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Streszczenie

W artykule analizowane sg sposoby komunikacji i akulturacji muzutmandw konwertytéw pochodzenia eu-
ropejskiego w wieloetnicznych sufickich wspdlnotach w spoteczno-kulturowym kontekscie europejskiego
megapolis. Sufickie wspdlnoty sg tu rozpatrywane jako grupy spoteczne utworzone przez przedstawicieli dia-
spor muzutmanskich oraz Europejczykdéw konwertytdw, zgromadzone wokét autorytetu religijnego w osobie
szejka oraz wspolnych wierzen, wartosci, norm, symboli i znaczen, ktére sa podzielane w réznym stopniu
przez jej cztonkow, bedacych w interakcji, w zaleznosci od wiasnych spoteczno-kulturalnych predyspozycji.
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Sufizm na Zachodzie: zagadnienia wstepne

Niniejszy artykut jest poSwiecony zagadnieniom zwigzanym z obecnym roz-
wojem wspoélnot sufickich w Europie Zachodniej, przede wszystkim w Berliniel.
Jednym z gtéwnych czynnikéw rozwoju owych wspoélnot sa konwertyci muzutman-
scy pochodzenia europejskiego. Przy czym ich nowa tozsamo$¢ religijna oraz spo-
teczno-kulturowa ksztattuje sie w trakcie inkulturacji, dokonywanej poprzez komu-
nikacje we wspodlnotach sufickich o charakterze wieloetnicznym.

W trakcie pobytu naukowego w Berlinskiej Szkole Badan nad Muzutmanskimi
Kulturami oraz Spoteczenstwami’? w pazdzierniku-grudniu 2014 roku przepro-
wadzitem badania terenowe w niektérych sufickich wspoélnotach, mianowicie
w Sufickim Centrum Rabbanijja oraz Tarika Burhanijja. Owe badania byly oparte

1 W tym kontekscie sufizm (tasawwuf) rozumiany jest jako zorganizowany muzutman-
ski ruch religijny, opierajacy sie na przyjeciu wewnetrznych regut grupy oraz poddaniu sie
autorytetowi kierownika duchowego. Aby poprawnie bada¢ sufizm trzeba uwzglednic¢: in-
dywidualng inicjacje, autorytet szejka jako duchowego przewodnika i mediatora, specjalne
praktyki duchowne oraz sufickg samoidentyfikacje i usytuowanie w stosunku do innych grup
muzutmanskich.

2 http://www.bgsmcs.fu-berlin.de/en/

3 Wyrazam podziekowanie Berlinskiej Szkole Badan nad Muzutmanskimi Kulturami
oraz Spoteczenstwami (BGSMCS) za przyznanie stypendium, ktére umozliwito przeprowa-
dzenie tego badania.
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na indywidualnych wywiadach (swobodnych oraz kwestionariuszowych) z prze-
tozonymi oraz zwyktymi cztonkami wspoélnot sufickich, jak réwniez na obserwacji
uczestniczacej rytualnych zebran w tychze wspélnotach.

Dzi$ sufizm jest jednym z kluczowych elementéw zycia religijnego muzutma-
now w Srodowisku spoteczno-kulturowym Europy Zachodniej. W tym kontekscie
analizujemy sufizm przede wszystkim w jego formach zbiorowych i zinstytucjonali-
zowanych, a nie jako jednostkowe przejawy mistycznej duchowos$ci muzutmanskie;j.

W poszczegdlnych krajach Europy Zachodniej procesy rozprzestrzeniania sie
sufizmu miaty rozmaity przebieg ze wzgledu na miedzynarodowy status tego czy
innego panstwa i jego kontakty ze $wiatem muzutmanskim. Oczywiscie w kolo-
nialnych imperiach, zwtaszcza w Wielkiej Brytanii, istniato wiecej przestanek do
powstawania i rozprzestrzeniania sie spotecznosci sufickich niz w innych krajach.
Mozemy jednak wyrézni¢ pewne ,fale” wspolne dla wiekszosci krajéw europejskich,
chociaz pomiedzy nimi nie ma wyraznych granic czasowych.

Niektorzy badacze wskazujg na wspdlnoty sufickie pochodzenia péinocnoafry-
kanskiego, ktére pojawiajg sie w miastach portowych Europy pod koniec XIX w.
Jednakze w pierwszym etapie, od poczatku XX w. do lat 50., zainteresowanie su-
fizmem wystepuje gtéwnie w do$¢ waskim srodowisku ezoterycznym i ,tradycjo-
nalistycznym” - tu nalezy wymieni¢ takich dziataczy, jak Ivan Agueli, René Guenon,
Michel Valsan. Trzeba réwniez wspomniec ,misje” muzyka oraz , mistrza duchowe-
go” Inayata Khana w Stanach Zjednoczonych i Europie (1910-1926), promujaca
uniwersalistyczne rozumienie sufizmu.

Po Il wojnie swiatowej, w latach 50.-80., ,tradycjonalistyczny” kierunek zostat
rozwiniety przez Titusa Burckhardta, Frithjofa Schuona i Martina Lingsa. Nastepnie
powstaly czysto ,zachodnie” wspdlnoty, bedace odgatezieniami pétnocnoafrykan-
skiej tariki (zakonu) Szazilijja-Darkavijja-Alavijja: Marjamijja (Frithjof Schuon),
Murabitun (Ian Dallas czyli Abd al-Kadir as-Sufi). Linia wywodz3ca sie od Inayat
Khana rozwineta sie w Miedzynarodowy Zakon Suficki. Ponadto istniejg grupy
i mistrzowie zwigzani z ruchem New Age, na przyktad Irina Tweedie, Llewelyn Lee
Vaughan i inne.

Wtasnie w tym okresie pojawiajg sie pierwsze zorganizowane sufickie grupy
w Niemczech, zwigzane przede wszystkim z ruchem New Age, w ktérym sufizm byt
rozpatrywany gtoéwnie jako $rodek osobistej przemiany. W roku 1979 w Berlinie
zostat otwarty Instytut Studiow Sufickich, zapoczatkowany przez Egipcjanina
Muhammada Salaha Eida, Niemca Abdul Halisa Dornbracha oraz Austriaka Hussejna
Abdul Fattaha (Stefana Makowskiego) (Klinkhammer 2009, s. 136-137).

Po6zniej to centrum, znane réwniez jako Haus Schnede, zostato przeniesione
do Zaltshausen w poblizu miasta Liineburg (Dolna Saksonia). Odbywaty sie tam
warsztaty, wyktady i inne imprezy z udziatem znanych mistrzéw sufickich, takich
jak Muzzaffer Ozak, Reshad Field, szejk Nazim Kubrisi i innych.

Po tragicznej Smierci w roku 1981 Salaha Ida dziatalno$¢ centrum stopnio-
wo zanikta. Stefan Makowski wrdcit do Austrii, gdzie stworzyt Instytut Studidw
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Sufickich w Salzburgu. Z kolei Abdul Halis Dornbrah otworzyt tekke (dom zgroma-
dzen) Mevlewijja we wsi Trebbus koto Berlina, ktéry istnieje do dzis jako centrum
spotkan sufich z Brandenburga i okolicy. W centrum tym w weekendy odbywaja sie
rytualne zgromadzenia, réwniez seminaria, warsztaty poswiecone sufizmowi oraz
inne religijne i kulturalne wydarzenia. Haus Schnede z kolei zostato przejete przez
tarike Burhanijja i obecnie jest wykorzystywane jako ogélnoeuropejskie centrum
zgromadzen jej zwolennikow.

Migracja z krajéw muzutmanskich do Europy w owym okresie rdwniez sprzyja-
ta pojawieniu sie w krajach europejskich wyznawcow tradycyjnych tarik, ale proces
ten jest sporadyczny i raczej stabo zbadany.

Trzecia ,fala” przypada na lata 80. XX w. i charakteryzuje sie ,powrotem” do
tradycji islamskiej. W tym okresie odbywa sie instytucjonalizacja sufickich osrod-
kéw w europejskiej diasporze muzutmanskiej oraz rozwijajg sie ponadnarodowe
tariki, w szczegdlnosci Nakszbandijja-Hakkanijja, Burhanijja i inne.

Amerykanska badaczka Marcia Hermansen przedstawia nastepujaca klasyfika-
cje zachodnich ruchéw sufickich (Hermansen 1997, s. 155-158; Hermansen 2013,
s.190-191):

— ,macierzyste” (perrenials) - rozpatrujgce sufizm jako uniwersalng mistyczng tra-
dycje poza kontekstem islamu lub luzno z nim zwigzang,

— ,hybrydowe” - posiadajace wiekszy zwigzek z islamska tradycjg, jednoczesnie
dostosowane do zachodniego spoteczno-kulturowego kontekstu, majace wielu
zwolennikdw wsréd Europejczykow,

— ,przeszczepione” - czyli utworzone gtéwnie przez cztonkéw diaspory muzutman-
skiej, odtwarzajace wzorce tradycji spoteczno-kulturowych i religijnych z krajow
ich pochodzenia.

Marcia Hermansen podkres$la réwniez w odniesieniu do amerykanskich wspol-
not sufickich, Ze istnieje napiecie zwigzane z tozsamos$cig wsréd réznych grup, po-
niewaz ,niektoérzy utrzymuja, ze mieszanie sie z istniejaca kulturg jest duchowo
lepsze i bardziej autentyczne niz przyjecie odziezy lub zachowan, ktére moga by¢
»tradycyjnymi« w muzulmanskim kontekscie” (Hermansen 2000, s. 160).

Z drugiej strony Ron Geaves twierdzi, Ze sufizm na Zachodzie ,funkcjonowat nie
jako $rodek przekazywania mistycyzmu w islamie, ktory jest w stanie przeksztatcic
sie w uniwersalny mistycyzm, wielce ceniony przez zachodnich poszukiwaczy, ale
jako mechanizm ustalenia granic, przede wszystkim dotyczacych przekazywania
tradycji kulturowych i religijnych” (Geaves 2009, s. 97). W ramach tych spoteczno-
$ci wiejskie zwyczaje i praktyki sa powielane, ksztattujac ,lustrzane odbicie” owych
praktyk. Geaves odnosi do tego procesu reprodukcji spoteczno-kulturalnej pojecie
,kulturowego rozszczepienia binarnego”. ,Pojecie ,binarne rozszczepienie” jest za-
pozyczone z biologii i odnosi sie do najbardziej podstawowych metod reprodukcyj-
nych, znanych w naturze, gdzie ameby po prostu dzielg swoje komdrki i podzielone
na dwie czesci tworza wiasny duplikat” (Geaves 2009, s. 97). Wedlug Geavesa tariki
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funkcjonowaty przede wszystkim jako Srodki powielania spoteczno-kulturowych
modeli wtasciwych dla miejscowosci ich pochodzenia.

Nasze wlasne doswiadczenia pozwalajg stwierdzi¢, iz w sufickich wspoélnotach
na Zachodzie, zwtaszcza w tych, ktére mozna okresli¢ jako hybrydowe o charakte-
rze wieloetnicznym, wystepuja obydwie tendencje.

Nalezy pamieta¢, iz sufizm na Zachodzie rozwija sie w sSrodowisku spoteczno-
-kulturowym, ktoremu wtasciwa jest ,specjalizacja dziedzin instytucjonalnych, plu-
ralizm kultury masowej, rozw6j rynku $wiatopogladéw” (Luckmann 1999, s. 256),
prezentuje wiec przeciwlegte holistyczne podejscie do tych trendow.

Poczatkowej konwersji na islam/sufizm Europejczykow towarzyszy przejscie
od indywidualizmu religijnego (z ktérego catkowicie niekonieczne sie rezygnuje),
do wspdlnie podzielanego zestawu norm i praktyk religijnych, ktoéry sam jest przed-
miotem ciggtego ponownego rozpatrywania i negocjacji w spotecznosciach sufic-
kich. Efekty tych negocjacji we wspoélnotach zalezg od réznych czynnikéw, takich jak
indywidualna postawa religijna cztonkéw, autorytet religijny i struktura instytucjo-
nalna. Niektdre z nich przyjmujg islamski ,kanon ekskluzywny” (Luckmann, 1999
p. 257), podczas gdy inne zachowujg pluralizm religijny.

Inkulturacje rozumiemy wiec z jednej strony jako proces przyswajania trady-
cyjnych muzutmanskich norm i obyczajow przez konwertytéw we wspolnotach
sufickich. Przy czym owe normy i obyczaje przyswajane sa w ujeciu charaktery-
stycznym dla regionu, z ktérego pochodzi ta lub inna spotecznosé. Na przyktad
w Centrum Sufickim Rabbanijja mezczyzni, w tym konwertyci, zaktadajg bordowe
fezy, inni tez nosza tradycyjne osmanskie stroje. To sie ttumaczy szacunkiem dla
tradycji osmanskiego imperium, ktdre jest traktowane w bardzo romantyczny spo-
séb, jako ztoty wiek w dziejach islamu.

Z drugiej strony owe tradycje s3 w pewnym stopniu adaptowane do spotecz-
no-kulturowego otoczenia w przyjmujgcym kraju. Wiec muridzi (adepci) nie nosza
owych strojéw na state, zaktadaja je tylko wtedy, kiedy udajg sie na zebrania sufic-
kie, lub przebieraja sie na miejscu.

Sufickie wspdlnoty Berlina

Spoteczno-kulturowym tlem owych proceséw sg przede wszystkim wielkie
miasta Europy Zachodniej. W naszym badaniu chodzi o Berlin. Po II wojnie $wia-
towej Berlin zostat podzielony na kilka stref okupacyjnych, co spowodowato po-
wstanie dwdéch odmiennych jednostek administracyjnych, mianowicie Berlina
Wschodniego, nalezacego do NRD, oraz Berlina Zachodniego, majgcego status ob-
szaru specjalnego administrowanego przez aliantéw. W owych sztucznie utworzo-
nych jednostkach administracyjnych demograficzne oraz urbanizacyjne procesy
przebiegaty w nieco odmienny sposob.

W okresie powojennym RFN podpisata umowy rekrutacyjne z kilkoma pan-
stwami muzutmanskimi, mianowicie z Turcjg (1961), Marokiem (1963), Tunezja
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(1965), umozliwiajace robotnikom z owych panstw dostep do kraju, aby mogli pra-
cowac dla rozwoju przemystu w Niemczech Zachodnich, uzupetniajgc brak miejsco-
wej sity roboczej. Jednak w roku 1973 Niemcy Zachodnie zawiesity program wspie-
rania migracji zarobkowej ze wzgledu na wzrost bezrobocia spowodowany przez
kryzys ropy naftowej. Oczekiwano, iz po tym okresie robotnicy migracyjni, zwtasz-
cza Turcy, wroca do Kraju, jednak ich przyttaczajaca wiekszo$¢ pozostata w RFN
na state (Green 2006). Po 1973 roku rozwéj diaspor muzulmanskich byt zwigzany
gléwnie z migracjg rodzinng, mianowicie z taczeniem rodzin.

Jednak ze wzgledu na to, ze Berlin Zachodni stanowit enklawe otoczong przez
NRD, nie byt zbyt atrakcyjnym miejscem dla przedsiebiorstw z RFN i nie przyciagat
wielkiej liczby gastarbeiteréw, chociaz wtasnie tu m.in. powstaty pierwsze lokal-
ne diaspory muzutmanskie, gtéwnie tureckiego pochodzenia. Z drugiej strony we
Wschodnim Berlinie migranci z muzutmanskich krajow byli prawie nieobecni, z wy-
jatkiem obywateli Algierii, ktéra wtedy przyjaznita sie z obozem socjalistycznym.

Po zjednoczeniu Niemiec w 1989 roku naptyw muzutlmandéw do odnowionej
stolicy widocznie sie zwiekszyt, gtéwnie dzieki migracji wewnetrznej oraz uchodz-
com z Afganistanu, Palestyny i bytej Jugostawii (Ohliger, Raiser 2005, s. 10). Z bie-
giem czasu Berlin stat sie bardziej atrakcyjnym miejscem dla migrantéw z krajow
muzutmanskich ze wzgledu na stosunkowo niski koszt wynajmu mieszkan, nie-
wysokie czynsze oraz mozliwosci dla matego biznesu orientowanego na klientéw
muzutmanéw (halal restauracje, sklepy). Jednak do tej pory migranci muzutman-
scy mieszkajg przewaznie w dzielnicach Zachodniego Berlina: Kreuzberg, Wedding
oraz Neukolln.

Obecnie Berlin nalezy do europejskich miast z najwiekszg liczbg mieszkancow
pochodzacych z krajow muzutmanskich. Badacze podkreslaja przy tym, ze doktadna
liczbe muzutmanéw zamieszkatych w Berlinie jest bardzo trudno ustali¢ ze wzgledu
na to, iz dotychczasowe badania demograficzne ustalaja przede wszystkim procen-
towq liczbe obcokrajowcéw, w tym pochodzacych z krajéw muzutmanskich, wsréd
mieszkancow tej czy innej miejscowosci, bez uwzglednienia réznicy wyznaniowej
(Miile 2010, s. 27, passim). Mianowicie wszyscy migranci pochodzacy z muzutman-
skiego panstwa, na przyktad Egiptu, sa a priori uznawani za muzutmandéw, chociaz
wsrdd nich moga pojawic sie rowniez chrzescijanie.

Niemniej jednak po zjednoczeniu Niemiec liczba muzutmanéw lub migran-
tow z krajéw muzutmanskich mieszkajacych w Berlinie znacznie wzrosta. Wedtug
Departamentu Statystyki Berlin-Brandenburg ich liczba w 2011 roku, kiedy to prze-
prowadzono ostatni spis ludnos$ci, wynosita okoto 242 tysiace, czyli 7% ogolnej po-
pulacji (Statistisches Jahrbuch Berlin 2013, s. 163), z czego 70 tysiecy posiada oby-
watelstwo niemieckie. Wiekszo$¢ z nich (73%) jest pochodzenia tureckiego.

Wiele wspolnot muzutmanskich w Berlinie ma kontakt z tarikami sufickimi.
Badacz z Wolnego Uniwersytetu Berlina Nasima Selim wymienia okoto 20 réznych
sufickich spotecznosci w Berlinie. Wiekszo$¢ tych wspoélnot ma korzenie tureckie
- nalezy tu wymieni¢ odgatezienia Nakszbandijja-Halidijja ,Mehmet Zahid Kotku”
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oraz ,Semerkand”, ktére mozna okresli¢ jako ,przeszczepione”, poniewaz sktada-
ja sie prawie wylacznie z przedstawicieli spotecznosci tureckich i kurdyjskich, jak
réwniez osrodek tariki Kadirijja o charakterze ,hybrydowym”, bo cho¢ jest zdomi-
nowany przez przedstawicieli tureckiej diaspory, skupia duzg liczbe niemieckich
zwolennikow.

Jednym z najbardziej popularnych ruchéw sufickich w Niemczech jest ,Sulej-
mandzilar”, zatozony przez tureckiego religijnego mistrza Sulejmana Hilmi Tuna-
hana (1888-1959). Reszta sufickich wspoélnot w Berlinie to niewielkie grupy, ktére
zazwyczaj sktadaja sie z 50-100 oséb.

Wsréd spotecznosci sufickich Berlina mozna wyrézni¢ bardziej i mniej publicz-
ne. Na przyktad ,Sulejmandzilar” i ,Semerkand” prowadza zamkniete ceremonie,
z kolei ,,Mehmet Zahid Kotku” pozwala wszystkim muzutmanom uczestniczy¢ w ce-
remonii zikra. W czasie odprawiania tego rytu moga by¢ obecni réwniez inni.

Podczas pobytu naukowego w listopadzie-grudniu 2014 roku skupitem sie na
badaniach nad ,hybrydowymi” sufickimi spotecznosciami Berlina. Najwiekszymi
Lhybrydowymi” wspélnotami Berlina sg Nakszbandijja-Hakkanijja (zatozona przez
szejka Nazima Kibrisi, 1922-2014) i Burhanijja (zatozona przez szejka Muhammada
Uthmana, 1902-1983). Gdy w Berlinie odbywajg sie festiwale z okazji muzutman-
skich $wiat, koncerty muzyki sufickiej (szejk Hassan Dyck z Osmanische Herberge,
Eifel) lub inne imprezy, uczestnicza w nich przedstawiciele réznych grup sufickich.
Poza tym owe wspolnoty prawie nie kontaktujg sie ze sobg. Nie stwierdziliSmy row-
niez zadnej konkurencji pomiedzy nimi.

W Berlinie do niedawna istniaty dwa osrodki zwigzane z Nakszbandijja-
Hakkanijja: derge (,klasztor”) na Bundesplatz (szejk Ahmed Kreush) oraz Centrum
Sufickie Rabbanijja (szejk Esref Goekcimen) w Neukolln. Pierwsza wspdélnota jest
mniej publiczna i bardziej zwiazana z centralng derge w Lefke (Péinocny Cypr).
Szejk Nazim czesto goscit tu podczas jego podrozy w Europie, réwniez jego syn
i obecny przywddca tariki szejk Mehmet Adil czesto tu bywa. Nalezy takze wspo-
mnie¢ o matej spotecznosci o charakterze ,terapeutycznym” prowadzonej przez
Hamdiego Alkonavi, ktéry zajmuje sie ,uzdrawianiem duchowym”.

Owe wspolnoty mozna okresli¢ jako ,hybrydowe”, gdyz wielu zwolennikow
jest niemieckiego pochodzenia. Grupa szejka Ahmeda jest bardziej tradycyjna, nato-
miast w Rabbanijja da sie zauwazy¢ znaczng ilos¢ tych, ktérzy formalnie nie uwazaja
sie za muzutmanéw. Wsréd grupy Hamdi Alkonavi dominujg niemuzutmanie.

Z kolei tarika Burhanijja pochodzi z Sudanu i jest odgatezieniem Szazilijja-
Disukijja. Dzieki Muhammad Salah Idu rozprzestrzenita sie w Niemczech. Po jego
$mierci w 1981 roku 40 niemieckich zwolennikéw udato sie do Chartumu do 6wcze-
snego lidera szejka Muhammada Uthmana (Sidi Fahruddin). Jego syn i nastepca Sidi
Ibrahim juz spedzat sporo czasu w Europie, takze jego syn i obecny przywoédca tariki
szejk Sidi Muhammad zamieszkat w Niemczech na state koto Hamburga i zawart
$lub z niemiecka uczennica.
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Wiekszo$¢ tej wspdlnoty stanowig zwolennicy niemieckiego pochodzenia, mu-
zulmanie w pierwszym, drugim, a nawet trzecim pokoleniu, wielu z nich to krewni.
Do niej réwniez nalezy kilku Sudanczykow.

Wsrdd niemieckich wyznawcéw sufizmu dostrzegamy rézne postawy wobec
islamu. Dla niektérych nawrdcenie na islam stanowi tylko formalny krok, ktéry
otwiera im dostep do , duchowych skarbéw” sufizmu, podczas gdy dla innych jest
to poczatek nowego zycia zgodnie z islamskimi przepisami. Sg tez tacy, ktorzy nie
deklaruja formalnej przynaleznosci do islamu lub ukrywaja ja w obawie przed od-
rzuceniem przez Srodowisko spoteczne i rodzine.

Najnowszym trendem, ktéry mozna zaobserwowac¢ w sufickim $rodowisku
w Berlinie, jest - wedtug definicji Gritt Klinkhammer z Uniwersytetu w Bremie -
,dazenie do autentyczno$ci”, ktére polega na gtebszym zanurzeniu Europejczykdw
w muzulmanskich praktykach religijnych i spotecznych (Klinkhammer 2009,
s.142-143). Te sytuacje dobrzeilustruje przyktad rozmowy z informatorem Y pocho-
dzenia niemieckiego, muzutmaninem w drugim pokoleniu ze wspdlnoty Burhanijja:
,Z islamem i sufizmem to jest tak, jakby kto$§ méwit: »Nie chce zy¢ w Niemczech,
natomiast chce zy¢ w Berlinie«. Méwimy do niego wtedy: »Dobrze, zamieszkaj
w Berlinie«. A potem ten ktos$ nagle zdaje sobie sprawe: »Do diabta, przeciez miesz-
kam w Niemczech«*. Nalezy zauwazy¢, iz znajomos$¢ islamskich przepiséw nie jest
koniecznym warunkiem przystgpienia do tych wspoélnot, bowiem islamskie normy,
wartosci, idee sa komunikowane w trakcie interakcji pomiedzy konwertytami, et-
nicznymi muzutmanami oraz religijnym autorytetem w owych grupach.

Sposoby komunikacji w wieloetnicznych wspadlnotach sufickich

We wspoélnotach sufickich wewnetrzna komunikacja jest zorganizowana
w spos6b hierarchiczny w przeciwienstwie do symetrycznego, gdzie ma miejsce
interakcja pomiedzy réwnymi stronami. Jej oznakami s3: przewazanie kierunku
,Z gory na dét”, dystans pomiedzy moéwigcym i odbiorcami, obecno$¢ autorytetu,
apodyktyczny charakter tresci przekazu. Gléwnym celem tego rodzaju komuniko-
wania jest pouczanie, informowanie, doradzanie i kierowanie. Zaréwno stuzy ona
kontrolowaniu zachowania cztonkéw wspélnoty, jak i motywowaniu. Jednoczes$nie,
jak zobaczymy dalej, owa komunikacja w poszczegdlnych wspdlnotach moze mie¢
charakter grupowy lub bardziej indywidualny.

Zacznijmy od omdwienia problemu autorytetu. Autorytet religijny, w tym kon-
tekscie, oznacza prawo do okreslania zasad i granic tradycji religijnej, czyli ksztat-
towania zbioru norm i warto$ci islamskich oraz dokonywania na ich podstawie
oceny réznych aspektéw zycia religijnego, spoteczno-kulturalnego, gospodarczego
i politycznego spotecznosci muzutmanskich. Wedtug wybitnego antropologa reli-
gii Talala Asada: ,Praktyka jest uwazana za muzutmanska, poniewaz jest autoryzo-
wana przez dyskursywnag tradycje islamu, ktéra jest przekazywana muzutmanom

* Wywiad w berlinskim osrodku (zawijja) tariki Burhanijja 27.11.2014.
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przez alima, hatiba, sufickiego szejka badz rodzica, ktéry nie posiada formalnego
wyksztatcenia” (Asad 1986, s. 15).

Odwotujac sie do Weberowskiego ujecia autorytetu, mozna powiedzie¢, iz szejk
reprezentuje tak tradycyjny, jak i charyzmatyczny typ autorytetu. Z jednej strony
jest kontynuatorem pewnej tradycji religijno-mistycznej, silsila, czyli ,wiezi ducho-
wej”, na ktora sktadaja sie wybitni szejkowie przesztosci. Z drugiej - autorytet szej-
ka jest oparty na osobistej charyzmie, ktoéra przejawia sie poprzez posiadanie nad-
przyrodzonych zdolnosci, do§wiadczenie oraz wywotywanie stanéw mistycznych,
czynienie cudéw. Jak zaznaczyt Max Weber: ,Charyzma byta wszedzie niezwykta
[aufieralltagliche] moca (mana, orenda), ktorej obecnos$¢ przejawiata sie w czarach
i czynach heroicznych [...]. Sita, jaka dysponowat bohater, uchodzita wszak pier-
wotnie za ceche magiczng, podobnie jak sity «magiczne» w $cislejszym tego stowa
znaczeniu: zaklinanie deszczu i choréb oraz nadzwyczajne umiejetnosci techniczne”
(Kaczmarek 2010, s. 29).

Z kolei Alberto Melucci ujmuje charyzmatyczny autorytet jako ,specyficzny
rodzaj wymiany, w ktérej dominuje, w stosunku do innych wymiaréow, afektywne
utozsamianie sie z niezwyklymi cechami lidera oraz wzmocnienie indywidualnej
i zbiorowej tozsamosci wyznawcow” (Melucci 1996, s. 7).

Wedtug nauki sufich doskonaty (kamil) szejk, czyli ten, ktéry moze prowadzi¢
uczniow (muridéw) $ciezka duchowg, ma posiada¢ zaréwno gteboka normatywna
islamska wiedze, jak i zdolnosci nadprzyrodzone. By osiagna¢ doskonatos¢, ucznio-
wie maja catkowicie poddac sie szejkowi w sprawach duchowych oraz doczesnych.
W tradycji sufickiej rowniez podkresla sie, iz szejka i uczniow tacza wiezy mito-
$ci. Jak zaswiadczyt jeden z informatoréw w berlinskim osrodku tariki Burhanijja:
,Niektorzy wpierw dotaczaja sie do wspoélnoty, i dopiero po kilku latach nawracajg
sie na islam. Ci, ktorzy tak czynig, robig to z mitosci do szejka”>.

Szejk zajmuje sie nie tylko kwestiami zwigzanymi z zyciem religijnym oraz do-
$wiadczeniami duchowymi wtasnych uczniéw - ci ostatni odwotujg sie do jego auto-
rytetu w sprawach dotyczacych zycia codziennego: relacji matzenskich, problemoéow
zawodowych, kwestii finansowych oraz innych aspektéw ,zycia doczesnego”. W za-
chodnim kontekscie spoteczno-kulturowym odnosi sie to zaréwno do jego uczniow
z grona diaspor muzutmanskich, jak i konwertytéw.

W muzutmanskich spoteczenstwach autorytet szejka jest rowniez podtrzymy-
wany przez stosunki pokrewienstwa w obrebie tradycyjnych, wielopokoleniowych
rodzin, do ktérych nalezg jego uczniowie, oraz relacje patron-klient, odgrywajace
wielka role w zyciu spotecznym oraz gospodarczym krajéw muzutmanskich.

Nalezy zaznaczy¢, iz autorytet szejka (zwtaszcza jego aspekty spoteczne) ulega
zmianom w sufickich wspdlnotach na Zachodzie, dostosowujgc sie do miejscowe-
go kontekstu spoteczno-kulturowego. Chodzi zwtaszcza o spotecznosci hybrydowe.
Jezeli stosunki pokrewienstwa w dalszym ciggu odgrywajg wazng role wewnatrz
wspdlnot sufickich na Zachodzie (Gabriele, Geaves 2013, s. 31-32), to znaczenie

5 Ibidem.
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relacji patron-Kklient widocznie sie zmniejsza, bowiem cztonkowie tych wspélnot,
a w szczegdlnosci konwertyci, wchodza w stosunki gospodarcze gtéwnie z osobami
spoza danej grupy.

Jak zaznacza Annabelle Bottcher, tarika Hakkanijja z powodu minimalnej in-
frastruktury instytucjonalnej jest tworzona i utrzymywana przez charyzmatycz-
ne powotanie i religijny autorytet przywaédcy sieci. To przywédztwo opiera sie na
doktrynie sufickiego mistrza duchowego, majgcego prowadzi¢ duchowe szkolenie
ucznia, ktéry musi mu ufac¢ i go stucha¢ (Bottcher 2006, s. 243). Uczniowie (muridzi)
pociagnieci charyzma szejka sa ztgczeni z nim duchowg wiezia (rabita).

Szejk mianuje petnomocnikéw regionalnych (hulafa) i tworzy wiezi spoteczne
wsrdéd uczniéw poprzez inicjowanie matzenstw i organizowanie podsieci (sub-ne-
tworks) do celow rytualnych i spotecznych. Annabelle Bottcher stwierdza, ze sta-
bilnos¢ i rozwoj tej sieci zalezy od charyzmatycznego powotania i konsolidacji reli-
gijnego autorytetu szejka. Obecnie, po Smierci szejka Nazima, naczelnym szejkiem
tariki zostat jego starszy syn Mehmet Adil, mieszkajacy w Istambule.

W Centrum Sufickim Rabbanijja gtéwna role odgrywata bezposrednia komuni-
kacja z szejkiem Esrefem, lokalnym petnomocnikiem tariki, chociaz wszystkie jego
przemowienia publiczne sg réwniez filmowane i umieszczane na stronie wspdlnoty®.

Sufickie Centrum Rabbanijja ma wyraznie wieloetniczny charakter, bowiem
tylko 20% nalezacych do niego os6b ma pochodzenie tureckie. Reszta cztonkéw to
konwertyci, takze ci, ktérzy formalnie nie zostali muzutmanami, przewaznie pocho-
dzenia niemieckiego, oraz z innych krajow Europy (Wtoch, Polski, Wielkiej Brytanii,
Rosji). Spotykatem réwniez osoby z innych krajéow muzutmanskich (Kazachstanu,
Iranu, Algierii).

Przestrzen, w ktérej odbywaja sie sufickie zebrania, jest zorganizowana w taki
sposob, ze szejk lub jego pelnomocnik przemawiajg, siedzac w udekorowanym
krzesle, przed ktérym lezy owcza skoéra’, gdy reszta wspélnoty siedzi w potkolu na
dywanach lub poduszkach, przy czym mezczyzni zajmuja miejsce z przodu, kobiety
za$ z tytu. Owa postawa szejka jest materialnym wyrazem jego autorytetu w stosun-
ku do wspélnoty.

Kluczowym $rodkiem komunikacji we wspélnocie Rabbanijja jest ,sohbet”.
W tarice Nakszabandijja, do ktorej nalezy owa wspolnota, sohbet jest uznawany
za jedna z podstawowych praktyk religijnych. Podania méwia, ze jeden z zatozy-
cieli tariki szach Bahauddin Nakszband (1318-1389) glosit, iz , Tarika trzyma sie
na sohbecie. Dobro zawsze jest z dzama’atem (zgromadzeniem)”. Sohbet mozna
okresli¢ jako pouczajace przeméwienie szejka do zgromadzenia uczniéw na tematy
religijne, uwazane przez niego za niezbedne dla dobra catej wspolnoty, w trakcie
ktoérego udziela on réwniez ogdlnych instrukcji duchowych.

¢ http://sufi-zentrum-rabbaniyya.de/index_en.php

7 Owcza skdra oznacza miejsce, gdzie zasiada szejk, zwtaszcza w iranskich oraz turec-
kich sufickich o$rodkach.
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Jak zaznaczyt jeden z pelnomocnikow szejka Esrefa Metin Arikan: ,Szejk méwi
w uniesieniu, przekazuje wiedze z zywej ksiegi, z zywego doswiadczenia. [...] Sohbet
jest skierowany do duchowej strony osoby, uczy, jak by¢ dobrym cztowiekiem.
Sohbet idzie od serca szejka do serc uczniow”e,

W sufizmie, a szczegdlnie w tarice Nakszbandijja-Hakkanija, osoba szejka jest
traktowana jako ,zywy Koran”, czyli uciele$nienie koranicznych przepiséw. Z kolei
Tayfun Atay podkresla, iz dla wiasnych ucznidow szejk jest ,,podstawowym zrodtem
islamskiej wiedzy”. Nawet prosta obecno$¢ szejka traktowana jest jako symbol ,,naj-
wyzszej wiedzy”. Atay przytacza wypowiedz jednego ze swych informatoréw z lon-
dynskiej wspolnoty Nakszbandijja-Hakkanijja, ktéry powiedziat o szejku Nazimie
Kibrisi: ,Szejk Efendi jest dla nas Koranem. Nigdy nie czytatem Koranu i watpie, czy
bede czytat go w przysztosci. Lecz potowe Koranu znam na pamie¢ z jego rozmow”
(Atay 2012, s. 246).

W nauce sufickiej ogdlnie utrzymuje sie, ze szejk jest wiaczony w silsile (wiez
duchowg), dlatego opiera sie nie tylko na wtasnej wiedzy i doswiadczeniu, ale mowi
w imieniu catej tradycji duchowej, ktérej wcieleniem jest obecnie on sam. W zwigz-
ku z tym amerykanski socjolog Bruce Lincoln zauwaza: ,Powigzania w przestrzeni
i ciggto$¢ w czasie zapewniajg formalne i pétformalne struktury ustanowione przez
kierownikéw, ekspertéow i funkcjonariuszy, upowaznionych do wypowiadania sie
i dziatania w imieniu nie tylko spoteczenstwa, ale takze tradycji i religii. Struktury
te r6znia sie rozmiarem, kompetencjami, poziomem obowigzywania, statusem, fi-
nansowaniem, hierarchicznoscia, sposobem dziatania. Ale bez wzgledu na to, jaka
forme przybieraja, naleza do nich liderzy, odpowiedzialni za zachowanie, interpre-
tacje, kontrole nad praktykami rytualnymi, upowszechnienie dyskursu okreslajace-
go grupe, ustanowienie norm etycznych i ich realizacje, opieke nad spotecznoscia,
jej ochrone i rozwéj” (Lincoln 2003, s. 7).

Sohbet jest zazwyczaj udzielany w pigtki p6znym wieczorem, po zakonczeniu
ceremonii zikru. W sobote wieczorem jeden z petnomocnikéw szejka Esrefa réwniez
wygtasza przeméwienie do zgromadzenia, w ktérym omawia watki z poprzedniego
sohbetu, jednak nie jest ono traktowane jako wtasciwy sohbet. Jak zauwazyt peino-
mocnik szejka Metin Arikan: ,Nie jestem wtasciwie szejkiem, jak Tahir i inni, mam
prawo do wypowiadania sie, by przekazac to, czego nauczytem sie od szejka, nie
za$ mowi¢ w swoim imieniu. Nie bedzie to sohbet, tylko rozmowa. Przekazywanie
wiedzy od innych jest zawsze bezpieczniejsze. Wiem, Ze nie traktujecie mnie jako
szejka, jesteSmy raczej przyjaciétmi”.

Podczas wtasciwego sohbetu szejk rowniez odpowiada na pytania stawiane
przez uczniow. Pytania sg zadawane na koncu, i nikt nie przerywa szejkowi w trak-
cie jego wypowiedzi. Jezeli chodzi o przemdéwienia pelnomocnikéw szejka, to tutaj

8 Wywiad z Metinem Arikanem, ktéry przedstawit sie jako ,pomocnik oraz ttumacz”
szejka Esrefa, Centrum Sufickie Rabbanijja, Berlin, 01.11.2014.

9 Obserwacja uczestniczaca we wspoélnocie Centrum Sufickie Rabbanijja, Berlin,
28.11.2014.
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reguty zachowania sa mniej restrykcyjne, osoby ze zgromadzenia przerywajg im py-
taniami oraz dyskutuja z nimi.

Cztonkowie wspélnoty porozumiewaja sie w jezykach niemieckim i tureckim.
Szejk Esref zazwyczaj udziela sohbety w jezyku tureckim, zwracajac sie do tej cze-
$ci wspolnoty, ktéra nie rozumie tureckiego, przez ttumacza. Przy tym szejk Esref
biegle méwi po niemiecku i czasami przechodzi z jednego jezyka na drugi. Jego pel-
nomocnicy, przede wszystkim Metin i Tahir, zwracajg sie do zgromadzenia po nie-
miecku. Z kolei inny petnomocnik szejka Esrefa, Kadir, prowadzit spotkania prze-
waznie z tureckojezycznymi cztonkami wspélnoty, w tym osobno z kobietami.

W trakcie badan terenowych bratem udziat w kilku sohbetach w Centrum
Sufickim Rabbanijja. Odwotuje sie na przyktad do sohbetu z szejkiem Esrefem
z 14 pazdziernika 2014 roku. Nalezy zaznaczy¢, iz sohbet odbywat sie w obecnosci
innego bardzo szanowanego szejka Jamaladdina Dirszla, jednakze ten ostatni nie
ingerowat w przebieg sohbetu, pozostajac w roli zwyktego odbiorcy. Owa postawa
podkresla hierarchiczny charakter sohbetu jako srodka komunikacji we wspdlnocie.

Przed rozpoczeciem sohbetu ma miejsce krotki zikr. Pierwsza czes¢ odbywata
sie w sposdb sformalizowany, podobny do kazan. Szejk znajdowat sie w pewnym
odosobnieniu, przebywajac niejako w mistycznym uniesieniu (hal), co z kolei pod-
kreslato nadprzyrodzong inspiracje aktu komunikacji. Pod koniec przemdéwienia
szejk zaczat zachowywac sie w bardziej wyluzowany sposéb, zartowa¢, usuwajac
napiecie.

Gléwnym watkiem owego sohbetu byt tradycyjny suficki motyw walki z ego
(nafsem). Jednoczes$nie szejk Esref podkreslit znaczenie sohbetu, nazywajac go
Srodkiem, dzieki ktéoremu ,, dusza moze oddycha¢”. Zaznaczyt takze waznos$¢ postu-
szenstwa wobec szejka i nasladowania go w praktykowaniu cnot.

Szejk przytoczyt historie mtodego cztowieka z Kolonii, ktéry powiedzial, ze
czuje odraze do postuszenstwa czyims rozkazom. Szejk odpart mu, ze cate stwo-
rzenie jest podporzadkowane rozkazom kogo$ innego. Réwniez cztowiek podpo-
rzadkowuje sie zewnetrznym czynnikom, niezaleznie od tego, czy sa dobre, czy tez
zte, podoba mu sie to, badz nie. Jezeli cztowiek spetnia przykazania Pana, wszystkie
drzwi sg dla niego otwarte, podobnie jak dla wystannika suttana, ale jezeli dziata
wedtug rozkazéw swojego ego, jest poddawany kpinom. Postuszenstwo wobec szej-
ka to takze wielki zaszczyt. Jezeli kto$ spozyje zepsute jedzenie, zZotadek i ego za-
prowadzg go do toalety, a nie bedzie w stanie sie oprze¢. Wiec nafs produkuje tylko
nieprzyjemny zapach. Jezeli zas cztowiek przestrzega przykazan szejka, to znajdzie
sie w miejscu, gdzie bedzie wolny od fizjologii, gdzie nie istnieja toalety, gdzie prze-
bywaja czyste duchy.

W trakcie przekazywania wiedzy o charakterze normatywnym i apodykty-
cznym szejk siega po zarty, ktére niejako skracajg dystans w komunikacji i uta-
twiajg przyswojenie przekazanych tresci przez zgromadzenie. Zebrani reagowali
$miechem na ten i inne Zarty, fagodzac napiecie w audytorium. Odwotywanie sie do
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zartéow w trakcie komunikacji z uczniami jest ulubiong metoda dydaktyczng w su-
fickich wspolnotach.

Po zakonczeniu pierwszej czesci sohbetu miatem okazje poznac osobiscie szej-
ka. Przed rozpoczeciem drugiej czesci znéw odbyt sie krotki zikr. Potem szejk po-
prosit o zadawanie mu pytan, dodajgc, ze jezeli nie bedzie mégt odpowiedzie¢, to
uczyni to szejk Jamaladdin. W ten sposdéb wyrazit szacunek wobec innego szejka
obecnego w zgromadzeniu.

Pytania stawiane przez uczestnikdw bardzo sie réznity. Niektérzy pytali o rze-
czy bardziej praktyczne, na przyktad, jak zmusi¢ do nauki muzyki niedbatego ucznia,
na co szejk starat sie udzieli¢ konkretnej odpowiedzi. Inni pytali o rzeczy bardziej
oderwane, na przyktad, jak odstoni¢ przed drugim cztowiekiem swoje wewnetrzne
piekno bez uzycia stéw, na co szejk odpowiadat, zeby nie zawracac sobie tym gtowy.

Podczas rozmowy miata miejsce dyskusja z chtopakiem, ktéry pytat, czy mamy
dowody na istnienie Boga, czy tez polegamy wytgcznie na wierze. Na to szejk odpart,
Ze w naszym zyciu codziennym bardzo mocno opieramy sie na wierze, nie potrzebu-
jac dowodoéw. Réwniez w religii musimy polega¢ na wierze do czasu, gdy istnienie
Boga zostanie nam objawione.

Nastepnie szejk Esref publicznie zwrdcit sie do mnie, wykorzystujac te okazje
jako pretekst do krytyki wiedzy naukowej, méwiac, ze: ,Problem ludzi wspétcze-
snych polega na tym, Ze za duzo mysla. | myslg przede wszystkim o tym, jak wyjasnic¢
wszystko bez Boga. Dlatego filozofowie tracg rozsadek jak Nietzsche”.

Metin Arikan w wywiadzie zaznaczyt, iz szejk Esref w trakcie sohbetu zazwy-
czaj rozpatruje pytania o wielkim znaczeniu dla catej wspélnoty'°. Poniekad sohbet
obejmuje tematy podejmowane wcze$niej w prywatnych rozmowach z uczniami.
Informator zauwazyt rowniez, ze ze wzgledu na obecno$¢ we wspolnocie zaré6wno
muzutmanéw, jak i niemuzulmandéw szejk Esref unika w sohbetah podejmowania
czysto islamskich watkéw i przedstawia te kwestie raczej w terminach ogoélnie po-
jetej religijnosci i rozwoju duchowego. Wiedza islamska wystepuje tu, wedtug okre-
$lenia Metina, jako ,zrodto prawdy”.

Szejk Esref prowadzi takze indywidualne spotkania z uczniami. Wiekszo$¢
z nich zwraca sie z prosba o porade w kwestiach dotyczacych zycia codziennego.
Klasy z nauka religii, recytacja Koranu, naukg modlitwy oraz innych przepiséw rytu-
alnych sg organizowane wedtug potrzeb wspoélnoty. Wiekszos¢ konwertytéw uczy
sie modlitwy i rytuatéw, nasladujac innych muzutmanéw.

Pewna czes¢ konwertytéw stanowig pary, niektérzy pdzniej biorg $lub. Zdarzaja
sie réwniez matzenstwa mieszane etnicznie, jednak szejk odradza je, kiedy ma miej-
sce duzy dystans kulturalny pomiedzy narzeczonymi.

W przypadku Centum Sufickiego Rabbanijja mamy do czynienia z hierarchicz-
nym sposobem opartym na bezposredniej zbiorowej komunikacji szejka ze swo-
imi zwolennikami, przy czym komunikacja ta ma charakter rytualny. Skutecznos¢

10 Wywiad z Metinem Arikanem, Centrum Sufickie Rabbanijja, Berlin, 01.11.2014.
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owego modelu w znacznej mierze zalezy od tego, na ile szejk jest autorytetem uzna-
wanym przez cata wspdlnote.

Przejdzmy teraz do oméwienia modelu komunikacji w innej wieloetnicznej su-
fickiej wspolnocie Berlina, mianowicie w osrodku (zawijja) tariki Burhanijja. Obecny
naczelny szejk tariki Muhammad Ibrahim mieszka w Niemczech na state, wiec jego
niemieccy adepci majg utatwiony dostep do niego i moga bezposrednio siegnac po
jego opinie w celu rozwigzywania wtasnych problemdéw. Szejk Muhammad Ibrahim
zazwyczaj nie odpowiada na listy wysytane pocztg elektroniczng, szczegélnie od
niemieckich uczniéw. Niemniej jednak uczniowie mogg go odwiedzi¢ osobiscie.
Szejk spedza cate godziny na rozmowach z uczniami'’.

Informator E wskazatl, ze po $mierci szejka Muhammada Uthmana w 1983 roku
w tarice miaty miejsce sprzeczki co do jego nastepcy, wywotato to pewne wewnetrz-
ne roztamy, dlatego obecnie wytacznie Muhammad Ibrahim uwaza sie za szejka, do
innych przetozonych w tarice 6w tytut stosuje sie w sensie przeno$nym. Dlatego
sieciowa struktura tariki Burhanijja jest bardziej sformalizowana w poréwnaniu do
Nakszbandijja-Hakkanijja.

Ogodlna struktura przewodnictwa w tarice Burhanijja wyglada w sposo6b naste-
pujacy. Naczelny szejk uznawany jest za jedyny autorytet duchowy w pelnym zna-
czeniu tego stowa. Mianuje lokalnych przedstawicieli-mentoréw (murszyd), ktére
wystepuja jako posrednicy pomiedzy szejkiem a jego lokalnymi zwolennikami.
Miejscowe osrodki majg komitety mentorskie utworzone w sposéb hierarchiczny:
mentor naczelny jest mentorem starszych uczniéw, ci zas s3 mentorami dla no-
wicjuszy. Kazdy cztonek wspdlnoty powierza swoje potrzeby i problemy wtasne-
mu mentorowi, a ten stara sie je rozstrzygna¢. W razie potrzeby ten mentor moze
zasiegna¢ opinii starszego mentora, ktéry z kolei moze skierowac je do lokalnego
murszyda ten zas, jezeli nie potrafi odpowiedzie¢ na pytanie, zwraca sie bezposred-
nio do szejka.

Tarika Burhanijja w Niemczech sktada sie prawie wytacznie z konwertytow
oraz muzulmanéw niemieckiego pochodzenia w drugim i trzecim pokoleniu. We
wspdlnotach sg nieliczni Sudanczycy, ktérzy cieszg sie szacunkiem innych czton-
kéw. Bardzo wazng role we wspdélnotach odgrywaja wiezy pokrewienstwa. Na przy-
ktad w o$rodku Burhanijja w Berlinie znaczna cze$¢ niemieckich muzutmandéw to
krewni lokalnego murszyda Abdullaha. W ostatnim czasie wspdlnota rozwija sie
gléwnie dzieki matzenstwom i nowym pokoleniom, nie za$ przez przystapienie no-
wych cztonkow.

Ogolnie przyjetym srodkiem komunikacji w srodowisku Burhanijjaw Niemczech
jest jezyk niemiecki. Szejk Muhammad Ibrahim ksztatcit sie w Niemczech, dlate-
go swobodnie postuguje sie tym jezykiem, co z pewnoscig utatwia komunikacje.
Zatozyciel tariki szejk Muhammad Uthman méwit wytgcznie po arabsku, a jego na-
stepca szejk Ibrahim postugiwat sie angielskim, co powodowato pewne trudnosci
w komunikacji z Europejczykami. Uczniowie opowiadajg taka historie: ,Pewnego

1 Wywiad z E w berlinskim o$rodku (zawijja) tariki Burhanijja 04.12.2014.
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razu szejk kazat uczniom robi¢ rytualng ablucje w pewien okreslony sposéb. Oni
odebrali to jako rozkaz czynienia ablucji lodowatg woda, co oczywiscie byto nie-
prawdg”*2 Dzisiaj muridzi uczg sie arabskiego, w tym bezposrednio w krajach arab-
skich. Niemniej jednak narzekaja na to, Ze nie znajg tego jezyka w stopniu umozli-
wiajacym czytanie dziet szejka Muhammada Uthmana, ktore nie sg przettumaczone.

Obecnie w berlinskim osrodku Burhanijja nie ma zaje¢ z islamu oraz recyta-
cji Koranu. Kilku lat temu w Berlinie przebywat nauczyciel z Egiptu Afuad, absol-
went al-Azharu, ktéry spedzil okoto trzydziestu lat razem z szejkiem Muhammadom
Uthmanem, oraz wuj obecnego szejka Hussejn, ktorzy prowadzili wyktady z islamu
dla cztonkéw wspdlnoty.

W trakcie wywiadu Y potwierdzit nasze przypuszczenie, iz poczatkowo wie-
kszo$¢ niemieckich cztonkéw wspdlnoty interesuje sie przezyciami mistycznymi,
jednak po pewnym czasie prawie wszyscy nawracajg sie na islam?'3.

Obecnie podstawowym zrodtem wiedzy o islamie we wspolnocie jest skrypt
z wyktadow szejka Hussejna w postaci trzech wydrukowanych zeszytow, sktada-
jacych sie z 250-300 stron kazdy. Dany skrypt jest przeznaczony do uzytku we-
wnetrznego. Omawiane s3 w nim rézne kwestie zwigzane z islamska doktryna oraz
teologia mistyczng, prawem, dotyczace modlitwy oraz praktyk duchowych, kodeksu
(adab) zachowania we wspdlnocie i innych.

W sobote wieczorem w o$rodku Burhanijja odbywaja sie ,spotkania rodzin-
ne” cztonkéw wspoélnoty, w czasie ktérych cztonkowie razem przygotowuja posi-
tek, omawiaja problemy zycia wspoélnoty, czytajg i rozwazajg lekcje szejka Hussejna
oraz przemoéwienia obecnego duchownego lidera szejka Muhammada Ibrahima.

A wiec we wspdlnocie Burhanijja dominujgcym sposobem komunikacji jest ko-
munikacja hierarchiczna przez posrednictwo mediatoréw, ktérymi sg lokalni men-
torzy, przy czym gtéwny nacisk ktadzie sie na komunikacje osobista. Niemniej jed-
nak kazdy z cztonkéw posiada mozliwo$¢ bezposredniego dostepu do naczelnego
szejka, co z kolei wraz z indywidualnym charakterem komunikacji skraca dystans,
czynigc kontakt bardziej skutecznym.

Whioski: efekty sposobéw komunikacji w omawianych wspdlnotach sufickich

W trakcje pobytu naukowego w Berlinie i badan terenowych nastapito bardzo
wazne wydarzenie, ktére wywarto wielki wptyw zaréwno na nasza robocza hipote-
ze, jak i na przebieg, i wyniki badan.

Pod koniec listopada 2014 roku naczelny szejk tariki Nakszbandijja-Hakkanijja
Mehmet Adil nakazat zamkna¢ Centrum Sufickie Rabbanijja w Berlinie. Od tamtego
czasu owa wspolnota nie istnieje jako wieloetniczna cato$¢, bowiem uczniowie tu-
reckiego pochodzenia otrzymali zakaz odwiedzania spotkan pozostatej grupy adep-
toéw pochodzenia niemieckiego. Dla nich miato by¢ utworzone tradycyjne tureckie

12 Tbidem.

13 Wywiad z Y w berlinskim o$rodku (zawijja) tariki Burhanijja, 20.11.2014.
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derge, ktérym ma sie opiekowa¢ mtodszy syn szejka Nazima oraz brat obecnego du-
chownego przywdédcy Bahautdin. Powodem tego byto niezadowolenie tureckiej cze-
$ci wspdlnoty z powodu nieprzestrzegania islamskich przepiséw podczas zebran,
szczegdlnie rozdzielenia kobiet i mezczyzn, noszenia hijabu i innych. Wczesniej
szejk Esref odmdowil wprowadzenia owych przepiséw we wspdlnocie, motywujac
swoja decyzje tym, ze gtdwnym celem Centrum jest zaangazowanie Europejczykow,
natomiast podobny rygoryzm moze ich zniechecic.

Szejk Esref przenidst sie do kompleksu ,Sufilend” nad Jeziorem Bodenskim,
gdzie meszka jego brat Ayberg, i obecnie opiekuje sie wspdlnota ,Mevlana”
w Kolonii. W Berlinie pozostata grupa zwolennikéw, zgromadzonych pod przewod-
nictwem jednego z jego pelnomocnikow.

Dlaczego tak sie stato i dlaczego owa wspélnota hybrydowa okazata sie nie-
trwata? Naszym zdaniem ztozyto sie na to kilka powodéw. Obecno$¢ tureckiej dia-
spory byta zbyt widoczna, wiec ta cze$¢ wspolnoty mogta promowac witasne inte-
resy oraz broni¢ wtasnej wizji sufizmu, opartej na tradycjach wtasciwych krajowi
jej pochodzenia. Zapewne wielokulturowe dazenia szejka Esrefa oraz tolerowanie
niemuzulmanéw we wspdlnocie nie znalazty zrozumienia wsrdd jej tureckiej czesci.
Jednoczes$nie szejk Mehmet zajmuje bardziej rygorystyczne stanowisko w stosunku
do kanonu islamskiego niz jego ojciec i jest bardziej zainteresowany rozwojem tari-
ki w krajach muzutmanskich, zwtaszcza w Turcji, regionach nad Wotgg w Rosji oraz
wsradd diaspory tureckiej, niz zaangazowaniem do niej Europejczykow.

Z drugiej strony sposéb komunikacji przyjety we wspélnocie, o sposobie gru-
powym i charakterze rytualnym, wymagat catkowitego zaufania do szejka oraz
jego akceptacji przez catg wspoélnote jako autorytetu per se oraz pelnomocnika na-
czelnego lidera, od ktorego uzyskuje legitymizacje. Jednak nie byt on postrzegany
w ten sposdb ani przez zwolennikéw innych o$rodkéw Nakszbandijja-Hakkanijja
w Niemczech, ani przez pewna cze$¢ cztonkéw tureckiego pochodzenia we wiasnej
wspdlnocie. Odwotujac sie do okreslenia Annabelle Bottcher, mozna powiedziec iz
jego autorytet nie zostal w dostatecznym stopniu skonsolidowany. Dlatego wza-
jemna inkulturacja w tej wspdlnocie nie byta catkowicie skuteczna, bowiem adepci
zaréwno niemieckiego, jak i tureckiego pochodzenia starali sie przede wszystkim
uchroni¢ swojg tozsamos$¢ kulturowa.

Z kolei w tarice Burhanijja religijny autorytet jest bardziej skonsolidowany
a ogolna struktura przewodnictwa jest bardziej sformalizowana. Temu stuzy réw-
niez sposéb komunikacji przyjety w Burchanija, kiedy szejk dziata za posrednic-
twem lokalnych mentoréw, ktérzy komunikujg sie z uczniami w sposéb indywidu-
alny i ktoérych poniekad tgcza réwniez wiezi pokrewienstwa. Dlatego nowicjusze
w tej wspdlnocie cze$ciej nawracaja sie na islam i przyjmuja wywodzace sie z niego
normy spoteczne i kulturowe.
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Communication and Inculturation of Multi-Ethnic Sufi Communities in Berlin

Abstract

The present paper focuses on the models of communication and mechanisms of acculturation of Muslims
converts of European origin in the multiethnic Sufi communities in socio-cultural context of the European
megapolis. Sufi communities are considered here as social groups formed by representatives of the Muslim
diasporas and Europeans-converts, assembled around religious authority in the person of Sheikh and on the
ground of common beliefs, values, norms, symbols and meanings that are shared by their members in the
process of interaction in varying degrees, depending on their own socio-cultural predispositions.

Key words: authority, inculturation, communication, converts, Sufism, hybrid community



