105

C'asopz’: za interdisciplinarne studije
3:1(2016), 105-118

[slamska paradigma:
tevhid i ontoloska diferencijacija

Ahmet Davutoglu’

Ontoloski odredena epistemologija koja se zasniva na teocentri¢noj kosmologiji
pruza specifican oblik politickih obrazlozenja i legitimnosti u okviru islama. Sko-
ro je nemoguce razumeti islamsku politicku kulturu ili politicku svest muslimana
ukoliko se najpre ne shvati islamska slika sveta (imago mundi). Politicke posledice
trebalo bi ocenjivati unutar holistickog okvira islama.

Osnovni princip islamske teocentri¢ne kosmologije je verovanje u zevhid (La
ilaha illa Allah), i ideju Allaha. Princip tevhida® je po holistickom islamskom
Weltanschauungu (slici sveta), osnovni put od teorije ka praksi, od verovanja do
zivota i od ideala do realnosti. Prema ovom principu, Allah je Jedno u svojoj su-
stini (dhat), odnosno, ne sastoji se iz delova; Allah je Jedno i po svojoj prirodi
(sifat), to jest, nema dve modi, dva znanja i sli¢cno. Allah je Jedno i u svojim deli-
ma (af al), to jest na Njega nista osim Njega samog nije uticalo, niti uti¢e. Ovaj
princip tevhida, zajedno sa transcedentnim nacelom zenziha (beskompromisnost
spram uzviSene Cistote Allaha), mogu da se uzmu kao zajednicka paradigmatska
osnova suprotstavljenih $kola i tradicija u islamskoj istoriji.

Princip tenziha, zajedno s izrazom Subhanahu, koji se koristi kako bi se uka-
zalo da je Allah ist od svih nedostataka, jeste osnovna crta razlikovanja ,apsolut-
nog” od ,srodnog®, kroz verovanje u transcedentnost (natprirodnost) i suvereni-
tet ,apsolutnog Stvaraoca“ nad ,,stvorenim srodnicima® (‘zlam). Negativan aspekt
izjavne recenice tevhida (La ilaha — nema Boga) predstavlja odbijanje da se prizna
bilo koji drugi izvor transcedentnosti i suvereniteta. Pozitivni aspekt recenice (illa
Allah — do Allaha) predstavlja poslusnost svih srodnih bi¢a prema centru apsolut-

1 Prevod je sadinjen od potpoglavlja knjige i ujedno doktorske disertacije Ahmeta
Davutoglua, koja je publikovana pod naslovom Ahmet Davotoglu, Alternative Paradigms:
The Impact of Is-lamic and Western Weltanschauungs on Political Theory (Lanham: University
Press of America, 1994) str. 47-49, 180-186 i 190-195. Preveo Ivan Ejub Kosti¢.

2 Koren ove re¢i je wahhada, $to znali objaviti jednost, ili u terminoloskoj upotrebi —
postupak objave da je Bog jedan.
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nosti, odnosno Allahu. Ova poslusnost takode predstavlja i naziv religije — islam’.

U svojoj poslanici Mana La ilaba illa Allah, Zarkasi pominje ¢injenice koje
se ticu poredenja negativnog (nafy) i pozitivnog (ithbat) aspekta izjavne recenice
tevhida. Narodito je znacajno obrazlozenje da recenica tevhida zapocinje negativ-
nim aspektom (La ilaha) zarad procliséenja srca (li tathir al-qulub) (Zarkashi,
1986:82). On prikazuje ¢injenicu da je prvi stepen u zamisljanju pravog monote-
istickog okvira — odbijanje bilo kakve neposredne ontoloske blizine i poistovljenja
srodnika (stvorenih bica) s Apsolutom (Allahom). Islamski svet osuduje ideju
ontoloske blizine i poistovljenja (shirk) s Allahom, jer to predstavlja pripisivanje
neke vrste sudelovanja s Allahovom apsolutnoscu.

Pripisivanje ovakvog sudelovanja moze da se dogodi na dva nacina — ili kroz
obozenje nekog dela srodnih bi¢a ili kroz otelotvorenje (inkarnaciju) Apsoluta u
formi srodnih bi¢a. Ovakva veza ontoloske bliskosti ili poistovljenja predstavlja
odbijanje negativnog aspekta recenice revhida, $to vodi pogresnoj ideji i pogres-
nom tumacenju veze izmedu Apsoluta i srodnika. Direktna umesanost Elohima
— Apsoluta, sa srodnim bi¢ima u judaizmu (na primer brak sa kéerkama ljudi u
Postanju 6:2—4, zatim rvanje sa Jakovom u Postanju 32:24-30), kao i hris¢anske
doktrine ovaploéenja i trojstva, zatim hinduisti¢ki princip avatara i jednost s Tao-
om u taoizmu, iz perspektive negativnog aspekta recenice tevhida, mogu da se
ocene kao vrste ontoloske bliskosti i poistovljenja. lako se odredena veza islama s
preislamskim monoteistickim religijama Bliskog istoka, narocito s judaizmom,
pominje (Schimmel, 1976:12) u nekoliko studija, ne dovodi se u pitanje izvorna
osobina islamske teologije koja je koncentrisana oko principa tevhida. Po Hegelu
(1902:451), subjektivisticko isticanje veze izmedu Boga i ¢oveka (u jevrejskoj
zajednici) u judaizmu, u islamskoj teologiji je izbrisano, jer ,,Allah nema odobra-
vajucu, ogranic¢enu svrhu (cilj) jevrejskog boga“ (Hegel, 1902:452).

Ove jasno definisane ideje Allaha u islamu ostavile su vaine posledice na
islamsku teorijsku tradiciju i narodno verovanje muslimana. Pre svega, ideja Alla-
ha pomenuta u proslom pasusu stvara ontolosku hijerarhiju izmedu Allaha i ¢o-
veka, sprecavajuéi poistovljenje ili neposredno priblizavanje Apsoluta i srodnih
(stvorenih) bica. Zajedno s kosmoloskim razumevanjem islama, ova ontoloska
hijerarhija moze da se formulise kao ,,Allah — ¢ovek — priroda‘“.

Uobicajena je pretpostavka da islamska teologija i filo ofija mnogo duguju gr¢-
kom nasledu. Ne moze se poredi da se islamska filo ofija razvijala u okviru kultur-
no-geografskog podrudja koje je bilo pod uticajem greke filo ofije. Medutim, ovu
¢injenicu ne treba preuvelicavati. Kada se pojavio islam, on je predislamsko naslede
obojio jedinstvenom ontoloskom bojom. Iako postoje diskusije i suprotni stavovi
medu islamskim $kolama misljenja, kao $to su kelam i felsefa, suvise je pojednostav-
liena ideja da je islamska filo ofija samo nastavak neoplatonskog i aristotelovskog
nacina miljenja. Ova ideja, koja onemogucava zajednicku paradigmatsku osnovu

3 Koren redi islam je salima, $to znali povudi se, predati se, potéiniti se. Tako je znacenje reci
islam ¢in predaje i pot¢injavanja. Musliman je onaj koji se preda i pot¢ini (Bogu).
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medu pomenutim $kolama i tradicijama, zasnovana je na pogresnom stavu da nave-
denim tradicijama pored zajednicke osnove nedostaje i originalnost.

Povr$nom gledistu koje smo naveli mozemo suprotstaviti teoriju da je ceo
skup islamskih nacela, kao obrazac, jedinstven saontolosko apsolutnom transce-
dentno$¢u. Ovo jedinstvo potice od ideje o bozanskom jedinstvu, a posledica tog
jedinstva povezana je s islamskom epistemologijom i aksiologijom. Sve islamske
filo ofske $kole pokusale su da prikazu razli¢ite vidove i dokaze ove osnovne on-
toloske ¢injenice, koriste¢i razne metodologije, tehnike i nomenklature.* Suprot-
nosti koje se u svemu tome javljaju jesu samo metodoloske, dok istovremeno
poseduju paradigmatsko jedinstvo.

Iako je islamska intelektualna tradicija korisila odredene predislamske izvore
poput greke filo ofije, ona je razvila i originalni Weltanschauung oko verovanja da
su ontoloska transcedentnost i jedinstvo Allaha primarni i jedini uzrok svega po-
stojeéeg. Cilj skoro svih analiza koje sprovode kelam i felsefa jeste dokazivanje ove
ontoloske transcedentnosti i jedinstva.

Verovanje da je Kur'an, kao Kelamullah i Kitab-i-Mubin (BoZja Re¢ i Cista
Knjiga), takode i Furgan’, koji odreduje razliku izmedu Hagqa (istine) i Batila
(neistine) u islamskom nacdinu misljenja ustanovilo je veoma jaku vezu izmedu
ontologije, epistemologije i aksiologije. Ovo detaljno odreduje uticaj ontoloskih
preteca na aksioloski kriterijum putem epistemoloskog razlikovanja koje potice
od verovanja u ontolosku transcedenciju. Idejne i teorijske veze izmedu ontologi-
je, epistemologije i aksiologije sada mogu biti detaljno analizirane.

Umma kao osnova drustveno-politickog jedinstva

Von Grunebaum (1962a:50) u svom ¢lanku o pluralistickim razlikama musli-
manskog drustva postavlja krucijalno pitanje:

Nacije se stvaraju i nestaju. Carstva se podizu i padaju. Ali islam opstaje i nastav-
lja da uklju¢uje u sebe nomade, kao i doseljenike, one koji grade civilizaciju u
okviru islama, kao i one koji je uniStavaju. Koji su to onda fakrori koji drze za-
jedno ummu — to mnostvo naroda koji svesno ne pretenduju na svoju individual-
nost, nego kao svoj dragoceni duhovni imetak gaje vezu s univerzalnim islamom?

Drustveno-politicko poistovljenje u islamskoj politickoj misli i praksi jeste na-
stavak verovanja u jedinstvo ljudske odgovornosti i jedinstvo zivota. Osnovna pod-
vojenost izmedu vernika (mumin) i nevernika (kafir) u smislu dva razli¢ita ontolos-
ka / religijska pristupa i radikalno suprotstavljenih kategorija moze da se definis

4 Ovu &injenicu potvrduje misljenje koje je al-ASari izneo na samrti da “nijednu od ovih gibla
ne nazivam nevernikom; one ukazuju na jednog Boga. Razlika je jedino u terminologiji®
(Triton, 1947:167).

5 Onaj koji razdvaja istinito od laznog.
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kao izbor izmedu toga da li pojedinac Zeli da prihvati odredenu odgovornost na
Zemlji. Ovo je takode i izbor nacina zivota i odredenog drustveno-politickog iden-
titeta. Oni koji veruju u jedinstvo Allaha i prihvataju da budu ¢lanovi musliman-
skog socio-politickog drustva ne samo da se odric¢u svog starog etnic¢kog identiteta
ve¢ i svih drugih mogu¢ih alternativnih identiteta. Kako Oda (1984:102-103) isti-
e — ¢cak i ukoliko je pojedinac i dalje fizicki odreden etniciteteom (bojom koze i
jezikom Kur'ana), to viSe ne predstavlja njegov osnovni identitet. Osnovni identitet
jeste musliman, koji je pred Bogom jednak svim ostalim muslimanima, ,,¢ime se
ukazuje na to da vernici moraju u potpunosti da promene svoj nacin zivota od et-
nickog ili plemenskog (tribalnog) u pravi islamski Zivot. Ova dva nacina zivota ni-
kada ne mogu biti kompatibilna.“ Kur'an jasno odreduje ovu kategoricku razliku
dve strane koje imaju razli¢ite nadine Zivota (postojanja) i drustvenog identiteta: 7
ako jedni od vas vieruju u ono sto je po meni poslano, a drugi ne vieruju, pa pricekajte
dok nam Allah ne presudi, jer On je sudija najbolji! (7:87).°

Umma je, kao islamski na¢in drustvenog zivota, osnova drustveno-politickog
jedinstva u islamskoj politickoj misli i praksi. Kao i druge klju¢ne politicke ideje,
i wumma je ponovo preispitana nakon $to je koris¢ena u okviru kur'anskog seman-
tickog polja. Tako Smit (1903:32) tvrdi da je etimolosko poreklo rec¢i ,,umma“
hebrejsko ,.em “, koje znaci majka, kroz arapsku re¢ umm, Deni (1975:37) istice
da nista u kur'anskoj upotrebi re¢i umma ne podrzava ovo videnje. Umma, kao
veoma znacajan klju¢ni koncept, u Kur'anu ima nekoliko znacenja kojima pred-
stavlja drustveno grupisanje’, ali kao lajtmotiv ona je poprimila jedinstveno zna-
¢enje kojim opisuje versko-politicko jedinstvo muslimana.

Skup ajeta u kojima se javlja termin ,, umma“ iz (prema Noldekeovoj hrono-
logiji) tre¢eg mekanskog i ranog medinskog perioda pokazuju nam kako su
Kur'anska otkrovenja uticala na drustveno-politi¢ki dozivljaj muslimana u ono
vreme, imajuéi u vidu ¢injenicu da ovi periodi predstavljaju znacajne tacke preo-
kreta u formiranju prvog modela islamske wmme. Termin umma veseta je kao
krajnji oblik ovog modela kori$¢en u medinskom periodu, kada je islamska drus-
tveno-politicka zajednica zapravo formirana:

6 Ovakvo kategoricko razlikovanje oja¢ano je i drugim Kur'anskim terminima kao $to su hizb Allah
(Allahova partija), i hizb al-shaytan (davolja partija). Njima je ovladao $ejtan i ucinio da zaborave
na Allaha. Oni su na Sejtanovoj strani, a oni na $ejtanovoj strani ¢e, sigurno, nastradati. Oni koji se
suprotstavljaju Allahu i Poslaniku Njegovu bit ¢e, sigurno, najgore ponizeni. Allah je zapisao: ,Ja i
poslanici Moji sigurno ¢emo pobjediti!“ Allah je, zaista, mocan i silan. Ne trebaju ljudi koji u Alla-
ha i u Onaj svijet vjeruju biti u ljubavi sa onima koji se Allahu i Poslaniku Njegovu suprotstavljaju,
makar im oni bili o¢evi njihovi, ili bra¢a njihova, ili rodaci njihovi. Njima je On u srca njihova
vjerovanje usadio i svjetlom Svojim ih osnaZio, i On ¢e ih uvesti u dzennetske bas¢e kroz koje ¢e
rijeke tedi, da u njima vje¢no ostanu. Allah je njima zadovoljan, a i oni ¢e biti zadovoljni Njime.
Oni su na Allahovoj strani — a oni na Allahovoj strani ¢e, sigurno, uspijeti.

7 Postoji 64 navoda re¢i umma u Kur'anu, u jednini i mnozini. Pedeset ¢etiti ih je u mekanskim
ajetima, a petnaest u ajetima iz medinskog perioda. Odina (1984:95-96) klasifikacija motiva
za upotrebu termina umma u Kur'anu daje nam odgovarajudi okvir u kom mozemo da zam-
islimo semanti¢ko polje ove ideje. Detaljnija tabela u hronoloskom smislu moze da se nade

kod Denija (1975:46-47)
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I tako smo od vas stvorili pravednu zajednicu [umma veseta] da budete svjedoci
protiv ostalih ljudi i da Poslanik bude protiv vas svjedok. I Mi smo promijenili
Kiblu prema kojoj si se prije okretao samo zato da bismo ukazali na one koji
¢e slijedeti Poslanika i na one koji ¢e se stopama svojim vratiti — nekima je to
bilo doista tesko, ali ne i onima kojima je Allah ukazao na Pravi put. Allah necée
dopustiti da propadnu molitve vase. — A Allah je prema ljudima zaista vrlo blag
i milostiv. (Kur'an, 2:143)

Ideja wveseta (pravedno / sredi$nje) nema znacenje ,,obi¢nog / uobicajenog”,
ve¢ ravnoteze. Suprotno tome, drugi komentatori Kur'ana smatraju da je model
islamske umme izuzetan zbog termina khayr (khiyar adulan prema tefsiru Dzala-
lejna, 1982:29) i termina fadila (khiyar al-ummam ili afdalu tefsiru Ibn Kasira,
1986:1/190). Prema tome, Deni (1975:54-55) ima aspolutno pravo kada o ovom
sloZenom izrazu zakljucuje da je umma veseta medinski koncept koji je formulisan
u Kur'anu u trenutku kada je ideja umme kao religijske zajednice dostigla vrhunac
svog razvitka. Ukoliko je u proslosti #mma mogla da odbaci poslanike (kao na
primer u mekanskim surama 40:5, 27:83 i 29:18), medinski koncept umme kao da
isklju¢ivo postaje termin koji se primenjuje na muslimane kao wmmu par exscellen-
ce, $to je ideja i realnost koji poseduju ontoloski status, i formirani su potéinjeno-
$¢u (islam) Muhamedovog naroda. Oni su istovremeno i nastali iz milosti (rahma)
Bozje, kao odgovor verskom zahtevu koji je Avram izgovorio kroz molitvu (2:127-
129). Umma veseta predstavlja svedocanstvo ostalom covecanstvu, dok Muhamed
za muslimane predstavlja svedocanstvo Bozje volje: od Boga, do Muhameda, do
umme, do ostatka Covecanstva koje prenosi poruku i pravila. Nije dovoljno ako
samo Poslanik nosi celokupnu poruku ¢ovecanstvu; pre bi cela verujuca zajednica
trebalo da ustanovi u sebi poruku svojom poslusnoséu, koju ¢ée izraziti u obredima
poput salata (molitve) i okre¢udi se prema kibli ka Meki, kao $to je re¢eno u ajetu
2:143. Religija u Kur'anu nije sustinski samo stvar li¢ne poboznosti (iako je svakako
mnogo i u tome), naglasak se pre stavlja na zajednicki (javni) vid religije (religiozno-
sti). Muhamedov potpuno zreli duhovni Zivot je od strane muslimana nezamisliv.

Ideja ljudske odgovornosti prebacuje posebnu odgovornost na muslimansko
politicko drustvo — ummu. Kur'anska definicija ove drustveno-politicke zajednice
kao wummah al-muslima (muslimanska zajednica) radije nego samo wmma al-
muslimin (zajednica koju ¢ine muslimani) u 2:1288[8], nalaze da je ova politicka

8 Gospodaru nas, udini nas dvojicu Tebi odanim, i porod na$ neka bude odan Tebi, i pokazi nam
obrede nase i oprosti nam, jer Ti prima$ pokajanje i samilostan si! Odino poja$njenje nijansi
u ovom ajetu pokazuje vaznost drustveno-politickog jedinstva kao znaka boZanski odgovorne
zajednice u islamu: Prvi deo, udini nas dvojicu, bavi se samostalnom odlukom vere. Muslimani
pojedinci ustanovili bi versku zajednicu po Sablonu prema kojem su ustanovljene religije.
Ovakva zajednica zvala bi se ,,verska zajednica muslimana®, ili na arapskom wummah al-muslimin.
Medutim, Avramova molitva dalje kaZe: ,,ucini nase sledbenike zajednicom pot¢injenih Bogu®.
Izraz ummah al-muslimab ima vise implikacija i znacenja nego raniji ummah al-muslimin.
Termin ummah al-muslimah logicki sadrii ummah al-muslimin, iako kasniji izraz ne mora biti
ummah muslimah. Izraz ummah muslimah zna¢i da osim toga $to je svaki ¢lan musliman, i
stoga potcinjen Bogu, zajednica kao zajednica takode mora biti potcinjena Bogu. (1984:10)
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zajednica znacdajna kao celina koja izvr$ava posebnu, bozansku odgovornost, a ne
samo kao zajednica sastavljena od pojedina¢nih muslimana. Obaveza umme je u
Kur'anu odredena re¢ima:

Svi se &vrsto Allahova uZeta drzite i nikako se ne razjedinjujte! I sjetite se Alla-
hove milosti prema vama kada ste bili jedni drugima neprijatelji, pa je On slo-
Zio srca vasa i vi ste postali, milo$¢u Njegovom, prijatelji...I neka medu vama
bude onih koji ¢e na dobro pozivati i traziti da se ¢ini dobro, a od zla odvradati
— oni ¢e $ta Zele postiéi. (3:103-104)°

Semanticko polje izraza umma al-muslimah i ummah wasatah prepli¢u se u
ovom ajetu u smislu bozanske odgovornosti. Drugi ajet iz iste sure definise sine
qua non najbolju zajednicu (khayr ummah) kao drustveno-politicku bozansku
odgovornost na Zemlji:

Vi ste narod najbolji od svih koji se ikada pojavio: trazite da se ¢ine dobra dje-
la, a od nevaljalih odvradate, i u Allaha vjerujete. A kad bi sljedbenici Knjige
ispravno vjerovali, bilo bi bolje za njih; ima ih i pravih vjernika, ali ve¢inom su
nevjernici. (3:110)

Umma je otvoreno dru$tvo za svako ljudsko bice koje prihvata pomenutu
odgovornost, bez obzira na poreklo, rasu ili boju koze. Zbog toga je razdvajanje
na wmmu i ne-ummu u potpunosti drugadije od semitskog razdvajanja na Jevreje
i Goje, ili gr¢kog na varvare i gradane, ili modernog nacionalistickog hijerarhij-
skog raslojavanja koje se dogodilo na primer u okviru nacizma, $to su razdvajanja
izvan kontrole ¢ovekove volje. Odgovornost koju islam nalaze ¢ini osnovu proce-
sa politicke socijalizacije i poistovljenja muslimana u okviru drustveno-politickog
okruzenja. Ovo formira logicku, teorijsku i prakti¢nu vezu s kur'anskim ajetom:
Ova vasa vjera — jedina je prava viera, a Ja sam vas Gospodar, zato se samo Meni
klanjajte! (21:92). Takode, stvara se jedinstvo i s verovanjem u jednost Allaha
(tevhid). Verovanje u jedincatost Allaha podrazumeva verovanje u epistemolosko
jedinstvo istine, koje implicira aksiolosko jedinstvo bozanske odgovornosti ¢ove-
ka i njegovog Zivota i drustveno-politickog jedinstva umme, koja tezi da ostvari
idealan nadin Zivota. Moralne osobine koje su preduslov idelanog nacina Zivota i
umme kao dru$tveno-politickog jedinstva koje tezi da ih ostvari opisane su u
Kur'anu kao verovanje, ¢ast, pobozost, pravda i pravednost.

Uzrok da se bude ¢lan muslimanske zajednice ne treba traziti u konkretnim
propisima, nego radije u posebnoj vrsti ,0secanja“, koje Vat opisuje u okvirima
idZmaa. lako postoje odredena pravila koja se moraju postovati da bi se bilo ¢lanom

9 U prevedenom tekstu, naveden je engleski prevod Kur'ana, koji u delu izmedu dva povezana
ajeta objas$njava izraz ,umma®, koji se u engleskom prevodu javlja krajem prvog ajeta ,,...and
there may be an ummabh. .., gde autor u zagradama napominje da je ova re¢ kod Mohameda
Piktola prevedena kao ,nacija“, kod Jusufa Alija (1983) kao ,narod®, a kod Ismaila Farukija
(1982) kao “drustvo”.
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muslimanske zajednice (Sehadet, molitva i zekat), ustvari — ,¢ovek ne moze biti ¢lan
ukoliko uradi iSta $to opsta zajednica muslimana ne odobrava i $to smatra neadekvat-
nim za ¢lana zajednice® (Watt, 1964:12). Sto se tice sfere pozeljnog i odgovarajuceg
za ¢lanstvo u muslimanskoj zajednici, ona obuhvata moralne osobine koje podrazu-
mevaju poseban nacin Zivota do kog se dolazi razumevanjem slike sveta (Welransc-
hauung). Ummi se ovde pristupa iz perspektive na ontolosko-epistemolosko-aksio-
loskim osnovama, radije nego iz perspektive etnicke, lingvisticke ili teritorijalne, kao
$to je slucaj s nacijama drzavama. Personalisticki karakeer islamskog zakona olaksava
mogucnost funkcionisanja izvan teritorijalnih i fizickih ogranicenja

Ova metafizicka (u smislu prevazilazenja etnickih i teritorijalnih ogranicenja)
versko-politicka veza umme jeste osnova istorijskog ostvarenja i objedinjavanja po-
litickog Zzivota i islamske istorije. Kao $to Vat u predstojeéem citatu istice, islam je
imao veliki uspeh u integrisanju politickog Zivota svojih pristalica tokom procesa
formiranja umme, koja ima religijsku osnovu, a istovremeno je i politicko telo:

Uspeh se nije sastojao samo u formiranju takvog tela, ve¢ i u uspe$nom pripisivanju
odredenih vrednosti, koje su u slucaju preislamske Arabije bile vezane za pleme.
Jedna od tih vrednosti tice se, i nastaje, iz ose¢aja bratstva medu pripadnicima ple-
mena koja je dovela do jakog osecaja bratstva medu ¢lanovima islamske zajednice.
Ovaj osecaj doprineo je prepoznavanju jednakosti medu Arapima i drugih u okviru
islamske zajednice. Sve ovo predstavlja veliki uspeh, a politi¢ki Zivot muslimana u
velikoj je meri integrisan kroz formiranje politickog tela u okviru kojeg su postojali
vrlo dobri uslovi za praktikovanje islamske religije i ostvarenje spasenja, $to je vazno
u tolikoj meri, da nadilazi istorijski proces. (Watt, 1970:175)

Princip individualizacije (principium individuationis) islamskog politickog misa-
onog puta u smislu da bi trebalo da postoji direktna veza izmedu onoga sto je onto-
loski prethodilo, zatim aksioloskog normativizma i politickog jedinstva ne moze se
prilagoditi prethodno pomenutom sine qua non zapadne tradicije drustveno-politi¢-
kog jedinstva. Pre svega, nasuprot etnickom poreklu, ili mestu rodenja, koje ne moze
biti odredeno slobodnom voljom pojedinca, islamski politicki stav o kriterujumu za
drzavljanstvo (citizenship) u sekularnoj politi¢koj zajednici, pretpostavlja dobrovoljno
prihvatanje muslimanske drustveno-politicke zajednice kroz drustveno-politicko po-
istovljenje koje zavisi od ontoloskog pristupa. Drugo, za razliku od hri$¢anstva, gde je
Lpristup zajednici uslovljen ne samo Zeljom bududeg preobracenika da se preobrati
ve¢ i spremnoscu zajednice da ga prihvati® (Von Griinebaum, 1966:51), $to je uslov-
lieno kandidatovim poznavanjem doktrine, analizom njegovih moralnih osobina i
kona¢no prakticiranjem odredenih rituala, u islamu da bi se postalo ¢lanom, dovoljno
je da se u prisustvu dva svedoka samostalno objavi verovanje u jedinstvo Allaha i Mu-
hamedovo poslanstvo. Kao $to Grunebaum (1962:44) istice:

zajednica ne moze, i s muslimanske tacke gledista ne bi trebalo da sudi $ta je u
¢ovekovom srcu: ona moze i treba samo da posmatra lojalno obavljanje verske
prakse, $to simbolizuje lojalno poistovljenje pojedinca s ummon.
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Lakoc¢a kojom pojedinac pristupa zajednici treba da naglasi dobrovoljni ka-
rakter njegovog uces¢a i istakne otvorenost drustveno-politicke zajednice.

Iz perspektive veze drustveno-politickog jedinstva s onim $o ontolosko / ver-
ski prethodi, skoro je nemogude da se izraz umma prevede na bilo koji drugi jezik.
Ovo moze da se razume jedino u okviru idejne strukture sveuklju¢ujuceg islam-
skog okvira, koji je odreden kroz ponovno vrednovanje klasi¢nih, preislamskih
termina, u okviru Kur'ana i Kur'anske semantike. Kako pokazuje nasa etimoloska
i semanticka analiza, re¢ umma ne moze na odgovarajuéi nadin da oznadi pojave
kao $to su: nacija, narod, Volk, drzava, etat ili status. Avgustinov termin res publi-
ca, koji se u hri$¢anskoj univerzalnoj zajednici koristio kao res publica christiana,
zbog svog drustveno-politickog karaktera ne moze biti ekvivalent koji predstavlja
ummu. 1z perspektive avgustinske terminologije, umma istovremeno nosi znace-
nje civita, koje se odnosi na drzavu, i res publica. Arapski termini sha'b i qawm
donekle odgovaraju upotrebi zapadnih termina za ideju nacije. Medutim, oni ne
oznacavaju isto drustveno-politicko poistovljenje, kao $to to ¢ini termin wmma,
koji oznacava univerzalno muslimansko politicko drustvo, koje se sastoji od homo
islamicusa sa zajednickim ontoloskim pristupom u okviru ‘agide i sa zajednickim
ontoloskim sistemom pravila koja ¢ine osnovu sveobuhvatnog pravnog nacrta —
fikha. Dru$tveno-politicka orijentacija i identifikacija umme moze da se vrednuje
samo putem ove zanimljive veze izmedu aqaida, kao nacina verovanja i fkha, kao
nacina zivota. Jednost umme zavisi od zajednickog ontoloskog pristupa svih nje-
nih ¢lanova, pre nego od lingvistickih, geografskih, kulturnih ili bioloskih fakto-
ra. Umma je direktno povezana s idejom Allaha i s posebnom slikom sveta, imago
mundi, koja potice od verovanja u tevhid.

Jedinstvo umme narodito su isticali muslimanski politi¢ki mislioci. Skoro svi
srednjovekovni pravnici, ukljucujuéi i Ebu Jusufa, Mavardija, Ebu Jala i Bagdadi-
ja, podrzavaju glediste da na zemlji treba da postoji jedan halifa, osim u jedinstve-
nim slucajevima kada se zarad postizanja ideje najbolje zajednice (ajet 3:110) tezi
ocuvanju njenog univerzalistickog drustveno-politickog jedinstva. Posebno je
Mavardijev podstrek autoritetu halife bio baziran na pomenutom idealu, u doba
kada je autoritet bio sveden na birokratsko telo u rukama vojnih lidera.

Smisao politickog jedinstva umme dostignut je u ranim vekovima islamske
istorije. Munjevito Sirenje islama imalo je dve vazne istorijske posledice: postoja-
nje muslimanske populacije pod kontrolom neislamskih drzava i istovremeno
nicanje mnogih muslimanskih drzava. Ovaj fenomen lezi u korenu idejnog, teo-
rijskog i prakti¢nog razlikovanja izmedu umme, dar al-islama i muslimanske (ili
islamske) drzave.

Postojanje muslimanskih manjina u dar al-harbu ¢ini neophodnim razliko-
vanje izmedu umme i dar al-islama. Umma je poprimila $ire znalenje, sastojeéi se
od pojedina¢nih muslimana sa versko-duhovnom vezom koja se nastavlja ¢ak i u
slu¢aju nedostatka zajednickog politickog autoriteta. Ovakva metapoliticka veza,
koja vodi poreklo od zajednickog Selbstverstandnisa ontoloske svesti, ima mo¢
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koja je izazovna i koja se suprotstavlja politickoj vezi nacionalno-drzavnog siste-
ma. Napetost koja se javlja izmedu muslimanskih manjina i nacija drzava u savre-
menoj politici potice iz ovih alternativnih imaginacija. Neke nacije drzave poput
Bugarske i Tajlanda naterale su muslimane da prihvate nemuslimanska imena,
kako bi na taj nacin pokazali nadmo¢ nacije drzave i krajnju lojalnost prema njoj.
Ipak, svest umme nastavila je da zivi uprkos opresivnim merama. Ovaj fenomen
znak je uticaja Weltanschauunga na politicke ideje. Svest umme u ovom veku po-
novo ozivljava, uprkos odsutnosti halifata kao simbola politickog jedinstva dar
al-islama, dodatno ga razdvajajuéi od umme.

S druge strane, pojava mnogih muslimanskih drzava, u smislu vise od jednog
centralizovanog politickog autoriteta, paralelno sa irenjem islama, u¢inila je ne-
ophodnim razdvajanje dar al-islama i pojedina¢nih drzava. Cas su i klasi¢ni prav-
nici morali da priznaju realnost. Al-Dabussi nam ovo dokazuje izjavom:

Ono $to ¢ini razliku izmedu muslimanskih i nemuslimanskih teritorija jeste
dvojnost autoriteta i administracije. Isto vaZi i za razlidite ,knezevine® (alwi-
layatal-mukhtalifa) u okviru islamskih teritorija (dar al—islam), koje se jedna
od druge razlikuju (muluk al—islam) po nadmoéi (ghalabah) i sprovodenju
vlasti (3jra’ al-abkam). (Hamidullah, 1987:151)

Iz ove perspektive muslimanskog razmisljanja, dar al-islam oznacava svetovni
sistem u smislu univerzalnog politickog sistema, dok muslimanska drzava (a/-
dawla) oznacava individualni politicki autoritet. Dar al-islam podrazumeva utvr-
deni svetovni sistem u okviru kojeg postoji zajednicka osnova Selbestverstandnisa
i moguc¢nost za ostvarenje bozanske odgovornosti, kao i zajednicki aksioloski
okvir za primenu propisanog pravnog sistema. To je delom medunarodni sistem
u smislu spoljnih odnosa. Dar al-harb je iz ove perspektive suprotan sistem za
pitanja medunarodnih odnosa. Tako je analogija izmedu ovakve bikompartmen-
talizacije i unutrasnjih konflikata sistema nacija drzava, neta¢na, kao i komentari
o dzihadu, bazirani na ovoj analogiji. Dar al-islam ne moze se zamisliti kao nacija
drzava koja je u neprestanom ratu za svoje prosirenje, ve¢ je ona de facto (¢injenic-
na) realnost u smislu primene prava i utemeljenog svetovnog sistema kao aksio-
loskih preduslova koji oblikuju politicko misljenje i kulturu.

Ideja islamske drZzave (dawla): istorijska promena u insti-
tucionalizaciji politicke vlasti

Etimoloska i semanticka promena koncepta devla daje nam vaina uputstva za
razvijanje analize istorijske promene u institucinalizaciji politicke vlasti. Koren
reci devle: d — v — [ prevodi se kao ‘periodi¢no menjati, promeniti, preokrenuti,
rotirati, zameniti, razmeniti, pobediti, naizmeni¢no se baviti’. Rozental (1965:
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2/177) tvrdi da etimoloski koren ovog pojma mozda poti¢e od akadskog dilu, $to
znadi ,besciljno lutati naokolo®, i sirijskog dil, Sto znali: kretati se, komesati.
Kako god bilo, jasno je da navedene drevne upotrebe ove re¢i ne mogu da odraze
semanticko bogatstvo koje poseduje arapski koncept devle.

U Kur'anu se ova re¢ dva puta upotrebljava u znacenju: naizmeni¢no se ba-
viti, pratiti jedan drugog, razmena u grupi, dodavanje. Upotreba ove reci u smislu
pratiti jedan drugog i naizmeni¢no, moze se videti u ajetu: ...A u ovim danima,
Mi dajemo pobjedu, sad jednima a sad drugima, da bi Allah ukazao na one koji
vjeruju. .. (Kur'an 3:140). Upotreba reci devle u smislu: razmene u grupi, vidi se
u delu ajeta: ...da ne bi prelazilo iz ruku u ruke bogatasa vasib... (Kur'an 59:7).
Tradicija koja se vezuje za Poslanikovu smrt u Aisinoj kuéi takode odrazava zna-
Cenje ,,promene perioda“: ,mata Rasulullah bayna sahriy wa nahriy wa fi dawla-
tiy“ (Ibn Hishdm, 1964: 392).

Semanticka promena korena & — v — / od Kur'anske do savremene upotrebe
dogodila se u tri faze. U prvoj fazi, u kojoj se javljaju prvi nagovestaji politicke
konceptualizacije ovog korena, re¢ devle oznatava promenu politicke vlasti, ili
pobedu jedne dinastije nad drugom. Izrazi poput: al-dawlah al-abbasiyyah, ili
al-dawlah Abii Muslim, koje sre¢emo u Tarikhu al-Tabarija jesu primeri prve faze.
Mansurova upotreba ove re¢i u smislu i dawlatina i hadhihi dawlah (Tabari
1965:7/469) odrazava semanti¢ku promenu u smeru politicke konceptualizacije.
Osnova prvobitne upotrebe re¢i devle jesu: pobeda, vlast, promena dinastije i
period opstajanja na vlasti. Upotreba ovog koncepta u smislu politicke strukture
i promene te strukture takode se poklapa s tradicionalnim muslimanskim shvata-
njem kruznog toka istorije.

U drugoj fazi semanti¢ke promene ideja devle koristi se u smislu dugog tra-
janja i krajnjeg politickog autoriteta, kao i strukture, pre nego politi¢ke promene.
Opis osmanske drzave u osmanskoj politickoj literaturi kao vecite drzave (devlet-i
ebed miidder) ima za cilj da pokaze vecitost politicke vlasti, pobede i institucije.

Poslednja faza ove semanticke promene dogodila se nakon politicke prevlasti
zapadnog medunarodnog sistema, zasnovanog na pojedina¢nim nacijama drzava-
ma. Tokom ove faze koncept devle u nekoliko muslimanskih jezika koristio se kao
prevod koncepta ,,nacije drzave®.

Istorijski razvoj devle u islamskoj istoriji poseduje jedinstvene osobine u odno-
su na iskustvo Zapada. U osnovi postoje dva pristupa u vezi s pojavom devle u
islamskoj istoriji. Pristalice prve faze tvrde da je organizacija drzave nastupila odmah
nakon hidzre Poslanika, i da je drustvo Medine posedovalo sve osobine drzavne
strukture. Drugi pristup pretpostavlja da je Poslanikov autoritet bio pre verskog,
nego politickog karaktera, i da se zbog toga drustvo Medine zasnivalo na strukturi
zajednice, pre nego na drzavnoj strukturi. Ova dva razli¢ita pristupa jesu pandan za
dva razlicita shvatanja drzave. Prema jednom shvatanju, drzava je univerzalna ideja
za institucionalizovanje politicke vlasti, dok je prema drugom shvatanju ideja drza-
ve zasnovana na modernoj naciji drzavi i uporedna analiza razvija se na toj osnovi.
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Ako se gleda sa stanovista institucionalizacije politicke vlasti, analiza pome-
nutog istorijskog razvoja pokazuje da se politicko drustvo izdiglo iz procesa koji
je zapoceo sa bej atom u ‘Akabi.’® Drustvo Medine je pod vodstvom Poslanika spro-
vodilo sve funkcije politickog drustva i institucionalizacije politicke vlasti. Medu-
tim, ova politicka struktura bila je odraz jedinstvenog politickog shvatanja i kul-
ture, koja se razlikovala od one koja je nastala iz zapadnog istorijskog iskustva.
Drustvo Medine u kom su se spajali teorija i praksa, politicki ideali i realnost, bilo
je potpuno drugadije od strukture grada drzave, carstva drzave i nacije drzave.

Drustvo Medine od drevnih gradova drzava razlikovalo se po posebnoj vrsti
~pripadnosti“ zasnovane na verovanju, koje je davalo isti ontolosko-politicki status
svakom ¢lanu. Tako je ovo drustvo postalo otvoreno za svakog ¢oveka za razliku od
gradova drzava gde je ucestvovanje u politici bilo pravo privilegovanih gradana. Na
primer, samo je tre¢ina Atinjana uzivala politicko uces¢e, dok se razlika izmedu
gradana, kmetova i robova smatrala prirodnom hijerarhijom zasnovanom na rode-
nju. Rodenje je videno kao predodreden ontoloski status, koji ne moze da se zane-
mari. Osim toga, medinsko drustvo se u kratkom periodu prosirilo na veliko geo-
grafsko podrugje, $to se razlikuje od istorijskog razvitka gradova drzava.

Politicka struktura Medine takode se razlikuje od aleksandrijskog i Rimskog
carstva-drzave. Razlike postoje istovremeno i sa stanovista veze pojedinca i drus-
tva, kao i sa stanovi$ta odnosa politickog centra i periferije.

Medinskom politickom shvatanju je filo ofska osnova hegelovske nacije dr-
zave bila potpuno strana, jer je u prvom politickom drustvu u islamskoj istoriji
bilo nemoguée pomenuti postojanje natprirodnog i apstraktnog shvatanja drzave,
koja je nezavisna od drustva i nadmoé¢na u odnosu na njega. Institucionalizacija
vlasti shvatala se kao politicki instrument koji ostvaruje i sprovodi eticke i drus-
tvene ideale verskog sistema. Otuda sledi da politicki mehanizmi kontrole poje-
dinaca i drustva od strane drZave nisu mogli da nastanu i opstanu u okvirima i
okruzenju ovakvog politickog mentaliteta.

Jedinstvene osobine medinskog drustva odrazile su se na formiranje svesti o
politickom angazmanu, kao i na stvaranje politickog vodstva. Medinskim usta-
vom definisan je nov politicki angazman, kao i ontolosko-politicki status koji je
unistio tradicionalnu plemensku pripadnost, karakteristi¢nu za raniju arabljan-
sku zajednicu. Sveobuhvatni nacin na koji je Poslanik vodio zajednicu podstakao
je razvoj novog shvatanja politicke modi, koje je bilo u suprotnosti s plemenskom
politickom strukturom arabljanskog drustva, kao i s individualizovanim i ograni-
¢enim oblicima reciprocitetnog autoriteta evropskog feudalizma. Zbog toga je
strukturisanje politicke vlasti moglo da se dovrsi i razvije istovremeno s geograf-
skim Sirenjem.

10 Ovo se odnosi na ono $to je poznato kao ,Druga akabanska zakletva“. Ovaj dogadaj odigrao
se na brdu Akaba, gde su Poslanikovi pomagaci (ensarija) polozili zakletvu: 1. da e slediti
Poslanika u svim okolnostima; 2. da ¢e tro$iti u nemastini kao i u izobilju; 3. da ée se boriti
za ,dobro®, a protiv ,zla“; 4. da se neée plasiti ni¢ije osude dok su na Allahovom putu i 5. da
¢e braniti Poslanika kao $to bi branili sebe i svoju porodicu.



116 ConTExT 3:1(2016),105-118

Osnovni problem muslimana nakon Poslanikove smrti bilo je formiranje
novog politickog vodstva. Poslanikovo politicko vodstvo zasnivalo se na poseb-
nom znanju, i zato nije moglo da se ograni¢i u primeni. Promena od ovakvog
prirodnog vodstva u sistem halifata bila je kamen temeljac stvaranja musliman-
skog politickog mentaliteta, kao i institucionalizacije politicke vlasti u smislu
devle. Pocev od Ebu Bekrovog halifata, sfere politike, drzave i vlade prihvatane su
kao sfere koje su u okviru ljudske odgovornosti, zasnovane na ¢ovekovom razumu
i sposobnosti. Ovo je odredilo epistemolosku osnovu politike i prava umme kao
politickog drustva da oformi svoje politicko vodstvo putem Sure’’ i beje’. Za
vreme vladavine Ebu Bekra dva su dogadaja ubrzala proces institucionalizacije
politicke vlasti: rat protiv laznih proroka i rat protiv plemena koja su odbijala da
placaju zekat. Rat protiv laznih proroka garantovao je da nakon Poslanikove smur-
ti nece postojati nikakav (drugi) autoritet zasnovan na dokazima metafizicke epi-
stemologije. Na taj na¢in dokazano je da je autoritet Ebu Bekra, zasnovan na
konsenzusu muslimana umme, vi§i u odnosu na tvrdnje o licnom metafizickom
epistemolo$kom izvoru autoriteta. Rat protiv plemena koja su odbijala da plate
zekatr novom vodi pokazao je da je autoritet Ebu Bekra po svojoj politickoj susti-
ni i dometu isti kao Poslanikov, uprkos razlici u epistemoloskoj osnovi. Prema
tome, institucionalizacija politicke vlasti oko centra bila je obavezna kako bi usta-
novila poredak, pravdu i stabilnost u geografskoj oblasti islamskog halifata koja se
spontano razvijala. Trud i delanje prve etiri halife postali su osnovni model za
druge teorije drzave u islamskoj istoriji.

Period muslimanske istorije koji je poceo sa dolaskom na vlast dinastije
Umajada imao je drugaciju perspektivu. Shvatanje drzave i njena struktura u
ovom periodu (osim za vreme halifata Omera b. Abdul Aziza, koji je nosio nadi-
mak ,,drugi Omer®) nisu bili model koji je sluzio kao primer za kasnije periode.
Vreme Umajada trebalo bi pre da se posmatra kao istorijska realnost koja se oce-
njuje isklju¢ivo prema okolnostima tog doba. Za vreme ovog perioda formirane
su odredene predislamske politicke institucije. Jedna od ovih institucija pruzala je
metod nasledivanja vlasti. Medutim, ne bi trebalo generalizovati ovu istorijsku
realnost, jer islamska politi¢ka kultura i institucionalizacija nisu bile samo produ-
zetak tradicije predislamskog Irana ili Vizantije. Preterana generalizacija stvari
vodila bi ka pretpostavci da je nastanak politicke vlasti jedini uzrok drustveno-po-
liticke institucionalizacije. Stvaranje politicke kulture i institucionalizacije tokom
ovog perioda bili su slozeni procesi, koji ne bi mogli da se objasne pojednostavlje-
nim modelima, i to nam dokazuju istorijske ¢injenice. Istorija politicke instituci-
onalizacije kombinovana je na osnovama originalnih institucija i drugih politi¢-
kih institucija koje su tumacene na nov nacin, kroz islamske norme. Kao origina-
lan i jedinstven odraz politicke kulture moze da se uzme odnos izmedu pravnih i

11 Predstavlja princip “konsultacije” medu muslimanima pri donosenju svih vaznijih odluka za
zajednicu. Sura je kao koncept jasno pomenuta i u Kur'anu.
12 Zakletva na odanost vodi. Smatra se da je kao praksa uvedena za vreme poslanika Muhameda.
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izvr$nih drzavnih organa, dok se institucija vezirata po Mavardijevoj teoriji moze
analizirati kao primer novog tumacdenja jednog od endogenih elemenata.

S druge strane, period naslednog halifata koji po¢inje s Umajadima i traje do
kraja osmanskog halifata ne bi trebalo predstavljati pojednostavljeno — kao apso-
lutnu kategoriju, bez obzira na zajednicki temperament i zajednicke proceduralne
nacine uspostavljanja politicke vlasti. Postojao je veoma Sirok politicki program.
Nije mogucée tvrditi da je plemenska centralizacija politicke vlasti u rukama Uma-
jada nastavila da se razvija u rukama Abasida. Naro¢ito osmanski sistem mileta
podrazumeva veoma drugacije osobine politicke kulture i Zivota. Drzavne struk-
ture u smislu institucionalizacije politicke mo¢i neophodno je analizirati u okvi-
rima pravne ekonomije i drustvenih parametara.

Tokom islamske istorije, moguce je da su najradikalnije promene u instituci-
onalizaciji drzave nastale krajem halifata. Ova prekretnica i nametanje sistema
nacije drzave kod stanovnika muslimanskih drzava stvorili su pojmovnu i struk-
turalnu zbrku. Nestalo je razgranicenje i unutarnje odrzanje izmedu umme, dar
al-islama i devle, dok su se nove politicke strukture, poput nacije drzave naseljene
muslimanima suocile sa sveobuhvatnim problemom politicke legitimnosti. Za-
Cetnici nove strukture nacije drzave nali su se, u odnosu na tradicionalnu politi¢-
ku kulturu i strukturu, pred izazovom da stvore novo shvatanje drzave. Drzava je
pocela da se sagledava kao suvereni element u okviru medunarodnog sistema, a
ne vise kao politicki instrument eti¢ko-pravnih ideala islamskog verskog sistema.
Stoga je shvatanje dar al-islama kao alternativnog svetskog poretka zamenjeno
imaginacijom o pripadnosti medunarodnom sistemu, koji je zapravo bio utvrden
i zasnovan na interesima kolonijalnih modi.

Za muslimane je ovakva promena bila neshvatljiva, s obzirom na to da su oni
kroz istoriju uvek koristili Lebensraum (zivotni prostor) za ostvarivanje svojih eti¢-
ko-pravnih ideala.”® Ovakvi uslovi stvorili su napetost izmedu pozapadnjacenih
elita koje su poricale eticko-pravne drzavne ideale i tradicionalne kulture. Nape-
tost je takode postojala i izmedu medunarodnog sistema koji je ponistio politicki
Lebensraum, kao put ostvarenja eticko-pravnih ideala. Kao rezultat mehanizama
odbrane islamske kulture nastao je savremeni oblik islamske drzave. Neuspeh,
korupcija i ugnjetavatke metode politickih elita pojacali su proces polarizacije
krajem XX veka, a vrhunac su dostigli i zahtevi za stvaranjem Lebensrauma kome
je cilj obnova islamskih eti¢ko-pravnih ideala kojima je osnova jedinstveni onto-
loski, epistemoloski i aksioloski Weltanschauung.

13 Davutoglu se sluZi re¢ju Lebensraum u smislu adekvatnog prostora za Zivot, razvoj i funkcion-
isanje. Ni u jednom trenutku ne referira i ne tumaci ga u ,,osvajatkom® nacistickom shvatanju
pojma (prim. prev.).
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