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1. Stlowo wstepne o metodzie

Trwajacy od roku 1989 sp6r wokoét tzw. chusty muzutmanskiej we Francji, ktdrego
kolejny epizod, w marcu 2007 roku*, na nowo zaognit linie podziatéw miedzy zwolen-
nikami ,,laickosci republikanskiej” a ich adwersarzami bronigcymi ,,laickosci multikul-
turalistycznej”?, stanowi dla mnie punkt wyjscia do zanalizowania zmiennosci granic
religii wspotczesnych muzutmanoéw. Za uzasadnione uwazam postuzenie sie zatoze-
niami konstruktywistycznej teorii religii Jamesa Beckforda, ktéry pozostawia innym
badaczom rozwazania natury ontologicznej i epistemologicznej nad religia, sam zas$
koncentruje sie na analizie konkretnych zjawisk. Konstruktywizm w jego ujeciu to
»PeWna strategia analityczna, stuzaca ujmowaniu konstrukcji religii jako ztozonej
i zmiennej kategorii ludzkiej swiadomosci, odczuwania, dziatania i odnoszenia si¢ do
swiata™. A skoro definicje i redefinicje religii kazdorazowo sa konstruowane z jakie-
gos$ punktu widzenia, sprébuje je nakresli¢ tak, aby odda¢ wiasciwg wspotczesnosci
dynamike pierwiastka religijnego — w kontekscie francuskiego islamu — i wpisa¢ go
w pola decyzyjne, ktore w okreslonych okolicznosciach zyskujg religijne znaczenie.
Analiza wymaga uwzglednienia instytucjonalnego oraz potocznego poziomu konstruk-

 Najnowszym etapem konfliktu dotyczacego chusty islamskiej, juz po przyjeciu ustawy z marca 2004 ro-
ku o zakazie ostentacyjnych symboli religijnych, byt wydany 27 marca 2007 roku przez dyrektoréw szko6t
podstawowych w Creteil i Lille zakaz noszenia chust przez matki ucznidéw petnigce funkcje opiekunek
w czasie szkolnych wycieczek. Z powodu braku uregulowan prawnych w tej sprawie decyzja przystugiwata
dyrektorom placéwek oswiatowych, ktérzy nawet nie musieli jej uzasadniaé. Wysoka wiadza do walki z dys-
kryminacjami i na rzecz rdwnosci (fr. La Haute autorite de lutte contre les discriminations et pour I’egalite,
HALDE) w czerwcu br. potozyta kres dowolnosci interpretacyjnej, podkreslajac, iz ustawa z roku 2004 dotyczy
wylacznie uczniéw. Adres strony internetowej organizacji wraz z dostgpnym wykazem jej aktow normatyw-
nych: www.halde.fr.

2 Pierwszy obdz opowiada si¢ za utrzymaniem takiego ksztattu relacji panstwo — Koscioly, jaki przewidziano
w ustawie z 1905 roku i nawigzuje do $cistego rozdziatu sfery prywatnej od sfery publicznej panstwa, zas zwolen-
nicy drugiego modelu to obroncy tzw. laickosci pluralistycznej, propagujacy manifestowanie réznorodnosci
kulturowej, w tym religijnej, w mysl tzw. polityki emancypacji i prawa do tozsamosci.

8J.Beckford, Teoria spofeczna a religia, Krakow 2006, s. 15.
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cji religii, zas materiatu empirycznego dostarczg interakcje spoteczne, opisy doswiad-
czen, st4ruktury i praktyki, ktére ,,odzwierciedlaja znaczenia powszechnie przypisywane
religii™.

Jednym z argumentéw podnoszonych przeciwko francuskiej ustawie z roku 2004,
zakazujgcej ostentacyjnych symboli religijnych, byto zawtaszczenie przez ustawodaw-
c¢ monopolu na interpretacje ich znaczen. W praktyce sprowadzato sie to do prostego
utozsamienia muzutmanek noszacych chusty z bezwolnymi istotami, ulegtymi wobec
nakazdéw mezczyzn z ich rodzin — ojcow lub starszych braci — wyznajacych fundamen-
talistycznag odmiang islamu. Taka postawa wiadz Republiki odzwierciedla przytozenie
do zjawiska o rozlegtym polu semantycznym wytacznie politycznego klucza interpre-
tacyjnego, uwrazliwionego na wszelkie przejawy islamskiej rekonkwisty. Précz dzia-
tan nastawionych na zdecydowana walke z ogniskami religijnego integryzmu, bedace-
go podglebiem dla terrorystéw, w decyzji o wprowadzeniu ustawy dopatruje sie wy-
raznego przejawu typowo francuskiej ,,wyznaniowej definicji religii™ (mowa o re-
ligiach w liczbie mnogiej), na ktdrej opiera sie laicité.

W mysl tej definicji religie postrzega si¢ wytacznie przez pryzmat instytucji religij-
nych stanowigcych ich ,spoteczne ciato”, a naturalnymi jej konsekwencjami
sg postulaty: prywatnego charakteru wyboréw religijnych dokonywanych przez jed-
nostki oraz ograniczenia zbiorowych manifestacji religijnych do aspektow zwigzanych
z rytuatem i kultem. ,Wyznaniowa definicja religii” redukuje wspdlnote religijng do
zbiorowosci wiernych zgromadzonych, aby praktykowaé dany kult. Tak rozumiany
system relacji panstwo — Koscioty wymaga dostosowania sie przez religie do pewnej
formy, na ktéra skiada si¢ centralnie zorganizowana wtadza wyznaniowa oraz precy-
zyjnie zdefiniowany kult. Jest to poktosie nie tylko historycznej dominacji Kosciota
katolickiego, ktéry postuzyt jako organizacyjny punkt odniesienia dla innych wyznan,
ale przede wszystkim faktu, iz rytualno-instytucjonalny wymiar Kosciota stat si¢ wzor-
cem w konstruowaniu spoteczno-symbolicznej przestrzeni Republiki. Daniéle Hervieu-
-Léger wyjasnia ten proces, czerpiac z metafory ,gry luster™, w ktérej sieci francus-
kich parafii przeciwstawiono terytorialnie usytuowang sie¢ szkdt publicznych, autory-
tet ksiedza zestawiono z autorytetem nauczyciela, zas reprezentacje katolickiej komunii
zastgpiono reprezentacjg wspélnoty obywateli. Ta paradoksalna bliskos¢ Kosciota
i Republiki utatwita kompromis. Zatem warunkiem przetrwania i sprawnego funkcjo-
nowania systemu — takze w wypadku innych religii — jest dostosowanie si¢ do ,,wyzna-
niowej” formy relacji panstwo — Koscioty, tak aby witadzy publicznej odpowiadali
wykwalifikowani reprezentanci danego wyznania, cieszacy sie legitymizacjg posréd
swych wiernych.

Kwestia tzw. chusty islamskiej uswiadomita ograniczono$¢ modelu w konfrontacji
z religia, ktorej obcy jest hierarchiczny porzadek regulacji, a zamiast autorytetu religij-
nego centrum decyzyjnego i podporzadkowanych mu jednostek terytorialnych, istnieje
wielos¢ rozproszonych wspolnot wyznaniowych, ustrukturowanych wedtug klucza
etniczno-geograficznego. Kolejna trudno$¢ w postugiwaniu sie ,,wyznaniowg definicja

* Ibidem, s. 50.

*D.Hervieu-L éger, Le miroir de I'islam en France, ,,Vingtiéme Siécle. Revue d*histoire”, 2000, 66/66,
s. 81.

® Ibidem, s. 82.
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religii” polega na jej niedostosowaniu do nowoczesnych form religijnosci, ktore abs-
trahuja od silnych instytucji koscielnych, a znajduja wyraz w coraz czestszych zwigz-
kach religii z kulturg czy zjawiskiem spotecznego konstruowania tozsamosci.

2. Muzulmanie we Francji — historia ,,nieobecnosci”

Postuze si¢ debata, ktdrej emblematem stata si¢ chusta, by wyjasni¢ dwa gtéwne
nurty przemian w obrebie religijnosci wspoélnot muzutmanéw mieszkajacych wspoét-
czesnie we Francji, takich jak: ,,islam-kultura” (fr. I’ islam-culture) i ,,islam-dziatanie”
(fr. I” islam-action)’. Zanim dokonam charakterystyki obu nurtéw, przedstawie krétka
ewolucje islamu w spoteczenstwie francuskim, poniewaz dopiero uznanie trwatej
obecnosci muzutmanodw jako kolejnej, pethoprawnej kategorii wyznaniowej we francu-
skim pejzazu religijnym, umozliwito wyksztatcenie sie réznych form islamu, a tym
samym zroznicowanych strategii konfrontacji z p6zna nowoczesnoscia.

Chociaz Francuzi zdaja sie dopiero ,,odkrywaé istnienie islamu posréd nich”®, mu-
zutmanie zamieszkuja Republike juz od dawna. W czasie | wojny $wiatowej gineli
za ,trojkolorowy sztandar” na europejskich polach bitewnych. Znaczna cze$¢ komba-
tantow pozostata we Francji z obawy przed reakcja wspotobywateli z kolonii. W uzna-
niu ich zastug w roku 1926 wybudowano Meczet Paryza. Do metropolii stopniowo
przybywali muzutmanie, gtéwnie z departamentow algierskich, zas masowy naptyw
imigrantow z Maghrebu datuje na okres tzw. trzydziestu lat chwaty. W latach szes¢-
dziesigtych dominowata uwewnetrzniona, prywatna praktyka religijna, nierzadko petna
ponizenia. Skutkiem tego byto sprowadzenie religijnosci do Kilku zasad, takich jak
zakaz spozywania wieprzowiny i picia alkoholu, bez szansy na pogt¢bienie duchowo-
sci wobec braku wykwalifikowanych imamoéw, zapewniajacych edukacje religijna.
Terytorium Francji utozsamiano z terytorium wojny (dar-al-harab), zas kazdy wierny
zobowigzany byt wrdci¢ na ziemig islamu (dar-al-Islam), przynajmniej po $mierci,
i stad praktyka wysylania ciat zmarlych do kraju pochodzenia®. Od roku 1974, kiedy
oficjalnie zaprzestano sprowadzania pracownikéw z krajow Maghrebu i zainicjowano
akcje taczenia rodzin, dokonat si¢ symboliczny przetom zwiazany z ustabilizowaniem
sie muzutmanskiej obecnosci we Francji.

Od tej pory kategoria ,,sity roboczej” miata ustapi¢ miejsca kategorii ,,muzutma-
now”. Istotne jest to, ze po raz pierwszy postrzegano ich jako odrebng grupe wyzna-
niowa, co dawato szanse na uregulowanie — do lat siedemdziesiatych catkowicie zanie-
dbywanych — kwestii zwigzanych z kultem. W okresie przejscia od fordyzmu do auto-
matyki sami pracownicy, ktorych miejsca pracy zagrozone byty redukcjg, odwotywali
sie podczas walk spotecznych do islamu jako jedynego wyznacznika wspdlnej tozsa-

"N. Weibel, Islamité, égalité et complémentarité: vers une nouvelle approche de I’identité féminine,
»Archives des sciences sociales des religions”, 1996, 95/95, s. 133.

. D.Hervieu-Léger, op.cit,s. 79.

®Ch.Saint-Blancat, Une diaspora musulmane en Europe?, ,,Archives des Sciences Sociales des Relig-
ions”, 1995, 92/1, s. 14.
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mosci, pozwalajacego ukonstytuowaé sie im jako zbiorowosci. Pierwsze zbiorowe
dziatania stuzace afirmacji muzutmanskiej tozsamosci sprowadzaty si¢ do: domagania
si¢ wyposazenia hoteli robotniczych typu SONACOTRA w miejsca modlitwy czy usta-
lenia takiego harmonogramu godzin pracy, ktéry zagwarantowatoby poszanowanie
obowigzkéw religijnych. Innym widocznym znakiem ksztattowania si¢ ,,muzutman-
skiej diaspory™° byta rezygnacja z uporczywego obstawania przy tym, aby ciala zmar-
ych transportowaé do kraju przodkéw, oraz zgoda na budowe cmentarzy muzutman-
skich w europejskich miastach. Zmiana ta byta skutkiem kompromisowych umow
Francji z Turcja i Marokiem, bedacych odstgpieniem od koncepcji Francji jako dar-al-
-harab i zastapienia go poj¢ciem dar-al-dawa, w ktorym miesci sie znaczenie ,,domu
paktu” oraz ,,ziemi nauczania” (,,ziemi gtoszenia kazan”). W praktyce miato to owo-
cowaé poszanowaniem praw kraju przyjmujacego, pod warunkiem ich zgodnosci
z wiarg muzutmanska. W mysl wyktadni rektora Meczetu Paryza, Dalila Boubakeura,
chodzilo o poszanowanie przez panstwo wolnosci wyznania*'.

Istote¢ procesu polegajacego na wigkszej czestotliwosci odwotan do islamu od-
zwierciedlajg réwniez wyniki prowadzonych od lat sondazy. Liczba muzutmanéw we
Francji jest szacowana w przedziale od 3,5 do 5 milionéw os6b. Ten szeroki margi-
nes btedu wynika z braku naprawde wiarygodnych zrodet na ten temat, jako ze
w roku 1872, ze wzgledu na prywatny charakter pytania o wyznanie, z powszech-
nych spiséw ludnosci usunieto dotyczaca go kolumne. Jedynymi zrédtami danych
ilosciowych, w ktorych pojawiaja si¢ kwestie wyznaniowe, sa sondaze, ale obejmuja
niewielu muzutmanéw, nierzadko nie doszacowujac ich liczby. Dobrym tego przy-
ktadem sa wyniki sondazu przeprowadzonego przez Cevipof2. Whrew wczesniej-
szym sondazom, ktorych rezultaty przyczynity si¢ do ukucia stwierdzenia, iz ,,islam
jest druga religia Francji”, zgodnie z danymi Cevipof z 1997 roku: 72,9% to katolicy,
2,2% - protestanci, 0,7% — muzutmanie, 0,6% to zydzi, 0,9% — wyznawcy innych
religii, a 22% os6b deklaruje sie jako niewierzacy™. Jednym z wyjasnien tak niskie-
go procentowego udziatu muzutmanéw w catosci francuskiej populacji jest branie
pod uwage przez ankieterdw Cevipof wytacznie oséb, ktérych nazwiska widniejg na
listach wyborczych, co ogranicza przeprowadzanie sondazu wytacznie do muzutma-
noéw posiadajacych francuskie obywatelstwo.

Nawet jesli uzyskang w ten sposob liczbe odpowiednio podwoi sig, biorgc pod
uwage pozbawionych prawa wyborczego obcokrajowcdéw wyznania muzutmanskiego,
wcigz jeszcze liczba muzutmandw pozostanie niedoszacowana o kilka milionéw. Cze-
sciowym wyjasnieniem tego zjawiska mogtby by¢ absentyzm wyborczy i wpisywanie
si¢ na listy mniejszej liczby oséb niz jest uprawnionych do gtosowania. Podobne zja-
wisko odnotowywano przed 35 laty wsrdd francuskich protestantéw, ktorzy nie gtoso-
wali, poniewaz ze wzgledu na mniejszosciowy status ich religii nie czuli si¢ zintegro-
wani ze spoteczenstwem, jesli za atrybut tej integracji przyja¢ czynne prawo wyborcze.

1 |bidem.

" Ibidem, s. 15.

2 Dawne Centrum Badasi Francuskiego Zycia Politycznego, przemianowane na Centrum Badas Politycznych
Instytutu Nauk Politycznych w Paryzu.

¥ C.Dargent, Les musulmans déclarés en France: affirmation religieuse, subordination sociale et pro-
gressisme politiques, ,,Cahiers du CEVIPOF”, fév. 2003, nr 39, s. 8.



35

Taka interpretacja pozostanie niepetna, poniewaz problem zanizania liczby muzutma-
néw wystapit takze w innych ankietach®, uwzgledniajacych catos¢ spoleczefistwa,
a nie tylko osoby figurujace na listach wyborczych. Skoro w latach dziewiecdziesia-
tych az do roku 2001 w sondazach zwiekszyla sie liczba tych, ktérzy na pytanie o wy-
znanie wybieraja opcje ,,bez odpowiedzi” (fr. sans réponse), nalezy przypuszczaé, ze
wsrdd nich najliczniejszg kategorie stanowili wiasnie muzutmanie.

Znaczaca zmiana w wynikach sondazy przeprowadzanych w stosunkowo krotkim
czasie jest zauwazalna dopiero od roku 2001, gdy w ciggu zaledwie czterech lat pro-
centowy udzial 0s6b deklarujacych sie jako muzutmanie wzrést z 0,9% do 1,8%".
Przypuszcza sie, ze jedng z przyczyn tego zjawiska byt upadek, pod koniec lat
osiemdziesiatych, ugrupowania boeuréw, czyniacych fundamentem swych rewindy-
kacji — $wieckie korzenie ruchu (muzutmanéw, dla ktérych religia stata sie sprawa
czysto prywatng). Ta ,,opustoszata” przestrzen wnet zostata zagospodarowana przez
stowarzyszenia wprost odwotujace si¢ do religii, czego bezposrednim rezultatem
bylto realne zwickszenie wptywow przez muzutmanéw mieszkajacych we Francji. Za
posredni skutek mobilizacji o religijnych zrédtach uzna¢ natomiast mozna legitymi-
zacje przynaleznosci do islamu, dzieki czemu dat o sobie zna¢ efekt ,,progu demogra-
ficznego” — tatwiej byto zadeklarowa¢ sie jako wyznawca islamu, bo islam przestat
juz by¢ religia ultramniejszosciowa. Ponadto wiekszej pewnosci dodato francuskim
muzutmanom swoiste ,,przebudzenie islamu” na swiecie, co tylko zintensyfikowato
ich rewindykacje.

Niezaprzeczalnym faktem stata si¢ wicksza gotowos¢ ze strony muzutmandw
do przyznawania si¢ do swego wyznania. Nie usuwa to jednak zasadniczej trudnosci
interpretacyjnej. W sondazach pyta si¢ bowiem o ,,kulture¢ pochodzenia” (fr. la culture
d’origine), a nie o wiarg czy konkretne praktyki religijne — przed socjologami analizu-
jacymi wyniki badan pozostaje zatem pytanie o rzeczywisty charakter islamskiej iden-
tyfikacji, tzn. okreslenie, czy to zjawisko par excellence religijne czy moze raczej kul-
turowe?

3.1. Chusta muzulmanska jako strategia kulturowa

Jesli postuzy¢ sie de Saussure’owska nomenklatura, chuste muzutmanska okreslimy
jako signifiant, bedacy nosicielem wielu signifiés. Wybor okreslonej strategii interpre-
tacyjnej implikuje odwotanie si¢ do: badz teologii, badz polityki, kultury czy warun-
kow psychospotecznych, co jednoczesnie pozwala okresli¢ pozycje, z ktdrej wypowia-
da si¢ interpretator. Francuskie wiadze, ze wzgledu na interes polityczny utozsamiony
z przestrzeganiem republikanskiej zasady neutralnosci sfery publicznej, nie braty pod
uwage polisemicznego charakteru znaku i wybraty jedng z opcji, czyniac jg jakoby
jedyna. W dyskursie politycznym chusta jawi si¢ jako narzedzie opresji, utrwalajace

1 Chodzi o ankiety Observatoire interregionale de la politique (Micdzyregionalnego Obserwatorium Polity-
ki), ibidem, s. 7.
5 Ibidem.
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kobiecg zalezno$¢ od mezczyzn i religii — w ten sposdb postawiono znak réwnosci
miedzy chusta noszong przez francuskie muzutmanki a afganska burka.

Pragne wskaza¢ inne mozliwosci interpretacyjne, ktorych autorstwo nalezy nie do
wladz panstwa przyjmujacego, lecz — pochodzi od samych muzutmanek. To wynik
m.in. analiz ich wypowiedzi na temat chusty. Oryginalnie pojecie chusty lub hidzabu,
oznaczajacych ,to, co zakrywa™®, wywodzi sie z kodeksu etycznego Koranu. Juz
w Asyrii kobiety zamezne i mtode dziewczeta miaty prawny obowigzek noszenia chus-
ty. Jedyng kategorig kobiet odstaniajgcych twarze w przestrzeni publicznej byty prosty-
tutki. ,,Podobne zwyczaje odnajdywano takze w antycznym Rzymie i posrdd kobiet
Hebrajczykow”. Chociaz, jak podkresla Leila Babés, badaczka specyfiki francuskiego
islamu, stowo hidzab w pierwotnym rozumieniu, nie odsyta do zwyczaju kulturowego,
ale do ubrania o sankcji aksjonormatywnej, majacego oddziela¢ zycie prywatne Proro-
ka (jego wylaczne prawo do posiadania wielu zon) od zycia publicznego'’ — faktyczna
praktyka spoteczna, w szczegolnosci poczawszy od dynastii Umajjadow, sprawita, ze
»przystonieto” aspekt religijny chusty i z jej noszenia uczyniono pewng — realizowana
przez wieki — strategi¢ kulturowa. Sakralizacja chusty stuzyta wtadzom religijnym nie
tylko jako $rodek ochrony kobiet przed zewnetrznymi zagrozeniami, ale jako narzedzie
ochrony przed kobietami, tak by ostabi¢ ich pozycje i umiesci¢ w ,,zamknietej prze-
strzeni”, ktdra chusta konkretyzuje, gdy wkraczaja w sfere publiczng, w istocie odgra-
dzajac je od niej.

W odmiennym kontekscie, we wspotczesnej Francji, chusta rowniez moze stuzy¢
jako strategia kulturowa, ale wpisane w nig znaczenie przestaje by¢ dzietem opre-
sywnych wiadz — zostaje zinterpretowane przez same kobiety, negocjujace miedzy
zasadami demokratycznego spoteczenstwa a wiernoscig muzutmanskiej tradycji. Po
pierwsze, zmienito si¢ srodowisko, w ktérym funkcjonuja. Ich aktywnosé¢ nie ograni-
cza sie¢ do domowego uniwersum. Kobiety, w szczeg6lnosci te, ktore urodzity si¢ juz
we Francji i dla ktorych islam jest juz raczej religia przodkow, sa nierzadko dobrze
wyksztatcone, aktywne zawodowo czy zaangazowane w dziatalnos¢ stowarzyszen.
Czeste relacje z szeroko pojetym spoteczenstwem sprawiajg, ze tworzy sie wokot
nich klimat podejrzen ze strony mezczyzn, np. ojcow czy braci badz muzutmanéw
z sasiedztwa. Ich spoteczno-kulturowa kondycja prowokuje do postuzenia sie chustg
jako elementem swoistej gry z muzutmanskim otoczeniem i nowoczesnym spote-
czenstwem przyjmujacym.

Muzutmanki, z jednej strony, powotujac si¢ na tzw. zachodnie wartosci, takie
jak wolnos¢ osobista, tolerancja — usprawiedliwiaja noszenie chusty, by, z drugiej stro-
ny, uwolni¢ si¢ od krytyki rodziny i stworzy¢ pozory postuszenstwa. W istocie kobiety
te w swiadomy spos6b operuja chustg jako przedmiotem swej specyficznie rozumianej
emancypacji. Chusta, ktdra miata chroni¢ kobiety przed zewnetrznymi zagrozeniami,
staje sie instrumentem stuzacym delimitacji przestrzeni wolnosci osobistej, przeciwko
agresji tradycjonalistycznej wspélnoty muzutmanskiej. Muzutmanskie studentki z Lil-
le, Grenoble czy Nanterre, z ktérymi rozmawial F. Khosrokhavar, podkreslajg w wy-

M. Henao, Le foulard: lieu de rencontre de la religion et de la pudeur, www.mediation-
interculturelle.com/IMG/pdf/TXT-Voile_et_pudeur.pdf, s. 4.
7 Ibidem.
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wiadach pogtebionych, ze ,,dopiero ubrane w chuste sa w stanie w takim kraju jak
Francja, w petni korzysta¢ z dostepnych dobrodziejstw emancypacji, takich jak eduka-
cja, mozliwos¢ zaangazowania si¢ w sprawy spoteczno-polityczne™®.

W innych sytuacjach — juz nie po to, by uspi¢ czujnos¢ rodziny i zyska¢ falszywa re-
kojmie podporzadkowania — kobiety w imi¢ polityki réznorodnosci kulturowej, dumnie
proklamowanej przez zachodnie spoteczenstwa, domagaja sie prawa do noszenia hidzabu
jako wyznacznika przynaleznosci do wspdlnoty muzutmandw. Chusta zostaje wowczas
wigczona w proces konstruowania spotecznej tozsamosci, ktdra nie ma nic wspdlnego
z niezmienionym i dziedziczonym po przodkach wyznaniem, lecz jest wynikiem auto-
nomicznie podjetej decyzji, a wiec nowoczesnej par excellence, o wpisaniu si¢ w pewna
lini¢ wyznaniowa. Muzutmanki reinterpretuja elementy tradycji i przyswajaja sobie nie-
ktdre z nich, co jest swiadectwem ich krytycyzmu wobec religii.

Specyficzng pozycje kobiety we wspolnocie mieszkajacych we Francji muzutma-
néw najlepiej oddaje pordwnanie jej do aktora mediujacego miedzy dwoma typami
lojalnosci i spotecznej identyfikacji. Wspomniany krytyczny dystans nie bytby mozli-
wy bez jednoczesnego ,,zanurzenia” w dwdch typach doswiadczen, z jednej strony
polegajacego na zyskaniu coraz szerszego zakresu autonomii kulturowej, z drugiej zas
— cigglego, silnego zakorzenienia w strukturach rodzinnej i wspélnotowej solidarnosci.

3.2. ,,Islam-kultura” — ku sekularyzacji?

Oba sposoby postugiwania sie chusta islamska wyznaczaja jeden z gtéwnych nur-
tow przemian, jakim podlega islam we wspoétczesnej Francji. Strategie te sg emblema-
tyczne dlaislamu rozumianego jako dziedzictwo kulturowe (,,islamu-kultury”). Ten
rodzaj przemian w zakresie religijnosci jest podporzadkowany takiej samej logice no-
woczesnosci, jakiej podlegaty inne religie w Europie Zachodniej. Funkcjonowanie
w kontekscie spoteczenstwa demokratycznego i zsekularyzowanego stanowi determi-
nante transformacji muzutmanskich praktyk oraz stosunku do islamu.

W okresie kolonialnym oraz we wczesnych latach po odzyskaniu przez francuskie
kolonie niepodlegtosci islam niezmiennie wigzano z etnicznoscia. Religia, ktdrej nale-
zato sie wyrzec, chcac zyskaé francuskie obywatelstwo, byta — co nalezy podkresli¢
— podstawowym elementem mobilizujgcym do walki z obcym rezimem. Po wtore,
elementem legitymizujacym ambicje niepodlegtosciowe byto prawo narodéw do samo-
stanowienia, konstrukt zgota obcy klasycznemu islamowi, wywodzacy sie bowiem
w linii prostej z tradycji europejskiej. Owa postkolonialna spuscizna stanowi dla wielu
powdd, dla ktorego sekularyzacja francuskiego islamu nie polega na odrzuceniu religii,
ale na pewnej przemianie jakosciowej, ktdra czyni z islamu element wsp6lnej pamieci
o ofiarach i cierpieniach doznanych ze strony kolonizatora. W imig¢ tej pamieci oraz
rodzinnych historii przekazywanych najmtodszemu pokoleniu, ktdre nierzadko, nigdy
nie goscito na ziemi przodkow — islam aktualizowany jest jako fakt kulturowy.

®FE Khosrokhavar, L’identité voilée, ,,Confluences en Méditerrannée”, hiv. 1995/1996, nr 16, s. 70.
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Co wigcej, jak wynika z badan przeprowadzonych przez Leile Babés w regionach
pétnocnej Francji, ,,dobrowolne i indywidualne przyswojenie sobie islamu™ daje
si¢ odnotowac takze niezaleznie od tego, czy mtodziez miata w dziecinstwie kontakt
z islamem ojcéw czy dziadkéw, czy odebrata cho¢by minimalng edukacje religijng
w jakiejkolwiek instytucji ksztatcenia, typu szkota koraniczna. Na podkreslenie zastu-
guja dobrowolnos¢ i indywidualizm, wyrazone w charakterystyce francuskiej socjolog.
Te wiasnie cechy swiadczg o odmiennosci wspotczesnego islamu od religii pierwszego
pokolenia imigrantdw, ktadacej nacisk na zwyczaj i rytuat, zwigzek z etnicznoscia
i utrzymywanie silnych wiezi z krajem pochodzenia.

Tozsamos¢ religijna francuskich muzutmandéw ksztattuje sie¢ wokdt dwoch
osi redefinicji tradycji. W mysl pierwszej z nich islam powinien funkcjonowa¢ jako
wyznacznik tozsamosci, nadto stuzy¢ jako mechanizm spotecznej kompensacji w obli-
czu dyskryminacji i marginalizacji muzutmanéw, szczegdlnie licznych na obszarze
przedmies¢ francuskich miast. W tym kontekscie D. Hervieu-Léger méwitaby o ,,reli-
gii metaforycznej”®®, w ktorej nie liczy sie juz przynaleznosc¢ do religii jako takiej, do
zinstytucjonalizowanego wyznania, a rygory postuszenstwa religijnego traca na zna-
czeniu. Chodzi raczej o ,,spoteczne i wspélnotowe przyswojenie sobie tozsamosci”®.
Wyrazem tego procesu jest istotne przesuniecie w zakresie znaczenia przypisywanego
meczetowi. Ta instytucja, do tej pory identyfikowana gtéwnie jako miejsce kultu, ewo-
luuje w rozumieniu islamu-kultury” raczej ku biegunowi symboliczno-spotecznych
sensow, stajac si¢ przestrzenia, w ktorej zawiazuja sie sieci solidarnosci (pomocne w
wypadku choroby czy bezrobocia), inicjatywy edukacyjne, kulturowe (tj. organizacja
wakacji w kraju pochodzenia) czy polityczne. Postulat budowy meczetu nie wigze sie
juz wyltacznie z misjg prozelityzmu. Meczet staje sie symbolem grupy zdolnej uksztat-
towac siebie na nowo i nawet zyjac poza ,,ziemig islamu”, utrzymywa¢ wigzi z ummg.
To oznaka trwatej obecnosci grupy i jej woli uswigcenia miejsca, w ktérym si¢ znajdu-
je. Obrazuje skale przemiany religii na rzecz afirmacji czysto Kkulturowej
i wspolnotowej. Na tym biegunie ewolucji kwestig zasadniczg jest zdystansowanie sie
»islamu-kultury” do islamu uprzywilejowujacego kult. Religia staje si¢ pewnym uni-
wersalnym kodem, punktem odniesienia, na ktéry skiadajg sie wartosci i normy,
ale co najwazniejsze, nie wigze sie juz z nimi obowigzek zadnych konkretnych praktyk
religijnych, poniewaz aspekt transcendentalny zostat wyrugowany z ptaszczyzny aksjo-
normatywnej. Muzutmanie przywigzani do kulturowego wymiaru islamu potrafig zdy-
stansowac si¢ do zawartosci tradycji i jej praktycznego zastosowania, izoluja przestanie
i wartosci od wiary oraz norm sankcjonowanych przez sunng, gdzie islam ceni
sie gtéwnie ze wzgledu na jego kod etyczny.

Druga ptaszczyzna redefinicji tradycji sprowadza si¢ do tendencji zmierzajacej
w kierunku indywidualnego przyswojenia sobie na nowo pamigci religijnej. Dokonuja-
ca sie przemiana nie dotyczy juz ani swoistego uptynnienia wiary, ani uwigdu praktyki
religijnej, lecz koncentruje sie na problemie przekazu i zarzadzania tradycja. Zerwanie
z islamem przodkéw przebiega tu w innym rejestrze, ktory okreslitabym jako napiecie

YL.Babeés, L’islam positif. La religion des jeunes musulmans en France, Paris 1997, s. 80.
®D.Hervieu-Léger, Religia jako pamieé, Krakow 1999.
A ch.Saint-Blancat, op.cit,s. 17.
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miedzy religia zbiorowg a indywidualna religijnoscia. Indywidualizacja wierzenia po-
lega w wypadku wspdtczesnego islamu na kryzysie legitymizacji wspolnotowej eduka-
cji religijnej, szczegdlnie w odniesieniu do formy przekazu w medrasach oraz zawarto-
$ci nauczania imamow. Poszukiwanie bezposredniej relacji z trescig objawienia, re-
fleksja i duchowa reinterpretacja to gtdéwne filary tej nowej formy muzutmanskiej
religijnosci. Poparcie dla logiki indywidualnych decyzji dobrze wpisuje sie w rosnaca
subiektywizacje przynaleznosci religijnej. Muzutmanie ci zdaja sie przekonywag, iz nie
wystarczy wierzy¢ i praktykowa¢, z tego prostego wzgledu, ze jest si¢ spadkobiercag
takiej czy innej tradycji wiary, ale warunki nowoczesnosci obliguja do wyrazania swej
indywidualnosci wtasnie poprzez dokonanie wyboru bycia wierzacym i praktykujagcym
muzutmaninem, ktéry jednoczesnie nadaje osobisty sens wiedzy objawione;j.

D. Hervieu-Léger méwi w tym kontekscie o przybraniu figury ,,konwertyty”, ktora:

»L.-.] jest jedna z centralnych figur wspotczesnego pejzazu religijnego. Muzutmanie realizuja
w ten sposéb fundamentalny postulat religijnej nowoczesnosci, zgodnie z ktdrym tylko wybierana
tozsamos¢ religijna jest tozsamoscia autentyczna. Akt konwersji [...] krystalizuje uznana wartosé
zaangazowania jednostki, ktéra poswiadcza w ten sposéb swa autonomie jako osoby wierzacej™?.

Wybor tej strategii nierzadko wymaga bolesnego zerwania ze $rodowiskiem ro-
dzinnym, poniewaz religia ojcéw jawi im sie¢ jako zbiér zwigzanych z kulturg przesg-
déw i zwyczajow, religijny sentymentalizm. Rozczarowanie ,,duchowym ubéstwem”?
nauk imamoéw, niezmiennie przygotowywanych wedtug tradycyjnego, wrecz archaicz-
nego schematu, sprawia, ze postulaty intelektualizacji islamu sg coraz odwazniej arty-
kutowane. Nie 0 nowoczesny racjonalizm tu idzie, a 0 uduchowienie religii.

Gtosy muzutmandéw spragnionych reformy wskazujg na inny powazny problem
wynikly z zaniedban w sferze ksztatcenia religijnego, a mogacy obfitowaé niebez-
piecznymi nastepstwami nie tylko w sferze religii, ale réwniez bezpieczefstwa naro-
dowego. Kwestia dotyczy nie tylko Francji, lecz takze innych krajoéw europejskich
zamieszkanych przez wspolnoty muzutmanskie, dlatego postuze sie pojeciem islamu
»europeizujacego sie”. Europeizacja islamu dokonuje si¢ na podstawie paradoksu. Co
prawda kontekst demokratyczny utatwia dywersyfikacje praktyk religijnych naznaczo-
nych pieczecig indywidualizmu i sekularyzacji, mozna tu jednak moéwi¢ o pyrrusowym
zwyciestwie, skoro z powodu braku wyksztatconych autorytetow religijnych i wystar-
czajacej liczby miejsc nauczania, oferta islamu, takze w krajach europejskich, jest cig-
gle jeszcze zdominowana przez konserwatywne prady $wiata muzutmanskiego, takie
jak wahhabizm saudyjski czy salaficki prad Braci Muzutmandw. Ich skuteczno$¢ wy-
ttumaczy¢ mozna zdolnoscig bardzo szybkiego zapewnienia podstawowej edukacji
islamskiej, czego praktycznym nastepstwem jest promocja zamykania sie w muzut-
manskich wspélnotach i odrzucenie $wiata niemuzutmanskiego, dlatego przeciwstawia
si¢ im nieznang dotad szerzej koncepcje islamu.

2D.Hervieu-Léger, Le miroir de I'islam en France, op.cit., s. 85.
% . Babés, Recompositions identitaires dans I’islam en France. La culture réinventée, ,Archives des
Sciences Sociales des Religions™, 1995, 92/1, s. 38.
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4.1. Wstyd odzyskany — feminizm & la islam-action

Muzutmankom postugujacym sie chustg jako instrumentem nowoczesnej strategii
kulturowej sprzeciwiaja si¢ kobiety usitujace restytuowac religijna podstawe zastaniania
ciala, z wyjatkiem twarzy i dtoni. Nadine Weibel ochrzcita ten ruch redefinicji muzut-
manskiej kobiecosci, jak i religii w ogole — ,,islam-dziatanie” (fr. islam action). Inspiracja
dla autorki nazwy byta, zaohserwowana wsréd wyznawczyn, ich religijna zywotnosé,
rozbudzona do tego stopnia, iz stawata sie dynamiczng zasada, wokot ktdrej konstruuje
sie catosciowy modus vivendi. Jego kamieniem wegielnym jest codzienna praxis w stuz-
bie Allahowi, rozumiana jako walka z symbolicznymi wrogami islamu.

Duchowa matka wspobtczesnego odrodzenia religijnego, wybierajacego hidzab jako
or¢z w walce na Kkilku frontach (m.in. z ekspansywna nowoczesnoscia na modte za-
chodnia, patriarchalng struktura tradycyjnych spoteczenstw islamskich, ,islamem-
-kultura” zwabionym urokiem tatwej sekularyzacji i politycznym zaangazowaniem
fundamentalistdw), jest Zeineb el Ghazali, zatozycielka Stowarzyszenia Kobiet Mu-
zutmanskich (1936) bedacego w opozycji do Egipskiej Unii Feministycznej o swiec-
kich filarach. El Ghazali wcigz pozostaje prototypem muzutmanki domagajacej si¢
uznania ,,wyjatkowosci swej tozsamosci religijnej”**. Potrzeba byto prawie poiwiecza,
by jej przestanie spotkato si¢ odzewem wsrdéd nowych ambasadorek religii zywej
i czerpigcej ze zrddet.

Na przetomie lat siedemdziesigtych i osiemdziesigtych mtode, wyksztatcone kobie-
ty, mieszkanki miast w krajach Machreku i Maghrebu, wybraty hidzab jako symbol
krystalizowania si¢ ich poczucia siostrzenstwa. Strgj ten implikuje rozbudowany kod.
Po pierwsze, nie nalezy go myli¢ z tradycyjnym, przymusowym zastanianiem ciata
przez kobiety muzutmanskie. Jest ubraniem zdecydowanie miejskim, a wigc par excel-
lence — nowoczesnym, za$ miejscami, w ktdrych zainicjowano przywdziewanie hidza-
bu, byty uniwersytety w panstwach arabskich. Od lat osiemdziesiatych z kolei, na trwa-
te wpisat sic w pejzaz miast europejskich. Co wymaga szczeg6lnego podkreslenia,
dziataczki islam-action nie bez powodu wybraty wiasnie stowo hidzab, w linii prostej
nawigzujace do materii scisle religijnej, by uchroni¢ si¢ przed zapozyczeniami o kul-
turowej prowenienciji.

Noszac ten rodzaj chusty, kobiety majg ambicje promowania odrodzenia religijnego
oraz zmiany — skostniatych w ciggu wiekdw — relacji miedzy piciami kulturowymi.
To dlatego chusta symbolizuje dla nich wierno$¢ boskiemu nakazowi, wyptywajacemu
z przestania koranicznego. Nie jest zas kontynuacja zwyczaju kulturowego, znaczaco
ograniczajacego ich pole aktywnosci, co byto konsekwencjg instrumentalizacji obja-
wienia przez mezczyzn, w szczeg6lnosci z dynastii Umajjaddw, i zaprowadzenia nie-
zgodnego z nim porzadku patriarchalnego. Muzutmanki z islam-action postuluja po-
wr6t do pierwotnego znaczenia chusty oraz godnosci przynaleznej kobietom w ,,ztotym
wieku” panowania Mahometa.

Abstrahujac od wyktadni kulturowej, pochodzenia etnicznego czy narodowego ko-
biet, interpretacja religijna wiaze hidzab z boskim obowigzkiem separacji i sakralizacja

ZN.Weibel, Islamité, égalité et complémentarité..., s. 136.
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kategorii wstydu. Pierwszy z elementéw dotyczyt oddzielenia zycia prywatnego Proro-
ka od jego dziatalnosci w sferze publicznej. Ubranie chusty stuzyto i nadal ma stuzy¢
zneutralizowaniu sfery publicznej, w sensie jej oderotyzowania, tak aby wyznaczy¢
przestrzen graniczna, ktdra jednoczesnie bedzie gwarantem kobiecego bezpieczenstwa,
gdy tylko przyjdzie im funkcjonowa¢ poza ogniskiem domowym. Ponadto nawigzanie
przez mtode muzutmanki do archaicznej tradycji w postaci postuzenia sie separacyjna
funkcja wstydu, umozliwia im proces dyferencjacji i indywidualizacji. Paradoksalnie
wstyd, ktorego nie znajdziemy na sztandarach nowoczesnych spoteczenstw Zachodu,
uruchomit mechanizm konstruowania nowoczesnego kobiecego podmiotu w kontek-
scie muzutmanskim. Mniej wazne jest to, iz proces indywiduacji rozpoczyna sie, by
odtworzy¢ wiez spoteczna zdominowang przez normatywny wymiar tozsamosci. Nale-
zy zauwazy¢, ze nowoczesny aspekt wspomnianego procesu zasadza sie na wylanianiu
sie podmiotu, ktéry manifestuje wole stopniowego zdystansowania sie do patriarchal-
nej struktury spotecznej.

Rewolucyjny aspekt poczatkow ruchu polegat réwniez na zaburzeniu hierarchii po-
koleniowej, inicjatywa nalezata bowiem do os6b ponizej trzydziestego roku zycia,
ktore zdofaty przekona¢ starsze kobiety. Termin ,siostra” petni precyzyjnag funkcje
delimitujaca. Zwrdcenie sie w ten sposéb do rozmoéweczyni ,,0znacza uznanie jej prawa
do nominalnego identyfikowania si¢ z taka sama wizja islamu™®. W poczucie sio-
strzenstwa wpisany jest podwdjny aspekt wigczajaco-wykluczajacy — fascynacji dla
wspdlnoty towarzyszy potepienie tych, ktore nie podzielajg ich wizji. Takze w tym
rejestrze wspolnotowej tozsamosci postuzy¢ sie mozemy hidzabem, ktéry — wobec
braku faktycznej granicy miedzy $wiatem islam-action, swiatem ,,dobrych wierza-
cych”, podporzadkowanym regutom religijnej ortodoksji, a $swiatem zewngtrznym
(niewierzacych lub ,,ztych wierzacych”), gdzie dominuje zbytnia poufatos¢ — materiali-
Zuje sie jako swoiste ,,miejsce” chronigce to, co godne poszanowania, przed tym,
co wulgarne. To ubranie, niewatpliwie, wyznacza przynaleznos¢ kobiet do islam-
-action i umacnia wymiar wspélnotowy.

Emancypacja sygnowana przez ,islam-dziatanie” jest w pewnym sensie powrotem.
W przeciwienstwie do zachodnich feministek, ktore w religii widzg przyczyne zniewo-
lenia kobiet w spoteczenstwach arabskich, feministki-muzutmanki z religii czynig
swego sprzymierzenca w walce o prawa kobiet. Uczulajg na rozr6znienie migdzy reli-
gijng trescig a utrwalonym systemem praktyk, bedacym jakoby tej tresci realizacja,
a w rzeczywistosci wykrzywiajacym jej rozumienie. Ofiarami tego zabiegu staty si¢
w historii islamu kobiety. Wspotczesnie najbardziej aktywne dziataczki podejmuja
wysitek polegajacy na bezposredniej relacji ze $wietymi tekstami, a nie z narzuconymi
im interpretacjami. Jednoczesnie nie przedstawia dla nich zadnej wartosci kobieca
emancypacja na wzor zachodni, co wiecej, jawi im sie¢ jako alienujaca, z jednej strony,
redukujac kobiete do roli obiektu seksualnego, z drugiej, przyczyniajac si¢ do maskuli-
nizacji kobiet czy wrecz zacierania granic miedzy pitciami. Przyjecie obcego wzoru
kobiecego wyzwolenia miatoby dla nich posmak kolonialny, tym bardziej ze jednym
z fundamentow ruchu islam-action, nie tylko w wersji feministycznej, lecz takze jako
pewnej catosciowej przebudowy spotecznej, jest ,,0czyszczenie” sie¢ z hiemuzutman-

% Ibidem.
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skich wierzen i praktyk. Ich aspiracje nie polegaja na rewindykowaniu praw na zasa-
dzie idealnej symetrii i dlatego np. za uprawnione uznaja utrzymanie szarii w prawie
rodzinnym, w poszanowaniu autorytetu mezczyzn.

Akceptacji status quo w sferze rodzinnej towarzysza jednoczesnie wyraznie artyku-
towane postulaty redefinicji pozycji kobiety w zyciu publicznym. Odwotujac si¢ do
pierwotnej tresci objawienia i przyktadu pierwszych muzutmanek, aktywistki islam-
-action upominaja sie o przynalezne im prawo do edukacji, pracy i dostepu do mecze-
tow. Daja w ten sposdb wyraz religijnosci aktywnej, ktdra stanowigc podstawe rewin-
dykacji godnego miejsca w przestrzeni publicznej, jest novum w zsekularyzowanym
spoteczenstwie francuskim. Korzys¢ wyptywajgca z bezposredniego odwotania sie do
religii polega na zestawieniu autorytetu boskiego z dotychczasowym meskim autoryte-
tem i oficjalnym utwierdzeniu wyzszosci pierwszego z nich. Przemawia przez nie réw-
niez przeswiadczenie, iz zasadnicza zmiana ich statusu i kondycji bedzie skuteczna,
gdy dokona sie¢ w imi¢ sacrum, nie za$ jakiegokolwiek pozareligijnego punktu odnie-
sienia. Kobiety reprezentujace ,.islam-dziatanie” czuja si¢ rewolucjonistkami, ale, pa-
radoksalnie, recepcja ich ubioru w spoteczenstwach europejskich daleka jest od tacze-
nia hidzabu z nowoczesnym przewrotem. Zgodnie z obowiazujacymi klasyfikacjami,
kobiety te postrzega sie jako ofiary islamistow. Na tym nie koniec paradoksow.
Wspomniane wytanianie sie kobiecego podmiotu, ,,reinterpretujacego religijny wymag
noszenia chusty jako indywidualny wyb6r’®, odwolujace si¢c do kategorii wstydu
i dyskrecji, tak aby uczyni¢ kobieca cielesnos¢ niewidoczng, wbrew oryginalnemu
celowi koncentruje uwage na muzutmankach w miejskim pejzazu Zachodu.

Muzutmanki z islam-action potrafia doceni¢ zdobycze zachodniej nowoczesnosci,
zalezy im na skutecznej integracji ze spoteczenstwem przyjmujacym i stad wysitek,
ktory wkiadaja w edukacje i poznanie zasad, jakimi si¢ ono rzadzi. Nierzadko sg to
osoby wyksztatcone na zachodnich uniwersytetach, zaangazowane w dziatalnos¢ cha-
rytatywna, humanitarna, prace stowarzyszen bronigcych praw mniejszosci, a nawet
dialog ekumeniczny. Nieobce sg im najnowsze zdobycze technologiczne, ale w sferze
etycznej ispotecznej pozostajg krytyczne wobec propozycji Zachodu. Przyktadow
kobiecej emancypacji dostarczaja zmiany w dziedzinie matzenstwa i seksualnosci.
Wybor matzonka coraz czesciej staje sie indywidualnym prawem, swiadczy o tym
rozpowszechnienie stron internetowych z ofertami matrymonialnymi dla kobiet oraz
specjalistycznej prasy z tego zakresu.

4.2. Umma na miare nowoczesnosci

Zaznaczytam, iz ,islam-dziatanie” to nie tylko zarliwe zaangazowanie na rzecz
tzw. kwestii kobiecej, lecz takze rozlegty ruch reformy religijno-spotecznej, sytuujacy
sie na pograniczu ,,islamu-kultury” i odtaméw fundamentalizmu islamskiego. W obli-

% N. Weibel, La modernité de Dieu: Regard sur des musulmanes d’Europe libres et voilées, ,Socio-
anthropologie”, 2006, 17/18, Religions et modernité, s. 18.
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czu ,tagodnego i udomowionego™’ ,islamu-kultury”, ktérego wylonienie sie zasadni-

czo nie odbiega od kryteridw sekularyzacji, do jakich przyzwyczajone sa spoleczen-
stwa Zachodu (m.in. synkretyzm chrzescijansko-islamski, polegajacy na swictowaniu
Bozego Narodzenia, przedefiniowanie zawartosci znakdw przynaleznosci do islamu
— z religijnej na kulturows, stuzebna rola religii wobec konstruowania tozsamosci),
islam-action w centrum swych poszukiwan umieszcza religie, czynigc z niej element
zarowno indywidualnego, jak i wspélnotowego przyswojenia na nowo.

O ile muzutmanie akceptujacy wizje ,.islamu-kultury” godza sie na konsekwencje
francuskiej laickosci, traktujac religie jako kwesti¢ prywatna obywatela Republiki,
o tyle ich wsp6tbracia w wierze z ,,islamu-dziatania” rozszerzaja zasieg religii ze sfery
prywatnej na cata sfer¢ spoteczng. Islam w ich wydaniu rozkwita jako religia holi-
styczna, sakralizujaca catos¢ zycia ludzkiego — odradzaja tym samym, tak wiasciwag
tradycyjnemu islamowi, totalno$¢ zaangazowania religijnego. Praktycznym tego skut-
kiem jest nowa definicja pola religijnego oraz dogtebna przemiana gestéw i zachowan,
w Kkontekscie zakwestionowania sensownosci dualizmu sacrum-profanum. Moze to
rodzi¢ skojarzenia z ruchami fundamentalizmu islamskiego. Granica miedzy oboma
jest wszak w wielu kwestiach catkiem ptynna. Niemniej w islam-action skrupulatne
przestrzeganie rytuatdéw, interpretowane nieraz przez otoczenie jako ostentacyjne, idzie
w parze ze sprzeciwem wobec politycznego zaangazowania islamistow oraz wobec
mariazu rezimOw arabskich z islamem, jako sprzecznych z przestaniem prorockim.

Powszechne sa odwotania do ,,ztotego wieku”, kiedy Mahomet potrafit utrzymac
spoteczenstwo w stanie mitycznej harmonii, ktdrej podporzadkowany byt rytm dnia
codziennego. Wspoliczesne rytualizowanie kazdej codziennej czynnosci, graniczace
niekiedy z obsesyjnym mimetyzmem Proroka i jego matzonek, ma za zadanie przy-
wrdci¢ normatywny charakter egzystencji oraz stuzy transcendowaniu ziemskiego
cierpienia. Dlatego tak wazna role obok Koranu odgrywa — ztozona z tysiecy hadith
— sunna. W islam-action odwotanie do niej jest nieustanne, ze wzgledu na kodyfiko-
wanie przez nig zycia w najmniejszych detalach, bez pozostawienia miejsca na impro-
wizacje. Religijnego wymiaru nabierajg takie aspekty zycia, jak rozrywka czy konsul-
tacje medyczne. A zatem na przewrotne miano ,,prawidtowosci” zastuzy¢ powinny,
zglaszane coraz czesciej przez muzutmanki we francuskich szpitalach, odmowy pod-
dania si¢ badaniu przez mezczyzne, usprawiedliwiane wymogami religijnymi.

Uprzywilejowanie zbiorowego wymiaru rytuatu ma zaakcentowaé spoteczng moc
religii i rehabilitowac jej wspolnotowy charakter. Postulat ten przejawia si¢ w postaci
wzmocnienia kontroli spotecznej, nadzorujacej czestotliwo$¢ uczeszczania do mecze-
tow i sal modlitwy. W tym kontekscie emblematyczny moze by¢ przyktad badania
praktyk religijnych muzutmandéw mieszkajacych w Hiszpanii. Badanie to dotyczyto
préby identyfikacji zmiennych wptywajacych na modyfikacje¢ tradycyjnych praktyk.
Znaczny odsetek muzutmanéw modyfikujacych praktyki — np. az 50% tamato zakaz
dotyczacy spozywania wieprzowiny — dotyczyt tych oséb, ktére nie zamierzajg wrocic¢
do kraju pochodzenia®®. Rodzaj modyfikacji zalezy od uwarunkowan etniczno-

Z'N.Weibel, L’"Europe, berceau d’une Umma reconstituée, , Archives des sciences sociales des religions”,
1995, 92 (oct.—déc.), s. 25.

% ). Garetta Bochaca, Sécularisation et contre-sécularisation chez les immigrants musulmans en
Espagne, ,,Revue européenne de migrations internationales”, 2000, 16/3, s. 114.
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-kulturowych islamu, ktéry wyznaja. Ponadto czynnikami w powaznym stopniu przy-
$pieszajacymi ingerencje w tradycyjne praktyki byly: posiadanie matzonka Euro-
pejczyka, o innym niz muzutmanskie wyznaniu, oraz osiedlenie si¢ w matych miej-
scowosciach, pozbawionych jakiegokolwiek muzutmanskiego miejsca modlitwy, a tym
bardziej meczetu. Wiernos¢ tradycyjnym praktykom wiagze si¢ natomiast z potrzeba
akceptacji ze strony wspdlnoty czy stowarzyszenia muzutmanskiego i w najpetniej-
szym stopniu ma szanse sie zrealizowa¢ w kontekscie miejskim, gdzie istnienie ,,me-
czetu czy centrum modlitwy przyczynia sie do utrzymania spéjnosci muzutmanow
i kontroli ich zachowan™?.

Whytonienie si¢ islam-action w Europie Zachodniej na poczatku lat osiemdziesia-
tych zbiegto si¢ w czasie z eksplozja ruchow islamistycznych. Co podkresla francuska
badaczka ruchu Nadine Weibel, cata ta czes¢ praktykujacego spoteczenstwa muzutma-
now zyje zarowno w panstwach Machreku i Maghrebu, jak i w Europie wedtug bardzo
podobnego modelu. Tworzg oni mikrowspdlnoty, wiasng strukture handlowg oraz spe-
cyficzng sie¢ relacji towarzyskich. Ich priorytet wszedzie jest identyczny, to nieustanna
walka 0 wewnetrzng asceze — wielki dzihad, dla ktérego najwicksze zagrozenie stanowi
spoteczenstwo fitny. Chociaz pod wzgledem strukturalno-organizacyjnym poszczegol-
ne wspdlnoty wykazujg analogie - pomimo wspdlnej wizji $wiata
— kontakty miedzy poszczeg6lnymi mikrowspoélnotami nie nalezg do czestych. ,,Pek-
niecia” etniczne, kulturowe i jezykowe wciaz jeszcze zdajg si¢ trwale izolowaé grupy
od siebie. Na okreslenie wielosci owych mikrogrup, ktore taczy wspolny projekt,
N. Weibel postuzyla sic pojeciem ,pseudoummy”®. W spoteczenstwach Zachodu
umma funkcjonuje jako system substytucji. Konstruuje si¢ ptynne rytuaty przejscia,
czerpiac ze wskazan sunny, np. ubranie hidzabu, aby odseparowaé¢ jednostke od jej
poprzedniego statusu i nada¢ nowy — ,prawdziwego muzutmanina”. Problematyczne
wydaje mi si¢ zagadnienie solidarnosci cztonkéw ummy, bo do jakiego momentu
— $cista kodyfikacja zachowan, kontrola spontanicznosci i nieustanny zwrot ku religij-
nej poprawnosci sa tej solidarnosci wyrazem, a od kiedy zaczynaja w wigkszym stop-
niu wptywacé na jednostke alienujaco? Wiezi wiary, zamiast lojalnosci opartej na wie-
zach krwi, umozliwiajg rozszerzanie projektu ummy na niewierzacych, szczegodlnie
Europejczykéw. Niemniej uniwersalizm ummy nie wyjdzie poza stadium zalgzkowe,
jesli solidarnos¢ bedzie sie ogranicza¢ wytacznie do poszczegdlnych mikrogrup
(pseudoumm).

Zakonczenie

Z jednej strony, biorac pod uwage ograniczone ramy artykutu, z drugiej zas
— w sposob swiadomy koncentrujac sie na specyfice francuskiego kontekstu (zwigzek
miedzy spuscizna kolonialng a wspoétczesna sytuacja muzutmandw, wplyw zasady
laickos$ci i wyznaniowej definicji religii na recepcje islamu na gruncie Republiki), po-

 |bidem, s. 114-121.
®N.Weibel, L’"Europe, berceau d’une Umma reconstituée, s. 28.
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minetam wielogtosowo$¢ europejskiej debaty na temat praktyki zastaniania ciata przez
muzutmanki. | tym razem, postugujac si¢ terminologia Jamesa Beckforda, ktorego
zatozenia konstruktywizmu spotecznego dostarczyty ram teoretycznych niniejszemu
artykutowi, pragne zauwazy¢, iz wielos¢ — przyjetych w tej sprawie przez inne panstwa
Europy — uregulowan jest konsekwencja obowigzywania zrelatywizowanych histo-
rycznie i kulturowo: instytucjonalnych definicji religii, modeli integracji, doswiadczen
lub ich braku w relacjach z islamem, a takze — co w mniejszym stopniu skfada si¢ na
jakis trwalszy rys danego kraju — pochodna doraznych intereséw politycznych®.

Podjetam probe ukazania konfrontacji pomiedzy zawtaszczonym przez Republike
monopolem na wykladnie chusty a spontanicznymi jej interpretacjami, ukazanymi
z perspektywy kobiet utozsamiajacych sie¢ z islamem-kulturg oraz islamskich femini-
stek. Potozytam nacisk na ukazanie zwigzku miedzy postrzeganiem chusty jako strate-
gii kulturowej a tendencjami sekularyzacyjnymi w obrebie francuskiego islamu. Stara-
fam sie udowodnié¢, iz zastona moze stuzy¢ jako instrument autorefleksyjnego procesu
konstruowania indywidualnej, jak i wspolnotowej tozsamosci muzutmanskiej
w powigzaniu z redefinicjg stosunku do religii. W opozycji do nurtu islamu-kultury
przedstawitam alternatywna propozycje interpretacji noszenia chusty, sygnowang przez
dziataczki ruchu islam-dziazanie. Powotywanie sie na religijng podstawe praktyki za-
staniania ciata swiadczy nie tylko o odmiennym sposobie definiowania hidzabu, ale
0 istnieniu catosciowego programu odrodzenia islamu pod hastem walki z jego symbo-
licznymi wrogami.

Te dwa ruchy, wskazujace na fundamentalne przemiany w zakresie muzutmanskiej
religijnosci, stanowia zaledwie skromny przyczynek do debaty, ktorej ramy nalezatoby

1 W Turcji, pomimo faktu, iz wiekszos¢ spoleczenstwa to muzutmanie, obowiazuje zakaz noszenia chusty
w przestrzeni publicznej, wiaczajac w to szkoty i uniwersytety, sady, biura rzagdowe oraz inne oficjalne instytucje.
Zakaz noszenia chusty rozciagnieto takze na zdjecia zamieszczane w oficjalnych dokumentach, takich jak prawo
jazdy, paszport. Belgijskie miasta samodzielnie decyduja o ewentualnym wprowadzeniu zakazu dotyczacego
publicznego noszenia ubran zastaniajacych twarz, takich jak burka czy nigab. Szes¢ miast zdecydowato si¢ na tego
rodzaju regulacje prawna. W Wielkiej Brytanii nie istnieje zaden ogdlnonarodowy zakaz prawny, dotyczacy
noszenia ubran muzutmanskich w sferze publicznej, jakkolwiek szkoty maja prawo wprowadzi¢ autonomiczne
uregulowania dotyczace kodu ubraniowego. We wrzesniu 2003 roku Federalny Trybunat Konstytucyjny w Niem-
czech uznat, ze poszczeg6line landy maja prawo zakaza¢ nauczycielkom noszenia chusty, co nie bedzie pogwatce-
niem konstytucyjnej gwarancji wolnosci wyznania. 8 z 16 landéw zdecydowalo sie¢ wyda¢ tego typu zakaz.
W Niemczech nie wolno réwniez kobietom w czadorze lub burce prowadzi¢ motocykla. We Wioszech zwyklo sie
podejmowa¢ kwestie chusty islamskiej jako narodowy problem polityczny w potaczeniu z innymi zagadnieniami
odnoszacymi si¢ do islamu, takimi jak nowe meczety i nauczanie Koranu w szkotach. Cho¢ Liga Pétnocna skon-
centrowata swe ostatnie kampanie na promocji zakazu noszenia burki, przedmiotem jej zainteresowania jest
szerszy problem ograniczenia imigracji muzutmanskiej w ogéle. Byly to kampanie lokalne, zas na poziomie
narodowym rzad Romano Prodiego rozwaza wprowadzenie prawnego zakazu dotyczacego noszenia wszelkich
zakrywajacych twarz ubran. Do tej pory od 1931 roku obowiazuje ustawa zakazujaca masek w miejscach publicz-
nych, niemniej wydaje si¢ ona niewystarczajaca i stad prace nad nowymi uregulowaniami w kwestii chusty islam-
skiej. Obecnie nie istnieje w Danii zaden prawny zakaz ograniczajacy noszenie stroju muzutmanskiego. Parlamen-
tarna wigkszos¢, pod wplywem mnozacych si¢ incydentéw z udzialem zastony (ubrana w burke dziennikarka,
ktdrej udato si¢ przejs¢ kontrole paszportowa na lotnisku w Kopenhadze bez odstaniania twarzy, a wigc de facto
weryfikacja jej tozsamosci byta czysta fikcja, prowadzenie telewizyjnego show w 2006 roku przez jedna z reporte-
rek dunskiej telewizji ubrang w hidzab, co wywotato ogélnonarodowa debate, przypadek muzutmanki zatrudnio-
nej na stanowisku pracownika socjalnego, ktéra odméwita zdjecia chusty w godzinach pracy), zdaje si¢ gotowa do
przyjecia ustawy dajacej pracodawcom prawo zakazu noszenia nigabu i burki przez muzutmanskie pracownice.
Por. http://www.prohijab.net/english/main.htm, http://www.euro-islam.info/
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naszkicowaé znacznie szerzej, za$ jej sygnatem wywotawczym niech bedzie hasto
modernizacji islamu. Islam zsekularyzowany zdaje sie przyznawac dziejowg stusznosé¢
tym badaczom, ktorzy sity napedowej prywatyzacji religii nie uzalezniali od decyzji
jakiego$ ,,papieza” islamu, ale od otoczenia prawnoustrojowego, w ktdrym przyszio
muzutmanom wyznawac¢ swa wiare.

»Islam jest religia »protestancka«, nieskonczenie zr6znicowang, pozbawiong kleru i najwyzszego
autorytetu. Ten stan nie pozwala mowi¢ o islamie jako catosci i zacheca nas do méwienia raczej
0 muzutmanach niz o islamie. Powotaniem kazdego muzutmanina jest interpretacja islamu, co
sprawia, ze dialog z islamem staje si¢ catkowicie iluzoryczny. Jednak dialog z poszczegdlnymi
muzutmanami jest mozliwy i pozadany. Rownie iluzoryczny jest na niemuzutmanskim Zachodzie
dyskurs o koniecznej »reformie« islamu: kto miatby co reformowa¢ i w czyim imieniu?",

Zatem sekularyzacja jest kazdorazowg decyzja cztonkdw muzutmanskiej wspélno-
ty, determinowang przez kontekst polityczno-kulturowy.

W retoryce cztonkdéw islam-action styszymy natomiast znajome, bo brzmigce
juz od XIX wieku gtosy, aby pogodzi¢ islam z nowoczesnoscig. Taki byt m.in. cel
egipskiego teologa, ktory stanat na czele misji dwudziestu pigciu ksigzat wystanych do
Paryza przez pasze¢ Muhammada Alego, aby ,,wykras¢ ztoto Paryza”, tzn. odkry¢ ta-
jemnice technicznej i naukowej wyzszosci Zachodu. Zaszczepienie europejskich inno-
wacji nad Nilem miato sie dokona¢ w zgodzie z duchem i litera objawienia, stad
wszelkim nowinkom towarzyszyto potwierdzenie ich poboznego charakteru za pomoca
cytatow z Koranu®.

WHAT DOES A MUSLIM HEADSCARF CONCEAL?
BETWEEN RELIGION, GENDER AND CULTURE: THE FRENCH CASE

Summary

The purpose of the article is to interpret the meaning of the Muslim headscarf from the perspec-
tive of the constructivist theory of James Beckford, whose methodological assumptions were pre-
sented by the author at the beginning. The author starts with a presentation of the reasons why at the
institutional level of the French state, the scarf is identified as an instrument of oppression and subju-
gation of women. Subsequently, the author characterizes the main stages in the evolution of Islam
within the French religious landscape, beginning with attempts to fight Islam under colonial rule, up
to the recognition of Muslims as a separate religious category, equal to other denominations. In con-
frontation with the state monopoly on the political interpretation of higab, the author presents (in
a historical perspective) the spectrum of cultural and religious interpretative possibilities of the prac-
tice of covering up the body. Emphasis was laid on showing the connection between perceiving the
scarf as a cultural strategy and the secularist tendencies observable within the French Islam. The

% G. S orman, Dzieci Rifa’y. Muzu/manie i nowoczesnos¢, Warszawa 2007, s. 191.

* Por. ibidem, s. 19. Trud modernizacji podjat tez m.in. Pers Dzamal ad-Din al-Afghani, ktéry proponowat,
aby $wiat islamu zaczerpnat najcenniejsze wartosci mysli europejskiej z zachowaniem wiernosci tradycyjnej
muzutmanskiej moralnosci i stad odwotanie w jego koncepcji do mutazylizmu — muzutmanskiego racjonalizmu,
ktory rozkwitt w 1X wieku. W Indiach panislamizm rozwijat Ahmad Khan, pragnac pogodzi¢ wymogi islamu
z warunkami odrodzenia. Podobnie jak Al-Afghani odwotywat si¢ do racjonalizmu i zastynat jako reformator
szkolnictwa. Por. E.Machut-Mend e ck a, Swiat tradycji arabskiej, Warszawa 2005, s. 123-124.



47

author is trying to prove that the headscarf may serve as an instrument of the auto-reflective process
of constructing both the individual and communal Muslim identity, in connection with the need to
redefine one’s attitude towards religion.

In opposition to the ,,Islam-culture” trend, the author presents an alternative proposition of inter-
preting the practice of wearing headscarves which has been put forward by the women activists of the
»Islam-Action” movement. According to the author, quoting religious reasons as the basis of the
practice of covering up the body, points out not only to a different way of defining higab, but to
a whole new program of revival of Islam, under the slogan of a struggle with its symbolic enemies.
The author emphasizes the importance of shame as a category testifying to a modern character of
shaping one’s identity by the women members of ,,Islam-Action” who have a critical attitude towards
the legacy of the Western feminist trends resulting in the reification of the woman’s body or the oblit-
eration of differences between the sexes. In the final section of the paper, the author characterizes
other elements, apart from the headscarf, which testify to the specific character of the ,,Islam-Action”
movement.



