Съвременни външни фактори и влияния 

върху религиозните нагласи на мюсюлманите в България 

Соня Хинкова
Формирането на нагласи е многопластов процес, който е продължителен и е повлиян от много фактори. Най-обобщено те могат да бъдат определени като вътрешни и външни. Вътрешните фактори имат по-силно и устойчиво влияние върху нагласите и могат да бъдат диференцирани по различни показатели. Най-общата диференциация на вътрешните фактори може да открои въздействие на две нива – личностно и социално. Личностното ниво на въздействие е свързано преди всичко с възпитанието и семейната среда, а при мюсюлманите и с родовата общност. Социалното ниво на въздействие е свързано с редица обществени, политически и икономически фактори, които също формират определени нагласи. И в двете нива се работи са формиране на ценности, а при мюсюлманите в България те се обединяват чрез традицията и религията. В първото десетилетие на 21-ви век традицията е запазила висока степен на легитимност сред българските мюсюлмани и чрез нея се формират ценности и отношения вътре в общността, свързани най-вече със семейството и рода. Те са от първостепенна важност и могат да се мислят като обединяващи навътре и определящи за общността, именно поради своята значимост. Според количественото изследване в проекта „Нагласи на мюсюлманите в България 2011”, с ръководител проф. Евгения Иванова, който е осъществен от Нов Български университет, съвместно с агенция Алфа Рисърч, 95, 4 %  от анкетираните мюсюлмани определят семейството като много важно, 4.4% като по-скоро важно и само 0.2% са без мнение. Значимостта на традицията при мюсюлманите в България може да се „разчете” и в твърдението на 95.8% от анкетираните, че при възпитанието на децата от голямо значение е те да се възпитават в уважение към възрастните хора, както и в твърдението на 96.1% от анкетираните, че погребенията в техния род се извършват според мюсюлманската традиция.

Същото отношение към семейството и традицията се откроява много отчетливо на терен и при качествените изследвания, направени от екип преподаватели и студенти от НБУ в рамките на същия проект, в който участва и авторът на настоящата статия. В повечето интервюта, респондентите устойчиво подчертават своята силна обвързаност със семейството и много често твърдят, че мюсюлманите имат „свещено отношение” към майката – „Ако с майка си не си добре, няма да видиш рая никога” (мъж, 65 г., Сърница). 
През първото десетилетие на 21-ви век религията също формира ценности и отношения при мюсюлманите в България. При количественото изследване 80.1% заявяват своята вяра в Аллах, за 61.8% е много важно съпрузите да са от една и съща вяра, а за 66.4% от анкетираните е от голямо значение децата да се възпитават в уважение към исляма. Религията е по-силно разграничаваща навън – спрямо другите (християните) и както традицията е обединяваща навътре – води до консолидация на общността. Качествените изследвания по проекта „Нагласи на мюсюлманите в България – 2011”, също натрупват впечатления, че религиозната идентичност „мюсюлмани” е легитимна и формира определена ценностна система и силно съзнание за общност. Никой от респондентите не се притеснява да заяви себе си като „мюсюлманин”.
 При теренните изследвания ясно се откроява разбирането, че религията формира общностно съзнание и идентичност, които са открито заявени и от хора, които не са дълбоко религиозни. Тяхното отношението към религията е синтезирано в твърдението – „За нас религията е начин на живот. Човек, ако е мюсюлманин – тогава сам решава дали е истински мюсюлманин, или не“ (мъж, 41 г., Мадан). Тези хора, дори да не са силно вярващи, много категорично отстояват ценностите на исляма – „Ислямът носи ценности – чистота във всякакъв смисъл и в духовен към истината, състрадателност, милосърдие” (мъж, 65 г., Сърница) и разбирането, че – „Хората, които вярват са по-добри, Коранът учи на милост, да обичаш и помагаш на другите.... В джамията идват хора от всякаква възраст. Религията помага, за да успееш, за реализация, променя и тях (вярващите), и стандарта им на живот” (мъж, 30 г., Шумен). Последното твърдение е изразено от млад човек, който принадлежи към духовния елит на етническите турци в България и то също показва една от съвременните интерпретации на религиозните ценности – като условие за житейски успех. Тази интерпретация все по-често се заявява от младите и образовани мюсюлмани както при турците, така и при помаците – „В Дебрен всеки ходи на петъчна джамия, ако вярваш, ще имаш по-успешен живот” (мъж, 21 г., Дебрен). Този млад човек (студент), който открито и подчертано определя себе си като „помак”, също изразява позитивно отношение към нормите и ценностите на исляма и вярва, че, ако ги спазва, ще има повече успех в живота. 
Върху нагласите на мюсюлманите в България влияят и външни фактори, които в повечето случаи са ситуационни. Това означава, че са свързани с въздействия, които възникват случайно или целенасочено, но винаги са динамични и конкретни. Те се променят по-бързо и са повлияни от процеси, които се развиват извън българската държава. Ако трябва да се направи някакво условно подреждане на външните фактори, на първо място може да се открои устойчивото актуализиране на ислямската проблематика в глобален план. Това е процес, който се активизира след края на Студената война, защото новият идеологически конфликт е „демокрация-теокрация”, а (при подчертано деструктивен подход) той може да бъде интерпретиран и като противопоставяне на исляма в глобален план. Има различни измерения и се материализира в поредица от войни, регионални конфликти и терористични актове. Цивилизационно измерение може да се открие при конфликтите на Балканите, в Близкия Изток, Северна Африка и Афганистан, при разрушаването на кулите близнаци в Ню Йорк през 2001 г. и при терористичните атентати в редица европейски държави – Великобритания, Испания, Франция и др. 
Последиците от тези събития влияят силно на мюсюлманските общности, като ги консолидират и са много видими в новите държави на постюгославското пространство – Албания, Босна и Херцеговина, Косово, Македония. В тях има ревитализация на ислямските ценности и активизиране на политически субекти, отстояващи тези ценности. Същите последици се наблюдават и в Северна Африка и Близкия Изток, след т.нар „Арабска пролет”. Гражданското недоволство през 2011 г. и свалянето от власт на дълго управлявалите авторитарни владетели в Египет, Мароко, Тунис и др. арабски страни извежда на политическата сцена именно ислямските партии. Те печелят изборите и оглавяват новото политическо ръководство. В Сирия, където конфликтът продължава няколко години, спояващият елемент на различните опозиционни групи е най-вече вярата в Аллах и войната за неговата прослава. Тя извежда напред най-радикалните ислямски групировки и ги превръща във водещ фактор на съпротивата срещу президента Башар Асад. Големите и компактни мюсюлмански емигрантски общности в страни членки на ЕС и в САЩ също са повлияни от ревитализацията на исляма. Те активизират своето политическо участие и в някои случаи то се изявява под формата на открита конфронтация.
Тези съвременни външни фактори влияят и върху мюсюлманите в България, защото, в глобализирания свят, преносът на идеи и ценности се осъществява лесно чрез световните информационни средства и голямата мобилност на хората. Затова целта на настоящия текст е да анализира съвременните външни влияния върху нагласите на мюсюлманите в България. Основание за този изследователски акцент дава фактът, че през първото десетилетие на 21-ви век определено може да се говори за „внос” на идеи и ценности, които „трупат” нови аргументи и категоричност при формиране и отстояване на идентичности (етнически и религиозни) при мюсюлманите в България – „Тук ислямът много се разви. Направи бум. От една страна е арабското влияние (Ариф Абдулла), от друга – турското” (мъж, 51 г., Мадан). 
Най-пряко този „внос” се осъществява чрез нарасналата мобилност на гражданите в условията на глобализация (под формата на икономическата миграция) и чрез образованието на ислямските духовници извън страната (в Турция и Саудитска Арабия). Има обаче и други, индиректни външни влияния, които са под знака на динамиката в съвременните международни отношения на глобално и регионално ниво, и затова те също формират някои от изследователските акценти в настоящия текст. Логично, един от тях разглежда външните влияния през съвременните международни конфликти в Близкия Изток и Северна Африка, защото, както вече беше споменато, последиците от тях утвърждават ислямските ценности, идеи и партии в регионален план и „невидимо” повлияват консолидирането на мюсюлманските общности извън конкретния регион – включително и в България. Друг изследователски акцент има балканско измерение и разглежда влиянието на регионални фактори и процеси върху нагласите на мюсюлманите в България. Той включва влиянието на конфликтите в Югоизточна Европа, предизвикани от разпадането на Югославия, които също активират ислямския фактор и консолидират мюсюлманските общности. Като последен външен фактор (не и по значение), настоящият текст разглежда нарасналия международен престиж на Турция, анализира значението на страната като световен стратегически и икономически фактор и нейното политическо ангажиране с мюсюлманите в балканските държави. Този акцент е обоснован от тесните връзки и силното влияние на Турция върху мюсюлманите в България, които допълнително се уплътняват чрез техните роднини и приятели, живеещи в съседната страна.
Влиянието на външните фактори не се изследва многопосочно, а е центрирано върху религиозните нагласи на мюсюлманите в България, защото те в най-голяма степен са повлияни от ревитализацията на исляма (като религия и политически движения) в глобален план. Прави се и сравнителен анализ за въздействието върху различните етнически групи в мюсюлманската общност. Тази диференциация е същностна и важна, защото теренният материал показва определени нюанси при влиянието на различните външни фактори при турците и при помаците. Преди всичко обаче трябва да се подчертае, че ценностите на исляма се възприемат не само като религиозни, но и като традиционни. Те изграждат връзките вътре в общността и улесняват интегрирането в нея – „Ислямът е полезен, хората спират да пият, защото не може дори на джамия да ходиш, другите ще те упрекнат” (мъж, 32, Корница). Тази гледна точка е характерна за повечето интервюирани, но е по-разпространена при помаците, отколкото при етническите турци. При помаците често се споделя от респонденти, принадлежащи към активните поколения (между 25 и 55 години), имащи висок образователен и социален статус. При етническите турци е по-характерна за по-възрастните и живеещите в селата. 
При такова отношение е логично активиране на религиозните нагласи на мюсюлманите в България в първото десетилетие на 21-ви век и това дава основание да се търсят и изследват външните влияния върху „насърчената” религиозност. Тя всъщност е процес, започнал преди двадесет години, който е характерен за посттоталитарния преход и не е  еднозначен. Първоначално е много интензивен, а след това затихва – „След 90-те години всички нахлуха в джамиите. Имаше и жадни за религия, и такива, които го правеха напук – заради предишните забрани. Сега има отлив” (мъж, 34 г. Долно Дряново). Неговата социална значимост обаче продължава да нараства. В някои от помашките селища (Лъжница, Сърница и не само там) ходенето на джамия се възприема като важно задължение за по-видните хора (кмета, директора на училището, доктора) – „При нас е добре прието мъжете да ходят всеки ден в джамията, а на Рамазан няма място в джамията. Реставрирахме джамията с дарения. Хората са склонни да дават. Аз давам по 30-50 лв. на месец, не защото съм богат, а защото заради това получавам много повече” (мъж, 42 г., Сърница). 
Помаците са по-ревностни мюсюлмани и това е осъзнато от самите респонденти – „При нас религията е по-силна, отколкото при турците. При тях има и капчици национализъм, а при нас е само религията…Сигурен съм, че над 80% са отговорили: „Аз съм мюсюлманин.” Какво значение има какъв е човекът, щом е мюсюлманин? (мъж, 41 г., Мадан). При помаците по-висока степен на религиозност има при жените – „В петък идват на джамия около 500-600 души. Някои жени по-бързо стигат до религията от мъжете” (мъж, 44 г., Рудозем). Друго, което е много специфично за помаците, е високата религиозност при по-младите мъже (под 40 години), които се занимават с бизнес и имат висок социален статус – „Младите хора все повече се ориентират към религията. Намаляха кражбите, нощният живот, пиенето“ (мъж, 37 г., Корница). Тяхната „насърчена” религиозност се коментира открито – „Новите бизнесмени станаха много религиозни – уж Аллах им помогнал на бизнеса“ (мъж, 72 г., Огняново) и в нея има показност – „Петъкът в Сърница е почивен ден. Решиха го самите президенти на фирмите, които идват на джамия да се молят” (мъж, 65 г., Сърница). 
По-висока религиозност при помаците се наблюдава и при децата, които активно посещават Коран училищата и често могат да се видят в джамията по време на молитва – „Иначе в джамията редовно се учи коран и много деца ходят, почти всичките. Сега вече сме свободни и можем да ходим на джамия, а малката внучка я уча вкъщи на ислям” (мъж, 67 г., Сърница), както и – „Тук в Коран-курса имаме 30 деца. Но в училището, където религия се изучава като ЗИП, са записани всички. Всичко зависи от ходжата” (мъж, 30 г., Буково). Друг представител на духовния елит при помаците, който преподава Коран в джамията споделя – „Преподавам религия и в училището. Има много деца. После, в гимназията изоставят вярата, а – като станат студенти – се връщат в джамията“ (мъж, 53 г., Дебрен). Може да се предположи, че в средното училище има отдръпване, поради естественото за възрастта на тийнейджърите отхвърляне на семейни и традиционни модели на поведение. Някои от тях, като станат студенти, се опитват, вече като зрели хора, да откроят и заявят себе си по-категорично. Логично това може да стане чрез връщане към най-отчетливите белези на идентификация, а това са модели, характерни за общността и традицията на мюсюлманите, които в средата на „другите” стават по-значими. Възможно е това „връщане” към ислямските ценности при студентите да е повлияно и от целенасочена политика за задържане на младите хора в мюсюлманската общност. В някои от посетените при теренните проучвания помашки селища – Сърница, Лъжница, Буково често могат да се видят и малки момичета, които ходят забулени – „Забрадките са въпрос на избор. Но, като че ли така показват, че са по-религиозни” (жена, 25 г., Сърница). Това, от една страна, е решение на семейството, а от друга, показва както принадлежност към общността „мюсюлмани”, така и „насърчена” религиозност.

Разбира се, има много твърдения на респонденти, самоопределящи се като помаци, които имат подчертано прагматично отношение към религията – „Ходя на джамия, когато има време – повече заради общуването” (мъж, 51 г., Мадан). Рационално отношение към ислямските ценности и религиозни практики може да се открие и в твърденията на други респонденти – „Намазът е една чудесна гимнастика, всички мускули са ангажирани” (жена, 43 г., Сърница) или – „Постът и кланянето са полезни: разтоварваш се, тренираш тялото си” (мъж, 60 г., Сърница). Те отново показват, че религиозните норми и ценности се спазват и че тяхната легитимност при помаците в България е висока. Това е характерно и за тези, които не са дълбоко вярващи, защото ислямът, в голяма степен, формира общността и е същностна част от традицията.
Същото позитивно, но много по-прагматично, отношение към религията може да се различи отчетливо при етническите турци в България и то е характерно за повечето от тях – „Зимата ходя на джамия по-често, защото няма работа... Там се събират мъжете на моята възраст и понякога обсъждат важните неща. Аз когато искам да си говоря с Бог, говоря сам с него. Ходжата е само за духовните работи, а джамията, за да си общуват хората” (мъж, 50 г., Тимарево), както и – „Нямам отношение към религията, дори смятам, че хора като мен (млади, делови, образовани) не се интересуват от това. Религиозните работи са далече от мен” (мъж, 32 г., Тимарево). Както се вижда, тази прагматична религиозност, преминаваща през традицията, се споделя дори от хора, които живеят в малките населени места. Тя се заявява открито и от представители на местния елит – „Хората не са религиозни, повечето ходят на джамия от Байрам на Байрам. В с. Тимарево, където има 1000 жители, на обедна молитва има по 4-5 човека, а на петъчна към 15-тина” (мъж, 48 г., Хитрино).
Въпреки това, през последните двадесет години и при етническите турци има обръщане към религията, което преминава през по-категоричното осъзнаване и заявяване на етническата им идентичност и на общността. Според един от респондентите, заявяващ себе си като „революционен атеист”, при етническите турци в България – „Религията се възражда, за да утвърди етническото самосъзнание... Така се консолидира общността.....това е национализъм” и добавя – “само по-простите са вярващи и възрастните жени, като нямат работа, станали вярващи” (мъж, 71 г., Тимарево). Тази гледна точка много често се споделя и от хората с високо образование, живеещи в градовете – „По селата мюсюлманите може да са по-религиозни, но тук в Шумен не са” (мъж, 45 г., Шумен) и особено от по-младите респонденти – „За младите това не е много важно” (жена, 42 г., Шумен). Повечето от тях подчертано се дистанцират от религията – “Тези неща не ни интересуват” (жена, 24 г., Шумен); „Не правя намаз, на джамия ходя рядко – от Байрам на Байрам” (мъж, 45 г., Шумен); „Не се интересувам от религиозните работи...Само няколко старци ходят на джамия” (мъж, 45 г., Хитрино). За тях – „религията е лична работа”, говорят сдържано за нея и празнуват Рамазан – „Защото е традиционен празник и всички се събират” (жена, 42 г., Шумен). Много често обясняват своето позитивно отношение и спазването на религиозните ценности, норми и празници „като всички”, „като другите”, което още веднъж показва, че „насърчената” религиозност при етническите турци в България изгражда и укрепва общността, а не вярата. 
 „Отвореният” свят и мобилността

са съвременните условия, чрез които външните фактори активизират своята значимост и влияят върху нагласите на мюсюлманите в България. С нарасналата мобилност на гражданите се създава „отвореност” не само на границите, но и на съзнанието, и се „внасят” допълнителни аргументи за отстояване на конкретни ценности, свързани с етническа и религиозна идентичност. Те се напластяват върху стари интерпретации и динамизират самооткриването на себе си в глобалния свят. За да се очертае влиянието на външните фактори в „отворения” свят, е важно да се анализира неговата същност. Тя е синтезирана в процеса на глобализация, който, в контекста на международните отношения, е процес с твърде различни интерпретации и спорни хронологични граници. Възможно най-широката дефиниция съдържа икономически, институционални и идеологически конотации. Най-кратко те могат да бъдат представени като икономически натиск от интернационализацията на финансовите пазари и търговията; институционален натиск, произтичащ от правилата и управлението на международните колективни актьори; и циркулиращите в световен мащаб идеи, които представят тези икономически и институционални сили като императиви за промяна. Съществуват и по-тесни дефиниции, които разграничават политическа, икономическа и културна глобализация (Rupert 2000: 46). В други определения се подчертава диференциацията между „глобализация”, „глобализъм” и „интернационализация” (Coker 2002: 14-28). В настоящия текст се приема, че глобалният ред се свързва с въвеждането на някакъв вид универсализация, осъществена чрез урбанизацията, чрез институциите и социалните механизми, както и чрез изграждането на глобалните комуникации, които обвързват „далечните светове”. 
В международен план глобалните тенденции след края на Студената война се стимулират чрез нарасналата роля на международните организации. Те се опитват да осъществят глобално регулиране и мотивират своята активност с универсални принципи. Практиката показва обаче, че те са с твърде общ характер и не могат да внесат хармония в глобалния свят. Откроява се неговата незавършеност и възникват конфликти между различните геополитически системи, формирани исторически чрез отстояване на по-тесни пространствени интереси.
 В този контекст задълбочаването на тенденциите, характерни за глобализация не водят до обезличаване на локалното и дори в постбиполярния свят културните и етническите различия са натоварени със свръхзначимост и често се отстояват чрез конфронтация. 
Глобализацията обаче оказва влияние върху националната държава и в конкретен план води до загуба на авторитет, автономия и контрол. Загуба на автономия, защото националните правителства вече трудно могат да вземат решения, независимо и без да се съобразяват с външни икономически (банки) и политически (международни организации) фактори и актьори. Загубата на контрол произтича от факта, че националните правителства губят способност да влияят върху транснационални фактори и актьори, опериращи на тяхна територия. Тези загуби обаче се приемат като закономерни от последователите на либералния подход, защото за тях световната политика е глобално общество, което функционира успоредно с държавите и донякъде определя контекста на тяхното съществуване. От първостепенна значимост е взаимната зависимост на държавите, а не балансът на силите и неолибералите са убедени, че зависимостта в различни области като екология, сигурност и др. ще насочи човечеството към свят без граници (по-подробно вж: Най 1998: 201-210). Наистина, има световни проблеми като СПИН, наркотици, замърсяване, тероризъм, които създават нови отговорности, необвързани с определена територия и променят доминиращата система на суверенни държави, установена преди повече от четиристотин години. 
При тези условия границите се заличават и националната държава не може да поддържа независим контрол върху икономическата дейност и трудовата заетост дори на своята територия (по-подробно вж: Бек 2002: 21-33). Това води до извода, че глобализацията поставя под въпрос националната държава и единството на обществата. „Размива” политическите и културните прегради и „събужда” съзнание и усещане за световна принадлежност. Паралелно с това става логично засиленото търсене на идентичност (граждани на света, но и по-ясно разбиране за себе си). От това отново се увеличава значението на локалното и на по-тясната групова общност. Важно е да се подчертае и че извън границите на националната държава малцинственият статут се размива и определящо става идентифицирането с група от локално значение, което е по-приемливо и желано. Поради това малцинствените общности имат по-еднозначно позитивно отношение към глобализацията (по-подробно вж: Иванова 2004: 180). Как се отразява това върху нагласите и идентичностите (етнически и религиозни) на мюсюлманите в България е въпрос, на който се търси отговор в настоящото изследване. За тази цел се анализират влиянието и последиците от глобализация, които имат най-пряк израз в мобилността на мюсюлманите в различни емигрантски общности и във „вносът” на идеи и религиозни норми, осъществен от духовниците (новите имами), които получават своето образование извън България – в Турция или Саудитска Арабия. 
Емигрантските общности
са мястото, където мюсюлманите от България попадат, търсейки работата в чужбина, най-вече в селското стопанство и строителството. Според количественото изследване по проекта „Нагласи на мюсюлманите в България 2011 г.”  – 14.8% биха заминали на работа или за постоянно в Германия,  4.9% в Турция и почти толкова във Великобритания, Холандия, Испания и др. Тези данни веднага навеждат на мисълта, че мюсюлманите в България предпочитат страни, в които има значими и компактни мюсюлмански общности, защото чрез тях по-лесно намират работа и се интегрират. 20.8% от анкетираните мюсюлмани заявяват, че член от домакинството вече работи в чужбина, 8.1% - член от домакинството работеше в чужбина, но се върна и 19.4%, че член от домакинството възнамерява да замине на работа в чужбина.
Качественото изследване също много ясно откроява голямата мобилност по икономически съображения. От теренния материал може да се направи изводът, че почти всяко семейство изпраща хора на сезонна работа или за по-дълго в чужбина. Помаците в масовия случай търсят работа в Гърция, Португалия, Испания, Франция, Великобритания, Германия и Белгия – „Нищо, че знаем турски, много рядко има някои, дето ходят да работят в Турция. Повече отиват в Европа” (мъж, 66 г., Чекаларово). За тях работа в чужбина е източник на доходи, който не е основен, а помощен, най-вече за хората от селата, за жените, за хората с ниско образование – „Цехове има в дърводобива, но повечето ходят на работа в Португалия и Испания и за 3 месеца изкарват за година” (мъж, 42 г., Костандово). В повечето случаи отделни членове на семейството отиват на сезонна работа и не мислят за преместване на цялото семейство, защото, при мюсюлманите, то включва и възрастите родители – „700-800 човека работят в Испания и Англия, но се връщат преждевременно. В Турция не ходят на работа. Ходят за Гърция всеки ден или за по една седмица” (мъж, 67 г., Сърница). Най-често това са по-млади хора1 които са безработни и със „свита” представа за добра перспектива – „Младите ходят много на работа в Англия, Испания и САЩ“ (мъж, 45 г., Сърница). 
Етническите турци също са много мобилни, почти всички са заминавали за Турция (в края на 80-те) и са се върнали. Отворени са за работа в чужбина, но не и за емиграция, особено тези, които имат добро положение в България. И при тях също има голяма мобилност по икономически съображения, работят сезонно в чужбина, предимно в Германия, Холандия и Великобритания. Там контактуват с други турци емигранти, защото знаят езика – „20% от селото работят в чужбина (Великобритания, Германия). Семейството е най-важно, но не можеш да забраниш на младите да работят в чужбина или да емигрират” (мъж, 50 г. Тимарево). 
Както вече беше споменато по-горе, 14.8% от анкетираните мюсюлмани биха заминали да работят в Германия и естествено възниква въпросът защо Германия е най-предпочитана. Отговорът може да се търси във факта, че в първото десетилетие на 21-ви век в Германия има 4 000 000 мюсюлмани и отношение към тях, което е различно. Именно в Германия се формира и провежда политика спрямо емигрантите мюсюлмани, която е по-толерантна, отколкото във Великобритания и във Франция. За това говори и фактът, че в Германия от 2009 г. се изучава ислям в училищата и университетите, по силата на официално споразумение, подписано от германското правителство и мюсюлманската общност, представена от т.нар Ислямска конференция.
 В споразумението се очертава план за религиозно образование и се регламентира организирането на религиозни семинари, които се посещават и от представители на духовния елит на мюсюлманите в България. Значимата толерантност към обучението по ислям в Германия прави възможна и дейността на неортодоксални секти, които не са приети от основното вероизповедание (като „Ахмадия”). Техните семинари също се посещават от мюсюлмански духовници от България) – „В Германия бях на семинар на „Ахмадия”. Поканиха ме, защото ме уважават. Бяхме 70 000 човека – от целия халифат… Ходих на 10 семинара, където преподаваха шейхове (може да се каже и молли) от Медина. Така разбрах кое е правилното” (мъж, 41 г., Гоце Делчев). Тези семинари формират своеобразна ислямска общност, която прехвърля националните граници и моделира по-глобално третиране на проблемите на мюсюлманите в различните държави. Логично е по този начин също да се внасят ценности и модели, които влияят на религиозните нагласи на мюсюлманите в България.
Мюсюлманите, които търсят работа извън България са много отворени за влияние и точно в емигрантските общности по-отчетливо осъзнават и заявят себе си. В тях събират аргументи и „творят” истории за своята идентичност (етническа и религиозна), което много пряко кореспондира с ценности и влияе върху нагласите. Например при помаците често в емигрантските общности се „събират” аргументи за отстояване на етническата идентичност „помак” и се създават теории за далечен исторически произход – „Като бях на работа в Португалия, там имаше мюсюлмани от Молдова, а те не са били под турско…” (мъж, 45 г., Дебрен). Религиозната идентичност „мюсюлмани” при помаците също търси корените си далеч назад във времето и се „творят” арабски и прабългарски теории за приемане на исляма преди османското завоевание, а аргументите за това отново се търсят навън – в съседни държави и региони.

Общуването с други мюсюлмани в емигрантските общности е и един от пътищата за пряк „внос” на късна религиозност, както при помаците, така и при турците. При помаците това се отнася най-вече за мъже на средна възраст и с добро образование, които са работили в чужбина. Респонденти от тези среди често изтъкват своето пребиваване в чужбина като причина за приобщаване към Исляма – „Аз намерих сили да прекрача прага на джамията преди 5 години. Баща ми не беше много религиозен. У нас мама по-знаеше религията. Аз лично се научих да се кланям чак през 1998. Научи ме един мароканец в Белгия, който стана най-близкият ми приятел. Приюти ме у тях без дори да знае, че съм мюсюлманин... После приюти и братовчед ми. Прекрасен човек” (мъж, 45 г., Дебрен). Представител на духовния елит при етническите турци дори дава пример с цигани, които ходили на работа в Германия и там приели исляма – „Като се върнаха бяха много ревностни вярващи, по-добри хора, приобщиха и други от своите семейства” (мъж, 30 г., Шумен).
Теренните изследвания дават достатъчно материал, за да се направи изводът, че по-лесното намиране на работа чрез мюсюлманските общности в чужбина определено насърчава религиозните нагласи на мюсюлманите в България. Респондент от духовния елит при помаците изтъква точно този факт – „Като отидат в чужбина и се връщат по-мюсюлмани от мен, а преди не стъпваха в джамия” и допълва „някои хора излизат и не се връщат, но при гостуване влияят на другите, но там мюсюлманите са свободни, имат права, а тук не е така” (мъж, 50 г., Горно Дряново). Той разказва случай за хора от селото, които са в САЩ и вече са станали американски граждани с помощта на местни мюсюлмани. Външни влияния върху религиозните нагласи при помаците може да се открие и в сравненията с други държави, където се подчертава по-голямата толерантност към външните знаци за дълбока религиозност, характерни за мюсюлманите – „Наскоро бях в Брюксел да си купувам кола и там – при приятели… На никого не прави впечатление, ако си с брада, с мюсюлманско облекло. Друг свят. Демокрацията е далече от нас…” (мъж, 40 г., Лъжница). 
„Вносът” на религиозност, а според някои от респондентите и на религиозен екстремизъм, при етническите турци също има пряка връзка с пребиваването в емигрантски общности – В Шумен и региона няма религиозни екстремисти. Ако се появят, те идват отвън, хора ходили на гурбет и повлияни от разни организации” (мъж, 30 г., Шумен). Това твърди представител на духовния елит, а неговата гледна точка се отстоява и от други респонденти – „Екстремизъм може да се намери само при някои, които са били на работа в чужбина и там са попаднали на мюсюлмани от Турция и други страни – но тук те не виреят” (мъж, 45 г., Шумен). Респондент, който дълго време е работил в чужбина, споделя същото разбиране – „Седем години работих в Холандия. Бих заминал пак по финансови съображения. Там работих с турци от Турция и те са по-религиозни от нашите хора” (мъж, 50 г., Шумен). 

При мюсюлманите (и помаци, и етнически турци) чрез влияния отвън, които също минават през емигрантските общности, се насърчава и откритото възстановяване на традиции, свързани с религията – „Сюнет правят 100% от мюсюлманите, дори има българи в последните години, които го правят по хигиенни съображения. Преди шест години един турчин от Германия предложи финансова подкрепа, за да се направи сюнет на децата от по-бедни семейства, иначе им излиза по 60-70 лв.” (мъж, 48 г., Хитрино). След това разказва как представители на местния партиен (ДПС) елит продължават тази инициатива със собствени средства и всяка година организират масово правене на сюнет в голямата джамия в Шумен – “Винаги могат да се отделят пари за това”. Този факт се потвърждава и от респондент, който работи в непосредствена близост до джамията и споделя преки наблюдения за масовия сюнет. При помаците също има сведения за организирано правене на сюнет – „Сюнет се прави организирано и се превръща в голям празник” (мъж, 30 г., Корница).  
Ако трябва да се очертае перспективата на влияние на емигрантските общности върху нагласите на мюсюлманите в България, определено може да се прогнозира дългосрочност и активизиране. На първо място това се дължи на все по-честото и масово търсене на работа в чужбина. Нови възможности за икономическа миграция създава членството на България в ЕС и най-вече либерализирането на пазара на труда от началото на 2014 г. Освен това често от средите на работилите в чужбина се рекрутират елитите, а техният социален престиж увеличава още повече влиянието на идеи, ценности и религиозни нагласи, внесени след пребиваването им в емигрантски общности. 
Образованието на „новите” имами в Саудитска Арабия и Турция
е още един външен фактор, който по много пряк начин въздейства върху религиозните нагласи на мюсюлманите в България – „В петък джамията е препълнена. Хората се увеличават – вече имат възможност да ходят, има подготвени кадри” (мъж, 45 г., Дебрен). Тези подготвени кадри са младите и образовани ислямски духовници, завършили в чужбина. Петнадесет души са завършили университет в Медина (Саудитска Арабия), а други в Турция. Респондентите ги назовават „новите” имами и това е белег за разграничение, който се използва и в настоящия текст.
 Завършилите в Саудитска Арабия са основно помаци – „Имамите на всички джамии тук, по коритото на Арда, са завършили в Саудитска Арабия...” (жена, 50 г., Смилян). В Турция учат както помаци, така и турци – „Отличниците от Ислямския институт ги изпращат да учат в Турция, да вярно там има много добри училища” (мъж, 34 г., Сърница). 
За голяма част от помаците авторитетът на турските духовни училища също е безспорен – „Момчетата, дето са завършили в Турция, повече ги уважават” (мъж, 45 г., Дебрен) и това гради доверието им към „новите” имами – „Вярвам повече на новите имами, защото са по-образовани. Те са получили духовно образование в Турция и там има по-добро такова” (мъж, 21 г., Дебрен). 
 За етническите турци също е престижно духовното образование, получено в чужбина и то се свързва най-пряко със самата Турция – „Хубаво е да учиш в Турция. В духовното училище в Шумен има един преподавател от Турция, който ги учи на арабски. Няма преподаватели от други страни. Те в Турция най-добре знаят...” (мъж, 30 г., Шумен). 

Според количественото изследване на въпроса „къде трябва да учат мюсюлманските духовници” 56% отговарят – в България, 7.4% - в Турция и 6.7% в Саудитска Арабия. При теренните проучвания обаче респондентите (помаци) открояват други предпочитания и оформят различна градацията на духовното образование по-качество – Саудитска Арабия, Турция, България. Повечето от тях смятат, че най-ниско е нивото в България, по-добра е подготовката на ислямски духовници в Турция, а за най-добро се смята духовното образование, получено в Саудитска Арабия – „След демокрацията в някои общини дойдоха образовани хора, които преподават ислям. В арабския свят образованието е много по-добро” (мъж, 40 г., Смолян). Респондент, който принадлежи към духовния елит при помаците и е завършил в България, прави същото разграничение (въпреки че споделя известни съмнения) и на Въпрос: Има ли някаква йерархия на завършилите в Саудитска Арабия, в Турция и в България? Кои са по-уважавани? Отговорът е: „Нас ни гледат като по-нисши. А у нас образованието по ислям не е слабо. Има дърпане между завършилите в Турция и в Саудитска Арабия. Има разграничение между завършилите в Саудитска Арабия и останалите...” (мъж, 34, Сърница). Друг респондент (помак) също заявява най-голямо доверие в духовниците, завършили в арабските страни – „Ислямският институт е под контрола на Държавна сигурност. Не са подготвени. Няма преподаватели по Факх (основи на исляма), четенето на Корана е на ниско ниво, не е като в Египет, например” (мъж, 47 г., Мадан). 
Очертаната до тук градация на качеството на духовното образование на мюсюлманите в България не се споделя от респонденти, които са етнически турци. За тях авторитетът на Ислямския институт в София и турските духовни училища е безспорен и много висок – “Те в Турция най-добре знаят, но и в Ислямския институт в София има много знаещи хора. Виж книгата на Ялъмов (директор на Ислямския институт – бел. С. Х.) “Ислям и демокрация” –  много хубаво е написана” (мъж, 30 г., Шумен). По отношение на арабските духовни университети, етническите турци имат по-скоро дистанцирано отношение и дори подозрения – “Вредни са обаче религиозните влияния от арабските страни” (мъж, 71 г., Тимарево). Тази позиция е логична, защото, както вече беше споменато, основно помаците учат в ислямски университети в Саудитска Арабия и други арабски държави. Различните предпочитания на турците съвсем естествено са повлияни и от етническата им идентификация, както и от тясната обвързаност с Турция, където голяма част от тях имат роднините там. 
Самите възпитаници на университетите в Саудитска Арабия носят самочувствието на хора, получили много добро образование, но се стремят да не подчертават различията с другите ислямски духовници или ги представят като закономерни – „Завършил съм в Медина – в най-реномирания университет. Имаха студенти от 130 държави... Ислямът допуска различия. Знаете, има четири месхеба (школи) Колкото човек е по-грамотен, толкова повече цени различията”. Когато той обяснява самите различия, твърденията му вече звучат не така еднозначно – „Няма диференциране между нас (завършилите в Саудитска Арабия) и останалите имами. Ние нищо не забраняваме на хората, но не искаме да извършваме бидат (нововъведения). Старите ходжи са правили мевлид заради парите. Старите всъщност са по-радикални. Не – по-консервативни. Казваха: „Това се прави така, защото е така!” А ние обясняваме защо е така”  (мъж, 47 г., Сърница). 
Различията се изявяват в специфична обредност, която наистина отличава „новите“ имами от другите и тя е най-често изтъкваният аргумент за разграничение – „Студентите, които идват от Саудитска Арабия, проповядват вярата, както е според Пророка. Старите карат по османския начин” (мъж, 41 г., Гоце Делчев), както и – „Те малко по-иначе изпълняват молитвата – различни са движенията на тялото. Тяхната молитва е по-кратка, някой възразяваха, но вече не“ (мъж, 65 г., Сърница). Може да се допусне, че каноничните спорове също рефлектират върху религиозните нагласи, тъй като разделят мюсюлманите (помаците) между ортодоксален и османски ислям, и изкристализират в стремеж всеки да докаже, че неговата вяра е по-правилна. 

Обяснението за по-кратката молитва на един от „новите“ имами е, че „хората нямат време за дълги молитви, бързат, работят и някои слушат само задължителните, а не всичко” (мъж, 47 г., Сърница). Той дори смята, че по-кратката молитва ги прави по-популярни сред образованите мюсюлмани и младите бизнесмени, които имат динамично ежедневие. Тази гледна точка е закономерна и тя дава известно обяснение защо младите помаци харесват и предпочитат „новите” имами. Както вече беше споменато, в Сърница дори петък е почивен ден за частния бизнес и това е в пряка връзка с желанието на младите бизнесмени и на мюсюлманите, работещи в техните фирми, да посещават обедната молитва. На петъчната молитва от джамията в Петелци (горната махала в Сърница), където проповядва имам, завършил в Саудитска Арабия, наистина може да се наблюдава присъствието на около 200 мъже, предимно млади и на средна възраст, които самият той определи като „бизнесмени”.
Повечето от интервюираните в Сърница обаче не правят тази връзка и обикновено респондентите дават други обяснения – така могат да ходят на лекар или до различни административни служби във Велинград – „В петък ние почиваме – за да си свършим другата работа, така е по селски, за да ида на доктор и до общината” (мъж, 67 г., Сърница). Някои съзират и пресметливост в това решение – „Петъка го обявиха за почивен ден не от религиозност, а защото така печелят един ден. Хората почиват в петък, но работят в събота и неделя” (мъж, 61 г., Сърница). Други също го свързват с бизнеса – „Според мен петък е почивен ден в Сърница заради бизнеса, а не заради религията. Търговците в четвъртък са в Доспат и им е удобно в петък да са тук. А иначе ние в общината си работим в петък” (мъж, 45 г., Сърница).
Важно е обаче да се отбележи, че влиянието на „новите” имами не е еднопосочно. Има респонденти, които изразяват открита подозрителност и недоверие към тях, обвързват стандарта им на живот с пари, които те получават отвън и най-често това са ходжите, които проповядват традиционния османски ислям, техните близки и последователи – „Външни фондации продължават да им плащат пари…, по 200 лв. месечно за носене на забрадки и някои се правят на религиозни само заради парите. Двуличниците са най-лошите от всички” (мъж, 38 г., Сърница). Други респонденти, които също заявяват недоверие в „новите” имами, твърдят точно обратното и свързват много пряко „насърчената” религиозност на мюсюлманите в конкретни помашки селища с това, че там проповядват „новите” имами. Състудент на един от тези имами споделя –  „Той до втори курс не ходеше на джамия, но, след като замина да учи в Саудитска Арабия, стана ревностен мюсюлманин” (мъж, 37 г., Корница). Убедително за този „внос” на религиозност говори и фактът, че в някои селища (където те проповядват) наистина има по-висока степен на религиозност, откровенна или показна (в Лъжница и Сърница например това е много видимо). Респонденти, които подчертават своята религиозност, също много често заявяват, че вярват повече на „новите” имами. Други респонденти обаче смятат, че обучението на младите ислямски духовници в арабските страни е грешка, която има трайни последици в бита и ежедневието на мюсюлманите в България, защото чрез тях се осъществява преносът на влияние  – „Беше допусната грешка – учението в арабския свят. Те вече се върнаха в България и е нормално да изпълняват поръчки. Ариф Абдулла (ОИРК) сега е в Ирландия заедно с местни момчета. Част от местните се върнаха. Има и тук. Отгледаха си кадри (мъж, 53 г., Мадан).
Чрез „новите” имами и техните семейства се „внасят” и модели в бита, в начина на обличане –„Увеличават се арабските носии. Една жена тук изведнъж се забради. Преди изобщо не е ходила така облечена” (жена, 50 г., Смилян), които се възприемат и като белег за „насърчена” религиозност. Тази връзка се прави най-вече по отношение на забрадките по арабския начин – с кокче (хиджаб), които се носят от момичета, чиито семейства са силно религиозни. Често обаче се изтъква, че това е мода, внесена от вън – „Това, че са забулени по различен начин е мода, дойде от жените на тези дето бяха в Саудитска Арабия. Гледат и телевизия, ходят и на екскурзия там” (жена, 33 г., Сърница). В някои случаи това е обяснението и на забулените жени, по-младите също говорят за мода и подчертават „вноса” на забрадките от други мюсюлмански държави, но по-често отказват да говорят по темата. В други случаи сдържано споделят, че това е техен избор и за тях е важно, защото религията им повелява така – „Така трябва... заради религията, ... това е мода от Турция....“ (жена, 16 г., Сърница). Младото момиче, което споделя това, е заедно със своя приятелка, около 14 годишна (също с хиджаб) и друго, по-голямо момиче (с традиционната забрадка), което следва в София. Двете по-малки момичета са от махала, в която има имам, завършил в Саудитска Арабия. 
При теренните проучвания могат наистина да се добият преки впечатления, че модата на хиджабите най-бързо се разпространява в някои помашки селища (Лъжница, махалата Петелци в Сърница), в които имамът е учил в Саудитска Арабия. Това е логично, особено, ако жена му го е придружавала по време на неговото обучение. Следват я първо жените от неговия род, а постепенно към тях се присъединяват и други. Един от „новите” имами също обяснява специфичния начин на забраждане като мода – „Забрадките „по арабски маниер” са мода. Вече ходят така навсякъде: в Турция, в Дубай, в Египет” и добавя – Не съм карал жена ми да се забражда. По-рано не се обличаше така. Започна, след като се върнахме от Медина” (мъж, 47 г., Сърница). Друг представител на „новите” имами говори за естествено предпочитание на младите жени – „Какво толкова различно има в забраждането на нашите жени? Ами, младите ще ходят различно от старите. Както казваше Ариф Абдулла (шеф на Организацията за ислямско развитие и култура в Смолян), преди сме карали каруци, сега леки коли. Със забрадките е същото” (мъж, 40 г., Лъжница). И от други респонденти често могат да се чуят твърдения, които показват толерантност към забулването с хиджаб и обяснението, че това е нова мода – „Забрадените жени не са повече, отколкото преди десет години. Онези, които тогава нямаха възможност, сега носят. Това е европейска мода” (мъж, 41 г., Мадан). Някои дори твърдо отстояват носенето на забрадки и реагират остро на въпроса, дали им плащат за това – „Това е глупав въпрос, това са излишни приказки, аз не вярвам” (мъж, 45 г., Сърница). 
Има обаче и противопоставяне – „В училището не ги пускам със забрадки. Имаше двайсетина момичета, които заварих. И постепенно свалиха забрадките. Някои тайно пак си ги слагат. Това е...” (мъж, 61 г., Сърница. Има и твърдения, че им плащат, за да се обличат така – „зад забрадките има пари” (мъж, 41 г., Побит камък), както и – „Възможно е да дават пари и за забрадки. Имаше една фирма във Велинград и по този начин им плащаха. Сега го правят чрез семинари” (мъж, 53 г., Мадан).  Някои респонденти изразяват съмнения, но не дават конкретна и неоспорима информация – „Имам контакт с много жени, работех и в шивашкия цех, но никой не говори открито, че им плащат. Може би само на определени хора плащат” (жена, 43 г., Сърница). Други интервюирани също споделят съмнения, че се плаща, за да ходят с хиджаб, но в някои случаи те са от опонентите на „новите” имами и говорят с условност или тенденциозност – „Този слух – че им плащат да носят забрадки – и аз съм го чувал. Трева без ветрец не се люлее… Всички го чуваме, но не можеш да вникнеш в сърцата на хората” (мъж, 34 г., Сърница).
Твърденията, че се плаща за носенето на хиджаб, никога не са в първо лице единствено число и никоя от забулените така жени не ги потвърждава. От тях много често може да се чуе твърдението  – „Истинската мюсюлманка никога няма да се забули за пари. В Рудозем, като почнаха да се забулят, казаха, че никога няма да се забулят за пари” (жена, 68 г., Чепинци). По време на теренното проучване имаше само два случая, в които жени, разбира се без забрадки, споделиха, че имат лични впечатления за това или от свои близки. В единия случай потвърждението е много категорично – Плащат им за забрадките. Познавам едно момиче от Света Петка – облечено по арабски, а пък пуши и пие. Питам я – защо? А тя: Плащат ми заплата, иначе – нали ме знаеш – не съм особено религиозна…” (жена, 43 г., Сърница). Другата жена разказа случай, когато била на погребение и трябвало бързо да се върне на работа. Понеже косата й била смачкана от кърпата, не я свалила и като влязла в работата колегите й я попитали: – „И на тебе ли ти платиха, за да се забулиш.... И аз съм чувала, че им плащат, но никой няма да каже открито на мен ми дадоха. Пък и тук хората са заможни, какво са за тях 200 лв., трябва всеки месец да й плащат по толкова, за да ходи забулена….Наистина има хора, които с тези пари живеят” (жена, 31 г., Сърница). 
„Новите” имами „внасят” не само религиозни стандарти в бита, но и етническата идентичност, която обаче не е еднозначна. В някои помашки селища (особено там, където живеят заедно с християни) е твърде популярно разбирането, че те насърчават етническата идентификация „турци” – „Тук мюсюлманите си се осъзнават като българи. Обаче чуждестранните възпитаници (от арабските страни) ги карат да се пишат турци” (жена – християнка, 51 г., Огняново). Това твърдение обаче не може да се приеме без резерви, още повече, че разграничението на мюсюлманските духовници, завършили в Саудитска Арабия, е точно от османския ислям. За високо образованите респонденти (помаци) тази връзка е забележима и коментирана – „Новите имами нямат основание да агитират хората да се пишат турци, защото те се разграничават от Турция (разбирай – от „османския” ислям) Нашите братя в Гърция се пишат турци, за да имат подкрепа от Турция“ (мъж, 45 г., Чепинци).  Това, че тази гледна точка не е масово осъзната, може да се обясни с безусловната принадлежност на младите и образовани мюсюлмански духовници към елитите и обвързването им с партийни структури (ДПС), за които априори се приема, че насърчават турчеенето.

Трябва да се отбележи, че има случаи, в които респонденти от средата на самите „нови“ имами приемат и споделят различни версии за помашки етнос, чиито корени се търсят преди османското завоевание – „Тук е имало ислям преди турците. Виждал съм надгробен камък, датиран по Хиджра отпреди 1 300 години. Най-вероятно сме араби. В Саудитска Арабия мислеха, че съм от Египет” (мъж, 47 г., Сърница). Тази гледна точка не е единична и е логична, тъй като, ако „новите” имами не споделят все по-разширяващото се самоопределяне „помаци”, това би стеснило кръга на тези, които им вярват. 
Степента на влияние на „новите” имами зависи най-вече от социалния им престиж и властовите ресурси, с които разполагат. Социалният им престиж, в селищата където проповядват, е висок и те са много уважавани, дори и от хора, които не ги харесват. Това отношение се моделира най-вече от тяхната компетентност. Именно това, че те са по-образовани и начетени ги прави добре приети от младите хора, а това разширява периметъра и перспективата на тяхното влияние. Тяхната добра подготовка и умението да общуват с младите мюсюлмани се признава от всички, дори и от тези, които не ги приемат еднозначно – „На всеки Байрам карам младите да поемат. Повече разбират, младите хора искат други теми”, но веднага, щом става въпрос за различията с имамите, завършили в Саудитска Арабия, добавя – „Трябва постепенно. Не може да ми дойде някой пикльо от Саудитска Арабия и да ми ходи с вдигната глава…” (мъж, 53 г., Дебрен). Друг представител на духовния елит при помаците също споделя своето нееднозначно отношение – „Ние сме ханифити. А в Саудитска Арабия – шафии. Има малко разминаване в обредите. Не ме интересува как се молят хората – важното е да се молят. Новите ходжи много обичат да използват думата „бидат” (нововъведение) Но всичко ново ли да забраним? Религията е улеснение… Новите искат веднага да въведат новите норми, както е в Саудитска Арабия. Но тук това (брадите, носиите) не е нормално...” (мъж, 30 г., Огняново). 
Извън селищата където проповядват тяхното влияние намалява, а отношението към тях се гради на медийни послания и в много случаи се формира преднамерено и целево – „Не мисля, че Байрам Ушев проповядва радикален ислям. Просто кадрите от Саудитска Арабия и от Йордания ги подозират във връзки с Ал Кайда” (мъж, 47 г., Мадан). Някои от мюсюлманите дори се обиждат и се смятат за неразбрани – „Не е хубаво журналистите, без да мислят да пишат какво ли не…. Положението тук е по-сложно и не може да се определя като религиозен екстремизъм или фундаментализъм. Преди беше забранено, сега хората могат да си изповядват вярата и го правят. По-сложно е и да има нещо, те не го разбират както трябва” (мъж, 45 г., Сърница).
Авторитетът на „новите” имами се гради и от това, че младите мюсюлмани виждат в духовното образование в Турция и Саудитска Арабия много добра перспектива за реализация не само в България, но и в чужбина и най-вече в Европа Точно тази гледна точка прозира в твърденията на респондент (помак), който принадлежи към елитите. Той с гордост разказва, че дъщеря му е женена в Турция, след като заминала там да учи в духовно училище. Синът му учи в Саудитска Арабия шариат и според него едва ли ще се върне – „Перспективата му е в Западна Европа – където ценят образованите мюсюлмани” и дава пример с Великобритания. Може да се предположи, че тази перспектива ще се развива като схема, която ще осигури духовници за нарастващите мюсюлмански общности (и от България) в страни членки на ЕС. На въпроса „защо синът му учи в Саудитска Арабия”, той отговаря – „защото тогава (преди 5г.) в Турция нямаше добро образование” (мъж, 50 г., Горно Дряново). 
Като обобщение може да се направи извод, че образованието на „новите” имами наистина е престижно, така го възприемат повечето от мюсюлманите (най-вече помаците) в България и първоначалните съмнения към тях постепенно намаляват. Когато се прогнозира перспективата на този външен фактор е важно да се има предвид и ситуирането на „новите” имами в йерархията на ислямския духовен елит в България и неговите официални институции (мюфтийството) – „Учителите от духовното училище в Сърница, което закриха, бяха само външни, а  сега са районни мюфтии в Пловдив и Велинград” (мъж, 38 г., Сърница). 
Също така е важно да се подчертае, че престижът и властовите ресурси на ислямските духовници, завършили в чужбина, са в пряка зависимост и от обвързването им с ДПС. Това означава, че, ако те са лоялни към партията, ще имат подкрепа. Самото обучение в чужбина е награда за лоялните към ДПС и тази връзка много често се изтъква от респондентите, а един от тях го формулира така – „Синът ми щеше да ходи заедно с ходжата на Лъжница да учи в Саудитска Арабия, но тукашните от ДПС го спряха, защото не им ходи по акъла... казаха, че от там искат да се изпращат по-млади хора... Аз ходих в ДПС да се оплача” (мъж, 63 г., Буково). В тази интерпретация се съдържа много лично отношение, но тя откроява една реалност (потвърдена и от други респонденти), че изборът, кой да отиде да учи в Саудитска Арабия и Турция, наистина се прави от местните структури на ДПС и се обвързва с лоялност към партията. В повечето случай образованите в чужбина имами са и от семейства на местния елит – „Хората, които са силно обвързани с ДПС, децата им ги пращат в духовни училища в Турция... там има много добро образование и после тези учени имами ги приемат много добре в Западна Европа (Франция, Германия)” (мъж, 47 г., Буково).
Ревитализираният ислямския фактор в Близкия Изток и Северна Африка
е последица от продължителни конфликти в тези региони. Някои от тези конфликти – като израело-палестинския, имат десетилетна история и проблемна съвременност. Други, като кувейтско-иракския от 1990-91 г., бележат с война началото на постбиполярния свят и ориентират към нов стратегически център в съвременните международни отношения. Така Близкият Изток „заема” мястото на разделена Германия от времето на Студената война и се превръща в център на съперничество за енергийни ресурси. Много бързо е намерен и идеологически компонент на противопоставянето в региона – в радикалния ислям, в авторитарните лидери, за гражданските свободи и малцинствените права. В началото на 21-ви век от това логично следва нов конфликт – войната срещу Садам Хюсеин. Войната в Ирак, започва през 2003 г., създава устойчива дестабилизация в региона, а след края на военните действия оставя крайно незадоволителни резултати и предвещава нови конфликти – с кюрдите, между шиити и сунити. Паралелно с войната в Ирак се развиват изолацията и международният натиск в Иран, военните действия в Афганистан, но и в двата случая резултатите не оправдават усилията и регионалната дестабилизация се засилва. Като последица, цяло едно десетилетие в Близкият Изток арабските държави са разделени и противостоящи една на друга, международната намеса е активна, но не е ефективна и в крайна сметка води до активизиране на ислямския фактор.
През 2011 г., малко по на юг и югозапад – в Северна Африка, се активират нови конфликти. Те започват от Тунис, минават през Египет и Либия и получават обобщеното название  „Арабската пролет”. Тези конфликти се изявяват под формата на гражданско недоволство и войни в редица арабски страни, и водят до смяна на властта. Свалят от власт дълго управлявалите авторитарни владетели и след избори извеждат напред представители на мюсюлманските партии. Това не създава повече стабилност и води до нови недоволства. Дестабилизацията продължава с разширена география – от Сирия до Египет – и с поредица от избухващи и затихващи конфликти, които предизвикват нова ревитализация на исляма, не само в регионален, но и в глобален план. При тях има и силно интернационализиране, предизвикано от намесата на значими международни фактори. Особено силно върху консолидацията на мюсюлманите влияе намесата на НАТО и ЕС в конфликтите и именно тя се интерпретира като противопоставяне на исляма в глобален план Това още повече активизира ислямската проблематика в международните отношения и утвърждава ислямските ценности и партии в Близкия Изток и Северна Африка. Процесите в тези региони са в центъра на съвременните международни отношения, медиите – запълват с тях ежедневно информационното пространство и „невидимо”, и косвено повлияват консолидирането на мюсюлманските общности извън конкретния регион – включително и в България. 
В този контекст, като съпричастност към „нашите”, може да се мисли, че събитията в Близкия Изток и Северна Африка и по-конкретно „Арабската пролет”, започнала през 2011г., повлияват консолидирането на мюсюлманите в България. Разбира се, това влияние е косвено и много слабо. Дори като събития, те остават в периферията на интересите им. При етническите турци интересът към процесите в Близкия Изток и Северна Африка е много слаб. През пролетта и лятото на 2011 г., когато се провежда теренното проучване, процесите, характерни за „Арабската пролет“, са много активни, но те се коментират инцидентно и предимно в негативен план – “Вредни са обаче влиянията от арабските страни” (мъж, 71 г., Тимарево). Може да се предположи, че при етническите турци влиянието се пренася по-скоро индиректно, чрез участието на Турция в процесите в Близкия Изток и Северна Африка, но няма конкретни свидетелства от респонденти за това. При помаците на въпроса „Какво е отношението към събитията, свързани с „Арабската пролет”? най-често срещаният отговор е – „Тук никой не се интересува от бунтовете в арабския свят” (мъж, 37 г., Корница). Много рядко се изразява отношение и то обикновено е мотивирано от лични предпочитания и идеологическа съпричастност – „Харесвам Кадафи и режима в Либия, това е управление” (мъж, 45 г., Дебрен). В други случай отношението също е подчертано негативно и определено се свързва с „насърчената” религиозност и евентуален сценарий за радикализиране на мюсюлманите в България – „Този сценарий постепенно се развива. Бунтовете в арабските страни – и те са от уахабизма“ (мъж, 74 г., Мадан) или „Парите идват от арабския свят, но вече намаляха. Ислямизъм в джамиите няма! Това върви по друга линия” (мъж, 53 г., Мадан).
Тази друга линия някои от мюсюлманите в България съзират в дейността на ислямските фондации. В повечето случаи за тях се говори двусмислено и с подозрение – „В последно време идва една секта – вахабити (произнася го именно с „в”). Казват, че трябвало да се вярва само на Корана, а не на хадисите. И са по-остри, по-крайни…Настроени са фанатично срещу евреите. Към християните – не” (мъж, 67 г., Сърница). И други респонденти свързват дейността на ислямските фондации с религиозна заплаха от арабските страни – „Преди 4-5 години идваха някакви религиозни хора и посещаваха джамията. Говореха, че нашия ислям не е истински, но хората ги отблъснаха, защото са им чужди. И ходжата също им каза, че не иска такива работи” (жена, 43 г., Сърница). 
Най-често респондентите свързват дейността на ислямските фондации с пари, които те плащат на мюсюлманите, за да станат техни последователи – „На едно момче му даваха всеки месец по 200 лева, спряха ги и той се напи като казак. Вече не им дават пари – за облекло, за имоти, за оборудване” (мъж, 53 г., Мадан). Ако някои са получавали пари, те не говорят за това или много рядко изразяват недоволство, че не са получили достатъчно – „Новият мюфтия взема половината (50$) от парите, които една организация от Саудитска Арабия му плаща, за да учи децата на Корана, а джипът, който арабите дадоха за джамията, мюфтията го продаде и си прибра парите” (мъж, 63 г., Буково). Други имат съмнения, но заявяват, че не желаят да вземат тези пари – „На мен нито са ми предлагали, нито съм вземал пари. Никой не казва, че е взел пари, но се знае. Не е явно и е само спрямо определени хора. При мене няма да пробие. Това е грях, защото това са нечестни пари. При другите може и да стане” (мъж, 45, Сърница). 

Този план на отрицание при някои респонденти е много категоричен – „В България вахабизма се разпространява упорито. Ние сме последните сунити. След 70 години ще има само вахабизъм. Имат милиони долари. Плащат на бедните, на колебливите и неориентираните. Арабите им дават и дрехите. На ходжите дават по 5 000 лева заплата. Нормално е да атакуват помаците – колебливи сме. Те имат успехи сред население, което не е запознато с религията и е по-малко фанатично. Не че ние сме фанатични, но сме много отделени, не приемаме новото… Вярваме си в нашето… Вахабитите не са агресивни – само пари и агитация…По-малко, но се работи без прекъсване – щом държавата не взема мерки…Сега е ограничена вълната. Но борбата за влияние е голяма. Саудитска Арабия мечтае да завладее Балканите. Да премахне сунитите и да останат само вахабити” (мъж, 65 г., Сърница).
Това обаче не е единствената гледна точка. Има респонденти, които не съзират заплаха и тяхната интерпретация за дейността на арабските религиозни фондации е различна – „Саудитска Арабия най-много се бори с тероризма. В началото на демокрацията (тогава съм бил студент) може да е имало религиозни фондации. Сега няма. Забраниха „Ал уакф ал ислами”, защото не дадоха огромния подкуп, който им поискаха за пререгистрацията” (мъж, 47 г., Сърница). И други свързват „набеждаването” на арабските религиозни фондации с борбите за власт в Главното мюфтийство – „Фондациите бяха регистрирани по закон… Без държавата може ли? Помагаха на хората. Дадоха пари след наводнението във Велинград – фактически свършиха работата на държавата. Подпомагаха студенти. Генджев ги прави тия работи! А тия фондации бяха регистрирани по негово време” (жена, 36 г., Сърница). Друг респондент, от средите на духовния елит, също говори за подкрепа при  изграждането на джамията – „Джамията е строена през 2000 г. Даде ни пари една арабска фондация. Имаше един арабин, женен в Сърница. Той дойде и даде” (мъж, 67 г., Чекаларово).
  Въпреки че дейността на някои арабски фондации в България е силно ограничена, има респонденти, които смятат, че те продължават да работят много активно – „Вярно е, че се засилва дейността на арабските секти и фондации. Понякога идва да проповядва Ариф Абдулла, който беше шеф на Организацията за ислямско развитие и култура в Смолян, дето я забраниха. Сега живее в Шотландия. Той всъщност проповядва науката за човешката душа – психология. На мене ми доставя удоволствие – много проникновено, това са всъщност основите на вярата” (мъж, 51 г., Смолян). Този „внос” обаче е от друга географска дестинация – Западна Европа, където наистина има много активни ислямски фондации. Това е важно да се отбележи, защото в мюсюлманските общности, които живеят в някои европейски държави (Белгия, Франция, Великобритания) тези фондации са много активни. За тях е присъща последователна и дори радикална политика за популяризиране на своите религиозни практики и в мюсюлмански общности, населяващи държави в Югоизточна Европа. Освен това, някои от българските мюсюлмани се обвързват с такива фондации докато работят в чужбина. Това измерение на влияние върху религиозните нагласи през емигрантските общности вече беше разгледано по-горе.
От разговори с други респонденти обаче (които са повече) се натрупва устойчиво впечатление, че дейността на религиозните фондации от арабските страни е силно намаляла – „Нормално е да има фондации. Но сега няма. Едно време (1989) може да е имало, но сега – не. Всичко това приключи след атентатите от 2001” (мъж, 47 г., Буково), както и – „Европа и САЩ си свършиха работата, намаляха им парите и вече не могат да успеят. А иначе можеше… Експанзията премина. Беше през 2001-2002” (мъж, 53 г., Мадан). 
Хронологичната рамка при тези твърдения, а и в много други случаи, очертава пик в дейността на ислямските фондации от арабските страни в началото на 21-ви век. Самият факт, че тяхната дейност през 2011 г. не се интерпретира еднозначно от респондентите също показва, че има промяна и в края на първото десетилетие на 21-ви век тяхната активност в България е свита и много целево ориентирана – „По-рано имаше фондации, сега – нищо. Може би някои хора си прибраха паричките. Въпрос: Генджев ли? Е, едните говорят за другите…” (мъж, 38 г., Сърница). Това, че едните говорят за други е много видимо и натрупва тенденциозност в твърденията и на респондентите Тези, които са от едната страна (привърженици на Хаджъ) споделят – „Тук също се говори, че фондациите давали пари, ако жените носят забрадки. Сигурно Генджев пуска тия слухове, защото са пуснати отвън...” (мъж, 53 г., Дебрен). От „другата” страна (привържениците на Генджев) също трупат подозрения и обвинения – „В мюфтийството на Хаджъ перат парите – дарения от Турция (от държавния вакъф) и от Саудитска Арабия” (мъж, 41 г., Гоце Делчев). Има и респондентите, които много директно представят взаимните обвинения като проекция на враждата между мюфтийствата – „Всичко е заради спора между Генджев и Хаджъ. Беше позатихнало, но признаването на Генджев отново го раздуха” (мъж, 45 г., Мадан). Наистина, оспорваният избор на главен мюфтия през 2011 г. (тогава са направени и теренните проучвания) привнася  твърде много личен контекст и пристрастност във взаимните обвинения за вземане на пари от арабски религиозни фондации. 
Ревитализирането на исляма в глобален план и устойчивото присъствие на събитията, характерни за „Арабската пролет”, в медийното пространство води до по-голяма информираност за живота в ислямските държави, по-чести сравнения и логично до „внос” на модели в ежедневието и бита. Те най-често са свързани с конкретни  религиозни практики – „Петък е най-големият ден за мюсюлманите, това сигурно е взето от други мюсюлмански страни” (мъж, 45 г., Сърница). Така един от респондентите обяснява защо петък е почивен ден в Сърница. Друг респондент, който принадлежи към духовния елит на помаците, дава информация по религиозните въпроси, като цитира пример от филм за арабските страни – „Ние тук, в живота, сме като на изпит. Чак след смъртта се разбира кой е праведен, кой е грешен. Даваха един филм, за арабските страни: като изровили един човек от гроба, целият бил побелял и тялото му под кефина – обгорено. Наказал го Аллах” (мъж, 24 г., Брезница). „Внос” от арабските страни според помаците е и  различната обредност на „новите” имами, която вече беше разгледана подробно по-горе, както и донесените от тях религиозни книги – „Старите ходжи не са имали връзки с арабския свят. Сега има литература, която те не са познавали…” (мъж, 24 г., Брезница). 
Прогнозата за влиянието от арабските страни и процесите, които се развиват в тях не може да бъде еднопосочна. От една страна е слабият интерес и съпротивата срещу промяна в религиозните практики и традиционните разбирания на мюсюлманите в България. От друга страна е устойчивото и дългосрочно активизиране на ислямските партии в страните от Близкия Изток и Северна Африка. Медийният интерес и ангажирането на международната общност също насочват вниманието към активизирането на исляма в тези региони. Въпреки това влиянието е косвено и може да има резултати само в тясно и конкретно пространство, което е обект на целенасочена политика. Такава политика може да се осъществява от ислямски фондации, ако те имат подкрепа и съдействие вътре в България. 
Балканските реалности и влияния
и най-вече етническите и религиозните сблъсъци, които съпътстват разпадането на бивша Югославия, също могат да се приемат като външен фактор, които влияе на нагласите на мюсюлманите в България. Това е обусловено от историческата съдба и политическата география, поради които във всички балкански държави живее многобройно и компактно население от друг етнос или с различна религиозна принадлежност. В усложнените политически реалности на прехода тези групи население имат динамични нагласи и съзнание, подвластни на различни въздействия, които се подсилват при съжителството в съседни държави и активните контакти. 
Конфликтите в постюгославското пространство възникват в началото на 90-те години на 20-ти век като амбиция за разпределяне на територията и ресурсите на многонационалната държава. В следващите две десетилетия те се развиват като неконтролиран стремеж към независимост на народите, живели седемдесет години в „нежелана” общност. Подвластни са на емоционално натоварен национализъм, отхвърлят взаимния компромис и търсят окончателни решения. Разделянето на територията и обособяването на национални държави от бившите югорепублики се осъществява чрез военен сблъсък, който продължава твърде дълго и е съпътстван с разрушения и много човешки жертви. Повече от десетилетие „югославският случай” ангажира много пряко вниманието на информационното пространство, обществения дебат и политическата активност в регионален и световен мащаб. Променят се акцентите, означени с географски имена, но конфликтът продължава – от Словения и Хърватска (1991) се прехвърля в Босна и Херцеговина (1992-95), после в Косово (1999) и в Македония (2001). Трудно е да се изработи формулата на компромиса, а още по-малко трайно решение за противоречивите интереси на различните етноси и религии. В последните три конфликта (Босна и Херцеговина, Косово и в Македония) се създавата устойчива среда на противопоставяне, в която мюсюлманите са една от страните. Това противопоставяне влияе и на мюсюлманите в България, защото те (и по-конкретно помаците) живеят в непосредствена близост, често преминават границите и имат преки впечатления от съседите. Мюсюлманите в другите балкански страни се приемат като „наши хора” и често се прави сравнение до колко са свободни да изразяват своята религиозна идентичност – „Тук, ако един мъж излезе с таке или с брада на пазара в Гоце Делчев, няма да се върне. А в Струга си ходят свободно албанците с такета и никой не ги закача...” (мъж, 37 г. Корница). 

Конфликтите в Босна и Херцеговина, Косово и Македония влияят и поради своята стратегическа значимост, защото много дълго време те са първостепенен „европейски проблем”, който се развива като „балканска трагедия”. Поради това, при тях е подчертано голяма степента на интернационализиране. Чрез отношението на международната общност към тези конфликти се формира балансът на политическото влияние в глобален план. Стратегически интереси мотивират намесата на извънрегионалните фактори и превръщат Югоизточна Европа във фокус за политиката на европейските държави, САЩ и Русия. Откроява се значителна и дългосрочна заинтересованост и на международните организации (ООН, НАТО и ОССЕ) за овладяване на конфликтите. Чрез ангажиментите им спрямо „югославкия случай” се гради постбиполярната същност на световните организации и параметрите на тяхното участие и принос. Спрямо конфликтите в Босна и Херцеговина, Косово и Македония са приложени различни регулативни механизми, разработват се и се апробират нови подходи и организация в сферата на сигурността. В тях се постига и по-висока степен на съгласуваност в политиката на международните фактори. Всичко това превръща конфликтите в постюгославското пространство в своеобразна лаборатория, в която се експериментират възможностите и се очертават параметрите на новия международен ред след Cтудената война. И в този международен ред устойчиво присъства цивилизационно противопоставяне християни-мюсюлмани.  
В този контекст балканските реалности влияят върху мюсюлманите в България при формирането на религиозната им идентичност. Самоопределяйки се като „мюсюлмани”, те се чувстват част от по-голяма общност, която „надхвърля” националните граници и обхваща регионите  в съседство, където живеят компактно други мюсюлмани. Престижът на тази общност в регионален план нараства, защото тя има подкрепата на водещите международни фактори. И в конфликта в Босна и Херцеговина, и във войната в Косово (1999), а по-късно при обявяването на независимостта (2008), и в гражданската война в Македония (2001), мюсюлманите (босненци и албанци) имат значима подкрепа от САЩ, страни членки на ЕС, НАТО и други международни организации. Тази подкрепа създава увереност на мюсюлманските общности в постюгославското пространство, невидимо преминава границите и косвено влияе на българска територия. Едно от измеренията на това влияние е „уплътнената” религиозна идентичност „мюсюлманин“ и нарастването на нейната легитимност. Това е от съществено значение, защото при помаците в България тя обхваща различните етнически идентичности и „поглъща” етническите различия дори в селища, където има масово турчеене, като в Корница – „Турци? Ние не знаем турски! Ние сме само мюсюлмани” (мъж, 37 г., Корница). При етническите турци подкрепата за мюсюлманите в съседните балкански държави влияе по-различно. Тя се проектира през активното ангажирането на Турция с югославските конфликти, консолидира общността и подсилва най-вече етническата идентичност „турци”, защото тя се идентифицира със значим фактор в регионалната политика.

Това налага отново да се направи разграничение относно влиянието на този външен фактор при помаците и при етническите турци в България, и веднага да се подчертае, че той определено има по-силно влияние върху помаците. Една от причините за това е чисто географска – те са по-близо до районите с етнически и религиозни конфликти в постюгославското пространство. Както вече беше споменато, помаците имат по-преки впечатления от случващото се в Македония и Косово, и непосредствени контакти с мюсюлманите, живеещи там. Освен географската близост има и още нещо, което проектира балканските реалности по различен начин спрямо помаците. В този контекст е необходимо да се уточни, че самоопределението „мюсюлмани” при тях носи както религиозни, така и етнически характеристики, а при етническите турци не е така. Точно това модифицира и уплътнява влиянието на балканските реалности върху помаците. 
Връзката, която веднага може да се направи е с Босна и Херцеговина, където 45% от население също се самоопределя, не само религиозно, но и етнически като „мюсюлмани”. Това е последица от една политика, започнала в средата на 50-те години на 20-ти век в СФРЮгославия. Тогава нейният държавен глава, Йосиф Броз Тито, активно участва в създаването на Движението на необвързаните държави и се опитва да придаде лидерска роля на своята страна в него (СФРЮгославия е единствената европейска държава, която членува). Един от пътищата за това е създаване на формална близост с другите ислямски държави, защото те преобладават в Движението на необвързаните. С тези съображения в Босна и Херцеговина започва активно „етническо инженерство” и през 60-те години на 20-ти век се създава нация „мюсюлмани”. От тогава, при преброяване на населението с малко „м” се означава религиозна принадлежност „мюсюлманин”, а с голямо „М” – етническа принадлежност „мюсюлманин”.

Разбира се, етническата идентификация „мюсюлмани” в България е много по-тясна и при количествените изследвания на нагласите през 2011 г. тя е 5,6% от цялата съвкупност, т.е. 19,6% от българоезичните мюсюлмани. Тези, които се самоопределят етнически като „мюсюлмани”, подчертават най-вече своята дълбока религиозност и това най-често са представители на духовния елит – имами, учители по Коран и техните семейства – „Нашето първо самоопределение е мюсюлманин и след това – помак. Не се задълбочавам върху въпроса за етноса, аз гледам за религията” (мъж, 32 г., Рудозем), както и – „За мене е важно, че съм мюсюлманин, произходът не е толкова важен. Нали всички идваме от Ной? (мъж, 40 г., Лъжница). Тяхната социална позиция ги прави хора с влияние, но не постига някакво значимо разширяване на етническата идентификация „мюсюлманин”. За настоящото изследване е особено важно да се подчертае, че респондентите, които етнически се самоопределят като „мюсюлмани”, не правият аналогия с босненската „мюсюлманска” нация. Това е много интересен факт, защото дава възможност да се направи сравнение с етническото инженерство в съседните балкански страни, както и да се търсят външни влияния при формирането и „уплътняването” на етническата идентичност „мюсюлмани”. Въпреки тези влияния теренните проучвания през 2011 г. показват, че не може да се открои осъзнаване или заявяване на обща „балканска” същност. 
Трябва обаче да се отбележи, че респондентите правят сравнения със съседните държави, особено, когато търсят исторически основания за приемане на исляма преди Османската империя. Тази историческа ретроспекция е в основата на сътворяването на етническата идентичност „помаци”. Респондент, който е един от активистите на помашкия етнос, прави следното твърдение – Аз съм помак, българомохамеданин. Българин, изповядващ ислям. Какво е помашки етнос? ... Никъде не е казано, че сме били българи (поправя се) – християни. В Молдова също има мюсюлмани, а пък те не са били под турско… Четох една книга от Турция. В нея се казва, че тук е имало помаци преди турците. Помаците винаги сме били тук. После са ни разделили в държави: Гърция, Македония…Това, че турците са ни сменили имената, е тривиално обяснение, без документи” (мъж, 45 г., Дебрен). Последното обяснение ясно показва „внос” на етническа идентичност, чрез сравнение със съседни държави. То се наблюдава и при други респонденти, самоопределящи се като помаци – „Има помашки етнос! Ами, как се е получил етносът – смесени бракове с бошнаци, с преселници от Албания, от Македония…” (мъж, 48 г., Брезница).
 Тези твърдения не дават основание влиянието от съседните държави да се проектира пряко върху етническото инженерство при помаците в България. „Творчеството” на помашки етнос в България обаче е сравнимо със създаването на нации в бивша Югославия, в един друг период. В този план може да се мисли като своеобразен индиректен „внос”, който влияе на нагласите на помаците и на етническото инженерство при тях. Твърде сходни са условията на по-голяма отвореност към света, на по-голяма мобилност и повече контакти, които насърчават самоосъзнаването на себе си и отключват „сътворяването” на нации. В границите на бивша Югославия тези процеси са много активни през 60-те години на 20-ти век и именно тогава се „създава” не само „мюсюлманската” нация в Босна и Херцеговина, но и „македонската” нация, чийто произход се търси далеч назад – във времето на Александър Македонски. Както беше споменато по-горе, първата се сътворява с външнополитически съображения, свързани с лидерската позиция на СФРЮгославия в Движението на необвързаните, където повечето държави са ислямски. Втората започва да се „твори” първо в емигрантските общности от бивша Югославия в САЩ, за да се заяви по-голяма историческа тежест. След това „учените” изобретяват „исторически“ аргументи и после идва конкретна държавна политика, която утвърждава „новите” нации. 

И в България някои от респондентите „осъзнават” своята етническа идентичност „помаци” през емигрантските общности и това вече беше разгледано по-напред. И в България вече има „учени”, които събират „исторически” аргументи и създават различни теории за помашки етнос – арабска, Волжско-Камска, Куманско-печенежка, в които е залегнала тезата за предосмански ислям на Балканите и тя печели все повече привърженици. В някои от тези теории се търси българска етническа връзка – „Сред Аспаруховите българи имало много мюсюлмани. Ислямът спокойно може да стигне за 60 години от Мека до Онгъла. И онези мюсюлмани, които не искали да се покръстят при Борис, са дошли в Родопите” (мъж, 45 г., Чепинци), но всичките могат да бъдат обединени с идеята за приемане на исляма преди османското завоевание. Именно в тези теории понякога се „промъква” идеята за етническа общност на балканското ислямизирано население (включително албанците), но тя не е много популярна сред респондентите. Чрез тази идея някои от тях „творят” нови версии за произход – „Моят род е от Дедеагачко – турци. И турски говорим. Иначе, половината в нашето село са арнаути” (мъж, 50 г., Корница), но, както и в самите теории, не винаги се анализират езиковите различия. Когато това се прави, като обща езикова основа се прокламира турската, а в това определено има противоречие с отхвърлянето на идеята за приемане на исляма от османците. 
Има още една „балканска връзка”, чрез която се „внася” етническа идентичност „помаци” – от съседна страна (Гърция), но тя е много по-директна и се изтъква често от респондентите - „Няма тенденция за обособяване на помашки език. Може би е влияние от Гърция” (мъж, 40 г., Смолян), както и „Това – за помашкия етнос – дойде от гръцката пропаганда. Там го изфабрикуваха, сега го пренасят тук” (жена, 50 г., Смолян). От Гърция обаче може да се мисли и за „внос” на етническа идентичност „турци” в перспектива. Тя е много характерна за помаците, които живеят в Гърция, а сезонната работа на българските помаци изгражда много тесни връзки от двете страни на границата в Родопите. Тези връзки са потвърдени и при теренното проучване на Евгения Иванова в Ехинос (Гърция), където тя присъства на церемония и курбан по случай завършването на 30 деца (момчета и момичета) на училището по Коран. Поканени са и много гости от Турция и от България (Чепинци, Мадан, Рудозем, Сърница). От общуването с местните хора се натрупва устойчиво впечатление за значима промяна в бита през последните десет години. Тя се отнася и за натрупване на все по-категорично заявяване на етническа идентичност „турци” – „Турци сме! Останали сме да пазим земята, която е турска” (жена, 48 г., Ехинос). Може да се мисли, че този двупосочен внос на етническа идентичност от Гърция очертава по-ясна перспектива за етническото самоопределение за населението в Родопите – или помаци, или турци.
Влияние на етническите и религиозните конфликти при разпадането на Югославия върху нагласите на мюсюлманите в България може да се търси в още две измерения – върху актуализиране на малцинствените проблеми и при отключване на травматичната памет. В първото измерение се прави директен „внос” от засиленото отстояване на малцинствени права в постюгославското пространство. Във второто, се въздейства асоциативно и стари травматични преживявания се превръщат в аргументи за нов стремеж към обособяване, което е много характерно за новите държави в Западните Балкани. Този „внос” от съседите е възможен, защото създаването на нови суверенни държави от бившите републики актуализира проблема за границите, които не съвпадат с етническите. Отделните нации в бивша Югославия са инфилтрирани една в друга. Това е реалност, която е съхранена и в новите държави. Тя предопределя конфликтност, предизвикана от стремеж за обединяване на етнически еднородното население. При забавеното изграждане на международна система за защита на груповите права, малцинствените проблеми се открояват като негативна последица. Същевременно са и предпоставка за нови конфликти, защото в новите национални държави доминира процесът на ограничаване правата на компактно живеещи малцинствени групи (по-подробно вж: Хинкова 1998: 18-25). 
Именно при тях възниква силен стремеж за обособяване. Например албанците в Македония смятат, че техните права са ограничени и това е поводът за гражданската война през 2001 г. И след нея, въпросът за правата на албанците присъства трайно в политическия живот в Македония – моделира резултатите от избори и партийните коалиции в управлението на страната. В Косово, след обявяването на независимостта през 2008 г., също много силно се актуализира малцинствената проблематика. Причина за това е  не само недоволството на сърбите, а и защото другите малцинства – цигани и турци, също се чувстват ощетени. Тези малцинствени проблеми в Македония и Косово също могат да влияят върху нагласите на мюсюлманите в България и отново при помаците то е по-видимо. В тази връзка някои респонденти подчертават – „Необходима е преработка на българските закони – малцинствата да имат повече самоуправление. Конвенцията не се спазва в частта за изучаването на религия…. Всичките тези обвинения в ислямизъм целят да спрат развитието на мюсюлманите, да не се спазва Конвенцията. В България не е намерена формата мюсюлманите да се чувстват комфортно… Трябва да се разрешат етническите партии – всички малцинства да имат представителство” (мъж, 47 г., Мадан). Други заявяват, че като малцинство са ощетени – „И децата като живеят навън се чувстват зле. Ще му пишат по-малко, щото е помак. Има дискриминация, обиждат ни, ругаят ни. Знам го това – 4 години учих в Пазарджик. Налитат и на бой. За момента ми е криво, но не ме отчуждава, ние сме български граждани, тук ми е мило. Е, ние помаците сме по-отзивчиви и не питаме какъв е човек по произход” (мъж, 45 г., Сърница), както и „Лошото идва от отношението на обществото. Християните не са ни зачитали като равноправни хора” (мъж, 45 г., Дебрен).
Религиозните и етническите противоречия в новите държави в Западните Балкани се характеризират с дългосрочност и постоянно активират травматичната памет от войните. Например в Босна и Херцеговина повече от „десетилетие след началото на мира и след четири или пет тура на общи избори на власт е все същата коалиция от трите основни националистически партии, управлявали и в навечерието на конфликта и повели народите си един срещу друг” (по-подробно вж: Милоев 2007: 23). Новините по телевизията в Босна и Херцеговина са безкрайни хроники на съдебни процеси срещу военнопрестъпници, разкопки на масови гробници и литургии за жертвите – „Кадрови въпроси се решават чрез компромати в медиите за мрачно военно минало. Вестниците се пълнят със снимки на черепи и кости в едър план. И телевизионните репортажи нямат край – гробницата се отваря – намерени са пет тела, коментар; ден по-късно – намерени са още десет тела, коментар; после – посмъртните останки са идентифицирани; нов репортаж – посмъртните останки са погребани, отслужена е служба, държани са речи, нашите политици присъствали, техните не дошли; година по-късно е годишнината на събитието – на убийството или на погребението...” (Милоев 2012).
И в България, етническото и религиозното обособяване на мюсюлманите също много често се „захранва” с травматична памет, затова в този план може да се прави сравнение със съседните държави. В България травматичната памет е свързана най-вече с възродителния процес и той много често се споменава от респондентите, като с него се „обясняват” съвременни нагласи – „Нов възродителен процес е невъзможността да се построи джамия в Гоце Делчев и отношението на християните към мюсюлманите по градовете – в гоцеделчевските училища децата редовно се присмивали на забулените момичета или пък ги обиждали на „помаци“ (мъж, 47 г., Буково). Съвременни реакции на събития също се свързват с минали страхове – „Хората виждат стълкновенията в софийската джамия по телевизията (през 2011 г. бел. С.Х.). Уплашени са. Заради 1973-та. Казват: „Сега няма да ни сменят имената, направо ще ни трепят” (мъж, 52 г., Корница). Разбира се, има и друга гледна точка – „Възродителният процес трябва да се напомня само на годишнини, а не постоянно. Само слабите политици използват етническата карта” (мъж, 50 г., Корница). 
Когато се обяснява различието на Корница от другите помашки села устойчиво се прави връзка с събитията от 70-те години (смяната на имената), които там са много драматични и отново съвременни нагласи се формират под въздействието на травматична памет – „В Корница хората са по-различни заради събитията от 1973” (мъж, 30 г., Огняново), както и – „В Корница са по-чувствителни заради жертвите. Ние може би сме били по-смирени. Не е имало жертви” (мъж, 45 г., Дебрен).  С тези събития се обяснява и много активното турчеене на помаците в Корница, което се откроява при теренните проучвания през 2011 г. На въпрос: Защо в Корница се самоопределят като турци? Отговорът твърде често е – „Заради травмата от насилието през „възродителния” процес. Тук не е имало толкова насилия. Нашите хора по-безболезнено са си сменили имената” (мъж, 44 г., Рудозем). И други респонденти свързват турчеенето на помаците, което се наблюдава не само в Корница, с травматична памет – „Ние трябва да се обособим. Турчеенето е травматична реакция. Какво сме получили от българите – само насилие…Не се възприемаме като българи. Най-близкото ни са турците. От турците не ни заплашва асимилация” (мъж, 48 г., Брезница).
За да се прецени перспективата на влияние на балканските реалности върху съвременните нагласи на мюсюлманите в България, трябва да се отчита най-вече динамиката на процесите в страните от Западните Балкани. Ако те се развиват еволюционно и в посока на интеграция в европейските и атлантическите структури, влиянието върху мюсюлманите в България ще бъде по-слабо. Ако в държавите от Западните Балкани се развие нова конфронтация и се активизират етнически и религиозни конфликти, може да се очаква по-голяма мобилност на населението и тя може да „въвлече” най-вече помаците в граничните райони. Друго важно съображение, което влияе върху проекциите на балканските реалности върху мюсюлманите в България, са активните контакти с населението в съседните държави и със сигурност може да се прогнозира, че тези контакти ще се увеличават. От това ще се увеличават сравненията и влиянията.
Турция, като значим геополитически и икономически фактор
в съвременните международни отношения, оказва много по-силно и пряко влияние върху нагласите на мюсюлманите в България. Това се дължи на много фактори както външни, така и вътрешни. Външните са активирани най-вече от нарастващия международен престиж на Турция през първото десетилетие на 21-ви век и от активната турска външна политика,  която устойчиво е ангажирана с мюсюлманите в другите балканските държави, включително и в България. Вътрешните фактори са центрирани в конкретни политики на български политически субекти и религиозни институции, тясно обвързани с мюсюлманите в България. Освен тях, многото изселници в Турция и активните контакти с тях също влияят при формирането на ценности, идентичности и модели за бит и живот при мюсюлманите в България. Акцентът в настоящия текст е поставен върху анализирането на външните фактори, изграждащи авторитета на Турция сред мюсюлманите в България, а от там и влиянието й върху техните нагласи. Вътрешните фактори са анализирани частично, само като проводник на този авторитет. 

И външните, и вътрешните фактори са силно въздействащи и формират авторитета на Турция като безспорен, осъзнат и признат от всички респонденти, изразяващи отношението си към нея. Това се потвърждава и при количественото изследване, където на въпрос Може ли да се има доверие на следните страни – Русия, САЩ, Германия, Турция, Гърция, Египет, Израел, Саудитска Арабия, Франция, Албания, Ирак? – 58.8% заявяват доверие към Турция и това е най-високият процент на доверие към изброените страни. Високият авторитет на Турция влияе върху нагласите на мюсюлманите в България в няколко измерения. Първо, върху ценности и отношения, които формират модел за живот, стандарт и бит вътре в общността и това е равнозначно при етническите турци и помаците. За етническите турци връзката е много пряка, заради изселниците и роднините в Турция  – „Там хората са богати и живеят добре, виж, тук младите не слушат, не можеш да им се месиш за брак, за работа, а в Турция на братовчеда децата го слушат” (мъж, 50 г., Тимарево). Същото еднозначно възприемане на Турция като позитивен модел за бит и стандарт може да се наблюдава и при респонденти, самоопределящи се като „помаци” – „Аз не съм ходил в Турция, но мисля, че хората там са много топли и добри. Приятели, които са ходили казват – чудеса, не може да се опише, трябва да се види. Животът там е много по-добър. От Сърница са заминали 2-3 семейства само. Като дойдат тук на почивка и те разказват чудеса. За 10 години са изкарали това, дето тук за цял живот не може. В началото замина и един мой връстник и .... доволни  и предоволни” (мъж, 45, Сърница). Второто измерение на влияние от страна на Турция е върху религиозната идентичност на мюсюлманите в България и върху техните религиозни нагласи, а третото – върху етническата идентичност. Във второто и третото измерение обаче трябва да се направи диференциация на влиянието на няколко нива. Първото разграничение е между етнически турци и помаци. При самите помаци също не се заявява еднозначно отношение към Турция, а съответно и влиянието върху тях е различно. В тази общност може да се направи още една диференциация спрямо отношението към Турция и съответно спрямо нейното влияние, като се разграничат позициите на турчеещите се помаци от тези, които се самоопределят етнически като „помаци”.
 

През първото десетилетие на 21-ви век авторитетът на Турция сред мюсюлманите в България се гради, в голяма степен, от нейния международен престиж, защото той е във възход и нарежда страната сред водещите регионални фактори в световната политика. Тази позиция се натрупва в продължение на няколко десетилетия. Тя започва да се формира чрез амбициозния външнополитически курс на Тургут Йозал, заявен в края на 80-те години на 20-ти век и в следващите две десетилетия се обогатява, концептуализира и утвърждава. Още при управлението на Тургут Йозал, който идва на власт 1983 г., започва да се формира широкообхватна външнополитическа стратегия, която получава легитимност с понятието „нео-османизъм”. В рамките на нео-османската голяма стратегия, външнополитическият дневен ред на правителството на Тургут Йозал може да бъде обобщен чрез три взаимосвързани цели. Първо, Йозал желае Турция да напредне в научно, социално, технологическо и икономическо отношение. За целта той провежда политики, които да подобрят турската конкурентоспособност на външните пазари и да превърнат страната в модел за модерност в рамките на бившия османски свят. Това може да се постигне само чрез силна външнополитическа и икономическа активност в съседните райони – това е втората важна цел на йозаловия нео-османизъм. Накрая, нео-османизмът е замислен като стратегия, която да покаже на западно-ориентираните кемалисти, както и на Съединените щати и Европа, че Турция може да бъде и нещо повече от проводник на западните интереси в Близкия Изток и Централна Азия. 
В стратегията на Тургут Йозал се утвърждава и разбирането, че нео-османската външна политика би могла да докаже, че турското османско-ислямско наследство не е несъвместимо с либерализъма и демокрацията в западен стил, и че Турция може да бъде изгоден партньор за Запада, като упражнява влияние в своята околност. Ето защо най-фундаменталната цел на Йозал е да развие отношенията между Турция и Запада като усили своята регионална икономическа мощ и подобри позициите си в региона. В контекста на това разбиране страната развива голяма външнополитическа активност в съседните региони – Балканите, Близкия Изток и Средна Азия, които се третират като част от наследството на Османската империя. В Близкия Изток (войната в Кувейт, израело-палестинския конфликт) и в Средна Азия (в бившите съветски републики) турските външнополитически инициативи играят важна роля и за регулиране на конкретни конфликти. Важно е обаче да се отбележи, че веднага след разпадането на Съветския съюз, Турция се обръща към придобилите независимост централноазиатски държави и ги възприема повече като обект за делови възможности, източник на енергийни ресурси и други практически въпроси, отколкото като перспектива за изграждане на етнически съюз. Операцията „Пустинна буря”, проведена през януари 1991 г., също пренасочва активната международна политика от Европа към Близкия Изток. Това е своеобразен външнополитически шанс за Турция и тя се ангажира с динамиката в региона. В последното десетилетие на 20-ти век дори се стига до по-тясно и едностранчиво ориентиране към Близкия Изток, което е повлияно от динамиката на събитията там. В тези събития Турция заявява самостоятелна външна политика, разграничава се от своите стратегически съюзници (САЩ и ЕС), трупа авторитет сред ислямските държави и се превръща в балансьор на противоречията в Близкия Изток. 
Тази външнополитическа ориентация на Турция се конкурира с плътното и едностранчиво обвързване със Запада, което започва с идването на Кемал Ататюрк на власт и продължава почти шестдесет години. Според „йозализма” ислямът, западничеството и модерността не са несъвместими и точно това разбиране най-категорично го разграничава от кемализма. То създава по-широко пространство за външнополитически инициативи на Турция и много бързо страната става икономически конкурентно способна сред непосредствените си съседи. Увеличава се нейната регионална мощ и се моделира нова форма на авторитет пред западните партньори, която съчетава двете външнополитически направления (източно – към съседите и западно – към Европейския съюз и САЩ). 
Във вътрешнополитически план политика на Тургут Йозал се базира на толерантност към малцинствените групи, които споделят една и съща историческа и културна идентичност като поданици на Османската империя. Това също е различно от кемалистката практика на игнориране на малцинствения статут и провеждането на твърда политика спрямо стремежа на кюрдите за обособяване. Новото отношение към малцинствата има проекции и във външнополитически план и създава траен ангажимент към турските етнически и религиозни малцинства в съседните държави. И в тази връзка, широкият подход спрямо Югоизточна Европа се проявява още по-време на войните в бивша Югославия. В тези събития турската външна политика има ясна и устойчива позиция в подкрепа на мюсюлманите в Албания, Македония, Босна и Херцеговина, а по-късно и в Косово. Турските външнополитически инициативи заявяват Турция и като значим геополитически фактор в региона. И двете измерения могат да се приемат като изграждащи авторитета на Турция в балканските държави, включително и в България. От тук може да се проектира и дългосрочно нарастващото й влияние върху мюсюлманите в България. 
Нео-османската насоченост в турската външна политика завършва със смъртта на Йозал през 1993, а амбицията му да превърне Турция в регионален политически лидер остава нереализирана. Следващите управляващи партии и в частност силно консервативната Партия на благоденствието (RP), предпочитат да се ангажират със специфично ислямистка, а не с нео-османска реторика и, както вече беше споменато, външнополитическият курс е ориентиран най-вече към Близкия Изток. Тези партии не притежават стратегическа визия и след първата война в Персийския залив не продължават активния ангажимент в региона. През по-голямата част от 90-те години на 20-ти век, турските политици защищават антизападни, про-ислямски платформи, които нямат нищо общо в многоизмерната нео-османска политика (Cox 1997: 5). Когато през 1998 г., по обвинения в нарушения на конституционния принцип на секуларизма,  RP бива забранена, се създава нова и по-умерена партия – Партията на справедливостта и прогреса (AKP), начело с Таип Ердоган. Тя печели изборите през 2002 г. и новият министър председател започва да обновява занемарените външни отношения на Турция със съседните региони.
 

В първото десетилетие на 21-ви век официалната външнополитическа стратегия на Турция е доразвита, обогатена и концептуализирана от външния министър Ахмед Давутоглу в прецизна доктрина, известна като “Стратегическа дълбочина”. По отношение на тази доктрина понятието „нео-османизъм” има предимно медийна легитимност и не покрива напълно нейното съдържанието. Самият Давутоглу също не го приема. В публичното пространство, обаче, чрез него се акцентира върху активното взаимодействие с държави в съседни  региони, които някога са принадлежали на Османската империя. „Стратегическата дълбочина” се състои от три методологически и пет оперативни принципа, за които се твърди, че се „основават на по-добро разбиране на реалностите на новия век”. Първият методологически принцип защищава един „визионерски“ подход към регионалните въпроси, в противоположност на „кризисно-ориентирания“ подход от времената на Студената война. Вторият принцип настоява за последователност. Според този принцип „турският подход към Близкия Изток не се намира в противоречие с подхода към Централна Азия или Балканите; подходът към Африка е не по-различен от онзи към Азия“ (Davutoglu 2012).  Последният принцип подчертава и важността на меката сила като новия език на турската дипломация, в противоположност на сплашванията чрез военни средства. Тези принципи се опитват да характеризират Турция като приятелски настроена, но мощна държава, която цени сътрудничеството със съседите си. И понеже тези принципи са специфично адресирани към регионите, с които Турция граничи, на базисно ниво „Стратегическата дълбочина” се опитва да създаде нов имидж на Турция в бившите османски пространства, също както и нео-османизма на Тургут Йозал. 

Широкият подход, заложен в „Стратегическата дълбочина” формира активна и многопосочна външна политика, която трябва да утвърждава историческото наследство  и геополитическата значимост на съвременна Турция.  Тя има разширен географски обхват – от Балканите (Югоизточна Европа) през Близкия Изток към Средна Азия и Северна Африка. Външнополитическата стратегия на Ахмет Давутоглу съчетава активната регионална политика с устойчиво партньорство със САЩ и с подновена инициатива за членство на Турция в ЕС. В нея също има последователно съчетаване на различните външнополитически направления (източно и западно), без да ги противопоставя. През първото десетилетие на 21-ви век турската външна политика залага на дипломацията, което е в синхрон с разбирането, че е необходим преход от периферна към по-централна и посредническа роля на Турция. По този начин се показва, че Турция е силна, но добронамерена и това е ядрото, около което се гради нейното влияние в съседните региони и се формира разбирането за „нулеви проблеми със съседите” (по-подробно вж: Петиула 2013).
 
За настоящето изследване е важно да се постави акцент върху активната външна политика на Турция в Югоизточна Европа през първото десетилетие на 21-ви век. Именно тази политика изгражда, в голяма степен, авторитета на Турция сред мюсюлманите в България и влияние много пряко на техните нагласите. Освен очертаните по-горе фактори, активната балканска политика на Анкара се мотивира и от факта, че в другите страни от региона живеят повече от 8 милиона мюсюлмани, които по исторически и религиозни причини имат специфична обвързаност с турската държава. Това формира един по-динамичен подход към Югоизточна Европа, който е фокусиран върху приятелските отношения. Затова, Турция е една от страните, които първи признават както независимостта на Македония (1991), така и тази на Косово (2008). Особено голяма е турската външнополитическа активност в Босна и Херцеговина и посещенията на външния министър Давутоглу в Сараево са много чести. С посредничеството на Турция, на 24 април 2010 г., е подписана Декларация за мир и стабилност на Балканите от Сърбия, Хърватска и Босна и Херцеговина. Турция успешно ходатайства пред НАТО за даване на пътна карта за членство на Босна и Херцеговина. В отношенията с Македония също се развива подчертано дипломатическо взаимодействие, което е най-добре обобщено от турския външен министър Давутоглу – „гражданите на Република Македония, където и да са по света, ако имат нужда от помощ, могат да се обадят на съответното турско посолство. Те ще получат помощ, все едно, че са турски граждани“ (Duridanski 2012). Реализирани са и множество други икономически инициативи в балканските страни, има договорености за безвизови пътувания и транспортни проекти. Така проектът на Ахмет Давутоглу се стреми да подчертае регионалната роля на Турция като незаменим и надежден партньор в двустранните и многостранните отношения в Югоизточна Европа.
Културният елемент на турските инициативи в Югоизточна Европа също се вписва в широкия подход и се разделя с традиционната дипломация. При него се търси мотивация в османската и ислямската идентичност, и се засилва сътрудничеството с религиозни организации на Балканите, разчитайки основно на Турската агенция за международно сътрудничество и развитие (ТИКА). Тя е силен поддръжник на ислямските институции в другите балкански държави, подпомага възстановяването на ислямски паметници и изграждането на нови джамии, в сътрудничество със Службата по религиозните въпроси и турското министерство на културата. По този начин символизира както възстановяването на балканското османско наследство, така и подновената роля на Турция като защитник на мюсюлманите в другите балкански страни. Този план също увеличава влиянието на Турция сред българските мюсюлмани и формира значими очаквания спрямо нея – хората вярват, че Турция ще ни защити, ако нещо стане, вярват както българите в Русия” (мъж, 52 г., Корница).
Един от водещите фактори, които формират международния авторитет и стратегическата позиция на Турция в съседните региони, е икономическият потенциал на страната. През първото десетилетие на 21-ви век той е важно условие за успешната реализация на турските външнополитически инициативи и води до превръщането на страната в значим регионален фактор. По данни на световната банка годишното нарастване на брутния вътрешен продукт (БВТ) на Турция е 6.8% за 2000г.; -5.7% за 2001 г.; 6.2% за 2002 г.; 5.3% за 2003 г.; 9.4% за 2004 г.; 8.4% за 2005 г., 6.9% за 2006 г.; 4.7% за 2007 г.; 0.7% за 2008 г.; -4.8% за 2009 г.; 9% за 2010 г.
 
Тези данни показват, че страната има силна икономика, успешно излиза от световната криза и се нарежда сред най-динамично развиващите се държави (през 2010 г. преди нея е само Китай, с 10.4% нарастване на брутния вътрешен продукт). Високият икономически растеж поставя Турция на 18 място в света, изгражда престиж и авторитет, както и амбиции за още по-голяма външнополитическа активност. През 2011 г., турският БВП нараства с 8.8%, и достига 763,1 млрд. долара, но страната отстъпва с една позиция назад. За сравнение, през 2011 г. БВП на трите най-големи икономики на планетата – САЩ, Китай и Япония, е, съответно, 15,1 трлн., 7 трлн. и 5,9 трлн. долара. През 2012 г. годишният растеж на БВП на Турция се забавя до 2.2 %, но Международният валутен фонд (МВФ) тогава прогнозира, че растежът трябва да се ускори до около 3.2 % през 2013 г. и 4.00 % през 2014 г.
 (Дъбов 2013) Турското правителство лансира и редица амбициозни проекти за предстоящата стогодишнина от обявяването на Турската република през 2023 г. Те са обединени в стратегията „Визия 2023”, а нейната цел е Турция да влезе в първата десетка на най-големите икономики в света, по обем на БВП, който дотогава трябва да надхвърли 2 трилиона долара. С тази задача се осъществява подготовката на различните отраслови планове и се определя развитието на турската икономика в следващото десетилетие.
Турският износ също показва високи темпове на растеж. През първото десетилетие на 21-ви век износът на страната нараства от 27,8 до 113,9 млрд. долара, т.е. повече от четири пъти. Най-голям износ е реализиран през кризисната 2008 г., когато обемът му достига рекордните 132 млрд. долара.
 През 2011 г. Турция също регистрира рекорден по обем износ, който е нараснал с 18,2%, в сравнение с 2010 и достига 134,6 млрд. долара, като така подобрява най-доброто постижение от 2008 г. По данни на Световната търговска организация (СТО), през 2011 г. турският дял в глобалния износ е достигнал 0,7%, като по този показател страната е на 33-то място в света. Първите три места в тази класация се заемат от Китай (10,4%), САЩ (8,4%) и Германия (8,3%) (Дъбов 2013) През 2011 г. е публикувана и „Експортна стратегия на Турция до 2023”, която е изготвена под патронажа на Съвета на турските износители (ТІМ). В нея се предвижда увеличаване на обема на износа до 500 млрд. долара (през 2023) и това е едно от условията, за да влезе страната в десетката на най-големите световни икономики до стогодишния юбилей на Турската република.

Тези показатели заявяват Турция като бързо развиваща се държава, с висок стандарт и добри условия за реализация. Добрите икономически показатели, заедно с геополитическите дадености, създават значима и активна позиция на Турция в съвременните международни отношения. Това безспорно повишава авторитета й  пред мюсюлманите в съседните региони и много пряко им влияе, включително и на тези в България. При тях международният авторитет се „натрупва” върху историческата и традиционната обвързаност, и много категорично се трансформира в подчертано позитивно отношение. То е еднозначно при етническите турци и помаците, и те възприемат Турция като модел за живот, стандарт и бит – „Дъщеря ми живее в Турция, женена е там и това определено е добре – тя си уреди живота” (мъж, 50 г., Тимарево), както и – „И в Турция нашите живеят по-добре. Всичко са постигнали за 15 години. Защото гледат само икономическата страна. Няма проблеми с етнос, с религия – тези въпроси там не са на дневен ред. Нашите там не се чувстват различни, дори са по-уважавани” (мъж, 47 г., Буково). При респонденти помаци, които се турчеят и имат роднини в Турция, или живеят в два свята (децата им са в Турция, а родителите в България), възприемането на Турция като модел за бит, стандарт и живот е буквално и ежедневно – „Сега младите не слушат, а в Турция не е така, там живеят добре” (мъж, 53 г., Корница). За представителите на духовния и светския елит при помаците Турция също е модел за начин на живот – „Срам ме е да покани сватовете на гости, защото те, изселници от средата на 90-те, за 15 години са постигнали много. Имат къща на 3 етажа” (мъж, 50 г., Горно Дряново). 
За другите помаци възприемането също е подчертано позитивно и те също говорят за „внос” от Турция в бита и живота – „Турция много ми харесва – страшна икономика. 700 лв. пенсия вземат изселниците. От демокрацията излезе нова мода на имената, внасят ги от Турция. Например – „Хай” и други такива…” (мъж, 65 г., Сърница). В смесените селища мюсюлманите също имат много позитивно отношение към Турция и то е забележимо за християните, които живеят заедно с тях – „На ежегодния фестивал в Дорково, като дойде турска група и мюсюлманите веднага се скупчват около нея и лицата им светят, радват се” (мъж, християнин, 40 г., Дорково).
Влиянието на Турция върху религиозната идентичност на мюсюлманите в България също е много пряко. То е силно и устойчиво, но не е еднозначно при различните етнически идентичности и неговата перспектива зависи най-вече от конкретната политика на местно и държавно равнище. При етническите турците е закономерно и ясно заявено прякото обвързване на религиозната принадлежност с Турция – „В селото има един, който беше в Турция и там му дали религиозни книги да ги раздава на хората, а той ги продава – възмутително (мъж, 71г., Тимарево). За представителите на духовния елит, Турция е източник на увереност и легитимност, и, както вече беше споменато по-горе, те се отнасят с респект към духовното образование, което се получава там. За младите и високо образовани турци връзката религия – Турция също е закономерна. Тази позиция се заявява и от хора, които не са дълбоко религиозни.

Много по-сложно и нюансирано е влиянието на Турция върху религиозната идентичност на помаците. В представите на по-възрастните ислямът устойчиво се отъждествява с Турция, което означава, че нарасналият й международен престиж оказва влияние и върху тяхната религиозна идентичност – „Тук хората повече обичат турците, защото българите ни подценяват. Викат ни „мръсни помаци”... Иначе самите турци се отнасят към нас с безразличие, но ние ги предпочитаме – заради религията. Те са студени хора, но нашата религия ни сближава с турците” (мъж, 65г., Сърница). По-млади респонденти също открояват връзката „ислям-Турция”, но твърденията им очертават и други интерпретации – „Пред нас слагат акцента върху религията: първо са мохамедани. Казват си, че са помаци, а не турци. Всъщност, смесват религия и „турско” (мъж, 41 г., Кирково).
Влиянието на Турция върху религиозната идентичност се развива и чрез обучението в мюсюлманските училища – „Турция издържа средните мюсюлмански училища и Ислямския институт” (мъж, 70 г., Чепинци), както и „Турската държава плаща за учение. Карат ги да учат турски, а не – специалностите, които искат. Изучиха се много деца, но в ислямската сфера” (мъж, 51 г., Мадан). Това обаче не винаги се приема добре от респонденти, които заявяват себе си като помаци – „Мюсюлманските училища са турски. Няма те да ни преподават религия! Тук става дума за език! Не знам в Момчилград на какъв език учат, но преподавателите турци преподават на турски. Ето, в старите училища са преподавали и на турски, и на арабски, и на персийски. Самата общност трябва да се организира и да реши на какъв език да изучава религия” (мъж, 47 г., Мадан). 

Влиянието на Турция върху религиозната идентичност „мюсюлмани” се насърчава и от Главното мюфтийство и Ислямския институт, където има силно турско финансиране на дейността им и „внасяне” на преподаватели от Турция – „Мисля, че мюфтийството е по-близо до Турция, не до Саудитска Арабия” (мъж, 41 г., Буково), както и “Декларацията на мюфтийството (за подкрепа на Касим Дал и Сали Шабан) е истинска! Като знаем кой им плаща… Естествено, че ще слушат Ердоган! (жена, 42 г., Кирково). Един от респондентите дори с недоволство подчертава, че в Ислямския институт „се учи много история на Турция” и обяснява, че това е една от причините да напусне, преди да завърши – „Напуснах Ислямския институт, защото ни караха да учим история на Турция. Много стриктно се учеше. Защо трябва да учим история на Турция? (мъж, 34 г., Сърница).
Друга линия, който изгражда авторитета и влиянието на Турция сред мюсюлманите в България е политиката на ДПС – „ДПС си държи за турците..” (мъж, 68 г., Сърница). Тази линия обаче насочва повече към третото измерение на влиянието на Турция върху мюсюлманите в България, а именно върху етническата идентичност. В повечето случаи това измерение е тясно обвързано с второто – религиозната идентичност, защото в много случаи през религията се формира самосъзнанието за етническа принадлежност – „Проблемът не е в ислямизма, а в турския национализъм. Големият проблем е турцизирането. Канализира се от Турция – по всички канали. Като бях в Турция, валията и мюфтията навсякъде ходеха заедно. Аз съм българин мюсюлманин, а те  (ДПС и Организацията на тракийските турци в Одрин) ме наричат помашки турчин. А имамът по време на петъчна молитва с 1 200 души ги убеждаваше да се пишат турци. Лично го чух” (мъж, 51 г., Мадан). При разговор с имама той отрича тези обвинения, но други информатори, присъствали на въпросното богослужение, състояло се в навечерието на националното преброяване, ги потвърждават.  

 
Все по-интензивното използване на религията за формиране на етническа идентичност предизвиква различни реакции. Според един от респондентите, който се самоопределя като „помак” – „Няма турцизация! Има обаче допирни точки между ислямизация и турцизация” (мъж, 53 г., Мадан). Друг обаче споделя много откровено – „Тук всички имена са без „ов” и „ев” и се пишат турци, но турски не знаят. И аз се писах турчин, ама не съм турчин” (мъж, 63 г., Буково). Респондент (християнин) дори директно обвинява Турция и ДПС за турцизиране на населението – „ДПС винаги са успявали да използват религията за политически цели. Дори щабът им се събираше в кафенето на джамията. На път сме вече и тук да се пишат турци – виждат опора в Турция. Тези, които насаждат турско самосъзнание, са имали полза от Турция” (мъж, 48 г., Мадан). Респондент мюсюлманин обаче вижда същата връзка – „На ония в Корница ДПС им казва да се пишат турци. Лично съм чул Ариф Мустакли (бивш депутат) как им каза, че са турци” (мъж, 49 г., Дебрен). Това е логично, защото активните контакти с Турция устойчиво са насърчени и организирани от ДПС и това улеснява и засилва влиянието на този външен фактор върху нагласите на мюсюлманите в България.
При изясняване на третото измерение на влиянието на Турция – върху етническата идентичност на мюсюлманите в България – отново позитивното отношение е константа, но съществуват различия между турците и помаците, и поколенчески нюанси и в двете групи. Общ е фактът, че при всички интервюирани мюсюлмани както турци, така и помаци отношението към Турция не може да се сравни с това към другите страни – Великобритания, Германия, Холандия. В тях те ходят на гурбет и отношението им е формирано по икономически съображение. В Турция не се ходи на гурбет. Там са роднини и познати – “Изселиха се в Турция 486 души, сега се връщат само възрастните, след пенсия и строят къщи” (мъж, 71 г., Тимарево) и те подсилват традиционната обвързаност. Съществуват обаче и езиковите различия (и при турците, и при турчеещите се помаците), които са по-отчетливи отколкото в емигрантските общности в европейските страни – “Турция си е Турция, там са добре, но към нас се държат като към чужди. Дори езикът ни се различава” (мъж, 45 г., Шумен), както и – „Турция е модел за живот, но там много трудно може да се реализира човек, не знаем езика…” (мъж, 32 г., Корница). Още по-сериозен е езиковият проблем за тези, които заявяват себе си като помаци и не знаят турски – „В Турция е по-хубаво, хората живеят по-добре, но не е за мен, защото не зная езика” (мъж, 21 г., Дебрен).
Най-позитивно  отношение към Турция, със силни нюанси на емоционалност, има сред турците от селата, а някои от по-възрастните възприемат Турция като родина – Турция е моята родина, но аз съм гражданин на България”; “Защо за българите от Западните покрайнини България е родина, а за турците в България, Турция да не е?” (мъж, 71 г., Тимарево). Това е изявление на човек, който уверено, категорично и дори малко демонстративно заявява своето етническо самоопределение „турчин” и с гордост разказва за дълбоките корени на рода си в Турция – „девет поколения има рода ми в Турция. Сега мой братовчед там издири архиви и в тях намери данни за нашия род, който е голям и почитан” (мъж, 71 г., Тимарево). Той гледа всеки ден турска телевизия, интересува се от живота там. Цитира Кемал Ататюрк, възхищава му се. Същевременно не би посъветвал своите деца и внуци да отидат да живеят в Турция и изтъква за това финансови съображения. 
Нюансирано обаче е отношението при етнически турци между 25 и 55 години, които живеят в градовете, образовани са, имат добър бизнес в България и са постигнали определен стандарт – „Моите родители и сестра ми още са в Турция. Идват си по празници. За 15 години работа взеха турска пенсия и тя е много по-висока от тази в България, където работим по 25 години. И ние бяхме в Турция преди 21 години (1989г.), но не се чувствахме добре там. Живяхме три години и се върнахме” (мъж, 45 г., Шумен). Такава е изразената позиция при повечето от турците в градовете. Преди време повечето от тях са опитвали да се установят в Турция при свои роднини, но сега смятат, че в България, или работейки сезонно в някоя европейска държава, имат по-големи възможности за реализация – „Живях 2 години в Турция, но се върнах, познавам много турци, които като мен изпитват носталгия по България. В Турция се чувствам чужденец” (мъж, 54 г., Шумен). Когато му казвам, че някои от мюсюлманите са ми казали, че Турция им е родина, той се учудва и казва – „Не чувствам това, въпреки, че повечето ми близки са там. В семейството говорим и на турски и на български. Децата ми знаят само говорим турски, но аз смятам, че това е достатъчно. Важно е да получат добро образование в България, пък после да ходят където искат, но няма да е в Турция, а някъде в Европа” (мъж, 54 г., Шумен). Представител на елита сред етническите турци също заявява положителното си отношение към Турция, но той има други очаквания – подчертано делово отношение към Турция и предпочита „внос” от икономическо измерение – „По другите села, които са по-далече от Шумен има повече, възможности за бизнес, там са готови да инвестират и фирмите от Турция. И на мен ми се иска турски фирми да дойдат в района” (мъж, 48 г., Хитрино).
Турция обаче е родина и за някои от турчеещите се помаци (от всички възрасти), като при тях връзката също се уплътнява от роднините, които са се изселили там. Особено подчертано е това в Западните Родопи (най-вече в Корница и Лъжница), където има много изселници и по-голяма част от роднините живеят в Турция. Именно те подсилват обвързаността с Турция и формират очаквания за защита и подкрепа, както и „живот в два свята” – „Аз съм турчин и като чуя турска музика ми е мило. Моят дядо, който е на 97г. и живее в Турция, ми казва – не ви е мястото тук, трябва да се махнете”, баща ми и брат ми, които също живеят в Турция, ме карат да се преселя. Но аз смятам, че трябва да останем и да се борим. Тази държава е и наша, дедите ни са оцелели” (мъж, 52 г., Корница). В изказването на друг респондент помак, който също се самоопределя като „турчин” отново е налице безрезервна обвързаност с Турция. Той твори родова памет, с която обосновава своето етническо самоопределяне и се гордее с него – „Дядо ми е бил личен човек и е служил на султана. До 1912 г. не е знаел да пише на български, но после са го накарали. Сега  християните не ни обичат, ние сме чужди. Това не е така като отидеш в Турция, там си спокоен. Човек усеща, че е важен, има сигурност, правителството се грижи за хората” (мъж, 42 г., Лъжница).
Отново позитивно, но подчертано прагматично, без емоционална обвързаност, както в Западните Родопи, е отношението към Турция, а от там и влиянието, на тези, които се самоопределят като „помаци” и търсят ислям преди Османската империя. Те се възхищават от начина, по който живеят в Турция и твърдят, че сега повечето отиват да учат светско образование там и не се връщат. Тази позиция вече изявява отношение „като към чужда държава”, което се дължи на множество фактори – не знаят езика; живеят в места където има по-малко изселници в Турция; работят в строителството в Западна Европа – „Това е друга държава, аз не говоря турски, те там живеят много добре. За мене Турция е чужда държава! (мъж, 45 г., Дебрен), както и – „От Горната махала съм. Знам турски. Но не смятам, че съм турчин. Те на вас ви казват, че са турци, пред нас никога няма да посмеят (мъж, 41 г., Кирково). Подчертано сдържано е отношение към Турция на някои представители на светския и духовен елит, самоопределящи се като „помаци”, на активистите на помашкия етнос и на младите бизнесмени, които имат добър стандарт в България. То показва, че влиянието на Турция върху етническата принадлежност, при самоопределящите се като „помаци”, вече не е така пряко, намалява и се „моделира” от други фактори – „Някои възрастни се самоопределят като турци заради исляма. Едва сега, когато почнаха да гледат турски сериали, разбраха, че Турция е модерна светска държава, но са обвързани с Турция чрез религията. Повечето хора свързват исляма с Турция” (жена, 33 г., Сърница). Тази връзка на формиране на етническа идентичност „турци” през религията вече беше разгледана по-горе, но тук отново е важно да се подчертае, че младите помаци я приемат с много резерви. Подвластни са на нейното въздействие, когато се насърчава от елитите (духовни и светски) или когато имат конкретна полза и финансова изгода.

При прогнозиране на влиянието на Турция върху нагласите на мюсюлманите в България трябва да се подчертае неговата дългосрочност и силно въздействие. И двете минават през много тесните контакти с една съседна държава, които са уплътнени чрез изселилите се там роднини и познати. Освен това има конкретна политика на влиятелни сред мюсюлманите български политически (ДПС) и религиозни институции (Мюфтийството и Ислямския институт), които поддържат тесни и активни контакти с Турция. Те също уплътняват влиянието на този външен фактор и определят неговата дългосрочност. Много отчетливо обаче, още веднъж, трябва да се подчертае, че неговото въздействие върху мюсюлманите в България не е еднозначно. Значителна част от тях, особено по-младите, не са подвластни на пряко и силно въздействие и имат прагматично отношение. Тази вътрешна диференциация на общността определено модифицира и намалява прекия внос на идеи, модели и идентичности (етнически и религиозни) от Турция и „свива” влиянието й върху нагласите на мюсюлманите в България.

Очертаните съвременни външни фактори са активни и имат широка перспектива. Те са свързани с процеси, които се характеризират с дългосрочност, а това означава, че още дълго ще продължат да влияят върху религиозните нагласи на мюсюлманите в България. Това влияние е повече или по-малко директно, но то не може да бъде пренебрегнато поради отворените граници и голямата мобилност на хората. Тези съвременни реалности създават едновременно търсене на себе си и на „другите” и въздействат много силно на общности, които дълго време са били затворени и изолирани. Мюсюлманите в България са такава общност и същевременно трябва да се подчертае, че те (особено младите) стават все по-комуникативни. Отворени са за информация и контакти, но, поради все още диференцираното отношение към тях на българските институции, имат повече доверие на външни източници. Това ги прави „по-отворени” за външните влияния и също определя добра перспектива на тяхното въздействие.
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� В количественото изследване като дълбоко религиозен се определят 28.5% от анкетираните, като донякъде религиозен – 63.4%, като по-скоро не религиозен – 3.0%, като напълно нерелигиозен – 1.4%, като не се самоопределяте спрямо религията – 2.3% и не зная, не мога да преценя – 1.4%.


� На семантично ниво понятието “глобализация” моделира представата за цялостност, а понятието “геополитика” за ограничено пространство. Относно тяхното влияние върху националната държави вж: Хинкова 2012: 118-122; Малинов 2004: 58-61.


� Това е организация, която официално представлява мюсюлманите в Германия пред държавните институции и за уточнение –  тя няма връзка с международната организация със същото име. 


� Друг популярен начин за разграничение, който често се среща при интервютата е използването на две наименования за духовния водач – ходжа (е традиционното наименование, което се използва от духовниците, получили образование по традиционния начин и от техните последователи) и имам (от образованите във висши ислямски институти и от хората, които ги приемат с доверие)


� Влиянието на Турция, като фактор в регионалната политика и съвременните международни отношения, ще бъде разгледано по-подробно в следващата част.


� В настоящия текст не се анализират нагласите на мюсюлманите в България, които заявяват българско етническо самосъзнание. При тях външните фактори имат по-слабо и модифицирано влияние. 


� Партията на справедливостта (АКР), начело с Таип Ердоган печели изборите три пъти – през 2002, 2007 и 2011г.


� Турция, брутен вътрешен продукт в The Global Economy.bg., � HYPERLINK "http://www.theglobaleconomy.bg/Turkey/indicator-NY.GDP.MKTP.KD/" �http://www.theglobaleconomy.bg/Turkey/indicator-NY.GDP.MKTP.KD/�, посетен на 09.07.2013; Динамика на БНП на ЕС28, Еврозона и Турция 2000-2014 г., Източник: Eurostat, 2013, Eusrostat/ Statistics/Statistics by theme/Economy and finance/ National accounts (including GDP)/Database/Annual national accounts/ GDP and main components/ GDP and main components - volumes (nama_gdp_k), �HYPERLINK "http://appsso.eurostat.ec.europa.eu/nui/show.do?dataset=nama_gdp_k&lang=en"�http://appsso.eurostat.ec.europa.eu/nui/show.do?dataset=nama_gdp_k&lang=en� , посетен на 09.07 2013.


� Динамика на БНП на ЕС28, Еврозона и Турция 2000-2014 г., Източник: Eurostat, 2013, Eusrostat/ Statistics/Statistics by theme/Economy and finance/ National accounts (including GDP)/Database/Annual national accounts/ GDP and main components/ GDP and main components - volumes (nama_gdp_k), �HYPERLINK "http://appsso.eurostat.ec.europa.eu/nui/show.do?dataset=nama_gdp_k&lang=en"�http://appsso.eurostat.ec.europa.eu/nui/show.do?dataset=nama_gdp_k&lang=en� , посетен на 9 юли 2013;


Дъбов, 2013; Пиовано К., П. Пилас, 2013.


� В оценката на Европейската комисията за 2008 г. Турция за пръв път е определена като функционираща пазарна икономика съгласно икономическите критерии от Копенхаген. В годишния доклад на ЕК до Европейския парламент за 2008 г. се изтъква – „Съветът отбеляза също така със задоволство, че Турция вече има действаща пазарна икономика.”, �HYPERLINK "https://www.consilium.europa.eu/uedocs/cms_data/librairie/PDF/BG_PESC%202008_int.pdf"�https://www.consilium.europa.eu/uedocs/cms_data/librairie/PDF/BG_PESC%202008_int.pdf�, посетен на 10.10.2010 
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