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WSTEP

JOANNA KROTOFIL

Muzulmanie, tak jak kazda inna grupa, ktérg mozna wyodrebni¢ na podstawie
dowolnego kryterium zwigzanego z przynaleznoscig religijna, etniczng czy inng,
s3 obecni w polskojezycznej przestrzeni cyfrowej. Obecno$¢ ta przybiera zréznico-
wane formy; muzutmanie dzialajg w przestrzeni cyfrowej przez produkcje i odbior
zroznicowanych tresci i stanowig tam przedmiot dziatan innych aktoréw spotecz-
nych. W tej ksigzce prébujemy nakre$li¢ mape aktywnosci polskich muzutmanéw
w przestrzeni wirtualnej, opisa¢ gtéwne rodzaje dziatan, ktére podejmuja, i dziatan,
ktorych sg przedmiotem lub adresatem.

W skali globalnej islam jest obecnie religig o najszybciej rosngcej liczbie wyznaw-
cédw. Jednoczeénie gwaltowny rozwoj technologii i towarzyszgca mu coraz wieksza
tatwos¢ komunikowania sie przy uzyciu nowych mediéw opartych na potgczeniach
internetowych pozwala na coraz bardziej intensywne i zréznicowane interakcje
zarowno wewnatrz zbiorowosci, ktorych cztonkowie identyfikujg sie jako wyznawcy
islamu, jak i miedzy muzutlmanami a resztg $wiata. Z konieczno$ci zaprezentowany
w tej pracy material jest wybidrczy i nie stanowi kompletnego oraz wyczerpujgcego
ujecia tego tematu.

Poprzez ograniczenie zainteresowan do polskojezycznej przestrzeni interneto-
wej znacznie zawezilismy skadingd bardzo obszerne pole badawcze. Ta decyzja byla
czes$ciowo podyktowana koniecznoscig dostosowania zakresu badan do posiada-
nych zasobdw czasowych czy finansowych, ale ma réwniez uzasadnienie meryto-
ryczne, jesli przyjmiemy, ze lokalny kontekst spoteczno-kulturowy, w ktérym na co
dzierr uzytkownicy cyberprzestrzeni funkcjonujg w zyciu offline, ma istotne znacze-
nie. Poprzez skupienie sie na tre$ciach polskojezycznych mozemy zatozy¢, ze nasze
obserwacje i wnioski dotyczg przede wszystkim dzialarn muzulmandéw polskiego
pochodzenia, ktérzy mieszkajg w Polsce lub za granicg, w mniejszym stopniu osia-
dlych w Polsce migrantéw. Podobnie, jesli chodzi o dzialania, ktérych adresatem
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sg muzulmanie, mozemy zakltadad, ze tre$ci produkowane w jezyku polskim sg kie-
rowane przede wszystkim do takiej samej grupy - do polskich muzulmanéw. Nieco
inaczej sprawa przedstawia sie w trzeciej kategorii aktywnosci, ktéra obejmuje pro-
dukgje tresci, w ktérych ;muzulmanie” pojawiaja sie jako przedmiot komentarzy czy
dyskusji. Tutaj mamy do czynienia z upolitycznionymi debatami, w ktérych mowa
o islamie w Polsce i ,polskich muzulmanach”, jak réwniez z szerzej uyjmowang kate-
gorig ,muzutmandw” w ogole. Jednocze$nie mamy $wiadomo$¢, ze zaréwno polscy
muzulmanie, jak i autorzy tresci adresowanych do polskojezycznych muzulmanéw
funkcjonujg nie tylko w polskojezycznej przestrzeni cyfrowej. Mozliwos¢ przekracza-
nia granic fizycznych, kulturowych czy jezykowych to jedna z najczesciej komento-
wanych ,wlasciwo$ci” rzeczywistosci wirtualnej i autorzy badanych przez nas tresci
w wiekszosci swobodnie te granice przekraczajg. Tak wiec obraz, jaki wylania sie
z naszych badan, nie jest pelnym odzwierciedleniem aktywnosci polskich muzut-
mandw w przestrzeni cyfrowe;j.

Wyniki badan zaprezentowane w tej ksigzce stanowig czes$¢ projektu badawczego
»DIGITISLAM: Cyfrowy islam w Europie: Udzial muzulmanéw w religijnej przestrze-
ni internetowej” realizowanego w pieciu krajach europejskich: w Wielkiej Brytanii,
Hiszpanii, Szwecji, Litwie i Polsce. Naszym nadrzednym celem byla rekonstrukcja
tozsamo$ci, wartosci i $wiatopogladéw konstruowanych przez réznych aktoréw spo-
tecznych w muzulmariskiej przestrzeni wirtualnej. Uwzgledniajac réznice miedzy
tymi kontekstami narodowymi, w kazdym z nich staraliémy sie odpowiedzie¢ na te
same pytania badawcze:

1) Jakie cele probujg osiggad r6zni aktorzy spoteczni dziatajgcy w muzulmarnskiej
przestrzeni cyfrowe;j?

2) W jaki sposéb komunikacja zaposredniczona przez media cyfrowe nadaje struk-
ture debacie publicznej na temat islamu?

3) Co przyczynia sie do popularnosci pewnych platform komunikacji online i stop-
niowego zanikania innych?

4) W jaki sposéb rozwdj komunikacji online wplywa na reorganizacje wiedzy i pro-
ces uczenia sie (o islamie i muzulmariskosci)?

5) W jaki spos6b muzulmanskie organizacje religijne adaptuja sie do nowych tech-
nologii i zwigzanych z nimi mozliwosci?

6) W jaki sposob komunikacja online ksztaltuje zZycie codzienne muzulmandéwiich
praktyki religijne?

Lokalny kontekst spoteczno-kulturowy, historyczny i polityczny w istotny spo-
sOb wplywaja na ksztatt muzulmarskiej przestrzeni cyfrowej. Polska jest paristwem,
w ktérym wyznawcy islamu stanowig niewielkg spoleczno$¢ rozproszong wsrdd kato-
lickiej wiekszoéci. Rbzne 7rédia podajg do$¢ rozbiezne szacunki liczby muzulmanéw
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w Polsce, od kilku do ponad stu tysiecy. Pomimo braku ostatecznych rozstrzygnie
w tej kwestii, mozna zaktada¢, ze udzial oséb identyfikujacych sie jako muzulma-
nie w populagji nie przekracza 0,5%. W tej liczbie zawierajg sie zaré6wno muzutma-
nie o imigranckim pochodzeniu, osoby, ktére w pewnym momencie zycia dokonaty
konwersji na islam, jak réwniez autochtoniczni Tatarzy. Pomimo wspélnej przyna-
leznosci do jednej religii, kazda z tych grup ma wlasng specyfike.

Muzulmanie, ktérzy osiedlili sie w Polsce w wyniku migracji, to grupa najbar-
dziej wewnetrznie zroznicowana. W jej sktad wchodzg zar6wno migranci z czaséw
PRL, jak i migranci, ktdérzy przyjechali do Polski w ciggu ostatnich trzydziestu lat. Ta
pierwsza kategoria obejmuje przede wszystkim studentéw, ktérzy na mocy uméw
bilateralnych, poczgwszy od lat 50. ubieglego wieku, przyjezdzali do Polski z socja-
listycznych panstw muzulmanskich, takich jak Syria, Irak czy Sudan [Switat, 2017].
Szacuje sie, ze wiekszo$¢ muzutmanskich studentéow wroécita po zakonczonych stu-
diach do swoich krajéw pochodzenia, ale okoto 10-20% tej grupy osiedlito sie w Polsce
na stale [Koscielniak, 2016]. Do drugiej kategorii, znacznie bardziej zréznicowanej,
jesli chodzi o kraje pochodzenia i trajektorie migracyjne, naleza uchodzcy, ktdrzy
przybyli do Polski z krajéw muzulmariskich (w tej grupie przewazajg Czeczeni), oraz
migranci ekonomiczni. Wedlug danych publikowanych przez Ministerstwo Rodziny,
Pracy i Polityki Spotecznej, w 2021 r. w Polsce wydano ponad 50 tysiecy pozwolen
na prace dla osob pochodzacych z krajow, w ktérych muzulmanie stanowia wiekszo$¢.
W 2022 . ta liczba wzrosta do 130 tysiecy. Pozwolenia na prace otrzymali gtéwnie
obywatele Uzbekistanu, Turcji, Turkmenistanu, Bangladeszu i Indonezji [Departa-
ment Rynku Pracy MRPiPS, 2024].

Naptyw wiekszej liczby migrantéw z krajow muzutmariskich do Polski w ciagu
ostatnich trzydziestu lat, wraz z gwattownym rozwojem technologii umozliwiajgcych
tatwy dostep do wiedzy o islamie z kazdego miejsca na Ziemi, uwazane s3 za gléwne
czynniki stymulujace rosnacg liczbe konwersji na islam wéréd Polakéw, ktérzy wycho-
wali sie w katolickim lub religijnie obojetnym $rodowisku spoteczno-kulturowym
[Abdallah-Krzepkowska et al., 2023]. Doktadne okre$lenie liczby polskich konwerty-
téw na islam jest bardzo trudne, wedtug réznych szacunkéw jest to grupa liczgca od
kilku do kilkudziesieciu tysiecy. Istotng cechg tej grupy z punktu widzenia naszych
badar jest jej geograficzne rozproszenie. Konwertyci nie tylko mieszkajg w réznych
czesciach Polski, ale znaczna czes¢ tej grupy zyje poza granicami kraju [Racius, 2020].

Trzecia z wymienionych grup - polscy Tatarzy - to muzulmanie, ktérzy zyjg
w Polsce od kilku stuleci, bardzo silnie kulturowo i spotecznie zintegrowani z kato-
licka wiekszoscig i stosunkowo mocno zsekularyzowani. W tej grupie muzutlmanie,
ktorzy w dalszym ciggu identyfikujg sie jako osoby religijne, w przewazajgcej wiek-
szo$ci kultywujg odrebne od pozostalych grup rozumienie islamu, bardzo silnie
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uksztaltowane przez lokalne czynniki historyczne i kulturowo-spoteczne. Jako grupa
muzulmanéw o silnej tozsamoéci religijno-etnicznej i najbardziej ugruntowanej pozy-
¢ji w polskim krajobrazie religijnym, Tatarzy tylko w niewielkim stopniu sg obecni
w przestrzeni cyfrowe;.

Niewielka liczebno$¢ muzulmandéw w Polsce i wewnetrzne podzialy wplywaja
na to, w jaki sposéb rozwijajg sie wspoélnotowe formy zycia religijnego muzutmanéw
i ksztattujg wyobrazenia na temat lokalnej i globalnej ummy muzulmariskiej', w tym
rozwoj ummy wirtualnej [Roy, 2004]. Zinstytucjonalizowane zycie religijne muzul-
mandw w Polsce toczy sie przede wszystkim w obrebie dwdch zwigzkéw wyznanio-
wych - Muzulmariskiego Zwigzku Religijnego oraz Ligi Muzulmarnskiej w RP, ktore
zrzeszaja tylko cze$¢ muzutmanéw mieszkajacych w Polsce” [Rogowska, 2017]. Poza
sferg instytucjonalng polscy muzulmanie tworzg nieformalne grupy i sieci, poprzez
ktére budujg wspdlnote religijng i wzmacniajg wlasne poczucie przynaleznosci do
grupy ludzi, ktérych taczy wspolna wiara. Cze$¢ tych pozainstytucjonalnych dziatan
zwigzana jest z poszukiwaniem alternatywnych form reprezentacji muzulmanéw
w szerszym spoleczenstwie polskim [Rogowska, 2017; Gérak-Sosnowaka, Krotofil,
Lyszczarz, 2022] i prawomocnych interpretacji muzutmanskich zasad zycia w kon-
tekscie spoteczno-kulturowym, w ktédrym prawo islamu nie jest uznawane przez
instytucje panistwowe [Sisler, 2007]. Zaréwno dzialania prowadzone przez muzut-
mano6w w ramach instytucji religijnych, jak i dzialania pozainstytucjonalne sg przy-
najmniej czesciowo zlokalizowane w przestrzeni wirtualnej i ksztaltowane przez
dostepne media cyfrowe.

Ze wzgledu na przestrzenne rozproszenie spoteczno$ci muzutmarnskiej wielu
wyznawcdw islamu mieszkajacych w Polsce ma utrudniony dostep do meczetow czy
doméw modlitwy. W calej Polsce takich przestrzeni modlitwy i spotkari jest niewiele,
ate najprezniej dzialajgce zlokalizowane sg gtéwnie w duzych miastach. Wiele zainte-
resowanych oséb mieszka w dalekiej odlegtosci od meczetu (niekiedy w innym kraju),
co ogranicza ich mozliwosci korzystania z oferty religijnej i edukacyjnej tych instytucji.
W takiej sytuacji bardzo czesto Internet stanowi gléwng przestrzen rozwoju wspdl-
notowych form zycia religijnego, poszukiwania wiedzy o islamie, a czasem réwniez
przestrzen, w ktorej odbywajg niektére formy praktyk religijnych [Piela et al., 2022].

Intensyfikacja migracji, wydarzenia o zasiegu globalnym i zmieniajace sie uwa-
runkowania lokalne napedzajg upolityczniong debate na temat obecno$ci muzutma-
néw w Polsce. Niewielka grupa wyznawcéw islamu w Polsce jest tutaj przedmiotem

Pojecie umma w islamie oznacza grupe ludzi, ktérych taczy wspdlna wiara [Khamis, 2021].

Poza wymienionymi, w Polsce zarejestrowane sg jeszcze trzy mniejsze zwigzki wyznaniowe: Stowarzysze-
nie Jednosci Muzutmariskiej (dziatajace od 31.01.1990); Stowarzyszenie Muzutmarnskie Ahmadiyya (dzia-
lajace od 23.12.1990) i Islamskie Zgromadzenie Ahl-ul-Bayt (dziatajace od 17.12.1990).
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zaréwno krytyki i atakdw, jak i dziatari nastawionych na promowanie réznorodnosci,
tolerangji i podejscia rownosciowego [Gdrska, 2013; Gorak-Sosnowska, 2014]. Ta deba-
ta ksztaltuje i jednoczesnie jest swoistg manifestacjg szerszych proceséw, w ktérych
konstruowane sg tozsamosci zbiorowe i indywidualne oraz pozycje zajmowane przez
réznych aktoréw w strukturze spolecznej. Skutki tych proceséw sg bardzo donio-
ste i znajdujg odzwierciedlenie w kierunkach rozwoju polityki wobec odmienno$ci
religijnej i etnicznej w Polsce oraz rozwoju mechanizmoéw integracji i wykluczenia.
Takze w tym kontekscie wiele dziatan odbywa sie w przestrzeni cyfrowej, a rozwoj
medi6éw cyfrowych bezposrednio przektada sie na udzial coraz wiekszej liczby indy-
widualnych i zbiorowych aktoréw spolecznych w tych procesach i intensywnego
przenikania sie dyskurséw lokalnych i globalnych [Goérak-Sosnowska, 2014; 2016].

W spoteczenstwie obywatelskim cyberprzestrzen stanowi dla religii sfere publicz-
na, a tym samym stwarza dodatkowe mozIliwo$ci wkroczenia w sfere publiczng jed-
nostek, grup i instytugji religijnych, pozwala im cze$ciowo uwolni¢ sie od naciskow
na prywatyzacje religii, w szczeg6lnosci w przypadku religii, ktorej tradycyjnie przy-
pisuje sie w danym kontekscie spoleczno-kulturowym status ,,obcej” i niezgodnej
z dominujgcg kulturg. Internet umozliwia muzulmanom partycypacyjne ksztattowa-
nie opinii [por. Bunt, 2018]. Ta mozliwos¢ rozszerzenia sfery publicznej, wytwarzana
przez Internet, dodatkowo komplikuje dyskusje na temat islamu jako religii stawiaja-
cej wyjatkowy opér procesom prywatyzacji [Killian, 2007]. Mozna wiec zakladad, ze
w polskim kontekscie spoteczno-kulturowym, podobnie jak gdzie indziej, islam sta-
nowi dla wielu wyznawcéw z gruntu prywatng czes$¢ zycia skoncentrowang na indy-
widualnym zbawieniu [Amiraux, 20006]. Jednocze$nie dla wielu innych muzutmanéw
w Polsce islam jest religig publiczng w znaczeniu, jakie nadaje temu pojeciu Jose Casa-
nova [1994], a wiec uczestniczy w spotecznym procesie konstruowania tozsamosci
i pozostaje istotnym czynnikiem ksztattujgcym postawy wobec wielu uniwersalnych
problemdw spotecznych. Tak widzg miejsce islamu w sferze publicznej w szczeg6l-
nosci muzulmanie zaangazowani w publiczne interwencje dyskursywne zwigzane
z obrong praw czlowieka i przeciwstawianiem si¢ czesto politycznie legitymizowa-
nej dyskryminacji na tle religijnym. Wéréd polskich muzulmandéw obecnie tego typu
interwencje maja miejsce prawie wylacznie w cyberprzestrzeni i sg przez nig ksztal-
towane. Wiaczajg sie w nie indywidualni wyznawcy islamu, ktorzy wyrazaja swoje
opinie na biezgce sprawy z perspektywy religijnej. Korzystajg oni z mediow spotecz-
nosciowych, réznego rodzaju komunikatoréw i platform internetowych, i wlaczaja
sie w dyskusje zar6wno wewngtrz spotecznosci muzulmarnskiej, jak i dyskusje z nie-
muzulmariskg wiekszoscia.

Dynamiczne zmiany w obrebie opisanych wyzej zjawisk sg obszarem istotnym
dla catego zycia spotecznego, kulturowego i politycznego, a jednoczesnie ciagle

11
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pozostajg stabo zbadane w kontekscie polskim. Najwazniejsze tematy dotychczas
podejmowane przez badaczy zainteresowanych cyberprzestrzenia i islamem w pol-
skim kontekscie spoteczno-kulturowym obejmuja takie zagadnienia jak rola nowych
mediéw w procesie konwersji na islam [Homoncik, 2018; Piela, Krotofil, Gérak-So-
snowska, Abdallah-Krzepkowska, 2022], funkcje i znaczenie mediéw spotecznoscio-
wych w zyciu polskich muzutmanek [Gérak-Sosnowska, 2015; Stojkow, 2020], czy
problem reprezentacji islamu i muzulmanéw w nowych mediach [Bertram, Puchejda,
Wigura, 2017; Gorska, Rgczkowiak, Gotebiewski, 2022; Skowron-Nalborczyk, 2004].

Poszczegolne rozdzialy w niniejszej ksigzce stanowig probe poszerzenia istniejacej
wiedzy i - pomimo tego, ze nie dostarczajg wyczerpujacych odpowiedzi na wszystkie
wazne pytania - by¢ moze przyczynig sie do rozwoju dalszych badari w tym obsza-
rze. W rozdziale pierwszym prezentujemy ramy teoretyczne i metodologiczne pod-
jetych przez nas badan, kolejne rozdzialy podejmujg eksploracje réznych wymiaréw
muzulmariskiej przestrzeni internetowe;j.

Rozdzial drugi zawiera przeglad najbardziej popularnych kont muzutmarnskich
w polskich mediach spotecznos$ciowych. Stosujgc rézne kryteria kategoryzacji, omé-
wili$my profile muzulmanéw ze wzgledu na obecno$¢ tresci dotyczacych islamu
(profile religijne versus profile prezentujace codziennoé¢ w duchu islamu czy styl
zycia zgodny z islamem, tzw. Islamic lifestyle), to, czy islam jest religig wyznawang od
urodzenia, czy stal sie wyborem na pdzniejszym etapie zycia; kontekst kulturowy,
w ktorym toczy sie zycie codzienne influencera (Europa versus paristwa muzutmarn-
skie); status prawny zwigzany z danym profilem (osoba fizyczna versus organizacja).

W rozdziale trzecim analizujemy zwigzki pomiedzy sferg wirtualng a sferg offline
w zyciu polskich muzutmanéw. Interesowaly nas zasadniczo dwa obszary, w ktérych
zaobserwowa¢ mozna wzajemne oddzialywania i przenikanie sie §wiata wirtualne-
go i offline - religia przezywana, a takze proces tworzenia muzulmanskich wspol-
not. W tej cze$ci badart wykorzystaliémy dane zebrane w 27 wywiadach z polskimi
wyznawcami islamu. Zbiér ten postuzyt nam do przeprowadzenia analizy jako$cio-
wej, w ktdrej interesowalo nas to, jak tresci internetowe dotyczgce islamu wplywajg
na indywidualne przezycia religijne, kiedy za$ ustepujg miejsca treSciom pozyskiwa-
nym offline. To samo pytanie zadawaliémy w kontekscie poszukiwania autorytetéw.
Ponadto, w kwestiach dotyczacych zycia wspdlnotowego oraz budowania poczucia
przynaleznosci do wspolnoty muzulmanskiej sledzilismy to, w jaki sposéb (i w jakim
stopniu) internetowe przestrzenie muzutmariskie pozwalajg zaspokaja¢ potrzeby zycia
wspolnotowego, kiedy stajg sie obcigzeniem i Zrédlem konfliktéw badz zniechecenia,
a kiedy ustepujg kontaktom offline. Przygladalismy sie tutaj skomplikowanym i r6z-
norodnym relacjom miedzy wspolnotami w sieci i w §wiecie rzeczywistym, §ledzgc
osobiste do§wiadczenia, wybory i preferencje naszych rozméwcéw.
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Rozdzial czwarty poswiecony jest aplikacjom muzutmanskim, czyli takim, ktére
dajg wyznawcom islamu mozliwo$¢ praktykowania lub poznawania swojej religii.
Rozdzial rozpoczyna przeglad dostepnych na rynku aplikacji, ktére stuzg do modli-
twy, medytacji, edukacji dzieci, recytacji Koranu czy randkowania. W kolejnej czesci
przyglagdamy sie temu, czy i na jakg skale z aplikacji takich korzystajg polscy wyznaw-
cy islamu.

Rozdzial pigty ,Fatwy online: nowy wymiar poradnictwa’” ilustruje, w jaki sposéb
Internet zrewolucjonizowat spos6b wydawania opinii prawnych w islamie. Wyni-
ki naszej analizy odstaniajg polskg specyfike fatw online od strony podazy i popy-
tu, w nawigzaniu do klasycznej teorii racjonalnego wyboru. W kontek$cie podazy
przedmiotem analizy jest zbidr thumaczen kilkuset opinii prawnych w Banku Fatw.
Za pomocg narzedzi do eksploracji tekstu (text mining) zrekonstruowali$my obraz
islamu reprodukowany w fatwach oraz to, w jaki sposéb ich autorzy postrzegaja nie-
muzulmariskie otoczenie. Strone popytowa zrekonstruowaliémy na podstawie danych
zebranych podczas wywiadéw z muzulmanskimi uzytkownikami Internetu. Wska-
zujg oni na trudnos¢ znalezienia rzetelnych tresci o islamie w jezyku polskim - nie
mowigc o fatwach online. Rozdziat ukazuje zatem swoiste rozwidlenie - zachodzg-
ce w zglobalizowanym arabsko- czy anglojezycznym Internecie procesy wplywajace
na zmiane sposobu wydawania fatw i kontekst polski, ktéry znajduje sie na margi-
nesie tych przemian ze wzgledu na bardzo mocno ograniczong podaz tresci kreowa-
nych przez muzulmandéw w tym jezyku.

Rozdzial szdsty po$wiecony jest antymuzutmariskim resentymentom konstru-
owanym i reprodukowanym przez polskg klase polityczng na portalu X (dawniej
Twitter). W tym rozdziale analizujemy sposob, w jaki konstruowany jest w polskiej
przestrzeni publicznej obraz islamu i jego wyznawcow, szczegdlnie w kontekscie
dwoch waznych proceséw - imigracji w zauwazalny sposéb wplywajacej na strukture
etniczng i religijng spoteczenistwa polskiego, a takze kryzysu uchodzczego na granicy
polsko-biatoruskiej. Zjawisko to uznali$my za wazne z dwéch zasadniczych powo-
déw - islam i muzulmanie nadal wystepujg w polskim zyciu politycznym przede
wszystkim w negatywnym kontekscie (i dotyczy to dwdch najwiekszych partii w Pol-
sce), ponadto za$ - X (i media spoteczno$ciowe w ogdle) w ostatniej dekadzie stal sie
srodkiem komunikacji zdolnym wptywac na zycie offline, w stopniu niedostepnym
mediom tradycyjnym. Poniewaz w Polsce zjawisko islamofobii wcigz istnieje, a do
kraju caly czas przybywaja nowi muzulmanie, nalezy stale przyglada¢ sie krytycznie
temu dyskursowi. Material badawczy zostal zebrany w drodze badan netograficznych,
a takze za pomocg programu Brand24 umozliwiajacego zautomatyzowany monito-
ring i ilo$ciowe ujecie trendéw w mediach spotecznosciowych. Skupilismy sie jed-
nak przede wszystkim na badaniu jako$ciowym. W ramach paradygmatu small data
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portal potraktowalismy jako przestrzen, ktdrej zawartos¢ interpretowana moze by¢
przez odwolanie sie do wiedzy kontekstualnej spoza §wiata online. Zebrane tresci
staly sie materialem badawczym, ktéry poddany zostal krytycznej analizie dyskur-
su - islamofobia traktowana jest tutaj przede wszystkim jako dyskurs w znaczeniu,
jaki temu pojeciu nadata filozofia poststrukturalistyczna.



Rozpziat 1

RAMY TEORETYCZNE
| METODOLOGICZNE BADAN
NAD CYFROWYM ISLAMEM

JOANNA KROTOFIL

Internet jest najpopularniejszym i najszybciej rozprzestrzeniajagcym sie medium
w historii ludzkosci. Piotr Siuda [2010] we wstepie do ksigzki Religia a Internet zwra-
ca uwage na zmieniajgcg sie perspektywe w badaniach Internetu. Dla wielu techno-
utopistow cyberprzestrzen od poczatku swojego rozwoju stala sie symbolem nowej
epoki wiedzy i zjednoczonego wolnego, wielokulturowego $wiata. W kontekscie
religii, dominujacym wyobrazeniem byto uwolnienie praktyk religijnych od trady-
cyjnych ograniczen i odkrywanie religii od nowa [Campbell, 2013]. Zajmujacy prze-
ciwne stanowisko dystopisci podkreslali ciemng strone elektronicznych medidw,
przejawiajgca sie przede wszystkim w wyobcowaniu i powierzchowno$ci kontaktow
przez nie zaposredniczonych, szkodliwym poczuciu anonimowosci i ryzykownych
eksperymentach z tozsamoscig. Tak rozumiany Internet jawit sie jako zagrozenie
zaréwno dla jednostki, jak i dla spoteczenistwa [Siuda, 2010]. Dla badaczy religii takie
stanowisko taczylo sie z zalozeniem, ze wszelkie formy religii w przestrzeni cyfrowej
sa w jaki$ sposdb zafalszowane i niepelne [Campbell, 2013]. Po trzydziestu latach
badani nad religig w Internecie wielu badaczy stoi dzi$ na stanowisku, ze zadna z tych
skrajnych wizji nie jest prawdziwa. Bardziej umiarkowane oceny wynikajg przede
wszystkim z obserwacji dotychczasowego rozwoju cyberprzestrzeni, ktéry doprowa-
dzit do zintegrowania rzeczywistos$ci online z codziennym zyciem w $wiecie offline.
Dos$wiadczeniem podzielanym przez wiekszo$¢ ludzkosci jest wzajemne przenika-
nie sie cyberprzestrzeni i rzeczywistosci offline, a nie, jak zakladano poczatkowo,

15



Joanna Krotofil

naprzemienne funkcjonowanie w oddzielnych, réwnoleglych rzeczywistosciach, czy
catkowite wycofanie niektorych grup lub jednostek w przestrzeni cyfrowa. Jak pisze
Siuda [2010, s. 12]: ,,cyberprzestrzen to odbicie i ciert $wiata realnego. Niewiele jest
w nim rzeczy, ktore nie znajdujg odwzorowania w srodowisku elektronicznym, nie-
wiele jest w sieci tego, co nie miatoby swoich podstaw w $wiecie offline”. W rezultacie
tego postepujgcego spojenia badacze z coraz wieksza uwagg przygladajg sie wielowy-
miarowym zwigzkom miedzy praktykami online i offline takze w kontekscie islamu
[Bunt, 2000, 2018; El-Nawawy, Khamis, 2009].

W kolejnej czesci rozdzialu przedstawiam pojecie mediatyzacji i wskazywane
przez badaczy spotecznych gtéwne implikacje tego procesu dla réznych wymiaréw
zycia spotecznego, a w szczego6lnosci dla religii. W dalszej cze$ci omawiam przyjete
przez nas podejscie do badan religii, ktore koncentruje sie na religii przezywanej [Hall,
1997; Orsi, 2002; Ammerman, 2015; McGuire, 2008] i osadzam je w teorii praktyki
spotecznej. Ta ostatnia stanowi rame pojeciowg, przez ktorg postrzegamy i analizuje-
my badane przez nas zjawiska, i odstania napiecie miedzy ograniczajacymi dziatanie
strukturami spotecznymi a jednostkowym i grupowym sprawstwem, sygnalizowane
w postawionych przez nas pytaniach badawczych. Ostatnia cze$¢ rozdzialu poswie-
cona jest najwazniejszym kwestiom metodologicznym.

Mediatyzacja

Coraz silniej zaznaczajace sie przenikanie sie rzeczywisto$ci offline i online jest
jednym z kluczowych zjawisk obserwowanych w pdznej nowoczesnosci, widocz-
nym nie tylko w kontekscie religii, ale w prawie wszystkich dziedzinach zycia. To
przenikanie mozna ujmowac jako efekt procesu mediatyzacji. Kultura wspélczesna
w bardzo duzym stopniu jest zar6wno wytwarzana, jak i poznawana oraz konsumo-
wana poprzez media [Hoover, 2002]. Ta prosta obserwacja stanowi punkt wyjscia do
stawiania pytan o nature wielowymiarowych i ztozonych zwigzkow miedzy religia
amediami. Ten temat zyskat duze zainteresowanie badaczy juz w potowie ubieglego
wieku, wraz z pojawieniem sie producent6w tresci religijnych w mediach masowych,
ktorzy nie byli oficjalnie usankcjonowani przez instytucje religijne [Hoover, 2002].
W ciagu ostatnich kilku dekad mediatyzacja religii stata sie jednym z najszerzej dysku-
towanych zjawisk wéréd badaczy religii [Guzek, 2015; Lundby, 2018; Lévheim, 2016;
Loévheim, Hjarvard, 2019; Moberg, 2018; Morgan, 2011; Stachowska, 2017; Sierocki,
2018], w tym takze badaczy zainteresowanych specyficznie islamem [np. Abushrif,
2020; Eisenlohr, 2017].
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Rozdziat 1. Ramy teoretyczne i metodologiczne badan nad cyfrowym islamem

Juz na poczatku tych rozwazan konfrontujemy sie z problemem definicji kluczo-
wych pojeé. Zaréwno ta cze$é rzeczywistosci, ktdérg mozemy okresli¢ jako religia, jak
i to wszystko, co kryje sie pod pojeciem ,media”, podlega intensywnej transformacji,
jednocze$nie nieustannie zmienia sie tez rozumienie tych poje¢ w badaniach nauko-
wych. Kategoryzowanie danej aktywnosci w Internecie jako przejaw religii, lub cos,
co juz nie jest religig, jest tak samo trudne, jak dokonywanie tego typu rozgraniczen
w przestrzeni offline. Religia jest zjawiskiem wielowymiarowym i w p6Znej nowo-
czesnosci pozostaje istotnym elementem zycia na poziomie indywidualnym i spo-
tecznym. W cyberprzestrzeni religia istnieje zaréwno w wymiarze instytucjonalnym,
wspolnotowym, jak i rytualnym. Przykladem instytucjonalnej obecnosci religii w sieci
sg strony internetowe prowadzone przez rézne koscioly, gminy i zwigzki wyznanio-
we, parafie, meczety. Ponadto, religia jest obecna w Internecie poprzez rézne formy
aktywno$ci jej wyznawcow dziatajacych jako jednostki bgdz w ramach mniejszych
lub wiekszych grup czy wspélnot. Obecnie formy zaposredniczenia réznorodnych
dzialaii zwigzanych ze sferg religii i przenoszenia ich w przestrzen Internetu obej-
mujg caly szereg dziatan, od rozpowszechniania informacji dotyczacych funkcjono-
wania danej wspdlnoty religijnej za posrednictwem Internetu, przez internetows
rejestracje uczestnikow réznorodnych spotkan o charakterze religijnym, az do pro-
wadzenia samych spotkant w przestrzeni wirtualnej przy wykorzystaniu takich apli-
kacji jak Zoom czy Skype. Pomimo tego, ze od drugiej potowy XX wieku zwolennicy
teorii sekularyzacji wieszczyli rychly upadek religii [Bruce, 1996; Dobbelaere, 2004],
dzisiaj religia wraca do sfery publicznej w réznych kontekstach lub zajmuje w niej
nowe obszary. Ujecie wspdlczesnych spoleczenistw europejskich jako spoleczenistw
postsekularnych ujawnia, ze wspdlnoty religijne w dalszym ciaggu maja racje bytu
[Habermas, 2002; Asad, 2007]. Jak zauwaza Habermas [2002], w liberalnym pan-
stwie muszg one wyrzec sie narzucania przemocg prawd wiary i stosowania przymu-
su sumienia, ale pozostajg cennym zrédlem coraz ubozszych zasobéw sensu, jakimi
dysponuje wspdltczesny cztowiek. Zdaniem tego filozofa to wlasnie dzieki artykula-
cyjnej sile jezykow religijnych ocalona moze zostac ta cze$¢ samowiedzy cztowieka,
ktéra wykracza poza naturalistyczne opisy i daje podstawe do uznania $wiadomego
sprawstwa czlowieka.

Jednoczes$nie, w pdznym spoteczeristwie nowoczesnym podporzgdkowanym
kapitalistycznym regutom wolnego rynku religia podlega komodyfikacji (utowaro-
wieniu), indywidualizacji i (w niektérych wymiarach) prywatyzacji, dla wielu jedno-
stek zyskuje réwniez wymiar explicite terapeutyczny. Te zmiany sg wyraznie widoczne
réwniez w kontekscie religii w cyberprzestrzeni [Siuda, 2010]. W sferze mediéw coraz
wiecej miejsca zajmuje specyficzny rodzaj dziatarh nakierowanych na ksztaltowanie
wlasnej osobowosci czy tozsamosci z uwzglednieniem wymiaru duchowego i reli-
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gijnego. W efekcie sfery religii i medidéw coraz bardziej sie przenikajg, a ptaszczyzna
tego spotkania jest, jak przekonuje Steven Hoover [2002], zwykta codziennos¢. Wia-
$nie ta zwykla codzienno$¢ muzutmanédw i innych aktoréw spolecznych wchodzg-
cych w interakcje z wyznawcami islamu stanowi gléwny obszar badart omawianych
w kolejnych rozdziatach tej ksigzki, w ktérych koncentrujemy sie przede wszystkim
na religii przezywanej. To podejécie do badan religii ma bezpo$redni zwigzek z tym,
co jestesmy sklonni uznad za przejawy religii i co pozostaje poza sferg naszych zain-
teresowan. Dla badaczy zainteresowanych religia przezywang [Hall, 1997; Orsi, 2002;
Ammerman, 2015; McGuire, 2008] przyjecie holistycznej perspektywy, ktéra uwzgled-
nia zaréwno formalne wymiary religii, jak i wszystko to, co robig jej wyznawcy, a wiec
rozszerza uwage na to, jak religia jest praktykowana w zyciu codziennym, otwiera sie
bardzo szerokie pole badawcze. Wérdd wielu roznych kontekstow, w ktérych religia
jest obecna, mozna wymienic, na przyktad: przestrzen religii instytucjonalnej (zwigzki
wyznaniowe, organizacje religijne, meczety), Srodowisko pracy, szkote, ochrone zdro-
wia, polityke, sztuke, rozrywke, mode i srodowisko domowe. Ta lista nie jest oczywi-
$cie zamknieta, a wewnatrz kazdego z kontekstéw to, co mozna uznaé za przejawy
religii, jest ptynne, ruchome i nie do kornica ustrukturyzowane [Hall, 1997]. Stewart
Hoover i Nabil Echchaibi [2023] proponujg bardzo szerokie ujecie pola dla badaczy
zainteresowanych religia w mediach, ktére zawiera ,afordancje” tego, co religijne,
marginesy i obszary graniczne. Afordancje w tym ujeciu to szerokie mozliwosci dzia-
tania, jakie oferujg cyfrowe media w zakresie tworzenia, wyrazania i przezywania
religijno$ci. Przedmiotem takich badan jest to, co jest religig lub duchowoscig, to,
co nawigzuje do nich, i to, co nosi podobienistwo do religii i duchowo$ci. Przyjmujac
takie podejscie, w naszych badaniach analizujemy bardzo szeroki wachlarz dziatan
i praktyk spotecznych.

Drugie kluczowe w naszych badaniach pojecie - mediatyzacja - to ,uniwersalny
proces spoleczny wywolany rosngcym znaczeniem mediéw masowych dla funkcjo-
nowania réznych dziedzin wspoélczesnego spoteczenistwa” [Oniszczuk, 2011, s. 13],
do ktérego rozne podmioty i instytucje sie¢ dostosowujg w stopniu na tyle gtebokim,
ze proces ten moze prowadzi¢ do przemian w zakresie norm i warto$ci. Proces ten
dotyczy wielu zjawisk o charakterze spotecznym i ma znaczgce konsekwencje poli-
tyczne, ekonomiczne czy kulturowe. Pojecie mediatyzacji jest réznie rozumiane
przez badaczy, ale w wiekszosci ujec jego definicja opiera sie na zalozeniu, ze media
nie stanowig neutralnych kanaléw transmisji réznorodnych elementéw $wiata spo-
tecznego. To wyraza miedzy innymi stanowisko Marshalla McLuhana [1964], ktéry
postuluje zacieranie granicy miedzy medium a trescig, co wyrazit w stynnym stwier-
dzeniu ,the medium is the message”. Winfried Schulz [2004] zwraca uwage na czte-
ry istotne aspekty mediatyzacji:
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1) rozszerzanie komunikacji, ktora dzieki mediom nie podlega juz ograniczeniom
zwigzanym z czasem i przestrzenia,

2) zastepowanie niektérych aktywnosci spotecznych i instytucji do tej pory funk-
cjonujacych poprzez niezaposredniczone interakcje,

3) amalgamacja, ktéra tutaj oznacza mieszanie sie i przenikanie aktywno$ci w mediach

z dzialaniami niezapo$redniczonymi przez media,

4) dostosowanie rzeczywistosci spotecznej do rozwijajacych sie mediéw, ktdre pro-
wadzi do istotnych zmian spotecznych.

Ten ostatni proces w jezyku praktyki spotecznej moze by¢ rozumiany jako przej-
mowanie ,logiki mediéw” przez inne praktyki spoteczne. W przypadku mediatyza-
¢ji trudno rozdzieli¢ przyczyny i skutki. Mediatyzacja zdaniem tego autora zawiera
w sobie i jednocze$nie wykracza poza pojecie efektow medialnych. Na mediatyzacje
sktadajg sie zaleznosci, ograniczenia i wyostrzenia o charakterze technologicznym,
semiotycznym i ekonomicznym [Schulz, 2004, s. 90].

Jak zauwaza Iwanicki [2017], mediatyzacja prowadzi do rozwoju kultury konwer-
gengcji. Za Jenkinsem [2007] pojecie to moze by¢ definiowane jako zmiana kulturowa,
ktorej efektem jest indywidualne wyszukiwanie interesujgcych tresci i budowanie
polgczen miedzy réznymi platformami komunikacyjnymi przez uzytkownikéw. Efekty
tej zmiany widoczne sa w zebranym przez nas materiale w kontekscie takich dziatan
jak zdobywanie wiedzy na temat islamu, rozwijanie praktyk religijnych, czy poszu-
kiwanie autorytetow religijnych (omawianych w rozdziale trzecim). Proces konwer-
gengji jest jednak pozbawiony ograniczen. Techniczne mozliwosci przekazywania
i przechowywania danych, ktére nie sg nieskoriczone, regulujg komunikacje zapo-
$redniczong przez media i ksztaltuja jej selektywny charakter. W efekcie przekaz jest
zawsze zwigzany z filtrowaniem i regulowaniem dostepu [Schulz, 2004, s. 91]. Autor
przekonuje, ze te ograniczenia prowadzg do specyficznej zalezno$ci i - paradoksal-
nie - do cze$ciowej utraty autonomii zwigzanej z przejsciem od procesu szerokiego
(broadcasting) do waskiego nadawania (narrowcasting). W efekcie masowy odbiorca
tresci telewizyjnych jest zastepowany przez rozproszone, mniejsze grupy funkcjonu-
jace w przestrzeni cyfrowej i okreslane mianem spotecznosci wirtualnych. Ten watek
podejmujemy w rozdziatach drugim i czwartym.

Rozrdznienie miedzy religig instytucjonalng a tym, co robig wyznawcy danej reli-
gii, do ktérego odsylaja zwolennicy badan skoncentrowanych na religii przezywanej,
w badaniach religii w przestrzeni cyfrowej znajduje odbicie w dwdch kategoriach
zaproponowanych przez Hellanda [2000; 2005]. Pierwsza kategoria - religia w sieci
(religion online) - odnosi sie do wszelkich form obecnosci religii w Internecie, ktére
sg oparte na praktykach i zasobach istniejacych w pierwszej kolejnosci w rzeczywisto-
$ci offline. Druga kategoria - religia sieciowa (online religion) - odnosi sie do nowych

19



Joanna Krotofil

form religii wytwarzanych przez praktykowanie religii w przestrzeni cyfrowej. Te
kategorie pozwolily badaczom ujmowa¢ r6zne motywacje i strategie aktoréw spo-
tecznych angazujacych sie w praktyki religijne w Internecie, chociaz z biegiem czasu
byly one poddawane coraz silniejszej krytyce. Najcze$ciej wskazywano na brak ostro-
$ci granic miedzy jedng a drugg formg. Obecnie kluczowym pojeciem dla badaczy
zwigzku miedzy religia a rzeczywistoscig online jest religia cyfrowa. To pojecie, jak
podkresla Heidi Campbell [2013], zawiera w sobie nie tylko to, jak religia jest wyra-
zana i praktykowana w przestrzeni online, ale odsyla takze do tego, w jaki sposob
przestrzen cyfrowa ksztaltuje religie i w jaki sposdb jest przez religie ksztattowana.
Te zaleznosci sg postrzegane jako glebokie, posiadajgce potencjal fundamentalnego
przeksztaltcania religii i konstytuowania jej na nowo. Jak pisze Campbell [2013, s. 4],
»~mozemy mysle¢ o religii cyfrowej jako o moscie, ktdry tgczy i rozcigga przestrzen
i praktyke sieciowej religii z religijnymi kontekstami offline i vice versa”. Jako taka,
religia cyfrowa nosi w sobie $lady procesdw charakterystycznych dla calej przestrzeni
cyfrowej, takich jak interaktywnos¢, konwergencja i obecno$¢ tre$ci generowanych
przez odbiorcdw, oraz cechy tradycyjnej religii (wzorce praktyk i wierzeri powigzane
z historycznymi wspolnotami religijnymi). Ptynny, hybrydowy kontekst, jaki powsta-
je przez polaczenie religii przezywanej i kultury cyfrowej, jest ,trzecig przestrzenig”
rzadzacg sie zupelnie nowg logika wzajemnych wpltywdéw [Hoover, Echchaibi, 2012].
Badanie tak rozumianej religii cyfrowej jest przedsiewzieciem istotnym nie tylko ze
wzgledu na to, Ze jest to zjawisko samo w sobie ciekawe, ale réwniez dlatego, ze moze
ono rzuci¢ nowe $§wiatto na szereg proceséw zachodzacych w szerszej kulturze cyfro-
wej i wplyw, jaki Internet ma na rézne aspekty zycia spotecznego [Campbell, 2005].

W kontekscie badan dotyczacych religii w cyberprzestrzeni watpliwosci dotyczg-
ce rozgraniczen tego, co religijne i niereligijne czesto ogniskujg sie wokdt kilku tema-
téw: autentycznosci, autorytetu, wspolnoty i tozsamosci [Helland, 2013; Campbell,
2013]. Szeroka dostepno$¢ druku radykalnie zmienila spoteczne, polityczne i religij-
ne hierarchie w obrebie islamu przez erozje monopolu na wiedze posiadanego przez
waskie elity [Larsson, 2011]. Dzisiejsza rewolucja cyfrowa prowadzi do jeszcze gleb-
szej transformacji wewnetrznego ustrukturowania spotecznego populacji muzutman-
skich zwigzanego z nier6wnym dostepem do wiedzy i dyfuzji autorytetéw religijnych.
Do mechanizméw lezacych u podstaw tego procesu nalezg rezygnacja z respektowa-
nia korespondencyjnej definicji prawdy, zwigzane z nig symplifikacja i trywializacja
réznorodnych treéci oraz sensacjonalizm i stereotypizacja narracji dziennikarskich
[Le$niczak, 2023]. Ambiwalentny charakter tych zmian z perspektywy instytucji
religijnych w polskim kontekscie spoteczno-kulturowym najlatwiej mozna zaobser-
wowaé w warstwie instytucjonalnej religii gléwnego nurtu. Od lat 60. kolejni papie-
ze dostrzegali w rozwoju mediéw zardwno szanse, jak i zagrozenie i podkreslali, ze
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komunikacja wirtualna nie moze nigdy zastgpi¢ prawdziwej ewangelizacji [lwanicki,
2017]". W islamie, gdzie nie mamy do czynienia z tak silnie scentralizowanym insty-
tucjonalnym wymiarem religii i gdzie brakuje pojedynczego autorytetu kanonicznego
i jednej historii scalajacej wszystkie elementy religii [Lawrence, 2002], destabilizacja
autorytetow wigze sie z kwestionowaniem tradycyjnych sposobéw nabywania i roz-
przestrzeniania wiedzy [Bunt, 2003], ktéra moze opierac si¢ na réznicach miedzypoko-
leniowych ije poglebiac [Roy, 2004], a takze wyostrzaé napiecia i konflikty rozwijajace
sie na gruncie innych podziatéw wewnatrz populacji muzulmanskich. Jak zauwazaja
badacze, spolecznie konstruowane granice w realnym $wiecie sg bardzo czesto prze-
noszone do $wiata wirtualnego [Siuda, 2010]. W tym kontekscie niezmiernie istotne
jest wewnetrzne zréznicowanie populacji muzutmandéw w danym lokalnym kontekscie
spoteczno-kulturowym. Juz wczesne badania nad wpltywem Internetu na wewnetrz-
ng dynamike spoleczno$ci muzutlmarnskich podkreslaly te réznorodnosé przez sto-
sowanie pojecia sieci spolecznych. Zdaniem redaktoréw wplywowej ksigzki Muslim
Networks from Hajj to Hip Hop spojrzenie na muzulmandéw w kategoriach przecina-
jacych sie sieci opartych na powigzaniach estetycznych, politycznych, historycznych
czy ekonomicznych ujawnia to, jak rézne grupy reprodukujg i przeksztalcajg dyskurs
na temat tego, co to znaczy by¢ muzulmaninem, muzutmankg [Cooke, Lawrence,
2005]. Takie podejscie kieruje réwniez uwage badaczy na przekraczanie i nieustanne
renegocjowanie granic geograficznych, etnicznych, jezykowych czy klasowych. Ana-
liza zZtozonych sieci funkcjonujgcych w przestrzeni cyfrowej, wymiany wewnatrz tych
sieci oraz pomiedzy nimi pozwala wiec lepiej zrozumie¢ proces wylaniania sie nowych
wspolnot wiedzy, ktéra ma status wiedzy autorytatywnej. Wiedze autorytatywng, za
Brigitte Jordan [1997, s. 58], mozemy rozumie( jako ,wiedze, co do ktdrej uczestnicy
zgadzajg sie, ze liczy sie w danej sytuacji, jest wazna, i na podstawie, ktorej podejmujg
oni decyzje i uzasadniajg swoje dzialania. To wiedza, ktéra w obrebie danej wspdlnoty
jest uwazana za prawowitg, wazng, oficjalng, wartg dyskus;ji i nadajgcg sie do uzasad-
niania okre$lonych dziatan przez ludzi wykonujacych dane zadania”.

Powigzanym procesem, ktéry wplywa na zmiany obserwowane w obrebie tych
tematow, jest decentralizacja komunikacji religijnej, zwigzana miedzy innymi z zacie-
raniem sie granic miedzy odbiorcg a nadawcg w nowych mediach. Dynamika tego
procesu uwidacznia sie na przyktad w przypadku blogdéw internetowych. Tutaj kazdy
moze by¢ tworcg komunikatéw, biernym odbiorcg tresci zamieszczanych przez inne
osoby lub komentatorem takich tresci. Podsumowujac te zjawiska w kontekscie tresci

Szczeg6lne ozywienie na temat obecnosci Kosciota w mediach i praktyk religijnych zapo$redniczonych
przez media mogli$my obserwowac w ciagu ostatnich trzech lat w zwigzku z pandemig COVID-19 i wpro-
wadzonymi ograniczeniami w uczestnictwie w zbiorowych praktykach religijnych [Ciesielski, 2020; Gone-
ra, 2020].
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religijnych, Iwanicki [2017, s. 18] stwierdza, ze prowadzi to do ,polifonii transmisji
kulturowych i aksjologicznych”. Ten proces wyksztalca réwniez warunki spoteczno-
-kulturowe, ktore zwiekszajg mozliwo$ci rozprzestrzeniania dezinformacji, nega-
tywnych opinii, a nawet niesprawiedliwych oskarzern wéréd masowych odbiorcéw.

Kapitat symboliczny aktoréw spotecznych
w zmediatyzowanym polu religijnym

Roéznorodne do$wiadczenia aktoréw spotecznych dziatajgcych w polu religijnym
podlegajgcym intensywnej mediatyzacji mozna analizowa¢ z perspektywy teorii prak-
tyki spotecznej [Bourdieu, 1977, 1990a]. To ujecie teoretyczne za cel stawia sobie prze-
famanie dualizméw, ktére zdominowaly myslenie antropologicznie i socjologicznie
zorientowanych badaczy $wiata spotecznego. Dzieki akcentowaniu dialektycznych
relacji pomiedzy strukturg i dzialaniem pozwala odkrywa¢ praktyczne rozumie-
nie relacji spotecznych przez ludzi zanurzonych w tych relacjach. Zaproponowana
przez Pierre’a Bourdieu [1990b] teoria zaktada usytuowanie praktyki i podkresla to,
ze aktorzy spoleczni zawsze dzialajg w konkretnej, unikatowej, dynamicznej sytu-
acji spolecznej, dostosowuja sie do wylaniajacej sie na biezgco dynamiki i ja wspot-
tworzg. Praktyka nie jest regulowana przez zewnetrzne zasady, ale przez praktyczne
rozumienie §wiata uczestniczacych w niej ludzi. Jednoczes$nie podlega ona rutyni-
zadji, ktora jest mechanizmem reprodukcji spotecznej, ale zaktada zdolno$¢ impro-
wizacji i modyfikacji przez antycypowanie bezposredniej przyszto$ci w wylaniajacej
sie sytuacji. Taka rama teoretyczna wydaje sie dobrym narzedziem do badania szyb-
ko zmieniajgcej sie religii cyfrowej, ogromnego wewnetrznego zréznicowania tego
zjawiska, jego wielowymiarowosci i wewnetrznych sprzecznosci. Pozwala nam ona
zalozy(, ze przekonania religijne, praktyki religijne, czy religijnie ksztaltowane style
zycia i aktywizm nie musza tworzy¢ spdjnej logicznej catosci, jesli tylko aktorzy spo-
teczni sg w stanie nada¢ im praktyczny sens w zyciu codziennym. Z punktu widze-
nia podejmowane;j tutaj tematyki istotne jest rowniez to, ze teoria praktyki pozwala
spojrzeé na aktywno$¢ w $wiecie online zwigzang z religia jak na praktyke perfor-
matywng, gdzie podejmowane dziatania stwarzajg $wiat i podmiot spoleczny. Trzy
podstawowe pojecia, ktére w ramach tej teorii sg narzedziami relacyjnej analizy zja-
wisk spotecznych, to:

1) pole - semi-autonomiczne konfiguracje relacji w $wiecie spotecznym, w ktérych
jednostki, grupy i instytucje zajmuja okreslone pozycje i wspdtzawodniczg o wladze,

2) kapital - rézne rodzaje zasobow, wartosci i bogactwa, wokdt ktdrych krystalizujg
sie relacje wladzy w kazdym polu,
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3) habitus - uciele$nione dyspozycje, schematy percepcji, sposoby reagowania,
ktore kierujg w sposob przedswiadomy zachowaniem jednostek w danym polu.

W kazdym polu wspélzawodnictwo o wladze oznacza gromadzenie i kontrolo-
wanie kapitatu, ktory definiowany jest przez wewnetrzng logike danego pola.

Te trzy pojecia sg ze sobg $cisle powigzane, ale w naszych badaniach rozwazamy
rézne rodzaje kapitalu nabywane przez aktoréw spotecznych tworzacych islam onli-
ne, wypowiadajgcych sie o islamie z perspektywy wewnetrznej i zewnetrznej, a takze
odbiorcéw tresci religijnych. W naszych danych z tatwoscig odnajdujemy liczne
przyklady budowania kapitatu kulturowego (wiedzy, umiejetnosci, instytucjonalnie
potwierdzanych ,kwalifikacji”), spotecznego (rzeczywistych i potencjalnych zasobdw,
ktore sg zwigzane z posiadaniem trwatej sieci znajomosci i uznania) i ekonomicznego
(zasobow bezposrednio i natychmiast przeksztatcalnych w pienigdze) w przestrze-
ni religii online. Obserwujemy réwniez sposoby wytwarzania i pomnazania kapita-
tu symbolicznego. Ta najmniej oczywista forma kapitatu opisywana przez Bourdieu
odnosi sie do prestizu, uznania i zwigzanej z nimi wladzy i jest gromadzona przez
symboliczne przeksztalcanie pozostatych form kapitalu. Przykladem takiego prze-
ksztalcenia jest proces, w ktorym muzutmanka-konwertytka przez dziatania nakie-
rowane na zdobywanie wiedzy i dzielenie sie wiedzg w przestrzeni cyfrowej zyskuje
autorytet i staje sie rozpoznawalna jako reprezentantka ,polskiego islamu”.

W réznorodnych praktykach spotecznych rozwijanych w przestrzeni cyfrowej
ujawnia sie wiele proceséw zwigzanych z dynamikg rozwoju technologii i pojawia-
niem sie coraz to nowych wyzwan, zaréwno dla twdrcéw, jak i odbiorcéw tresci
online, oraz zacieraniem rozmaitych granic. To ostatnie zjawisko jest najbardziej
widoczne w kontekscie rozmywania granic miedzy producentem a odbiorcg tresci
zwigzanych z religig, kontestacjg tradycyjnych autorytetéw religijnych i obsadzaniem
nowych aktoréw na tej pozycji [Khamis, 2021]. Zmiany w obszarze tradycyjnych
autorytetow religijnych stanowig manifestacje walki o legitymizacje w muzulman-
skim polu religijnym [Bourdieu, 1977]. Przeniesienie tych proceséw do przestrzeni
cyfrowej w istotny sposob wplywa na uksztaltowane wcze$niej mechanizmy bled-
nego rozpoznawania spotecznie konstruowanych hierarchii jako zjawisk obiektyw-
nie danych [Bourdieu, 1977] i budowania spotecznych dystynkcji [Bourdieu, 1984].
Proces ten komplikuje dodatkowo omawiane wyzej przenikanie sie $wiatow online
i offline oraz jednoczesne przekraczanie barier $wiata fizycznego. Egalitarna i inte-
raktywna przestrzen Internetu pozwala z latwoscig pokonywaé ograniczenia prze-
strzenne i budowa¢ transnarodowe wspdlnoty lub sieci, ktére nie sg definiowane
przez granice panstwowe oraz czesto redefiniujg podzialy etniczne i spoteczne.
W tym obszarze istotne sg rowniez procesy zwigzane z kategorig plci kulturowej
i renegocjowaniem pozycji kobiet i mezczyzn oraz wzajemnych relacji miedzy nimi,
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czy tez rozwdj nowej przestrzeni do dyskusji na temat osob, ktére nie identyfikujg
sie z binarnymi kategoriami pici.

Teoria praktyki spotecznej rzuca réwniez nowe $wiatlo na zagadnienie kon-
fliktéw wewngtrz muzutmanskich wspoélnot religijnych. Jak pokazuje, na przyklad,
Guzel Yusupova [2020], konflikty te wyrastajg z rywalizujgcych dyskurséw na temat
sislamskich” norm i praktyk, ale najcze$ciej wykraczajg poza te zagadnienia i obej-
mujg symboliczne, ekonomiczne i relacyjne aspekty zycia codziennego muzulmanéw
w danym kontekscie spotecznym, wlaczajac w to ksztaltowane przez jednostkowy
habitus style zycia [Bourdieu, 1984]. Konflikty o tak szerokim zasiegu moga by¢ rozu-
miane w kategoriach nieréwnego podziatu réznych form kapitatu.

Kilka uwag metodologicznych

Prezentowane tutaj badania oparte sg przede wszystkim na metodologii jakoscio-
wej. W naszej pracy wykorzystali$§my elementy podejscia netnograficznego [Kozinets,
2015]. Dotychczas znane narzedzia analityczne i metody zbierania danych przesta-
ja by¢ wystarczajace dla zrozumienia rzeczywistosci, w ktdrej $wiaty online i offline
sg $cisle ze sobg powigzane i sie przenikajg. Przestrzen cyfrowa stanowi tutaj z jed-
nej strony przedmiot badan, specyficzng rzeczywisto$¢, ktorg probujemy opisywaé
irozumie(. Z drugiej strony, nowe narzedzia technologiczne, ktére oferuje Internet,
stanowig jeden z najwazniejszych czynnikéw przeobrazajgcych metodologie badan
spotecznych [Szpunar, 2018]. Korzystajac z mozliwosci dostepu do réznych obszaréw
przestrzeni cyfrowej i kierujac sie zasadg triangulacji [Glazer, Strauss, 1967] skon-
struowalismy korpus danych, ktéry odzwierciedla wielowymiarowo$¢ i réznorodno$é
badanego przez nas obszaru. Analizowane w tej pracy dane pochodzg z kilku Zrédet:
1) wywiady poglebione z polskimi muzutmanami,

2) publicznie dostepne profile (i zawarte w nich tre$ci) muzulmanéw w mediach
spotecznosciowych,
3) strony internetowe muzutmarskich instytucji religijnych dziatajgcych w Polsce.

W procesie rekrutacji uczestnikéw tej czesci badan, ktéra opiera sie na wywia-
dach oraz selekcji publicznie dostepnych profili muzulmanéw w mediach spotecz-
nosciowych, zastosowalismy dobdr celowy. Do udzialu w wywiadach zaprosilismy
zar6wno muzulmanow, ktérzy aktywnie wytwarzajg tresci w przestrzeni cyfrowej,
jak i takie osoby, ktdre sg obecne w muzulmanskim Internecie w sposéb bierny. Do
préby wigczylismy lokalnych lideréw spotecznosci muzulmanskich oraz osoby nie-
pelnigce takiej roli. Rozmawialiémy z osobami, ktére sg muzulmanami od urodzenia,
i z konwertytami na islam. Za wyjatkiem dwoch kobiet (Nadiezdy i Ady), wszystkie
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osoby, z ktérymi przeprowadzilismy wywiady, mieszkaty w wielkich miastach (powy-
zej 100 tysiecy mieszkaricéw) lub na obrzezach takich miast. Szczegélowe zestawie-
nie danych demograficznych uczestnikéw naszych badan znajduje sie w tabeli 1.

Tabela 1. Dane spoteczno-demograficzne uczestnikéw wywiadéw pogtebionych

Lp. | Pseudonim .Kraj .| Pte¢ | Wiek | Wyksztatcenie Od jak da.wna Jest Stan cywilny
zamieszkania muzutmaninem(-nka)
1 | Alicja Polska K 20-30 | $rednie 4 lata, konwertytka | w zwigzku
2 | Karolina Polska K 20-30 | $rednie 9 lat, konwertytka wolny(-a)
3 | Beata Polska K 50-60 | podstawowe | 4 lata, konwertytka | w matzenstwie
4 | Daria Francja K 40-50 | srednie 9 lata, konwertytka | w matzenstwie
5 | Chadidza Polska K 40-50 | Srednie 10 lat, konwertytka | w matzenstwie
6 | Joanna Polska K 20-30 | srednie 7 lat, konwertytka wolny(-a)
7 | Shirin Wielka K 20-30 | $rednie od urodzenia, w matzenstwie
Brytania pochodzenie
niepolskie
8 | Weronika | Polska K 20-30 | $rednie 1rok, konwertytka w zwigzku
9 | Maria Polska K 20-30 | $rednie od urodzenia, w matzedstwie
pochodzenie
niepolskie
10 | Izabella Polska K 20-30 | wyzsze 2,5 roku, w matzenstwie
konwertytka
11 | Fatima Polska K 40-50 | srednie 20 lat, konwertytka | wolny(-a)
12 | Magda Szwecja K 30-40 | $rednie 2 lata, konwertytka | w matzenstwie
13 | Katarzyna | Polska K 30-40 | wyzsze 16 lat, konwertytka | w matzenstwie
14 | Anna Polska/ K 50-60 | srednie 14 lat, konwertytka | w matzenstwie
Wielka
Brytania
15 | Ibrahim Polska/ M 20-30 | wyzsze od urodzenia, wolny(-a)
Wielka pochodzenie
Brytania niepolskie
16 | Nadia Zjednoczone | K 20-30 | wyzsze 8 lat, konwertytka w matzenstwie
Emiraty
Arabskie
17 | Elzbieta Wielka K 40-50 | wyzsze 16 lat, konwertytka | w matzenstwie
Brytania
18 | Ewa Polska K 40-50 | wyzsze 14 lat, konwertytka | w matzeAstwie
19 | Aniela Polska K 50-60 | srednie 14 lat, konwertytka | w matzenstwie
20 | Marta Polska K 30-40 | wyzsze 13 lat, konwertytka | w matzenstwie
21 | Urszula Polska K 20-30 | $rednie 3 lata, konwertytka | w matzenstwie
22 | Asma Polska K 30-40 | wyzsze od urodzenia, rozwiedziona
pochodzenie
niepolskie
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cd. tabeli 1
Lp. | Pseudonim .KraJ .| Pte¢ | Wiek | Wyksztatcenie Odjakdzi\wnajest Stan cywilny
zamieszkania muzutmaninem(-nka)
23 | Nadiezda Polska K 30-40 | wyzsze 10 lat, konwertytka, | w matzenstwie
pochodzenie
niepolskie
24 | Zuzanna Polska K 40-50 | zawodowe 3 lata, konwertytka | w matzenstwie
25 | Ada Polska K 30-40 | zawodowe 10 lat, konwertytka | w matzenstwie
26 | Ahmad Polska M 30-40 | wyzsze od urodzenia, w matzenistwie
pochodzenie
niepolskie
27 | Gamzatbek | Polska M 30-40 | wyzsze od urodzenia, w matzenistwie
pochodzenie
niepolskie

Zrédto: opracowanie whasne.

Pomimo tego, ze przy doborze os6b badanych do wywiadéw dazylismy do mak-
symalnego zréznicowania badanej préby, w grupie oséb badanych zdecydowang
wiekszo$¢ stanowig kobiety. Mozna wiec wskazac¢ tutaj na wazne ograniczenie prze-
prowadzonych badan wynikajgce z tego, ze dane jakosciowe pozyskane z wywiadow
opisujg przede wszystkim zycie muzulmanek. Jednak ta nieréwnowaga ze wzgledu
na pteé nie jest jedynie efektem nieadekwatnych sposobéw rekrutacji oséb badanych,
ale odzwierciedla r6znice miedzy kobietami i mezczyznami w poziomie aktywnosci
w polskojezycznej przestrzeni cyfrowej. Pomimo tego, ze w religiach podtrzymujacych
tradycyjny podzial ré] miedzy ptciami, do ktérych niewatpliwie nalezy islam, w wielu
kontekstach mezczyzni wypowiadaja sie w imieniu kobiet, wspdtczesnie aktywnosé
podejmowana przez kobiety w Internecie przetamuje ten schemat, ksztattujac nowe
wzorce reprezentacji i nowe rozumienie autorytetu religijnego. Muzulmanki znacz-
nie cze$ciej niz muzulmanie produkuja tresci w jezyku polskim zwigzane z tematyka
islamu i cze$ciej zamieszczaja komentarze i biorg udzial w polskojezycznych dysku-
sjach na temat muzulmandw i islamu.

Wywiady przeprowadzilismy w okresie miedzy 13 marca a 2 wrzeénia 2023 r.,
wszystkie osoby badane wyrazily zgode na udzial w badaniach.

Do wyszukiwania profili muzulmanéw w mediach spolecznosciowych opraco-
walismy strategie wyszukiwania szczegdtowo opisang w rozdziale trzecim. Kazdy
z zidentyfikowanych profili zostal nastepnie poddany ocenie pod kgtem wybranych
przez nas kryteriéw wlaczania do proby. Szczeg6lowe informacje na temat liczby pro-
fili wigczonych do analizy oraz sposobdw ich kategoryzacji prezentujemy w rozdziale
drugim. Podobnie jak w przypadku danych z wywiaddw, tutaj réwniez dazylismy do
uzyskania maksymalnej r6znorodnosci, jesli chodzi o cechy demograficzne i inter-
sekcjonalne pozycje spoteczno-kulturowe autoréw oraz rodzaj publikowanych tresci.
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Przy wyborze stron internetowych polskich muzutmanskich instytucji religijnych,
ze wzgledu na niewielkg liczbe takich instytucji, podjeli$my decyzje, zeby wigczy¢ do
badan wszystkie dostepne publicznie strony. Do korpusu danych wiaczyli§my tresci
publikowane na stronach internetowych prowadzonych przez Stowarzyszenie Jednosci
Muzulmarskiej (https://www.shiapoland.com/sjm), Stowarzyszenie Muzulmanskie
Ahmadiyya (https://www.ahmadiyya-islam.org/pl/), Islamskie Zgromadzenie Ahl-ul-
-Bayt (https://abia.pl/), Lige Muzulmanska w Rzeczypospolitej Polskiej (https://www.
islam.info.pl/) i Muzulmariski Zwigzek Religijny w Rzeczypospolitej Polskiej (https://
mzr.pl/). W kolejnych rozdziatach tej ksigzki nie prezentujemy szczegétowej analizy
tre$ci prezentowanych na tych stronach, stanowily one jednak element lokalnego
kontekstu istotny dla przeprowadzonej przez nas analizy pozostalych danych. Dane
jakosciowe uzupeknili§my réwniez o dane iloSciowe z sondazu online. W tej czesci
badan borykalismy sie jednak z problemem doboru oséb do préby. Ze wzgledu na to,
ze organizacje muzutmariskie w Polsce nie dysponujg rzetelnymi listami cztonkdw,
awiekszo$¢ polskich muzulmandw nie nalezy do organizacji religijnych, musielismy
zadowoli¢ sie probg dogodno$ciows. Informacje o sondazu wraz z zaproszeniem do
udziatu rozpowszechniali$my przy wykorzystaniu osobistych sieci kontaktéow, ktére
rozwijali§my w poprzednich projektach badawczych dotyczacych muzulmanéw,
i poprzez publikacje anonimowego linku na dziewieciu grupach dyskusyjnych dla
polskich muzutmandéw na Facebooku. Te czeg$¢ badan przeprowadzilismy w okresie
od 24 listopada 2023 r. do 12 stycznia 2024 r., wzieto w nich udziat 76 oséb. Zebra-
ne w sondazu dane mialy stuzy¢ osadzeniu analizy danych jako$ciowych w szerszym
konteks$cie pokazujacym najwazniejsze trendy zwigzane z korzystaniem z Internetu
w grupie polskich muzulmanéw. Nie mozemy jednak uznac tych danych za repre-
zentatywne dla calej populacji polskich muzutmanéw, dlatego w dalszych czesciach
ksigzki odwotujemy sie do nich tylko w ograniczonym zakresie, a w tym miejscu rezy-
gnujemy z prezentacji demograficznej charakterystyki naszej préby.
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Rozpziat 2

AKTYWNOSC MUZUtMANSKICH
INFLUENCEROW W POLSKICH
MEDIACH SPOLECZNOSCIOWYCH

IcA WERMINSKA-WISNICKA

Rozwdj Internetu pozwolil na latwiejsze i szybsze dotarcie do treéci zwigzanych
z islamem przez osoby zainteresowane tg religig. Dotyczy to zaréwno obecnych
wyznawcdw, jak i os6b rozwazajgcych konwersje na islam [Khamis, 2018]. Gary Bunt
[2009] uwaza wrecz, ze Internet przyczynia sie do zwiekszenia liczby muzulmanéw
na $wiecie. Latwo$¢ znalezienia niezbednych informacji, dostep do foréw oraz grup
dyskusyjnych z catego $wiata pomaga podjac ostateczng decyzje osobom zastanawia-
jacym sie nad konwersjg na islam. Internet pozwala réwniez na zawieranie nowych
znajomosci, utrzymywanie roznych relacji oraz budowanie poczucia wirtualnej wspdl-
noty i przynaleznosci, ktérych czasem brakuje w realnym $wiecie [Khamis, 2018].
Konwertyci czesto dostarczajg sobie wzajemnie wsparcia oraz dzielg sie informacjami
praktycznymi dotyczacymi nowej religii za pomocg Internetu, a szczegélnie mediow
spotecznosciowych. Swoboda wypowiedzi w Internecie oraz anonimowo$¢ zachecajg
do aktywnosci w sieci oraz upubliczniania opinii, ktére czesto nie zostaltyby wypo-
wiedziane w realnym $wiecie [Gorak-Sosnowska, 2011; Bunt, 2003].

Mnogos¢ dostepnych materialéw, profili, grup dyskusyjnych oraz aplikacji inter-
netowych jest niczym ,orientalny bazar”, z ktérego mozna wybra¢ to, co nam sie¢
najbardziej podoba [Khamis, 2018]. Jednocze$nie prowadzi to do tego, ze w sieci
mozemy znalez¢ mocno zréznicowany i czasami roéwniez sprzeczny przekaz o isla-
mie. W zwigzku z tym nie jesteSmy w stanie latwo stresci¢ oraz uogdlni¢ informacji
na temat tej religii dostepnych w Internecie [Hamada, 1999; Rothenberg, 2011]. Jak
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podkresla Rozehnal [2022], islam od samego poczatku swojego istnienia nie byt jed-
nolity. Dlatego tez zr6znicowanie tre$ci muzutmanskich w Internecie oddaje nature
religii i jej wyznawcow, pokazujac role lokalno$ci medidéw internetowych oraz mno-
gosci jezykdéw muzulmanodw.

W poczatkowych latach istnienia oraz rozpowszechniania sieci WWW tresci
o islamie byty dostepne gldwnie na stronach internetowych, potem pojawity sie blogi
oraz fora internetowe, ktdre staly sie platformg wymiany informacji oraz do$wiad-
czen, szczegllnie dla konwertytow oraz oséb zastanawiajacych sie nad przejsciem
na islam. Obecnie duza cze$¢ muzulmarnskiego zycia internetowego odbywa sie
w mediach spotecznosciowych.

Istnienie mediéw spotecznosciowych oraz blogéw pozwala w wielu przypadkach
na poznanie islamu w bardziej przystepny sposéb i moze mie¢ wigkszy spoteczny
wydzwiek niz oficjalne strony stowarzyszen religijnych [Bunt, 2009]. Poza tatwoscia
dostepu oraz czesto anonimowoscia, media spoteczno$ciowe cieszg sie popularno-
$cig z uwagi na wcigz bezplatny dostep do nich, podczas gdy cze$¢ tresci dostepnych
na stronach internetowych czy w aplikacjach nierzadko wymaga uiszczenia oplaty.
Wecigz jednak znalezienie informacji o islamie jest prostsze niz kiedykolwiek wczes$niej
w historii tej religii [Bunt, 2003, 2009]. Warto zauwazy¢ réwniez, ze cho¢ obecnie
wielu muzulmanskich uczonych ma swoje strony oraz kanaly w mediach spotecz-
nosciowych, to na poczatku istniata nieche¢ czesci srodowisk religijnych [Kandari,
Dashti, 2014] wobec nowych technologii.

Przygladajac sie rozwojowi Internetu oraz jego wpltywu na wyznawcow islamu,
warto zwrdci¢ uwage na aspekt emancypacyjny. Media spolecznosciowe pozwolity
niewatpliwie na wieksza widoczno$¢ i mozliwosci rozwoju muzutmariskich kobiet oraz
poczucie wspolnoty w $wiecie online, szczegdlnie wazne dla konwertytek w krajach
niemuzulmanskich [Baldz, Williams, 2018; Bunt, 2003; Ho, 2010; Kort, 2005; Piela,
2012]. Profile internetowe pozwalajg muzulmankom tworzy¢ zaréwno przestrzen
spoteczng [Elmoudden, 2013; Piela et al., 2022; Waltorp, 2013], jak i kreowac¢ ich toz-
samo$¢ oraz zainteresowania. Cze$¢ muzutlmanek posiada zaréwno konto publiczne,
jak i konto prywatne na poszczegdlnych platformach spotecznos$ciowych [Waltorp,
2013]. Pozwala to im z jednej strony tworzy¢ swéj publiczny wizerunek, poznawa¢
praktykujace kolezanki oraz przedstawia¢ islam zarowno muzutmanom, jak i niemu-
zulmanom, z drugiej za$ strony - publikowa¢ posty bez obawy o do§wiadczenie isla-
mofobii czy naruszenie swojej prywatnosci. Jak podkresla Anna Piela [2012], to wlasnie
Internet jest miejscem, gdzie muzulmanki mogg dyskutowa¢ o r6znych spojrzeniach
naislam, jego interpretacji i przekracza¢ granice $wiatopogladowe. Pozwala on row-
niez na zwigkszenie poczucia sprawczo$ci poprzez mozliwo$¢ edukacji innych kobiet
oraz poczucie siostrzenstwa, ktore jest szczegdlnie wazne dla konwertytek, ktére nie
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doswiadczajg go czesto poza $wiatem internetowym. Uczestnictwo w zyciu interne-
towym daje réwniez kobietom poczucie sprawczo$ci oraz emancypacji na ich zasa-
dach, a niekoniecznie tych gloszonych przez zachodni feminizm. Internet pozwala
rowniez wyj$¢ poza ramy patriarchatu [Daniels, 2017].

Islam w mediach spotecznosciowych

W tym miejscu chcemy zadad sobie zasadnicze pytanie, kto moze by¢ uznany
za muzutmariskiego(-skg) influencera(-ke) w mediach spoteczno$ciowych. Z jednej
strony istnieje podejscie waskie [Azzi, 1999], wedlug ktérego tresci muzulmanskie
to wylacznie te, ktore dotyczg $ciéle religii, natomiast nie wszystko, co odwoluje sie
doislamu, jest religijne i w zwigzku z tym laickie/$wieckie tresci gloszone/publikowa-
ne przez muzulmandéw nie zawierajg sie w tej definicji. Natomiast podejscie bardziej
szerokie, o ktérym pisze Gary Bunt [2009, s. 25-26], uznaje, ze kazdy muzulmanin
powinien sam oceni¢, czy jego aktywnos$¢ w Internecie jest zgodna z jego sumieniem.
Jednocze$nie mnogo$¢ materiatow dostepnych w sieci sprawia, ze stosunkowo tatwo
znalez¢ tre$ci kontrowersyjne czy radykalne. Niewatpliwie czes¢ materiatow zwigza-
nych z islamem dostepnych w mediach spolecznos$ciowych pozwala na lepsze pozna-
nie islamu czy tez szeroko pojetej kultury muzutmarnskiej, tym samym przyczyniajac
sie do dialogu miedzyreligijnego i miedzykulturowego oraz wiekszego zrozumienia
miedzy ludZmi, natomiast niektore profile w mediach spolecznoséciowych prowadza
wrecz do poglebienia stereotypdw oraz zwiekszenia napiec i podziatow.

Profile zwigzane z islamem mozna znalez¢ w kazdym medium spotecznosciowym,
m.in. na Facebooku, Instagramie, Telegramie, TikToku, Twitterze/X, YouTube. Na
potrzeby tego rozdziatlu podjeliémy decyzje o analizie tresci dostepnych na Instagra-
mie i TikToku z uwagi na ich popularno$¢ w Polsce. Zaréwno TikTok, jak i Instagram
to darmowe media spoteczno$ciowe pozwalajgce na dzielenie sie swoimi przemy-
$leniami/urywkami z zycia/dowolng trescig (wybranym kontentem) z pozostalymi
uzytkownikami portali. Instagram pozwala na publikacje zdje¢ i krétkich filmikéow,
natomiast na TikToku mozna umieszczaé wylacznie filmiki. Poza opisem, pod filmi-
kiem/zdjeciem mozna doda¢ jeszcze hasztagi na obu portalach, czyli stowa lub hasta
zaczynajace sie od znaku ,.#”. Uzywanie hasztagdw pozwala na szybsze odnalezienie
danego postu przez innych uzytkownikéw. Mozna réwniez komentowac posty innych
uzytkownikéw oraz ich obserwowad, czyli §ledzi¢ na biezgco aktywnos$¢ danego profi-
lu. Dodatkowo uzytkownicy Instagrama mogg publikowac tresci jako Instagram Sto-
ries (instastories), ktére s widoczne dla innych przez dobe od momentu publikacji.
Konta na Instagramie mogg by¢ prywatne (dostepne wylgcznie dla oséb wybranych
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przez wlasciciela profilu), jak i publiczne, czyli kazdy uzytkownik moze ogladac czy
tez komentowaé umieszczone tresci. Natomiast materialy umieszczane na TikToku
sg z zalozenia publiczne, czyli dostepne dla wszystkich.

Twitter i Facebook to portale bazujace na tek$cie, podczas gdy Instagram i Tik-
Tok skupiajg sie na obrazie. Aczkolwiek zwiekszajgca sie popularnos¢ kultury obra-
zu [Kampka, 2020] spowodowala, ze rowniez Facebook i Twitter zaczely i§¢ w tym
kierunku, nie tracgc jednak swojego pierwotnego przekazu [Russmann, Svensson,
2016]. Omawiamy w rozdziale tresci dostepne na Instagramie oraz TikToku wspol-
nie, gdyz uzytkownicy majgcy konta na obu profilach czesto umieszczajg na nich
bardzo podobne posty/filmiki itp. W zwigzku z tym nie chcemy dublowa¢ analizy.
Mnogo$¢ trendéw, szybkos¢ reakeji uzytkownikéw na biezace wydarzenia oraz ich
zaangazowanie sprawiajg, ze Instagram i TikTok wydajg sie coraz lepszym Zrédltem
badawczym. Nalezy pamieta¢, ze zarowno Instagram, jak i TikTok sg chetnie uzywa-
ne przewaznie przez osoby z mtodszego pokolenia, co sprawia, ze twércy muzutman-
scy zazwyczaj maja do 30 lat (cho¢ oczywiscie sg tez osoby w $rednim wieku, a nawet
ok. 50-60-letnie), co tez wptywa na uzywany jezyk i forme przekazu.

Media spotecznosciowe charakteryzujg sie duzg zmiennoscig zaréwno pod kagtem
obserwowanych treéci, jak i sledzenia konkretnych kont. W wielu przypadkach trud-
no powiedzie¢, dlaczego akurat dane konto ma tylu obserwatoréw, podczas gdy inne
konto z bardzo podobng trescig jest prawie niezauwazone w sieci. Konta réwniez
moga zosta¢ usuniete, zardwno przez portal, jak i samego wlasciciela. W trakcie bada-
nia (15.12.2022-30.12.2023) kilka kont zostato usunietych przez portale z powodu
zglaszania przez innych uzytkownikéw nieprzestrzegania zasad wypowiedzi obowig-
zujacych na portalu przez ich twércdéw. Na przestrzeni ponadrocznego badania nie-
ktoére konta zniknely, podczas gdy inne sie pojawity. Mimo braku prowadzenia przez
nas doktadnych statystyk odnos$nie do przyplywdéw oraz odptywoéw kont z portal,
zauwazyli$my tendencje wzrostowg, jesli chodzi o liczbe kont zwigzanych z szeroko
pojeta tematyka muzutmariskg na Instagramie oraz TikToku. Niektdre konta istnieja
w formie biernej i nie podjeto na nich zadnej aktywnosci publikacyjnej od kilku lat.
Pozmienialy sie tez nazwy niektérych profili na przestrzeni czasu lub konto przestato
by¢ publiczne i tym samym nie byli§my w stanie go dalej analizowaé. Zalezatlo nam
bowiem, aby analizowa¢ tresci, ktore sg dostepne dla kazdego uzytkownika Inter-
netu zainteresowanego islamem lub szeroko pojetg kulturg muzutmanska/krajow,
w ktorych wiekszo$¢ populacji wyznaje islam.
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Kryteria wyboru

Jednym z zasadniczych pytart postawionych przez nas na poczatku analizy byto
zdefiniowanie klucza wyboru do badania oraz stwierdzenie, kiedy mozemy uznad¢, ze
dany profil jest muzulmarnski - czy profil musi by¢ poswiecony wylgcznie tematyce
religijnej, czy tez kazdy profil prowadzony przez muzulmanina (w naszym przypadku
gléwnie muzulmanki) mozemy uznaé za profil muzutmanski [Bunt, 2009]. Podczas
gdy na niektérych kontach od razu mogli§my zauwazy¢ wyznawanie islamu przez
autora(-ke), to na innych wymagalo to doktadnego analizowania tresci postéw pod
katem ewentualnego zaangazowania religijnego. Jak pisze Gary Bunt [2018], wyznawcy
islamu, podobnie jak pozostali uzytkownicy Internetu, réwniez majg rézne cele korzy-
stania z Internetu, jedni starajg sie szerzy¢ wiedze o religii, inni pragng skapitalizowac
kwestie zwigzane z religia, a cze$¢ muzulmandéw to entuzjasci nowych technologii
pragnacy ich jak najwiekszej obecno$ci w swoim zyciu. Badanie zostato przeprowa-
dzone na podstawie cigglej analizy treci znajdujacych sie na portalu Instagram i Tik-
Tok. W celu znalezienia odpowiednich 0s6b wykonywali§my ponizsze czynnosci:
= wpisywali$my do wyszukiwarki hasztagi zwigzane z islamem, np. ,polski islam”,
,muzulmanka”, ,muzulmanin”, ,islam w Polsce”;
= szukali$my muzulmandéw wéréd oséb zaréwno obserwowanych przez danego
muzulmanina, jak i jego obserwujacych/followersow;
= czytali$my komentarze pod postami muzutmanskich influenceréw i sprawdzali-
$my, czy osoby je piszace deklarujg sie w $wiecie online jako muzulmanie;

= sprawdzali$my, czy konta polecane do obserwacji przez algorytm TikToka i Insta-
grama moga by¢ uznane za konta muzulmariskie wedtug naszych powyzszych
wytycznych.

W nawigzaniu do powyzszych kryteriéw uznali$my, ze wybierzemy konto do
analizy, jesli spelnia jedno z ponizszych kryteriéw: stowo ,islam” lub ,muzulmanin”
w nazwie; napisanie w opisie profilu o byciu muzutmanka; posty o byciu muzutman-
ka; informacja pod jakimkolwiek zdjeciem w profilu lub w instastory o wyznawanej
wierze (islamie); osoba jest muzulmaninem i przyznaje sie do polskiego pochodzenia
albo do mieszkania na terenie Polski.

W badaniu wzielismy pod uwage zaréwno osoby piszace w jezyku polskim,
jak i w jezyku angielskim, gdyz cze$¢ oséb chce dociera¢ do odbiorcow miedzy-
narodowych. Ponadto, wiele polskich muzulmanéw oraz muzulmanek mieszka
poza granicami Polski, gtéwnie w Wielkiej Brytanii. Cze$¢ osob uzywa kilku jezy-
koéw na profilu, taczac je w réznych konfiguracjach, m.in. jezyk polski, jezyk angiel-
ski czy jezyk arabski, ale sg tez osoby publikujgce w jezyku rosyjskim czy w jezykach
Azji Potudniowo-Wschodniej. W ponizszej analizie zawarli$§my materialy pochodza-
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ce wylgcznie z publicznych kont, ktére majg opublikowany minimum jeden post lub
zapisang co najmniej jedng relacje, majg co najmniej dwie osoby obserwujace (follo-
werséw) oraz byly aktywne na dzien 30.12.2023 r.

Na cele badania przeanalizowali§my 151 kont na Instagramie oraz 71 kont
na TikToku. Staralismy sie dopasowa¢ konta do jednej osoby lub organizacji w tych
przypadkach, gdzie to byto mozliwe, poniewaz wystepowala taka sama nazwa konta
na obu portalach. W ten sposéb otrzymalismy 183 pozycje do analizy. Wzielismy pod
uwage zaréwno konta prowadzone przez osoby prywatne, organizacje religijne, jak
i organizacje pozarzadowe zwigzane z dialogiem miedzyreligijnym oraz przedsiebior-
stwa zajmujgce sie sprzedazg rzeczy dla muzulmanéw (gtéwnie sklepy z ubraniami
i nakryciami gtowy dla kobiet).

Liczba 183 kont jest mniejsza niz calkowita liczba influenceréw, poniewaz nie-
ktére osoby prowadzg jednoczesnie kilka kont o réznych nazwach. Sprawdzilismy
to, dokonujgc manualnie poréwnawczej analizy tresci oraz zdje¢ umieszczanych
na badanych kontach. Jednocze$nie wiele profili posiada podobne nazwy zawieraja-
ce roznego rodzaju odmiany stowa “muslim” czy ,islam”, wiec nie byli§my w stanie
oceni¢, czy kazde z tych kont jest prowadzone przez inng osobe.

Istnieje obawa, ze mogli$my nie uwzgledni¢ w naszej analizie profili, ktére pomimo
spetniania zalozonych przez nas warunkdéw bycia ,,polskim” kontem muzutmariskim
zostaly pominiete przez algorytmy wyszukiwarki portalu Instagram lub TikTok. Dodat-
kowo warto zaznaczy¢, ze w styczniu 2023 59% uzytkownikéw Instagrama stanowi-
ly kobiety, za$ mezczyzni 41% [NapoleonCat, 2023]. Dane dotyczace uzytkownikow
TikToka nie sg publicznie dostepne i niekt6re raporty komercyjne z 2021 r. méwig,
ze 95% uzytkownikow w Polsce to kobiety, inne - ze 63%, dlatego ich nie cytujemy.
W zwigzku z tym statystyki nie wyja$niajg nam, dlaczego w polskich social mediach
sg dostepne prawie same kobiece profile. Mozliwe, ze wiecej kont o islamie, ktdre
nalezg do mezczyzn, nie jest prowadzonych w jezyku polskim. Mozna przypuszczad,
ze mezczyzni sg autorami cze$ci profili religijnych, ale nie figurujg oni jednak z imie-
nia i nazwiska czy nawet pseudonimu, wiec to tylko przypuszczenia.

W dalszej czesci tego rozdziatu przedstawiamy wyniki naszej analizy tematycznej,
nie podajgc nazw konkretnych profili, z ktérych wykorzystano materialy do badania.
Zastosowali$my anonimizacje, poniewaz nie chcemy wykorzystywac niczyich danych
osobowych bez zgody badanego oraz z uwagi na fakt, ze niektére profile sg prowa-
dzone przez osoby niepelnoletnie.

Na postawie zgromadzonego materiatu dokonali$my analizy tematycznej oraz
stworzyli§my typologie sktadajaca sie z czterech podstawowych wymiardw, ktore
uznali$my za najciekawsze dla polskiego czytelnika.
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Poziom religijnosci profilu/obecnos¢ islamu
w postach twércow

Profile wytacznie religijne, na ktdrych nie pojawiajg sie
inne tresci niz islam

Inkluzyjnos¢ Internetu pozwala na rozwoj kont religijnych, jednoczeé$nie w wielu
przypadkach trudno potwierdzi¢ ich wiarygodnos¢ czy autentycznosé¢ [Gorak-So-
snowska, 2011]. Konta prezentujg czesto bardzo podobng tresé, m.in. krétkie filmy
z imamami, cytaty z Koranu, hadisy, sentencje zyciowe, grafiki z motywacyjnym
przestaniem z Internetu. Majg one zazwyczaj stosunkowo mato obserwatoréw, pro-
wadzone sg zarowno przez organizacje religijne, jak i osoby prywatne. Jak podkresla
Katarzyna Gorak-Sosnowska [2011], Internet jest dobrym Zrédlem propagowania
tresci dla ugrupowan misyjnych. Czesto nie wiadomo, kto jest odpowiedzialny za
umieszczanie posta na profilu, gdyz nie jest podany pseudonim danej osoby ani jej/jego
imie. Anonimowos¢ w Internecie daje poczucie bezpieczenstwa oraz pozwala czesto
na wiekszg otwarto$¢ i gotowos¢ prezentowania swoich pogladéw niz w $§wiecie rze-
czywistym. Osoby prowadzgce takie profile majg poczucie misji i traktujg siebie jako
nauczycieli, ktérzy znaja odpowiedzi na pytania nurtujgce pozostatych wyznawcéw.

Tworcy prowadzacy tego typu profile czesto wykazujg sie konserwatywnymi
poglagdami, publikujgc informacje o zakazie $wietowania walentynek czy spedzenia
wigilijnej kolacji razem z polskg rodzing. Znalezli§my réwniez materialy zachecajace
do konwersji na islam oraz walki z laickimi warto$ciami $wiata zachodniego. Kilka
kont zawiera materialy nawotujgce wrecz do walki militarnej o prawa muzulmanéw
w $wiecie.

Konta ukazujace ,Islamic Lifestyle”

Wiele kont muzulmanskich skupia sie bardziej na watkach kulturowo-obycza-
jowych islamu niz na samej religii. Jednoczes$nie te profile eksponujg przynaleznos¢
religijng kobiety, uznajac jg za punkt wyjscia dla wszystkich aktywnosci zyciowych.
To, co jest wspdlne dla wiekszosci z tych profili, to pokazywanie codziennego zycia
i zasad spotecznych oraz krétkie i proste nawigzania do islamu. Profile te wydajg sie
by¢ kierowane gléwnie do kobiet niemuzulmanek i wychwalajg czesto uroki isla-
mu oraz piekno nowej ojczyzny (w przypadku kobiet, ktére przeprowadzily sie do
krajow muzulmanskich). Kultura przedstawiana na tych profilach jest czesto zbiez-
na z tg przedstawiang przez biura podrdzy i pasuje do stereotypowego postrzegania
tego regionu [Gdrak-Sosnowska, 2021]. Stylistyka wielu tych profili jest utrzymana
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w konwencji Basni tysigca i jednej nocy. Widaé tu z jednej strony podtrzymywanie
orientalistycznych kliszy [Gorak-Sosnowska, 2021] poprzez pokazywanie strojow,
jedzenia, bazaréw i ,specyfiki arabskich mezéw”. Twdrczynie prezentujg swoje zycie
jako poniekad niekoriczgce sie wakacje, np. zestawiajac lokalng pogode z polskg - gdy
jest zima, a w domu bez ogrzewania kilkanascie stopni. Jednocze$nie kobiety czesto
walczg ze stereotypami, podkreslajac, ze decyzja o zakrywaniu ciata nalezy wylacznie
do nich (niektére z nich nie noszg hidzabu). Podkreslajg réwniez swojg autonomie,
partnerstwo w zwigzku i brak podporzadkowania mezowi.

Moment zostania muzutmaninem - konwertyci versus
muzutmanie od urodzenia (born Muslim)

Konwertyci i konwertytki

Internet pozwala polskim konwertytom zaréwno na zglebianie wiedzy o islamie,
jak i daje poczucie przynaleznosci, dzieki uczestnictwu w grupach dyskusyjnych [Piela
etal., 2022] czy mozliwosci kreowania swojej tozsamosci religijno-spotecznej na kon-
tach w mediach spoteczno$ciowych. Analizowane przez nas materialy umieszczane
przez polskich konwertytow na Instagramie oraz TikToku pokazujg bardzo zrézni-
cowany obraz tej spotecznos$ci. Cho¢ zdecydowana wiekszo$¢ znalezionych przez
nas materiatéw promuje konserwatywne oraz tradycyjne wartosci, to udalo nam sie
znalez¢ kilka profili muzulmanskich twércdw reprezentujgcych lewicowe poglady.
Influencerzy/Tiktokerzy o bardziej liberalnych wartosciach uwazaja, ze mniejszosci
(religijne, narodowosciowe, seksualne itp.) powinny razem promowac zasady toleran-
cji w spoteczenstwie i dawac dobry przyktad innym. Jednocze$nie materialy wstawia-
ne przez bardziej konserwatywne osoby zawieraly m.in. informacje o niezgodnosci
homoseksualizmu z islamem czy faworyzowaniu przez mainstreamowe media $rodo-
wisk LGBT+ i Zydéw kosztem muzulmanéw (réwniez w kontekscie Palestyriczykdw).

Niezaleznie jednak od posiadanych pogladdw spoteczno-politycznych, wiekszos¢
tworczyn zmaga sie z zarzutami o zmiane religii tylko z uwagi na meza, podczas gdy
cze$¢ kobiet jest singielkami albo dokonata konwersji przed poznaniem partnera.

Muzutmanie i muzutmanki od urodzenia (born Muslims)

Wsréd muzutmandw od urodzenia zamieszkujgcych Polske znalezli$my zaréwno
Tatardw, jak i osoby z krajow muzulmarskich (takze z krajow arabskich, Azji Central-
nej czy Wschodniej). Pomimo faktu, ze Tatarzy zamieszkujg tereny Polski od kilkuset
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lat i sg bardzo dobrze zakorzenieni w polskiej rzeczywisto$ci, udato nam sie odna-
lez¢ dostownie kilka publicznych kont 0séb z tej spolecznosci. Tworcy pochodzacy
ze spolecznosci tatarskiej publikujg materialy dotyczace tradycji tatarskich, historii
tej grupy oraz przyblizajace islam Polakom.

Pozostali muzulmanie od urodzenia tworzgcy w polskim Internecie stanowig bar-
dzo niejednorodng grupe. Niektorzy z nich urodzili sie w Polsce w muzutmariskiej
rodzinie lub w mieszanym zwiazku, ale s réwniez tacy, ktérzy s3 migrantami przy-
musowymi (przyjechali z powodu wojny czy przesladowar) lub migrantami dobro-
wolnymi (wybrali studia lub prace w Polsce). W zwigzku z nasilajgcymi sie trendami
migracyjnymi do Polski os6b z krajéw muzutmarniskich obecno$é¢ muzutmandw nie-
-Polakéw w polskich mediach spotecznos$ciowych réwniez jest coraz bardziej widocz-
na i zwieksza sie liczba takich profili.

Analizowali$my réwniez materialy nawotujgce do dialogu miedzyreligijnego oraz
miedzykulturowego czy przedstawiajgce rzeczywisto$¢ polskich muzutmandw (zawie-
rajgce niekiedy informacje o napasciach stownych lub fizycznych z powodu wyznawa-
nej religii). Jednakze, ogdlny przekaz wylaniajacy sie z tych profili prezentuje Polske
jako bezpieczny oraz zamozny kraj, w ktérym istnieje wiele mozliwosci rozwoju.

Kraj zamieszkania - Europa versus kraje muzutmanskie

Polskie muzutmanki mieszkajg zaréwno w Polsce, jak i w Europie Zachodniej
(gtéwnie w Wielkiej Brytanii), ale cze$¢ z nich przeprowadzila sie do kraju pocho-
dzenia meza (gtéwnie kraje Maghrebu, ale tez Zjednoczone Emiraty Arabskie, Tur-
¢ja czy Indonezja). W informacjach profilowych twérczyn czesto jest umieszczona
polska flaga jako podkreslenie pochodzenia z Polski oraz odpowiednia flaga z krajem
pochodzenia meza oraz czasem jeszcze flaga pokazujgca obecny kraj zamieszkania.
Nie wszystkie Zony muzulmanéw sg muzulmankami i znalezliSmy réwniez profile
zon niemuzutmanek, ale nie badalis$my ich tresci z uwagi na wytyczne naszego bada-
nia. Profile mezczyzn-muzulmandw znalezione przez nas na potrzeby analizy zawie-
raly informacje wylgcznie o ich zamieszkaniu na terenie Polski.

Europa

Profile muzulmanek mieszkajacych w Polsce zawierajg czesto przemyslenia o ich
codzienno$ci w niemuzulmarniskim kraju oraz rozterki zwigzane z zakrywaniem ciala
oraz obawami o swoje bezpieczenstwo. Od listopada 2023 r. na wielu takich profi-
lach zaczely sie pojawia¢ materialy zachecajgce do wsparcia marszéw poparcia dla
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Palestyny oraz relacje z tych wydarzen. Na kontach muzulmanek mieszkajacych w Pol-
sce znalezli$my wiele materiatéw dotyczacych ,skromnego” stroju. Kwestia hidza-
bu jest poruszana czesto na tych profilach, czynigc go tym samym wyréznikiem tej
grupy w spoteczenistwie, swoistg manifestacja religijng.

Natomiast Polki-konwertytki w Europie Zachodniej czesto czujg sie jak ,mniej-
szo$¢ w mniejszosci”. Cze$¢ z nich przeszla na islam jeszcze w Polsce, cze$¢ juz za
granicg. Wiele z nich prébuje sobie radzi¢ z uznawaniem ich przez muzulmanéw od
urodzenia za ,falszywe muzulmanki” [Piela, Krotofil, 2022]. Niektore kobiety zakta-
dajg nikab wlasnie po to, aby ukry¢ fakt swojego pochodzenia etnicznego [Piela, Kro-
tofil, 2022]. Materialy umieszczane przez migrantki sg bardzo réznorodne. Niektére
z nich uzywajg wylgcznie jezyka polskiego w publikowanych postach/filmach oraz
eksponuja swojg polsko$¢ w réznych aspektach zycia.

Posty migrantek sg réwniez bardzo zréznicowane pod katem ukazywania roli
religii w ich codziennym zyciu. Znalezli§my materialy, w ktérym jedynym sygnatem
wyznawania islamu bylto zakrywanie ciala oraz wloséw lub zdjecia potraw ramada-
nowych, ale réwniez takie, w ktorych twoérczynie uczg o islamie oraz podkreslajg jego
wplyw na ich wybory w codziennym zyciu.

Cze$¢ polskich twoérczyn, zaréwno z Polski, jak i krajéw Europy Zachodniej,
publikuje materialy wyrazajace tesknote za mieszkaniem w kraju muzulmanskim
jako wyobrazeniem prostszego zycia dla muzulmanki oraz idealnego $rodowiska do
wychowania dzieci. W tych informacjach pomijajg one potencjalne wyzwania, z kto-
rymi musialyby sie zmierzy¢ w nowym kraju z obcg kulturg oraz jezykiem.

Kraj muzutmanski

Podczas gdy profile Polek-muzulmanek mieszkajacych poza Polska, ale w Europie,
czesto sg prowadzone w jezyku angielskim, to profile kobiet mieszkajgcych w krajach
muzulmanskich w wiekszo$ci przypadkow zawieraja tresci w jezyku polskim. Wiele
materialéw publikowanych na tych kontach jest adresowanych do Polakéw (gtow-
nie kobiet) niemuzulmandéw w ramach walki ze stereotypami dotyczgcymi islamu.
Staraja sie one réwniez odpowiadaé na ,kontrowersyjne” pytania od obserwatordéw,
np. o poligamie czy terroryzm. Niektdre z tworczyn informujg o dos§wiadczaniu hejtu
w sieci oraz otrzymywaniu wiadomosci od obserwatoréw zawierajacych oskarzenia,
ze przyjely religie z uwagi na meza i ,porzucity” tym samym polska kulture. Analizujac
komentarze pod postami Polek mieszkajacych w krajach muzutmarnskich, zauwazyli-
$my duze zainteresowanie zyciem prywatnym twdrczyn zgodnie z orientalistycznym
pojmowaniem islamu jako 7Zrédla jednocze$nie zagrozenia i fascynacji, szczegdlnie
tej seksualnej [Gorak-Sosnowska, 2021].
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Materialy publikowane przez twoérczynie zamieszkujgce kraje Maghrebu zawie-
rajg przewaznie zdjecia/filmy pokazujace codziennos¢ w muzulmarnskich kraju,
w tym m.in. zdjecia jedzenia czy strojow. Pojawiajg sie réwniez informacje o muzul-
manskich tradycjach praktykowanych w rodzinie meza oraz zachety do przyjazdu do
nowego kraju. Konta czesto prezentujg tresci bardzo do siebie podobne oraz skupiajg
sie na zaletach ,nowego” Zycia, nie ukazujac probleméw ani wyzwan, z ktérymi sie
zmagaja, ani dokonanych poswiecen.

Analizowane przez nas materialy dotyczace zycia Polek w krajach Potwyspu
Arabskiego byly w wielu przypadkach bardzo zblizone do tych z krajow Afryki Pét-
nocnej. Twérczynie zamieszkujgce kraje takie jak Zjednoczone Emiraty Arabskie
czy Arabia Saudyjska podkreslajg w swoich postach luksusy i bogactwo istniejgce
w nowym kraju. Podobnie jak kobiety z krajow Maghrebu, pomijajg one problemy
oraz wyzwania wystepujgce w tym regionie. Znalezione przez nas materiaty ukazujg
m.in. beztroskie zycie zamoznych part domu, zdjecia z miejsc kultu religijnego czy
widoki wzorowane na broszurach biur podrézy. W tym przypadku réwniez odkry-
liSmy narracje orientalistyczng, m.in. poprzez wychwalanie zalet arabskich mezéw
jako hojnych oraz uczuciowych [Gérak-Sosnowska, 2021].

Orientalistyczne przekonanie, ze islam istnieje tam, gdzie mieszkajg Arabowie,
powoduje, ze w spolecznej percepcji inne obszary, w tym Azja Potudniowo-Wschod-
nia, nie sg kojarzone z islamem, podczas gdy mieszka tam najwiecej muzulmanéw pod
wzgledem liczebnosci [Rashid, 2022]. Wérdd polskich influencerek na Instagramie
udato nam sie znalez¢ zaledwie kilka, ktére dokonaly konwersji na islam i zamiesz-
katy w Azji Potudniowo-Wschodniej razem z mezem pochodzgcym z tego regionu.

Osoby prywatne versus organizacje religijne/pozarzagdowe
oraz przedsiebiorstwa

Osoby prywatne

Wiekszo$¢ profili muzulmanskich istniejgcych w polskim Internecie nalezy do
0séb prywatnych, ktére publikujg zaréwno pod swoim imieniem i/lub nazwiskiem,
jak i pod pseudonimem. Analizowane przez nas materialy z tych kont zawieraly
informacje o zZyciu prywatnym oraz wiedze o islamie (dla muzulmandw i 0séb zain-
teresowanych konwersja). Konta os6b prywatnych stanowily bardzo zréznicowany
material analityczny, ktéry omawialismy powyze;j.
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Organizacje religijne

W polskich mediach spoteczno$ciowych udato nam sie znalez¢ tylko szes$¢ profili
organizacji religijnych, jednak nie przejawiajg one duzej aktywnosci w sieci. Profile te
nie cieszg sie duzym zainteresowaniem wsérdd polskich muzulmandw (liczba follo-
werséw waha sie od 100 do prawie 300 osdb). Analizowane materialy zawieraly prze-
waznie informacje o wydarzeniach religijnych (np. godziny modlitw pigtkowych) oraz
podstawach wiary. Malg aktywno$¢ polskich organizacji religijnych w sieci mozna
tlumaczy¢ tym, ze ich czlonkowie najczesciej dowiadujg sie o wydarzeniach, korzy-
stajgc z networkingu, a takze tym, ze wielu wyznawcéw nie korzysta z polskojezycz-
nych mediéw spotecznosciowych w celu szukania informacji religijnych.

Organizacje pozarzagdowe oraz charytatywne

Na potrzeby badania znalezli§my materialy o islamie zaréwno na profilach
muzulmarnskich organizacji pozarzadowych, jak i organizacji promujacych dia-
log miedzyreligijny oraz miedzykulturowy. Dostepne w social mediach materiaty
zawieraly miedzy innymi zachete do poglebiania wiedzy religijnej oraz wypetniania
obowigzkéw muzutmanskich. Analizowali§my réwniez rozmaite materialy maja-
ce na celu przyblizanie religii niemuzulmanom oraz promowanie postawy dialogu
oraz zrozumienia. W tym celu organizacje zapraszaly obserwatoréw na wydarzenia,
na ktérych mogg spotka¢ muzulmanéw, oraz prezentowaly rozmowy z wyznaw-
cami tej religii.

Przedsiebiorstwa

Przeanalizowali$my réznorodne materialy zwigzane z muzulmarniskg przedsie-
biorczos$cig dostepne na obu portalach (Instagram oraz TikTok). Wiekszo$¢ z nich
dotyczyta mody muzulmariskiej. Na terenie Polski dziata kilka sklepéw z ubrania-
mi oraz akcesoriami dla muzulmanek, niektdére produkujg odziez w Polsce, inne za$
sprowadzaja ubrania do kraju. Sklepy z muzulmariskimi ubraniami online odpowia-
daja na potrzeby polskich konwertytek, ktdore czesto majg problem ze znalezieniem
~skromnego” stroju.

Znalezli$my réwniez informacje zachecajace do zakupu kursu jezykowego, wiedzy
o islamie, medycyny czy psychologii muzulmanskiej online, e-bookéw oraz ksigzek
zwigzanych z szeroko pojeta tematyka $wiata islamu. Mimo stosunkowo niewielkiej
liczebno$ci spotecznoséci muzulmarniskiej w Polsce, oferta zwigzana z przedsiebior-
czo$cig muzulmanskg rozwija sie dynamicznie.
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Whioski

Internet pozwolil na wiekszg widoczno$¢ tresci zwigzanych z islamem zaréwno
w krajach tradycyjnie muzulmarnskich, jak i w krajach zachodnich. Media spotecz-
nosciowe pozwalajg na szybkie i fatwe dotarcie z tresciami o islamie do muzulma-
néw oraz do niemuzutmanéw w przystepnej formie. Mimo stosunkowo niewielkiej
populacji muzulmanéw w Polsce, sg oni do$¢ zréznicowang spolecznoscia, co jest
podkres$lane kilkukrotnie w naszej ksigzce. Tym samym niektdre publiczne profile
muzulmanskie w mediach spotecznosciowych pozwalajg zniwelowaé ,mentalne”
réznice miedzy typowym Polakiem-katolikiem, skupiajac sie na wyjasnianiu stereo-
typow oraz btednych przekonarn i tym samym walczac z islamofobig ,,od §rodka”. Jed-
noczes$nie profile prezentujgce przyklady auto-orientalizacji oraz schematycznego
postrzegania islamu mogg prowadzi¢ do wzmacniania stereotypdéw oraz inicjowaé
nienawistne reakcje w komentarzach.

Dla wielu polskich muzulmanoéw (szczegdlnie kobiet, ktore sg duzo bardziej
aktywne w mediach spotecznosciowych) Internet pelni funkcje relacyjng i pozwala
zmniejszy¢ poczucie osamotnienia oraz wykluczenia. Tym samym mozna zaryzy-
kowa¢ hipoteze, ze media spolecznosciowe zwiekszajg emancypacje muzulmanek.
Nalezy podkresli¢ jeszcze na koniec, Ze zaproponowana przez nas powyzej typologia
jest mocno zwigzana ze stereotypowym postrzeganiem plci oraz faktem, ze w polskiej
przestrzeni internetowej kobiety muzulmanki angazujg sie bardziej niz mezczyzni.
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Rozbpziat 3

POLSCY MUZUtMANIE
MIEDZY SWIATEM ONLINE
A SWIATEM OFFLINE. WZAJEMNE
ODDZIALYWANIA AKTYWNOSCI
W CYBERPRZESTRZENI | POZA NIA

MATEUsz CHUDZIAK

Jednym z najistotniejszych aspektéw omdwionej we wstepie do niniejszego tomu
mediatyzacji religii sg relacje pomiedzy sferami online i offline. W relacjach tych
manifestujg sie wymienione przez Schultza [2004] aspekty samej mediatyzacji - roz-
szerzenie komunikacji, zastgpienie pewnych aktywnosci i instytucji przez interakcje
zapo$redniczone przez media, amalgamacja polegajgca na przenikaniu sie aktywno-
$ci w mediach i $wiecie realnym, a takze dostosowanie sie rzeczywisto$ci spolecznej
do mediéw. Sledzac interakcje zachodzace pomiedzy aktywnoscig polskich muzul-
mandw w cyberprzestrzeni oraz §wiecie offline, mozemy obserwowac takze kulture
konwergencji [Iwanicki, 2017; Jenkins, 2007], gdzie - przypomnijmy - uzytkownicy
samodzielnie poszukuja treéci, ktore ich interesuja, budujgc przy tym zwiazki pomie-
dzy réznymi platformami komunikacji.

W niniejszym rozdziale stawiamy dwa pytania badawcze. Pierwsze dotyczy
tego, jak w dobie rewolucji cyfrowej i bedacego jej czescig procesu mediatyzacji
internetowe przestrzenie muzutmanskie wplywaja na praktyki religijne polskich
wyznawcow islamu. Tym, co szczegdlnie nas bedzie interesowad, jest rola Interne-
tu w rozwijaniu wiedzy religijnej i ksztaltowaniu indywidualnej duchowosci. Jesli
rozumied religie (w tym islam) jako pewng cato$¢, obejmujacg nie tylko indywidualne
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przezycie duchowe i praktyke, ale tez szerszy zbiér odniesien, ktéry porzadkuje
stosunki spoteczne w obrebie danej grupy, nie sposéb obok rozwazari nad osobi-
stg religijno$cig poming¢ wymiaru spotecznego. To za$ prowadzi do drugiego pyta-
nia — w jaki sposéb wspdlczesni polscy muzutmanie realizujg za posrednictwem
Internetu potrzebe przynaleznosci do wspdlnoty religijnej? Dalej za$ - jak powstaje
i czym jest internetowa umma? Punktem wyj$cia jest wiec islam wyznawany przez
polskich muzulmanéw, ktéry pod wptywem mediatyzacji staje sie rzeczywistoscig
umiejscowiong w dwdch przestrzeniach (wirtualnej i rzeczywistej), ktére wzajem-
nie na siebie oddziatuja.

Stan badan

Rewolucja cyfrowa, przeksztalcajgca wspodtczesne spoleczeristwa, nie omija takze
islamu i muzulmandéw. Badania nad wynikajgcg z tego transformacjg muzutman-
skiej religijno$ci w roznych jej wymiarach (duchowym, politycznym, spotecznym) na
$wiecie prowadzone sg od ponad dwudziestu lat [Hamada, 1999]. Pod koniec lat 90.
XX w. Abderramane Azzi [1999], jeszcze w czasie, gdy muzulmarniski Internet byt prze-
strzenig elitarng, dostepng jedynie nielicznym i znajdujaca sie w embrionalnej fazie
swojego rozwoju, wskazywal na pewien aspekt czynigcy islam i Internet kompaty-
bilnymi. Internet bazuje bowiem na tekscie, a ten dla catego dziedzictwa islamu ma
znaczenie szczegdlne. Stad perspektywe rozwoju muzutmanskiej cyberprzestrzeni
uznal za nieunikniong.

W pierwszej dekadzie XX1w. zidentyfikowano nowe zjawiska, ktére demon-
strowaly rosngcg role Internetu w zyciu muzulmandw w réznych stronach $wiata.
Wymieni¢ mozna tutaj rozprzestrzenianie sie za posrednictwem sieci muzutmarnskie-
go radykalizmu religijnego (ten szczegdlnie interesowat opinie publiczng na Zacho-
dzie po 11 wrze$nia), ale tez fenomeny z punktu widzenia wierzacego muzutmanina
znacznie bardziej ,przyziemne”: orzecznictwo muzutmanskich prawnikéw i duchow-
nych w sprawach wiary oraz prawa muzulmariskiego czy tez rozwoj za posrednictwem
Internetu rozmaitych interakcji pomiedzy muzutmanami a autorytetami religijnymi
[Bunt, 2003]. Obok tego zaczely tworzy¢ sie specyficznie muzulmariskie przestrzenie
internetowe, obejmujace réwniez blogosfere, internetowe zasoby wiedzy stricte reli-
gijnej, internetowy aktywizm polityczny [Bunt, 2009], p6Zniej za$ media spoteczno-
$ciowe, a takze rozwdj nowego, wlasciwego dla ery cyfrowej (tj. nastawionego przede
wszystkim na dziatalno$¢ w sieci), kaznodziejstwa muzulmanskiego [Bunt, 2018]. To
ostatnie zresztg nie jest zjawiskiem wylacznie muzulmanskim [Berger et al., 2023].
Internet stat sie takze obszarem rozwoju oraz rozprzestrzeniania sie muzulmariskie-
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go feminizmu [Piela, 2012] czy tez dyskusji, w ktdrych wypracowywane sg okreslone
modele zycia, ubioru, codziennych praktyk [Akou, 2010, 2015; Piela, 2015].

Polska spoteczno$é¢ muzulmanska - choé analogicznie do innych (poza Rosja)
krajéw regionu Europy Srodkowej i Wschodniej nieliczna [Racius, 2018]" - réw-
niez jest w przestrzeni internetowej obecna oraz widoczna. Od czasu pojawienia sie
mediéw spoteczno$ciowych istniejg grupy zrzeszajace wyznawcow islamu, ale row-
niez niemuzulmanéw. Badania z poczatku poprzedniej dekady pokazuja, ze docho-
dzito tam do rozmaitych interakcji obu tych grup, a spotkania te realnie wptywatly
na zmiany postaw wzgledem islamu [Gérak-Sosnowska, 2014]. Dla polskich muzut-
mandw - szczegolnie osdb, ktére dokonaly konwersji — grupy dyskusyjne staly sie
istotng formg aktywnego budowania wlasnej wiedzy religijnej, poszukiwania wtasci-
wych sposobéw praktykowania religii i tym samym osadzania sie w polskim kontek-
$cie spoteczno-kulturowym przy zachowaniu muzutlmarnskiej tozsamosci [Krotofil
et al., 2022, s. 484-485]. Inne badania [Piela et al., 2022] przedstawiajg poglebiony
obraz tego zjawiska w odniesieniu do polskich kobiet-konwertytek. Muzulmanskie
przestrzenie internetowe, ze wszystkim, co oferuja (media spotecznosciowe, wideo-
konferencje, grupy mailingowe i strony o tematyce religijnej), pelnig kapitalng role
w zyciu duchowym i spolecznym tej czesci wsp6lnoty muzutmarnskiej. Muzutmarnska
tozsamos$¢ tworzy sie, umacnia, legitymizuje i zyskuje podmiotowos¢ poprzez stu-
diowanie islamu, $cieranie sie réznych pogladéw, czy w koricu samodzielne gloszenie
prawd religii. Ma to niebagatelne znaczenie dla wspdlnoty, ktora stanowi peryferyjny
obszar catej ummy (biate kobiety-konwertytki, pochodzgce z kraju Europy Srodkowej
i Wschodniej, w wiekszo$ci tradycyjnie katolickiego).

Przez ostatnie dwadziescia lat polscy muzulmanie, mimo zmian w ostatnich
latach nadal stanowigcy niewielki odsetek populacji, za sprawg réznego rodzaju
aktywnosci internetowych (strony oficjalnych zwigzkéw wyznaniowych, blogi, portale
internetowe, media spoteczno$ciowe itd.) stworzyli przestrzen dla rozpowszechnia-
nia muzutmarnskich tresci czy rozmaitych interakgji (na linii autorytety-wyznawcy,
muzulmanie-muzulmanie, muzulmanie-niemuzulmanie). Mozna wiec méwic o ist-
nieniu polskich internetowych przestrzeni muzutmanskich. Te nie umknely uwadze
uczonych, o czym $wiadczy wyzej przedstawiony przeglad literatury. Nadal jednak
niewiele wiadomo o relacjach taczacych te przestrzenie ze swiatem offline. Dalsze
nasze rozwazania sg probg czesciowego zapelnienia tego stabo dotgd poznanego
obszaru wiedzy o islamie w Polsce.

1 Ten stan ulega w ostatnim czasie dynamicznym zmianom. Zob. rozdziat 6. niniejszego tomu.
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Metody

Podstawg naszego badania jest materiat zebrany w 27 wywiadach przeprowa-
dzonych w ramach projektu DIGITISLAM, ktére poddalismy analizie jako$ciowej,
w toku ktérej chcieli$my ustali¢ takie parametry jak czas spedzony w Internecie, rola
i miejsce tresci online w zyciu duchowym, preferowane kanaly pozyskiwania wiedzy
oraz informagji, preferencje jezykowe, czy miejsce oficjalnych instytucji religijnych
w rozwijaniu indywidualnej religijno$ci. Co dotyczy za$ drugiego, spotecznego pola
naszych zainteresowan - pytali$my o takie kwestie jak rola Internetu w nawigzywaniu
i podtrzymywaniu znajomosci z innymi muzulmanami, przechodzenie znajomosci
ze sfery online do $wiata offline i vice versa, uczestnictwo - aktywne badz bierne -
w grupach w mediach spotecznosciowych, czy wreszcie rola meczetéw i oficjalnych
instytucji muzulmarnskich w animowaniu zycia wspdlnotowego w Internecie lub
$wiecie rzeczywistym.

Na podstawie zebranego materiatu zidentyfikowaliémy wstepnie dwa zasad-
nicze pola problemowe. Pierwsze to szeroko pojete poszukiwania duchowe - pole
to obejmuje zdobywanie wiedzy na temat islamu, rozwijanie praktyk religijnych, czy
poszukiwanie autorytetéw. Drugie pole obejmuje zjawiska spoteczne - poszukiwa-
nie i tworzenie wspdlnoty, zawieranie znajomosci oraz ich pootrzymywanie, a takze
budowanie poczucia przynaleznosci do okreslonej grupy religijnej. Na obu tych polach
dochodzi do wspomnianej juz amalgamacji, przenikania sie rzeczywisto$ci wirtual-
nej i rzeczywistej, dostrzec mozemy ptynne przejécia pomiedzy oboma tymi sferami,
a takze wzajemne ich wspoltksztaltowanie. Relacje pomiedzy $wiatem online i offline
sa dynamiczne, zalezne od indywidualnych dyspozycji i warunkéw spotecznych (lub
tez srodowiskowych). Rozne postawy zaobserwowalismy u 0s6b wyznajacych islam
od urodzenia i tych, ktére dokonaly konwersji, kobiet i mezczyzn, czy tez badanych
urodzonych w Polsce i tych pochodzenia imigranckiego (odpowiednio 22 i 5 oséb).

Mimo réznic i wielo$ci postaw, mozemy okresli¢ pewne tendencje. Osoby nowe
w islamie, szczegdlnie pochodzgce z miejsc, gdzie polska mniejszo$¢ muzulmariska
jest znikoma, zaréwno kwestie rozwijania duchowosci, jak i wspdlnotowosci wigzg
przede wszystkim z Internetem. Internet stat sie dla nich niejako ,bramg” do islamu,
funkcjonujg tez w ummie internetowej. Dla 0sob, ktdre w islamie pozostajg dtuzej (dzie-
sie¢ i wiecej lat), pochodzgcych ze starszych generacji, z ugruntowang wiedzg religij-
ng oraz relacjami spolecznymi, zwigzki pomiedzy $wiatem online i offline sg ptynne,
proporcje za$ nie tak silnie wychylone w kierunku $§wiata wirtualnego. Jeszcze inng
role odgrywajg internetowe przestrzenie muzulmarnskie w zyciu muzutmandéw od
urodzenia (5 z 27 os6b), dla ktérych Internet niekoniecznie jest podstawowym Zré-
dlem wiedzy religijnej, przynalezno$¢ do ummy realizuje sie w $wiecie offline, Inter-
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net za$ pozostaje jedynie narzedziem komunikacji, nieodgrywajgcym szczegdlnej roli
w zyciu duchowym i wspdlnotowym. Wszystko powyzsze nie oznacza, ze nie odno-
towali$my postaw nietypowych - przeciwnie - w niektérych przypadkach okazalo
sie, ze Internet moze stuzy( jeszcze innym niz religijne i spoteczne celom, aktywnie
wplywajac na zycie badanej osoby w $wiecie offline.

Duchowos¢ rozwijana dzieki Internetowi a zycie offline

Wiekszo$¢ z naszych interlokutorek i interlokutoréw wskazywata na ogromng
role Internetu jako medium nieodzownego w rozwijaniu indywidualnej duchowosci.
Chodzi tutaj nie tylko o systematyczne przyswajanie i poglebianie wiedzy religijnej,
ale tez o inne czynnosci wypelniajace codzienne zycie stricte religijng trescig. Oma-
wiana we wstepie do tego tomu ,religia online” jest w zyciu wiekszo$ci badanych
obecna, a czesto odgrywa wrecz wiodacg role. Dla konwertytek, tak pochodzacych
z miejsc, gdzie juz funkcjonujg lokalne wspdlnoty muzutmarskie, jak i z tych, gdzie
sg one rachityczne bgdz wcale nie istniejg, Internet ze swoimi zasobami by} podsta-
wowym medium pozwalajgcym na zdobycie wiedzy o islamie. Ewa, muzulmanka od
14 lat, opisujgc role Internetu w swoim procesie przyjmowania nowej religii widzia-
ta boskg interwencje:

Poznaje ludzi duzo w Internecie, wlasciwie to ja zaczetam swojg przygode z islamem
od Internetu, bo jak zaczeto mi chodzi¢ po glowie, zeby zosta¢ muzulmanka, to wla-
$nie przez Internet, przez Naszg Klase, to ja w ogéle nie wiem jakim cudem, ale
Allah subhanahu wa ta'ala tak zrobil, Ze mi si¢ nie wiem, gdzie w tym moim $wiecie
i jakie to byty wtedy algorytmy, ze mi sie wyswietlila grupa, no to musial by¢ jakis
cud po prostu [Ewa].

Wspomniana grupa odnosi sie do watku wspolnotowego, ktory szerzej omawia-
my osobno. Istotny jest tutaj jednak immersyjny charakter muzutmarnskiego Inter-
netu jako przestrzeni, za sprawg ktdrej kto$ staje sie wyznawcg islamu. Anna swojg
droge opisuje nastepujgco:

(-..) Jajestem muzulmankg 14 lat i jeszcze jak zaczynalam, to w zasadzie nawet Face-
booka chyba nie bylo jeszcze wtedy i miatam tylko kontakt z jakimi$ tam wybrany-
mi osobami, ktore losowo poznatam gdzies przez Skype, ktére mnie gdzie$ zaczepily
na tym Skype i to byly bardzo ograniczone kontakty mozna powiedzie¢; jeden, dwa
czy trzy. Pozniej, kiedy powstal Facebook, to moze to sie jako$ tak rozszerzyto i wtedy
pod wplywem tych oséb, jak gdyby zasztam kawalek dalej na platforme YouTube, gdzie
zaczely sie pokazywac juz jakie$ filmiki, jakie$ podcasty odno$nie wlasnie islamu,
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jakie$ wyktady uczonych i no tylko niestety wszystko byto w jezyku angielskim. No
ale chcac nie cheac, jezeli cheialoby sie jakas tg wiedze — mdj angielski nie jest dobry,
wiec ciezko byto, jak to bylo jeszcze z napisami to latwo bylo to sobie przettumaczy¢,
no i oczywidcie z czasem zaczely sie tez pojawial jakie$ tam pisane wersje, strony,
rézne blogi itd. i to juz bylo tatwiej sobie ttumaczy¢ i zdobywac jakas wiedze, ale tak
to juz co$ takiego istniato, rozwijalo sie i mozna powiedzie(, ze jest teraz wiele stron,
gdzie wpisujac sobie ,islam” to od Wikipedii poprzez jakie$ inne; mndstwo, miliony
stron mozna sobie co$ tam dla siebie znalez¢ [Anna].

Z kolei Fatima, muzulmanka z 20-letnim stazem, stwierdzila:

(...) Powiem, ze wiekszo$¢ wiedzy, ktorg mam na temat islamu, to ja zdobytam z Interne-
tu. Bo z Internetu wlasnie, z ksigzek, z PDFéw, z wykladow i tez w miare znam angiel-
ski, wiec to mi pomaga, bo po polsku to naprawde jest stabo, jesli chodzi o to [Fatima].

Dla o0s6b, ktore wyrosty w religii muzutmariskiej, Internet nie odgrywa jednak
az tak silnej inicjacyjnej roli, jak w przypadku tych, ktére dokonaly konwersji. Nadal
jednak pozostaje istotny. Na przyktad w wypowiedzi Shirin wida¢ nacisk na wspo-
mniane juz przenikanie si¢ cyberprzestrzeni i islamu, jak pisal wspomniany juz Azzi
[1999], skazanych na siebie:

(...) Internet jest dobry pod tym wzgledem, Ze czasami, nie wiem, kto$ udostepnia jakis
ajat, jaki$ hadis albo co$, z takg wlasnie pobudka, z takim przypomnieniem, bo wiado-
mo, ze ludzie czesto teraz uzywaja telefondw, a jak dostajg takg informacje na temat
islamu, tez moga jakies refleksje mie¢, kto§ moze mie¢ gorszy dzien, a nagle ktos da
hadis albo ajat z Koranu, ktére tak podbudujg na duchu [Shirin].

W czasach trwajgcej rewolucji cyfrowej — ktdra zmienia zycie ogromnej liczby
ludzi w kierunku ciggle jeszcze nie do korica poznanym - Internet przez muzutma-
néw, z ktérymi rozmawiali$my, jest wykorzystywany do tego, aby wiara muzulmarnska
nadal mogta wypetia¢ codzienne zycie, nadajgc mu religijng tres¢. Inna urodzona
muzutmanka - Asma, réwniez wskazywata na ten aspekt - wjej zyciu ,religia online”
odgrywa podobng role - czas spedzony w sieci wypelniajg podcasty czy konferencje
uczonych muzulmanskich zamieszczone na YouTube [Asma]. Natomiast Ibrahim -
polski muzulmanin imigranckiego pochodzenia - zaangazowany na rzecz dialogu
miedzyreligijnego, obecny w Internecie codziennie przez kilka godzin, czytuje Koran
po polsku (motywowany ciekawoscig polskiego ttumaczenia), lecz wiekszo$¢ swojej
wiedzy czerpie ze stron w swoim ojczystym jezyku tureckim [Ibrahim]. Stosunkowo
najmniej zainteresowany ,religia online” okazat si¢ Gamzatbek, cho¢ i on przyznaje,
ze zdarza mu sie shuchac w sieci nauk uczonych muzulmarnskich z Egiptu, ale s one
jedynie uzupelnieniem do wiedzy pozyskiwanej offline [Gamzatbek].
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Jak wida¢, na najbardziej ogdlnym poziomie (cho¢ w réznych proporcjach) ,religia
online” jest stalg czescig zycia polskich muzulmanoéw. Jak zatem obcowanie z islamem
w sieci wyglada w szczegotach?

Nasi interlokutorzy przedstawiali szerokie spektrum tresci pozyskiwanych z Inter-
netu. U osob, ktére w islamie sa od niedawna, czgsto pierwszym krokiem bylo prze-
gladanie poswieconych islamowi stron w Wikipedii [Karolina], dalsze poszukiwania
obejmowaly platforme YouTube, az w koricu prowadzity do odkrycia szerokich zaso-
béw wiedzy religijnej, zaréwno odnoszacej sie do spraw teologicznych, praktyki wiary
(modlitwa czy post), jak i codziennego zycia, z wychowywaniem dzieci na czele.

Karolina, w islamie od dziewieciu lat, modlitwy uczyta sie z portalu al-islam.pl,
stamtad tez czerpala wiadomosci na temat postu oraz innych spraw:

To, co bylo dla mnie wazne, co tam znalaztam. Byly tez inne strony, byly jakies takie
z hadisami takie duze strony. Nie pamietam jak one sie nazywaly, ale byly na temat
wszystkich wytycznych jak zy¢ [Karolina].

Zasoby obejmujg nie tylko strony internetowe - jak portal planetaislam.com,
cho¢ dzis juz nieuaktualniany, czesto pojawiajacy sie w rozmowach - ale tez ksigz-
ki w formacie pdf badz udostepniane przez Muzulmanski Zwigzek Religijny w RP
(MZR) na stronie Biblioteka Muzulmanska. Oficjalne instytucje polskiego islamu, jak
MZR czy Liga Muzulmariska w RP (LM), nie pozostajg bierne wobec ogromnej roli,
jaka Internet odgrywa w zyciu polskich wyznawcéw islamu. Wiele naszych rozméw-
czyn regularnie uczeszcza na internetowe zajecia w ramach organizowanej przez LM
Akademii Muzulmanina. Nasz rozméwca - jeden z imaméw Ligi, cho¢ podkreslit,
ze organizacja preferuje spotkania z wiernymi w $wiecie rzeczywistym, inicjatywe
przedstawit nastepujaco:

(...) Mamy takg inicjatywe, ktéra nazywa sie Akademia Muzulmanina, i kazdy imam,
albo wiekszos$¢ imamoéw z naszych centréw podlegajacych Lidze Muzulmarnskiej, jest
tam wykladowcami. 1 te wszystkie zajecia sg prowadzone raz w tygodniu w soboty.
To jest taki wiekszy panel, powiedzmy, troszeczke jak na studiach zaocznych, ze kto$
caly dzien musi spedzi¢ przed laptopem. Natomiast prowadzimy to tylko drogg onli-
ne na Zoomie. My jako imamowie zmieniamy sie tam oczywiscie co godzine czy co
pdttorej, zalezy, ile mamy godzin w tygodniu przeznaczonych na wyklad czy na lek-
cje, czy na egzaminowanie. Ale na Akademie Muzulmanina wstepnie bylo zapisanych
ponad 150 oséb. 1 te osoby biorg udzial, i uczg sie drogg internetowg. Wiec to jest
taka inicjatywa stricte internetowa, poniewaz ma polaczy¢ wszystkich tych nowych
muzulmandw w Polsce [Ahmad].

Innym badanym zajecia organizowane w ramach Akademii dajg mozliwo$¢ usyste-
matyzowania wiedzy juz pozyskanej, poglebienia jej (na przyklad poprzez omdéwienie
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danego problemu z punktu widzenia réznych szkdt prawa muzulmarskiego), ale tez
dajg asumpt do dalszych samodzielnych poszukiwan. Nie mniej istotna jest interakcja
z samymi uczonymi. Cze$¢ 0séb, z ktérymi rozmawiali$my, zwlaszcza te, ktore plyn-
nie postuguja sie innymi jezykami niz polski, swg wiedze czerpie od zagranicznych
autorytetow, jak muzulmarnski telekaznodzieja Ismail ibn Musa Menk albo dr Omar
Suleiman, czy tez uczestniczg w podobnych lekcjach organizowanych na przyktad
w Kanadzie [1zabella]. W takich przypadkach nie spos6b jednak wej$¢ w bezposred-
nig interakcje z uczonym. Tymczasem Akademia nie tylko daje takg mozliwos¢, ale
pozwala tez na prowadzenie dyskusji z innymi stuchaczami i stuchaczkami w obec-
nosci religijnego autorytetu.

Autorytety zresztg czesto pelnig istotng role - ich wiedza i legitymizacja religijna
stanowig punkt oparcia, pomagajg unikna¢ dezorientacji wynikajacej z wielosci roz-
nych opinii, czy tez emocjonalnie zabarwionych, wyglaszanych tonem niecierpigcym
sprzeciwu pouczen ze strony innych muzulmarnskich uzytkownikéw i uzytkowniczek
Internetu. Wiedza religijna zdobyta w sieci czesto prowadzi do samego meczetu bgdz
zgromadzenia w $wiecie rzeczywistym. Marta, muzulmanka od 13 lat, stwierdza:

Bardzo czesto rozmawiam z imamem, ze wzgledu na to, Ze jestesmy, pracujemy
razem, to jest fatwiej, ale czasami dodatkowo positkuje sie, tylko tak jak powiedzia-
tam, w Internecie znajdziemy wszystkie rozne opinie, my mamy, ja mam takie zda-
nie, ze trzeba podgza¢ za jedng opinia, wiec dla mnie szkola, ktdrg naucza nasz imam
jest priorytetem [Marta].

Natomiast Urszula, w islamie od trzech lat, po etapie intensywnych poszukiwan
prowadzonych w sieci, stwierdzila wprost, ze rozwigzan dylematéw zwigzanych
z wiarg juz w Internecie nie szuka: ,Staram sie po Internecie nie szuka¢. Jak mam
problem, to ide do imama” [Urszula]. W identycznym duchu wypowiadali sie Gamza-
tbek (skarzacy sie, ze wobec muzulmanskiego wielogtosu w Internecie ,nie wie kogo
stucha¢”) oraz Nadiezda. W obu przypadkach rozméwcy deklarowali, ze tresci religij-
ne pozyskane w sieci odgrywaja wiekszg badz mniejszg role w ich zyciu duchowym,
jednak stowo imama ma w sprawach budzgcych watpliwosci zawsze charakter osta-
teczny i rozstrzygajacy. Za$ sam cytowany juz Ahmad, imam Ligi Muzulmariskiej,
ktory wskazuje na dobrodziejstwa Internetu, dzieki ktéremu sam sie stale doksztalca
i uczestniczy w konferencjach organizowanych za granicg via Zoom, a takze naucza
w Akademii, spotkaniom offline nadaje absolutny prymat. Z punktu widzenia zwigz-
ku religijnego najwazniejsze jest osobiste poznanie wyznawcy (szczegdlnie nowego),
ustalenie, czy nie jest on dla samej wspdlnoty niebezpieczny. Internet tez - jego zda-
niem - maci niekiedy w sprawach wiary, a panaceum na to stanowig uporzgdkowane
nauki prowadzone w meczecie przez samych uczonych [Ahmad].
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Interakcje z uczonymi, umieszczone w kontekscie rozwazan nad relacjami pomie-
dzy sferg online i offline, wykazujg jednak pewng pltynnosé. Przywotaé mozna tutaj
cholby stowa 1zabelli, szyitki, bedgcej muzutmankg od dwudziestu lat, ktéra zapy-
tana o to, czy zetknela sie z formulg meczetu online odpowiedziala, ze spotkania,
ktoére organizowat na zywo dla grup wiernych szyicki imam Arkadiusz Miernik, byty
nagrywane i umieszczane w Internecie. Sam za$ Miernik na tle innych polskich uczo-
nych muzulmanskich wyréznia sie swojg aktywnoscig w sieci — prowadzi preznie
dzialajacy profil na Facebooku, zamieszcza wypowiedzi video na YouTube (mozliwe
tez do wyswietlenia na portalach polskich szyitéw). Jest tez postacig, ktora pojawia
sie w wypowiedziach innych rozméwczyn. Joanna, szyitka od trzech lat, wskazata
jego role na drodze poznawania islamu i p6Zniejszej konwersji - jeszcze jako osoba
interesujgca sie tg religiag korespondowata z imamem, ktéry polecit konkretne tresci
w Internecie (strona al-islam.org.pl). Wida¢ wiec na przyktadzie imama Miernika, ze
uczony staje sie przewodnikiem po muzutmariskim Internecie [Joanna].

Duchowo$¢ rozwijana pod wpltywem tresci pozyskiwanych w Internecie czesto
potrzebuje uporzgdkowania, znalezienia oparcia w wiedzy uczonego dysponujacego
odpowiednimi kompetencjami i autorytetem. Imam za$ moze by¢ wprawdzie dostep-
ny w Internecie, lecz preferowana forma kontaktu to rozmowa twarza w twarz offli-
ne. Istnieje jednak w tej przestrzeni online sfera, na kt6ra bezposrednio przekladajg
sie internetowe poszukiwania. Sferg tg jest wychowywanie dzieci w wierze muzul-
marnskiej. Wspominali§my juz, ze aktywne poszukiwania tresci religijnych, a takze
dyskusje w sieci, odgrywaja zasadniczg role w budowaniu podmiotowosci i spraw-
czosci przez polskie muzulmanki, ktére jako wyznawczynie islamu chcg osadzi¢ sie
w polskim kontekscie spoteczno-kulturowym [Krotofil et al., 2022]. W calym tym
procesie nie mniej istotng kwestig jest wychowanie w §wiadomie przyjetej wierze
wlasnego potomstwa.

Karolina, muzulmanka od 16 lat, na co dzien udzielajgca sie w swojej lokalnej
wspolnocie, a poza tym aktywna w mediach spotecznosciowych, wage propago-
wania w Internecie tresci poswieconych wychowywaniu dzieci w islamie okreslita
nastepujgco:

Zwlaszcza ten element, odkgd mam corke, tez jest rozszerzony, tworzenie grupy oséb,
ktére majg dzieci w podobnym wieku [§miech] i tworzenie relacji jeszcze blizszych
z tymi osobami z zalozeniem, zeby tworzy¢ co$ dla tych naszych dzieciakéw, tg moz-
liwo$¢ tworzenia tozsamosci zycia w Polsce i bycia muzulmaninem. To stato sie dla
mnie istotne, odkgd mam corke [Karolina].

Bycie rodzicem to kolejny, dodatkowy czynnik umacniajgcy tozsamos¢ religijng,
ale tez poczucie, ze muzutmanin(-ka) w Polsce sg ,u siebie” [Krotofil et al., 2022]. Co
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wiecej, Karolina nie poprzestaje jedynie na wysitkach potgczenia dwoch tozsamo-
$ci - polskiej i muzulmanskiej, ale wykazuje tez zainteresowanie pedagogikg w stylu
waldorfskim i Montessori, ktére réwniez laczy z islamem. Tak powstalg synteze
promuje z kolei w swojej dziatalnosci w mediach spotecznosciowych. Dodatkowym
elementem (laczgcym omawiane przez nas dwie plaszczyzny - rozwoju duchowego
i tworzenia wspdlnoty) jest rozwijanie wiezi z innymi muzutmankami - zaréwno za
po$rednictwem kontaktéw online, jak i tych osobistych. To zresztg kolejny punkt
zycia polskich muzulmanek, w ktérym aktywnos¢ online i offline przeplataja sie ze
soba, wzajemnie na siebie oddziatujac.

Watek tworzenia swiadomej syntezy tozsamosci polskiej i muzutmariskiej nie
wystepuje jednak u matki-muzutmanki na emigracji. Elzbieta, mieszkajaca w Londy-
nie, do edukagji religijnej swoich dzieci wprowadzita aplikacje Bayinah, zawierajaca
m.in. stuchowiska o Zyciu Proroka i jego towarzyszy [Elzbieta]. Inaczej niz w przy-
padku muzulmariskich matek w Polsce, Elzbieta koncentruje sie na muzutmariskim
wychowaniu w kraju ze znaczgca i ugruntowang mniejszo$cig muzulmanska, nie
przywigzujac wiekszej wagi do tozsamosci narodowej swoich dzieci.

Natomiast postawe niejako posrednig pomiedzy dwoma zaprezentowanymi
powyzej prezentuje Marta, muzulmanka z 13-letnim stazem. Jej starsza corka uczy
sie recytacji Koranu, korzystajgc z YouTube, sama za$ nasza rozmdéwczyni twierdzi:

(-..)Islam to jest religia srodka, wiec ja wybratam sobie takg droge, ze staram sie poka-
zywaé moim dzieciom, ze tez mozna by¢ muzutmaninem, muzutmanka w dzisiejszych
czasach i to nie kldci sie z social mediami itd. [Marta].

Jednocze$nie jednak wskazuje, ze istotng role w procesie wychowawczym odgry-
wajg relacje offline. Tutaj kluczowe znaczenie ma obecno$¢ w najblizszym sgsiedztwie,
najednym z osiedli duzego polskiego miasta, dzieci imigrantéw z Turcji czy Czecze-
nii [Marta]. Muzulmarnska socjalizacja dzieci nie jest wiec tylko socjalizacjg dziecka
rodzica, ktory przyjat mniejszosciows religie w przewazajaco chrzescijariskim kraju.
Jest to bowiem proces socjalizacji do spoteczno$ci wielokulturowej. Polskie muzut-
marniskie dziecko wychowywane jest w islamie, ale na co dzien funkcjonuje juz nie
tylko w tradycyjnym polskim kontekscie spoleczno-kulturowym, lecz takze w jego
nowej wersji - z dynamicznie przeksztalcajgcym sie pejzazem etnicznym i religijnym.

Powyzej omdéwione zostaly relacje pomiedzy sferg internetowg i $wiatem rze-
czywistym w wymiarze indywidualnym - osobistych poszukiwan w Internecie, kon-
frontacji nabytej wiedzy i pojawiajacych sie dylematéw z autorytetami religijnymi,
w $wiecie rzeczywistym badz online, a takze indywidualnych wyboréw i podejmo-
wanych dzialari. W tym miejscu przej$¢ mozemy do wymiaru spolecznego.
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W ummie internetowe;j

Zgodnie z zasygnalizowanym we wstepie do tego rozdzialu twierdzeniem o funk-
qji religii polegajacej na porzadkowaniu stosunkéw spotecznych wewnatrz grupy,
w tej czesci przedstawiona zostanie rola muzutlmarnskich przestrzeni internetowych
w zyciu polskich muzutmanoéw. Interlokutorzy prezentujg szerokie spektrum postaw.
Niekt6rzy muzulmanie do grup w mediach spoteczno$ciowych zachowuja stosunek
wkonserwatywny” - przede wszystkim jest to narzedzie komunikowania sie z inny-
mi cztonkami lokalnej wspdlnoty w sprawach dotyczgcych modlitw i innych wyda-
rzefi w meczecie, ograniczone jedynie do kwestii informacyjnych i komunikacyjnych
[Ahmad; Katarzyna]. Na drugim biegunie znajdujg sie osoby, ktére znajg sie z inny-
mi muzulmanami przede wszystkim z Internetu, a spotykaja sie offline jedynie spo-
radycznie - w spotkaniach twarza w twarz badz podczas zjazdéw muzutmarnskich
[Daria; Joanna].

Niektére osoby, zaréwno z dtuzszym stazem w islamie, jak i te, ktore religie
muzulmarniskg przyjely stosunkowo niedawno, a nadto mieszkaja w miejscach, gdzie
trudno spotka¢ innych wyznawcdw islamu, funkcjonujg przede wszystkim w ummie
internetowej. Bywa, ze kontakty wirtualne w calosci zaspokajajg ich potrzebe two-
rzenia relacji z innymi muzulmanami, albo tez relacje nawigzane zostaly w $wiecie
offline, lecz z r6znych powodéw kontakty podtrzymywane sg juz jedynie w formie
wirtualnej. W niektdrych przypadkach (jak emigracja) Internet - cho¢ teoretycznie
oferuje mozliwo$¢ funkcjonowania w wiekszej wspolnocie offline - pozostaje pod-
stawowym narzedziem realizowania potrzeby przynaleznosci do wspdlnoty. Jeszcze
inne postawy reprezentuja osoby imigranckiego pochodzenia, wyznajace islam od
urodzenia - one w polskich przestrzeniach internetowych nie funkcjonujg wcale,
ajesli tak, to na zupelnie innych zasadach niz muzulmanie rodzimi. Pomiedzy tymi
wszystkimi postawami daje sie tez wyrézni¢ formy posrednie. Podobnie jak w om6-
wionym wcze$niej wymiarze indywidualnym, tak i w wymiarze spotecznym - relacje
miedzy sferami online i offline bywajg ptynne.

Potrzeba stalego wzmacniania i potwierdzania poczucia przynalezno$ci do wspdl-
noty laczy wielu muzutmandw, bez wzgledu na staz w islamie. W jej wyniku powstaje
i rozwija si¢ internetowa umma. Katarzyna, muzutmanka od 15 lat, powiada:

(-..) Osoby, ktore s muzulmanami, a sg Polakami, bywa tak, ze nie znam ich osobiscie,
offline. Takie osoby, moze to tez wynika z tego, ze czasem jestem, tzn. jestem w sta-
nie to zrozumie¢, pamietajgc moje pierwsze lata w islamie, Ze te osoby sie poszuku-
ja, o widze, jest Polska, jest muzutmanka, przez przypadek zobaczg méj profil i mnie
dodaja, mimo ze si¢ znany, nie mamy zadnych znajomych wspdlnych. Ja zawsze do
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takiej osoby sie odezwe, czy my sie znamy i dlaczego mnie dodala, i czesto tak bywa,
ze ta osoba mdwi, ze nie, ale sie interesuje islamem, albo jest muzulmanka, ale jesz-
cze nikt o tym nie wie i nie zna nikogo, zadnych Polakéw muzulmandéw [Katarzyna].

To opinia muzulmanki, ktdrej tozsamo$¢ jest silniej ugruntowana. Lecz pamieta
ona wlasne poszukiwania w poczgtkowej fazie odkrywania nowej religii i budowania
wlasnej tozsamosci. Starszenstwo niesie ze sobg przekonanie o obowigzku dbania
o mlodsze muzulmanki - czesto samotne, szukajace oparcia, potwierdzenia stusz-
nosci wlasnego wyboru, zrozumienia oraz relacji z osobami, ktére wybraty podobng
droge. Alicja, studentka bedgca muzulmankg od czterech lat, widzi role i znaczenie
muzulmariskiego Internetu nastepujgco:

Na pewno miejsce [to] dzielenia si¢ doswiadczeniem, nie wiem, méwienia o swoich
obawach, bo to tez, pojawiajg sie obawy, na przyktad méwienie albo pomoc w roz-
wigzywaniu problemdw, bo wiekszos$¢ nas, konwertytek, albo sie ukrywa przed swojg
rodzing z obawy na przyktad o akceptacje, wiec tez niektérzy po prostu dodajg takie
posty, albo chcg z kim$ porozmawiaé. 1 zawsze ten odzew jest, i duzo 0sdb czuje sie
zaopiekowanych [Alicja].

Stowa te sg potwierdzeniem tego, ze poczatki w islamie to czesto czas rozterek,
nierzadko lekéw, a wobec tego poszukiwania zrozumienia, solidarnosci oraz przy-
naleznosci do wigkszej wspolnoty. Spotkania zdalne, za posrednictwem przestrzeni
wirtualnej, sg preludium do wej$cia w obreb wspélnoty w §wiecie offline. To istotne
przede wszystkim dla 0s6b pochodzacych z miejscowosci, gdzie o takg wspdlnote
trudno. Méwila o tym Aniela, muzulmanka od 14 lat, podobnie jak wcze$niej przy-
wolywana Katarzyna, biorgca na siebie obowigzki mentorki dla mtodszych, samot-
nych oséb. Oto, co oznacza mozliwos¢ zdalnego kontaktu:

No takie poczucie bliskosci, bo na przyklad tak jak teraz podczas zjazdu, ktory ostat-
nio byl organizowany na Wiertniczej, to byly siostry - na przyklad siostra z Czesto-
chowy, gdzie nie zna nikogo i dzieki temu, ze wlasnie dowiedziala sie, ze jest taki
zjazd, przyjechata do Warszawy, spala dwie noce, poznala nas, zakolegowala sie i teraz
jestesmy w kontakcie [Aniela].

Znajomosci z sieci przechodzg do $wiata offline, ale z uwagi na dystans dzielgcy
miejsca zamieszkania muzulmanek, efektywnie podtrzymywane mogg by¢ jedynie
w sieci. Bywa jednak, ze internetowe znajomosci sg trwalsze, a dzieje sie tak z réz-
nych powodéw. Daria, muzulmanka z dziewiecioletnim stazem, mieszkajgca we
Francji, wskazuje na negatywne dla jej zycia spotecznego skutki rozwoju technolo-

gii komunikacyjnych:
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(-..) Jak sie pojawit Internet, to oczywiscie przestato nas tak kreci¢ to spotykanie sie, bo
trzeba wsig$¢, pojechad i tak dalej, a tak to mozna pyk, pyk, sobie pogada¢, poczytad,
pouczy¢ sie i tak dalej. Wiec na pewno gdybym nie miala tego pierwszego do$wiad-
czenia, to na pewno mdj szacunek do internetowej ummy bylby zupelnie inny, a tak
to po prostu mam troche chyba pretensje do Internetu, Ze mnie okrad! z tej potrzeby
tego spotykania sie fizycznego, da sie to zrozumied, prawda? [Daria].

~Pierwsze do$wiadczenie”, o ktérym moéwi Daria, to doswiadczenie spotkan
offline, dzi§ wspominane z tesknotg. Umma poza Internetem, na skutek réznych
czynnikéw - jak sam rozwoj technologii, emigracja, odleglo$¢ od innych czlonkéw
wspolnoty, zastepowana jest przez umme internetows. Jednak w niektérych przypad-
kach pozostanie przy kontaktach wirtualnych jest §wiadomym wyborem, a kameral-
na wspdlnota okazuje sie wystarczajaca. W pelni zaspokaja potrzebe przynaleznosci
do grupy wyznawcow wybranej religii. Tak dzieje sie w przypadku Joanny, szyitki od
dziewieciu lat. Wymienila ona z imienia trzy kolezanki. Kontakt z nimi okazuje sie
by¢ wystarczajacym, aby realizowaé potrzebe wspdlnotowosci. Argumenty, ktdre za
tym przemawiajg, sg nastepujgce:

Mam po prostu to moje grono, te trzy dziewczyny muzutmanki i mi to starcza po pro-
stu, nie chce wiecej poznawaé, bo potem wychodzg jakie$ dziwne rzeczy, jakie$
obgadywanie, jakie$ zatajanie jakich$ rzeczy. Nie, ja chce od tego jak najdalej, mam
moje trzy przyjaciotki muzutmanki, czy tez sie przyjaznie z nie muzulmankami, tez
mam zaufane dwie kolezanki i to mi starcza i juz wlasnie na Instagramie nie pozna-
je nowych [Joanna].

Joanna wyznaje szyickg odmiane islamu. W Polsce istniejg wprawdzie wspdlnoty
szyickie (ktdre, jak juz zademonstrowalismy - preznie dziatajg w sieci), lecz pozostaja
one mniejszo$cig w mniejszosci. Sam ten fakt nie jest — jak zresztg wynika z przytoczo-
nej wypowiedzi —-bezposrednig przyczyng pozostawania zamknietg na relacje offline.

Z faktu, ze Joanna wyznaje szyizm, wynika jeszcze inny rodzaj budowania wiezi -
w tym wypadku transgranicznych, cho¢ nadal ograniczonych do niewielkiej wspdlnoty.
Nasza rozméwcezyni wymienia dwie kolezanki z Libanu - raz spotkane w rodzinnym
miescie, dzi$§ mieszkajace w ojczyZnie. Joanna pozostaje z nimi w stalym kontak-
cie. Wirtualna umma daje wiec mozliwo$¢ stworzenia skrojonej na wtasne potrzeby
mini-wspdlnoty, czesciowo lokalnej, a cze$ciowo transgranicznej. Wirtualny kontakt
pozwala na podtrzymanie statego kontaktu z siostrami w islamie szyickim, dodat-
kowo wychowanymi w tej odmianie islamu i pochodzacymi z kraju bedgcego obok
Iranu i Iraku jednym z najwazniejszych o$rodkow szyizmu na $wiecie. Mediatyza-
¢ja i wynikajaca z niej kultura konwergencji dajg wiec mozliwos¢ nie tylko rozwija-
nia wlasnych potrzeb duchowych, ale tez i spotecznych. Co wiecej - odbywa sie to
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w formie w pelni $wiadomej, w ktdrej wspdlnota, do ktdrej sie przynalezy, jest nie-
jako ,zaprojektowana” tak, aby wszystkie te potrzeby zaspokajac.

W niektdrych jednak sytuacjach relacje podtrzymywane dzieki mozliwosciom,
jakie daje Internet, stajg sie ratunkiem przed poczuciem wyobcowania - na przyktad
na emigracji. Anna, ktéra mieszka w Wielkiej Brytanii, a islam przyjeta, gdy mieszkata
jeszcze w Polsce, w nowym kraju zamieszkania napotkata na niespodziewane barie-
ry. Lokalne brytyjskie wspdlnoty muzulmanskie dzielg sie wedtug klucza etniczne-
go (indyjskie, pakistaniskie, somalijskie itd.). Tamtejsi muzulmanie porozumiewaja
sie nie po angielsku, ale w swoich rodzimych jezykach. Stad naszej rozmdwczyni nie
bylo dane wej$¢ w obreb nowej wspdlnoty (nie pomagalo temu nawet matzenstwo
z muzulmaninem pochodzgcym z Indii). Wobec tego:

Pozostalo mi znalez¢ grupy w Internecie i najpierw tez probowatam jak gdyby lokal-
nie; tutaj ja mieszkam w Bristolu, to prébowalam tutaj lokalnie jak gdyby znalez¢
sobie grupy i to nawet moze takie, no wiadomo, kobiece, ale niechby to byly grupy
ogole wszystkich narodowosci i one s, istniejg, ale dotyczy to raczej takich btahych
rzeczy typu przepisy, ktos$ zada pytanie jaka$ tam jest odpowiedz, ale jest taki nattok
ludzi, ze tam sie w ogole nie mozna jak gdyby odnalez¢, a znowu nikt nie chce wyj$¢
poza online. Raczej nie ma takich sytuacji, zeby kto$ chcial w ogéle zaprzyjazni¢ albo
nawet z tej grupy wyj$¢ na jakis kontakt prywatny. Nawet jezeli mi sie takie co$ zdarzylo
to bardzo szybko gdzies sie to rozmylo, bo sie okazalo, ze osoby nie sg zainteresowane,
jak gdyby dalszg znajomoscig, no wiec poszerzytam to jeszcze o grupy Polek w tym
momencie, ale juz z innych miast no i to si¢ okazato takim potowicznym sukcesem,
no bo znalaztam kolezanki w Manchesterze czy w Birmingham. Nawet parokrotnie
mi sie udato pojecha¢d na spotkania, mimo ze to jest daleko i cigzko jest sie spotykac,
powiedzmy, osobiscie, ale gdzie§ tam online jestesmy caly czas w kontakcie i tworzg
sie i zamykaja, bo to tutaj w Anglii jest Zycie troszeczke inne i tutaj jest na wszyst-
ko brak czasu ze wzgledu na to, ze godziny pracy sg rézne itd., kazdy ma tez swoje
obowigzki to jest to dosy¢ utrudnione, ale wlasnie pojawialy sie takie momenty, ze
powstawaly grupy, na ktérych sobie toczyli$my dyskusje, na ktérych zesmy sie spo-
tykaty, zeby sobie w ogdle wypi¢ herbate i pogada¢ [Anna].

Poniewaz lokalna wspdlnota okazala sie hermetyczng, rozwigzaniem byto odna-
lezienie rodaczek w sieci, nawet zamieszkujgcych inne brytyjskie miasta. Emigracyj-
ne zycie wigze sie z wyalienowaniem, niesie wyzwania logistyczne i organizacyjne.
Skoro jednak zasiedzeni w Wielkiej Brytanii muzulmanie pochodzacy z innych kra-
jow nie wykazujg zainteresowania przyjeciem w obreb swojej wspdlnoty konwertytki
z Polski, nie pozostaje nic innego jak odnalez¢ Polki (muzulmanki i niemuzutmanki)
w sieci. Prowadzi to do sporadycznych spotkan offline, lecz zasadniczg formg kon-
taktu jest grupa internetowa, taczgca Anne z innymi osobami na dwéch planach -
religijnym i narodowym.
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W muzulmariskiej ummie internetowej wystepujg jednak zjawiska, ktére pokazu-
ja, ze Internet jako przestrzen budowania wspolnotowo$ci moze mie¢ ambiwalentny
charakter. Szeroko opisywany w literaturze problem wplywu platform spotecznoscio-
wych na rozwdéj réznych form polaryzacji [Bail, 2021; Kubin, Sikorski, 2021] dotyczy
réwniez podziatdéw, osig ktérych jest wiara. Nie inaczej jest w przypadku polskich
muzulmanéw. Wyzej przedstawione uwagi Joanny sg tego przykladem. Jest to row-
niez cze$¢ odpowiedzi na pytanie, dlaczego funkcjonuje ona we wspdlnocie obejmu-
jacej zaledwie kilka os6b. W innym miejscu stwierdza, ze ,krzykaczki”, czyli kobiety
przejawiajgce sktonno$¢ do pouczania innych muzulmanoéw, w istocie szerzg bted-
ne rozumienie nakazéw wiary muzulmarnskiej [Joanna]. Doda¢ mozna, ze najbar-
dziej krewcy uzytkownicy mediéw spolecznosciowych zniechecajg innych cztonkéw
i cztonkinie grup do aktywnego w nich uczestnictwa oraz budowania blizszych wiezi
za posrednictwem nowych mediéw. Zarzewiem konfliktéw sg rézne sprawy. Na przy-
ktad Chadidza, bedgca muzulmankg od 10 lat, wyznata:

Ja bylam zalamana na przyklad, nie wiem, wtedy jak bylam w miare nowa, w miare
$wieza w religii i pytania oséb ,,Czy ja moge i$¢, moja babcia zmarla, czy ja moge i$¢
na pogrzeb?”. Odpowiedzi mnie zalamywaly i dla mnie osoby samo myslgce... No
dostatam umme, dostalam mozg, zeby z niego korzystaé, tak? No i te odpowiedzi,
odpowiedzi takich oséb, no ich jest bardzo duzo, takich 0séb niestety [Chadidza].

Rowniez wyzej przywolywana Elzbieta narzekata na sktonno$¢ niektérych muzut-
mandw aktywnych w sieci do pouczania innych bez nalezytej wiedzy oraz antagoni-
zowania nadal niewielkiej polskiej wspdlnoty muzulmarnskie;:

(-..) Te osoby nie lubig, jak im sie zwraca uwage, bo mam czesto wlasnie wrazenie,
ze... Nie wiem, ze te osoby czujg, jakby byly, jakby zjadly wszystkie rozumy. Czujg sie
pewne w tym, co méwig i tak jak méwie, nie ma nic ztego w tym, ze kto§ ma inng
opinie, ta opinia moze by¢ tez zgodna z religia, nie ma w tym absolutnie nic zlego,
tylko trzeba mie¢ na uwadze to, ze kto§ moze mie¢ inng opinie albo kto§ moze mieé
inng religie w ogdle [Elzbieta].

Janusowe oblicze polskiej internetowej ummy mozna by demonstrowaé na wielu
innych przyktadach. Zasadniczo sprowadzajg sie one do postaw, u podtoza ktérych
lezy radykalizm postaw i przekonan, artykutowany w sposéb agresywny i niepozo-
stawiajgcy pola do dyskusji, ponadto zawierajacy autorytarnie formutowane oceny
postepowania innych wspétwyznawcédw. Konfliktowy i destruktywny dla interneto-
wej wspdlnoty wyznawcow islamu charakter takich interakcji ulega dodatkowemu
wzmocnieniu na skutek samej natury medidéw spolecznosciowych - jak juz wspomnia-
no - sprzyjajacej rozwojowi polaryzacji, konfliktéw i tworzenia sie wrogich obozdéw.
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(Niemal) wytgcznie w realu

Na tym tle dalece odmienne od polskich konwertytek sg postawy dwdch muzut-
mano6w imigranckiego pochodzenia. Ibrahim do Polski przyjechat z Turcji i pracuje
jako dziennikarz. Gamzatbek urodzit si¢ w Czeczenii, przez wiele lat uprawiat sport,
a obecnie pracuje jako trener. Cho¢ obaj - jak juz wspomnieliémy - nie stronig od
internetowych przestrzeni muzutmarskich, gdy idzie o nabywanie i rozszerzanie
wiedzy religijnej, to ich wymiarem wspoélnotowym nie interesujg sie wcale. Ibrahim
zapytany o to, czy czuje si¢ czescig ,polskiej” internetowej ummy, posungt sie nawet
do stwierdzenia, ze w ogble nie okresla siebie przez pryzmat przynaleznosci do ummy:

Ja nie czuje sie czescig takiej ummy albo takiej spotecznosci. Jest tutaj turecka spo-
lecznosé, wlasnie z nig spedzam czas, ale no nie tylko z nimi, ja mam tez znajomych
z Polski, ale rowniez nie czuje sie sam, bo zawsze mam znajomych, zwlaszcza z Turcji,
na ktorych moge zawsze moge liczy¢. No i tak, ale nie czuje sie, jestem czescig jakiej$
ummy albo spoteczno$ci muzutmanskiej [Ibrahim].

Wypowiedz ta, jesli wzigé pod uwage deklarowang przez Ibrahima zywa wiare,
czy tez zaangazowanie na rzecz upowszechniania wiedzy o islamie - moze by¢ zaska-
kujgca. Chodzi w niej jednak o to, Ze ummie nasz rozmdwca nie poswieca wiekszej
uwagi. Dzieje sie tak dlatego, ze jako muzulmanin od urodzenia, nie ma on poczucia
konieczno$ci ugruntowywania si¢ jako jej cze$¢ - wyznawany islam jest sprawg oczy-
wistg, podobnie jak bycie wyznawcg drugiej najwiekszej na $wiecie religii. Umma jest
wiec traktowana jako co$ tak oczywistego, ze niewymagajacego odrebnej refleks;ji,
ktorej nalezatoby poswieci¢ czas i uwage. Zas jego zycie wspdlnotowe jako muzul-
manina toczy sie przede wszystkim offline — wypelnione jest spotkaniami w gronie
rodakéw, wizytami w meczecie Ligi Muzulmarskiej, gdzie spotyka takze polskich
konwertytow, a takze dzialalno$cig publiczng - jako wolontariusza w jednej z muzut-
manskich fundacji, dziennikarza i dzialacza zaangazowanego w szerzenie wiedzy
o islamie oraz dialog miedzyreligijny.

Gamzatbek natomiast swoje zycie wspdlnotowe wiedzie przede wszystkim w mecze-
cie - po$rod wlasnych rodakéw z Czeczenii oraz muzulmanoéw z innych obszaréw
bylego ZSRR. Jak twierdzi, stara sie uczestniczy¢ w modlitwach pigtkowych zawsze
wtedy, kiedy to mozliwe. Wspdlnota, do ktérej nalezy, jest odrebng kaukaska gming
Muzulmarniskiego Zwigzku Religijnego. Islam, wypelniajacy jego zycie w ogromnym
stopniu, jest jednak czescig jego tozsamo$ci - Gamzatbek stale jest aktywny spor-
towo, ponadto jednak uwaza sie za zarliwego czeczeriskiego patriote - marzacego
o niepodleglosci swojego kraju, emocjonalnie zaangazowanego i przejetego kwestig
jednosci swojego narodu (m.in. stad jego zdystansowany stosunek do tradycyjnego
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kaukaskiego sufizmu, ktéry - jak twierdzi - dzieli Czeczendw) [Gamzatbek]. Wszyst-
kie te aktywnosci prowadzi przede wszystkim offline, kontakty internetowe traktujgc
wylacznie w sposéb utylitarny - jako umozliwiajace komunikacje.

Praktyki nietypowe

Nietypowe na tle pozostalych naszych rozméwcdw (-czyn) praktyki tgczace sfere
online i offline realizuje Nadiezda - prowadzgca internetowy sklep z odziezg dla
kobiet-muzutmanek’. Grupy i fanpage’e w mediach spotecznosciowych stuza przede
wszystkim do reklamowania ubrari dostepnych w jej sklepie. Sie¢ znajomosci pozwala
na rozwijanie biznesu, za$ Internet pozwala na zwiekszanie jego rozpoznawalnosci,
a takze obstuge samego sklepu i tworzenie sieci kontaktéw, pozwalajgcej na wyszu-
kiwanie, skup (réwniez z zagranicy) i finalnie - sprzedaz.

Istotne sg takze wzgledy praktyczne i finansowe. Nadiezda odbiera zaméwienia
niekiedy w $rodku nocy, caly czas bedac zaangazowang w dzialalnos¢ swojego biz-
nesu. Ponadto, przewaga sklepu internetowego nad sklepem stacjonarnym pozwala
na oszczednosci - nie trzeba wynajmowac lokalu, dba¢ o porzgdek w nim itd. Wszystko
powyzsze nie 0znacza, ze nasza rozméowczyni nie prowadzi aktywnego zycia w swojej
wspolnocie religijnej offline. Regularnie spotyka innych muzutmandéw i muzutman-
ki w swoim lokalnym meczecie. Te znajomosci za$ réwniez pozwalajg na wymiane
przystug - Nadiezda uzycza swoich stron w mediach spoteczno$ciowych znajomym
ze wspdlnoty - na przyklad publikujac ogloszenia o wydarzeniach organizowanych
przez lokalny o$rodek kultury muzutmariskiej. Wszystko to sktada sie na sie¢ powig-
zani umozliwiajgcych monetyzacje wlasnej obecnosci w mediach spotecznosciowych
(sklep jest podstawowym $rodkiem utrzymania Nadiezdy), dziatalno$¢ na rzecz wspdl-
noty (strony peiniag funkcje informacyjne wykraczajgce poza reklame asortymentu),
a takze budowanie marki sklepu, ktéra obejmuje nie tylko polska spoteczno$é¢ muzul-
mariskg, ale siega takze poza granice Polski.

Sklep naszej rozmdéwezyni jest spektakularnym przyktadem amalgamacgji sfer online
i offline. Internet stuzy tutaj nie tylko integracji spotecznosci, umacnianiu jej poczu-
cia wspolnoty i podtrzymywaniu kontaktow, ale okazuje sie by¢ przej$ciem na jesz-
cze inny poziom - daje mozliwo$¢ utrzymania, rozwijania w Polsce tego, co stanowi
cze$¢ obserwowanej w calym $wiecie islamu muzulmarskiej kultury konsumpcyjnej
[Gérak-Sosnowska, 2011], a przez to upowszechniania specyficznie muzulmarnskich

2 Zastrzec nalezy, ze cho¢ na tle pozostalych naszych rozméwcéw dziatalnoéé Nadiezdy jawi sie jako wyjat-

kowa, to wpisuje sie ona w opisane juz w literaturze zjawisko muzulmanskiej kultury konsumpcyjnej,
ktdrej istotng czescig jest takze moda muzutmanska [Gorak-Sosnowska, 2011, s. 201-233].
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elementéw (ubior), ktore czynig spotecznosé bedgcg w Polsce mniejszoscig — widocz-
na na tle reszty spoleczeristwa. Ponadto, czesciowo dziata dzieki spotecznosci offline,
ta z kolei zyskuje - dzieki obstugujacym sklep stronom w mediach spotecznos$cio-
wych - kanatl komunikagji.

Whioski

Polscy muzulmanie, zaréwno konwertyci, jak i osoby wyznajgce islam od urodze-
nia, tworzg szerokg przestrzen w Internecie. Sfera online pelni réznorakie funkcje -
od dostarczania wiedzy stricte religijnej (obejmujacej tak prawdy wiary, jak i praktyke),
przez komunikacje, mozliwo$¢ utrzymywania relacji osobistych, az po budowanie
poczucia wspdlnotowosci.

Amalgamacja sfer online i offline widoczna jest w réznych obszarach, np. relacji
z autorytetami - uczeni, ktérzy sami twierdza, ze preferuja spotkania offline, i tak
podejmujg aktywnos$¢ w sieci, inni za$ ptynnie poruszajg sie miedzy oboma sfera-
mi. Podobnie rzecz sie ma z takimi zagadnieniami jak religijne wychowywanie mto-
dych muzulmandw, czy wreszcie tworzenie wlasnych, skrojonych na miare potrzeb
wspdlnot badz wspolnot, ktére pozwalajg na unikniecie alienacji. Te samg amalga-
macje dostrzec mozna tez w dziatalnosci biznesowej. Obok tego jednak zauwazane
sg postawy zgota odwrotne - sfera offline ma prymat nad sferg online. Polski muzul-
manin moze wprawdzie ksztattowac swg duchowos¢ w oparciu o informacje i wiedze
zaczerpnietg z sieci, jednak taki sposéb rozwijania indywidualnej duchowo$ci uste-
puje w koricu wiedzy czerpanej od autorytetoéw w §wiecie rzeczywistym.

Zaposredniczone przez media kontakty polskich muzutmanéw stale oddziatujg
na ksztalt polskiej ummy i prowadzg do jej cigglej transformacji. W jej obrebie ujaw-
nia sie cala paleta postaw, wybordéw i preferencji. Z jednej strony, pewne obiektywne
ograniczenia przestrzenne, czy tez zwigzane z niemoznoscig zawarcia trwatych relacji
w miejscu zamieszkania, niwelowane sg przez mozliwosci, jakie dajg nowe techno-
logie komunikacyjne. Nadto, w niektérych przypadkach ograniczenia te prowadzg
do $wiadomych decyzji i kreatywnych rozwigzan, w wyniku ktérych powstajg mini
wspolnoty, traktowane albo jako $wiadomie zaprojektowane, albo tez ratunek przed
alienacja. Z drugiej strony jednak, zaposredniczone kontakty i funkcjonowanie we
wspolnocie wirtualnej moga by¢ dalece ambiwalentne. Dajg wprawdzie niespotykane
wecze$niej mozliwosci - ale za cene polaryzadji, czy tez ostrych i emocjonalnych sporéw
w mediach spotecznosciowych. Skutkowaé moze to zniecheceniem do uczestnictwa
w grupach i forach lub zasianiem watpliwosci co do podejmowanych wyboréw - cho-
ciazby w wyniku zderzenia z kategorycznie i z pozycji autorytetu formutowanymi
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ocenami moralnymi i etycznymi ze strony innych muzutmanéw. Dodatkowo, kon-
takty wirtualne bywajg plytkie, co - jak wskazujg niektore osoby - stato sie powaz-
nym problemem w sytuacji, gdy wspoélnota w sieci zastepuje wspdlnote offline. Ta
ostatnia przez bardziej ,konserwatywnych” (tj. zachowawczych w swoim podejsciu
do nowych technologii) rozméwcow traktowana jest priorytetowo - to tam powsta-
ja i rozwijajg sie faktyczne i trwale wiezi, powstaje oraz trwa wspdlnota wyznawcow
islamu, stale sie wzajemnie wspierajacych. Tego rodzaju postawy przejawialy osoby
wychowane w islamie, pochodzace (cho¢ nie zawsze) z krajow, gdzie islam jest reli-
gig dominujgcg. W odréznieniu od wielu konwertytéw, funkcjonujg oni w sieci nie-
koniecznie jako muzulmanie (cho¢ czerpig z niej religijne inspiracje), lecz jako czes$¢
og6tu uzytkownikéw Internetu. Moze on odgrywaé pewng role w ich zyciu ducho-
wym (i odgrywa), lecz nie ma ona charakteru wiodgcego. To i inne zagadnienia wyma-
gajg jednak dalszych badan, ktére, w miare jak polska umma bedzie sie powiekszaé
o nowych muzulmanéw, zyskiwac bedg nowy materiat do dalszych analiz.
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Rozpziat 4

APLIKACJE MUZULMANSKIE JAKO
WSPARCIE ROZWOJU DUCHOWEGO
| ZRODLO WIEDZY O ISLAMIE
W POLSCE?

IcA WERMINSKA-WISNICKA

Aplikacje mobilne staly sie nieodlgcznym elementem codziennosci dla wielu oséb
na $wiecie. Uzytkownicy mogg za ich posrednictwem m.in. komunikowac¢ sie z inny-
mi, zdobywa¢ nowe umiejetnosci czy po prostu korzystaé z dostepnej rozrywki. Uzy-
wanie aplikacji zamiast standardowych stron internetowych jest szybsze, prostsze
i bardziej poreczne, a ponadto internauta nie musi po$wieca¢ czasu na wpisywanie
nazwy portalu w wyszukiwarke internetows.

Wraz z ogélnym rozwojem aplikacji zaczely sie réwniez pojawia¢ aplikacje skie-
rowane do wyznawcdw roznych religii, w tym muzulmandw [Bellar et al., 2017]. Ich
rosngca popularnos¢ oraz jednoczesnie che¢ spotecznosci muzulmanskiej (szczegdlnie
0s6b mtodszych, konwertytéw oraz oséb mieszkajgcych daleko od centréw religijnych)
do szukania odpowiedzi na pytania zwigzane z religia w $wiecie online spowodowa-
ta, Ze nawet niektérzy poczatkowo nieprzychylni Internetowi muzutmanscy ucze-
ni zaczeli dziala¢ oraz tworzy¢ aplikacje zwigzane z religig [Rozehnal, 2022]. Tym
samym rozwdj Internetu oraz powstawanie grup dyskusyjnych i stron internetowych
do zadawania pytan w formie Q&A pomaga wyznawcom islamu w poszerzaniu oraz
porzadkowaniu wiedzy religijnej. W zwigzku z tym aplikacje mobilne umozliwiajg-
ce jeszcze szybszy i prostszy dostep do informacji szybko zyskaly popularnosé¢ wéréd
muzutmanéw. Rozwdj Internetu i aplikacji mobilnych pozwala réwniez na wybranie
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imama (z wielkiej puli imamoéw/uczonych aktywnych w sieci), ktéry najbardziej odpo-
wiada danej osobie. Niewgtpliwie pandemia COVID-19 jeszcze bardziej przyczynila
sie do rozpowszechnienia muzutmanskich aplikacji internetowych [Rozenhal, 2022],
podobnie jak to sie stato z wieloma innymi aplikacjami. Aplikacje sg kojarzone przede
wszystkim z mtodymi uzytkownikami, ale dostepne sg na rynku réwniez takie skie-
rowane i przystosowane do 0s6b starszych np. z odpowiednig czcionkg czy intuicyj-
ng funkcjonalno$cig [Ahmad et al., 2015]. Jednoczes$nie tresci muzulmanskie mozna
znalez¢ rowniez w aplikacjach catkowicie $wieckich, jak Facebook, YouTube czy Tik-
Tok. Aplikacje te majg te zalete, ze i tak wiekszos$¢ uzytkownikéw smartfonéw korzy-
sta z nich na co dzien i sg czesto fabrycznie wgrane w nowy telefon, wiec korzystanie
z nich w celu poszerzenia wiedzy religijnej moze wydawacd sie dla cze$ci 0s6b bardziej
intuicyjne niz korzystanie ze specjalnie przygotowanych aplikacji muzulmanskich.

W niniejszym rozdziale chcieliby$§my odpowiedzie¢ na pytanie zawarte w tytule
dotyczgce tego, czy rowniez w polskiej spotecznosci muzutmanskiej aplikacje religijne
cieszg sie duzym zainteresowaniem; czy polscy muzutmanie czerpig wiedze o islamie
takze z aplikacji niemuzutmarnskich.

Stan badan

Wedlug Gary’ego Bunta [2010] aplikacje dostepne na telefony komdrkowe pozwa-
lajg na dotarcie do oséb, ktore nie korzystajg z materiatéw cyfrowych w inny sposéb.
Tym samym, ludno$¢ wielu krajéw muzutmariskich (np. w Afryce Subsaharyjskiej
czy w Azji Potudniowo-Wschodniej) ma dzieki nim wiekszy dostep do tresci inter-
netowych (w tym religijnych), gdyz posiadanie telefonu komoérkowego z dostepem
do Internetu jest bardziej powszechne niz posiadanie osobistego komputera w tam-
tych rejonach [Bunt, 2010].

Badania sondazowe przeprowadzone w Niemczech [Lechebusch et al., 2015] poka-
zujg, ze muzulmanie sg generalnie bardziej sktonni korzysta¢ z aplikacji religijnych
niz chrze$cijanie. Autorzy badania ttumaczg to faktem posiadania przez wyznaw-
cédw islamu $cistych zasad dotyczgcych codziennego zycia, ktérych moze by¢ latwiej
przestrzega¢ przy pomocy aplikacji. Muzulmanie cenig aplikacje mobilne réwniez
za szybki dostep do informacji religijnych, mozliwo$¢ spokojnego czytania Koranu
czy chutb [Lechebusch et al., 2015]. Badania potwierdzajg réwniez to, Ze muzulma-
nie traktuja religie i zycie codzienne jako holistyczng cato$¢ i tym samym uzywanie
aplikacji religijnych jest dla nich naturalne. Jak podkreslajg Buie i Blythe [2013], dla
wyznawcdw islamu wazna jest nie tylko praktyczna strona aplikacji (np. pokazywanie
godzin modlitwy), ale tez jej zakotwiczenie w tradycji religijnej poprzez odpowiedni
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design nawigzujgcy do kultury muzutmarnskiej. Stale rosnaca liczba muzutmandw,
ich profil demograficzny (stosunkowo duzo mtodych 0s6b w poréwnaniu do innych
religii) oraz che¢ do korzystania z aplikacji religijnych spowodowaly, ze do$¢ szybko
zaczely powstawac kolejne aplikacje muzulmanskie, np. do czytania oraz nauki recy-
tacji Koranu, wskazywania kierunku Mekki czy przypomnieri o godzinach modlitw
[Tahnoon Al Ali et al., 2008]. Aplikacje muzutmariskie unikajg generalnie pokazywania
wizerunku ludzi zgodnie z tradycja i tym samym design aplikacji opiera sie gtéwnie
na zdjeciach/obrazach natury, meczetéw czy ornamentyki [Wyche et al., 2008; 2009].

Z uwagi na to, ze wyznawcy islamu uczg sie recytacji Koranu na pamie¢, to ula-
twienie tej praktyki w postaci nagran Koranu oraz tekstéw do samodzielnej nauki
recytacji jest zachecajgce dla wielu 0séb. Przeprowadzone badania [Alosman, Bin Isma-
il, 2022] pokazaly, ze muzulmanie chetnie korzystaja z e-learningu oraz m-learningu
do nauki recytacji sunn. Mozliwo$¢ dokladnej analizy kazdego stowa oraz ich zna-
czenia jest wazna dla 0s6b mieszkajgcych zaréwno w krajach muzulmarnskich, jak
i poza nimi. Wyznawcy islamu generalnie nie odczuwajg watpliwosci etycznych
zwigzanych z uzywaniem nowoczesnych technologii w celu wypelniania obowigz-
kow religijnych. Aplikacje pomagajg wypelniac rozne obowigzki muzulmanina, nie
tylko modlitwe [Omar et al., 2021]. Zakat (jatmuzna) jako jeden z filaréw islamu jest
réwniez niezmiernie wazny w codziennym zyciu, dlatego pojawily sie réwniez apli-
kacje pozwalajgce go wyliczy¢ w dos¢ tatwy i prosty. Stanowi to pomoc szczeg6lnie
dla oséb, ktére majg problem z samodzielnymi kalkulacjami.

Powyzej opisali$my rézne funkcjonalnosci aplikacji muzutlmanskich, ktére sg $ci-
$le zwigzane z przestrzeganiem pieciu filaréw wiary. Natomiast z uwagi na przenika-
nie sie islamu oraz codziennego zycia oferta aplikacji dla muzulmanoéw jest bardzo
rozmaita i nie ogranicza si¢ wylgcznie do modlitwy, obliczania zakatu czy recytacji
Koranu. W dalszej czesci rozdzialu opiszemy aplikacje muzutmariskie zwigzane z ban-
kowoscia, cyklem menstruacyjnym oraz randkowaniem.

Banki muzulmanskie, podobnie jak wiele innych bankéw niezwigzanych z reli-
gig, posiadajg swoje aplikacje mobilne. To, co wyréznia aplikacje bankéw muzutman-
skich, to przestrzeganie zasad szari’atu [Hamzah et al., 2023] i tym samym stosowanie
muzulmariskich instrumentéw finansowych (m.in. muszaraka - instrument finanso-
wego partnerstwa, w ktérym zaréwno zyski, jak i ryzyka sg dzielone miedzy stronami
inwestycji; czy murabaha - popularny instrument finansowy polegajgcy na sprzeda-
zy produktu z odroczong platnoscig, czyli jest to odpowiednik kredytu, ale z podang
od razu do wiadomosci marzg zysku) czy wykonywaniem obowigzkéw religijnych
przez klientdw, np. system przypomnien o modlitwie czy kalkulator do obliczania
zakatu [Aziz et al., 2022]. Duzym ulatwieniem dla muzulmanek sg aplikacje zwigzane
z monitorowaniem cyklu, co jest szczegdlnie wazne, gdyz istnieje kilka ograniczen dla
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kobiet podczas wystepowania krwawienia menstruacyjnego czy potogowego, m.in.
niemozno$¢ wykonywania modlitwy, dotkniecia Koranu czy wejécia do meczetu. Apli-
kacje te zwiekszaja réwniez wiedze na temat fizjologii kobiecego ciala oraz higieny
w tych cze$ciach $wiata, gdzie nie jest ona wcigz powszechnie dostepna, tym samym
pozwalajgc muzutmankom na wieksza mobilnos¢ oraz niezalezno$¢ [1kbal, 2022]. Dla
wielu uzytkowniczek jest bardziej komfortowe znalezienie odpowiedzi na nurtujace
je pytania dotyczace zasad religijnych zwigzanych z cyklem menstruacyjnym w apli-
kacji, zamiast rozmowy z uczonym (mezczyzng) na ten temat.

Kolejny obszar codziennego zycia, ktéry moze by¢ zaspokojony dzieki pomocy
aplikagji, to szukanie odpowiedniego kandydata na matzonka. Randkowanie w apli-
kacjach muzulmarniskich jest dozwolone pod warunkiem, ze szuka sie partnera(-ki)
na cale zycie, a nie krotkotrwalego romansu. Ponadto, aplikacje te sa szczegdlnie
istotne dla oséb mieszkajacych w krajach niemuzulmanskich, gdzie trudniej zna-
lez¢ partnera wyznajacego te samg religie [De Roji, 2022]. Muzulmanie oczywiscie
tez szukajg partnerow poprzez standardowe aplikacje randkowe, ale nie sg one dla
nich tak wiarygodne, jak te stworzone specjalnie dla nich [Abudkar et al., 2020]. Jed-
noczes$nie, aplikacje w wielu przypadkach mogg prowadzi¢ do wiekszych kontaktow
miedzy plciami niz bytoby to mozliwe podczas zapoznawania sie w $wiecie offline
[Dieng, 2021]. Prowadzi to w konsekwencji do wiekszej emancypacji kobiet, ktore
mogg mie¢ wiekszy wplyw na wybor partnera niz czesto majg w przypadku pozna-
wania kandydata w $wiecie offline oraz sg w stanie bardziej dokladnie sie zaprezen-
towac oraz powiedzie¢ o swoich oczekiwaniach z uwagi na swobodniejszg atmosfere
rozméw internetowych [Rochait et al., 2018].

Temat aplikacji religijnych nie jest za bardzo popularny wsrédd polskich naukow-
cédw. Przeprowadzono wprawdzie kilka badan dotyczgcych aplikacji dla katolikéw
[Marcyniski, 2016; Gogolik, 2017; Bielinowicz, 2021; Stani$-Rzepka, 2023], ale byly
one gtéwnie analizowane na potrzeby lekgji religii w szkole, a nie codziennego uzyt-
ku przez dorostych wiernych. Natomiast polska literatura przedmiotu porusza temat
aplikacji muzutmanskich wylgcznie pod katem ich uzycia przez organizacje terro-
rystyczne [Dabrowska, Rybinski, 2017; Mazur, 2017; Woijtasik, Szczepariski, 2017;
Kurowski, 2023].

Metodologia
W zwigzku z napotkang lukg badawczg w literaturze przedmiotu nasze dalsze

dzialania w tym rozdziale sg prébg jej wypelniania. W tym celu zastosowali$my bada-
nie wieloma metodami (multiple methods rearsearch,).
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1) Najpierw przeanalizowali$my dane ilosciowe za pomocg analizy danych zasta-
nych dotyczgcych najcze$ciej uzywanych aplikacji muzulmanskich w Polsce.

2) Nastepnie dokonaliémy analizy danych jako$ciowych poprzez oméwienie wywia-
déw z naszego badania pod katem uzywania aplikacji religijnych lub innego rodza-
ju aplikacji w celach zwigzanych z wiarg.

Analiza danych zastanych

Zaréwno w Google Play (aplikacji na urzgdzenia mobilne z systemem Android
stuzacej do pobierania innych aplikacji), jak i w Apple App Store (aplikacji na urzadze-
nia mobilne z system iOS stuzacej do pobierania innych aplikacji) nie istnieje osobna
kategoria ,religia”, wiec aplikacje zwigzane z réznymi wyznaniami sg umieszczone
w takich kategoriach jak styl zycia, ksigzki, spolecznosci itp. W zwigzku z tym analiza
tych aplikacji nie jest intuicyjna, bo nie mozna w prosty sposob znalez¢ najbardziej
popularnych aplikacji religijnych w danym kraju. Préba analizy aplikacji poprzez wpi-
sywanie poszukiwanych stéw do wyszukiwarki np. ,islam”, ,Koran” itp. moze réwniez
nie przynie$¢ zamierzonych rezultatéw, gdyz system bedzie podpowiadat aplikacje,
opierajac sie na odpowiednich algorytmach dla danego uzytkownika, a wiec bazujac
m.in. na jego historii wyszukiwania w Internecie, oglagdanych profilach w mediach
spotecznosciowych czy aplikacjach uzywanych przez inne osoby korzystajgce z tej
samej sieci wi-fi. Oznacza to, ze wpisujgc to samo stowo do wyszukiwarki aplikacji
mobilnej, kilka 0s6b moze otrzymac zupelnie inne rezultaty. Jednocze$nie popular-
nos¢ danej aplikacji nie musi $wiadczy¢ o jej obiektywnych cechach, gdyz (podobnie
jak w przypadku profili spotecznos$ciowych) wybér danego programu czesto zalezy
od algorytmoéw badz polecania przez znajomych czy rodzine.

Biorgc pod uwage powyzsze ograniczenia badawcze, zdecydowali$my sie sko-
rzysta¢ z rankingu aplikacji, ktore sg prowadzone przez rézne komercyjne firmy
badawcze. Pelna funkcjonalno$¢ takich stron jest mozliwa po wykupieniu odpowied-
nich pakietéw, w przypadku naszego badania postanowili$my skorzystac z wariantu
bezplatnego, analizujgc top 10 najbardziej popularnych aplikacji dla muzutmanoéw
dla urzadzen z systemem Android oraz systemem iOS. W ramach naszego badania
skorzystali$my z portalu UPUP [2024] i wpisalismy w wyszukiwarke stowa ,muslim
applications” oraz wybraliémy Polske jako kraj pochodzenia danych. Na podstawie
uzyskanych danych stworzyliémy ranking, ktory prezentujemy w tabeli 2.

Analizujgc powyzsze dane, zauwazyliSmy, ze jedynie dwie aplikacje pojawiaja
sie w obu rankingach: Muslim Pro: Quran Athan Prayer (jest w obu przypadkach
na pierwszym miejscu) oraz Muslim: Prayer Times, Qibla (jest druga pod wzgledem
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popularno$ci wéréd uzytkownikéw Androida i dziesigta wsrdd uzytkownikow iOS).
Zadna z wymienionych w tabeli aplikacji nie jest dostepna w jezyku polskim, co
powoduje, Ze osoby bez znajomosci jezyka angielskiego, arabskiego czy rosyjskiego
majg ograniczony wybdr (sg dostepne na rynku aplikacje dla muzulmanéw w jezyku
polskim, ale nie jest ich duzo).

Tabela 2. Top 10 najbardziej popularnych aplikacji muzutmariskich w Polsce

w’\rAa::LSi;Zu Wedtug liczby pobran w Google Play Wedtug liczby pobrarh w Apple App Store

1 Muslim Pro: Quran Athan Prayer Muslim Pro: Quran Athan Prayer
2 Muslim: Prayer Times, Qibla Athan: Prayer Times & Al Quran

3 Muslim Muna: Azan Alarm, Quran Salams: Where Muslims Meet

4 Sabr: Muslim Meditation & Dua Namaz App: Learn Salah Prayer

5 Pillars: Prayer Times & Qibla Sajda: Prayer times, Quran

6 Muslim Kids TV InshAllah - Muslim Dating App

7 Dua & Zikr (Hisnul Muslim) Czas Namaz | Kompas Qibla

8 Everyday Muslim: Prayer & More Quran Majeed

9 Everyday Muslim: Salah Tracker Muzz: Muslim Dating & Marriage
10 Hisnul Muslim Muslim: Prayer Times, Qibla

Zrédlo: opracowanie whasne, dane na dzieri 27.01.2024 dla Polski, na podstawie portalu UPUP.

Po przeanalizowaniu funkcjonalnosci powyzszych aplikacji postanowilismy
podzieli¢ je na cztery grupy i w ten sposob zaprezentowac.

Aplikacje religijne - stuzagce do odmawiania modlitwy
oraz czytania Koranu

W tej grupie zawiera sie najwiecej aplikacji z naszej analizy i mozemy je podzieli¢
dodatkowo na dwie podgrupy: aplikacje do modlitwy i czytania Koranu oraz aplika-
cje sufickie do odmawiania du’a (rodzaj modlitwy blagalnej / z konkretng intencja)
oraz zikru (rodzaj modlitwy polegajacej na powtarzaniu konkretnych stéw zwigza-
nych z Bogiem).
= Aplikacje do modlitwy i czytania Koranu - do tej podgrupy nalezy dziesie¢ aplikacji

z rankingu m.in. Muslim Pro: Quran Athan Prayer; Muslim: Prayer Times, Qibla

oraz Sajda: Prayer times, Quran. Wszystkie aplikacje z tej grupy posiadajg takie

funkcje jak przypomnienia o czasie modlitwy (zaréwno w formie ikony na ekranie
telefonu, jak i nawotywania muezzina (azan) wydobywajgcego sie w formie audio

z urzadzenia), kompas wskazujacy kierunek Mekki (kibla) czy kalendarz muzul-
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marnski. Pozwalajg one rowniez na czytanie Koranu oraz hadiséw (czesto rdw-
niez w trybie offline oraz po angielsku), a niektére z nich posiadajg funkcje nauki
recytacji Koranu czy mozliwos$¢ zadawania pytart imamom w trybie Q&A. Dwie
z aplikacji posiadaja rowniez przygotowang sekcje dla kobiet zwigzang z cyklem
menstruacyjnym, pozwalajgcg m.in. na zatrzymanie przypomnieni o modlitwie
na czas krwawienia. Niektdre z aplikacji sg przeznaczone dla muzulmanéw od
urodzenia badz konwertytéw z dlugim stazem, inne za$ sg skierowane do 0s6b,
ktore dopiero przeszly na islam, i zawieraja podstawowe transliteracje oraz ikony
przedstawiajace, w jaki sposdb nalezy sie modli¢.

= Aplikacje sufickie do odmawiania du’a oraz zikr - do tej grupy nalezg dwie apli-
kagje z tabeli, tj. Dua & Zikr (Hisnul Muslim) oraz Hisnul Muslim. Obie aplikacje
bazujg na ksigzkach napisanych przez uczonego z Arabii Saudyjskiej Al-Kahtaniego
Sa’id Bin Ali Bin Wahfa. Pozwalajg one na wykonywanie du’a i zikrow w zalezno-
$ci od potrzeb wyznawcy, np. zwigzanych z ablucjg, wstawaniem oraz kladzeniem
sie spaé czy ubieraniem sie. Posiadajg réwniez transliteracje modlitw, aby mogly
by¢ uzywane przez osoby uczace sie jezyka arabskiego.

Aplikacje do medytacji

Do tej grupy nalezy jedna aplikacja, Sabr: Muslim Meditation & Dua. Stuzy ona do
uczestnictwa w medytacji muzulmariskiej w celu poprawy zaréwno wiezi z Bogiem,
jak i stanu zdrowia psychicznego. Medytacje zostaly przygotowane przez muzulman-
skich uczonych, psychoterapeutéw oraz innych specjalistéw z tej dziedziny. Aplikacja
pozwala nie tylko na pogltebiong modlitwe, ale tez utatwia wyciszanie przed snem czy
koncentracje na nauce/pracy dzieki odpowiednim $ciezkom dZzwiekowym. Aplikacja
zostala stworzona w czasie pandemii. Aplikacji do medytacji istnieje oczywiscie znacz-
nie wiecej, ale nie cieszg sie one popularnoscig wsréd uzytkownikéw w Polsce, moze to
wynikaé np. z tego, ze polscy konwertyci skupiajg sie na opanowaniu podstaw wiary,
a poglebiona medytacja islamska jest niejako kolejnym krokiem ,wtajemniczenia”.

Aplikacje edukacyjne/dla dzieci

Do tej kategorii nalezy aplikacja Muslim Kids TV. Jest to aplikacja stworzona
z my$lg o matych muzutmanach (w wieku 2-12 lat). Uzytkownicy mogg dzieki niej
ogladac filmy o tematyce religijnej (takze w trybie offline), ktére sg dostosowane do
dzieci, uczy¢ si¢ modlitw oraz czytac¢ ebooki czy gra¢ w gry edukacyjne. Aplikacja
stuzy nie tylko do poglebiania wiedzy religijnej, ale takze rozwijania umiejetno$ci
motorycznych czy jezykowych. Podobnie jak w przypadku aplikacji medytacyjnych,
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istnieje wiele aplikacji edukacyjnych odnosnie do islamu, zaréwno dla dzieci, jak i dla
dorostych. Jednakze z uwagi na omawiang we wcze$niejszych rozdziatach specyfi-
ke polskiej spolecznoséci muzulmarnskiej nie cieszg sie one popularnoscig w Polsce.

Aplikacje stuzace do zawierania znajomosci/randkowania

Do tej kategorii nalezg trzy aplikacje — Salams: Where Muslims Meet, InshAllah -
Muslim Dating App oraz Muzz: Muslim Dating & Marriage. Powyzsze aplikacje stuzg
do znajdywania zaréwno przyjacidt, jak i potencjalnego partnera. Dzialajg one ana-
logicznie do standardowych aplikacji randkowych, tj. zainteresowana osoba zaklada
profil w danej aplikacji, po czym szuka przysztego znajomego/partnera poprzez ogla-
danie profili innych oséb. Jesli uzytkownik jest zainteresowany dalszg relacjg z kon-
kretng osobg, to przesuwa na ekranie zdjecie w prawo, jesli za$ nie zamierza blizej
poznawac danej osoby, to przesuwa zdjecie w lewo.

Jednak to, co wyrdznia te aplikacje od aplikacji ,$wieckich”, to ich zgodno$é
z muzulmarniskimi zasadami dotyczacymi szukania zony/meza. Stosujg one muzul-
mariskg netykiete dotyczgcg kontaktéw przeciwnych plci oraz pozwalajg m.in. na roz-
mazywanie zdje¢ profilowych, aby twarz nie byla w pelni widoczna. W aplikacjach
mozna sie komunikowa¢ zaréwno w formie pisanej, jak i audio oraz wideo.

Analiza materiatu z badania jakosciowego

Niewielkg popularno$¢ aplikacji muzutmanskich wéréd polskich wyznawcdw tej
religii potwierdza réwniez material z przeprowadzonych przez nas wywiadéw. Zale-
dwie trzy badane osoby (na 27 rozméwcéw) wspomnialy o uzywaniu aplikacji w celu
wypelniania praktyk religijnych oraz poglebienia wiedzy religijne;.

Jaki$ czas temu zaczetam uzywac takiej aplikacji do nauki recytacji Koranu, ktéra
uzywa elementow artificial intelligence i wykrywania mowy. Tak jak thumaczy wykry-
wa na biezgco, co méwimy i potrafi przettumaczy¢, tak ta aplikacja dziata w ten spo-
sob, ze np. ja moge recytowa¢ wybrang sure, rozdzial Koranu i jezeli dobrze recytuje,
to ten program pokazuje nastepne wersety zgodnie z tym, co jest. A jezeli jest co$ Zle,
to tam jest informacja i nie wyswietla si¢ [Katarzyna].

Badana nie podata dokladnej nazwy uzywanej aplikacji, ale wiekszo$¢ opisa-
nych przez nas programéw w poprzednim podrozdziale posiada funkcje nauki recy-
tacji Koranu z automatycznym sprawdzaniem jej poprawnosci. Katarzyna dokonata
konwersji 16 lat wcze$niej i jest osobg mocno zaangazowang w zycie religijne takze

72



Rozdziat 4. Aplikacje muzutmariskie jako wsparcie rozwoju duchowego i zrédto wiedzy o islamie w Polsce?

w $wiecie offline. Posiada rozleglg wiedze religijng, a islam jest obecny w jej codzien-
nym zyciu. Mozemy wiec uznad, ze jej potrzeby wypekiania obowigzkow zwigzanych
z wiarg sg blizsze tym wykazywanym przez muzulmanoéw od urodzenia niz ,standar-
dowych” polskich konwertytow, ktérzy wcigz uczg sie bardziej podstawowych zasad
oraz regul islamu.

Kolejna badana korzystajaca na co dzien z aplikacji religijnej, Elzbieta, réwniez
jest muzutmanka juz od 16 lat oraz poglebia na biezgco wiedze zwigzang z islamem.
Badana podjeta dodatkowe studia na uniwersytecie dotyczace wyznawanej wiary,
aby mie¢ ugruntowang wiedze. Wykorzystuje ona aplikacje religijng do nauki jezy-
ka arabskiego, aby méc w przysztosci czytaé Koran w oryginale, oraz w celu eduka-
gji religijnej dzieci, ktéra moze stanowi¢ wyzwanie dla osoby, ktéra sama otrzymata
wychowanie od urodzenia w innej wierze.

Tak naprawde przez platforme i wlasnie wtedy miatam takg wiekszg styczno$¢ z Noy-
anem Alicanem, bo on ma bardzo, naprawde bardzo fajny program nauki jezyka arab-
skiego. Tak Ze ja sobie wtedy wykupitam subskrypcje do tej jego aplikacji Bayyinah
i robitam sobie z nim jezyk arabski. To bylo §wietne, naprawde w 40 dni si¢ nauczy-
tam wiecej niz chyba przez rok studiéw. [§miech] Tak ze korzystam w rézny sposéb,
ale tak jak méwie ta aplikacja Bayyinah byla $wietna, jesli chodzi o arabski i ona od
razu, poniewaz juz miatam wykupiong subskrypcje, to dzieci zaczely stuchad, bo on
ma tam takie story nights dla dzieci czy tam historie na przyklad rézne z zycia pro-
roka, pokéj z nimi czy towarzyszy Sahaba, tak ze to tak sie, nie, ale to juz zesztam
z pisanych, wesztam juz w aplikacje [Elzbieta].

O korzystaniu z aplikacji Bayyinah TV wspomina rowniez lzabella, ktéra mimo
krétkiego stazu jako muzutmanka (prawie 3 lata), jest osobg mocno zaangazowa-
ng w poglebianie wiedzy religijnej i poswieca na to praktycznie kazdg wolng chwi-
le. Kobieta prowadzi réwniez profil w mediach spoteczno$ciowych o islamie, ktéry
stuzy dla niej jako swojego rodzaju notes do zapisywania kolejnych stopni wtajem-
niczenia religijnego.

Okay, to jesli chodzi o to Bayyinah TV, to jest to w sumie taka platforma, gdzie
po prostu sg nagrane wyklady. Ja jeszcze do konca nie odkrytam, bo tak naprawde
mam to od kilku dni, nie odkrytam wszystkich mozliwosci, akurat mam otwarte, ale
po prostu jest opisane... Znaczy nie opisane, tylko sg te wyklady i jest caly, caly Koran,
ajat po ajacie, wers po wersie. Jest wykladowca, on si¢ nazywa [ns — 00:26:06]. Bardzo
lubie go stuchad, bo tak fajnie méwi. Takze tutaj po prostu studiowanie Koranu, ale
tez widzialam, ze sg jakie$ kursy, ale nie do korica wiem o co tam chodzi, bo jeszcze
tego nie odkrylam, bo na razie po prostu mam cel studiowanie Koranu, takie bardziej
dogtebne. Wiec, to jest ta jedna platforma [1zabella].

73



Iga Werminska-Wisnicka

Dla obu badanych korzystajacych z tej samej aplikacji religijnej (tu: Bayyinah)
zaskoczeniem byla wielo$¢ mozliwosci, jakie ona daje. Tymczasem nasza analiza
najbardziej popularnych aplikacji muzulmarnskich w Polsce pokazala, ze wiekszo$¢
oprogramowania jest do$¢ podobna do siebie oraz zawiera analogiczne funkcjonal-
nosci. W tym przypadku wiec zaskoczenie badanych odno$nie do mozliwosci danej
aplikacji pokazuje réznice kulturowa w postrzeganiu przenikania sie religii i $wiata
codziennego. Dla konwertytek wychowanych w religii katolickiej aplikacja tacza-
ca wiele funkgji i pozwalajgca przyblizy¢ sie do Boga jest wcigz czyms$ zaskakujg-
cym, podczas gdy dla muzutmanéw od urodzenia jest to bardziej naturalne [Wyche
et al., 2009].

Co charakterystyczne, wszystkie trzy opisane powyzej badane s3 mocno zain-
teresowane poglebianiem swojej wiedzy religijnej i starajg sie szuka¢ odpowiedzi
na nurtujgce je pytania czy watpliwosci w réznych zrédlach, takze w swiecie offline,
np. pytajac lokalnego imama czy muzulmandéw od urodzenia w swoich rodzinach
(wszystkie majg mezéw muzulmandw). Opisane kobiety wykorzystujg aplikacje, aby
uczy¢ sie na pamie¢ tekstow religijnych [Bunt, 2010]. W zwigzku z tym mozemy zary-
zykowac teze, ze aplikacje religijne sg niejako kolejnym stadium wtajemniczenia dla
polskich muzulmanoéw, konwertytéw i starajg sie oni, uzywajgc ich w codziennym
zyciu, niejako ,upodobni¢” do muzulmanéw od urodzenia poprzez jeszcze bardziej
dogtebne, holistyczne podejscie do zycia oraz wiary.

Natomiast czesto jednym z pierwszych zetknie¢ Polakdw z islamem jest por-
tal YouTube (réwniez w formie aplikacji mobilnej) i poprzez ogladanie kolejnych
filméw (polecanych automatycznie przez firme) osoby zaczynajg interesowac sie
islamem, a w konsekwencji szukajg coraz wiecej informacji o tej religii oraz doko-
nujg konwersji. Jedng z takich osob jest Anna: ,zasztam kawatek dalej na platforme
YouTube, gdzie zaczely sie pokazywac juz jakie$ filmiki, jakie$ podcasty odnosnie
wlasnie islamu”.

YouTube jako platforma z wieloma darmowymi tre§ciami dostepnymi ,na jedno
klikniecie” bywa nie tylko czesto pierwszym zetknieciem przysztych polskich muzut-
mandw z islamem, ale stuzy réwniez do nauki kolejnych zasad oraz prawd wiary.
Nawet po wielu latach studiowania islamu (bgdZ wyznawania go od urodzenia) wier-
ni znajdujg coraz to nowe tresci.

Mam takie na YouTube swoje, ze tak powiem, kanaly i takich wyktadowcéw, ktérych
stucham chetnie, chociaz to tez sie zmienia, bo zalezy co, to tez na przyklad w pierw-
szych latach po konwersji, to bylo wiecej takich video typu takich know how, jak sie
modli¢, jak to, jak tamto, jak zawigza¢ hidzab i to sie po prostu zmienilo z czasem
[Izabella].
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Powyzszy cytat pokazuje, jak ewoluujg w czasie potrzeby polskich konwerty-
tow i jak stosunkowo tatwo jest je zaspokoié dzieki dostepowi do sieci internetowej,
nawet jesli nie ma sie kontaktu z imamem czy innymi wyznawcami w $wiecie offli-
ne. YouTube moze rowniez stuzy¢ jako platforma edukacyjna dla dzieci, podobnie jak
wymienione wyzej aplikacje religijne: ,Ze wzgledu na nasze wyznanie moja starsza
cérka uczy sie recytacji z Koranu przez YouTube. Bo sg fajne filmiki, bardzo dobrze
ta wymowa, wiec tak puszczam” [Marta].

Nauka praktyk religijnych poprzez YouTube wydaje sie tez dla wielu os6b bardziej
naturalna i intuicyjna niz nauka poprzez aplikacje mobilne. YouTube bowiem moze
stuzy¢ do réznych celéw (nie tylko religijnych), podczas gdy kazda aplikacja jest do
czego innego. Ponadto aplikacja YouTube jest zainstalowana automatycznie w kaz-
dym telefonie z systemem Android, a programy religijne trzeba w Polsce samemu
wyszukaé w Google Play/App Store. Natomiast w krajach muzulmarnskich dostepne
sg telefony z wgranymi fabrycznie aplikacjami zwigzanymi z wiarg.

Osoby znajace jezyki obce (w przypadku Polski jest to gtéwnie jezyk angielski)
majg mozliwos$¢ znalezienia materialéw religijnych, ktére nie sg dostepne w jezyku
ojczystym.

Jest taki podcast (...), tylko ze to sg dziewczyny wlasnie nie wiem, z Kanady lub ze
Standw i bardziej opowiadajg po prostu o réznych sytuacjach, ktére miaty miejsce.
Najczesciej jak one przeszly na islam, rézne takie kwestie, ktére mogg by¢ problema-
tyczne dla muzulmanek czy muzulmanéw w $wiecie zachodnim [Izabella].

Tego rodzaju podcasty czy filmy pomagaja wielu konwertytkom poczud sie czescig
wiekszej globalnej ummy muzulmarskiej, liczba konwertytek w $wiecie zachodnim
jest bowiem o wiele wigeksza niz w Polsce. Aplikacje religijne nie s w stanie zapew-
ni¢ takiego do$wiadczenia. Ponadto na YouTube wiadomo, kto jest odpowiedzialny
za dany film i mozna napisa¢ do autora w razie potrzeby.

O potrzebie potwierdzenia swojej nowej tozsamosci poprzez stuchanie histo-
rii innych oséb wspomina tez Karolina, akurat tutaj w kontekscie aplikacji Spotify.

To Spotify tez uzywam i stucham duzo podcastéw, znaczy duzo, tak w miare. (...)
Sa tez takie religijne i sg tworzone przez muzulmanki, ktére opowiadajg o takim
codziennym zyciu mniej wiecej, ale to mnie na przyklad srednio interesuje, sg fajne,
odstuchatam kiedys, ale to nie jest to co chce mi sie stucha¢ na przyktad [Karolina].

Badani czesto nie rozdzielajg strefy religijnej i prywatnej, a w konsekwencji stu-
chaja réznych tresci na YouTube, w zaleznosci od tego, co im algorytm zaproponu-
je. O obecnosci tej aplikacji w zyciu codziennym i jej towarzyszeniu w rozmaitych
czynnos$ciach wspominajg Ada oraz Katarzyna.
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YouTube to tez ogladam, wlagnie na temat islamu gléwnie i rézne historyczne... wiek-
sz0$¢ czasu spedzam na YouTube. Ogodlnie to jest tak, ze robi¢ cos§ w domu i mam na
stuchawce, a telefon lezy i tak sobie stucham, co$ jak podcast [Ada].

YouTube oglgdam. Podcasty bardzo rzadko. Zdarza mi sie czasem czego$ stucha¢, ale
to bardzo rzadko. Raczej co$ z polecenia konkretnie, jak kto$ mi co$ poleca czy wysy-
a. A YouTube to tak, to rzeczywiscie tez sie zdarza w sumie. Chyba w duzej mierze
YouTube zastepuje telewizje jako takg [Katarzyna].

Powyzsze przyktady pokazuja, ze aplikacja YouTube moze spetniac¢ funkcje radia
czy telewizji, ktore nadaje tresci nieselekcjonowane przez danego odbiorce i ,gra
w tle”. Tredci religijne, ktdre sie wéwczas pojawiajg, przeplataja sie ptynnie z trescia-
mi $wieckimi, a uzytkownik zajety w miedzyczasie innymi sprawami nie jest i tak
w stanie skoncentrowac sie w calo$ci na stuchanej tresci.

Whioski

Aplikacje religijne uzywane przez polskich muzulmandw (na postawie zaréwno
naszego badania ilo$ciowego, jak i jako$ciowego) poswiecone sg gtéwnie zagadnie-
niom zwigzanym z odmawianiem modlitwy oraz czytaniem Koranu. Nie udalo sie
nam zaobserwowac uzywania tak r6znorodnej gamy aplikacji, jakg mozna zauwazy¢
w krajach muzutmarskich czy krajach zachodnich z duzg spoteczno$cig muzulmarska.

Nasze badanie jako$ciowe pokazuje, ze polscy muzulmanie, ktdrzy uzywajg apli-
kagji religijnych, to osoby mocno zaangazowane w religie oraz najcze$ciej konwertyci
z dluzszym stazem, ktorzy cheg poglebi¢ swojg wiedze oraz wiare za pomoca zrédla,
ktore jest ich zdaniem bardziej godne zaufania niz YouTube. Nasze badane - uzyt-
kowniczki aplikacji - to osoby proaktywne, a jednocze$nie krytycznie nastawione
wobec tatwo dostepnych tresci w Internecie czy mediach spoteczno$ciowych.
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Rozbpziat S

FATWY ONLINE: NOWY WYMIAR
PORADNICTWA

KATARZYNA GORAK-SOSNOWSKA

Ponad dwie dekady temu Olivier Roy [2004] stwierdzil, Ze Internet stal sie prze-
strzenig o nieocenionym znaczeniu, jezeli chodzi o wytwarzanie wiedzy z zakresu
islamu. Internetowe fatwy (opinie prawne) sg jednym z przykladéw takiej wiedzy
z kilku powodoéw. Po pierwsze, w petni wpisuja sie w proces demokratyzacji wiedzy
religijnej zwigzany z globalizacjg i rosngcym dostepem do nowoczesnych technolo-
gii cyfrowych. Obecnie kazdy muzulmanin posiadajgcy dostep do Internetu i pod-
stawowe kompetencje cyfrowe moze zada¢ online pytanie na nurtujacy go temat
i uzyska¢ odpowiedz; dzieki upowszechnieniu fatw online zwiekszyta sie takze ich
podaz. Po drugie, Internet statl sie swoistym tgcznikiem z wiedzg religijng dla muzut-
mandw mieszkajacych daleko od meczetéw czy innych os§rodkéw muzutmariskich,
w ktérych mogliby uzyskaé stosowng porade. Dotyczy to w szczegdlno$ci muzutma-
noéw mieszkajacych w paristwach zachodnich. Umozliwiajac wspétistnienie w jednej
przestrzeni spoteczno-kulturowej wielu s$wiatopogladéw oraz opinii, Internet stat sie
narzedziem wzmacniajgcym sprawczo$¢ muzulmandw, ktérzy moga samodzielnie
szuka¢ wskazdwek religijnych i otrzymacd interpretacyjng sprawczo$¢ religijng [Mar-
cotte, 2010, s. 233]. Strony internetowe z fatwami sg przeznaczone szczegdlnie dla
mlodych muzutmandw zyjacych jako mniejszosci religijne na Zachodzie, jako narze-
dzia stuzgce do zrekonstruowania ich tozsamosci i ponowne ustanowienie zwigzku ze
swoja religia [Sisler, 2011]. Wreszcie, po trzecie, internetowe fatwy nie tylko odtwa-
rzaja konwencjonalne procesy wydawania opinii przez uczonych w prawie, ale takze
powstajg w specyficznym $rodowisku internetowym, ktére rzgdzi sie swoimi prawa-
mi [Bunt, 2003]. Srodowisko internetowe oferuje réznorodnos¢ mysli i opinii oraz
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anonimowo$¢ dla tych, ktdrzy o to pytajg. Oznacza to, ze inne osoby mogg by¢ auto-
rytetami w prawie muzutmanskim offline i online. Najbardziej prominentni mufti
offline to niekoniecznie ci, ktérzy sg najbardziej widoczni lub popularni w Interne-
cie [Bunt, 2018]. Co wiecej, fatwy online cieszg sie duzg popularnoscia ze wzgledu
na to, ze sg dostepne na wyciagniecie reki, a na dodatek sg czesto dostepne online
jako material badawczy. W ten sposéb strony internetowe z fatwami mogg zapewni¢
wglad we wspdtczesny dyskurs muzulmanski i sposéb zycia, poniewaz odzwiercie-
dlaja to, o czym ludzie myslg i kogo proszg o rade.

W konteks$cie polskojezycznej przestrzeni internetowej analiza fatw jest zada-
niem trudnym z kilku powoddéw. Pierwszym jest niewielka w polskiej przestrzeni
internetowej liczba os6b czy instytucji, ktére bylyby gotowe i kompetentne wydawaé
fatwy. Sposrod pieciu zarejestrowanych w Polsce muzulmariskich zwigzkéw wyzna-
niowych fatwy online wydaje tylko jeden - Liga Muzulmariska. Opinie mozna uzy-
ska¢, zadajac pytanie poprzez formularz (https://www.islam.info.pl/centrumfatwy),
w ktorym podaje sie swoje imie i nazwisko, e-mail i tre$¢ pytania. Nie ma natomiast
na stronie zestawienia odpowiedzi na zadane pytania. Szukajacy opinii prawnej pol-
ski muzulmanin moze zatem skorzysta¢ z mozliwosci pozyskania jej offline albo za
pomocg innych stron internetowych, niezwigzanych z formalnymi organizacjami.
W tym miejscu pojawia sie drugi element wlasciwy dla polskiego kontekstu - mia-
nowicie strona w jezyku polskim zawierajgca najwiekszg liczbe fatw online (okoto
600) prowadzona jest przez w duzej mierze anonimows grupe muzutmanéw, a zawar-
te w niej tresci zostaly przettumaczone z jezyk6w obcych. Brakuje zatem kontekstu
instytucjonalnego, informacji o autorach tego znacznego przedsiewziecia, zas$ jezeli
chodzi o tre$¢ - mozna co najwyzej analizowac jej dobor (wybor fatw do tlumacze-
nia). Niewielka dostepnos¢ opinii prawnych w jezyku polskim i dostosowanych do
polskiego kontekstu kulturowego prowadzi do trzeciego elementu - popytu na takie
fatwy. By¢ moze polscy muzulmanie nie potrzebujg fatw online w jezyku polskim,
poniewaz korzystajg ze zrddet dotyczacych islamu w innych jezykach albo uzyskuja
porady poza przestrzenig internetowg; wreszcie, moze by¢ i tak, ze w ogdle takich
opinii nie potrzebujg - warto bowiem pamietad, ze muzutmanie nie korzystajg z fatw
do oceny spraw i problemdw, ktdre znaja, ale proszg o opinie na tematy, ktére s dla
nich nowe [Kandari, Dashti, 2015].

W rozdziale oméwimy fatwy online w polskiej przestrzeni internetowej, ukazu-
jac ja na dwa rézne sposoby: od strony podazowej i popytowej. Nawigzujemy tu do
teorii racjonalnego wyboru, w my$l ktérej jednostki dokonujg wyboréw religijnych,
starajac sie maksymalizowa¢ zysk i minimalizowac straty, przy czym wybory jedno-
stek sg racjonalne w tym sensie, ze kierujg sie celem, a nie przypadkowoscig [Davie,
2007, s. 69-73]. Od strony podazowej analizie poddane zostang opinie prawne zgro-
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madzone w Banku Fatw, jako stronie w jezyku polskim zawierajgcej najwiekszg licz-
be opinii prawnych w tym jezyku. Od strony popytowej przyjrzymy sie sposobom
pozyskiwania wiedzy na tematy religijne przez polskich muzulmanéw. Nalezy pod-
kresli¢, ze te dwie strony - podazowa i popytowa - nie tworzg spojnego rynku opinii
prawnych w polskim Internecie. Podczas badan nie udalo si¢ nam bowiem dotrze¢
do osob, ktére korzystajg z thumaczeni opinii prawnych z Banku Fatw. Sfere podazy
i popytu nalezy zatem rozpatrywaé osobno. Najpierw jednak przedstawimy specyfi-
ke opinii prawnych, czyli fatw.

Specyfika fatw online

Pojecie fatwa przywoluje negatywne konotacje i bywa kojarzone z klgtwg [Dzie-
kan, 2011]. Tymczasem jest to niewigzaca opinia prawna, ktérg wydaje uczony w pra-
wie muzulmanskim, odpowiadajac na zapytanie dotyczace konkretnej kwestii. Juz
sama definicja fatwy wskazuje na jej partykularny charakter:
= Fatwa zawiera wskaz6wki, porade, w jaki sposdb nalezy postgpi¢ — nie majg one

charakteru obligatoryjnego ani dla pytajgcego, ani dla innych muzulmanéw.

Zgodnie z fatwg postepuje ten, kto uznaje jej autorytet.
= Fatwa wydana jest w konkretnych okoliczno$ciach czasu, miejsca i sytuacji oso-

bistej pytajgcego - moze, ale nie musi obowigzywaé w przypadku zmiany oko-

liczno$ci albo w przypadku innego pytajacego.

= Fatwa opiera sie na autorytecie uczonego. Moze to by¢ autorytet formalny (np. mufti
czy kadi), ale moze tez opierac sie na innych kryteriach (np. na charyzmie).

= Fatwajest indywidualng opinig uczonego, opierajacg sie na jego wiedzy, doswiad-
czeniu i intuicji. Moze by¢ zatem tak, ze w tej samej sprawie zostang wydane
r6zne opinie prawne. Co wiecej, brak odpowiednika instytucjonalnego Kosciota

w islamie, ktéry ustalalby oficjalng interpretacje doktryny religijnej, sprawia, ze

taka wielo$¢ opinii jest czestym zjawiskiem.

Fatwa jest zatem polgczeniem teorii prawa muzulmanskiego z praktyka spotecz-
ng [Caeiro, 2000].

Fatwa to odpowiedz na pytanie, jednak ze wzgledu na 6w partykularny charakter
publikowane jest zaréwno pytanie, jak i odpowiedz. Inaczej odpowiedZ moglaby by¢
wyjeta z kontekstu i - bez pytania — niewla$ciwie zrozumiana. Tradycyjnie pytania
kierowane do uczonych (istifta) sktadaly sie na trzyetapowy proces: na poczatku bylo
wydarzenie w takiej formie, w jakiej miato miejsce; dalej to wydarzenie byto zgla-
szane wladzom lokalnym - podlegalo zatem ich interpretacji; wreszcie, na koniec
przekaz ustny ttumaczony byt na jezyk prawa - i to dopiero stawato sie pytaniem,
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na ktére uczony w islamie udzielat odpowiedzi [Zomefio, 2008, s. 27]. W przypadku
fatw internetowych proces ten stat sie zdecydowanie bardziej spontaniczny i bez-
po$redni. Internauta moze samodzielnie zada¢ pytanie, nie czekajgc na posrednic-
two czy zgode.

Dostepno$¢ fatw online oznacza nie tylko wiekszg autonomie po stronie pytajg-
cych, ale réwniez po stronie oferujacych swoje opinie prawne. Internet daje bowiem
pluralizm wladzy religijnej [Marcotte, 2016, s. 231]. Ustalenie tego, kto ma wystar-
czajaca wiedze i autorytet religijny, aby wydawac fatwy, nigdy nie bylo tatwe. W nie-
ktérych paristwach proces wydawania fatw jest zinstytucjonalizowany i odbywa sie
poprzez specjalne urzedy; w innych z kolei jest zdecentralizowany [Gorska, 2020,
s. 84]. Internet jest medium egalitarnym, w ktérym obok autorytetéw formalnych
funkcjonujg autorytety nieformalne, ktére Bunt [2011, s. 83] okre$la jako ,pokolenie
Szajchow Google i Muftich Wikipedii”. Tacy kaznodzieje z powodzeniem konkuru-
ja z formalnymi autorytetami wydajacymi opinie prawne, zwlaszcza ze wiarygod-
no$¢ online opiera sie bardziej na niezawodnosci anizeli na kryteriach formalnych
[Lankes, 2008], a kaznodzieje budujgcy swoj autorytet online majg znacznie wieksza
swobode dziatania niz ci, ktérzy dzialaja w zinstytucjonalizowanych, tradycyjnych
ramach. Warto wspomnie(, ze jeden z najwiekszych serwiséw z fatwami Islam QA
zostal swego czasu zablokowany w Krélestwie Arabii Saudyjskiej, poniewaz za jedyng
instytucje godng do wydawania fatw w tym panstwie uznawana byla Rada Starszych
Uczonych. Popularny serwis z fatwami online stanowit zatem zagrozenie dla porzad-
ku religijnego w paristwie. Najwieksze globalne serwisy z fatwami online zarzadzane
sg nie przez formalne instytucje, ale indywidualnych uczonych, ktérzy w odpowied-
nim momencie zdali sobie sprawe z potegi Internetu.

Egalitarny charakter Internetu ma jeszcze jedng konsekwencje. Pozwala na upo-
wszechnianie treéci ponad granicami danego panstwa. O ich zasiegu przesgdza wieloé¢
czynnikéw takich jak popularno$é¢ poszczegdlnych kaznodziei wérdd internautdw,
dostepnos¢ tresci czy postrzegana wiarygodno$é. W przypadku serwiséw z fatwami
wygrywaja te, ktore opierajg sie na autorytecie znanego uczonego i zawierajg olbrzy-
mie zbiory opinii prawnych, ktére dostepne sg w wielu réznych jezykach. Wiele z tych
najwiekszych serwiséw zarzgdzanych jest z panstw Pétwyspu Arabskiego, a fatwy
przygotowywane sa w jezyku arabskim i thumaczone na inne jezyki. Mozna zatem
powiedzie, ze nastepuje deterytorializacja fatw i upowszechnianie opinii prawnych
opracowanych w specyficznym kontekscie kulturowym [Marcotte, 2016, s. 233]: w tym
przypadku sg to arabskie paristwa Zatoki Perskiej naznaczone uznawang za konser-
watywng hanbalickg szkotg prawa muzulmariskiego. Paristwa te dysponuja nie tylko
$rodkami finansowymi umozliwiajacymi utrzymanie tak rozbudowanych serwiséw,
ale réwniez legitymacja religijng do formutowania opinii zgodnych z zasadami isla-
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mu w konserwatywnym rozumieniu tego pojecia'. Nowoczesnoé¢ formy nie prze-
klada sie zatem na liberalno$¢ prezentowanych tresci. Sg to raczej tradycyjne tresci
sprzedawane w nowoczesnym opakowaniu [Kort, 2005]. Wynika¢ to moze z zapotrze-
bowania na fatwy - religijnych odpowiedzi na biezgce problemy szuka¢ bedg raczej
osoby konserwatywne czy fundamentalistyczne [Kandari, Dashti, 2015]; osoby majgce
dos$¢ luzny zwigzek z islamem raczej nie bedg w nim poszukiwac rozwigzan swoich
probleméw. Warto doda¢, ze intensywne wykorzystywanie nowoczesnych techno-
logii do szerzenia tresci o charakterze religijnym nie dotyczy wylacznie islamu, ale
szeroko rozumianego fundamentalizmu religijnego [Barzilai-Nahon, Barzilai, 2005].

Dla muzulmanéw mieszkajgcych w panstwach zachodnich dostepnoséé wiedzy
religijnej online oznacza nierzadko mozIliwo$¢ uzyskania odpowiedzi na nurtujgce
ich pytania, stanowigc religijny drogowskaz dla ich tozsamosci spotecznej [Marcotte,
2016, s. 232]. Cztonkowie diaspor nierzadko sg odcieci od tradycyjnych Zrédet wie-
dzy religijnej, ktore dostepne byty w madrasach czy meczetach [1llar, 2009]. Internet
jest dla nich tgcznikiem z wiedzg religijna, zwlaszcza ze niemuzulmanskie otoczenie
moze stawia¢ przed nimi wiele pytan o to, jak postapi¢ wlasciwie z punktu widzenia
religii: czy muzulmanin moze stosowac in vitro, czy muzulmanka moze p6j$¢ z kole-
g3 do kina, czy zjedzenie przez przypadek smalcu na wycieczce w Polsce to grzech -
to pytania, ktére mogg nurtowa¢ religijnych muzutlmanéw. Co wiecej, wiele stron
z fatwami online daje mozliwo$¢ zadania pytania anonimowo. To za$ daje mozliwo$¢
pytania o sprawy intymne czy wstydliwe, ktérych pytajgcy najpewniej nie odwazyltby
sie zada¢ w bezposrednim kontakcie. Anonimowo$¢ i dostepnosé serwisdw z fatwami
ma jeszcze jedng istotng konsekwencje - umozliwia fatwa shopping [Zaman, 2008],
a zatem szukanie w Internecie opinii zgodnych z zapotrzebowaniem pytajacego
[Gérak-Sosnowska, 2011]. W ten spos6b fatwa staje sie religijng legitymacjg okre-
$lonego dziatania, a nie opinig prawng na jego temat.

Internet niewatpliwie zmienit spos6b wydawania i pozyskiwania opinii praw-
nych. W przypadku spotecznosci muzutlmanskich korzystajacych z zasobéw interne-
towych w jezyku polskim procesy te nie majg swoich odpowiednikow. Polscy uczelni
w islamie nie prowadzg dziatalno$ci publikowania wlasnych opinii prawnych online,
a polscy muzulmanie zdaja sie szukaé porad poza polska przestrzenig internetows.
Zanim postaramy sie znalez¢ przyczyne tego stanu rzeczy, przedstawimy fatwy online
od strony podazowej (tj. z jakich stron internetowych mogg korzysta¢ muzulmanie
szukajgcy opinii prawnej w jezyku polskim) i popytowej (z jakich Zrodet faktycznie
korzystaja, gdy szukajg porady).

1 Ajakiekolwiek odstepstwa od tego spotykaly sie z krytyka, nawet jezeli pojawialy sie na uznanym za wia-

rygodny portalu internetowym, takim jak IslamOnline [Abdel-Fadil, 2016, s. 247].
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Strona podazowa: Bank Fatw

Bank Fatw jest najwiekszym zbiorem opinii prawnych w jezyku polskim. Jest
jednym z elementéw sktadowych strony ,,O islamie” (http://sites.google.com/site/
oislamie), prowadzonym przez kilka os6b w latach 2008-2021. Bank zawiera ponad
570 fatw pochodzacych z najpopularniejszych angielskojezycznych stron interneto-
wych zawierajacych opinie prawne, takich jak Islam Today, Islam Q&A, IslamWeb.
Fatwy podzielone sg na dziewie¢ czesci: akty czci (176), rodzina i kwestie kobiece
(129), moralnos¢ (74), wiara (73), spoleczenistwo (48), medycyna (26), sport i rozryw-
ka (20), pozywienie (16), sztuka i wizerunki (9), zwierzeta i przyroda (5) oraz finanse
(3). Opinie prawne dotyczg najrézniejszych spraw z zycia codziennego (np. zajecia
z jogi, hodowanie rybek w akwarium, modlitwa a dzwonek u drzwi), jak i przypad-
kow szczegolnych (np. sekcja zwlok w celu ustalenia przyczyny zgonu i do badan
medycznych, odrabianie za kogo$ jego opuszczonych modlitw, czy noszenie kolo-
rowych szkiel kontaktowych); wiele z nich dotyczy takze spraw wiary i zjawisk
nadprzyrodzonych takich jak lokalizacja Raju i Piekla, roli amuletéw, czy tego, czy
zwierzeta majg dusze.

Zgromadzone w Banku Fatw opinie prawne sg przetlumaczone z jezykéw obcych -
glownie z jezyka angielskiego — a zatem dotyczg spraw muzutmandéw funkcjonujgcych
w innych kontekstach kulturowych. Wiele z tych spraw ma charakter uniwersalny -
mozna bowiem przyja¢, ze wyobrazenie Raju moze by¢ takie samo dla muzutlmanéw
niezaleznie od tego, gdzie mieszkajg. Inne dotyczg spraw zwigzanych z funkcjo-
nowaniem w spoteczenistwach zachodnich, w ktérych islam jest religia mniejszo-
$ciowg. Stad wiele zapytarh dotyczy interakcji z niemuzulmanami (np. mozliwo$¢
studiowania na uczelni koedukacyjnej, udzial w wyborach i glosowanie na niewier-
nych, badania ginekologiczne czy obchodzenie niemuzutmariskich §wiat i sktadanie
zyczen), a takze funkcjonowania w nowoczesnym spoleczeristwie konsumpcyjnym
(np. korzystanie z gier komputerowych, rozmowy kobiet i mezczyzn przez Internet,
czy wozenie taksdwkg pijanych ludzi). Sg wreszcie i takie fatwy, ktérych stosowanie
byloby w polskim kontekscie kulturowym bardzo trudne w realizacji (np. spozywa-
nie miesa konia czy osla, zakaz podrézowania przez kobiete bez mahrama [meskiego
opiekuna], czy wielozenistwo).

Ttumaczone fatwy pochodzg z globalnych serwisdéw specjalizujgcych sie w tema-
tyce wydawania opinii prawnych. IslamWeb.net zarzadzany jest z Kataru, a zalozyt
go Jusuf Al-Karadawi, a IslamQA.info jest strong zawierajgcg opinie hanbalickiego
uczonego Muhammada Al-Munadzdzida. Obaj sg kaznodziejami, ktorzy cieszg sie
globalng popularnoscis, ale takze znani sg z kontrowersyjnych, uznawanych niekie-
dy za radykalne, pogladéw dotyczgcych wyznawcdéw judaizmu, chrze$cijanistwa, czy

84



Rozdziat 5. Fatwy online: nowy wymiar poradnictwa

szeroko rozumianego Zachodu. Z tego wzgledu analize treéci przeprowadziliémy

w sposob, ktéry umozliwi odpowiedz na trzy pytania:

1. Jakie watki dominujg w opiniach prawnych - nacechowane pozytywnie, czy
negatywnie?

2. W jakim zakresie fatwy po$wiecone sg niemuzutmanom?

3. Wjakim zakresie opinie prawne wpisujg sie jezykowo w polski kontekst kulturo-
wy, a na ile w arabski; innymi stowy, w jakim stopniu opierajg sie na terminach

z jezyka arabskiego, a w jakim - z jezyka polskiego?

Analize przeprowadzilismy korzystajgc z metody text mining za pomocg progra-
mu MAXQDA, a w szczeg6lnosci jego komponentu umozliwiajgcego analize leksy-
kalng danych ilo$ciowych - MaxDictio. Utworzyliémy w nim dwa stowniki - jeden
zawieral stowa klucze umozliwiajgce okreslenie tematu i sentymentu, a drugi -
stowa w jezyku polskim (np. pielgrzymka) i arabskim (przetranskrybowane na jezyk
polski - hadzdz).

Odpowiedz na pierwsze pytanie wskazuje na charakter przekazu w fatwach.
Opinie prawne mogg bowiem koncentrowac si¢ na tym, co zte i zakazane, a zatem
przestrzegaé i stawia¢ granice, albo podkre$la¢ to, co stuszne i wlasciwe, budujgc
przekaz pozytywny. Aby sprawdzi¢ sentyment fatw, wyodrebniono trzy pary stéw
(oraz ich pochodnych) o przeciwstawnym znaczeniu: prawda/falsz, dobro/zto oraz
dozwolone/zakazane. Pierwsze dwie pary odnoszg sie do kategorii ontologicznych,
natomiast ostatnia dodatkowo do funkcjonujgcych w prawie muzulmanskim (sza-
ri'acie) poje¢ halal (dozwolone) i haram (zakazane). Czestotliwos¢ wystepowania tych
stow ilustruje tabela 3.

Tabela 3. Sentyment opinii prawnych (liczba kodéw)

Prawda/Fatsz Dobro/Zto Dozwolone/Zakazane
+ 259 480 1025
- 106 79 570

Uwagi: kursywg zaznaczono wigksza liczbe w danej parze.

Zrédto: opracowanie whasne.

Stowa nacechowane pozytywnie (prawdziwy, prawda, stuszny, dobro, dozwo-
lony, halal) pojawiajg sie w fatwach zdecydowanie czesciej niz stowa nacechowane
negatywnie (falszywy, nieprawdziwy, zly, niedobry, haram, zakazany, niedozwolony).
Dominacja stéw nacechowanych pozytywnie wystepuje we wszystkich kategoriach
tematycznych wyszczegdlnionych w Banku Fatw. Dotyczy zatem nie tylko spraw teo-
logicznych, ale takze funkcjonowania w niemuzulmanskim otoczeniu, positkow czy
spraw moralnych, a zatem takich, ktére w sposob zasadniczy definiujg to, co dozwolone
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idobre, oraz to, co zte i zakazane. Mozna zatem stwierdzi¢, ze zebrane opinie prawne
majg charakter afirmujacy, zachecajacy do czynienia tego, co dobre.

Drugie pytanie dotyczy tego, w jakim stopniu fatwy poswiecone sg funkcjono-
waniu w niemuzulmariskim otoczeniu. W tym celu zakodowalismy pojecia (i ich
pochodne) dotyczgce niemuzulmandéw (niemuzulmanin, zyd, chrzescijanin) oraz
uzywek i zachowan uznawanych w islamie za niemoralne (seks pozamaltzenski, alko-
hol, narkotyki, pornografia) w celu umiejscowienia ich na mapie poje¢ dotyczacych
islamu. Za pomocg mapy kodéw wyodrebnilismy kilka klastrow (skupisk podobnych
pojed), co ilustruje rysunek 1.

Rysunek 1. Analiza klastréw w Banku Fatw

[ ]
hadisy
. ° [
wiara @ prawda dobro
fatsz @ o zly
hazard ® seks
° ® alkohol Prorok Mahomet
i Koran
narkotyki pornografia °
grzech Allah
{ ]
halal
[ J
islam
® °

niewiara .
muzutmanin

chrzescijanie

[ J
niemuzutmanin

Zrédto: opracowanie whasne.

Analizowane fatwy dotyczg przede wszystkim spraw wiary - pojeciem centralnym,
najczesciej wystepujacym, jest Allah/Bég (ponad 5,3 tys. razy), Prorok (ponad 3,9 tys.
razy) i Koran (ponad 2,4 tys. razy). Te trzy pojecia tworzg na mapie koddw central-
ny punkt odniesienia. W dalszej cze$ci mapy kodéw znajdujg sie dwa klastry - jeden
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skupia kody dotyczace muzulmanoéw oraz ich powinnosci (muzulmanin - islam -
halal), a drugi dotyka powinnosci i ontologii (hadisy - prawda - grzech - dobry). Naj-
dalej od centralnego klastra znajduja sie dwa ostatnie, peryferyjne klastry, z ktérych
jeden zawiera przyklady dziatan i zachowan niepozgdanych w islamie wraz z nega-
tywnymi warto$ciami (seks — pornografia — alkohol - hazard - zly - falsz), natomiast
drugi odnosi sie do innowiercow (niemuzulmanin - zyd - chrze$cijanin - niewiara).
Oba te klastry majg charakter peryferyjny nie tylko ze wzgledu na stosunkowo dale-
ka odleglo$¢ do klastra centralnego, ale takze z uwagi na liczbe wystgpien, ktéra nie
przekracza 500 (niewiara), a zazwyczaj nawet 200.

W kontekscie postawionego wyzej pytania badawczego istotne wydaje sie
to, ze fatwy koncentrujg sie przede wszystkim na sprawach teologicznych i tego,
w jaki sposdb powinien zy¢ pobozny muzulmanin, a nie na stawianiu granic mie-
dzy islamem a uzywkami czy zachowaniami uznawanymi za niemoralne. Owszem
i ta problematyka znajduje sie w Banku Fatw, ale nie stanowi ona centralnego punk-
tu odniesienia. Co wiecej, stosunki z chrzescijanami i zydami omawiane sg w duzej
mierze niezaleznie (bez wyraznego powigzania) w kontek$cie wspomnianych uzy-
wek i zachowan niemoralnych. Nie sg one zatem z nimi kojarzone i tgczone. Juda-
izm i chrzescijaristwo sg natomiast omawianie w kontek$cie niewiary (ale juz nie
falszu czy grzechu).

Trzecie pytanie badawcze dotyka kwestii swojskosci i obcosci. Islam jest religia
objawiong w jezyku arabskim. Koran recytuje sie rowniez w tym jezyku w mysl kon-
cepcji nienasladowalnosci Koranu (ar. idZaz al-Kuran). Z tego powodu wielu muzul-
manow niepostugujacych sie na co dzieni jezykiem arabskim uzywa sléw z tego jezyka,
gdy mowig o sprawach religijnych. Praktyka ta ma na celu podkreslenie wyjatkowosci
islamu [Abdallah-Krzepkowska et al., 2022], ale wynika nierzadko i z kwestii prak-
tycznych. Stowa oznaczajgce konkretne muzutmarnskie praktyki religijne funkcjonujg
w jezyku arabskim; szybciej powiedzieé na przyktad hadzdz zamiast ,pielgrzymka do
Mekki”, czy halal zamiast ,to, co dozwolone wedlug prawa muzutmarskiego”; z kolei
stowo hadis w ogéle nie ma odpowiednika w jezyku polskim.

W innym naszym badaniu [Gérak-Sosnowska et al., 2024] analizowali$my stow-
nictwo stosowane w chutbach (kazaniach) wygtaszanych w meczetach i domach
modlitwy nalezacych do trzech polskich organizacji muzulmanskich. Nasycenie
tekstu stowami pochodzgcymi z jezyka arabskiego réznito sie w zalezno$ci od orga-
nizacji, jednak poza imieniem proroka Mahometa, na okreslenie praktyk religijnych
dominowaly stowa w jezyku polskim w stosunku do terminéw pochodzacych z jezy-
ka arabskiego. W przypadku zbioru fatw zakres uzywania stéw arabskich i polskich
jest poréwnywalny, co ilustruje tabela 4.
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Tabela 4. Stowa arabskie i polskie

° < © § © (9]} Qc)

00 1S Z ? S 3 S 3 2

o I = S 2 n 2 8 2

@ = 3 a £ 5o S < g
Arabski 5284 331 104 104 339 144 117 251 40
Polski 195 2 1190 753 52 115 420 319 985

Uwagi: kursywa zaznaczono wieksza liczbe w danej parze.

Zrédlo: opracowanie whasne.

Opinie prawne w Banku Fatw zawieraja stowa pochodzgce z jezyka arabskiego.
Dotyczy to przede wszystkim imienia proroka Mahometa, ktére w wersji arabskiej
brzmi Muhammad, oraz Boga - w tym przypadku zdecydowanie dominuje stowo
Allah. Stowa dotyczace filaréw islamu uzywane sg przede wszystkim w jezyku pol-
skim, cho( zakat pojawia sie cze$ciej niz ,jalmuzna”, a hadzdz nieznacznie czesciej
niz ,pielgrzymka”. Stowa dotyczace najczesciej omawianych w Banku Fatw fila-
réow - modlitwy i postu - wystepujg znacznie cze$ciej w jezyku polskim niz arab-
skim (a zatem ,modlitwa” czesciej niz salat/du'a, a ,post” czesciej niz saum/ramadan).
Podobna zaleznos$¢ wystepuje w przypadku halal i haram (wystepuja rzadziej niz ich
polskie odpowiedniki) oraz stowa ,,niewiara/niewierny” (wobec arabskich terminéw
wywodzacych sie od rdzenia k-f-r).

Strona popytowa: gdzie szukajg porad polscy muzutmanie?

Polskojezyczny Internet dotyczacy problematyki muzutmariskiej jest naturalnie
réznorodny. Tworzg go strony o islamie zalozone i prowadzone przez muzutmanéw
skierowane do muzulmanoéw lub niemuzulmanodw, tresci o islamie czy panstwach
muzulmarnskich wytwarzane przez badaczy, dziennikarzy, czy pasjonatow, a takze
krytykéw islamu, oraz cata masa doniesien na temat biezgcych wydarzen politycznych
i spotecznych w panistwach muzulmanskich, ktére czesto zawierajg w sobie kompo-
nent dotyczacy religii. Do tego nalezy doda¢ niezliczone grupy w mediach spotecz-
nosciowych, w ktérych muzutmanie dyskutujg na tematy dotyczgce religii i jeszcze
obszerniejsze treéci oraz komentarze (czesto krytyczne) dotyczace islamu zamieszcza-
ne przez niemuzutlmandéw. Powoduje to sytuacje, w ktdrej informacji na temat islamu
w jezyku polskim jest nawet sporo, jednak zawierajg one stereotypy czy uproszczenia
[Gotebiewski, 2023]. Z kolei Zrodel przeznaczonych dla muzutmandéw - dotyczacych
spraw religijnych z perspektywy teologicznej czy praktyki religijnej - jest w jezyku
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polskim niewiele. Z tego powodu omdwienie sposobow wykorzystywania fatw onli-
ne przez polskich muzulmanéw wymaga przedstawienia szerszego kontekstu - ich
strategii dobierania stron o islamie i nawigowania po muzulmariskim Internecie.

Z wywiadow przeprowadzonych w ramach projektu DIGITISLAM wylania sie
dos$¢ jednoznaczny obraz tresci o islamie dostepnych w polskojezycznym Internecie.
Nasi respondenci uwazaja, ze rzetelnych stron o islamie jest niewiele:

Nic ciekawego tam nie ma. W polskim Internecie muzulmariskim bardzo duzo os6b
sie wypowiada, ktdre nic nie wiedzg [Urszula].

Boze Swiety, co tam jeszcze byto takiego fajnego? Nic mi nie przychodzi innego do
glowy. W ogdle, jezeli chodzi o polski Internet to jest dramat, nie jestem w stanie
nic poleci¢ [Ewa].

Nasi rozméwcy podali kilka przyktadéw godnych zaufania stron o islamie dla muzut-
mandw, ktdrych tresci publikowane sg w jezyku polskim: Siostry w islamie, Hidaya.
pl, tre$ci publikowane przez szyickiego imama Arka Miernika; niektérzy wskazywali
takze na SalamLab. Co ciekawe, Arek Miernik jest imamem szyickim, a publikowa-
ne przez niego tresci polecane byly nie tylko przez szyickich, ale réwniez sunnickich
respondentéw. Z kolei strona SalamLab prowadzona jest przez niemuzulmanéw.

Symptomatyczne jest to, ze nasi rozmdéwcy wskazywali w gruncie rzeczy te same
adresy URL, a zatem te same strony internetowe. Niewielkie zréznicowanie moze
wskazywaé na wysoki poziom merytoryczny zamieszczanych w nich tresci. Moze
jednak posrednio $wiadczy¢ o niewielkiej podazy rzetelnych tresci publikowanych
o islamie w jezyku polskim. Sytuacji nie poprawiajg zasoby internetowe muzulman-
skich zwigzkéw wyznaniowych. Co prawda, ich oficjalne strony internetowe zawie-
rajg informacje o islamie, a na stronie Muzutlmarnskiego Zwigzku Religijnego znajduje
sie obszerna Biblioteka Muzulmarnska, jednak tresci te zdajg sie gina¢ w gaszczu
dostepnych w mediach gtéwnego nurtu informacji o islamie i muzulmanach. Wynika
to z dwoch powigzanych procesow: z jednej strony z tatwosci dostepu do informa-
cji, jaki oferuje Internet, z drugiej za$ z niewielkiej obecnosci online muzutlmariskich
zwigzkdéw wyznaniowych w Polsce. Zmiane zwigzang z pojawieniem sie Internetu
podsumowuje dziatacz jednej z tych organizacji:

Powiedzmy, dziesie¢ lat temu to rzeczywiscie Liga Muzulmarnska i tez Muzutmanski
Zwiazek Religijny - osoby, ktore byly zainteresowane islamem, kierowaly si¢ raczej
do nas. Teraz natomiast osoby przyjezdne nie biorg nas (...) za autorytet. Raczej
wolg zwracaé si¢ do uczonych ze swoich krajow, co nie jest jeszcze takim proble-
mem. Najgorzej, jesli kto§ wejdzie sobie na YouTube, albo gdzie$ tam w Google, idzie
na tatwizne i wyszukuje odpowiedzi na jakie§ tam swoje pytania, gdzie$ to powiela,
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albo wprowadza w zycie, a takie informacje raz mogg by¢ prawdziwe, a raz mogg by¢
nieprawdziwe [Ahmad].

Na problem wiarygodnosci tresci dotyczgcych islamu w Internecie wskazato kilku
innych respondentéw. Sami deklarujg daleko posunietg ostrozno$¢ w zakresie tego,
czego dowiadujg sie online o swojej religii:

Ja jestem bardzo specyficznie nastawiona do informacji z Internetu, wlasnie trzeba
by¢ bardzo ostroznym, bo w internecie mozna napisa¢ wszystko, a nie zawsze jest
to prawda [Maria].

Niestety, jak to Internet, trzeba sobie wybra¢ i wiedzie¢ mniej wiecej co jest warte
wystuchania, co jest warte zainteresowania, z czym raczej lepiej nie mie¢ kontaktu
[Zuzannal].

No ja jestem bardziej ostrozna, bo ludzie rozne rzeczy piszg w Internecie [Beata].

Mi sie wydaje, ze w ogole z Internetem jest tez tak, ze jest to dobre narzedzie dla
ludzi, ktorzy sami juz sobie potrafig przesiac informacje, a dla takich poczatkujgcych,
to moze to by¢ do$¢ trudne zadanie, znalez¢ rzetelng informacje i jeszcze jg oddzieli¢
od nierzetelnej. Ja juz umiem rozpozna¢, gdzie jest opinia salaficka i czy mnie ta opi-
nia interesuje, czy nie, ale ja juz w tym siedze dlugo [Ewa].

Zachowawczy stosunek do tre$ci dostepnych w Internecie dotyczy nie tylko isla-
mu, ale generalnie tego, co jest tam zamieszczane. Jednak w przypadku treéci religij-
nych jest on szczegdlnie istotny, biorgc pod uwage, ze muzutmarnska infrastruktura
religijna rozwinieta jest w Polsce dosy¢ stabo i nierzadko to Internet staje sie gtownym
zrédlem wiedzy religijnej - zwlaszcza na poczatku drogi do islamu [Piela et al., 2022].

Alternatywnym miejscem poszukiwania wiedzy czy porad sg grupy i fora inter-
netowe zrzeszajagce muzulmanow. Takich grup w Internecie jest bardzo wiele -
sg to zaréwno grupy tematyczne, jak i kobiece (a takze tematyczne-kobiece - np. grupa
dla matek muzulmanek), dotyczace teologii muzutmanskiej, wychowywania dzie-
ci zgodnie z islamem, czy gotowania. Uczestnictwo w tych grupach daje ich czton-
kom nie tylko mozliwo$¢ pozyskania informacji, ale takze spotkania online innych
muzulmanoéw [Goérak-Sosnowska, 2015]. Respondenci negatywnie oceniajg jednak
takie grupy. Wedtug wielu z nich tatwo znalez¢ tam opinie radykalne, ktore zaburza-
ja obraz islamu. Moze to by¢ ktopotliwe zwlaszcza w przypadku oséb, ktére przeszly
na islam i poszukujg w Internecie informacji na temat nowej religii:

A s dziewczyny na Instagramie, ktére juz sg muzulmankami, majg me¢za muzulma-
nina i uwazajg si¢ za specjalistki i objasniajg ten islam. Czesto po prostu pisza gtupo-
ty. (...) My z moja przyjaciotka nazywamy je ,krzykaczki”, bo tez sg takie dziewczyny,
ktére uwazaja, ze sa $wietsze od proroka i wszystko zle komentuja [Joanna].
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Z tego powodu wielu naszych respondentéw przyjeto postawe biernych uczest-
nikéw. Nie wypisujg sie z tych grup, ale nie obserwujg na biezgco tego, co sie w nich
dzieje i nie wchodzg w interakcje z osobami o innych pogladach. Sg zarazem zdania,
ze tego typu radykalne opinie moga mie¢ negatywny wplyw na osoby, ktore niedaw-
no przeszly na islam - zasia¢ w nich zwatpienie, ze nie sg wystarczajgco dobrymi
muzulmanami.

Wobec niewielkiej liczby rzetelnych materialéw o islamie w jezyku polskim,
czestym sposobem pozyskiwania informacji na tematy religijne jest korzystanie ze
zrodel w jezykach obcych, a zwlaszcza w jezyku angielskim. Tresci na temat islamu
sg — wedle naszych rozméwcdw - bardziej wartosciowe, ciekawsze, prezentujg rézne
punkty widzenia i zawierajg odpowiedzi na kwestie praktyczne. llustrujg to wypo-
wiedzi dwéch respondentow:

Sprawdzatam filmiki po polsku, no to niestety duzo rzeczy byto btednych. Te same
rzeczy, ktére wyszukiwatam po angielsku, byly juz w calkiem innej formie [Alicja].

Dlatego nie za bardzo lubie ten Internet muzulmanski polski, bo nie wiadomo, co
to za ludzie. Ty nie wiesz, czy jak patrzysz na tego cztowieka, to to jest ktos, kto rze-
czywiscie ma wiedze, czy jakis pancio, ktory zatozyt YouTube dziert temu i juz bedzie
nie wiadomo, co opowiadal. Dlatego ja uwazam, ze angielskojezyczne, jezeli ktos zna
angielski, powinny by¢ priorytetem, bo rzeczywiscie, jak sie oglada, to wiadomo, ze ci
ludzie to sg uczone osoby, ktore skoriczyly studia czy cokolwiek. No bo jak sie oglada
wyklady, a tam tysigce ludzi siedzi, tak? A tu pan odpala kamere na telefonie i méwi
do siebie, wiec roznica jest znaczgca [Urszula).

Przedstawiony powyzej kontekst pokazuje ramy, w ktorych polscy muzulmanie
mogg szuka¢ wiedzy na tematy religijne online. Jak wynika z przytoczonych wypo-
wiedzi, polskojezyczny Internet jawi si¢ jako swoiste pole minowe: osoby, ktdre nie
wiedza, Ze s3 tam miny, albo nie majg innych miejsc pozyskiwania informacji, wejda
na nie i mogg natkna¢ sie na konflikt wewnatrzgrupowy, pouczanie albo niezwe-
ryfikowane informacje. Osoby, ktére wiedzg, czym grozi wejscie na pole minowe -
bedg starad sie je omija¢ i pozyskiwad informacje o islamie w innym miejscu. Takim
miejscem, czy raczej przestrzenia, sg zasoby internetowe w jezyku angielskim. Jed-
nak w tym przypadku niezbedna jest nie tylko znajomo$¢ jezyka, ale i umiejetno$¢
nawigowania po ocenie najrdzniejszych tresci. Tresci o islamie w jezyku angielskim
jest nieporéwnywalnie wiecej niz w polskim, jednak - przy podstawowej znajomosci
tego zagadnienia - latwiej jest znalez¢ wiarygodne Zrédla czy materialy.

Uwarunkowania te sprawiaja, ze nasi respondenci sktaniajg sie do dwdch innych
zrodel w celu uzyskania porad religijnych. Oba majg charakter offline. Pierwszym
jest samodzielna analiza Zrédet religijnych, a drugim - skorzystanie z pomocy imama
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lub zaufanych oséb, ktére majg wiekszg wiedze teologiczng. Strategie pierwszg opi-
sujg dwie respondentki:

Jezeli stysze o jakiej$ opinii, nawet jezeli kto$ tam jg wyglaszal, to sprawdzam tez
w Koranie, w hadisach, ale to bardziej tak w ksigzkach [Shirin].

Czasami sie inspiruje czyms, ale do wiekszosci rzeczy dochodzitam sama i po prostu
widziatam, Ze kto$ doszed!l do podobnych wnioskéw, to miatam takie ,no tak, ma
racje, bo ja tak mysle” [Karolina].

Jedna z respondentek jest muzutlmankg od urodzenia, a druga ma dziesiecioletni
staz w islamie. Obie aktywnie interesujg sie swojg religig. To z pewnoscig utatwia im
samodzielne nawigowanie po zZrédtach i ustalanie wlasciwej wedtug nich interpre-
tacji wykladni religijnej. Tego typu samodzielno$¢ rzadko deklarowali nasi rozmow-
cy. W klasycznym islamie wysitek intelektualny, ktérego celem bylaby interpretacja
doktryny religijnej, powinien bowiem naleze¢ wytgcznie do uczonych w islamie (mez-
czyzn). Samodzielny idztihad, czyli interpretacja prawa muzulmanskiego we wlasnym
zakresie, jest zle postrzegana [Jouili, Amir-Moazami, 2006].

Osoby mniej pewne w zakresie wlasnej wiedzy religijnej albo po prostu uznajg-
ce autorytet imamoéw korzystajg z ich pomocy w sprawach, w ktérych nie wiedza,
jak postgpic:

Staram sie po Internecie nie szuka¢. Jak mam problem, to ide do imama [Urszula].

Jak mnie co$ zaintryguje, albo jakg$ chce uzyska¢ odpowiedz, ale nie mam przy boku
kogos, kto by mi mogt na to odpowiedzieé, to wtedy wlagnie szukam w Internecie
(...), ale pdzniej to, co przeczytam to z reguly przechodzi do weryfikacji kogos, kto
sie bardziej zna niz ja [Zuzanna].

Imam mi na pewno odpowie, co ijak, niz ja bede pyta¢ u kogo$ w Internecie, bo nie
wiem, czy ta osoba w ogole sie zna, czy po prostu odpowie mi ze swoich mysli [Nadiezda].

W tym przypadku problematyczny wydaje sie kontakt z imamem. Biorgc pod
uwage ich niewielkg liczbe w Polsce, pozyskanie odpowiedzi na nurtujgce pytanie
moze by¢ klopotliwe.

Whioski

Niniejszy rozdziat sktada sie z trzech pozornie niepowigzanych obrazéw. Pierw-
szy obraz jest dynamiczny i dotyczy tego, w jaki sposéb Internet wptynat na rozwdj
i specyfike wydawanych opinii prawnych (fatw). Podkreslajgc demokratyczny cha-
rakter Internetu i powszechno$¢ dostepu najrézniejszych tresci ukazal, w jaki sposéb
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przetozylo sie to na powszechno$¢ dostepu do opinii prawnych, zmiane charakte-
ru relacji miedzy pytajacym a odpowiadajgcym, a takze zmiane sposobu budowania
autorytetu religijnego online. Drugi obraz ma charakter statyczny - ukazuje i oma-
wia najwiekszy dostepny w polskojezycznym Internecie zbiér fatw przettumaczonych
z globalnych serwiséw z fatwami. Zbidr ten znany jest jako Bank Fatw. Jego statycz-
nos¢ wynika z jego charakterystyki - jest to kilkaset opinii prawnych wydanych dla
innych os6b w ich konkretnych sprawach. Mogg one stanowi¢ wskazéwke dla polskich
muzulmanoéw, ale nie muszg. Obraz trzeci - faktyczny - dotyczy tego, czy i w jakim
stopniu polscy muzulmanie korzystajg z Internetu jako zrédla informacji o sprawach
religijnych, w tym - jako Zrédla porad. Z przeprowadzonej analizy wynika, ze pol-
skojezyczne zrodla internetowe sg postrzegane jako malo rzetelne i zawierajace nie-
sprawdzone informacje. Alternatywe stanowig znacznie bogatsze i r6znorodniejsze
zrédla w jezyku angielskim, a takze rzeczywisto$¢ offline - mozliwos¢ konsultacji
z imamem bgdZ samodzielna interpretacja zrodet religijnych.

To pozorne niedopasowanie tych trzech obrazéw pozwala na ukazanie miejsca
polskojezycznych tresci o islamie w kontekscie ich wytwarzania i konsumowania.
Biorgc pod uwage niewielkg liczbe muzulmanéw w Polsce, stabo rozwinietg infra-
strukture religijng i niewystarczajgca widoczno$¢ online muzutmanskich zwigzkéw
wyznaniowych, tre$ci na temat islamu przeznaczonych dla muzutmandw jest sto-
sunkowo niewiele, a te, ktore sa, wywolujg kontrowersje. Muzulmanie postugujacy
sie wylgcznie jezykiem polskim pozostajg poza globalnymi procesami zwigzanymi
z poradnictwem religijnym online. Poza podstrong Ligi Muzulmarskiej z formu-
larzem do zadawania pytan, w zasadzie nie majg mozliwosci zwrdcenia sie o fatwe
w polskojezycznym Internecie; niewielka obecno$¢ online polskich imamoéw i zwigz-
kow wyznaniowych dodatkowo utrudnia bezpo$redni kontakt. Alternatywg sg zré-
dla dostepne w jezyku angielskim, z ktérych polscy muzulmanie mogg korzystaé na
réwni z innymi osobami znajgcymi ten jezyk. W ten sposéb polscy muzulmanie staja
sie konsumentami globalnych tresci religijnych.
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Rozpziat 6

POLITYKA ISLAMOFOBII.
ISLAM | MUZUtMANIE W DYSKURSIE
POLSKIE) KLASY POLITYCZNE]
NA PLATFORMIE X (DAWNIE) TWITTER)

MATEUSz CHUDZIAK

Otwarta nieche¢ do islamu i jego wyznawcdw to zjawisko od dawna obecne
w polskiej sferze publicznej. Podobne zjawiska wystepujg w wielu krajach Europy
Zachodniej, cho¢ przypadek Polski wykazuje pewne lokalne (czy tez wschodnio- i $rod-
kowoeuropejskie) osobliwosci. Jedng z nich jest mainstreamowy charakter polskiej
islamofobii. W niniejszym rozdziale przedstawiona zostanie analiza treéci publi-
kowanych przez wybranych przedstawicieli polskiej klasy politycznej na X. Wybér
problemu i obszaru badaii ma dwa uzasadnienia. Po pierwsze, Polska, w ktdrej trady-
cyjnie obserwowano zjawisko ,,platonicznej islamofobii” wymierzonej w grupe, ktorej
liczebno$¢ szacowana byta na ok. 50 tys. oséb, a wiec 0,1% populacji [Gorak-Sosnow-
ska, 2017, s. 190-191], w ostatnich latach stala si¢ krajem imigracyjnym. Tylko od
2016 (pierwszy pelny rok rzgdéw Prawa i Sprawiedliwosci) do 2022 r. wydano ponad
2,4 mln pozwoleni na prace dla cudzoziemcdw, a prawie 290 tys. z nich pochodzito
z krajow, gdzie ludno$¢ muzutlmarnska stanowi bezwzgledng wiekszo$¢ [Departa-
ment Rynku Pracy MRPiPS, 2023, 26 stycznia]'. Natomiast od potowy 2021 r. Polska

Narodowy Spis Powszechny z 2021r. uwzglednia jedynie osoby, ktére zadeklarowaly sie jako przynalezg-
ce do Muzulmanskiego Zwigzku Religijnego w RP. Takie deklaracje ztozylo 2,2 tys. os6b [Narodowy Spis
Powszechny, 2021], co jest liczba znaczaco niedoszacowana. Liczby wydanych pozwolen na prace row-
niez sg niedoskonatym wskaznikiem, jednak oddajg ogélng dynamike zmian demograficznych w Polsce.
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mierzy sie z wyzwaniem kryzysu uchodzczego, bedgcego rezultatem niestabilnosci
politycznej bezposredniego otoczenia Europy. Ta niestabilno$¢ regionéw okalaja-
cych Europe, a takze stale rozwijajacy sie w po 1989 r. polski kapitalizm [Pigtkowski,
2019], w ostatnich latach wchodzacy w faze, w ktérej potrzebowaé zaczat naptywu
sity roboczej, to czynniki prowadzace do znikniecia historycznej anomalii, jaka byta
trwajgca po 11 wojnie $wiatowej etniczna i kulturowa homogeniczno$¢ Polski. Po dru-
gie, Internet w ogdlnosci, a platforma X w szczegdlnosci, staly sie w toku rewolugji
cyfrowej kluczowymi narzedziami komunikacji, nie tylko wplywajacymi na tempo
i wielo$¢ obecnych w sferze publicznej informacji, ale takze wplywajacymi na zycie
offline. Wobec tego, tresci generowane na X przez polskg klase polityczng, przewaz-
nie niechetne muzulmanom, ujawniaja wazny problem sfery publicznej. Mianowi-
cie - petryfikujg istniejgce juz resentymenty. Przyjazdy do Polski migrantéw w ogole,
amuzulmanéw w szczegdlnosci, motywowane czynnikami bytowymi lub polityczny-
mi, nie daly asumptu do szerokiej dyskusji na temat dopasowania polityk integracyj-
nych czy edukacyjnych do zmieniajgcych sie warunkéw, narzucanych przez globalne
problemy, ale umocnily tendencje ksenofobiczne. Islamofobia za$ pozostaje jedna
z bardziej jaskrawych odmian istniejgcej w Polsce ksenofobii. Wobec powyzszego,
zjawisko to nalezy podda¢ krytycznej analizie.

Internetowa islamofobia w Polsce jest zjawiskiem obserwowanym co najmniej od
poczatku XX w. Mariusz Marszewski i Marek Troszyriski [2015] wydzielili w zwigz-
ku z tym dwie odmiany islamofobii internetowej w Polsce - ,wysokg”, tj. szerzong
przez $rodowiska aspirujgce do miana intelektualnych, bronigce w swoim przekona-
niu liberalno-demokratycznego i post-o$wieceniowego porzgdku Europy przed - ich
zdaniem - zagrazajgcym mu islamem, oraz ,ludowg” - agresywna, czesto wulgarng
i niekryjacg otwartego rasizmu, generowang najpierw przez blogeréw, a nastepnie
w mediach spotecznos$ciowych [Marszewski, Troszyriski, 2015].

Sama za$ islamofobia, rozumiana za Monikg Bobako [2017] jako przede wszyst-
kim dyskurs - w znaczeniu nadanym temu pojeciu przez filozofie poststruktura-
listyczng - jest specyficzng ,technologig wladzy”. Jako taka pelni fundamentalng
role w ustanawianiu, utrzymywaniu i reprodukcji okreslonej hierarchii spoleczne;.
Muzulmarnski ,inny” podlega w dyskursie islamofobicznym esencjalizacji, tzn. cechy
mu przypisywane uznaje si¢ za wrodzone i nieusuwalne. Taki obraz muzutmanina

Nalezy zastrzec, Ze nie sg one tozsame z rzeczywistg liczbg os6b pochodzenia imigracyjnego ani z liczbg
nowoprzybylych muzutmanéw. Uzyskanie pozwolenia na prace (co moze zdarzy¢ sie kilkukrotnie nawet
w ciagu jednego roku dla pojedynczego cudzoziemca) nie jest jednoznaczne z pozwoleniem na pobyt,
czy rzeczywistym podjeciem pracy na terytorium RP. Ponadto, dane nie uwzgledniajg niepracujacych
cztonkéw rodzin imigrantéw zarobkowych, ktérzy réwniez mogg przebywaé w kraju. Niemniej jednak,
dostepne statystyki stanowig punkt wyjscia do wstepnej oceny zmian w strukturze etnicznej i wyznanio-
wej spoteczenistwa polskiego.
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staje sie nastepnie instrumentem w rekach klas panujgcych, chcacych utrzymac poli-
tyczne, ekonomiczne i spoteczne status quo, z zastang hierarchig, podzialem na pet-
noprawnych cztonkéw wspdlnoty politycznej i tych, ktérzy od pozgdanej normy
»0dstaja” [Bobako, 2017, s. 40-49]. Ataki na muzulmandw, petryfikujgce hierarchie
spoteczng, odbywajg sie z rdznych pozycji. Tutaj Bobako przedstawia dodatkowy
podziat islamofobii. Istniejg dwie, nie zawsze ostro rozgraniczone i wzajemnie sie
u siebie zapozyczajace odmiany: ,progresywistyczna” — widzgca w islamie zagrozenie
dla $wieckiego i liberalnego charakteru Zachodu, oraz ,konserwatywna” - dla ktorej
islam ma by¢ tym, co podwaza kulturowe fundamenty zachodniego spoteczeristwa
[Bobako, 2017,s.311-312].

W politycznym dyskursie polskiego X daje sie zaobserwowa¢ splot i wzajemne
nakladanie si¢ na siebie r6znych odmian islamofobii, przedstawionych w obu wyzej
zaprezentowanych typologiach. Islamofobia ,Judowa” przenika do dyskursu publicz-
nego, ,progresywistyczna” i ,konserwatywna” tez bywajg trudne do oddzielenia.
Niekiedy za$ wszystkie cztery odmiany wystepuja razem ze sobg. Podejmiemy wiec
prébe rozwiklania tworzacych sie w ten sposob zawilosci dyskursu islamofobiczne-
go w wybranym przez nas obszarze zycia publicznego.

Metody

X to platforma, na ktérej zgodnie z danymi raportu 1AB [2023] zarejestrowanych
bylo w 2023 r. 10,9 mIn polskich uzytkownikéw. Wiekszo$¢ uzytkownikéw to mez-
czyzni - 5,9 mln oséb. Portal od kilkunastu lat stanowi przedmiot stale rozwijanych,
réwniez w Polsce, badart w naukach spotecznych i humanistycznych [Annusiewicz,
2016; Domalewska, Zakowska, 2019; Trzoss et al., 2023]. Nadal jednak nietechniczni
badacze, chcgc dokonaé naukowej analizy jego zawarto$ci, napotykajg na liczne pro-
blemy. Trudno o szeroko zakrojony konsensus w zakresie tego, jak badania X powinny
wygladadijak prawidtowo opracowywaé pozyskane dane. Sytuacje utrudniajg zmie-
niajgce sie zasady dzialania platformy oraz techniczne aspekty pozyskiwania danych.

Olga Rodak [2017] proponuje rozwigzanie, w ramach ktérego zawarto$¢é X mozna
bada¢ réwniez w obrebie innego paradygmatu - badan small data. Cho¢ nie wzywaja
one do zarzucenia metod ilo$ciowych, zaktadaja, ze w naukowych dociekaniach nad
zjawiskami zachodzacymi w takim $rodowisku jak X, mogg by¢ one réwnie owocne
w podejsciu, ktére na pierwszy plan wysuwa osobe badacza i jego wlasne uzasadnie-
nia dla przyjetych metod. Te po wstepnym wyszukaniu, zebraniu i archiwizacji, moga
opiera¢ sie przede wszystkim na analizie treéci, metodach jakosciowych i wykorzy-
staniu wiedzy kontekstualnej spoza $wiata online. Podejscie to, cho¢ nietozsame,
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zblizone jest do ,netnografii” - traktujacej przestrzenie internetowe jako stanowiska
badawcze, w ktorych wychodzac od obserwacji, przechodzi sie do dalszych metod -
analizy dyskursu, materialu wizualnego i analizy semiotycznej [Jemelniak, 2013;
Kozinetz, 2012, s. 91-93].

W naszych badaniach zastosowali$my powyzsze rozwigzanie. Dokonaliémy kom-
binacji metod jako$ciowych i ilosciowych (podejscie multiple methods). W drodze
obserwacji srodowiska badawczego oraz przy uzyciu wyszukiwarki X, prowadzo-
nej od kwietnia do pazdziernika 2023 r., zebrali$my materiat ztozony z 31 tweetow
pochodzacych z okresu od wrzeénia 2021 do wrzes$nia 2023 r., publikowanych przez
polskich politykéw, partie, instytucje panstwowe oraz zaangazowanych politycznie,
ale nieafiliowanych uzytkownikéw portalu. Material ten, zawierajacy wypowiedzi
na temat islamu, muzutmanodw, kryzysu na granicy oraz imigracji, zostat zarchi-
wizowany i zakodowany w arkuszu obserwacyjnym, wraz z metadanymi. Metoda
obserwacyjna, wykorzystujaca wiedze kontekstualng spoza $wiata online, okazala sie
tutaj o tyle skuteczna, ze tweety, wyszukiwane za pomocg stéw kluczowych ,islam”
i ;,muzutmanie”, mogli§my uzupetni¢ o material niemozliwy do zebrania w ten spo-
sob. Publikacje zawierajace na przyklad krétkie filmy czy grafiki, opatrzone byly
komentarzami, ktére same w sobie nie zawieraly stéw kluczowych mozliwych do
uzycia w zautomatyzowanym wyszukiwaniu. Zawieraly jednak wartosciowy materiat
do analizy. Pozyskany w ten sposob zbior stat sie dla nas bazg do przeprowadzenia
badania jakosciowego metodg krytycznej analizy dyskursu. Aby badanie pozwolito
na szersze spojrzenie, rozszerzyli$my narzedzia o program Brand24, kt6ry pozwolit
na pobranie 6119 tweetdw oraz analize czestotliwosci wystepowania stéw kluczowych
sislam” i ;muzulmanie”, a takze analize autorstwa oraz sentymentu. Analizowany
okres to pelny rok, siegajacy od grudnia 2022 do grudnia 2023. Brand24 umozIliwit
zautomatyzowang analize oraz archiwizacje tak pobranego zbioru danych.

Sentyment publikowanych tweetéw oddany zostal w trzystopniowej skali (nega-
tywny, neutralny i pozytywny). Poniewaz nie bytlo mozliwe siegniecie dalej w prze-
szto$¢ (do potowy 2021 r., co wynika m.in. z polityki portalu wprowadzajgcego
ograniczenia dla takich operacji), narzedzie to wykorzystaliémy do ustalenia ogdl-
nych rzedéw wielko$ci - natezenia wypowiedzi na temat islamu oraz ich sentymen-
tu. Przy ograniczeniach technicznych, rozwigzanie to przyniosto jednak zasadnicza
korzys¢ - pozwolito na zarysowanie ogélnych nastrojow wokét islamu w srodowisku,
w ktérym funkcjonujg autorzy interesujgcych nas tresci - politycy, konta instytucji
rzadowych oraz partii politycznych.

Naturalnie musi pojawic si¢ pytanie o sam sens przygladania sie tresciom gene-
rowanym przez klase polityczng akurat na X i o to, czym rdznig sie one od ogdlne-
go dyskursu medialnego. Za naszym wyborem przemawiajg nastepujgce argumenty.
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Xjako otwarte medium (kazdy jego uzytkownik moze §ledzi¢ dowolne konto, czesto
bez zgody jego wlasciciela, a jedynie przez wybranie opcji obserwowania) jest nie-
zwykle dynamiczny, szeroko dostepny (niektére tweety notujg po kilka milionéw
wyswietlen), przenika tez do innych mediéw internetowych i tym samym wprowa-
dzajako$¢ i zasieg niedostepne mediom tradycyjnym. Dysponujemy ponadto wiedzg
demonstrujacg przemozng site mediéw spotecznosciowych, zdolnych przeksztatcaé
dyskursy, sfere publiczng, wplywa¢ na polityke i spoteczeristwo w stopniu niezna-
nym dotychczas [Olaniran, Williams, 2020]. Tym samym, X jest przestrzenia, w ktdrej
okreslony dyskurs znajduje szerokie kanaly dystrybucji. To za$ czyni go zjawiskiem
o wielkiej wadze, domagajacym sie wydzielenia z caloksztaltu przestrzeni publicznej
i potraktowania w badaniach jako odrebnego fenomenu.

Islamofobia w Polsce i polskim Internecie

Zaréwno cykliczne badania CBOS,; jak i istniejgca literatura naukowa pokazuja,
ze nieche¢ Polakéw do muzulmandw i islamu jest w Polsce szeroko rozpowszech-
niona. W 2019 r. negatywny stosunek do wyznawcow islamu zadeklarowato 45%
badanych (najwiecej ze wszystkich mozliwych do wskazania grup) [CBOS, 2019]. Te
wyniki wspdlgraja ze zjawiskami opisywanymi w opracowaniach na temat islamofo-
bii w Polsce. Mimo dtugiej tradycji obecnosci islamu (siegajacego X1V w. osadnictwa
tatarskiego), znikomej (do niedawna) liczby imigrantéw z krajow muzutlmarnskich
i konwertytow (co najwyzej 35-40 tys.) [Pedziwiatr, 2015] oraz klasowego usytuowa-
nia polskich muzulmandw (klasa $rednia i wyzsza-$rednia, nie za$ klasa ludowa, jak
w Europie Zachodniej) [Gérak-Sosnowska, 2016, s. 193], wyznawcy islamu podlega-
ja negatywnej stereotypizacji.

Trudno jednoznacznie wskaza¢ korzenie tego zjawiska. Cze$ciowo odpowiedzig
sg spoteczne leki, niewiedza, czy historyczne mity, na ktorych ufundowany zostat
nowoczesny polski nacjonalizm®, dla ktérego istotnym elementem stat si¢ katolicyzm,
awraz z nim zainkorporowany do nacjonalizmu historyczny konflikt wielkich religii’.

Pedziwiatr [2015, s. 138-139] wskazuje chociazby idee ,przedmurza chrzescijafistwa” - mit legitymizujg-
cy Polski przedrozbiorowej. Tutaj jednak warto poczyni¢ historyczne zastrzezenie. Jego uwagi sa stuszne
w odniesieniu do wspolczesnych wyobrazen projektowanych na dawng Rzeczpospolitg. Jej historia pelna
jest jednak dalece idgcych niejednoznacznosci w podejsciu elit i samego paristwa do islamu [Kotodziej-
czyk, 2017].

Wida¢ to w romantycznym nacjonalizmie polskim, ktéry wyksztalcil rodzima wersje orientalizmu, repro-
dukowang m.in. przez Adama Mickiewicza - cho¢ i on sam zywit wobec muzutmanskiego Wschodu szcze-
ra fascynacje [Gdrska, 2013, s. 208]. Wspodtczesny polski katolicyzm réwniez wykazuje ambiwalencje - od
1997r. dziala Rada Wspdlna Katolikdw i Muzulmandw realizujgca wspélne spotkania [Gdrska, 2013,
s. 206]. Na poziomie instytucjonalnym Kosciét konsekwentnie pietnuje postawy wrogie muzutmanom,
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Inne préby wytlumaczenia tego fenomenu w Polsce skupiajg sie na heterogenicznosci
zjawiska. Wedtug Katarzyny Gorak-Sosnowskiej [2016, s. 193-203] moze ono wynikaé
z samego charakteru polskiej wspdlnoty muzutmarniskiej (najmniej prawdopodobne),
nieznajomosci rodzacej podejrzliwos¢ i wrogo$¢ (przyktady spotkan pokazuja, ze ich
rezultatem moze by¢ zaréwno zwiekszenie, jak i zmniejszenie niecheci), zaimporto-
wanie do Polski ogélnoeuropejskich dyskursow islamofobicznych (z zastrzezeniem,
ze polski kontekst ostro kontrastuje z krajami Europy Zachodniej), czy ogélna nie-
cheé spoteczenistw Europy Srodkowej i Wschodniej do wszelkiej innosci.

Przy wszystkich wyzej wymienionych trudnosciach w znalezieniu jednoznacznej
odpowiedzi na pytanie o korzenie spotecznej niecheci do islamu w Polsce, faktem
nie do podwazenia jest to, ze islamofobia nad Wislg jest silnie zakorzeniona, trwa-
13 i szeroko rozpowszechniong postawg. Zas w ostatnich dekadach istotng (jesli nie
kluczowa) role w jej rozwoju odegraty nowe media.

y2Ludowa” islamofobia w polskim Internecie rozwijata sie stopniowo. Gtéwnym
czynnikiem stymulujgcym ten proces byly wyjazdy Polakéw wywodzacych sie z nizszych
warstw spotecznych do krajow Europy Zachodniej, gdzie polscy imigranci, nienawykli
do zycia w zréznicowanych etnicznie i religijnie spoteczeristwach, musieli rywalizo-
waé na rynku pracy z ludnoscig imigranckiego (w tym muzulmanskiego) pochodze-
nia. Wrogie muzulmanom postawy, bedace forma kompensacji uposledzonej pozycji
spolecznej w nowej rzeczywistosci, znalazly wyraz w Internecie [Marszewski, Troszyn-
ski, 2015]. Na przetomie pierwszej i drugiej dekady XXI w., wraz z rozwojem mediéw
spotecznosciowych, internetowa nienawis¢ wobec muzutmanéw byla juz zjawiskiem
okrzepltym, przykladem czego bylo upowszechnienie sie obrazliwych okreslen typu
»clapki”; ,ciapaci”, ,muzole” itd., oraz powstawanie stricte islamofobicznych profili
i grup w mediach spotecznos$ciowych [Marszewski, Troszyriski, 2015]. Dodatkowym
czynnikiem stymulujgcym internetowg islamofobie bylo zabdjstwo brytyjskiego zot-
nierza Lee Rigby’ego w londyriskim Woolwich, dokonane przez dwéch radykalnych
konwertytow na islam. Nagranie wypowiedzi jednego ze sprawcéw szybko obiegto
internetowe media, z portalem YouTube na czele [Marszewski, Troszynski, 2015].
W podobnym mniej wiecej czasie na polskim Facebooku pojawita sie polska wersja
strony nacjonalistycznej brytyjskiej English Defence League, z czasem przemianowa-
nej z angielskiego ,,Polish Defence League” na swojskg ,Polskg Lige Obrony”. Dyna-
miczny zas rozwoj tego typu grup i stron facebookowych, wspdlgrajacy z powszechnie
w mediach kolportowanymi wiadomosciami o dzialalnosci réznych antyislamskich
organizacji w Europie (z niemieckg Pegida na czele), osiggnat swoje apogeum w cza-

powstajg tez na ten temat prace duchownych akademikdéw [Balicki, 2021]. Wszystko to wspdtwystepuje
jednak z islamofobicznymi wypowiedziami zaréwno szeregowych duchownych, jak i hierarch6ow.
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sie trwajgcego od wiosny 2015 do wiosny 2016 1. kryzysu uchodzczego w Europie.
Wéwezas to islamofobia w ogdlnosci, a jej internetowa odmiana w szczego6lnosci,
osiggnely skale wczeéniej prawdopodobnie niespotykang.

Przejawem catego zjawiska byta ogromna popularnos¢ strony ,Nie dla islamizacji
Europy”, ktéra w szczytowym okresie (2016 r.) miata 308 tys. polubieni na Facebooku,
zajmujgc pigte pod tym wzgledem miejsce wérdd dzialajgcych w Polsce organizacji
[Jazdzewski, 2017]. Tre$ci ksenofobiczne, pelne otwartej nienawisci wobec muzutma-
now, przyjety w tym czasie wyjatkowo drastyczng forme - na przyklad latem 2015 r.
najednej ze stron na Facebooku ponad pie¢ tys. osob polubito mem przedstawiajacy
droge do KL Auschwitz-Birkenau opatrzony komentarzem o ,infrastrukturze” dla
przyjecia uchodzcédw. Dziennikarz Grzegorz Szymanik [2015], zanim wpis usunieto,
przestudiowatl komentarze pod nim (wiekszos$¢ byta afirmatywna, niektdre zawiera-
ty wymyslne trawestacje opisu), a nastepnie skontaktowat sie z ich autorami. Obraz,
jaki wylania sie z jego relacji, pokazuje kompletng beztroske w zestawianiu Zagla-
dy z sytuacjg muzulmanskich uchodzcéw, ktérych nie chcieli przyjmowa¢ do kraju
»zwykli ludzie”. Ten wyjatkowo drastyczny przyktad zdaje sie potwierdza¢ zasadno$¢
badania islamofobii jako ,nowego antysemityzmu” - zjawiska, w ktéorym antymu-
zulmariska ksenofobia wpisala sie w stare koleiny struktur mentalnych stojacych za
europejskim (w tym polskim) antysemityzmem [Bobako, 2017, s. 33-40].

Fala nienawisci obecna w mediach, tak tradycyjnych®, jak internetowych, szyb-
ko przelata si¢ na ulice miast, gdzie nieliczni polscy muzulmanie (lub omyltkowo za
nich uznawani Latynosi, Arabowie-chrzeécijanie lub Hindusi) zaczeli pada¢ ofiarg
fizycznych atakéw. Skale wzrostu przestepstw motywowanych nienawiscig oddajg
dane publikowane jesienig 2016 1. przez Rzecznika Praw Obywatelskich, z ktérych
wynika az trzykrotny wzrost postepowan w sprawach dotyczgcych atakow na osoby
wyznajgce islam - 196 od stycznia do sierpnia 2016 r. wobec 64 w 2015 r. [Jazdzew-
ski, 2017]. Odnotowano wéwczas m.in. pobicia, publiczne zniewagi i ataki stowne,
zbezczeszczenie zabytkowych tatarskich meczetow itp. Po tej najwiekszej fali, ktorej
rezultatem byl wzrost przestepstw motywowanych antymuzutlmarskg nienawiscig,
ale tez wyborcze zwyciestwo Prawa i Sprawiedliwo$ci - partii najglo$niej sprzeciwia-
jacej sie forsowanemu przez Komisje Europejska programowi relokacji uchodzcéw
[Kaczyriski..., 2017], islamofobia internetowa z czasem zaczela sie wytlumiacd.

Jednym z przyktadéw zainfekowania islamofobig mediéw gtéwnego nurtu byl opublikowany w lutym
2015r. (a zatem jeszcze przed kryzysem, co zresztg pokazuje istnienie ,gotowego” podloza dla rozwoju
wulgarnej i pelnej otwartej nienawisci wersji ,lJudowej”) artykut dziennikarza ,Rzeczpospolitej” Dominika
Zdorta [2015], ktory zastanawiat sie, dokad Polska powinna deportowa¢ swojg rdzenng ludnosé¢ muzut-
marniska, czyli Tataréw. Skoro przez kilka wiekéw - argumentowat Zdort - Tatarzy nie porzucili islamu,
oznacza to, ze pozostajg elementem wobec paristwa nielojalnym i potencjalnie groznym.
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Spadek intensywnosci, z jakg uzytkownicy polskiego Internetu publikowali nie-
nawistne wobec muzulmanéw treéci, nie oznacza jednak zaniku zjawiska. Tak jak
»wysoki” dyskurs islamofobiczny jeszcze w okresie przed 2015 r. zaczal poddawacd sie
niekiedy autocenzurze [Marszewski, Troszyniski, 2015], tak i jego ,Judowa” odmiana
w pdZniejszym okresie zaczela sie maskowad. Na przyklad strona ,Nie dla islamiza-
¢ji Europy”, zgodnie z nazwg ,powolana” do szerzenia tresci antymuzulmanskich,
w ostatnich latach publikuje gtéwnie tresci nacjonalistyczne (gdzie atakuje sie na przy-
ktad Ukraincéw) [zob. Nie dla islamizacji Europy, 2023]. Liczba polubieni samej stro-
ny spadta za$ z 308 do 274 tys.

Przedstawiony wyzej spadek islamofobicznych publikacji w niektérych mediach
spotecznosciowych wytlumaczy¢ mozna czynnikami technicznymi - jak postepuja-
ca algorytmizacja, czy tez bardziej restrykcyjna polityka portali usuwajacych tresci
godzgce w zasady spotecznosci. Prawdopodobnie nie bez znaczenia byly tez konse-
kwencje prawne, ktore spotykaly autoréw rasistowskich i nienawistnych komenta-
rzy. Badania Ewy Gorskiej i Anny Juzaszek [2023], cho¢ pokazuja, ze muzulmanski
»inny” nadal pozostaje w polskim sgdzie dyskryminowany, to dajg wglad w szereg
spraw sgdowych zakonczonych wyrokami skazujgcymi dla propagatoréw wymie-
rzonej w muzulmandéw nienawisci. Wyzej opisane trajektorie islamofobii w polskim
Internecie prowadzg nas do ostatniej fazy rozwoju tego zjawiska.

Polski Twitter o islamie - trendy i sentymenty

Nim przejdziemy do wlasciwej analizy dyskursu, proponujemy przyjrzec sie temu,
jak stosunek do islamu polskich uzytkownikéw X przedstawia sie w liczbach. Jak
wspomnieli$my, wzmianki ,islam” i ,muzulmanie” zawieraly sie w 6119 tweetach.
W poréwnaniu z innymi portalami, ktére pozwala monitorowaé Brand24, Twitter
zawiera ich najwiekszg liczbe, przy czym nalezy zastrzec, ze dane te sg szacunkowe -
narzedzie ma bowiem ograniczony dostep do portali takich jak Instagram, Facebo-
ok, czy TikTok - przede wszystkim dlatego, Ze nie rozpoznaje treéci wizualnych (co
tez wystepuje na Twitterze, gdzie nalezy stosowaé metody obserwacyjne, ktére tez
wykorzystali$émy), w takich formatach jak reels czy shorts”.

Uderzajacy jest stosunek liczby tweetow o sentymencie negatywnym do wzmia-
nek o sentymencie neutralnym bgdz pozytywnym. Warto$¢ negatywna przyznawana
byla treSciom opierajgcym sie na stereotypach albo jawnie i agresywnie (nierzadko

> Krétkie filmy zawierajace zamieszczane w serwisach firmy Meta (Instagram i Facebook - reels) oraz YouTu-

be (shorts). Format ten jest kopia rozwiazan stworzonych przez TikTok, zawierajacy wylacznie nagrania
w takim formacie.
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z uzyciem wulgaryzmdw) deprecjonujgcym i atakujgcym islam oraz muzulmandw.
Jako takie zakwalifikowano 4910 tweetdw. Jako neutralne zakwalifikowano 1046
publikacji, na przyklad nawigzujace do historii islamu. Warto$¢ pozytywnga zawiera-
ty za$ jedynie 154 tweety.

Przykladowe wypowiedzi o sentymencie pozytywnym sprowadzaly sie do go$cin-
nosci mieszkancow Iranu, ktérej doswiadczyt autor jednego z wpiséw. Twierdzit on,
ze zostal kilkukrotnie przyjety na obiad i nocleg, mimo ze prosit jedynie o wode. To
doswiadczenie zostalto przez niego zestawione z autostereotypowa goscinnoscig Pola-
kow, jego zdaniem niezdolnych do przyjecia wedrowca pod wlasny dach.

Sentyment neutralny zawieratl sie na przyklad w wypowiedzi ze stwierdzeniem
o zréznicowanym rasowym charakterze wyznawcédw islamu, analogicznym do
wyznawcow chrze$cijaristwa, co w wypowiedzi zostato zilustrowane przykladem
Ameryki Laciriskiej.

Za$ wypowiedzi o warto$ci negatywnej, stanowigce przygniatajgcg wiekszo$¢ pozy-
skanych przez Brand24 tweetéw, zawieraly wulgarne twierdzenia o muzulmanach
jako pewnej catosci, w innym za$ przypadku opinie, ze ,tylko” muzulmanie zmusza-
ja kobiety do zastaniania wloséw, rzekomo pod grozbg wiezienia i tortur albo zabdj-
stwa honorowego. Stan ten, zdaniem autora, wystepowa¢ miat w wiekszosci krajow
sislamskich”. Jeszcze inna wypowiedZ zawierata twierdzenie, ze do Polski z Niemiec
ma przyby¢ w krdtkim czasie 100 tys. oséb, co okraszono komentarzem, ze ,bedzie
bombowo”, oraz opinig, iz nie interesuje to politykow, ktérzy zyjg na chronionych
osiedlach. Dalsze przyklady tego rodzaju publikacji na X mozna by mnozy¢. Istotnym
wnioskiem dla naszego dalszego wywodu jest to, ze wulgarna, ,Judowa” islamofobia,
co wynika z powyzej przedstawionych wynikéw, jest wsrdd polskich uzytkownikéw
catej platformy postawg powszechng, a wérdd tych, ktdrzy decydujg sie na publikacje
wilasnych opinii - przewaza w ogromnym stopniu nad wypowiedziami neutralnymi,
a szczegblnie pozytywnymi.

W strone polityki islamofobii

W odpowiadajacej naszym badaniom fazie swojego rozwoiju, tj. od potowy
2021r., internetowa islamofobia przyjeta nows, $cidle polityczng forme. Gléwnym
czynnikiem stymulujgcym i prowadzacym do wyksztalcenia sie tej formy dyskursu
antymuzulmanskiego stal sie kryzys na granicy polsko-biatoruskiej®. Islamofobia,

6 SzczegSlowa analiza polityczna kryzysu nie jest przedmiotem naszych rozwazar. Poprzestaimy wiec

na przypomnieniu podstawowych faktow. Rezim Aleksandra Lukaszenki w potowie 2021 r. zaczat celowo
sprowadzad, najpierw za sprawg rejsowych polgczen, a potem czarterami, migrantéw i uchodzcéw z Iraku,
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ktora, jak juz przyjeliémy, jest przede wszystkim ,technologig wladzy”, nadal niesie
w sobie liczne paradoksy. Z jednej strony stricte polityczny uzytek stal sic ewidentny
jak nigdy dotad - pozbawiony erudycyjnosci i wyrafinowania antymuzutmariski dys-
kurs na pierwszy rzut oka nie stanowi wielkiego analitycznego wyzwania - komuni-
katy staly sie proste, niekiedy wrecz wulgarne, rzec by mozna, idealnie dopasowane
do poetyki i technicznej specyfiki nowych mediéw, z X na czele. Polityczny cel jest
ledwie lub w ogdle nieskrywany. Z drugiej jednak strony islam jako ,zagrozenie”
ustepowacé zaczal miejsca innym kategoriom - bezpieczeristwa, ochrony granic,
porzadku publicznego. Wszystkiego tego trzeba broni¢ przed upadkiem, do ktore-
go niechybnie miataby doprowadzi¢ ,imigracja”. Religia muzulmanska znajduje sie
niejako w tle tego dyskursu. Nie znaczy to, ze nie jest przedstawiana jako zagroze-
nie. Domy$lnos¢ nie znosi wagi zagrozenia. Islam pozostaje bowiem niejako syno-
nimem ,innego”, ,zagrozenia”, czy tez obiektem ucielesnionego zla, co szczegélnie
widoczne jest wtedy, gdy odrywa sie zupelnie od samych muzulmanéw, stuzac jako
etykieta majaca zdyskredytowac wrogi polityczny ob6z. Dyskurs ten wystepuje we
wszystkich odmianach - ,wysokiej” i ,Judowej”, a takze ,progresywistycznej” i ,kon-
serwatywnej”. Wszystkie one mieszajg sie ze sobg i przenikajg. Przyjrzyjmy sie wiec
zjawisku na konkretnych przyktadach.

Wyzej zarysowany proces nie nastgpil stopniowo. Pierwszym jego aktem, wprost
nawigzujacym do najbardziej krzywdzacych, nienawistnych i wulgarnych stereoty-
péw, byla szeroko komentowana w mediach konferencja prasowa szeféw resortow
obrony narodowej oraz spraw wewnetrznych i administracji - Mariusza Blaszcza-
ka i Mariusza Kaminskiego z 27 wrze$nia 2021 r. Wysocy urzednicy pafistwowi nie
odwolywali sie wowczas do kontekstu politycznego, za$ kategorie bezpieczenstwa
i ochrony granic okazaly sie jedynie stuzebne wobec clue ich wystgpienia. To sprowa-
dzato sie do wykazania, ze - jak mowili dostojnicy - polskg granice ,forsujg” nielegal-
ni imigranci, ktérych urzadzenia elektroniczne mialy skrywaé ponurg ,prawde” o ich
upodobaniach seksualnych czy powigzaniach z grupami terrorystycznymi. Zaprezen-
towane zdjecia - egzekucji czy dewiacji seksualnych — mialy wprost pokazaé, z jakim
»zagrozeniem” mierzylo sie paiistwo polskie. Tresci wygltoszone na konferencji zosta-
ly przekazane na twitterowym (X od 2023 r.) koncie Strazy Granicznej (p6Zniej wpis
usunieto), za$ sensacyjna relacje zamiescita na swojej stronie internetowej TVP Info,
cytujgc wspomniany post SG [Szokujgce materialy..., 2021]. PéZniejsze dociekania pra-
sowe wykazaly, ze zdjecia - jakoby zebrane z telefon6w migrantéw przez funkcjona-

anastepnie z innych krajéw Bliskiego Wschodu, ktérych po przybyciu do Miriska transportowano na gra-
nice z Litwg i Polskg. Tym samym wynidst mafijny proceder, wcze$niej zarezerwowany dla zorganizowa-
nych grup przestepczych parajacych si¢ przemytem ludzi, do rangi polityki pafistwowej, w czym zyskat
wsparcie rzgdu Federacji Rosyjskiej [Zochowski, 2021a-b)].
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riuszy SG - od dawna krazyly po sieci, zas cala konferencja byla w istocie spektaklem
majgcym odwolad sie do najnizszych emocji bazujgcych na lekach $cisle powigzanych
z najbardziej krzywdzacymi i wulgarnymi stereotypami na temat mieszkancéw Bli-
skiego Wschodu [Sitnicka, 2021]. Najistotniejszym wnioskiem z calego wydarzenia
jestjednak co$ innego - tresci cyrkulujgce od dawna w odmetach prawicowego i skraj-
nie islamofobicznego Internetu wdarly sie na panistwowe salony, stajac sie treécig
oficjalnej polityki, wygtaszane w komunikatach najwyzszych urzednikédw Rzeczpo-
spolitej Polskiej’. Wydarzenie to pokazato dobitnie, ze rozwijajaca sie w sieci ,ludo-
wa”, wulgarna, niekryjgca otwartego rasizmu islamofobia jest nie tylko zjawiskiem
nieobojetnym (co wiadomo bylo juz kilka lat wczes$niej, biorac pod uwage rzeczywi-
sta przemoc, do jakiej prowadzi), ale i ekspansywnym, zdolnym zainfekowa¢ zycie
publiczne w jego najwyzszych eszelonach, nic nie robigc sobie z gravitas otaczajacej
instytucje panistwowe.

Paradoksalnie jednak ten wprost islamofobiczny dyskurs w kolejnych miesigcach
zaczat ewoluowac w innym kierunku. Skry} sie za ochrong granicy i bezpieczeristwa
panstwa, zas wszystko to podparte zostato glosami zrozumienia ptyngcymi ze strony
Komisji Europejskiej, zainteresowanej tym, aby nowy szlak migracji do krajow UE
pozostal niedrozny [Morawiecki..., 2021]. Ten zwrot sam w sobie réwniez nalezaloby
uzna¢ za znamienny - Bruksela, ktéra sze$¢ lat wezesniej byta zewnetrzng sitg chcaca
narzuci¢ Polsce przyjecie uchodzcow, teraz stala sie sojusznikiem. Niewykluczone
tez, ze ten alians mdgt wplyng¢ na zarzucenie wprost islamofobicznej retoryki przez
polskie wladze. Wszystkiemu temu towarzyszylo ogloszenie stanu wyjgtkowego
w przygranicznych powiatach, dokad wstep mieli wylacznie mieszkancy i przedsie-
biorcy prowadzacy tam interesy, za$ dziennikarze dokumentujgcy wydarzenia mieli
otrzymywac jedynie specjalne pozwolenia wydawane przez lokalne komendy Strazy
Granicznej. Przystgpiono tez do budowy ogrodzenia wzdtuz calej granicy polsko-bia-
toruskiej. Argumentacja odwolujaca sie do powyzszych kategorii zaczeta dominowaé
tez w polskich mediach spotecznosciowych. Juz na poczatku grudnia konto Kance-
larii Premiera zamies$cito wpis wraz z nagraniem komunikatu szefa rzadu, w ktérym
mowa o rozpoczeciu budowy muru, a takze relacje z rozméw z wojskowymi na temat
tego, jak ,skutecznie odpierad te ataki, ktére co noc sg powtarzane na naszej granicy”
[Kancelaria Premiera, 2021]. Caly za$ komunikat sprowadzat kryzys do rangi wyzwania
o charakterze militarnym - obecnos$¢ wojska, konsultacje z dowddztwem, szczelno$é

7 Mozina przyjaé, ze bylo to niejako kolejne stadium trwajacego juz od kilku lat przechodzenia najbardziej

wrogich wobec muzulmanéw przekonan do sfery publicznej. Juz jesienig 2015 r. prezes PiS Jarostaw Kaczyn-
ski sugerowal, ze ewentualne przyjecie uchodzcéw z Bliskiego Wschodu wigzac sie bedzie z zagrozeniem
epidemicznym. Powielany w Internecie stereotyp muzutmanina jako groznego, gdyz ,brudnego”, poddany
zostal obrébce w prawicowej prasie, ktora nadata mu pozoréw namystu medycznego, a w koricu zawedro-
wal na poziom panstwowy [Kaczyriski..., 2015].

107



Mateusz Chudziak

granicy, warunki, w jakich mieszkajg Zolnierze (rzecz jasna, wida¢ tu kolosalny kontrast
pomiedzy troskg o funkcjonariuszy shuzb mundurowych a ludZzmi po drugiej stronie
granicy przebywajagcymi pod golym niebem), wreszcie - uwagi o zamiarach rezimu
Lukaszenki oraz dziataniach dyplomatycznych majacych na celu odestanie uchodzcow
i migrantéw na Bliski Wschdd. O islamie ani stowa, podobnie jak i 0 humanitarnym
wymiarze calego kryzysu. Ten ulegl absolutnej sekurytyzacji, stal sie w oficjalnym
przekazie wylgcznie elementem wojny hybrydowej. Defensywno$¢ calego dyskursu,
w ktorym bliskowschodnie pochodzenie i wyznawana religia byly jedynie domyslne,
skupila sie na obronie panstwa, a takze czci wojskowych i funkcjonariuszy SG, jako-
by szkalowanych przez opozycyjne media, przeciwnikéw rzadu i jego polityki oraz
spieknoduch6éw”. Wtedy tez na polskim X pojawit sie hasztag zawierajacy znamienng
gre stow afirmujgcg powstanie fizycznej zapory na granicy i poparcie dla funkcjona-
riuszy polskich stuzb - #MuremZaPolskimMundurem (https://twitter.com/hashtag/
MuremZaPolskimMundurem?src=hashtag_click).

Umocnienie tej tendencji, w ktdrej sprawg absolutnie fundamentalng stalo sie
bezpieczenstwo, dokonato sie w kolejnych miesigcach - 24 lutego 2022 r. wojska Fede-
racji Rosyjskiej rozpoczely pelnoskalowg inwazje na Ukraine, ktora z kolei poskut-
kowata przybyciem ok. 970 tys. ukrairiskich uchodzcéw [Szabaciuk, 2023]. Narracja
odwotujaca sie do zagrozenia wojennego byla powielana tak przez rzad®, jak i przez
skrajng prawice’.

Islam nadal pozostawal ukryty za jezykiem okotowojennym, cho¢ w miare uply-
wu czasu coraz trudniej bylo przedstawicielom wladz zachowa¢ te ,dyscypline”.
Negatywne stereotypy na temat muzutmanskich mniejszosci w Europie, zinterna-
lizowane i przez to stanowigce jeden z podstawowych motoréw polityki rzadu i tak
sg widoczne w dyskursie - szczeg6lnym przejawem mieszania si¢ ich z sekurytyzacja
i walkg polityczng byt kampanijny spot Prawa i Sprawiedliwo$ci. Opatrzony haszta-
giem #MuremZaPolskimMundurem film wymierzony byt w Donalda Tuska, ktéry
w 2015 r. jako przewodniczacy Rady Europejskiej ,probowat zmusi¢ Polske do przy-
jecia nielegalnych imigrantéw i posunat sie nawet do grézb” - tutaj padajg stowa
bylego premiera, wéwczas piastujacego najwyzszy urzad w Europie, ktéry mowit

Tweet Kancelarii Premiera z 27 lipca 2023 r.: ,Premier @MorawieckiMw #Sutno: Tylko od poczatku
tego roku bylo ponad 16 tys. préb przekroczenia polskiej granicy przez nielegalnych imigrantéw. To jest
jednoznaczny sygnatl tego, co staloby sie na naszej wschodniej granicy, jezeli nie doprowadziliby$my do
jej zabezpieczenia. Nasi przeciwnicy glosowali przeciw tej fizycznej zaporze, ktéra chroni polska granice
wschodnia i trzeba to podkresli¢ z calg moca” [Kancelaria Premiera, 2023, 27 marcal.

Wypowiedz przewodniczgcego Konfederacji Stawomira Mentzena: ,Jestem dumny z funkcjonariuszy Strazy
Granicznej, ktérzy chronili granice Polski przez nasylanymi przez Lukaszenke nielegalnymi imigrantami.
Inne panstwa UE muszg wzig¢ z nas przyklad. Inaczej Europa przestanie by¢ bezpiecznym miejscem do
zycia i pograzy sie na dekady w chaosie” [Mentzen, 2023, 21 wrze$nia].
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o ,nieuchronnych konsekwencjach” grozacych za brak solidarnosci z innymi pan-
stwami UE. Dalej mowiacy alarmistycznym tonem narrator ciggnie:

Prawo i Sprawiedliwo$¢ to zmienilo i oparto sie presji ze strony Tuska oraz innych
unijnych biurokratéw, ktérzy probowali zmusi¢ nas do przyjecia w naszym kraju nie-
legalnych imigrantéw. To, dlatego w Polsce nie ma atakdw terrorystycznych i nie ma
tez zamieszek i wielu przestepstw. Dla PiS bezpieczenstwo Polakdw jest najwazniej-
sze. Ale teraz Tusk wrdcil. Jesli znédw dojdzie do wladzy, natychmiast ugnie si¢ przed
unijnymi biurokratami i przyjmie nielegalnych imigrantéw do Polski. Zrobit to raz
i zrobitby to znowu [Prawo i Sprawiedliwo$¢, 2023, 23 wrzeénia].

W nagraniu za kazdym razem, gdy mowa o nielegalnych imigrantach, pojawiajg
sie fragmenty nagran ukazujace ptongce samochody, migranci szturmujgcy zasieki
na granicach i ogélny chaos. Dla kontrastu, gdy padajg stowa o polityce partii i jej
spozytywnych” rezultatach, widzom ukazuje sie szcze$liwa rodzina, cata ubrana
na bialo (czysto$¢), biegajaca po polu zboza (sielsko$¢), czy tez rodzina wielopokole-
niowa w szcze$liwym domu (rodzinne ciepto). ,Nielegalni imigranci”, dopowiedziani
muzulmarniscy ,inni”, odpowiadajgcy za nieuchronny upadek porzadku, bezpieczen-
stwa - i w razie upadku prowadzonej obecnie polityki - stanowigcy zagrozenie dla
szcze$liwej wiodgcej sielskie zycie rodziny, stali sie intruzami, ktérzy nie majg wste-
pu do kraju. Osobliwe ponadto jest zestawienie kilku réznych politycznych spraw.
Hasztag, ktérym opatrzone jest nagranie, nawigzuje do granicy, problem relokacji
za$ dotyczy powracajacych targéw z Brukselg o solidarne rozlozenie odpowiedzial-
nosci za przyjecie uchodzcédw z krajéw ogarnietych wojnami. Wszystko jednak zbie-
ga sie w grze politycznej. Powyzej przedstawione nagranie zdaje sie zawiera¢ esencje
dyskursu polskiej partii wladzy o muzutmanskich ,innych”, ktérzy choé nienazwani,
odpowiedzialni mieliby by¢ za wewnetrzny chaos, przemoc i niestabilno$¢ zachod-
nich spoleczenistw - antytezy gloszonej przez przasny nacjonalizm polskiej sielsko-
$ci, ktdra zniszczy¢ moze przeciwnik polityczny.

Proby maskowania otwartej islamofobii bywaja jednak toporne. Za przyktad moze
postuzy¢ inny film, ktéry w potowie 2023 r. zaczat cyrkulowaé na kontach prawico-
wych politykéw w mediach spolecznoséciowych. Europosel PiS Dominik Tarczyn-
ski, wladajacy nienaganng angielszczyzng i w przesztosci czesty bywalec programéw
w takich telewizjach jak turecka TRT World czy katarska Al-Dzazira, w czerwcu 2023 1.
zamie$cit na X fragment rozmowy z niejakim Mohammadem Tawhidim (o ktérym
nizej), przedstawionym jako cztonek ,Swiatowej Rady Imaméw”. Tawhidi w rozmo-
wie z dziennikarkg mowi:
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Macron - prezydent Francji powiedzial ostatnio, ze $wiat muzutmanski jest w kry-
zysie... Moim zdaniem mamy problemy. Mamy Boko Haram, Al-Kaide, mamy Tali-
boéw... Ale w szerszej perspektywie $wiat muzulmanski odnosi sukcesy. Rozwija sie
bardzo szybko. Mamy sie dobrze. Dubaj nie ma kryzysu. Abu Zabi, Zjednoczone
Emiraty, Bahrajn, Oman, Kuwejt — nie ma kryzysu. Kraje islamskie majg sie dobrze.
Problemy sg nieliczne. Nie! To wy macie problem! To wy przyszliScie do krajow islam-
skich i zaimportowaliscie $miecie, ktore kraje islamskie chcialy wsadzi¢ do wiezierd
i odizolowa¢ od spoleczenistwa. Po co ich importujecie? Dla taniej sity roboczej. Ale
ci ekstremisci islamscy nie chcg pracowad. Oni cheg bogactwa za darmo. Chcg sie
zeni¢ z Francuzkami. Blond wlosy, niebieskie oczy... Oni nie majg czasu, by pracowac.
Spojrz na Polske. Nie narzeka na ekstremistow islamskich. Ani jednego ataku terro-
rystycznego w Polsce. W chwili, kiedy wyczuli, ze to problem, ucieli sprawe. Polska
polityka - piekna! Francuska - nie! [Tarczyniski, 2023, 12 czerwca)].

Nagranie, jak podat dziennikarz Igor Rakowski-Ktos [2023, 17 czerwca], zamiescito
na swoich kontach jeszcze kilku parlamentarzystéw Prawa i Sprawiedliwo$ci, a takze
cztonkéw rzadu. Sam Tawhidi, urodzony w irariskim Kom, a mieszkajacy w Australii,
jestimamem, ktérego formalne wyksztalcenie i kompetencje sg przedmiotem kontro-
wersji. Legitymuje sie czlonkostwem w organizacji niewykazujgcej blizszych zwigz-
kow z jakgkolwiek wspdlnotg muzutmariska, szerzy bardzo kontrowersyjne poglady
iprzez $wiatowg prase zweryfikowany zostal jako ,troll”. Tarczyniski, ktdry wezesniej
jako gtos polskiego rzgdu dialogowat z audytorium mediéw aspirujacych do miana
opiniotwdrczych w skali catego $wiata islamu, tutaj przedstawit opinie muzulmanina,
ktéra potwierdzaé miata wszystkie ,prawdy” i ,racje” stojace za polityka migracyjng
wiladz RP. Trudno twierdzi¢, ze wypowiedz owego ,autorytetu” zawiera polprawdy,
do$¢ powiedziel, ze rzeczone ,$miecie” - okreslenie samo w sobie rasistowskie -
w zadnym wypadku nie odnosi sie do ludzi pochodzgcych z wymienionych przez
simama” $wietnie prosperujgcych krajéw muzutmanskich. Podobnie tez z polityka
migracyjng Polski - przedstawiany jako godzien pogardy import taniej sily roboczej -
to rowniez zjawisko, ktére nasilito sie za rzagdow PiS. Opublikowanie takiego nagrania
przez europosta (a za nim i jego partyjnych towarzyszy) wpisalo si¢ przede wszystkim
w znany juz w $wiecie zachodnim i szeroko opisany schemat réznych islamofobicz-
nych polityk - wynajdywania muzulmanskiego, a wiec wewnetrznego ,autorytetu”,
potwierdzajacego powszechne, czesto wulgarne, rasistowskie i stygmatyzujace ste-
reotypy, aby uprawomocnic¢ stanowiska polityczne, ktérych ofiarami stajg sie euro-
pejscy muzutmanie [Bobako, 2017, s. 257-260].

Powyzsze przyktady oddaja cate spektrum technik, jakimi postuguje sie konser-
watywny dyskurs islamofobiczny w polskiej polityce. Zaczyna od prostolinijnych
twierdzeni o nieprzystawalnosci islamu do polskiej kultury, by pdzniej postuzyé
sie narzedziami ,ludowej” islamofobii internetowej - wulgarnymi i nastawionymi
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na wywolanie przerazenia i obrzydzenia, by nastepnie przej$¢ do formy technicznej,
sekurytyzujgc wyzwanie, jakim jest kryzys na granicy, gdzie islam jest domyslany.
Dalej za$ (znow bez méwienia o islamie wprost) przedstawia sie chaos i upadek cywi-
lizacji, do jakiego niechybnie doprowadzi¢ ma ,nielegalna imigracja”, by przy innej
okazji postuzy¢ sie ,muzulmanskim autorytetem”, wzorem Ayan Hirsi Ali, czynig-
cym ksenofobie prawomocng. We wszystkich tych odmianach islam i muzulmanie,
przywolywani wprost lub nie, jawig sie jako ,problem” lub ,wyzwanie”, nigdy za$ jako
podmiot zycia spotecznego, obywatele czy po prostu istoty ludzkie, ktérym nalezy
sie empatia czy pomoc. Réwniez wrogi, cho¢ staranniej zawoalowany, stosunek do
religii muzutmarniskiej i jej wyznawcdw ujawnia sie takze w innej formie islamofobii,
ktéra zaprezentowana zostanie w nastepnej czesci tekstu.

Nie tylko partia wtadzy - liberalna polityka islamofobii

Wyzej zaprezentowany dyskurs rzgdzacej prawicy o islamie, uchodzcach i kryzysie
na granicy, bedacy - przynajmniej na pewnym etapie - emanacjg ,Judowej”, przasne;j,
otwarcie rasistowskiej i agresywnej islamofobii, a p6zniej opowie$cig o bezpieczen-
stwie panistwa, nie jest bynajmniej jedynym, ktéry uderza w wyznawcéw islamu.

Islamofobia ,progresywistyczna” w polskim Internecie jest nie mniej silna anize-
li ta gloszona przez konserwatywng prawice. W tym wypadku islam bywa (cho¢ nie
zawsze) kategorig oderwang od samych muzulmanoéw. Jest etykietg, pod ktorg rozumie
sie konserwatyzm, autorytaryzm, restrykcyjne prawo aborcyjne (i incydenty wokoét
jego egzekwowania, o ktorych sensacyjnie informuje prasa). Dyskurs ten operuje
odniesieniami i skojarzeniami od dawna cyrkulujacymi w polskiej sferze publiczne;.
Jak mozna sie domysli¢, ,islamska” jest polityka prawicowego rzadu. Do liberalnego
polskiego Internetu zawitaly na fali antyrzgdowego wzburzenia okreélenia takie jak
wkatotalibowie” czy znieksztalcony akronim ,PiSlam”, ktéry pojawit sie w polskiej
przestrzeni publicznej za rzgdéw Prawa i Sprawiedliwosci [Balcer, 2023, s. 75-76].
Islamofobia progresywistyczna, obok wypowiedzi politykéw Platformy Obywatelskiej,
cyrkuluje w rozmaitych formach na kontach prywatnych. Odwotujac sie do zestawie-
nia skréotu nazwy ,,PiS” i islamu, przeksztatcono na przyklad logo Prawa i Sprawie-
dliwosci. Na X znalez¢ mozna grafike przedstawiajgcg profil brodatego mezczyzny
w turbanie, za$ nazwa ,,Prawo i Sprawiedliwos$¢” pod skrétem w jezyku polskim dopi-
sana jest nazwa arabskimi literami: ,Kanun wa-Adalat”. Wpis za$ nawigzywaé ma do
opisywanej przez media sytuacji kobiety, ktora po poronieniu miata zosta¢ w upoka-
rzajacy sposob poddana policyjnemu badaniu, ktérego celem bylto sprawdzenie, czy
nie doszto do celowego przerwania cigzy. Cale za$ zestawienie, jak nalezy rozumie¢,
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odnosi sie zaostrzenia prawa aborcyjnego, do jakiego doszto po orzeczeniu Trybunatu
Konstytucyjnego jesienig 2020 r. Dalszy komentarz zamieszczony w poscie sugeruje
szaktadanie burek”, gdyby rzadzgca partia miata wygrac kolejne wybory [Ms. Su., 2023,
19 lipca]. Zaréwno ten, jak i inne wpisy opatrzone na X hasztagiem#PiSlam (https://
twitter.com/hashtag/PiSlam?src=hashtag_click) bazujg na skojarzeniu nielubianego,
konserwatywnego i prawicowego rzadu z wyobrazonym autorytaryzmem, patriar-
chalnym, antykobiecym prawem i religijng bigoterig krajow muzutmanskich, ktérych
»godnym” nasladowcg ma by¢ Polska za rzadéw Prawa i Sprawiedliwosci. W iden-
tycznej poetyce krytykowany jest rzgd we wpisach opatrzonych ,siostrzanym” hasz-
tagiem#TalibowiePiS (https://twitter.com/hashtag/TalibowiePiS?src=hashtag_click).

Jednak, jak sie okazuje, dyskurs najwiekszej partii opozycyjnej oraz ,szeregowych”
przeciwnikéw rzadu nie jest wylgcznie stygmatyzujacym, lecz oderwanym od samych
muzulmandw zabiegiem retorycznym. Islam jest kategorig niemal bezposrednio trak-
towang jako co$ wrogiego, stanowigcego zagrozenie dla Polski i Polakéw. W polskim
Internecie nakladajg sie na siebie rézne odmiany islamofobii. Widzieli$my juz, jak
zbiega sie islamofobia ,wysoka” i ,ludowa”. Podobnie na siebie nachodzg, rywalizu-
jac o prawomocnos¢, islamofobia gloszona przez konserwatystéw i srodowiska okre-
$lajace sie jako progresywne. Za przyklad moze postuzy¢ grafika zamieszczona pod
analizowanym juz tutaj postem posta Tarczyriskiego [Zdzitowiecki, 2023, 12 czerw-
ca]. Wylicza ona 1306 tys. migrantéw z krajéw muzulmarniskich, ktérzy w 2022 r. pod
rzgdami Prawa i Sprawiedliwosci przyjechali do Polski. W komunikacie tym zawie-
ra sie dwuznaczno$¢ - z jednej strony wytyka sie w nim niekonsekwencje ksenofo-
bicznego dyskursu wiladz, ktore sprowadzajg imigrantéw zarobkowych. Z drugiej
jednak, grafika opatrzona zielonym poétksiezycem i gwiazdg ma mie¢ alarmistyczny
wydzwiek i budzi¢ skojarzenia z czyms, co stanowi ,zagrozenie”. Masowa imigracja
zarobkowa, obejmujgca réwniez pracownikéw pochodzacych z krajow muzutman-
skich, to istotnie nowy element zmieniajacy kontekst i komplikujacy zjawisko rodzi-
mej islamofobii - choc¢by z uwagi na to, ze o ile jej radykalna fala z 2015 r. odbywata
sie w warunkach §ladowej obecnosci muzutmanéw w kraju, o tyle dzisiejsze proble-
my z kryzysem na granicy i wracajaca sprawg relokacji majg miejsce w kraju, ktéry
faktycznie przyjat nowych muzulmanéw w liczbie, ktéra zwieksza liczbe wyznawcow
islamu o cate rzedy wielkosci.

Politycy Platformy Obywatelskiej'’, bedacej w 2023 r. w podobnej sytuacji pre-
tendenta do wladzy, jak Prawo i Sprawiedliwo$¢ w 2015 r., zaczeli wykorzystywaé

10 Oficjalne konto partii 8 wrzesnia 2023 r. zamiescito na Twitterze video opatrzone opisem ,Straszyli, stra-

szyli, a sami ich wpuscili! #OszustwaPiS”. ,Ich” - znaczy imigrantéw, reprezentowanych w filmie przez
osoby w nedznym potozeniu - w obozach dla uchodzcéw, pieszych konduktach z tobotkami, czy grzeja-
cych sie przy ognisku [Platforma Obywatelska, 2023, 8 wrzesnia].
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dwuznaczng relacje pomiedzy wskazywaniem na sprzeczno$¢ polityki rzagdzgcej par-
tii atadunkiem emocjonalnym, niesionym przez islam, ktérego wyznawcéw sprowa-
dzit do kraju rzad. Na fali tzw. afery wizowej postanka PO Agnieszka Pomaska [2023,
16 wrzes$nia)] podzielila sie z publicznoscig nastepujacymi wyliczeniami: ,Przez caly
rok 2015 wydano tgcznie 3395 pozwolent na prace dla oséb z panstw, gdzie islam
jest religia dominujgcg. W 2022 roku liczba ta wzrosta do 133 253”. Cho¢ thumaczyta
w komentarzach, ze ,tylko pokazuje hipokryzje tych ztodziei”, nie sposéb przejs¢ do
porzadku dziennego nad myslowym mechanizmem, w ktérym islam i muzulmanie
ponownie stajg w centrum konfliktu politycznego w Polsce. Nie s3 jednak mniejszo-
$cig, ktorg obie strony instrumentalizujg jako opresorzy z jednej strony, a obroricy
z drugiej. Odwrotnie - w narracji PO muzulmanie wystepuja jako ,problem”, przed-
stawiciele rzadu za$ bronig sie, podajac, ze dane sg nieprawdziwe, unikajac jednak
podania faktycznej liczby, niejako przyznajgc sami przed sobg i opinig publiczng, ze
uznajg sprawe za podobny ,,problem” - obok korupcyjnego mechanizmu w MSZ, ktéry
mial sta¢ za wydawaniem wiz [KO: PiS straszy..., 2023, 6 wrze$nia]. W tym wzgledzie
narracja najwiekszej partii opozycyjnej w Polsce wpisala sie w dyskurs lansowany
przez antyrzgdowe srodowiska prawicowe - jak choc¢by autorzy portalu Salon24,
ktorzy podlug swoich wyliczen podali liczbe 287 tys. imigrantéw muzulmarnskich
przyjetych od 2016 r., nazywajac to zjawisko alarmistycznie ,cichg islamizacjg Pol-
ski” [Cicha islamizacja..., 2023, 6 lutego].

Zawito$ci narracji prowadzonej przez najwiekszg partie opozycyjng w Polsce
widoczne s3 takze w tym, co glosil od co najmniej potowy 2023 r. jej przywddca.
Donald Tusk w czerwcu 2023 r. zamie$cil na swoim koncie wideo z nastepujgcym
komunikatem:

Ogladamy wstrzgénieci sceny z brutalnych zamieszek we Francji... i wlasnie teraz
Kaczynski przygotowuje dokument, dzieki ktéremu do Polski przyjedzie jeszcze wiecej
obywateli z paristw takich jak: (tu cytuje) Arabia Saudyjska, Indie, Islamska Republika
Iranu, Katar, Emiraty Arabskie, Nigeria, czy Islamska Republika Pakistanu. Kaczyn-
ski juz w zeszlym roku $ciggnat z takich panistw ponad 130 tysiecy obywateli. 50 razy
wiecej niz w 2015 r. Te wizy bedzie mozna dostawac tatwo i szybko i bedg je jakby
rozdziela¢ zewnetrzne firmy, bo tak duzo jest zaméwien. Dlaczego Kaczynski szczuje
na obcych i na imigrantéw (jak w napisach dolgczonych do nagrania, w rzeczywistej
wypowiedzi to ,emigranci” - M. Ch.)? A réwnocze$nie chce ich wpuscic¢ setki tysiecy
i to wlasénie z takich parfistw? Moze potrzebna jest mu wewnetrzna wojna, konflikt,
strach polskich obywateli. Bo wtedy lepiej mu rzgdzié, bo wtedy tatwiej mu bedzie
wygra¢ wybory. MUSIMY (jak w oryginale - M. Ch.) jak najszybciej go odsung¢ od
wladzy, aby unikna¢ tego niebezpieczeristwa, ono sie naprawde czai za rogiem. Polacy
muszg odzyskac¢ kontrole nad swoim parfistwem i jego granicami [Tusk, 2023, 2 lipca].
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Ta wypowiedz przewodniczgcego PO zawiera w skondensowanej formie wiekszo$¢
elementdw islamofobii gloszonej przez polskich liberatéw. Z jednej strony muzutma-
nie sg tylko pretekstem do wytkniecia hipokryzji rzgdu - ,Dlaczego szczuje na obcych
ijednocze$nie ich sprowadza?”. Lecz jednocze$nie wystepuje tutaj zestawienie zamie-
szek, ktére w owym czasie ogarnely francuskie ulice po zabdjstwie mtodocianego
Nahela", z przyjazdem imigrantéw zarobkowych - Tusk wymienia z namaszczeniem
nazwy panstw, podkreslajac - jak w przypadku Iranu i Pakistanu ich muzulmanski
charakter, w alarmistycznym tonie podajac rosngce zawrotnie liczby, by ostatecznie
wprost powiedzie¢ o ,niebezpieczenstwie, ktore czai sie za rogiem” i powieli¢ narra-
cje rzadows o kontroli nad granicami. Jest to pelne zestawienie antymuzulmariskich
lekéw, kazdy z innego porzadku, lecz wyrazony wprost i sprowadzajacy sie do zasad-
niczego przestania - islam zagraza bezpieczeristwu Polakow.

W podobnym tonie Tusk mowit o sprawie na licznych wiecach, wrécit do niej
na X na poczatku wrzeénia, gdy wybuchta afera wizowa (wielkie litery jak w napisach
dotaczonych do nagrania):

Czy wiecie, kto w Europie $cigga NAJWIECE] muzutmarskich imigrantéw? RZAD,
ktéry nimi NAJGLOSNIE] straszy, rzad PiS. Tylko w zeszlym roku WYDAL. 135 TYSIE-
CY zezwolen dla przybyszéw z krajéw MUZULMANSKICH. Jesli chodzi o naplyw
ludzi zZEWNATRZ, Polska zostawita w tyle nawet takie panstwa jak FRANCJA czy
NIEMCY. POLACY dowiedzieli si¢ wiasnie DLACZEGO ONI TO ROBIA? Bo kto$
dostaje 5 TYSIECY DOLAROW OD GLOWY. Policzcie sobie, ile oni z tego wyciggaja.
Jarostawie Kaczynski, czy ty stracite§ kompletnie kontrole nad swoimi ludZmi i nad
tym, co oni wyprawiajg? Czy sam bierzesz w tym udzial? Na te pytanie masz OBO-
WIAZEK ODPOWIEDZIEC W DEBACIE ze mna. Przed WSZYSTKIMI POLAKA-
MI. NIE TCHORZ. Bo Twoja SLABOSC i TWO) STRACH s3 dzisiaj NAJWIEKSZYM
ZAGROZENIEM DLA POLSKICH RODZIN [Tusk, 2023, 6 wrzesnia).

Widzimy tutaj powtdrzenie schematu obecnego w wypowiedzi sprzed dwoch
miesiecy. Dodatkowym elementem wzmacniania przekazu staly sie wielkie litery
w napisach dotgczonych do nagrania - wskazuja, co ma by¢ uznane za najwazniej-
sze - wsrdd tych tresci, obok rzadu, innych paristw, skandalu korupcyjnego i tchérzo-
stwa przeciwnika politycznego, znajdujg sie takze alarmujace rzad wielkosci, sami
muzulmanie, ale tez finatowe stwierdzenie ,NAJWIEKSZE ZAGROZENIE DLA POL-
SKICH RODZIN”. Tym ma by¢ strach, ale nie jest to zagrozenie bezpo$rednie - jest

I Odnotujmy, Ze prawica tez nie byta bierna, jesli idzie o komentarze w tej i podobnych sprawach. Przykta-

dem niech bedzie wpis Dariusza Mateckiego, ktéry wyprowadzit analogie miedzy zamieszkami w Szwecji
a domniemanymi przysztymi problemami Polski w przypadku zmiany wladzy [Matecki, 2023, 4 wrze$nia].
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nim niekontrolowany - jak zdaje si¢ przekazywaé przewodniczacy Tusk - napltyw
muzulmanoéw do kraju. 1 znéw, podobnie jak w przypadku granic, tak i tutaj Tusk
powielit narracje PiS, przywolujgc obrone rodziny.

Whioski

Widzimy powyzej, ze internetowa islamofobia w Polsce zyskata w ostatnich latach
nowy wymiar. Dyskursy ,ludowe” rozprzestrzeniajg sie i reprodukuja, idgc swoimi
dotychczasowymi koleinami, za$ klasa polityczna korzystajgc z narzedzi dostarcza-
nych przez wspolczesne media, postuguje sie wprost islamofobig jako technologia
wladzy. Zmienia sie kontekst — Polska traci swg homogeniczno$¢ etniczna, kulturo-
wa ireligijng, mimo to jednak opowie$¢ o islamie generowana przez klase polityczng
nadal wybrzmiewa w oderwaniu od samych muzutmanéw. ,Islam” i ,muzutmanie”
to przede wszystkim hasta lub etykiety, ktore shuza jako narzedzia mobilizacji poprzez
wywotanie strachu albo jako kategorie stygmatyzujace i obelzywe.

Zjawiskiem wielce niepokojgcym jest nieodpowiedzialnosé. Islam i muzulmanie
pojawiajg sie w dyskursie na warunkach narzuconych przez internetowg odmiane
sudowej” islamofobii. Dyskurs emanuje i przenika sie we wszystkich swoich odmia-
nach, niekiedy maskujac sie za rozmaitymi innymi zagrozeniami badz kategoriami
z porzadku politycznego czy wojskowego. Technologia wladzy, wulgaryzujaca zycie
publiczne na skutek uzycia rozmaitych nowych technik komunikacyjnych, jest sku-
teczna z trybalnego, partykularnego punktu widzenia. Niewatpliwie jest takze sku-
teczna w sensie systemowym - ustala i petryfikuje hierarchie zycia politycznego,
ekonomicznego i spotecznego. Odrywa opowie$¢ o muzulmanach od nich samych,
islam wystepuje jako abstrakcyjne zagrozenie, nie za$ element pejzazu kulturowe-
go Polski, ktérym w istocie powoli sie staje. Podobnie muzulmanie - funkcjonu-
ja w dyskursie jako Zrédto problemdw, nie zas jako obywatele, ktérymi albo juz sa,
albo stang sie nimi w niedlugiej przysztosci. Zjawisko to wymaga gltebokiego namy-
stu, krytycznej analizy i oceny pod katem wyzwan, przed jakimi stoi panstwo pol-
skie, ale tez sami Polacy.
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migracji i miejsca religii w zyciu codziennym wspolczesnych kobiet.

Iga Werminska-Wisnicka - stypendystka w projekcie DIGITISLAM, ekonomistka. Jej
zainteresowania naukowe obejmujg badania nad migracjami i mobilnoscig, polityke
migracyjng, wielokulturowos$¢ oraz ekonomie pracy. Autorka artykutéw dotyczacych
spolecznej i ekonomicznej integracji migrantéw w Wielkiej Brytanii, migracji powrot-
nych oraz gender studies.
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Wspdlczesne hierarchie spoteczne, religijne i polityczne w spoteczno$ciach muzutmanskich
zmieniajg sie dzieki demokratyzacji wiedzy. Rewolucja cyfrowa wzmocnita miedzynaro-
dowe wiezy w europejskiej diasporze muzutmariskiej i poglebila w niej r6znice miedzypo-
koleniowe. Wiedza na temat tworzenia, uzytkowania i wpltywu internetowych przestrzeni
muzutmanskich (IPM, ang. OIE - Online Islamic Environments) jest bardzo ograniczona.

Projekt bada charakterystyke wspotczesnych IPM oraz ich konsekwencji odnosnie do prak-
tyk religijnych w spotecznosciach muzutmanéw w Europie. Poglebione badania na temat
produkgji i uzytkowania IPM odbedg sie w pieciu panstwach europejskich: w Hiszpanii,
na Litwie, w Polsce, Szwecji i Wielkiej Brytanii. W szczegolnosci projekt bada kontak-
ty pomiedzy twércami i uzytkownikami IPM: to, jak, kiedy i dlaczego pojedyncze osoby
i grupy zasiegajg porad w Internecie na temat kwestii religijnych i spotecznych, a takze
tojak ich doswiadczenia i praktyki online i offline ksztaltuja sie nawzajem. Badacze odpo-
wiadajg takze na pytanie, jak uzytkowanie Internetu w celu poszerzenia wiedzy religijnej
ksztattuje zachowania i wierzenia muzutmanéw w Europie.

Zastosowane s3 jakosciowe i ilosciowe metody badawcze, w tym wywiady poglebione
z tworcami i uzytkownikami IPM, internetowa etnografia na temat zachowar interneto-
wych oraz ankieta wypelniona przez tworcow porad internetowych w dziedzinie islamu,
oraz ich odbiorcéw. Badania te wyjasnig dynamike i spoleczne konsekwencje istnienia
IPM, przyblizajgc te tematyke organizacjom muzulmanskim, politykom oraz organiza-

cjom pozarzgdowym.

Tytut projektu Cyfrowy islam w Europie: Udziat muzutmandéw w religijnej przestrzeni internetowej

Partnerzy Uniwersytet Edynburski (lider); Uniwersytet w Géteborgu, Uniwersytet Autonomiczny
w Barcelonie, Uniwersytet Witolda Wielkiego i Szkota Gtéwna Handlowa w Warszawie

Finansowanie Narodowe Centrum Nauki, projekt numer 2021/03/Y/HS2/ 00252 finansowany
w ramach konkursu ,CHANSE Transformations: Social and Cultural Dynamics in the
Digital Age”

www http://www.sgh.waw.pl/zbwias
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