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1.UVOD

1.1. OPREDELITEV OBMOČJA IN OPIS PROBLEMA

Danes živi v Sloveniji skoraj 50.000 muslimanov prve in druge generacije, kmalu jim bo sledila še tretja. Mnogi mladi muslimani v zahodni Evropi se pritožujejo, da so že njihovi stari starši živeli tukaj, da pa njih še vedno obravnavajo kot emigrante, čeprav imajo državljanstvo (Simoniti v Šterbenc 2005: xi). Odlomek je iz uvoda v monografijo 'Šiiti: geneza, doktrina in zgodovina odnosov s suniti'. Gre za eno redkih del, ki se ukvarja z islamom in muslimani, njuno civilizacijo in zgodovino in je delo slovenskega avtorja. Strokovno literaturo o islamu v slovenščini je mogoče prešteti na prste rok, kljub temu da muslimani danes predstavljajo drugo največjo versko skupnost v Sloveniji, ki pa še vedno nima svojega verskega objekta. Medtem ko so iz akademskih krogov muslimani tako aktivno kot pasivno skoraj popolnoma odsotni, pa je slika v populističnih medijih drugačna. Živimo v globaliziranem svetu, kjer so teme največjih svetovnih medijev prisotne v vsakem nacionalnem mediju. Kadar govorimo o muslimanih, moramo kot temo v svetovnih medijih izpostaviti terorizem, ki polni strani časopisov in kadre televizijskih poročil. Terorizem se je v medijih spojil s pridevnikom islamski. Tematiko smo tudi v Sloveniji 'podomačili', vzeli smo jih nase, kot nekaj, kar se dogaja Zahodu, ki mu želimo pripadati ali po mnenju mnogih z vstopom v Evropsko unijo pripadamo. 
Ko je ljubljanski mestni svetnik Mihael Jarc pred letom in pol znova vložil pobudo za referendum proti gradnji džamije, je kot enega svojih argumentov proti gradnji muslimanskega verskega objekta navedel, da se z džamijo širi tudi terorizem (glej Odmevi 19. 12. 2008). V svoji retoriki v boju proti gradnji džamije je izrabil neprisotnost slovenskih muslimanov v medijih, njihovo šibkost v javni sferi in to praznino zapolnil z diskurzom o terorizmu. Dejstvo je, da kljub vsaj štiridesetletni prisotnosti muslimanov v Sloveniji ti kljub številnim raziskavam o migracijah znotraj nekdanje Jugoslavije (gl. npr. Mežnarić 1982, 1986; Vovk 1980; Primorac 1980;  Žagar 1978) nikoli niso bili obravnavani kot pripadniki islamske vere in kulture, temveč predvsem kot delavci iz drugih jugoslovanskih republik, po navadi izpostavljeni predvsem v relacijah z neslovenci ter analizirani z vidika demografskih in ekonomskih vzrokov in učinkov migracij (Kalčić 2006: 197). Brezoblična masa slovenskih muslimanov je idealna podlaga, na katero se za dosego različnih ciljev lahko prilepijo razne etikete. Terorizem je ena izmed njih. Druga je nasilje turških vpadov, kar sodi po avstrijskem antropologu Andreju Gingrichu v polje obmejnega orientalizma (Gingrich 1996: 117). »Diskurzi, ki so se v preteklih nekaj letih v Sloveniji pojavili v zvezi s postavitvijo Islamskega verskega in kulturnega centra v Ljubljani, so uspešno izkoriščali podobe obmejnega orientalizma o 'turških vpadih'« (Kalčić 2006: 195). 
Vprašanje, ki sem si ga zadala v nalogi, je, zakaj je »masa« slovenskih muslimanov tako brezoblična, da se nanjo lahko s privolitvijo širše slovenske skupnosti prilepljajo etikete, kot so terorizem in turško nasilje. V odgovoru na to vprašanje pa se želim vrniti na začetek odstavka. Vprašanje, zakaj se mladi muslimani še vedno počutijo kot emigranti, zadeva vprašanje med Zahodom in Vzhodom, med katerima gojimo civilizacijsko razliko. Po Saidu je orientalizem generični termin, ki ga uporabljajo kot opis odnosa Zahoda do Orienta (Said 1996: 97), ki ga v veliki meri predstavlja islam. »Razpravo o smislu in možnosti sožitja zahodne in islamske kulture v svetovnih, evropskih in lokalnih slovenskih razmerah bomo morali sprožiti doma, tudi v okviru šolskega sistema« (Simoniti v Šterbenc 2005: xi). 
Menim, da je eden od odgovorov na zastavljeno vprašanje tudi slovenski šolski sistem, ta odgovor pa želim v nalogi podrobneje preveriti in analizirati. Obravnavo sem načela namenoma s širšega zornega kota od populističnega mnenja o muslimanih, njihove obravnave v politiki in medijskih diskurzih, saj menim, da jih od šolskega sistema ni mogoče ločiti. Tako kot šolski sistem vzgaja generacije odraščajočih Slovencev, ki bodo sooblikovali družbo in jo tudi že sooblikujejo, se šolski sistem tudi ne more distancirati od populističnih medijskih diskurzov o islamu kakor tudi ne od diskurza, ki ga gradi nacionalna znanost. 
1.2.  NAMEN IN CILJI

V nalogi me zanima učna vsebina o islamu v slovenskih šolah. Pojem učna vsebina predstavlja raznovrstna sredstva, s katerimi vzgajamo in izobražujemo. Pri tem lahko ločimo več pojmov:  vsebina, snov in tematika. Po Strmčniku (2001: 236) pouk ne sme biti znanost v malem oz. mikromodel znanstvenega sistema, zato je potrebno znanstvene vsebine prilagoditi vzgojno-izobraževalnim posebnostim, namenom in potrebam ali, z drugimi besedami, opraviti njihovo didaktično, psihološko in pedagoško transformacijo. 
V nalogi želim zasledovati, kakšna je znanstvena podlaga, na kateri temelji podajanje učne vsebine, ter analizirati, kako se ta snov podaja. Zanima me, kakšna je didaktična transformacija znanstvenih vsebin ter kako in zakaj so generalizirane in kondenzirane v določeni obliki. Tako znanstvene kot tudi učne vsebine o islamu so specifične. Problem razumevanja islama v Evropi v osnovi zadeva razumevanje Evropejcev o sami koncepciji Evrope (Asad 2002: 209). Po Asadu (2002: 209)  je Evropa (in nacionalne države, iz katerih sestoji) ideološko konstruirana na način, ki muslimanskim imigrantom ne omogoča zadovoljive zastopanosti v njej.  Zanima me torej odnos med islamom in Slovenijo, kako ga vidi in obravnava slovenski šolski sistem. Zanima me, kje in kako je islam prisoten in kje je odsoten ter zakaj je odsoten. Predvidevam, da je islam v učnih vsebinah slabo prisoten, da ga je razmeroma malo ter da učne vsebine o islamu večinoma govorijo negativno. 

1.3. RAZISKOVALNE METODE

Naloge sem se lotila z analizo šolskih učbenikov, predvidevala sem pregled vseh šolskih učbenikov v osnovnih in srednjih šolah, vendar pa je že na tem mestu padla moja prva predpostavka, da je islama v učnih vsebinah izredno malo. Po pregledu vseh učbenikov za osnovno šolo sem namreč ugotovila, da teh vsebin ni tako zelo malo in da so vredne širše obravnave. Pričujoča naloga torej obravnava učne vsebine o islamu zgolj v osnovnih šolah. Pregledu vseh učbenikov iz obveznega kurikuluma ter priporočene literature pri predmetu Verstva in etika je sledil izpis vsebin o islamu in njihova analiza s pomočjo primerjalne literature. Na islam v nalogi gledam v najširšem smislu kot na religijo, civilizacijo in način življenja. Zaradi lažjega razločevanja s primerjalno literaturo citate iz učbenikov navajam v ležečem tisku. 
2.  ISLAM 
2.1. RELIGIJA in NAČIN ŽIVLJENJA
OBVEZNI KURIKULUM

Najprej me je zanimalo predvsem, kako je islam v šolskih učbenikih interpretiran kot religija in kakšen se kaže način življenja muslimanov. Skozi pregled učbenikov sem ugotovila, da islam kot religijo začnejo obravnavati v 7. razredu, kar pritiče starosti otrok 12-13 let. Prvo seznanjenje z islamom se zgodi pri zgodovini in geografiji; ponekod, kjer so v učbeniku obravnavana verstva, pa tudi pri predmetu Državljanska vzgoja in etika, sicer pa kurikulum seznanjenje z verstvi pri tem predmetu predvideva v 8. razredu. Tako se v obveznem kurikulumu otroci z islamom neposredno seznanijo v 7. razredu, in v največji meri z  zgodovinsko metodo, kjer se po učnem načrtu začetki islama obravnavajo bodisi na začetku srednjega veka z arabskim prodiranjem v Evropo bodisi na koncu srednjega veka s turškim prodiranjem v Evropo (Flere in Labernik 2003: 11).
NOVA VERA IN MOHAMED
V vseh učbenikih se praviloma uporablja izraz 'nova vera', ko se predstavlja začetke islama. »Vero, ki jo je razlagal Mohamed, je mogoče obravnavati kot 'novo' zgolj v smislu, da se je oddaljil od 'stare' politeistične vere, ki je prevladovala tedaj v Meki« (Šterbenc 2005: 22).  Vendar je učbeniki kot novo vero ne obravnavajo v skladu s tem vidikom, ampak kot popolnoma novo monoteistično religijo, ki ni sorodna drugima dvema. Primer iz učbenika za geografijo:
Islam je začel širiti prerok Mohamed, ki naj bi mu Bog razodel nauke nove vere. Je vera v enega boga – Alaha. (Verdev 2009: 80) 

Mohamed nastopa kot začetnik
 islama. Kot v ugotavljata Douglas in Dunn (2003: 62) v svojem prispevku o interpretaciji islama v ameriških šolah, podobno tudi v slovenskih učbenikih, nobeden izmed tekstov ne podaja definicije izraza, dasi ga veliko učencev razume kot sinonim za 'izumitelj', tisti, ki nekaj prinese v obstoj in ne kot tistega, ki vzpostavi nekaj ali povzroči, da je nekaj prepoznano in sprejeto. Mohamed ni predstavljen kot 'Pečat prerokov', torej kot zadnji izmed prerokov oziroma islam ni predstavljen tako kot islam razume sam sebe, torej kot »poslednji člen v dolgi verigi preroštva, ki se vrača od Adama, ki ni bil le oče človeštva, temveč tudi prvi prerok« (Nasr 2007: 20). »Mohamed namreč ni trdil, da je utemeljil novo vero, temveč naj bi le obnovil resnično vero, ki so jo izražali preroki« (Šterbenc 2005: 22). O življenju Mohameda iz zgodovinskih učbenikov izvemo le to, da je bil trgovec. Kar se zdi pomembno dejstvo, saj večina učbenikov začetek islama grobo razlaga kot sposojanje od judovstva in krščanstva: 

Trgovsko mesto je bila Meka, kjer je živel Mohamed. Ta se je kot trgovec na svojih potovanjih srečeval s kristjani in judi. Spoznaval je njihove navade in vero v enega boga. Te ideje so mu postale domače, sprejel jih je za svoje in jih začel oznanjati drugim. (Simonič Mervic 2003: 113) 
Zanimiva je podobnost z odlomkom iz ameriškega učbenika iz leta 1987, ki ga avtorja navajata v svoji raziskavi (glej Douglas in Dunn 2003: 63). Tekst označita kot kršenje napotkov izvajanja ameriškega učnega programa poučevanja religije, ki vsebuje navodila avtorjem, naj pri razlagi religije upoštevajo, kako verniki interpretirajo svoje lastne prakse in verovanja ter pri tem uporabljajo jezik, ki se sklada s prepričanji njenih privržencev (prav tam). Selitev Mohameda iz Meke v Medino in s tem dogodek, ki označuje islamski koledar, je predstavljena kot beg. V enem izmed učbenikov pa dejanje nevtralneje označijo kot odhod. 

Zaradi odpora prebivalcev Meke se je Mohamed s soverniki odločil, da bo mesto zapustil. Njegov odhod se je zgodil leta 622 in se imenuje hedžra.
 Mohamed se je nastanil v Medini, ime katere pomeni »prerokovo mesto«. (Razpotnik in  Snoj 2009: 130)
Označevanje hidžre, ki v arabščini pomeni preselitev, z begom, spodbija temelje religije, implicira na neverodostojnost, saj se začetek islama osnuje skozi negativno prizmo – kot nekaj, kar se je začelo z umikanjem, strahom ali strahopetnostjo pred nedoločeno nevarnostjo. Učbeniki namreč navadno niti ne razložijo, zakaj in pred kom je Mohamed »bežal« ter zabeležijo le goli fakt bega.
 Le v enem primeru, ki je naveden zgoraj, vzpostavljajo islam (vsaj posredno) tudi skozi pozitivno prizmo, to je oblikovanje »državne in hkrati verske skupnosti (umma)« v Medini (Kerševan 2003: 13). Značilnost zgodovinskih tekstov je, da popolnoma zanemarijo vlogo skupnosti, njeno prisotnost bralec komajda zazna. Islam je tako prikazan kot delo velikega človeka (ki je bil v začetku trgovec, nato pa predvsem politični in vojaški vodja), ki vodi skupino megleno definiranih Drugih, ne pa skupnosti resničnih ljudi, ki izpovedujejo abrahamsko versko tradicijo (Douglas in Dunn 2003: 64). Vrednote, ki po Mohamedovem zgledu prežemajo islamsko duhovnost, niso omenjene. Muslimani verjamejo, da je Bog Mohamedu dal najbolj popoln značaj in mu polepšal dušo s krepostmi ponižnosti, plemenitosti in iskrenosti na najvišji stopnji. Ljubezen do Preroka prežema vse dimenzije islama. Ta ljubezen pomaga muslimanom, da posnemajo njegov primer in navade, ki skupaj s Koranom sestavljajo temelj islamskega zakonika (Nasr 2007: 58).  
KOZMOGONIJA IN METAFIZIKA

Povezava islama z Adamom in Evo je tabu, kar velja sicer na splošno za kurikulum, v njem se ju namreč ne omenja niti v povezavi z judovstvom in krščanstvom. Medtem ko eden izmed zgodovinskih učbenikov navaja, da »podobno kot kristjani tudi muslimani poznajo nebesa, pekel, molitev, post, osebe Abrahama, Mojzesa, Jezusa in druge, ki so imeli določeno vlogo v krščanstvu« (Razpotnik in Snoj 2009: 130). Vendar pa je, podobno kot ugotavljata Douglas in Dunn (glej Douglas in Dunn 2003: 61) o interpretaciji islama v ameriških šolah, ta informacija podana na koncu poglavja o doktrinah in praksah, ne pa v povezavi z izvorom religije. Zato tekst prekrije idejo, da si islam deli abrahamsko tradicijo z judovstvom in krščanstvom (prav tam). Islam opisujejo kot značilno vero v enega boga Alaha, kjer Alah nastopa predvsem simbolično za razlikovanje z judovskim in krščanskim Bogom. »Tako kot muslimani tudi arabski kristjani in arabski judje imenujejo Boga Alah. Arabsko besedo Alah je zato mogoče prevesti kot 'Bog', izraz pa vključuje Božanstvo in ga ni mogoče enačiti zgolj s krščansko trinitarno doktrino« (Nasr 2007: 22). Alah nastopa kot simbolični esencialni Drugi, drugi bog. Medtem ko v dobesednem prevodu izraz Alah
 pomeni  'ta Bog'  ali 'Edini Bog' – Bog, ki ga priznavajo vse tri monoteistične religije od Abrahamovega pripoznanja  naprej; Bog, ki je ustvaril Adama in Evo in po katerem je Adam v islamu prvi prerok. Vendar pa se v enem izmed učbenikov za državljansko vzgojo in etiko, ravno nasprotno, izognejo poimenovanju Alaha v splošnem in islam razlagajo kot »sporočila od Boga, ki jih je prerok Mohamed prenesel drugim ljudem« (J. Justin 2004: 24). 
Velika večina učbenikov omenja pomembnost mesta Meka in posveti pozornost Kabi, teksti pa pogosto celo sugerirajo, da je poseben kamen (Razpotnik in Snoj 2009: 130) ali sveti črni kamen (Simonič Mervic 2003: 115) objekt čaščenja. »Poudarek je na nenavadnosti in obskurnosti objekta – tisto, kar dela islam drugačnega – ne pa na pomenu njegovega simbolizma in duhovnosti (Douglas in Dunn 2003: 61). »Drugače pa hadž
 obuja spomine na hadž, ki sta ga opravila Ibrahim a.s. (Abraham) in njegov sin Ismail a.s. (Izmael), ki sta tudi zgradila črno zgradbo v obliki kocke« (Pašić 2002: 36). Nobeden izmed učbenikov ne omenja Kabe v povezavi z Abrahamom. »Hadž pomeni vrnitev tako do prostorskega središča islamskega univerzuma kakor do časovnih izvorov človeškega bivanja. Ta obred, ki ga je vpeljal Abraham in ponovno obudil Prerok islama, vsebuje kroženje okoli Kabe, določena gibanja, molitve in žrtvovanje živali v Meki in sosednjih pokrajinah, glede na pravila, ki jih je vpeljal prerok« (Nasr 2007: 98).
ISLAM, JUDOVSTVO IN KRŠČANSTVO 

Islam v zgodovinskih učbenikih nastopi v povezavi z nastankom arabske države oziroma kot razlaga za njen nastanek. Zato pri tem avtorji izpostavljajo militarističnost islama, celo kot eno izmed temeljnih verskih načel.  
Dolžnost muslimanskih vernikov je bila, da z vsemi sredstvi, tudi z ognjem in mečem, širijo svojo vero. Vera je hrabrim bojevnikom, ki umrejo v boju zanjo, obljubljala raj. Verska načela in želja po naropanih bogastvih so Arabce gnala v osvajanje novih ozemelj.  (Simonič Mervic 2003: 113) 
Po drugem učbeniku je »vera Arabcem dajala pogum in spodbudo za vojskovanje« (Razpotnik in Snoj 2009: 130). Vendar pa večina učbenikov omenja tudi strpnost do drugih verskih skupin, predvsem kristjanov in judov v Osmanskem imperiju ali v arabski državi.  Nekateri zmed učbenikov omenjajo, da so Osmani življenje kmetov pod svojo vladavino celo izboljšali kot tudi, da jim ni bilo treba služiti vojske. Vsi zgodovinski učbeniki omenjajo, da so lahko živeli po svoji veri, vendar so morali za to pravico plačevati harač (Simonič Mervic 2003: 117), nikjer pa ni neposredne primerjave z življenjem kmetov na drugih območjih Evrope v tedanjem obdobju. 
V splošnem pa militarizem zavzema osrednji pomen v prikazu islamskega verovanja in načina življenja, saj se militaristična slika islama pojavlja kot posledica učnega načrta za zgodovino, kjer se islam obravnava ob arabskem ali osmanskem prodiranju v Evropo in ne v skladu z multikulturnimi smernicami kot samostojna enota.  Kot avtonomne verske in kulturne enote pa se judovstvo, krščanstvo in islam pojavijo v učbenikih za državljansko vzgojo in etiko, ki pri razlagi religij zanemarijo zgodovinski vidik; kar se kaže tudi v razporeditvi snovi, ki je urejena v želji, da se ponazori pomembnost dotične religije oziroma religij. Tako si judovstvo, krščanstvo in islam tudi tu ne sledijo kot logično nadaljevanje ali izhajanja drugega iz prvega, in tretjega iz prvega ter drugega. Zadnja povezava je največji tabu. Razporeditev je bodisi krščanstvo, judovstvo, islam bodisi islam, judovstvo, krščanstvo, katerim sledita budizem in hinduizem oziroma pred katerimi sta hinduizem in budizem. V vsakem primeru pa je jasno razvidna težnja po evolucionističnem nizanju gradiva z zadnjim ali prvim, tistim najpomembnejšim. Podobne povezave in reference so izpuščene tudi v primerjavi z drugima in med drugima svetovnima religijama. Tak pristop sovpada z multikulturnimi smernicami – v cilju, da se poudari, kako se te religije med seboj razlikujejo in na drugi strani spodbudi razumevanje in toleranco med različnimi svetovnimi pogledi in praksami – vendar pa hkrati tak pristop tretiranja posamezne religije kot kulturne entitete situirane v omejenem času v preteklosti zlahka vodi do homogeniziranja (»vsi muslimani delajo to, vsi kristjani delajo tisto«) in esencializiranja (»če si musliman, se obnašaš tako«) in ahistoričnosti (»muslimani mislijo in se obnašajo tako, ker je tako že 1400 let«) (Douglas in Dunn 2003: 59, 60).

KORAN, PET STEBROV ISLAMA IN NAČIN ŽIVLJENJA
V večini učbenikov je pet stebrov islama navedenih eksplicitno ali pa pet osnovnih dolžnosti muslimana opisujejo posredno, skupaj z npr. prepovedovanjem uživanja svinjskega mesa in alkohola, opravljanjem verskih obredov v molilnicah, prepovedjo upodabljanja človeških figur itd. Vendar v nobenem izmed tekstov ne postavljajo pet stebrov islama v širši kulturni kontekst, kjer bi bilo prikazano, kako je imel vsak izmed stebrov močan aspekt v skupnosti oziroma je pripomogel k nastanku trajnih institucij (Douglas in Dunn 2003: 64). V širši družbeni kontekst je postavljen le Koran sam po sebi, »ki določa zakone, po katerih se morajo ravnati muslimani v vsakdanjem življenju« (J. Justin 2004: 24), ali pa »določila, zapisana v Koranu, so v muslimanskih državah spremenili v zakone. Določajo vsakdanje življenje, družinsko in družbeno življenje, dedovanje, kazni za prekrške, gospodarska in trgovska pravila ...« (Razpotnik in Snoj 2009: 131). Pet stebrov islama pa predstavljajo enostavno kot rituale čaščenja, kjer prevladuje dolžnost posameznika (Douglass in Dunn 2003: 64). 
Pri tem je zanimiv učbenik za zgodovino v 7. razredu, ki v predprenovljeni izdaji (iz leta 2007) v nasprotju s prenovljeno izdajo (iz leta 2009) omenja, da »muslimani med izpolnjevanjem petih dolžnosti služijo tudi družbi, saj ne ločijo verskega življenja od družbenega« (Razpotnik in Snoj 2007: 108), kar v drugi izdaji izpuščajo. Izpuščeno pa je še nekaj drugega gradiva o islamu, saj so v prenovljeni izdaji obseg strani, namenjenih islamu, razpolovili, iz štirih na dve strani. Prav tako so razporeditev teme o islamu v prenovljeni izdaji premaknili v 14. stoletje oziroma v čas nastanka osmanskega in propada bizantinskega cesarstva, medtem ko v stari izdaji islam obravnavajo v 7. stoletju, v času preseljevanja ljudstev, ki sovpada z oblikovanjem arabske države. Pogosto učbeniki omenjajo tudi zakrivanje žensk. V enem izmed zgodovinskih učbenikov ob tem citirajo odlomek iz Korana (glej Razpotnik in Snoj 2009: 131), avtorji pa v komentarju pojasnjujejo, da navodilo v muslimanskih državah razlagajo različno. 
Med temeljnimi verskimi besedili vsi učbeniki omenjajo Koran, izredno malo pa jih navaja tudi sune. Le v enem izmed učbenikov (učbenik za zgodovino) pa razlagajo tudi delitev muslimanov na šiite in sunite
 (Razpotnik in Snoj 2009: 131). Hadisi kot del sune in eden izmed temeljev islama niso omenjeni nikjer. Najpogosteje je pojasnjeno, da se Koran deli na 114 poglavij ali sur, njegova vsebina pa ostaja neznanka. Da »Koran vsebuje tudi sveto zgodovino, katere večji del si deli z Biblijo, čeprav zgodovinsko iz nje ne izhaja« (Nasr 2007: 54), avtorji ne pojasnjujejo. Koran, podobno kot Alah, nastopa simbolično, kot esencialno Drugo, ki ločuje islam od judovske in krščanske tradicije. Razsežnost kozmogonije in metafizike v Koranu je tabu. Avtorji v enem izmed učbenikov za državljansko vzgojo Biblijo – Staro in Novo zavezo razlagajo kot sveto knjigo, ki priča o Bogu, njegovih delih in razodetjih, medtem ko naj bi Koran vseboval predvsem vzorce etičnega obnašanja (ne ukvarjaj se z oderuštvom, ne kradi, izogibaj se nečistih del ...) (Karba in Lašič 2009: 74, 75). Podobno tudi v drugih učbenikih Koran razlagajo predvsem skozi etična določila. V enem izmed  učbenikov za državljansko vzgojo si izberejo za osnovno sporočilo islama:

Duše vseh bodo vstale, in sicer duše pravičnih in vernih v nebesih, nevernih in hudodelcev pa v peklu. Alah je popolni razsodnik, zato v pekel lahko pride vsak, če Alah ne odloči drugače. (Karba in Lašič 2009: 76)
Kot osnovno sporočilo krščanstva pa si izberejo premagovanje greha in večno življenje, ki čaka vernika po smrti in je nagrada za krščansko življenje na Zemlji. Podobno smatrajo za judovsko osnovno sporočilo – uresničevanje posebne zaveze z Bogom, ki ljudem kaže pot v življenju, ki jo morajo uresničiti tako, da presegajo svoje naravno dane sposobnosti in zmožnosti (Karba in Lašič 2009: 75, 76). Diametralno nasprotno kot je Koranu odvzeta razsežnost kozmogonije in metafizike, ki pritičeta le Bibliji, je muslimanom odvzeta etičnost individuuma. »Ko berem o islamu v časopisih, pogosto čutim, kot da berem o muzeiranih ljudeh, ki jim je naročeno, naj ne ustvarjajo kulture, razen v nekakšnem nenavadnem preroškem aktu. Po tem se naša kultura zdi brez zgodovine, politike in razprave.« (Mamdani 2002: 774).
Takšnih medijskih podob učbeniki ne presegajo, ampak jih nasprotno vkomponirajo v svojo razlago. V enem izmed zgodovinskih učbenikov v poglavju o širjenju arabske države in islama naletimo na fotografijo napada na New York septembra 2001. Avtorji omenjajo porast islamskega fundamentalizma, ki smo mu priča v zadnjih letih in ki ogroža mir v svetu. Zaključijo, da se islamski fundamentalisti s terorizmom v nekaterih državah borijo za oblast, drugje pa proti širjenju zahodne kulture (Razpotnik in Snoj 2009: 130). Slednje teži k razumevanju in razlaganju islama kot nezgodovinskega in muslimanskih družb nespremenljivih. 
Ameriški antropolog ugandskega porekla Mahmood Mamdani (2002: 767) tako razumevanje sodobnih dogodkov opaža v kulturoreku t. i. culture talku
, kjer se kulturološke razlage političnih izidov usmerjajo k izogibanju zgodovini in posledicam. Z umevanjem posameznika skozi tradicionalne kulture po avtentičnih in izvirnih temeljih, kulturorek (culture talk) po Mamdaniju dehistorizira konstrukcijo političnih identitet in dodaja, da, namesto da vidimo sodobno islamistično politiko kot rezultat arhaične kulture, trdi, da naj ne gledamo kot arhaično  ne na kulturo ne na politiko, ampak obe kot zelo sodobni poziciji, sodobna odnosa in konflikta. Podobno tendenco razlage najdemo tudi v medijih, kjer islam služi za ultimativno razlago konfliktov v sodobnem globaliziranem svetu. »Pri preučevanju muslimanskih družb, islamističnih političnih gibanj oziroma vsega, kar se počne v imenu islama, akterje velikokrat razumemo preveč dobesedno in imamo islam za pojasnjevalni kriterij par excellence« (Roy 2007: 11). Tako se džihad posebno pogosto omenja, ko »se hoče od zunaj razumeti in pojasniti delovanje različnih bojevitih muslimanskih skupin, še posebej ko gre za nerazumna, posebej nasilna in/ali samomorilna dejanja« (Kerševan 2003: 29). S tem se posledično zvaja vse konflikte na religiozni temelj. Džihad omenja in razlaga le eden izmed zgodovinskih učbenikov, razlaga pa je, da se verska vojna za širjenje islama imenuje džihad (Janša Zorn in Mihelič 2005: 85).
IZBIRNI PREDMET VERSTVA IN ETIKA
Od 7. razreda naprej si učenci lahko izberejo tudi izbirni predmet verstva in etika. Predmet trenutno nima predpisanega nobenega učbenika, pač pa učni načrt predvideva seznanjenje z učnimi vsebinami po priporočeni literaturi. Priročnik 'Etika in družba' se v bistvenem ne razlikuje od zgoraj navedenega, razen tega da napačno zapiše, da je Mohamed umrl leta 622 (Rot 1997: 55). Letnica 622 je leto hidžre, Mohamed pa je umrl deset let kasneje, leta 632. Med drugim pa priročnik poudari, da muslimani verujejo, da je Koran neposredna božja beseda in predstavi kar osem islamskih praznikov, medtem ko drugi učbeniki iz obveznega programa med prazniki izpostavljajo le hadž. Razporeditev verovanja in religij poteka tako kot v drugih učbenikih za državljansko vzgojo od animizma in hinduizma, budizma do islama, judovstva in krščanstva. V priročniku je navedeno, da je religijam skupno to, da se ljudje družijo v verske skupnosti, ki po svoje izražajo odnos do boga (Rot 1997: 52) – to pa je tudi edina točka, kjer zgradi avtor podobnost med religijami, z izpuščanjem vseh drugih prostorskih in časovnih povezav. 
Kurikulum za predmet verstva in etika sicer predvideva bistveno širše in poglobljeno razumevanje islama ter povezovanje islama z judovstvom in krščanstvom. V veliki meri je odvisno učiteljevega interesa in njegove izobrazbe, kako bo tematiko predstavil oziroma sledil učnemu načrtu. Kurikulum med drugim predvideva, da učenci dobijo temeljne informacije o najmlajši veliki verski tradiciji, da se seznanijo z Mohamedovim življenjem in pomenom Korana, širjenjem islama po Mohamedovi smrti in nastankom islamske civilizacije. Med standarde znanja pa med drugim uvrstijo tudi, da učenec ve, »da je Alah arabsko ime za Boga, ki se je po islamskem verovanju razodel Mohamedu, pred tem pa judovskim prerokom (Mojzesu) in Jezusu« (Labernik 2005: 10,11). Kurikulum predmeta Verstva in etika dejansko odpravlja (negativne) stereotipe, ki prevladujejo v interpretaciji islama v slovenskih osnovnih šolah in poglablja znanje o njem. Delovanje učiteljev v smeri podrobnega izpolnjevanja učnega načrta pa je več kot dobrodošlo. 
Naslednje gradivo, ki ga snovalci predmeta priporočajo, je šolska enciklopedija 'Svetovna verstva'. Med pregledom učbenikov je to tudi edino gradivo, ki navaja Adama in Evo ter ju povezuje z vsemi tremi monoteistični religijami. 
Judje, kristjani in muslimani imajo podobno pripoved o stvarjenju: Bog je ustvaril svet in iz prsti naredil prvega moža Adama in prvo ženo Evo. (Meredith 1995: 5) 
Gradivo razlaga tudi pomen Korana kot muslimanske svete knjige, ki velja za božje razodetje. Med seboj povezuje prakse bogoslužja, molitve in meditacije pri vseh svetovnih religijah. Prav tako primerjalno obravnava zlorabo moči verskih voditeljev v vseh religijah. V širšem družbenem pomenu pa predstavi tudi »zakah, verski davek, ki ga določa Šarija in ki naj bi ga plačevali vsi muslimani, ki imajo dovolj prihodkov« (Nasr 2007: 99). Podrobneje opisuje Mohamedovo življenje in selitev v Medino, ki jo na nekem mestu tudi označi kot bežanje, vendar razlaga tudi vzroke za dejanje. Poleg tega opisuje tudi odnos z Abu Bakrom, prvim od štirih kalifov, in pokaže na širšo vlogo skupnosti (Meredith 1995: 58). Med drugim pa v literaturi pri poglavju o odnosu med religijo in žensko zapišejo, da »Boga še vedno prikazujejo kot moškega, posebno v judovstvu, krščanstvu in islamu« (Meredith 1995: 10). To je za islam hud nesporazum, saj je eno temeljnih načel islama, ki izhaja iz Korana, da Bog ni ničemer in nikomur podoben. »Reci: 'On je Bog, Edini, Bog, Absolutni, ne spočenja in ni bil spočet in nihče mu ni enak!'« (Koran 112: 1-4 ) Zato Bog v islamu ni podoben ne moškemu ne ženski. 
Še večji nesporazum je v upodabljanju Boga, ki ga navaja učbenik. »Dejansko se 'tvorcu podob' tj. tistemu, ki upodablja živa bitja – ljudi ali živali – po Koranu in izročilih obetajo peklenske muke. Z upodabljanjem oziroma posnemanjem videza stvari namreč umetnik v svojem stvariteljskem dejanju 'tekmuje' z Bogom, ki je edini v pravem pomenu 'Stvarnik' in 'Tvorec'; ta izraza (arab. Al Halek in Al Musavir) sta dva od 99 temeljnih pridevkov, ki označujejo Boga« (Thoraval 1998: 185).  Zaradi tega je seveda upodabljanje Boga med vsem najbolj nezaslišano. Pri tem je zanimivo, da v nasprotju z zgoraj navedenim citatom v isti literaturi v poglavju o islamski umetnosti zapišejo, da »Koran prepoveduje kakršnokoli upodabljanje Alaha, Mohameda ali drugih prerokov« (Meredith 1995: 59)
. Med drugim pa priročnik razlaga tudi koncept džihada, kar se zaradi poplave in zlorabe koncepta v medijih, kjer ga nepretrgoma enačijo s sveto vojno, zdi izrednega pomena. Džihad
 razlagajo kot »človekov notranji boj za pošteno življenje« (Meredith 1995: 41), pri čemer pa bi ga bilo sicer pravilneje razlagati kot »prizadevanje na Božji poti« (Nasr 2007: 99).  Številni viri navajajo, da je džihad koncept, ki je z vidika njegovega pomena v islamu najbolj zlorabljen ali celo onečaščen (Eliade 1999: 88-89; Etienne 2000: 214; Kerševan 2003: 29-32; Nasr 2007: 99; Sardar 2006: 75). Vloge zahodnih medijev pri tem seveda ne moremo spregledati, vendar pa prav tako tudi ne radikalnih islamistov. Seyyed Hossein Nasr, eden pomembnejših strokovnjakov na področju islamskih raziskav zapiše: »Arabska beseda džihad se prevaja kot 'sveta vojna', vendar pa beseda preprosto pomeni 'prizadevanje na božji poti'. Danes se na džihad kot sveto vojno sklicujejo tako ekstremistični muslimani kot tudi zahodni mediji, kar je povzročilo popolni zaton izvornega pomena besede. Seveda je eden od pomenov besede džihad 'bojevati se za ohranitev islama in ohranitev njegovih meja', vendar pa ima beseda za muslimane mnogo širši pomen« (Nasr 2007: 99). In v nadaljevanju: »Trdimo lahko, da je celotno življenje nenehni džihad, nenehni boj med našimi mesenimi strastmi duše in zahtevami nesmrtnega duha, ki je v nas«. Lahko bi torej rekli, da je pomen džihada v islamskem svetu etično načelo. V navezavi na ta globlji pomen besede džihad se Mohamedu pripisuje hadis, da je veliki (pravi) džihad za vsakega človeka boj s samim seboj in zlom v njem samem (Kerševan 2003: 32, 33).
Z džihadom se ukvarja tudi naslednje priporočeno gradivo pri izbirnem predmetu Verstva in etika, to je monografija Verstva sveta: Kratek pregled, kjer džihad znova enačijo s sveto vojno in zapišejo:
Džihad ali sveta vojna dobesedno pomeni boj. Po eni strani Koran poziva vernike, da se bojujejo v Božjem imenu, proti tistim, ki se bojujejo proti njim – čeprav jim prepoveduje nasilje. Po drugi strani pa priporoča, da tiste, ki pripisujejo Bogu vrstnike (in s tem zanikajo edinost Boga), ubijejo. Judom in kristjanom pa naj naložijo plačevanje davka, če se ne vdajo. (Langley 1994: 89)
Odlomek želi prikazati predvsem nasilno islamizacijo. Pri tem zanemarja dejstvo, da je muslimanska država izkazala (odvisno seveda tudi od trenutnega vladarja) izrazito strpnost do drugih religij in jim omogočala sobivanje. Vprašanje plačevanja davka pa je potrebno razumeti s popolnoma drugega vidika.  Judje in kristjani so v Osmanskem imperiju plačevali davek, ker je pobiranje davkov »temeljilo na podlagi delitve verske pripadnosti in ne narodnostne.« (Jezernik 1998: 179) Tako jim ni bilo treba plačevati verskega davka, zakat, ki velja za muslimane ali služiti vojske – »turški zakon je bil namreč verski kodeks, tega pa ni bilo moč vsiliti nevernikom« (Jezernik 1998: 179). Verska pripadnost posameznika je bila tedaj v turški državi odločilnega pomena, teokratska načela organiziranja države pa so bila temelj  turškega cesarstva vse do mladoturške revolucije na začetku 20. stoletja (Jezernik 1998: 179). Monografija je sicer izšla pri krščanski založbi Ognjišče. Priročnik sicer podobno kot prejšnji razlaga islam kot religijo in način življenja muslimanov obširneje, vendar ne razlaga geografskih, zgodovinskih in genealoških povezav med judovstvom, krščanstvom in islamom.

Naslednji priročnik, ki ga priporočajo pripravljavci predmeta, je monografija 'Verstva sveta'. Vsebinsko in programsko je zelo soroden šolski enciklopediji 'Svetovna verstva'. Različna vprašanja religije, kot so skupnost, članstvo, verski prazniki, svetišča itd. tekst obravnava skupno pri vseh religijah, tako da lahko dobijo učenci dobro primerjalno predstavo. Priročnik odpravlja vse bistvene (negativne) stereotipe, ki se pojavljajo v učbenikih iz obveznega programa; kot je vprašanje Alaha, tudi vprašanje zakata obravnava v okviru širše skupnosti ter razlaga romanje v Meko v globljem duhovnem pomenu.

Tu stoji prva 'božja hiša'; verujejo tudi, da je to prvo mesto, na katerem je Edinega Boga častil mož, ki ga imenujejo Ibrahim (Judje in kristjani mu pravijo Abraham). Tempelj danes spoznamo pod imenom Kaba. (Self 1996: 29)
V nasprotju z zgoraj omenjenim primerom iz učbenika za državljansko vzgojo slednja literatura kot vodilo islama navaja, da  »se muslimani po vsem svetu učijo, da je prva dolžnost islama, izpovedovati vero, kar se zgodi z izgovarjanjem besed šahada« (Self 1996: 29). Koncept učbenika sledi principu multikulturnosti, vendar pa hkrati zanemarja zgodovinski vidik – kar je slabost vseh omenjenih priročnikov pri predmetu verstva in etika. Kljub temu pa priročniki dokaj uspešno prikažejo bistvo islama in omogočajo tudi boljši vpogled v način življenja muslimanov. 
2.2. CIVILIZACIJA
 »Islam je oboje, je religija in je civilizacija. Je zgodovinska realnost, ki se razteza čez štirinajst stoletij zgodovine, in je geografska prisotnost na širokih območjih od azijskega in afriškega kontinenta do nekaterih delov Evrope« (Nasr 2007: 7). V tem poglavju me je predvsem zanimalo, kakšna je interpretacija islama kot civilizacije v zgodovinskem in geografskem smislu. 
ARABSKA DRŽAVA IN ŠIRJENJE ISLAMA
Pred pojavom islama zgodovinski učbeniki govorijo o negostoljubnem in puščavskem svetu Arabskega polotoka, kjer so živeli nomadi, beduini. Malo oziroma nič govorijo o stikih med Arabci in prebivalci Sirije, Perzije, Vzhodne Afrike ali Indije pred islamom oziroma o življenju na Arabskem polotoku nasploh. Običajno je le v enem stavku pojasnjeno, da je tu uspevala trgovina, saj so se križale poti Vzhoda in Zahoda (Razpotnik in Snoj 2009: 130). V primeru prenovljenega učbenika za zgodovino v 7. razredu dogajanje na Arabskem polotoku v 6. oz. 7. stoletju ni kronološko umeščeno v učbenik, ampak služi le kot krajši uvod v Osmanski imperij. Tako učenci prej berejo o križarskih vojnah, kot se seznanijo z islamom. 
Zgodovina muslimanske civilizacije od 7. stoletja, ko Mohamed v Medini prvič vzpostavi islam kot »politični in socialni fenomen« (Nasr 2007: 61), do nastanka Osmanskega imperija
 v 14. stoletju je v največji meri možni izpuščena. Povzema jo le stavek, da je v 8. stoletju arabska država segala od Atlantskega oceana na zahodu do reke Ind na Zahodu.
 Učbeniki neuspešno prikažejo kronološko ali konceptualno razliko med hitrim teritorialnim širjenjem muslimanske države v 7. in 8. stoletju in dejanskim širjenjem islama med populacijami, ki je bil mnogo počasnejši proces, ki se je zavlekel v naslednja stoletja (Douglas in Dunn 2003: 65). Redna praksa je, da se pri širjenju arabske države navaja izrabo vere, kot sem opisala že v prejšnjem poglavju. Dva izmed zgodovinskih učbenikov omenjata  kalife kot Mohamedove naslednike, ki so vodili državo. Eden izmed učbenikov omenja tudi, da so mnogi prebivalci osvojenih ozemelj sprejeli islamsko vero, saj so jih pritegnila njena sporočila in določila. Poleg tega, nadaljuje, so bili muslimani manj obdavčeni in posebej poudari, da so bili Arabci do pripadnikov drugih ver, zlasti krščanstva in židovske vere, strpni (Razpotnik in Snoj 2009: 129). O davku, ki ga tudi poimenuje harač, in strpnosti do judov in kristjanov govori še en učbenik, vendar v poglavju o Osmanskem imperiju. Kar pa je raje kot s stalno potezo šarije, označeno z individualno iniciativo vladarjev (Douglas in Dunn 2003: 65).  Širjenje islama opisuje le splošna obeležba dejanja, brez konkretnih podatkov o času in prostoru.
Zgodovina islama v takratnem obdobju na evropskih tleh v Španiji je tabu. Pojav muslimanske države v srednjem veku na evropskih tleh se v enem izmed učbenikov za 6. razred (kjer so krajše opisana in predstavljena zgodovinska obdobja) opisuje kot »vdor arabskih plemen« (Zorn, Kastelic in Škraba 2006: 15), v drugem pa, da so ta ljudstva, ki so jih Rimljani imenovali barbarska: Germani, Huni, Obri, Slovani, Ogri, Arabci v obdobju preseljevanja ljudstev močno spreminjala podobo Evrope« (Otič 2006: 13). 

Nastale so nove države, ki so zaradi preprostega življenja in načina gospodarjenja novih naseljencev pomenile korak nazaj v razvoju velikega dela predvsem zahodne Evrope. (Otič 2006: 13)
  

Osem stoletij navzočnosti islama (711–1492) v Španiji učbeniki preskočijo z neverjetno lahkoto. Srednjeveška Španija je popolnoma zunaj evropske zgodovine. Metanaracija evropske zgodovine izhaja iz antike, ki predstavlja korenine Evropi, katere razvoj ji v metanaraciji logično in kontinuirano sledi, kar danes služi utemeljevanju identitete Evrope. Kot pravi Wolf (1998: 25), so nas tako v šoli kot zunaj nje poučevali, da obstaja entiteta, ki se imenuje Zahod, enako velja tudi za Evropo, in o takem Zahodu ter Evropi lahko razmišljamo kot o družbi in civilizaciji, neodvisni od drugih družb in civilizacij. Identiteta Evrope je bila vedno negotova in netočna, vir ponosa za nekatere in sovraštva ali prezira za druge. Kot vse identitete je konstrukcija, spopolnjen palimpsest zgodb, podob, kolektivnih spominov, izumljenih in skrbno negovanih tradicij (Pagden 2002: 33). Metanaracija v službi identitetnega procesa seveda ne more vključevati vseh in v metanaraciji evropske zgodovine so muslimani absolutni 'Drugi'. Tako kot koncept naroda ideja Evrope predpostavlja podobnosti z nekaterimi in razlike z drugimi. Tako je potrebno za tiste, ki verjamejo v idejo Evrope in evropskega, da imajo kriterij, po katerem so lahko nekateri vključeni in drugi izključeni (Haynes 1999: 20).  

Kot enega izmed kriterijev lahko navedemo antično dediščino, ki je po logiki evropeizacije tuja muslimanskemu svetu. »Marsikdo med nami je celo zrastel v veri, da ima tak Zahod svojo genealogijo, po kateri je stara Evropa zaplodila Rim, Rim krščansko Evropo, krščanska Evropa renesanso, renesansa razsvetljenstvo« (Wolf 1998: 26). Zgodovina muslimanov v Španiji je ravno zgodovina, ki razbija kontinuiteto evropske krščanske civilizacije z antiko, in je zaradi tega izključena. Kljub temu, da je danes Španija geografsko definirana kot del Evrope, je arabska Španija, od 7. do 14. stoletja videna kot neevropska (Asad 2002: 217). Izključena, ker staplja Evropo z islamom in islam z antiko. »Nekatera antična grška in klasična muslimanska besedila so se sploh ohranila samo v latinskih oziroma hebrejskih prevodih, nastalih v Španiji« (Thoraval 1998: 24).  V nekaterih obdobjih so Andaluzijo zaradi strpnosti, ki je vladala v njej, imenovali deželo 'treh kultur' – muslimanske, judovske in krščanske. Zlasti judovski učenjaki so igrali bistveno vlogo pri širjenju arabske kulture po srednjeveški Evropi (Thoraval 1998: 23). Stik islamskih učenjakov z antičnimi deli zgodovinski učbeniki omenjajo, a ga obravnavajo zelo specifično, v skladu z metanaracijo. Ta stik obvisi v nedoločenem času in prostoru in obsega le, da so Arabci povzeli znanja ljudstev, živečih na ozemljih, ki so jih zavzeli. Arabski učenjaki so preučevali dosežke grških in prevajali njihova dela v arabščino (Simonič Mercic 2003: 112), dokler se Evropa s križarskimi vojnami in renesanso ni znova seznanila z njihovimi deli (Razpotniik in Snoj 2009:  131).  Ameriški antropolog Talal Asad meni, da mora biti muslimanski civilizaciji zanikana bistvena povezava s karakteristikami, ki definirajo tisto, kar je esencialno Evropi, če je med njima zahtevana civilizacijska razlika. Pri tem omenja dve potezi, kako se to doseže. Prva je, da je islamu zanikano lastno bistvo in da je prezentiran kot 'prenašalska civilizacija', ki je pomagala prinesti pomembne elemente od drugod v Evropo, materialne in intelektualne elemente, ki so bili le naključno povezani z islamom (Asad 2002: 217) – muslimanski  učenjaki naj ne bi prepoznali njihove vrednosti ali je razvijali v nadalje. Kot beremo v enem izmed učbenikov na primeru matematike: 

Ena izmed pomembnih novosti za Evropo so bile številke, ki so jih Arabci prevzeli od Indijcev in posredovali Evropi.  (Simonič Mervic 2003: 114)  

Pravzaprav pa gre za števke in ne številke. 
 Vendar pa je najpogosteje v učbenikih omenjena islamska prisotnost v Španiji kot zaprta islamska kulturna entiteta, ki ni imela stikov s tedanjim evropskim (krščanskim) delom Evrope in ki ni vplivala nanj, niti kot prenašalska civilizacija. V nasprotju Thoraval navaja, da je prenos muslimanskega znanja v Evropo spodbujala predvsem prevajalska šola v Toledu; »v njej so se do leta 1150 zbirali muslimanski, judovski in krščanski učenjaki – najprej na pobudo toledske nadškofije, pozneje pa predvsem v okviru dvora kralja Alfonza X. Modrega« (Thoraval 1998: 24). 

Medtem ko učbeniki kot stik arabske in evropske civilizacije obravnavajo predvsem križarske vojne, »ko je Evropa znova prišla v stik z arabsko in antično kulturo« (Razpotnik in Snoj 2009: 114), Thoraval (1998: 120) navaja, da  križarske vojne – prvi odkrito verski vdor v muslimanski svet – nasprotno od danes uveljavljenih predstav niso bile 'srečevanje' ljudstev in kultur. Evropa si je v gmotnem pogledu dejansko izposodila od više razvitega muslimanskega sveta. Kar zadeva posredovanje znanosti, je to potekalo zlasti skozi Španijo in delno čez Sicilijo. V 12. in 13. stoletju je začela Evropa pospešeno prejemati iz Španije muslimansko (vzhodno in špansko)  (arabsko op. a.)
  znanost in filozofijo, hkrati s tem pa tudi antično znanost v predelavi muslimanskih mislecev (Thoraval 1998: 24, 120). 

Med pregledom literature sem naletela tudi na podatek, da je toledski nadškof Raimundo (u. 1151) spodbujal učenjake, naj pridejo delat v njegovo mesto, ki se je razvilo v pravo središče prevajanja. Med njimi je bil tudi strokovnjak za astronomijo in meteorologijo Herman iz Karintije (Herman iz Dalmacije) slovenskega rodu (Thoraval 1998: 256). Korelacija tedanjega učenjaka, ki je izhajal s slovenskega ozemlja z islamom in tedanjim muslimansko oblastjo ter njenimi učenjaki je izredno zanimiva, vendar je iz šolskih vsebin izključena. Poleg preprostega dejstva, da je Herman in Karintije prevedel v latinščino mnogo del
 muslimanskih učenjakov, med drugim pa se je lotil tudi prevajanja Korana (Wikipedija 2010).  

V zgodovinskih učbenikih za sedmi in osmi razred je obravnavana tudi zgodovinska in kulturna podoba ljudstev Azije in Afrike. Vendar ne v vseh, npr. dva učbenika izmed štirih te teme sploh ne obravnavata, le eden pa temi sploh posveti več pozornosti. V skladu z multikulturnimi smernicami kot avtonomne enote obravnava predvsem Indijo, Perzijo, celotno Afriko in Avstralijo. »Navada, da enote s svojim imenom, kakršne so Irokezi, Grčija, Perzija ali združene države, obravnavamo kot nespremenljive entitete, ki se ločijo med seboj po uravnovešeni notranji zgradbi in zunanjih mejah, je v navzkrižju z našo zmožnostjo dojemanja njihovih medsebojnih srečanj in spoprijemanj« (Wolf 1998: 29). 
Trije muslimanski imperiji, ki so nastali v tem obdobju, osmanski, savafidski in mogulski, niso nikjer izrecno izpostavljeni kot islamski, prav tako tudi povezave, relacije in nasprotja med njimi niso obravnavane. »Človeških družb in kultur ne moremo prav razumeti, če si jih ne zamišljamo v medsebojnih razmerjih in odvisnostih v prostoru in času« (Wolf 1998: 9). Učbenik, ki se dotakne tudi Perzije, te nikjer ne obravnava kot safavidskega cesarstva. Vendar pa Perzijo predstavi v zelo pozitivni luči kot čas, ko je doživela velik razcvet v znanosti in umetnosti in ko je v njej veljala velika strpnost do drugače verujočih (Otič 2009: 12). 
Med vsemi priročniki pri predmetu verstva in etika le eden obravnava muslimansko civilizacijo. Tako nameni besedo znanosti, umetnosti in širjenju muslimanske države od smrti Mohameda dalje, kjer obravnava prisotnost islama v Španiji in dosežke tedanje civilizacije ter omenja tudi poznejša muslimanska cesarstva, ki jih poznamo v 16. in 17. stoletju (osmansko, safavidsko in mogulsko) vendar jih ne predstavi podrobneje (Meredith 1995: 43). Eden izmed zgodovinskih učbenikov za sedmi razred opisuje širjenje islama v Indijo, v poglavju, ločenem od islama, o kulturni podobi neevropskih ljudstev – ki je zelo skopo. Zgodovina Indije je označena kot zgodovina neprestanih nemirov. 
V Indijo, kjer so hindujci in muslimani od 8. stoletja dalje živeli v sporu, je okoli leta 1000 vdrla turška vojska. Sledilo je 500 let nemirov. (Razpotnik in Snoj 2009: 136)  
Nadalje je omenjeno mogulsko cesarstvo, ki mu pripisujejo napredek in razcvet v arhitekturi, glasbi, umetnosti itd. Interakcija med lokalno kulturo Indije in islamom pa ni omenjena (Taj Mahal v Agri, nastanek jezika urdu).  V drugem učbeniku, kjer so to temo pomaknili v osmi razred, pa nasprotno zapišejo:
V Indiji je v 16. stoletju vladala dinastija Mogulov, muslimanov, za katere je bilo značilno, da večinskemu hindujskemu ljudstvu niso skušali vsiljevati svoje vere, temveč so spoštovali bogato tradicijo indijske kulture. Poleg strpnosti jih je odlikoval tudi velik posluh za umetnost. (Otič 2009: 12)
Vendar pa je odstavek predvsem uvod v plovbo Vasca da Game, ki pripluje v indijsko pristanišče Calicut (Otič 2009: 12). Le eden izmed učbenikov za osmi razred v poglavju 'Potovanje v skrivnostne kraje Azije' predstavi Perzijo, Indijo, Kitajsko in Japonsko, vendar pa je poglavje izbirno in ne obvezno. Med drugim pa avtorji omenjajo tudi spajanje perzijske (islamske) in indijske umetnosti ter pojasnjujejo nastanek Taj Mahala v Agri skozi spajanje perzijske (islamske) in indijske (hindujske) umetnosti (Otič 2009: 26). Kot ugotavlja Wolf (1998: 26), je razvojna shema, po kateri poteka naracija zgodovine, zavajajoča. Zavaja, prvič, zato, ker spreminja zgodovino v zgodbo o moralnem uspehu, v pripoved o tem, kako krepostni vseskozi premagujejo hudobne. Pogosto se vse skupaj spremeni v zgodbo o tem, kako so zmagovalci dokazali, da so krepostni in dobri že s tem, ker so zmagali. Če je zgodovina izdelovanje moralnega cilja v času, potlej so tisti, ki si lastijo tak cilj, že zaradi tega najljubši dejavniki zgodovine. Naracija zgodovine poleg geografske osredotočenosti na Evropo predpostavlja naracijo tudi  na osvajanjih, bodisi evropskih bodisi muslimanskih vendar pa se pri zgodovini islama naracija gradi izključno na tem. »Po pregledu šolskih zgodovinskih kurikulumov je vsekakor najmočnejši vtis ta, da učni načrti, ki vključujejo učne vsebine o islamu in muslimanih, poudarjajo predvsem tiste aspekte, ki postavljajo islam ob bok z ekspanzivnostjo, nasiljem in strahom« (Kalčič 2007: 258). »Svetovna zgodovina je definirana v veliki meri kot soznačna z zgodovino Grčije, Rima, srednjeveškega krščanstva in moderne Evrope (Douglass in Dunn 2003: 53). Zato iz obeh  pogledov izpuščajo zgodovino Azije in na primer zgodovino Indonezije, ki je danes država z največjim številom muslimanskega prebivalstva. Ta zgodovina je ponovno izpuščena, in tako se tudi v enem izmed geografskem učbenikov zdi avtorju zanimivo, da »ima krščanstvo, ki je najbolj razširjeno verstvo v svetu,
 v Aziji zelo majhen delež pripadnikov« (Senegačnik in Drobnjak 2000: 154).  Druga poteza, ki jo navaja Asad, je, da je tej prenašalski civilizaciji prisojeno bistvo: ukoreninjeno sovraštvo do vseh nemuslimanov. Ta lastnost konstituira islam kot prvotno evropskega 'Drugega'. V prispevku sem že omenjala predvsem naracijo nasilnega širjenja muslimanske države, zato se zgodovina islamizacije Indonezije, »v kateri živi okoli 200 milijonov muslimanov, na tla Indonezije pa ni nikoli stopila islamska vojska« (Pašić 2002: 131), ne sklada s to naracijo, saj so »takratni prebivalci Indonezije islam sprejeli preko trgovcev in poslovnežev« (Pašić 2002: 131). Tako je slika o širjenju islama v Aziji, kot v samih arabskih državah in Afriki, povsem zamegljena, predvsem pa muslimani ne morejo nastopati kot samostojni trgovci, kar po naraciji pritiče le Evropejcem.  

Proizvodnji in trgovini pa Evropejci v Aziji vendarle niso zavladali tako odločilno kakor v Ameriki in – s suženjsko trgovino – v Afriki: »Ko je postal Malajski preliv muslimanski, so mu sledila še druga pristanišča in pristaniška mesta na tamkajšnjih otočjih. Prevzela so islam in z njim kulturni vzor, ki je pridigal verski egalitarizem v nasprotju s podedovanimi položajnimi ali kastnimi razlikami; islam je imel obenem čar svetovljanskih trgovskih zvez. Ko so Evropejci zapluli v tamkajšnje vode, so potemtakem vstopili v kraljestvo prevladujočega islama« (Wolf 1998: 332). Kot opozarja Wolf (1998: 8), ki pravi, da se je s svojo monografijo hotel postaviti po robu tistim, ki menijo, da so samo Evropejci delali zgodovino, je evropska širitev povsod naletela na človeške družbe in kulture, za katere je bila značilna dolga in zapletena zgodovina.

Učbeniki zgodovine v 8. razredu obravnavajo novi vek, ki ga začnejo z evropskim odkrivanjem čezmorskih dežel. Nekateri izmed učbenikov omenjajo muslimanskega raziskovalca Ibna Batuto, vendar je njegova funkcija, v skladu z metanaracijo, eksotizirana; omenjen je kot veliki popotnik, ki je potoval po Afriki in Kitajski (Razpotnik in Snoj 2006: 17), kjer niti njegova muslimanskost ni izpostavljena. Douglas in Dunn (2003: 68) navajata položaj Ibna Batute v ameriških šolskih tekstih kot multikulturni protipol Marku Polu. Zapis o Batutovih potovanjih po njunem služi predvsem kot vir zanimivosti, učbeniki pa izpustijo priložnost, da bi učencem pokazali, da je bil Ibn Batuta svetovna zgodovinska osebnost, katerega podvigi prikazujejo medkontinentalne vzorce komunikacije, trgovanja,  izobraževanja in urbanega kozmopolitanizma (Douglas in Dunn 2003: 68). Tako Ibn Batuta v enem izmed slovenskih zgodovinskih učbenikov, kjer je omenjen, ne nastopa v poglavju o odkrivanju sveta, ampak v poglavju o kulturni podobi neevropskih ljudstev. Med pripomočki, ki so Evropejcem omogočili plovbo na morju, muslimanska izpopolnitev astrolaba zdrsi mimo. Omenjena je zelo posredno: 

Šele nove iznajde in izumi, med katerimi je bil najpomembnejši astrolab, ki so jih Evropejci prevzeli od Kitajcev in Arabcev, so omogočili raziskovanje novih trgovskih poti. (Razpotnik in Snoj 2006: 24) 

Kot navaja Thoraval (1198: 33), je v »11. stoletju Al Zarkali v Toledu izumil univerzalni astrolab, sestavljen iz nepremičnega krožca, vstavljenega v »mrežo«; ta je bil dovolj natančen, da so se pomorščaki lahko z njim orientirali na obeh poloblah. Šele s prispevkom muslimanskega učenjaka je bilo torej mogoče orientiranje tudi na severni polobli. Evropska ekspanzija in kolonizacija sta redkokdaj postavljeni v kontekst sprememb v svetovni ekonomiji ali v kontekst srečevanja različnih kultur. Raje kot to, evropska imperialna ekspanzija zavzema formo, sestavljeno iz prehodnih glagolov, katere gramatični osebek so Portugalska, Španija, Francija, Britanija ali katera druga evropska sila (Douglas in Dunn 2003: 68). Primer iz slovenskega učbenika:

Afriko so na začetku 15. stoletja začeli odkrivati Portugalci. (Žvanut in Vodopivec 2000: 8).

Pri obravnavanju kulturne podobe neevropskih ljudstev učbeniki izpostavljajo predvsem muslimansko afriško kraljestvo Mali, kjer v enem izmed učbenikov avtorji navajajo, da so muslimanski vladarji, ki so gradili mošeje, spodbujali čaščenje muslimanskih svetih mož (Razpotnik in Snoj 2006: 16). Slednje je močno problematično, saj je prvi steber islama šahada (»Ni drugega boga razen Boga in Mohamed je njegov poslanec«); poleg tega, da islam ne pozna svetnikov, pa tekst sugerira na politeizem, kar je, izhajajoč z vidika Korana,  najbolj problematično. Podobno kot ugotavljata Douglas in Dunn (glej 2003: 66), so teksti podvrženi orientalistični navadi, ki definira islam kot civilizacijo Arabcev Bližnjega vzhoda, to je ljudi in ozemelj, ki se nahajajo tik pred vrati krščanske Evrope. Ta tendenca pa je odvzela pozornost širšim vzorcem osvajanja, trgovanja, spreobrnjenja, intelektualnega življenja in urbanizacije, ki označujejo vzpon muslimanske civilizacije kot trans-celinskega fenomena med letoma 1000 in 1500 (Hodgson po Douglas in Dunn 2003: 66). Razvoju v muslimanskem svetu ali, še pomembneje, zgodovinskemu vplivu muslimanov v spreminjajočem se svetu v obdobju od 16. do srede 19. stoletja, pozornost v splošnem ni posvečena. Podobno ugotavljata Douglas in Dunn (glej 2003: 68) za ameriške tekste. Vendar pa je Osmanskemu imperiju v slovenskih zgodovinskih učbenikih posvečene precej in posebna pozornost. 
Osmanski imperij se obravnava v zgodovinskih učbenikih za 7. razred, le v dveh primerih kot samostojno poglavje tudi v učbenikih za 8. razred, vendar je v enem primeru to izbirno poglavje. Teksti navadno razlagajo izvor turških plemen iz osrednjega dela Azije, od koder so se pred Mongoli selili proti zahodu in se naselili v Mali Aziji, kjer so se islamizirali (Simonič Mervič 2003: 175). Lahko pa se zgodovina turških ljudstev v učbenikih začne že kot zgodovina muslimanskih ljudstev v Anatoliji. Uvod v poglavje o nastanku Osmanskega imperija je v enem izmed učbenikov zgodovine za sedmi razred nastanek arabske države. Drugi učbeniki pa arabsko državo obravnavajo na začetku srednjega veka, vendar pa je izid isti: izpuščena je celotna zgodovina islama do 14. stoletja, dokler islam ne začne ogrožati Evrope.
V 14. stoletju so začeli Turki z jugovzhoda ogrožati Evropo. (Janša Zorn in Mihelič 2005: 141) 
Takšno pripovedovanje tudi popolnoma zamegli ločnico med Arabci, Perzijci in turškimi ljudstvi – s čimer se učbeniki tudi na splošno sicer ne ukvarjajo in ne pojasnjujejo, da poznamo tri velike etnične skupine, ki so igrale večjo vlogo v sociopolitičnem življenju središčnih regij kalifata (Nasr 2007: 119). Zgodovina Osmanskega imperija je v večini zgodovina osvajanja Balkanskega polotoka, kjer izpostavljajo  bitko na Kosovem polju, ki ji pripisujejo »velik pomen za utrditev Turkov na Balkanu« (Simonič Mervič 2003: 175), predhodno bitko na Marici teksti ne omenjajo.  Med pomembnimi letnicami so leto 1453, ko so Osmani osvojili Carigrad in je pomenilo konec bizantinskega cesarstva;  leto 1526, ko so Osmani pod vodstvom sultana Sulejmana Veličastnega v bitki pri Mohaču osvojili večji del Madžarske; letnici obleganja Dunaja pa v samostojnem  poglavju o Osmanskem imperiju navadno nista navedeni. 
Ker zgodovina Osmanskega cesarstva pokriva predvsem Balkan, tako ni navedena letnica 1517, ko je sultan Selim svojemu cesarstvu priključil Sirijo in Egipt. Ponekod je obseg Osmanskega imperija omenjen, a le bežno; navadno pa je geografija Osmanskega imperija omejena na Balkanski polotok. Tako zgodovina kot geografija Osmanskega imperija sta razdrobljeni in močno okrnjeni, iz česar je težko zaznati, da sta »arabski Bližnji vzhod in Turčija potomca več kot šeststoletne osmanske vladavine, kakor so njeni potomci tudi muslimani na Balkanu, skupaj z Albanijo, Bosno in Hercegovino, Kosovom in Makedonijo« (Nasr 2007: 129). 
Izjema sta učbenika za 8. razred, ki zgodovino in geografijo osmanskega imperija obravnavata bolj podrobno. Tako omenjata tudi pomen osvojitve Burse v Anatoliji, boj z Mongoli in različne osmanske vladarje ter bitke. Učbeniki navajajo, da so državi vladali sultani, eden izmed njih navaja tudi izvir besede, nikjer pa ni omenjeno razmerje med sultani in kalifi.
 Vendar pa se velike osebnosti islama utegnejo pojaviti kot etnični voditelji, militantne figure ali simboli političnega neuspeha, ne pa kot pomembne zgodovinske osebnosti (Douglas in Dunn 2003: 69). »Razumevanje islama in muslimanov je močno obremenjeno z najrazličnejšimi orientalističnimi predstavami, ki na nevaren način opredeljujejo razmišljanje marsikaterega slovenskega politika, intelektualca in širših množic. Te predstave so po navadi tesno povezane z nasiljem, nevarnostjo, ekspanzivnostjo, s šovinizmom, z zaostalostjo, nemalokrat tudi z eksotiko« (Kalčić 2007: 54).
Poimenovanje Osmanskega imperija je navadno izenačeno s turško državo ali cesarstvom. Le v enem izmed učbenikov avtorji uporabljajo besedno zvezo Osmanski imperij. Vsesplošna poraba pojmov, kot so »turška država«, »turško cesarstvo« ali pa besednih zvez, kot so »Turki zasedejo Balkan« in »Turki so spretno izkoriščali« (Simonič Mervic 2003: 174; Janša Zorn in Mihelič 2005: 141), je sporna, ker gre za nekritično in neposredno navezovanje na etnične Turke danes: »V različnih zgodovinskih obravnavah 'turških vpadov' je Turek v resnici pripadnik osmanske vojske ali države in ne etnični Turek, kot se vsevprek pogosto nekritično navaja« (Kalčić 2006: 193). 
Vsi učbeniki omenjajo janičarje kot posebnost turške vojske, eden izmed učbenikov pri tem omenja tudi deli Lepi janičar slovenskega pisatelja Rada Murnika in Most na Drini jugoslovanskega pisatelja Iva Andrića (Razpotnik 2006: 14). Učbeniki obravnavajo vprašanje janičarjev dokaj nevtralno in razlagajo, da so to bili bodisi »vojaške enote, sestavljene iz podrejenega krščanskega prebivalstva« (Simonič Mervic 2003: 175), ali pa da so »bili to mladi kristjani, ki so jih kot otroke vzeli družinam in jih vzgojili v islamskem duhu« (Razpotnik in Snoj 2006: 12). V enem izmed učbenikov pa zapišejo: 

Njihovi pohodi so bili roparski. Kradli so, požigali in lovili ujetnike. Ujete otroke so vzgajali za svoje vojake – janičarje. (Janša Zorn in Mihelič 2005: 152). 

Sistema novačenja, devširme, ne omenja nobeden izmed učbenikov. Obravnava Osmanskega imperija kot vsaj do neke mere celote se zaključi v 7. razredu. Vsebina je skoraj vedno skrajšana v zaporedje vzpona, propadanja in padca. Lekcije pa se pojavijo, še preden se učenci seznanijo z napredkom v Evropi po renesansi. Kot rezultat se te države (v slovenskem primeru predvsem Osmanski imperij, op. a.) pojavijo kot historični artefakti, prežitki, ki nimajo nobene konkretne povezave s trendi od 15. do 17. stoletja, kot so demografske spremembe, razvoj svetovnega gospodarstva, napredek v birokratski organizaciji ali nadaljevanje rasti islama v delih Azije, Afrike in Evrope (Douglas in Dunn 2003: 68).
KRIŽARSKE VOJNE

Teksti ne problematizirajo uporabe krščanske vere v vojaške namene, kot je praksa pri obravnavanju arabske in osmanske države. Povezujejo jih sicer z naraščujočo močjo cerkve, vendar povezava med cerkvijo in vojsko ni problematizirana. »Podreditev vojaškega reda cerkveni avtoriteti je vtisnila globok pečat na vojaštvo, oblikovala značaj militas. S tem je cerkev predpisala prave nagibe za vojaško dejavnost in njene cilje – ter tako postavila vojskovanje na moralne temelje in ga opredelila kot služenje Bogu in božjim namenom« (Mastnak 1996: 22). O zgodovini nastanka krščanskih vitezov v povezavi s situacijo na evropskem prostoru iz učbenikov ne izvemo nič. »Reformirana cerkev je zarisala ostro ločnico med sabo in posvetnim. Ločila se je od sveta, postavila se je nadenj, in tako ločena in vzvišena je lahko svetu zavladala, si ga podvrgla. Šele reformirana cerkev je lahko vzpostavila nadzor nad uporabo orožja« (Mastnak 1996: 21). Novo razmerje med cerkvijo in vojaštvom pa je bilo najjasneje izraženo v papeški zakonodaji Gregorja VII iz leta 1078, ki je   vojaka (poleg trgovca) uvrstila med poklice, ki jih ni mogoče opravljati brez greha, vojak pa je moral pripoznati, da ne more opraviti resnične pokore, če ne odloži orožja in ga ne nosi več s sabo, razen če mu to svetujejo verni škofje, da bi branili pravičnost (Mastnak 1996: 21).  Kot cilj križarskih vojn učbeniki navajajo »osvoboditev Jerzualema in Palestine (Svete dežele) izpod muslimanske oblasti« (Razpotnik in Snoj 2009: 113). Avtorji učbenikov vidijo cilj križarjev pozitivno, zato ne problematizirajo mobilizacije vojaške aristokracije in jo raje prikažejo kot klic na pomoč: 

Bizantinski cesar je leta 1093 prosil papeža, da mu pomaga pri obrambi bizantinskega 'krščanskega kraljestva'. (Razpotnik in Snoj 2009: 113) 

Mesijanske in eshatološke predstave krščanskih vitezov, »kjer je bila ideja zemeljskega Jeruzalema tako pomešana z idejo nebeškega Jeruzalema in tako prepojena z njo, da je palestinsko mesto samo postalo nekaj čudežnemu kraljestvu podobnega« (Mastnak 1996: 28), niso omenjene, kaj šele problematizirane. »Oblikovanje krščanskih vitezov v kontekstu mirovnega gibanja in cerkvene reforme je bilo izraz novih delitev, ki so se začrtale v krščanski družbi. Formiranje krščanskega viteštva je nosilo v sebi – zagotovo od tistega trenutka dalje, ko je bilo povezano z bojem proti islamu – tudi temeljno delitev sveta« (Mastnak 1996: 23). 
Tej paradigmi pa avtorji učbenikov sledijo tudi dandanes. Skozi prirejene podobe preteklosti, ki nastopajo v mitozgodovinah, se producira in vzdržuje kolektivni (evropski) spomin (torej uporabna preteklost, v katere resničnost ljudje brezpogojno verjamejo (Kalčić 2006:194). »Ta delitev sveta na dva nespravljiva dela pa je postala dejavna šele in samo s poenotenjem krščanske družbe. Obžalovanja in obsodbe vredne bratomorne vojne med kristjani so bile preusmerjene v hvaljeno in zaslužno krščansko bojevanje proti nekristjanom« (Mastnak 1996: 23, 37). Da križarske vojne nastopajo v funkciji poenotenja krščanske družbe in s tem evropske zgodovine, kaže tudi dejstvo, da nobeden izmed učbenikov reflektirano ne poroča o spopadih z obeh strani. Torej tudi s strani arabskih zgodovinarjev, ki »ne govorijo o križarskih vojnah, ampak o frankovskih vojnah in invazijah« (Maalouf 2008: 7). 
Če razumemo križarske vojne kot spopad med Zahodom in Vzhodom, je podoba precej neuravnotežena: zgodovinske raziskave se večinoma ukvarjajo le z eno stranjo, drugo pa puščajo kot nekakšno ozadje, ki je ostalo nedoločeno in slabo razumljeno (Sivan po Mastnak 2008: 333). »Za Evropejce so bile križarske vojne hkrati epopeja verske gorečnosti, začetek oblikovanja 'evropske' zavesti ter prva gospodarska in kolonialna 'čezmorska' ekspanzija. Za muslimane so pomenile dodatne vpade, poleg vdorov turških Seldžukov, Turkmenov in Mongolov ter bizantinskih vojnih pohodov, ki jih je spodbujalo politično in versko brezvladje na muslimanskem Vzhodu« (Thoraval 1998: 119). Med osvajanjem Svete dežele vsi učbeniki omenjajo ropanje in poboje s strani križarjev, ki pa skozi tekst postaneta skorajda upravičena na dveh podlagah: prva je upravičenost samih križarskih vojn, katere cilj je osvobajanje, druga pa prispevek k vzpostavitvi prometnih poti po Sredozemlju, zaslužku obalnih mest od prevoza križarjev in dobrin ter kot nenazadnje napredkom Evrope, ki se je »znova srečala z arabsko kulturo in znanostjo« (Simonič Mervic 2003: 120), pri čemer zadnje izzveni smešno, saj učbeniki vso arabsko kulturo in znanost v tedanjem obdobju obravnavajo v nekaj stavkih. Eden izmed učbenikov pa bolj reflektirano navede tudi, da »se je Evropa seznanila z antično in arabsko kulturo« (Razpotnik in Snoj 2009: 114); to pa je tudi edini moment, ko se zatrese mitološka naracija evropske zgodovine, ki si po sebi lastnem ključu kontinuirano sledi od antike dalje.

Slika, ki jo prikažejo zgodovinski učbeniki o muslimanski civilizaciji, je zelo razdrobljena; nikjer ni obravnavana kot enotno poglavje, ampak vedno v relaciji do nečesa, kar se zdi za evropsko zgodovino pomembnejše; bodisi so to križarske vojne, propad bizantinskega cesarstva ali »turško« osvajanje Balkana. Tako je zgodovina muslimanske civilizacije prikazana le skozi spopad med islamom in Evropo (kristjani). Zato so zgodovinske razlage dogodkov na področju vzhodnega Sredozemlja in območja okoli Črnega morja, ki vključuje celotno združitev ljudi in družbenih pojavov v tej regiji, žrtvovane pokritju Bizantinskega cesarstva kot samozadostnega fenomena (Douglas in Dunn 2003: 58). Učenci ne morejo pridobiti širšega pogleda na zgodovino in geografijo muslimanske civilizacije, kot tudi – kar  je še posebej zaskrbljujoče – so skozi tako naracijo (namenoma) zanemarjeni dosežki muslimanske civilizacije, tudi, kar zadeva umajadsko dinastijo v Španiji in Osmanski imperij, ki sta bila več stoletij prisotna na evropskih tleh.


VOJNA KRAJINA
Razmerje med islamom in Slovenijo najbolj neposredno obravnavajo poglavja o Vojni krajini, ki jih zasledimo v vseh učbenikih za zgodovino v osmem razredu. Tematiki pa je namenjena izrazita pozornost tudi v učbenikih pri predmetu Družba v petem razredu.  Po avstrijskem antropologu Andreju Gingrichu gre za tematiko, ki sodi v polje »obmejnega orientalizma«. Gingrich polje definira kot različico orientalizma, ki se nanaša na diskurze, kakršni se pojavijo na tistih območjih evropske periferije, ki so bila v preteklosti v neposrednih in dolgotrajnih stikih z muslimanskimi imperiji (Gingrich 1996: 99). V enem izmed zgodovinskih učbenikov, izdanem v letošnjem letu, se nasilni podobi Turka izognejo, v drugih treh učbenikih pa jo močno izpostavljajo. Primer iz učbenika:
Na svojih pohodih so ropali, požigali, pobijali ljudi in jih vodili v ujetništvo, kjer so otroke vzgajali za janičarje. (Razpotnik 2006: 52)
Popolnoma enak, ali pa včasih v malenkostih stilistično preoblikovan stavek, se pojavlja v več učbenikih, tako za zgodovino kot za družbo. V slovenski različici obmejnega orientalizma je zaznati veliko mero tarnanja nad usodo slovenskega naroda, obup, nemoč in trpljenje ob umiranju civilnega prebivalstva v času »turških vpadov« (Kalčić 2007: 254). Iz učbenika z družbo:

Zavojevalski Turki so plenili po naših krajih, pobijali ljudi, veliko so jih odpeljali tudi v sužnost. Zlasti mlade fantiče so odpeljali v stalno suženjstvo kot bodoče vojščake ali janičarje. (Bogataj idr. 2001: 90)
Obmejni orientalizem se nanaša na »mite« o muslimanih na območjih evropske periferije, ki so bila v preteklosti dalj časa podvržena osmanskim plenilskim vpadom in se kot taki pogosto manifestirajo v diskurzih in podobah o »Turkih« (Gingrich 1996: 119). Splošna praksa pri diskusiji o podobi Turka je sterotipiziranje. Vse od začetkov stikov med muslimani in kristjani Turek predstavlja Evropi 'Drugega' par excellence  (Jezernik 2010: 1). Mit o nasilnem Turku je v šolskih učbenikih prevladujoč. 
  »Prav gotovo ni dvoma, da je bila osmanska vojska, tako kot katerakoli druga zasedbena vojska, okrutna. Vendar se zdi, da so dejanja okupatorjev slovenskega teritorija v 20. stoletju, torej Italijanov in Nemcev med 1. in 2. svetovno vojno, v primerjavi s 'turškimi', opisovana z veliko več razumevanja, in čeprav grozotna, še vedno razumna, medtem ko so 'Turki' v slovenskem orientalističnem diskurzu praviloma označeni predvsem za brezumne primitivce« (Kalčić 2007: 261). Večino tekstov spremljajo tudi bogate slikovne upodobitve, med upodobitvami »turških« grozot obleganja se pojavi tudi slika, ki prikazuje turškega konjenika, ki pelje na verigi privezana kmeta (moškega in žensko), medtem ko ima na sulici nabodenega otroka (glej Priloga: slika 1).  Prevladujočo nasilno podobo Turka lahko razumemo v okviru lamentacijske različice obmejnega orientalizma.
 Obmejni orientalizem se naj bi po Gingrichu nanašal tudi na poslanstvo obrambe krščanske meje. Ta vidik izpostavlja le eden izmed učbenikov, kjer tematiko začnejo obravnavati tudi z naslovom 'Obramba krščanske Evrope' (Žvanut in Vodopivec 2000: 42). 
Poudarek v tekstih je tako bolj na dihotomiji med 'nami' in 'njimi'. Spomin na muslimane izhaja predvsem iz registra, ki islam in muslimane definira kot grožnjo, pred katero se je treba braniti (Kalčić 2007: 254). Da bi razumeli to prispodabljanje, je potrebno razumeti proces, ki postavi v ospredje nerazumno predstavo grožnje kot tudi procese, ki ustvarjajo 'Drugega' v procesih drugačenja skozi identifikacijo, diferenciacijo, popredmetenje in klasifikacijo. Končni rezultat procesa je drugost – ustvarjanje zamišljenega 'Drugega', ki se lahko pojavi v kakršnikoli zamisljivi preobleki (Muršič 2010: 19).  V tekstih sta obe strani predstavljeni tako, da tvorita razločujočo in homogeno celoto, ki sovpada z današnjo kulturno podobo ljudstev. 'Mi' smo Slovenci takrat in zdaj, 'oni' pa Turki takrat in zdaj. Kot zapiše Irena Šumi (2004: 25), ima nacionalna zgodovina, izum 19. stoletja, univerzalno lastnost, da dogodke bere skozi modernistično osmišljanje pomenov »za nazaj«. O taki podobi, ki je zavajajoča, piše v svojem prispevku, kjer obravnava vprašanje turških vpadov na slovensko ozemlje v zgodovinskih učbenikih, tudi antropologinja Špela Kalčić: »Slovenske mitozgodovine o 'turških časih' so podložene z modernim nacionalističnim vpisom: v njih se na račun Drugih, predvsem 'Turkov' kot muslimanov, gradi slovenstvo in vzpostavlja slovenski prostor« (Kalčić 2006: 194). »V tem kontekstu je prav gotovo zanimivo izvajanje, v katerem so srednjeveški Kranjci, Korošci in Štajerci poimenovani 'slovenski narod', saj si je zelo težko predstavljati, da bi se kakšen Kranjec v 15. stoletju komu predstavil za Slovenca« (Kalčić 2007: 267). Prav tako ne moremo govoriti o vpadu današnjih etničnih Turkov ali izključno muslimanov, saj so na območje današnje Slovenije vpadali akindžiji (ed. akindžija; turško: akinci, s strani Osmanov najeti konjeniki) in martolozi (turško: martoloz, martulos), privilegirane vojaške enote, v katerih so se borili tako Turki kot prebivalci balkanskih dežel, tako muslimani kot kristjani (Kalčić 2007: 253). 
V 19. stoletju je bila podoba Turka kot neciviliziranega sovražnika kristjanov podprta z literaturo in množičnimi mediji, kar je pripomoglo k ustvarjanju lažnega vtisa o tej mitološki figuri kot resnični zgodovinski osebnosti. Vtis je bil tako močan, da celo v začetku druge polovice 20. stoletja zgodovinar Vasko Simoniti ni mogel določiti razlike med zgodovinskimi dejstvi in habsburško propagando (Jezernik 2010: 12).
Bistvena značilnost tekstov je, da turški Drugi seveda nikoli ne spregovori s svojim glasom, kar seveda močno olajšuje njegovo shematizirano upodabljanje (Kaličić 2007: 265). To pa seveda ni le značilnost učbenikov v slovenskem šolstvu, ampak širše nacionalnega zgodovinopisja, ki je sestavni del učnih načrtov v osnovnih in srednjih šolah, kar pomeni, da je institucionaliziran kot uradno, obvezno znanje. Zgodovinar Voje tako priznava, da so slovenski zgodovinarji svoja dela gradili predvsem na arhivskih dokumentih, zapisanih v jezikih, ki jih ti obvladujejo, medtem ko so »turški« viri, ki bi zgodovino potencialno lahko predstavili v drugačni luči, zaradi njihovega neobvladovanja arabske pisave in turščine ostali zamolčani (Voje po Kalčić 2007: 265).

OD 19. STOLETJA DO SODOBNE ZGODOVINE IN GEOGRAFIJE
Teksti opisujejo kolonizacijo Afrike in Azije v 19. in na začetku 20. stoletja v splošnem, brez specifičnega osrediščenja na muslimanska območja. Podobno ugotavljata Douglas in Dunn za ameriške šolske učbenike (2003:  68).  Zgodovina Osmanskega imperija od 19. stoletja naprej  je vzpostavljena kot zgodovina Balkana. Balkan je torej predstavljen kot osmanska dediščina: »Osmanski dediščini v konceptualizaciji Balkana pogosto pridružujejo še starejšo  bizantinsko dediščino, ki pa ji zaradi večje časovne odmaknjenosti pripisujejo manjšo težo, medtem ko dediščine drugih dveh osmanskemu imperiju sočasnih imperijev, habsburškega in beneškega, ki sta se stikala z njim na dinarskem območju, praviloma ne upoštevajo« (Baskar 2008: 168). Iz učbenika zgodovine za somi razred:
Prijelo se je tudi ime Balkan, s katerim označujemo del Evrope, ki je več stoletij živel pod Turki. (Simonič Mervic 2003: 172)
Po Baskarju (2008: 168) ostaja tromeja teh imperijev v dalmatinskem zaledju oziroma območje, kjer so se stikale vojne krajine sosednih imperijev, v zgodovinopisju Balkana pomembna bela lisa. V zgodovini osamosvajanja balkanskih ljudstev izpod Osmanskega imperija učbeniki za osmi razred navadno poudarjajo (ne pa izključno) le dva akterja in do prve svetovne vojne izključujejo tretjega – načrte evropskih sil. 
Turška država je v 19. stoletju vedno boj slabela, toda še vedno je imela obsežno posest v Aziji, severni Afriki in na Balkanu. Balkanski narodi so se bojevali za osvoboditev izpod njene oblasti. (Žvanut in Vodopivec 2000: 185)
Zgodovina trenj za prevlado na Balkanskem polotoku med evropskimi velesilami (Avstrijo, Francijo, Veliko Britanijo, Italijo) in Rusijo ter Osmanskim imperijem in Rusijo ni prikazana ali pa je predstavljena kot strah evropskih držav.

Velike evropske države, ki so tedaj vojno opazovale od daleč, so se zbale, da se bo Rusija preveč okrepila. Zato so leta 1878 v Berlinu sklicale kongres, ki naj bi uredil nove meje na Balkanu. (Žvanut in Vodopivec 2000: 186)
Tuji načrti za konec turške prevlade na Balkanu so postali verjetni, ko so krščanske države začele potiskati Porto v obrambni položaj (Mazower 2008: 86), vendar pa je v učbenikih  zgodovina trenj med novonastalimi državami na Balkanskem polotoku in veliki silami popolnoma okrnjena. »Velike sile so se na veliko vmešavale v notranje zadeve novonastalih držav. Imenovale so njihove kralje, med nezaposlenimi potomci evropskih kraljevih hiš, sestavile njihove ustave ter izbrale skupine vojaških in civilnih svetovalcev, določale so meje in prikrajale ozemlja na diplomatskih konferencah« (Mazower 2005: 101). Zato je razumevanje stanja, ki je vodilo v prvo svetovno vojno, nezadostno. Balkanski sodček smodnika raznese, še preden dobi smodnik. 
Vendar pa učbeniki za deveti razred tematiko obravnavajo veliko bolj uravnoteženo in kompleksno, medtem ko je transformacija znanstvenih vsebin v učbenikih v nižjih razredih problematična. Ko opisujejo konec Osmanskega cesarstva in ga razlagajo kot posledico diplomatskih in političnih ureditev, ki so sledile prvi svetovni vojni, teksti le deloma izhajajo iz orientalistične formulacije »bolnika ob Bosporju« (Douglas in Dunn 2003: 69). Učbeniki za geografijo izpostavljajo kot specifiko jugovzhodne Evrope »turško« oblast nad tem delom celine, njene posledice pa obravnavajo predvsem v pestri sestavi prebivalstva, ki je botrovala tudi trenjem ter vojnam. Eden izmed učbenikov pa izrecno izpostavi gospodarsko zaostalost jugovzhodne Evrope kot posledico turškega »jarma«.

Večji del ozemlja je bil skoraj 500 let pod turško oblastjo. Narodi so bili od dogajanja v drugih delih Evrope večinoma odrezani. Gospodarsko zaostalost teh držav lahko zato še danes pripisujemo večstoletnemu turškemu jarmu, saj se je njihov boj za osamosvojitev ponekod zavlekel še v začetek 20. stoletja. (Senegačnik 2000: 50)
Slikovno gradivo, ki prikazuje raznolikost južne in jugovzhodne Evrope za Balkanski polotok, prikaže sliko starejšega domačina v preprosti »narodni noši« sredi neposeljenih gorovij, medtem ko preostale regije ponazori z mestom in kultivirano zemljo (glej Priloga: slika 3).  »Generiramo neki določeni način govora o drugih delih sveta skozi čas. Ohranjamo stereotipe iz davnih obdobij, ki smo jih že zdavnaj opustili in pometli iz učnih programov« (Muršič v Ozmec 2007). Muslimani v Evropi so predstavljeni kot priseljenci (z izjemo Balkanskega polotoka), saj učbeniki vzpostavljajo islam oziroma verstva kot omejena z geografskimi enotami (Severno Afriko in Azijo). 
Prebivalstvo Afrike geografski učbeniki upodabljajo skozi optiko ras. Pa ne gre za posamezne izraze. Sporen je namreč generalni govor, specifična terminologija in tudi vizualno upodabljanje Afrike. Prvi problem upodabljanja neevropskih etničnih skupnosti je, da jih upodabljajo skozi optiko ras, glede na barvo kože (Pirc v Ozmec 2007). Take obravnave ne zasledimo pri Evropi in Ameriki. Islam sicer v geografskih učbenikih ne zavzema večje pomembnosti. Didaktična transformacija zgodovinskih znanstvenih vsebin je v geografskih učbenikih izredno poenostavljena, kar je moteče predvsem v razlagi konfliktov – te razlagajo kot posledico mešanja prebivalstva, ki se zdi kot nenormalno stanje. Tak je tudi opis žarišč na Bližnjem vzhodu. Arabsko–izraelski konflikt sicer obravnavajo tudi vsi trije zgodovinski učbeniki za deveti razred, vendar obseg in globina opisa variirata. Nobeden izmed tekstov pa ne omenja sionističnega gibanja in nastanek izraelske države razlagajo skopo kot izid II. svetovne vojne, pri čemer niti ne omenjajo pomena holokavsta za ustanovitev države, kakor seveda tudi ne pregona Judov iz Evrope, ki se začne v 15. stoletju, z isto letnico 1492, ki je poleg letnic obeh vojn zagotovo najbolj izpostavljena letnica v učbenikih, a le kot letnica odkritja Amerike. Tak je opis konflikta in nastanka Izraela v enem izmed učbenikov: 
Še vedno nemirno področje Bližnjega Vzhoda je postalo vojno žarišče po drugi svetovni vojni, 1948 je bila ustanovljena judovska država Izrael, s katero se tamkajšnji Arabci niso nikoli sprijaznili. (Dolenc, Gabrič, Rode 2002: 81)
Mandatno obdobje Velike Britanije na tem območju je omenjeno le v enem izmed učbenikov. Isti učbenik nadaljnjo problematiko zgosti na seznam vojnih spopadov, medtem ko druga dva učbenika problematiko obravnavata podrobneje: kot je združitev šestih arabskih držav proti Izraelu, vzpostavitev PLO pod vodstvom Jaserja Arafata – le eden izmed učbenikov pa izpostavi, da do ustanovitve palestinske države ni nikoli prišlo ter da je Izrael po prvi arabsko–izraelski vojni zasedel velik del ozemlja, ki ga je resolucija OZN iz leta 1947 prisodila palestinski državi (Kern, Nećak in Repe 2003: 81). Zanimivo je tudi, da eden izmed učbenikov konflikt obravnava v popolni distanci s stanjem v svetu po II. svetovni vojni, ki ga je zaznamovala hladna vojna. In poglavje, kjer obravnava izraelsko–arabske vojne, začne z:
Nekatere vojne, ki so divjale na različnih koncih sveta, niso bile odraz napetosti med blokoma. (Dolenc, Gabrič, Rode 2002: 81)
Medtem pa eden izmed učbenikov krizno žarišče opisuje tudi kot posledico hladne vojne in navaja, da se razmere na tem območju vse do danes niso uredile, ker gre za strateško pomembno ozemlje (Sueški prekop, nafta), so se v arabsko – izraelske spopade ves čas posredno ali neposredno vmešavale tudi velesile. SZ je bila, razen med prvo arabsko–izraelsko vojno, na strani arabskih držav, ZDA in zahodne sile pa so podpirale Izrael  (Kern, Nećak in Repe 2003: 81). 

Isti učbenik, ki distancira izraelsko–arabske vojne od hladne vojne, enako distancira tudi konflikt med Iranom in Irakom. Konflikt sicer omenjata dva izmed učbenikov. Vojno v Afganistanu omenja le eden izmed učbenikov, in še ta le kot opombo ob robu učbenika. Kot svetovna religija islam preide v 20. stoletje kot prežitek prejšnjih stoletij, in to kot antizahodni ter pogosto kot militantni in ekstremistični prežitek (Douglas in Dunn 2003: 70). 

Pogosto pa bolj kot s tekstom avtorji problematiko ponazarjajo s slikami. V dveh izmed treh učbenikov za deveti razred se pojavi slika napada na WTC v New Yorku, v enem pa tudi ženska v burki. Tematika se pojavi v poglavju 'Izzivi prihodnosti' in 'Evropa in svet na pragu 21. stoletja' (Priloga: slika 4). Medtem so, nasprotno, zahodni sekularizacijski projekti Atatürka, Nasserja in iranskega šaha obarvani bolj pozitivno (Douglas in Dunn 2003: 70). Status žensk v sodobnih muslimanskih je najpogosteje predstavljen skozi dihotomijo med tradicionalnostjo in modernostjo. Obnovitev islama pa ni nikoli postavljena v primerjalni kontekst s trendi v budizmu, judovstvu in različnimi krščanskimi cerkvami, kljub pomembnosti, ki so jo ti vzorci igrali na svetovni lestvici kulturnih sprememb (Douglas in Dunn 2003: 70). Problematični so tudi primeri nezgodovinskosti v slovenskih zgodovinskih učbenikih, kjer gre za obravnavanje tematik iz sodobne zgodovine (20. st. in 21. st.) v poglavjih o srednjem veku ali celo starem veku ob pojavu islama.  

Prodor Turkov na Balkanski polotok je povzročil selitve prebivalstva in s tem spremembe narodnostne sestave prebivalstva. Velike srbske občine na Hrvaškem, nekoč imenovane Kninska krajina, so bile posledica priselitve Srbov v vojno Krajino. V vojni v Kninski krajini med letoma 1991 – 1995 so bila srbska naselja povsem uničena. (Razpotnik in Snoj 2006: 53) (glej Priloga: slika 2)
Prispevek je naveden pod naslovom 'Kako je vojna krajina branila slovenske dežele'. Če bi namenili pozornost razvoju v muslimanskem svetu (katerega del je tudi del Evrope), take ahistorične povezave ne bi bile potrebne, zgodovinsko gradivo pa bi bilo mnogo bolj transparentno, kompetentno in verodostojno. 
ISLAM V GLASBI, ARHITEKTURI IN UMETNOSTI 
Islam v glasbi, arhitekturi in umetnosti ni prisoten – muslimanske glasbe, arhitekture  in umetnosti učbeniki za glasbeni in likovni pouk ne obravnavajo. Tako stanje je zaskrbljujoče, ker učence vodi edino do sklepa, da jih ni. Kljub temu iz šolskega programa predvsem muslimanska umetnost in arhitektura nista popolnoma odsotni, saj se v drobcih pojavljata v zgodovinskih učbenikih – kar pa ne drži za glasbo, ki je popolnoma odsotna. Stanje spominja na muzeje 19. stoletja, kjer so predmeti »drugih« eksotičnih kultur sodili v zgodovinske zbirke z evolucionističnim nizanjem gradiva ali celo v naravoslovne zbirke in ne v umetnostne ali kulturnozgodovinske zbirke. »Kulturni pomen teh predmetov (ki so prihajali iz kolonij, op. a.) je bil za zbiralce devetnajstega stoletja in tudi še dvajsetega stoletja razmeroma nizek, hkrati pa je to gradivo izražalo tudi sporočila o »naši« nacionalni identiteti in 'našem' odnosu do 'Drugih', njihovem položaju na evolucijski skali in njihovih razlikah nasproti 'nam'« (Hudales 2008: 105). Prispevki o muslimanski umetnosti se končajo z zgodovinskimi učbeniki sedmega razreda v 6. stoletju ob oblikovanju arabske države ali redko Osmanskega imperija.
V umetnosti so muslimanski umetniki uporabljali čudovite kaligrafske okraske in arabeske – okrasje, ki je upodabljalo čiste, rože in geometrijske oblike. (Razpotnik in Snoj 2009: 131)
Prispevek o muslimanski arhitekturi pa je v zgodovinskih učbenikih omejen na nekaj posplošenih stavkov, konkretno pa na Hagio Sophio ali mošejo v španski Cordobi. Učbeniki predmeta likovna vzgoja od 5. razreda naprej obravnavajo vprašanje prostorskega oblikovanja in arhitekture, kjer muslimansko arhitekturo izpuščajo (kot v največji meri tudi arhitekturo neevropskih kultur). 
 Prav tako muslimansko umetnost in arhitekturo izpuščajo v poglavju 'Prerez skozi čas' v učbenikih za 9. razred. »V dvajsetem stoletju so se močno in na različne načine spreminjale vloge muzejev pri konstrukciji nacionalne identitete. Prav tako so se v teku stoletja razvijali in spreminjali odnosi med velikimi kolonialnimi narodi in preostalim svetom. Tako so se nekateri predmeti 'drugih', eksotičnih kultur pojavili celo v muzejih umetnosti (Hudales 2008: 151). To pa ne velja za slovenske učbenike glasbe in umetnosti v 21. stoletju, ki še vedno izključujejo predmete 'drugih', saj služijo predvsem utrjevanju nacionalne identitete. Niti pojmovanje tolerance niti pojmovanje umetnosti nista dani enkrat za vselej, temveč sta vedno rezultat aktualnih spopadov, pogajanj in dogovorov (Muršič 1999a: 177). S tega pogleda postane jasno, da je vsaka glasba politična, in tudi vsaka umetnost, tako kot je politična vsaka javna dejavnost (Muršič 1999b: 179). Kultura je politična zadeva (Bennett et al. po Muršič 1999b: 179 ). 
Naj omenim, da je eden izmed splošnih ciljev predmeta glasbena vzgoja oblikovati pozitiven odnos do slovenske in svetovne glasbene kulture (Labernik 2004: 6). Svetovno glasbo pa avtorji očitno prepoznavajo v zelo okrnjenem in selektivnem okviru. Glasba je izjemno priročno sredstvo formiranja in obvladovanja družbenega prostora, zato so jo vedno skrbno nadzorovali (Muršič 1999b: 179). V tem primeru ne govorimo o neposrednem nadzorovanju glasbenih ustvarjalcev v slovenskem prostoru, ampak o nadzorovanju (svetovne) glasbe, ki se sme pojaviti v nacionalnih učbenikih. »Glasba je medij, ki združuje sorodno misleče in čuteče, zaradi česar je lahko nevarna tistim režimom, ki drugačnosti na prenesejo« (Muršič 1999b: 179). V tem pogledu kot režim seveda razumem slovenski šolski sistem. Evropa je razvila idejo Zahoda v zadnjih petih stoletjih od renesanse dalje. Hkrati s podobo Zahoda pa je oblikovala Vzhod (Orient), z gradnjo svojih vrednot in konceptov. Evropsko iskanje moderne identitete v nasprotju z 'Drugim' je moč zaslediti na različnih področjih kulture. Tudi glasba ni izvzeta iz tega iskanja (Aksoy 2010: 176).
Sicer pa je soavtorica prispevka 'Multikulturna glasbena vzgoja in izobraževanje' tudi ena izmed avtoric, ki piše večino učbenikov za glasbeno vzgojo. V prispevku  iz leta 1994 poziva k multikulturni obravnavi glasbene vzgoje, ki temelji na zavesti o obstoju veliko različnih glasbenih kultur po vsem svetu in spodbuja k spoštovanju različnih načinov glasbenega izražanja (Pesek in Pettan 1994: 32). Pobuda o prenovitvi učnega načrta za glasbo je tako tudi prišla iz vrst samih avtorjev, vendar do danes ni bila realizirana.
ISLAM IN ZNANOST

Vsebine o islamu in znanosti se v glavnem navezujejo na vzpostavitev arabske države, kjer  učbeniki navadno obravnavajo dosežke muslimanskih učenjakov v matematiki, medicini, astronomiji in geografiji. Gradivo je obravnavano različno, ponekod več, drugod manj. Eden izmed štirih zgodovinskih učbenikov za 7. razred, ki obravnavajo to tematiko zreducira matematično znanje po Asadovem konceptu na prenašalsko civilizacijo (glej str. 19). Le en učbenik z naslovom 'Raziskujem preteklost 7' pa ob dosežkih muslimanske znanosti navaja tudi učenjake. V učbeniku navajajo Al Horizmija, ki pa ga ne predstavijo kot utemeljitelja algebre. Poleg tega njegovo ime zapišejo kot Al-Kwarizmi, kar je v skladu s pravili Slovenskega pravopisa nepotrebno. Al Horizmijevega imena pa tudi ne povežejo z besedo algoritem, ki izhaja iz njegovega imena, in njegovimi dosežki na področju operacij aritmetičnega izračuna. Prav tako ga ne povezujejo z uvedbo ničle iz indijskega matematičnega sistema v arabsko matematiko in po zaslugi tega tudi v evropsko matematiko. »Al Horizmi je uvedel ničlo (arabsko sifr, praznina); iz njegovega imena izhajata besedi »cifra« in »šifra«, ki ju pozna več evropskih jezikov« (Thoraval 1998: 225). 
Na področju medicine v učbeniku omenjajo Al Razija in Al Zahravija, ki pa ju znova ne poveže z njunimi dosežki, kot sta zdravljenje koz in napredek na področju kirurgije. Le učenjaka Avicenno (njegovo ime zapišejo kot Ibn Sina) predstavijo kot avtorja medicinske enciklopedije, kar pa se zdi skromno v primerjavi z njegovimi dosežki.
 V astronomiji omenjajo Al Birunija, ki pa ga prav tako ne povežejo z dosežkom izračuna radiana Zemlje. Islamskega prispevka k razvoju astrolaba učbeniki ne izpostavljajo. »Astrolab, eden najpomembnejših pripomočkov antične astronomije, je v islamu doživel sijajen razvoj« (Thoraval 1998: 33). 

Učbeniki zgodovine v 6. razredu predstavijo začetke zgodovine v splošnem, kot so začetki pisav, koledarjev, gradbeni dosežki in iznajde v preteklosti ter  prve znanosti. Medtem ko dva izmed učbenikov gradivo, kar zadeva islam, predstavita transparentno – predstavita dosežke Arabcev v astronomiji, medicini in matematiki – druga dva učbenika dosežke Arabcev na teh področjih popolnoma izključita. Razvoj se začne in zaustavi v antiki, dokler se ne nadaljuje v novoveški Evropi. Podoben pristop v razvoju astronomije uporabijo v učbeniku za fiziko v 8. razredu, kjer je le s stavkom omenjeno, da se je od antike naprej nato astronomija do dvanajstega stoletja razvijala predvsem v arabskem svetu (Beznec 2000: 55) – ki naj ne bi bil v stiku s tedanjo Evropo. Kot sem že omenila, takemu pristopu botruje predvsem dejstvo, da je srednjeveška Španija popolnoma izvzeta iz zgodovine Evrope. Učencem je dan seznam stvari, ki smo jih 'mi' dobili od 'njih', le malo pa izvejo o ozadju, okoliščinah ali posameznikih, ki so bili vključeni v prenos idej in tehnologije. Ker multikulturni model obravnava vsako naracijo civilizacije v izolaciji, je vzpostavljenih le malo medkulturnih povezav (Douglas in Dunn 2003: 67).

Učbeniki kemije so zanimivi zlasti s stališča alkimije kot začetkov kemije, kjer vsi teksti omenjajo povezavo z arabskimi učenjaki. Ob tem omenjajo, da so razvili vrsto postopkov in odkrili kemijske tehnike, ki se uporabljajo v laboratorijih še danes (Glažar, ur. 2003: 6), vendar izpostavljajo, da alkimija ni bila znanost v pravem pomenu besede.  Pri tem pozabljajo dodati, da so za razliko od evropskih alkimistov, ki so iskali gral večnega življenja, arabske alkimiste zanimale predvsem pretvorbe kovin s povsem  pragmatičnimi cilji (kako narediti zlato). Nobeden izmed tekstov ne omenja Al Razija, ki je po Thoravalu (1998: 19) v pravem pomenu utemeljil kemijo kot resnično znanost; uvedel je namreč sistematično razvrščanje, ki je bilo prelomnega pomena.
 Prvi kemiki bi bili lahko prav Arabci in Perzijci, ki so v kemijo vpeljali natančno opazovanje in nadziranje eksperimentov ter odkrili mnogo kemičnih spojin. Zgodovina kemije iz alkimije v srednjem veku preskoči na kemijo kot sodobno znanost s francoskim kemikom Laurentom Lavoisierjem.
ISLAM IN LITERATURA
Stanje v povezavi z literaturo in islamom je podobno kot v umetnosti, arhitekturi in glasbi – v samih berilih je tekstov, ki bi izvirali iz muslimanskega sveta, malo. Del znanih muslimanskih avtorjev pa ni nič. Edina izjema je Šeherezada, ki je tudi edini primer, kjer muslimani lahko govorijo s svojim glasom. Različne zgodbe iz 'Šeherezade' objavljajo tri izmed štirih beril za 6. razred, v ostalih razredih pa 'Šeherezade' na objavljajo; skupno se torej pojavi v treh od šestnajstih beril. Obravnave zgodb so različne. V enem izmed beril vzamejo odlomek iz zgodbe 'Sanje' in v spremni besedi izpostavijo predvsem nauk zgodbe, da je vredno verjeti v svoje sanje. V drugem berilu objavljajo znano 'Aladin in čudežna svetilka', ki jo v spremni besedi obravnavajo tudi v skladu z Disneyevo upodobitvijo. Medtem ko sta v prvih dveh berilih zgodbi predstavljeni kot arabski pravljici, pa je v tretjem berilu zgodba iz Šeherezade obravnavana kot orientalska ljudska. Berilo objavlja okvirno zgodbo 'Neustrašna lunica', kjer izpostavlja predvsem tiranskost sultana in neustrašnost Šeherezade. Skladno z obravnavo zgodbe kot orientalske avtorji predlagajo, da učenci pripravijo razstavo o življenju na Vzhodu in učence uvajajo v orientalistično logiko. Orientalizem je način mišljenja, ki temelji na ontološki in epistemološki distinkciji med 'Orientom' in (največkrat) 'Okcidentom' (Said 1996: 13). 

V berilih je prisotnih tudi več tekstov, ki na takšen ali drugačen način govorijo o islamu, teksti pa niso delo muslimanskih avtorjev. Ti teksti nastopajo predvsem v vlogi vzpostavljanja 'Drugega' nasproti 'Nam'. Said trdi, da orientalizem je – in ne, da le reprezentira – pomembna razsežnost sodobne politično-intelektualne kulture in da ima kot tak dosti manj opraviti z Orientom kakor pa z našim svetom« (Said 1996: 25). 
Dve izmed 12 beril prve triletke obravnavata pesnitev Turek, ki je delo Otona Župančiča (glej prilogo: slika 3). Turka pa v berilu predstavijo kot nenavadnega junaka (Saksida 2000: 42). Naj omenim, da v enem izmed teh dveh beril (berilo za 2. razred) najdemo tudi pesnitev za otroke Nika Grafenauerja, v kateri predstavlja črko »m« in zapiše: »M je poln vseh marčnih muh, je trden most, slok minaret ...«  (Saksida 2000: 42), kar je lep primer povezovanja. 
Problematično je, ko avtorji učbenikov uporabljajo te tekste kot samozvane interprete, razlagalce zgodovine in načina življenja drugih – muslimanov. Tak primer je odlomek iz radijske igre »Zakaj avto zjutraj noče vžgati« avtorice Alenke Goljavšek, ki ga obravnava berilo za slovenščino v 7. razredu (Mohor 2002: 210). V igri nastopajo štirje karikirani liki: Miško (pes), Katra (avto) ter beduin in beduinova žena. Zgodba se začne tako, da Katra z Miškom na krovu poleti v Afriko, kjer naleti na beduina in njegovo ženo, oba muslimana. Tako kot liki je tudi sama zgodba močno karikirana in menim, da jo kot tako dojemajo tudi otroci, vse dokler se ne prebijejo do spremnega teksta k besedilu, ki je delo avtorjev učbenika. Ti igro obravnavajo kot poročilo o življenju beduinov in obravnavajo vprašanja, kot je »življenjski standard puščavskih prebivalcev« in »kdo ima glavno besedo v družini« (Mohor 2002: 211). Poleg tega avtorji razlagajo pojem musliman kot pripadnika mohamedanske vere (Mohor 2002: 211). 
»Beseda »mohamedanec« je popolnoma zgrešen izraz za označevanje islama, ustvarili pa so ga krščanski misleci. V krščanstvu namreč ima Isaa a.s. (Jezus) status božjega sina in samega boga, zato se oseba, ki veruje vanj kot boga, imenuje kristjan. To definicijo so potem prenesli na muslimane, kar pa je napačno. Musliman veruje v Boga (Allaha) in Muhammeda a.s. kot Božjega odposlanca (Pašić 2002: 134). O tem razpravlja tudi Said (1996: 83), ki pravi, da je tukaj ena od omejitev krščanskih mislecev, ki so poskušali razumeti islam: ker je bil temelj krščanske vere Kristus, so domnevali – povsem zgrešeno – da je Mohamed za islam isto kot Kristus za krščanstvo. Od tod polemično ime mohamedanstvo, ki so ga nadeli islamu in samodejni pridevek, sleparski, ki je veljal za Mohameda. Gre torej za namerno protiislamski izraz.
Vsa tri berila za osmi razred obravnavajo Turjaško Rozamundo avtorja Franceta Prešerna, kjer je poudarek seveda bolj kot na islamu na samem prispevku slovenskega pesnika in pesniški obliki. Vendar se avtorji v spremni besedi in ob razlagi besedila dotaknejo na različne načine tudi islama. V enem izmed beril »Bosnijake«, iz Prešernove pesnitve, razlagajo kot »bosanske Turke, ki so iz Bosne napadali naše kraje« (Cirman 2000: 23). V spremni besedi pa se bolj kot na napade Turkov in vsebine obmejnega orientalizma osredotočijo na romanco med Ostrovrharjem in Rozamundo. Podobno tudi v drugem berilu. V tretjem berilu pa »Bosnijake« razlagajo kot »muslimanske prebivalce iz Bosne, ki so vdirali na slovensko ozemlje« (Blažič 2007: 121). Kot smo videli, pa se učbeniki za zgodovino izognejo poudarjanju vpadov »Bošnjakov« v slovenske dežele in jih splošneje označijo kot turške vpade. V berilu razlagajo  tudi pomen besedne zveze vera Mahoma, kot vera, ki jo je osnoval Mohamed, islam (Blažič 2007: 121) – kar je s pogleda islama problematična razlaga, saj Mohameda vzpostavlja kot ustanovitelja vere. V spremni besedi pa učence tudi pozovejo, da naj razmišljajo o grafitu »Bog, ko boš naslednjič ustvarjal svet, pamet v glavo« (Blažič 2007: 121),  kar je lahko ob primerni obravnavi s strani učitelja dobrodošla vsebina, vendar menim, da se v več primerih lahko izkaže kot neprimeren in ponesrečen poskus obravnave te problematične tematike. 
Vsebinam obmejnega orientalizma pa se bolj posveča delo Peter Klepec, ki pa ga obravnava le eden izmed učbenikov. Avtorji v spremni besedi zapišejo:

Peter Klepec in njemu podobni junaki predstavljajo (simbolizirajo) preprostega, vsakdanjega človeka, ki se je v hudi nevarnosti za vse ljudi (npr. turški vpadi v naše kraje) zelo izkazal. (Cirman 2001: 19)
Pri opisu pripovednih enot pa dve izmed njih poimenujejo: »Turki napadejo domovino« in »Rešena domovina« (Cirman 2001: 19). Eno berilo obravnava tudi 'Čašo nesmrtnosti' Antona Aškerca, kjer avtorji besedo Alah razlagajo kot »ime muslimanskega boga« (Honzak 1999: 126). Besedilo, ki bi se še lahko dotikalo islamske literature, je pesnitev 'Leteča preproga' Borisa A. Novaka (Cirman 2000: 70) ter 'Povest o vezirjevem slonu' avtorja Iva Andrića, kjer pa avtorji učbenika te tematike ne izpostavljajo (Cirman 2002: 116). Zanimivo besedilo je tudi 'Princeska z napako', ki edino izmed del obravnava sodobno tematiko. Obravnavan je odlomek iz romana, ki opisuje deklico Fatimo Ismailović iz Bosne, ki se je z družino priselila v Slovenijo, kjer je zanosila s sošolcem iz Slovenije. Avtorji učbenika o temi besedila zapišejo, da ni le (ne)prilagajanje novemu okolju, ampak [niso urejeni] tudi [njen] odnos do prišlecev, pomen vzgoje in šole, posledice vojne, sosedski odnosi, družinski in medčloveški odnosi nasploh (Cirman 2000: 157). 
3. ISLAM IN SLOVENIJA
Vprašanj islama in Slovenije oziroma muslimanov v Sloveniji se najbolj konkretno dotikajo učne vsebine o turških vpadih. Kot sem opisala že v poglavju o vojni krajini, je namen teh vsebin predvsem v konstrukciji nacionalnega skozi prizmo 'Drugega'. Vsebine obširneje obravnavajo učbeniki za zgodovino v osmem razredu in učbeniki za družbo v petem razredu, kjer je obravnava izredno problematična zaradi poenostavitve tekstov, prilagojenih starosti otrok. Vendar: če je še nekako razumljivo, da se osnovnošolskim otrokom njihovi starosti primerno znanje podaja skozi poenostavitve, pa transmisija takšnih poenostavitev vsekakor postane problematična, kadar je podajana skozi moderno nacionalistično ideologijo in rasistične predsodke, tako kot v primeru »Turkov«, muslimanov in islama (Kaličić 2007: 259). 
Glede na to, da je cilj učbenikov za družbo predvsem ustvariti pogoje in priložnosti, da učenci pridobijo znanje o svojem kulturnem, družbenem in naravnem okolju v času in prostoru (Labernik 2006: 6), predlagam, da bi več pozornosti namenili vzpostavljanju odnosa skozi pozitivno prizmo, kjer vidim predvsem vlogo etnologije v šoli kot spoznavanjem z načinom življenja in kulturo v najširšem smislu. Kot piše ena izmed avtoric v prispevku, ki obravnava etnologijo v šoli, pedagogom ponujajo v razmislek tezo o nuji in potrebi narodopisnega/etnološkega gradiva o lastnem narodu v šolskih klopeh. Narodopisje/etnologija ponuja pomoč pri opazovanju samega sebe pod drobnogledom naše biti skozi najrazličnejša okna materialne, socialne in kulturne plasti (Omerzel Terlep 1994: 2). Podobno kot za geografske učbenike bi bilo tudi za učbenike družbe priporočljivo, da svoje naracije ne gradijo v zamrznjenem času in prostoru – v današnjem času in prostoru je namreč skoraj 50.000 državljanov Slovenije muslimanov. Muslimani v Sloveniji v današnjem času so v šolskih tekstih bela lisa. Teme ne obravnavajo niti učbeniki za družbo niti učbeniki za geografijo v devetem razredu, ki je namenjen obravnavi Slovenije. 
Tako vlogo bi v šolskem sistemu lahko odigrala antropologija z razlago načina življenja svetovnih skupnosti. »Zgodovina kulturne in socialne antropologije ter etnologije dokazuje, da je mogoče razumeti tujo kulturo in se ji približati v zadovoljivi meri« (Muršič 1994: 27).  Prav način življenja je vrzel v šolskem sistemu, ki jo učenci zapolnijo z drugimi pogostno neadekvatnimi vsebinami iz zgodovine in geografije. »Etnologom gre za to, da se etnologija prebije v šole kot samostojna stroka z lastno identiteto, vendar to ne pomeni nujno, da bi bilo potrebno širiti predmetnik. Za začetek bo dovolj, če bi učitelji v učno snov smiselno vpletli določene etnološke vsebine in jo s tem izdatno popestrili. Koristi bodo večplastne, posebej pedagoške« (Muršič 1994: 28). Kot ugotavlja Špela Kalčič, so muslimani v Sloveniji strnjeni v brezoblično maso delavstva in priseljencev iz nekdanje Jugoslavije (2006: 197). Belo liso pa učenci zapolnijo predvsem z obravnavo turških vpadov in s tem islama kot tujka v Sloveniji ter prikazov ekspanzionistične in nasilne širitve islama. 
4. SKLEP
Po pregledu literature je razvidno, da islam v slovenskih učnih vsebinah zavzema kar nekaj prostora. Če se najprej omejim izrecno na religijo, jo obravnavajo v obveznem programu učbeniki zgodovine in geografije, v izbirnem programu pa predmet verstva in etika. Bolj problematična pa je obravnava. Ta ni izrazito negativna, temveč vzpostavlja kriterije, ki islam pozicionirajo kot bistveno drugačno vero od krščanstva in judovstva. To se doseže z označevanjem Alaha kot drugega Boga oziroma predstavljanja besede Alah kot ime za Boga, čeprav ne pomeni ničesar drugega kot Bog. Menim, da so predstavitve, kot je islam je vera v boga Alaha, nedopustne. Namesto tega bi avtorji lahko uporabili za razlago različno sklenitev zaveze z Bogom (v judovstvu, krščanstvu in islamu). Tako so tudi popolnoma zanemarjene povezave med tremi monoteističnimi religijami. 
Izredno problematične znajo biti tudi razlage verskih pojmov ob vsebinah, ki prvotno temu niso namenjene, kot je leposlovje. V takem primeru lahko zasledimo celo preživeto oznako za islam, kot je mohamedanstvo. Figura Mohameda je sicer tudi v zgodovinskih učbenikih sporna, ker ga v skladu z naracijo prikazujejo zgolj kot vojščaka in trgovca in ne kot poduhovljenega posameznika, ki je oblikoval versko skupnost. Namesto tega taka naracija služi nadaljnji obravnavi islama kot izredno nasilne in ekspanzionistične religije. 
V naraciji zgodovinskih učbenikov je vloga muslimanske skupnosti popolnoma odsotna. Zanemarjanje multikulturnih smernic se v zgodovinskih učbenikih kaže predvsem tako, da je islam najpogosteje obravnavan v odnosu do nečesa; bodisi do bizantinske države bodisi do slovenskih dežel, ne pa kot samostojna enota. Pregled učbenikov kaže, da islam v splošnem ni interpretiran tako, kot ga razumejo njegovi pripadniki, ampak tako, kot avtorji razumejo, da bo učbenik sprejemljiv za komisijo. Nadalje določena temeljna dejstva ignorirajo, medtem ko nekatere podrobnosti selektivno izpostavljajo, kot na primer militarističnost in celo čaščenje svetega kamna v Meki. Kljub temu pa velika večina učbenikov izpostavlja versko strpnost v Osmanskem cesarstvu, ki pa nadalje skozi naracijo postane nepomembna in zanemarjena.  
Izredno problematičen je prikaz v enem izmed učbenikov za državljansko vzgojo in etiko, kjer je Koranu odvzeta razsežnost kozmogonije in metafizike, ki pritičeta le Bibliji; muslimanom pa je odvzeta volja individuuma. Koran ostane brez božje besede, muslimani pa brez človeške narave. Skupaj sta le karikatura. Razvidno je tudi, da večino (negativnih) stereotipov o islamu odpravlja izbirni predmet Verstva in etika, pri čemer lahko le obžalujemo, da je izbirni predmet. Pri tem pa se pokaže še en atribut predmeta, ki na prvi pogled morda ni očiten, vendar se skozi pregled učnih vsebin pokaže kot tak. To je neodvisnost programa od predpisanega učbenika, saj avtorji v program uvajajo priporočljivo literaturo. Glede na to, da gre za tujejezično literaturo, ki je bila v slovenščino prevedena in je namenjena širšemu krogu bralcev kot tistim v šolskih učilnicah, se zdi, da je bolj podvržena kritičnemu očesu in svetovljansko naravnana. 
Pri obravnavi islama se neprimerno bolje odrežejo neodvisni priročniki kot učbeniki v šolskem sistemu. Pomanjkljivost vseh teh priročnikov pa je, da zanemarjajo zgodovinski vidik. Pogled na islam kot na civilizacijo je v učbenikih močno okrnjen, zaradi pomembnosti Osmanskega imperija za Slovenijo je izpostavljen le ta. Stanja pa ne odpravlja niti predmet verstva in etika. Razlaga širjenja islama je močno poenostavljenja in zbanalizirana na vojaške posege, kar vodi do nerazumevanja svetovnega dogajanja in prisotnosti islama v Aziji in Afriki. Stik med islamom in Evropo nikoli ni stik, ampak je predvsem ločnica – pri čemer se kot izrazito ločena od Evrope izkaže srednjeveška Španija, katere zgodovine teksti niti ne obravnavajo. 
V zgodovinskih učbenikih sta dve temi, ki vključujeta oba akterja (islam in krščanstvo oziroma Evropo), obravnavani izrazito enostransko. Gre za »turške« vpade in križarske vojne – naracija tako služi predvsem vzpostavljanja islama kot 'Drugega' in s tem oblikovanje 'Našega'. »Turškim« vpadom na naše ozemlje je posvečeno kar nekaj negativne pozornosti – vendar pa daje upanje v bolj reflektirano in nevtralno obravnavo v prihodnosti učbenik za zgodovino, ki je izšel lani. Prav tako tematiko izrazito ne obravnavajo berila za slovenščino, kar je sicer bila pogosta praksa v preteklih letih. Zanimiv protipol »turškemu« pritisku so t. i. aleksandrinke, katerih obravnave pa v učbenikih nisem zasledila. Te so se namreč v Egipt (torej na ozemlje Osmanskega cesarstva) selile kar štirideset let (1870–1918), torej na ozemlje, ki ga teksti obravnavajo izrazito militaristično. 
Sodobni konflikti so večinoma obravnavani površno in močno poenostavljeno, čeprav nekateri teksti poskušajo problematiko predstaviti na kompleksnejši, a učencem vseeno razumljiv način. Če gledamo z zornega kot učenca, se bolj problematično kot to, kako je islam obravnavan, izkaže dejstvo, kje ni prisoten. Gre za izrazito značilnost likovne in glasbene vzgoje. »Mehkejša« plat islama, ki bi jo lahko pokazali učbeniki in bi jo po mojem mnenju morali glede na sorazmerno veliko prisotnost islama v zgodovinskih učbenikih, ki naracijo gradijo predvsem na osvajanjih, je popolnoma odsotna. Zdi se, da režim slovenskih nacionalnih učbenikov ne prenese glasbe in umetnosti 'Drugega', predvsem islama. Učbeniki glasbe in umetnosti učencem ne dajejo možnosti, da bi vzpostavili odnos in se spoznali s kulturo drugih ter jo v končnem procesu tudi sprejeli. To je v veliko škodo slovenskim muslimanom, saj učencem učne vsebine ne ponudijo drugega razumevanja, kot da jih gledajo skozi prizmo drugačnosti, militarističnosti in ekspanzije.
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� Mohamed zavzema status ustanovitelja islama, tako kot so Abraham, Jezus ali Buda navedeni kot ustanovitelji svojih religij.


� »Dejanje odhoda muslimanov iz Meke v Medino se imenuje hidžra – 'preselitev' oziroma pretrganje sorodstvenih vezi« (Šterbenc 2005: 47). V slovenščini tudi hedžra, ki pa prihaja v slovenski jezik iz polatinjene različice hejira, hegira (Wiktionary 2010, Hejira 2010). Izraz hidžra pa pravilneje ustreza arabskim glasovom.


� »Postopoma se je krog pripadnikov (islama) razširil in priključile so se nekatere najbolj ugledne osebnosti iz Meke. Ta uspeh je pa s seboj prinašal pritisk Kurajšijev proti njemu, saj novo sporočilo ni vsebovalo nič drugega kot popolno spremembo njihovega načina življenja, vključno z uničenjem idolov in prepovedjo njihovega čaščenja, na čemer je temeljila moč Kurajšijev« (Nasr 2007: 60).


� Beseda »Alah« nastane z zlitjem določnega člena »al« z besedo »'ilah« (bog, boštvo). Skupaj torej »ta Bog« ali »Edini Bog« (angl. the God) (Kerševan 2003: 43).


� Arabski leksikografi besedi hadž pridajajo pomen »zateči se«, kar bi v zahodnem kontekstu lahko pomenilo »iti na romanje«. Tovrsten pomen izhaja iz hebrejskega glagola, ki pomeni »iti naokrog, iti v krogu« (Wensinck po Šterbenc 2005: 60).


� »Do trajne delitve na začetku enovite skupnosti vernikov na različne skupine (veje), predvsem sunite in šiite, je prišlo prvenstveno zaradi različnih mnenj glede načina izbire legitimnega naslednika preroka Mohameda ter posledičnih političnih nesoglasij in celo znotraj islamskih državljanskih vojn: medtem ko je del vernikov (poznejši suniti) menil, da mora biti naslednik izbran na podlagi soglasja, pa je drugo del (poznejši šiiti) zatrjeval, da je lahko naslednik izbran zgolj na genealoški podlagi oziroma, da mora izhajati iz prerokove rodovne skupnosti« (Šterbenc 2005: 67).


� Termin je skoval švedski antropolog Ulf Hannerz, kot povzemajoči termin za vse načine, po katerih ljudje govorijo o kulturi, saj je kultura postala prava mantra, ki jo ima vsakdo na jeziku. V nasprotju s preteklostjo, ko je bila kultura pojmovana z večinoma sporazumnimi in pozitivnimi prizvoki, je danes najpogosteje razumljena v kontekstu razpora – 'trka kultur', 'konflikta kultur' – razlog je tudi v tem, da danes kulturorek prenaša pozornost na to, kar je razumljeno kot stik kultur (Hannerz 1999: 393).





� Odpor v islamu do upodabljanja živih bitij izvira iz prepričanja, da stvaritev živih bitij pripada le Bogu in ga človek ne sme in ne more posnemati, saj nobenemu bitju ne more vdihniti življenja. S tega vidika je razvidno nasprotje z bizantinskim ikonaklazmom, saj je to prepovedovalo upodabljanje svetnikov, Jezusa in Boga, ker bi bile lahko čaščene same podobe. Najmočnejše argumente proti figuralnemu upodabljanju v islamu najdemo v hadisih, medtem ko je Koran glede tega vprašanja manj izrecen. Zgodnje nasprotovanje figuralnemu upodabljanje v islamu, ki ga je bilo moč zaslediti bolj v presledkih kot v vsakodnevnem življenju, se je sčasoma kodificiralo v dokaj rigidno obliko in se  razširilo na upodabljanje vseh živih bitij. (Allen 2001).


� »Džihad je glagolski samostalnik, ki izhaja iz arabskega glagola džahada, ki pomeni »prizadevati si, truditi se, boriti se« in se na splošno uporablja za označevanje prizadevanja za doseganje pozitivnega cilja« (Šterbenc 2005: 55).





� V nalogi uporabljam pridevnik osmanski, saj je po Baskarju (2008: 155)  ta tradicionalna slovenska različica pravilnejša, čeprav sta obe obliki legitimni (osmanski in otomanski), saj zvesteje zapiše zvočno besedo osman, kot so jo izgovarjali osmanski Turki.


� Zgodovina klasičnih kalifatov Umajadov (661–750) in Abesidov (750–1258), ko abasidska vladavina zaznamuje obdobje, v katerem je tako imenovana 'klasična islamska civilizacija' dosegla svoj vrhunec ter zgodovina lokalnih dinastij (Perzija, Centralna Azija, Seldžuki, Egipt in Sirija, Severna Afrika in Španija) do mongolskih vpadov, ki povzročijo padec abasidkega kalifata. Prav tako so redko omenjene posledice mongolskega vdora in njihov pomen.


� »V južni Španiji in na Portugalskem oziroma v Andalusu, kakor so območje imenovali muslimani, je umajadski princ Abd al-Rahman I. leta 756 ustanovil špansko umajdsko kraljestvo s središčem v Kordobi, ki je kmalu postala največje in najbolj svetovljansko mesto v Evropi. S tem se prične dveinpolstoletna vladavina, med katero je Španija najverjetneje dosegla kulturne dosežke na skoraj vseh področjih... Španija je postala tudi najpomembnejše središče, iz katerega je v krščanski svet prodirala islamska modrost, znanost, filozofija in umetnosti, ki so pomembno vplivale na kasnejšo evropsko zgodovino. V tem prenašanju znanja je posebej pomembno vlogo igralo mesto Toledo.« (Nasr 2007: 124)





�  Muhamed Ibn Musa Al Horizmi je bil eden prvih arabskih matematikov, ki si je zagotovil trajno slavo.  Al Horizmi je bil dejaven v sredini 9. stoletja in je napisal več knjig, ki so imele ogromen vpliv. V eni od njih je razložil desetiški sestav za pisanje števil in računanje v tem sestavu, za katerega je zatrjeval, da je prišel iz Indije. (Berlinghoff  in Gouvea  2008: 34)


�  Avtor  uporablja izraz 'muslimanska znanost', saj v monografiji 'Islam: Mali leksikon' predstavlja, kar sam imenuje islamsko omiko (Thoraval 1998: 5).  Gre za avtorja (zgodovinarja), ki razume islam kot pomembno značilnost arabske znanosti (in znanosti drugih muslimanskih ljudstev), zato jo imenuje islamska (muslimanska). »Leksikon si prizadeva pokazati globinsko enotnost te omike, ne da bi pri tem prezrl njena mnogotera obličja, ki so ji jih vtisnila različna ljudstva islama – na prvem mestu Arabci, ki so dali tej omiki sveti jezik, veroizpoved in – v stoletjih klasične dobe – tudi jezik njegovega razumniškega življenja« (Thoraval 1998: 5).





�  Njegovo prvo znano delo je prevod, objavljen v Španiji leta � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/1138" \o "1138" �1138�, šesta knjiga astrološkega (astronomskega) traktata judovskega (arabskega) pisca Saula (Sahl) ben ibn Bišra (Bishra), v Hermanovem prevodu imenovan 'Zaelis fatidica' ali 'Liber sextus astronomie'. Okoli leta � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/1140" \o "1140" �1140� je prevedel astronomsko delo � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Abu_Ma%C5%A1ar" \o "Abu Mašar" �Abu Mašarja� 'Uvod v astronomijo'. To delo je prvi prevedel v latinščino Ivan Seviljski leta � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/1133" \o "1133" �1133� in vsebuje probleme iz grške filozofije, � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/w/index.php?title=Arabska_astronomija&action=edit&redlink=1" \o "Arabska astronomija (stran ne obstaja)" �arabske astronomije� in vzhodnjaške � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Astrologija" \o "Astrologija" �astrologije�. Herman je najverjetneje v tem času iz � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Arab%C5%A1%C4%8Dina" \o "Arabščina" �arabskih� prevodov prevedel � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Al-Hvarizmi" \o "Al-Hvarizmi" �al-Hvarizmijeve� astronomske tabele , ki jih je leta � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/1126" \o "1126" �1126� prevedel tudi � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Adelard" \o "Adelard" �Adelard� (1075-1164) iz � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/w/index.php?title=Bath&action=edit&redlink=1" \o "Bath (stran ne obstaja)" �Batha�, in � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Evklid" \o "Evklid" �Evklidove� geometrijske '� HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Elementi_(Evklid)" \o "Elementi (Evklid)" �Elemente�', ki jih je v tistem času prevedel tudi Adelard. Okoli leta � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/1142" \o "1142" �1142� je Herman začel v � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/w/index.php?title=Le%C3%B3n&action=edit&redlink=1" \o "León (stran ne obstaja)" �Leónu� prevajati v latinščino � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Koran" \o "Koran" �Koran� in prevedel dva traktata De generatione Muhamet et nutritura eius in Doctrina Muhamet. Z nedokončanim prevodom Korana je nadaljeval. Končal ga je leta � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/1143" \o "1143" �1143� njegov angleški prijatelj � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/w/index.php?title=Robert_de_Retina&action=edit&redlink=1" \o "Robert de Retina (stran ne obstaja)" �Robert de Retina� iz � HYPERLINK "http://sl.wikipedia.org/wiki/Chester" \o "Chester" �Chestra� (Saunders 1965).  


�  Po nekaterih statistikah je islam po številu vernikov že dohitel krščanstvo. Edini kriterij s tega vidika bi bile številčnejše večinsko krščanske države. 





� »Postopoma se je vojaška oblast kalifov zmanjšala. Dejanska vojaška in politična moč je prešla v roke lokalnih kraljev in kalif je ostal zgolj nominalna avtoriteta. Na podlagi teh pogojev so sunitski pravniki razvili novo versko teorijo politične avtoritete, po kateri kalif ostaja simbol enotnosti islamske skupnosti in vladavine Šarije. Kralj ali sultan z dejansko vojaško in politično močjo pa ima dolžnost, da ohranja javni red in ščiti meje muslimanskega sveta.« (Nasr 2007: 112)


�  Kot opozarja Božidar Jezernik  (2010: 2, 3) pa podoba Turka ni bila vedno tako enoznačna. Turek , kot ga je videl Zahod, ni nikoli imel le enega obraza, ampak jih je imel vedno mnogo, ti pa so bili predmet različnih  zgodovinskih sprememb.  Zahodni avtorji so smatrali vojaške in politične pogoje


 za najpomembnejše kazalce  razvoja države, zato so v času, ko je bil Osmanski imperij na vrhuncu svojih moči govorili o njem z  občudovanjem in idealiziranjem.  Ko je v 19. stoletju  moč Osmanskega imperija upadla, pa so govorili o njem le še kot »o bolniku«.


� V slovenski različici obmejnega orientalizma je zaznati veliko mero tarnanja nad usodo slovenskega naroda, obup, nemoč in trpljenje ob umiranju civilnega prebivalstva v času »turških vpadov«, v precej manjši meri pa slavljenje vojaških dosežkov in krščanskih zmag nad muslimani. Kot navaja Bojan Baskar, je v invencijsko-nacionalističnih diskurzih v 19. stoletju to tarnanje postalo vseprisotno in odigralo bistveno vlogo pri konstrukciji slovenske nacionalne identitete (po Kalčić 2007: 254). 





�  Slednje gre pripisati učnemu načrtu, saj je naloga  načrta, kot zapišejo, predvsem v razvijanje učenčevega razumevanja prostora v splošnem  (zunanji, notranji , zaprti prostor , arhitekturni, urbanistični prostor) (Labernik 2004)  in se ne posvečajo vprašanjem  umetnostne zgodovine kot je ločitev med  rimskim in arabskim lokom ali prehod od romanike v gotiko.  Prostor in prostorsko oblikovanje pa je umet/o skozi evropocentrično  oz. zahodno perspektivo.





� »Abu Ali Al Husein Ibn Sina (za latinsko Evropo Avicenna) je s svojim enciklopedičnim znanjem in izobraženostjo utelešenje srednjeveškega vsestranskega razumnika. Avicennov Kanon je ostal eden od temeljev medicinskega študija do 17. stoletja. Poleg medicine pa je pomembno vlogo igral tudi v filozofiji. S kritičnimi krščanskimi 'učenci', kot so bili Albert Veliki, sv. Tomaž Akvinski, Roger Bacon in Duns Scotus, se je razvil celo 'latinski avicenizem'« (Thoraval 1998: 36).


�  Tudi v drugih virih najdemo navedbe kot so, da s pojmom skrivnost v naslovu obeh knjig (Knjiga skrivnosti in Knjiga skrivnostmi nad skrivnostmi) Al Razi ni mislil na neko naravno skrivnost ali magijo, temveč nasprotno, na znanje o snoveh in laboratorijskih postopkih, ki je potrebno, da bi se lahko ukvarjali s kemijo (Grdenić 2007: 284). 
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