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Oddawanie czci §wigtym jest zjawiskiem obserwowanym niemal w kaz-
dym zakatku naszego globu i praktykowanym przez wyznawcow najrozniej-
szych religii, w tym réwniez islamu. Nigdzie jednak kult §wigtych nie wywotuje
tylu kontrowersji, skrajnych postaw i emocji, co w $wiecie muzutmanskim.
Najbardziej jednoznaczne stanowisko wykazuje Arabia Saudyjska, w ktorej
walka z ludowa religijnoscia, zorganizowana wokot kultu muzutmanskich swig-
tych, zatozona jest w panstwowej ideologii — doktrynie wahhabickiej. Odma-
wiajac prawa do kwalifikowania kultu $wigtych jako islamskiego fenomenu,
odczytuje si¢ go w kategoriach najwigkszego z mozliwych grzechow — shirk,
rozumianego jako przypisywanie Bogu wspolnikoéw, oraz bid’a, czyli herezje
i ,,niedozwolong innowacje”. Dla muzutmanskich mieszkafncow Azji Srodkowe;
lokalne tradycje zwiazane z otaczaniem czcig $wigtych i przodkow odzwier-
ciedlaja natomiast ich ,,muzutmanski sposéb zycia” (muslimness) i utozsamiane
sa z ,,prawdziwym” islamem.

Problematyka opozycyjnosci ,,ortodoksyjnej tradycji” wzgledem kultu
$wigtych w islamie jest tez gtdwnym przedmiotem artykutu. Chcac jednak zro-
zumie¢ nature kultu §wigtych w islamie, nalezy bada¢ go w konkretnych histo-
rycznych i spoteczno-kulturowych kontekstach. Takie podej$cie uwarunkowane
jest chociazby charakterem tej religii, ktora nie reprezentuje soba jednego
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zamknigtego schematu i mozna ja pozna¢ wylacznie poprzez szczegoétowe ba-
dania okreslonych form wystgpowania — w tym kultu muzutmanskich §wigtych.
Przyjmujac za punkt wyjscia powyzsze zalozenia, dalsza analiza funkcjonowa-
nia w ramach islamu sunnickiego tak silnie spolaryzowanych postaw wobec
kultu §wietych zostanie przeprowadzona w odniesieniu do regionu Azji Srod-
kowej. Od czasu upadku Zwiazku Radzieckiego region ten otoczony zostat
szczegolna uwaga antropologow, socjologow i politologow.

Zatozenia sugerujace dotychczasowa nieobecno$¢ islamu np. w Kazach-
stanie (jak i w Kirgistanie i Turkmenistanie) wspomagane sa stereotypowymi
opiniami o powierzchownos$ci wiary i niklym stopniu religijnosci Kazachow,
dla ktérych przywiazanie do religii Muhammada (na poziome jedynie deklara-
tywnym) jest wylacznie wyznacznikiem ich etnicznosci. Ilustracji dla powyz-
szych ,.eurocentrycznych dogmatow” dostarcza¢ miat silnie zakorzeniony kult
przodkow i $wigtych, utozsamiany z ,,przedmuzutmanskimi reliktami”, ,,pogan-
skimi rytualami” i wyobrazeniami znajdujacymi si¢ w jawnej opozycji do is-
lamskiego monoteizmu. Tego typu poglady sa w rzeczywistosci kalka z ra-
dzieckich studiéw nad islamem, tropiacych ,,przedmuzutmanskie relikty”, kto-
rym odmawiano bezposredniego powiazania z ,,prawdziwym” islamem. Powyz-
sza pozycja w swojej skrajnej formie reprezentowana jest juz nie na gruncie
naukowym, lecz religijnym — przez muzulmanskich fundamentalistow i ich
zwolennikow. Frapujaca jest jednakze niestato$¢ podobnych, ,,wahhabickich”
pogladow, gdy ich apologeci wypowiadaja swoje sady w odniesieniu do Uzbe-
kistanu, upatrujac w muzutlmanach stosujacych si¢ do wszystkich nakazow
i zakazow islamu — fanatykow religijnych i fundamentalistow.

Gléwnym celem artykutu nie jest jednak weryfikacja gabinetowych inter-
pretacji islamu w Azji Srodkowej, nie zamierzam réwniez dowodzié ,,muzut-
manskosci” lub ,,niemuzutmanskosci” kultu $wigtych w islamie. Zamierzam
jedynie skoncentrowaé si¢ na przyblizeniu i wyjasnieniu dwoch skrajnych sta-
nowisk ujmujacych kwesti¢ omawianego fenomenu. Jedno z nich zaprzecza
temu, aby kult $wigtych mogt by¢ uwazany za prawomocny komponent islamu.
Drugie, charakterystyczne dla religijnosci ludowe;j, postrzega kult §wigtych jako
integralny sktadnik zycia religijnego, uprawomocniony przez tradycj¢ element
,muzulmanskiego stylu zycia”. Funkcjonowanie tak silnie spolaryzowanych
postaw wobec podejmowanej problematyki $wiadczy o jej ztozonosci i rdzno-
rodnos$ci mozliwych interpretacji. W rozjasnieniu sytuacji na pewno nie pomaga
brak muzutmanskiej ,,ortodoksji”, tj. ogoélnie przyjetego, uswigconego boskim
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autorytetem ,,symbolu wiary”, na ktérego podstawie mozna byloby oddzieli¢
islam ,,prawdziwy” od ,nieprawdziwego”. Formalnie kazdy cztowiek wypo-
wiadajacy formule ,,Nie ma Boga oprocz Allaha, a Muhammad jest wystanni-
kiem jego” moze uchodzi¢ za ,,ortodoksyjnego” muzulmanina.

Zaréwno w $wiatopogladzie muzulmanskiej jednostki, jak i w zbiorowe;j
swiadomosci kazdej z oddzielnie ujetych wspolnot muzulmanskich zatozona
jest jednak przeciwstawno$¢ pomiedzy pierwiastkiem etnicznym, regionalnym,
a ogdélnomuzutmanskim. Bylto to uwarunkowane lokalnymi cechami etnokultu-
rowymi, na ktorych opieral si¢ obraz zycia konkretnego etnosu muzulmanskie-
go, ktoremu obce byly odwotania do idei jednej ‘ummy i enigmatycznej twor-
czosci teologicznej. Kiedy w islamskim (sunnickim) §wiecie umocnity sig czte-
ry szkoty prawa teologicznego, jednym z podstawowych kierunkéw ewolucji
islamu stato si¢ przystosowanie go do lokalnych tradycji, co czgsto odbywato
si¢ kosztem islamu dogmatycznego. Poniewaz islam nie daje jednoznacznej
odpowiedzi na pytanie, jakie wyobrazenia i normy (poza kilkoma dogmatami,
na ktorych opiera si¢ jednolito$§¢ islamu) mozna uwazaé¢ za muzulmanskie,
a jakie nie, cigzar odpowiedzi natozony zostal na teologow reprezentujacych
poszczegdlne szkoty prawa, rozwoj ktorych nastgpowatl w odmiennych trady-
cjach historyczno-kulturowych. Obecno$¢ rozlicznych norm prawnych, kultu-
rowych, jak i zroznicowanie zycia obrzedowo-rytualnego, dowodzi egzystowa-
nia wielosci ,,islamow”, niekiedy bardzo rézniacych sig¢ od siebie. Niemniej
jednak bledne bedzie wartoSciowanie poszczegdlnych ,,0blicz islamu”, uznawa-
nie jednych za ,prawdziwe”, innym za$§ odmawianie tego miana. W poszcze-
gblnych kulturach i regionach wykorzystywano najrézniejsze ,,wersje islamu”,
ktére mogly zaréwno doskonale funkcjonowacé obok siebie, jak i wchodzi¢
w konflikty.

Pewnego problemu nastrgcza rowniez pojmowanie rozroéznienia pomigdzy
»tradycjonalizmem” a ,,fundamentalizmem” w literaturze przedmiotu, proponu-
jacej czesto odmienne spojrzenia typologiczne. Niektorzy badacze charaktery-
zuja ,,islamski fundamentalizm” jako tradycjonalizm (CynranoB 1999), inni
z kolei przeciwstawiaja tradycjonalizm fundamentalizmowi (Crenansun 1982;
SpneikanoB 2000). Pojecie fundamentalizmu muzutmanskiego jest bardzo sze-
rokie, niemniej mozna wydzieli¢ trzy podstawowe cechy, wspdlne wszystkim
jego nurtom: koncepcja powrotu do zrédel islamu, polityzacja religii
i nastawienie przeciwko cywilizacji Zachodu (Danecki 2002b: 119 i n.; Kepel
2003: 27-63; Tibi 1997: 35-51). Na potrzeby niniejszej pracy bede odwotywat
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si¢ tylko do pierwszej (i, moim zdaniem, podstawowej) z wymienionych cech
fundamentalizmu muzutlmanskiego, tj. do zwrdcenia si¢ ku zroédlom islamu
1 ,,oczyszczenia” religii Muhammada z wszelkich herezji zwanych nowinkami
(bid’a). Powyzsza podstawa ideologii islamskiego fundamentalizmu wywodzi
si¢ z salafiyyi — wspolnego nazwania muzulmanskich dziataczy religijnych,
ktorzy w réznych okresach historii islamu nawotywali do orientowania si¢ na
obraz zycia i wiary wczesnej wspolnoty muzulmanskiej, ,,poboznych przod-
kow” (al-salaf al-salih), kwalifikujacy wszelkie pozniejsze innowacje jako
bid’a, poczynajac od symboliczno-alegorycznej metody interpretacji Koranu,
a konczac na rozlicznych nowinkach, ktére weszlty do muzutmanskiego §wiata
na skutek jego kontaktow z cywilizacja Zachodu (M6parum, Caragees 1991:
204; Ende 1999).

Islam mozna rozpatrywaé zardwno z pozycji jego jednolitosci, jak i r6zno-
rodnosci (islam jako tradycja spoteczno-kulturowa). Jednolito$¢ islamu opiera
si¢ na $Swigtym objawieniu, Koranie, pigciu filarach islamu i bezwarunkowego
uznania pierwszenstwa wspolnoty konfesyjnej nad etniczna. Jak podkresla
A. Mataszenko (Manamenko 2001: 64—65; por. Watt 1982), fenomen tradycjo-
nalistycznego islamu zwiazany jest w pierwszej kolejnosci z wlaczeniem
w VII-XI wieku w sklad islamskiego kalifatu licznych grup etnicznych,
a w konsekwencji z jego rozpadem na bardziej homogeniczne panstwa (w zna-
czeniu etniczno-kulturowym), w ktorych islam nabrat specyficznych, miejsco-
wych wlasciwosci. Kiedy w islamskim $wiecie umocnity sig¢ cztery szkoty pra-
wa teologicznego (X-XI w.), jednym z podstawowych kierunkéw ewolucji
islamu stato si¢ przystosowanie go do lokalnych tradycji, co w wielu przypad-
kach odbywalo sig¢ kosztem islamu dogmatycznego. Wiasnie poprzez tradycjo-
nalistyczny, a nie dogmatyczny islam ksztaltowaly si¢ stereotypy zachowania
kazdego konkretnego muzulmanina, ktéry w zyciu codziennym byt czlonkiem
wspolnoty etnokonfesyjnej, a dopiero w nastgpnej kolejnosci nosicielem warto-
$ci 1 atrybutow Swiatowej ummy.

OczywiScie zdaje¢ sobie sprawg z kontrowersyjnosci stosowania powyz-
szych poje¢ w kontekscie islamu, prowadzacych czgsto do konstruowania prze-
ciwstawienstw, a tym samym sztucznych podziatléw w religii Muhammada na
islam ,,sw0j” 1 ,,0bcy”. Wynika to z faktu, iz termin ,.,tradycjonalizm” nie posia-
da wartosci neutralnej. W konsekwencji wykorzystywany jest jako orez w ideo-
logicznych i teologicznych debatach réznorodnych grup islamskich, promuja-
cych wlasna i jedynie shuszna wersje¢ islamskiej ortodoksji. Rowniez pojecie
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,fundamentalizm” ma skomplikowany rodowod, funkcjonalne zréznicowanie,
polityczne odniesienia, a przede wszystkim t¢ wlasciwo$¢, iz shuzy do polaryza-
cji ludzkiego §wiata. Salafizm odwotuje si¢ do jednolitosci islamu i na tym tez
poziomie zaczyna si¢ i konczy salaficka ,,ortodoksja”, tacznie z jej zmitologi-
zowanym okresem panowania czterech pierwszych kalifow. ,,Ortodoksja” tra-
dycjonalistow dodatkowo zostata oparta na tradycji poszczegélnych szkot pra-
wa teologicznego (wraz z koncepcja taqlidu — odwotania do tradycji), do popu-
laryzacji ktorych przyczynit si¢ fakt dopuszczenia, w charakterze zrodta, prawa
lokalnych tradycji zawartych w kompleksie prawa zwyczajowego ‘adat.

Kult $wigtych w islamie od samego poczatku byt na cenzurowanym u wie-
lu teologdw muzutmanskich dostrzegajacych w nim shirk, przypisywanie Alla-
chowi ,,wspdlnikow”, tj. politeizm. Tym bardziej frapujacy jest fakt jego legi-
tymizacji w ramach islamu, stanowiac réwnocze$nie najlepszy przyktad zna-
czenia ijmy (konsensus uczonych) w zyciu religijnym muzulmanskiej ummy.
Popieranie kultu swigtych przez kilka odmiennych nurtéw w islamie (niekiedy
zresztg ideologicznie przeciwstawnych) niewatpliwie przyczynito si¢ do decyzji
teologéw muzutmanskich, ktorym nie pozostawalo nic innego, jak znalez¢ ar-
gumenty przemawiajace za wlaczeniem kultu w krwiobieg islamu. Potgpianie
przez uczniéw Ahmada Ibn Hanabala odwiedzania grobowcoéw imaméw przez
szyitow nie przeszkadzato tym pierwszym czci¢ w podobny sposob grobowca
swojego mistrza (Sourdel 1980: 192). Aszaryci i hanabalici przypisywali szcze-
gblne zastugi towarzyszom proroka Muhammada, w postgpowaniu ktdrych
starali si¢ odnalez¢ wzoér do nasladowania. Tym sposobem w XII wieku odno-
towuje si¢ znaczny wzrost liczby i réznorodnosci drugorzednych miejsc kultu,
ktore zostaja stopniowo wlaczane w dziedzictwo religijne islamu.

Na drugim biegunie znajduja si¢ surowi zwolennicy sunny, nieustajacy
w negacji skrajnosci zwiazanej z kultem $wigtych, przeczacym ideologii mono-
teistycznej. Ostrze krytyki skierowane jest nie tyle przeciwko wierze w cuda
czynione przez $wigtych, ile przeciwko pielgrzymkom do ich grobowcow, skta-
danym tam ofiarom i datkom, przeciwko modlitwom wznoszonym na mazarach
(grobach muzutmanskich $wigtych). Kontestacja zwyczaju otaczania kultem
grobowcdw $wigtych jest odgltosem pogladow, z jakimi wystgpowali wierni
sunnie teologowie, wyrazajacy swoj sprzeciw przeciwko kultowi grobowcow
juz w pierwszych wiekach islamu. Zdecydowanie odrzucali oni wszystkie for-
my, ktére moglyby doprowadzi¢ do wypaczenia nauk pierwotnego islamu.
W watpliwo$¢ zastatlo podane nawet otaczanie czcia ,,czarnego kamienia”
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w Mekce. W roznych okresach historii islamu odnotowywane byly (i sa) wysta-
pienia opozycjonistow przeciwko coraz bardziej popularnemu kultowi grobow-
coOw Swigtych.

Nawotywanie do ,,0czyszczenia islamu”, powrotu do jego zrodet, prze-
rodzito si¢ w ideologie religijna stworzona przez Muhammada Ibn ‘Abd
al-Wahhaba (1703/1704—-1792), popularnie nazywana wahhabizmem. Cecha
charakterystyczna ideologii al-Wahhaba jest radykalizm — nieprzejednane
i bezwzgledne egzekwowanie pogladow monoteistycznych. Takie podejscie,
lacznie z wymogiem aktywnej postawy wzgledem religii, jakiego oczekuje si¢
od wierzacych muzulmanow, przetozyto si¢ na postrzeganie ,,wahhabitow” ja-
ko ikony fundamentalizmu islamskiego. W swoim podstawowym dziele
— At-Tawhid — Ton ‘Abd al-Wahhab oglosit potrzebg odrodzenia w islamie kon-
cepcji Boga jedynego poprzez catkowita negacje shirku, za przejawy ktorego
uwazal m.in.: oddawanie czci bozkom, kult swigtych, szukanie wstawiennictwa
swietych, przypisywanie zmartym wplywu na §wiat doczesny, sufickie obrzedy,
postugiwanie si¢ amuletami i talizmanami (Danecki 2002b: 55-56).

Zwalczanie kultu §wigtych jako ,,niedozwolonej innowacji” (bid’a) miato
juz swoich prekursoréw na dtugo przed pojawieniem si¢ al-Wahhaba. Centralna
postacig i pionierem nurtu salafiyya, postulujacego orientowanie si¢ na obraz
zycia i wiary wczesnej wspolnoty muzutmanskiej, tzw. poboznych przodkow
(al-salaf al-salih), byt Ibn Taymiyya (1263—-1328). Ibn ‘Abd al-Wahhab zapo-
znat si¢ z pracami Ibn Taymiyyi' podczas swojego pobytu w Medynie, jednak
poglady tego hanabalickiego teologa miaty prawdopodobnie wigkszy wptyw na
wahhabizm juz po $mierci al-Wahhaba niz za jego zycia (Algar 2002: 8). Prze-
konania $redniowiecznego teologa staty sig¢ posrednio przyczyna jego $mierci.
W jednej ze swoich fatw, zatytutowanej ,,Podréze do grobowcow prorokow
i $wietych”, Ibn Taymiyya zakazuje odbywania podobnych podrozy, w tym tez
zwracania si¢ z prosba o pomoc do proroka w przypadku zyciowych proble-
moéw, 1 udawania si¢ z pielgrzymka do grobowca Muhammada w Medynie.
W konsekwencji Ibn Taymiyya zostaje oskarzony o ponizanie prorokéw, i na
mocy wyroku wydanego przez czterech gadich z Kairu zostaje osadzony

! Ponowne ,,odkrycie” Ibn Taymiyyi miato miejsce na poczatku XX w., kiedy to za sprawa
Raszida Rida ponownie zaczgto publikowaé prace Ibn Taymiyyi. R. Rida uczynit ze $rednio-
wiecznego teologa centralng posta¢ dyskusji na temat polityki i religii wspotczesnego islamu. Ibn
Taymiyya jest najczesciej cytowanym autorytetem muzulmanskim we wspotczesnych dzietach
fundamentalistow islamskich (zob. Jansen 2005).
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w cytadeli, gdzie po dwoch latach umiera’. Historia Ibn Taymiyyi ilustruje
drazliwos$¢ problematyki kultu §wigtych na gruncie islamu, jednak nie nalezy
zapomina¢, iz Taymiyya zaangazowany byt w dzialalno$¢ polityczna i przed-
sigwzigcia militarne, 1 sita rzeczy musial posiadac¢ licznych wrogéw, ktorzy
wykorzystali nadarzajaca si¢ okazje do wyeliminowania niewygodnego teologa.
Czytelne stanowisko Ibn Taymiyyi odno$nie kultu proroka Muhammada nie
byto juz tak jednoznacznie okreslone przez Ibn ‘Abd al-Wahhaba, chociaz
z jego listbw wynika, ze nie zabranial oddawania czci grobowi proroka. W jed-
nym ze swoich dziet zawarl zreszta dos¢ jednoznaczna wskazowke; otéz
w tradycji zakazano podroézowania do grobow S$wigtych z wyjatkiem trzech
miejsc, z ktorych jednym jest meczet proroka w Medynie. Poniewaz akurat
w tym miejscu pochowany jest Muhammad, stad mozna wnioskowaé o przy-
zwoleniu muwahhidiinéw® na odwiedzanie grobu proroka (Danecki 2002b: 57).
Jako salafit, Ibn Taymiyya uznawal wyzszo$¢ opinii towarzyszy proroka
nad doktrynami sformutowanymi przez zatozycieli szk6t prawa muzulmanskie-
g0, za$ podczas okreslania zasad ijtihad (prawo do tworzenia wtasnych przepi-
sOW prawa przez prawnikow) wskazywat na bezdyskusyjne pierwszenstwo tekstu
koranicznego i hadisow, pomniejszajac tym samym znaczenie ijmy. Zwalczajac
,hiedozwolone innowacje”, podobnie jak kilka stuleci p6zniej al-Wahhab, po-
zostawal jednocze$nie cztonkiem sufickiego bractwa Qadiriyya (Makdisi 1973:
118-129), w czym tez tkwita zasadnicza réznica pomigdzy nim a al-Wahhabem,
ktory zdecydowanie odrzucal 6w mistyczny nurt w islamie. Sprzeczno$¢
w postawie i pogladach Taymiyyi, bedacego z jednej strony zagorzatym opo-
nentem licznych elementéw, ktére mozemy uznaé za silnie zwiazane z sufi-
zmem, z drugiej za$ zwolennikiem jednego z odgalezien mistycznej tradycji,
jest tylko pozorna. Ibn Taymiyya, pomimo iz byt przeciwny pewnym aspektom
sufizmu, ktére uwazat za bledne albo zdegenerowane, nie odrzucal sufizmu
in toto. Palajacy pragnieniem zreformowania islamu i wspolnoty muzutman-
skiej, Ibn Taymiyya skierowat swoja krytyke nie tylko w kierunku okreslonych

% G. Makdisi, Ibn Taymiyah, http://www.muslimphilosophy.com/it/itya.htm.

3 Muwahhidin — ,wyznawcy jedynobostwa”, tak nazywaja siebie zwolennicy Ibn ‘Abd
al-Wahhaba, zdecydowanie odrzucajac termin ,,wahhabici”, ktory wykorzystywali muzulmanscy
autorzy polemizujacy z al-Wahhabem. Stad tez termin wahhabizm zostal zaczerpnigty przez
zachodnich orientalistow (wigcej: rnarenko 1988).



16 Pawel Jessa

praktyk zwiazanych z tasawwuf (takich jak raks i sama™), ale rowniez w strong
niektorych sufickich szejchow. Odrézniat on (podobnie jak wielu innych szej-
chow tego okresu) ,,prawdziwych” sufich (do ktoérych zaliczat m.in. Ma’raf
al-Karht i ‘Abd al-Qadira) od bardziej ,,prostych”, wyrdzniajacych si¢ przyna-
leznoscia do instytucjonalnych struktur, takich jak hanaqa. Ibn Taymiyya od-
rzucal rowniez nauki sufich-panteistow: Ibn al-Farida i Ibn al-‘Arab1 (M0paruwm,
Caranees 1991: 85; InuYwuc 2001: 244-273).

Wykorzystywanie antysufickiej retoryki przez sufickich autorow nie jest
niczym szczeg6lnym w historii islamu. Ataki na czysto formalnych czy tez
ktamliwych szejchdéw, podczas ktorych wykorzystywano jezyk oponentéw su-
fizmu, nastawionych przeciwko fenomenowi tasawwuf jako catosci, byly nor-
malng cze¢$cia hagiograficznych, dydaktycznych i polemicznych dziet samych
sufich. Oprdcz tego sufi nierzadko uciekali si¢ do powyzszej retoryki przeciwko
innym szejchom, z ktorymi spierali si¢ w kwestii przydatnosci okreslonego
rodzaju specyficznych elementow praktyk lub nauczania. Antagonizmy pomig-
dzy sufimi istnialty od zawsze i, wedlug 1. Goldziera, wynikaly ,,po czeSci
z niedostatecznej ortodoksyjnosci dogmatyki i egzegezy, jakie rozwijaly si¢
w sufickich szkotach, po czegsci za§ — z niepodporzadkowania si¢ rytualnym
prawom i dalekim od $wigtosci obrazie zycia derwiszy, w wigkszo$ci naduzy-
wajacych swojego statusu sufich. Wszak zawsze byly bractwa mistyczne, ktore
trzymaty si¢ tak zwanego ibaha’, otwarcie oglaszajacego swoich zwolennikow
jako catkowicie oswobodzonych od praw religijnych” (I'onbaiuap 1938: 32).

Protesty ,,protestantow islamu” zwalczajacych ,,niedozwolone innowacje”
koncentrowaty si¢ przede wszystkim na zasadniczym atrybucie kultu swigtych,
jakim jest oddawanie czci miejscom pochéwku o0s6b bogobojnych i swigtych.

4 Sama’ — ,,stuchanie”, ,przestuchanie”, ,,stuch”; jeden z rodzajow dhikr (zikr), polegajacy
na rytualnym S$piewie (czgsto potaczonym z tancem — raks) i recytacji, zakonczonej ekstaza.
Ibn Taymiyya odnidst si¢ do tego zagadnienia w rozdziale pt. Sama’ i taniec, swojego dzieta
— Majmii’ al-rasd’il al-kubra, gdzie podzielit sama na trzy kategorie: legalna, dozwolona, niedo-
zwolona. Poddajac krytyce nielegalng i dozwolona sama’, Taymiyya nie powoluje si¢ w swojej
argumentacji na Koran, lecz na tradycjg. W przypadku legalnej sama’ $redniowieczny teolog
odwotuje si¢ do koranicznych wersow (8: 2): ,,Wierzacymi sa tylko: ci, ktorych serca drza
z przerazenia, kiedy wspomina si¢ Boga; ci, ktorych wiara si¢ powigksza, kiedy sa im recytowane
Jego znaki — oni ufaja swojemu Panu [...]” — tym samym za legalna samd’ uznana zostaje recyta-
cja Koranu (Gribetz 1991: 43 i n.).

> Ibaha (,,udzielenie swobody, pozwolenie”) — termin wspominany we wczesnych tekstach
sufickich, wykorzystywany w stosunku do mistykow, ktorzy uwazali siebie za wolnych od spo-
tecznych i etycznych weztow; ibahat al-maharim — ,,pozwolenie na zakazane” (CyBopoBa 1999:
242-243).
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Przedsigwzigte srodki, zmierzajace do znalezienia w sunnie stosownej podstawy
dla usprawiedliwienia oddawania czci miejscom pochowku, zwienczone zostaty
sukcesem i odwiedziny grobowcow nie znalazly si¢ w spisie ,,nowinek”. O ile
kontestacje kultu grobowcow niejednokrotnie podejmowane byly w ortodoksyj-
nych kregach, o tyle praktycznie bezdyskusyjna pozostata kwestia wiary w ist-
nienie awliya® — w ich sil¢ pomagania tym, ktorzy sie do nich zwréca ze swoimi
problemami, w ich umiejgtnos¢ czynienia cudow. Wiara w $wigtych, silnie za-
korzeniona w $wiadomosci wyznawcow islamu, znalazta roéwniez koraniczne
potwierdzenie (10: 627) — ,,Czyz nie jest tak? Zaprawde, przyjaciele Boga nie
beda si¢ Igkac¢ ani nie beda sie smuci¢”. Dodatkowo przytaczany jest jeden
z hadisow, w ktorym Allachowi przypisuje si¢ nastgpujace stowa: ,,Kto wrogo
wystepuje przeciwka wali, temu ja wypowiadam wojng” lub w innej wersji:
»|-.-] ten wypowiedziat Allachowi otwarta wojng” (I'ombammap 1938: 98).
Znaczenie pojawienia si¢ cudow (karamar) u awliyad wyjasnia si¢ tym, iz
Boza Madros¢ wymaga czczenia swoich umitowanych poprzez obdarowanie
ich wszelkimi kategoriami nadzwyczajnych umiejetnosci. Jest to wynagrodze-
nie za ich szczero$¢ i wiarg, stuzac réwniez poparciu ich wysitkow w rozprze-
strzenianiu muzutlmanskiej religii. Tym sposobem Bdg demonstruje swoja
wszechpotege, aby umocni¢ wiar¢ u wierzacych i pokaza¢ ludziom, iz jest
Stworca wszystkich bytdéw. W interesie zachowania niezbgdnego rozroéznieniu
w odniesieniu do dogmatow zadowolono si¢ ustanowieniem terminologiczne;j
subtelnosci, konsekwencja ktorej bylo teoretyczne odrdznienie cudow dokony-
wanych przez swigtych (karamat) od cudow dokonywanych przez prorokéw dla
potwierdzenia swojej misji (mu jiza). Nie zaniedbano réwniez rozroéznienia
pomigdzy cudem a oszustwem, jakiego moga dopuszczaé si¢ grzesznicy i apo-
staci — samookaleczenia nozami, potykanie ognia, szkta itp. zaliczone zostaty
do kategorii oszustwa. Wali bowiem nie dazy do czynienia cudéw i nie chwali
si¢ nimi, gdyz, jak pisat Fahr ad-Din ar-Razi (filozof muzutmanski zm. 1209):
,Dokonujacy cudow nie pasjonuje si¢ nimi, przeciwnie, kiedy odnajduje je
u siebie, strach jego przed Wszechmocnym powigksza sig tylko i ostroznosc¢
jego przed probami Wszechmocnego umacnia si¢” (Aoaynb-Kangsip 2004: 213).

5 W literaturze przedmiotu przyjeto stosowanie terminu ,,§wiety” jako thumaczenia arabskie-
go stowa wall (,,stojacy pod specjalna opieka”, ,,przyjaciel Boga”, Im. awliya). Pojecie walr
w Koranie w odniesieniu do Allacha i proroka Muhammada oznaczato prawdopodobnie ,,opieku-
na”, za§ w stosunku do ludzi — ,,znajdujacych sig¢ pod opieka (Allacha)”.

7 Koran. Wszystkie cytaty pochodza z tlumaczenia J. Bielawskiego (Warszawa 1986).



18 Pawel Jessa

W przypadku ujrzenia cztowieka dokonujacego cudu zalecano ostroznos¢ przed
automatycznym wyrokowaniem o jego $wigtosci i uznaniem cudu za karamat,
az do momentu, kiedy §wiadek nie upewni si¢ co do pelnego oddania prawom
Allaha przez potencjalnego wall. Potwierdzaja to stowa Abu Ya’zida: ,Jesli
jakikolwiek cztowiek rozwinie dywan na tafli wody lub bedzie lata¢ w powie-
trzu, nie poddawajcie si¢ jego oszustwu, dopoki nie ujrzycie, jakim go znajdzie-
cie w ramach nakazow i zakazow Allacha” (A6myns-Kaneip 2004: 214).

W odpowiedzi na pojawiajace si¢ watpliwosci muzulmandéw odnosnie
zgodnosci cudéw z szariatem, zgromadzono bogaty materiat ,,dowodowy” po-
twierdzony przez islamskich uczonych z ahl as-sunna wa-dl-jama’a (ludzie
trzymajacy si¢ tradycji, sunna). Wiadomosci o cudach szukano w pierwszej
kolejnosci w Koranie. Tekst koraniczny wspomina m.in. o mieszkancach jaski-
ni, ktorzy uspieni przezyli w niej 309 lat (18: 25), za$ Allach ochraniat $piacych
przed promieniami stonca:

I moglby$ byl widzie¢, jak stonce, kiedy wschodzito, odsuwato si¢ od ich
groty na prawo, a kiedy zachodzilo, mijato ich zlewej strony, oni za$§
znajdowali si¢ w jej przestronnym wngtrzu. Oto jeden ze znakow Boga!
(18: 17)°.

Roéwniez w sunnie odnajdujemy doniesienia o cudach, jak w przypadku hadisu
o krowie:

Kiedy pewien mgzczyzna jechat wierzchem na krowie, w pewnym mo-
mencie odwrdcita si¢ ona do swojego gospodarza i powiedziata: ,,Ja nie
zostatam stworzona do tego, zostalam stworzona aby oraé’. I ludzie po-
wiedzieli: ‘O Wielki Wszechmogacy, krowa przemoéwila’. Prorok powie-
dzial: ‘Ja wierz¢ w to, i Abii Bakr, i Umar” (A6xyns-Kamsp 2004: 209).

Niemniej jednak najwigkszy zbioér mirakularnych przypadkéw zawieraja
opowiesci z zycia towarzyszy proroka, stajac si¢ czgsto kanwa ludowych podan
ilegend.

8 Sura 18 zatytulowana jest Grota i cieszy si¢ wielkim szacunkiem u muzulmanéw ze
wzgledu na zawarte w niej legendy. Historia o ,,siedmiu $piacych” czy tez ,,mieszkancach groty”,
jest legenda znana ze zrédet chrzescijanskich, preislamskich. Siedmiu chrzescijanskich mtodzien-
cow z Efezu, uciekajacych przed przesladowaniem ze strony cesarza Decjusza za odmowg skta-
dania ofiar poganskim idolom, ukryto si¢ w grocie niedaleko Efezu. W chrzescijanskiej wersji
legendy mlodziency przespa¢ mieli dwiescie lat, natomiast zgodnie z koraniczna wersja opowie-
$ci— 309 (za: Bielawski 1986: 891).
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Bogaty konglomerat przyktadéw ilustrujacych cudotworcze dokonania sa-
haba 1 awliya odnajdujemy w muzutlmanskiej literaturze teologiczno-filo-
zoficznej, skupionej na wypracowaniu kompromisowego kierunku, zmierzaja-
cego do kodyfikacji ludowych wierzen i odparcia wysuwanych dogmatycznych
i filozoficznych watpliwosci. Pewien zgrzyt w gronie apologetow tego nurtu
wywolywata tylko rozbiezno$¢ w kwestii: czy wiara w karamat jest nicodzow-
na, czy tylko dopuszczalna. Wérod teologéw wierzacych w §wigtych pierwsze
miejsce zajmowal przedstawiciel aszaryckiej teologii — Al-Ghazali, caty arsenal
argumentéw wytoczyt takze Fahr ad-Din ar-Razi, znajdujac w Koranie uzasad-
nienie dla wiary w cudotworcza site $wigtych. Prawda, ar-Razi’emu zdarzato si¢
wykorzystywa¢ argumenty opierajace sig nie tyle na dogmatycznej pewnosci,
ile na powszechnej aprobacie, jak w przypadku historii bagdadzkiej ,,czarowni-
cy”, ktéra zaproszono na dwor suttana Chorasanu. Wiadca poprosil kobietg
o przepowiedzenie przyszto$ci — jak oznajmia Fahr ad-Din ar-Razi — ,,Ja sam
widziatem ludzi, biegltych w filozofii, ktéorzy moga opowiedzie¢ o tym, iz ko-
bieta ta w najdrobniejszych szczegotach powiedziala o ukrytych sprawach.
Wszystko to, co przepowiedziata, stato si¢” (I'ompammsp 1938: 101). Mozna
wywnioskowac, iz dla Fahr ad-Din’a przyktad 6w jawit si¢ niemalze jako histo-
ryczny dowdd istnienia podobnych umiejgtnosci u nie-prorokow, a ty samym
réwniez u $wigtych.

Tym sposobem wiara w awliya i karamat stala si¢ nieodlaczna czescia ,,or-
todoksyjnej” nauki islamu. W prawie kazdym katechizmie muzulmanskiej reli-
gii znajduje si¢ rozdzial po§wigcony swigtym i ich cudom, ujety w bezposred-
nim zwiazku z nauczaniem o prorokach. Dla przyktadu mozna zacytowaé za
I. Goldzierem fragment ,,katechizmu” Abu ‘I-Barakat an-Nasafi:

Karamat swigtych jest dopuszczalny na podstawie powszechnie znanych
swiadectw irozpowszechnianych opowiesci, ktore jego dowodza [...]
Prawdopodobnie wali posiada §wiadomos$¢ swojego poziomu, ale praw-
dopodobnym jest rowniez, iz nie jest §wiadom swojego wali. Inaczej
sprawy si¢ maja z prorokami, ktérzy zawsze sa Swiadomi tego [ze sq pro-
rokami, swojego postannictwa — P.J.] (T'ompammap 1938: 101).

Zwolennicy wiary w karamat $wigtych podczas teologicznych sporow ze
swoimi adwersarzami moga powotywaé si¢ na dwa najmocniejsze argumenty:
ijma’ al-umma 1 tawatur, tj. na fakt, iz podobne cuda zostaty udowodnione na
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przestrzeni wszystkich pokolen’. Okazji do wykorzystywania powyzszej argu-
mentacji z pewnoscia nigdy nie brakowato, choéby podczas polemik z przed-
stawicielami muzulmanskiego racjonalizmu, mutazylitami, zdecydowanie prze-
ciwstawiajacymi si¢ nauce o cudach. W tym przypadku nie byt to spor ze stron-
nikami sunny protestujacymi przeciwko ,,innowacjom”, lecz z muzulmanskimi
wolnomyslicielami, obroncami racjonalizmu wystgpujacymi przeciwko zabo-
bonom 1 starajacym si¢ przeciwstawi¢ masowemu pragnieniu cudéw poprzez
podniesienie prorokow do rangi ludzi bezgrzesznych ([onpamusp 1938: 99).
Czesci wstepne do hagiografii $wigtych opatrzone byly erystykami z mutazyli-
tami, zblizonymi do ponizszego fragmentu:

Al-Yafii powiada. Ja nie mog¢ nadziwi¢ si¢ nad tymi, ktorzy odrzucaja
cuda prorokow i karamat $wigtych, albowiem ostatnie z nich poswiad-
czone zostaly wersami Koranu, autentycznymi przekazami, powszech-
nymi sentencjami i pozytecznymi opowiesciami i niezliczonymi przykta-
dami (T"onpmap 1938: 102).

Watpliwe, aby podobna argumentacja przemawiata do przedstawicieli mu-
tazylizmu, ktory zreszta w X wieku musiat ustapi¢ mniej racjonalnym nurtom
teologicznym.

Azja Srodkowa

Wkraczajac z problematyka ,,protestantow islamu” na teren srodkowoazja-
tycki, nicodzowne jest uwzglednienie perspektywy historycznej i procesu kry-
stalizacji ,,nowego” srodowiska religijnego. Procesowi niejako wymuszonemu
przez rosyjska kolonizacje, ktora wywotata zetknigcie miejscowej spotecznosci
muzulmanskiej z ,,innym $§wiatem”, mobilizujac miejscowych intelektualistow
do poszukiwania odpowiedzi na przyczyny wlasnej stagnacji. Stagnacji, w kto-
rej srodkowoazjatycka muzulmanska mysl teologiczna tkwita od XVIII wieku,
zamknigta w kregu ,,wewnetrznej” scholastyki, coraz bardziej oddalajac si¢ od
potrzeb muzulmanskiej wspolnoty. W impasie tkwily rowniez bractwa sufickie.
nIntelektualny” sufizm zostat wyparty przez sufizm ,,ludowy”, z jego emfazg
rytuatu kosztem duchowych poszukiwan i spotecznej aktywno$ci. Zwyczajni
wierni swoja ,,duchowa alternatywg” odnajdywali w kulcie swigtych i miejsc
swigtych. Kontakt z ,,odmienna cywilizacja” pobudzil miejscowych intelektu-

® Tawdtur oznacza wielokrotnoé jakiego$ raportu, $wiadectwa, ktéry wywoluje w stucha-
czu pewnos¢, iz $wiadectwo jest prawdziwe.
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alistow, wywodzacych si¢ nie tylko z krggu modernistow dzadidow, lecz row-
niez tradycjonalistow (umownie — konserwatystéw), do teologicznych poszuki-
wan i postulowania odrodzenia ,,prawdziwego islamu” (babamxanoB, MyMuHOB,
Onxott 2004: 45-46; Zapasnik 2006: 34-43).

Lata represji wienczace rewolucje pazdziernikowa i zwycigstwo bolszewi-
kéw spowodowaly przesunigeie regionalnego centrum religijnego do Taszken-
tu. Tam tez, w latach 1920-1930, zaistnieli na miejscowej scenie religijnej teo-
logowie zajmujacy krytyczne stanowisko wzgledem niektérych form miejsco-
wego islamu, i podejmujacy probg ich zreformowania. Czolowa postacia
wspomnianej grupy byt Szami-damulla at-Tarablusi, zestany z libijskiego mia-
sta Tarablus za gloszenie wahhabickich pogladéw. Odrzucali oni przede
wszystkim bezwarunkowe podazanie za regulacjami hanafickiej szkoty w du-
chu lokalnych tradycji, zalecajac powotywanie si¢ wytacznie na Koran i sunne.
Wilasnie na takich fundamentach oparli zorganizowana, nielegalna dziatalno$¢
edukacyjna (gtownie w Taszkencie), w ktorej zdecydowanie odrzucono dawne
podreczniki konfesyjne, w szczegdlnosci te, ktore zawieraly odniesienia do
sufizmu. Kursy ksztalceniowe nazwane zostaty Ahl-i hadis ([Zebrania] znaw-
cOw hadisow), jako ze w wydawanych fatwach opierali si¢ wylacznie na hadi-
sach. Sowieckie wladze byly w pelni zadowolone z religijnego puryzmu Szami-
damulla i jego zwolennikéw, z pomocy ktorych korzystali w walce z ,,przezyt-
kami przesztosci”, polegajacej m.in. na burzeniu mazaréw, w ktérych nowe
wladze dopatrywaly si¢ ,,ognisk przesadow religijnych” (babdamxkxanoB, Mymu-
HOB, OnxotT 2004: 45-46).

Prawdopodobnie proba religijnej reformacji przedsiewzigta przez Szami-
damulla i jego grupg pozostataby niezauwazona, gdyby nie fakt, iz jednym
z najbardziej wplywowych uczniow zagranicznego teologa byt mufti Duchow-
nego Zarzadu Muzutmanéw Azji Srodkowej i Kazachstanu — Zaiyawuddin Ba-
bachanow. W roku 1952 mufit Zaiyawuddin Babachan wydaje fatweg o zna-
miennym tytule: O niezgodnosci ,,iszanizmu” i ,, muridyzmu” z islamskimi dog-
matami i szariatem, oparta na zatozeniu, iz prawdziwy muzulmanin powinien
wzorowac si¢ tylko na ustanowionych przez proroka dogmatach i rytuatach
(babamxanor 2001: 173). W dalszej czgsci mufit rekomendowal opieranie si¢
tylko na zaleceniach zawartych w Koranie i sunnie proroka, za$ kazde poste-
powanie wykraczajace poza ich ramy uwazane bylo za niedozwolona innowacj¢
(bid’a). W ,antyiszanskich” fatwach nie moglo zabrakna¢ punktu regulujacego
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kwestie tradycyjnych odwiedzin (ziyarat'®) mazaréw $wigtych mezéw. Za nie-
zgodny z szarTatem zostal uznany sam rytual peregrynacji do miejsc §wigtych,
a w szczegoblnos$ci takie praktyki realizowane przez pielgrzymodw, jak: czytanie
modlitw nad grobami, przygotowywanie ofiarnego poczgstunku na mazarach,
zapalanie $wiec, ptacz, prosby o pomoc kierowane do $wigtych (baGamkanos
2003: 70). W ramach ,,dozwolonego” znalazly si¢ tylko odwiedziny grobow
zmartych krewnych, jednak bez urzadzania poczgstunku i zabijania zwierzat
ofiarnych.

Zgodnie z opinig wigkszosci miejscowych teologdow, lata nauki u Szami-
-damully mialy duzy wptyw na teologiczna pozycje Z. Babachanowa, ktory
wydajac fatwy z ramienia Duchownego Zarzadu, opierat je gldéwnie na Koranie
1 sunnie, uwazajac przy tym za wskazane, aby nie powolywaé si¢ na dotych-
czasowe ustalenia lokalnych egzegetow. Sformulowane przez eks-muftiego
,»wahhabickie” stanowisko Duchownego Zarzadu w wielu punktach byto zbiez-
ne z interesami sowieckiej ideologii, dazacej do ograniczania sfery wptywu
najbardziej zywych form religijnej $wiadomos$ci, zwiazanych z obrz¢dami
i rytualami tzw. islamu ludowego. Tym sposobem ziarna ,,protestanckiej refor-
macji religijnej” (w duchu odrzucania miejscowych tradycji), zasiane swego
czasu przez Szami-damulle i jego otoczenie, zaczgly wydawac plon. Niektorzy
‘ulama, kontynuujacy krytyczne nastawienie wzglgdem kolektywnej opinio
prudentium (ijma’) lokalnych teologdw i miejscowej hanafickiej literatury,
utrwalajacych istniejace formy ,,islamu ludowego”, rozpoczynaja dzialalno$c
wewnatrz grupy ,,Ahl-i Qur’an” lub ,,Uzun saqolilar” (dostownie — ,,Dlugobro-
dzi”; nazwe otrzymali ze wzgledu na dluga brodg, ktora zgodnie z ich przeko-
naniem najbardziej odpowiadata wizerunkowi proroka, a tym samym sunnie)
(babamxkanoB, MymunoB, Onkott 2004: 54). Grupa ta, jak mozna wywniosko-
wac, odrzucata miejscowa tradycje (m.in. nie uznajac legitymizacji sufizmu),
orientujac si¢ wylacznie na Koran, szczegolnie w odniesieniu do rytuatdow

ziyarat.

10 Ziyara (Im. ziyarat) oznacza w jezyku arabskim pobozne odwiedziny, pielgrzymke do
$wigtych miejsc, grobowcow; pielgrzymke do grobowcoéw prorokdw, ,.swigtych” (awliya), szyic-
kich imamoéw, za§ w poinocnej Afryce — do zywych szejchow sufickich. W praktyce to mazar
(,,miejsce odwiedzin”, ,,miejsce, ktore si¢ odwiedza”), rozumiany jako ,,obiekt peregrynacji” lub
— potocznie — ,,grob muzulmanskiego $wigtego”) jest obiektem (celem) odwiedzin (ziyarat),
jednak w Azji Srodkowej ziyarat oznacza zaréwno pielgrzymke, akt oddania si¢ pod opieke
swigtego, jak i miejsce swigte.
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Poczatkowym stymulatorem teologiczno-ideologicznych poszukiwan, na
dlugo przed ,,wahhabicka reformacja”, byta agresywna polityka sekularyzacyj-
no-ateistyczna, prowadzona przez komunistyczne wladze. Sytuacja ta sktonita
przedstawicieli ,,nowego pokolenia” muzutmandéw do wysunigcia tezy o istnie-
niu realnej grozby utraty islamskich tradycji. Utrzymujaca sig¢ polityka sekula-
ryzacyjna spoteczenstwa, przebiegajaca na tle wyraznie rysujacego si¢ poczatku
konca komunistycznej ideologii, zdynamizowata poszukiwania nowych form
rozwoju islamu, wyrazem czego bylo utworzenie w koncu lat 70. XX wieku
w Andidzanie ugrupowania Mujadidiya — ,,Odnowiciele” (babamxanos, Kemnep
2001: 68—69). Liderzy ugrupowania probowali, w ramach ogoélnego procesu
modernizacji islamu, ,,oczys$ci¢” jego lokalne formy, nosiciele ktorych, zgodnie
z ich opinia, pozostawali nadzwyczaj przywiazani do preislamskich obrzedow
i rytuatow (tradycyjnej pielgrzymki — ziyarat do grobowcow $wigtych, czytania
Koranu za spok6j duszy zmartych muzutmanow itp.). Transformacja i upadek
islamu, wedlug opinii ideologéow mujadidiya, zrodzity realna grozbe utraty
przez miejscowa umme islamskiego charakteru.

Podstaw formowania si¢ powyzszych koncepcji nalezy szuka¢ wsrod idei
i zasad indywidualnego tworzenia wlasnych przepisdéw prawa i interpretacji
swietych tekstow (ijtihad). Do VIII-IX w. praktycznie kazdy dysponujacy do-
stateczna wiedza miat prawo stosowac metodg ,,dochodzenia do wtasnej opinii”
(ijtihad ar-ra’y). Stopniowo nastgpowalo ograniczenie uprawnien do stosowa-
nia ijtihad, ktory za sprawa Ash-Shafiego (zm. 820 r.) nie oznaczat juz wyraza-
nia osobistej opinii prawnika, lecz zostat zredukowany do postugiwania sig
giyasem (analogia). Ostatecznym rozwiazaniem kwestii jjtihad bylto zastapienie
go nasladownictwem (faqlid) — oznaczato to, Ze nie wolno niezaleznie i bezpo-
srednio powotywac si¢ na Koran i sunne, lecz nalezy korzysta¢ z ich interpreta-
cji w dzietach poszczegolnych szkot prawa (Danecki 2002a: 226-227). Od tego
momentu faglid oznaczal trzymanie si¢ autorytetu i nauk tworcy danej szkoty,
za$ pryncypialnym elementem byla w nim zasada, ktora uznawata za zrodla
prawa islamu: Koran, sunne proroka, zgode uczonych (ijma’) oraz rozumowa-
nie oparte na analogii — giyas (Danecki 2002a: 220). Oczywiscie nie wszyscy
zaakceptowali odstapienie od indywidualnej interpretacji prawa, przede wszyst-
kim Ibn Taymiyya i ‘Abd al-Wahhab (jak i wspodtczesni zwolennicy i kontynua-
torzy ich koncepcji), ktorzy odrzucali taglid twierdzac, iz pdzniejsi prawnicy
zaciemnili rzeczywiste znaczenie zrodet prawa muzulmanskiego. Powyzsza
pozycja, tj. opieranie si¢ na wlasnym doswiadczeniu w interpretacji $wigtych
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tekstow lub lekcewazenie tradycyjnego ijtihadu, nieodzownie uwzgledniajacego
teologiczny konsensus (ijma’), w zasadzie nie byta uznawana przez srodkowo-
azjatyckich ,tradycjonalistow” (hanafitow), ktorzy uczniom i zwolennikom
Szami-damully, jak i p6zniejszym mujadidiya, nadali okreslenie ,,wahhabitow”.
Termin ten zaczgto wykorzystywa¢ w odniesieniu do wszystkich ,,nieoficjal-
nych” muzutmanskich ugrupowan religijnych i religijno-politycznych na obsza-
rze postradzieckim.

W ostatnich latach pierestrojki i poczatkowym okresie niepodlegtosci
srodkowoazjatyckich republik region ten zalata fala ,misjonarzy” z najréznie;j-
szych zakatkow $wiata muzulmanskiego (najczesciej byli to przedstawiciele
partii religijno-politycznych i ugrupowan z krajow arabskich i Pakistanu), przy-
jetych zreszta bardzo chtodno przez miejscowych teologow. Negatywne przyje-
cie wigzalo si¢ z sama postawa zagranicznych muzutmandéw, ktérzy zgodnie ze
stowami bylego muftiego Uzbekistanu — Muhammada-Sadiga Muhammada
Yusufa — nie odznaczali si¢ konfesyjna tolerancja i szybko ogtlosili islam tego
regionu jako ,nieprawidlowy” (babamkanoB, Mymunos, Onkorr 2004: 57).
Miejscowi muzutmanie, z ktorymi rozmawiatem, na podobne zarzuty najczg-
sciej reagowali niechecia i negacja ,,importowanego” islamu jako obcego miej-
scowym tradycjom. Zdarzaly si¢ réwniez odpowiedzi, w ktoérych odwracano
oskarzenie, tj. emisariuszy spod znaku salafiyyi obwiniano o odstgpstwo od
»~prawdziwego” islamu, jaki zachowal si¢ w Uzbekistanie, dodajac: ,,Nie czytaja
Koranu za spokoj duszy zmartego muzulmanina, i to maja by¢ muzutmanie?
Jak mozna odmoéwi¢ zmartej matce modlitwy?”. Odwotywanie si¢ do tradycji,
podkreslane sakramentalnym stwierdzeniem: ,tak czynili nasi przodkowie”,
ilustruje swoista moralno$¢ ludowa, w ktorej tres¢ etyczna odgrywa wazniejsza
role niz tre$¢ dogmatyczna.

Niezaleznie od chtodnego czy tez wrgcz wrogiego stosunku do ,,przyby-
szOw”, organizacje te zdolaty pozyskac rzesze zwolennikow w regionie $rod-
kowoazjatyckim. Poktosiem ich dziatalnosci sa ugrupowania (mniej lub bar-
dziej formalne) zglebiajace zawiltoSci islamu wewnatrz wlasnej grupy, opieraja-
ce si¢ wylacznie na indywidualnej, literalnej interpretacji Koranu i sunny.
W trakcie badan terenowych w Kazachstanie'' miatem okazje kilkakrotnie spo-

' Badania terenowe w Uzbekistanie i Kazachstanie (lipiec 2003 — pazdziernik 2004) reali-
zowane byty w ramach grantu promotorskiego (nr 1 HO1HOOS8 26) pt. Kult swietych w Uzbekista-
nie i potudniowym Kazachstanie oraz programu Religion and Civil Society in Central Asia reali-
zowanego przez Max Planck Institute for Social Anthropology w Halle (Niemcy). Celem projek-
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tka¢ si¢ w Almaty z cztonkami nieformalnej grupy ,.Jamagat Bracia Muzulma-
nie”"?, bedacymi zwolennikami ideologii salafickiej. Cztonkowie Jamagatu
(ok. 15 osob) spotykaja sig¢ przynajmniej raz w tygodniu na piatkowej modli-
twie odprawianej w prywatnym mieszkaniu, gdyz, jak twierdza, zaden z oficjal-
nych almatynskich meczetow nie spelnia wymogoéow Koranu, tj. nie zostat wy-
budowany ,,dla poboznosci”. Oczywiscie ich stosunek do religijnosci ludowe;j
jest skrajnie negatywny, acz posiada stosowne koraniczne uzasadnienia.
W pierwszej kolejnosci moi rozmowcy ustosunkowali si¢ do wierzen zwiaza-
nych z zyciem pozagrobowym, skad duchy zmartych moga wptywaé na zycie
doczesne ludzi. Odpowiedzi dostarcza oczywiscie Koran (23: 99,100). Jednym
z bardziej reprezentatywnych przyktadow shirku sa, wedtug cztonkow Jamaga-
tu, dary wotywne skladane §wigtym lub duchom opiekunczym danego tery-

tu byla proba przedstawienia fenomenu kultu muzutmanskich §wigtych jako integralnej czesci
islamu w Azji Srodkowej. Koncentrujac sie na przedstawieniu kultu $wigtych jako kluczowego
elementu ,,muzulmanskiego stylu zycia” mieszkancow regionu, staralem si¢ przeanalizowaé
procesy jego formowania, a przede wszystkim ukazaé jego znaczenie we wspolczesnej sytuacji
spoteczno-politycznej Azji Srodkowej. Jednym z zasadniczych celow badan byt opis przestrzeni,
w ktorej realizowane sa praktyki rytualne zwigzane z kultem osob i miejsc uznawanych za swigte.
Obserwowany w czasach radzieckiej dominacji specyficzny sojusz miejscowych ,,protofunda-
mentalistow” z partyjnym aparatem wiladzy, skoncentrowany na walce z odwiedzinami (ziyarat)
miejsc $wigtych, w postradzieckiej rzeczywistosci zostat zdezaktualizowany, za$ stosunek ,,no-
wej-starej” wladzy do wspomnianej obrzgdowosci ulegt znaczacemu przeformutowaniu, tj. po-
wyzsze formy religijnej aktywnosci wlaczone zostaly do oficjalnego dyskursu narodowego jako
czes$¢ srodkowoazjatyckiej tradycji. Strukturalne przesunigcia wewnatrz propagowanej dychoto-
mii: ,islam oficjalny” — ,,islam nieoficjalny” oraz kwestia wzajemnego przenikania si¢ sfer ,,wy-
sokiej” i ,,popularnej” (w kontekscie kultu $wigtych) byly tez jednym z zagadnien podejmowa-
nych w trakcie prowadzonych badan. Spogladajac przez pryzmat kultu muzutmanskich swigtych
na postradziecka rzeczywisto$¢ religijna regionu, staralem si¢ jednoczesnie odpowiedzie¢ na
pytanie o miejsce islamu w tejze rzeczywistosci, z akcentem potozonym na codzienne formy
zycia religijnego, zmiany w praktykach i sposobie uczestnictwa.

12 Jamagat — ,.grupa, wspdlnota”; cztonkowie ,Jamagat Bracia Muzulmanie” nie maja
zwiazku z egipskim Stowarzyszeniem Bracia Muzulmanie (lub Bractwo Muzutmanskie) powsta-
tym pod koniec lat 20. XX w. i uchodzacym za kuznig wspotczesnego fundamentalizmu muzut-
manskiego. Grupa z Almaty zreszta sama zaznaczyla, iz zbiezno$¢ nazw jest przypadkowa, zas
wybor nazwy ,,wspdlnoty” miat by¢ podobno czysto umowny. W rozmowach ze mna cztonkowie
Jamagatu nie przyznawali si¢ do przynaleznosci do jakiego$ wigkszego ugrupowania, twierdzac,
iz dziataja sami i nie sa z nikim powiazani. Wydaje sig to raczej mato prawdopodobne, chociazby
ze wzgledu na to, ze w jaki$ sposob musiato dojs¢ do ,,zaszczepienia” salafickiej ideologii, pro-
pagowanej obecnie przez grupg. Obecnie na terenie Kazachstanu dziataja pod szyldami fundacji
dobroczynnych i przedstawicielstw organizacji migdzynarodowych kojarzonych z sunnickim
,fundamentalizmem” rozmaite ugrupowania, jak np. pakistanski ,,Tabligi jamagat”, ,Istillah”,
»leyba”, ,,Komitet Muzutmandw Azji”, ,,Ahl sunna Ual- jamagat” i inne. Niech¢¢ przyznania si¢
moich rozméwcow do afiliacji z jakimkolwiek ugrupowaniem wynikat gldwnie z niesprzyjajace;j
sytuacji religijno-politycznej dla tego typu ugrupowan, czesto kojarzonych z organizacjami terro-
rystycznymi.
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torium w postaci skrawkéw materiatu, kolorowych nitek, wtoséw, czgsci odzie-
zy, niewielkich kamieni, porozy, pienigedzy itp. Podobne ofiary sktadane sg
w przypadku przyjecia na siebie konkretnego zobowiazania (np. ztozenia ofiary,
renowacji miejsca kultu itp.) badz w przypadku spetnienia przez sity wyzsze
ztozonej prosby: otrzymania czegokolwiek, uwolnienia od konkretnych pro-
bleméw, pomyslnego zakonczenia zamierzonego przedsigwzigcia. Dary wo-
tywne moga zosta¢ skladane w miejscach czci bez jakichkolwiek warunkow,
w charakterze ofiary. W Azji Srodkowej szeroko rozpowszechnione sa drzewa
wotywne, do ktérych przywiazywane sa skrawki tkanin. Mozna zatozy¢, iz jest
to pozostato$¢ procesu sakralizacji terytorium zamieszkiwanego przez dana
spotecznos¢, ktora wyposazata je w ducha opiekunczego i realny odpowiednik
drzewa kosmicznego. Cztowiek, przechodzac koto takiego drzewa, zobowiaza-
ny byt do zatrzymania i oddania czci duchowi opiekunczemu poprzez zawie-
szenie skrawka materiatu na gatezi. Dar 6w mial zapewni¢ bezpieczna podroz,
ochroni¢ przed chorobami i zagwarantowac dtugie zycie. Sa to jednak odglosy
preislamskich wierzen, nieposiadajace legitymizacji w religii Muhammada, co
potwierdzaja koraniczne wersety i zalozony w nich stosunek islamu odno$nie
kwestii zwracania si¢ z prosbami do duchéw (patrz: Koran 22: 73).

Almatynski Jamagat zarzuca dzisiejszym muzulmanom w Kazachstanie,
ze wprawdzie uwazaja si¢ za wyznawcow islamu, jednak — podobnie jak ich
przodkowie — zwracaja sig¢ ze swoimi prosbami do duchéw przodkéw (ariag-
tar), wierzac iz dzigki nim moga przyblizy¢ si¢ do Allacha. Z tego btednego
zatozenia korzystaja z kolei najrozmaitsi szarlatani, organizujacy dochodowe
»pielgrzymki” do tzw. miejsc swigtych w Kazachstanie (zob. Jessa 2006: 53—
68), na ktorych ludzie pod egida islamu prosza zmartych o dzieci, uwolnienie
od uroku, uzdrowienia itp. Wystarczy jednak uwaznie przeczyta¢ Koran (35:
22;30: 52; 16: 20,21), aby sig przekona¢, ze jest to postegpowanie btedne, prze-
czace muzutlmanskim dogmatom.

Wymienione ajaty maja wedtug moich respondentéw jasno wskazywac na
fakt, iz zakazane jest oddawanie czci lub kierowanie prosb do kogokolwiek
innego niz Allach. OczywiScie narzuca si¢ pytanie, czgsto zreszta zadawane
przez $rodkowoazjatyckich muzulmanow: ,,Czynimy tak jak czynili nasi przod-
kowie, ktorzy swoje prosby kierowali do ariiaqtar; czyzby byli oni w btedzie?”.
Czlonkowie Jamagatu odsytaja w takim przypadku do sury ,,Krowa” (2: 170):

12

A kiedy si¢ im moéwi: ,,Idzcie za tym, co zestal Bég!”, oni méwia: ,,Nie!
My postepujemy za tym, przy czym zastali§my naszych ojcéw”. Czy na-
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wet wowczas, gdyby ich ojcowie niczego nie rozumieli i nie byli prowa-
dzeni droga prosta?

Jednakze wielu Kazachow podkresla, iz swoje prosby kieruja w pierwszej
kolejnosci do Allacha, a dopiero p6zniej do duchéw przodkoéw. Podobnie jak
ich przodkowie oddajacy czes¢ Allachowi i proszacy o pomoc §wigtych, w mysl
powiedzenia: ,,Allach pomaga, duchy przodkow ochraniaja” (A4lla ongacin,
ariiaq qgoldacin). Powyzsza argumentacja, jak podkresla Jamagat, nie znajduje
potwierdzenia w Koranie:

Ci, ktorych wy czcicie, poza Nim, to sa tylko imiona, ktérymi wy ich na-
zwaliscie — wy 1 wasi ojcowie. Bog nie zeslat z nimi zadnej wladzy. Sad
nalezy tylko do Boga. On rozkazal, abyscie czcili tylko Jego. To jest reli-
gia prawdziwa, lecz wigkszo$¢ ludzi nie wie (12: 40).

Przytoczone fragmenty Koranu pozwalaja zorientowaé si¢ czytelnikowi
w glownym nurcie salafickiej argumentacji, jakkolwiek w wielu przypadkach
zostaly pozbawione szerszego kontekstu, bywaja réwniez odmiennie interpre-
towane w ramach kazdej z czterech szkél prawa muzutlmanskiego. Nalezy jed-
nak pamigtaé, iz islamskie ruchy religijno-reformacyjne kieruja si¢ swoista lo-
gika, jawiacyg sig alternatywa dla tradycyjnego rozmienia islamu — taglidu, czyli
zakazu niezaleznego i1 bezposredniego powotywania si¢ na Koran i sunne, oraz
nakazie ich interpretacji w oparciu o dzieta poszczegélnych szkot prawa.
Wprowadzenie taqlidu miato ze swej strony doprowadzi¢ do wypaczenia praw-
dziwej wiary i1 przywie$s¢ muzutlmanska umme do duchowego i spolecznego
impasu.

Podsumowanie

Opozycyjnosé ,,ortodoksyjnej tradycji” wzgledem kultu $wigtych w isla-
mie byla jednym z gtéwnych zagadnien podejmowanych w dyskursie nauko-
wym. Kult §wigtych i ich grobowcoéw niezmiennie kwalifikowano jako przejaw
»islamu ludowego”, ktory z kolei utozsamiano z odej$ciem od islamu ,,praw-
dziwego” i ,,prawdziwych/monoteistycznych” postulatow religii Muhammada.
Uzyskanie niepodleglosci przez s$rodkowoazjatyckie republiki w roku 1991
umocnito obserwowany od konca lat 80. XX wieku proces rewitalizacji islamu,
w ramach ktorego pielgrzymki do grobowcow waznych awliy@ ponownie staty
si¢ popularng manifestacja muzutmanskiej poboznosci. Wiadze mtodych repu-
blik postradzieckich obwolujac sufizm i kult §wigtych ,,narodowym dziedzic-



28 Pawel Jessa

twem”, udzielity tym samym wsparcia miejscowemu ,,muzutmanskiemu stylo-
wi zycia”. Rownolegle wykorzystuja go jako jeden z instrumentéw walki z ra-
dykalnymi nurtami muzulmanskimi (spod znaku salafiyyi), uwazajacymi trady-
cje tasawwuf 1 kultu swigtych za niezgodne i1 przeczace islamskim dogmatom,
co z kolei pozwala miejscowemu establishmentowi wskazywa¢ na nich jako
propagatorow ,,obcego islamu”. Oddawanie czci $§wigtym uzyskato dodatkowy
wymiar jako znak lojalnosci wobec funkcjonujacych rzadéw i przywiazania do
tradycji narodowych, aczkolwiek wspodtczesnie akcent potozony zostal nie na
$wietos¢ i charyzmat srodkowoazjatyckich przodkow, lecz na ich wktad w kul-
turg duchowa. Nawet zdeklarowani atei$ci angazuja si¢ w praktyki ziyarat, po-
niewaz uwazaja to za wazna ,,tradycj¢” narodowa badz tez chca tym sposobem
zademonstrowac swoja lojalno$¢ wobec rezimu Islama Karimowa.

Z punktu widzenia podstawy dogmatycznej i struktury instytucji spotecz-
nych islamu muzutmanska ,,$wigto$¢” wyraznie odrdznia si¢ od chrzescijanskiej
przede wszystkim brakiem usankcjonowanego procesu kanonizacji $wigtych.
Muzulmanscy §wigci nie zostaja nimi na drodze postanowien specjalnych insty-
tucji, ktorych procedura wyraznie okresla, kto i na jakiej podstawie moze zostac¢
wyniesiony ,,na ottarze”. Islam nie posiada procedury okreslenia swigtosci, tak
samo jak nie posiada doktadnych rejestrow $wigtych, oficjalnych (uznanych
przez cata umme) hagiografii, dni poswigconych konkretnym §wigtym, rytuatow
zwigzanych z oddawaniem im czci. Jest tylko przeswiadczenie ludzi, opinie
licznych teologdw, szanowanych autorytetow i wladcow, chociaz czgsto rdéznia-
cych si¢ w swoich sadach i podajacych w watpliwos¢ ,,swigto$¢” tego czy inne-
go cztowieka. Niemniej jednak apologetyczna postawa muzutmanskich egzege-
tow, pomimo protestow ,,protestantow islamu”, doprowadzita do uznania kultu
muzutmanskich swigtych, dzigki czemu odwiedziny ich grobowcow nie znalaz-
ly si¢ w spisie ,,nowinek”. O ile kontestacje kultu grobowcow niejednokrotnie
podejmowane byly w ortodoksyjnych kregach, o tyle praktycznie bezdyskusyj-
na pozostata kwestia wiary w istnienie diliya — w ich site¢ pomagania tym, kto-
rzy si¢ do nich zwrdca ze swoimi problemami, w ich zdolno$¢ czynienia cudow.
Jednak sekretu niewzruszonego funkcjonowania kultu muzutmanskich swigtych
nie nalezy poszukiwaé wylacznie w zabobonnej i $lepej wierze wiernych
w cuda, lecz przede wszystkim w samych §wigtych, ktoérych posmiertny byt jest
kontynuacja rél odgrywanych przez nich za zycia: mediatora, obroncy, dobro-
dzieja itp.



Kult swietych w islamie 29

Kult muzulmanskich swigtych, postrzegany jeszcze nie tak dawno w kate-
goriach ,,preislamskich przezytkdw”, w nowej rzeczywistos$ci geopolitycznej
uzyskat status integralnego 1i,,0ficjalnego” elementu ,,uzbeckich” i ,kazach-
skich” praktyk islamskich. Lokalne praktyki ziyarat i towarzyszace im wierze-
nia stanowia kluczowa czgs¢ zycia religijnego mieszkancow obu republik, nie
sa jednakze ani naturalng czescia ,,Judowych” praktyk religijnych, ani ,,wyso-
kiego” islamu, lecz uciele$nieniem ,,muzulmanskiego stylu zycia”, na ktoéry
sktadaja si¢ zarowno odwiedziny grobowcow $wigtych, jak i odmawianie pig-
ciokrotnej modlitwy.
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THE CULT OF SAINTS IN ISLAM
— BETWEEN “TRADITIONALISM” AND “FUNDAMENTALISM”
(AN EXAMPLE OF MIDDLE ASIAN COUNTRIES)

Summary

The worship and cult of saints is commonly observed in almost every part of the
world and it is practiced in many religions, including Islam. However nowhere the cult
of saints triggers off so many controversies, extremely different attitudes and emotions
as in Muslim world. The author concentrates on describing and explaining two totally
different attitudes towards cult of Muslim saints. One of them denies that this cult could
be estimated as a component of Islam. The second one — characteristic to folk religiosity
— perceives cult of saints as an integral part of religious life and an element legitimated
by tradition of “Muslim lifestyle”.








