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Edukacja to jeden z najwa¿niejszych problemów wspó³czesnych
pañstw afrykañskich. Kolonialne zderzenie kultury afrykañskiej
z europejsk¹ doprowadzi³o do konfrontacji rodzimych struktur edu-
kacyjnych z obcymi im metodami nauczania i wychowania. Konfron-
tacja ta sta³a siê szczególnie wyra�na na islamskich terenach Afryki,
w partykularnym kontek�cie kulturowym, okre�lanym mianem su-
ahili. Nowy, europejski system edukacyjny, odbierany jako �wiecki,
od samego pocz¹tku wszed³ w konflikt z systemem tradycyjnym,
z natury religijnym. Edukacjê zachodni¹ trudno by³o jednak odrzu-
ciæ ze wzglêdu na korzy�ci, jakie nios³a, przygotowuj¹c m³odych Afry-
kanów do nowych struktur ekonomicznych. Taka sytuacja doprowa-
dzi³a do dylematu: czy tradycyjny system edukacyjny da siê po³¹czyæ
ze wspó³czesnym? Czy mo¿liwe jest unowocze�nienie starego syste-
mu bez wyeliminowania z niego islamskich elementów religijnych?
Pytania te zawieraj¹ istotê problemu, wobec którego muzu³mañscy
uczeni na wschodnim wybrze¿u Afryki musieli zaj¹æ stanowisko
w XX wieku. Niektórzy z nich zdawali sobie sprawê, ¿e nie ma
innego wyj�cia jak zmodyfikowanie tradycyjnego systemu nauczania
i otwarcie siê na nowy.
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Niniejszy artyku³ jest wynikiem osobistego zainteresowania,
opartego na zdobytych do�wiadczeniach autora, który w latach
dziewiêædziesi¹tych minionego stulecia (1991�1994) pracowa³ jako ka-
tolicki misjonarz w kilku szko³ach podstawowych i �rednich w Kenii.
Tam te¿ do�wiadczy³ bezpo�redniego wyzwania, jakie stanowi islam1.

Wybrane zagadnienia muzu³mañskiej edukacji w Kenii ukazane
s¹ na tle dwóch istotnych zjawisk: islamu w Kenii i kultury suahili.
Punktem wyj�cia jest tradycyjnie rozumiana edukacja muzu³mañ-
ska oraz zwi¹zane z ni¹ problemy, do których nale¿¹: konfrontacja
dwóch systemów nauczania � koranicznego (religijnego) i formalne-
go (�wieckiego); proces transformacji szko³y koranicznej w madrasê2

oraz edukacja dziewcz¹t. Poniewa¿ jednym z czo³owych propagato-
rów reform edukacyjnych by³ szejk Al-Amin bin Ali Al-Mazrui3, jemu
po�wiêcono kolejny punkt artyku³u. Ostatni¹ czê�æ stanowi opis
nowego, muzu³mañskiego systemu edukacyjnego wypracowanego
w niepodleg³ej Kenii, bêd¹cej odbiciem idei szejka Al-Amina we wspó³-
czesnej rzeczywisto�ci.

Islam i suahili

Aby w pe³ni zrozumieæ procesy kszta³towania siê islamskiej
edukacji w Kenii, nale¿y uwzglêdniæ kontekst, którego istotnymi
elementami s¹: islam i suahili. Islam w Afryce Wschodniej kszta³-
towa³ siê na przestrzeni wieków. Jego prekursorami byli arabscy

1 W artykule wykorzystano obszerne fragmenty: A. W¹s, Aspects of Islamic
Education in Kenya, �Verbum SVD� Vol. 45, No. 3, 2004, s. 257-271.

2 Madrasa lub medresa (termin arabski od madrasa � �uczyæ siê�, �studio-
waæ�) oznacza �szko³ê�, �miejsce nauki�, �uczelniê�. Wyrazy pochodzenia arab-
skiego, które posiadaj¹ polsk¹ pisowniê, podano w formie przyjêtej w publika-
cjach leksykograficznych.

3 Transkrypcja jego nazwiska z u¿yciem znaków diakrytycznych wygl¹da
nastêpuj¹co: Al-�Amîn b. �Alî al-Mazrû�î. Dla przejrzysto�ci tekstu w ca³ym arty-
kule u¿ywaæ bêdziemy uproszczonej formy: Al-Amin. Uproszczony zapis doty-
czyæ bêdzie równie¿ innych nazwisk i pojêæ.
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handlarze z po³udniowej Arabii i Zatoki Perskiej. Sam proces formo-
wania siê islamu dokona³ siê w trzech g³ównych etapach. Pierwszy
przypada na lata 695�795. To okres migracji arabskich i perskich
uchod�ców, szukaj¹cych schronienia przed wojn¹ domow¹4. Drugi
etap mia³ miejsce pomiêdzy X a XVII wiekiem. Najpierw pojawi³a
siê silna grupa kupców i handlarzy z Zatoki Perskiej, znanych pod
nazw¹ �Shirazi�5, a w 1498 roku przybyli Portugalczycy6. Trzeci
etap zacz¹³ siê od upadku hegemonii portugalskiej w drugiej po³o-
wie XVII i trwa³ do pocz¹tku okupacji kolonialnej koñca XIX wieku.
Dwudzieste stulecie to nasilenie wp³ywów somalijskich i sudañskich.
W tym okresie nast¹pi³a intensyfikacja muzu³mañskiej misji, wyra-
¿aj¹ca siê w budowie licznych szkó³, o�rodków zdrowia i meczetów
z centrami kultury islamskiej. W realizacji muzu³mañskiej misji
(dawa) dostrzec mo¿na wiele podobieñstw do dzia³alno�ci chrze�ci-
jañskich misjonarzy7.

Pojêcie �suahili� zawiera w sobie konotacje geograficzne, histo-
ryczne oraz kulturowe. Jest terminem tak z³o¿onym, ¿e uczeni nie
zawsze s¹ zgodni co do jego znaczenia. Pochodzi od arabskiego sahil,
oznaczaj¹cego �przynale¿no�æ do wybrze¿a�. Arabowie u¿ywali go
w odniesieniu do mieszkañców wybrze¿a Afryki Wschodniej osiedlo-

4 Perscy migranci nadali wybrze¿u Afryki Wschodniej nazwê �Kraju zand¿�,
czyli Kraju Czarnych Ludzi�; zand¿ jest perskim okre�leniem koloru czarnego.

5 Shirâzî, [szirazi] nazwa pochodzi od Shiraz, miasta na po³udniu Persji.
Wiêcej na ten temat zob. M. Hiskettt, The Course of Islam in Africa, Edinburgh
1994, s. 154.

6 Istnieje kilka �róde³ informacji na temat historii wybrze¿a tego okresu.
Pierwsze stanowi¹ kroniki pañstw-miast na wybrze¿u. Nale¿¹ do nich: The
Chronicles of Kilwa, of Lamu, and of Pate. Zawieraj¹ one nazwy rz¹dz¹cych
dynastii i relacje o rz¹dzeniu pañstwem. Innym �ród³em w jêzyku arabskim s¹
dzie³a arabskich geografów, kartografów i podró¿ników: Al-Mas�udiego (zm.
956), Al-Idrisiego (1100�1166) i Ibn Battuty (1304�1377). Trzecim �ród³em s¹
wyniki badañ archeologicznych ruin w Gedi, Lamu oraz Fort Jesus w Mombasie.

7 Na temat islamskiej misji zob. A. W¹s, Chrze�cijañska misja i islamska
da�wa, w: A. Miotk (red.) Misjologia XXI wieku. W 20 rocznicê �mierci ojca
Feliksa Zap³aty SVD � twórcy misjologii w Polsce. Warszawa 2004, s. 117�132;
H. Wrogemann. Missionarischer Islam und gesellschaftlicher Dialog, Frankfurt
am Main 2006.



110 Ks. Adam W¹s

nych miêdzy rzek¹ Juba a Przyl¹dkiem Delgado. Z lingwistyczno-
historycznego punktu widzenia twierdzi siê jednak, ¿e przed XVIII
wiekiem pojêcie suahili pojawia siê bardzo rzadko8. Jeszcze bardziej
z³o¿ona jest kultura suahili z ogromnym zró¿nicowaniem jej kryte-
riów. Z jednej strony podkre�la siê styl ¿ycia i jêzyk, a z drugiej
przynale¿no�æ do wspólnoty muzu³mañskiej. J. Spencer Trimingham
uwa¿a, ¿e kultura suahili powsta³a w wyniku twórczego napiêcia,
jakie towarzyszy³o spotkaniu islamu z kultur¹ ludów Bantu. Ele-
menty charakterystyczne kultury suahili to: z³o¿ono�æ etniczna, spe-
cyfika nadmorska, handel (towarowy i niewolniczy), bogata kultura
pi�mienna, wp³yw islamu i do�wiadczenie kolonialne9.

Tradycyjne rozumienie muzu³mañskiej edukacji
i jej g³ówne problemy

W jêzyku arabskim istnieje kilka okre�leñ edukacji i zdobywa-
nia wiedzy. Termin �edukacja� pochodzi od arabskiego talim. Po-
wsta³e na tym samym rdzeniu ilm odnosi siê do nauki i oznacza
�wiedzê�. Innymi okre�leniami s¹: tarbijja, oznaczaj¹ca �formacjê�
oraz � pojêcia, bêd¹ce w relacji do edukacji � tafaqqa (pojmowanie)
i tafakkur (my�lenie)10.

Istota edukacji muzu³mañskiej i jej tradycyjna koncepcja maj¹
swe �ród³o w Koranie i Sunnie11 . St¹d te¿ zakres nauczania ówcze-

8 Na temat suahili zob. J. de Vere Allen, Swahili Origins: Swahili Culture
and the Shungwaya Phenomenon, London 1993; J. Middleton, The World of the
Swahili: An African Mercantile Civilisation, London 1992; C. S Nicholls, The
Swahili Coast: Politics, Diplomacy and Trade on the East African Littoral, 1798-
1856, London 1971.

9 J. Spencer Trimingham, Islam in East Africa, Oxford 1964, s. 66 n.
10 Na temat ogólnych zasad edukacji islamskiej zob. B. Khosrow B., Isla-

mic Education, London 2001.
11 Sunna pierwotnie oznacza³a �obyczaj� lub �praktykê�. W islamie oznacza

tradycjê proroka Mahometa. Obejmuje wypowiedzi oraz informacje o jego postê-
powaniu. Sk³ada siê z hadisów, czyli konkretnych opowie�ci o Mahomecie.
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snych o�rodków zdominowa³y przedmioty religijne. Religijny cha-
rakter mia³y równie¿ miejsca nauczania, do których nale¿a³y: me-
czet, halqa (ko³o ludzi religijnie wykszta³conych) i szko³y koranicz-
ne, stanowi¹ce centralne miejsce nauki dla dzieci i m³odzie¿y12.

Tradycyjny model edukacji islamskiej nie wytrzyma³ jednak
konkurencji z nowym modelem europejskim13. W 1844 roku prote-
stanccy misjonarze L. Krapf i J. Rebmann z Church Missionary
Society za³o¿yli pierwsz¹ na wybrze¿u Afryki Wschodniej niekora-
niczn¹ szko³ê dla dzieci. Nastêpne powsta³y z inicjatywy metody-
stów w Jomvu, Ribe i Lamu. W 1900 roku rz¹d kolonialny w obawie
przed nadaniem nauczaniu formalnemu chrze�cijañskiego charakte-
ru powo³a³ Komitet Edukacyjny. Ten, po dziesiêcioletniej dzia³alno-
�ci, zadecydowa³ o powstaniu trzech rodzajów szkó³: jedna dla Eu-
ropejczyków, druga dla Azjatów i trzecia dla Arabów i Afrykanów.
W ka¿dej z nich zalecono naukê jêzyka angielskiego i suahili. Pierw-
sza szko³a trzeciego typu powsta³a w 1912 roku, a w roku 1919
otwarto nastêpne. Stworzenie szkó³ rz¹dowych wywo³a³o jednak za-
chowawcz¹ postawê w�ród muzu³manów, którzy obawiali siê, ¿e ich
dzieci przejm¹ europejski styl ¿ycia i w konsekwencji przejd¹ na
chrze�cijañstwo. Poza tym nie chciano wysy³aæ dzieci do szkó³, gdzie
z nauczania wykre�lono Koran i jêzyk arabski.

Postêpowe krêgi wspólnoty muzu³mañskiej by³y jednak �wiado-
me ograniczeñ szko³y koranicznej. Zarzucano jej m.in.: wy³¹czne
pamiêciowe nauczanie Koranu, bardzo niski poziom nauki jêzyka
arabskiego, s³abe wykszta³cenie nauczycieli, brak indywidualnego
podej�cia do uczniów i wreszcie fakt, ¿e nadrzêdnym celem szkó³
koranicznych by³o tylko przekazanie elementarnej wiedzy religijnej.

Oprócz ograniczeñ szkó³ koranicznych pojawi³a siê tak¿e ogólna
kwestia edukacji dziewcz¹t. Dziewczyny muzu³mañskie mog³y uczyæ
siê tylko do okre�lonego wieku. Wi¹za³o siê to z faktem, i¿ rolê

12 N. M. Kahumbi, The Role of the Madrasa System in Muslim Education
in Kenya, w: M Bakari, S. S. Yahya (eds.), Islam in Kenya: Proceedings of the
National Seminar on Contemporary Islam in Kenya, Nairobi 1995, s. 328.
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kobiety w spo³eczeñstwie muzu³mañskim ograniczano do troszcze-
nia siê o dom i rodzinê. Z uwagi na to, dziewczynki powinny przy-
gotowywaæ siê do przyjmowania obowi¹zków w tym zakresie. Po
osi¹gniêciu dojrza³o�ci p³ciowej pozostawa³y w domu, ucz¹c siê go-
towania, prac rêcznych, poznaj¹c przy tym zasady moralne i przy-
gotowuj¹c siê do ma³¿eñstwa14. Na pocz¹tku XX wieku podjêto pró-
bê zmiany tej sytuacji. Pierwsz¹ muzu³mank¹, która kontynuowa³a
naukê w szkole misyjnej, by³a Shamsa Muhashamy. Punktem prze-
³omowym by³a decyzja gubernatora wybrze¿a, M. A. Hinawy�ego,
który pos³a³ swoje córki do konwentu prowadzonego przez siostry15.
W roku 1933 powsta³a w Mombasie pierwsza koedukacyjna szko³a
prywatna, Islamska Szko³a Ghazaliego (Ghazali Islamic School). Trzy
lata pó�niej, równie¿ w Mombasie, przyjêto sze�æ dziewcz¹t do Szko-
³y Arabskiej (Arab School), gdzie � oddzielone od ch³opców � otrzy-
ma³y pe³n¹ edukacjê podstawow¹, obejmuj¹c¹ oprócz nauki religii
tak¿e przedmioty ��wieckie�, których naucza³a pierwsza nauczyciel-
ka � Arabka16.

W 1938 roku powsta³a osobna szko³a dla dziewcz¹t. Liczba uczen-
nic wzros³a po przej�ciu do niej wszystkich uczennic z prywatnej
koedukacyjnej szko³y Ghazali. W tym samym roku rz¹d podj¹³ de-
cyzjê o w³¹czeniu jêzyka arabskiego do programu nauczania w obu
szko³ach. Szejk Al-Ghazali, którego popularno�æ ros³a dziêki zasto-
sowaniu wspó³czesnych metod nauczania w edukacji muzu³mañskiej,
naucza³ jêzyka arabskiego w obu szko³ach17.

Do 1940 roku napiêcie pomiêdzy tradycyjnymi muzu³mañskimi
i zachodnimi warto�ciami udawa³o siê roz³adowaæ dziêki przyjêtym

13 Na temat typów edukacji w Afryce zob. G. Ter Haar, Faith of our Fa-
thers. Studies on Religious Education in Sub-Saharan Africa, Utrecht 1990.

14 R. A. Issa, Obstacles to Muslim Female Education, w: M Bakari, S. S. Ya-
hya (eds.), Islam in Kenya..., s. 313 n.

15 Ibidem, s. 313.
16 A. I. Salim, Swahili-Speaking Peoples of Kenya�s Coast 1895�1965, Na-

irobi 1973, s. 153.
17 R. A. Issa, op. cit., s. 318.
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kompromisom. Symbolicznie wyra¿a³a go zmiana charakteru Islam-
skiej Szko³y Ghazliego � z prywatnego na publiczny. Nie nale¿y
jednak zapominaæ, ¿e ci, którzy otrzymali zachodnie wykszta³cenie
na wybrze¿u, stanowili mniejszo�æ, poniewa¿ szkó³ koranicznych by³o
wiêcej. Równie¿ liczba dziewcz¹t ze �wieckim wykszta³ceniem by³a
na wybrze¿u stosunkowo ma³a. Do g³ównych przyczyn ograniczaj¹-
cych ich wykszta³cenie nale¿a³o:18 1) B³êdne rozumienie religii
i tradycji; 2) Przymuszanie do zawarcia ma³¿eñstwa; 3) Postawa
rodziców, którzy uwa¿ali kszta³cenie dziewcz¹t za marnowanie cza-
su i pieniêdzy. W opinii wielu, ch³opcy byli zdolniejsi intelektualnie
od dziewcz¹t; 4) Bagatelizowanie przez rodziców znaczenia kszta³ce-
nia; 5) Nak³adanie tradycyjnie rozumianych obowi¹zków na dziew-
czyny; 6) Brak modelu do na�ladowania; 7) Trudna sytuacja ekono-
miczna rodzin muzu³mañskich.

W �wietle tych problemów zaczêto rozwa¿aæ transformacjê tra-
dycyjnego systemu edukacji. Postulowano zmianê struktury przy
zachowaniu islamskich i arabskich elementów. Mimo trudno�ci,
zauwa¿alna by³a zmiana nastawienia muzu³manów na wybrze¿u do
��wieckiej� edukacji. Stopniowo wzrasta³o zaufanie rodziców wobec
zachodniego systemu kszta³cenia. Na przyk³ad, niejaka panna Gray,
która by³a dyrektork¹ Arabskiej Szko³y dla Dziewcz¹t w drugiej
po³owie lat piêædziesi¹tych XX wieku, odwiedza³a osobi�cie rodziny
i namawia³a do wysy³ania dzieci do szko³y. Podkre�la³a przy tym
znaczenie uczenia siê i zapewnia³a, ¿e zrobi wszystko, aby pielêgno-
waæ elementy islamskiej kultury i zachowaæ dyscyplinê. Stopniowo,
uczennice, które zda³y egzaminy koñcowe w szkole podstawowej,
rozpoczyna³y naukê w szko³ach �rednich19.

Generalnie nale¿y stwierdziæ, ¿e pocz¹wszy od lat trzydziestych
w�ród muzu³manów w Kenii wzrasta zainteresowanie zachodnim
systemem edukacyjnym. To zainteresowanie mia³o swe �ród³o

18 Ibidem, s. 318�320.
19 Ibidem, s. 317.
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w przekonaniu, ¿e zachodnie wykszta³cenie stanowi podstawê do
zdobycia dobrej pracy i gwarantuje wy¿szy standard ¿ycia. Proble-
my edukacyjne sta³y siê wyzwaniem dla wielu uczonych muzu³mañ-
skich do zreformowania ich tradycyjnego systemu edukacyjnego.

Szejk Al-Amin bin Ali Al-Mazrui

W procesie formacji wspó³czesnego systemu edukacji w Kenii
istotn¹ rolê odegra³ szejk Al-Amin bin Ali Al-Mazrui, nale¿¹cy do
najbardziej postêpowych islamskich przywódców w krêgu kultury
suahili. Szejk Al-Amin (1891�1947) urodzi³ siê w Mombasie w s³yn-
nej rodzinie Mazrui. W 1932 roku otrzyma³ urz¹d sêdziego (kadi)
w Mombasie, a w 1937 roku przej¹³ urz¹d g³ównego sêdziego w ca³ej
Kenii. Intelektualna formacja szejka Al-Amina przekracza³a trady-
cyjne �ród³a z Hadramautu20 i Hid¿azu21 bazuj¹ce wy³¹cznie na
nauczaniu i dyrektywach z Uniwersytetu al-Azhar w Kairze. Szejk
Al-Amin wczytywa³ siê w dzie³a ówczesnych intelektualistów islam-
skich, takich jak: D¿amal ad-Din al-Afghani22, Muhammad Abduh23

20 Hadramaut, kraina nad Zatok¹ Adeñsk¹ i Morzem Arabskim, we
wschodnim Jemenie.

21 Hid¿az, kraina nad Morzem Czerwonym, w zachodniej czê�ci Arabii
Saudyjskiej.

22 D¿amal ad-Din al-Afghani (1839-1897) nale¿y do najbardziej wp³ywo-
wych postaci w procesie reinterpretacji wspó³czesnego islamu. By³ jednocze�nie
filozofem i twórc¹ my�li politycznej. G³êboko zakorzeniony w tradycji wschod-
niej i wszechstronnie obeznany ze ówczesn¹ wiedz¹ zachodni¹. Al-Afghani uwa-
¿a³, ¿e mo¿liwe jest zreformowanie islamu i dostosowanie go do potrzeb nowo-
czesnego �wiata. Dzia³alno�æ polityczna i religijna al-Afghaniego wywar³a wielki
wp³yw na islam XIX wieku we wszystkich krajach muzu³mañskich.

23 Muhammad Abduh (1849�1905) nale¿y nie tylko do najwybitniejszych
przedstawicieli modernizmu egipskiego, ale uznany jest za �ojca muzu³mañskie-
go modernizmu w �wiecie arabskim�. O ile al-Afghani podkre�la³ znaczenie
szybkiego przeprowadzenia reform spo³eczno-politycznych, Abduh opowiada³ siê
za ich stopniow¹ realizacj¹. Zmian spo³ecznych nie da siê wed³ug Abduha osi¹-
gn¹æ bez wcze�niej dokonanych zmian w mentalno�ci i postawie cz³owieka. Dla-
tego te¿ podkre�la³ on konieczno�æ zreformowania systemu edukacji, nadaj¹c jej
znamiona wspó³czesno�ci.
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i Rashid Rida24, i na nich formowa³ sw¹ wra¿liwo�æ na problemy
wspólnoty islamskiej. Jedno�æ tej wspólnoty z zachowaniem jej is-
lamskiej to¿samo�ci to g³ówny cel, jaki stawia³ sobie szejk Al-Amin,
podejmuj¹c dzia³alno�æ jako spo³ecznik, nauczyciel i autor licznych
publikacji. Realizuj¹c ten cel, propagowa³ i wprowadza³ nowe meto-
dy nauczania bez eliminowania z nich elementów religijnych. Dzia-
³alno�æ szejka Al-Amina charakteryzowa³ liberalizm w kwestiach
spo³eczno-politycznych i konserwatyzm w kwestiach religijnych.

W swoich pismach podkre�la³, ¿e przyczyn¹ stagnacji �wiata
muzu³mañskiego nie jest nauka islamu, lecz odej�cie od jej istoty.
D¹¿¹c do zmiany postaw swoich wspó³wyznawców, wskazywa³ na
elementy, które spowodowa³y ich uwstecznienie. Zalicza³ do nich:
1) obojêtno�æ wobec wspó³czesnej edukacji, 2) zaniedbanie kszta³ce-
nia dziewcz¹t oraz 3) nieekonomiczny styl ¿ycia25. Ostro krytykowa³
nieortodoksyjne pogl¹dy ruchu Ahmadijja i uwra¿liwia³ muzu³ma-
nów na trzy zagro¿enia: 1) europejskie rz¹dy kolonialne, 2) dzia³al-
no�æ chrze�cijañskich misjonarzy oraz 3) zachodnie wp³ywy kulturo-
we. Nawo³ywa³ do oczyszczenia kultu z praktyk nieislamskich, które
wspólnota muzu³mañska przejmowa³a od migrantów przybywaj¹-
cych na wybrze¿e26. Jako nauczyciel Al-Amin wprowadza³ nowocze-
sne � jak na ówczesne czasy � metody nauczania, w których podkre-

24 Raszid Rida (1865�1935) nale¿a³ do najbli¿szych wspó³pracowników Ab-
duha. W duchu swego mistrza nawo³ywa³ do reinterpretacji islamu i dostosowa-
nia koranicznego przes³ania do wspó³czesno�ci. Na ³amach �Al-Manar� (�Latar-
nia Morska�) podejmowa³ zagadnienia teologiczne, prawnicze; komentowa³
teksty koraniczne oraz nawo³ywa³ do reform prawa i systemu edukacyjnego.
Niezale¿nie od ideologicznych zwi¹zków z Abduhem pogl¹dy Ridy ewoluowa³y
w stronê religijnego konserwatyzmu do tego stopnia, ¿e sta³y siê podstaw¹
niektórych wspó³czesnych ruchów fundamentalistycznych. Przyjmuj¹c pogl¹dy
Ibn Tajmijji i szko³y hanbalickiej, Rida zbli¿y³ siê w swych za³o¿eniach do idei
Muahammada al-Wahhaba i jego purytañskiego ruchu w Arabii.

25 F. H. Elmasri, Sheikh al-Amin bin Ali al-Mazrui and the Islamic Intel-
lectual Tradition in East Africa, �Journal Institute of Muslim Minority Affairs�,
Vol. 8:2, (July 1987), s. 229�237.

26 J. Lacunza-Balda, Swahili Islam: Continuity and Revival. �Encounter�
No. 193-194, March-April 1993, s. 5.
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�la³ zrozumienie, a nie wy³¹czne pamiêciowe opanowanie tekstu
religijnego. Wprowadza³ tak¿e niekonwencjonalne praktyki nagra-
dzania. Za regularny udzia³ w zajêciach i za bardzo dobre wyniki
w nauce uczniowie otrzymywali pieni¹dze. Al-Amin nale¿a³ do pierw-
szych pedagogów, którzy u¿ywali tablic podczas zajêæ w szko³ach
koranicznych. W 1932 roku za³o¿y³ tygodnik �Al-Islah� (�Reforma�),
który ukazywa³ siê w jêzyku arabskim i suahili, stanowi¹c platfor-
mê propagowania nowych idei edukacyjnych, nieodbiegaj¹cych od
tradycyjnego systemu warto�ci. Ró¿norodna dzia³alno�æ Al-Amina
na polu spo³ecznym, pisarskim i dydaktycznym mia³a ogromny wp³yw
na rozwój wspó³czesnego modelu edukacji w Afryce Wschodniej27.

Przyk³adem jest napisane przez Al-Amina, niewielkie z punktu
widzenia objêto�ci, ale wa¿ne w perspektywie religijnej formacji dzieci
i m³odzie¿y, dzie³o: �Podrêcznik dla dzieci� (Hidayat al-Atfal)28. Szejk
Al-Amin przedstawia w nim podstawowe zasady muzu³mañskie, które
� w intencji autora � powinny znale�æ urzeczywistnienie w codzien-
nej praktyce. Ca³o�æ obejmuje trzy fundamentalne zagadnienia isla-
mu: �Zasady monoteizmu� (tauhid), �Biografiê proroka Muhammada�
(sira) i �Naukê o prawie� (fiqh). Podrêcznik dzieli siê na siedem roz-
dzia³ów poprzedzonych wstêpem. Rozdzia³ pierwszy traktuje o �Zasa-
dach wiary islamu�, drugi o �Czysto�ci rytualnej�, trzeci o �Modli-
twie�, czwarty o �Ja³mu¿nie�, pi¹ty o �Po�cie�, szósty o �Pielgrzym-
ce� i ostatni, siódmy o �Zwyczajach�. Numerowane rozdzia³y podzie-
lone s¹ na liczne, ale nieoznaczone jak¹kolwiek numeracj¹ podroz-

27 F. H. Elmasri, op. cit., s. 229.
28 Podrêcznik ten sta³ siê materia³em �ród³owym tego artyku³u. Orygina³

pochodzi z biblioteki prywatnej ks. Justo Lacunza-Balda, profesora zagadnieñ
wspó³czesnego islamu w Papieskim Instytucie Studiów Arabistycznych i Islami-
stycznych w Rzymie. Podrêcznik zosta³ wydany przez Sulaymana Mari w Pe-
nang-Kota Bahru w Singapurze w roku 1933 i zawiera 64 strony. T³umaczenie
z jêzyka arabskiego na jêzyk angielski znajduje siê w pracy magisterskiej:
A. W¹s, Aspekty edukacji islamskiej w Mombasie na podstawie t³umaczenia
�Hidayat Al-Atfal� (Przewodnik dla dzieci) wed³ug Al-Amina b. Alego, KUL,
Lublin 1999, mps., s. 25�88.
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dzia³y. Te ostatnie wyró¿niaj¹ siê jedynie podtytu³ami. Niemal ka¿-
da czê�æ w podrozdzia³ach zakoñczona jest pytaniami.

System madras

Po uzyskaniu niepodleg³o�ci w 1963 roku rz¹d kenijski podj¹³
próbê udoskonalenia systemu edukacji. W 1964 roku powsta³a Ke-
nijska Komisja ds. Edukacji, której celem by³a promocja równo�ci
spo³ecznej i jedno�ci narodowej. W stosunku do muzu³manów Komi-
sja zaleci³a podniesienie ich standardu wykszta³cenia, zarówno na
poziomie �wieckim, jak i religijnym29. Ze wzglêdu na pominiêcie
przedmiotów niereligijnych w madrasach, Komisja wy³¹czy³a ten
typ szkó³ z narodowego systemu edukacyjnego. W konsekwencji,
madrasa zosta³a zdegradowana do nauczania muzu³mañskich przed-
miotów religijnych.

Madrasy w Kenii posiadaj¹ ró¿ne poziomy, których obecno�æ
w danej madrasie zale¿y od jej wielko�ci. Generalnie obejmuj¹ one:
1) rawda, najni¿szy poziom, bêd¹cy odpowiednikiem przedszkola
w �wieckim systemie szkó³ publicznych; 2) ibtidaija, drugi poziom,
obejmuj¹cy sze�æ klas; 3) idadi, poziom trzeci lub po�redni, z trzema
klasami oraz 4) thanawi, najwy¿szy poziom w systemie madrasy,
bêd¹cy odpowiednikiem szko³y �redniej; posiada trzy klasy30.

Nie we wszystkich madrasach wystêpuj¹ cztery poziomy na-
uczania. Przyk³adem madrasy z pe³nym programem jest Madrasat
al-Munawwarra w Mombasie. Ta otwarta w 1990 roku jednostka
edukacyjna nale¿y do najbardziej presti¿owych i najdro¿szych
w Kenii. W pierwszym roku szkolnym naukê pobiera³o w niej sze�æ-
set czterdziestu uczniów na wszystkich wspomnianych wy¿ej pozio-

29 Na temat islamskiego wp³ywu na politykê kenijsk¹ zob. A. Oded, Islam
and politics in Kenya, Boulder 2000.

30 N. M. Kahumbi, op. cit., s. 330.
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mach. Niezale¿nie od poziomu, celem wszystkich madras jest prze-
kazywanie wiedzy o islamie i kszta³towanie postaw muzu³mañskich31.
Wiêkszo�æ szkó³ tego typu posiada jedynie religijny program naucza-
nia. Od przedszkola do najwy¿szego poziomu wyk³ada siê przedmio-
ty islamskie, które wprowadzaj¹ ucznia w muzu³mañski system
warto�ci. Dziecko uczy siê przede wszystkim arabskiego alfabetu,
aby w przysz³o�ci mog³o czytaæ Koran w jêzyku oryginalnym. Na
pó�niejszym etapie uczniowie ucz¹ siê recytacji �wiêtej Ksiêgi, d¹¿¹c
do zapamiêtywania jak najd³u¿szych jej fragmentów. Ma to ogromne
znaczenie podczas odmawiania modlitw. Interpretacja i wyja�nienie
Koranu odbywa siê dopiero na najwy¿szym poziomie i utrzymane
jest w duchu tradycyjnych komentarzy koranicznych32.

Poza Koranem programy edukacyjne w madrasach obejmuj¹
ró¿ne przedmioty. Do najwa¿niejszych nale¿¹: tauhid (zasady mono-
teizmu), hadith (hadisy), sira (dzieje Proroka), fiqh (nauka o pra-
wie). Zgodnie z ogólnie przyjêt¹ zasad¹, od drugiego do czwartego
poziomu naucza siê tych samych przedmiotów, których tre�æ staje
siê bardziej szczegó³owa i kompleksowa w miarê przechodzenia na
wy¿szy poziom. Do innych przedmiotów na poziomie podstawowym
i pó³�rednim nale¿¹ m.in.: al-Akhlaq (zasady moralne), szczegó³owa
gramatyka arabska, i adab (literatura). Na poziomie �rednim do
wspomnianych wcze�niej przedmiotów dochodz¹ nastêpuj¹ce: usul
at-tafsir (zasady egzegezy koranicznej) tasawwuf (mistyka muzu³-
mañska), mantiq (logika) oraz insza (redagowanie tekstu)33.

Zakoñczenie

W artykule omówiono wybrane problemy edukacji muzu³mañ-
skiej w Kenii. Rys historyczny islamu na wschodnim wybrze¿u Kenii

31 Ibidem, s. 331.
32 Ibidem.
33 N. M. Kahumbi, op. cit., s. 332.
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oraz krótka charakterystyka kultury suahili sta³y siê t³em do uka-
zania okoliczno�ci, które mia³y bezpo�redni wp³yw na dzia³alno�æ
szejka Al-Amina i rozwój systemu edukacyjnego we wspó³czesnej
Kenii. W tym kontek�cie wskazano g³ówny problem dotycz¹cy na-
piêæ pomiêdzy tradycyjnie pojêtym islamskim systemem nauczania
a edukacj¹ wspó³czesn¹. To zderzenie pomiêdzy dwoma zró¿nicowa-
nymi systemami podwa¿y³o fundamentalne elementy systemu tra-
dycyjnego. W konsekwencji �redniowieczna struktura szkó³ kora-
nicznych zosta³a zmodernizowana, co doprowadzi³o do powstania
systemu madrasa, który w zmodyfikowanej formie przetrwa³ do dzi�.

Mimo i¿ zasygnalizowane w artykule zagadnienia nie wyczerpu-
j¹ omawianej problematyki, mog¹ staæ siê inspiracj¹ do dalszych
badañ nad elementami edukacji w Afryce Wschodniej. Do interesu-
j¹cych kwestii nale¿a³aby bez w¹tpienia analiza roli, jak¹ na prze-
strzeni dziejów odgrywa³a w tej dziedzinie rodzina Mazrui, oraz
porównanie islamskich i chrze�cijañskich tekstów inicjacyjnych dla
dzieci i m³odzie¿y (np. chrze�cijañskiego katechizmu z muzu³mañ-
skim podrêcznikiem wprowadzaj¹cym). Tym bardziej i¿ nauczanie,
formacja i edukacja to zagadnienia ogromnie wa¿ne. Szejk Al-Amin
stwierdzi³, ¿e przez edukacjê dzieci i m³odzie¿y kszta³tuj¹ siê przy-
sz³e pokolenia. W kontek�cie wy¿u demograficznego w Afryce i o¿y-
wiania siê ruchów fundamentalistycznych w skali �wiatowej eduka-
cja powinna byæ priorytetem polityki zarówno organizacji miêdzyna-
rodowych, jak i samych Afrykanów. ¯yczeniem pozostaje, aby by³a to
edukacja, której celem jest rozszerzenie horyzontów dzieci i m³o-
dzie¿y przy jednoczesnym odkrywaniu warto�ci ich w³asnej tradycji,
która jest istotnym elementem to¿samo�ci Afryki Wschodniej.
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ISLAMIC EDUCATION IN KENYA.
SELECTED ASPECTS

SUMMARY

One of the most significant features of the modern countries in
Africa is that an alien educational method was brought there from
Europe and was combined with the indigenous African or Islamic
educational structures and institutions. The new educational sys-
tem, described as secular, conflicted especially with those existing
systems which were religious in nature. Western education was,
however, hard to resist because of all the advantages it contained
in terms of preparing Africans for a new economic structure and
technology, and the accompanying job opportunities. This led to the
following dilemmas: Was it possible to combine the traditional and
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modern systems of education? Was it possible to modernise without
eliminating the religious element of the educational system?

These questions summarise the main problematic with which
the Muslim scholars of the East African coast were confronted at
the end of the nineteenth and beginning of the twentieth centuries.
It was the time when the Arab Islamic civilisation provided the
ideal model for Muslim practice and conduct as a new European
model of life was emerging. And all this was taking place in
a particular cultural context, Swahili. Some leaders of the Swahili
Islamic community realized that there was no alternative to modi-
fying their traditional system of education and opening it to the modern
tendencies. One of these leaders was Sheikh al-Amin b. Ali al-Mazrui.
Through his various activities, teaching and writings, he strongly in-
fluenced the educational development of Islam in East Africa.

This paper presents some aspects of Islamic education in Ke-
nya, where the traditional Islamic concept of education has encoun-
tered one of its greatest challenges: modern education. The clash
between these two entirely different concepts created some pro-
blems and brought into question even fundamental elements of the
previous system. Consequently, the mediaeval structure of the
Quranic school was modernized and a new form, the madrasa,
emerged, This also highlighted the problem of female education, so
that, eventually, Muslim girls were allowed to acquire a proper
education. The educational problems that arose on the East African
coast at the beginning of the past century are reflected in the life
activity of Sheikh al-Amin. His legacy and the clash between these
two concepts had far-reaching consequences, which continue today.

The particular focus of this work concerns aspects of the edu-
cational system of the East African coast at the beginning of the
twentieth century. This is of great personal interest since the author
has had the opportunity of working as a Catholic missionary in
various Kenyan schools where he experienced the mission challen-
ges of Islam in Kenya.




