest Scisle powigzany z ich spe-
cyficznym rozumieniem tozsamosci religijnej i obywatelskiej i ich wzajemnym
przenikaniem si¢. W tym sensie, podzielam zdanie Ruth Lister, ktéra w jednej ze
swych ksiazek sugeruje, ze

ludzka aktywnos¢, osadzona w relacjach spotecznych, jest scisle zwigzana poczuciem, Ze jest
sie w stanie cos osiggng¢ (...) zaangazowanie obywatelskie wymaga w pierwszej kolejnosci

wiary, Ze ma sig mozliwos¢ dziatania; aktywnos¢ obywatelska, zwlaszcza zbiorowa, w zamian
wzmacnia to poczucie™.

Stusznie dowodzi ona, ze sprawczos¢ nie opiera sie tylko na mozliwosci wyboru
i dzialania, ale takze na zdolnosci swiadomosciowej, ktéra jest wazna dla tozsamo-
Sci jednostki. Zanim jednak pokaze, jak poczucie zdolnosci skutecznego dziatania
miodych Brytyjczykéw jest ugruntowane w tozsamosci religijnej i obywatelskiej,
trzeba wyjasni¢, co rozumiemy przez ,tozsamos¢”.

Z szerokiego wachlarza definicji tego fenomenu spolecznego, ta zaproponowana
przez Manuela Castells’a wydaje mi sie¢ najbardziej uzyteczna w odniesieniu do
analizowanego przypadku. Dla autora The Information Age ,tozsamo$¢” jest procesem
konstruowania znaczenia na gruncie wybranego atrybutu kulturowego lub zbioru powig-
zanych ze sobg atrybutow kulturowych, ktorym nadawane jest pierwszeristwo nad innymi
Zrddtami znaczenia”™'. ,Znaczenie” natomiast definiowane jest jako symboliczna iden-
tyfikacja przez aktora spolecznego celu dziatari>?. Ponadto biorac pod uwage fakt, ze
spoleczna konstrukcja tozsamosci zawsze ma miejsce w kontekscie naznaczonym

50 R. Lister, Citizenship: Feminist Perspective, Macmillan Press, London 1997, s. 38.
51 M. Castells, The Power of Identity, Blackwell, Oxford 1997, s. 6.
52 Ibidem, s. 7.
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przez relacje sily, Castells proponuje rozréznienie pomiedzy trzema formami i Zréd-
lami budowania tozsamosci. Sq nimi legitymizacja, sprzeciw i projekt®.

Pierwsza forma tozsamosci — toZsamos¢ legitymizujaca — jest wprowadzona przez
dominujace instytucje spoteczne celem rozszerzenia i zracjonalizowania ich dominacji
nad aktorami spofecznymi. Takim rodzajem tozsamosci jest, na przyklad obywatelskos¢
w sensie w jakim jest ona rozumiana w klasycznej literaturze, czyli jako narodowo$é>.
Tozsamos$¢ sprzeciwu jest z kolei tworzona przez ludzi, ktérzy czuja, ze sa niedoce-
niani lub napietnowani przez logike dominacji. Moim zdaniem, bardzo dobrym przy-
kiadem tego typu tozsamosci jest tozsamosé europejskich muzutmanéw, ktérzy prébuja
oprze¢ sie naciskom asymilacyjnym ze strony niemuzulmarskich spoteczenistw i ich
w wigkszosci swieckich instytucji. I wreszcie, tozsamosé-projekt to wedtug Castells’a
sytuacja, w ktdrej aktorzy spoleczni na podstawie dostepnych im narzedzi kulturo-
wych, buduja nowa tozsamos¢, dgzge do zdefiniowania na nowo swej pozycji w spole-
czetistwie i w ten sposéb zmiany jego ogdlnej struktury spolecznej. Tutaj autor podaje
przyklad ruchu feministycznego, gdy wychodzi on z okopéw sprzeciwu opartego na
kobiecej tozsamosci i prawach kobiet, aby bardziej dynamicznie zwalczaé patriarchat™.
Wedlug mnie, innym przykladem tozsamosci-projektu sa starania urodzonych
w Europie muzulmandéw, aby zachowa¢ swa tozsamosc religijng, a jednoczesnie w
pehi uczestniczy¢ we wszystkich sprawach dotyczacych spoteczenistw, w ktérych zyja,
by¢ jednocze$nie muzulmanami i obywatelami, co rzuca wyzwanie nie tylko trady-
cyjnemu rozdzialowi na sfere publiczng i prywatna, ale takze istniejacym strukturom
wladzy. W tym sensie proponuje postrzega¢ wysitki CC zmierzajace do wygospoda-
rowania przestrzeni dla muzulmanskiego dziedzictwa i wartosci zaréwno w sferze
publicznej, jak i prywatnej jako czes¢ szerszej tozsamosci-projektu.

Jako tozsamosc-projekt, muzulmariska tozsamosé obywatelska, wyposaza ludzi
w okreslony obraz rzeczywistodci, a takze w liste regul, ktére nigq rzadza. Jedna
z najwazniejszych cech tej tozsamosci, ktére zaobserwowalem podczas wywiadéw
z cztonkami CC, jest Scisle powigzanie tozsamosci religijnej z dzialalnoscig. Dla kaz-
dego z moich rozméwcéw bycie muzulmaninem oznacza automatycznie bycie
aktywnym czlonkiem spoleczenstwa zaangazowanym we wszystkie sprawy, ktdre
go dotycza. Jeden z nich ujat to w ten sposéb:

bycie muzutmaninem oznacza zmienianie Swiata na lepsze. Jesli nie chcesz tego robic, nie
przechodZ na islam. Jezeli nie jeste$ muzutmaninem od urodzenia, nie ma sensu, zebys sig
nawracat, jesli nie chcesz zmienia¢ swiata. Wyznawaj inng religie, ktdra jest tatwiejsza. Reli-
gig, ktdra nie kaze ci sig modli¢ pig¢ razy dziennie czy posci¢ w czasie Ramadanu. Jezeli
generalnie nie chcesz niczego zmieniac, nie trudzZ sig. IdZ, zajmij sie czyms prostszym. Decy-
dowanie sig na podjecie takiego wysitku oznacza, ze pragniesz czego$ lepszego na koniec
(wywiad z Ahmadem).

Silne poczucie mozliwosci efektywnego dzialania Ahmada, oparte na religijnej
tozsamosci, wynika tez z silnego przekonania, ze pozytywne zmiany sa mozliwe,
wymagajg tylko odrobiny wysitku. Podobnie mysli Sajid:

5 Ibidem, s. 8.
5% Np. T. Marshal, Citizenship and Social Class, Cambridge University Press, Cambridge 1950.
5 Tbidem.
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Jesli robig to, co robig, to dlatego ze wierzg iz w dniu sgdu ostatecznego bede musiat stangé
przed obliczem Bdg i wyttumaczy¢ mu dokfadnie, co robitem przez 80 czy 90 lat swego zZycia.
Chce mdc wtedy powiedzie¢ cos wigcej niz to, ze dorostem, zdobytem prace, itd. ...To wszystko
jest wazne. Nie krytykuje innych ludzi, ale jesli Bdg daje ci wigcej mozliwosci, wtedy masz
tez wigksze obowigzki.

Réwniez jego poczucie mozliwosci dziatania ma swe Zrédio w islamie, a doklad-
niej, w $wiadomosci potrzeby rozliczenia sie przed Bogiem z dni spedzonych na
ziemi i z tego, czy zrobil uzytek ze specjalnych cech, w ktére zostal wyposazony,
czy nie. Tu znéw pojawia sie idea czesto przywolywana przez cztonkéw muzuiman-
skiej elity, ze sq oni zobligowani do podjecia dzialania i zmierzenia si¢ z problemami
spotecznymi, jako ze sa wyposazeni w odpowiednie do tego srodki.

Wazna cechq tozsamosci religijnej cztonkéw CC jest takze jej wszechobejmujaca
natura. Odnosi sie to zaréwno do sfery osobistej, jak i organizacyjnej. Na poziomie
osobistym oznacza, ze bycie muzulmaninem, wedlug moich rozméwcéw, ma wplyw
na wszystko co czlowiek robi. Bycie przede wszystkim wyznawca islamu pozwala
takze mlodym Londyniczykom naznaczonym réznymi rodzajami tozsamosci, zjed-
noczy¢ je wszystkie w jedng. W tym sensie, islam integruje rézne elementy ich
tozsamosci. Natomiast na poziomie organizacyjnym wszechobejmujaca natura reli-
gijnej tozsamosci powoduje, ze CC nie podjelaby Zadnego dzialania sprzecznego
z islamem i oraz takiego, ktdre byloby sprzeczne z jego czterema zasadami: adalem
(sprawiedliwoscia), hikmg (madroscia), rahmg (milosierdziem) oraz ihsanem (laska).
Jak zauwazyt jeden z cztonkéw CC wszystko, co ta organizacja robi, musi by¢ zakorze-
nione w islamie (wywiad z Sajidem).

Dla zdecydowanej wigkszosci moich respondentéw znaczenia terminéw muzut-
manin i obywatel sa do siebie bardzo zblizone. Dla wielu z nich symboliczne granice
tozsamosci religijnej zawierajgq réwniez granice tozsamosci obywatelskiej i vice versa.
Bycie dobrym obywatelem i muzuimaninem to dla nich niemal to samo. Zauwazy¢
to mozna, na przyklad w stwierdzeniu Radzy:

Muysle, ze bytoby nie w porzgdku byé wyznawcq islamu, a nie byé dobrym obywatelem. To
jest sprzeczne. Jako muzutmanin powinienes byc¢ szczodry, tolerancyjny i zamieniaé zto
w dobro. Wigc jesli nagle stwierdzasz — nie czuje sig obywatelem — Iub — nie podejme sig tego
— wyrzekasz sig wszystkich wartosci, jakie reprezentuje islam (wywiad z Radza).

Scisty zwiazek pomiedzy tozsamoscia religijng i obywatelska jest takze widoczny

W opinii wyrazonej przez Sajida:
Obywatelskos¢ polega na tym w jaki sposéb umiejscawiasz si¢ w swiecie. Ludzie, ktdrzy mdwig
— nie angazuj sig w dunji (w tym swiecie — K.P.) — nie rozumiejg zatozeri islamu, ktdre sg
skonstruowane dla tego Swiata, a nie dla swiata po Smierci. O tamten swiat sig zatroszczy

Bdg. Nie czeka na nas zadne wyzwanie w przysztym swiecie. To ten swiat sig liczy, a oby-
watelskos¢ jest jego czgscig (wywiad z Sajidem).

Mieszanie znaczen stéw ,muzulmanin” i ,obywatel” jest takze powodem, dla
ktérego czolowi czlonkowie CC uznajq za falszywa debate na temat lojalnosci i tego,
czy ktos$ jest przede wszystkim Brytyjczykiem czy wyznawcg islamu. Jak zauwaza
jedna z nich:
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Tych dwdch spraw (bycia Brytyjkg i muzutmankg — K.P.) nie mozna pordwnaé. Za kazdym
razem odpowiedZ bedzie ta sama — przede wszystkim postuszeristwo wobec Allaha i wiary. Ale
to nie znaczy, ze nie jestem przywigzana i lojalna wobec miejsca, w ktdrym zZyje. Zwigzek
z Bogiem pozwala mi lepiej rozumie¢ jego dzieto. Allah sprawia, ze jestem lepszqg obywatelkg,
gdziekolwiek Zyje, poniewaz noszg ten szacunek w sobie” (wywiad z Aisha).

Istotng cecha samookreslenia si¢ dziataczy CC jako brytyjskich muzutmanéw, na
ktérej chciatbym sie skupid, jest ich bardzo silne przywigzanie emocjonalne do miej-
sca, w ktérym zyja. Tym miejscem jest w pierwszej kolejnosci Londyn, a dopiero
poZniej Wielkiej Brytania. Moje badania wykazaly, ze przedstawiciele muzulmariskiej
elity skupieni w CC cechujq si¢ o wiele silniejsza identyfikacjq lokalng (z miastem)
anizeli identyfikacja narodowa (z paristwem). Opisywali oni Londyn jako miedzy
innymi dom, najlepsze miejsce do zycia, jedyne miejsce, jakie posiadajg (wywiady z Layla,
Rajag i Shazad) Jedna z nich, ktdra spedzila wigkszo$¢ zycia w innym miescie, stwier-
dzila:

Nie sqdzg, abym mogta nazwac jakiekolwiek inne miejsce, poza Londynem, swoim domem.
Mysle, ze mogtabym podrdzowac za granicg i prawdopodobnie Zyc¢ tymczasowo gdzies indziej,
ale zawsze wracatabym do Londynu. Uwazam go za swdj dom, dom moich dzieci i wnukdw.
To jest miejsce, w ktdrym zyje, do ktdrego naleze i mysle, Ze nie pasowatabym nigdzie indziej
(wywiad z Rajag).

Wsréd najwazniejszych rzeczy, do ktérych czujg si¢ w Londynie szczegdlnie
przywiazani, sa wielokulturowos¢, barwno$¢ oraz otwartosé. Wedlug mnie, ta silna
lokalna identyfikacja ma szczegdélny wplyw na aktywne wiaczanie sie czlonkéw
organizacji CC w rozmaite projekty obywatelskie. Tym samym moje badania potwier-
dzaja hipoteze Stiirmera i Kampmeiera®, ktérzy zasugerowali, ze utozsamianie sie
z lokalng spotecznoscig odgrywa znaczaca role w wolontariacie na rzecz tej spolecz-
nosci i zaangazowaniu w sprawy lokalne.

Czlonkowie CC niekoniecznie uwazaja lokalne problemy za wazniejsze od kwe-
stii narodowych i miedzynarodowych. Zdaja sobie jednak sprawe z tego, ze to
gléwnie na poziomie lokalnym mogg ,zmienia¢ $wiat” i dlatego tez na nim si¢
przede wszystkim koncentruja. Jeden z moich rozméwcéw zauwazyt, iz

rozwigzywanie problemdw globalnych jest bezuzyteczne jesli moj sgsiad gtoduje. Chociaz prob-
lemy muzutmariskie sprawiajg mi bol, musze skupi¢ sig na tym, co jest w zasiggu moich
mozliwosci. Nie mozna rozwigzywac problemdw wszystkich ludzi jednoczesnie. Musimy od
czegos zaczgc, a poziom lokalny jest na to sposobem (wywiad z Shazad).

Takie podejscie cechuje omawiang organizacje nie tylko podczas prowadzenia
opisywanych wczesniej programéw edukacyjnych, ale takze w czasie realizowania
takiego projektu, jak Dokarmianie londyriskich bezdomnych. Juz od kilku lat cztonkowie
stowarzyszenia podczas ramadanu (miesiecznego postu) zbieraja pienigdze, a na-
stepnie zebrane $rodki przeznaczaja na kupno i transport positkéw do jednego lub

% §. Stiirmer, C. Kampmeier, Active Citizenship: The Role of Community Identification in Community
Volunteerism and Local Participation, ,Psychologica Belgica” (wydanie specjalne: Social Identity
and Citizenship), 43, 2003, s. 103-122.
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kilku londynskich schronisk dla bezdomnych o zréznicowanej etnicznie, rasowo i
religijnie klienteli. Tylko w czasie ramadanu w roku 2003 CC rozprowadzito ponad
2700 positkéw do przytutkéw. Tak jak w innych projektach, najwazniejszy czynnik
popychajacy ich do realizacji tego projektu ma podloze religijne. W tym konkretnym
przypadku, odwoluja sie oni do wersetéow sury Al-Insan (arab. ,cztowiek” — przyp.
ttum.), ktéra moéwi: Karmimy was tylko dla oblicza Boga i nie chcemy od was ani nagrody,
ani wdziecznosci (76:9)%.

Z AKONCZENIE

Celem niniejszego artykulu bylo naswietlenie relacji pomiedzy islamem jako
wyznaniem mniejszosci i obywatelskoscia. Wykazat on miedzy innymi, iz cechujace
czlonkéw elity muzutlmariskiej aktywistyczne rozumienie tozsamosci religijnej, ma
istotny wplyw na ich uczestnictwo spoleczne oraz ze to uczestnictwo w zamian
umacnia ich tozsamos¢ religijng i obywatelska. Zrozumienie tych zlozonych proce-
sOw jest wazne nie tylko w celu lepszego poznania prawidlowosci muzulmarnskiego
aktywizmu, ale ponad wszystko, po to aby przynajmniej minimalnie wspomoc
muzulmariskie populacje w Europie, w transformacji od islamu imigrantéw do
islamu obywateli.

Wylonienie si¢ urodzonej w Europie elity muzulmarskiej, bedacej w stanie prze-
lozy¢ swa religie na jezyk zrozumialy dla niemuzulmariskich czlonkéw danego
spoleczenistwa, jest jedng z najwazniejszych zmian, jakie nastapily w tych spotecz-
no$ciach w ostatnich latach. Jak stusznie zauwazyl Edward Said, szansa na to, aby
islam pokojowo zakorzenit si¢ w europejskich spoleczeristwach zalezy w znacznej
mierze od zdolnosci jego wyznawcéw do wpltywania na tresci i charakter informacji
na temat islamu przekazywanych przez media i grupy lobbingowe, poprzez miedzy
innymi zbudowanie zachodniego muzulmariskiego spoleczenistwa obywatelskiego,
ktére bedzie podzielalo wiekszos¢ opinii i zainteresowan swych wspoétobywateli,
a jednoczesnie potrafito przettumaczyé je na jezyk islamu’®. Oznacza to takze powsta-
nie wigkszej ilosci grup obywateli muzulmarnskich, podobnych do opisywanych
w tekscie czlonkéw organizacji CC, ktérzy z jednej strony, nie pozwola dyskusji
publicznej przekroczyé pewnych granic zdrowego rozsadku i wkroczy¢é w strefe
wyobrazonych mitéw i koszmaréw, a z drugiej, nie beda sie bali rozmawiac otwar-
cie i krytycznie o problemach spoleczno$ci muzuilmarniskich i prébowac je rozwia-
zywacd.

Z angielskiego przetozyly Agnieszka Czuber i Justyna Wozniakowska

57 Wiecej informagji na temat tego projektu na stronie: http://www .thecitycircle.com/projectfee-
ding.php.

5 E. Said, Covering Islam: How the Media and the Experts Determine How We See the Rest of the
World, Vintage Books, New York 1997, s. 150.
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FRANCJA-NIEMCY: RELIGINOSC INDYWIDUALNA
I PROBLEMY INSTYTUCJONALNE'

Zamachy z 11 wrzeénia sprawily, Ze islam i jego relacje z nowoczesnoscig znala-
zly sie w centrum uwagi. Czy te akty terroru wskazujq na nieprzekraczalng
bariere miedzy religia muzuilmariska a spoleczeristwami zsekularyzowanymi, czy tez
trzeba je postrzegac jako produkt ,przyspieszonej, wykorzenionej nowoczesnosci”??
Pytania takie niosa zawsze ryzyko, Ze terroryzm muzulmanskich radykalistéw zosta-
nie obrany za punkt wyjscia do analizy islamu. Takie podejscie prowadzi w istocie
do dwéch zubozonych perspektyw. Pierwsza polega na sprowadzaniu wszystkich
narodéw Swiata muzulmanskiego, lub wszystkich oséb wiary muzuilmarskiej, do
jednego wymiaru ich egzystengji: religii. Druga postrzega islam jako homogenicznag
calosé, w ktdrej zasady religijne sq jedynym sposobem tlumaczenia zjawisk spotecz-
nych (odczytywanie orientalistyczne)3.

DLA KAZDEGO JEGO TRADYCJA

Zadaniem nauk spolecznych jest zaréwno badanie swiata muzulmarskiego
w réznorodnosci sposobéw jego wyrazania, jak i odkrywanie warunkéw spolecz-
nych, ekonomicznych i politycznych tej pluralizacji. Mozna tu postawi¢ pytanie o to,
w jaki sposéb nastepuje strukturalizacja tozsamosci muzulmarnskich w spoleczen-
stwach europejskich oraz jak przebiegajq ich relacje systemami instytucjonalnymi
danych panstw. Starajac si¢ w niniejszym tekscie odpowiedzie¢ na te pytania, skon-
centruje sie na sposobach, opisywania samych siebie przez miodych muzulmanéw
z dwéch krajéw europejskich: Frangji i Niemiec.

1 Artykut ukazat si¢ w oryginale pod tytutem France-Allemagne: religiosité individuelles et enjeux insti-

tutionnels w ksiazce L'avenir de 'islam en France et en Europe. Les entretiens d’Auxerre, M. Wieviorka
(red.), Balland, Paris 2003, s. 89-100.
2 ]. Habermas, Glauben und Wissen. Die Rede des diesjihrigen Friedenspreistriigers des Birsenvereins
des deutschen Buchhandels, ,Frankfurter Allgemeine Zeitung”, 15.10.2001.
Patrz: F. Burgat, De l'islamisme au post-islamisme, vie et mort d’un concept, Esprit 8-9, no. Aott-
Septembre 2001.

3
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W obu spoteczeristwach rézne formy islamizacji tozsamosci posréd przedstawicieli
drugiego i trzeciego pokolenia imigrantéw?, ukazuja bardzo zindywidualizowany
sposob apropriacji tradycji. Na skutek tych identyfikacji, islam staje si¢ $rodkiem
umozliwiajacym modelowanie doswiadczenia spolecznego, nadawanie sensu wyda-
rzeniom, biografiom lub warunkom zycia. W ten sposéb mozemy zaobserwowac,
w jakim stopniu otoczenie spoleczno-ekonomiczne wplywa na religijnos¢ muzulma-
néw — i wzajemnie — zwlaszcza wsréd mlodych dorostych, zyjacych w pewnej nie-
pewnosci ekonomicznej. W centrum tych religijnosci znajdujemy zaréwno konstruk-
gje ,innych”, odwolujace si¢ do instytucjonalnego zarzadzania stosunkami pomiedzy
religia i polityka, jak i niektérymi reprezentacjami islamu, na ktére mozemy sie
natknaé wsréd wiekszosci cztonkéw spoleczeristwa. W tym sensie tre$¢ tozsamosci
muzulmariskich wpisuje sie¢ dokladnie w kontekst narodowy i zmienia sie¢ wraz prob-
lemami instytucjonalnymi danego paristwa. Dlatego tez formy religijnosci mobilizujace
poréwnywalne tresci, mogg przybiera¢ rézne znaczenia polityczne w kazdym kraju.

Hipotezy te opieraja si¢ na badaniu jakosciowym, ktére przeprowadzitam w latach
1995-1998 wéréd muzulmanéw miedzy 16. a 30. rokiem Zycia. Ramy ich codziennego
zycia zostaly okreslone poprzez rézne pietrzace si¢ problemy spoteczne, zwlaszcza
przez pogarszajace sie warunki zycia w niektérych dzielnicach miast. Moje badania
mialy miejsce w trzech tzw. ,trudnych” dzielnicach: Val d’Argent w Argenteuil (na
przedmiesciach Paryza), Neuhof (dzielnicy Strasburga) i Wilhelmsburg (dawnej
dzielnicy robotniczej w Hamburgu).

OD ISLAMU ETYCZNEGO DO ISLAMU UTOPIJNEGO

Brak perspektyw na przyszio$¢ polaczony z poczuciem zamknigcia w obrebie
dzielnicy, oznacza¢ moze, miedzy innymi, ryzyko utraty przez jednostke poczucia
czasu, ktore kieruje spoleczenistwem. Czas staje sie synonimem nudy, a przestrzen
traci na znaczeniu, gdyz wszelka mobilnos$¢ nie ma sensu. Czlowiek nie steruje cza-
sem: zostaje mu on narzucony. Ruchy przybieraja forme bigkania sie. W koricu
wszystkie relacje spoleczne odsylajg do automarginalizacji. W tych warunkach zwré-
cenie si¢ do islamu, np. odmawianie pigciu codziennych modlitw, moze sta¢ si¢
srodkiem strukturalizujacym czas. RéwnieZ mobilno$¢ nabiera wéwczas sensu, ponie-
waz posiada sie cel — sale modlitwy w dzielnicy czy meczet w centrum miasta (jak
w Strasburgu). Taki typ miejsca stanowi konkretng przestrzen, od ktdrej rozchodza
sie rozne cele. Identyfikacja z islamem moze, w tej sytuacji, stac sie etyka, tzn. sztuka
prowadzenia wlasnego zycia. Obowiazki religijne dostarczaja pewnej orientacji tam,
gdzie wczesdniej wszystko zdawato si¢ przypadkowe i pozbawione sensu. Kenan,
ktéry mieszka w Wilhelmsburgu, wyraza ten wymiar w nastepujacy sposéb:

Bez religii... niejako ptywamy w Swiecie bez ograniczeri, niczym kupa ztomu. Mdj przyjaciel
pit, moina powiedziec, ze prébowatl wszystkiego... Przez pewien czas bratem w tym udziat.

4 F. Khosrokhavar, L'islam des jeunes, Flammarion, Paryz 1997; H. Frese, Den Islam ausleben: Konzepte
authentischer Lebensfiihrung junger tiirkischer Muslime in der Diaspora, Transcript Verlag, Bielefeld
2002; S. Nokel, Die Tochter der Gastarbeiter und der Islam. Zur Soziologie altagsweltlicher Anerken-
nungspolitiken. Eine Falistudie, Bielefeld, Transcript Verlag, 2002; N. Tietze, Jeunes musulmans de
France et d’Allemagne. Les constructions subjectives de I'identité, L'Harmattan, Paryz 2002.



174

Wilasciwie nie stato mi sig nic ztego (...). W ten sposéb nabratem doSwiadczenia, zobaczytem,
ze to nie ma granic, zy¢ w ten sposob (...). Jesli bym tak kontynuowat, tzn. nie zwrdcit sig
do tego, do czego sig zwrdcitem — mojego pnia religijnego — ja takze znalaztbym sig teraz
gdzies na ulicy, bez Zadnego celu.

Zblizenie do religii niekoniecznie musi prowadzi¢ do takiej perspektywy, opie-
rajacej si¢ przede wszystkim na teologicznej koncepcji haram (tego co zabronione)
i halal (tego co dozwolone). Moze ono réwniez doprowadzi¢ do poczucia odnalezie-
nia ,prawdy” w sposéb niespoteczny. Mourad, ktéry mieszka w Wilhelmsburgu,
tak opisuje swoja wiare: ,Nie mozna powiedzied, ze znam prawdeg, jesli nie mozemy
jej udowodnié, np. wzorem matematycznym, rysunkiem (...). Prawda jest tym, o czym
jestesmy przekonani”. Ten student inzynierii medycznej jest dumny z tego, Ze jest
pierwsza osoba w rodzinie, ktéra zdata mature i dostata si¢ na uniwersytet — w prze-
ciwienistwie do wielu jego przyjaciél z dzielnicy. Jednoczesnie sukces osobisty przy-
niést mu takze doswiadczenie dystansu w stosunku do miejsca jego pochodzenia,
powodujace dwuznaczno$¢ jego awansu spolecznego. Mlody mezczyzna usituje
znie$¢ sprzecznosci i napiecia na swojej drodze poprzez identyfikacje z islamem.
Jego relacja z matka, ktéra zyczy sobie jego powrotu do Turgji, ilustruje sposéb,
w jaki religia pozwala mu poradzi¢ sobie w niektérych sytuacjach:

Ta decyzja [zamieszkania w Turcjil nie zalezy zresztg tylko ode mnie, ale rdwniez od moich
rodzicéw. Oni takze decydujg. Chcg dla mnie jak najlepiej (...). Ale ja takze. Nie jestem
przekonany, aby jecha¢ do Turcji, ale muszg teraz zdoby¢ si¢ na kompromis. W kazdym razie
muszg sig zastanowic (...). Przede wszystkim, poniewaz stawiam na pierwszym miejscu mojg
wiare, powinienem si¢ najpierw zastanowi¢ nad tym aspektem sprawy. Czy to cokolwiek
zmienia, ze jesteSmy w Niemczech czy Turcji? Tak naprawde to nie zmienia niczego.

Islam jest tutaj uchwycony w kategoriach wiary. To ,,wiara” pozwala Mouradowi
wyzwoli¢ sie od wplywu swojej matki, bez jednoczesnego zrywania kontaktu z nia.
Istotnie zostaje w Niemczech, ale jako muzulmanin, tzn. mimo wszystko w zgodzie
z regulami $wiata swojej matki. W tym samym czasie dystansuje sie od swojego
pochodzenia, relatywizujac, zgodnie ze swoja wiara, znaczenie granic pafistwowych.
Dla muzulmanina problem kraju, w jakim Zyje, przestaje by¢ wazny. Religia jest
przezywana jako utopia, ktdra otwiera kazdemu przestrzen pozbawiong naciskéw
spotecznych i granic narodowych.

ISLAM JAKO PRZYNALEZNOSC

Gdy wykluczenie opiera si¢ na dyskryminacji rasowej lub stygmatyzacji danej
dzielnicy, islam jawi sie jako element potwierdzajacy przynaleznos¢. Wiara staje sie
ttem. Sedno ,islamizacji” nie polega juz na wierze w site ponadspoleczng (w utopie),
jak u Mourada; nie lezy tez w obréceniu zasad religii w etyke, jak u Kenana. Gléwny
element identyfikacji stanowi wymiar ideologiczny. Hakim, ktéry Zyje w Argenteuil,
chce na przyklad zorganizowaé w swojej dzielnicy elite — elite muzulmariska, zdolna
wytlumaczy¢ mlodym, ze islam proponuje porzadek spoteczny — w jego oczach -
sprawiedliwszy od ,indywidualistycznego kapitalizmu”.
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Islam niekoniecznie musi sie by¢ gtéwna regula konstruowania przynaleznosci.
Kader (z Argenteuil) posci w ramadan, gdyz ,stalo si¢ to obyczajem w dzielnicy”!
Wszyscy, ktérzy naleza do spolecznosci dzielnicy, s muzulmanami. Kader bedzie
réwniez muzulmaninem, aby zintegrowac sie z grupa. Identyfikacja religijna jawi
sie tu jako jeden z elementéw stuzacy wypracowaniu pewnej kultury, ktéra definiuje
sie¢ poprzez odniesienie do symboliki przedmies¢ we Francji czy do ,niemieckiej
turszczyzny” w Republice Federalnej®.

W wiekszosci tych proceséw mlodzi muzulmanie lqczg ze soba, w réznych pro-
porcjach, zasady wiary i przynaleznosci. Kazda osoba postuguje si¢ wlasng metoda,
by ustrukturalizowac swoje osobiste doswiadczenia, albo by nada¢ sens swojej pozy-
¢ji w spoleczeristwie. Zasada ,wierzenia” opiera si¢ na dwdch wymiarach: z jednej
strony na potrzebie uczynienia spoleczenistwa zrozumiatym i wiarygodnym, z dru-
giej strony na aspiracji przynalezenia ,gdzie indziej”é. ,Wierzenie” zawiera wiec
w sobie dwie dynamiki: pierwsza w kierunku porzadku i orientacji na wymiar spo-
leczny, implikujacy etyczny wyraz islamu; oraz drugi, usitujacy wznieé¢ si¢ ponad
wymiar spoleczny i nadajacy religijnosci pewna konotacje utopijna’. Zasada przy-
naleznosci opiera sie z kolei na apropriacji tradycji. Odwotuje sie do historii islamu,
Koranu i jego interpretacji, jak réwniez do wydarzen politycznych majacych miejsce
w krajach cywilizacji muzulmarnskiej. Ta pamie¢ pozwala stworzy¢ poczucie wspol-
noty. Dogmaty i rytualy staja sie¢ odtad zaréwno elementami wprowadzajacymi
porzadek do relacji spotecznych, jak i srodkami stuzacymi integracji grupy, ktéra
odréznia sie odtad od innych. W tej perspektywie identyfikacja z religia zaklada
zawsze faze ideologiczng i kulturows,.

Cztery bieguny, ktére sumujg rozmaite manifestacje religijnosci muzulmanskiej
to: islam etyczny, islam utopijny, islam ideologiczny i islam kulturowy. We Francji,
tak jak w Niemczech, mtodzi muzulmanie poruszajg sie miedzy tymi réznymi form-
ami akcentowania swojej religii.

KSZTAET FRANCUSKIEGO 1 NIEMIECKIEGO ISLAMU IDEOLOGICZNEGO

Cho¢ obserwujemy, z jednej i z drugiej strony Renu, pewna liczbe podobnych
lub poréwnywalnych sposobéw wyrazania swojej muzulmarskosci, nie maja one
tego samego znaczenia w przestrzeni publicznej obu tych parstw. Nalezy wzigé tu
pod uwage specyfike kontekstéw instytucjonalnych obu paristw, ktéra nie pozostaje
bez wplywu na identyfikacje religijne. Stad wiasnie wylonienie sie réznych ksztattéw
islamu we Frangji i Niemczech.

5 Opis tej ,niemieckiej turszezyzny” znajduje sie [w:] N. Tietze, ,La ‘turcité¢’ allemande: Les difficultés
d'une nouvelle construction identaire, ,CEMOTI”, nr 24, 1997, s. 251-270.

Patrz: M. de Certeau, Le croyable. Préliminaires d une anthropologie des croyances, [w:] Exigences et
perspecitves de la sémiotique, H. Parret, H. Ruprecht (red.), Amsterdam 1985, s. 689-707.

Utopia ma, wedlug definicji, jakg proponuje Paul Ricoeur, funkcje propozycji alternatywnej w po-
rzadku spolecznym, jest tym, co przeszkadza horyzontowi oczekiwari wspdlgrac z polem doswiadczenia
— por. Idéologie, utopie, politique, [w:] Du texte d I'action I, Paryz, Seuil, 1986, (s. 311-448 i s. 430).
Nastawienie utopijne nie zna ani zadnych sprzecznosci, ani zadnych niemozliwosci w laczeniu
rzeczy pozadanych i realnych. Logika utopii — thumaczy dalej Paul Ricoeur - staje si¢ wigc logikg
wszystkiego albo niczego, ktdra pcha jednych do uciekania w pisanie, innych do zamknigcia sig w nostalgii
zagubionego raju, jeszcze innych do niekontrolowanego zabijania.

6
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Réznice w sposobach rozdziatu religii i polityki, jak réwniez w zasadach neu-
tralnego charakteru paristwa, prowadza do zréznicowanego, publicznego wyrazania
tozsamosci religijnej. We Francji wszystkie sposoby okreslania siebie jako muzutma-
nina musza pozostawaé¢ w zgodzie z laickoscia jako ogdlnym kontekstem instytu-
gjonalnym a takze z tlem ideologicznym. ,Muzulmanskos¢” staje si¢ widoczna
w spoleczeristwie nawet wéwczas, gdy skonfrontowana zostaje z organizacjq laicka
przestrzeni publicznej. Hakim (Argenteuil), krytyczny wobec ,kultury kapitalistycz-
nej” i martwiacy sie o uznanie ,, wspdlnoty muzulmarnskiej” przez wiadze polityczne,
buduje w ten sposéb konfliktowa widocznosé wokoét swojej identyfikacji z islamem:
przeksztalca te ostatniag w projekt spoleczeristwa alternatywnego, podkreslajac jed-
noczesnie swoje poczucie bycia Francuzem. Ten projekt, skierowany ku budowaniu
wspolnoty muzulmarniskiej, stanowi dla niego ideologiczny sposéb wytyczenia jasnej
granicy miedzy ,wami” (Francuzami, kapitalistami, chrzescijanami itp.) i ,nami”
(mtodymi z osiedli mieszkaniowych, ofiarami rasizmu, biednymi muzutmanami).

Taki ideologiczny wymiar jego religijnosci stuzy mu do tlumaczenia napiecia
spolecznego, ktére w zasadzie nie powinno mie¢ miejsca wedlug modelu laickiego.
Laickos¢ obiecuje w istocie wszystkim mieszkaricom integracje socjalng i ekono-
miczng pod warunkiem, ze kazdy ograniczy wyrazanie swojej specyficznej przyna-
leznosci kulturalnej i religijnej do sfery prywatnej. Tymczasem istnienie , gorszych”
dzielnic, to znaczy przestrzeni miejskich, w ktérych kumuluja sie problemy socjalne
i ekonomiczne, prowadzi do budowy trwatego dystansu z reszta spoteczeristwa,
a zarazem przeczy obietnicom laicyzmu. Wyrazi¢ te sprzecznosé - taki jest czesto
cel, konstrukgji ideologicznych mtodych muzulmanéw.

W Niemczech, gdzie wspdlnoty religijne moga korzysta¢ ze statusu prawa pub-
licznego (Korperschaft des offentlichen Rechts) i gdzie wszyscy ,porzadni obywatele”
otrzymujg edukacje religijng, ta sama forma islamu ideologicznego nie bedzie ttu-
maczyta krytyki spoleczeristwa i w zadnym wypadku nie bedzie niosta ze soba
projektu alternatywnego. Za Renem, wrecz przeciwnie, ideologizacja religii repre-
zentuje droge do integracji: pozwala na przeksztalcenie réznicy miedzy cudzoziem-
cami (Auslinder) i Niemcami w réznice pozytywna i stuszna, odrézniajaca rézne
wyznania. Nie jest si¢ juz wiecej ,imigrantem, na ktérego patrzy sie z ukosa”, ale
muzulmaninem, mogacym rozmawiaé jak réwny z réwnym z chrzescijaninem
z dzielnicy (a nie z Niemcem z dzielnicy). Aktywista spoteczny, Ertekin, ktéry
mieszka w Wilhelmsburgu, uczeszcza wiec na wszystkie zebrania publiczne w swo-
jej dzielnicy, by reprezentowac interesy ,parafii muzulmanskiej” (islamische Geme-
inde), jak sam to okresla. Przestrzer publiczna w Niemczech jest zbudowana w taki
sposob, ze postawa ta czyni z niego obywatela Niemiec, to znaczy lokalnego miesz-
karca, takiego jak inni, zainteresowanego dobrem ludzi, ktérzy zyja tam, gdzie
ion.

Zauwazmy takze, ze ta faza ideologiczna wyrazania islamu przeklada réwniez
na sposéb ubierania sig. W ten sposéb w Niemczech, gdzie ,muzulmariskos¢” stuzy
przeksztalceniu réznicy stygmatyzujacej w pozytywna, opierajaca sie¢ na wyznaniu,
miodzi nie afiszujq si¢ ze strojami muzulmanskimi, ich wyglad przypomina raczej,
pod pewnymi wzgledami, wyglad drobnych przedsiebiorcéw. Jest to metoda,
zamiany podkreslania swojej odrebnosci wyznaniowej na podkresdlanie swojej inte-
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gracji socjalnej i ekonomicznej. We Francji mlodzi muzulmanie, pojmujacy swoje
warunki socjalne w sposéb konfliktowy, ubieraja sie albo w stroje wyraznie muzul-
mariskie (takie jak Tablighi), albo w stylu ,przedmies¢”, z adidasami i czapkami
z daszkiem — w prowokujacy sposéb dajac innym do zrozumienia, Ze jest si¢ muzul-
maninem. Przeciwnie do muzulmanéw w Niemczech, nie starajq si¢ sprawia¢ wra-
Zenia osoby ,zintegrowanej”’, ale raczej podkresla¢ zerwanie czy dystans wobec
‘zakorzenionej” klasy spoleczne;.

OBYWATELSKOSC LAICKA I OBYWATELSKOSC LOKALNA: DWA MODELE

To, co odréznia ksztalt islamu ideologicznego we Francji i w Niemczech nie zalezy
tylko od odrebnej regulacji religii w przestrzeni publicznej. Moje badania ukazuja
ogromna wage poziomu lokalnego w dzialaniach podejmowanych przez muzulma-
néw niemieckich, jak réwniez charakter polityczny tozsamo$ci muzutmariskich we
Frangji. Jest to druga wielka réznica. Francuski system centralny nadaje kazdej pub-
licznej islamizagji ‘ja” charakter narodowy i polityczny, co jest zjawiskiem nieznanym
w Republice Federalnej, gdzie zadania muzulmanéw sg rozpatrywane na poziomie
lokalnym i musza by¢ regulowane przez wiladze danego Landu.

W Niemczech lokalny szczebel polityczny pozwala muzutmanom - jak na razie
postrzeganym jako ,inni” - sta¢ sie berliiczykami, hamburczykami, reficzykami itd.
We Frangji identyfikacja z dzielnicg okresla pozycje spoteczng muzulmanéw. Tozsa-
mos$¢ lokalna nie otwiera w tych warunkach przestrzeni politycznej: przypisuje
odrebnos¢ muzulmariskq do problematyki spolecznej przedmiesc, z ktdéra paristwo
prébuje sobie poradzic na szczeblu ogélnokrajowym. Wyjatkowosé sytuacji w Stras-
burgu wykazuje, jak wazna jest lokalnos¢ w zarzadzaniu odmiennoscia skonstruo-
wana na bazie identyfikagji z islamem. Muzulmanie w Neuhof kierujq sie ze swoimi
sprawami do wladz miasta, podczas gdy w Argenteuil to paristwo pozostaje zwy-
czajowym adresatem wszystkich zadan. Z tego wzgledu kazdy problem podniesiony
przez muzulmandw tego paryskiego przedmiescia natychmiast urasta do rangi kra-
jowej. Inaczej jest w Neuhof, gdzie wszelka krytyka jest rozpatrywana nie przez
panistwo ani pod katem prawa republikariskiego, ale poprzez Srodki polityczne,
podejmowane przez wladze samorzadowe. Paradoksalnie, toZsamo$ciom muzutman-
skim latwiej stac sie bardziej ,francuskimi” czy ,europejskimi” w Strasburgu niz we
,Frangji srodkowej”.

Trzecig réznicq miedzy Francja i Niemcami jest inne pojmowanie réznic kultu-
rowych i czedciowo problemu ich uznania. Federalna struktura Niemiec wprowadza
wymiar kulturowy w przestrzeni publiczng, ustalajac réznice regionalng opierajaca
sie miedzy innymi na przynaleznosci do protestantyzmu lub katolicyzmu. Uznanie
réznicy kulturowej przeklada sie od dawna na polityke integracji: imigranci byli
postrzegani jako rézni do tego stopnia, ze mogli tylko — tak zresztg jak ich dzieci
- pozosta¢ cudzoziemcami. Ich sprawy religijne byly od tego czasu powierzane
odpowiednim wiladzom danego kraju, w naszym przypadku gléwnie Turcji. Jesli
nawet sytuacja nie prezentuje sie tak samo po reformie kodeksu narodowosciowego
w 2000 r., muzulmanie pozostaja niemniej zasymilowani z kultura zagraniczna, ktéra
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nie stanowi czesci przestrzeni publicznej®. Fakt, iz coraz trudniej jest odrézni¢ muzut-
mandéw od Niemcéw, stanowi wiec prawdziwe wyzwanie dla spoleczeristwa. To
takze jest powodem, dla ktérego chusty mtodych kobiet lub uczennic nie stanowia
a priori problemu w Niemczech. Trudnosci zaczynajq sie jednakze w momencie, gdy
chca one potwierdzenia swoich ambicji i wykazania swoich kompetencji zawodo-
wych’. Przyjecie islamu etycznego (przezywanego jako etyka), bardzo stabo zauwa-
zalne w przestrzeni publicznej, staje si¢ odtad dla tych mtodych muzutlmanek $rod-
kiem: pozwala im sprzeciwi¢ si¢ zamknieciu w innej kulturze i uwolni¢ sie od
paternalizmu pedagogicznego spotecznej wigkszosci. We Francji, w zamian za to, ta
sama forma religijnosci bedzie sposobem na harmonijne polaczenie ,muzutmarisko-
§ci” i checi odniesienia sukcesu.

W obu krajach islam jako utopia pozostaje za kazdym razem Srodkiem budowa-
nia wspdlnoty przy jednoczesnym dystansowaniu sie od szerszego spoteczeristwa
i kreowaniu przestrzeni, gdzie zanikaja ograniczenia zycia spotecznego. To dlatego
wydarzenia wspdlnotowe tocza sie w konkretnych miejscach: meczetach lub salach
modlitw. Taka forma koresponduje catkowicie z modelem oddzielania spraw pub-
licznych od prywatnych, polityki od religii. Muzulmanie ci nie odczuwaja sprzecz-
nosci ani z francuska laickoscia, ani z niemieckimi regulacjami dotyczacymi religij-
nosci w przestrzeni publicznej.

Niektérzy muzulmanie francuscy wyrazaja swdéj islam utopijny takze w przestrzeni
publicznej. W tym wypadku nie ograniczajg swoich srodkéw wyrazu islamu do kon-
kretnych momentéw czy miejsc. Miedzynarodowy ruch Tabligh, ktéry odnosi znaczne
sukcesy wsréd miodych, dobrze ilustruje te postawe. Jego adepci, Tablighi, nosza
ubrania odwolujace sie do tradycji strojéw pakistariskich. Ich sposéb bycia opiera sie
na podkreslaniu odrebnosci w stosunku do spoteczeristwa, a konkretniej w stosunku
do mody, konwengji, konsumpgji, przy jednoczesnej manifestacji swojej krytyki wobec
laickosci i panujacego indywidualizmu. W Niemczech takie publiczne potwierdzanie
islamu nie owocuje w budowie dynamiki konfliktowej. Religia zajmuje tam prawowite
miejsce w przestrzeni publicznej i ,orientalizm” ubran bedzie postrzegany jako wyra-
zanie wlasnej kultury przez osoby, ktére nie nalezgq do spoleczeristwa niemieckiego.
Ci muzulmanie —,cudzoziemcy” nie poddaja w watpliwos¢ idealéw, ktére organizuja
przestrzen publiczna, i wigkszo$¢ spoleczeristwa pozostanie raczej obojetna na tego
typu sposoby wyrazania siebie. Warto zresztq zauwazy¢, ze ruch Tabligh daleki jest
tutaj od osiagniecia takiego sukcesu, jak wsréd mlodziezy we Francji.

Ostatnig forme tozsamosci muzulmanskiej, jaka napotykamy wsréd miodych
uosabiajg ci, ktérzy prébuja przeksztalci¢ stygmatyzacje spoleczng w pozytywny
obraz grupy. Takie zastosowanie islamu nie stara si¢ nadac jasnosci problemowi
socjalnemu, ale stanowi raczej narzedzie szerszej kultury mlodziezowej, ktéra kon-
testuje silniej lub stabiej spoleczng wigkszos¢. W Niemczech ci miodzi okreslaja
siebie wpierw jako imigranci tureccy, przed napomknieciem o swojej identyfikacji
z islamem, podczas gdy we Francji definiujq siebie przede wszystkim przez pryzmat
kultury przedmies¢ lub danej dzielnicy.

8 Reforma kodeksu narodowosciowego ulatwia otrzymanie obywatelstwa niemieckiego i wpro-
wadza ponadto mozliwos¢ jego nadania na zasadzie prawa ziemi.
9 Patrz: S. Nokel, Die Tochter der Gastarbeiter and der Islam..., op. cit.
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NAPRAWDE ,,ZL1 TERRORYSCI”

Ta mnogos¢ i elastycznosé form identyfikacji z islamem sprawia, ze organizacja
wspolnoty wiernych jest niesamowicie trudna. Organizacje muzulmarnskie kontroluja
tylko czeSciowo praktyki i tresci religijne mobilizowane przez konkretne jednostki,
co dobrze ilustruje fragmentaryzacja pejzazu organizacyjnego we Frangji. Logicznym
jest, ze w tych warunkach organizacja islamu francuskiego, ktéra ministrowie spraw
wewnetrznych i kultu prébujg opracowaé od korica lat 80. napotyka liczne prze-
szkody. W Niemczech kilka wielkich organizacji muzulmarisko-tureckich dominuje
na religijnym rynku muzutmanéw i zdaje si¢ mie¢ znacznie mniej trudnosci w regu-
lowaniu indywidualnych religijnosci.

Jednak spogladajac na nie z bliska obserwujemy, Ze na tonie organizacji praktyki
ulegaja pluralizacji, jak we Francji. W obu przypadkach mamy do czynienia z powsta-
waniem dystansu miedzy pokoleniami i wylanianiem sie réznych orientacji religij-
nych. Przywola¢ tu mozna przypadek Mehmeta, mtodego sportowca, fana Erbakana
— polityka tureckiego z dawnej partii muzulmarnskiej Refah. Uwaza on, ze niemiecka
organizacja muzulmariska bezposrednio odwolujaca sie do tej partii (Milli Goriis)
jest ,bardziej cool” od kontrolowanych przez paristwo tureckie meczetéw Diyanetu'?,
stowarzyszen religijnych, przeznaczonych, w oczach tego mlodego cztowieka, dla
starych ludzi o pogladach nacjonalistycznych. Ale kiedy dochodzi do kwestii, gdzie
pojdzie, by uczy¢ Taekwondo, staje si¢ bardziej pragmatyczny. Milli Goriis chcialby,
by pracowatl w jego klubie mtodziezowym. Ale finansowany przez miasto Hamburg
Dom Mtiodziezy placi lepiej. A wiec Mehmet, mimo Ze jest Zarliwym obrorica pro-
zelitycznej dzialalnosci Milli Goriis w dzielnicy, optuje za druga oferta.

Ci miodzi ludzie nie sa ,ztymi” muzulmanami. Przyswoili sobie nowoczesnos¢
i pogodyzili z przeciwno$ciami oraz coraz szybszymi zmianami, jakie dotykajq islam.
Nie podporzadkowuja sie tradycji muzulmanskiej, odstepujac od swojej indywidu-
alnosci na korzysé wspdlnoty wiernych, ale stwarzaja z niej narzedzie do konstruo-
wania konfliktu spolecznego na bazie swojej marginalnej pozycji w spoteczeristwie.
Islam jawi sie jako skuteczny srodek do konstruowania konfliktu spolecznego lub
odmiennosci, tam gdzie réznice miedzy imigrantami i rdzennymi mieszkaricami
rozplynely sie w dominujacym modelu konsumpcyjnym. Wiekszosci tych miodych
muzulmandw chodzi o przeciwstawienie si¢ nakazowi przystosowania sie do normy
panstwowej, ktdra stara im sie wmowic, jak nalezy zy¢, by by¢ ,dobrym obywate-
lem”. Sposéb, w jaki opisujg swdj stosunek do islamu tlumaczy cheé nadania
w spos6b autonomiczny tresci temu pojeciu politycznemu.

Niestabilny charakter form religijnosci niesie zawsze ze sobg ryzyko, ze wierzacy
skoriczy na porzuceniu swojej indywidualnosci na rzecz grupy. Taka dynamika
zalezy od warunkéw, w jakich indywidualnos¢ powstaje. Jesli chec osiggniecia indy-
widualnej autonomii napotyka przeszkody, ktére wydaja si¢ nie do ominigcia, wiara
moze by¢ jedyng mozliwg droga, by sie wyzwoli¢. Dana osoba prébuje odtad roz-
pusci¢ sie w apokaliptycznych i utopijnych wizjach, co implikuje pewna przemoc

10 Diyanet — Dyrektoriat do Spraw Religijnych przy biurze premiera Turcji. Poprzez utworzong
w 1982 r. przez Dyrektoriat Unie Turecko-Muzulmariska (DITIB — Diyanet Isleri Tiirk-Islam Birligi)
kontroluje on wiekszos¢ organizacji muzulmanskich w kraju — przyp. thum.
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wobec siebie i innych. Znaczna wiekszos¢ muzulmandéw to tymczasem ,Zli terrory-
$ci”, poniewaz zyja ,momentami muzuilmanskosci”. Przeciwnie, bycie terrorysta
wymaga dyscypliny i absolutnej identyfikacji z organizacjq lub grupa. Wiekszosci
muzulmandw, ktérzy rozwijaja swoja religijnosé, krazac miedzy réznymi typami jej
wyrazania, brakuje tych cech.

W Niemczech, a zwlaszcza w Hamburgu, gdzie mieszkalo wielu terrorystow
z 11 wrzednia, istnieje zreszta ogromna przepas¢ miedzy muzulmanami drugiego
pokolenia, wywodzacych sie z imigracji i srodowiskiem islamu radykalnego, skia-
dajacego sie¢ raczej ze studentéw i handlowcéw, niedawno przybytych do Niemiec,
ktérych doswiadczenie spoleczne i polityczne jest zupelnie inne. Az do chwili obec-
nej Sledztwa policyjne nie wykazaly wiezi miedzy tymi dwoma srodowiskami, nawet
gdy ocieraja sie one o siebie na tawkach uniwersytetu technicznego w miescie, w tych
samych filiach naukowych. Obserwacje, wedlug ktérych we Francji istnieje zwiazek
miedzy zwyczajnymi muzulmanami i siecig terrorystyczna, wskazujg natomiast na
polityczny status islamu w kraju.

Gdy islam moze stac sie latwo projektem alternatywnym dla spoleczernstwa,
inaczej méwiac, gdy nie znajduje prawowitego ujscia w politycznej przestrzeni pub-
licznej, ryzyko tendencji radykalnych wzrasta.

Z francuskiego przetozyta Marta Minakowska



Nancy Venel

TRANSFORMACJE OBYWATELSKOSCI 1 RELIGIJNOSCI
WSROD MEODYCH FRANCUSKICH MUZUEMANOW!'

d okoto dziesieciu lat zaobserwowac mozna we Francji wylanianie si¢ swiado-
mosci religijnej wéréd miodych francuskich muzulmanéw, przyjmowanej i wy-
razanej zaleznie od aktualnej sytuacji narodowej i miedzynarodowej oraz interakgji
pomiedzy percepcja i ekspresjg dominujacej kultury narodowej. Na dowdd wystarczy
wspomnie¢ dyskusje w mediach, w ktdérych okreslenie beurs, miodzi Francuzi pocho-
dzenia maghrebskiego jest zastepowane okreSleniem miodzi muzutmanie — kategoria
przypisujaca religijny charakter tozsamosciom, ktére nie sa ostatecznie jedynie reli-
gijne. Z jednej strony osoby, zwlaszcza miode, pochodzace z Maghrebu sa powszech-
nie kojarzone z islamem. Z drugiej, koncentracja debat publicznych wokét tej religii
(wlaczajac na przyklad powrét afery chust muzulmanskich i ustawy ograniczajacej
noszenie symboli religijnych w szkolach) przyczynila sie¢ do wzmocnienia poczucia
solidarnosci i przynaleznosci do jednej grupy, zjednoczonej wokét islamu.
Nie nalezy jednak pojmowaé wspélnoty muzulmanéw we Frangji jako jednolitej
catosci. Wedtug Oliviera Roy’a

postrzeganie europejskich muzutmandw jako wspdlnoty nie jest sprawq faktu, lecz konceptu,
i to nie ze wzgledu na rdzinorodnos¢ etniczng i lingwistyczng krajdw pochodzenia, lecz przede
wszystkim z powodu zrdznicowania strategii grupowych i osobistych zachowari nakierowanych
na wprowadzenie islamu do spoleczeristw europejskich?.

Aby zobaczy¢ jak réznorodne sa we Francji sposoby przezywania i wyrazania
wilasnej religii przez muzulmandéw nalezy wiec wziaé pod uwage cechy wynikajace
ze zr6znicowania pokolen®, pochodzenia etnicznego, plci czy tez poziomu integracji
spolecznej i ekonomiczne;.

1 Referat pt. Recompositions citoyennes et religieuses: Subversion des contours normatifs de la citoyennete

et invention de modalites propres d’appartenance chez de jeunes Francais musulmans pratiqaunts, wyglo-
szony na konferencji Migrations, religions et secylarisation. L'impact des migrations sur les modeles
nationaux (Europe et Amerique du Nord) zorganizowanej przez CEPIC w dniach 17-18.06.2005.
O. Roy, Naissance d'un islam europeen, ,Esprit” nr 1, styczeri 1998, s. 11.

W ten sposéb islam dzieci, wybrany, a nie automatycznie odziedziczony, przeciwstawiony jest
tradycyjnemu, wspdlnotowemu islamowi rodzicéw. Wiecej na ten temat por F. Khosrokhavar,
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Wychodzac poza dyskusje dotyczace utworzenia Francuskiej Rady Kultu Muzul-
marniskiego (CFCM - Conseil Francais du Culte Musulman), artykul niniejszy zwraca
uwage na stowa samych cztlonkéw omawianej grupy, w celu rozwazenia zbyt czesto
ignorowanej mnogosci indywidualnych i subiektywnych przejawéw religijnosci
i obywatelskosci wsréd francuskich muzutmanéw. Ocena wpltywu CFCM na anali-
zowana grupe spoleczng nie jest mozliwa, bez uprzedniej refleksji nad réznymi
sposobami internalizacji muzulmariskich symboli religijnych we Francji.

Na podstawie wynikéw badan jakosciowych przeprowadzonych w ramach roz-
prawy doktorskiej w dziedzinie studiéw politycznych posréd trzydziestu pieciu
mlodych? muzulmanéw pochodzenia maghrebskiego mieszkajacych na péocy
Francji (muzulmanéw z pochodzenia) przeanalizowane zostang tu ich wyobrazenia
na temat swojej roli jako obywateli oraz mozliwosci, jakie wyobrazenia te stwarzaja
w celu wyrazenia swojej przynaleznosci do spoteczeristwa. Analiza empiryczna
sposobéw, w jaki identyfikujq sie oni — lub nie — ze wspdlnota narodowq oraz zarys
integralnej z ich systemem postaw logiki, pozwala lepiej zrozumie¢ czasem bardzo
burzliwe reakcje wywolane przez utworzenie CFCM, szczegolnie, jesli chodzi o kwe-
stie reprezentatywnego charakteru tej organizacji.

Jednym z oczywistych celéw tego badania jest poddanie dyskusji jednolitego
i waskiego obrazu mlodych muzulmanéw we Frangji. Istnieje dzi$ tendencja kladaca
religijny akcent na tozsamosci, ktére nie sg koniecznie ani tez ostatecznie religijne.
Tozsamo$¢ muzutmariska nie jest jednak jedyna, ktéra te mlode osoby dysponuja,
a wiele z nich nawet jej nie rozumie. Naszym celem bylo wiec spotkanie tych milo-
dych ludzi, ktérzy potencjalnie maja predyspozygje, aby by¢ muzutmanami z powodu
swojego poinocnoafrykaniskiego pochodzenia i okreslenie, jakie wyobrazenia maja
oni o swojej roli jako obywateli, oraz jakie sq ich sposoby wyrazania swojej , zwyklej
obywatelskosci”.

Wyb6ér badan jakosciowych byt oczywisty. Taka metoda umozliwia zrozumienie,
kim jest kazda z badanych oséb w spoleczenistwie oraz ustalenie zwigzku pomiedzy
procesem identyfikacji a spolecznymi doswiadczeniami. Metoda badawcza przyjeta
w tym badaniu jest zatem wywiad poglebiony, pozwalajacy ukazac¢ indywidualne
doswiadczenia zwiazane z procesem identyfikacji oraz uchwyci¢ znaczenie tych
doswiadczen dla poszczegélnych oséb.

Okreslenie poszczeg6lnych sposobéw identyfikacji obywatelskiej, religijnej i spo-
lecznej poszczegdlnych oséb oraz réznych form wyrazania swojej przynaleznosci

L’islam des jeunes, Flammarion, Paris 1997; A. Lamchichi, Islam et musulmans de France. Plura-
lisme, laicite et citoyennete, L'Harmattan, Paris 1999 oraz N. Tietze, Jeunes musulmans de France et
d’Allemagne. Les constructions subjectives de I'identite, L’'Harmattan, Paris 2002.

4 QOsoby biorace udzial w badaniu byty w wieku 18-35 lat i pochodzity z Lille oraz okolic. Usitujac
w jak najwiekszym stopniu zréznicowaé profil informatoréw jako kryterium wyboru przyjete
zostaly jedynie takie zmienne, jak wiek, pochodzenie z Maghrebu i muzulmariskie korzenie.
Poniewaz badana grupa nie byla wystarczajaco liczna, aby mogta stanowic¢ prébe reprezenta-
cyjna calej spotecznosci muzulmarnskiej we Frangji za kryterium wyboru przyjeta zostala raczej
atypowos¢. Wéréd respondentéw byli zaréwno ortodoksyjni muzulmanie, jak i homoseksualista
pozostajacy w konflikcie ze swojq rodzina, zakrywajaca glowe chusta religijng muzulmanka, jak
réwniez mioda dziewczyna, ktéra uciekla z domu w wieku 18 lat oraz grupa oséb harmonijnie
aczaca szereg réznych przynaleznosci i powiazan religijnych i spotecznych. Ta réZnorodnosé
pozwala zauwazy¢, jak zlozong grupa jest spotecznosé¢ francuskich muzulmanéw.
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doprowadzilo nas do opracowania typologii skladajacej sie z czterech kategorii:
praktykujgcych Francuzow, zaadaptowanych, kontrahentdw oraz neo-wspdlnotowcdw. Kazda
z tych grup stosuje selekcje, dostosowanie lub podkresla komplementarny charakter
réznych przynaleznosci. Oczywiscie nalezy podkresli¢, Ze naszkicowana typologia
jest konstrukcja teoretyczna, pozostaje zatem tworem sztucznym. Pozwala ona zro-
zumied rézne podejscia do obywatelskosci, nie powinna by¢ jednak traktowana jako
wierne odzwierciedlenie rzeczywistosci. Nalezy traktowac te typy jako elastyczne
i dynamiczne $rodki poznania réznych strategii obywatelskich przyjmowanych przez
tych miodych ludzi. W rzeczywistosci wiekszo$¢ z nich stosuje kombinacje réznych
typéw lub nawet przechodzi z jednego w drugi, zaleznie od swojej ewolucji w spo-
leczeristwie.

PrakTYKUJACY FRANCUZI

To, co wyréznia pod wzgledem tozsamosci grupe przyjmujaca pierwszy wzor
postawy obywatelskiej, to wylaczna lojalnos¢ narodowa. Naleza do niej ludzie, kt6-
rzy ,praktykuja Francje”, dla ktérych bycie Francuzem oznacza podzielanie narodo-
wej kultury, mentalnosci i historii. Praktykujgcy Francuzi promujg partykularystyczna
koncepcje obywatelskosci. Przyjmujg narodowy punkt odniesienia w samookresleniu
oraz wykazujg zapat i poparcie dla idei republikariskich. Chcac za wszelka cene
usuna¢ cechy réznigce ich od reszty spoleczenistwa, swiadomie przyjmuja symbole
i rytualy narodowe oraz — w pewnym stopniu - francuskie dziedzictwo historyczne
i bezwarunkowo podzielajq poczucie wspélnego losu z innymi wspétobywatelami.
Ich styl zycia, sposéb myslenia i bycia, jak Francuzi, moze by¢ zilustrowany symbo-
licznym obrazem impregnacji. Wlaczajg si¢ oni entuzjastycznie w obchody nocy
sylwestrowej oraz BoZego Narodzenia, pamietajac o wszystkich istotnych elementach
tych $wiat, takich jak prezenty czy indyk — oczywiscie halal! Wzér obywatelskosci,
ktéry rozwijajg, oparty jest na czasoprzestrzennych i Swiatecznych wieziach z Fran-
¢ja. Nie negujac swoich pémocnoafrykariskich korzeni, w swojej koncepcji obywa-
telskosci dajg oni pierwszeristwo wieziom faczacych ich z Francja, ich prawdziwa
ojczyzna. Ich rézne przynaleznosci, poczawszy od najbardziej osobistych (rodzina,
pochodzenie, kultura, islam) az do najbardziej uniwersalnych, wspdlistnieja zgodnie
nie wypierajac sie wzajemnie.

Z powodu poczucia wspdlnego dziedzictwa i jednosci, praktykujgcy Francuzi czuja
sie zaangazowani w zycie swoich wspo6tobywateli i zobligowani do wypelniania
swoich obowiazkéw obywatelskich, szczegdlnie poprzez polityczne uczestnictwo.
Ich obywatelsko$¢ przejawia sie bardziej w zaangazowaniu politycznym, anizeli
spotecznym. Prawo do glosowania jest postrzegane przez nich jako nakaz. Glosuja
regularnie, nie dlatego Zze pragng wyrazi¢ swoja opinie, lecz poniewaz chca podkre-
§li¢ swoja przynaleznos¢ do narodu. Wypelnienie obowiazku wyborczego jest spo-
sobem uhonorowania ich rodzicéw, ktérzy w wiekszosci nie mieli tego prawa.

Ten model obywatelskosci jest Scisle zwigzany z marginalng identyfikacja reli-
gijng. Praktykujgcy Francuzi przyjeli ideg rozdziatu sfery publicznej i prywatnej i bez
wzgledu na to, czy sg wierzacy czy nie, zaakceptowali i bronia zasady $wieckosci
banalizujac, w pewnym sensie, przynaleznos¢ religijng. Przynaleznos¢ ta nie jest dla
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nich kryterium wyrézniajacym, lecz sprawa prywatng. Moje credo to: muzutmanin
w domu, obywatel na zewngtrz (Samir).

Wyglada to tak, jakby przynalezno$¢ do Francji narzucita im dystans wobec
islamu. Nawet, jesli uwazaja sie za wierzacych, praktykujgcy Francuzi postrzegaja
religie jedynie w relacji wertykalnej jako sprawe Scisle osobista.

W wiekszosci przypadkow, praktykujgcy Francuzi wywodza sie z rodzin klasy
$redniej (rzemieslnikéw i handlarzy) o miejskim pochodzeniu, utrzymujacych wir-
tualny kontakt z krajem pochodzenia. Z jednej strony, ich rodzice wyemigrowali
w miodym wieku i niektérzy mieli mozliwos¢ otrzymania edukacji we Frangji (z tego
powodu francuski jest jezykiem uzywanym w domu). Z drugiej strony, od samego
poczatku inwestowali we Francji w domy prywatne w dzielnicach spolecznie mie-
szanych i nie brali powaznie pod uwage mozliwosci powrotu do kraju pochodzenia.
Maghreb jest dla praktykujgcych Francuzow ziemia obca.

Byli wiec wychowywani w niepraktykujacych rodzinach muzutmariskich, ktére
kiadly nacisk na ich wyksztalcenie i sukces spoteczny. Materialne i symboliczne
zaangazowanie tych rodzin sprzyjato ustanowieniu uprzywilejowanych wiezi z Fran-
cja i zanikowi identyfikacji z krajem pochodzenia.

Doswiadczenia obywatelskosci sa u praktykujgcych Francuzow oparte na klasycznej
symbolice republikariskiej wskazujacej na bezwarunkows lojalnos¢ wobec paristwa
oraz zdecydowang z nim identyfikacje.

Z AADAPTOWANI

Drugi model, zaadaptowancych, gromadzi twércéw szczegdlnego rodzaju przywia-
zania narodowego. Ich obywatelskos¢ czeSciowo przeciwstawia sie francuskiemu
modelowi integracji, nie pozostawiajacemu alternatywy wobec ,francuskosci” lub
indywidualizmu. Odrzucaja oni réwniez otwarcie republikariskq i asymilacyjng kon-
cepcje obywatelskosci® ,po francusku”, ktéra jest dla nich réwnoznaczna ze zniknie-
ciem. Wynajduja nowe sposoby przynaleznosci do spoleczeristwa nazywajac siebie
réwnoczesnie Francuzami i muzulmanami. Obie strony ich podwdjnej tozsamosci
wspolistnieja bez interferencji, zachowujac wzajemne relacje. Mozemy tutaj zaobser-
wowacé przeformulowanie miejsc poszczegdlnych tozsamosci w sferze publiczne;j.

Podobnie, jak to mialo miejsce w poprzednim modelu, obywatelsko$¢ zaadapto-
wanych polega na niezaprzeczonej identyfikacji. Osoby przyjmujace takg postawe sa
Francuzami i podkreslaja swojg przynaleznos¢ paristwowa. Z drugiej strony, w prze-
ciwienistwie do praktykujgcych Francuzow, jest dla nich niemozliwe pozostawanie
lojalnym jedynie wobec Francji bez zatracenia siebie samych, tego, kim sa. A sa
Francuzami i muzulmanami réwnoczesnie i nierozdzielnie.

Pozostajac pomiedzy pragnieniem, aby ich obecnos¢ w spoteczenstwie byla
postrzegana jako normalna a checig bycia uznanym w swojej odrebnosci, grupa ta
przyjmuje postawe podwdjnej przynaleznosci: uniwersalnej oraz indywidualnej
i jedynie w ten sposéb moga przyjac francuskie dziedzictwo, nie przyjmuja jednak
catkowicie francuskiej historii z jej , przodkami Galijczykami”, negujacej ich historie
osobistg i rodzinng. Wypowiedz Alego jest tego doskonalym przykladem: Dla mnie

5 | Liberation” 27.10.2003.
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Swigto narodowe to 12 lipca 1998 r. To dwie bramki Zidane’a, pamigtacie? Jedna po
drugiej! (AlLi)°.

Osoby przyjmujace te postawe stawiaja opdr, aby nie znikna¢ w globalnym spo-
leczeristwie. Takie aspiracje s3 widoczne w domaganiu sie otwarcia sekcji muzut-
mariskich” na cmentarzach, wskazujacych takze na cheé zadomowienia si¢ w danym
miejscu oraz zapuszczania korzeni na francuskim gruncie. Prawo do korzystania
z muzulmanskich cmentarzy lub sekcji potwierdza cheé afirmacji wolnosci religijnej
(nawet, jesli chodzi o kwestie $mierci) oraz silne pragnienie bycia uznanym w swo-
jej indywidualnosci oraz zintegrowanym we francuskim krajobrazie religijnym.
Integracja polega przede wszystkich na dezintegracji ciata tu, we Francji”%.

Niektore rzeczy mnie naprawde zasmucajg, na przyklad pochdwek, nie chce zadnej sekcji! Bo
to nie jest sekcja, to co nam przydzielili w Roubaix: w Roubaix miasto dato nam taki trdjkgt
[pokazuje ksztalt rekoma] Powinniscie zobaczy¢ jedng z tych sekcji! Oni majg tam duzo
miejscal Mysle, ze muzutmanie, ze to jest nasze prawo, zebysmy mieli muzutmariski cmentarz.
Kiedy bytem w Algierii widziatem wiele francuskich cmentarzy. Widziatem wiele cmentarzy
francuskich, cmentarzy zydowskich, katolickich, nie rozumiem, dlaczego nie mamy tego prawa,
ale to juz jest polityka (Ali).

Przekonani, ze islam ma do odegrania istotng role we Francji, cztonkowie tej grupy
walcza o uznanie swoich praw kulturowych oraz religijnych w sferze publiczne;j.
Stawiajq sobie za cel zwalczanie dyskryminacji skierowanej przeciwko ich religii oraz
zmiane negatywnego obrazu muzulmandéw. Ich religijna aktywnosé w sferze publicz-
nej funkcjonuje jako pewien rodzaj etnicznosci rozwinietej w odpowiedzi na wyklu-
czenie spoleczne i materialne. Rozdarci pomiedzy pragnieniem osiagniecia awansu
spolecznego, a silq przywracajaca ich na ,ich miejsce” — czyli miejsce dzieci imigran-
tow, status ktérego nie godza sie przyjaé, zaadaptowani przedstawiajg siebie jako
ofiary dyskryminacji. Czujac, ze sg traktowani w inny sposéb, wykorzystajg istnienie
nieréwnosci, by domagac si¢ uznania swojej ,tozsamosci dyskryminowanych”.

Nie powinno by¢ tyle stereotypdw i przesgdow dotyczgcych islamu. Telewizja tez nam tu nie
pomogta. Telewizja, z tym swoim zniestawianiem i dyskryminowaniem islamu jest naprawde
zatrwazajgea! [pozniej] Czgs¢ moich zajec, co rdwniez wymaga czasu, dotyczy problemu uzna-
nia réwnych praw oraz walki z rzeczywistq nierdwnoscig, ktéra dotyka muzutmandw w tym
kraju! Chodzi mi o to, Ze kiedy czytamy akty prawne, takie jak ustawa z 1905 r. czy calg
historig francuskiego laicyzmu, to mozemy powiedzie¢, ze jest to pickne, dobrze napisane!
W pelni zgadzam sig ze wszystkimi wielkimi myslicielami z poczgtku wieku, ale rzeczywistos¢
jest inna! Mozna tu zauwazyc pewien rodzaj policyjnego traktowania tematu, powiedziatbym
kolonialnego zarzgdzania, a do tego jeszcze kwestia fatszywych obrazow i obaw, zachowywanie
jakiejs podejrzliwosci w calej tej sprawie. Musimy to wszystko pokonac! (Ali).

Za stowami Alego, méwiacego o ,kolonialnym zarzadzaniu” islamem we Frangji,
kryje sie caty bagaz historii upokorzeri epoki kolonialnej, co moze by¢ zaobserwowane

¢ Mowa tu o bramkach strzelonych przez Zinedin Zidana podczas meczu finalowego Pucharu
Swiata z Brazylia, ktére przyniosty Francji zwyciestwo — przyp. red.

7 C. Bertossi, Les frontieres de la citoyennete en Europe. Nationalite, residence, appartenance, L’'Harmattan,
Paris 2001, s. 210-217.

8 Patrz np.: J. Cesari, Musulmans et republicains, Complexe, Bruxelles 1997, s. 102-107.
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w sposobie, w jaki ci miodzi ludzie postrzegaja samych siebie i obrazie ich samych,
jaki jest im przekazywany przez otaczajace srodowisko. Nalezy jeszcze dodad, ze
pelne niepokoju spojrzenie na islam i podejrzenia dotyczace nielojalnosci francuskich
muzulmandw, sg dla nich niestychanie trudne do zniesienia, co jest widoczne w re-
akgji Al-Fatihy na poprzedzajace utworzenie CFCM wezwanie, sformutowane przez
6wczesnego ministra spraw wewnetrznych odpowiedzialnego za sprawy wyznaniowe
Jean-Pierre Chevenement, do ratyfikowania tekstu prawnego na temat laickosci, ktéry
stanowilby podstawe przysziej muzulmarniskiej reprezentacji.

Noszg ze sobg calg spuscizng, calg filozofig, a ktos prébuje mi powiedzie¢: ,,Dobra, twoja
przynaleznos¢ (do Francji) zaczyna sig od tej daty (podpisania umowy — przyp. red.)”! Ale
dla mnie ona istnieje! To nie ja stwarzam problem, tylko polityka! To mnie szokuje, bo probujg
mnie wyrdzniad, wytykac. Mowig o obywatelach, ze obywatel jest areligijny, aseksualny,
a-cokolwiek zechcesz! Ale kiedy chodzi o wspdlnote muzutmatiskg, przyklejajg ci etykietke
muzutmanina i mdwig: bedziesz uznany jako obywatel, jesli podpiszesz umowe. Pakt moralny
istnieje od dawna! I nie bylo z tym Zadnego problemu! Wszystko jest jasne. I mdwienie o tym
teraz mnie szokuje! Osobiscie czuje sig obrazana! Jestem rozczarowana, naprawde, jestem
sfrustrowana (Fatiha).

Zniestawianie religii muzulmariskiej, a przede wszystkim muzulmanskiej kultury
jest dla tych oséb niemozliwe do zaakceptowania. Zaadaptowani oczekuja réwnego
traktowania. Na przemian wystepujace u nich pragnienia bycia uznanym, prawa do
bycia innym oraz bycia niezauwazanym.

Chcielibysmy otworzy¢ centrum kulturalne, duze miejsce, przestronne i jasne, naprawde duze,
nie biuro, nie tego potrzebujemy! Duze miejsce z salami na lekcje jezyka arabskiego, historii,
gotowania, mody, kaligrafii, sami widzicie, Ze potrzeba duzo miejsca. Jest wiele rzeczy, ktdre
trzeba rozwing€. (...) Rozumiecie, co chcg powiedzie¢? Poszlismy po wsparcie finansowe do
DRAC® i powiedzieli nam jasno: wy nie zajmujecie si¢ kulturg, idzcie do FAS'Y! To jest cos
dla was, tam sq pienigdze dla Arabuséw! (Ali).

Grupa ta wytworzyta dla siebie model obywatelskosci, ktéry nie neguje jej histo-
rii ani odrebnosci kulturowej. Obywatele ,jak wszyscy”, jak o sobie méwia, chca
zarazem potwierdzi¢ swojg indywidualnoéé¢, aby nie znikna¢ w thumie. Wychodzi
na to, ze chcieliby ,by¢ uznani we Frangji, aby nigdy wiecej nie by¢ zauwazanymi”!l.
To posréd oséb nalezacych do tej grupy zauwazy¢ mozna najwyraZniejsze symbo-
liczne znaczenie utworzenia CFCM.

Zwolennikéw tej postawy charakteryzuje holistyczne podejscie do religii, dlatego
definiujac samych siebie podkreslaja czynnik religijny, organizujacy ich $wiatopo-
glad; sa muzulmanami zaré6wno w $rodku, jak i na zewnatrz. Przypisywanie islamu

% Direction Régionale des Affaires Culturelles — Dyrekcja Regionalna do Spraw Kultury - przyp.
red.

Fonds d’action socjale — Fundusz Akcji Socjalnej zostat prawnie ustanowiony 29 grudnia 1958 r.
i jest autonomiczng instytucja publiczna. Istnial podczas wielu przeobrazen spotecznych wsréd
imigrantéw we Frangji (takich, jak zmiana z imigracji pracowniczej w dlugoterminowa imigracje
rodzinng). Organizacja ta powstala, aby pomagac imigrantom pierwszego pokolenia, jednak
rozszerzyla swoja dzialalnos¢ na drugie pokolenie i na kobiety.

C. Neveu, Espace public et engagement politique. Enjeux et logiques de la citoyennete locale, L' Har-
mattan, Paris 1999, s. 239.
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jedynie do sfery prywatnej zycia jest dla nich niepojete, gdyz to wlasnie islam regu-
luje ich codzienne zachowania, inspiruje ich dziatania i stanowi podstawe ich war-
tosci. Normy religijne (jakie ustanawiajg i osobiscie rozumieja) sg postrzegane jako
silne zobowiazania. I wlasnie dlatego, ze sa muzulmanami, powinni by¢ respekto-
wani przez Francje i prawa Republiki.

Przywigzani do polityczno-prawnej koncepcji obywatelskosci, czlonkowie tej
grupy réwniez uwazajg uczestnictwo w wyborach za bardzo wazne. Glosowanie nie
jest jednak przez nich postrzegane jako obowiazek, ktéry nalezy wypelni¢, lecz prawo,
z ktorego chcg korzystad. Umozliwia im ono wyrazenie tego, kim sa i funkcjonuje
jako ,,dokument tozsamosci”, ktéry sprawia, ze sa widoczni w spoteczeristwie.

Ich obywatelsko$¢ pozostaje bardziej ,uczestniczaca” i walczaca niz polityczna
sensu stricte. Wedlug nich , dobry muzuimanin to dobry obywatel”. Nie tylko prze-
konuja, ze relacja miedzy islamem a paristwem nie jest tak dramatyczna, lecz nawet
wykazuja zwiazek przyczynowo-skutkowy zachodzacy pomiedzy swojg religijnoscia
i obywatelskoscia. Status obywateli francuskich oraz przynaleznos¢ religijna obliguje
ich do angazowania si¢ w konkretne dzialania (gléwnie lokalne) majace na celu
walke ze stabymi wynikami w nauce, przestepczoscia, bezdomnoscia itd.

Dzigki przetwarzaniu idei republikarnskich i dostosowywaniu ich do wiasnego
systemu wartosci, ich podwdjna tozsamos¢ jest spdjna. Tozsamos¢ o dwdch twarzach
pozwala im uniknaé¢ sprzecznosci pomiedzy pragnieniem uhonorowania pamieci
o swoich rodzicach, a osobistg integracja spoteczna we Frangji i réwnoczesnie checig
dopasowania sie.

Srodowisko rodzinne pozostaje dla zaadaptowanych zrédlem identyfikacji kultu-
rowej. W nim réwniez pielegnowana jest takze pamiec¢ o pochodzeniu i o imigracyj-
nej przesziosci. Wywodzg sie wiec z tradycyjnych rodzin praktykujacych przywia-
zujacych duza wage do stosunkéw z krajem pochodzenia. W tej grupie zauwazy¢
mozna réwniez brak malzeristw mieszanych, co jest postrzegane jako misja zacho-
wania oryginalnej tozsamosci.

Ich rodzice przybyli do Francji pézniej niz rodzice praktykujgcych Francuzow
i czesto wywodza sie z niewyksztalconych, sSrodowisk wiejskich. Posiadaja wpraw-
dzie podstawowg znajomos¢ méwionego jezyka francuskiego, ale potrzebuja pomocy
swoich dzieci w zalatwianiu spraw urzedowych. Ich ojcowie wyemigrowali w wieku
dorostym, powrdcili do kraju pochodzenia, aby si¢ ozeni¢, a nastepnie w latach 70.
skorzystali z prawa umozliwiajacego laczenie rodzin, sprowadzajac swoje zony do
Francji. Matki nigdy nie zajmowaly sie zadng pracg poza domem, a ich znajomos¢
francuskiego jest bardziej ograniczona niz ojcéw.

KONTRAHENCI

Trzeci model w naszej typologii, kontrahenci podkreslaja swoja autonomie
i sprzeciwiajg si¢ przypinaniu im etykietek czy przypisywaniu ich do jakiejkolwiek
grupy (co jest widoczne w stowach Louisy ponizej). Obiektywnie i subiektywnie
nosza oni rézne znaki identyfikacyjne, lecz odrzucaja pomyst utozsamienia si¢
z jednym z nich, w szczegdlnosci wyrazenia przynaleznosci do jednej, konkretnej
grupy. Oznacza to dla nich poswiecenie wlasnej integralnosci, wyparcie sie¢ samego
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siebie, wyobcowanie i znikniecie w grupowym ,my”. Ich obywatelskos¢ ma raczej
charakter ,dzialalnosci politycznej” niz jakiejs konkretnej przynaleznosci, dotyczy
bardziej ich statusu, anizeli ich tozsamosci.

[reagujac na pokazany artykut pod prowokacyjnym tytulem ,Zidane, ikona integracji”]
Cdz, uwazam, ze to gtupie! To mnie nie dotyczy. Nie czuje sig reprezentowana przez tg osobg
ani sig z nim nie identyfikuje, nic z tych rzeczy! Osobiscie nie mam nic przeciwko niemu, ale
zndw jesteSmy szufladkowani. Jesli nie powiedzie sig nam w sporcie, to powinno w dziedzinie
socjalnej, bo jestesmy w tym dobrzy! A jesli sie nam nie powiedzie i tutaj, to mozemy is¢ do
Transpolu'?, bo jestesmy niezbymi ochroniarzami! Mysle, ze oni to wykorzystujg [Puchar
Swiata ‘98] zeby nam o tym przypomniec. Bo od dzieciristwa powtarzano mi: ,Bedziesz dobrym
pracownikiem socjalnym!” Moi nauczyciele mi to powtarzali. Albo mdj nauczyciel w-fu: ,Jestes
dobra w sporcie, powinnas zrobic¢ kariere w lekkoatletyce!” I ciggle ubierajg nas w stereotypy!
Dla mnie Zidane to czysty stereotyp! (Louisa).

Osoby przyjmujace taka postawe czuja tylko jedng przynaleznos¢: do catej ludz-
kosci. Ich obywatelskos¢ jest dobrowolnym przylaczeniem sie i dlatego jest pojmo-
wana jako rodzaj kontraktu. Wedlug nich dobry obywatel to taki, ktéry posiada
cnoty moralne oraz, w najlepszym przypadku, poczucie kolektywnego obowigzku.
Jedynym zobowigzaniem, tak wiasnie rozumianym, jest dla nich zobowigzanie wobec
wiasnego sasiedztwa: kazda jednostka powinna przyczyni¢ sie do harmonijnego
wspotistnienia. Nigdy jednak zadna odpowiedzialnos¢ nie moze zaprzeczy¢ ich
odrebnosci i indywidualnosci.

Taka koncepcja obywatelskosci opiera si¢ na relacjach spolecznych miedzy jed-
nostkami i nie poddaje sie¢ wladzy. Wykraczamy tu poza przynaleznos¢ teryto-
rialna.

Osoby przyjmujace ten model obywatelskosci raczej nie sg patriotami. Podobnie
jak zaadaptowani udziat w wyborach postrzegaja jako prawo zabrania glosu i pod-
kreslenia ich uprzywilejowanego miejsca w zyciu politycznym. W przeciwienistwie
do poprzedniego modelu, nie korzystaja z tego prawa, aby wyrazi¢ kim sa, lecz aby
powiedzieé, co mysla, wyrazi¢ swoje opinie. To pragnienie bycia indywidualnie
zauwazonym za to, co si¢ ma do powiedzenia, moze ich prowadzi¢ do przyjecia
niekonwencjonalnych form uczestnictwa politycznego takich, jak manifestacje czy
petycje, czyli takie $rodki wyrazu, ktére nie wymagaja posrednictwa, bardziej odpo-
wiadajace ich systemowi wartosci.

Taki kontraktowy model obywatelskosci jest logicznie powiazany z marginalng
identyfikacjg religijng. Bez wzgledu na to, czy sq ateistami czy osobami okazjonalnie
praktykujacymi, zwolennicy tego modelu domagajg si¢ catkowitej autonomii w sferze
religii. Nie zauwaza si¢ wérdd nich religijnosci wiekszej niz zwykle emocjonalne lub
kulturowe powigzanie.

Kontrahenci pragng wyjs¢ poza ich pierwotne srodowisko spoteczne i majg aspi-
racje lepszego sposobu zycia, niz ten, ktdry jest udzialem klasy robotniczej. Ich
Srodowiska rodzinne nie sg jednolite, jednak wyglada na to, ze udato im si¢ stworzy¢
wilasny system wartosci bedacy albo reakcja na edukacje otrzymang w rodzinie, albo
jej kontynuagja.

12 Transpole to towarzystwo transportu miejskiego metropolii Lille na péinocy Frangji.
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Niektoérzy z nich chcieli wyzwoli¢ sie ze swojego Srodowiska spolecznego, ktére
uwazali za zbyt ciasne. Ich rodziny - gléwnie pochodzenia berberskiego, ubogiego
i wiejskiego — cechuje poczucie wspdélnoty i skrupulatne, lub wrecz przesadne prze-
strzeganie tradygji i rytualéw przodkéw. Podstawowym jezykiem komunikacji
w domu jest dialekt arabski.

Ich ojcowie przybyli do Francji w latach 60. jako mlodzi mezczyzni szukajacy
pracy gléwnie w przemysle tekstylnym, pobrali sie w tradycyjny sposéb w kraju
pochodzenia i dziesiec¢ lat péZniej sprowadzili do Frangji swoje Zony. Zaréwno ojco-
wie, jak i matki nie otrzymali zadnego, lub prawie zadnego wyksztalcenia. Praktykuja
oni poboznie islam zywiac nadzieje, ze ich dzieci péjda w ich slady. Wszystkie ich
plany na przyszlos¢ nakierowane sa na kraj pochodzenia, gdzie zainwestowali
w nieruchomosci. Pobyt we Frangji jest postrzegany jako tymczasowy.

Inni, wychowani w rodzinach przyjmujacych strategie asymilacji, nie chcieli prze-
rywac rozpoczetego w domu procesu socjalizacji, lecz woleli go kontynuowac. Do
tej grupy naleza na przyklad dzieci pochodzenia algierskiego, uwazane za trzecie
pokolenie imigrantéw. Ich rodzice przybyli do Francji w bardzo mlodym wieku,
mieli mozliwos¢ ksztalcenia sie i opanowali jezyk francuski zaréwno w mowie, jak
i w piSmie. Ich matki pracujg zawodowo poza domem i nie nosza chust muzuiman-
skich. Rodzinne wyprawy do kraju pochodzenia sg rzadkoscia. W wiekszosci przy-
padkéw, rodziny te maja zdystansowany stosunek do religii i tradycji i jedynym
miejscem, gdzie rodzima kultura jest widoczna, jest kuchnia.

NEOWSPOLNOTOWCY

Dla zwolennikéw ostatniego, czwartego typu obywatelskosci, grupy neowspdino-
towej, bycie muzulmaninem jest sprawa priorytetowa. Traktowanie islamu jedynie
jako sprawy przynalezacej do sfery prywatnej jest ich zdaniem niedopuszczalne.
Akcent, jaki kiada na religijnos¢ prowadzi ich do manifestowania obywatelskosci
kontestujacej. Wybrawszy podporzadkowanie si¢ prawu bozemu przed ludzkim,
osoby nalezace do tej grupy z wlasnej woli pozostaja na marginesie otaczajacego ich
$rodowiska. Sq obywatelami, ale ten fakt nie ma dla nich znaczenia i wydaje sie ich
nie dotyczy¢. Sg oni, w pewnym sensie, , Francuzami niechetnymi, by by¢ Francu-
zami”, subiektywne identyfikowanie sie z Francjg nic dla nich nie znaczy, co mozna
zobaczy¢ w wypowiedzi Harouna:

Powiedziatbym, ze jestem praktykujgcym muzutmaninem i niepraktykujgcym Francuzem...
Chodzi mi o to, ze jestem praktykujgcym muzutmaninem, bo staram sig poswigcic najbardziej,
jak potrafie religii — ¢z, nie zawsze to wychodzi, ale taki mam cel! A jestem niepraktykujgcym
Francuzem, bo w ogole nie interesuje sig politykg, na przyktad nie chodze na wybory... Jednak
wiem, a nawet jestem pewien, ze udziat w codziennym zyciu to tez jedna z rél muzutmanina,
ale ja te czes¢ zaniedbuje!

Biorac pod uwagge ich sytuacje spoteczng mozemy zauwazyd, ze wyglada to tak,
jakby chcieli sie z géry wykluczyé ze srodowiska, z ktérego i tak zostaliby wyklu-
czeni, a islam rekompensuje im brak innych mozliwych pél identyfikacji. Ortoprak-
sja jest tutaj zasada. Prébujac dostosowad swoje najprostsze i najmniej znaczace
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czynnosci do tego, co postrzegaja jako norme religijna, oczekuja publicznego uznania
tego, kim sg jako wspdlnota (muzulmanami). Nie domagaja sie integracji indywidu-
alnej, lecz kolektywnej. Obracaja sie¢ w sferze wilasnych znaczen, przekraczajacej
granice parnstwa, ktére uwazajq za sztuczne. Ich punkt odniesienia nie jest wiec
narodowy, lecz ponadnarodowy i stanowi go umma, ekstraterytorialna wspdlnota
wierzacych.

Przyjmujac taka neowspdlnotowg postawe, rozumieja uczestniczenie w zyciu oby-
watelskim jako lobbying, pozwalajacy im na zdobycie odrebnych praw. Wobec tego,
ich zaangazowanie w zyciu spolecznym, jesli ma miejsce, posiada silny charakter
religijny.

W tej chwili wwazam, ze mdj udziat w wyborach nie ma znaczenia. Tak! Dla mnie pdjscie na
wybory to... Jestem pewien, Ze nie bytbym w stanie pokazac tej tozsamosci, ktorg... Mdj gtos
nikomu by teraz nie pomogH JesteSmy zbyt malg Qrupg, zeby nasze opinie byly brane pod
uwage (Haroun).

Sa postuszni prawu bozemu przed prawem ludzkim. Wszystkie ich czynnosci
nakierowane sg na Allaha i uzyskanie zbawienia. W ten sposéb pozostaja na mar-
ginesie jakiegokolwiek zaangazowania obywatelskiego.

Grupe neowspdlnotowg tworza ludzie, ktérzy spotkali sie¢ z niepowodzeniem
w szkole, niektérzy z nich byli zamieszani w drobne przestepstwa i czuja z tego
powodu wstyd. Przynalezno$¢ do ummy pozwala im stworzy¢ bezpieczne, przyjazne
terytorium, stanowiace upewniajaca nisze tozsamosciowa odseparowujacq ich od
wrogosci srodowiska narodowego, z ktdrego czuja sie¢ wykluczeni.

KonkLuzja

Ta panorama typéw, wyloniona na podstawie badania doswiadczen religijnych
i obywatelskich grupy mlodych oséb pochodzacych z Maghrebu, wykazala praw-
dziwg réznorodnos¢ sposobéw przezywania islamu oraz rozumienia przynaleznosci
do Francji. Przyjmowane przez nich strategie ,bycia tutaj” sa owocem wzajemnie
sie wykluczajacych, a niekiedy sprzecznych kombinacji “francuskosci”, religii, kul-
tury kraju pochodzenia, postkolonialnej pamigci zbiorowej, itd. Ich stosunki z Fran-
Gja sa zalezne od subiektywnego dostosowania wszystkich tych elementéw, gdyz
kazda z oséb prébuje stworzyé wlasne mozliwosci pogodzenia bycia odmiennym
i zycia w spoleczenstwie, indywidualizmu i uniwersalizmu.

Religia przodkéw, bez wzgledu na to, czy w danym momencie jest przez nich
w pelni przyjeta, przetwarzana czy tez odrzucona, funkcjonuje oczywiscie jako
wyznacznik toZsamosci, ale nie stanowi jedynego punktu identyfikacji. Akcent kla-
dziony na tozsamos¢ religijng i manifestowanie symboli islamu, nawet jesli wydaje
sie to by¢ bardzo widoczne w dzisiejszych czasach, dotyczy jedynie mniejszosci,
podczas gdy wiekszos¢ uwaza religie za sprawe osobista.

Te miode dzieci imigrantéw dysponuja wieloma polami identyfikacji (narodowe,
lokalne, etniczne, religijne, spoteczne, zawodowe, dotyczace pokolenia, grupa dzieci
imigrantéw, pamie¢ postkolonialna itd.) i korzystajq z réznych Zrédet w celu zdefi-
niowania samych siebie w danym kontekscie spoleczno-politycznym. Moje badania
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pokazuja, ze w swoich aspiracjach, swiatopogladzie i sposobie Zycia nie zawsze zna-
czaco réznig sie od swoich réwiesnikéw, nalezacych do tej samej klasy spoleczne;.

Prezentacja réznych portretéw muzulmanéw obywateli pomaga lepiej zrozumie¢
rozkwit rozmaitych organizacji i stowarzyszen, jaki nastapit po otwarciu CFCM
(a takze powrét tematu chust muzulmanskich). Spotecznosé¢ muzulmarnska nie tylko
krytykuje zauwazane w procesie konsultacji i wyboru przedstawicieli pozostalosci
kolonializmu (np. w ingerencji paristwa w obsadzanie stanowisk w biurze CFCM),
ale réwniez kwestionuje sam cel powolania takiej instytucji zapytujac, czy chodzito
o organizm mediacyjny reprezentujacy islam we Francji w jego wymiarze wyznanio-
wym czy tez o reprezentacje calej muzulmanskiej populacji zamieszkujacej Francje.

Wybér Regionalnych Rad Kultu Muzulmanskiego (CRCM - Conseil Regionaux
du Culte Musulman) przez delegatéw z 75% centréw religijnych we Francji'® ogra-
niczylo przedstawicielstwo francuskich muzulmanéw do oséb praktykujacych,
uczeszczajacych do meczetéw, po cichu potepiajacych zdecydowang wiekszos¢ opi-
sanych w tym artykule populacji, obywateli Francji o muzulmariskim pochodzeniu.

Utworzenie Francuskiej Rady Laickich Muzulmanéw (CFML — Conseil Francais
des Musulmans Laiques) 24 maja 2003 r. pod przewodnictwem Amo Ferhati, Rady
Muzulmariskich Demokratéw (DM — Conseil des Democrates Musulmans) z Abder-
rahmanem Dahmanem 18 paZdziernika 2003 r., Laickiej Konwengcji dla Réwnoupraw-
nienia (CLE — Convention Laique Pour 'Egalite des Droits!*), Obywatelskiego Forum
Kultur Muzulmariskich (FCCM - Forum Citoyen des Cultures Musulmanes) oraz
Laickiego Ruchu Francuskich Muzulmanéw (MMLF — Mouvement des Musulmans
Laiques de France) przez, miedzy innymi Rachida Kaci i Soheiba Bencheikh jest
wynikiem pragnienia posiadania takiego instytucjonalnego przedstawicielstwa islamu
we Frangji, ktére byloby otwarte na réznorodnos¢ wyrazania przynaleznosci religij-
nej z jednej strony, nie ograniczajacego glosu muzulmariskiego we Francji do wymiaru
religijnego z drugiej, i w korcu nie ignorujacego spolecznej i ekonomicznej sfery
zycia muzulmandéw francuskich.

Islam we Frangji przestaje by¢ islamem imigrantéw, lecz dzieli sie na wiele
odmian. Przeszed! rézne transformacje i zmiany w sposobie wyrazania wiary i przy-
naleznosci religijnej, ktére nie sa widoczne w reprezentujacej islam francuski
CFCM.

Z francuskiego przetozyli Agnieszka Roethel i Konrad Pedziwiatr

13 TLe Monde” 5.04.2003.

14 CLE zrzesza gtéwnie dyrektoréw przedsiebiorstw skoncentrowanych na problemie integracji
ekonomicznej francuskich muzulmanéw, nie wahajacych sie podjecia kwestii dyskryminacji
pozytywne;j.



Han Entzinger

MtODZI MUZUEMANIE Z WIELOKULTUROWEGO
ROTTERDAMU: ,,PEYTKA” WIZJA OBYWATELSKOSCI'

otterdam jest jednym z tych miast europejskich, na ktérym imigracja odcisneta

wyjatkowo silne pietno. Drugie miasto Holandii, a najwiekszy port na $wiecie,
liczy 600 000 mieszkaricow. Jesli uwzgledni sie najblizsze przedmiescia, liczba ta
wzrasta do ponad miliona. Wsréd tych 600 000 mieszkaricow 43% stanowia imigranci
pierwszego lub drugiego pokolenia. S oni dos¢ mlodzi — 2/3 mlodziezy uczeszcza-
jacej do szkét pochodzi z rodzin imigranckich. Przewazajaca wigkszos¢ tych miodych
os6b méwi w swych domach w jezyku innym niz niderlandzki. Tak jak wszedzie,
istnieje silna koncentracja imigrantéw w okreslonych dzielnicach.

Imigranci z Rotterdamu, podobnie jak pozostali imigranci Holandii maja swoje
Zrédlo w przesziosci kolonialnej paristwa oraz w naptywie stabo wykwalifikowanych
pracownikéw z basenu Morza Srédziemnego w latach 60. i 70. Od tego czasu obser-
wuje si¢ kontynuacje tego trendu, a jednoczesnie nastepuje zmiana. Jak wszedzie
w Europie, tak i tutaj taczenie rodzin imigrantéw, uchodZcy, ubiegajacy sie o azyl,
nowa ludnos$¢ naptywowa czy tez nielegalni imigranci tworza gtéwna baze imigracji.
Najliczniejsze w Rotterdamie spolecznosci imigrantéw to Surinamczycy, Turcy oraz
Marokanczycy. Wséréd Surinamczykéw grupy muzulmariskie wywodzace sie z Indii
stanowia mniejszo$¢. Natomiast zdecydowana wigkszo$¢ Turkéw i Marokanczykéw
jest z muzulmanami i dlatego swoje dalsze rozwazania skupie na tych dwéch spo-
lecznosciach.

BADANIE, JEGO LOKALNY KONTEKST I UCZESTNICY

W dalszej czedci przedstawie wyniki badania przeprowadzonego wsréd mlo-
dziezy muzulmariskiej w Rotterdamie?. Praca ta, oparta na reprezentatywnym bada-

1 Artykut ukazat sie w oryginale pod tytulem Les jeunes musulmans d'un Rotterdam pluriculturel; une

vision ‘maigre’ de la citoyennete w ksiqzce L'avenir de I'islam en France et en Europe. Les entretiens
d’ Auxerre, M. Wieviorka (red.), Balland, Paris 2003, s. 101-110.

K. Phalet, C. van Lotringen i H. Entzinger, Islam in de multiculturele samenleving. Opuvattingen
van jongeren in Rotterdam, Utrecht, Europejskie Centrum Badari nad Migracjq i Etnicznymi Sto-
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niu sondazowym, koncentruje sie na ich orientacji religijnej, narodowej, kulturowej
i politycznej, czyli na tematach bardziej skomplikowanych niz warunki mieszka-
niowe, praca czy szkola, o ktérych traktuje wiekszos¢ sondazy. Nalezy podkresli¢,
ze badanie mialo miejsce w 2000 r., czyli na rok przed wydarzeniami z 11 wrzesnia
2001 r., ktére wystawily na prébe relacje miedzykulturowe w wielu krajach swiata.
Jednak wplyw tych wydarzen na sytuacje i polozenie mniejszosci muzulmanskiej
w Europie Zachodniej pozostaje nieznany.

Ponadto nasze badanie mialo miejsce przed lokalnymi wyborami z marca 2002 r.
i przed wprowadzeniem ustaw z maja tego samego roku, ktére wzburzylo, spokoj-
nym, az do tej pory, pejzazem politycznym Holandii. Pim Fortuyn, polityk populi-
styczny, zamordowany na kilka dni przed wyborami w znaczacy sposéb zmienit
dyskurs publiczny i polityczny na temat imigracji. Przyjat on zdecydowanie stano-
wisko antymuzuimariskie, okreslajac islam jako zagrozenie dla zachodnich wolnosci.
Dzigki Fortuynowi upadty pewne tabu dotyczace skutkéw imigracji. W konsekwen-
Gi duza cze$¢ imigrantéw, zwlaszcza muzulmanéw, poczula si¢ naznaczona, zas
relacje pomiedzy réznymi spolecznosciami staly sie coraz bardziej napiete.

,Fortuynisci” majgq swoje korzenie w Rotterdamie. Sam Fortuyn tam mieszkal
i zebral 37% gltoséw w lokalnych wyborach w marcu 2002 r. Z dnia na dzien jego
partia stala sie najwazniejsza w miescie, a jej stronnicy zajmujq dzi$ trzy z siedmiu
urzedéw w lokalnych wiadzach (w Holandii mer nie zawsze jest wybierany, lecz
nominowany przez kr6lowa). Program nowej lokalnej wiadzy zerwat dos¢ radykalne
z podejsciem ,wielokulturowosci” poprzednikéw, w duzej mierze zainicjowanym
przez socjodemokratéw. Nowe wiladze przyjely stanowisko raczej asymilacyjne,
kladac szczegdlny nacisk na bezpieczeristwo w licznie zamieszkanych przez imigran-
tow dzielnicach. Nalezy wzia¢ pod uwage fakt, iz przestepczos¢ i poczucie braku
bezpieczeristwa stanowia w Rotterdamie duzy problem odczuwany zaréwno przez
ludno$¢ miejscowa, jak i przez imigrantéw.

Powréémy teraz do wynikéw naszych badar. Badanie zostalo przeprowadzone
w formie wywiadéw bezposrednich z 300 Turkami i 300 Marokariczykami w wieku
18-30 lat. Okolo polowa z nich urodzila si¢ w Holandii. Pozostali sa imigrantami
z pierwszego pokolenia: cze$¢ z nich przybyla tu w dziecifistwie ze swoimi rodzi-
cami, niektérzy przyjechali, zeby zawrzeé zwigzek malzeriski ze swoimi ziomkami.
W tej grupie wiekowej chodzito o prébke reprezentatywng dla populagji tureckiej
i marokarniskiej w Rotterdamie (czyli tez reprezentatywna dla ogétu populacji w Ho-
landii). PrzeprowadziliSmy réwniez wywiady z grupa 300 mlodych Holendréw
,autochtonéw” bedacych w tym samym wieku oraz zamieszkujacych te same dziel-
nice, co imigranci. Zatem badani Holendrzy niekoniecznie stanowia probke repre-
zentatywna dla populacji Rotterdamu pochodzenia niderlandzkiego. Chodzi tu
zwlaszcza o te czes¢ populacji, ktéra ze wzgledu na fizyczng bliskos¢ ma Sciste
i intensywne relacje z imigrantami.

sunkami (Ercomer; 2000). Kompletny tekst raportu jest dostepny w jezyku holenderskim na
stronie http://www .ercomer.org. Streszczenie tego raportu po angielsku ukazalo si¢ w numerze 5
(kwieciert 2001) , Equal Voices”, czasopi$mie traktujgcym o obserwowanych zjawiskach rasizmu

i ksenofobii w Wiedniu (http://www.eumc.eu.int).
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W badaniu tym zastosowaliémy technike skalowania. Laczac odpowiedzi uzy-
skane na liczne pytania dotyczace tego samego tematu, stworzyliSmy skale, ktére
reprezentujg opinie naszych respondentéw na dany temat. Metoda ta, czesto stoso-
wana w psychologii spolecznej, pozwala uzyskiwa¢ wiarygodne wyniki i gwarantuje
najwieksza spdjnos¢ odpowiedzi.

Uzupemijmy jeszcze opis naszych badanych przez nastepujace charakterystyki:
¢ w obu grupach przebadano 50% mezczyzn i 50% kobiet (w przypadku pytanych

Holendréw autochtonéw stosunek ten wynosi 45 do 55 na korzys¢ kobiet). Jed-

nakze znaleZliémy raczej mato réznic w odpowiedziach udzielanych przez obie

picie,

* 30% Turkéw i Marokarniczykéow nadal uczeszcza do szkét w stosunku do 40%
autochtonow,

* 37% Turkéw i Marokariczykéw pracuje w stosunku do 49% Holendréw,

* 9% Turkéw i 17% Marokariczykéw jest na bezrobociu, zas 5,5% wsréd respon-
dentéw holenderskich,

* 18% Turkoéw i 9% Marokaniczykéw zajmuje sie tylko pracami porzadkowymi,
podczas gdy wsréd autochtonéw liczba ta nie przekracza 3%,

* 13% Turkéw i 17% Marokanczykow deklaruje, ze posiada wylacznie obywatel-
stwo holenderskie,

* 37% Turkéw ma obywatelstwo tureckie, a 54% Marokariczykéw obywatelstwo
marokariskie,

*  47% Turkéw i 28% Marokaniczykéw ma podwdjne obywatelstwo — holenderskie
i swego kraju pochodzenia. Te ostatnie liczby tez z pewnoscig odzwierciedlaja
polityke rzadu holenderskiego prowadzong w latach 90., ktéra popierata posia-
danie podwdjnego obywatelstwa.

ISLAM ZACHOWUJE SWOJA WAZNOSC, CHOC EWOLUUJE

Nasze badania podkreslajg przede wszystkim bardzo wazng role, jaka nadal
odgrywa islam w zyciu badanych pochodzenia imigracyjnego: 87% mtodych Turkéw
i 94% Marokariczykéw zapewniato nas, Ze islam ma dla nich duze osobiste znacze-
nie. Nie zmienilo si¢ to w drugim pokoleniu. Zapytani o $ciste przestrzeganie zasad
islamu, 36% Turkéw i 41% Marokanczykéw twierdzi, ze przestrzega wszystkich lub
prawie wszystkich regut. Natomiast 50% Turkéw i 40% Marokariczykéw przyznalo,
ze nie podporzadkowuje si¢ im prawie w ogoéle lub nigdy. Pozostali plasujg sie
posrodku. Wartym zauwazenia jest fakt, ze islam bardziej rygorystycznie przestrze-
gany jest przez mezczyzn niz przez kobiety. W srodowiskach chrzescijariskich wyste-
puje odwrotna tendencja.

Ogolny trend wskazuje, ze islam w dalszym ciagu zajmuje centralne miejsce
w zyciu mlodziezy, ale jego interpretacja i znaczenie zmieniajg sig¢. Islam staje sie
bardziej indywidualny, przyzwala na wieksza swobode dzialania w kwestiach oso-
bistych i w indywidualnej interpretacji. W ten sposéb islam staje sie bardziej orien-
tacja kulturowa, a nie wylacznie religijng. Jednak pomimo przemian, jakie dokonuja
sie w docenianiu i interpretacji islamu, rola, jaka odgrywa religia w zyciu tych
miodych imigrantéw nadal jest o wiele bardziej znaczaca niz w przypadku ich holen-
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derskich réwiesnikéw. W odréznieniu od miodych imigrantéw, 55% Holendréw
uznaje sie za niereligijnych, co stanowi znikomy procent w przypadku Turkéw,
a wéréd Marokariczykéw prawie nie wystepuje.

Wydaje sie réwniez, iz nasi rozméwcy posiadaja wizje bardziej pluralistyczng niz
ta wywodzaca si¢ z islamu tradycyjnego mierzona w skali akceptowania zréznico-
wanych pogladéw. 30% Turkéw i 26% Marokanczykéw twierdzi na przykiad, ze
odrzuca kulture zachodnia, co oznacza, ze wigkszos¢ z tych dwéch grup jednak jej
nie odrzuca. Nalezy w tym miejscu dodaé, ze 44% respondentéw holenderskich
przyznaje, ze odrzuca kulture islamu. Nietolerancja wystepuje wiec w obu grupach,
jednak przede wszystkim w tej wiekszosciowej. Okazalo sie, ze wielkie debaty na
temat integracji, nowoczesnosci i zmian maja raczej miejsce wewnatrz spotecznosci
muzulmarskich niz pomiedzy muzulmanami a autochtonami. Debata na temat
noszenia chust przez kobiety doprowadzita w ten sposéb do stanowczego podziatu
opinii wewnatrz samych grup: 29% Turkéw i 51% Marokariczykoéw jest za; natomiast
46% Turkéw i 33% Marokariczykéw oponuje, przy czym charakterystyczne jest, ze
w tej wlasnie grupie przewazajg kobiety. Zaskoczylo nas to, ze w tej kwestii mlodzi
Holendrzy wydajq si¢ by¢ bardziej tolerancyjni: chusta nie stanowi dla 70% z nich
zadnego problemu, a tylko 14% sie sprzeciwia. Sytuacja nie przedstawia sie oczy-
wiscie tak samo dla imigrantéw i autochtonéw, ale ci pierwsi sa bardziej podzieleni
i stanowczy w swoich opiniach niz ci ostatni.

Nasze pytania o zwigzek miedzy religiaq a polityka ukazaly ponadto, Ze islam
naszych miodych respondentéw niewiele ma wspdlnego z obrazem nietolerangji czy
fundamentalizmem, do ktérego przywiazuja sie niektérzy autochtoni. Pod tym
wzgledem odpowiedzi Turkéw czy Marokariczykéw nie réznig sie prawie wcale od
wypowiedzi Holendréw. 66% Turkéw i Marokariczykéw jest zdania, ze wiara jest
osobista sprawg miedzy Bogiem a jednostka. Dla poréwnania opinie te podziela 80%
Holendréw. 33% Marokariczykéw i 31% Turkéw uwaza, ze wiara powinna mied
»glos polityczny”. Zdanie to podziela 15% Holendréw. I w koricu tylko 1% Turkéw
i 2% Marokariczykow twierdzi, ze polityka powinna opierac sie tylko na wierze,
opinie te podziela 4% Holendréw. Jesli zaklasyfikuje sie te ostatnia opinie jako fun-
damentalistyczna, to doprowadzi to do zdumiewajgacego wniosku, ze fundamenta-
listéw jest wiecej wsrdd autochtonéw niz wéréd muzulmanéw. Jednakze zdecydo-
wana wigkszos¢ czlonkéw kazdej z trzech grup podkresla wazno$é bardzo wyraznego
rozgraniczenia religii i polityki.

SFERA PUBLICZNA I SFERA PRYWATNA

W tym samym kontekscie nalezy interpretowac wyniki naszych badar odnosnie
rozréznienia miedzy sferg publiczng a prywatna. Dla prawie wszystkich responden-
tow rdznica jest dokladnie okreslona. 80% Marokaniczykéw i 75% Turkow jest prze-
konanych, ze adaptacja w sferze publicznej, czyli asymilacja jest konieczna. Deklaruja
gotowos¢ podporzadkowania sie regulom spoleczeristwa niderlandzkiego pod
warunkiem, ze Holendrzy zaakceptujg ich jako wspdlobywateli. Natomiast w sferze
prywatnej cheé zaadaptowania si¢ wyraza 32% Turkéw i 35% Marokanczykéw.
Patrzac z drugiej strony na sprawe, interesujace jest, w jaki sposéb mlodzi autochtoni
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respektuja prawo mlodziezy muzulmariskiej do wyrézniania sie na tym tle, choé
poziom ich akceptagji jest znacznie nizszy niz od mlodych muzutmanéw. Dla 94%
zapytanych Holendréw imigranci powinni przystosowac si¢ w sferze publicznej,
a juz tylko 57% jest tego samego zdania w stosunku do sfery prywatnej. Oznacza
to, ze wyrazna 43%-owa mniejszos¢ Holendréw nadal uwaza, ze imigranci maja
prawo zachowac swojg tozsamo$¢ w sferze prywatne;.

Co oznaczaja te opinie? ZapytaliSmy badanych, w jakim stopniu utoZsamiajg sie
oni z takimi charakterystycznymi, zachodnimi wartosciami spoteczeristw europej-
skich i instytucji liberalnych, jak: réwno$¢ (w tym réwniez réwnos¢ pici), pluralizm,
wolnos¢, indywidualizm. OdnaleZlismy niewielkie réznice miedzy tymi trzema gru-
pami. Kilka zasygnalizowanych r6znic ma tendencje do zanikania wraz ze wzrostem
poziomu szkolnictwa i diugosciq pobytu w Holandii. To wiasnie te dwa czynniki
wydajq sie mieé najwiekszy wplyw na proces adaptacji.

Natomiast w sferze prywatnej obserwuje sie zmiany jednoczesnie znaczace
i bardziej trwate z jednej strony wéréd miodych muzutmanéw tych dwéch narodo-
wosci, z drugiej wsréd mlodych autochtonéw. Przede wszystkim chodzi o wczesniej
juz wspomniang role religii w zyciu prywatnym. Mimo ze interpretacja islamu ewo-
luuje w strone mniej wspélnotowego, a bardziej indywidualistycznego, to mlodziez
wcigz przywiazuje duza wage do spraw religijnych — wieksza niz ich autochtoniczni
réwiesnicy. Po drugie, istnieje ogromna przepas¢ dzielaca muzulmanéw i autochto-
néw w kwestii dotyczacej rodziny. Zdecydowana wigkszo$¢ miodziezy tureckiej
i marokaniskiej nie aprobuje partnerskich relacji miedzy rodzicami a dzie¢mi, jakie
obserwuja w wiekszosci rodzin holenderskich.

Podobnie mniejszos¢, aczkolwiek znaczaca, czyli 40% Turkéw i 33% Marokan-
czykéw deklaruje wolnos¢ wyboru przyszlego wspéimatzonka (bez interwencji
rodzicéw). W przypadku Holendréw jest to 85%. Nalezy w tym miejscu zaznaczy¢,
ze wedtug ostatnich wynikéw, miedzy 70 a 80% mtodych Turkéw i Marokariczykéw
w Holandii znajduje sobie wspélmalzonka we wlasnym kraju rodzinnym (lub kraju
ich rodzicéw). Rzad holenderski podjat srodki majace na celu obnizenie tego wskaz-
nika, tlumaczac, ze zjawisko to spowalnia proces integracji drugiego pokolenia.
Ewidentnie ujawnia to napiecie, jakie zrodzilo sie miedzy dazeniami politycznymi
a wolnosciag wyboru wspéimatzonka.

I wreszcie, warto podkredli¢, ze postawy miodych muzulmanéw réznig sie
w duzym stopniu od postawy mlodych Holendréw w kwestiach etycznych, takich
jak: aborcja, eutanazja czy akceptacja homoseksualizmu w zyciu publicznym. Jedno-
czes$nie nalezy zauwazy¢, jak wielka liczba miodych muzulmanéw jest w stanie
pogodzi¢ wymagania czasami wzajemnie sprzeczne, ktdre stawiane sg przez dwa
systemy wartosci, z ktérymi musza sie konfrontowac. Jest to obserwowalne wsréd
miodych kobiet, ktére czesto musialy przyjac¢ role posrednika kulturowego miedzy
swymi rodzinami a $wiatem zewnetrznym.

KU TOZSAMOSCI PRZEKRACZAJACE] GRANICE NARODOWE

Jeden z wynikéw naszego badania, ktéry wzbudzit duze zaniepokojenie wsréd
politykéw ma swoje Zrédto w bardzo stabej identyfikacji z holenderskim paristwem
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narodowym. Znakomita wiekszo$¢ Turkéw (79%) i Marokaniczykéw (59%) uznaje
sie przede wszystkim za Turkéw lub Marokariczykéw. Tylko 3% Turkéw i 7% Maro-
kariczykéw méwi o sobie jako o Holendrach. 22% Marokariczykéw i 16% Turkéw
czuje sie réwnie Turkami i Marokariczykami, co Holendrami. Co wiecej, ich zaan-
gazowanie w sprawach tozsamosci tureckiej i marokanskiej jest o wiele bardziej
intensywne niz zaangazowanie mlodych autochtonéw w sprawach tozsamosci holen-
derskiej.

Identyfikacja narodowa duzej czesci naszych badanych nie idzie w parze z ich
obywatelstwem (przypominamy, ze okoto polowa 0séb z badanej préby posiada
obywatelstwo holenderskie, czy to jako jedyne czy tez podwdijne). Ta silna identy-
fikacja z krajem pochodzenia, jest o tyle dziwna, ze wigekszos¢ imigrantéw pocho-
dzenia tureckiego lub marokanskiego jest gotowa zaadaptowac sie¢ do dominujacych
wartosci publicznych, na co dostarczaja wystarczajacych dowodoéw.

Jest kilka mozliwych wyjasnient tego paradoksu. Pierwsze z nich dotyczy ,etni-
cyzacji” miodych imigrantéw. Znalazlszy si¢ w srodowisku kompletnie r6Znym od
kraju ich pochodzenia, stali sie bardziej swiadomi swojego pochodzenia. Réznice te
zdaje sie bardziej uwypuklaé niz zaciera¢ tradycyjnie wielokulturowe podejscie
i polityka integracji rzadu holenderskiego. W efekcie, silna identyfikacja z parfistwem
pochodzenia przejawia si¢ w takich aspektach, jak dobra znajomo$¢ zycia politycz-
nego kraju rodzinnego oraz popularnos¢ kanaléw telewizyjnych i prasy wydawanej
w rodzimym jezyku. Zjawisko to jest szczegdlnie zauwazalne wsréd Turkéw, z kto-
rych 77% deklaruje, Ze oglada regularnie lub wylacznie tureckie kanaly telewizyjne
a 60% jest w stanie wymieni¢ przynajmniej cztery partie polityczne w Turgji. Dla
poréwnania: tylko 14% badanych Turkéw znalo nazwy trzech partii, ktére w czasie
przeprowadzania sondazu tworzyly rzad holenderski (w przeciwieristwie do 41%
miodych Holendréw). Jesli chodzi o Marokaniczykéw, to chociaz znajomo$¢ maro-
kaniskiego zycia politycznego oraz kontakty z krajem rodzinnym sg troche bardziej
ograniczone niz w przypadku Turkéw, to identyfikacja z Marokiem pozostaje zna-
czaco silniejsza niz z Holandia.

Czy ten rodzaj postawy jest bardziej symboliczny czy tez ci mlodzi imigranci
potrafia z powodzeniem zy¢ takze w innym Swiecie? Podkreslalismy, ze prawie
wszyscy badani obracali si¢ w mieszanym pod wzgledem etnicznym srodowisku
przyjaciét: tylko 22% Marokariczykéw i Turkéw utrzymuje, ze przyjazni sie wylacz-
nie z rodakami, taka samg opinie wyrazito 13% Holendréw (prawie wszyscy badani
zamieszkuja dzielnice zréznicowane etnicznie).

Zapytani o uczestnictwo w organizacjach ,etnicznych”, 47% Turkéw i 50% Maro-
kariczykéw przyznalo, ze dziatalo w jednej lub kilku organizacjach w ciagu zeszlego
roku. Jednoczesnie 37% Turkéw i 43% Marokariczykéw bylo aktywnych w organi-
zacjach ,holenderskich”. Wéréd autochtonéw liczba ta wzrasta do 60%. Oczywistym
jest, ze dzialania tych mlodych ludzi daleko wykraczajg poza granice poszczegdlnych
spolecznosci, do ktérych przynaleza. Chodzi tu zwlaszcza o dos¢ silng korelacje
miedzy uczestnictwem w dziatalnosci ,etnicznej” i ,,autochtonicznej”: to zazwyczaj
te same osoby sa aktywne w obu typach tych organizacji zaréwno wsréd Turkéw,
jak i wéréd Marokariczykéw. Zjawisko to powinno by¢ interpretowane raczej jako
manifestacja swego rodzaju transnacjonalizmu niz jako oznaka etnicyzacji. Mtodzi
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imigranci bardzo dobrze czujg sie w obu $§rodowiskach i dlatego w zyciu obu aktyw-
nie uczestnicza. Nie zmienia to jednak faktu, ze mlodzi imigranci definiujg siebie
jako Turcy lub Marokariczycy, a nie jako Holendrzy. Przywiazanie do kraju macie-
rzystego wsréd imigrantéw drugiego pokolenia nieznacznie maleje (bardziej wsréd
Marokariczykéw niz wsréd Turkéw) i jest zastgpowane raczej przez tozsamosc
muzutmariskg niz holenderska.

Na poziomie lokalnym, wszystko wyglada inaczej. Identyfikacja z Rotterdamem
plasuje si¢ na drugim miejscu wéréd kazdej z trzech grup: 71% Holendréw, 46%
Turkéw i 33% Marokariczykéw postrzega sie przede wszystkim jako Rotterdamczycy.
W wigkszosci przypadkéw dla tych oséb tozsamos¢ lokalna jest nawet wazniejsza
niz tozsamos¢ holenderska (z wyjatkiem autochtonéw, ktérzy obie te tozsamosci
stawiaja na réwni). W rezultacie nasuwa si¢ wniosek, ze slabe przywigzanie do
tozsamosci holenderskiej wsréd mlodych imigrantéw pochodzenia tureckiego i maro-
kariskiego niekoniecznie przeklada si¢ na brak uczestnictwa w zyciu spotecznym czy
nieznajomo$¢ lub nieakceptacje gléwnych wartosci narodu holenderskiego. Wydaje
sie jednakze, ze miodziez ta ma problem z utozsamianiem si¢ z paristwem narodo-
wym, jakim jest Holandia. Chociaz polowa z nich posiada paszporty holenderskie,
to odnosi sie wrazenie, ze traktuja to w sposéb bardziej instrumentalny niz senty-
mentalny.

Moéwiac jezykiem nauk politycznych, wyniki naszego badania $wiadcza o plytkiej
a nie poglebionej interpretacji pojecia obywatelskosci przez wiekszo$¢ imigrantéw.
Wiekszos¢ mlodziezy identyfikuje sie z fundamentalnymi wartosciami demokratycz-
nymi, w tym réwniez z instytucjami politycznymi (chociaz nie uczestnicza w wybo-
rach tak licznie jak autochtoni). Jednak to, czego najbardziej im brakuje, to poczucia
bycia czescig narodu, ktérego cztonkowie podzielaliby przekonanie o wspdlnotowo-
Sci i solidarnosci, czgsto powstale na bazie wspélnej historii.

Jedno z gléwnych wyzwan, ktére stawia przed nami imigracja, sprawiajaca, ze
nasze spoleczeristwo ma charakter coraz bardziej heterogeniczny, to zmuszenie nas
do przemyslenia przyszlosci klasycznego panstwa narodowego. Trzeba bedzie zasta-
nowi¢ sie, czy ta plytka wizja obywatelskosci wystarczy, zeby zachowac nasze
instytucje oraz zeby zagwarantowad wystarczajacy poziom spdjnosci spolecznej. Jesli
+klasyczny” nacjonalizm nie jest juz w stanie pelnic tej funkcji, to co go zastapi na
planie ideologicznym? Transnacjonalizm, wielokulturowos¢, globalizacja?

Wyniki naszych badan sg zbyt ubogie, aby pozwoli¢ nam na wyciagniecie daleko
idacych wnioskéw. Pewnym sygnalem zachecajacym moze by¢ fakt, ze jednak pra-
wie wéréd wszystkich mlodych imigrantéw zaobserwowano interioryzacje kluczo-
wych wartosci zachodnich. Ci mlodzi sq do nich réwnie silnie przywigzani jak do
swej tozsamo$ci muzulmariskiej, zreinterpretowanej na sposéb europejski.

Z francuskiego przelozyta Zofia Cwiertniewicz
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MUZUEMANIE WE WEOSKIE] SFERZE PUBLICZNEJ:
ORGANIZACJE MUZUEMANSKIE W TURYNIE 1 TRIESCIE! 2

raca przedstawia wstepne wyniki projektu badawczego dotyczacego procesu

wzajemnego dostosowywania si¢ muzulmanéw i lokalnych instytucji we Wio-
szech3. Badanie oparte jest na dwéch bardzo réznych od siebie studiach przypadku
z Turynu i Triestu. Z pewnoscia zdecydowanie szerszy oglad sytuacji mogtoby dac
poréwnanie z innymi przypadkami. Datoby to réwniez mozliwos¢ zaakcentowania
wielosci lokalnych rozwiazan i ich interakcji z narodowym dyskursem na temat
islamu.

Dyskurs o islamie zaréwno na poziomie narodowym, jak i na europejskim, prze-
szkadza w rozwoju sytuacji na poziomie lokalnym, jednoczesnie wplyw tegoz roz-
woju na inne konteksty lokalne pokazuje ztozonos¢ i réznorodnosé relacji spotecz-
nosci muzutmariskich z paristwem i lokalnymi instytucjami we Wioszech.

Turyn jest duzym miastem przemystowym, Triest za$ niewielkim miastem por-
towym. W Turynie obecno$¢ muzulmanéw jest zauwazalna (szacunkowo okoto
13 000 os6b), podczas gdy w Triescie spolecznosé ta liczy mniej niz tysiac oséb
(odpowiednio 1,4% i 0,4% populacji)*. Oba miasta sa potozone blisko granicy, nie-
mniej jednak granice te maja bardzo rézny charakter®. Ten fakt wplywa na reakcje
ludzi wobec muzulmarnskich imigrantéw, ale takZze na sposéb postrzegania siebie
przez same organizacje muzuimariskie. S one swiadome, iz musza wchodzi¢ w in-

Artykut ukazal sie pod tytulem Being Muslims in the Italian Public Sphere: Islamic Organizations
in Turin and Trieste w ksiazce Intercultural Relations and Religious Authorities: Muslims in the
European Union, W. Shadid, P. van Koningsveld (red.), Peeters, Leuven 2002, s. 87-106.

Jestem wdzieczna Rymowi Brahimi, Silvio Ferrariemu, Susan Miller, Raulowi Pupo, Markowi
Sedgwickowi, Emmanueli Trevisan, a zwlaszcza Giuseppe Sciortino, ktérzy przeczytali szkic
tej pracy i pomogli mi uscisli¢ moje stanowisko. Odpowiedzialnos¢ za tres¢ ponosze jednakze
w pelni ja.

Badania terenowe w Turynie prowadzitam od kwietnia do lipca 1996, w paZzdzierniku 1996 oraz
w marcu 2001, w Triescie zas§ w grudniu 2000 oraz lutym 2001.

Triest liczy sobie 240 000 mieszkaricéw, Turyn — 900 000.

Turyn lezy niedaleko wewnetrznej granicy Unii Europejskiej (z Francjg), podczas gdy Triest lezy
na granicy ze Slowenia.
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terakcje nie tylko w miejscu osiedlenia, ale réwniez w miejscach ,tranzytowych”,
dokad stale przybywaja lub przez ktére przejezdzajq wciaz nowi ludzie.

ISLAM WE WEOSKIM SYSTEMIE POLITYCZNYM

We Wloszech wolno$¢ wyznania zagwarantowana jest przez Konstytucje®. Arty-
kut 8 daje kazdej grupie wyznaniowej mozliwos¢ podpisania konkordatu (intesa)
z panstwem, jezeli spelni ona okreslone warunki’. Relacje paristwa z Ko$ciotem
katolickim sa regulowane przez ustawe z roku 1985, bedaca rewizja Traktatéw Late-
rariskich z roku 1929. Po raz pierwszy zaczelo to dotyczy¢ innych wyznan w 1984 r.,
kiedy Tavola Valdese podpisata intesg z paristwem wioskim i dodano Artykut 8.
Gléwne organizacje muzulmariskie we Wloszech przedstawily wspdlng robocza
wersje intesy w roku 1998, ale nie zanosi si¢ na to, aby rzad w najblizszym terminie
ja zaakceptowat.

Podpisanie intesy jest nie tylko aktem prawnym, ale i politycznym. Na obie strony
ma zatem wplyw klimat polityczny w danym momencie. Tak wiasnie dzieje sie
w przypadku propozycji traktatu ze strony organizacji muzulmarnskich. Cho¢ nie
mozemy uwazaé pafistwa wloskiego za neutralne wobec islamu'?, to mozemy méwic
o neutralnoéci postepowania prawnego!! oraz o niecheci paristwa do zajecia oficjal-
nego stanowiska w tej sprawie, ktéra bardzo prawdopodobnie wywota spory i nie
przyniesie wielkich korzysci politycznych.

6 Artykuty 8, 19 oraz 20.

7 Oprécz innych warunkéw, musi realnie reprezentowad wigkszo$¢ (jesli nie wszystkich) cztonkéw
ubiegajacych sie o to wyznanie.

8 Po Tavola Valdese porozumienie podpisaly jeszcze zgromadzenia Adwentystéw Dnia Siédmego,
Zgromadzenia Boze we Wloszech, Kosciét ewangelicko-augsburski we Wloszech oraz Zwiazek
Gmin Wyznaniowych Zydowskich we Wloszech.

9 Wczesniej trzy projekty intesy byly przedstawione rzadowi; pierwszy przez UCOIl w 1990 r.,

drugi przez AMI w 1993 r., trzeci za$ przez COREIS w 1997 r. Zobacz tez: M. Tedeschi, Verso

un’intesa tra la Republica Italiana e la Comunita islamica d'Italia, 11 diritto di famiglia e delle
persone”, nr 25, 1996; S. Berlingo, La prospettive di un’intesa cos I'Islam in Italia, ,Anuario de
derrecho eciesiastico del Estado”, nr 14, 1998; Musulmani in Italia. La condizione giuridica delle
comunita islamiche, E. Ferrari (red.), Il Mulino, Bologna 2000. W celu poréwnania poszczegol-

nych projektéw, zob. Osservatorio delle Liberta ed Istituzioni religiose — Universita degli Studi di

Milano, Sinossi delle bozze d’intesa, A. Ferrari, C. Chinni (red.), http://www.giurisprudenza.

unimi.it. Informacje o UCOIL: http://www.islam-ucoii.it, 0 AMI: http://www shell.spgr.net/

islam, o COREIS: http://www.coreis.it.

Zobacz A. Zolberg, L. Litt Woon, Why Islam is Like Spanish: Cultured Incorporation in Europe and

the United States, ,Politics & Society”, nr 27 (1), marzec 1998, s. 16: Neutralnos¢ paristwa, ktdra

pozwala imigrantom religijnym na organizowanie si¢, ale tylko wtedy, gdy robig to w cichej lub nawet
jawnej zgodzie z obowigzujgcymi na miejscu osiedlenia normami, moze byc¢ przyrdwnane do polityki
stabej i sterowanej asymilacji. W rzeczywisto$ci proponowane modele intesy s3 mocno wzorowane
na modelu z 1929 r., odnoszacym sie do Kosciola katolickiego: (...) daje sig zauwazyc tendencje

(...) traktowania islamu tak, jak gdyby mdgl sig zorganizowad na wzdr scentralizowanych koscioldw

chrzescijatiskich, z hierarchiczng biurokracjg obdarzong autorytetem wsrod wiernych. Takie podejscie

doprowadzito do konfliktdw pomiedzy muzubmanami na temat przywileju reprezentowania wspdlnoty

w rozmowach z whadzami. (1999, s. 19).

Nawet gdy obowiazujace prawo uprzywilejowuje Kosciét katolicki, zwlaszcza w sprawie edukacji

religijnej.

—
o

1

=



201

Opinia spoleczenistwa wloskiego na temat islamu ulegla w ostatnich czasach
zZnacznemu pogorszeniu, a przyczyng tego jest nie tyle zachowanie muzulmanéw
we Wloszech, co krajowe spory polityczne. Partie, takie jak Liga Péinocna (Lega Nord)
prowadzac swe kampanie wyborcze pod hastami walki z imigracja i zachowania
tozsamosci narodowej jednoznacznie wskazujg na islam i imigrantéw muzulman-
skich jako jeden ze swoich cel6w2.

Bardziej istotny jest fakt, Ze niektérzy znani politolodzy i wazni przedstawiciele
Kosciota zaczeli podkresla¢ kwestie, ktére uwazaja za problematyczne, upatrujac ich
Zrodet w osiedlaniu sie we Wioszech coraz wigkszej liczby muzutmanéw!®. Uwazaja
oni, iz gléwnymi problemami sa muzulmariska ,teokratyczna” wizja §wiata, zagro-
zenie wloskiej tozsamosci oraz inne zwyczaje spoleczeristw muzulmarskich (np.
relacje mesko-damskie, poligamia, itd.'4). Warto zauwazy¢, ze identyczne argumenty
byly wysuwane w latach 20. XX w., kiedy to muzulmanom nie wolno byto osiedla¢
sie we Wloszech, gdyz ich religia byla uwazana za ,sprzeczng z moralnoscig spo-
leczng” 1.

Wspomniane stwierdzenia, ktére odbily sie szerokim echem w prasie, spowodo-
waly Ze coraz szersze kregi spoleczne zaczely przyjmowacd pozycje otwarcie anty-
muzulmarniskie, co§ co wczesniej uwazane bylo za nie do zaakceptowania.

Imigranci muzulmanscy zaczeli osiedlac¢ sie we Wioszech catkiem niedawno (we
wczesnych latach 80.). Dzi$ islam jest druga po katolicyzmie religia we Wloszech

12 Wioskie partie prawicowe, ktdrych préby otwartosci na imigrantow i szacunek dla nich byty do niedawna
podawane jako przyktad (...) w roku 2000 zwracajg si¢ w kierunku nietolerancji oraz ksenofobicznej agresji
— zardwno partie marginalne, jak i tworzgce jgdro prawej strony sceny politycznej. Liga Pétnocna odgrywa
teraz wazng, niejednokrotnie wiodgcq role. (G. Zincone, Commissione per le politiche di integrazione degli
immigrati, 2000, s. XVII, ttum. aut.). Zob. tez. idem, s. XXII. Jako przyklad takiego dyskursu zob.
Quaderni padani, Speciale: Padania Islam, 1999, V, no 22/23, marzec-czerwiec, s. 117, art. 1 (s. 3-4)
zatytulowany Contro i tre peggiori morbi della storia (Przeciwko trzem najgorszym chwastom
w historii), podpisany ,Brenno”, zaczyna si¢ od stwierdzenia, Ze trzema najwiekszymi katastro-
fami w historii byly Imperium Rzymskie, komunizm oraz islam. Islam jest tym groZniejszy, ze
wciaz istnieje i si¢ rozwija. Dalej pojawiajg sie obraZliwe i szalone okreslenia (belve ferite, branco
rabbioso) skierowane przeciwko jakiemukolwiek dialogowi czy otwarciu na imigrantéw muzul-
maniskich, traktowanych jako epigoni inwazji, rozpoczetej (i stale przez zwolennikéw Padanii
kontrolowanej) w VIII w. Wigkszoé¢ innych artykuléw jest utrzymana w tej konwencji. Zob. tez
Baget Bozzo, Contro I'Islam, ,La Padania” 6.09.2000, gdzie autor méwi, iz zadaniem Ligi P6inocnej
jest broni¢ Padanii (tj. pémocnych Wtoch) przed odwiecznym wrogiem chrzescijaristwa — isla-
mem. Krytyczny poglad zamieszczony jest w E. Trevisan Semi, From Judeophobia to Islamophobia
in the Italian Media with Special Focus on the Northern League Party Media, [w:] Proceedings of the
Third Beryl Stone Symposium in Taba on ,Mediating the Other: Jews, Christains, Muslims and
the Media”, 12-14 luty 2000.

G. Sartori, Pluralismo, multiculturalismo e estranei Saggio sulla societa multietnica, Rizzoli, Milano
2000; tenze, Gli islamici e noi italiani. ,Corriere della Sera” 25.10.2000; G. Biffi, Conferenza episcopale
dell’Emilia Romagna, 2000. Zob. przypisy 79 i 80. Odpowiedz krytyczna zob. Noi, I'Islam, la Lega, il
Cardinale Biffi e Sartori, wywiad G.C. Bosetti z M. Walzerem, ,Caffé Europa”, 105, http://www.
caffeeuropa.it/archivi/attualita. html.

Swiadkowie Jehowy sa réwniez przesladowani za ich inne zwyczaje (odmowa transfuzji krwi,
itd.).

F. Scaduto (Il diritto ecclesiastico vigente in Italia, t. 2, Turyn 1984), jeden z twércéw wloskiego
prawa kanonicznego, uwazal islam i Mormonéw za wyznania, ktére nie moga by¢ we Wloszech
uznane (L. Musselli, Islam e ordinamento italiano: riflessioni per un primo approccio al problema, 11
diritto Ecclesiastico” nr 103, 1992, s. 624), a ratio excludendi byla poligamia.
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jesli wzigé pod uwage liczbe wiernych. Liczba wyznawcéw islamu jest szacowana
na ponad 500 000%, posréd ktérych muzutmanie narodowosci wloskiej stanowig od
50 do 60 tys. Ta sytuacja jest oczywiscie ptynna i w przysztosci z pewnoscig bedzie
przybywalo muzulmanéw wioskich - czy to z powodu naturalizacji, czy tez z po-
wodu narodzin drugiego pokolenia imigrantéw, ktérzy beda otrzymywac obywa-
telstwo wloskie niemalze automatycznie.

Jakkolwiek kazdy we Wloszech ma gwarantowang swobode wyznania, intesa
dotyczy¢ bedzie tylko tych muzulmanéw, ktérzy posiadaja wiloskie obywatelstwo.
Niemniej jednak korzysci ptynace z jej podpisania dotyczy¢ beda wszystkich, bez
wzgledu na fakt posiadania obywatelstwa. Posiadanie obywatelstwa przez czesé
wloskich muzulmanéw oraz lepsze rozumienie przez nich zasad dzialania wloskich
instytucji, po czesci wyjasnia, dlaczego wloscy muzulmanie (zar6wno naptywowi,
jak i rodzimi'’) tak swobodnie wyrazaja opinie i s niemal jedynymi uznawanymi
przywoédcami obecnych organizacji muzutmariskich — zaréwno na poziomie krajo-
wym, jak i lokalnym. Przywdédcy Unii Wspdlnot i Organizacji Muzulmariskich we
Wtoszech (UCOII)!®, Muzutmariskiej Wspélnoty Wyznaniowej (COREIS) i Stowarzy-
szenia Wioskich Muzutmanéw (AMI), to muzulmanie — obywatele Woch'.

Zrozumienie interakcji pomiedzy rzadziej zabierajaca glos, ale bardziej widoczna
wspdlnota muzulmariskich imigrantéw a wloskimi liderami jest kwestig kluczowa,
ktéra rzadko jest podnoszona w debatach publicznych oraz w badaniach spotecz-
nych. To, jak ci pierwsi pojmuja swojg przynalezno$¢ religijna, jak odbierajg swoja
pozycje we wloskim spoleczenistwie, jakie sg ich potrzeby i priorytety, jest w zasadzie
nieznane.

To prowadzi nas do drugiego problemu. We Wloszech czesto méwi sie, ze islam
i imigracja — oraz towarzyszace im jako produkt uboczny uprzedzenia wobec muzul-
mandéw oraz wobec imigrantéw — sa znacznie bardziej ze sobg powigzane niz gdzie

16 Jak wszedzie indziej w Europie, we Wloszech statystyki dotyczace liczby muzutmanéw sg obiek-
tem dyskusji. Por. R. Leveau, O. Schmidt di Friedberg, Presence de I'Islam en Europe, [w:] Problemes
d’historie des religions. Pluralisme religieux et laicites dans I'Union Europeenne, A. Dierkens (red.),
Editions de 1'Universite de Bruxelles, Bruxelles, 1994; O. Schmidt di Friedberg, Debuts d’une
realite: U'lslam en Italie, [w:] L'Islam et les musulmans dans le monde, M. Arkoun, R. Leveau, B. Eli
Jisr (red.), Cntre Culturel Hariri, Bejrut 1993; O. Schmidt di Friedberg, Strategies des migrants et
positionnement de l'islam en Italie, [w:] Islam(s) en Europe. Apprches d’un nouveau pluralisme culturel
europeen, R. Leveau (red.), Centre Marc Bloch, Berlin 1998; S. Allevi, F. Dassetto, Il ritorno dell’is-
lam. I musulmani in Italia, Edizioni Lavoro, Roma 1993. Nie ma oficjalnych danych dotyczacych
wyznawanej religii przez imigrantéw. Szacunki oparte sg na ich narodowosci (np. Marokariczycy
= muzulmanie, Peruwiariczycy = katolicy). Caritas di Roma, Immigrazione — Dossier Statistico 2000,
Anterem, Roma 2000, s. 227, szacuje, ze calkowita liczba muzulmanéw imigrantéw to 544 000,
co stanowi 36,5% catkowitej liczby imigrantéw.

Konwertyci to ok. 10 000 oséb, naturalizowani muzulmanie — 50 000. Por. S. Allievi, Immigrazione
islamica e conversioni all'islam. Una nuova dimensione dell’ Europa delle religioni, ,Studi Emigrazione”
nr 37 (137), 2000, s. 28.

UCOII zostat zatozony w 1990 r. i grupuje czes¢ zwiazkéw lokalnych. Por. S. Allevi, F. Dassetto,
Il ritorno dell’islam..., op. cit,; R. Leveau, O. Schmidt di Friedberg, Presence de I'Islam en Europe...,
op. cit.

Przypadek CICI (Muzulmariskiego Centrum Kulturowego Wioch — Centro Islamico Culturale
d'Italia) jest inny, gdyz jego zarzad stanowia ambasadorzy krajéw muzulmariskich akredytowani
we Wloszech.
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indziej. Muzulmanin staje si¢ synonimem imigranta, a imigrant synonimem niebez-
pieczeristwa?’.

W zwiazku z powyzszym, tozsamo$¢ muzulmanska i tozsamos¢ imigranta sa tym
samym nie tylko w oczach opinii publicznej, ale réwniez wéréd wielu muzulman-
skich imigrantéw. Organizacje muzulmarniskie czesto dzialaja jako grupy interesu,
wysuwajace zadania zaré6wno ,imigranckie” (socjalne i ekonomiczne), jak i ,muzul-
marniskie” (religijne)*!. Niektore organizacje wloskich muzulmanéw, jak np. AIIII?
walcza przeciwko takiej strategii, podczas gdy inne korzystaja z niej z luboscia
zdajac sobie sprawe, ze dzieki niej moga postawi¢ dang sprawe bardziej twardo.

,+ UJEZDZANIE TYGRYSA”: ISLAM JAKO KAPITAL SPOLECZNY

Moja hipoteza robocza? méwi o tym, ze stworzenie muzulmanskiej wspélnoty
we Wioszech jest nie tylko sprawa wielkich organizacji, ale réwniez wymaga zaan-
gazowania luzno zwigzanej siatki ludzi i musi bra¢ pod uwage doswiadczenia zycia
codziennego. Konteksty lokalne znajduja sie oczywiscie pod wplywem dyskursu
i dzialan ogdlnopanistwowych, ale nie sq przez nie bezposrednio okreslane. Wrecz
przeciwnie, sposéb rozwiazywania probleméw na szczeblu lokalnym determinuje
zwykle postepowanie na szczeblach wyzszych.

W moim przekonaniu imigranci z krajéw muzulmariskich w momencie osiedlenia
sie w Europie musza podja¢ decyzje, czy uwazaja wyznawany przez siebie islam za
pozytywny ,kapital spoleczny”, przydatny w relacjach ze spoteczeristwem wiloskim,
czy tez przeciwnie — jako przeszkoda lub element nieprzydatny we wzajemnej komu-
nikacji?%. Ten wyb6r, ktérego kazdy — Swiadomie badZ nie — musi dokonad, wyjasnia
zaréwno indywidualne zachowania w zyciu codziennym, jak i stanowiska polityczne
przyjmowane przez muzutmandéw.

Kiedy muzulmanin/muzulmanka przybywa do Wtloch, zdaje sobie w pelni
sprawe, iz zachowania, przekonania i praktyki zycia codziennego zwiazane z isla-
mem, nie sa codziennoscia dla wiekszosci Wiochéw, i nie sg przez nich ani rozu-
miane, ani szeroko akceptowane?. Sg oni wigc zmuszeni wybieraé, czy cheg 1) nie
odwotywac sie do islamu w Zyciu codziennym poprzez zaprzestanie praktykowania
religii lub traktowac religie jako czes¢ prywatnej sfery zycia; 2) ograniczy¢ relacje
spoleczne do kregu wspétwyznawcéw, z ktérymi dzieli sie okreslony swiatopoglad;

20 A. Zolber, L. Litt Woon, Why Islam is Like Spanish..., op. cit. s. 6.

2L Q. Schmidt di Friedberg, Debuts d’une realite..., op. cit., s. 180 i dalej, zob. tez Y. Soysal, Changing
Parameters of Citizenship and Claims-making: Organized Islam in European Public Spheres, ,Theory
and Society”, nr 26 (4), 1997, s. 509.

Miedzynarodowy Wloski Zwiazek ds. Informacji na Temat Islamu.

O. Schmidt di Friedberg, Strategies des migrants et positionnement de l'islam en Italie..., op. cit.
Tak jest w przypadku wielu Albaniiczykéw, ktérzy nie uwazajq reislamizacji swego stylu zycia
za rzecz przydatna we Wioszech.

To moze powodowac depresje i problemy psychologiczne. Niektérzy mlodzi imigranci pocho-
dzenia muzulmanskiego dochodza do wniosku, ze skoro zasady, ktére znaja, nie obowiazuja we
Wioszech, to nie ma zadnych zasad. To za$ prowadzi do ich deprawacji. W Turynie marokariski
psycholog znajacy muzulmanska psychologie religijng pracuje nad rozwigzywaniem tego typu
probleméw — por. Personal communication, Sued Benchdim, Turyn, 30.03.2000.
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3) ,ujezdzac tygrysa”, czyli prébowad uzywac praktyki religijnej do tego, aby bardziej
efektywnie wchodzi¢ w interakcje z otaczajacym spoleczeristwem, jednoczesnie
akcentujac swoja tozsamos¢ religijng. To, ktérg strategie dany muzuimanin lub
muzulmanka wybiora zalezy rzecz jasna od indywidualnych przekonari, mozliwosci,
wyboréw, jak réwniez od srodowiska, w ktérym przyszilo im sie osiedli¢ (np. czy
istnieje tam juz zorganizowana i silna spolecznos¢ muzuimarska).

Jesli zaakceptujemy taki punkt widzenia, wéwczas wyznawanie islamu moze by¢
traktowane jako ,kapitat spoleczny”?. Przez to sformutowanie’” rozumiemy sie¢
relagji, jakie jednostka jest w stanie nawigza¢ oraz potencjat zasobéw spolecznych
jakim dysponuje, za pomoca ktérych jest w stanie realizowac swojg strategie nie
pozostajac w izolacji. Kapital ten moze w ogdle nie by¢é uzywany (przypadek 1),
moze by¢ ograniczony do waskiej grupy ludzi, co powoduje powstanie waskiej
spotecznosci (przypadek 2), czy to przez przypadek, czy tez z braku alternatywy.
W przypadku 3, moze byé uzywany jako zewnetrzny kapitat spoteczny pomocny
w interakcjach ze spoteczeristwem wioskim.

Islam moze by¢ uzywany jako kapital spoleczny zaréwno przez imigrantéw, jak
i przez muzutmanéw-Wlochéw (w tym konwertytéw)?. Moze to by¢ kapital pozy-
tywny, gdy przewaza wspdlpraca i wzajemne zaufanie, lub kapital negatywny, jezeli
jest postrzegany jako przeszkoda w indywidualnej integracji, jesli kontrola spoteczna
w obregbie grupy jest na tyle wysoko, Ze znaczaco ogranicza dziatania jednostkowe
lub zaklada wykluczanie outsideréw. Aby zilustrowac te hipoteze robocza uzyje
przykladéw z wlasnych badan terenowych w Turynie i Triescie.

ISLAM NA POZIOMIE LOKALNYM

Spoleczenistwo wloskie jest wysoko zbiurokratyzowane. Bardzo malo mozna
zalatwic bez pisemnego zezwolenia, wypelniania formularzy, stania w kolejkach po
zaswiadczenia i dokumenty, bez czekania odpowiednio (czy raczej nieodpowiednio)
dlugo. Muzulmanscy obywatele i rezydenci, podobnie do innych mieszkaricéw kraju
musza, czy chca czy nie chca, dostosowac sie do tych regul. W rezultacie wszyscy,

% Zob. tez Y. Soysal, Changing Parameters of Citizenship and Claims-making..., op. cit, s. 510.

7 Koncepcja ,kapitatu spotecznego” byla ostatnio stosowana nie tylko do jednostek, ale tez do
spotecznosci i narodéw, tracac troche ze swego heurystycznego potencjatu. Definicja i przeglad
réznych stanowisk [w:] A. Portes, Social Capital: its Origins and Applications in Modern Sociology,
,Annual Review of Sociology”, 24, 1998. Dla Bourdieu kapitat spoleczny to: wypadkowa obecnych
i potencjalnych zasobdw, powigzanych z posiadang siecig mniej lub bardziej zinstytucjonalizowanych
relacji, wzajemnego poznania i uznania (1985, s. 248, cytowane w A. Portes, Social Capital..., op. cit.,
s. 3). Dla Putnama kapitat spoteczny (...) odnosi si¢ do cech organizacji spotecznej, takich jak zaufanie,
normy oraz sieci, ktdre mogg zwigkszy¢ efektywnos¢ spoteczeristwa jako koordynatora dziatasi (R. Putman,
Making Democracy Work. Civic Traditions in Modern Italy, Princeton University Press, Princeton
1993, s. 167). Por. J. Coleman, Social Capital in the Creation of Human Capital, ,,American Journal
of Sociology”, nr 94, 1998; A. Bagnasco, Teoria del capitale sociale e political economy comparata,
,Stato e mercato”, 57, grudzien 1999; A. Pizzorno, Perche si paga il benzinalo. Note per una teoria
del capitale sociale, ,Stato e mercato”, 57, grudzieri 1999; M. Woolcock, Social Capital and Economic
Development: Towards a Theoretical Synthesis and Policy Framework, ,Theory and Society”, nr 27,
1998.

28 O konwersji na islam por. S. Allievi, I nuovi musulmani..., op. cit.
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nawet ci zorientowani ku interakcjom w obrebie spotecznosci muzulmariskiej nie
unikng predzej czy pdéZniej kontaktu z instytucjami paristwowymi i lokalnymi, chocby
z racji koniecznosci skorzystania z ich ustug, np. przy wyrabianiu karty stalego
pobytu czy pozwolenia na prace. Podczas tego kontaktu imigranci nabywaja wazne
umiejetnosci.

Podobnie jesli jakas organizacja muzuilmanska chce odgrywac role publiczna,
musi posias¢ umiejetnos¢ radzenia sobie z biurokracja nawet na wyzszym poziomie,
po to, by skutecznie realizowa¢ swoje cele statutowe, jak i po to, by pelnic¢ role
posrednika pomiedzy witadzami paristwowymi i posiadajacymi niskie (wloskie)
kompetencje kulturowe czlonkami spolecznosci muzulmanskich. Bliskie zwiazki
z burmistrzem, rada miejska, policja, ale takze ze zwigzkami zawodowymi, Koscio-
fem czy nawet uniwersytetami i mediami, sa kluczowe dla takich organizacji nie
tylko ze wzgledu na wieksza role, jaka dzieki nim moga odegra¢ w miescie, ale
chocby po to, aby mogty po prostu istnie¢. Tak podstawowe sprawy, jak zapewnie-
nie alternatywy dla wieprzowiny w szkolnych stotéwkach czy postuga religijna dla
wieZniéw zalezy réwniez od wytworzonych przez lideréw organizagji sieci powigzan
i ich zdolnosci negocjacyjnych. Im silniejsze te relacje, tym silniejszy wplyw organi-
zacji, niezaleznie od jej rozmiaru, cho¢ rzecz jasna im efektywniejsza organizacja,
tym wiecej cztonkéw przyciaga.

Lokalne negocjacje oparte na kontaktach osobistych sa tak samo wazne, jak pod-
stawy prawne funkcjonowania islamu w kraju. Instytucjonalizacja islamu na pozio-
mie ogélnonarodowym moze nawet stanowi¢ zagrozenie dla wspétpracy na pozio-
mie lokalnym. Nie tylko dyskurs ogélnonarodowy, ale i wydarzenia zagraniczne
moga mie¢ negatywny wplyw na interakcje na poziomie lokalnym. Wydarzenia
lokalne mogg tez mie¢ oddzwiek w catym kraju, tak jak np. sprawa meczetu w Lodji,
gdzie Liga Péinocna zmobilizowata ludzi przeciwko jego otwarciu®. Wydarzenie to
stalo si¢ punktem zwrotnym, ktéry zmienit nastroje o 180 stopni, zamrozit negocja-
je 1 zaprzepascit uzgodnienia oparte na wzajemnym zaufaniu w innych miejscach
(podobna sytuacja miata miejsce w Triescie).

Nabywajac zdolnosci do interakcji na poziomie lokalnym muzulmanscy imigranci
buduja jednoczesnie powiazania zagraniczne. Mogg sie one rézni¢ w zaleznosci od
typu grupy oraz kontaktéw osobistych, ktére kazda z nich zdotata nawigzad. Sieci
te prébuja omina¢ lub zignorowac szczebel kontaktéw narodowych i przechodzg ze
szczebla lokalnego od razu na miedzynarodowy zaréwno w Europie, jak i na Bliskim
Wschodzie.

Nieco powyzej napisalam, ze islam moze by¢ uzywany jako kapitat spoteczny
albo wewnatrz grupy (przypadek 2), albo na zewnatrz niej (przypadek 3). W przy-
padku drugim moze si¢ to przyczyni¢ do zbudowania wspdlnoty, ktéra jest bardziej
tradycjonalistyczna niz ta, z ktérej oryginalnie si¢ wywodzi, czyli tzw. wspdlnoty
,hipertradycjonalistycznej”. Uciekajac od przemian we wlasnym kraju, muzulmanski

% W miescie Lodi w Lombardii muzutmanie poprosili o dziatke na meczet. Otrzymali j od lewico-
wej Rady Miasta, ale partie prawicowe rozpoczely kampanie przeciwko tej decyzji (pazdziernik
2000). Sprawa ta znalazla szeroki oddZwigek w mediach, zajmowali stanowisko rézni politycy
i intelektualisci, przedstawiciele spolecznosci muzulmariskich z Mediolanu i innych miast. Zob.

tez http://www. islamitalia.it/italia/moschealodi/html.
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emigrant poszukuje wyspy tradycjonalizmu we Wloszech, odizolowanej od reszty
spoteczeristwa. Stara sie stworzyé we Wloszech swoja ,Medyne”, ktéra w jego kraju
nigdy nie istniata. We Wtoszech bycie obcym bardzo szybko staje sie negatywnym
kapitalem spotecznym®, bycie muzulmaninem jest zas sposobem na ominiecie tej
trudnosci, oferuje bowiem przynalezno$¢ do specjalnej wspdlnoty. Dla takich imi-
grantéw islam jest azylem: gdy napotykaja na trudne warunki zycia, powré6t do
islamu oznacza znalezienie sensu zycia i miejsca w spoleczeristwie.

Braki w umiejetnosciach i wiedzy religijnej wéréd wigkszosci muzulmariskich
imigrantéw powodujg, ze czasami trudno jest im pozosta¢ w kontakcie ze Zrédlami
myséli religijnej. Kontakt z lokalnymi meczetami, centrami muzulmariskimi we Wio-
szech oraz poza granicami kraju, oraz korzystanie z Internetu pomagaja im zapemic
te luke. Inaczej niz w innych krajach europejskich, takich jak Niemcy, Austria czy
Wielka Brytania, imamowie w wigkszosci lokalnych organizacji muzutmariskich nie
pochodza z krajéw muzulmanskich, ale sa wybierani spo$réd muzutmanéw miesz-
kajacych we Wioszech®'. Moze to wynikac z faktu, ze spolecznos¢ muzutmariska we
Wioszech jest ciagle mioda, i rozdrobniona etnicznie (nie ma dominujacego kraju
pochodzenia imigrantéw®? oraz wspdlnego jezyka innego niz whoski), ale moze tez
by¢ specyfika wiloskiego islamu.

Taka sytuacja otwiera szerokie pole do dzialania samozwariczym kaznodziejom,
ktérzy czasami troszcza si¢ nie tyle o to, by zaspokaja¢ potrzeby religijne swych
wspétwyznawcéw co o to, by poprzez odgrywanie roli przywddcy umocni¢ swa
pozycje spoteczna. Meczet moze zosta¢ wéwczas centrum kontroli spolecznej, wyzna-
czajac bariere nie tylko miedzy muzulmanami i niemuzulmanami, ale takze miedzy
,prawdziwymi” muzulmanami (tymi przywiazanymi do tradycji np. postu i mod-
litwy) i innymi muzulmanami. Istnienie takiego centrum kontroli spolecznej moze
popychad niektérych ludzi, ktérzy wiedli $wiecki tryb Zycia do religijnej ortodoksji.
Tworzy tez zapotrzebowanie na konformizm narzucajac pewne wzorce zachowania,
ktdre choc nie sa wymagane przez wloskie spoteczeristwo (np. w dziedzinie ubioru),
to odgrywaja wazng role w uzyskiwaniu akceptacji spolecznosci muzutlmariskiej.

Budowa tych wspdlnot i sprawowanie przez nie kontroli nad wypelnianiem norm
spotecznych moze by¢ postrzegane przez niektérych czlonkéw za upewniajace,
zwlaszcza tych, dla ktérych wspdlnota religijna jest gtéwnym punktem odniesienia.
Z drugiej strony, powstawanie takich wspélnot moze by¢ postrzegane z niepokojem
gdyz moze ono powodowac napiecia wéréd tych muzulmandéw, ktérzy preferuja
zycie wedlug wloskich swieckich norm i $wieckie zachowania, ale jednoczesnie nie
chca zrywad wiezéw ze wspdétwyznawcami. Jest to przypadek muzulmariskich kobiet,
ktdre staraja sie znalezZ¢ kompromis pomiedzy wloskim i muzulmariskim sposobem
ubierania sie. Ich ubiér uwazany jest przez wiekszos¢ Wiochéw za zbyt muzulman-
ski, a przez muzulmanéw za zbyt $wiecki.

% Nie zawsze tak bylo. Wiosi byli niegdys znani ze swej ksenofilii.

31 Wyjatkami sg CICI (Centro Islamico Culturale d’Italia) w Rzymie oraz ICI (Istituto Culturale Islamico)
w Mediolanie, imamowie ktérzy pochodza z al-Azhar.

32 Marokaniczycy stanowia wiekszo$¢ muzutmanéw we Wioszech, ale nie sq w wigkszoéci posréd
obecnych przywdédcéw.
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Niemniej jednak rola kontroli spotecznej i aktywnosci , misyjnej” niektérych orga-
nizacji muzutmarnskich moze mie¢ pozytywny wplyw na niektérych imigrantéw.
W przypadku ludzi mlodych reislamizacja moze by¢ skutecznym narzedziem w walce
z handlem narkotykami oraz alkoholizmem?.

Islam moze tez by¢ dla niektérych lideréw organizacji zewnetrznym kapitalem
spotecznym (przypadek 3). Jednostki, ktére wczesniej nie odgrywaly zadnej roli
publicznej, nagle jako muzulmanie, chcac czy nie chcac, znajduja sie w swietle reflek-
toréw i musza nieustannie odpowiada¢ na pytania dziennikarzy oraz wygtaszac
opinie na temat islamu, imigracji, wspétzycia réznych kultur czy religii. Czesto biorg
oni udzial w publicznych debatach czy negocjacjach, i ich poglady, zachowanie
i wyglad znacznie wplywaja na odbidr islamu przez spoteczenistwo. Wedtug nie-
ktérych konwertytéw takie zaangazowanie pomaga im w przedkladaniu swoich
zadari jako muzulmanéw, a ich wiodaca rola moze wprowadzi¢ w wieksza sie¢
powigzan z wloskim spoleczeristwem.

TURYNSKIE STUDIUM PRZYPADKU

W latach 60. Turyn by} miastem imigracji ze wschodnich i potudniowych Wtoch3,
a dzi$ jest centrum rosnacej imigracji z Afryki Péinocnej. Najwigksza grupe imigran-
téw tworza Marokariczycy przybyli giéwnie z regionéw Casablanki i Churibki
(fr. Khouribga). Wiekszos¢ z nich pracuje jako robotnicy i domokrazcy, jednak istnieje
réwniez aktywna mniejszos¢ pracujaca jako sklepikarze. Ci ostatni staraja sie zaspo-
kaja¢ popyt na specjalne produkty, zgtaszany przez populacje imigrantéw (np. migso
halal). Co wiecej, ich oferta jest rtéwniez odpowiedzia na zapotrzebowanie na ,egzo-
tyczne” produkty wsréd Wiochéw.

Marokariczycy z Turynu tworza réwniez nieformalne wiezi gospodarcze z innymi
miastami wloskimi (Genua, Mediolan), a takze z Francja oraz Marokiem. Bliskos¢
Frangji powoduje latwos¢ nawigzania i utrzymania transgranicznych kontaktéw
osobistych i zawodowych. Wiele produktéw, ktére mozna znalezé w turyriskich
sklepach, pochodzi z Frangji, wielu francuskich Marokariczykéw przyjezdza zas co
tydzien do Turynu w interesach’, lub w odwiedziny do krewnych. Marokariczycy
odgrywajg rowniez gléwne role w lokalnych organizacjach muzulmarskich, przy-
czyniajac sie do organizacji codziennego zycia religijnego i spolecznego. W ten
sposob bez przerwy kontaktuja sie i negocjujq z lokalnymi instytucjami.

Fakt, ze wielu imigrantéw pozostaje wciaz bez statego miejsca osiedlenia, powo-
duje, ze w miescie dochodzi do aktéw przemocy. Na skutek zamieszek, w ktérych
udziat brali Marokariczycy oraz miejscowi, kilkakrotnie na pierwszych stronach gazet
poddawano w watpliwosé mozliwosé pokojowej koegzystencji®”. Podczas gdy miej-

3 Tutaj nie dziatajg one w sposdb inny niz zwiazki i organizacje katolickie.

3 To jest domena niektérych lideréw AlIl i CIML (Mediolariskie i Lombardzkie Centrum Muzut-
maniskie), zwlaszcza Abdelwahida Pallavicini (AIIl) oraz Abdurrahmana Pasquini (CIML).

% Fiat i przedsigbiorstwa z nim zwigzane przyciagnety wielu Wlochéw z Potudnia.

% Wywiad z Q., Marokariczykiem, Mediolan, 11.10.1998.

%7 Por. O. Schmidt di Friedberg, La cohabitation dans le nord de I'Italie: Maroccains et Senegalais a Turin
et a Brescia, ,Migrations Societe”, nr 55, 1998.
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scowi maja tendencje do szufladkowania mlodziezy z Afryki Péinocnej jako dealeréw
narkotykéw, niektérzy mlodzi Marokariczycy reaguja zwiekszong agresja, czesto
walczac z policja, aby chroni¢ siebie nawzajem. Niektére grupy wypracowaty nawet
swoje wlasne sieci ze swoistym kodeksem honorowym.

Swieckie organizacje imigrantéw, zwiazki muzulmanskie i instytucje starajq sie
na rézne sposoby kontrolowac sytuacje. Zwykle wspélpracujq ze soba, ale czasem
dochodzi do konfrontacji. Wtedy organizacje muzulmanskie pokazujg duze mozli-
wosci mobilizacyjne w poréwnaniu z innymi organizacjami. Niemniej jednak powazne
nieporozumienia moga si¢ pojawié¢, gdy organizacje te zaczng prowadzi¢ dyskurs
zar6éwno na poziomie wewnetrznym, jak i zewnetrznym, lub gdy instytucje te beda
za bardzo polegaly na swoim samozwanczym muzuimariskim przewodnictwie, nie
wiedzac tak naprawde, do jakiego stopnia reprezentuja stanowisko i odczucia zbiezne
z wigkszoscig spolecznosci.

W Turynie typowym przyktadem jest sprawa mobilizacji kobiet muzutmariskich®
majaca na celu uzyskanie prawa do zdjecia do dokumentéw w czadorze: przedsta-
wiana jako walka o prawa muzulmanéw, a tak naprawde walka miedzy réznymi
organizacjami o demonstracjg, ktéra jest w stanie dziala¢ sprawniej (zaréwno walka
wewnetrzna, jak i o , pokazanie si¢” we Wloszech). Tak naprawde za$, fotografowa-
nie kobiet w czadorze lub bez nigdy nie bylo problemem dla wioskiej policji czy
organéw wiadzy, i rozwigzano go na szczeblu lokalnym.

Dzi§ w Turynie funkcjonuje okoto osiem sal modlitw i centréw muzutmanskich®.
Jest réwniez cmentarz muzulmanski, gdzie grzebani sg takze muzulmanie z innych
rejonéw Wioch.

Jako pierwsze, zostaly zatozone centra Corso San Martino oraz Via Berthollet
(San Salvario). To drugie, powstalo w roku 1974, z inicjatywy studentéw medycyny
i rolnictwa pochodzacych z Maszreku, zwigzanych z Wloskim Zwiazkiem Studentéw
Muzulmariskich (USMI). Wigkszo$¢ sposréd nich wrécita pézniej do swoich krajéw
i dzi$ centrum, podobnie jak i inne, jest zarzadzane przez Marokariczykéw.

Jednym z wazniejszych osrodkéw obecnie jest Corso Giulio Cesare (Porta Palazzo).
Zostal on otwarty w 1995 r. i miat by¢ z zalozenia , otwarty na miasto”, tj. zar6wno
dla muzulmanéw, jak i innych ludzi®’. Dla muzulmanéw oferuje on meczet, przed-
szkole, nauke arabskiego oraz religii, szkolenia dla imigrantéw oraz program reso-
cjalizacyjny dla mlodziezy majacej problemy z prawem. Dla innych oséb, w tym dla
nauczycieli i pracownikéw opieki spolecznej, prowadzone sa zajecia z kultury muzul-
marniskiej, jak réwniez warsztaty o tematyce muzulmanskiej dla szkét podstawowych
i ponadpodstawowych. Centrum jest réwniez w kontakcie z innymi organizacjami

3 Lokalna debata na temat roli kobiet miata dwéch gléwnych adwersarzy: imama Bubriki Buszte,
popierajacego czador, skromno$c i wykluczenie kobiet z zycia publicznego po jednej stronie, oraz
Sueda Benchdima, konsultanta Ministerstwa Sprawiedliwosci Republiki Wloch, popierajacego
Swiecko$¢, rownouprawnienie i bardziej niezalezny styl zycia, po drugiej. Przeglad réznych
stanowisk zob. np. Lano, ,La Repubblica” 2.02.1999, zob. tez Y. Soysal, Changing Parameters
of Citizenship and Claims-making..., op. cit., s. 516. oraz http://www.members.xoom.it/xmenu/
miscellanea/allah.html.

Oficjalna organizacja muzulmariska w Turynie jest wcigz ,w powijakach”. Podczas gdy powstaja
nowe centra, stare s likwidowane, zamykane lub zmieniaja nazwy.

40 Wywiad z F., Marokariczykiem, Turyn, 12.07.1996.
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muzulmariskimi. Chociaz na modlitwach piagtkowych obecni sg przedstawiciele
ponad 20 narodowosci, Marokariczycy przewazajq liczebnie. Utrzymujq oni stosunki
zaréwno z wiadzami lokalnymi (z burmistrzem, policja), jak i ze zwigzkami zawo-
dowymi.

Jeden z lideréw wspdlnoty jest réwniez wiascicielem rzezni*!. Przyjechat on do
Turynu z Churibki w Maroku w 1986 r. aby studiowac¢ informatyke. Tuz po przy-
jezdzie nawiazal kontakt z salg modlitw na Via Berthollet, wéwczas jedng z najak-
tywniejszych w péinocnych Wioszech. Zostat jednym z jej najbardziej zaangazowa-
nych czlonkéw:

Bytem aktywny spolecznie: musielismy ,wysprzgtac” centrum miasta, to znaczy zrobi¢ dwie
rzeczy. Po pierwsze, dziata¢ na polu edukacji — nauczy¢ ludzi (tj. Maghrebczykdw), zeby byli
uprzejmi, nie pili alkoholu, nie kradli, nie uzywali ordynarnego jezyka. Po drugie, dostownie
wysprzgtac — zebra¢ Smieci, gdyz nasza okolica (ulice otaczajgce Via Berthollet w rejonie San
Salvario) jest strasznie brudna. Zebralismy ludzi, zaprowadziliSmy do meczetu, porozmawia-
lismy z nimi i nakarmilismy.

Mowi tez, ze chce otrzymac wloskie obywatelstwo, poniewaz: tu muzutmanie mogg
swobodnie wyznawac wiare, a w krajach arabskich, wie Pani...

Tak jak w innych panistwach europejskich, muzulmanie wloscy w peini doceniaja
konstytucyjng swobode wyznania i bardzo szybko reaguja, gdy sie jej nie prze-
strzega®?.

Jedna z pierwszych nisz gospodarczych, opanowanych przez turyriskich muzul-
manéw byt ubdj zwierzat, sektor wczesniej przez nich nie zajmowany, mimo wzra-
stajacej populacji wyznawcéw islamu.

Na rynku Porta Palazzo niektdrzy wloscy rzeZnicy uswiadomili sobie, Ze mogq zarobi¢ na
oferowaniu migsa halal i wynajmowali sprzedawcow z Maroka i Tunezji, aby napisali na

szyldach ,migso halal”, lecz nie byto to zwigzane z prawdg. Zwalczalismy ich i chcielismy ich
pozwac do sqdu, teraz wszyscy z wyjgtkiem jednego zdjeli te szyldy™*.

RzeZnie mieszcza si¢ obecnie w giéwnym obszarze handlowym (Porta Palazzo).
Wiekszos¢ rzeznikéw jest powigzana ekonomicznie z sieciami meczetéw. Poza aspek-
tem ekonomicznym, podkreslajg réwniez, Ze jest to ustuga swiadczona muzulmanom
przez muzutmanéw*. Wszystkie rzeznie sg zlokalizowane blisko meczetow?.

Pierwsza rzeZnia zostala otwarta w 1992 r. Na poczgtku meczet sprowadzat mrozone
migso halal z Mediolanu*®, ale to nie wystarczato. W 1992 r. muzulmanie nalezacy do
centrum Via Berthollet zdecydowali o otwarciu spétdzielni prowadzacej rzeZnig¢ oraz

4 Wywiad z A. Marokariczykiem, Turyn, 24.04.1996.

42 Patrz nizej, zwlaszcza przypis 81.

43 Wywiad z A. Marokariczykiem, Turyn, 24.04.1996.

#“ Wywiad z A. Marokariczykiem, Turyn, 24.04.1996.

45 W rejonach San Salvario i Porta Palazzo.

4 Rytualny ub6j zwierzat jest duzo bardziej rozwiniety w Mediolanie, gdzie w 1994 r. bylo
21 muzulmarnskich rzezni, giéwnie prowadzonych przez Egipcjan i ich zatrudniajacych. Por.
M. Bonecchi, In Egira a Milano. Uoghi e modi dellIslam milanese, praca magisterska, Scuola regio-
nale per operatori sociali, Milano 1995. Dzi§ ich liczba musiata ulec co najmniej potrojeniu.
W Turynie jest 13 muzulmariskich rzezni.

[N
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pizzerie i kebabownie. Spdldzielnia nie byta czescig centrum muzutmariskiego, ale byli
to ludzie, ktorych wszyscy znalismy z widzenia, ktdrzy uczestniczyli w pigtkowych mod-
litwach*”. Podczas $wieta Id (al-Fitr — przyp. red.) rzeZnia kupuje barany na zamo-
wienie; klient idzie do rzeznika, aby wybraé Zywego barana dla siebie i po spraw-
dzeniu przez weterynarza jest on zarzynany.

Muzulmariski rytualny ubdj jest typowym przykladem lokalnego przystosowania
sie. Jest on w Turynie legalny, a wladze sanitarne zezwalajg na istnienie muzuiman-
skich rzezni*®. Wczesniej takie samo prawo bylto zastosowane wobec zydéw, gdyz
istniata koszerna rzeznia, teraz juz zamknieta (najprawdopodobniej z powodu braku
klientéw). Obecnie czes¢ zydéw kupuje migso w muzutmanskich sklepach®.

Wezesniej ubdj zwierzqt podczas 1d byt nielegalny, ale teraz wszystko jest juz uzgodnione
z Radg Miasta. Burmistrz jest zadowolony. W 1996 r. Id wypadt w niedzielg, niemniej zardwno
weterynarz, jak i pracownicy rzezni zgodzili si¢ jg otworzy¢ i pomdc nam w uboju®.

Prawo wloskie zezwala muzulmanom i zydom na ubdj wedtug ich zasad, ale
decyzja zalezy réwniez od lokalnych wiadz sanitarnych i od kierownika kazdej
z prywatnych rzeZzni, zwtaszcza drobiu, ktdry jest ubijany na miejscu.

Mowi sig, ze jesteSmy bardziej niehigieniczni niz tradycyjne rzeznie. Do dzis na przyktad nie
uzyskalismy pozwolenia na ubdj indykow. Nasza metoda jest tez postrzegana jako bardziej
okrutna, ale to nieprawda. Nawet weterynarz w rzeZni powiedzial, ze Smier¢ nastepuje szybciej

w wyniku naszej metody niz w wyniku tradycyjnych metod. Problem w tym, Ze do naszej
metody potrzeba wigcej ludzi. Jest ona jednak rdwniez bardziej higieniczna®.

Jeden z kierownikéw rzezni®?, cho¢ bardzo nastawiony na wspélprace ze wspél-
nota i $wiadomy religijnej funkcji swojego sklepu, podkresla, Ze nie ma, i nie powinno
by¢, réznic miedzy ludZmi zyjacymi w sasiedztwie. Nie chce by¢ uznawany za
Algierczyka (albo Kabyla albo kogo$ innego), Araba czy muzuilmanina, ale za ,jed-
nego z mieszkaricéw Turynu”. Podkresla, ze skoro w sasiedztwie mieszkajg katolicy
i zydzi, protestanci i ateisci, Piemontczycy i Potudniowcy, czemu nie moze wsréd
nich by¢ tez Arabéw czy muzulmandéw? Wszystkie podziaty sq fatszywe, méwi.

Wezesniej, kiedy imigranci we Wloszech byli mato liczni, szanowato sig i doceniato obcokra-

jowcow. W islamie jest tak samo, my (tj. muzutmanie) jestesmy rowni, ale jednoczesnie rdzni,
kazdy odzwierciedla jednak w sposobie bycia swdj kraj pochodzenia.

Strategie wypracowane przez wspélnoty i organizacje muzulmarskie w Turynie
wydaja sie i8¢ zaréwno w kierunku budowania lokalnej jednosci, jak i intensywnych

4 Wywiad z A., Marokariczykiem, Turyn, 24.04.1996.

48 O prawnych aspektach muzutmariskiego i zydowskiego uboju rytualnego we Wiloszech por.
Roccella, Macellazione e alimentazione, [w:] Musulmani in Italia. La condizione giuridica delle comunita
islamiche..., op. cit., s. 201-221; E. Francesca, Introduzione alle regole alimentari islamiche, Instituto per
I'Orientale C.A, Nallino, Roma 1995, gdzie w zalaczniku znajduja sie wloskie regulacje prawne
na ten temat.

4 Wywiad z E., Marokaficzykiem, Turyn, 12.07.1996.

% Wywiad z A., Marokariczykiem, Turyn, 24.04.1996.

51 Wywiad z C., Algierczykiem, Turyn, 12.07.199.

52 Wywiad z C., Algierczykiem, Turyn, 12.07.1996.
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interakcji z lokalng spolecznoscig i jej instytucjami. Podczas gdy jednostki zwykle
wybieraja jedng z opdji i traktujq druga jako catkowicie sprzeczna, organizacje zwy-
kle wybieraja obie i nie widza w tym nic niestosownego. Muzulmariski ubéj rytualny
byl mozliwy dzigki bliskim zwigzkom i intensywnym negocjacjom muzulmariskich
przywodcow z przedstawicielami wiadz. Co wiecej, to wladze poprosily muzulma-
néw o pomoc (i otrzymaly ja) w utrzymaniu spokoju wsréd spotecznosci muzul-
marniskiej po zamieszkach, w ktérych zginat marokaniski imigrant®. Z drugiej strony,
dyskurs o skorumpowaniu spoleczeristw zachodnich, inicjowany przez imaméw
w niektérych meczetach przyciaga do nich nowych ludzi. Umacnia to pozycje orga-
nizacji muzulmanskich, a tym samym sa one powazniej traktowane przez wiadze.
Niemniej jednak taki podwdjny dyskurs, cho¢ przynosi pozytywne efekty w krétkim
okresie (rozrost organizacji), moze si¢ okazac¢ malo efektywny w perspektywie diu-
gookresowej. Nieporozumienia na temat prawdziwych przyczyn obierania takiej
strategii przez organizacje muzulmarnskie moga prowadzi¢ do zatrzymania interak-
qji i przyczynic sie do spadku zaufania do wszystkich organizacji muzutmanskich.

Tak samo zgubne moze si¢ okaza¢ popieranie samozwariczych lideréw. Moga
zosta¢ bowiem szybko zdetronizowani przez nastepcéw, jezeli okazq sie nieskuteczni
w popieraniu muzulmarnskich zadan, jak réwniez integracji z Wlochami, zwlaszcza
gdy maja u boku silng alternatywna organizacje $wiecka.

TRIEST — STUDIUM PRZYPADKU

W Triescie obecno$¢ muzulmanéw ma dluga tradycje i zwigzana jest ze specy-
ficzng historiq miasta. Jako najwigkszy port Austro-Wegier do korica I wojny $wia-
towej, Triest okazywat tolerancje wyznaniowa az od czaséw Marii Teresy. Synagoga
i dwie cerkwie to po dzi$ dzien jedne z najpigkniejszych i najwazniejszych budowli
miasta. Istnieje réwniez kilka zboréw protestanckich oraz cmentarze wszystkich
wyznan. Meczetu nie ma, ale jest stary ,turecki” cmentarz muzulmanski, zalozony
w 1849 r>* gléwnie dla Bosniakéw stuzacych w armii austro-wegierskiej i tymcza-
sowo osiedlonych w miescie. Cmentarz nalezat do rzadu Imperium Osmariskiego®.
Niedawno konsul turecki odnowit go ze srodkéw przyznanych przez Wiloska Izbe
Handlowo-Przemystowg?®.

Po 1918 r. wzrost swiadomosci narodowej i podziat na paristwa narodowe zamiast
przynaleznosci do wielonarodowych imperiéw doprowadzil do stopniowego zaniku
kosmopolitycznej i wielojezycznej atmosfery, wczesniej charakterystycznej dla miasta.

5 Por. O. Schmidt di Friedberg, La cohabitation dans le nord de I'ltalie..., op. cit.

5% Cesarstwo Austro-Wegier oficjalnie uznato islam na swoim terytorium w 1874 r. Pierwsza ustawa
(z 20.05.1874) pozwolila spotecznosciom wyznaniowym innym niz Kosciét katolicki na oficjalng
dziatalnos¢. To byla podstawa do uzyskania specjalnych przywilejéw bliskich do tych, ktére
miat Kosciét katolicki. Catkowite uznanie islamu, zgodnie z hanaficka wykladnia, mialo miejsce
15.07.1912, kiedy ustawa z 1874 r. zostala rozszerzona o wiele punktéw. Ustawa z 1912 r. byta klu-
czowa dla austriackich muzutmanéw, kiedy ubiegali sie oni w 1979 r. 0 uznanie Muzuilmarskiego
Zwiazku Wyznaniowego jako osoby prawnej w roku 1979. Rozmowa z Sabine Kroissenbrunner,
18.03.2000.

5 V. Grassi, Il cimitero ,ottomano” di Trieste, ,Oriente moderno”, 4 (10-12), 1985, s. 223-238.

5% Rozmowa z Z. Wlochem, Triest, 6.12.2000.
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Okres faszyzmu i Il wojny $wiatowej, okupacja miasta przez wojska marszatka
Tito (maj-czerwiec 1945) i kolejne starcia w czasie, gdy miasto bylo pod kontrola
Aliantéw (1945-1954) pozostawilo glebokie slady w sferze socjalnej i politycznej, jak
réwniez pomiedzy poszczegdlnymi grupami etnicznymi i kulturalnymi, ktére obec-
nie sa daleko od zaleczenia®.

Chociaz blisko$¢ granicy moze czasem tworzy¢ napiecie wsrod lokalnej spolecz-
nosci, sama idea bycia ,najezdzanym” przez obcych oraz wzrost przestepczosci
wynika raczej z napie¢ ogélnonarodowych niz ze zmiany lokalnych warunkéw.
Miasta graniczne maja swoje wlasne mechanizmy dostosowawcze i dlatego wilasnie
dyskurs ogélnonarodowy raczej szkodzi niz pomaga w rozwigzywaniu miejscowych
probleméw.

Dzi$ muzulmanéw w Triescie mieszka okolo tysigca, wiekszos¢ to nowi imigranci.
Ich pochodzenie jest bardzo zréznicowane, znacznie bardziej niz gdzie indziej we
Wiloszech, z wigkszym odsetkiem oséb pochodzacych z Europy Wschodniej i Bli-
skiego Wschodu. Z powodu istnienia w mieécie Miedzynarodowego Centrum Fizyki
Teoretycznej UNESCO oraz Miedzynarodowej Agencji ds. Energii Atomowej (IAEA),
zalozonej przez laureata Nagrody Nobla, Pakistariczyka Abdusa Salama, w Triescie
mieszka tymczasowo réwniez sporo muzulmariskich uczonych i intelektualistow.
Z powodu handlu portowego Triest zamieszkujg czasowo marynarze oraz kierowcy
ciezaréwek (gléwnie z Egiptu, Turcji, Libanu i ZEA), ktérzy réwniez korzystajg z
rozmaitych ustug triesteriskiego meczetu.

Grupa muzulmarniskich studentéw powigzanych z USMI istniata w Triescie od
1982 r. Stworzyla ona rdzen Muzulmanskiego Centrum Kultury w Triedcie i Friuli-
Venezia Giulia, zalozonego w listopadzie 1988 i powigzanego z UCOIIL. W roku 1995,
z powodu otwarcia centrum muzulmanskiego w Udine, centrum skrécilo nazwe
jedynie do ,Muzulmariskie Centrum Kultury w TrieScie”. Jest ono uznawane przez
wiadze, ale jego sala modlitw znajduje si¢ w prywatnym mieszkaniu w centrum
miasta®.

W Triescie znalezienie $wiezego miesa halal jest niemozliwe®, ale w odréznieniu
od czasowo przebywajacych tu muzulmanéw, lokalna spotecznosé nie uwaza tego
za istotng sprawe. Tamtejsi muzulmanie stosujg sie do bardziej liberalnej fatwy,
pozwalajacej im jes¢ ,migso zwierzat, zabitych przez Ludzi Ksiegi, czyli zydéw
i chrzedcijan”. Podkreélaja, ze zasada ta ma solidne oparcie, tzn. jest to regulacja
(hukm) wydana przez waznego alima z Jordanii, Abd al-Aziza al-Chajata, po jego
wizycie w Niemczech®. Jeden z triesteriskich muzulmandéw przyznaje, ze denerwuje

5 Dzisiaj nadal nawiazuje sie do Risiera di san Sabba, nazistowskiego obozu $mierci od wrze$nia

1943 do kwietnia 1945 r., oraz do Foibe, kompleksu jaskini, gdzie w okresie okupacji jugosto-

wianskiej zabijano ludzi, a ich ciala wrzucano do jam. Jest to uzywane zaréwno przez politykéw

prawicowych, jak i lewicowych jako argument w dyskusji. Por. R. Pupo, Guerra e dopoguerra al

confine orientale d’Italin (1938-1956), Del Bianco, Udine 1999.

Rozmowa z V., Palestyriczykiem, Triest, 16.02.2001.

W Trieécie mozna naby¢é mrozone migso baranie halal z Nowej Zelandii oraz mrozony dréb

z Francji. Rozmowa z Z., Wlochem, Triest, 6.12.2000.

0 Al-Khayat, Hukm al-atimat wa-l-zabaih fi-l-islam. Hadi al-Islam, Ministry of the Awqaf f the Affairs
and of the Scared Places in Islam, Amman 1981. Regulacje nt. jedzenia i uboju rytualnego (Hukm
al-atima wa-1-daba’ih fi-l-islam), Hadi al-islam (Przewodnictwo islamu), s. 19-44. Dr al-Chajat, dzie-
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sig, kiedy inni muzuilmanie robig problem z powodu sposobu zabijania zwierzat. To
wedlug niego komplikuje relacje muzulmanéw z niemuzulmanami, a poza tym to,
co wazne w muzulmarniskiej poboznosci i religijnosci, to na pewno nie sprawa miesa®!.
Ponadto rynek miesa halal nie jest az tak wielki, aby przyciaga¢ biznesmenéw.
W sukurs przyszed! rabin Triestu, ktéry otrzymawszy pozwolenie na ubdj drobiu
i bydla, zasugerowat wladzom muzulmanskim, ze we wspdlnym interesie obu spo-
lecznosci lezy wspoélpraca w zakresie kupna i uboju zwierzat®2.

W kwietniu 1997 r., po ukazaniu si¢ w prasie lokalnej wywiadu® z przewodni-
czacym lokalnego Centrum Muzulmariskiego, Rada Miasta, wéréd ktérej 6w prze-
wodniczacy ma wielu przyjaciél, zadecydowala z wlasnej inicjatywy, ze byloby
dobrze da¢ spotecznosci muzulmariskiej miejsce pod budowe meczetu. Burmistrz
zgodzit sig, gdyz uwazal, ze przywrdéciloby to kosmopolityczny charakter miasta
i wypeitoby luke kulturowa. Niemniej jednak centrum muzulmariskie odrzucito
pierwszg oferte, poniewaz dziatka byla zbyt daleko, a poza tym trzeba by bylo
wysiedli¢ zamieszkujacych na niej Cyganéw®. Ostatnio niektérzy prawicowi radni
silnie oprotestowali plany budowy meczetu®.

Muzulmanie triesteriscy sq bardzo ostrozni i patrzg nie tylko na inne miasta
wloskie, ale takze na stowenski Koper i chorwacka Rijeke i ich spotecznosci. Jako ze
laczy ich z nimi i ich niemuzulmariskimi obywatelami wspélne polozenie i historia,
nie zwracaja oni uwagi na granice paristwowe. W Koperze mieszka ok. 400 muzut-
manéw, ktérzy moga byé w przysztosci zainteresowani chocby triesteriskimi rzez-
niami® (Triest uwazany jest przez czes¢ pémocno-zachodnich Balkanéw za gléwne
miejsce handlu). Niemniej jednak na razie, z powodu braku ograniczeri w uboju na
stowerniskich terenach wiejskich, problem nie istnieje. Muzulmanie z Triestu traktuja
jako przestroge sytuacje muzulmandéw z Rijeki, tworzacych najwieksza spolecznosé

kan Wydziatu Prawa Muzulmariskiego (szari’at) na Uniwersytecie Jordanskim, byt zaproszony
w Berlinie przez dyrektora Instytutu Weterynarii Ministerstwa Zdrowia, aby sprawdzit lokalne
praktyki uboju i udzielit porad prawnych. Kluczowy jest paragraf ,Regulacje uboju zwierzat
przez Ludzi Ksiegi” (Hukm daba’ih ahl al-kitab), s. 36. Opinia alima jest taka, ze mieso zwierzat
zarzynanych przez Ludzi Ksiegi jest ,,dopuszczone do spozycia przez Prawo” (halal akluha szaran).
Opiera on swoja opinie¢ na wczesniejszych regulacjach w hadisie al-Buchariego: powiedz to sam
(w imieniu Pana) nad tym (nad jedzeniem) i potem spozyj je (sammu alajhi antum wa-kulu); oraz na
Koranie (sura St6t zastawiony, wers 4): Dzis dobre rzeczy sg wam dozwolone (al-jaum uhilla lakum
at-tajjibat).

61 Rozmowa z V., Palestyriczykiem, Triest, 16.02.2001.

62 Rozmowa z Z., Wilochem, Triest, 6.12.2000.

63 11 Piccolo”, 19.04.1997, s. 11. Odwiedzajacy Centrum dziennikarze byli zaskoczeni, gdy dowie-
dzieli sie, Ze miesci si¢ ono w zwyklym mieszkaniu i nie ma wlasnego budynku. Zob. tez:
, 11 Piccolo”, 10.07.1998, s. 13; 27.10.1998, s. 19; 8.12.1998, s. 18; ,Vita Nuova” 24.03.2000, s. 10
oraz gazete ,Primorske Novice” z Kopera, dodatek kulturalny, 10.03.2000, s. 24.

64 Rozmowa z Z., Wlochem, Triest, 06.12.2000.

65 11 Piccolo”, rézne artykuly ze stycznia 2000 r., np. Maranzana w numerze z 29.01.2000, s. 25;

w numerze z 21.12.2000, s. 2 oraz , Il Manifesto” z 22.12.2000, s. 3, cala strona z artykutami na

ten temat, jeden z nich to wywiad z Sergio Ujcich z Muzulmariskiego Centrum w Triescie.

Triest i Koper lezg bardzo blisko siebie (ok. 20 km) i ludzie z Kopera czesto przyjezdzaja do

Triestu na zakupy.
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w regionie (115 000). Z wlasnych funduszy kupili oni dziatke, aby zbudowac meczet.
Ich projekt zostal zablokowany przez lokalne wladze w potowie realizacji®’.

Opér lokalny oraz echa sprawy meczetu w Lodi spowodowaly, ze Centrum
Muzulmariskie w Triescie tymczasowo zawiesilo dziatania, majace doprowadzi¢ do
budowy meczetu. CzeSciowo jest to zwigzane ze zmianami politycznymi, ktére zaszty
w Triescie, ale tez z wplywem narodowego dyskursu i atmosfery. Przedstawiciel
centrum muzulmariskiego powiedzial, iz nie chcial, by sprawa meczetu zostata
wykorzystana przez prawicowych politykéw w kontekscie nadchodzacych wyboréw.
Stwierdzil, ze centrum dalej zamierza poszukiwaé miejsca na meczet, ale bedzie
czekac z przedkladaniem propozycji na ,bardziej odpowiednie czasy”®.

Jeden z przedstawicieli triesteriskich muzulmanéw powiedzial, Ze jego zdaniem
obarczenie organizacji muzulmanskich wieksza odpowiedzialnoscig utatwi kontrole
nad muzulmariskg imigracja, ktéra niepokoi spoleczeristwo wloskie, i doprowadzi
do sytuadji, ze tylko ,dobrym” muzulmanom zezwoli si¢ na staly pobyt we Wiloszech.
Zasugerowal, ze aby otrzymac pozwolenie na pobyt, najpierw muzutmanin powinien
otrzymac¢ z meczetu $wiadectwo uczeszczania tam przez 3 miesigce. Jego opinia
wzbudzita wielkie poruszenie wérdd stuchaczy. Powiedziana w dobrej wierze (,,dobry
muzutmanin jest dobrym obywatelem”®) i zaprezentowana §wiadomie jako niemoz-
liwe do spelnienia marzenie, pokazuje jak rézne sa koncepcje wolnosci osobistej.
Niektérzy zinterpretowali te wypowiedZ jako znak, Ze organizacje muzulmariskie
chca osiagnad co$ wiecej niz przywoédztwo moralne wsréd swoich wspétwyznawcéw.
Moim zdaniem pokazuje to brak zrozumienia miedzy czescia przywdédcow muzul-
marnskich we Wloszech a wioskim spoteczeristwem. Czes¢ Wiochéw jest oczywiscie
uprzedzona do islamu, a muzulmanie sg czesto nieSwiadomi, ze nie przywiazujac
wagi do spraw, ktére sq wazniejsze dla Wilochéw i uzywajac innego jezyka dialogu,
nie promuja ani zrozumienia, ani nie wywotuja cieptych uczu¢ wobec islamu. Krétko
moéwiac, przywddcy wiloskich muzutmanéw (urodzeni we Wloszech i na obczyZnie)
posiadaja bardzo male zdolnosci przekazywania swoich prawdziwych pogladow tak,
zeby zrozumieli je niemuzulmanie, niezaleznie od tego, czy robig to $wiadomie czy

nie”".

67 Rozmowa z Z., Wlochem, Triest, 06.12.2000.

68 Rozmowa z Z., Wlochem, Triest, 06.12.2000. Por. Maranzana, ,,I1 Piccolo”, 18.10.2000, s. 13; Terzoli
w: in Come, V, nr 120, 15.12.2000, s. 17, wywiad z Sergio Ujciciem z Centrum Muzulmariskiego
w TrieScie oraz burmistrzem, Ricardo Iliciem.

V., Palestyniczyk, opinia wygloszona publicznie podczas debaty przy okraglym stole, zorgani-
zowanej przez Wilosko-Somalijskie Towarzystwo Kulturalne ,Sagal” w Triescie 1.12.2000 r., na
temat ,Islam i imigracja, czy integracja jest mozliwa?”.

Jestem przekonana, ze w przypadku rzecznika z Triestu bylo to uczynione nie§wiadomie. Dalsza
dyskusja z nim i jego wspélwyznawca pokazala, ze w istocie tak bylo. Niemniej jednak, nie jest
to regulq. Por. Frisina, 1999, ktéry zaznacza, ze wizyty uczniéw szkoét srednich w mediolariskim
meczecie, przygotowywane i dobrze widziane przez lideré6w tamtejszych wspdlnot muzutman-
skich, zwykle koricza sie glebokim rozczarowaniem i wzmocnieniem negatywnego postrzegania
islamu. Wine za to ponosi autorytarne i dogmatyczne podejscie przewodnika, zapewnianego
przez meczet.
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TWORZENIE MUZUEMANSKIEGO SPOEECZENSTWA OBYWATELSKIEGO?

Rozpowszechnianie sie uprzedzen wobec muzulmandéw i dzialania niektérych
partii politycznych (Liga Péinocna, Forza Italia, Sojusz Narodowy) oraz sprzeciwia-
nie sie budowie meczetéw przez wloskie grupy opiniotwoércze, daja — bardziej
zaradnym czlonkom organizacji muzulmariskich — mozliwos$¢ podkreslenia niespra-
wiedliwego stosowania praw konstytucyjnych oraz wzrostu uprzedzern w umystach
spoteczenistwa’l. Muzulmanéw ciagle prosi sie o to, aby potwierdzili swoja zdolnosé
do integracji ze spoleczeristwem, zamiast czego$ przeciwnego — czekania na dowdéd
niemoznosci integracji. Przypomina to sytuacje, w ktorej czeka sie az oskarzony
udowodni swoja niewinnos$¢ zamiast czekac az prokurator udowodni jego wine.

Stanowi to dobrg okazje do podkreslenia braku prawdziwych informacji o islamie
i uwypuklenia odpowiedzialnosci mediéw’2. Meczet jest czesto opisywany jako
miejsce schronienia fundamentalistow i grup terrorystycznych, jako miejsce niezdro-
wych i dzikich praktyk wymierzonych w kobiety i zwierzeta”.

Jednocze$nie niekt6rzy imamowie podkreslaja role meczetu w kontroli spolecznej,
moéwiac, iz wiele probleméw wynikajacych z obecnosci imigrantéw wynika wilasnie
z jej braku. Jesli nawet taki rodzaj kontroli bylby czasem przydatny dla niektérych
wtoskich (i nie tylko wloskich) instytucji, nie prowadzitby on w zadnym wypadku
do zwiekszenia wolnosci osobistej.

Zmartwieniem zaréwno dla wloskiej, jak i odpowiadajacej jej, cho¢ cichej muzul-
marnskiej czesci spoleczeristwa, jest wlasnie sila spotecznej kontroli meczetéw i orga-
nizagji muzutmarniskich’. Dlatego wlasnie czasem chcieliby oni zapobiec formalizacji
istniejacych organizacji muzulmanskich oraz zdobyciu przez nie hegemonii. Wedlug
niektérych lepiej jest nie mie¢ w poblizu meczetu niz mieé taki ograniczajacy swo-
bode.

Z drugiej strony, radykalnie prawicowa opinia publiczna we Wloszech bardziej
niepokoi sie muzulmanskimi imigrantami jako obcymi kulturowo, i nie jest to zwia-

71 Zob. tez A. Zolber, L. Litt Woon, Why Islam is Like Spanish..., op. cit., s. 19: Mieszkajgc w zsekula-
ryzowanej chrzescijariskiej Europie, wielu muzutmandw postrzega europejskie Zgdania wolnosci religijnej
jako sprzeczne, poniewaz spotyka si¢ z niewielkim zrozumieniem opinii publicznej i napotyka wiele
trudnosci w zyciu zgodnie z zasadami islamu. Z perspektywy imigrantdw, opinie Wlochdw zdajg sig byc¢
inne niz pluralistyczne stanowiska, ktdre przewazajg w sferze religijnej wsrdd chrzescijan i, w mniejszym
stopniu, zydow. Oprdcz czgstych oskarzeri wobec wiadz lokalnych o nieposzanowanie praw cztowieka,
muzutmanie sq przekonani, ze prawodawstwo i regulacje administracyjne nie obejmujg w rdwnym
stopniu ich spotecznosci i ze ignorancja i nieczutos¢ dominujg w podejsciu do mniejszosci religijnych.
Generalnie muzutmanie zdajg sie podejrzewac wiadze o ukrytg polityke dyskryminacji islamu.

Por. G. Soravia, L'immagine dell’Islam nei media italiani, Commissione per le politiche di integra-
zione degli Ministri, Roma, maj 1999, working paper nr 7; C. Marletti, Televisione e Islam. Immagini
e stereotipi dell'Islam nella comunicazione italiana, Nuova Eri, Torino 1995.

Wiele artykuléw i listéw do prasy wigzato meczet z przemoca wobec kobiet, obrzezaniem kobiet
oraz ubojem rytualnym. Muzulmariscy czytelnicy, kiedy zdaja sobie z tego sprawe, zwykle sa
zszokowani i gleboko urazeni.

74 Por. K. Allam, Commissione per le politiche di integrazione degli immigranti, 2000, s. 345.
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zane z tym ,jak” i jaki” islam jest wprowadzany”. Jak podaja Zolberg i Litt Woon,
islam jest przez Wlochéw uwazany za ,intruza” w ,chrzescijaniskiej Europie”77.

Podczas gdy dla czesci wloskiej Swieckiej opinii publicznej islam jest zagrozeniem
dla demokragji i sekularyzmu, dla innych jest zagrozeniem dla lokalnej katolickiej
tozsamosci. Interesujacym jest fakt, ze zwykle argumenty obu stron sa przytaczane
razem i ludzie zdajq sie nie traktowac ich jako przeciwne, lub po prostu nie zauwa-
zajg tego’®.

Wigkszos¢ muzulmaniskich imigrantéw z obywatelstwem wloskim lub karta
pobytu jest nieSwiadoma debaty o islamie, ktéra wlasnie sie toczy; wigekszos¢ tej
debaty cho¢ ich dotyczy nie toczy sie z ich udzialem, w wyniku czego ich omija. To,
co muzulmanie odczuwaja, to rosngca wrogosé w zyciu codziennym, ktéra odwza-
jemniaja, poniewaz nie rozumieja jej przyczyn. Ich poglad na islam (religia pokoju,
porzadku i moralnosci) nie jest taki sam, jak wloskiej opinii publicznej (religia nie-
nawisci, przemocy i oporu wobec Zachodu,).

Rosnacy sprzeciw wobec islamu wsréd wioskiej opinii publicznej oraz niektdre
o$wiadczenia rozmaitych organizacji powoduja, ze niektérzy muzuimanie, ktérzy
do tej pory nie zabierali glosu (czesto pozwalajac wioskim niemuzulmariskim bojow-
nikom czy intelektualistom na walke zamiast nich’””) zaczynajgq sami zajmowac sta-
nowisko. Ci intelektualiéci muzulmanscy, dotad pozostajacy poza debata, zaczeli
uswiadamiaé sobie, ze nie moga tak dalej robi¢. JesteSmy $wiadkami budzenia sie
ze snu muzulmanskiej opinii publicznej, ktéra zaczyna reagowad na kampanie
medialne oraz polityczne stanowiska, niezaleznie od tego, czy wypowiadajacy sie
muzulmanie s czlonkami organizacji muzulmanskich czy nie. Tak bylo i w sprawie
meczetu w Lodi i w sprawie meczetu Via Meda w Mediolanie®, a takze w odpo-

75 Zob. tez E. Said: Dzis islam jest definiowany negatywnie jako ten, z ktérym Zachdd radykalnie sig nie
zgadza, i to napigcie radykalnie ogranicza wiedzg na jego temat. (1997, s. 163) Przekonanie, ze islam
jest sredniowieczny, niebezpieczny, wrogi i stwarza zagrozenie dla ,nas” (...) jest wspdlne dla kultur
oraz paristw i moze by¢ jasno zdefiniowane: Wypowiedzi wtadz w tym duchu mogq juz by¢ niemalze
cytowane, mozna robi¢ do tego odniesienia, ktdtnie o poszczegdlne zasady, ktorymi kieruje sig islam, mogq
by¢ wszczynane na ich podstawie — przez kazdego, nie tylko ekspertdw czy dziennikarzy. I w rezultacie
taka idea powoduje rodzaj podejécia a priori kazdego, kto chee dyskutowac lub tylko powiedzie¢ cos na
temat islamu. (Covering Islam. How the Media and the Experts Determine how we See the Rest of the
World, Vintage Books, New York 1997, s. 157).

A. Zolberg, L. Litt Woon, Why Islam is Like Spanish..., op. cit., s. 5.

O ostatnich wydarzeniach we Wioszech zob. G. Zincone [w:] Commissione per le politiche di integra-
zione degli immigranti, 2000, XVIII: Publiczne manifestowanie ksenofobii stato si¢ w tym samym czasie
grozne i $Smieszne. W roku 2000 mozemy przywotac incydent z meczetem w Lodi — marsz przeciwko
przydzieleniu przez miasto dziatki na budowe meczetu, (...), burmistrza Rovato proszgcego niechrzescijan
o0 odejscie co najmniej 15 m od gldwnego kosciota (...), (thum. aut.)

Por. G. Biffi, La citta di San Petronio nel terzo millennio. Nota pastorale, ,Documenti Chiese locali”,
nr 96, 12.09.2000, Edizioni Dehoniane, Bologna.

Por. jako przyklady polemike z ksigzka Sartoriego autorstwa F. Dassetto, Gli abbagli del professor
Sartori, ,Intersos”, pazdziernik 2000 oraz G. Zincone, Che lo straniero resti straniero, ,L’indice”,
XVIII, no. 2, luty 2001.

Grupa wloskich muzulmanéw powiazana z COREIS poprosila i otrzymata od mediolaniskiej rady
miejskiej pozwolenie na przeksztalcenie bedacego ich wlasnoscia budynku na meczet. Niektérzy
prawicowi przedstawiciele wladz sprzeciwili sie temu i nieskutecznie prébowali zorganizowac
demonstracje. Por. ,La Stampa” 2.11.2000 oraz http://www.coreis.it.
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wiedzi na stwierdzenia politologa Giovanniego Sartoriego®! oraz kardynata
Biffiego®, ktérzy twierdzili, ze muzulmariscy imigranci sa zagrozeniem dla tozsa-

81 Sartori podaje ten poglad w swej ksiazce (G. Sartori, Pluralismo, multiculturalismo e estranei Saggio

8

o

sulla societa multietnica..., op. cit.) oraz w kilku artykulach w prasie. Jego artykul wstepny w
,Corriere della Sera” z 25.10.2000 miat oddZwigk nie tylko we Wioszech, ale tez w Hiszpanii. Jego
poglad moze by¢ zreferowany nastepujaco: Muzulmanie sq innym przypadkiem niz pozostali
emigranci, gdyz sg ,inwazyjni”. Oznacza to, ze prosza o ,ustepstwa” i ,przywileje”. Po tym
nastepuje niekompletna lista muzulmariskich zadan, skupiajaca si¢ nie na tych mozliwych do
spelnienia i realistycznych, ale za to na mogacych oddzialywac na wyobraznie Wiochéw. Muzul-
manéw podejrzewa sie o infibulacje czy poligamie z przyczyn religijnych, ale w celu wytwo-
rzenia zamknietej spolecznosci, ktéra bedzie odmawiac integracji i spowoduje chaos spoteczny,
zwlaszcza jesli otrzyma prawo glosu. Pomijajac niektére bledy merytoryczne w tym wywodzie
(infibulacja nie jest muzulmarniska praktyka), Sartori zdaje sie twierdzi¢, Ze homogenicznos¢ jest
jedynym warunkiem funkcjonowania spoleczeristwa, ma mato wiary w skutecznos¢ wloskiego
prawa i instytucji, mysli Zze wolnos¢ wyznania nie stosuje sie¢ do wszystkich (wiekszos$¢ zadan
muzulmanéw jest zgodna z konstytucja) i przemilcza fakt, ze uznawanie muzulmanéw za z géry
odmiennych spowoduje uformowanie si¢ defensywnie nastawionych zamknietych spolecznosci.
Tymi stowami charakteryzuje muzulmanéw w swojej ksiazce: (...) Europejska ksenofobia koncen-
truje sig na muzutmanach i Arabach, zwlaszcza gdy sq oni muzutmanami (sic!). To oznacza, Ze jest
to przede wszystkim reakcja odrzucenia kulturowo-religijnego. Kultury azjatyckie sq rdwniez dalekie
od zachodnich, ale sq to wcigz kultury Swieckie, w sensie ze nie ma w nich elementu fanatyzmu czy
zbrojnej walki w imig religii. Kultura islamu nie jest swiecka, i nawet gdy nie ma w niej fanatyzmu,
ciggle muzutmariskie spojrzenie na swiat jest teokratyczne (podkr. aut.) i nie akceptuje rozdziatu kosciota
od paristwa, polityki od religii (...) Prawo koraniczne nie uznaje praw czlowieka (...) jako uniwersalnych
i niezbywalnych praw jednostki (...). (Ibidem, s. 48-49, tlum. aut.). Polemika por. F. Dassetto, Gli
abbagli del professor Sartori..., op. cit.,, oraz G. Zincone, Che lo straniero resti straniero..., op. cit.
W prasie por. np. ,La Stampa”, 26.09.2000, s. 23, artykuly Riotta i Salvadori.

Kard. Biffi wypowiada sie w swoim liScie pasterskim z wrzesnia 2000 (G. Biffi, Conferenza
episcopale dell’Emilia Romagna..., op. cit), ktéry spowodowal wybuch emodji i debate katolickich
przedstawicieli oraz w szerszym gronie wloskiej opinii publicznej zaréwno katolickiej, jak i $wie-
ckiej. Stanowisko kardynala jest znane gléwnie dzieki wywiadom i artykulom publikowanym
w prasie. 14 wrze$nia wszystkie wazne gazety opisaly sprawe, a w wielu z nich debata na jej
temat zajela calq pierwsza i kilka wewnetrznych stron. Komentarze i reakcje mozna bylo sledzi¢
przez caly pazdziernik i listopad. O wiele mniej oséb zapoznalo sie z wilasciwg trescig listu
kardynala. Podana przez prase brzmi nastepujaco: Muzulmanie sa zagrozeniem dla wloskiej
tozsamosci, gdyz maja inng kulture i religie, sq zagrozeniem dla katolickich Wioch, gdyz majg
inna, konkurujaca religie, sa zagrozeniem dla Wloch $wieckich, gdyz nie znaja, ani nie akceptuja
rozdziatu religii i polityki. Paristwo powinno preferowac imigrantéw katolikéw (lub przynaj-
mniej niemuzulmandw), gdyz latwiej integrujq sie ze spoleczenstwem, bedac mniej réznymi
kulturowo. Z listu mozna wywnioskowad, ze: miasto Bolonia bedzie stalo w obliczu ,wyzwari
i njewiadomych” (s. 5), z ktérymi zetknie sie w najblizszej przysztosci w celu ,zachowania swojej
tozsamosci” (s. 21). List podkresla historyczna, spoleczna, kulturows i religijng tozsamos¢ Bolonii
(nie jej Swiecka tozsamosd, ktdra byla i jest istotna) (s. 7-20). Dwa wyzwania najblizszej przyszlosci
to przybycie ludzi z dalekich i réznych krajéw oraz rozprzestrzenianie sie ,niechrzescijariskiej
kultury wéréd chrzescijan” (s. 21). Pierwsza wzmianka na temat muzulmandw jest na s. 22 (z 33).
List podkresla wage gloszenia Ewangelii wszystkim, wlaczajac w to muzulmanéw. Daje tez kato-
likom rady, jak postepowad z muzulmanami, aby unikna¢ nieporozumieri. Zob. tez. Conferenza
episcopale dell’Emiglia Romagna, 2000. Nastepujace cytaty zawieraja fragmenty, ktére uwazam
za najbardziej problematyczne odnosnie muzulmanéw (ttum. aut.): Musimy bardzo powaznie
potraktowac kwestie zachowania tozsamosci narodu. Witochy nie sq pustynig, czy rzadko zamieszkatym
lgdem, bez historii, bez zywych tradycji, bez kulturalnego i duchowego dziedzictwa, aby zamieszkiwali
je przypadkowi ludzie (...) (s. 24). Biorgc pod uwage pokojowe i owocne wspdtzycie, jesli nie mozliwg
i pozgdang integracje, warunki dla przybyszéw nie sq zawsze sprzyjajgce. Wiadze cywilne muszq wzigé
to pod uwage. (s. 24). (...) przypadek muzutmandw musi byc traktowany ze szczegdlng uwagq. Majg (...)
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mosci kulturowej Wloch oraz stwarzaja problemy spoleczne i prawne. Jak mozna
bylo oczekiwad, prasa wymogla odpowiedzi na te stwierdzenia od lideré6w poszcze-
gblnych spotecznosci muzutmariskich. W Turynie by} to imam Bubriki Buszta, ktéry
zgodnie z praktyka wypracowana przez wloskie (i inne europejskie) organizacje
muzulmarnskie poprosil o respektowanie praw jednostek oraz o to, by zasady kon-
stytucyjne w pelni odnosily sie do muzutmanéw®.

Dla niektérych swieckich intelektualistéw muzuilmanskich impulsem do rozpo-
czecia debaty sg istniejace uprzedzenia wobec islamu®. Byli oni dotychczas zdecy-
dowani nie uzywac islamu jako kapitatu spotecznego (przypadek 1), pracujac nad
asymilacja z wloskim spoleczeristwem na jego zasadach®®. Czesto budowali oni bar-
dzo wymyslne sieci spoleczne o szerokim zasiegu i sa bardzo mocno zakorzenieni
w lokalnym Srodowisku. Teraz postrzegaja narodowq debate przeciwko islamowi
jako zagrozenie dla wieloletniej adaptacji nauki oraz kompromisu i reagujq decydu-
jac sie na ,,ujezdzanie tygrysa”, nagle uaktywniajac uspiona dotad tozsamos¢ religijng
i uzywajac jej do ,renegocjacji” swojej pozycji we wioskiej sieci spotecznej (przypa-

inny dzieri postu, niekompatybilne z naszym prawo rodzinne, ich pojecie kobiety rdini sig znaczgco od

naszego (...) Ogdlnie ich poglgd na nasze zycie publiczne jest wyraZnie fundamentalistyczny. Tak wigc

utozsamianie religii i polityki jest czescig ich niekwestionowanej i niemozliwej do wyrzeczenia wiary.

Nawet jesli czekajg na ogloszenie tego Zgdania i domagajg si¢ wigkszosci (s. 24). (...) Bedzie dobrze,

jesli nikt nie bedzie lekcewazyt ani zapominat, Ze katolicyzm, ktory juz nie jest ,oficjalnym wyznaniem

w kraju” pozostaje niemniej jednak ,religig historyczng” narodu wiloskiego i gldwnym Zrodtem jego

tozsamosci oraz inspiracjq naszej wielkosci. Dlatego jest niezasadne przyrdwnywanie go do innych form

religii czy kultury (...) (s. 24). Odnoszac sie do wywiadu, ktérego udzielit 10 lat temu, kard. Biffi
podsumowuje: Mysle, ze (...) Europa albo powrdci do chrzescijaristwa albo stanie si¢ muzutmariska.

Bez przysztosci jest ,kultura nihilizmu” lub wolnos¢ bez granic i zawartodci, sceptycyzm. (...) Nihi-

lizm, podparty hedonizmem i libertariariskim nienasyceniem, nie bedzie w stanie oprze¢ sig spdjnemu

przekazowi ideologicznemu islamu, ktdry niewgtpliwie si¢ pojawi (...) (s. 26). Podsumowujac, kardynat
wydaje sie traktowac tozsamos¢ jako co$ niezmienne i nie dostrzega wagi kultury $wieckiej we

Wioszech. Opiera sie na stereotypach bez dowodzenia, Ze wloscy muzulmanie do nich przystaja

(fundamentalizm, grozba ,inwazji”). Zastanawialam sie, czy list byl pisany z myslg o tej czesci

spoleczeristwa, ktdra jest bliska ideologicznie Lidze Pémocnej i dystansowala sie od Kosciola.

Ostatnie stanowiska Ligi na temat katolicyzmu bedacego czescia wioskiej tozsamosci i o aborgji,

jak réwniez czeste cytowanie listu przez jej przywédcéw zdaja sie potwierdzaé te przypuszczenia.

Por. tez La Spina (,La Stampa” 09.06.2000, s. 9).

Zob. zwlaszcza wywiad z Bubrikim Busztg (,La Stampa” 14.09.2000, s. 7), gdzie méwi o tym,

ze jest 1) zdziwiony stwierdzeniami Biffiego, 2) muzulmanie w Turynie sq w dobrych stosun-

kach z tamtejszymi reprezentantami kosciota, 3) praktykowanie islamu jest gwarancja uczciwosci

i Wlosi powinni o tym wiedzie¢, 4) przestepczo$¢ to nie tylko domena imigrantéw i osoby

wszystkich narodowosci i wyznari powinni polaczy¢ sity w jej zwalczaniu, 5) muzulmanie prosza

tylko o respektowanie Konstytugcji, 6) Muzulmanie chcg zy¢ w sprawiedliwosci. Zob. tez ,La

Stampa” 15.09.2000, s. 34; ,I1 Messaggero dell'Islam”, nr 80, 12.1990-01.1991; zob. tez Y. Soysal,

Changing Parameters of Citizenship and Claims-making..., op. cit.

8 Por. Allam, Lettera aperta a Biffi, ,La Stampa” 28.09.2000, s. 25.

8 Nigdy bym nie wpadt na to, aby uzywaé mojego wyznania w celu zrobienia kariery politycznej. Ale
panujgcy obecnie klimat zmusza mnie do wejscia na sceng publiczng. Jako naukowiec, zdaje sobie w petni
sprawe z obecnej sytuacji, w ktdrej strona europejska wyolbrzymia negatywny stereotyp muzutmanina,
podczas gdy muzutmariska zdaje sie forsowac ideg wycofania sie w granice jedynie swojej wspdlnoty
- rozmowa z Chalidem Fuadem Allamem, Triest 6.03.2000.
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dek 3). Ludzie ci uzywaja lokalnie wypracowanych powigzan do dziatan na szczeblu
narodowym, poprzez media i partie polityczne®.

Said¥” zauwaza, ze na zachodzie media rzadza nastrojami spoleczenstwa i ze
samymi mediami rzadza ré6zne lobby kulturalne. Szansa na zakorzenienie sie islamu
w spoleczenistwach europejskich w sposéb pokojowy zalezy zatem réwniez od moz-
liwosci przyswajania tych informagji przez cztonkéw wspélnoty muzutmariskiej®.
To oznacza, ze nalezy budowad nowoczesne, zachodnie spoteczeristwo muzuilman-
skie, ktére podziela wiekszo$¢ pogladéw i zainteresowan swoich czlonkéw, ale
jednoczesnie dostosowuije je, aby pasowaly do islamu w ich rozumieniu®. Jak twier-
dzi Said”, nadszedt! czas aby zmieni¢ pojmowanie islamu z ,towaru” na ,partnera
w rozmowie”. To oznacza, ze islam ma przestac by¢ czyms egzotycznym, przedmio-
tem badan ekscentrycznych specjalistéw czy religia dla nieprzyjaznie nastawionych
obcych. Méwiac krétko, nie moze by¢ juz traktowany lokalnie i banalizowany. To
za$ musi tez oznaczad obecnos¢ w spoteczenistwie grupy kompetentnych muzutman-
skich obywateli, ktérzy nie pozwola dyskursowi publicznemu wyjs¢ poza ramy
zdrowego rozsadku i zamienic sie¢ w debate o stworzonych przez siebie mitach czy
koszmarach.

Staralam sie dowiesc, iz narodowa debata o islamie i jej odbidr przez media moze
oddziatywac na lokalne procesy adaptacji muzulmariskich imigrantéw oraz obywa-
teli Wioch. Dyskurs narodowy powoduje bowiem, ze muzulmanie, ktérzy juz wygod-
nie umiejscowili sie¢ w lokalnych spotecznosciach, sa zmuszeni wbrew swej woli do
swoistego pojawienia sie na scenie i wziecia udzialu w ogélnonarodowym starciu,
na ktdre nie zawsze majg ochote.

Z angielskiego przetozyt Jacek Duda

8 Jeden z nich (z Triestu) niebawem wystartuje w wyborach z ramienia Partii Zielonych.

87 E. Said, Covering Islam..., op. cit.

8 Najprawdopodobniej Sartori nie zdecydowalby si¢ na cytowanie stwierdzeri wyjetych z kon-
tekstu, na robienie ahistorycznych uwag na temat judaizmu czy chrzescijaristwa (takich, na jakie
pozwolil sobie w odniesieniu do islamu), gdyz mogloby to spowodowac spadek szacunku wobec
niego wéréd innych naukowcéw i opinii publicznej.

8 Jak mi wiadomo, nie ma we Wloszech dziennikarzy-muzutmanéw, chociaz sq dziennikarze
nalezacy do innych mniejszosci religijnych. Por. C. Marletti, Televisione e Islam, s. 16; G. Soravia,
L’immagine dell'Islam nei media italiani..., op. cit., s. 42.

0 E. Said, Covering Islam..., op. cit.



Kai Hafez

TURECKIE MASS MEDIA W NIEMCZECH.
BARIERA CZY SZANSA SPOLECZNE) INTEGRAC)I?

Integracje mniejszosci narodowych i religijnych mozna analizowac na wiele sposobow.
Jednym z nich jest okreslenie zwigzku pomigdzy korzystaniem ze srodkdw masowego prze-
kazu i integracjg spoteczng. Zagadnieniu temu, w kontekscie integracji Turkéw w Niem-
czech, poswigcit swoje badanie prof. Kai Hafez z Uniwersytetu w Erfurcie. Ujecie problemu
integracji Turkow przez pryzmat mediow, z ktdrych korzystajg, jest podejSciem ciekawym
i praktycznie niespotykanym w polskiej literaturze przedmiotu. Ponizszy artykut stanowi
skrdcong i zmodyfikowang wersje studium pt. Tiirkische Mediennutzung in Deutschland.
Hemmnis oder Chance der gesellschaftlichen Integration?, wykonanego w 2002 r. na
zlecenie Urzgdu Prasy i Informacji Rzgdu Federalnego Niemiec — KGS.

W ramach niniejszego jakosciowego projektu badawczego na temat korzystania
z mediéw przez Turkéw przeprowadzono 93 wywiady z rodzinami, jak i pojedyn-
czymi osobami. Projekt stanowi uzupelnienie reprezentatywnego badania ilosciowego
na ten sam temat zrealizowanego przez GofaK Medienforschung GmbH! na zlecenie
Urzedu Prasy i Informacji Rzadu Federalnego Niemiec i dotyczy przede wszystkim
motywoéw korzystania z mediéw niemieckich i tureckich. Gléwnym jego celem jest
zbadanie zwiazku pomiedzy doborem mediéw a integracja spoteczna. Czy korzy-
stanie z mediéw tureckich ogranicza, a z niemieckich stymuluje integracje?

Pytanie to jest istotne zwlaszcza z punktu widzenia oséb, korzystajacych przede
wszystkim z mediéw tureckich, ktére mozna pogrupowaé w nastepujacy sposob:
czy czytajg tureckie gazety dlatego, bo nie sq zainteresowane tym, co sie dzieje
w Niemczech, bo uwazaja swéj pobyt w tym kraju za tymczasowy, czy moze dlatego
Ze majg zastrzezenia do niemieckiego ustroju i konstytucji (teza o spoteczeristwie
réwnoleglym)? A moze osoby te staraja sie zintegrowac i sta¢ niemieckimi obywa-
telami, a mimo to ‘konsumuja’ przede wszystkim media tureckie??. A jesli tak — czy

L Mediennutzung und Integration der tiirkischen Bevilkerung in Deutschland; wyniki badania prze-

prowadzonego dla Urzedu Prasy i Informacji Rzadu Federalnego Niemiec; kierownik projektu:
prof. dr. H. Wei, G6faK Medienforschung GmbH, Potsdam 2001.

Teza o strategicznej etnicyzacji za H. Naficy, The Making of Exile Cultures. Iranian Television in
Los Angeles, Minneapolis, London 1993, s. 197.
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chodzi przede wszystkim o podtrzymywanie diasporycznego kontaktu z ojczyzna?
I czy nie prowadzi to do napiecia psychospotecznego, wynikajacego z tego, ze osoba
taka mieszka w Srodowisku, ktérego ramy gospodarczo-polityczne w pelni akceptuje,
jednak nie moze bra¢ udziatu w dyskursie publicznym (np. z powodéw jezykowych),
albo tego nie chce? Aby odpowiedzied na te i inne pytania utworzono typologie
uzytkownikéw mass mediéw (por. ponizej).

Interpretacja rozméw bazuje na zalozeniu, Ze rézne strategie doboru mediéw
(tylko niemieckie, tylko tureckie, albo oba rodzaje) odwotuja si¢ do réznych plasz-
czyzn integracji. Od integracji politycznej (systemowej) odréznia si¢ integracje spo-
leczng i kulturowa. Plaszczyzny te w rézny sposéb zwigzane sa z korzystaniem
z mass mediéw. Zaklada sie, iz media oddzialuja w najmniejszym stopniu na plasz-
czyzne polityczng i spoleczng integracji ze wzgledu na utrwalony system wartosci,
za$ w najwigkszym na plaszczyzne kulturowa. Nalezy jednak pamietad, ze oddzia-
lywanie mediéw na proces integracji nie moze by¢ oparte na naiwnym zatozeniu,
ze media nieuchronnie wywiera¢ beda istotny wplyw na sposéb myslenia i zacho-
wania ich uzytkownikéw. Wiele zmiennych moze zmniejszy¢ ich oddziatywanie®.

Niniejszy projekt wykazal, ze nie istnieje jednoznaczny zwiazek miedzy korzy-
staniem z mediéw tureckich i/lub niemieckich a postawami spoleczno-politycznymi.
Wyszczegdlniono zatem sze$¢ typéw uzytkownikéw mass mediéw, aczkolwiek moz-
liwe sa dalsze podzialy:

Uzytkownik Media
wychodZca kulturowy wylacznie tureckojezyczne
wychodZca polityczny wylacznie tureckojezyczne
uzytkownik z diaspory wylacznie tureckojezyczne
uzytkownik dwukulturowy niemieckie i tureckojezyczne
uzytkownik transkulturowy wylacznie niemiecko-tureckie
uzytkownik asymilacyjny wylacznie niemieckie

Powyzsza typologia nie neguje indywidualnosci respondentéw, a wrecz przeciw-
nie — umozliwia przypasowanie i systematyzacje réznorodnych wypowiedzi uzyt-
kownikéw mass mediéw, nie pozbawiajac ich zlozonosci. Celem badania jest uzy-
skanie informagji, jakie typy osobowosci, biografie i wizje integracji kryja si¢ za dang
kategorig uzytkownika mediéw.

PROFIL WYCHODZCY KULTUROWEGO

Sposréd tureckich imigrantéw* to wychodZca kulturowy korzysta najwiecej
z mass mediéw tureckich. Do Niemiec przybyl z przyczyn ekonomicznych i odnalazt
sie w niemieckim systemie politycznym, ktéry darzy wiekszym zaufaniem niz ture-
cki — wedlug niego zbyt malo efektywny.

3 K. Hafez, Die politische Dimension der Auslandsberichterstattung. Band 1: Theoretische Grundlagen,
Baden-Baden 2002, s. 118.
4 Wywiady m.in.: Nazife, Arslan, Sevim, Muhsine.
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Kulturowy wychodZca jest sercem i dusza w Turcji, czuje sie z nig zwigzany,
nawet jezeli powré6t w rodzinne strony okazuje si¢ niemozliwy (dzieci w Niemczech,
renta). Samo pojecie , kulturowego wychodZcy” wskazuje na to, Ze przynajmniej pod
katem kulturowym i emocjonalnym dana osoba znajduije sie nie tam, gdzie by chciata,
bowiem zostala zmuszona zamieszka¢ w innym miejscu. Tureckie mass media sta-
nowia zatem istotny element codziennej podrézy do , wirtualnej ojczyzny” — Turcji.
W Niemczech czesto brakuje kulturowemu wychodZcy akceptacji, zas w niemieckich
$rodkach masowego przekazu — podobnie jak w niemieckim spoteczeristwie — sym-
patii i zainteresowania tureckimi przybyszami. Stan ten wywoluje nostalgie za Tur-
qja, ktéra moze zniweczy¢ wszelkie préby blizszego nawigzania kontaktu z Niemcami
w samym zarodku. Badania KOMTECH?® wskazuja, ze istnieje pozytywna korelacja
pomiedzy uczuciem alienacji w Niemczech a konsumpcja tureckich mediéw: ,Im
wiecej oglada sie niemiecky telewizje, tym stabsza che¢ powrotu do ojczyzny”®.

WychodZcy kulturowi starajg sie pozosta¢ w kontakcie z Turcja nie tylko w spo-
s6b bezposredni (urlopy itp.), ale takze poprzez tureckie media, jednak nie zawsze
im sie to udaje. Konsumpgja tureckich mass mediéw moze jednak prowadzi¢ nawet
do poczucia wyobcowania, w przypadku gdy prezentowany w mediach obraz Tur-
¢ji zdecydowanie rézni sie od tego, jaki pamieta emigrant z czasu swojego pobytu
w tym panstwie (np. z czaséw dziecinistwa). W Turcji dokonuja sie obecnie znaczace
przemiany polityczne i spoteczno-gospodarcze, ktérych osoby przebywajace od
dziesiatek lat na emigracji nie sa w stanie w catosci ogarna¢’. Chociaz wigc tureckie
mass media moga przyczyni¢ sie do umocnienia ich wiezéw z krajem ojczystym,
kryja w sobie réwniez potencjal wyobcowania. Stare obrazy i identyfikacje czesto
zaklidcaja nie dajace si¢ tatwo zaklasyfikowac kognitywne i emocjonalnie obrazy
i wrazenia (w sensie ,dysonansu poznawczego” L. Festingera)®. Nalezy doda¢, ze
owo wyobcowanie jest dla kulturowych wychodZcéw o tyle trudniejsze do zniesie-
nia, ze w ich percepcji $wiata nie ma miejsca na alternatywe — orientacje dwukultu-
rowa, ani na silniejsze przywigzanie si¢ do Niemiec.

Trudno jest jednoznacznie okresli¢, w jakim stopniu konsumpcja tureckich mediéw
sprzyja duchowej i emocjonalnej stabilizacji, gdyz poszczegdlni respondenci réznia
sie w tym zakresie. 41-letnia Leyla, asystentka lekarza uwaza, ze: ,Turek jest spon-
taniczny (...) Wiekszo$¢é Turkéw, ktérzy odbierajg telewizje turecka, jest bardzo
szczgsliwa. Ci, ktérzy nie moga tego zrobi¢, sa bardzo smutni”®. Leyla argumentuje
swoja opinie wskazujac na to, ze tureckie mass media oferujg mozliwos¢ ucieczki
przed monotonig zycia codziennego. Jest to efektywny sposéb ze wzgledu na fakt,
ze wiele informacji w tureckich $rodkach masowego przekazu nie ma zwigzku
z zyciem codziennym Turkéw w Niemczech. Media z dalekiego $wiata jako Swia-
doma forma ucieczki przed problemami wspédtczesnego spoleczenistwa? Wida¢ tu,
ze Turcy (podobnie jak inni emigranci) dysponujg pewnym potencjalem, w przeci-

5 Fernsehnutzung der tiirkischen Bevilkerung in Herne, projekt badawczy na zlecenie KOMTECH,
Solingen, marzec 2001; kierownik projektu: prof. dr. Klaus Merten.

6 Ibidem, s. 17, 19.

7 Por. podobne spostrzezenia w Wielkiej Brytanii: A. Aksoy, K. Robins, Thinking across Spaces.

Transnational Television from Turkey, ,European Journal of Cultural Studies” 3, 2000, s. 343-365.

L. Festinger, Theorie der kognitiven Dissonanz, Bern 1978.

Wywiad: Leyla.
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wienistwie do wiekszosci ludzi wychowanych w Niemczech, ktérym brakuje nie tylko
kompetengji jezykowych, ale i doswiadczen z innych czesci $wiata. Z tego wzgledu
nie mozna ocenia¢ kulturowych wychodZcéw jednoznacznie negatywnie, poniewaz
pielegnuja nie tylko kontakty osobiste — przynajmniej w ramach spolecznosci ture-
ckiej, ale wychodza naprzeciw ,trendom globalizacyjnym” kultywujac swoje kultu-
rowe preferencje w oderwaniu od kontekstu lokalnego i narodowego.

Jednak nie nalezy idealizowac statusu wychodzcéw kulturowych. Niewystarcza-
jaca znajomos$¢ niemieckiego dyskursu publicznego czesto ogranicza mozliwosé
reakcji na zmiany spoleczne w najblizszym otoczeniu emigrantéw w Niemczech.
30-letnia Aynur, ktéra korzysta zaréwno z niemieckich, jak i tureckich mediéw, ale
mieszka w dzielnicy, w ktdrej wielu Turkéw korzysta wylacznie z tureckich srodkéw
masowego przekazu, opisuje swojego ojca w nastepujacy sposob: ,Zwiekszajaca sie
liczba tureckich stacji telewizyjnych, ktére mozna odbiera¢ w Niemczech, nie wply-
neta na jej [Aynur — przyp. KGS] zaséb informacji. Uwaza natomiast, Ze np. jej ojciec,
ktéry oglada wylacznie turecks telewizje i czyta wylacznie tureckie gazety ma ogra-
niczony sposéb widzenia. Czyta Hiirriyet od A do Z. Codziennie oglada tureckie
wiadomosci, chociaz zawsze pokazuja w nich to samo, i przelacza tylko kanaly (...).
Nie rozmawia na tematy zwiazane z Niemcami, bo korzysta wylacznie z tureckich
mediéw”10.

Gdyby tureckie rodziny nie skladaly sie czesto z kulturowych wychodZcow
i uzytkownikéw dwukulturowych - jak Aynur - i gdyby mlodsze pokolenie nie
opowiadalo starszemu o tym, czego dowiedzialo sie z niemieckich mediéw, cale
rodziny bylyby odciete od istotnych dla nich informacji (np. o ubezpieczeniach spo-
tecznych, przepisach nt. imigracji i in.). Ze wzgledu na mozliwos¢ ucieczki, tureckie
media wywoluja u kulturowych wychodzcéw uczucie zadowolenia, jednak w tym
samym zakresie umacniajg poczucie marginalizacji zwigzane z jezykiem niemieckim,
kulturg i najwazniejszymi tematami dyskursu publicznego. Wielu kulturowych
wychodZcéw codziennie styka si¢ z Niemcami w zyciu zawodowym, a nieznajomosé
podstawowych tematéw medialnych moze stanowié bariere komunikacyjng w kon-
taktach miedzyludzkich.

Fakt, ze w tej samej rodzinie zyja kulturowi wychodZcy i uzytkownicy dwukul-
turowi, i ze zazwyczaj do pierwszej kategorii nalezy starsze pokolenie (tzw. pierw-
sza generacja), do drugiej (badZ do kategorii uzytkownikéw asymilacyjnych) za$
w wiekszosci osoby, ktére w Niemczech spedzily chociaz cze$é¢ swojej miodosci,
wskazuje na to, ze pierwszy kontakt wychowanego w Turcji starszego pokolenia
z Niemcami byt czesto chybiony. ,Chybiony” oznacza na przyklad to, ze bez inten-
sywnego kursu jezykowego osoba o $rednim poziomie wyksztalcenia potrzebuje do
pieciu lat, zanim w wystarczajacym stopniu bedzie w stanie rozumie¢ tresci przeka-
zywane przez niemieckie srodki masowego przekazu. W zwigzku z tym po przyby-
ciu do Niemiec konieczne wydaje sie intensywny kurs jezykowy, po to aby uniknaé
utrwalenia zwyczaju korzystania wylgcznie z mediéw tureckich.

Przeprowadzone wywiady wskazaly réwnoczeénie na to, ze wigkszo$¢ wychodz-
céw kulturowych — pomimo braku integracji w sferze kulturowej i spolecznej — zin-

10 Wywiad: Aynur.
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tegrowana jest z niemieckim systemem parstwowym (nawet jezeli czesto nie sa
niemieckimi obywatelami, ale mieszkajacymi w Niemczech obcokrajowcami z ture-
ckim paszportem). WychodZca kulturowy korzysta z tureckich mass mediéw po to,
aby utrzymac kontakt ze swoja ojczyzna, a nie dlatego ze identyfikuje sie z paristwem
tureckim czy tureckim systemem politycznym badZ gospodarczym. Czesto korzy-
stanie z mediéw tureckich absolutnie nie wyklucza krytyki paristwa tureckiego. Na
przykiad Arslan, lat 33, wiasciciel agencji reklamowej, korzysta w zdecydowanej
wiekszosdci z mediéw tureckich i wigkszos¢ roku cierpi na nostalgie, jednak nie
przeszkadza mu to darzy¢ wigkszym zaufaniem system niemiecki niz turecki, ktéry
uwaza za mniej demokratyczny.

Stosunek wychodzcéw kulturowych do Turdji jest ambiwalentny, bowiem z jed-
nej strony zaklada silne przywiazanie do kultury, ojczyzny i narodu, z drugiej za$
dystans do systemu, ktérego polityczne i gospodarcze niedociagniecia nierzadko
byly powodem emigracji. Segregacja kulturowa idzie wiec w parze ze staba identy-
fikacjq z tureckim systemem i — w poréwnaniu — silng afiliacjq do paristwa niemie-
ckiego, ktére co prawda réwniez jest krytykowane ze wzgledu na polityke imigra-
cyjna, ale w gruncie rzeczy uwazane jest za bardziej wiarygodne. Postawa ta
przejawia sie czesto w dystansie wobec tureckich wiadomosci i informacji z zakresu
polityki oraz wylamywaniu sie z tureckiego $wiata mediéw — nawet jesli jest ono
ograniczone i sporadyczne. Niektérzy emigranci kulturowi korzystaja nadal prawie
wylacznie z tureckich mediéw, jednak wiadomosci ogladaja w telewizji niemie-
ckiej't.

Strategia korzystania z mediéw przez kulturowych emigrantéw pozostawia wiele
do zyczenia z punktu widzenia ksztalcenia politycznego, nalezy jednak pamietad, ze
takze w spoleczeristwie niemieckim wigkszos¢ obywateli nie interesuje si¢ sprawami
spotecznymi i politycznymi. W zwiazku z tym teza o strukturalnie wiekszym zagro-
zeniu spoleczno-politycznym ze strony wychodZcéw kulturowych, wymagataby
udowodnienia. Wskazuja na to wywiady: niemalze wszyscy respondenci znacznie
bardziej ufaja ,systemowi” niemieckiemu - zwlaszcza konstytucji, paristwu prawa
i biurokracji (mniej partiom) niz panistwu tureckiemu'?. Potwierdza to takze przepro-
wadzone na reprezentacyjnej prébie przez GofaK Medienforschung GmbH badanie
i niereprezentacyjne studium ilo$ciowo-empiryczne Fundacji Konrada Adenauera®s.
Wyniki te sg o tyle istotne, Ze czesto uwaza sie, iz imigranci zwigzani sg politycznie
z Turcja, co zaowocowalo teza o tureckim ,spoleczeristwie réwnoleglym” w Niem-
czech. Ale to wiasnie krytyka polityki i gospodarki tureckiej stoi u podloza emigracji
Turkéw do Niemiec - to nig ttumacza swéj pobyt tu i niemozno$¢ powrotu tam.

Ponadto respondenci wielokrotnie podkreslali, ze bardziej wiarygodny jest dla
nich system niemiecki anizeli turecki. System obdarzony jest wiekszym zaufaniem
niz spofeczeristwo i kultura niemiecka, ktére przewaznie kojarzone sa z ksenofobia.
W tym sensie kulturowy wychodZca dokonuje ,,duchowego szpagatu”. W tureckiej

11 M.in. wywiad: Arslan.

12 Ze wzgledu na to, ze zdecydowana wigkszo$¢ respondentéw ma w tej sprawie podobny poglad
poszczegdlne Zrédla nie zostanag podane.

13 Tiirken in Deutschland: Einstellungen zu Staat und Gesellschaft, kierownik projektu: U. von Wila-
mowitz-Moellendorff, Konrad-Adenauer-Stiftung, Sankt Augustin 2001.
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polityce i gospodarce nie widzi wiele dobrego i z tego wzgledu nie mysli raczej
o powrocie. Z drugiej strony stara sie oddali¢ od siebie ,spoteczny chtéd” w Niem-
czech oraz braki jezykowe, ktére utrudniajg mu dostep do kultury niemieckiej, za
pomocy tureckich mass mediéw. Méwiac krétko, kulturowy wychodZca jest poli-
tycznie zintegrowany (w takim sensie, ze ufa niemieckiemu systemowi), ale spotecz-
nie i kulturowo zdezintegrowany.

W tym kontekscie interesujace wydaja sie spostrzezenia Asu Aksoy na temat
transformacji tureckiego rynku mass mediéw, zwlaszcza oferty telewizyjnej. Dzigki
Show-TV, obecnie najbardziej popularnemu tureckiemu kanatowi, oraz innym pry-
watnym kanalom telewizyjnym, ostabla rola TRT!* - ktéra postrzegata Turkéw
w Niemczech jako ,piata kolumne” paristwa tureckiego!®. Prywatne kanaty promuja
inny wizerunek Turcji. Zamiast zamknietej koncepcji tureckiej kultury narodowej,
pojawia sie wedlug Aksoy ,orientacja metropolityczna” w znacznym uksztattowana
przez globalizacje'®. Nie dochodzi jeszcze do radykalnego otwarcia — podobnie jak
w przypadku innych stacji narodowych'”. Komercjalizacja przyniosta jednak zr6zni-
cowanie, dzieki ktéremu uzytkownicy mediéw z diaspory staja sie prawomocnymi
udzialowcami globalizacji, poniewaz moga korzysta¢ z wilasnej kultury niezaleznie
od barier geograficznych.

PROFIL WYCHODZCY POLITYCZNEGO

Innym typem uzytkownika mediéw jest wychodzca polityczny. Korzysta on
przede wszystkim z mass mediéw tureckich, przy czym pomimo lat spedzonych
w Niemczech nadal catkowicie identyfikuje sie z paristwem tureckim i tureckim
interesem narodowym. Istnieja dwa rodzaje wychodZcéw politycznych: lojalny
i opozycyjny wobec panstwa. W przeciwieristwie do wychodZcy kulturowego,
wychodZca polityczny nie tylko pielegnuje wiezi z kultura, krajem i narodem ture-
ckim, ale ponadto czuje si¢ w pelni zwigzany z panistwem tureckim, ktérego system
— cho¢ nie idealny — uwaza ogdlnie za lepszy. WychodZca polityczny kultywuje
negatywny wizerunek Niemiec, ktéry — w odréznieniu od wychodzcy kulturowego
- wyklucza zaufanie wobec niemieckiego systemu, a przynajmniej instytugji. Prze-
ciwstawia sie wszelkim prébom integracji i asymilacji z dwoma wyjatkami: 1) zazwy-
czaj przestrzega on przepiséw niemieckiego prawa, aby 2) pracowac.

Dalej posunieta integracje uwaza wychodZca polityczny za bezpodstawna. Jego
lojalnos¢ wobec paristwa tureckiego, ktéra czesto przesadnie akcentuje, powigzana
jest ze strategia separacji, ktéra nieraz aktywnie wspiera w ramach tureckich nacjo-
nalistycznych ugrupowar, takich jak Szare Wilki badZ nacjonalistyczno-fundamen-
talistycznych, jak Milli Gorug!®.

14 TRT - Tiirkiye Radyo Televizyon, Tureckie Radio i Telewizja — przyp. thum.

15 A. Aksoy, K. Robins, Thinking across Spaces..., op. cit., s. 354.

16 Tbidem.

17 K. Hafez, Medien — Kommunikation — Kultur: Irrwege und Perspektiven der Globalisierungsdebatte, [w:]
Weltkulturen unter Globalisierungsdruck. Erfahrungen und Antworten aus den Kontinenten, R. Tetzlaff
(red.), EINE Welt — Texte der Stiftung Entwicklung und Frieden, tom 9, Bonn 2000, s. 93-117.

18 Por. na ten temat: analiza Milli Gazete od 12.1995 do 9.06.1996, Zentrum fiir Tiirkeistudien, Essen,
czerwiec 1996.
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Sahin, lat 39, handlarz uzywanymi samochodami, jest typem wychodZcy poli-
tycznego, lojalnego wobec paristwa, nawet jezeli sympatyzuje z radykalng mlodzie-
Zowa organizacja nacjonalistyczng Szare Wilki, ktérej dzialalnos¢ jest zakazana
w Turgji'®. Nie przejawia najmniejszego zainteresowania mass mediami niemieckimi
i krytykuje zmiany w telewizji tureckiej, w ktérej coraz bardziej dominujg programy
rozrywkowe. Te nowe prywatne kanaly telewizyjne mozna wedtug niego ,odha-
czy¢”, uwaza je za ,otumaniajace” i niebezpieczne zwlaszcza dla mlodziezy, ponie-
waz pokazujq falszywy obraz rzeczywistosci. Jednoczesnie zdaje sie by¢ rozeznany
w gazetach tureckich, ktére przez wielu Turkéw krytykowane sa ze wzgledu na
jednostronnos¢ i nacjonalizm. Sahin jest lojalnym wychodZcg politycznym takze
z tego wzgledu, ze nalezy do mniejszosci bezkrytycznej wobec starego tureckiego
dziennikarstwa.

Dosy¢ osobliwe moze wydawac sie, ze wilasnie ten typ uzytkownika mediéw,
ktéry w najwiekszym stopniu wykazuje tendencje etnocentryczne, nie jest poruszony
dynamicznie rosnaca oferta tureckich kanaléw telewizyjnych i przyrostem tureckich
widzéw w Niemczech. Wynika to z jego politycznego nastawienia — poszerzenie
oferty stacji o programy rozrywkowe postrzega krytycznie, a nowe tendencje w po-
litycznym dyskursie tureckim uwaza raczej za szkodliwe. WychodZca polityczny jest
zwolennikiem zmonopolizowanego przez TRT kemalizmu, albo sympatykiem islamu
politycznego, ktérego w mass mediach nie znajdzie, gdyz tureckie paristwo poster-
bakanowskie® stara si¢ go unikaé. KemaliSci mogg by¢ nastawieni negatywnie do
duzych gazet, ktore krytykuja za kampanie polityczne i propagande?l. Jednak gene-
ralnie media starego typu wspoélgraja z gustami wychodZcéw politycznych, pomimo
to, ze przez wszystkich innych uzytkownikéw mediéw s ostro krytykowane.

Istnieje tu jeden istotny wyjatek — wychodZcy polityczni pochodzenia kurdyj-
skiego. Przedstawiona tu typologia dotyczy zaréwno Kurdéw, jak i innych przyby-
tych z Turgji imigrantéw, jednak wielu z nich [Kurdéw — KGS] znajduje si¢ w kon-
frontacji z paristwem tureckim. Powoduje to, Ze czes¢ z nich — wilasnie wychodZcy
polityczni — odrzuca zar6wno media niemieckie, jak i tureckie. W tym kontekscie
istotna wydaje sie opowies¢ jednego z tureckich respondentéw, ktéry nie chce by¢
wymieniony z imienia. Sam nie jest Kurdem, ale zauwazyl, ze gdy do tureckiej
kawiarni przyszed! wysoki ranga przedstawiciel PKK??, siedzacy tam kurdyjski
chlopak natychmiast spuscit gtowe, wstat i wyszedt — a dopiero co ogladat z innymi
tureckimi gosémi transmisje meczu Galatasaray. Respondent dowiedzial sie, ze tego
typu konsumpcja mass mediéw nie jest dobrze widziana w kregach PKK, poniewaz
sprzyja zaciesnieniu wiezéw miedzy Turkami a Kurdami.

PROFIL UZYTKOWNIKA Z DIASPORY

Uzytkownik z diaspory jest ostatnim typem konsumenta mass mediéw, ktory
catkowicie badZ w przewazajacej mierze korzysta z mediéw tureckich. W przeci-

19 Wywiad: Sahin.

20 Necchmetin Erbakan by} premierem Turcji w latach 1996-1999 — przyp. red.
2L M.in. wywiad: Erdem (2).

22 PKK - Partiya Karkerén Kurdistan, Kurdyjska Partia Pracy — przyp. ttum.
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wienistwie do wychodZcéw, jego wybdr nie jest zwiazany z uczuciem being displaced
(wykorzenieniem), a wiec z prze§wiadczeniem, ze bedac w Niemczech znajduje sie
w niewlasciwym miejscu. Pogodzit sie ze swoim statusem cztonka mniejszosci naro-
dowej, a z tureckich mediéw korzysta przede wszystkim dlatego, poniewaz jezyk
turecki jest jego jezykiem ojczystym. Uzytkownik z diaspory nie byt dzieckiem, gdy
przybyl do Niemiec, a wykonywane przez niego prace nie wymagaly perfekcyjnej
znajomosci jezyka niemieckiego. Jednak nie cierpi on na nostalgie; zapuscit korzenie
w Niemczech - takze jesli chodzi o spoleczng integracje — i ani mysli o powrocie do
Turgji.

Sevinc jest 54-letnim pracownikiem fizycznym i od 30 lat mieszka w Niemczech.
Rodzing odwiedza regularnie dwa razy do roku, ale juz zbyt dlugo mieszka w Niem-
czech, tu takze wychowala swoje dzieci, aby myslec o powrocie do Turcji?®. Malzen-
stwa z Niemcem sobie nie wyobraza, ale ma niemieckich przyjaciét i uwaza Niemcy
W pewnym sensie” za ojczyzne. Nie przeszkadza jej to jednak w korzystaniu przede
wszystkim z mediéw tureckich — zaréwno TRT, jak i stacji prywatnych. W swojej
$wiadomosci jest caly czas Turczynka, co ilustruje pytanie o to, czy uwaza sie za
Turczynke, Niemke czy niemieckg Turczynke. Odpowiedziata — jest sie albo Tur-
czynka albo Niemka.

Turgay, lat 32, kierowca autobusu, przyjechat dosy¢ p6zno do Niemiec, ale jest
spotecznie dobrze zintegrowany (niemieccy znajomi, brak perspektywy powrotu).
Jednak problemy jezykowe daja mu si¢ we znaki, gdyz pézno przyjechal, a w wieku
20 lat znajomos¢ jezyka mozna poprawic¢ niemal wylacznie na odpowiednim kursie,
albo majac odpowiedni zawéd?*. Gdyby Turgay byl lekarzem albo prawnikiem,
dzisiaj bylby prawdopodobnie uzytkownikiem dwukulturowym albo nawet asymi-
lacyjnym. Problemy jezykowe sa gtéwnym powodem korzystania przede wszystkim
z mediéw tureckich. Zatem uzytkownik z diaspory nie dazy do podtrzymania kul-
turowych wiezéw z ojczyzna czy spolecznoscia turecka w Niemczech, a raczej
korzysta z mediéw tureckich, poniewaz nie opanowat wystarczajaco szybko i biegle
jezyka niemieckiego.

Uzytkownik z diaspory, ktéry zamieszkat na state w Niemczech, nie tylko poktada
wieksze zaufanie w niemieckim systemie politycznym. Jest takze — w przeciwienistwie
do obu wychodZcéw — zdecydowanie lepiej zintegrowany spotecznie. A wiec, uzyt-
kownik z diaspory jest zintegrowany politycznie i spolecznie, natomiast zdezinte-
growany pod wzgledem kulturowym i w zwigzku z tym skazany wylacznie na
turecki dyskurs. Jednak uwiericzona sukcesem integracja spoleczna niewiele ma
wspolnego z preferencjami medialnymi. Nalezy zatem inaczej ocenic¢ sam fakt korzy-
stania wylacznie z tureckich mass mediéw, gdyz w przypadku uzytkownikéw
z diaspory nie przeczy on politycznej czy spolecznej integracji. Integracja kulturowa
i otwarcie na media niemieckie staja si¢ w coraz wiekszym stopniu opgja, a nie
warunkiem koniecznym udanej integracji.

Jak bardzo stabilna moze by¢ taka sytuacja ilustruje przyklad Memduha, 46 lat,
krawca, ktory od 21 lat mieszka w Niemczech?. On takze, ze wzgled6éw jezykowych,

2 Wywiad: Sevinc.
2 Wywiad: Turgay.
% Wywiad: Memduh.
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korzysta przede wszystkim z tureckich mass mediéw, jednak jest zintegrowany takze
poza spolecznoscia turecka. Ma niemieckich przyjaciét, nie ma ochoty na powrét do
Turdji i ufa spoteczeristwu niemieckiemu, chociaz jego cérka, ktéra nosi chuste wie-
lokrotnie spotkala sie z dyskryminacja, m.in. podczas rozméw kwalifikacyjnych.
Memduh uwaza, Ze jest to ,normalna” reakcja na co$ nieznanego, do czego spote-
czenstwo niemieckie musi sie dopiero przyzwyczaic¢ i nie uwaza tego za powdéd do
kulturowej ,ucieczki”.

Tego rodzaju postawy, bazujace na wartosciach, takich jak zaufanie czy toleran-
cja, maja niewiele wspélnego z rodzajem konsumowanych mass mediéw. Swiadczy
o tym przyklad Emine, lat 26, gospodyni domowej, ktéra jest dwukulturowym uzyt-
kownikiem mediéw?®. Do Niemiec przyjechata jako dziecko, blizszy jest jej niemiecki
system polityczny i gospodarczy, ale réwniez spotkala si¢ z dyskryminacja, gdyz
nosi chustke. Wyciaga jednak z tego inne niz Memduh wnioski — narzeka, jak ciezko
jest zaprzyjazni¢ sie z Niemcami. Pod wzgledem spotecznym Emine czuje sie
w Niemczech nieswojo. Jej przyklad potwierdza powyzsza teze — konsumpcja mediéw
niemieckich nie musi by¢ dowodem udanej integracji spolecznej. Otwartosé kultu-
rowa i rodzaj dyskursu czesto nie sa w stanie zmieni¢ systemu wartosci, ani stworzy¢
sprzyjajacego integracji klimatu.

PROFIL UZYTKOWNIKA DWUKULTUROWEGO

Uzytkownik dwukulturowy? charakteryzuje si¢ tym, ze korzysta zaréwno
z niemieckich, jak i z tureckich mass mediéw. Postrzega on dwujezycznos¢ jako
korzyéé, przekladajaca sie na mozliwos¢ zakotwiczenia w dwéch panstwach i kul-
turach, co nie wyklucza jednak konfliktéw tozsamosci. Z tego powodu, réwniez w
badaniu GoéfaK Medienforschung GmbH uzytkownicy dwukulturowi odgrywaja
istotng role, poniewaz czesto dobieraja media pod katem funkgji jakie pelnia. Nie-
mieckie media stuza do pozyskiwania wiadomosci, za$ tureckie konsumowane sa
ze wzgledéw emocjonalnych — dla rozrywki, kontaktu z Turcjg, albo po prostu dla-
tego, ze jest to ,,dobra zabawa”. Uzytkownicy dwukulturowi korzystaja z tureckich
mediéw réwniez w celach informacyjnych, cho¢ nie uwazaja si¢ dzigki nim lepiej
poinformowani?®. Tak wigec granica podziatu funkcjonalnego jest czesto ptynna.

W trakcie badania okazalo sie, ze uzytkownicy dwukulturowi cechujg sie duzym
stopniem krytycyzmu zaréwno wobec niemieckich, jak i tureckich mass mediow.
Dwukulturowa konsumpcja mediéw zdaje sie¢ sprzyjaé wzrostowi kompetencji
w zakresie mass mediéw, zwlaszcza ze umozliwia poréwnywanie i zestawianie ze
sobg réznych dyskurséw na ten sam temat. Przyktadem takiego zréznicowanego
podejscia jest Aynur, lat 30, bezrobotna, [ktéra]: ,(...) korzysta przede wszystkim
z mediéw niemieckich. Tureckich uzywa, aby sie ‘wylaczy¢’, albo “‘umierac ze $mie-
chu'. (...) Programy rozrywkowe sa dla niej bardzo zabawne, poniewaz sa banalne
i przez to mozna przy nich odreagowac. Kocha muzyke turecka, z tego wzgledu

% Wywiad: Emine.

2 M.in. wywiady: Sahbattin, Miilayim, Behcet, Hiilya, Filiz, Nurcan (2), Eray, Rukiye, Yavus,
Danyal.

8 Wywiad: Cengiz.
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interesujq ja informacje o poszczegdlnych gwiazdach. (...) Aby podtrzymac kontakt
z ojczyzng czyta tureckie ksiazki, ktére wypozycza z biblioteki badZ przywozi ze
sobg z Turcji. Turcja jest dla niej zupeinie innym $wiatem niz ten, ktéry pamieta
z dzieciristwa”.

Uzytkownicy dwukulturowi czesto krytykuja ukierunkowanie na paristwo ,kla-
sycznych” mediéw w Turgji®. Poréwnujac media niemieckie i tureckie niektérzy
z nich zauwazaja, ze szczegdlnie wiele mediéw klasycznych skiania sie ku kampa-
niom nacjonalistycznym badZz da si¢ u nich zauwazy¢ nacjonalistyczng nutke®.
Krytyka nie omija tych mediéw niemieckich, ktére przedstawiajg znieksztalcony
obraz Turcji, oraz analogicznie tureckich - ktére niedostatecznie informuja o Niem-
czech®.

Jezeli mozna méwi¢ o pewnej ogdlnej tendencji wsréd uzytkownikéw dwukul-
turowych, to jest to przekonanie o tym, ze niemieckie media sa bardziej powazne
i informatywne®. Z kolei media tureckie cechujg si¢ wedtug respondentéw lepsza
jakoscig - jednak wylacznie jedli chodzi o programy rozrywkowe (ale juz nie wia-
domosci czy programy informacyjne). Uzytkownik dwukulturowy rézni sie zdecy-
dowanie od wychodZcy politycznego i kulturowego ze wzgledu na kompetencje
w zakresie ,,obchodzenia sie¢” z niemieckimi mediami oraz obustronne zaufanie,
jakim darzy zaréwno niemiecka, jak i turecka opini¢ publiczna, co umozliwia mu
dwukulturows integracje. Uzytkownik dwukulturowy jest gotéw do dialogu kultu-
rowego, otwarty na rézne tematy i ma chec na konfrontacje z niemieckim spoteczen-
stwem. To wlasnie ta kulturowa otwartos¢ stanowi sedno specyfiki uzytkownikéw
dwukulturowych. Nie oznacza to jednak, ze sa oni automatycznie bardziej zintegro-
wani niz wychodZcy polityczni czy kulturowi na innych plaszczyznach (oprécz
kulturowej jest jeszcze polityczna i spoteczna).

Trafnie ujmuje to Nurcan (1), lat 32, pracownik biurowy. Zapytana, czy jej zda-
niem konsumpcja niemieckich mass mediéw przez tureckich imigrantéw sprzyja ich
pozytywnemu nastawieniu do Niemiec i zycia w tym panstwie, odpowiada, ze
nastawienie takie powstaje zanim zaczyna sie korzysta¢ z niemieckich mediéw®.
Inaczej mozliwa bylaby taka sytuacja, ze imigrant korzysta co prawda z mediéw
niemieckich, a mimo to w pozostalych wymiarach nie jest zintegrowany.

Granice integracji uzytkownikéw dwukulturowych wskazuje Géndil, lat 22, asy-
stentka dentysty. Wychowala si¢ w Niemczech i czuje si¢ tu dobrze, ale wyszla za
Turka i nie wyobraza sobie malzenistwa z Niemcem: ,Nie Zebym miala cos$ przeciw
Niemcom” méwi, ,ale niemieccy mezczyZni w ogéle mnie nie interesuja” 3. Podob-
nie Muzaffer, lat 46, mechanik samochodowy, uwaza przyjazn z Niemcami za rzecz
normalna, ale juz nie malzenistwo, ktére jego zdaniem rozpadioby sie na skutek
réznic kulturowych, religijnych i w mentalnosci®. Przyklady te ilustruja, ze prefe-
rencje kulturowe czy religijne to nie kwestia kompozycji mass mediéw. Bywa, ze

M.in. wywiady: Sahbattin, Eray.

Wywiad: Fatma.

Wywiad: Rukiye, Yavus.

M.in. wywiady: Sevda, Nurcan (2), Filiz, Hiilya.
3 Wywiad: Nurcan (1).

Wywiad: Goniil.

% Wywiad: Muzaffer.
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w ramach jednej rodziny niektére osoby uznajg maltzeristwa dwukulturowe za co$
normalnego, inni za$ za trudne®. Zatem otwarto$é na media tureckie i niemieckie
nie musi si¢ przekladac na bezgraniczne otwarcie kulturowe, nawet jezeli generalnie
dwukulturowosé¢, wyrazajaca sie m.in. w sposobie korzystania z mediéw, promuje
otwartos¢ kulturowa. Uwidacznia sie to takze w tym, ze niektérzy uzytkownicy
dwukulturowi uznaja zaréwno Niemcy, jak i Turcje za swoja ojczyzne i unikaja
jednoznacznego opowiadania si¢ po ktorejs ze stron®”. Korzystanie z niemieckich
i tureckich mediéw moze by¢ zatem symptomem tworzacej sie dwunarodowosci.

PROFIL UZYTKOWNIKA TRANSKULTUROWEGO

Uzytkownik transkulturowy jest poki co kategorig teoretyczna, poniewaz zaden
z respondentéw nie pasuje do tego modelu. Wedtug definicji uzytkownik transkul-
turowy podobny jest do dwukulturowego pod tym wzgledem, ze preferuje zaréwno
tresci niemieckie, jak i tureckie, jednak z réznych powodéw nie korzysta z niemie-
ckich i tureckich mediéw. Albo nie pozwala mu na to czas, albo z jego punktu
widzenia zycie Turkéw w Niemczech nie jest odzwierciedlane ani przez media ture-
ckie ani niemieckie. Szuka on zatem mozliwosci syntezy w nowych turecko-niemie-
ckich mass mediach (np. czasopismo ,Etap”, berliriskie Radyo Metropol FM, i in.).
Ze wzgledu na to, ze oferta mediéw transkulturowych jest ograniczona (poza Ber-
linem), korzystanie z nich mozna zaklasyfikowac¢ jako wariant dwukulturowego
korzystania z mediéw. Innymi stowy, wielu uzytkownikéw korzysta z oferty mediéw
transkulturowych, ale niemal nikt nie korzysta wylacznie z nich - tj. rezygnuje z
mediéw tureckich oraz niemieckich.

Jednak motyw ten obecnie odgrywa istotng role, a mianowicie przy planowaniu
i rozbudowie oferty tureckojezycznej oferty medialnej w Niemczech, a takze w przy-
padku konkretnych grup docelowych — np. twércéw i odbiorcéw niemiecko-ture-
ckiego hip-hopu.

PROFIL UZYTKOWNIKA ASYMILACYJNEGO

Znaczna kategorie wsréd tureckich imigrantéw korzystajacych z mass mediéw
stanowia uzytkownicy asymilacyjni. Nie korzystaja oni praktycznie w ogdle z mediéw
tureckich, nawet jezeli znaja jezyk turecki na tyle biegle, by swobodnie rozmawiac.
Jednak swiat medialny uzytkownika asymilacyjnego ogranicza sie wylacznie do
mediéw niemieckich, przy czym ich dobér zalezy od warstwy spotecznej, wyksztat-
cenia, wplywéw srodowiska i innych, nawet jesli przecietnie wigkszos¢ responden-
tow preferuje programy rozrywkowe prywatnych niemieckich stacji telewizyjnych3.
Jezeli uzytkownicy ci zdotali sobie wyrobi¢ zdanie na temat mediéw tureckich, to
uwazajq ze sa one kiepskiej jakosci, w zwiazku z czym nie widzgq powoddéw, dla
ktorych mieliby z nich korzystac®. Jest to ocena bazujaca czesto na sporadycznym

% Wywiad: Nazife, Sabri.

% M.in. wywiady: Mehmet (2), Erdem (2), Cengiz, Pinar.

38 Mediennutzung und Integration der tiirkischen Bevilkerung in Deutschland..., op. cit., s. 114.
% M.in. wywiad: Tuncer.
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kontakcie z tureckimi mediami, a nieraz wylacznie na uprzedzeniach, bowiem uzyt-
kownik asymilacyjny — w przeciwieristwie do dwukulturowego — nie dysponuje
mozliwoscig poréwnania.

Olcay, lat 25, akuszerka urodzona w Niemczech moze by¢ postrzegana jako
wzorcowy przyklad uwiericzonej sukcesem integracji: korzysta wylacznie z mediéw
niemieckich, tureckiego humoru, z ktérym zetknela sie przypadkowo w telewizji,
nie rozumie, co wiecej nie jest w stanie wyobrazi¢ sobie zycia w Turcji, poniewaz
kraj ten zna jedynie z wizyt u rodziny®. Uzytkownik asymilacyjny jest zatem prze-
ciwieristwem wychodZcy. Uczucie obcosci pojawia si¢ co najwyzej w kontakcie
z tureckq kultura, wyrazong za pomoca tureckich mass mediéw — inaczej niz w przy-
padku wychodZcéw, ktérym uczucie to towarzyszy w przypadku zetknigcia z kulturg
niemiecka i niemieckimi mediami. W przeciwienistwie do uzytkownikéw dwukultu-
rowych asymilacjonisci interesuja sie turecka kultura w niewielkim stopniu, jezeli
juz dledza wydarzenia w Turcji, to przede wszystkim za posrednictwem mediéw
niemieckich. Jednym z powodéw sa braki jezykowe, bowiem znajomos¢ jezyka ture-
ckiego ogranicza sie w przypadku uzytkownikéw asymilacyjnych do poziomu kon-
wersagcji.

Dyskusyjne jest, czy po pewnym czasie kolejne generacje imigrantéw przeobraza
sie wylacznie w uzytkownikéw asymilacyjnych, ze wzgledu na malejace kompeten-
gje jezykowe i coraz mniejszy kontakt z Turcja. Nalezy tu jednak odrézni¢ dwie
zasadnicze kwestie:

* Faktem jest, ze mlodsi imigranci oraz ci, ktérych proces socjalizacji przebiegat
przede wszystkim w Niemczech, korzystaja przecietnie w wigkszym stopniu

z mediéw niemieckich - to wykazalo badanie GofaK Medienforschung GmbH.
* Nie jest jednak zasadne twierdzenie, ze powyzsza strategia doboru mass mediéw

automatycznie przekiada si¢ na catkowity integracje spoteczng. Nawet jezeli sta-

tystycznie ujmujac, lepiej zintegrowana jest mtodziez preferujagca media niemie-
ckie, nie oznacza to, ze kazdy uzytkownik asymilacyjny jest zintegrowany pod
katem politycznym i spotecznym.

Poglad, jakoby uzytkownik asymilacyjny byl idealnym przykiadem integracji,
poniewaz korzystanie wylacznie z mediéw niemieckich wzmaga integracje poli-
tyczna, spofeczng i kulturowa i nie powoduje zagrozenia etnicyzacji — jak w przy-
padku mediéw tureckich, wymaga omoéwienia. Réwniez uzytkownicy asymilacyjni
moga postrzega¢ Turcje jako swoja ojczyzne — niezaleznie od faktu, ze wychowali
sie w Niemczech. Wskazuje to na site oddzialywania socjalizacji pierwotnej w rodzi-
nie, ktéra ksztaltuje tozsamosé, w wiekszym stopniu niz socjalizacja medialna.
W przypadku konfliktu spotecznego uzytkownik asymilacyjny moze wiec solidary-
zowad sie z mniejszoscia, nawet jezeli w normalnej sytuacji nie stanowi ona dla niego
punktu odniesienia. Przeprowadzone na Wolnym Uniwersytecie w Berlinie badanie
wéréd tureckiej mlodziezy wykazalo, ze wedtug wielu mlodych ludzi pochodzenia
tureckiego nie uwaza , emocjonalnej segregacji i spolecznej integracji” za wzajemnie
sie wykluczajace?!.

40 Wywiad: Olcay.
41 H. Merklens, Zwischen Integration und Segregation, ,Die Welt” 31.05.2001.
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Ahmet, lat 25, aktor, wychowat si¢ w Niemczech i korzysta niemalze wylacznie
z mediéw niemieckich, jednak ze wzgledéw religijnych i kulturowych nie moze sobie
wyobrazi¢ malzenistwa z Niemka*2. Podobnie Gokhan, lat 29, bezrobotny, ktéry
wychowal sie w Niemczech i korzysta w zasadzie wylacznie z mediéw niemieckich,
a Niemcy uwaza za swoja ojczyzng, ale gdyby ozenil si¢ z kobietg inng niz Tur-
czynka, zatracitby cze$¢ siebie®’. Postawy te sa na tyle mato problematyczne, ze
wystepuja we wszystkich spoleczeristwach — warto wspomnied, ze i wielu katolikow
preferuje wylacznie matzeristwa endogeniczne. Problemem jest jednak to, ze wielu
respondentéw niezaleznie od stopnia asymilacji, nadal czuje si¢ nie do korica zaak-
ceptowana w Niemczech,* tak wiec myslenie w kategoriach etniczno-religijnych
moze stanowi¢ réwniez reakcje na dyskryminacje.

Dopasowany do zwyczajow niemieckich sposéb korzystania z mass mediéw nie
jest gwarancja wyksztalcenia sie transkulturowego i liberalnego $wiatopogladu,
poniewaz moze nie mie¢ wplywu na system wartosci. Formuta ,im wigcej niemieckiej
telewizji tym bardziej pozytywny stosunek do Niemiec” jest wigc nieco przesadzona.
Dla uzytkownikéw asymilacyjnych wskazane sa nie tyle programy transkulturowe
— niemiecko-tureckie, ale stworzenie w mediach niemieckich niszy dla aktoréw
i prezenteréw pochodzenia tureckiego. Nie chodzi tu o liczbe programdw, ale
o zwigkszenie obecnosci imigrantéw tureckich na kluczowych pozycjach w mass
mediach. Jest to o wiele bardziej przekonujacy znak, Ze instytucje spoteczne (tu:
media) i spoteczeristwo sa gotowe do catkowitej integracji imigrantéw.

SPOSOBY KORZYSTANIA Z MEDIOW A STRATEGIE KULTUROWE] INTEGRAC]I

Sposéb korzystania z mediéw ma zwigzek ze stopniem otwartosci na niemiecki
i/lub turecki dyskurs publiczny, a w zwigzku z tym wplyw takZe na kulture,
w tym polityczna. Konsumpcja mediéw moze by¢ wskaznikiem integracji kulturowej
i jezykowej, ale nie spolecznej czy politycznej. WychodZcy kulturowi zywia czesto
nie mniejsze (a w nieraz wieksze) zaufanie do niemieckiego systemu niz miode
pokolenie uzytkownikéw asymilacyjnych. Spoleczna i zawodowa integracja uzyt-
kownikéw z diaspory moze by¢ nie gorsza — jedli nie lepsza — niz uzytkownikéw
dwukulturowych badZ asymilacyjnych. Oczywiscie stopieri integracji kulturowej jest
czesto waznym wskaznikiem samopoczucia w Niemczech, brak integracji kulturowej
moze wplynac na poczucie wyobcowania w panstwie, w ktérym sie mieszka.

Istnieje zarazem wiele wartosci i postaw spolecznych, ktére sa niezalezne od
przyjetej strategii korzystania z mediéw. Korzystanie z mediéw niemieckich przez
uzytkownikéw dwukulturowych i asymilacyjnych zwigksza ich umiejetnos¢ odna-
lezienia si¢ w spoleczeristwie i by¢ moze oslabia ich antyniemieckie nastawienie. Ale
to tylko hipoteza. Tego typu otwarcie na niemieckie media wynika bowiem zazwy-
czaj z zaawansowanej juz uprzednio integracji spotecznej, albo idzie z nig w parze.
Twierdzenie, ze integracja jest warunkiem, a nie nastepstwem korzystania z mediéw
niemieckich wydaje sie stuszne.

2 Wywiad: Ahmet (2).
43 Wywiad: Gokhan.
4 M.in. wywiady: Ahmet (2), Sedat, Huriye.
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To z kolei wskazuje na koniecznosé zmiany polityki integracyjnej, ktéra w zakre-
sie mediéw ogranicza si¢ jak dotad do powierzchownego pytania — ,ile mediéw
niemieckich a ile tureckich?” oraz ,w jaki sposéb zwigkszy¢ udzial mediéw niemie-
ckich?”. Nalezy wiedzie¢, ze nie kazda forma korzystania z mediéw tureckich jest
barierg dla integracji. Zas tam, gdzie rzeczywiscie jest, nalezy zadac sobie pytanie:
»W jaki sposéb nalezy oddzialywac na poszczegélne grupy, aby umozliwic¢ im lep-
sz medialng i kulturowg integracje?”. Oto niektdre z propozycji:

Otwartos¢ kulturowa wychodZcéw mozna wspiera¢ za pomoca oferty medialnej,
ktéra byltaby dwujezyczna, ale z duza liczbg programéw po turecku. Programy
powinny nawigzywac do nostalgii wychodZcéw kulturowych, faczy¢ ze sobg elementy
tradycyjne i nowoczesne kultury tureckiej oraz zaspokajac gléd informagji politycznych
i spolecznych. Za pomoca takich mieszanych turecko-niemieckich kanatéw, progra-
moéw i audycji mozna stara¢ sie stopniowo ukierunkowaé kulturowych wychodzZcéw
na media niemieckie. Istotne jest przy tym, aby kampania medialna byla elementem
szerszego projektu integracyjnego, bowiem otwartos¢ kulturowa bazuje na zaufaniu
wobec Niemiec, a tego nie da si¢ osiagna¢ wylacznie za pomocg mass mediow.

Tego typu oferta medialna moglaby by¢ réwniez skierowana do uzytkownikéw
z diaspory. Sg oni bardziej gotowi niz wychodZcy, aby przeorientowac sie na opcje
dwukulturowa, poniewaz integracja spoleczna sprawita, ze majq zaufanie do niemie-
ckiego spoleczeristwa, nie tylko do paristwa i gospodarki, ale takze ludzi i kultury.
Oferta dla uzytkownikéw z diaspory musi by¢ réwniez dwujezyczna, jednak w mniej-
szym stopniu dotyczy¢ Turcji, bowiem ze wzgledu na integracje spoleczna i wieksza
identyfikacje z Niemcami sa bardziej otwarci na niemiecka kulture i spoleczeristwo.

Dla uzytkownikéw dwukulturowych istotne jest stworzenie nowych ofert
medialnych o charakterze wielo- badZ transkulturowym. Istniejace media tureckie
i niemieckie powinny zréznicowaé swoje oferty. Uzytkownicy dwukulturowi chcie-
liby znaleZé w mediach niemieckich wiecej informacji o Zyciu spotecznym i kultu-
ralnym w Turgji. Jednoczesnie potepiaja cenzure i kontrole w mass mediach tureckich
i sq otwarci na nowe perspektywy i sposoby interpretacji. Postuluja bardziej wywa-
zony obraz Turcji w mediach niemieckich, co nie oznacza, ze podoba im si¢ pani-
stwowa orientacja i ograniczenia wielu mediéw tureckich.

Jezeli chodzi o uzytkownikéw asymilacyjnych, to maja oni podobne preferencje
jak konsumenci niemieccy. Jednak pewne zastrzezenia wobec penej integracji (mal-
zenistwa, pojecie ojczyzny etc.) moga wskazywac na to, ze klimat spoleczny nawet
dla trzeciej generacji imigrantéw urodzonych i wychowanych w Niemczech, nie
budzi pod kazdym wzgledem ich zaufania. W zwigzku z tym z punktu widzenia
uzytkownikéw asymilacyjnych istotne jest zwiekszenie obecnosci oséb pochodzenia
tureckiego w niemieckich mass mediach, zwlaszcza na kluczowych stanowiskach —
dziennikarzy, prezenteréw i aktoréw — ale nie w ,wielokulturowych rezerwatach”,
tylko normalnej ofercie.

* % X

Opracowujac dane do typologii zebrano takze kilka ciekawych spostrzezer, ktére
moga odpowiedzie¢ na pytanie o zwiazek miedzy korzystaniem z mass mediéw
a integracja;
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¢ Programy rozrywkowe: Programy rozrywkowe z Turgji (odbierane przez satelite)
ogladane sa przewaznie ze wzgledu na oferowang rozrywke. Nie mozna wiaza¢
z tym silnego politycznego przywigzania widzéw do Turji.

¢ Krytyka mediéw: Tureccy konsumenci mediéw sa krytyczni. Czesto zarzucaja
tureckim mediom brak obiektywizmu, pogon za sensacjami, brak profesjonalizmu
i silny nacjonalizm. Jednoczesnie zauwazajq, ze poziom tureckiego dziennikarstwa
sie¢ poprawit. Krytyka mediéw zmniejsza przynajmniej czesciowo podatnosé na
manipulacje ze strony mediéw, zmierzajac do samodzielnej oceny ich zawarto-
Sci.

¢ Niemiecko-Turecka ARTE: Idea niemiecko-tureckiej stacji telewizyjnej znajduje
duzy aplauz wsréd uzytkownikéw mediéw ze wszystkich kategorii. Co prawda
niewielu z nich ma konkretne wyobrazenia co do ksztaltu takiej telewizji, jednak
mogtaby ona z pewnoscia wzbogaci¢ oferte programowa dla spolecznosci imi-
granckiej.

* Zmiany pokoleniowe: Mlodziez znacznie czeSciej wybiera media niemieckie.
Stara sie uciec z ,medialnej emigracji” swoich rodzicéw i tym samym dopasowuje
swoje preferencje do réwnolatkéw. Wielu mlodych ludzi nie czyta tureckich gazet
i nie oglada wiadomosci, korzystajac przede wszystkim z niemieckich programéw
rozrywkowych. Daja si¢ wigc zauwazy¢ braki w zakresie wiedzy na tematy poli-
tyczne.

* Znajomos¢ jezyka: Dorosli imigranci potrzebuja bez kursu jezykowego zazwyczaj
4-5 lat (z kursem 1-2), aby zrozumie¢ przekaz niemieckich mediéw. Im wigcej
czasu zajmie im nauka jezyka tym bardziej prawdopodobne jest to, ze ich prefe-
rencje dla mediéw tureckich utrzymaja sie. Dzieci méwig o wiele lepiej po nie-
miecku niz ich rodzice, czgsto postuguja sie dwoma jezykami, jednak w przypadku
jezyka tureckiego ich zaséb sléw ogranicza sie do poziomu umozliwiajacego
konwersacje. Wielu miodych Turkéw nie rozumie wiadomosci po turecku, a jesli
juz to powierzchownie.

¢ Mniejszosci: Czlonkowie mniejszosci etnicznych, jak Kurdowie cechuja sie réz-
norodnymi sposobami korzystania z mediéw. Nie ma tu jednego wzoru. Czes¢
z nich - politycznie zorganizowana — korzysta z mediéw kurdyjskich (czesciowo
w jezyku tureckim), a wielu Kurdéw krytykuje media tureckie ze wzgledu na
spos6b przedstawienia kwestii kurdyjskiej. Jednak wiekszos¢ Kurdéw korzysta
zaréwno z mediéw niemieckich, jak i tureckich, w podobny sposéb jak Turcy.

¢ Integracja z Unia Europejska: Turcy czesto krytykuja niemieckie media za zbyt
pesymistyczny, za$ tureckie za zbyt optymistyczny, sposéb przedstawiania kwe-
stii integracji Turcji z Unia Europejska. Prezentowane opinie sa zbyt mocno
spolaryzowane. Turecka opinia publiczna oczekuje bardziej zréznicowanych
i doglebnych analiz tego problemu.

*  Wizerunek zagranicy: Czesto krytykowany jest wizerunek Niemiec w tureckich
mass mediach jako zbyt pozytywny, za to wizerunek Turcji w mediach niemie-
ckich jest zbyt negatywny. Niemcy przedstawiane sa jako zaprzyjaZnione paristwo
i wzor sukcesu gospodarczego, chociaz wielu tureckich imigrantéw korzystato tu
z pomocy spotecznej. Ze wzgledu na ten pozytywny stereotyp Niemiec, niektérzy
tureccy dziennikarze raz po raz wszczynajgq kampanie przeciw konkretnym oso-
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bom z Niemiec, ktérym zarzucaja przekroczenie granic etycznych. Dziennikarstwo
niemieckie jawi sig jako bardziej przewidywalne i solidne. Jednak tureccy widzo-
wie zarzucaja mu zbytnig ,anatolizacje” wizerunku Turdji i subtelng antyturecka
nutke.

Wizerunek obcokrajowcéw: Wielu Turkéw uwaza, ze niemieckie media sprzyjaja
ksenofobii i sq za nig wspétodpowiedzialne, aczkolwiek wyniki badan nie pozwa-
laja na jednoznaczna ocene tego zjawiska. Krytykuje sie wizerunek Turkéw,
ktérzy przedstawiani sa przez pryzmat pierwszej generacji imigrantéw i sprze-
dawcéw kebabéw, handlarzy warzywami i kobiet w chustkach, podczas gdy
nowoczesna turecka miodziez, absolwenci studiéw, lekarze, prawnicy i przedsie-
biorcy pozostaja niezauwazeni. Wielu respondentéw zauwaza réwniez negatywny
wizerunek islamu w mass mediach oraz tendencje do utozsamiania Turkéw
z przestepczoscia i przemoca. Tureckim mass mediom zarzucajg natomiast instru-

mentalizacje tego negatywnego wizerunku.

LiSTA RESPONDENTOW®:

Ahmet, 25, aktor

Arslan, 33, grafik

Aynur, 30, bezrobotna

Behcet, 46, fryzjer

Cengiz, pracownik socjalny
Danyal, 30, student

Emine, 26, gospodyni domowa i maturzystka
Eray, 41, handlarz materialami z recyclingu
Erdem

Fatma, 26, studentka

Filiz, prawniczka

Gokhan, 29, bezrobotny

Goniil, 22, asystentka dentysty
Huriye, 36, urzedniczka

Hiilya, 24, studetka

Leyla, 41, asystent lekarza
Mehmet, 40, sprzedawca
Memduh, 46, krawiec

Mubhsine, 51, gospodyni domowa
Muzaffer, 46, mechanik
Miilayim, 39, prawnik

Nazife, 56, robotnica

Nurcan (1), 32, pracownik biurowy/ nauczycielka jogi
Nurcan (2), 27, pracownik ksiegarni / studentka

Olcay, 25, akuszerka
Pinar, 19, maturzystka
Rukiye, 48, krawcowa

% Wymienione sa tylko te osoby, ktérych wypowiedzi przytoczone zostaly w niniejszej wersji

opracowania.
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Sabri, 56, pracownik fizyczny

Sahbattin, 22, student

Sahin, 39, handlarz uzywanymi samochodami
Sedat, 28, bezrobotny

Sevda, 24, studentka

Sevim, 60, pielegniarka

Sevinc, 54, pracownik fizyczny

Tuncer, 30, pielegniarz

Turgay, 32, kierowca autobusu

Yavus, 18, bezrobotny

Z niemieckiego przetozyta Katarzyna Gdrak-Sosnowska



Katarzyna Gdrak-Sosnowska

WIZERUNEK ISLAMU W POLSCE
NA PRZYKEADZIE PODRECZNIKOW SZKOLNYCH'

yskusje na temat obecnosci muzutmanéw w Europie cechuje czesto jednokierun-
kowos¢. Zagadnienia zwigzane z ich integracja na Starym Kontynencie — jawiaca
sie jako problem kluczowy — rozpatrywane s bowiem przede wszystkim z punktu
widzenia mozliwosci i granic przystosowania sie samych muzulmanéw do realiéw
europejskich. Warto by jednak odwrécic ten problem i zastanowic sie, jakie warunki
do efektywnej integracji i funkcjonowania w spoleczeristwie stwarzajg muzulmanom
zamieszkiwane przez nich panstwa. Czy dyskusje na temat spotecznego i politycz-
nego zycia muzulmanéw oraz mozliwosci pogodzenia islamu z demokracjg czy
nowoczesnoscia, nie powinny byé poprzedzone analiza stosunku spoleczenstw
poszczegdlnych panstw do muzulmanéw oraz ich wyobrazeri na temat islamu?
Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie wizerunku islamu w wybranych
polskich podrecznikach do gimnazjéw oraz liceéw. Ujecie sposobu postrzegania
islamu przez pryzmat podrecznikéw szkolnych wydaje si¢ istotne i praktyczne przy-
najmniej z trzech powodéw. Po pierwsze, zagadnienie to nie zostalo jeszcze zbadane?
w przeciwienstwie do innych plaszczyzn ujmowania wizerunku islamu w Polsce — np.
w srodkach masowego przekazu® badZ w badaniach sondazowych*. Po drugie, nalezy

1 Artykul ten jest polska, rozszerzong wersjg referatu Perception and Misperception of Islam in
Polish Textbooks wygloszonego na seminarium The Islamic world through the lens of European
textbooks zorganizowanym przez Georg-Eckert-Institut fiir Internationale Schulbuchforschung
w Brunszwiku, 20-21.02.2006.

2 Jednym z nielicznych badan jest raport dr. M. Pawelczaka pt. Obraz Arabéw i cywilizacji islamskiej
w polskich podrecznikach do historii przygotowany dla UNESCO w ramach programu A comparative
study of school textbooks within the framework of Euro-Arab dialogue. Obejmuje on podreczniki do
historii z pierwszej i trzeciej klasy gimnazjum, a dotyczy wizerunku Arabéw.

3 Por. np. A. Nalborczyk, The Image of Islam and Muslims in the Polish Mass Media before and after 11

September 2001, ,TRANS. Internet-Zeitschrift fiir Kulturwissenschaften”, 15, 2004; A. Nalborczyk,

Polski dziennikarz patrzy na islam. Jaki wizerunek muzutmandw przekazujg polskie media, , Tygodnik

Powszechny”, nr 37, 15.09.2002; A. Marek, Obraz islamu i Arabdw w wybranych tytutach opinio-

tworczej prasy polskiej w 2001 roku, ,Bliski Wschéd. Spoleczeristwa — polityka - tradycje”, nr 1,

Warszawa 2004.

Nalezy jednak pamietac, ze problem wizerunku islamu i jego wyznawcéw w Polsce ma w tych

badaniach znaczenie marginalne i zazwyczaj pojawia sie przy okazji innych badan — np. stosunku
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sie spodziewad, ze duzy wplyw na sposéb postrzegania islamu przez miode poko-
lenie — oprécz rodziny i mass mediéw — bedzie miata szkota. Po trzecie, pomimo to,
ze islam na wigkszg skale pojawit si¢ w polskich podrecznikach zaledwie kilka lat
temu, istniejg liczne paralele pomiedzy wyobrazeniami Polakéw na temat tej religii,
a sposobem prezentowania jej w podrecznikach. Z tego wlasnie wzgledu jakosciowa
analiza tresci podrecznikéw poprzedzona zostanie krétkq prezentacjqg wynikéw badan
sondazowych i ankietowych dotyczacych wizerunku islamu w Polsce.

WIZERUNEK ISLAMU W POLSCE W SWIETLE BADAN SOCJOLOGICZNYCH

W przeciwienistwie do niektérych paristw Europy Zachodniej Polska ma dluga
tradycje koegzystencji z muzulmanami. W kontekscie sposobu postrzegania wspoét-
cze$nie muzulmanéw w Polsce istotny wydaje sie nie tylko sam fakt ich kilkusetlet-
niej obecnosci na ziemiach polskich, ale réwniez jej pokojowy charakter®. Tatarzy,
autochtoniczni polscy muzulmanie, zamieszkuja Polske od ponad 600 lat i stanowia
uwieniczony sukcesem przyklad integracji, a nawet asymilacji. Od spoleczeristwa
polskiego odréznia ich tylko religia, stanowiaca najtrwalszy wyznacznik samoidentyfi-
kacji Tatardw jako Polakdw wyznania muzutmariskiego®. Jest ich obecnie od 3 do 5 tysiecy.
Szacuje sig, ze muzulmanéw naptywowych przebywa w Polsce trzykrotnie wigcej’,
jednak mimo to muzulmanie stanowia marginalng populacjag w skali kraju (okoto
0,06%). Tak niewielka liczba muzulmanéw ma przynajmniej dwie konsekwencje:

o W przeciwieristwie do wielu innych panistw Unii Europejskiej, w Polsce jako kraju
stosunkowo homogenicznym religijnie, nie mamy do czynienia z wieloma prob-
lemami zwigzanymi z zarzadzaniem zréznicowaniem religijnym.

¢ Wigkszo$¢ Polakéw nigdy nie spotkala muzulmanina — a zatem ich wiedza
o islamie i jego wyznawcach bazuje przede wszystkim na Zrédiach wtérnych
(Srodki masowego przekazu, publikacje).

Stosunek Polakéw do muzulmanéw wyrdznia sie na tle respondentéw z innych
panstw Unii Europejskiej. Odczuwajg oni bowiem relatywnie niewielkie zagrozenie
muzulmanskim ekstremizmem i sklonni sg rzadziej przypisywac lokalnym muzul-

do innych narodéw (CBOS), poczucia zagroZenia terroryzmem etc. Dane na temat stosunku
Polakéw do islamu i muzulmanéw mozna uzyskac réwniez z miedzynarodowych osrodkéw son-
dazowych, np. Pew Research Center — por. Support for Terror Wanes among Muslim Public. Islamic
Extremism: Common Concern for Muslim and Western Publics, Pew Research Center, 14.07.2005.

5 W niektorych paristwach europejskich (np. Hiszpania, Wlochy, Austria, Grecja) muzutmanie maja
réwniez dluga tradycje, jednak ich koegzystencja nie zawsze przebiegata pokojowo i bezproble-
mowo.

6 M. Dziekan, Islam w Polsce, [w:] Islam w Europie, A. Parzymies (red.), Dialog, Warszawa 2005,
s. 233.

7 Watek islamu w Polsce pojawia sie w analizowanych podrecznikach rzadko. Jeden podrecznik
do historii zawiera nastepujaca wzmianke: W Polsce dziata obecnie kilka stowarzyszeri islamskich,
miedzy innymi Muzutmariski Zwigzek Religijny. Liczbe wyznawcdw islamu w Polsce szacuje sig na
okoto 5 tysiecy. Polscy muzutmanie to przede wszystkim Tatarzy mieszkajgcy w Polsce od ponad szesciu
stuleci [HG5]. Nie warto polemizowac z liczba stowarzyszen muzulmariskich, ktéra wynosi co
najmniej kilkanascie, natomiast znamienne jest postrzeganie islamu w Polsce wylacznie przez
pryzmat Tataréw. Dotyczy to zaréwno blednych informacji co do liczby muzutmanéw w Polsce,
jak i do liczebnej dominacji tatarskiej.
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manom wzrost poczucia tozsamosci muzulmanskiej. Wedlug badan zrealizowanych
przez Pew Research Center w czerwcu 2005 r., Polacy ponad dwukrotnie rzadziej niz
Hiszpanie i trzykrotnie rzadziej niz mieszkaricy innych parnstw Europy Zachodniej
objetych badaniem, uwazajg ze muzulmanie manifestujq swojq tozsamos$¢ muzul-
marniska czy tez stajq sie bardziej zorientowani na przynaleznos¢ do wiasnej spotecz-
nosci. Zagrozenie ze strony ekstremistéw muzulmanskich odczuwajg dwukrotnie
rzadziej®. Nie powinno to dziwié, zwazywszy, ze oba pytania dotycza ,wlasnych”
muzulmandéw, a z tymi Polska nie miala jak dotychczas praktycznie zadnych prob-
leméw.

Jednak relatywnie niewielkiemu poczuciu zagrozenia ze strony islamu i jego
wyznawcoéw nie towarzyszy sympatia Polakéw do tej kategorii spolecznej. A wrecz
przeciwnie. Wedlug badania European Values Survey zrealizowanego w latach 1999-
-2000 niemalze 30% badanych Polakéw nie chcialoby mie¢ za sasiadéw muzulmanéw
— wiecej (nieraz ponad dwukrotnie) niz w parnstwach Europy Zachodniej. W tym
samym czasie w Niemczech i w Holandii niewiele ponad 10% respondentéw nie
chciatoby mieszkac obok muzulmanéw, a we Frangji — niewiele ponad 15%’°. Bada-
nie EVS zostalo zrealizowane przed 11 wrzesnia, atakami w Madrycie i w Londynie
oraz zamieszkami na paryskich przedmiesciach, wiec obecnie zapewne zdecydowa-
nie wiecej oséb deklarowatoby nieche¢ wobec muzulmarnskich sasiadéw. Nie zmie-
nia to jednak faktu, ze i w tamtym okresie Europe Zachodnig zamieszkiwato niepo-
réwnywalnie wiecej muzutmanéw niz Polske i juz wtedy paristwa te mialy pewne
problemy ze skuteczng ich integracja.

Niewielki kontakt Polakéw z muzulmanami, ktéry w wigkszosci wypadkow
ogranicza si¢ do zakupu kebabu badz wycieczki do Egiptu oraz relatywnie niewiel-
kie zagrozenie ze strony muzulmanéw w Polsce, polaczone z relatywnie duza nie-
checig wobec nich, moze sklania¢ do przyjecia tezy o platonicznej islamofobii'®. Sg
to uczucia niecheci wobec praktycznie nieistniejacych muzutmandw.

Innym zjawiskiem zwigzanym z postrzeganiem islamu w Polsce jest tzw. ,ara-
bizacja islamu”. Polega ona na kojarzeniu islamu przede wszystkim z Arabami, co
moze dziala¢ w dwie strony: Arabowie , ponosza odpowiedzialnos¢” za islam, a wiec
negatywny stosunek do islamu jako religii jest transponowany w wiekszym stopniu
na Arabéw niz na inne grupy etniczne/narodowe; oraz — Arabowie stanowia wigk-
szo$¢ wyznawcéw islamu. Obydwa zjawiska mozna posrednio zaobserwowac ana-
lizujac wyniki badan.

Na przykilad w 2001 r., tuz po zamachach 11 wrzesnia zapytano respondentéw
o skojarzenia ze slowem ,islam” — ,, Arabowie” byli trzecim najczesciej wymienianym
skojarzeniem, a kolejna grupa uzyskata mniej niz 2%!!. Na ,arabizacje islamu” wska-

8 Support for Terror Wanes among Muslim Public..., op. cit., s. 17-18.

 Wyliczenia wlasne na podstawie danych EVS.

Pojecie to w kontekscie antysemityzmu uzyl Jerrold Post. Platoniczny antysemityzm, ktéry obser-
wowal nota bene w Europie Wschodniej, to antysemityzm wobec praktycznie nieistniejacych
Zydéw, analogicznie do milosci platonicznej — a wiec milosci bez seksu. Na temat islamofobii
por. K. Pedziwiatr, , Allah-toni” — czyli rzecz o wymiarach islamofobii, [w:] Wspdlczesne problemy
Swiata islamu, M. Malinowski, R. Ozarowski (red.) (w druku).

Skojarzenie ze stowem ,islam”, OBOP, pazdziernik 2001. Warto wspomnie¢, Ze drugim najczesciej
pojawiajacym sie skojarzeniem byl ,terroryzm”. Nalezy to jednak wigzaé z czasem, w jakim

10

11
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zuje réwniez inne badanie niereprezentatywne (por. przypis 7), w ktérym dwéch na
trzech studentéw uwaza, ze ,Wiekszos§¢é muzulmanéw to Arabowie”, a o§miu na
dziesieciu, Ze ,Kraje arabskie to Irak, Iran i Jordania”. Jezeli chodzi o druga strone
,arabizagji islamu” to widac¢ ja posrednio w badaniach CBOS dotyczacych stosunku
do narodéw swiata. Wedlug tych badari Arabowie od trzech lat cieszq si¢ najmniej-
sza sympatia i najwieksza niechecig Polakéw (odpowiednio 8 i 70% w 2005 roku).
Uwzglednieni w badaniu poczawszy od 2005 roku Turcy ciesza si¢ niemalze dwu-
krotnie wigksza sympatia i znacznie mniejsza niechecig (odpowiednio 14 i 53%),
ktéra mozna przyréwnac do deklarowanej niecheci wobec innych tradycyjnie mniej
lubianych w Polsce narodéw (np. Chiriczycy - 47%, Romowie — 65%, Rosjanie — 61%,
Ukraificy — 50%)'2. Mozna zatem domniemywad, ze na szczeg6lnie negatywny sto-
sunek do Arabéw wplywa w jakims stopniu czestsze kojarzenie ich, anizeli Turkéw,
z islamem. Potwierdzajg wyniki przywolywanego juz niereprezentatywnego badania
ankietowego wskazujace na silny zwigzek pomiedzy nastawieniem respondentéw
do islamu i sympatia do Arabéw!'3.

Niewielka liczba muzulmanéw w Polsce, sposéb konstruowania przekazéw
medialnych na temat islamu i pafistw muzutmanskich przez dziennikarzy'4, nega-
tywny wizerunek islamu w $wiadomosci Polakéw, a przy tym zapotrzebowanie na
uwzglednienie informagcji o islamie takze w programach nauczania czesto przekladaja
sie na sposéb konstruowania narracji dotyczacych islamu w podrecznikach szkol-
nych.

ISLAM W PODRECZNIKACH SZKOLNYCH

Problematyka zwigzana z islamem i ludami muzutmariskimi zajmuje w polskich
podrecznikach niewiele miejsca, zazwyczaj nie wiecej niz tuzin stron lacznie. Islam
i muzulmanie pojawiaja sie przede wszystkim w podrecznikach do historii, geogra-
fii i WOS. W przypadku podrecznikéw do historii obecnos¢ muzulmanéw zwigzana
jest z poszczegdlnymi okresami historycznymi i ulozona jest w programie nauczania
chronologicznie. W zaleznosci od klasy podreczniki te obejmuja zazwyczaj takie
kategorie, jak: narodziny islamu (dziatalnos¢ Mahometa, powstanie kalifatu, nauka
arabska), wyprawy krzyzowe (przyczyny, przebieg, konsekwencje), ekspansja mon-
golska i turecka (zazwyczaj prezentowane w kontekscie polskim), kolonializm
i najnowsza historia (kwestia Palestyny, konflikty etniczne i/lub religijne w $wiecie
islamu).

przeprowadzono badanie. Wyniki te potwierdza inne, niereprezentatywne badanie zrealizowane
na grupie ponad 300 studentéw warszawskich uczelni. , Arabowie” byli czwartym najczestszym
skojarzeniem ze stowem ,islam” — por. K. Gérak-Sosnowska, W. Widera, Studenci Warszawy
a islam. Wiedza — postawy — skojarzenia, , Przeglad Orientalistyczny” (w druku).

12 Stosunek do innych narodéw, CBOS, grudzieri 2005.

13 Osoby lubiace Arabéw beda sklonne postrzega¢ islam jako religie pokoju, zas osoby darzace
Arabéw niechecig bedq w islamie dostrzegac nietolerancje a nawet przyczynek do terroryzmu
— por. K. Gérak-Sosnowska, W. Widera, Studenci..., op. cit.

14 Por. A. Marek, A. Nalborezyk, Nie bdj sie islamu. Leksykon dla dziennikarzy, Wiez, Warszawa
2005.
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Prezentacja islamu i muzulmanéw w podrecznikach do geografii jest bardziej
zréznicowana. W gimnazjum $wiat islamu przedstawiany jest w klasie II w ramach
geografii Swiata. W zaleznosci od podrecznika ,reprezentantem $wiata islamu” jest
Turgja, Egipt i/lub panistwa batkariskie; nieraz spektrum $wiata islamu jest znacznie
szersze i obejmuje Indonezje, paristwa Zatoki, Turcje i Azje Centralng [GG4]'®. Pod-
reczniki do geografii w liceum obejmujq geografie spoleczno-ekonomiczng, a wiec
$wiat islamu prezentowany jest przez pryzmat gospodarki (rolnictwo, ale i surowce
naturalne), probleméw spoteczno-politycznych (konflikty) i kulturowych (islam jako
religia) Swiata. W podrecznikach do WOSu islam pojawia si¢ w ramach probleméw
zwiazanych z fadem $wiatowym i terroryzmem.

W sposobie opisywania islamu i muzulmanéw w podrecznikach szkolnych mozna
zauwazy¢ pewng dychotomie. Gdy przedstawiane sa informacje faktograficzne, takie
jak klimat, uprawy, surowce naturalne — w przypadku geografii czy przebieg wojen,
daty, zasieg kolonializmu — w przypadku historii, s3 one opracowane w sposéb
raczej obiektywny i nie zawieraja stereotypéw. Jednak w przypadku opiséw islamu
jako religii i kultury sposéb narracji staje sie nieraz wartosciujacy i nacechowany
stereotypami. Z tego wilasnie wzgledu w niniejszym opracowaniu zdecydowano sie
na ograniczenie analizy wylacznie do sposobu prezentacji islamu jako religii. Biorac
pod uwage stosunek Polakéw do islamu watek ten wydaje sie szczegdlnie istotny,
znacznie bardziej niz analiza narracji np. wojen polsko-tureckich'®. Analiza nie obej-
muje wszystkich dostepnych na rynku podrecznikéw, a jedynie losowo wybrane
z wykazu podrecznikéw szkolnych przeznaczonych do ksztalcenia ogélnego przez
MEiN". Z tego wzgledu nie jest ona reprezentatywna. Jej celem nie jest ocena wszyst-
kich podrecznikéw dostepnych w Polsce, ale zwrdcenie uwagi na ryzyko zwiazane
z pewnymi narracjami dotyczacymi islamu i jego wyznawcow.

MAHOMET 1 JEGO OBJAWIENIE

Poczatki islamu, poprzedzone nieraz wzmiankami o Arabii przedmuzulmariskiej,
sq opisane w kazdym podreczniku do historii z I klasy. Narracja sklada sie zazwy-
czaj z przedstawienia sylwetki Mahometa, opisu filaréw islamu, ekspansji Arabéw
oraz wkiadu arabskiego w rozwdj nauki.

W wigkszosci przypadkéw objawienie Mahometa, kluczowe dla tego opisu, pre-
zentowane jest w spos6b neutralny, np.:

15 Majac na uwadze przejrzystos¢ artykutu wprowadzono oznaczenia symboliczne cytowanych
i przywolywanych podrecznikéw wedlug nastepujacego klucza: pierwsza litera oznacza przed-
miot (G dla geografii, H dla historii i W dla WOSu), druga szkole (G — gimnazjum, L - liceum).
Trzecia pozycja to numer porzadkowy. Wykaz cytowanych podrecznikéw znajduje sie na ostat-
niej stronie.

Pominiete zostang réwniez uwagi na temat blednych wyrazen i terminéw pojawiajacych sie
w polskich podrecznikach w kontekscie islamu — np. ,mahometanie”, ,wyznawcy proroka”
o muzulmanach, ,islamisci” o fundamentalistach muzulmanskich, ,,mahometanizm” o islamie,
,5zyityzm” — zamiast ,szyizm”, etc.

Wykaz podrecznikéw szkolnych przeznaczonych do ksztalcenia ogdlnego dopuszczonych po

10 marca 1999 r., MEiN, http://www.mein.gov.pl/podrecz/podrecz/wykaz.php.
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Mahomet, (...) miat okoto 40 lat, gdy usungt sie z czynnego zycia i oddat medytacjom. Doznat
wtedy wizji, w ktdrych archaniot Gabriel objawit mu zasady religii islamu. Zaczgt glosi¢ nowg
religie jako prorok, czyli wystannik Boga-Allaha. [HG10; 20]

Jednak w niektérych podrecznikach objawienie Mahometa przedstawione zostalo

w sposéb, ktéry moze sugerowad, jakoby prorok wymyslit swojq religie, jak w tych
dwéch przyktadach:

Mahomet (...) wiele podrézowat, ale ostatecznie osiadt w Mekce, gdzie oznajmit mieszkaricom,

ze zostalt wybrany przez archaniota Gabriela na proroka. Gabriel poleci¢ miat Mahometowi, by
recytowat stowo Boze i nauczat w ten sposéb .prawdziwej wiary”. [HL11]

Na poczgtku VII wieku Mahomet, mieszkajgcy w Mekce, zaczgt glosi¢ wiare w jednego Boga
— Allaha. Twierdzit, ze jest prorokiem Allaha, czyli tym, ktdry mowi w jego imieniu.
[HGY; 58]

W powyzszym przypadku, dla lepszego zrozumienia poruszanego tematu bar-
dziej wilasciwa wydaje sie perspektywa muzulmariska, méwiaca ze Mahomet byl
prorokiem, a nie swiecka wersja wydarzeri, w mysl ktérej Mahomet chciat zrefor-
mowac stosunki spoteczne panujace w Mekce i dlatego uciekt sie do koncepcji
monoteizmu.

Opisujac narodziny islamu niektdrzy autorzy nawiazujq do elementéw wspdlnych
dla trzech wielkich religii monoteistycznych. Niekt6rzy z nich akcentujq réznice, inni
wskazujg na podobieristwa miedzy tymi trzema religiami:

Muzutmariska wizja Boga stanowi kontynuacje i rozwinigcie monoteizmdow bliskowschodnich.
Z czasem idea Boga w islamie stawala sig coraz bardziej abstrakcyjna, niewyrazalna w kate-
goriach ludzkich doznari. [HL1, 404]

Jak mozna zauwazy¢, w islamie sq elementy zaczerpnigte zardwno z religii wyznawanej przez
Zydow, jak tez z chrzescijaristwa. Tslam jednak bardzo sig rézni od tych religii, np. w przeci-
wieristwie do chrzescijaristwa nie uznaje Trdjcy Swigtej ani boskosci Jezusa, ktdrego muzut-
manie uznajg za jednego z prorokéw. [HGY; 58]

Wskazywanie na wspdlne korzenie islamu i chrzescijaristwa wydaje sie niezmier-
nie istotne, zwlaszcza ze islam stosunkowo czesto traktowany jest jako religia zupel-
nie odrebna wobec chrzescijaristwa'®. Na potrzebe te zwraca uwage jeden z autoréw:
czesto chrzescijanie zdajg sig nie pamigtac, ze stowo ,Allah” nie jest wcale imieniem
whasnym i po arabsku znaczy po prostu ,Bdg” [HL1; 405]. W innych podrecznikach
watek chrzescijarisko-muzutmariski pojawia si¢ w nieco odmiennym ujeciu:

18 Potwierdzaja to wyniki niereprezentatywnego badania na studentach. Z twierdzeniem: Islam jest
w pewnym sensie kontynuacjg chrzescijaristwa, tak jak chrzescijaristwo jest w pewnym sensie
kontynuacjq judaizmu zgodzilo si¢ zaledwie 25% badanych, przeciwnych byla prawie polowa.
Swiadczy to o tym, ze badani studenci postrzegaj islam jako religie odrebng wobec chrzesci-
jaristwa. Uzyskane wyniki moga wskazywac z jednej strony na malg znajomos¢ innych religii
monoteistycznych, z drugiej zas na potrzebe wysublimowania chrzescijaristwa sposréd innych
religii. Osoby wierzace i bardziej religijne sa bowiem mniej sklonne przyznac islamowi korzenie
chrzescijariskie, a tym samym traktuja swojq religie jako autonomiczng wzgledem islamu (a moze
nawet i judaizmu) - por. K. Gérak-Sosnowska, W. Widera, Studenci..., op. cit.
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W VI w. w miescie Mekka urodzit sig Mahomet. Towarzyszgc w podrdzach kupieckich swojemu
strojowi, poznat rdzne ludy i religie. Wielkie wrazenie wywarty na nim opowiadania chrzes-
cijan i Zydow o jednym Bogu. Niedtugo sam oglosit sie prorokiem natchnionym przez Boga.
[HG4; 160]

Wezesnie zostat sierotq i wychowat sie w domu stryja, ktdremu towarzyszyt w podrdzach
kupieckich. Dzigki temu poznat rdine ludy i ich religie. Jak glosi legenda, podczas jednej
z takich wypraw chrzescijariski mnich powiedziat Mahometowi, ze jest on wystannikiem Boga
i prorokiem. [HG3; 108]

Mahomet oparl swojg religie na wczesniejszych monoteizmach i zetknat sie
zaréwno z chrzescijaristwem, jak i judaizmem podczas swoich podrézy, co moze
wskazywaé na pewne inspiracje. Podobnie legenda o chrzescijariskim mnichu,
(zapewne chodzi o sw. Sergiusza), jest muzulmariska, a jej celem jest uprawomoc-
nienie misji Mahometa. Jednak przedstawienie objawienia proroka wylacznie w spo-
sob jak powyzej, nie podajac innych informacji, pozbawia islam swojej unikatowosci
i oryginalnosci — czyniac z niego kopie chrzescijaristwa, ktéra nie powstataby ,bez
pomocy” chrzescijan i zydow. Wydaje sie, ze fragment ten zyskalby, gdyby uzupel-
ni¢ go o materiaty Zrédlowe pokazujace szerszy kontekst calego wydarzenia.

DOGMATY ISLAMU I KONCEPCJA DZIHADU

W wigkszosci analizowanych podrecznikéw pojawia sie chociaz krétkie oméwie-
nie podstawowych zasad islamu - obowigzkéw kazdego religijnego muzulmanina
oraz wyznania wiary'. Zazwyczaj prezentacja ogranicza si¢ do krétkiego, lakonicz-
nego wymienienia pieciu filaréw islamu, czesto z blednie dodanym filarem széstym
— dzihadem®®, thumaczonym jako ,$wieta wojna”. Pojecie to funkcjonuje jednak réw-
niez czesto w oderwaniu do filaré6w islamu. Jeden z bardziej obrazowych sposéb
narracji, ktéry zostat wykorzystany w tytule niniejszego opracowania, przedstawiony
jest ponizej:

Arabowie to spokojny lud kupiecki. Dwdch podrdzinych na wielblgdach nie budzi w nas obawy.
Az trudno sobie wyobrazi¢, ze ci ludzie stangli do ,Swigtej wojny z niewiernymi”, podbili
kawat Swiata i przez wieki stanowili zagrozenie dla Europy. Ale tak byto. [HG4; 160]

Inni autorzy réwniez nawiazuja do koncepcji dzihadu, jednak w sposéb bardziej
subtelny:

19 Jednak i tu zdarzaja sie bledy. Jeden z autoréw podaje, ze muzutmanie wierza w demony, zapewne
majac na mysli dzinny [HG?7; 123], za$ inny twierdzi, ze zasady islamu zobowiazuja wyznawcéw
islamu do pielgrzymowania do sSwigtych miejsc islamu (szczegdlnie do Mekki) a najwazniejszymi miej-
scami pielgrzymek sa: Mekka, Medyna i Géra Arafat (sic!) [GL5; 67-68]. Nalezy jednak podkreslic,
ze niektérzy autorzy podrecznikéw zwracaja uwage na to, ze do powinnosci dobrego muzutmanina
nalezy dobre traktowanie innych ludzi, pomaganie stabszym, bycie uprzejmym i cierpliwym. [HG3;
109].

20 Filary islamu (arab. arkan al-islim) to: wyznanie wiary (szahada), pieciokrotna modlitwa (salat),
jalmuzna (zakat), pielgrzymka do Mekki (hadzdz) oraz post w miesigcu ramadan (saum). Na temat
dzihadu por. ponizej.
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Zgodnie z zasadami Koranu religijne obowigzki wyznawcy islamu sprowadzajg sig do pieciu
powinnosci (filardw): wyznania wiary, modlitwy (pie¢ razy dziennie z twarzqg zwrdcong
w kierunku Mekki), jatmuzny, postu, pielgrzymki do Al-Kaby. Niektdrzy wyznawcy islamu
uwazajg, ze istnieje jeszcze jeden nakaz — Swietej wojny (dzihad). [GL2; 28]

§wigta wojna (dzihad) jest szdstym, lecz nieobowigzkowym filarem (sic!) islamu [HG7; 123]

(...) pigty obowigzek nakazuje muzutmaninowi odbycie przynajmniej raz w zyciu pielgrzymki
do Mekki. Niektdre odtamy islamu gloszg obowigzek prowadzenia swietej wojny. [HG3; 109]

Niepokojace wydaje si¢ wymienianie przez autoréw ,jednym ciggiem” filaréw
islamu i ,$wietej wojny” — nawet jezeli wspominaja, ze nie dotyczy ona wszystkich
muzulmandéw badz nie jest obowigzkowa. W ten sposéb sugeruje si¢ bowiem, jakoby
byla ona dla muzulmanéw réwnie (albo niemalze réwnie) wazna, jak podstawowe
dogmaty ich wiary.

O ile powyzsze fragmenty moga co najwyzej sugerowad, niektére podreczniki do
historii wprost informuja uczniéw o tym, ze obowiazkiem kazdego muzulmanina
jest ,Swieta wojna”:

Muzutmanie mieli obowigzek rozszerzania swej religii przez dzihad (dost. z arabskiego — ..Swieta
wojna) (sic!). Religia stata si¢ po raz pierwszy w dziejach powodem wczynania wojen. Podboje
Arabéw bylty wojnami religijnymi. Wierzyli oni, ze polegty w walce z ,niewiernymi” idzie
prosto do nieba. [HG4; 162]

Wedtug nauki Mahometa, aby dostgpic¢ zbawienia wiecznego, muzutmanie muszq przestrzegac
zasad religijnych, oddawac czes¢ Bogu i szerzy¢ swq religie nie tylko stowem, ale i orezem,

”

czyli prowadzic¢ .swiete wojny” (...) Muzubmanie od poczgtku z fanatyzmem zaczeli rozszerzac
swojg wiarg drogg podbojow (...) W podbitych krajach Arabowie gorliwie szerzyli swq religie.
[HG2]

[Religia islamu] podcigta dotychczasowe wigzy spoleczne i polityczne, wysuwajgc na plan
pierwszy braterstwo luddw skupionych teraz wokdt jednego Boga, Allaha, oraz ideg ich wspdl-

nej walki o szerzenie prawdziwej wiary wsrdd niewiernych. [HL11]

Niewatpliwie jedna z przyczyn, dla ktérych Arabowie rozpoczeli podboje i wy-
kroczyli poza Pétwysep Arabski byla wspdlna religia, ktéra stala sie elementem
jednoczacym. Funkcjonujace dotychczas pojecie ghazw, oznaczajace regularne zdo-
bywanie srodkéw w drodze atakéw na plemiona nie sprzymierzone zyskato dodat-
kowy kontekst religijny (i w islamie zaczeto funkcjonowaé jako kital)?!. Jednak
przedstawianie dzihadu wylacznie jako wojny religijnej i obowiazku muzulmandw,
nawet jezeli jest uzywane w kontekscie VII — wiecznej ekspansji arabskiej, moze
budzic¢ niepewnos¢ co do terazniejszosci: czy dzihad jest nadal obowigzkiem muzul-
manéw i jedyng droga do zbawienia?

Innym problemem jest samo zawezenie pojecia dzihad wylacznie do $wietej wojny,
pomijajac zasadnicze znaczenie tego stowa — doktadanie starari w dgzeniu do jakiegos
celu. Kolejnym jest specyfika klasycznego islamu, w ktérym nie istnieje rozréznienie
miedzy sacrum i profanum — wszystko jest sacrum. A zatem kazda czynnos¢ wyko-

21 J. Danecki, Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 1, Dialog, Warszawa 1997, s. 34-35.
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nywana przez muzulmanéw ma charakter religijny. Wydaje sie, ze nalezatoby posze-
rzy¢ opis podbojéw o te informacje, poniewaz inaczej ukazuja islam i muzulmanéw
w jednoznacznie ztym $wietle. Tylko niektérzy autorzy zwracajg uwage na ten prob-
lem:

Jednym z waznych i skomplikowanych poje¢ islamu, czgsto blednie interpretowanych w kultu-
rze europejskiej, jest “dzihad”. W Koranie ,dzihad” stanowi okreslenie wszelkich dziatani, w tym
zbrojnych, podejmowanych w imig walki ze ztem. [HL1: 405]

W kontekscie dzihadu warto wspomnie¢ o innym pojeciu zwigzanym z nim —
w $wiadomosci opinii publicznej — a mianowicie “islamskim terroryzmie”. Wigkszosé
autoréw podrecznikéw do historii i WOSu omawiajac pojecie i przejawy terroryzmu
podaje — oprécz przykladéw zwigzanych z muzulmanami — takze informacje o ter-
roryzmie niemuzulmariskim (np. ETA, IRA) podkreslajac, ze zjawisko to nie ogra-
nicza sie wylacznie do islamu [WL2; 291]%2. Tylko jeden autor doszukuije si¢ poczatkéw
terroryzmu w dzialalnosci XI — wiecznych asasynéw, tytutujac jeden z podrozdziatéw
,zaczatek muzulmarniskiego terroru na wielka skale” [WL1; 118].

STATUS KOBIETY W SWIECIE ISLAMU

Niektére podreczniki (zazwyczaj do geografii) podejmuja watek statusu kobiet
w islamie i w $wiecie islamu. Niemalze wszystkie wskazuja na jej znacznie gorsza
pozycje w spoleczeristwie — czasami omawiajac brak swobdd obywatelskich w pan-
stwach muzuilmanskich, nieraz watek sytuacji kobiet pojawia si¢ we fragmentach
dotyczacych wielozenistwa, badZ obyczajowosci w swiecie islamu. Jednym z najczes-
ciej pojawiajacych sie watkéw jest nakaz zakrywania twarzy (sic!) w panstwach
muzulmarniskich:

Przywddca ruchu ajatollah Chomeini oglosit powstanie Islamskiej Republiki Iranu, w ktdrej
prawem paristwowym stato sig prawo religijne (koraniczne). W istocie przestata obowigzywac
wolnos¢ sumienia 1 wyznania. Wprowadzono Scistq segregacje pici w miejscach publicznych,
na przyktad w Srodkach komunikacji. Kobiety muszq zastaniac twarz i w mysl prawa islamskiego

pozostajg wlasnoscig mezéw. [HGS; 192]

Informacja jakoby kobiety mialy w paristwach muzulmanskich obowiazek zakry-
wania twarzy (nie wloséw!) znajduje sie réwniez w kilku innych podrecznikach
[GG3; GG6] i w duzej mierze pokrywa si¢ z wiedza potoczna na ten temat. W przy-
wolywanym juz niereprezentatywnym badaniu ponad o$miu na dziesieciu studentéw
zgadzalo si¢ z twierdzeniem, ze ,w wiekszosci panstw muzulmanskich kobiety
musza zakrywac twarz”?.

Pomimo to, ze wigekszos¢ autoréw jest przekonana o uposledzeniu kobiet w pani-
stwach muzulmarnskich, niektérzy z nich starajq sie wskazac na reformy, zmierzajace
do poprawy ich sytuacji. Czesto jednak zabiegi te wywolujg efekt odwrotny od
zamierzonego:

22 Autor podkresla nawet w definicji terroryzmu: Terroryzm (nie tylko islamski)... [WL2; 291].
2 K. Gérak-Sosnowska, Kobieta w Swiecie islamu. Wyobrazenia studentéw warszawskich uczelni, [w:]
Oblicza Wschodu, M. Broda, M. Dziekan (red.), Elipsa, Warszawa 2004, s. 123-140.
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(...) Jednoczesnie w wielu krajach islamskich powoli nastepuje czesciowa liberalizacja Zycia

spotecznego. Kobiety uzyskujg dostep do urzedow i szkot wyzszych, a kontrola zycia obywateli
jest mniej restrykcyjna. [HG5]

Jeszcze w 1922 r. Turcja byla paristwem, w ktdrym zdecydowanie dominowat islam._Kobiety
nie miaty praw wyborczych i musiaty poza domem zastaniac twarze. Powszechnie praktykowano
poligamig (wielozeristwo). Stosowano alfabet arabski. [GG3; 53]

Obydwa fragmenty niby wskazuja na poprawe sytuacji kobiet, jednak obarczone
sq stereotypowymi zalozeniami, jakoby kobiety nie mialy dotychczas dostepu do
szkét wyzszych (w pierwszym przypadku) oraz jakoby w 1922 r. w wiegkszosci
~cywilizowanych” panistw zachodnich kobiety od dawna cieszyly sie czynnym
i biernym prawem wyborczym (w przypadku drugim). Tymczasem rzeczywistosé
jest inna: w niektdrych konserwatywnych paristwach Zatoki (i nie tylko) na uczel-
niach studiuje wiecej studentek niz studentéw (cho¢ nalezy pamietac, ze w skali
calego Swiata arabskiego studiuje mniej kobiet niz mezczyzn), zas w 1922 r. w wielu
paristwach europejskich kobiety dopiero zdobywaly prawa wyborcze, a w Stanach
Zjednoczonych uzyskaly je zaledwie dwa lata wczesniej.

Czasami réwniez argumentacja $wiadczaca o gorszej sytuacji kobiet jest réwniez
dyskusyjna i nieprzekonujaca dla 0séb znajacych realia niektérych panstw muzul-
manskich:

[o Arabii Saudyjskiej] Zgodnie z prawem szari’atu zlodziejowi ucina si¢ reke; kobiety nie majg
praktycznie zadnych praw, na przyktad Rada Konstytucyjna (Konstytucyjna — sic!) sktada sie
wytgcznie z mezezyzn. Dziatalnos¢ partii politycznych jest zakazana. XV-wieczny poziom
rozwoju spotecznego hamuje w duzym stopniu rozwdj gospodarczy kraju. [GL2; 185]

W Radzie Konsultacyjnej (Madzlis Asz-Szura) Arabii Saudyijskiej, organie dorad-
czym kréla, nie zasiadajg kobiety, jednak nalezy pamietad, ze jest to dziedziczna
monarchia absolutna, w ktérej do kréla nalezy najwyzsza wiladza ustawodawcza,
wykonawcza i sadownicza®. A zatem wptyw Rady Konsultacyjnej na jego decyzje
jest raczej niewielki — niezaleznie od tego, kto w niej zasiada.

W wielu panstwach muzulmariskich konieczne wydaja si¢ reformy zmierzajace
do poprawy sytuacji kobiet — zwlaszcza w zakresie edukagji, ale réwniez zwigksze-
nia ich aktywnosci zawodowej i politycznej. Nie nalezy jednak tego przypisywac
wylacznie muzulmanskiemu kregowi kulturowemu, bowiem problemy te dotykaja
réwniez innych regionéw rozwijajacych sie. Co wiecej, $wiat islamu jest wewnetrz-
nie zréznicowany — takze jesli chodzi o sytuacje kobiet. Podkresla to tylko jeden
autor:

Sam islam, przyjety przez tak wiele roznych luddw, ogromnie sig zrdznicowat. Mieszkajgce na
wyspach Oceanu Indyjskiego muzutmanki, zgodnie ze zwyczajami i klimatem pokazujgce sig
publicznie nago, w niczym nie przypominaty szczelnie skrywajgcych swe ciata Arabek. [HL6;
2701

2 Arabowie. Stownik encyklopedyczny, M. Dziekan (red.), PWN, Warszawa 2001, s. 47.
% Opis mieszkanek wysp Oceanu Indyjskiego pochodzi najprawdopodobniej z relacji Ibn Battuty
(1304-1377) na temat Malediwéw, gdzie kobiety nie zaslanialy twarzy i nosily rodzaj fartuchéw,
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Sposéb niektdérych narracji dotyczacych statusu kobiet w islamie odpowiada nie
tyle faktom, co raczej wyobrazeniom o nich. A zatem wiasne przekonania wplywaja
na sposob narracji. Jezeli autor jest przekonany o zlej sytuacji kobiet w $wiecie islamu
moze napisaé, ze muszg one zaslania¢ twarze, nawet jesli w rzeczywistosci dzieje
sie to w niektdrych tylko paristwach, a obowiazek taki funkcjonowat chyba wytacz-
nie w Afganistanie talibéw. W ten sposéb wczesniejsze zalozenie — nawet jesli bledne
- zyskuje nowg argumentacje i w oczach autora zostaje potwierdzone.

PoODZIAEL NA SUNNITOW 1 SZYITOW

Problem podzialu muzulmanéw na sunnitéw i szyitéw podejmuje niewielu auto-
réw, jest on jednak ciekawy z dwéch powoddéw. Po pierwsze, dlatego Zze omawiajac
to zagadnienie autorzy czesto ulegajag mylnemu przekonaniu, jakoby sunnici —
w przeciwieristwie do szyitéw — uznawali sunne®; po drugie, ze wzgledu na ,ira-
nizacje szyizmu” - czyli postrzeganie tego odtamu islamu wylgcznie przez pryzmat
sytuacji spoteczno-politycznej w Iranie.

Jak wspomniano, wielu autoréw ttumaczy podzial na sunnitéw i szyitéw odmien-
nym stosunkiem do sunny, nie za$ — jak bylo to faktycznie — sporem o wiadze
W ummie:

W pdzniejszych czasach do Koranu dodano Sunne. Jest to ksiega opisujgca zycie Mahometa.
Nie wszyscy muzutmanie jg przyjeli — islam podzielit sie na sunnitdw, uznajgcych takze Sunng
jako Zrddto wiary, i szyitdw (dost. z arabskiego — ,niedowiarkdw”) (sic!), odrzucajgcych Sunne.
Podziat ten trwa do dzis. [HG4; 161]

Uzupetnieniem Koranu jest zredagowana w XI w. Sunna (,zwyczaj, ,tradycja”, ,droga”),
stanowigca zbidr opowiesci o zyciu i czynach Mahometa. Nie wszyscy jego wyznawcy (sic!)
uznali jednak Sunng, domagajgc si¢ powrotu do czystej nauki proroka, czyli oparcia sig tylko
na Koranie. W rezultacie powstal wsrdd muzutmandw trwajgcy do dzis roztam na dwie
zwalczajgee sig grupy religijne: szyitdw (zwolennikéw Koranu) oraz ortodoksyjnych sunnitéw

(uznajgcych takze Sunne). [HG11]

Na skutek rdznic w interpretacji Swigtej Ksiggi, a przede wszystkim sunny, islam podzielit sig
na dwa podstawowe odtamy: sunnitow (dzis okoto 90% wiernych) i szyitdw (gtownie ludnosé
Iranu). [HG3; 124]

W drugim przykladzie sunnici zostali uznani za bardziej ortodoksyjnych niz
szyici, a z kontekstu trudno wywnioskowa¢ dlaczego. W innym podreczniku z kolei
szyici zostali uznani za bardziej ortodoksyjnych, najprawdopodobniej ze wzgledu
na ,iranizacje szyizmu”:

ktére okrywaly je od pepka az do stdp, podczas, gdy reszte ciala majg obnazong — por. M. Ibn Battuta,
Osobliwosci miast i dziwy podrozy, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1962, s. 239.

% Sam termin ,sunna” ttumaczony jest zazwyczaj poprawnie. Tylko jeden autor wyjasnia blednie,
ze: [sunna] zawiera ona zbidr uczynkdw, ktdre wskazujg prawidtowy sposéb postgpowania (czyich?
- przyp. KGS). Przedstawia rdwniez wskazdwki prorokdw konkretyzujgce ogdlne przepisy Koranu.
[HG3; 124]
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Muzutmanie dzielg sig na dwa podstawowe odtamy. Sunnici uwazajg sig za ,ludzi tradycji
i wspdlnoty”. Odrzucajg dgzenie do sprawowania wiadzy Swieckiej i sq mniej ortodoksyjni.
Szyici zamieszkali gldwnie w Iranie przestrzegajg rygorystycznie zasad wiary, co silnie zazna-
cza sig w obyczajowosci. Uwazajg rowniez, ze duchowni (imamowie) powinni sprawowac
rdwniez wiadzg Swieckg. [GL2; 29]

Wydaje sig, ze przekonanie o panujacej w Iranie ortodoksji zawazylo na postrze-
ganiu szyitéw jako bardziej rygorystycznie przestrzegajacych zasady wiary.

+ARABIZACJA ISLAMU”

Jednym z probleméw pojawiajacych si¢ w réznym natezeniu w wiekszosci pod-
recznikéw jest tzw. ,arabizacja islamu”. Przybiera ona odmienne formy w podrecz-
nikach do historii i do geografii.

W tych pierwszych (a nieraz i w drugich) stowa , Arab” i ,muzulmanin” sa
nieraz uzywane jako synonimy:

Rok ucieczki Mahometa z Mekki do Medyny Arabowie uznajg za poczgtek swojej rachuby
czasu — i na tej samej stronie — Rok 622, kiedy to Mahomet musiat uchodzi¢ z Mekki do
Medyny, wyznacza poczgtek muzutmariskiej rachuby czasu. [HG9; 59]

W znajdujgcej si¢ w centrum miasta swigtyni Kaaba przechowywany jest, czczony przez
wszystkich Arabéw, Czarny Kamieri. [HG3; 108]
[podtytut:] Terroryzm arabski (islamski) [WL1: 120]

Podane przykitady wskazuja z jednej strony na utozsamianie muzulmanéw
z Arabami, podczas gdy w rzeczywistosci nie stanowia oni wiecej niz ¢wieré wyznaw-
cOw islamu, z drugiej zas na ,islamizacje” samych Arabéw - podczas gdy czesc
z nich nie jest wyznania muzulmanskiego.

W podrecznikach do geografii ,arabizacja islamu” polega moze nie tyle na domi-
nujacej pozycji Arabéw w prezentacji $wiata islamu, co na pomijaniu w niej innych
regionéw, ktére w mniejszym stopniu sa kojarzone z islamem:

[Islam] Najwazniejsze grupy wyznawcdw: Bliski Wschdd, Afryka Pétnocna i Zachodnia. Europa
Potudniowo-Wschodnia, Malezja [GL5; 68]

Wyznawcy islamu, liczgce 1165 miliondw, zamieszkujg gtdwnie kraje arabskie Bliskiego Wschodu
i Potnocnej Afryki, a takze Iran, Afganistan, Pakistan, Bangladesz, Indonezje. [GL2; 28]

W pierwszym przykladzie autor pomingt najwigksze pod wzgledem liczby
wyznawcow paristwo muzulmariskie — Indonezje, wymieniajac jednak jej sasiada.
W drugim przykiadzie pominieto niearabska czes¢ Afryki, Malezje oraz Turcje,
a w obydwu — muzulmarnskie republiki bylego ZSRR w Azji Centralnej. Nie jest
rzecza tatwa wymieni¢ wszystkie regiony, w ktérych znajduja sie znaczne populacje
muzulmariskie (np. mniejszo$¢ muzulmariska w Indiach jest bardziej liczebna niz
populacja Pakistanu), jednak ograniczenie geograficznego zasiegu $wiata islamu do
Bliskiego Wschodu i okolic, moze tylko umocnic ,arabizacje islamu” w $wiadomosci
uczniow.
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WSPOLNA PEASZCZYZNA?

Sposéb narracji zagadnienn zwigzanych z islamem i muzulmanami w polskich
podrecznikach w duzej mierze odzwierciedla powszechne wyobrazenia o tej religii
i jej wyznawcach. Islam przedstawiany jest czesto z perspektywy zachodniej, nieraz
etnocentrycznie, w oderwaniu od swojej specyfiki kulturowej. Wskazuje na to jeden
z autoréw:

Tendencja do arbitralnego orzekania o winie i wartosci innych cywilizacji jest tak silna, ze nie
pozwala nam na rzetelne dokonywanie ich oceny. Trudno nam jest sig tez zgodzic, Ze nasze
oceny zalezqg od przyjetego systemu wartosci, preferencji, przyzwyczajeri. Brak zrozumienia
kultury islamu przez ludzi nalezgcych do kultury zachodniej powoduje, ze postepowanie
wyznawcy islamu jest w ich ocenie absolutnie irracjonalne i fanatyczne. [GL1; 59]

Innym wymiarem jest nieznajomos¢ islamu jako takiego spowodowana z jednej
strony niewielkq liczbg samych muzulmanéw i dominacjg wtérnych Zrédet informa-
¢ji — najczesciej ze sSrodkéw masowego przekazu oraz powszechnie panujacych i juz
chyba dosy¢ mocno zakorzenionych wyobrazen na temat islamu i jego wyznawcow.
Nalezy podkresli¢, Ze nieznajomo$¢ nie zawsze musi by¢ jednoznaczna z niechecia.
Nieraz sami autorzy staraja sie ,usprawiedliwia¢” badZ ,ttumaczy¢” islam, chociaz
sposéb ich argumentacji bywa dyskusyjny:

[Podzial na sunnitdw i szyitéw] Wewngtrzne spory od poczgtku rozpalaty emocje religijne
i powodowaty wzrost wrogosci wobec niewiernych. Tradycyjnie tolerancyjny dla innych wyznan
islam stat sig wigc z czasem religig wyjgtkowo represyjng. W tym tkwi Zrddlo wspdiczesnej
niecheci islamu do innych religii. [HL11]

[W patistwach muzutmariskich obecnie] Rozwija sig¢ coraz wigcej fundacji i organizacji walczg-
cych o prawa cztowieka. Wigkszos¢ ma na celu walke ze zwyczajami plemiennymi zakorzenio-
nymi w kulturze arabskiej i niemajgcymi nic wspdlnego z religig islamskq. Jednym z przykta-
ddw jest ochrona kobiet przed zabdjstwami przez ich braci i ojcdw. Sgq to tak zwane honorowe
zabdjstwa dokonywane na kobietach, ktdre dopuscity sig pozamatzeriskich kontaktéw z mezczy-
znami. [HG5]

W pierwszym przykladzie wspélczesna nieched islamu do innych religii przypi-
sywana jest podzialowi na sunnitéw i szyitéw — jako efekt uboczny zbyt wielkich
emogiji religijnych. W drugim ,dobremu” islamowi przeciwstawiana jest ,zta” kultura
arabska, ktéra ma usprawiedliwiac ten pierwszy.

Nie nalezy zapominac o przyktadach prezentujagcych muzutmanéw w pozytyw-
nym S$wietle. Przy okazji prezentacji islamu i dzialalnosci Mahometa i wczesnej
ekspansji kalifatu w zdecydowanej wigkszosci podrecznikéw jeden podrozdziat
poswiecony jest rozwojowi arabskiej nauki oraz jego wplywowi na nauke i kulture
europejska. Wielu autoré6w, omawiajac wojny krzyzowe, wskazuje na to, ze Arabo-
wie byli tolerancyjni wobec chrzesdcijan (nieraz przeciwstawiajac ich Turkom, np.
[HG7, HG10, HG12]). Niektére podreczniki w calosci prezentujg islam w sposéb
mozliwie obiektywny, uwzgledniajac specyfike kulturowsq i starajac sie przyblizyé
ja uczniom (np. [HG10, GL1, GG4l). Jednak wiele innych — co zostalo wykazane
powyzej — zdecydowanie utrudnia wzajemne zrozumienie i poznanie, a co wiecej
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nasila i utrwala i tak rozpowszechnione stereotypy. W tym miejscu nalezy podkre-
§li¢, Ze rzetelna wiedza wilasnie na temat islamu jest wspéiczesnie niezmiernie wazna
i potrzebna. Muzulmanie to nie ,obcy” z egzotycznych krajéw, ale coraz czesciej
mieszkanicy polskich miast i miejscowosci - sasiedzi, znajomi, koledzy z pracy czy ze
szkoly. Kontakty z nimi stang si¢ zatem nieuniknione, jak nie w kraju to za granica,
za$ utrwalone w procesie socjalizacji wtérnej stereotypowe wyobrazenie o muzul-
manach i islamie z pewnoscia nie bedzie sprzyja¢ wzajemnym relacjom. Co wiecej,
moze doprowadzi¢ do poczucia niezrozumienia, a nawet alienacji i marginalizacji
samych muzulmandéw.

Trudno jest oceni¢ wplyw podrecznikéw szkolnych na obecne wyobrazenia mlo-
dziezy o islamie. Jeszcze trudniej zdiagnozowad, w jakim stopniu wplyng one na jej
przekonania w przyszlosci, gdy zwiekszy sie udziat tej kategorii spolecznej w popu-
lacji dorostych — a tym samym w ogdélnopolskich badaniach sondazowych. Juz teraz
mozna zauwazy¢ liczne podobieristwa pomiedzy wizerunkiem islamu w $wiadomo-
$ci Polakéw, a tym w wielu polskich podrecznikach. Jednak w przeciwieristwie do
tego pierwszego, drugi jest dodatkowo usankcjonowany — wynika bowiem z pro-
gramu i tresci nauczania.
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