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PRZESTRZEÑ RELIGIJNA W AFRYCE.
ISLAM � POMIÊDZY RELIGI¥

A RUCHEM SPO£ECZNYM
� PRAKTYKA DNIA CODZIENNEGO

RELIGIOUS SPACE IN AFRICA:
ISLAM � BETWEEN RELIGION AND SOCIAL

MOVEMENT � PRACTICE OF EVERYDAY LIFE

�Pomimo postmodernistycznej krytyki, poszukiwania klucza ter-
minologiczno-kategorycznego w przypadku islamu nie zosta³y za-
koñczone. Z wszystkimi niedoskona³o�ciami, wysi³ki zarówno obser-
watorów, jak i uczestników daj¹ w dalszym ci¹gu mo¿liwo�æ poszu-
kiwania �ród³a kategorii interpretatywnych. Islam pozostaje za�
koherentn¹ kategori¹ socjologiczn¹ tak d³ugo, jak d³ugo reprezento-
waæ bêdzie poszukiwania znaczenia i warto�ci w zmieniaj¹cym siê
�wiecie�1.

Niniejszy artyku³ jest prób¹ przedstawienia okre�lonych aspek-
tów islamu, zw³aszcza w kontek�cie czterech z piêciu filarów2,
w praktyce dnia codziennego Afryki Zachodniej, która swoje po-

1 A. I. Tayob, Defining Islam in the Throes of Modernity, �Studies in Con-
temporary Islam� 1999, Vol. 1, s. 1.

2 Filarami islamu okre�lane s¹ obowi¹zki, które ma do wype³nienia prawo-
wierny muzu³manin. S¹ to: szahada � wyznanie wiary w jednego Boga, salat �
modlitwa, zakat � ja³mu¿na, saum � post, had¿d¿ � pielgrzymka; transkrypcja
za A. Marek, Islam. Informator, Warszawa 2006.
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twierdzenie znajduje w materia³ach z wypraw naukowo-badawczych3.
Jest wiêc prób¹ wywa¿onego, naukowego, choæ oczywi�cie bardzo
wybiórczego, spojrzenia na rzeczywisto�æ otaczaj¹c¹ w kontek�cie
wychwycenia pewnych prawid³owo�ci zachowañ i reakcji oraz podej-
�cia do islamu przez jego wyznawców.

Islam � kontekst teorii

Termin �islam� wywo³uje wspó³cze�nie wiele dyskusji, bardzo
czêsto osadzonych w stereotypowym wymiarze, który nie tylko za-
mazuje jego wewnêtrzne zró¿nicowania, synkretyzm i bogactwo
duchowo-praktycznych rozwi¹zañ dnia codziennego, ale czêsto spro-
wadza dialog na poziom konsekwentnego okre�lenia siê po jednej ze
stron � obserwatorów lub uczestników. Przy czym strony te budowa-
ne s¹ najczê�ciej przez ca³kowity apologetyzm b¹d� obsesyjn¹ wrêcz
niechêæ. Tym bardziej dyskusja ta w kontek�cie krajobrazu europej-
skiego nabiera czêsto zbyt poprawnego oblicza, które w sposób bez-
krytyczny i unifikuj¹co poprawny przedstawia ca³o�æ problematyki
zwi¹zanej z funkcjonowaniem teoretyczno-praktycznym tej religii.

Wydarzenia 11 wrze�nia 2001 roku spowodowa³y znaczny wzrost
zainteresowania sytuacj¹ polityczno-religijn¹ w krajach Afryki Sub-
saharyjskiej. Potencja³, jaki kryje siê pod terminologiczn¹ wyk³ad-
ni¹ czarnego islamu, zwróci³ uwagê nie tylko krajów arabskich do-
patruj¹cych w tym rejonie znacznego potencja³u mo¿liwo�ci, ale
równie¿ USA4, dopatruj¹cych siê potencjalnego zagro¿enia. Obser-
wuj¹c jednak reakcje i nastroje in situ, mo¿na zastanawiaæ siê nad
potencja³em i dynamik¹ islamu czarnego, a tym bardziej nad odpo-
wiedzi¹, jak¹ da³a Afryka w krótkim czasie w postaci rynku mate-

3 Wyprawy naukowo-badawcze zorganizowane przez Muzeum Miejskie
w ¯orach w latach 2001�2008.

4 H. D. Hassan, Islam in Africa, Congressional Research Service, May 9,
2008, http://www.fpc.state.gov/documents/organization/79310.pdf [04.05.2008].
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ria³ów reklamowych. Plakaty, naklejki, koszulki, zegarki z podobi-
zn¹ Osamy bin Ladena � wszystkie te przedmioty sta³y siê elemen-
tem codzienno�ci i swoistym gad¿etem, którym ulica afrykañska
zaczê³a siê bawiæ.

A sam Osama sta³ siê nie tyle przywódc¹ walcz¹cym o sprawê,
co wa¿nym znakiem5 islamu, osob¹, któr¹ nale¿y pozdrawiaæ jak
zauwa¿y³ jeden z informatorów: �Osama bin Laden jest wyznawc¹
religii muzu³mañskiej, wiêc wszyscy go pozdrawiaj¹�6.

W przypadku Afryki nie ma nic niedorzecznego (przynajmniej
je�li idzie o konsekwencje praktyczne) w stwierdzeniu, ¿e bosko�æ,
prawa czy te¿ jaki� porz¹dek ogólny w³a�ciwie jakby nie istnia³y7.
I taka wyk³adnia przek³ada siê na problematykê natury socjologicz-
no-religijnej z jak¹ mamy w tym przypadku do czynienia � nic nie
jest jednoznaczne i precyzyjne, nie ma jedno�ci i uniwersalizmu, a jest
wielow¹tkowo�æ i ró¿norodno�æ8.

Teoria oparta o widzenie w islamie jedynie konceptualnych
kategorii kulturowych i religijnych znacznie zaciemnia naturê jego
historycznych i socjologicznych aksjomatów. Islam nie zamyka siê
w wymiarze kultu religijnego, pozostaje nie tylko czynno�ci¹ religij-
n¹, ale równie¿, a mo¿e przede wszystkim � spo³eczn¹. Mimo i¿
definiuje czynno�ci i zachowania, w dalszym ci¹gu pozostawia miê-
dzy nimi a ich ideologicznym modelem miejsce na kulturow¹ ako-
modacjê9.

Zwróciæ nale¿y równie¿ uwagê na �ci�le okre�lony obszar geo-
graficzny, który objê³y badania � w dominuj¹cej mierze s¹ to przede

5 Osama bin Laden traktowany jest bardziej jako osoba s³awna, która jest
muzu³maninem, nie za� jako przywódca i ideolog ugrupowania fundamentali-
stycznego.

6 Informator Sam. Saw., Kurumba, 35 lat, muzu³manin, Pobe-Mengao
(Burkina Faso) [12.09.2002].

7 C. Noica, Sze�æ chorób ducha wspó³czesnego, Kraków 1997, s. 31.
8 A. A. Oladosu, Islam in Contemporary Africa: On Violence, Terrorism and

Development, Cambridge 2007, s. X (Introduction).
9 E. Ciupak, Religia i religijno�æ, Warszawa 1982, s. 170�171.
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wszystkim muzu³mañskie kraje Afryki Zachodniej, takie jak Mali
i Burkina Faso10, ale równie¿ Togo, Wybrze¿e Ko�ci S³oniowej, Ka-
merun i Czad.

Kontakty Afryki Zachodniej ze �wiatem tradycji islamu s¹
z jednej strony zapisem historii ekspansji arabskiej i jej nastêpstw
dla terytoriów podbijanych, z drugiej za� s¹ efektem naturalnej
penetracji ekonomicznej i kulturowej. W przypadku terenów na
po³udnie od Sahary, na które islam wkracza³ czê�ciej z pomoc¹ kupców
arabskich wêdruj¹cych z Afryki Pó³nocnej, g³ównie z terenów obec-
nego Maroka i Libii przez szlaki saharyjskie ni¿ oddzia³ów wojsko-
wych, dosz³o do jego integracji z zastanymi tam lokalnymi kultura-
mi. Islam wszed³ g³adko w inn¹ przestrzeñ kulturow¹. Wej�cie to
jednak przez bardzo d³ugi czas by³o wej�ciem bardzo powierzchow-
nym, zwi¹zanym g³ównie z okre�lonymi grupami spo³ecznymi, re-
prezentuj¹cymi przede wszystkim elity intelektualne. Tak by³o
w przypadku wielkich pañstw �redniowiecznych, dla których islam
sta³ siê �ród³em inspiracji i motywacj¹ rozwoju � pañstwa Tukule-
rów w Senegalu czy Mali Kankana Moussy, które sta³o siê �ród³em
ekspansji na tereny pañstw Hausa i Joruba. Mimo silnej pozycji na
niektórych obszarach Afryki Zachodniej, islam pozostawa³ jeszcze
bardzo d³ugo religi¹ mniejszo�ci, religi¹, która zwi¹zana by³a z nie-
którymi tylko ludami i wybranymi grupami spo³ecznymi, religi¹
zatopion¹ w �lokalnej� tradycji11.

Paradoksalnie, okres kolonizacji sprzyja³ rozprzestrzenianiu siê
islamu i umacnianiu jego pozycji. W odró¿nieniu od chrze�cijañstwa,
dyfuzji islamu sprzyja³y czynniki ³¹cz¹ce go znacznie bardziej z lo-
kaln¹ tradycj¹ ni¿ z pojêciem nowej warto�ci religijnej. £agodne
wkraczanie na tereny odmiennych tradycji kulturowych wi¹za³o siê

10 Mali � 90% spo³eczeñstwa stanowi¹ muzu³manie, Burkina Faso � 50%.
Dane cytowane za http://www.factbook.net/muslim_pop.php [21.05.2009].

11 A. Jackowski powo³uje siê na badania prowadzone na terenach Afryki
Zachodniej, podczas których natrafiono na �lady osad (najstarsze z XVII wieku)
na szlakach karawan zd¹¿aj¹cych do Mekki; A. Jackowski, �wiêta przestrzeñ
�wiata, Kraków 2003, s. 90.
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znacznie czê�ciej z integracj¹, bezkonfliktowym wej�ciem w inn¹
przestrzeñ kulturow¹ oraz tendencj¹ do religijnego synkretyzmu. To
dopiero wieki XIX i XX sta³y siê swoistym crescendo dla ekspansji
islamu w Afryce Zachodniej poprzez konsolidacjê i rozwój sieci han-
dlowych oraz powi¹zania linea¿owe i braterstwo sufich12, umo¿li-
wiaj¹c wzrost wp³ywów politycznych.

Tak ³atwa recepcja warto�ci, które nios³a za sob¹ nowa religia,
u³atwiona by³a poprzez desygnaty zgodne z ramami starej tradycji.
Islam g³oszony by³ przez Afrykanów, przez �swoich�, za rozprzestrze-
nianiem stali sami mieszkañcy, w odró¿nieniu od chrze�cijañstwa,
które opar³o siê w tym przypadku na w³asnej sieci misyjnej. Nie bez
znaczenia by³a tutaj rola instytucji marabuta, która cieszy³a siê
znacznym szacunkiem, zarówno poprzez swój duchowy autentyzm
i ogromn¹ kulturê religijn¹, jak równie¿ si³ê oralnego oddzia³ywa-
nia, daj¹c poczucie wspólnoty z kulturami tradycyjnymi.

Prostota doktryny oraz jej spo³eczne t³o, stanowi³y jeszcze dwa
elementy, które islam w sposób naturalny wykorzystywa³ w procesie
dyfuzji na terenach zachodnioafrykañskich.

Mówi¹c o islamie afrykañskim, islamie czarnym, nale¿y zwróciæ
uwagê na jego popularny, marabutyczny, a czêsto ludyczny wrêcz
wymiar, znacznie mniej ortodoksyjny, poniewa¿ opieraj¹cy siê na
wierze i zwyczajach tradycyjnych. Wiara w takim wymiarze jest
znacznie mniej dogmatyczna, znacznie prostsza i sprowadza siê do
wyk³adni: Allach � jeden Bóg � praprzodek. W takim uk³adzie nie
ma ra¿¹cej sprzeczno�ci z wierzeniami tradycyjnymi, pewne z nich
zostaj¹ nawet utrwalone � wiara w d¿iny i duchy, czy te¿ w przod-
ków. Tolerowane s¹ praktyki tradycyjne zwi¹zane z kultem tych
ostatnich i u¿ycie fetyszy13, choæ oczywi�cie w przypadku islamu,
rolê tak¹ spe³niaj¹ wersety Koranu.

12 Sufi rozumiany jest jako mistyk-mêdrzec.
13 Fetysz jest ogólnym okre�leniem na oznaczenie przedmiotów, którym

nadano funkcje religijne � w tym kontek�cie fetyszem jest o³tarz przodków.
W kontek�cie islamu, termin �fetysz� jest u¿ywany jako synonim funkcyjny,
odnosz¹cy siê do zadañ przypisywanych formu³om koranicznym.
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Islam z elementami doktryny, które w sposób naturalny stano-
wi¹ spoiwo wspólnoty, sta³ siê elementem bardzo ³atwo akceptowal-
nym na poziomie zró¿nicowanych struktur organizacji spo³ecznej.
Elementy takie jak rodzina i ma³¿eñstwo znakomicie po³¹czy³y siê
z wizj¹ rodzimej tradycji. Podobieñstwo rozwi¹zañ zwyczajowych,
takich jak chocia¿by podkre�lenie waloru wspólnoty i spo³ecznej
solidarno�ci, w przypadku Afryki stanowi³o fundament ³atwej adap-
tacji.

Czêsto równie¿ podej�cie do pozycji kobiety, roli jak¹ pe³ni
w rodzinie, macierzyñstwa, wreszcie wpisania w struktury spo³ecz-
ne w kontek�cie supremacji mêskiej i prawa dziedziczenia nie sta-
nowi³o opozycji do sytuacji zastanych struktur i mechanizmów tra-
dycyjnych14.

Islam � wielowymiarowo�æ pojêcia

Islam Afryki nie jest jednorodny. W przestrzeni religijno-spo-
³ecznej desygnowanej przez sunnickie normy, wyró¿niaj¹ siê znacz¹-
co dwa obszary � poziomy religijnej penetracji � islam popularny,
okre�lany czasami islamem �z brusu� oraz islam �uczony�15, oficjal-
ny. Oba te obszary � poziomy wyznaczone zosta³y poprzez historycz-
no-geograficzne desygnaty, wi¹¿¹ce z jednej strony islam popularny
z regionami, gdzie islamizacja nast¹pi³a stosunkowo niedawno i oparta
jest g³ównie na systemie szkó³ koranicznych, z drugiej za� oficjalny
reprezentowany w krajach, gdzie islamizacja ma bardzo stare korze-
nie i oparta jest na systemie elitarnych religijnych formacji.

14 Przy czym nale¿y uwzglêdniæ fakt, i¿ pozycja kobiety nie zawsze jedno-
znacznie wynika³a ze zwyczajowo interpretowanych rozwi¹zañ wskazanych
przez Koran. Takim przyk³adem jest chocia¿by pozycja kobiet tuareskich.

15 Okre�lenia te oczywi�cie zosta³y podyktowane z jednej strony kontek-
stem geograficznym, z drugiej za� zwi¹zkiem z okre�lonymi grupami spo³eczny-
mi; R. Levrat, Document pédagogique, Conférences UTA-Lyon 2002/2003.
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Bardzo czêsto islam postrzegany jest w lokalnym i globalnym
wymiarze. Wymiar lokalny zwi¹zany jest ze znaczn¹ autonomi¹
i brakiem kontaktu z miêdzynarodowymi organizacjami, które kon-
trolowa³yby praktyki religijne. Taki stan rzeczy powoduje, i¿ w przy-
padku Afryki nale¿a³oby mówiæ o wielkiej ró¿norodno�ci i zró¿nico-
waniu je¿eli chodzi o praktyczny wymiar islamu. Na poziomie glo-
balnym, przynale¿¹c do wielkiej �wiatowej wspólnoty umma16,
wszystkie aspekty ¿ycia spo³eczno-religijnego zostaj¹ poddane uni-
fikacji17.

W kontek�cie Afryki Zachodniej, islam pochodzenia berberyj-
skiego opisywany jest czêsto poprzez rolê, jak¹ pe³ni¹ marabuci
w lokalnej spo³eczno�ci, poprzez kult �wiêtych i zwyczajowe piel-
grzymki oraz triadê tworzon¹ przez boga � przywódcê18 � uczniów.
Wszystkie te elementy ewokuj¹ potrzebê dzia³ania wspólnotowego,
opartego na ró¿nego typu stowarzyszeniach i konfraterniach, któ-
rym sam islam nadaje wymiar popularny, czasami z tendencj¹
w stronê mistycyzmu i czasami �magiczno�ci�. Nie bez znaczenia
pozostaje tu równie¿ wymiar ekonomiczny i polityczny dzia³añ po-
dejmowanych przez takie organizacje.

Analizy naukowe zdaj¹ siê potwierdzaæ tezê, i¿ wiêkszo�æ spo-
³eczno�ci zdaje siê preferowaæ pozostanie na poziomie adaptacji
i funkcjonowania w ramach umiarkowanego i bardziej tolerancyjne-
go islamu19.

Czarny islam nie jest jednolity ani statyczny, ca³y czas podlega
procesom przemodelowywania przez zmieniaj¹ce siê nieustannie

16 Wed³ug Francisa Robinsona �Islam, zrodzony w �rodowisku bezpañstwo-
wym, nie móg³ siê ograniczyæ do organizacji powo³anej wy³¹cznie w celach reli-
gijnych, musia³ te¿ stworzyæ ochronê dla spo³eczno�ci wiernych�. F. Robinson,
Historia �wiata islamu, Warszawa 2001, s. 7.

17 A. E. Akinade, The Legacy of Arab-Islam in Africa: A Quest for Inter-
Religious Dialogue, �Muslim World�, 2007, No. 1, s. 156.

18 Przywódca rozumiany mo¿e byæ zarówno jako przywódca duchowy, jak
i spo³eczny.

19 H. Marcovitz, Islam in Africa: Africa, Progress and Problems, Philadel-
phia 2007, s. 91.
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warunki socjalne, ekonomiczne, a przede wszystkim polityczne. Jego
kompleksowe ujêcie zamyka siê w wielkiej liczbie szkó³ filozoficz-
nych, tradycji lokalnych i bogactwa ró¿norodnych indywidualnych
g³osów, które daj¹ obraz tej zró¿nicowanej ponad 130-milionowej
spo³eczno�ci20.

Islam � kontekst praktyki

Eschatologiczny charakter doktryny islamu nie zawsze w przy-
padku Afryki znajduje precyzyjne odbicie w rzeczywisto�ci. Mate-
rialna tera�niejszo�æ równowa¿y czêsto warto�ci duchowe21, a filozo-
fia dnia codziennego uzupe³nia wyk³adniê doktryny, czyni¹c j¹ bar-
dziej liberaln¹. Islam, w kontek�cie problemów gospodarczych Czar-
nej Afryki, jawi siê czasami jako panopticum mog¹ce znacznie po-
prawiæ los przeciêtnego cz³owieka.

Konwersje maj¹ce pod³o¿e materialne nie s¹ niczym wyj¹tko-
wym, s¹ jednym z wielu elementów opisuj¹cych afrykañsk¹ rzeczy-
wisto�æ22. Informatorzy podkre�laj¹ czêsto ten wyznacznik, jako je-
den z decyduj¹cych czynników w procesie rozprzestrzeniania siê
islamu. Jeden z nich w sposób bezpo�redni wskaza³ na pieni¹dze,
jako �ród³o konwersji: �Religia? Ja powiedzia³bym, ¿e to przez pie-
ni¹dze. To przez handel. Ludzie, którzy handluj¹ cebul¹, je¿d¿¹ po
tê cebulê do Mopti, albo do Bamako � du¿o podró¿uj¹, a w Bamako
wszyscy s¹ muzu³manami. W Mopti równie¿ wszyscy ludzie s¹
muzu³manami. Je�li nie jeste� muzu³maninem, a umrzesz, to nikt

20 H. D. Hassan, op. cit., s. 3; http://www.fpc.state.gov/documents/organiza-
tion/79310.pdf, [04.05.2008].

21 A. Sarwa, Rzeczy ostateczne cz³owieka i �wiata. Eschatologia islamu,
£ód� 2002, s. 53.

22 A. Mrozek-Dumanowska, Globalizacja a idea Pax Islamica, w: Kultury
pozaeuropejskie i globalizacja. Zderzenia, pod. red. J. Zdanowskiego, Warszawa
2000, s. 111.
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nie dotknie twojego cia³a. Aby tego unikn¹æ, oni przechodz¹ na is-
lam. Kiedy wracaj¹ do wsi porzucaj¹ animizm�23.

Warunki ¿ycia bardzo czêsto wyznaczaj¹ te¿ ¿arliwo�æ i zaanga-
¿owanie w praktyki religijne, czêsto te¿ s¹ one usprawiedliwieniem
dla opiesza³o�ci religijnej czy wrêcz odstêpstw od nakazów religij-
nych. Taki stan rzeczy z uwagi na specyficzn¹ �filozofiê ¿yciow¹�
znajduje nie tylko pob³a¿anie, ale równie¿ usprawiedliwienie w oczach
muzu³mañskiej wspólnoty, która tak naprawdê pozostaje wspólnot¹
my�l¹c¹ kategoriami tradycji. Nie ma znaczenia fakt czy �jeste�
marabutem, czy muzu³maninem � trzeba oddaæ siê Bogu. Nawet
je�li trzeba zje�æ os³a, nic nie szkodzi, Bóg Ci to wybaczy, ale je�li
masz czarne serce i modlisz siê z Koranu, Bóg tego nie potrzebuje.
Dla Boga najwa¿niejsza jest Twoja praca, czy ty jeste� animist¹24,
katolikiem, czy muzu³maninem�25. Wywrotowo�æ wypowiedzi zamy-
ka siê tutaj pomiêdzy s³owami modlitwa � praca, przy czym nacisk
po³o¿ony na znaczenie pracy i jej wy¿szo�ci nad modlitw¹ jest
w zestawieniu z wyk³adni¹ islamu bezprecedensowy.

Sytuacjê komplikuje ponadto na³o¿enie siê dwóch jednakowo
silnych systemów filozoficzno-spo³eczno-religijnych � zastana trady-
cja lokalna w zetkniêciu z now¹ formacj¹ kulturowo-religijn¹ stano-
wi warstwê tak silnego oddzia³ywania, ¿e w pewnym stopniu bloku-
je jej pe³n¹ adaptacjê. Rezultatem takiego stanu rzeczy s¹ sytuacje,
które w zale¿no�ci od okoliczno�ci konstytuuj¹ �bycie� b¹d� �nie-
bycie� muzu³maninem. Tradycja lokalna tak naprawdê narzuca obo-
wi¹zki i powinno�ci, które obowi¹zuj¹ bez wzglêdu na wyznanie.
Zgodnie z informacj¹ uzyskan¹ w trakcie jednego z wywiadów, wybór
religii nie zwalnia z obowi¹zku, a ¿yciem codziennym rz¹dzi prawo
tradycji. I �mimo, i¿ syn nie jest animist¹, lecz muzu³maninem, jest

23 Informator Gad. Dol., Dogon, 43 lata, muzu³manin, przewodnik tury-
styczny, Sanga (Mali) [27.10.2008].

24 Pod pojêciem animisty rozumieæ nale¿y wyznawcê religii tradycyjnej.
25 Informator Ad. Saw., Kurumba, 43 lata, muzu³manin, Pobe-Mengao

(Burkina Faso) [24.05.2007].
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zobowi¹zany� do dope³nienia powinno�ci nakazanych prawem trady-
cyjnym, a jedyn¹ przeszkod¹ mo¿e byæ jedynie brak �rodków mate-
rialnych26 . Tak wiêc to¿samo�æ w przypadku lokalnych struktur
spo³ecznych dyktowana jest w stopniu znacznie wiêkszym przez
pochodzenie ni¿ przez religiê wyznawan¹. Nie jest wiêc bez znacze-
nia stwierdzenie podkre�laj¹ce jego warto�æ � �nawet je�li to muzu³-
manin, to w dalszym ci¹gu jest Dogonem�27.

Z racji bardzo silnego zaanga¿owania w tradycjê, zdarzaj¹ siê
sytuacje, w których muzu³manie uczestnicz¹ w rytuale sk³adania
ofiar przodkom. Przodkowie traktowani s¹ w tym kontek�cie jak
multipersonifikacja Boga, a wyk³adnia ideologiczna takiej sytuacji
zamyka siê w my�leniu �Bóg, to przodkowie. Poniewa¿ s¹ to fetysze
[przodkowie], to inaczej jest to Bóg Lurum�28. Informatorzy podaj¹,
¿e muzu³manom zdarza siê asystowaæ w trakcie ofiar sk³adanych
przy fetyszach, czêsto te¿ filozoficznie usprawiedliwiaj¹ tak¹ sytu-
acjê mówi¹c, ¿e �jeden Bóg odp³aca ka¿demu z osobna�29. Wypo-
wied� tê nale¿a³oby jednak czytaæ � jeden Bóg odp³acaj¹cy ka¿demu
z osobna w zale¿no�ci od religii wyznawanej. Muzu³manie asystuj¹-
cy wiêc przy ofiarach tradycyjnych s¹ jedynie ich obserwatorami
nieuczestnicz¹cymi � nie wystêpuj¹ ani przeciwko tradycji, ani prze-
ciwko wierze wyznawanej.

W �wietle wypowiedzi uzyskanych w trakcie wywiadów, muzu³-
maninem mo¿na byæ w pewnym stopniu, czê�ciowo. Ograniczenie
z jednej strony stanowi tradycja, z drugiej za� indywidualne podej-
�cie wiernego, jak równie¿ okoliczno�ci, które desygnuj¹ okre�lone

26 Informator Bam. Per., Dogon, oko³o 50 lat, wyznawca religii tradycyjnej,
Ibi (Mali) [13.10.2008].

27 Informator Gad. Dol., Dogon, 41 lat, muzu³manin, przewodnik tury-
styczny, Yougo Na (Mali) [13.10.2006].

28 Informator Ad. Saw., Kurumba, 39 lat, muzu³manin, Pobe-Mengao (Bur-
kina Faso) [26.11.2003].

29 Informatorzy: Al. Saw., Kurumba, 77 lat, wyznawca religii tradycyjnej,
Sin. Saw., Kurumba, 80 lat, wyznawca religii tradycyjnej, Pobe-Mengao (Burki-
na Faso) [04.12.2003].
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zachowania, nie zawsze zgodne z nakazanymi normami. W wywia-
dach pojawiaj¹ siê okre�lenia �pó³muzu³manin� czy �muzu³manin
osiemdziesiêcio-, piêædziesiêcioprocentowy�30.

Islam � piêæ filarów wiary

Szahada � wiara w jednego Boga, jest bezwarunkowym wy-
znacznikiem konstytuuj¹cym wierz¹cego muzu³manina, jednak si³a
i wierno�æ tradycji powoduj¹, ¿e nawet konwersja nie stoi na prze-
szkodzie dope³nieniu nakazów przepisanych obrzêdem tradycyjnym.
Rozwi¹zania, jakie dyktuje codzienno�æ, s¹ proste i wynikaj¹ z bar-
dzo praktycznego podej�cia do ¿ycia w celu osi¹gniêcia maksymalnej
korzy�ci � i nie ma znaczenia tutaj fakt, ¿e korzy�æ bêdzie niema-
terialna. Informator mówi: �Teraz jestem muzu³maninem, ale w moim
imieniu ofiarê mo¿e z³o¿yæ kto� inny�31. Dla niego wa¿ny jest zarów-
no fakt z³o¿enia ofiary, jak i zachowanie prawowierno�ci, rozwi¹za-
niem satysfakcjonuj¹cym w tym przypadku bêdzie wiêc ofiara z³o-
¿ona w jego imieniu przez osobê trzeci¹. Zdarzaj¹ siê równie¿ sytu-
acje, kiedy w lokalnym �wiêcie uczestnicz¹ muzu³manie przez wzgl¹d
na jego u�wiêcony tradycj¹ charakter, czêsto wi¹¿¹cy siê z dobroby-
tem i pomy�lno�ci¹ mieszkañców, jak powiedzia³ jeden z informato-
rów: �To jest dla szczê�cia wioski. Muzu³manie powiedzieli, ¿e nie
ma problemu, ¿e nawet ojciec � imam z meczetu ogl¹da �wiêto. Nie
mo¿e byæ przeciwny temu. To jest �wiêto tradycyjne, które istnieje
od lat, wiêc nie mo¿na byæ mu przeciwnym�32.

30 Informatorzy: Da. Yan., Dogon, oko³o 43 lata, muzu³manin, przewodnik
turystyczny, Songo (Mali) [21.09.2008], Gad. Dol., Dogon, 53 lata, muzu³manin,
przewodnik turystyczny, kraj Dogonów (Mali) [2008].

31 Informator Dom. Dol., Dogon, 58 lat, muzu³manin, Sanga (Mali)
[26.10.2008].

32 Informator Y. Bal., Bambara, oko³o 50 lat, muzu³manin, kowal, Banan-
koro (Mali) [05.10.2006].
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Salat � modlitwa jest tym elementem rzeczywisto�ci, który gro-
madzi muzu³manów, daj¹c im silne poczucie wspólnoty i identyfika-
cji spo³eczno-religijnej. Trywializuj¹c, takim popularnym wyznaczni-
kiem �bycia muzu³maninem� s¹ akcesoria zwi¹zane z rytualn¹ ablu-
cj¹. Kolorowy, plastikowy czajniczek sta³ siê swoist¹ wizytówk¹ re-
ligijn¹, okre�laj¹c¹ przynale¿no�æ, ale równie¿ podkre�laj¹c¹ pozycjê
� bycie muzu³maninem to w rozumieniu kategorii socjo-spo³ecznych
nobilitacja.

Zdarza siê, i¿ obowi¹zek modlitwy dyktowany jest wa¿no�ci¹
okoliczno�ci, które j¹ warunkuj¹. W ten sposób �po �wiêcie Ramada-
nu, wszyscy muzu³manie zbieraj¹ siê w grupie i modl¹ siê tego dnia.
Wszyscy muzu³manie s¹ na miejscu. W dniu �wiêta Tabaski wszyscy
muzu³manie s¹ obecni obowi¹zkowo� jak podaje informator, ale
�w pi¹tek [tylko] oko³o 40% przychodzi do meczetu, poniewa¿ m³odzi
chodz¹ do pracy i nie maj¹ zbyt wiele czasu�33.

Zgodnie z nakazanym norm¹ zwyczajem, ka¿dy muzu³manin
powinien modliæ siê piêæ razy dziennie. Taka rzeczywisto�æ jest jed-
nak opisem stanu idealnego, stanu, który w przypadku czarnego
islamu jest na tyle dynamiczny i zale¿ny od warunków zewnêtrz-
nych, ¿e mo¿na co najwy¿ej okre�liæ czasowo poprawnym � �dobry
muzu³manin modli siê piêæ razy�34.

Zakat � ja³mu¿na, jest tym elementem, który w sposób chyba
najmniej oporny zosta³ zaakceptowany wraz z nowymi normami
religijnymi. W Afryce, pomagaæ znaczy³o czêsto prze¿yæ. Taka wy-
k³adnia by³a najbardziej motywuj¹cym bod�cem do postêpowania
zgodnego z norm¹. W tym przypadku tradycja i nowoczesno�æ,
w rozumieniu religia tradycyjna i islam, splot³y siê tworz¹c siln¹
bazê dla wiêzi spo³ecznej, niezale¿n¹ zreszt¹ od wyznania. Warun-

33 Informatorzy: Soul. Dol, Dogon, 73 lata, muzu³manin, Aser. Nap., Do-
gon, 80 lat, Ogol-Dogn (Mali) [17.10.2008].

34 Przy czym nacisk nale¿y po³o¿yæ na okre�lenie dobry, sugeruj¹ce jedno-
cze�nie istnienie mniej dobrych. Informator Boub. Dol., Dogon, 69 lat, muzu³ma-
nin, imam, Ogol-Dogn (Mali) [18.10.2008].
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kiem pomocy jest jednak posiadanie dóbr, którymi mo¿na by siê
dzieliæ, w przypadku sytuacji afrykañskiego interioru oznacza to
czêsto brak pomocy wynikaj¹cy z biedy. Widok osób ¿ebrz¹cych na
ulicach miast, z jednej strony oznacza du¿¹ biedê, z drugiej za�
jedyn¹ mo¿liwo�æ przetrwania w³a�nie dziêki ja³mu¿nie.

Informatorzy czêsto podkre�laj¹ fakt, i¿ �komuna muzu³mañska
pomaga�, pomoc ta jednak czêsto uzale¿niona jest od stanu zamo¿-
no�ci jej cz³onków � pomagaj¹ wiêc �na tyle, na ile mog¹, trochê
pieniêdzy, ubrañ � w naturze�35.

Saum � post, si³¹ rzeczy wpisany jest w afrykañsk¹ rzeczywi-
sto�æ. Praktyka dnia codziennego wymog³a na mieszkañcach podpo-
rz¹dkowanie siê zarówno w zakresie czêstotliwo�ci i wielko�ci posi³-
ków, jak i ich zró¿nicowania. Jakkolwiek by jednak nie opisywaæ
rzeczywisto�ci krajów subsaharyjskich � desygnatem warunkuj¹cym
stan idealnego zaspokojenia, uto¿samianym z problemem, który
rokrocznie pojawia siê w wypowiedziach, jest zale¿no�æ od �rodowi-
ska, od warunków pogodowych oraz wspó³pracy ludzkiej. Post jest
wiêc z jednej strony naturaln¹ konieczno�ci¹ wymuszon¹ przez ¿y-
cie codzienne, z drugiej nakazem religijnym. Opozycja ta, czêsto
nieskorelowana w czasie, powoduje, i¿ znacznie ³atwiej jest znale�æ
usprawiedliwienie dla zak³ócenia tego porz¹dku rzeczy. Motywacj¹
dla przekroczenia normy staje siê zwykle prosta zale¿no�æ �jest je-
dzenie � trzeba je�æ�, st¹d wiêc odpowiedzi¹ na pytanie �jak wielu
muzu³manów zachowuje post?� jest odpowied� �wielu�36.

Post rozumiany jest równie¿ jako ca³kowite powstrzymywanie
siê od spo¿ywania napojów alkoholowych, bez wzglêdu na procento-
w¹ zawarto�æ alkoholu.

Komentarze informatorów podkre�laj¹ specyfikê sytuacji: �[�]
to skomplikowana sprawa. Tutejsi ludzie s¹ bardzo zwi¹zani z po-

35 Informator Boub. Dol., Dogon, 69 lat, muzu³manin, imam, Ogol-Dogn
(Mali) [18.10.2008].

36 Informator Boub. Dol., Dogon, 69 lat, muzu³manin, imam, Ogol-Dogn
(Mali) [18.10.2008].
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grzebami, musz¹ du¿o piæ i tañczyæ. To z³y zwyczaj, s¹ bardziej
muzu³manami ni¿ animistami. To �le, ¿e tak robi¹. To niemoralne,
¿e muzu³manin pije piwo. Konyo to te¿ alkohol, mimo ¿e ma ma³o
alkoholu�37. Si³a zachowania tradycji jest oczywi�cie powi¹zana bar-
dzo silnie z przyjemno�ci¹ i uzale¿nieniem. Bardzo czêsto rezygna-
cja z picia jest warunkiem bardzo trudnym do spe³nienia, w �wia-
domo�ci mieszkañców warunkiem czêsto niezbyt ostrym � st¹d do-
syæ dowolne jego interpretacje � �Allach jest wielki i zrozumie�.
Informatorzy podaj¹, i¿ w pewnych regionach nawet 80% muzu³ma-
nów pije alkohol, jest te¿ wielu, �którzy modl¹ siê codziennie, ale
jednak z alkoholem nie mog¹ sobie poradziæ�38. Problem ten jest na
tyle powszechny i niepokoj¹cy, ¿e sami wierni staraj¹ siê stosowaæ
wybiegi, które w jakim� stopniu maj¹ zminimalizowaæ efekty tego
wykroczenia. Tworzenie ma³ych mistyfikacji pozwala zachowaæ twarz
i szacunek oraz wra¿enie poprawno�ci religijnej.

Had¿d¿ � pielgrzymka do Mekki, pi¹ty z filarów islamu, jest
warunkiem finansowo najtrudniejszym do spe³nienia, choæ warun-
kuj¹cym najwiêkszy presti¿ i powa¿anie w spo³eczno�ci lokalnej. Infor-
matorzy czêsto odwo³uj¹ siê do niemo¿no�ci dope³nienia warunku bycia
idealnym muzu³maninem. Wymagane �rodki finansowe s¹ poza zasiê-
giem przeciêtnego Dogona czy Kurumby, którzy zdaj¹c sobie sprawê
z braku mo¿liwo�ci, pozostaj¹ w domu akceptuj¹c ten stan rzeczy39.

Desygnatami odbycia pielgrzymki do miejsca �wiêtego, w zale¿-
no�ci od regionu, mog¹ byæ okre�lone atrybuty, jak Koran, tradycyj-
ne ubranie, zegar40 czy pier�cionek noszony na najmniejszym palcu
prawej rêki lub wstawiony z³oty z¹b41.

37 Informator Ad. Dol., Dogon, 48 lat, muzu³manin, dyrektor medresy, Ogol
(Mali) [16.10.2008].

38 Informator Yous. Deg., Dogon, 38 lat, marabut, Ogol-Dah (Mali)
[22.10.2008].

39 Informator Boub. Dol., Dogon, 69 lat, muzu³manin, imam, Ogol-Dogn
(Mali) [18.10.2008].

40 Tego typu znaki el-hadj spotkaæ mo¿na w meczetach Mali i Burkina.
41 Informator z Czadu podaje wiadomo�æ, i¿ na tym terenie znakiem odby-

cia pielgrzymki s¹ pier�cionek i z³oty z¹b.
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Bardzo czêsto w tym kontek�cie pojawia siê propozycja zast¹-
pienia tej drogiej pielgrzymki jej wersj¹ znacznie tañsz¹, lokaln¹
� afrykañsk¹ pielgrzymk¹ do Touby (Senegal). Takie rozwi¹zanie
proponuje Ahmadou Bamba42, wskazuj¹c na równowarto�ciowo�æ
afrykañskiej el-Had¿.

�Bóg, stwarzaj¹c cz³owieka, przeznaczy³ go do ¿ycia w szczê�ciu
i chwale�43, jednak¿e w przypadku tak skomplikowanej sytuacji,
z jak¹ mamy do czynienia w Afryce Subsaharyjskiej, nie mo¿na
jednoznacznie zawyrokowaæ, co pod pojêciem tego szczê�cia siê mie-
�ci. W zestawieniu bowiem z normami religii tradycyjnej zdarza siê,
¿e szczê�cie muzu³mañskie musi zostaæ zamienione na szczê�cie tra-
dycyjne, ju¿ z racji chocia¿by obowi¹zku. W sytuacji, kiedy muzu³-
manin zostaje skonfrontowany z tradycj¹ i jej normami, wyznawana
religia nie zwalnia go od obowi¹zku ich przestrzegania. Informator
potwierdzi³ fakt, i¿ w przypadku kandydatury na stanowisko Hogo-
na u Dogonów, je¿eli muzu³manin �jest najstarszy w wiosce, musi
porzuciæ swoj¹ religiê i staæ siê Hogonem wioski�44.

Islam � wymiar spo³eczny

Mimo sztucznych czasami prób wytworzenia atmosfery strachu
i zagro¿enia ze strony czarnego islamu, mimo licznych nak³adów si³
i �rodków, aby narzuciæ islamowi charakter �naukowo poprawny�45,

42 Jeden z przywódców religijnych w Senegalu, za³o¿yciel jednego z od³a-
mów sufizmu � mordyzmu.

43 A. Sarwa, op. cit., s. 104.
44 Informator Og. Dol., Dogon, 69 lat, wyznawca religii tradycyjnej, Hogon

Titiyayne, Ogol-Dah (Mali) [15.10.2008].
45 Takim celom s³u¿y na przyk³ad centrum studiów islamicznych ko³o

Lome, gdzie szkolone s¹ kadry islamu wierz¹cego i walcz¹cego. W Togo i Kame-
runie zaznaczy³ siê wzrost liczby stowarzyszeñ typu fundamentalistycznego.
Znaczny prozelityzm obserwowany jest pod przykryciem stypendiów naukowych
i pomocy rozwojowej. Czêsto równie¿ kryzysy natury zarówno politycznej, jak
i gospodarczej tworz¹ warunki przychylne aktywizmowi religijnemu � Nigeria
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jego oblicze pozostanie liberalne i ekumenicznie synkretyczne. Wy-
raz ekumenizmu zaznacza siê w sytuacjach z ¿ycia codziennego,
w ramach struktur rodzinnych, kiedy w przypadku ma³¿eñstw mie-
szanych wyznaniowo problemem staæ siê mo¿e nadanie dziecku imie-
nia. Jeden z informatorów nada³ swojemu dziecku dwa imiona:
muzu³mañskie i katolickie, uzasadniaj¹c swoj¹ decyzjê pro�b¹ ¿ony,
która jest katoliczk¹: �Ja na przyk³ad swojemu dziecku nada³em
imiê muzu³mañskie i imiê katolickie. Jej mama o to prosi³a, ponie-
wa¿ moja ¿ona jest katoliczk¹�46.

Spo³eczny wymiar islamu zamyka siê przede wszystkim w po-
kojowej wspó³egzystencji z innymi wyznaniami. W sytuacji, kiedy
w trakcie wywiadu, jeden z mê¿czyzn zarzuci³ katolickiemu kate-
checie kradzie¿ piasku, zosta³ przez niego nazwanym �ma³ym mu-
zu³maninem47 , który chce sk³óciæ muzu³manów i chrze�cijan48.

Taka symbioza warunkuje proces afrykanizacji islamu, zawarty
w szeregu ró¿nic, tych wspomnianych w artykule, oraz tych, które
buduj¹ jego codzienny wizerunek, w opozycji do zmian �wiadcz¹cych
o wp³ywach nurtu bardziej poprawnego, zgodnego z doktryn¹ fun-
damentalistyczn¹. Na forum miêdzynarodowym, zw³aszcza w kon-
tek�cie organizacji pozarz¹dowych zwi¹zanych z islamem, s³yszy siê
czêsto g³osy krytyki afrykañskiego islamu sufich, porz¹dku zbyt
heterodoksyjnego w opozycji do islamu tradycyjnego49.

�wiat islamu Afryki Zachodniej nie jest formacj¹ sta³¹, ulega
zmianom i przeobra¿eniom wraz z rozwojem i wp³ywami, które

i Senegal. Aktywizacji ruchów fundamentalistycznych s³u¿¹ równie¿ uczestnic-
two krajów muzu³mañskich w miêdzynarodowych organizacjach oraz bezprece-
densowa w tym przypadku si³a mediów.

46 Informator Abd. Bas. Gan., Kurumba, 34 lata, muzu³manin, Toulfe
(Burkina Faso) [14.05.2007].

47 �Ma³y muzu³manin� jest w tym kontek�cie okre�leniem pejoratywnym,
umniejszaj¹cym jego warto�æ jako wyznawcy.

48 Informator J. Og. Dol., Dogon, 40 lat, katolik, katecheta, Sanga-Dini
(Mali) [19.10.2008].

49 Specjaln¹ rolê odgrywa tutaj ruch wahabitów, nazywaj¹cych siê �unifi-
kuj¹cymi praktyki islamu�; H. D. Hassan, op. cit., s. 5, http://www.fpc.state.gov/
documents/organization/79310.pdf [04.05.2008].
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obserwujemy w obszarze religijno-spo³ecznym. Wzrastaj¹ca liczba
meczetów, szkó³ arabsko-muzu³mañskich, multiplikacje stowarzyszeñ
islamicznych oraz sta³y nap³yw misjonarzy z krajów arabskich sta³
siê podstaw¹ ekspansywnego rozwoju islamu. Stan taki, utrzymy-
wany dziêki nap³ywowi �rodków z krajów arabskich, szczególnie
Arabii Saudyjskiej, wp³ywa na tempo przemian, jakie nie tylko
zachodz¹ na poziomie �wiata materialnego, ale równie¿ mentalno�ci
i �wiadomo�ci ludzi. Nowe meczety, szko³y, medresy, centra kultury,
dyspansery, wszystko to przyci¹ga ludzi, w ³atwy i prosty sposób
zmieniaj¹c nastawienie, czêsto koñcz¹ce siê konwersj¹. Zmiany, ja-
kie zachodz¹, nie s¹ wymuszane, strefa Afryki czarnej traktowana
jest raczej jako strefa wp³ywów i ekspansji naturalnej. Tym nie-
mniej nie nale¿y deprecjonowaæ wagi i znaczenia czarnego islamu,
który, mimo swojego mniej rygorystycznego oblicza, stanowi znacz¹-
cy element wspó³czesnego �wiata.

Islam czarny przez porównanie ze �wiatem arabskim jawi siê
czêsto jako islam �peryferyczny�, mniej czysty i daleko bardziej otwar-
ty, wpisany w inkulturacjê �wiata afrykañskiego. Procesy globaliza-
cyjne zachodz¹ce w �wiecie wspó³czesnym powoduj¹ jednak, i¿ pe-
ryferyjny islam Czarnej Afryki powoli zostaje akomodowany do
wymiaru globalnego. Nadal jednak jego globalno�æ ulega presji tra-
dycji, i �pozostaje [on] wyrazem to¿samo�ci afrykañskiej zarówno
w stosunku do hegemonii duchowej Arabów, którzy przynie�li ze
sob¹ religiê Proroka na tereny Afryki Subsaharyjskiej, jak równie¿
w stosunku do hegemonii kulturowej Zachodu�50.
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RELIGIOUS SPACE IN AFRICA:
ISLAM � BETWEEN RELIGION AND SOCIAL

MOVEMENT � PRACTICE OF EVERYDAY LIFE

SUMMARY

Islam as a religious term is quite unclear when we talk about
its principles in Western Africa. This region is a specific example of
overlapping influences, religions, cultures and ideas. Potentially, in
the context of New York 2001 dramatic events, �Africa should an-
swer� as S. Huntington describes it in his famous work. African
presence was completely surprising, when it showed its own way of
treating Osama Bin-Laden and the Fundamentalist theory. Mixture
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of influences for ages gave this part of continent a special kind of
tolerance and �ecumenical� co-existence of cultures and religions. In
such conditions, Black Muslim, self-created by the natural fitting
and the dialog with the local tradition, worked out its own rules and
religious standards. The article tries to describe the designates of
common Muslim behaviors in the context of contemporary African
everyday life. As the support, the author uses the rules of five
pillars of Islam: Shahada (Profession of Faith), Salat (prayers), Zakat
(Giving of Alms), Sawm (Fasting during Ramadan) and Hajj (pilgri-
mage to Mecca). These five practices are essential to Sunni Islam
which is the base of Black Muslim. The result of the reflection is the
statement of diversity and heterogeneity of the African Islam.
Islam�s rules, principles and duties were confronted with the power
of traditional religions and cultures and this confrontation gave the
African Islam a new face - totally inhomogeneous and full of local,
specific solutions. While considering the character of Black Islam
one should speak about its duality found between �bush� and �scho-
lar� versions. Scientists talk about the exceptional, autonomic cha-
racter of religious activities.

The sources of observations and opinions are confirmed by the
interviews collected during the scientific expeditions organized by
Municipal Museum in ¯ory, where the author works.


