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Abstrakt 

Słowa kluczowe

Celem artykułu jest ukazanie znaczenia historycznie kształtowanej, podpartej uproszczoną wi-

zją relacji między chrześcijaństwem i islamem dychotomii „my” i „oni” w Hiszpanii, a w dalszej 

kolejności odniesienie jej do życia społecznego. Pomimo coraz bardziej wielokulturowego charak-

teru społeczeństwa Hiszpanii i jego sekularyzacji, prowadzącej do znaczącego spadku znaczenia 

chrześcijaństwa oraz Kościoła rzymsko-katolickiego jako źródła moralności oraz autorytetu, dy-

chotomia ta pozostaje żywa w życiu społecznym. W tym kontekście na uwagę zasługuje zwłaszcza 

postrzeganie dziedzictwa islamu w kształtowaniu tożsamości mieszkańców kraju. Szczegółowym 

zamierzeniem artykułu jest próba systematyzacji wypowiedzi na ten temat na podstawie częścio-

wo ustrukturyzowanych wywiadów, prowadzonych przeze mnie corocznie w Hiszpanii w latach 

2010–2016. Na podstawie uzyskanego materiału wyodrębniam trzy robocze grupy stosunku wobec 

dziedzictwa islamu z odniesieniem do własnej tożsamości respondentów. Systematyzacja ta, a po-

nadto powiązanie stosunku do przeszłości z kwestiami tożsamościowymi stanowić mogą przyczy-

nek do stawiania hipotez w szerzej zakrojonych badaniach empirycznych, zarówno w Hiszpanii, 

jak i w innych społeczeństwach, gdzie miały miejsce wielowiekowe procesy wypierania z pamięci 

zbiorowej znaczącego przez wieki wyznania lub rysu cywilizacyjnego.
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Chrześcijaństwo a islam, czyli 
o „zwycięstwie naszych” w kształtowaniu 
hiszpańskiej tożsamości i pamięci 
narodowej

Dychotomia „my” i „oni” należy do podstawo-

wych kategorii pojęciowych służących koncep-

tualizacji otaczającej rzeczywistości społecznej 

i może kształtować się, pośród innych kryteriów, 

według przynależności etnicznej, rasowej czy 

wyznaniowej (por. np. Mucha 1999; Chromiec 

2004; 2006; Jasińska-Kania 2009: 39–57; Łodziń-

ski 2009: 181–203; Trapani 2009: 77–94). Artykuł 

poświęcony jest podziałom ostatniego rodzaju 

w kontekście hiszpańskim oraz ich niuansom, 

z koncentracją na historycznie kształtowanych re-

lacjach między światem chrześcijaństwa i islamu. 

W dalszej kolejności podjęta jest próba roboczej 

kategoryzacji stosunku hiszpańskich responden-

tów wobec dziedzictwa islamu w odniesieniu 

do ich własnej tożsamości narodowej podczas 

badań jakościowych o charakterze zwiadu, któ-

re prowadziłam w Hiszpanii w latach 2010–2016. 

Dychotomia ta pozostaje żywa pomimo szeregu 

czynników, w tym coraz bardziej wielokulturo-

wego charakteru społeczeństwa hiszpańskiego 

oraz procesów sekularyzacji. Islamska przeszłość 

podlega w Hiszpanii odmiennym reinterpre-

tacjom, na co wskazują wywiady prowadzone 

przeze mnie w ramach tych badań w różnych 

częściach kraju. Podczas gdy dziedzictwo fe-

nickie, wizygockie czy rzymskie nie stanowią 

punktów zapalnych, taki charakter ma niegdy-

siejsza obecność muzułmańskiego dominium na 

ziemiach, na których znajduje się współcześnie  

Hiszpania. 

Pomimo upływu wieków, pamięć o spuściźnie is-

lamu i znaczącym niegdyś politycznie Al-Andalus 

odgrywa doniosłą rolę w Hiszpanii. Jego wpływy 

sięgały zresztą daleko dalej, z zachodu obejmując 

obszary zajmowane współcześnie przez Portuga-

lię. Ze wschodniej strony, w okresie jego najwięk-

szego militarnego, politycznego oraz kulturowego 

powodzenia na tych terenach, to jest w VIII wieku, 

dotarł on nawet na południe dzisiejszej Francji1. 

Wbrew historycznym uproszczeniom, jakie wiążą 

się z końcem rekonkwisty, islam w dalszym cią-

gu pozostawał w Hiszpanii. Utracił wprawdzie 

legitymizację polityczną, ale zachował znaczenie 

dla części ludności. Jego upadek (Andreu Obregón 

1999; Álvarez de Morales 2000; Villena Villena 2007) 

wiązany jest symbolicznie w hiszpańskiej pamię-

ci zbiorowej z rokiem 1492, gdy ostatnia twierdza 

Maurów w Granadzie pod dowództwem Boabdi-

la uległa oddziałom chrześcijańskim pod banderą 

Królów Katolickich, to jest Izabeli I Kastylijskiej 

i jej małżonka Ferdynanda II Aragońskiego. Bitew-

na klęska Boabdila przedstawiana jest od dawien 

dawna w hiszpańskiej historii, tradycji literackiej, 

a także sztukach pięknych jako świadectwo glorii 

chrześcijaństwa oraz mityczny początek hiszpań-

skiego świata wyobrażeń. Dla znaczenia tego roku 

w Hiszpanii symptomatyczny jest tytuł książki 

The Year Our World Began, czyli Rok, w którym rozpo-

czął się nasz świat, którą napisał Felipe Fernández-

-Armesto (2010a; 2010b)2. 

1 Kraina ta znana była w wiekach średnich pod nazwą Septyma-
nia. Częściowo pokrywa się z obszarem departamentu Langwe-
docja-Roussillon, który jest jednostką administracyjną dzisiej-
szej Francji, z ośrodkami miejskimi, takimi jak Narbona, Nîmes 
oraz Béziers. 
2 Książka ukazała się pierwotnie w wersji angielskiej, a na-
stępnie też w tłumaczeniu na język hiszpański pod tytułem 
1942. En nacimiento de la modernidad (2011), czyli 1942. Narodziny 
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Hiszpańskość konstruowana była jako oparta na 

chrześcijaństwie (np. Biernacka 2009: 109–134; 

Marco Sola 2009: 101–116), tak jakby wyznanie to 

było właściwością przyrodzoną i odwieczną całej 

zamieszkującej ją ludności. W rzeczywistości wia-

ra w Chrystusa obecna była na terenach dzisiej-

szej Hiszpanii przynajmniej od III wieku naszej 

ery. Jak twierdzi José Fernández Ubiña (2007: 427), 

miała jednak wówczas charakter synkretyczny 

i w takiej formie kultywowana była przez część 

oligarchów oraz w miastach wśród wyższych sfer 

społecznych. Istnieją świadectwa, że w VIII wie-

ku królestwa na północy Półwyspu posługiwały 

się chrześcijaństwem jako podstawowym odno-

śnikiem tożsamościowym wobec zagrożenia ze 

strony islamu (Fernández Ubiña 2007: 431–432). 

Procesy chrystianizacji nie były łatwe i przebiega-

ły wolniej na południu ze względu na potęgę tej 

konkurencyjnej wiary. 

Warto podkreślić, że ten sam rok 1492, który uzna-

wany jest za przełomowy w relacjach chrześci-

jańskiej Hiszpanii ze światem muzułmańskim 

w związku z pokonaniem Boabdila, celebrowany 

był przez wieki również jako data wygnania Żydów 

z Hiszpanii na mocy wydanego wówczas – rów-

nież przez Królów Katolickich – edyktu z Grana-

dy. Data ta traktowana jest jako przypieczętowanie 

mocy panowania chrześcijaństwa na terytorium 

dzisiejszej Hiszpanii i zarazem początek jej potęgi 

nowoczesności. Tytuł przyjęty w wersji hiszpańskiej nie niesie 
wyraźnego odniesienia do wspólnoty wyobrażeń. Można to 
ewentualnie tłumaczyć faktem, że spory segment rynku dla 
publikacji hiszpańskojęzycznych stanowią czytelnicy z Ame-
ryki Łacińskiej, zatem literalne tłumaczenie mogłoby być kło-
potliwe w związku z kontrowersyjnością procesów konkwisty. 
Ukazuje się jednak wiele publikacji na rynku latynoamery-
kańskim, również pisanych w czasach dzisiejszych przez tam-
tejszych autorów, które są hiszpańsko- oraz europocentryczne.

imperialnej (np. Paredes Méndes, Harpring, Balle-

steros 2014: 57 i nast.). W odniesieniu do Nowego 

Kontynentu wiązana jest mianowicie z odkryciem 

Ameryki przez Krzysztofa Kolumba, co de facto 

sprowadzało się do powodzenia jednej z jego kar-

kołomnych eskapad. Zamiast śmiercią w bezkresie 

wód oceanu, zakończyła się bezpiecznym dotar-

ciem na nieznaną mu ani jego żeglarzom karaibską 

wyspę i podporządkowaniem tamtejszego kacyka 

władzy Królów Katolickich (np. Ramos Gómez 

1989: 137–152; 1990: 67–92). Nazwana została póź-

niej Hispaniola3 na cześć zdobywczego imperium 

i właśnie jej teren stał się pierwszym przyczółkiem 

Europejczyków oraz chrześcijaństwa na Nowym 

Kontynencie. Olbrzymia odległość, jaką trzeba 

było pokonać z Europy, świadczyć miała o mocy 

Wszechmogącego oraz samej Hiszpanii z powta-

rzaną przez wieki argumentacją, że bez jego opieki 

zwycięstwo takiej skali nie byłoby możliwe. Żadne 

ze zdarzeń, jakie miały wówczas miejsce, nie było 

odosobnione. Wpisują się one natomiast w dłu-

gotrwałe i systematyczne procesy zmagania się 

chrześcijaństwa z odmiennymi wyznaniami – ob-

fitujące zarówno w zwycięstwa, jak i porażki. 

Kim mogą być w Hiszpanii „my”, a kim 
„oni”, czyli co pozostało po rekonkwiście?

W toku krwawych konfrontacji doszło do ostatecz-

nej klęski islamu na Półwyspie Iberyjskim. Nie jest 

jednak prawdą, że wszyscy muzułmanie opuścili 

zamieszkiwane od wieków tereny. Wprawdzie na 

3 Jest to zlatynizowana nazwa, w języku hiszpańskim przyjęta 
jest wersja La Española. Wyspa ta należy do Wielkich Anty-
li i na jej terenie mieszczą się dziś dwa niepodległe państwa: 
Republika Haiti i Republika Dominikany. W języku polskim 
współczesna nazwa wyspy to Haiti.
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jego terytorium kończyła się era politycznego oraz 

systemowego umocowania tego wyznania, nie za-

niknęła jednak w pełni sama wiara i obyczajowość. 

Część muzułmanów, w tym zamożnych i mających 

sporo do utracenia, decydowała się na konwersję 

lub została jej poddana pod przymusem – ci okre-

ślani byli pojęciem moryskowie. Byli wśród nich 

zarówno przedstawiciele arystokracji, jak i rze-

mieślnicy, w tym kupcy, kowale, garncarze, kalet-

nicy, budowniczowie czy rolnicy (np. Conte Caz-

carro 2009). 

Inni natomiast nie zaprzestali kultywowania wia-

ry w Allaha – tych określano pojęciem mudejaro-

wie4. Do tej drugiej kategorii również przynależeli 

przedstawiciele różnych grup społecznych, w tym 

choćby rzemieślnicy. Składała się na nią jednak 

przede wszystkim biedna, zajmująca się rolnic-

twem, islamska ludność wsi. Wielu mieszkało na 

peryferiach ośrodków miejskich bądź daleko poza 

nimi, gdzie byli poza zasięgiem oraz szczególnym 

zainteresowaniem chrześcijańskich władców. Ze 

względu na swą niską pozycję społeczno-demo-

graficzną dysponowali nadto niewielkim zakre-

sem wpływów, kontaktów z kręgami władzy oraz 

szans na korzyści, jakie przynieść mogłaby zmia-

na wyznania. Ci, którzy pozostali na zdobytym 

przez chrześcijan terenie Iberii, w pełni lub przy-

najmniej w jakimś stopniu zmuszeni byli zarówno 

poddać się nowej władzy, jak i przyjąć obcą wiarę. 

Od czasu do czasu wybuchały powstania na tere-

nach zajmowanych przez chrześcijańskich wład-

ców, zwane dziś zbiorczo: revueltas mudéjares (np. 

Torró 1988–1989: 53–82; Pardo Molero 1997–1998: 

4 Lub: mudeharowie (org. mudéjares). 

113–154; García Sanjuán 2004: 505–518; Castillo 

del Carpio 2009: 837–852; Porras Arboledas 2015: 

213–230), czyli powstania mudejarów. Stanowiły 

zbrojny wyraz sprzeciwu wobec nakazów przyję-

cia chrztu, a również prowadzone były w celu uzy-

skania korzystniejszych warunków opuszczenia 

terenów dzisiejszej Hiszpanii. 

Powstania te należą do świadectw, że proces akul-

turacji do nowego porządku społeczno-polityczne-

go w świecie doczesnym, a również symboliczne-

go – związanego z wiarą w chrześcijańskiego Boga 

zamiast Allaha i towarzyszącej jej obyczajowości 

– nie przebiegał w sposób bezbolesny. Gdy mowa 

o współistnieniu ludności odmiennych wyznań, 

chodzi w przypadku Hiszpanii nie tylko o ludność 

chrześcijańską i muzułmańską, ale także sefardyj-

ską. Ta ostatnia pozostaje poza przedmiotem arty-

kułu, zatem jedynie dla porządku poświęcam jej tę 

wzmiankę5. 

Między tymi światami miała miejsce nie tylko 

walka, ale i akty współpracy. Do tych ostatnich 

należała wymiana czy podkupywanie żołdaków, 

zakup chrześcijańskich nałożnic do haremów, 

ale również mieszane związki, zarówno pomię-

dzy kalifami a królami chrześcijańskimi6, jak  

5 Na temat ludności sefardyjskiej na terenach dzisiejszej 
Hiszpanii w wiekach średnich, polityki wobec niej oraz 
problemów współistnienia patrz: León Tello 1967; Cano Pérez, 
Ferre Cano, Ayaso Martínez 1989; Valdeón Baruque 1994: 
81‒90; Leroy 1996: 149‒160; 2004: 15‒22; Amrán 2002: 593‒605; 
Mitre Fernández 2002: 515‒552; López Álvarez, Izquierdo 
Benito 2003; Montes Romero Camacho 2004: 241‒274; Soyer 
2007; Aradilla Agudo, Iñigo 2010; González Suárez 2011: 
32‒35, Reyes 2014: 64‒65 i in.
6 Jak twierdzi John Armstrong Crow (2005: 61‒62), Alfons VI, 
król Léonu, Kastylii i Galicji pojął za żonę córkę kalifa Sewil-
li, a dwie spośród żon Almanzora (autor ten stosuje bardzo 
uproszczony zapis jego przydomka, w hiszpańskich źródłach 
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i poddanymi – choć w przypadku tych ostatnich 

bywało to zakazane edyktami oraz obarczane 

szczegółowymi obostrzeniami segregacji zwią-

zanej z miejscem zamieszkania oraz ograniczo-

ną dopuszczalnością kontaktów z innowiercami, 

zwłaszcza przeciwnych płci.

Kategorie starych versus nowych 
chrześcijan. Między akulturacją 
a dyskryminacją wyznaniową 

Ostatecznemu zakończeniu „problemu z islamem” 

w Hiszpanii służyć miało expulsión de los mori-

scos (np. Pla Alberola 2006: 153–226; Casey 2009: 

135–150; Mercado Pacheco 2009: 301–302; Martínez 

Millán 2010: 143–196; Parra López 2010: 143–172), 

czyli wypędzenie czy też wygnanie morysków7. 

Określenie to bywa utożsamiane z edyktem z 1609 

nazywany jest Al-Mansurem, a właściwie nazywał się Mu-
hammad ibn Abu ‘Amir) były chrześcijańskimi księżniczka-
mi, z czego jedna dana została mu przez króla Nawary w celu 
udobruchania go, aby nie napierał na podległe jego władzy 
terytorium. Stała się ona ponoć z czasem jedną z najbardziej 
gorliwych muzułmanek w Kordobie. Inne źródła podają od-
nośnie pierwszego przykładu, że owa córka kalifa, imieniem 
Zaida, była jedynie nałożnicą Alfonsa VI, to samo zresztą do-
tyczy drugiego przykładu. Niezależnie od stanu formalnego 
tych związków, były one faktem społecznym, wskutek czego 
nie tylko chrześcijanie mogli być czarnowłosi i ciemnoocy – 
co nie budzi zdziwienia w basenie Morza Śródziemnego, ale 
i muzułmanie bywali jasnowłosy i błękitnoocy. Tym bardziej 
było to prawdopodobne, jeśli ich matkami były galisyjskie, 
zwłaszcza jasnowłose nałożnice, na które spory był popyt 
wśród kalifów. [W związku z obocznością zapisu, zgodnie 
z bardziej restrykcyjnym uzusem proponuję stosowanie 
przymiotnika galisyjski oraz pokrewnych mu form jako od-
noszących się do Galicji, w przeciwieństwie do przymiotnika 
galicyjski jako mającego w kontekście polskim w pierwszym 
rzędzie odniesienie do Galicji rozumianej jako jednostka po-
działu terytorialnego w ramach zaboru austriackiego, zwanej 
niekiedy bardziej precyzyjnie Galicją Zachodnią, względnie 
Nową Galicją.] 
7 Moryskowie to określenie pochodzące od wyrazu moros, czyli 
Maurowie. Stosowane było zasadniczo w odniesieniu do lud-
ności muzułmańskiej z terenów Al-Andalus, którą obowiązy-
wała konwersja na chrześcijaństwo na mocy edyktu Królów 
Katolickich z 1502 roku.

roku, jaki wydany został w tym celu przez króla 

Filipa III, ale de facto nie był to jednorazowy zabieg 

polityczny. Sprawa sprowadzała się do konieczno-

ści wydawania kolejnych edyktów i systematycz-

nego wydalania wiernych Allaha z Hiszpanii lub 

zobowiązywania ich do konwersji. Fakt przejścia 

na chrześcijaństwo nie oznaczał oczywiście au-

tomatycznego wtopienia się w tkankę społeczną 

podpartą dominującym wyznaniem i nie zniknęły 

podziały społeczne oparte na wierze, miała nato-

miast miejsce modyfikacja dotychczasowych ka-

tegorii. Wraz z powodzeniem chrystusowej wia-

ry uprzywilejowani stali się w społeczeństwie – 

oczywiście z pominięciem innych wyznaczników 

statusowych – cristianos viejos, czyli starzy chrze-

ścijanie. Ich wyższość polegać miała w strukturze 

społecznej na tym, że nie tylko dziedziczyli chry-

stusową wiarę w jakiejś linii po poprzednich poko-

leniach, ale i spełniali rygor tak zwanej limpieza de 

sangre, czyli „czystości krwi”. Przeciwstawną ka-

tegorię względem nich stanowili cristianos nuevos, 

czyli nowi chrześcijanie. Skupiała ona konwerty-

tów pierwotnie przede wszystkim sefardyjskiej 

proweniencji, ale z czasem zaczęto przyjmować do 

nich również tych o korzeniach mauryjskich (np. 

Rábade Obradó 2004: 275). Charakteryzować ich 

miała – zgodnie z tą samą retoryką – sangre macu-

lada (np. Hering Torres 2003), czyli „splugawiona 

krew”, jak uznawano w związku z wyznawaniem 

przez ich przodków wiary odmiennej od chrześci-

jaństwa.

Przy ówczesnym poziomie rozwoju nauki nie mo-

gło chodzić o udowodnienie linii własnego pocho-

dzenia w rozumieniu biologicznym czy też bar-

dziej precyzyjnie – genetycznym. Możliwe było 
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jedynie udokumentowanie posiadania chrześci-

jańskich przodków w kategoriach formalno-praw-

nych, które towarzyszyło deklaracjom wierności 

wobec Dziewicy Maryi (por. Ruiz-Gálvez Priego 

2008: 197–241) jako inmaculada (np. Rodés Vinué 

1959: 47–60; Bastero de Eleizalde 2004: 79–104), 

czyli niepokalanej, a w dalszej interpretacji – jako 

nieskalanej grzechem. Stanowiła ona ideał moral-

ny i powszechny przedmiot egzaltacji w Hiszpanii 

jeszcze do dwudziestego wieku (np. Montano Mo-

rente 1954: 9–78; Rodés Vinué 1959: 47–60). 

Udowodnienie własnego statusu jako chrześci-

janina z dziada pradziada bywało przedmiotem 

nadużyć, tym łatwiejszych im pokaźniejszy był 

majątek i bardziej rozbudowane koneksje pre-

tendenta. Procedury były zwodnicze, a ponadto 

konstruowane bez zważania na fakt, że zarów-

no starzy, jak i nowi chrześcijanie – jeśli sięgnie 

się w genealogii wieki wstecz – mogli być w róż-

nych pokoleniach spadkobiercami obu transcen-

dentnych porządków, nastających po sobie wraz 

ze zmianami władzy i podporządkowujących 

swej prawdzie moralnej większość poddanych. 

Starzy chrześcijanie z założenia uznawani byli 

nie tylko jako bliżsi Bogu, ale też – zgodnie z ob-

ostrzeniami statutów – mogli obejmować lukra-

tywne stanowiska publiczne, uzyskiwać dostęp 

do członkostwa w wybranych zakonach czy też 

zasiadać w gremiach przynoszących im przewagę 

symboliczną oraz materialne korzyści. W okre-

sie wypędzania muzułmanów z Hiszpanii licz-

ne były przypadki przejmowania przez starych 

chrześcijan ich dzieci, kierowane argumentem, że 

u nich będą się lepiej chować (Gironés Guillem 2009:  

104–128).

Łatwiej było zadekretować wyznanie jako formal-

nie obowiązujące w państwie niż wyegzekwować je 

od wszystkich poddanych. Niektórzy kultywowali 

po kryjomu wiarę swych muzułmańskich przod-

ków. Fakt wielopokoleniowego przekazywania tra-

dycji potomnym w wielu innowierczych rodach, 

czy to wyznających islam, czy judaizm, przekładał 

się na trwałość walczących systematycznie z tym 

zjawiskiem organów Świętej Inkwizycji. Jej działa-

nia wszczęte zostały po raz pierwszy w 1478 roku 

(np. Martínez Millán 1984; Palacios Alcalde 1989; 

Alvar Ezquerra 1997; Contreras Contreras 1997) 

z inicjatywy Królów Katolickich – to jest jeszcze 

przed zwycięstwem chrześcijańskich wojsk nad 

ostatnią twierdzą Maurów. Staraniom katolickich 

teologów, aby wszyscy poddani hiszpańskich mo-

narchów przyjęli wiarę w Chrystusa, towarzyszy-

ła dodatkowa komplikacja. Ponieważ domniemana 

„czystość krwi” jako trwały element ideologiczny 

i podpierana nią „prawdziwość” chrześcijańskiej 

wiary znajdowały przełożenie na powodzenie 

w życiu doczesnym, stały się przedmiotem podwa-

żania ludzkiej wiarygodności jako prawdziwego 

katolika z powszechnie stawianymi o to pytaniami 

ze strony Świętej Inkwizycji. Prowadzone w celu 

ochrony „prawdziwej wiary” i ojczyzny przed he-

rezją, a zaniechane zostały w Hiszpanii dopiero 

w pierwszej połowie dziewiętnastego wieku8.

8 Wśród hiszpańskich historyków toczą się natomiast spory 
dotyczące tego, jaką datę należy przyjąć za kres Świętej In-
kwizycji. Systematyzacji kolejnych prób obalenia tej insty-
tucji w Hiszpanii oraz analizie wiążących się z nimi okolicz-
ności poświęcił swój artykuł Gérard Dufour (2005: 93‒107). 
Jako pierwszą z nich przyjmuje się dekrety z Chamartín, 
ustanowione w celu obalenia starego porządku 4 grudnia 
1808 roku przez Napoleona Bonaparte i poza Świętą Inkwi-
zycją ustanawiały między innymi koniec systemu feudalne-
go. Kolejny zakaz pojawił się dzięki – nota bene sprzeciwia-
jącym się Francuzom – Kortezom w Kadyksie 22 lutego 1813 
roku, gdy ogłoszono niezgodność inkwizycji z Konstytucją 
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Zakłócenia dychotomii „my” i „oni” 
w dzisiejszym społeczeństwie  
Hiszpanii 

W kontekście współczesnego społeczeństwa hisz-

pańskiego coraz mniej funkcjonalne są podziały 

„my” i „oni”, naznaczane przez „swojskość” świata  

chrześcijaństwa i „obcość” dziedzictwa islamu. 

Pierwszy z nich od wieków stanowić miał opokę 

dla symbolicznej konstrukcji Hiszpanii oraz przy-

należności jej do europejskiego kręgu kulturowego, 

a drugi – być podparciem wyobrażeń o immanent-

nym wrogu. Istnieje szereg zjawisk, które zakłócają 

tę dychotomię. Po pierwsze, postępujące procesy se-

kularyzacji społeczeństwa sprawiają, że dla części 

Hiszpanów religia nie stanowi już punktu odnie-

sienia ani bazy dla poczucia wspólnotowości (np. 

Montero Gibert 1986: 131–160; Revuelta González 

1994: 73–92; García de Cortázar Ruiz de Aguirre 

2001: 321–334; Pérez Ledesma 2001: 269–286; Co-

mas Arnau 2004: 63–106; Pérez-Agote Poveda 2007: 

65–82; 2010: 49–63; González-Carvajal Santabárba-

ra 2009: 177–188; Fernández Frontela 2010: 225–256; 

Montañés 2015: 1–9).

Hiszpanii ogłoszoną 19 marca 1812 roku. Instytucja ta zo-
stała przywrócona przez Fernanda VII w 1814 roku i rychło 
ponownie obalona. Nie oznaczało to jednak kresu praktyk 
inkwizycyjnych, które wskrzeszone zostały przez instytu-
cję o nazwie Juntas de Fé, czyli Junty Wiary. Ostatecznie 
kres inkwizycji położony został dekretem regentki Marii 
Krystyny w dniu 15 lipca 1834 roku. Dufour argumentuje 
jednak, że w interpretacjach historyków pojawiają się błę-
dy. Jako kolejne daty obalenia inkwizycji przyjmuje Konsty-
tucję z Bajony (Constitución de Bayona), zwaną w literaturze 
również Kartą względnie Statutem z Bajony, a ustanowioną 
przez Napoleona 7 lipca 1808 roku, następnie jego dekrety 
z Chamartín oraz dekret regentki Marii Krystyny, natomiast 
podważa wersję, zgodnie z którą zakazywać miałyby jej 
Kortezy w Kadyksie (Dufour 2005). Patrz też: Emilio La Par-
ra López, María Angeles Casado-Díaz (2013), José Francisco 
Pérez Berenguel (2002: 471‒486), Rafael Gibert y Sánchez de 
la Vega i Rafael Zurita Aldeguer (2006: 157‒180). 

Po drugie, społeczeństwo hiszpańskie stało się 

coraz bardziej wielokulturowe wskutek imigracji, 

jaka miała miejsce od lat osiemdziesiątych XX wie-

ku, w tym zarówno z państw Ameryki Południo-

wej i Centralnej, Europy Środkowo-Wschodniej, 

jak i Afryki Północnej (por. Jabardo Velasco 2000: 

139–166; Cachón Rodríguez 2002: 95–126; Seguí 

2002; Arango Vila-Belda 2003: 2–15; Bel Adell 2005: 

137–160; Zapata Barrero 2005: 193–246; 2006: 153–

194; Martínez Veiga 2006: 281–290; Albert Guardio-

la, Masanet Ripoll 2008: 45–71; Caravaca 2008: 24–

25; Biernacka 2010: 5–21; 2011: 161–191). Wśród mło-

dych ludzi, zwłaszcza tych, którzy wychowali się 

w wielokulturowych środowiskach, co może do-

tyczyć choćby aglomeracji Madrytu czy Barcelony, 

ale również wielu średniej wielkości miast, przede 

wszystkim na wybrzeżach Morza Śródziemnego, 

kategorie dwóch przeciwstawnych i zamkniętych 

względem siebie cywilizacji nie są bezwzględnie 

obowiązujące. 

Po trzecie, Hiszpania należy do państw o silnej re-

gionalizacji i do jej specyfiki należy nakładanie się 

odmiennych tożsamości raczej niż jedna wspólna 

tożsamość narodowa (Roiz Célix 1981: 29–-55; Mar-

tínez Masegosa 1988: 495–508; Riquer, Permanyer 

[de] 2001: 239–254; Costa Rico 2005: 279–294; Núñez 

Seixas 2010: 298–320; Clemente Quijada, Rina Si-

món 2015: 103–107; Torregrosa Montaner 2015: 53–

70; Coller Porta, Echavarren, Cordero García 2016: 

187–206; Saralengui Benito 2016: 70–83). W hiszpań-

skim przypadku zabiegi na rzez unifikacji naro-

dowej nigdy nie były łatwe i jest tam raczej mowa 

o tak zwanej „nacjonalizacji niedokończonej”. Po 

czwarte, należy wspomnieć o indywidualizacji, 

która – nie dotycząc oczywiście całego społeczeń-
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stwa, ma miejsce na poziomie moralnym, tożsamo-

ściowym, światopoglądowym, a także dotyczącym 

własnego miejsca w społeczeństwie (np. Veira Ve-

ira 2001: 989–1004; Herrera Ponce 2007; Calderón, 

López Calle 2010: 3–26; Meil Landwerlin 2011), co 

zaciera tradycyjne postrzeganie świata poprzez 

pryzmat tego, co „nasze” versus „obce”. 

Po piąte, dychotomiczną wizję świata narusza po-

dobieństwo fenotypów sporej części ludności za-

mieszkującej hiszpańskie wybrzeże Morza Śród-

ziemnego, tak jak i ogólnie rzecz biorąc mieszkań-

ców południa Europy, do tych, którzy zamieszku-

ją kraje Maghrebu. Jest to wprawdzie argument 

rasowy, a nie dotyczący tożsamości, ale stanowi 

namacalne zakłócenie podziału między „nami” 

a „obcymi”. Po szóste wreszcie, postęp w zakre-

sie badań nad przeszłością, w tym historycznych, 

archeologicznych, paleoantropologicznych, z za-

kresu biologii ewolucyjnej oraz genetyki, prowa-

dzi do demaskacji faktów oraz uzyskania bardziej 

szczegółowej wiedzy na temat wieków minionych 

(np. López Soto 2003; Casas Flores 2005; Adams 

i in. 2008). 

Badania pozwalają dziś ustalać drogę ewolucji 

człowieka i pokrewieństwa między populacjami, 

które wskutek kształtowania się ich kulturowej 

odrębności same siebie uznawały i/lub uznawane 

były jako zupełnie odrębne. Rozwój nauki spra-

wia, że obraz relacji pomiędzy kolejnymi cywili-

zacjami obfituje w niuanse, które nie idą w parze 

z kultywowaniem zaangażowanych politycznie – 

choć w dalszym ciągu popularnych na poziomie 

społeczeństwa – wizji radykalnych początków 

oraz upadków poszczególnych cywilizacji. Ważne 

w kontekście odrębności cywilizacji, kultur, grup 

etnicznych, a także narodów są dziś te dziedziny 

nauk o człowieku, które przyczyniają się do zwięk-

szania wiedzy na temat przeszłości poprzez twar-

de fakty. 

W szczególności genetyka molekularna pozwa-

la w toku badań laboratoryjnych uzyskiwać dane 

dotyczące procesów dziedziczenia oraz ich efek-

tów i takie badania prowadzone są współcześnie 

w Hiszpanii. Warto odwołać się do bardzo szero-

ko zakrojonego projektu badawczego z zakresu 

genetyki molekularnej przeprowadzonego przy 

udziale hiszpańskich oraz zagranicznych ośrod-

ków naukowych na Półwyspie Iberyjskim9 oraz 

Balearach (Adams i in. 2008)10. Na badanej próbie 

genetycznego zróżnicowania populacji prowadzo-

nej na chromosomach Y, to jest świadczącej o po-

krewieństwie patrylinearnym, uzyskano średnią 

markerów genetycznych wynoszącą 10,6% dla 

pochodzenia z Afryki Północnej, gdzie religią do-

minującą jest islam, a ponadto aż 19,8% dla sefar-

dyjskiego pochodzenia respondentów. Obecność 

afrykańskich genów oczywiście nie warunkuje 

tożsamości kulturowej, natomiast rozpowszech-

nianie takiej wiedzy zwiększa w społeczeństwie 

świadomość mieszania się różnych wpływów 

w wiekach minionych. Wyniki interpretowane są 

9 Obejmują one zatem nie tylko Hiszpanię, ale i Portuga-
lię, co w żadnym razie nie zakłóca wywodu. W Portugalii 
również pamięć zbiorowa kształtowana była z odcięciem się 
od muzułmańskiej przeszłości poprzez wypędzenie Mory-
sków. 
10 Badania polegały na analizie próbek DNA 1140 mężczyzn 
i segregowane na podstawie miejsca urodzenia dziadka re-
spondenta ze strony ojca, a następnie klasyfikowane według 
tradycyjnych regionów Hiszpanii oraz dwóch umownych 
w przypadku Portugalii, wyznaczonych biegiem rzeki Mon-
dego.
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przez autorów tych badań (Adams i in. 2008) jako 

jedno ze świadectw konwersji wyznaniowej, czy to 

dobrowolnej, czy przymusowej na terenie Półwy-

spu Iberyjskiego, która prowadziła do stopniowej 

akulturacji, a tym samym podważają przekazy hi-

storyczne dotyczące jednoznacznego odcięcia się 

od wiernych Allaha oraz Żydów poprzez „wyrzu-

cenie” ich z terenu, na którym z jednoznacznym 

sukcesem miało zapanować chrześcijaństwo. Jest 

to jedynie przykład badań wskazujących na mau-

ryjskie korzenie w populacji Hiszpanii oraz Por-

tugalii, które są wynikiem genetycznego dziedzic-

twa muzułmańskiego dominium.

Cele, metoda i procedura badawcza

Tematyka islamu i jego dziedzictwa pojawia 

się w Hiszpanii wśród powracających wątków 

w licznych rozmowach na temat tożsamości – 

w niektórych miejscach w związku z dzisiejszą 

obecnością tam mniejszości wyznającej wia-

rę w Allaha czy też widocznością muzułmań-

skiej spuścizny w kulturze materialnej kraju, 

zwłaszcza jego architekturze i urbanistyce. Na-

pisanie tego artykułu możliwe było dzięki swo-

bodnym rozmowom, a następnie wywiadom  

częściowo ustrukturyzowanym, jakie corocznie 

prowadziłam z Hiszpanami w ramach jakościo-

wych badań terenowych prowadzonych podczas 

pobytów studyjnych w różnych częściach tego 

kraju w latach 2010–201611, a także kwerendom bi-

bliotecznym oraz pracy nad literaturą przedmiotu, 

11 Część z nich realizowałam ze środków prywatnych, a nie-
które przy okazji wykładów, które prowadziłam w ramach 
programu Erasmus, a następnie Erasmus+, który pozwala na 
międzynarodową wymianę wykładowców. 

do której odwołania są powyżej w tekście. Wywia-

dy prowadziłam w różnych częściach Hiszpanii 

z respondentami pochodzącymi z następujących 

wspólnot autonomicznych: Walencji (zwłaszcza 

miast: Alicante, Walencji, Elche, Orihueli, Villeny 

oraz szeregu niewielkich miejscowości), Anda-

luzji (zwłaszcza miast: Kadyks, Sewilli, Kordoby, 

Granady oraz szeregu niewielkich miejscowości), 

Nawarry (zwłaszcza Pampeluny i okolic), Kata-

lonii (zwłaszcza miast: Barcelony, Gerony oraz 

niewielkich miejscowości), a także Murcji (miast: 

Murcji i Kartageny), Kraju Basków, Galicji, Kastylii 

La Manchy oraz Kastylii-Leónu. Każdy z respon-

dentów jest Hiszpanem „z pokolenia na pokolenie”. 

Było to weryfikowane każdorazowo na podstawie 

ich deklaracji dotyczących takiego przekonania na 

temat własnych korzeni. Nie była natomiast przed-

miotem badań analiza na temat tożsamości czy 

też przynależności narodowej przodków ani we-

ryfikacja, ile pokoleń wstecz byli oni Hiszpanami. 

Istotne było to, że byli oni urodzeni w Hiszpanii, 

ich rodzice oraz osoby z ich domu rodzinnego, 

w tym dziadkowie, są (lub byli) Hiszpanami. Gdy 

okazywało się, że osoba, z którą inicjowana jest 

rozmowa, jest imigrantem/imigrantką lub jest po-

chodzenia imigranckiego, była wykluczana z ba-

dań. To samo dotyczyło osób, które okazywały się 

czy to turystami, czy zagranicznymi pracownika-

mi na kontraktach.

Ponieważ nie bez znaczenia jest kwestia terytorialna, 

a niektórzy respondenci przeprowadzali się w trak-

cie życia w obrębie Hiszpanii, w systematyzacji za 

istotne zostało uznane nie tyle, w jakim miejscu 

urodzili się czy aktualnie mieszkają, ale które sami 

uznają za trwały punkt odniesienia. Corocznie prze-
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prowadzałam od kilkunastu do około dwudziestu 

rozmów obejmujących pytania wyszczególnione 

dalej w tekście w celu zarówno eksploracji, opisu, 

jak i wyjaśnienia (por. Babbie 2004) stosunku hisz-

pańskich respondentów wobec dziedzictwa islamu. 

Mogą one stanowić inspirację na rzecz szerzej zakro-

jonych badań dotyczących postaw, kwestii tożsamo-

ściowych, ale również pamięci zbiorowej. Choć dane 

metryczkowe nie były zbierane w formie klasycznej, 

istotne było wyznanie i stosunek do Kościoła, zatem 

takie pytania były zadawane obok tych, które pozwa-

lały ulokować terytorialnie respondenta oraz ustalić 

orientacyjnie jego pozycję społeczno-demograficzną, 

o czym wielu dostarczało wystarczająco dużo infor-

macji, zanim padło pytanie. 

Wywiady nie stanowiły tak zwanego umownie 

w literaturze „pilotażu konwencjonalnego”, to jest 

nie zostały przeprowadzone z zamiarem przetesto-

wania i oceny narzędzia, które ma być wykorzysta-

ne w badaniu zasadniczym (por. Nowak 2007: 59; 

Grzeszkiewicz-Radulska 2012: 113–116), nie były też 

numerowane w celu przyporządkowania wypowie-

dzi respondentom. Miały jedynie charakter zwiadu 

w postaci wywiadów pogłębionych z intencją prze-

prowadzenia w przyszłości systematycznych badań 

na temat stosunku do dziedzictwa islamu oraz roz-

szerzenia tematyki o kwestię obecności muzułma-

nów we współczesnej tkance społecznej. Celem było 

uzyskanie wstępnej wiedzy o charakterze jakościo-

wym, dotyczącej możliwego stosunku responden-

tów do dziedzictwa islamu, stosowanej argumentacji 

i reakcji na problematykę badawczą. Wywiady poka-

zały, że temat może u niektórych respondentów po-

wodować drażliwość, natomiast w żadnym razie nie 

stanowi tabu. 

Rozmowy odbywały się przede wszystkim w miej-

scach publicznych, w tym urzędach, muzeach, 

ośrodkach kultury, na ulicach, w parkach oraz 

środkach komunikacji publicznej, zwłaszcza mię-

dzymiastowej. Sposób nawiązywania kontaktu 

miał charakter przygodny. Podobną procedurę 

stosował na przykład Andrea Fontana w bada-

niach poświęconych ubogim starszym ludziom. 

Badacz przechadzał się po parku, prosząc kolej-

ne starsze i zaniedbane osoby siedzące na ławce 

o udzielenie wywiadu (Fontana, Frey 2010: 97). 

W przeciwieństwie do badań Fontany na począt-

ku rozmowy prowadzona była weryfikacja, czy 

potencjalny respondent spełnia podane powyżej 

kryteria i osoby ich niespełniające były wyklu-

czane z badań. Podczas prób nawiązywania kon-

taktu w środkach komunikacji międzymiastowej 

niektórzy interlokutorzy wyrażali zadowolenie, że 

mogą przynajmniej z kimś porozmawiać i podróż nie 

będzie dzięki temu nużąca. Zazwyczaj łatwiejsze były 

rozmowy w pociągach typu Cercanía lub Media Di-

stancia, czyli formalnie kategoryzowanych jako od-

powiednio: na krótkie odległości oraz na średnie 

odległości, będące mniej więcej odpowiednikami 

kolei podmiejskich oraz regionalnych, a również 

autobusach międzymiastowych raczej niż pocią-

gach typu AVE, czyli na długie dystanse. Podczas 

gdy te ostatnie tworzą lepsze warunki do lektu-

ry czy pracy w skupieniu, w pozostałych łatwiej 

było wytworzyć jowialną atmosferę w kontakcie ze  

współpasażerem. 

Wywiady przeprowadzone były w oparciu 

o wcześniejsze, jednakowe dla wszystkich roz-

mów, dyspozycje, na które składały się następujące  

pytania: 
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1. Jaki jest twój12 stosunek do tego, że na terenie 

Hiszpanii było kiedyś państwo Al-Andalus13? 

2. Jaki jest twój stosunek do tego, że na terenie 

Hiszpanii żyli kiedyś Maurowie? 

3. Co czujesz jako Hiszpan/Hiszpanka w związku 

z tym, że na terenie Hiszpanii było kiedyś pań-

stwo Al-Andalus? 

12 W Hiszpanii wyraźnie zanika użycie grzecznościowej 
formy Usted, tj. pan/pani na rzecz zwracania się poprzez 
nieoficjalną formę Tú, tj. ty. Forma Usted w dalszym ciągu 
stosowana jest w dyplomacji, oficjalnych rozmowach urzę-
dowych, choć niekoniecznie w obsłudze petentów, a także 
w innych kontekstach, tak na przykład w eleganckich restau-
racjach oraz hotelach przez ich personel wobec gości, chyba 
że ostatni z nich zwracają się od razu z wykorzystaniem for-
my drugiej osoby liczby pojedynczej lub atmosfera rozmo-
wy od razu stanie się bardziej przyjazna i pojawią się ślady 
zasadności jej użycia. W zasadzie trudno mówić we współ-
czesnej Hiszpanii o zjawisku rytualnego przejścia na „ty”. 
Zazwyczaj forma ta pojawia się spontanicznie bez potrzeby 
złożenia propozycji, jej akceptacji, a tym bardziej brudersza-
ftu. Forma Tú należy do kanonu kontaktów nawet w rozmo-
wach z osobami obcymi oraz – co ważne – niezależnie od 
wieku. Jako przykład: użycie jej podczas pogawędek z nie-
znajomymi osobami, czy to młodymi, czy w wieku emery-
talnym, w kolejce po bilet na pociąg jest powszechne – choć 
równie normalną alternatywą jest stosowanie formy Usted. 
Ta sama oboczność dotyczy kontekstu, jakim jest zwracanie 
się do osoby w okienku w celu zakupu biletu. Forma Usted 
może pojawiać się motywowana wyobrażeniem o wysokiej 
pozycji społecznej interlokutora, na przykład w związku 
z nad wyraz eleganckim strojem. Zachowanie formy Usted 
w rozmowie bywa łączone z chęcią podtrzymania dystansu 
i często komentowane przez Hiszpanów jako świadectwo, 
że rozmowa była szczególnie oficjalna. 
13 Sama nazwa Al-Andalus w odniesieniu do niegdysiejsze-
go muzułmańskiego dominium mieści się w kanonie wie-
dzy Hiszpanów niezależnie od ich poziomu wykształcenia. 
Dotyczy to również osób z wykształceniem podstawowym. 
Nawet gdy rozmawiałam na stacji kolejowej w mieście Alcoy 
w prowincji Alicante na terenie Wspólnoty Autonomicznej 
Walencji (jest to zapis w języku hiszpańskim, w walenckim 
jego odpowiednik – przyjęty również na poziomie urzędo-
wym – to Alcoi) z panem po 80. roku życia, który przyznał 
się do analfabetyzmu, tłumacząc się: „Chodziłem do szkoły 
krótko, może dwa, trzy lata; trzeba było pracować i miałem 
chore oczy”, pojęcie Al-Andalus było dla niego oczywiste 
i rozumiał je prawidłowo. Jest ono powszechnie znane nieza-
leżnie od pozycji demograficznej.

4. Co czujesz jako Hiszpan/Hiszpanka w związku 

z tym, że na terenie Hiszpanii żyli kiedyś Mauro-

wie?

5. Czy bycie Hiszpanem/Hiszpanką jest dla ciebie 

ważne? 

W ramach wzajemnego „oswajania się” mówiłam 

respondentom o wykonywanym zawodzie oraz ba-

dawczym charakterze pobytów w Hiszpanii, choć 

z założenia raczej uznawali mnie za osobę mieszka-

jącą tam na stałe i informacja o tymczasowym poby-

cie była dementowaniem takiego stanu rzeczy. Nie 

oświadczałam, że „zaczynamy wywiad” ani też, że 

rozmowa ma takie przeznaczenie. W toku rozmowy 

niektórzy respondenci żartowali, że może jest to wy-

wiad, a oni nic o tym nie wiedzą. Każdorazowo byli 

jednak informowani, że rozmowa posłużyć może 

jako materiał badawczy z zastrzeżeniem, że ich dane 

osobowe – które wielu podawało, opowiadając o sobie 

i swoim życiu – będą zatajone. Notatki sporządzane 

były już po przeprowadzeniu rozmowy, z uwzględ-

nieniem odpowiedzi na powyższe pytania. Wywia-

dy miały charakter częściowo ustrukturyzowany, 

a powyższe pytania pojawiały się w różnej konfigu-

racji i były wynikową indywidualnego toku rozmo-

wy. Wątki, które naprowadzały na temat muzułmań-

skiego dziedzictwa w Hiszpanii, były liczne, w tym 

na przykład: okoliczne wykopaliska archeologiczne, 

historia zamku czy ruin lub pogłoski na ich temat, 

eksponaty w muzeum, dzisiejsza obecność wyznaw-

ców islamu – czy to jako mniejszości czy turystów. 

Były to również kwestie związane z hiszpańskością, 

czy to na poziomie kulturowym i tożsamościowym, 

czy politycznym, zwłaszcza takie jak hispanidad oraz 

españolismo versus anti-españolismo, które wymagają 
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odrębnej publikacji ze względu na niuanse seman-

tyczne, modalności oraz przemiany zakresu znacze-

niowego tych pojęć. Pomijam natomiast problematy-

kę stosunku wobec obecności islamu, czy to w wy-

miarze społecznym, czy życia politycznego w świe-

cie współczesnym. Dotyczy to szeregu zagadnień, 

w tym imigracji oraz uchodźctwa, pojawienia się tak 

zwanego Państwa Islamskiego, a także zamachów 

terrorystycznych, które miały miejsce w Madrycie 

w 2004 roku, oraz strachu przed kolejnymi. Konse-

kwentnie obiektem zainteresowania był stosunek do 

dziedzictwa islamu, który stanowić może podbudo-

wę prac badawczych na temat postaw do muzułma-

nów w świecie współczesnym. 

Próba klasyfikacji stosunku wobec 
dziedzictwa islamu

W sposób roboczy można wyodrębnić na podstawie 

przeprowadzonych wywiadów trzy rodzaje stosun-

ku wobec dziedzictwa islamu w kontekście własnej 

tożsamości mieszkańców tego kraju: 1) Maur jako 

„daleki obcy”, 2) Maur jako „wrogi obcy” oraz 3) Maur 

żyje w nas. Ponieważ wyłaniam je w wyniku wywia-

dów, a nie są one odgórnie nałożonymi kategoriami, 

zgodnie z którymi respondenci odpowiadają na py-

tania, nie układa się w dychotomię czy też syme-

tryczny wzór. Mogą one stanowić przyczynek do 

stawiania hipotez w szerzej zakrojonych badaniach 

empirycznych. 

Pierwszy rodzaj proponuję określić roboczo Maur 

jako „daleki obcy”. Wiąże się ona z postrzeganiem 

wiernych Allaha w przeszłości własnego kraju jako 

przedstawicieli całkowicie dalekiego świata. Charak-

terystyczne jest odnoszenie się do związanego z nimi 

tematu jako ajeno, czyli odległego, dalekiego czy ob-

cego. Taka perspektywa była charakterystyczna dla 

rozmów, które prowadziłam z respondentami z pół-

nocy Hiszpanii, gdzie ślady islamu nie są tak widocz-

ne jak na południu. Choć muzułmanie docierali na 

północ, ich obecność – w porównaniu do południa 

– nie była aż tak solidnie zakorzeniona. Niemal każ-

dorazowo wzmianki o dziedzictwie islamu w roz-

mowach, które odbywałam z mieszkańcami półno-

cy, w tym Nawarry oraz Kraju Basków, ale również 

Galicji, prowadziły do przedstawiania przez nich tej 

karty w historii jako incydentalnej lub nawet, nie-

zależnie od faktów, jako nieistniejącej. Wielokrotnie 

powtarzały się stwierdzenia o identycznej lub bar-

dzo podobnej treści: „Tutaj Maurów nie było”, „U nas 

Maurów nie było”, „Tutaj Maurów przecież nie było”, 

„Na tych terenach Maurów nie było”, „Kwestia Mau-

rów nas nie dotyczy”, „My nie mamy z Maurami nic 

wspólnego”, „Kwestia Maurów nie dotyczy naszej 

ziemi”, „Maurowie byli przecież tylko w Andaluzji”, 

„Maurów to oni mieli tam na południu”. Jest to zwią-

zane zarówno z poziomem edukacji historycznej, jak 

i zbiorowym zapominaniem. Jeśli chodzi o ostatnią 

kwestię, to specyficzna interpretacja minionych dzie-

jów oraz własnej tożsamości, która nie uwzględnia 

tego, że na terenach, o których mowa, muzułmanie 

również byli obecni oraz sprawowali władzę (np. 

García Arenal, Leroy 1984; Lema Pueyo 1991: 23–34). 

Faktem jest, że ich pozycja nie była tak stabilna jak na 

terenie Andaluzji oraz mniej pozostało do dziś świa-

dectw po ich dominium. 

Obecność Maurów łączona bywa przez responden-

tów wyłącznie z południem lub kategoryzowana 

jako incydentalne napaści, które skazane były na 

skuteczny odwet ze strony chrześcijan. Respondenci  
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wskazywali na świat Maurów jako obcy dla ich kul-

tury w kontraście przede wszystkim wobec specyfiki 

historycznej andaluzyjskich miast, takich jak Kordoba 

czy Granada, które stanowiły przez parę stuleci osto-

ję islamu. Wypowiedzi miały raczej charakter stono-

wany emocjonalnie i świadczyły o sporym dystansie 

ze strony respondentów wobec poruszanego zagad-

nienia. Co warte szczególnej uwagi, wskazywały nie 

tylko na traktowanie dziedzictwa islamu jako kwestii 

dla nich obcej, ale i odcinanie się przez responden-

tów od kultury śródziemnomorskiej. Wśród respon-

dentów wyrażających taki stosunek byli tacy, którzy 

wyrażali jednoznaczne opinie, że południe jest mniej 

cywilizowane czy też poślednie w porównaniu do 

północy, zarówno gdy mowa o Hiszpanii, jak i in-

nych państwach Europy. Jednym z koronnych argu-

mentów na rzecz pośledniości południa było właśnie 

dziedzictwo czy też brzemię islamu, poza klimatem 

niesprzyjającym pracy, solidności, dyscyplinie czy 

porządkowi, który według respondentów charak-

teryzuje tamtejszą ludność. Stwierdzenia takie poja-

wiały się w wypowiedziach mieszkańców północy 

obu płci i w różnym wieku, niezależnie od wyznania, 

praktyk religijnych oraz stosunku do Kościoła, a po-

nadto o różnym poziomie wykształcenia i pozycji 

zawodowej. Co więcej, deklaracje tego rodzaju wyra-

żane są przez respondentów niezależnie od tego, czy 

bycie Hiszpanem/-Hiszpanką jest dla nich ważne, czy 

stanowi podstawę bądź ważny odnośnik dla ich toż-

samości, czy też nie.

Drugi rodzaj stosunku wobec dziedzictwa islamu 

można określić jako Maur jako „wrogi obcy”. Dotyczy 

on postrzegania muzułmanów jako obcych, którzy 

zdominowali niegdyś tereny Hiszpanii. Co więcej, 

traktowane są one jako własne, a Maurowie jako obcy 

i bezprawnie na nich przebywający. Taka narracja 

jest obecna, mimo że Hiszpania, zarówno jako trwa-

ła konstrukcja symboliczna, jak i byt państwowy, 

pojawiła się później niż Al-Andalus. Powtarzające 

się stwierdzenia to: „Oni napadli na naszą hiszpań-

ską ziemię!”, „Maurowie napadli na nasz kraj!”, „Oni 

podbili i podporządkowali sobie nasz kraj!”. Wizja 

taka stanowi podtrzymanie dychotomii „my” i „oni”, 

a tym samym wyobrażeń na temat mauryjskiej obco-

ści względem tego, co „nasze” czy też „prawdziwie 

hiszpańskie”. Jest ona przejawem idealizacji hiszpań-

skości jako podpartej wyłącznie chrześcijaństwem, 

z wyparciem mauryjskiego dziedzictwa. 

Dodatkową kwestią jest silny wydźwięk emocjo-

nalny wypowiedzi w porównaniu do tych, które 

klasyfikowane są w ramach stosunku do dziedzic-

twa islamu typu Maur jako „daleki obcy”. Podczas 

gdy wypowiedzi pierwszego rodzaju podparte były 

przede wszystkim argumentacją o charakterze ko-

gnitywnym, a były zazwyczaj neutralne lub niemal 

neutralne emocjonalnie, a także moralnie w związku 

z uznaniem Maurów jako problemu południa kraju 

– dalekiego z ich perspektywy, drugi rodzaj charak-

teryzuje silne nacechowanie emocjonalne oraz mo-

ralne, z dominacją gniewu, niechęci oraz potępienia. 

Niektórzy w rozmowach wyrażali jednoznaczną 

dezaprobatę wobec wydawania pieniędzy publicz-

nych na ustanowienie nowego stanowiska arche-

ologicznego i prowadzenie prac, budowę muzeum 

czy organizację wystawy, która dotyczyłaby w ja-

kimkolwiek stopniu okresu Al-Andalus. Dla takiego 

stosunku do dziedzictwa islamu charakterystyczna 

jest wypowiedź pewnego mieszkańca Murcji, gdy 

w tymże – nota bene jego rodzinnym – mieście mija-

liśmy razem podczas spaceru wiosną 2014 roku wy-
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kopaliska archeologiczne: „Denerwuje mnie, że oni 

znowu tu kopią... Pewnie po raz kolejny znajdą coś, 

co będzie świadczyć o tym, że kiedyś byli tu muzuł-

manie. A miał być tu przecież nowy, dwupoziomo-

wy parking!” Tego rodzaju argumentacja pojawiała 

się zwłaszcza w wypowiedziach mieszkańców po-

łudnia, w tym Wspólnot Autonomicznych Andaluzji 

i Walencji, a także Murcji, zwłaszcza o niezbyt wy-

sokim poziomie wykształcenia i pozycji zawodowej, 

zazwyczaj określających się jako wierzący lub wie-

rzący niepraktykujący, o zróżnicowanym stosunku 

wobec Kościoła, natomiast niezależnie od wieku oraz 

płci. Jest ponadto charakterystyczna dla responden-

tów, którzy deklarują w odpowiedzi na ostatnie py-

tanie silną hiszpańską tożsamość i dumę narodową.

Trzeci rodzaj proponuję określić jako Maur żyje w nas. 

Wizja taka wiąże się ze świadomością, że nie wszyscy 

muzułmanie zostali wydaleni z Hiszpanii, a część 

uchowała się dzięki mniej lub bardziej koniunktu-

ralnej konwersji na chrześcijaństwo. Mają oni świa-

domość nakładania się na terenach dzisiejszej Hisz-

panii odmiennych cywilizacji, w tym Maurów, co 

zwłaszcza dotyczy południa, a również Rzymian 

czy Wizygotów. W deklaracjach odwoływali się do 

tego argumentu historycznego, a w żadnym razie nie 

byli skłonni do podtrzymywania pieczołowicie kon-

struowanych, symbolicznych dychotomii pomiędzy 

chrześcijańską Hiszpanią a dziedzictwem islamu. 

Jeśli chodzi o element kognitywny – dominował on 

w wypowiedziach tego rodzaju i podparty był zde-

cydowanie wyższym poziomem wiedzy historycz-

nej. Jeśli chodzi o element emocjonalny oraz moral-

ny, nie okazywały się one w wywiadach szczegól-

nie istotne. Respondenci wyrażali spory dystans do 

dziedzictwa minionych wieków, zarówno jeśli cho-

dzi o pozycję chrześcijaństwa, jak i islamu, wskazu-

jąc na zmienne koleje losu poszczególnych wyznań 

jako element normalnej według nich kolei rzeczy 

czy też biegu spraw. Charakterystyczne cytaty to na 

przykład: „Cóż, raz jedni wygrywają, a raz drudzy. 

Mieliśmy tu rożne wyznania, kultury i cywilizacje 

(...). To normalne, że cywilizacje następują po sobie”, 

„Religie oraz ideologie wielokrotnie zmieniały się na 

terenach Hiszpanii razem z władzą i to tyle na ten 

temat”. Wśród respondentów wyrażających tego ro-

dzaju stosunek przeważały osoby określające się jako 

ateiści oraz agnostycy, z czego niektórzy dodawali, 

że byli wychowani w tradycji katolickiej, ale nie są 

wierzący oraz wyrażali krytyczny stosunek wobec 

instytucji Kościoła. Część podkreślała dodatkowo, 

że religia to „czysta ideologia, wymysł sprawujących 

władzę, wymysł hierarchów” lub po prostu „bzdu-

ra”. Inni z kolei deklarowali, że wprawdzie nie wie-

rzą, ale szanują wiarę innych, niezależnie od tego, 

czy jest to wiara w Boga czy Allaha. Były to ponadto 

częściej osoby o wysokim poziomie wykształcenia 

i/lub szerokich zainteresowaniach, zwłaszcza doty-

czących historii oraz polityki, chętnie opowiadające 

o swoich poglądach i wyrażające bez skrępowania 

dezaprobatę wobec obowiązującego ładu społeczno-

-politycznego. Są to ponadto osoby krytyczne wobec 

idei narodowej oraz koncepcji narodu, a także istnie-

nia granic czy prowadzenia wojen i ich legitymizacji 

poprzez „dobro narodu”. 

Wnioski i zakończenie

Nie jest zaskakujące, że wśród respondentów są 

tacy, którzy podtrzymują w swych wypowiedziach  

dychotomię między chrześcijaństwem a islamem 

jako będącą odzwierciedleniem kategorii „my” 
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i „oni”. Uważają muzułmanów za obcych, którzy na-

padli i nieprawomocnie dzierżyli władzę nad ich oj-

czyzną. Inni z kolei mają świadomość nakładania się 

na siebie różnych cywilizacji oraz wyznań na tere-

nach, na których współcześnie znajduje się państwo 

hiszpańskie. Są oni ponadto świadomi faktu, że w ich 

żyłach może płynąć krew praprzodków muzułmań-

skiej wiary, a zwycięstwo nad islamem było wpraw-

dzie podparte skutecznymi zabiegami politycznymi 

na rzecz kształtowania nowej państwowości związa-

nej z przynależnością do świata chrześcijaństwa, jed-

nak nie oznacza to możliwości wymazania muzuł-

mańskiej przeszłości oraz jej obecności w genealogii 

mieszkańców kraju, a może również i ich własnej. Są 

jeszcze tacy, którzy, pochodząc z północy kraju, mają 

wyobrażenie, że kwestia muzułmańskiego dziedzic-

twa jest dla nich cywilizacyjnie odległa. 

Nie jest zasadne, aby mówić o rozkładzie wyników 

zważywszy na fakt, że wywiady miały charakter 

jakościowy, a ponadto respondenci pochodzą z róż-

nych części Hiszpanii. Nie ma w tego rodzaju bada-

niach mowy o reprezentatywności próby, natomiast 

zasadniczym walorem była możliwość uzyskania 

szczerych wypowiedzi dotyczących kontrowersyj-

nych dziś zagadnień, które mają znaczenie w związ-

ku z obecnością islamu w Europie.

Na marginesie badań warto poczynić dodatkową 

uwagę dotyczącą współczesnego użycia wyrazu 

moro, czyli Maur. Stosowany jest on w Hiszpanii 

w mowie potocznej jako zbiorczy w odniesieniu 

do muzułmanów zarówno w kontekście historycz-

nym, jak i współczesnym – tak zresztą posługiwali 

się nim niektórzy respondenci. W tym drugim kon-

tekście dotyczyć może zarówno muzułmańskich 

imigrantów, zwłaszcza niezbyt zintegrowanych 

w społeczeństwie i używany może być w celu pod-

kreślenia ich odrębności, jak i wobec przybyszów 

pojawiających się w Hiszpanii w celach biznesowych 

czy handlowych oraz turystów z krajów arabskich, 

w których dominującym wyznaniem jest islam. Po-

jęcie to bywa pogardliwe, ale również stosowane jest 

żartobliwie bądź nonszalancko i bez negatywnych 

emocji w odniesieniu do osób o ciemniejszej karnacji 

i charakterystycznych rysach, które mogą służyć jako 

domniemane świadectwo mauryjskiej proweniencji. 

Z pewnością nie należy ono natomiast do kanonu po-

litycznej poprawności i zastosowane w odniesieniu 

do współcześnie żyjących wiernych Allaha jego uży-

cie w hiszpańskim życiu publicznym zakrawałoby 

na skandal. 

Jak powiedział respondent pod koniec pogłębionego 

wywiadu ustrukturyzowanego w odniesieniu do py-

tania o tożsamość w ramach odrębnych badań, które 

prowadziłam na terenie Wspólnoty Autonomicznej 

Katalonii w 2015 roku14: „Kto wie, a może moim pra-

praszczurem był jakiś Maur?15”. Wprawdzie były to 

już odrębne badania, ale wypowiedź ta stanowi do-

datkowe potwierdzenie zasadności wniosków z ana-

lizy wywiadów. Konstatacja respondenta jest spójna 

z trzecią kategorią stosunku do dziedzictwa islamu 

i charakterystyczna dla mających najwyższy poziom 

wiedzy historycznej. 

14 Szczegółową analizę metody oraz wyników tych badań pla-
nuję zawrzeć w odrębnej monografii.
15 Taką dokładnie deklarację otrzymałam od mieszkańca niewiel-
kiej miejscowości pod Barceloną. Wprawdzie zasięg Al-Andalus 
nie objął terenu, na którym przeprowadzałam wywiad, ale lud-
ność Hiszpanii przez wieki mieszała się. Charakterystyczne dla 
Katalonii były fale imigracji zarobkowej m.in. z terenów biedniej-
szej Andaluzji, gdzie silna jest spuścizna Maurów, w związku 
z czym nie powinna dziwić taka wypowiedź mieszkańca. 
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The Moor as a Stranger in Spain? Between Sameness and Otherness 

Abstract: The objective of the article is to present the meaning of a historically constructed dichotomy between “us” and “them” in Spain, 
based upon a simplified vision of the relation between Christianity and Islam, thereupon relating it to social life. Regardless of the increas-
ingly multicultural character of the Spanish society, its secularization processes—leading to the decrease of the importance of Christiani-
ty and the Roman-Catholic Church as the source of morality and a number of other factors, this dichotomy remains vivid in social life. In 
this context, a special focus should be made on the perception of the Muslim heritage in constructing identities of Spaniards. A particular 
goal is an attempt to its systematization with reference to the identity of respondents upon semi-structured interviews conducted in Spain 
in the years 2010-2016. Drawing upon this material, three working categories of attitudes towards the heritage of Islam can be made with 
reference to respondents’ identity. They may serve as a contribution to hypothesis forming in a wide-scale empirical research in Spain or 
other societies where a significant religion had been disowned and eroded from the national memory over the centuries. 
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