
Történelem

Az iszlám elõször a 7. század közepén érke-
zett Közép-Ázsiába az arabok vezette katonai
terjeszkedéssel, s hamar meghódította az Amu-
darja és a Szir-darja folyók körül található váro-
sokat, amelyek nemsokára az új Iszlám Kalifátus
virágzó központjaivá váltak. Az iszlamizációnak
ez az elsõ hulláma, noha nem volt békés – 
a muszlim hadak vezetõje, Qutayba ibn
Muszlim az ellenállást kíméletlenül megtorolta
–, mégis lassan haladt elõre, különösen a sztyep-
pén: a muszlimok még két évszázad múltán is 
a lakosságnak csupán az egytizedét alkották.1

Az iszlamizáció „második hullámát”, amely
az északabbra élõ sztyeppei népeket, elsõsorban
a kazahokat és a kirgizeket érintette, a térségben
vándorló szúfik, illetve kazáni tatár kereskedõk
hozták el. A 12. századtól az iszlám – annak is
elsõsorban a szúfi változata – a türk népek
elétének szerves részévé vált. A szúfizmus az
iszlám misztikus ága, ahol a hívõk az Allah
iránti spirituális „szerelmet”, a Vele való egye-
sülést különbözõ lelki gyakorlatokon, egy mes-
ter vezetésével igyekeznek elérni. Egyes szúfi
írások beszélnek az Allahhal való teljes egyesü-
lésrõl is; ez utóbbi az ortodoxia szemében elfo-
gadhatatlan tanítás. A szúfizmus térhódítására
jellemzõ, hogy nemsokára egész Közép-Ázsiát
átitatták a különbözõ misztikus tanok.2 A leg-
fontosabb taríqa, azaz szúfi rend a csendes el-
vonulással szemben a világi életben való rész-
vételt tanító naqsbandí volt, amelynek a nép- 2018/6
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szerûsége ma is töretlen, mellette pedig sok követõje volt a jaszavví és a qadarí
rendnek is.3

A 9. és a 13. század között Közép-Ázsia a Pax Islamica virágzó része volt, s
ezt az idõszakot mind vallási, mind kulturális szempontból nevezhetjük a térség
aranykorának. A mai Üzbegisztán területén lévõ Bukhara városa adta a szunni-
ta iszlám egyik legnagyobb vallástudósát és hadíszgyûjtõjét, Abú Abdullah
Muhammad al-Bukhárít. A nagy hadvezér, Timur Lenk fõvárosa, Szamarkand
korának egyik legragyogóbb városa volt, s hírnévben nem maradt el mögöttük
Khíva és Merv sem.  Innen származik továbbá a középkor egyik legnagyobb or-
vosa és filozófusa, Ibn Színá (latinosan Avicenna)4, a polihisztor tudósok, al-
Farábí5 és al-Bírúní6, a matematikus al-Khwárezmí, illetve Alisír Navoí7, a türk
irodalom egyik atyja.

Ezt az aranykort a téma jó ismerõje, S. Frederick Starr elsõsorban az akkor
uralkodó vallási toleranciával magyarázza, ami lehetõvé tette a kulturális sokszí-
nûséget, illetve a Közép-Ázsiát átszelõ Selyemúttal, amely ekkoriban karavánok
tömegeit vonzotta a térségbe. Az ennek mentén kialakuló kereskedõvárosok ha-
mar a mûvelõdés fellegvárai lettek. Az Abbászida kalifátus (750–1258) meg-
gyengülésével a helyi dinasztiák megerõsödtek, az emírek és kánok pedig – a Se-
lyemút biztosította gazdasági virágzás jóvoltából – bõkezû mecénásoknak bizo-
nyultak. Starr ennek megfelelõen a hanyatlás fõ okának elsõsorban az ekkor tör-
tént nagy földrajzi felfedezéseket tartja – például a Jóreménység fokának a körül-
hajózását –, amelyek által a Selyemút mellett – és késõbb helyett – más
kereskedõ-útvonalak alakultak ki, a gazdasági hanyatlás pedig magával hozta 
a kultúráét, amelyet hamar követett az iszlám egy szigorúbb, a sokszínûséget el-
lenzõ interpretációja is.8 Nem szabad továbbá elfelejteni a 12. századi mongol
betörést sem, amely során az értékes könyvtárak nagy része megsemmisült. 
A mongol támadás, bár az új urak késõbb maguk is felvették az iszlámot, komoly
csapás volt az egész Közel-Keleten, egyben az Abbászida kalifátus végét is jelen-
tette, amelynek árnyékában a közép-ázsiai kánok uralkodtak.

Közép-Ázsia 19. századi orosz meghódítása viszonylag könnyen történt, mi-
vel az egymással háborúzó kiskirályok és törzsek helyett csupán néhány harcos
szúfi csoport tanúsított ellenállást. A cári Oroszországot nem túlzottan érdekel-
te az itt élõ népek társadalma és vallása – sõt II. Katalin esetében azt láthatjuk,
hogy néha még támogatták is az iszlamizációt –, viszont a muszlimokhoz is be-
gyûrûzött hittestvéreik, a krími és Volga menti tatárok reformmozgalma, a
dzsadídíja. Az arab szó „megújítást” jelent, a mozgalom tagjai pedig ennek meg-
felelõen az iszlám vallást és a muszlimok közösségét szerették volna hozzáiga-
zítani a modern világ kihívásaihoz, elsõsorban az oktatás segítségével.9 „Szá-
mukra a tudás volt az ír a közösség és a hit minden bajára – írja Adeeb Khalid.
Ez volt az, ami a nemzeteket erõssé és egészségessé tette, s hozzájárult azok
fejlõdéséhez.”10

A Szovjetunió megalakulásával Moszkva igyekezett háttérbe szorítani az isz-
lámot, egyrészt buzgó ateista propagandával, másrészt a közös muszlim identi-
tás helyett az „oszd meg és uralkodj” elve alapján igyekezett erõsíteni az egyes
nemzetiségek öntudatát, támogatta a helyi nacionalizmusokat, például a kaza-
hot és a tádzsikot.11 Európai értelemben vett nemzetállamok nem léteztek Kö-
zép-Ázsiában; a helyi emírek és kánok sosem az egyes nemzetiségekben látták
hatalmuk bázisait; az etnikum – egészen a szovjet idõkig – nem játszott szerepet
az identitásban.12 Ekkor született az ún. „párhuzamos iszlám” fogalma, ami a hi-44
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vatalos, Moszkva által kinevezett klérus árnyékában létezõ „földalatti iszlámot”
jelentette, s nagyrészt a különbözõ szúfi taríqák – elsõsorban a már említett
naqsbandí – voltak a legfontosabb elemei. Bennigsen és Wimbush egyenesen
úgy gondolják, hogy ez volt az, ami a vallást megtartotta Közép-Ázsiában a Szov-
jetunió idején.13

A szúfizmus és a „népi iszlám” azonban sok helyen az iszlám világban szem-
ben áll az ortodoxiával, s nem volt ez másképp Közép-Ázsiában sem, ahol a
Moszkva által kinevezett, hivatalos klérus éppen emiatt került nehéz helyzetbe:
egyrészt vallásmagyarázataikban nem volt helye a szúfi – és a részben pogány
idõkbõl átmentett – hagyományoknak, mint például a szentek sírjaihoz történõ
zarándoklatoknak, másrészt az engedély nélkül, illegálisan prédikáló mullahok
és szúfi mesterek túlságosan népszerûek voltak. Ahhoz, hogy a hívõket maguk
mellé állítsák, olykor még a félillegálisan mûködõ szúfikkal is együtt kellett mû-
ködniük, hacsak nem akarták teljesen elveszteni a hitelüket a muszlimok szemé-
ben, akiknek nem volt túl jó véleményük róluk: sokak szerint a közép-ázsiai köz-
társaságok muszlimjait összefogni hivatott szervezet, a Szadum (Közép-Ázsia és
Kazahsztán Muszlimjainak Spirituális Vezetõsége, oroszul Dukhovnoe
Upravlenyije Muszuljman Szrednyej Azii i Kazakhsztana) „a KGB egyik tagoza-
ta volt”, s tulajdonképpen az ateizmust volt hivatott népszerûsíteni.14

A Szovjetunió idején, ahogy egyébként ma is, a térség legfontosabb zarán-
dokhelye a naqsbandí taríqa alapítója, Baháuddín Naqsbandí sírja volt
Bukharában. Amellett, hogy a klérus a sírok látogatását és a halottak közbenjá-
rásáért való könyörgést elítélendõnek tartotta, a jámbor – és különösen a kevés-
bé jámbor – hívõk a KGB-nek is fejfájást okoztak, mivel egy ilyen zarándoklat
gyülekezésnek minõsült, s a szúfi összejövetelek során valóban sor került „szov-
jetellenes tevékenységekre” is, sõt egyes helyeken ezek a körök voltak az ellen-
állás bázisai. Razia Sultanova ironikusan jegyzi meg ezzel kapcsolatban, hogy a
szovjet vezetés azért üldözte a szúfizmust, mert „túl radikális iszlámnak” tartot-
ta, egyes mullahok pedig azért, mert nem tartották „eléggé iszlámnak”.15

A „párhuzamos iszlám” azonban érthetõ módon képtelen volt teljes egészé-
ben megõrizni a régi világot; a szovjet évtizedek ma is nagyon erõsen érzõdnek
ezeknek az országoknak a társadalmain. Sok esetben az iszlám ma inkább kul-
turális, mintsem spirituális funkcióval bír: az esküvõk, körülmetélések és teme-
tések ma is iszlám hagyományok szerint zajlanak, viszont a „hivatalos” iszlám
tanításokat kevesebben ismerik.16 (Ma már ez is változóban van, köszönhetõen
nagyrészt az információs forradalomnak: a gombamód szaporodó iszlám
weboldalakhoz ma már bárki hozzáférhet a világ szinte összes pontján.)

A függetlenség után iszlám a nemzeti-etnikai identitásban is komoly ténye-
zõvé vált: a szovjetek által mesterségesen gerjesztett „nemzeti büszkeség” mára
összeforrt a vallással, s a hajdani, interkulturális muszlim szentek, mint példá-
ul Bukhárí vagy a Jaszavví taríqa alapítója, Ahmed Jaszavví ma „üzbég” és „ka-
zah” (sic!) nemzeti hõsök. Az „üzbégség”, „kazahság”, „türkménség” stb. továb-
bá sokak szerint együtt jár az iszlám vallással: a középkorban Bukhara vallási
szempontból is kifejezetten sokszínû város volt – többek közt a zsidó közösségé-
rõl is híres, de az iszlám hódítások után is éltek még sokáig itt buddhisták és
zoroasztriánusok is. Ma nehezebb elgondolni egy „üzbég zsidót” vagy „üzbég
buddhistát” – vallás és etnikum ilyetén összefonódása viszont nem az iszlámot
van hivatva erõsíteni, hanem a vallást alárendeli az etnikumnak.17 Az új kormá-
nyok átvették a szovjet idõk jó muszlim – rossz muszlim antagóniáját is.
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Rasanayagam egyenesen „jó iszlámról” és „rossz iszlámról” beszél, hozzátéve,
hogy ez a különbségtétel nem muszlimoktól származik, és úgy véli, ezt akár 
a Said definiálta orientalizmus egy formájának is lehet tekinteni.18

A nemzetiség és a vallás összefonódására jó példa a buzgalom, amivel a ki-
lencvenes évek elején függetlenedett országok a területükön egykor élt szúfi
mestereket, szenteket „kazahnak”, „üzbégnek” stb. kiáltották ki. Az irántuk való
vallásos tisztelet hazafias érzelmeket is kifejez, és sok szekuláris muszlim is – a
rendszer iránti lojalitását kifejezendõ – elzarándokol az ilyen „nemzeti szentek”
sírjaihoz. Üzbegisztánban a kormány például a naqsbandí taríqát népszerûsíti,
amelynek az alapítója az országban található Bukharából származik. A hivatalos
retorika ezt a taríqát állítja szembe a „külföldi” fundamentalista ideológiákkal.

A „mi iszlámunk” és az „idegen iszlám” posztszovjet antagonizmusára jel-
lemzõ a fogalomzavar is: gyakran összekeverik a szekularizmust az ateizmussal,
továbbá sokan úgy gondolják, elég csupán muszlimnak születni ahhoz, hogy va-
laki egész életében az maradjon – akkor is, ha késõbb elveszti az istenhitét.19 Az
„ateista muszlim” szókapcsolat elevenen él a térségben: Adeeb Khalid szerint
Közép-Ázsia muszlimjainak az iszlám világtól való hét évtizedig tartó elszige-
teltségének a legfontosabb következménye vallási szempontból az lett, hogy az
iszlám a hagyománnyal lett egyenlõ.20 Ezzel egy idõben viszont valóban beszél-
hetünk egy „iszlám újjászületésrõl” is, amelynek során – fõleg a fiatalok – újra
felfedezik a vallásuk alapjait, és igyekeznek az iszlám szabályai szerint alakíta-
ni az életüket. 

Az „ateista” és „szekuláris” közötti fogalomzavar miatt – mivel e kettõt gyak-
ran felcserélik, szinonimaként használják – a „wahhábbi” terminus is új értel-
met kapott a térségben: Chris Hann Közép-Ázsiában élve említést tesz egy isme-
rõsérõl, aki a szomszédasszonyával kapcsolatban használta ezt a kifejezést, mi-
vel az asszony elkezdte a hagyományos iszlám kendõt, a hidzsábot hordani.21

Többen beszámolnak a „wahhábbi” ilyen jellegû használatáról, jellemzõen ami-
kor a hit a külsõségekben is megmutatkozik a hidzsáb, szakáll vagy hagyomá-
nyos iszlám öltözék formájában, és ezek a leírások egybevágnak e sorok írójának
kazahsztáni tapasztalataival is: ahogy érzékeltem, elsõsorban a nõk gondolták
úgy, hogy hidzsábot hordó társnõik „radikálisok”, és „nem a kazah iszlámot kö-
vetik”. A vélemény általában az volt, hogy ezek a dolgok „az arabok iszlámjá-
hoz” tartoznak, és nekik megvannak a saját hagyományaik. 

Bár természetesen nem mindenki szélsõséges, aki az iszlámot ilyen módon
gyakorolja, a térségben – habár kisebb mértékben, de – felütötte a fejét a radika-
lizmus is, aminek az elemzõk szerint az elsõ lökést a Szovjetunió afganisztáni
inváziója adta, a függetlenség után pedig különbözõ radikális csoportok alakul-
tak, részben afganisztáni dzsihadisták támogatásával. Az iszlamizmus egyik
gócpontja a Fergána-völgy üzbegisztáni része, ami bizonyára nem véletlen: Kö-
zép-Ázsia legsûrûbben lakott területérõl van szó, ahol az erõltetett szovjet ipa-
rosítás komoly környezeti és így gazdasági károkat is okozott, továbbá a máso-
dik világháború alatt a Szovjetunió más részeibõl erõszakkal idetelepített népek
és a helyiek közt komoly etnikai feszültségek alakultak ki. Az ebbõl fakadó de-
mográfiai robbanás a függetlenség után nagyarányú munkanélküliséget eredmé-
nyezett. Ez a robbanáshoz közeli hangulat mindenütt termékeny táptalaja a
radikalizmusnak.22 A már idézett Ahmed Rashid 2002-ben megjelent könyvé-
ben, amely a militáns iszlám közép-ázsiai megjelenésével foglalkozik, szintén
úgy véli, hogy az afganisztáni helyzet és az „arab-afgánok” (Afganisztánban, a46
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tálibok oldalán harcoló arab zsoldosok) megjelenése súlyosbítja a Közép-Ázsiá-
ban meglévõ feszültségeket.23

Közép-Ázsiában mindkét jelenség létezõ tehát: van fogalomzavar a „wahháb-
bi” terminussal kapcsolatban, és vannak – helyenként változó mennyiségben –
szélsõségesek, akik gyakran a szalafi – gúnynevükön „wahhábbi” – tanokat kö-
vetik. Azonban ez az iszlám erõsen felülreprezentált a nemzetközi médiában,
holott viszonylag fiatal, csupán a 16–17. században alakult ki egy arábiai prédi-
kátor, Mohammed ibn Abdul-Wahháb tanításai nyomán. Az irányzat Indián ke-
resztül érkezett Közép-Ázsiába, ahol a korai követõk hamarosan a Fergána-völ-
gyben telepedtek le.24 A régióban Abdul-Wahháb tanainak legprominensebb ve-
zetõje Mohamed Rusztamov volt (m. 1989), aki a hasonló szellemiségû deoban-
di (India) madraszában tanult.25

„Népi iszlám” a térségben – a múlt lenyomatai

Az iszlám régiónként más és más dinamikával rendelkezik; arra, hogy a val-
lásgyakorlatot és a spiritualitást miképp formálta egy terület régebbi, preis-
zlám öröksége és az iszlám hódítások után átvett madzhab, kitûnõ példa az
iszlám világ egyik érdekes és kevéssé ismert része, Közép-Ázsia. A világnak ez
a része évezredek óta kultúrák találkozásának volt a színhelye: indiai hódítók,
Nagy Sándor katonái, buddhisták és zoroasztriánusok mellett az északi, kazah
és kirgiz területeken hamar felbukkant a sámánizmus is. Ezeknek a kultúrák-
nak, vallásoknak egyes szegmensei ma is a közép-ázsiai ún. „népi iszlám” ré-
szei. Az itt élõ népek vallásgyakorlatában még mindig fellelhetõ a változatos
preiszlám múlt.

Közép-Ázsiát az iszlám szempontjából viszonylag homogén régióként szok-
ták kezelni: a hajdani szovjet tagköztársaságok, Türkmenisztán, Üzbegisztán,
Tadzsikisztán, Kazahsztán és Kirgizisztán lakosai nagyrészt a hanafi madzhabot
követõ szunnita muszlimok, ezenkívül népszerûek errefelé a szúfi taríqák, fõleg
a Naqsbandí, illetve – kisebb mértékben – a Jaszavví, a Kubraví és a Qadarí.

A hanafita madzhab elsõsorban a különbözõ, eredetileg nem iszlám hagyo-
mányokra való nyitottságáról lett ismert. Emmanuel Karagiannis, Közép-Ázsia
politikai iszlámjának és etnikai konfliktusainak neves kutatója szerint például a
madzhab toleráns hozzáállása folytán találhatóak meg Közép-Ázsiában ma is
buddhista, zoroasztriánus és egyéb nem muszlim rítusok és nyomok, mint pél-
dául a sámánizmus.26

Alaposabb vizsgálat után felfedezhetõek bizonyos különbségek a vallásgya-
korlásban és az iszlám, illetve a társadalmak kapcsolatában Közép-Ázsián be-
lül is. Néhány város – elsõsorban Üzbegisztán területén – komoly történelmi
múlttal bír, például Bukhara, Szamarkand vagy Khíva. E városok nemcsak kul-
turális, de vallási szempontból is hozzájárultak az iszlám civilizációhoz, így itt
– különösen a nagy múltú Bukharában, amit sokan „Közép-Ázsia Mekkájaként”
is emlegetnek – a vallás erõsebben rányomta bélyegét a környezetre, ellentét-
ben más régiókkal, ahol a városok viszonylag rövid múltra tekinthetnek vissza
– sok köztük orosz vagy szovjet alapítású –, és a lakosság évszázadokon át no-
mád életmódot folytatott. Általában úgy tartják, hogy a régi nagy városok kör-
nyéke – tehát a déli tadzsik és üzbég területek – tradicionálisabb, szigorúbb isz-
lámot követ, mint az északabbra fekvõ, hajdani nomád területek, azaz a mai kir-
gizek és kazahok.27

47

2018/6



Ebbõl indul ki az a brit gyarmati idõkben született elmélet is, ami az iszlá-
mon belül Közép-Ázsiában fellelhetõ különbségeket a letelepedett és a nomád
életmódra vezeti vissza. Olaf Caroe (m. 1981), Brit-India egy magas rangú tiszt-
ségviselõje, aki több könyvet írt Ázsiáról és a Közel-Keletrõl, ezt már a (letelepe-
dett) perzsa és a (nomád) türk népek közti különbségekre vezeti vissza: szerinte
a perzsa népek „túlzott formalizmusa” (sic!), amely a tartalom rovására a külsõ
szabályokra fekteti a hangsúlyt, ellentétben áll a türkök könnyedebb, kevésbé
szigorú vallásértelmezésével, amely „tisztábban látja Istent egy hegy tetején,
mint a mecsetben”.28 Caroe elmélete – a nemzettipológiával együtt – idejétmúlt,
sok elemzõ azonban ma is könnyen kísértésbe esik, hajlamos a térség különbö-
zõ népeinek eltérõ vallásgyakorlása közt efféle, „nemzetkarakterológiai” össze-
függéseket keresni. Tény, hogy a kazahok és a kirgizek29 közt csak a 18. század
végétõl indult el az iszlamizálódási folyamat, mégpedig II. Katalin cárnõ támo-
gatásával, aki Volga menti tatár kereskedõket küldött közéjük, abban a remény-
ben, hogy az iszlám „lecsendesíti” a vad sztyeppei népeket, akik így könnyeb-
ben elfogadják az orosz fennhatóságot.30

Ahmed Rashid, a térségrõl több könyvet publikáló külpolitikai újságíró is
foglalkozik a hajdani nomádok – elsõsorban a kirgizek és a kazahok –, illetve
a régi, legendás nagyvárosok, mint például Bukhara vagy Szamarkand lakosa-
inak eltérõ iszlámjával. Tõle származik az a megállapítás is, hogy a régióban a
kazahok „a legkevésbé iszlamizáltak”,31 bár a Szovjetunió összeomlása után el-
indult „iszlám reneszánsz” õket sem hagyta érintetlenül. Ezzel egy idõben
azonban az elmúlt évtizedekben valóban felbukkantak bizonyos „neosámán”
irányzatok is, s míg ezek egy része igyekszik az õsi hitrendszert összehangol-
ni az iszlámmal, mások – e sorok írójának kazahsztáni tapasztalatai alapján
úgy tûnik – kifejezetten ellenségesen viszonyulnak az iszlámhoz mint „a ka-
zah néplélektõl idegen elemhez” (sic!), és az „õsök vallásához” való visszafor-
dulást hirdetik.

A Szovjetunió összeomlása után kiadott The Resurgence of Central Asia címû
munkájában Rashid a muszlim kirgizekkel kapcsolatban is megemlíti, hogy sok-
szor igénybe veszik sámánok segítségét, akik legtöbbször maguk is „muszlim sá-
mánok”. Míg a kirgizek esetében a két vallás így ötvözõdik, addig az iszlámot
szigorúbban értelmezõ üzbégek közt a „gyógyítók”, bár õk is sámánisztikus ele-
meket használnak a gyógyítás és más praktikák során, de ezeket nemcsak az isz-
lám vallási formuláival ötvözik, hanem magukat sem nevezik „sámánnak”.32

Rashid más érdekességeket is leír a kirgizek hitvilágával kapcsolatban; például
azt, ahogyan a továbbra is nomád vagy félnomád életmódot folytató lakosok az
iszlám rituálék mellett sokszor a mai napig is õriznek a jurtákban egy boróka-
ágakból készült bölcsõt, ami az Életfát szimbolizálja.33

Razia Sultanova, a sámánizmus és az iszlám összefonódásának kutatója kü-
lön figyelmet szentel a térségben a nõi sámánoknak és gyógyítóasszonyoknak,
akiknek – az iszlám társadalmakban gyakorolt nemi szegregáció miatt – kiemelt
szerep jutott a nõk világában.34 A vallásosabb vidékeken az ilyen asszonyok te-
vékenysége magában foglalja a Korán olvasását, tanítását is. Õk úgy gondolják,
feladatukat Allah jelölte ki nekik, és – akárcsak a klasszikus sámánlegendákban
– az elhívás alól nem tudnak kibújni. Vannak, akik egy-egy szúfi szentre hivat-
koznak, aki álmukban jelent meg nekik, és megparancsolta, hogy gyógyítsanak.
Ilyenkor – állításuk szerint – a szent lelke van bennük, és segíti õket abban, hogy
más eltávozott lelkekkel kommunikáljanak.3548

2018/6



Az iszlám és a sámánizmus kapcsolatát, illetve a sámán rituálék
„iszlamizálását” illusztrálja Vlagyimir Baszilov, a sámánizmus elismert orosz
kutatójának interjúalanya, egy nyolcvanéves kazah sámánnõ, aki a gyógyítási fo-
lyamat során a kobuz nevû hangszeren játszik – amely rokon a mi magyar kobo-
zunkkal –, és közben muszlim „szenteket és szellemeket” hív magához, az össze-
gyûltek pedig Allah különbözõ neveit recitálják. Az iszlámban ezt a szertartást
egyébként zikrnek nevezik (a szó arabul „említést”, „emlékezést” jelent), és a
vallás, különösen a szúfizmus szerves része. Baszilov a sámánizmusnak ezt a
fajta „iszlamizálódását” a 19. századra teszi: ekkortól terjedtek el a fentihez ha-
sonló gyógyító és egyéb célokat szolgáló rítusok, amelyek során a két vallás ele-
mei keveredtek, s ekkor kezdtek a sámánok a Korán verseit tartalmazó amulet-
teket is készíteni.36 Sok szúfi szellemi vezetõ befogadja köreibe a sámánokat, sõt
Baszilov szerint azt is megengedik nekik, hogy a jóslási szertartásokat a zikrrel
kombinálják.37

De nemcsak a sámánizmus „iszlamizálódott”, hanem sok pogány szent is be-
került a muszlim legendakörbe. Az egyik leghíresebb ilyen csodatévõ egy nõ, akit
Bibi Szesanbe, azaz „Kedd Asszonyság” néven tisztelnek, különösen Üzbegisz-
tánban. A történet egy árva lányról szól, akivel a mostohája gonoszul bánik, de
Bibi Szesanbe segít neki, hogy elmehessen egy gazdag férfi ünnepségére, ahol a
férfi beleszeret, majd, miután a lány elszalad, az elhagyott félpár cipõje alapján
megtalálja, és feleségül veszi. A Hamupipõkét idézõ történetben az immáron gaz-
dag lány felkeresi Bibi Szesanbét, hogy meghálálja a jóságát, õ pedig cserébe azt
kéri, hogy ezentúl minden kedden tartson egy lakomát más asszonyoknak, ahol
elmesélik a csodáit. Ezeknek az összejöveteleknek a neve Os Bibijo. A közép-ázsi-
ai iszlám panteonban Bibi Szesanbe a nagy szúfi szent, Baháuddín Naqsbandí
nagynénjévé vált.38 Az Os Bibijo szigorúan nõi összejövetel, s Bibi Szesanbét ál-
talában is a nõk védelmezõjének tartják, aki segít társnõi mindenféle baján.39

A felsorolt érdekességek az ún. „népi iszlám” jellegzetességei, s ezek azok,
amelyek egyedivé teszik a térségben az iszlám vallást.40 E rövid bepillantás után
a közép-ázsiai iszlám valóban különleges couleur locale-jába, az ember hajlik a
kísértésre, hogy magáévá tegye a neves történész, Peter Brown szavait, aki sze-
rint itt az iszlám „finom ködként lebeg a vallási szempontból rendkívül változa-
tos táj fölött”.41

Az iszlám nem pusztán eltakarja a közép-ázsiai kulturális múltból itt maradt
emlékeket, hanem elválaszthatatlanul egybeforrt velük, kialakítva ezzel a térség-
re jellemzõ, valóban egyedi spirituális légkört. Talán éppen ezek a különlegessé-
gek lesznek azok, amelyek képesek lesznek megmenteni az itt élõ muszlimokat
a radikalizmus kísértésétõl, mikor a szomszédban, Iránban és Afganisztánban a
szélsõségesek akár erõszakkal is ráerõltetik akaratukat a népre, Pakisztánban pe-
dig a vallási türelmetlenség sokszor halálos áldozatokat is követel. Bár a Selyem-
út és az aranykor a régmúlt részeivé váltak, hatásaik, a múlt és a jelen szintézi-
se ma is ott van abban, amit „népi iszlámnak” nevezünk.  
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