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Pregledni nau¢ni rad - Review Article

Higher Education in Challenging Times:
Modes of Lifelong Learning Provision and
the Case of Islamic Education

Amina Isanovi¢ HadZiomerovic¢

Abstract

Growing insecurity in contemporary society has helped make lifelong learning a
prominent feature of postmodern discourses on education and society. As an inde-
pendent discourse, lifelong learning has generated diversified learning contexts and a
proliferation of education provision, issuing a serious challenge to traditional formal
and institutional models of education. As a result, higher education, long enclosed
in an ivory tower of elitist scholarship and accessible to only a few privileged indi-
viduals, has started to change course and open up to non-traditional disciplines,
learners, and students. The trend to massification has pushed it to embrace students
of various backgrounds and levels of academic preparedness. Policies have been cre-
ated that facilitate implementation of higher education’s “lifelong dimension”, just
as models have been designed that fit programs ranging from vocational to liberal
education.

This paper applies this framework to examine models for incorporating lifelong
learning provision into Islamic education at tertiary level. Concluding remarks stress
the significance of lifelong learning opportunities in Islamic education, especially
given current demand for higher education as a way to meet the diverse needs of
society and the public promptly.

Key words: Higher Education, Lifelong Learning Provision, Islamic Education
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Introduction

This paper examines models for incorporating Islamic Education programs into
lifelong learning provision within higher education. Lifelong learning in higher
education is hardly a novel topic, with discussion going back decades, but there
seems to have been little focus on Islamic education in this context. Some studies
do treat it as one amongst a wider range of issues related to Islamic higher educa-
tion,' but there have been few attempts to incorporate Islamic education into
discussions currently emerging within higher education itself or indeed beyond
it.> On the other hand, universities and institutes have been developing a broad
range of activities within the lifelong learning sector to respond to new demand
due to “changes in the environment of higher education which challenge acade-
mic values, traditions and practices”.” In these postmodern times of uncertainty,
increasing instrumentalization, and utilitarian expectations, the field of higher
education finds itself under pressure to remain “firmly grounded™ and responsive
to the needs of the wider host society, which are not necessarily derived from any
academic rationale.

Demands for greater social accountability have prompted a multitude of
questions, many of which are currently the subject of heated debate between the
supporters of the traditional idealist viewpoint and those urging reform.’ In this
paper, we shall first situate lifelong learning within the overall context of high-
er education and then examine the models for incorporating Islamic education.
Since lifelong learning policy and strategy can conflict with the academic values
of higher education, we shall begin by looking at how current changes in higher
education affect conceptualisation of its purpose(s).

1 Paul Morris, et al. (eds.), The Teaching and Study of Islam in Western Universities (London-New York:
Routledge Taylor & Francis Group, 2014); Ziauddin Sardar and Jeremy Henzell-Thomas, Rethinking
Reform in Higher Education: From Islamization to Integration of Knowledge (London-Washington: The
International Institute of Islamic Thought, 2017).

2 Anita Pickerden, “Muslim women in higher education: new sites of lifelong learning”, International Jour-
nal of Lifelong Education, 21:1 (2002), 37-43; Fatma Nevra Seggie and Reitumetse Obakeng Mabokela
(eds.), Islam and Higher Education in Transitional Societies (Rotterdam-Taipei: Sense Publishers, 2009).

3 Jussi Vilimaa and Oili-Helena Ylijoki, “Introduction to the Book and Its Concepts”, in Cultural Perspec-
tives on Higher Education, Jussi Vilimaa and Oili-Helena Ylijoki (eds.) (Kluwer: Springer, 2008), p. 8.

4 Ronald Barnett, “The Purpose of Higher Education and the Changing Face of Academia”, London Review
of Education, 2:1 (2004), p. 62.

5 Cf. Graham Gordon, The Institution of Intellectual Values: Realism and Idealism in Higher Education (Ex-
eter: Imprint Academic, 2011).



Amina Isanovi¢ HadZiomerovi¢ | Higher Education in Challenging Times 9

The Changing Face of the University

The university is deemed “the most time-honoured of all present-day macro-so-
cietal institutions”,’ an institution axial to the self-definition of the modern civi-
lised world and its capacity for innovation and the bearer of highly ambitious
aspirations and expectations on the part of individuals, societies, nations, regions,
etc. Throughout history, universities have been considered “powerhouses” of cul-
tural progress and development but have also proved vulnerable to the challenge
of dynamic societal change.” The university today is, however, clearly not the
same as it was hundreds of years ago or even during the last century. Both the
idea® and the various aspects of its institutional structure have undergone change
over the course of history. Moreover, the long-standing “historical orthodoxy”
that placed the origins of the university squarely within the European milieu has
recently faced serious challenge in the scholarship. It is in this context that Lowe
and Yasuhara’ quote Mehdi Nakosteen on the need to refocus attention on the
Islamic cultural milieu as the first cradle of what is today known as the university.
Nakosteen claims that learning in the Arab world “took place within centres of
higher learning, several of which were known to contemporaries as universities™*°,
including the Learning Centre at Jundi-Shapur, the House of Wisdom in Bagh-
dad, and the Learning Centre in Cordoba. Lowe and Yasuhara conclude that “it
was at Cordova during the tenth century that developments were most striking
and had the greatest impact on the later development of higher education across
Europe.”"

While there are several different concepts and understandings of the term
university, it is most commonly associated with two cognate terms, higher and ter-
tiary education. Viewed historically, the term “university” dates from the Middle
Ages, when it referred to a collective of students and teachers of encyclopaedic
knowledge that embraced the totality of human knowledge. The term “high-
er education” emerged in the second half of the 20™ century,'? while “tertiary

6 Bjérn Wittrock, “The modern university: the three transformations”, in: 7he European and American
university since 1800: Historical and sociological essays, Sheldon Rothblatt & Bjérn Wittrock (eds.) (Cam-
bridge University Press, 1993), p. 303.

7 Wittrock, “The modern university: the three transformations”, p. 303.

8 For a comprehensive overview of the history of the idea of higher education (from Platonic higher learn-
ing to the most recent stage of contesting both the system and the very idea of higher education), see
Ronald Barnett, 7hinking and Rethinking the University: The selected works of Ronald Barnett (London -
New York: Routledge, 2015).

9 Roy Lowe and Yoshihito Yasuhara, “The origins of higher learning: time for a new historiography?”, in:
History of Universities, Vol. XXVII/1 (2013), p. 10.

10 Lowe and Yasuhara, “The origins of higher learning: time for a new historiography?”, p. 10.

11 Lowe and Yasuhara, “The origins of higher learning: time for a new historiography?”, p. 13.

12 Barbara Kehm, “Higher education as a field of study and research in Europe”, in: European Journal of
Education, 50:1 (2015), pp. 60-74.
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education” became widespread during the final decades of the same century.'
Universities are the most prominent institutions of higher education, but the
field also includes a range of structures offering post-secondary/tertiary educa-
tion, i.e. academies, research institutions, and sometimes, in the context of tra-
ditional Islamic education, madrasas. This last term is, however, most commonly
used today to denote institutions providing primary and secondary education.
The terminological distinction between university and higher education is often
regarded as denoting the divide between academic and non-academic programs.
While the university is the most discipline-centred of the triad, as well as the most
focused on academic rigour, the other higher education institutions often include
turther, continuing, or post-secondary programs that lead to vocational or pro-
fessional qualifications. By its nature, tertiary education includes not just these
forms but also non-credit, non-cyclical programs in various domains, which are
not necessarily discipline or research-based. Remaining in the realm of termino-
logical clarification, we may note that lifelong learning discourse strongly fosters
diversification in academic structures, environments and learning opportunities.
In some contexts, as we shall see below, non-academic or non-credit programs
within higher education institutions can serve as an alternative entrance modality
for academically less well-prepared candidates. While university programs revolve
around disciplines and fields, programs in lifelong learning provision focus pri-
marily on the needs of students and their communities.

Revisiting the Purpose of Higher Education

Ever since modern societies embarked on the journey towards becoming knowled-
ge societies (in some contexts coupled with the concept of the learning society),
education systems have faced demands they become more relevant to society’s
vision of the knowledge-based economy. This representation contradicts the tra-
ditional cultural function of the university, whereby final value is placed on socia-
lising the young in cultural goods. Alongside their traditional role of imparting
tertiary-level education and conducting research, contemporary higher education
institutions also play a broader role connected with society’s needs and expectati-
ons. This is clearly articulated in a number of documents issued by the European
Commission,'* which place considerable emphasis on ecological and socio-eco-
nomic demands (economic growth, employment, sustainable development,

13 OECD, Education at a Glance. OECD Indicators 1998. (Paris: OECD, 1998).

14 European Commission, Education across Europe (Luxembourg: Office for Official Publications of the
European Communities, 2003); European Commission, Rethinking Education: Investing in skills for better
socio-economic outcomes (Strasbourg: European Commission, 2012).
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competitiveness, etc.). One may justly conclude that higher education’s role is
expanding and spilling-over into the wider community." This social role of hig-
her education is treated extensively in the literature, in ways that can sound as
though it involves a betrayal of the traditional norms of scholarly and educational
excellence.'® According to Sardar, “erosion” of the traditional role of the universi-
ties has been followed by substituting for it a new “role of service providers cate-
ring for their clients and consumers.”"” On the other hand, the history of higher
education amply documents how it has taken on a broader role and redefined its
mission and purpose over time, though the processes of institutional shift have
never been free of controversy or tension.

Some recent approaches to this broadening of higher education’s traditional
roles and mission to become more relevant to society and engagement with vari-
ous stakeholders refer to this as higher education’s “third mission”.'® The univer-
sity’s first mission was related to the conservation and transmission of knowledge
and was dominant in the medieval university. The second originated with 19*
century Humboldtian reforms, which promoted research and teaching as the core
missions of the university. From the 1980s onwards, there has been increasing de-
bate on the “direct contribution of university activities to economic development
or its ‘societal impact”"?, which is related to the third mission. Ideas as to what
this third mission may involve vary across different academic communities and
knowledge domains. Drawing on analyses conducted by other authors, Antunes
concludes in the context of EU education policy that education has for some
decades been viewed “in a multidimensional and unbalanced fashion as a funda-
mental human and social right, as a private and commercial good, as an econom-
icand employment policy, and as an instrument for the construction of Europe.”*
This reflects in part the somewhat contradictory assumptions as to what educa-
tion is for that inform EU policy. At the same time, this multidimensionality also
reflects the superabundance of expectations placed on higher education today,
most of which cannot be achieved within traditional forms and structures. The
Memorandum on Lifelong Learning emphasises the “lifelong dimension” of higher
education and promotes a concept of higher education institutions as centres of

15 Andrew Rippin, “The role of the study of Islam at the university: A Canadian perspective”, The Teaching
and Study of Islam in Western Universities, pp. 34-48.

16  Cf. Walter Ritegg (ed.), A History of the University in Europe, Vol. IV — Universities since 1945, (Cambridge
University Press, 2011).

17  Ziauddin Saradar, “Mapping the Terrain”, in: Rethinking Reform in Higher Education: From Islamization
to Integration of Knowledge, pp. 5-6.

18  Rémulo Pinheiro, Patricio V. Langa, Attila Pausits, “One and two equals three? The third mission of
higher education institutions”, European Journal of Higher Education, 1:17 (2015), 233-249.

19  Saradar, “Mapping the Terrain”, p. 2.

20  Fdtma Antunes, “Economising education: From the silent revolution to rethinking education. A new
moment of Europeanisation of education?”, European Educational Research Journal, 15: 5 (2016), p. 411.
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lifelong learning.*' The metaphor of osmosis is utilised to describe complemen-
tarity and openness between various learning settings in the provision of learning
and education opportunities across the lifespan. Arguments used for this include
flexibilization of learning paths, opening of learning opportunities, especially in
stratified educational systems, incorporating ICT in learning, and opening space
for non-traditional learning forms.

‘The above views reflect the trend towards opening higher education up to the
general public and addressing the needs of society and individuals, with their respec-
tive learning needs. The aim is to offer solutions to core social problems. Ways this
has been done in the past include expanding distance learning at higher education
institutions, blended learning, open online courses (i.e. MOOC:s), the introduction
of shorter study cycles, broadening access and opportunities for lifelong learning pro-
vision, and further education. Current trends clearly show higher education opening
up to an “andragogical paradigm”, adopting forms and modes from the realm of
higher education, materialized in its lifelong learning provision. This is therefore a
good point to inquire into the potential ways Islamic Education programs could be
incorporated into such provision. The remainder of the paper addresses this issue.

Incorporating Islamic Education into Lifelong Learning
Provision in Higher Education

The role of religion in higher education has gained prominence in public and scho-
larly discourse since the late 20" century. This increasing interest over the past two
decades is related to a set of factors; the decline of the secular university,** the increa-
singly active religious life of students,” a recognised need for holistic personal deve-
lopment,** and the rise of a post-secular ethos inside the university context.”> The
emergence of the discipline of religious studies has also itself been relatively recent,
since the 1960s.2® The study of Islam in particular has gained in relevance, given
changes to the world scene after 2001 and the rise of Islamophobia. On the other

21 European Commission, A Memorandum on Life/ong Learning (Brussels: European Commission, 2000).

22 C.John Sommerville, 7be Decline of the Secular University (Oxford-New York: Oxford university Press, 200).

23 Alan Finder, “Matters of Faith Find a New Prominence on Campus”, New York Times, (May 2, 2007), htep://
www.nytimes.com/2007/05/02/education/02spirituality.html?pagewanted=all&_r=0 (February 2, 2020).

24 Larry Braskamp, Lois Caliana Trautvetter, Kelly Ward, Putting Students First: How Colleges Develop Stu-
dents Purposively (Boston: Anker Books, 2006).

25  Douglas Jacobsen & Rhonda H. Jacobsen (eds.), 7he American University in a Postsecular Age: Religion and
Higher Education New York: Oxford University Press, 2008).

26 Andrew Rippin, “The role of the study of Islam at the university”, in: 7he Teaching and Study of Islam in
Western Universities, p. 42.
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hand, no other academic field is seen as “seemingly so fraught with paranoia and
tension, [and] disparity of opinion over the nature of recent developments.””

In practice, lifelong learning provision in higher education is based on com-
plementarity and openness between initial and continuing education, contact and
distance classes, full-time and part-time studies, and formal and informal learning,
Multiple learning opportunities are designed to offer problem- rather than disci-
pline-oriented knowledge, focused on actual learning needs. The literature does,
however, display considerable variety in how lifelong learning is conceptualised
within the context of tertiary education: as continuing, recurrent, vocational, fur-
ther, or professional education. Such differences in approach to the concept are
generally related to educational arrangements at national level and the position of
lifelong learning inside the overall structure of the educational system. On the other
hand, one should note that the concepts of learning and knowledge have in recent
decades experienced a kind of renaissance in adult education — i.e. in general as well
as in occupational and vocational adult education.?® This has resulted in dynamized
knowledge structures and learning opportunities that are expanding beyond the ex-
isting formal education structures. Among the various things included on its agen-
da, the Bologna vision entails”’ restructuring curriculum planning and how study
programs are delivered, as well as broader access to higher education provision and
greater scope for both horizontal and vertical mobility.

As a result, the higher education sector finds itself stretching its borders and
dismantling barriers between academia and ordinary life so as to perform its public
role better. An ivory tower of elitist scholarship that was only accessible to a select
few privileged individuals has thus started to collapse under the massification of
higher education. This trend is commonly considered the most influential event
in modern-day higher education® and as seriously challenging the traditional pur-
pose of an unconditional search for knowledge. Some authors have thus urged uni-
versities to “re-engineer” themselves and de-institutionalize, by which they mean
“re-enchantment and the extension of the university’s socio-economic, cultural and
scientific roles by opening up of its life-world”.>’ More recent analyses and policy

27  Paul Morris et al. “Reason, religion and modernity: Reflections on the role of Islam in the modern uni-
versity”, in: The Teaching and Study of Islam in Western Universities, pp. 11-33.

28  Sigrid Nolda “Das Konzept der Wissensgesellschaft und seine (méglische) Bedeutung fiir die
Erwachsenenbildung”. In Erwachsenenbildung und Zeitdiagnose: Theoriebeobachtungen, Jiirgen Wittpoth
(Hrsg.), (Bielefeld: W. Bertelsmann Verlag BmbH & Co. KG, 2001), pp. 91-117.

29 The Bologna Declaration of June 19 1999, retrieved from: http://www.magna-charta.org/resources/files/
BOLOGNA_DECLARATION.pdf (accessed August 7 2017)

30  John Brennan, “The Social Role of the Contemporary University: Contradictions, Boundaries and
Change”, in: Tén Years On: Changing Education in a Changing World, Centre for Higher Education Re-
search and Information (Milton Keynes: The Open University, 2004), pp. 22-26; retrieved from https://
hww.open.ac.uk/cheri/documents/ten-years-on.pdf (January 30, 2020).

31  Helga Nowotny, Peter B. Scott, and Michael T. Gibbons, Rethinking Science: Knowledge and the Public in
an Age of Uncertainty (Cambridge Malden, MA: Polity, 2001), p. 91, cited in: Ziauddin Saradar, “Map-
ping the Terrain”, pp. 19-20.
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documents press for the role of the formal educational sector to be revisited and
re-conceptualised by recognising the lifelong dimension. The focus is on deter-
mining how schools and higher education institutions should address their role in
shaping a learning society.

Modes of Lifelong Learning Provision and the Case of Islamic
Education

The study of religion is generally conducted in two ways: teaching in religion or
teaching about religion. The first approach is “that of formal and systematic study,
following a claimed traditional syllabus and methods.”** It includes “education
and development within the framework of the faith of the student.”* The second
“is that of a primarily academic endeavour conducted in the university context
under the rubric and canons of the social sciences and/or humanities.”** While in
the first mode religion is studied in such a way that it offers a formation in reli-
gious truths and canons, the latter is strictly informed by academic objectives and
scholarly pursuit.

In addition to these models of teaching religion, there is an emerging need
in higher education for programs tailored to meet the various learning needs of
a diverse population. Students participating in lifelong learning provision are of-
ten termed “non-traditional” or “post-traditional” students. A common current
term is “post-traditional learners”,> which encompasses a range of specific needs
arising from a mix of conditions. It is important to recognize that students in
higher education now have multiple identities. Non-traditionality can also be
expressed by the use of diverse learning paths and modes that were not previously
considered legitimate in higher education (e.g. work-place learning, multimedia
learning, digital media learning, etc.).

As higher education opens up towards socially relevant issues, space should
also be kept open for such “non/post-traditional” learners, some of whom do not
have strictly academic interests. People engaging in lifelong learning may be “late
learners” (adults aged 25 and over), employed learners, continuous learners (those
with a habit of engaging in learning), academically less well-prepared learners, or
those studying in a study format that differs substantially from contact studies (e.g.

32 Nowotny, Scott, and Gibbons, Rethinking Science: Knowledge and the Public in an Age of Uncertainzy, p. 12.
33 Nowotny, Scott, and Gibbons, Rethinking Science: Knowledge and the Public in an Age of Uncertainzy, p. 12.
34 Nowotny, Scott, and Gibbons, Rethinking Science: Knowledge and the Public in an Age of Uncertainzy, p. 12.
35 Louis Soares, L. “Post-traditional Learners and the Transformation of Postsecondary Education: A Man-
ifesto for College Leaders” (American Council of Education, 2013); retrieved from: http://louissoares.
com/wp-content/uploads/2013/02/post_traditional_learners.pdf [retrieved January 10, 2020].
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“alternative learners”).** Their motivation varies and, in the case of Islamic pro-
grams, can range from the purely spiritual (those wishing to get to know the faith of
Islam) to the social and utilitarian (to gain the knowledge needed to improve pro-
fessional or social interaction and performance). Some universities offer specifically
designed programs in Islamic studies for academically less-prepared students, which
serve as preparatory programs to facilitate transition to degree programs.”’

There are four strategies that can be applied to Islamic Education in higher
education lifelong learning provision: open access, continuing education, further
education, and the flexibilization of learning paths.

Open access means providing accessible learning opportunities, especially for
“non-traditional students” or those without an appropriate formal school leaving
certificate. In the case of religious education, it should be open to all potential-
ly interested participants, regardless of religious or cultural background. Open
access courses can be designed as electives and offered to students studying in
diverse fields, not just the humanities or social sciences. One can also design open
access courses for the wider community, outside academia, who may have an
interest in acquiring or expanding their knowledge of Islam. Existing academic
regulations mean that courses for the wider public are commonly kept separate
from those intended for enrolled students and implemented through public lec-
tures or workshops on current topics.

Continuing education is commonly designed for qualified participants, whom
it offers an opportunity to up-grade competencies. It involves formal require-
ments, insofar as learners have to have a prior qualification. Continuing educa-
tion programs in Islamic studies could be offered both to those who already have
an Islamic studies qualification and want to up-grade their existing skills and to
those with either a non-formal or an informal knowledge basis in Islamic studies
who want to pursue a certificate that will formalise their knowledge and compe-
tencies. In a context of rapid social change and a concomitant emerging need for
new competencies, a continuing education model for Islamic studies offers scope
for addressing a myriad of topics, building on the learners” prior knowledge. Such
a model has high potential for integrating the learners’ general knowledge with
Islamic education, so that the latter can be fully adapted to the learners’ needs
and expectations. In practice, continuing education is implemented through spe-
cialised (often multidisciplinary) masters programs in Islamic studies, enrolment
in which is open to anyone interested, regardless of educational or professional

background.

36  For more, see: Romina Miiller et al., “Easing access for lifelong learners: a comparison of European mod-
els for university lifelong learning”, International Journal of Lifelong Education, 34:5 (2015), pp. 530-550.

37 See, for instance, Lifelong Learning Centre, University of Leeds; htep://www.llc.leeds.ac.uk/blog/widen-
ing-participation (March 30, 2020).
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Further education, e.g. foundation degrees, short cycles, part-time studies,
work-related training, etc., can include courses on Islam and Islamic culture of-
fered in collaboration with community organisations and various relevant uni-
versity departments. This mode is more flexible than continuing education, as it
does not require any prior qualification to participate. It is often pragmatically
designed, oriented towards acquiring the knowledge needed to tackle specific
current issues. It does not involve academic aspirations and students in further
education are often motivated by an aspiration to move beyond secondary-level
education. In such an arrangement, students pursue socialisation or belonging
to a learning group in addition to the acquisition of useful practical knowledge.

Lifelong learning provision in higher education institutions is also imple-
mented through regular study programs offering diverse learning modes and
strategies, including e-learning and digital technologies. The principle of the flex-
ibilization of learning paths is the one that offers perhaps the greatest scope for
providing Islamic education at tertiary level. Given that few universities around
the world actually teach Islamic studies as a full-fledged discipline, flexibilization
within the institutions does allow for such subjects to be adopted as an integral
part of their learning catalogue.

Concluding Remarks

The idea of lifelong learning, which has its origins in the vision of the learning so-
ciety, has developed into a discourse and a strategy for achieving a society that fights
insecurity by relying on knowledge and learning. In early works on the learning
society, radical and critical voices were raised to generate a narrative of a deficit in
formal education and stressing its obsolescence and inability to meet rising social,
economic, and technological demands. The higher education sector was situated
within a narrative of crisis, drawing attention to the discrepancy between the custo-
mary role of higher education and current needs. Lifelong learning was thus intro-
duced as a strategy for bridging this discrepancy between higher education and so-
ciety. Islamic education, in particular, involves a need for programs to be offered on
a regular basis to anyone interested, regardless of their academic, religious, social, or
cultural background. Geopolitical realities and perceptions of Islam and Muslims
are increasingly complex, but rigid academic arrangements are not always ready to
respond properly to them. Short cycle programs, thematic discussions, and other
forms of lifelong learning provision in Islamic education within academia can con-
tribute to addressing emerging learning needs promptly and offer scope for a more
critical and open approach to the subject.



Amina Isanovié¢ HadZiomerovié | Higher Education in Challenging Times 17

Bibliography

Antunes, Fitima, “Economising education: From the silent revolution to rethinking education. A new moment
of Europeanisation of education?”, European Educational Research Journal, 15: 5 (2016), pp. 410-427.

Barnett, Ronald, “The Purpose of Higher Education and the Changing Face of Academia”, London Review of
Education, 2:1 (2004), p. 62.

Barnett, Ronald, 7hinking and Rethinking the University: The selected works of Ronald Barnetr (London - New
York: Routledge, 2015).

Braskamp, Larry, Lois Caliana Trautvetter, and Kelly Ward, Putting Students First: How Colleges Develop Students
Purposively (Boston: Anker Books, 2006).

Brennan, John, “The Social Role of the Contemporary University: Contradictions, Boundaries and Change”,
in: Zen Years On: Changing Education in a Changing World, Centre for Higher Education Research and
Information (Milton Keynes: The Open University, 2004), pp. 22-26; retrieved from https:// hww.open.
ac.uk/cheri/documents/ten-years-on.pdf (January 30, 2020).

European Commission, A Memorandum on Lifelong Learning (Brussels: European Commission, 2000).

European Commission, Education across Europe (Luxembourg: Office for Official Publications of the European
Communities, 2003).

European Commission, Rethinking Education: Investing in skills for better socio-economic outcomes (Strasbourg:
European Commission, 2012).

Finder, Alan, “Matters of Faith Find a New Prominence on Campus”, New York Times, (May 2, 2007), heep://
www.nytimes.com/2007/05/02/education/02spirituality. html?pagewanted=all&_r=0 (February 2, 2020).

Gordon, Graham, The Institution of Intellectual Values: Realism and Idealism in Higher Education (Exeter: Im-
print Academic, 2011).

Jacobsen, Douglas and Rhonda H. Jacobsen, (eds.), The American University in a Postsecular Age: Religion and
Higher Education (New York: Oxford University Press, 2008).

Kehm, Barbara, “Higher education as a field of study and research in Europe”, in: European Journal of Educa-
tion, 50:1 (2015), pp. 60-74.

Lowe, Roy and Yoshihito Yasuhara, “The origins of higher learning: time for a new historiography?”, in: History
of Universities, Vol. XXVII/1 (2013), pp. 1-19.

Morris, Paul et al. (eds.), The Teaching and Study of Islamic in Western Universities (London-New York: Routledge
Taylor & Francis Group, 2014)

Miiller, Romina et al., “Easing access for lifelong learners: a comparison of European models for university
lifelong learning”, International Journal of Lifelong Education, 34:5 (2015), pp. 530-550.

Nevra Seggie, Fatma and Mabokela Reitumetse Obakeng (eds.), Islam and Higher Education in Transitional
Societies (Rotterdam-Taipei: Sense Publishers, 2009).

Nolda, Sigrid, “Das Konzept der Wissensgesellschaft und seine (méglische) Bedeutung fiir die Erwachsenenbil-
dung”, in Erwachsenenbildung und Zeitdiagnose: Theoriebeobachtungen, Jirgen Wittpoth (Hrsg.), (Biele-
feld: W. Bertelsmann Verlag BmbH & Co. KG, 2001), pp. 91-117.

OECD, Education at a Glance. OECD Indicators 1998. (Paris: OECD, 1998).

Pickerden, Anita, “Muslim women in higher education: new sites of lifelong learning”, International Journal of
Lifelong Education, 21:1 (2002), 37-43.

Pinheiro, Rémulo, Patricio V. Langa, and Atilla Pausits, “One and two equals three? The third mission of higher
education institutions”, European Journal of Higher Education, 1:17 (2015), pp. 233-249.

Rippin, Andrew, “The role of the study of Islam at the university: A Canadian perspective”, in: 7he Teaching and
Study of Islam in Western Universities, Paul Morris et al. (eds.) (London-New York: Routledge Taylor &
Francis Group, 2014), pp. 34-48.

Riiegg, Walter, (ed.), A History of the University in Europe, Vol. IV — Universities since 1945, Cambridge Univer-
sity Press, 2011.

Sardar, Ziauddin and Jeremy Henzell-Thomas, Rethinking Reform in Higher Education: From Islamization to
Integration of Knowledge (London-Washington: The International Institute of Islamic Thought, 2017).



18 ConTExT 7:2 (2020), 7-18

Soares, Louis L. “Post-traditional Learners and the Transformation of Postsecondary Education: A Manifesto
for College Leaders” (American Council of Education, 2013); retrieved from: http://louissoares.com/
wp-content/uploads/2013/02/post_traditional_learners.pdf (January 10, 2020).

Sommerville, John, 7he Decline of the Secular University (Oxford-New York: Oxford university Press, 2000).

Vilimaa, Jussi and Oili-Helena Ylijoki, “Introduction to the Book and Its Concepts”, in Cultural Perspectives on
Higher Education, Jussi Vilimaa and Oili-Helena Ylijoki (eds.) (Kluwer: Springer, 2008), pp. 1-6.

Wittrock, Bjorn, “The modern university: the three transformations”, in: The European and American university
since 1800: Historical and sociological essays, Sheldon Rothblatt and Bjorn Wittrock (eds.) (Cambridge
University Press, 1993), pp. 303-362.

The Bologna Declaration of June 19 1999, retrieved from: http://www.magna-charta.org/resources/files/BOLO-
GNA_DECLARATION.pdf (accessed August 7 2017)

Visoko obrazovanje i izazovi vremena:
modeli provodenja cjelozivotnog ucenja u
podrucju islamskog obrazovanja

Sazetak

Rastuéa nesigurnost u dana$njim drustvima, medu ostalim utjecajima, udinila je
gjelozivotno udenje neodvojivim dijelom postmodernih diskursa o obrazovanju i
drustvu. Cjelozivotno ucenje, koje samo za sebe predstavlja jednu formu diskursa,
rezultiralo je diverzifikacijom konteksta obrazovanja i sve ve¢om ponudom obrazov-
nih programa, $to je dovelo do ozbiljnog preispitivanja tradicionalnih formalnih i
institucionalnih modela obrazovanja. Kao posljedica toga, visoko obrazovanje, koje
je oduvijek bilo zatoéeno u ,kuli od bjelokosti® elitisticke ucenosti dostupne tek
malobrojnim privilegiranim pojedinicma, pocelo je mijenjati svoj pravac i otvarati se
prema netradicionalnim disciplinama i netipi¢nim studentima. Usto, omasovljenje
pristupa visokom obrazovanju dovelo je do njegovog otvaranja prema studentima
razli¢itog porijekla i akademske pripremljenosti. To je dalje potaklo kreiranje strate-
gija kako bi se omogucdilo ostvarenje dimenzije cjeloZivotnog ucenja na visokoskol-
skim institucijama. Polaze¢i od naznacenog okvira, ovaj rad propituje moguénosti
ukljucivanja programa cjelozivotnog ucenja iz islamskog obrazovanja na tercijarnom
nivou. U zakljuénim razmatranjima ukazano je na znadajne prilike koje se pruzaju
islamskom obrazovanju u okrilju koncepta cjeloZivotnog ucenja u visokom obrazo-
vanju, naro¢ito imajuéi u vidu tekuée zahtjeve za brzim odgovorom na raznovrsne

potrebe drustava i pojedinaca.

Kljucne rijeci: visoko obrazovanje, ponuda programa cjelozivotnog ucenja,
islamsko obrazovanje
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Pasojat e luftérave habsburge - osmane né
strukturén demografike té Kosovés

Nehat Krasniqi

Abstrakti

Ky punim ka pér objekt studimi zhvillimin dhe pasojat e luftérave habsburge — osmane
né Kosovén e sotme dhe né viset e tjera etnike shqiptare t& Sanxhakut dhe & Maqedo-
nisé sé sotme, né kapércyellin e shekullit XVII dhe né katér dekadat e para t& shekullit
XVIII. Né kété studim vihet né dukje roli i shqiptaréve né kéto luftéra dhe, né vecant,
pasojat tejet t€ rénda té kétyre luftérave te popullsia shumicé shqiptare e kétyre viseve.
Burime osmane, t& panjohura mé paré pér historiografiné shqgiptare dhe mé gjeré, he-
dhin drité € re mbi rrethanat e krijuara né kéto vise né kohén e depértimit té trupave
habsburge dhe t aleatéve & tyre, gjaté tremujorit té fundit t& vitit 1689. Ato hedhin
drité té re, sidomos pér lévizjet demografike dhe pér shpérnguljet masive té popullsisé
shqiptare myslimane nga Kosova e sotme né até kohé. Kéto burime flasin shumé qarté
pér njé shpopullim tejet t¢ madh t€ etnisé shumicé shqiptare né Kosovén e sotme dhe
né viset pérreth gjaté kétyre luftérave, si pasojé e shpérnguljeve, vrasjeve dhe e vdekjes
nga uria, nga sémundjet dhe nga epidemia e murtajés e pothuaj dy t tretave té popull-

sisé shqiptare & Kosovés sé sotme né até kohé.

Fjalé kyge: Shqipéri, Kosové, popullsi, Perandoria Osmane, myslimane, demografi

Fundi i shekullit XVII dhe fillimi i shekullit XVIII né tokat shqiptare paraget njé
fazé shndérrimesh té réndésishme né fushén ekonomike, politike, demografike
dhe kulturore. Thelbin e kétyre shndérrimeve e pérbéjné faktoré té jashtém dhe t&
brendshém qé kané ndérvepruar rastésisht, si: luftérat e gjata dhe dramatike
ndérmjet Perandorisé Osmane dhe fqinjéve té saj evropiané né kapércyellin e

shekullit XVII dhe né katér dekadat e para té shek. XVIII, lévizjet e médha t&
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popullatés, kalimi nga sistemi i pronés feudale ushtarake né até ¢ cifligut dhe
intensifikimi e zgjerimi i marrédhénieve tregtare monetare dhe i zejtarisé, fuqizi-
mi ekonomik e politik i fisnikérisé shqiptare dhe i kastés drejtuese té pushretit
vendor dhe dobésimi i kontrollit té pushtetit gendror.

Burime me prejardhje evropiane, nga ato mé té besueshmet, véné né dukje
se, né fund té shek. XVII, rreth tri & katértat (34) e popullsisé sé pérgjithshme
shqiptare ishin t€ besimit islam."! Ndérsa, sipas burimeve me prejardhje osmane,
né territorin e Kosovés sé sotme, né até kohé, mbi tri t€ katértat (34) e popullsisé
sé pérgjithshme € saj ishte shqiptare e besimit islam. Njé numér i konsiderueshém
pjesétarésh té popullsisé shgiptare, né kété kohé, kishte pozita € réndésishme
né strukturat e pushtetit qendror osman, si dhe né strukturat e pushtetit lokal,
gjithandej né Perandoriné Osmane. Ndérkaq, pas disfatés s¢ osmanéve para mureve
€ Vjenés, mé 12 shtator té vitit 1683, u krijuan rrethana té tilla politike shogérore
né Perandoriné Osmane, té cilat mundésuan gé drejtuesit e pushtetit lokal dhe
komandantét e forcave té sanxhaqeve shqiptare né trojet etnike shqiptare, € jené t&
gjithé shqiptaré. Pas késaj disfate, né territorin e Kosovés sé sotme, respektivisht né
sanxhaqet e Dukagjinit, Prizrenit, Vushtrrisé (Vugitérnés) dhe té Shkupit, pushte-
tin efektiv do ta marrin dyer &€ médha shqiptare nga radhét e oxhakérisé, si ajo e
Mahmudbegolléve,* Rrotllajve,® Kryezinjve,* Gjinolléve’ dhe Deralléve,® t cilave,
bashké me oxhaget e tjera shqiptare, qysh né fillim t€ shekullit XVIII, Porta e Larté
ua kishte njohur té drejtén e trashégimit t& pushtetit dhe té ofigeve, duke ia hapur
késhtu rrugén e krijimit té oxhakérisé apo fisnikérisé shqiptare.

Lajmet qé vinin né trojet shqiptare nga fushébetejat e Hungarisé, ku qytetet
binin njéri pas tjetrit né duart e habsburgéve, si: rénia e njé numri feudalésh
shqiptaré né ato luftime, si shumica e feudaléve té oxhakut t&¢ Hoxholléve t& Dib-
1és, shumica e feudaléve té Peqinit, t& Shkupit etj.; ikja e njé numri t€ konsideru-
eshém feudalésh e spahinjsh shqiptaré qé kishin pronat e tyre dhe qé shérbenin
né detyra t€ ndryshme atje, si té bijté dhe familjarét ¢ Hasan pashé Gjakovés e
t€ tjeré; ikja e mijéra ushtaréve shqiptaré né vendlindje; si dhe lajmet pér sulmet
qé drejtoheshin kundér territoreve shqiptare pas pushtimit té Nishit nga forcat
e “Aleancés s¢ Shenjt€” (mé 24 shtator 1689), kishin krijuar njé gjendje té réndé
anarkie dhe frike té popullsisé né Shqipériné etnike dhe gjithandej né Rumeli.”

1 Johann Wilhelm Zinkeisen, Osmanlt Imparatorlugu Tarihi (1669-1774) 5, Istanbul: Yeditepe, 2011, f. 224.

2 Nehat Krasniqi, Zhvillimi i kulturés shqiptare me ndikime orientale prej shekullit XVIII, deri né fillimer e
Rilindjes Kombétare, Instituti Albanologjik, Prishtiné, 2017, f. 194-198.

3 Krasniqi, Zhvillimi i kulturés shqiptare me ndikime orientale prej shekeullir XVIII, deri né fillimet e Rilindjes
Kombétare, f. 203-204.

4 Krasniqi, Zhvillimi i kulturés shqiptare me ndikime orientale prej shekeullir XVIII, deri né fillimet e Rilindjes
Kombétare, . 198-202.

5 Krasniqi, Zhvillimi i kulturés shqiptare me ndikime orientale prej shekeullir XVIII, deri né fillimet e Rilindjes
Kombétare, f. 204-207.

6 Krasniqi, Zhvillimi i kulturés shqiptare me ndikime orientale prej shekeullir XVIII, deri né fillimet e Rilindjes
Kombétare, f. 211-213.

7 Stanford J. Shaw, Historia e Perandorisé Osmane, Tirané: Jehona Study Center, 20006, f. 264.
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Né anén tjetér, kriza serioze e ushqimit dhe zija e bukés, e pércjellé me epi-
deminé e murtajés, qé kishte pérfshiré pothuaj mbaré Perandoriné Osmane, sido-
mos gjaté viteve 1685-1686, la pasoja edhe te popullsia e viseve t&€ Kosovés sé
sotme. Gjithashtu, u godit réndé edhe siguria e njerézve nga banda cubash, qé u
shfagén e u forcuan me ushtaré té cilét kishin dezertuar nga frontet e luftés dhe
nga repartet e tyre ushtarake.’®

Kjo gjendje krijoi opinione dhe orientime divergjente midis popullsisé shqip-
tare myslimane dhe popullsisé shqiptare té krishteré, lidhur me kéto luftéra té cilat
kishin karakter t¢ theksuar fetar. Rrjedhimisht, edhe veprimet dhe angazhimet e
popullsisé shqiptare té besimit islam né trojet e tyre etnike, e cila, si¢ u tha mé lare,
né kété kohé pérbénte shumicén dérrmuese té popullsisé sé pérgjithshme shqiptare
me afro tri t€ katértat e saj, nuk shkuan né té njéjtin drejtim me veprimet dhe an-
gazhimet e popullsisé shqiptare té krishteré. Derisa nga popullsia e krishteré e kétyre
viseve kjo gjendje shihej si shans ideal pér t€ ndérruar sundimtarin dhe statusin
politik e social té tyre, respektivisht si ¢lirim, popullsia myslimane, kété gjendje e
shihte dhe e perceptonte si fatkeqési, si pushtim. Pér fat té keq, qéndrimi tejet mizor
qé shfagi ushtria e “Aleancés sé Shenjté¢” dhe vullnetarét e saj ndaj popullsisé shqip-
tare myslimane, hogi ¢do dilemé te krerét dhe masat e gjera té késaj popullsie. Né
anén tjetér, edhe politika e atéhershme e Monarkisé Habsburge dhe e aleatéve té saj
ndaj popullsisé¢ myslimane té Ballkanit né pérgjithési, pasqyrohet mjaft qarté, si né
veprimet konkrete ndaj késaj popullsie, po ashtu edhe né Proklamatén e Leopoldit
I, drejtuar popujve té Ballkanit, mé 6 prill t€ vitit 1690, me t cilén i kishte grishur
ata pér tu bashkuar né lufté kundér osmanéve.” Nga kjo proklamaté kuptohet se
Leopoldi I synonte & “ndregej ¢do defekt” qé kishte hyré ndér popujt e Ballkanit
gjaté sundimit osman, por gjithashtu synonte edhe rikthimin e pushtetit ashtu si¢
kishte qené, de jure, para pushtimeve osmane né vendet e Ballkanit.'” Kéto synime
nénkuptonin kthimin e popullsisé myslimane té kétyre vendeve né t€ krishteré, ose
shfarosjen e saj nga trojet e veta etnike, apo edhe, si¢ éshté théné nga ndonjé studi-
ues, se né kété kohé “Austria béri pérpjekje, qé né Kosové dhe né viset pérreth saj té
themelonte njé principaté serbe” M

Né kéto rrethana jashtézakonisht shqetésuese pér fatet e vendit, drejtuesit
shqiptaré té pushtetit lokal osman, si Mahmud pashé Begolli i Pejés, Mahmud
pashé Hasan-begu i Gjakovés dhe véllai i tij, Kurt Mehmet pasha, Sijavush pasha
i Bihorit, Mustafa pashé Zurnapa i Shkupit, Ali pashé Gjini e t€ tjeré, me forcat e
tyre t€ armatosura (levendét), qé pérbéheshin kryesisht nga shqiptaré myslimané,

8 Shaw, Historia e Perandorise Osmane, f. 265.

9 Dokumente té shekujve XVI-XVII pér historiné e Shqipérisé. Véllimi IV (1675-1699). Pérgatitur nga Injac
Zamputi dhe Selami Pulaha, Tirané: Akademia e Shkencave e RSP & Shqipérisé — Instituti i Historisé, f.
334-337.

10 Dokumente te shekujve XVI-XVII per historine e Shqiperise. Vellimi IV (1675-1699), {. 335, 336.

11 Midhat Sertoglu, Resimli Osmanly Taribi Ansiklopedisi, Istanbul Matbaasi, 1958, f. 180.
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por edhe nga shqiptaré té krishteré dhe rashané (serbé), ishin faktoré kryesoré qé
realisht mund té luanin rol né zhvillimet politike ushtarake. Gjithsesi, trupat e
sanxhakbejleréve shqiptaré bartén barrén kryesore kundér depértimeve habsburge
né trojet shqiptare, né mbrojtjen e popullsisé shqiptare nga shfarosja.'?

Pas pushtimit t& Nishit, njé pjesé e ushtrisé¢ habsburge, nén komandén e
Ludvigut té Badenit, ia mésyu Vidinit, kurse pjesa tjetér, nén komandén e gjene-
ralit Picolomini (I. 1640 - vd. 1689), ia mésyu viseve shqiptare veri—peréndi-
more."? Forcat habsburge, nén komandén e Pikolominit, t&¢ pérforcuara edhe me
forca vullnetare rashane (serbe), té cilat u treguan té vullnetshme pér plagkitje,
dhunime, vrasje masive té popullsisé sé paarmatosur, si dhe pér djegie t€ shtépive
té popullsisé myslimane, e ¢farédo kombésie qofté ajo, mé 14 tetor té vitit 1689
vazhduan marshimin nga Prokupla drejt Prishtinés.'* Kéto forca, si¢ tregojné
burimet dubrovnikase, béné njé kasaphané t¢ vérteté né Jeni Pazar. “Plackiten
vendin, dogjén dhe i prené té gjithé, pa marré parasysh gjininé e moshén, késhtu qé
atje, as sot nuk duket njeri i gjallé, por né tévé qytetin jané shpérndaré kufomat e njé
numér edhe mé i madh éshté népér fusha té cilat jané té shkretuara, né njé perimetér
tri dité rruge”.” Pér pasojé, né kété kohé, Jeni Pazari me rrethiné pérjetoi njé rra-
llim ekstrem té popullsisé autoktone me etni arbérore (shqiptare).

Pas pushtimit t€ Jeni Pazarit, forcat habsburge dhe aleatét e tyre, t& pérfor-
cuara me vullnetaré rashané dhe shqiptaré t€ krishteré, zotéruan njéri pas tjetrit
qytetet e Kosovés, si: Trepgén, Prishtinén, Vushtrring, Pején, Gjakovén, Prizrenin,
Kaganikun, Shkupin, Kumanovén, Tetovén etj. Edhe pse zotérimi i kétyre qytet-
eve dhe gytezave u bé pothuaj pa ndonjé rezistencé té armatosur, popullsia shqip-
tare myslimane e kétyre vendbanimeve urbane, sikurse edhe popullsia fshatare,
me pleq, gra e fémijé q¢é nuk kishin pasur mundési t¢ arratiseshin, apo qé nuk e
paramendonin se ¢ka mund t'u ndodhte, u plagkit, u dhunua, u pérdhunua dhe
u vra né ményré masive.

Njé pérshkrim me interes pér rrethanat e krijuara né Prizren, me rastin e
pushtimit té kétij qyteti mé té madh t€¢ Kosovés nga trupat habsburge, mé 6
néntor té vitit 1689, e q¢ mund té merret si pasqyré pak a shumé e pérafért edhe
pér qytetet e fshatrat e tjera té Kosovés sé sotme dhe té viseve shqiptare pérreth,
asokohe e paraget autori Tahir Efendi Rrotlla, myderriz dhe myfti i Prizrenit,

12 Nikolla Jorga, Histori ¢ Shkurtér e Shqipérisé dhe e Popullir Shqiptar, pérktheu nga fréngjishtja: Viron
Koka, Tirané, 2004, f. 122.

13 Historia e Popullit Shqiptar 1, Tirané, Toena, 2002, f. 580.

14 Gligor Stanojevi¢, Srbija u vreme Beckog rata (1683-1699), Beograd, Nolit, 1976, f. 140.

15 J. Radoni¢, Dubrovatka akta i povelje, knj, 1V, sv, 1, f. 628. Cituar sipas: Gligor Stanojevi¢, Srbija u
vreme...Vep. e cit. f. 107 / 108.
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né “Kronikén” e tij, né vargje né gjuhén arabe.'® Ky autor shqiptar prizrenas, i
mirinformuar nga burimet pérkatése osmane, situatén né Prizren, né kohén e
pushtimit habsburgas, e paraget késhtu:

"Qyteti im ka gené vértet i siguruar me gjérat e dobishme
e me dituriné, ka qené mburrje e banoréve tane.

Por, kur pat réné dija dhe puna e miré tek ne,

vérteté u paraqitén té liga qé zvogéluan ¢éshtjen toné.
Sidomos, gé kur islammohuesit austriaké sunduan

mbi ¢éshtjet e simboleve tona qé kané qené ndeér ne.
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16  Nehat Krasniqi, Kronika (Menékib) e Tabir efendint — burim i réndésishém pér historiné e kulturés né Prizren
gjaté periudhés turko-osmane, né: “Edukata Islame”, nr. 57, Prishting, 1995, f. 59-113. 1 njéjd, Kontribute
Albanologjike: Studime dhe dokumente historike e letrare 1 periudhés osmane, Prishtiné: Instituti Albanolog-
jik, 2011, f. 101-103.
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Islammohuesit austriaké hyné né atdheun toné

né vitin ‘gak” (1101 H./1689)", ki né konsideraté sqarimin toné.
Kur u shfaqén islammohuesit, u ngritén njerézit tané dhe luftuan
dhe u vérsulén e u pérpogén shumé.

Kur na mundén dhe erdhén né qytetin tim,
banorét tané ikén, meqé nuk mund tu rezistonin.
Ata mésyné té shkatérronin xhaminé e Begzades,
tri prej tyre gietén vdekjen né té nga Zotyne.
Njé e treta e pjeséve né vendin e minberit
jané gjetur tani, me syté tané i kemi paré.
Ata gené trembur nga xhamia dbe e braktisén nga frika
e iu kthyen t'i shkatérronin shtépité e banoréve tané.
¢ kété vend ka pasur personalitete,

kalorés t¢ praruar si mbretérit.

Qé aty e gjer tek ura, (qyteti) ka qené i banuar,

né té dy anét e lumit rrinin banorét tané”.
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luftétaré qé luftonin me islammohuesit, me vendosmeri té forté.

17

Viti éshté nxjerré nga fjala “gak” né origjinal, sipas llogaritjes me sistemin ebxhedik.
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Ruajtés t¢ pasurisé, t¢ familjeve e té femijéve
dhe njé grup qé largonin familjet dpe femijer.
Shumé prej atyre qé kané luftuar, kané réné déshmore,
késhtu gé familjet e femijét u kané vdekur t¢ pikélluar.
Ata gé mbetén (gjallé), u tubuan né Elbasan
dbe atje jané sémurur e kané vdekur banorét tané.
Atje jané t¢ njohura varrezat e Prizrenit
dhe ata qé kuptojné, e diné gjendjen toné.
NE¢ gytet ka pasur njézet mijé (20.000) shtépi
dhe nuk kané mbetur pérvegse giashtémbédpjeté (16).'*
E ka pérfunduar Zotyné me butési e mirési,
me ndibhmén nga tatarét dbe njésité ushtarake rreth nesh.
Jané débuar islammobuesit pa kurrfaré méshire,

me ndihmén e prijataréve té Zotérisé soné”."
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18 Ky numér i shtépive té gytetit té Prizrenit mbase éshté real, nése e krahasojmé me té dhénat, sipas té cilave
Prizreni né vitin 1610 kishte 8600 shtépi. (Noel Malcolm, Kosova - njé histori e shkurtér, Prishting, Koha
1998, f. 141.) Ndérsa rreth vitit 1651, Prizreni kishte 12000 shtépi (Dokumente pér historiné e Shqipérisé
(1623-1653). Transkriptuar e pérkthyer nga Injac Zamputi, St. Gallen — Prishting, 2015, f. 415.) Rrje-
dhimisht, né vitin 1689 Prizreni do t'i keté pasur mbi 16000 shtépi.

19 Shih faksimilet e késaj pjese t& tekstit t& pérkthyer té¢ “Kronikés” (Menikib) né librin tim Kontribute
Albanologjike ... Vep. e cir. £. 123-125.
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Né kohén e pushtimit t& Kosovés sé¢ sotme nga habsburgét dhe aleatét e tyre,
qyteti shqiptar i Prizrenit, sipas informacioneve burimore pérkatése, kishte mbi
16000 shtépi. Nése marrim pér bazé numrin prej 7 anétarésh pér njé familje, sa
mesatarisht mund € jetonin né njé shtépi, rezulton se né vitin 1689 ky gytet
kishte mbi 112.000 banoré, rreth 95% e té ciléve ishin shqiptaré myslimané.

Sipas burimeve t€ tjera osmane, pjesa mé e madhe e popullsisé shqiptare
myslimane té Rrafshit t¢ Kosovés, pak para ardhjes sé forcave habsburge, kishte
ikur drejt Shkupit dhe, s¢ andejmi, né Maqedoniné Lindore, kryesisht né Stru-
micé dhe né Serez,”® ndérsa pjesa tjetér e popullsisé shqiptare myslimane e Rraf-
shit t&¢ Dukagjinit do té keté ikur bregut té Drinit, kah Gryka e Lumés, né drejtim
té Elbasanit, andej nga kishin ikur banorét e Prizrenit.”! Burimet thoné se vetém
njé e treta (¥5) e popullsisé shqiptare myslimane e kétyre viseve kishte mundur t&
shpétonte nga vdekja.?

Forcat e “Aleancés sé Shenjté” me gjithé vullnetarét e tyre t€ krishteré kishin
démtuar réndé vendbanimet e popullsisé shqiptare myslimane € sanxhageve t€
Vushtrrisé, Dukagjinit, Prizrenit dhe t& Shkupit, duke i plagkitur, djegur dhe rrénu-
ar shumicén dérmuese té tyre. Démtimet mé té rénda i kishin pésuar qytetet qé
ishin seli t€¢ sanxhageve. Vugitérna (Vushtrria), pas késaj kohe, pér shkak t€ démti-
meve t¢ médha gé kishte pésuar, nuk mund € ishte mé qendér e sanxhakut, késhtu
qé selia e sanxhakut kaloi pérgjithmoné né Prishtiné. Tanimé, ky sanxhak kishte
humbur pérfundimisht dhe pa gjurmé njérén nga gjashté qendrat e kazave té tij,
kasabané Kosova qé ishte né veri té Prishtinés, né rajonin e Llapit. Gjithashtu edhe
Peja, Prizreni dhe Shkupi, si qendra sanxhaku, ishin démtuar dhe rrénuar pothua-
jse térésisht. Démtime t€ médha kishin pésuar gjithashtu késhtjellat dhe minierat.
Késhtjella dhe miniera Kosova e Llapit ishin rrénuar pér t'u harruar pérgjithmoné.**
Késhtjella dhe miniera e Novobérdés, bashké me shtépité e shqiptaréve myslimang,
ishin démtuar shumé. Miniera Trepga, me gjithé kasabané me t€ njéjtin emér, ishte
rrénuar aq shumé, sa ishte béré e papérdorshme.

Né krye t€ qeverisé osmane né kété kohé, qé karakterizohet si njé ndér mo-
mentet mé kritike né periudhén e tatépjetés sé saj, mé 25 tetor té vitit 1689, erdhi
Fadil Mustafa pashé Qypérliu. Fal¢ aftésive organizative dhe drejtuese té tij, ushtria
osmane arriti ta rimerrte veten, té€ konsolidohej dhe té fillonte t& vepronte me suk-
ses né frontin e luftés né Rumeli.** Hapi i paré qé ndérmori ai, ishte hegja e disa
tatimeve t€ jashtézakonshme, té cilat godisnin rajén e Gadishullit Ballkanik. Krahas
késaj, Fadil Mustafa pasha reduktoi shpenzimet administrative t& aparatit shtetéror.

20  Sadik Mehmeti, Doréshkrimet orientale né Arkivin e Kosovés, Prishting, 2008, f. 129.

21 Nehat Krasniqi, Kontribute Albanologjike..., Vep. e cit, f. 103.

22 Siileyman Kiilce, Osmanls taribinde Arnavutluk, Izmir, 1944, f. 103.

23 Skender Rizaj, Rudarstvo Kosova i susednih krajeva od XV do XVII veka, Pristina,1968, f. 165.
24 Skender Rizaj, Historia e Pérgjithshme — Koha ¢ Re (1453-1789), Prishting, 1985, f. 258.
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Pas kétyre hapave, mé voné, né verén e vitit 1690, ai ndérmori njé fushaté ushtarake
kundér habsburggve. Késhtu, mé 9 shrtator, habsburgéve ua mori Nishin, pér tua
marré pastaj, mé 27 shtator, Smederevén, kurse mé 8 tetor edhe Beogradin.”

Né dimrin e vitic 1689, Fadil Mustafa pashé Qypérliu shpalli mobilizim té
pérgjithshém (nefiriam) né Shqipéri. Pér ta kryer sa mé miré kété mobilizim, ai u
dha detyra té caktuara pashallaréve mé autoritaré shqiptaré té kohés, si bejlerbeut
té Halepit, vezirit Arnaut Koxha Halil pashé Shkupit (kryekomandant), bejlerbe-
ut t& Rumelisé, vezirit Xhafer pashé Vlora, sanxhakbeut té Shkodrés, vezirit Sylej-
man pashé Bushatit dhe mytesarifit té Prizrenit dhe Dukagjinit, Mahmud pashé
Mahmutbegollit.?®

NEé fillim t& janarit té vitit 1690, forcat e sanxhakbejleréve shqiptaré, né bash-
kéveprim me forcat tatare té hanit & Krimesé, korrén fitore ndaj forcave hab-
sburge dhe i débuan ato nga viset e Magedonisé sé sotme dhe nga Kosova. Filli-
misht, eliminuan Karposhin dhe anétarét e bandés sé tij, t€ cilét kishin béré krime
t€ papara mbi popullsiné shqiptare myslimane t€¢ Maqgedonisé sé¢ sotme, pastaj u
drejtuan kah Kaganiku. Ndér pashallarét shqiptaré qé kané marré pjesé me forcat
e tyre né luftime kundér habsburgéve né rrethinén e Shkupit, gjaté dimrit té vitit
1689-90 dhe né betején e Kaganikut, mé 1 e 2 janar t€ vitit 1690, kané qené
bejlerbeu i Halepit, Arnaut Koxha Halil pashé Shkupi me 15000 shqiptaré t&
sprovuar né luftime, muhafizi i Shkupit, Koxha Mahmud pashé Gjakova, bejler-
beu i Rumelisé, Mustafa pashé Zurnapa, mytesarifi i Vlorés, Arnaud Xhafer pa-
sha, sanxhakbeu i Dukagjinit, Mahmut pashé Mahmutbegolli i Pejés.”” Kryeko-
mandanti dhe veziri shkupjan Arnaut Koxha Halil Pasha, bashké me Selim Giraj
Hanin e Krimesé, ishin né ballé t€ ushtrive q¢ marshuan drejt Grykeés sé¢ Kagan-
ikut né Kosové. Me ta ishte edhe serhadlu (komandanti kufitar), Mehmet pashé
Hasan beg-zadeja nga Gjakova.?® T¢ gjithé kéta sanxhakbejleré me ushtrité e tyre
nga Shkupi shkuan né Grykén e Kaganikut, ku u ndeshén me forcat habsburge
té€ komanduara nga koloneli Shtraser, duke u shkaktuar atyre disfaté té thellé.
Forcat habsburge né kété betejé numéronin 12.000 trupa té zgjedhura dhe kishin
né dispozicion 45 topa té ashtuquajtura “Shahi”

Pas fitores gé korrén né betején e Kacanikut, forcat e bashkuara té sanxhakbej-
leréve shqiptarg, sé bashku me ato té hanit té Krimesé, i ndogén habsburgét edhe
nga Prizreni, Gjakova, Peja dhe Prishtina.®® Serbadlu - Mehmet pashé Hasan
beg-zadeja i Gjakovés, me forcat e tij shqiptare, sé¢ bashku me Kallgaj Devlet Giraj

25  Robert Mantran, Historia e Perandorisé Osmane, Tirané, Dituria, 2004, f. 239.

26  Siileyman Kiilce, Osmanls taribinde Arnavudluk, Izmir, 1944, f. 104.

27 Silahdar Mehmet Aga, Silahdar Taribi, 11, Istanbul, 1928, f. 492.

28 T Yimaz Oztuna, Baglangicindan zamanimiza kadar Tiirkiye Tarihi, 10 cilt, /Istanbul/: Hayat Yayinlarr,
1966, f. 120.

29  Silahdar Mehmet Aga, Silahdar Taribi, . 492.

30  Mehmet Aga, Silahdar Taribi, f. 494.



28 ConTExT 7:2 (2020), 19-35

(Kalgay Devlet Giray), né krye té forcave tatare, afér Prizrenit ngadhénjyen mbi njé
forcé ushtarake prej 8000 vetash, té cilét né gjokset e tyre mbanin kryqin si simbol,
sikurse né luftérat e Kryqézatave.”!

Me ushtriné habsburge, nga Kosova ikén edhe aleatét e krishteré shqiptaré e
serbé, t& udhéhequr nga Kleri i larté i tyre dhe t¢ motivuar nga frika e hakmarrjes
s¢ shqiptaréve myslimané, ndaj té ciléve kishin béré krime té papara. Numiri i ale-
atéve habsburgas dhe familjaréve té tyre t€ shpérngulur serbé, shqiptaré, bullgaré e
€ tjeré, nga i gjithé Ballkani, arrinte nga 20.000 deri né 30.000 njeréz.”> Ndérsa
numri i té€ shpérngulurve té krishteré nga Kosova e sotme dhe viset shqiptare pé-
rreth saj, nuk shkonte mé shumé se 10.000 veta, pjesa mé e madhe e té ciléve ishin
shqiptaré ortodoksé dhe katoliké, kurse pjesa tjetér, mé e voggl, ishin rashané (ser-
bé).** Lidhur me kété ikje, historiografia serbe, e cila éhté mjaft analogjike me ikjen
e serbéve nga Kosova, pas pérfundimit t€ luftés ¢lirimtare (1999), t€ pakeén pér nga
motivi i frikés s¢ hakmarrjes nga popullsia shqiptare, ndaj sé cilés kishin béré krime,
ka sajuar hipotezén pér t€ ashtuquajturén “Dyndja e madhe serbe” nga Kosova.

Né néntor € vitit 1690, pas rimarrjes sé Nishit, Beogradit dhe territoreve té tjera,
deri né Osjek, sadriazemi Fadil Mustafa pashé Qypérliu i ftoi qytetarét e krishteré, &
ikur nga vatrat e tyre, qé té ktheheshin né sheépité e tyre dhe té merrnin tokat e tyre.**
Njé numér ¢ krishterésh ortodoksé qé ishin shpérngulur nga viset shqiptare & Veriut,
€ pakénaqur me trajtimin armiqésor nga autoritetet habsburgase dhe nga Kisha Ka-
tolike, ishin kthyer né kéto territore né gjysmén e paré t¢ vitit 1691.

Nuk kaluan as njémbédhjeté vjet pas Trakeatit t€ Paqges, € lidhur né Karllovac
& Sremit, mé 26 janar 1699, ndérmjet osmanéve né njérén ané dhe té austriakéve,
venedikasve dhe polakéve, mé voné, mé 15 korrik 1700, edhe t€ ruséve, nga ana tjetér,
pérséri, gjaté viteve 1710-1739, ndodhén luftéra té reja me Rusiné, Austriné dhe me
Venedikun.*® Edhe kéto luftéra nuk kaluan pa pasoja pér popullin shqiptar dhe pér
trojet shqiptare. Shqetésime, rirreshtime, pérplasje dhe lévizje té popullatés né trojet
shqiptare té Veriut solli sidomos lufta habsburge-osmane e viteve 1737-1739.%7

Krahinat shqiptare té pérfshira né luftérat e fundshekullic XVII dhe té fillim-
shekullit XVIII, pésuan shkatérrime, masakra, arratisje t€ popullsis¢ dhe rrénim
té pérgjithshém.?® Kéto luftéra, bashké me epideminé e murtajés, morén me vete

31 T Yidmaz Oztuna, Bagslangicindan zamanimiza kadar .. Vep. e cit., f. 120.

32 Skender Rizaj, Historia e Pérgjithshme ... Vep. e cit., £. 259; Noel Malcolm, Kosova — njé histori e shkurtér,
Prishtiné, Koha, 1998, f. 166.

33 Historia e Popullit Shqiptar I, f. 583.

34 Dokumente t¢ Shekujve XVI- XVII pér Historiné e Shqipérisé, Vep.e cit., f. 356-357.

35  Noel Malcolm, Kosova- njé histori... Vep. e cit. £. 170.

36 Zhil Veinshtein, Provincat Ballkanike (1600-1774), né: Historia e Perandorisé Osmanel Nén drejtimin e
Robert Mantran, Tirané: Dituria, 2004, f. 288.

37 1. Hakki Uzuncarsily, Biiyiik Osmanls Taribi, V.cilt, 6.basky, /s.l., s.a./, f. 268-272.; Nikolla Jorga, Histor:
e shkurtér e Shqipérisé dbe e Popullir Shqiprar, Tirané:, Saragi, 2004, f. 124.

38  Jorga, Histori e shkurter e Shqiperise dhe e Popullit Shqiptar, f.299.
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njé pjesé t& madhe té popullsisé shqiptare, shpopullimi i sé cilés do té ndihet pér
njé kohé t€ gjaté, sidomos né Kosové.

Nijé pasqyré mjaft té qarté t€ gjendjes s¢ pérgjithshme ekonomike, demografike
dhe ¢ sigurisé né Kosové, né kohén e pushtimit té saj nga forcat habsburge dhe
aleatét e tyre, na paraqet peticioni (mazbata) e ulemasé dhe parisé sé kasabasé s¢
Prishtinés, Vélcetrinés (Vushtrrisé), Novabérdés (Novobérdés), Janovés sé¢ Vjetér
(Janjevés) dhe t& Moravés (Gjilanit), drejtuar Portés sé¢ Larté, mé 29 mars té vitit
1695. Pér shkak té réndésisé qé ka ky dokument, i pa vérejtur nga historianét tané
dhe i pa botuar mé paré, po e sjellim & pérkthyer né gjuhén shqipe.

“Ulemaga, besimtarét dashamirés, t¢ dobétit dhe robérit e varfer t¢ kasabave té
Prishtinés, Velgetrinés, Novabérdes, Janovés sé Vietér dhe té Moravés, té cilat ndodhen
brenda Kosovés, népérmjet kétij peticioni, i parashtrojné strehimores sé Portés sé Drejté-
sisé (Portés sé Larté: N. K.), gé éshté streha e njerézimit, sa vijon: Kohé mé paré, kur
vendin toné e pushtuan dinmohuesit (Habsburgét dhe aleatét e tyre: N. K.), #é gjithé
ne, sé¢ bashku me njerézit dhe me familjet tona, u degdisém ¢ u mjeruam dhe ikém né
vende ¢ tjera. Duke qgené secili prej nesh té vendosur né njé vend tjetér, me ndihmén
e Zotit t¢ Lartmadhérishém, vilajeti yné u ¢lirua dbe hyri brenda pushtetit islam. Me
urdhér 1€ larté, ne robérit u kthyem prapé dhe u vendosém duarthaté né tendat tona.
Midis nesh, ata gé kishin mundési, kané shitur veshmbathjet e gjésender me vleré dhe me
hua kané bleré nga vendet e tjera farén (pér mbjellje: N. K.) dbe geté (pér lévrimin e
tokés: N. K.). Nja dy vjet u morém me bujqési dbe me ¢if¢illek, duke kaluar me varferi
e skamje, deri kur mé tepér se dymijé (2000) kalorés t¢ rénde hungarezé dhe hajduré
keqbérés,” pérséri shkelén kasabaté dhe vilajetin toné. Disa nga tanét u zuné robér,
disa rané déshmoré dhe shtépité tona u dogjén pérséri. Ata té llojit té egérsirave qé
gjendeshin nén mbrojtjen toné, i térhogén dhe i ¢uan né até vend ku mjaft nga
tanét u degdisén dhe u mjeruan. Ne gé kemi mbetur né atdheun e ndritur, kemi
ngelé € vobekté dhe € démtuar. Kjo u bé shkak i vendimit toné, pér ta njoftuar
me shkrim Portén e Larte pér gjiendjen toné, gé té kihet dhembshuri pér gjendjen toné
dhe té mbrohet vilajeti yné. Por ka dy vjet qé né vilajetin toné jemi té shtrénguar nga
zia e bukés dbe shtrenjtésia, késhtu qé éshté béré e nevojshme qé drithérat dbe ushqimet
tona ti sjellim nga vendet e tjera. Késhtu, pérveg qé jemi detyruar té paguajmeé ¢mimin
e shkallés mé té larté pér céshtjet tona jetésore, né anén tjetér, edhbe kété vit né anét tona
hajdutér dbe keqbérésit e kané béré shqetésuese gjendjen toné individuale dhe masive.
Prandaj, kohé mé paré, jané deérguar njeréz té caktuar qé kreut té Portés sé Drejtésisé
(Sulltanit: N. K.) #7 kumtojné ankesat tona, me lutjen qé edhe kété vit vilajeti yné
1¢ keté mirésiné dbe t¢ mbrohet. Né u lejofté, jemi té gatshém ta presim vendimin, né
mos u lejofté, jemi t¢ gatshém t& presim shkatérrimin toné. INé kété kohé ka arritur

39  Fjala osmane eshkéja (eskryd) ka domethénien: keqbérés; hajdut, kusar, rebel. Duket se gé nga kjo kohé,
ka filluar t& pérdoret nga popullsia shgiptare myslimane e Shqipérisé sé Sipérme, né trajtén ‘shkd’, ‘shkja,
si sinonim i fjalés ‘serb’.
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fermani (urdhri sulltanor: N. K.), sipas # cilit kété vit, nga rrethinat e Shkupit dbe
t¢ Kosovés, dubet té blihen dymbédhjetémijé (12.000) kile stambollase (307.906 kg.:
N. K\) drithérash té pérzier. Eshté qarté e dukshme, se kéta robér t¢ varfer, duke qené
t¢ nevojshém pér energjiné (kafshatén: N. K.) ditore, nuk kemi fuqi ekonomike qé té
mbledhim kaq drithéra té pérzier dhe kaq kafshé transportuese. Nisma pér njoftimin
e Portés sé Larté u bé me siguriné se do t¢ na falé e méshirojé Sulltani, e jo nga frika
se do t¢ hidhérobet me ne dbe do t¢ na ndéshkojé pér pamundeésité tona pér ta zbatuar
Sfermanin. Aktualisht, pesé kazaté e pérmendura té Kosovés kané nga pesembédhjeté pale
fshatra me nga njé deri né dy shtépi, po ashtu edhe kasabaté e pérmendura kané nga pesé
deri né dhjeté shtépi té mbetura & neve robérve myslimané. Nése té gjithé ne do t¢ vinim
né njé vend dhe t¢ uritur do té parapélgenim vdekjen toné e do té jepnim téré prodhim-
tariné bujgésore qé zotérojmé, nuk éshté e mundur ti arrijmé 200 /kile/ stambollase
(afro 5000 kg.: N. K.) drithérash t¢ pérzier. Sa i pérket kafshéve transportuese, pérve¢
kafshéve ngarkuese té timariotéve tané qé jané luftétareé, nga kasabaté dhe fshatrat tona
nuk mund té béhen dhjeté kreré kafshé transportuese. Varféria dhe nevojat tona jané té
njé shkalle té atillé, ¢ mundésité tona nuk jané as té vendimit, as té dezertimit. Jemi
robérit e vendit té méshirés. Pér hir & Zotit t& Lartésuar dhe té Profetit fisnik, kini
méshiré pér giendjen e kétyre robérve t¢ varfer dbe té dobét, gé t€ mos na ngarkoni me
kété detyrim € véshtiré, por té na lironi dhe késhtu, € fitoni njé sevap té madh’
Titullarit t¢ Portés sé Drejtésisé (sulltanit: N. K.) - urdbrit dbe fermanit té pérjetshém
dhe méshirés, dhembshurisé dhe mirésisé sé pafund.

Kazaja e Prishtinés: Mehmed hatibi, Mustafa hatibi, Haxhi Mustafa hatibi, Mus-
tafa hatibi, Ibrahim imami, Mehmed imami, Hasan myezini, Hysejn myteveliu, Ha-
xhi Mehmed pensioneri, Ali koloneli aktual, Mustafa ish koloneli, Mustafa pensioneri,
Osman zaimi, Skénder pensioneri, Ymer bakalli, Ahmed képucari, Ali kazazi.

Kazaja e Vugitérnés: Mehmed hatibi, Ibrahim hatibi, Hasan hatibi, Hysejn ima-
mi, Ibrahim imami, Abmed imami, Emrullah myezini, Haxhi Selim myezini, Mehmed
pensioneri, Haxhi Shabani, Jusufi, Haxhi Abhmedi, Ibrahimi, Sejdiu, Mustafa, Ahmed
bakalli, Aliu, Mehmedi, Ahmed buképjekési.

Kazaja e Novobérdés: Mehmed hatibi, Ali sejjidi, Mustafa imami, Mahmud ima-
mi, Ahmed myezini, Ali muyzini, Ahmed mytevelin, Mustafa dizdari, Hysejn bajrak-
tari, Mustafa mbrojtési, Ismail mbrojtési, Osman mbrojtési, Halil mbrojtési, Ibrahim
mbrojtési.

Kazaja e Janjevés: Jusuf hatibi, Ali imami, Ahmed myezini, Ismail myezini,
Tbrahim emigranti, Mubarrem ushtaraku, Mustafa képucari, Mehmed buképjekési.*!

Mé 13 Sha'ban 1106 H./ 29 mars 1695”4

40  Fjala ‘kile mungon né dokument.
41  Té gjithé kéta persona, nén emrin dhe profesionin e tyre, kané véné vulat (myhyrét) personale.

42 T C. Bagbakanlik Osmanls Arsivi: AE. SAMD. II Dosya No 5 Gimlek stra No 455. (Shih faksimilen né vazhdim).
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Ky dokument tregon qarté pér ikjen e popullsisé shqiptare myslimane té kétyre
pesé kazave té Kosovés nga ushtria habsburge dhe aleatét e vullnetarét e saj t&
krishterg, si dhe pér degdisjen dhe mjerimin e késaj popullsie né vende té huaja.
Dokumenti tregon se, pas shporrjes s¢ ushtrisé sé¢ “Aleancés sé Shenjté” nga Kosova,
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njé pjesé e vogél e popullsisé shqiptare myslimane, qé pér shkaqe lufte ishte arrati-
sur, ia kishte dalé mbané té kthehej né atdhe, ku kishin gjetur shtépité t¢ djegura e
té rrénuara, pér ¢ka, duarthaté, ishin vendosur népér tenda. Dy vjet mé voné, sapo
kishte filluar ta merrte veten kjo popullsi, pas shumé vuajtjesh e sakrificash, né kéto
vise t& Kosovés depértoi furishém njé trupé prej mése 2000 kalorésish t¢ réndé hun-
garezé dhe hajdutésh keqbérés, té cilét, pasi vrané disa, zuné robér disa té tjeré dhe
dogjén pérséri shtépité e késaj popullsie, bashké me robérit e zéné, térhoqén me vete
edhe njé grup € krishterésh té kétyre viseve. Pér kété depértim té késaj trupe ka-
lorésish dhe pér térhegjen e njé numri banorésh té krishteré nga kéto vise, ky doku-
ment sjell informacione té reja, té€ panjohura mé paré. Nga ky dokument shohim se
5 kazaté e pérmendura té Kosovés, né vitin 1695 numéronin nga 15 fshatra, qé
gjithsej béjné 75 fshatra me maksimalisht 150 shtépi shqiptare myslimane. Ndérsa
né 5 kasabaté (qytezat) e pérmendura té Kosovés, té cilat ishin qendra té sanxhaqe-
ve t& pérmendura, kishin mbetur maksimalisht 50 shtépi. Késhtu, del se né kéto 5
kaza té Kosovés, né vitin 1695 kishin ngelur jo mé shumé se 200 shtépi shqiptare
myslimane. Nése marrim pér bazé numrin prej 7 anétarésh pér njé familje, sa
mesatarisht mund t jetonin né njé shtépi, rezulton se né vitin 1695, né kéto pesé
kaza & Kosovés kishin mbetur rreth 1400 banoré shqiptaré té besimit islam.

Ky dokument, kronika e Prizrenit (Mendkib) e Tahir efendiut dhe burime t&
tjera q€ u pérmendén mé lart, déshmojné pér njé dyndje té madhe € popullsisé
shumicé shgiptare myslimane nga sanxhaget e Prizrenit, Dukagjinit, Vugitérnés
dhe Shkupit, respektivisht nga Kosova e sotme dhe nga viset me popullsi shumicé
shqiptare t¢ Maqgedonisé sé sotme, nga mesi i tetorit deri né fillim € néntorit té vitit
1689. Ky dokument dhe burime té tjera déshmojné pér plagkitje, rrénime, djegie
t€ vendbanimeve té popullsisé shqiptare myslimane t€¢ Kosovés sé sotme dhe t&
Magqedonisé sé sotme né kété kohé nga trupat habsburge dhe nga trupat vullnetare
nga radhét e popullsive té krishtera té viseve ballkanike. Ky dokument dhe burime
t€ tjera déshmojné katércipérisht pér njé shpopullim tejet &€ madh t& Kosovés sé
sotme dhe t€ viseve t€ tjera etnike shqiptare pérreth saj, qé kishte ndodhur né até
kohé. Ky shpopullim kishte ndodhur si pasojé e vrasjes dhe e vdekjes nga uria dhe
nga sémundjet € mbi dy & tretave (%5) t€ popullsisé shqiptare té kétyre viseve.
Por, si pér ironi, historiografia serbe mbi kété fatkeqési t& madhe té shqiptaréve ka
ngritur hipotezén e shpifur dhe tejet djallézore pér té ashtuquajturén “Dyndje t&
madhe serbe” nga Kosova. Kété hipotezé té historiografisé serbe, té mbéshtetur edhe
nga ndonjé historian evropian, madje edhe nga ndonjé nxénés shqiptar i shkollés
historiografike serbe, qysh herét, me té drejté, e ka hedhur poshté Profesor S. Rizaj,
si té pabazé, joshkencore dhe té papranueshme.*

43 Skénder Rizaj, Mbi t¢ ashtuquajiturén dyndje ¢ madhe serbe nga Kosova né krye me patrikun Arsenije Carno-
Jjevig (1690), né: Gjurmime Albanologjike — Seria e Shkencave Historike, XII — 1982, Prishtiné, Instituti
Albanologjik, 1983, f. 81-103.
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Pérfundim

Disfata ushtarake osmane para mureve t€ Vjenés, mé 12 shtator t¢ vitit 1683,
shénon njé ngjarje historike té réndésisé sé vecanté. Kjo disfaté shénon njé moment
kthese dhe ndryshimi t€ thellé né raportet midis Perandorisé Osmane dhe Europés.
Luftérat e gjata dhe dramatike ndérmjet Perandoris¢ Osmane dhe fginjéve € saj
evropiané, né kapércyellin e shekullit XVII dhe né katér dekadat e para t€ shekullit
XVIII, kané shkaktuar tronditje dhe njé varg ndryshimesh edhe brenda shtetit dhe
shoqgrisé osmane. Me réndési € vecanté pér zhvillimin historik t€ etnisé shqiptare
e té viseve etnike shqiptare t€ Perandorisé¢ Osmane né pérgjithési dhe té Kosovés s¢
sotme né veganti, jané ndryshimet né sistemin politik dhe né sistemin ekonomik
osman t€ fillimit € shekullit XVIII. Me ndryshimet né sistemin politik, sidomos
me njohjen e pushtetit t€ trashégueshém né sanxhaqet shqiptare, jo vetém qé éshté
decentralizuar pushteti osman, por jané krijuar kushtet pér konsolidimin e oxha-
kérisé apo fisnikérisé shqiptare dhe pér formimin e elités politike shqiptare. Ndérsa,
me ndryshimet né sistemin ekonomik shogéror osman, pérkatésisht né sistemin
agrar juridik, qé solli pérfundimisht mbizotérimin e sistemit ¢iflig—sahibinj (¢iftlik—
sahibiler), mbi sistemin timar—spahinj (¢#zmdr-sipihiler), u krijuan kushtet pér lin-
djen e shtresés sé cifligaréve té médhenj dhe € ajanéve shqiptaré, si dhe pér fuqizi-
min ekonomik € elités politike shqiptare. Viset té pérfshira nga flakét e luftérave
midis forcave té “Aleancés sé Shenjté” dhe atyre osmane, né veganti viset ¢ Kosovés
sé sotme dhe viset e tjera etnike shqiptare t€ Sanxhakut dhe t&¢ Magedonisé sé so-
tme, kané pérjetuar pasojat mé t€ rénda dhe mé t€ thella t¢ kétyre luftérave. Burimet
q¢€ kemi konsultuar, hedhin drité té re pér zhvillimet e kétyre luftérave, pér rolin e
shqiptaréve né kéto luftéra, si dhe pér rrethanat politike, ekonomike e sociale t&
popullsisé shumicé shqiptare né kéto vise. Kéto burime hedhin drité t¢ re edhe pér
pasojat tejet t€ rénda qé sollén kéto luftéra pér genien etnike shqiptare dhe pér t&
mirat materiale e kulturore t€ késaj etnie né Kosovén e sotme. Hedhin drité té re
sidomos pér lévizjet demografike dhe pér shpérnguljet e popullsisé shqiptare nga
Kosova e sotme. Té dhénat gé sjellin kéto burime, jané déshmi e qarté pér shpopu-
llimin tejet & madh té etnisé¢ shumicé shqiptare né Kosovén e sotme, si pasojé e
numrit té madh t vrasjeve dhe té vdekjeve nga uria, nga sémundjet dhe nga epide-
mia e murtajés t€ pothuaj dy té tretave (24) & popullsisé shqiptare t& Kosovés sé
sotme. Kéto té€ dhéna hedhin poshté pérfundimisht hipotezén e shpifur té historio-
grafisé serbe mbi té ashtuquajturén “Dyndje t¢ madhe serbe nga Kosova” dhe pa-
sojat e saj né strukturén demografike etnike t€ vendit. Burimet osmane déshmojné
se popullsia serbe né Kosové, gjaté shekujve osmané, ka qené pakicé dhe nuk ka
pasur asnjé rol té réndésishém né zhvillimin historik t€ vendit, sidomos nga fundi i

shekullit XV, deri né gjysmén e shekullit XIX.
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The aftermath of the Habsburg-Ottoman
wars in the demographic structure of Kosovo

Abstract

This paper focuses on the development and consequences of the Habsburgs - Otto-
man wars in today’s Kosovo and the other ethnic Albanian areas of Sandzak, as well
as of today’s Macedonia, at the turn of the XVII century and in the first four decades
of the eighteenth century. This study highlights the role of Albanians in these wars,
and in particular, the extremely serious consequences that these hostilities had on
the majority of Albanian population inhabiting these areas. Indeed, Ottoman sour-
ces that were previously unknown to the Albanian historiography and beyond, have
shed fresh new light on the circumstances moulded in those areas, at the time of the
subversion of the Habsburg forces and their allies during the last quarter of 1689.
They shed first-hand light, particularly on the demographic discrepancies and the
massive displacement, of the Albanian Muslim population from today’s Kosovo at
that particular time. These sources express very plainly the enormous depopulation
of ethnic Albanian majority in today’s Kosovo and surrounding areas all through
these conflicts, as a result of displacements, murder, death from starvation, disease
and eventually plague epidemics, which at that time ultimately annihilated almost
two thirds of the Albanian population of today’s Kosovo.

Key words: Albania, Kosovo, population, Ottoman Empire, Muslim, demography
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Struéni rad - Professional Article

Prikaz vjerskih obicaja BoSnjaka
iz Zivotnog ciklusa

Elvir Duranovié

Sazetak

Pocetkom 90-ih godina XX stolje¢a u Bosni i Hercegovini desio se niz dogadaja koji
su ostavili nesumnjivi trag na bosanskohercegovacko drustvo u ¢jelini i u znacajnoj
mjeri doveli do diskontinuiteta u narodnim i vjerskim obi¢ajima. Od tog vremena
do danas, usljed otvorenosti drustva, Bosnjaci su izloZeni razli¢itim vjerskim i kul-
turnim utjecajima s Istoka i sa Zapada. Ocuvanje kontinuiteta u vjerskim obicajima
Bosnjaka u takvoj situaciji postalo je izuzetno tesko. Cilj ovog rada jeste pokazati
na koji se nacin prelamanje interkulturalnih i medumuslimanskih utjecaja u Bosni
i Hercegovini odrazilo na vjerske obicaje Bosnjaka. S tim u vezi autor je predstavio
dio vjerskih obicaja iz Zivotnog ciklusa Bosnjaka: povodom rodenja djeteta, Zenidbe
i smrti, koji pokazuju da Bosnjaci évrsto Cuvaju propise islama uz postepeno usvaja-
nje zapadnjackih dostignuda i kulturnih vrijednosti.

Kljuéne rijeci: Bosnjaci, vjerski obicaji, tradicija, rodenje djeteta, obrezivanje, kum-

stvo, Serijatsko vjencanje, dZenaza

Uvod

Tokom komunistickog i socijalistickog perioda u historiji Bosne i Hercegovine dr-
zava je insistirala na uklanjanju meduetnickih i medukonfesionalnih raznolikosti
kod gradanstva, $to je za posljedicu imalo gubljenje mnogobrojnih kulturoloskih
slojeva kroz koje su se muslimani razlikovali od katolika, pravoslavaca i sl. poput,
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recimo, kulture odijevanja.! Primarni cilj ovog rada jeste predstaviti vjerske obicaje
Bosnjaka vezane za prijelomne Zivotne situacije: rodenje djeteta, sklapanje braka i
smrt. U okviru toga, ovaj rad ¢e pokazati da li se Bosnjaci kroz njegovanje vjerskih
obi¢aja unutar intimnog porodi¢nog kruga vraéaju orijentalno-islamskim korijeni-
ma ili se pri tome priblizavaju savremenim evropskim vrijednostima?

Svakodnevnica neke etnicke ili vjerske skupine, zavisno od nau¢ne discipline
koja se tim pitanjem bavi, moze se predstaviti na razli¢ite na¢ine. U ovom radu
odlucili smo se da temu vjerskih obicaja obradimo multidisciplinirano s: teolosk-
og, antropoloskog, etnoloskog i historijskog stajalista. Uz pisanu gradu i izvore,
prevashodno smo koristili metode intervjua i deskripcije. Imajuéi u vidu obim
rada, svjesno smo obicaje iz zivotnog ciklusa predstavili u njihovom danasnjem
obliku ne zanemarujudi pri tome osnovne historijske pretpostavke koje su ih uslo-
vile, a na koje smo ukazali u pojedinim dijelovima rada.

Rodenje djeteta

Ranije, dok nije bilo specijaliziranih medicinskih ustanova koje danas vode brigu
o trudnici, medu Bo$njacima je postojao cijeli set narodnih vjerovanja, obreda i
rituala preko kojih se nastojao osigurati zdrav porod.> U danasnje vrijeme brigu o
zdravlju buduce majke i njenog djeteta od zace¢a do poroda u Bosni i Hercegovi-
ni vode doktori specijalisti — ginekolozi. Ako u nekom gradu postoji doktorica
ginekologije, islamski u¢enjaci preporu¢uju muslimankama da na redovne pre-
glede odlaze njoj, a ako nema doktorice, dozvoljeno je da se na preglede ide i kod
doktora ginekologa, jer zdravlje majke i djeteta imaju prioritet u odnosu na vjer-
ske zabrane o ¢uvanju intime.> Muslimanke radaju u savremeno opremljenim
porodilistima, koja se znac¢ajno ne razlikuju od istih na Zapadu. Takoder, brigu o
zdravlju djeteta vode kvalificirani doktori pedijatri, tako da se moze konstatovati
da se u Bosni i Hercegovini prate savremeni trendovi i metode u lije¢enju djece i
odraslih. U bolni¢kim sobama, u porodilistima u Bosni i Hercegovini nerijetko se
desi, posebno u ve¢im gradovima, da jedna do druge nakon poroda leze musli-
manka i nemuslimanka. Radanje djeteta i briga o njegovom i majc¢inom zdravlju
osigurana je za sve gradane Bosne i Hercegovine i ni na koji nacin nije povezana
s pripadno$¢u ovoj ili onoj vjerskoj zajednici ili crkvi.*

1 Ovaj rad predstavlja dio $ire studije o vjerskim obicajima Bo$njaka.
2 Elvir Duranovi¢, Elementi staroslavenske tradicije u kulturi Bosnjaka (Bugojno: autor, 2011), str. 99-102.
3 Na pitanje: Da li je Zenama muslimankama dozvoljeno i¢i ginekologu muskarcu? fetva-i emin Vije¢a muf-

tija Islamske zajednice u Bosni i Hercegovini dr. Enes Ljevakovi¢ odgovorio je: ,Ako je to neophodno, a
nema zene ginekologa, dozvoljeno je.“ Vidi: http://www.islamskazajednica.ba/zdravlje-bolest/3009-pos-
jeta-muskom-ginekologu (pristupljeno 18. marta 2019).

4 Vidi: ,Zakon o zdravstvenoj zastiti“, Slugbene novine Federacije BIH, Sarajevo, 46/10, (2010), ¢l. 3, 1.
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S ciljem osiguravanja Bozije blagodati i Njegove zastite, muslimani izvrsava-
ju niz vjerskih obreda povezanih s rodenjem djeteta, od kojih ¢emo u nastavku
rada obraditi:

- obred nadijevanja imena djetetu uz uéenje ezana’ i ikameta® i

- obrezivanje muske djece.

Uz svaki od spomenutih vjerskih obreda s vremenom su se formirali lijepi islmski
obicaji.

Obred nadijevanja imena novorodencetu uz ucenje
ezana i ikameta

lako su roditelji u Bosni i Hercegovini duzni djetetu dati ime u zakonom predvide-
nom roku,” vjerski ¢in nadijevanja imena novorodencetu uz uenje ezana i ikameta
najcesce se odvija u porodi¢noj kudi nakon izlaska majke i djeteta iz porodilista. Obred
ucenja ezana i ikameta novorodencetu utemeljio je Allahov Poslanik, a. s., objasnivsi
pri tome i njegovu dvojaku svrhu: ,, Kome se rodi dijete, neka mu proudi ezan u desno
uho i ikamet u lijevo uho, pa mu neée nauditi $ejtanovo djelovanje.“® Uéenjem ezana
i thameta novorodencetu zajednici se obznanjuje da je dobila novog ¢lana, pa se ovaj
obred moze promatrati i kao svojevrsna duhovna inicijacija ili prijem djeteta, muskog
ili Zenskog, u ummet (zajednicu) muslimana. Druga funkcija uéenja ezana i ikameta
na uho novorodencetu jeste zastita djeteta od zlih sila ogjelovljenih kroz $ejransko
(davolje) djelovanje. U tom smislu, uéenje ezana i ikameta novorodencetu simbolizi-
raju kratko¢u ¢ovjekovog Zivota, koji traje tek koliko je od ezana do ikameta.

U prvo doba islama ashabi su imali obi¢aj da Bozijem Poslaniku, a. s., donesu
novorodence, koje bi Muhammed, a. s., uzeo u krilo, nadio mu ime i proucio dovu za
njega.'® Imajudi to u vidu, islamski ucenjaci preporucuju da obred nadijevanja imena
uz uéenje ezana i ikameta izvrsi dobar i pobozan ¢ovjek ili imam. U Bosni i Herce-
govini ovaj obred najcesée u porodi¢noj kudi roditelja obavljaju dzematski imami. !

Struktura obreda nadijevanja imena jeste sljedeca. Posto se pozvani prijatelji,
rodbina i komsije okupe u kudi, imam proudi kratki odlomak iz Kur’ana, potom
spomene Bozije ime, svesrdno Mu zahvali na darovanim blagodatima, zamoli

5 Ezan, poziv na molitvu koju upuéuje mujezin na arapskom jeziku s dZamijske munare. Vidi: Abdulah
Skaljié, Turcizmi u srpskohrvatskom jeziku (Sarajevo: Svjetlost, 1966), str. 273.

Tkamet, poziv na namaz neposredno pred zajednicko klanjanje obaveznog farz-namaza (op. a.).

»Zakon o li¢cnom imenu, Sluzbene novine Federacije BIH, Sarajevo, 7/12 (2012), str. 12-14.

Fuad Sedi¢, Ogranci imana (Novi Pazar: El-Kelime, 2008), str. 319.

Ismet Spahi¢, ,,Evo ¢ovjeka®, Preporod, 23:415 (1. 12. 1987), str. 4.

Muhammed b. Ismail el-Buhari, Sahibhu-l-Buhari — Bubarijeva zbirka hadisa (Sarajevo: Visoki saudijski
komitet za pomo¢ Bosni i Hercegovini, 2008), 4, str. 67-69.

11 Enver Mulahalilovi¢, Vierski obicaji Muslimana/Bosnjaka (Sarajevo: El-Kalem, 2013), str. 19.
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blagoslov za Bozijeg Poslanika, a. s., i odrzi kra¢e predavanje, najéesée o vaznosti
samog obreda i nadijevanja lijepih muslimanskih imena. Potom majka ili otac
predaju svjeze okupano i namirisano dijete, odjeveno u najljep$u odje¢u imamu,
koji oba roditelja pita da li su odabrali ime djetetu. Posto mu roditelji odgovore
da jesu, imam ustane drze¢i novorodence u narudju, okrene se prema kibli i,
okrenuvsi i dijete prema kibli, na desno uho poluglasno mu proucio ezan: Allahu
ckber, Allahu ekber, Allahu ekber, Allbu ekber, Eshedu en la ilahe illallah... Kada
zavrsi s u¢enjem ezana, imam dijete malo pomjeri ustranu, a potom mu na lijevo
uho prouci ikamet. 1za toga imam se okrene prema prisutnim, pokaze im dijete i
tri puta glasno ga zovne po imenu upoznajudi na taj nacin starije s novim ¢lanom
zajednice. Imam zatim sjedne i, jos uvijek drzeci dijete u krilu, proudi odlomak
iz Kur'ana i dovu u kojoj trazi Boziji blagoslov za dijete, njegove roditelje i cijelu
zajednicu muslimana. Ucenjem dove zavrsava se obred nadijevanja imena djetetu.
Iza toga postavlja se svecani rucak za sve prisutne na svecanosti.'”

U ve¢im gradovima u Bosni i Hercegovini zbog skuc¢enog stambenog pros-
tora roditelji se u posljednje vrijeme odlucuju ovaj obred izvrsiti u dZzamiji, $to je
svakako lijep obicaj prepun simbolike, jer su i ashabi svoju djecu donosili Alla-
hovom Poslaniku, a. s., u dZamiju. U dogovoreno vrijeme roditelji donesu dijete
u dzamiju, gdje se uz prisustvo ¢lanova porodice izvr$ava obred. Ucenjem ezana
i ikameta u dzamiji, obred inicijacije novorodenceta u islam dobija na veéem
znacaju jer se novi ¢lan uvodi u islam i predstavlja $iroj drustvenoj zajednici u
dzamiji, temeljnoj vjerskoj ustanovi muslimana."

Shodno praksi BoZijeg Poslanika, a. s., imami u Bosni i Hercegovini pre-
porucuju da se obred nadijevanja imena ¢ini sedmi, ¢etrnaesti ili dvadest i prvi
dan po rodenju djeteta. Ako to iz nekih razloga nije mogude, roditeljima se
prepusta da oni odrede termin za obred onda kada im to najviSe odgovara.'*

Koja se imena nadijevaju muslimanskoj djeci
u Bosni i Hercegovini?

Tokom S$irenja islama u Bosni i Hercegovini, od XV stolje¢a i kasnije musliman-
skoj djeci uglavnom su se nadijevala imena orijentalnog porijekla s osnovom u
arapskom, turskom ili perzijskom jeziku, mada ni neka predislamska narodna
imena poput: Zlata, Zlatka, Muska, Gospa, Draga itd. nisu bila u potpunosti

12 Elvir Duranovi¢, Intervju s Kemal-ef. Tokmi¢em (Bugojno, 28. aprila 2017).
13 Elvir Duranovi¢, Intervju sa Sefik-ef Cavéi¢em (Mostar, 30. august 2017).
14 Vise o tome vidi: Ibn Kajjim el-Dzevzije, Ukrasi novorodenceta (Sarajevo: Bookline, 2006), str. 55.
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iskorijenjena.” U stolje¢ima koja su uslijedila doslo je do odredene modifikacije
muslimanskih imena, odnosno do njihovog skraéivanja, $to je polovinom XVII
stolje¢a primijetio i zabiljezio Evlija Celebija u svojim Putopisima. Opisujuéi Bos-
njake, on je, izmedu ostalog, napisao: ,,Narod u ovoj zemlji svoja imena izgovara
skraceno, pa umjesto Mehmed kate Meho, umjesto Ahmed — Ahmo, Saban — Sabo,
Lbrahim — Ibro, Zulfikar — Zuko, Hasan — Haso, Husejn — Huso, Sulejman — Suljo,
Ramadan — Ramo, Alija — Aljo. “'® Vazno je napomenuti da skracivanje imena nije
karakteristiéno samo za musilmane, ve¢ je ta praksa podjednako prisutna i kod
pripadnika drugih konfesija u Bosni i Hercegovini.'” Iako su se islamski u¢enjaci
tome protivili,’® njihova nastojanja nisu polucila znacajniji rezultat, a praksa skra-
¢ivanja imena, u ve¢em ili manjem obimu, oc¢uvala se do danas.

Tokom 70-ih i 80-ih godina XX stoljec¢a kao posljedica dubokih politickih,
dru$tvenih i kulturnih promjena iniciranih socijalistickom ideologijom Bo$nja-
ci su se postepeno udaljavali od stoljetne tradicije nadijevajuéi svojoj djeci ime-
na slavenskog porijekla kao $to su: Goran, Jasenko, Srebrenko, Una, Visnja itd.
odnosno imena nastala samovoljnim premjestanjem glasova nekog orijentalnog
imena tako da po formi li¢e na arapsko, perzijsko ili tursko ime, ali koja po eti-
mologiji i znacenju nemaju nikakve veze s tim jezicima poput: Adis, DZermin,
Fatmir, Zurahid i sl. Za ovakva imena Ismet Smajlovi¢ navodi kako: ,(...) ne
pripadaju nijednom jeziku jer su samovoljno konstruirana i izmisljena.“'” Prem-
da su se islamski ucenjaci u Bosni i Hercegovini usprotivili ovom trendu, koji se
posebno proirio medu urbanim muslimanima, nisu postigli znacajniji rezultat.’

15 O porijeklu muslimanskih imena u Bosni i Hercegovini napisani su brojni radovi. Vidi, naprimjer, radove
Ismeta Smailovica: ,Li¢na imena neorijentalnog porijekla u bosanskohercegovackih muslimana®, Viora
Jugoslovenska onomasticka konferencija (Skopje, 1977), str. 321-328; ,,O osobnim imenima slavenskog
porijekla u bosanskohercegovackih Muslimana®, Filologija, 8 (1978), str. 283-290.

16  Evlija Celebi, Puropis — odlomci o jugoslovenskim zemljama (Sarajevo: Svjetlost, 1967), str. 116.

17 Opcenito o skra¢ivanju imena u Bosni i Hercegovini vidi: Sulejman Lisi¢i¢, Savremena imena Bosnjaka,
Hrvata i Srba (Maglaj: JU Op¢a biblioteka, 20006), str. 29-33.

18  Tako naprimjer Zufer Besli¢ u Glasniku IVZ-a 1945. pise: , Takoder se preporucuje i skre¢e paznja svim
dzematskim imamima, da ne dozvoljavaju nadievanje skracenih i donekle izopa¢enih islamskih imena
kao Redzo, Ahmo, Salko, Suljo, Avdo, Zajko, Mujo, Kada, Hafa, Nafa, I$a, Fata, Zulka, Nada itd., nego
ta imena imaju glasiti: Redzeb, Ahmed, Salih, Sulejman, Abdulah, Zaim, Mustafa, Kadira, Atifa, Nafia,
Aiga, Fatima, Zulejha, Nadija itd.“ Vidi: Zufe, Besli¢, ,,Ezan i ikamet i njihova upotreba kod nadievanja
imena“, Glasnik IVZ-a, 1-3 (1945), str. 9.

19 Smailovi¢, ,Li¢na imena neorijentalnog porijekla u bosanskohercegovackih muslimana®, str. 24.

20  Pocetkom 70-ih godina XX stoljeca hfz. Sinanuddin Sokolovi¢ i Enver Mulahalilovi¢ vodili su javnu raspravu
u Glasniku VIS-a o spomenutom trendu u nadijevanju imena muslimanskoj djeci. Strahujuéi od potpunog
gubljenja vjerskog identiteta kod Bosnjaka koji se javno manifestirao kroz davanja nemuslimanskih imena
muslimanskoj djeci, hfz. Sokolovi¢ je ponudio ,,Abecedni pregled imena®, u koji je uvrstio i neka tradicionalna
muslimanska imena neorijentalnog, kao i imena orijentalnog porijekla u skra¢enom obliku. Enver Mulahali-
lovi¢ mu je to zamjerio kazavsi da mu se “koza jezi“ od nekih imena u Sokolovi¢evom pregledu. U odgovoru
Sokolovi¢ mu je napisao: ,,(...) a ne veli da mu se koza jeZi kad ¢uje imena: Mirna, Bojna, Suzana, Svjetlana,
Vesna, Jasna, Jadranka, Snjezana, Gorana, Zdravka, Denis, Zoran, Slobodan, Dejan, Goran, Zlatan, Zlatko,
Indira itd. — koja neki roditelji-muslimani nadijevaju svojoj djeci.“ O ovome vidi: E. M. H., ,Razmisljanje
o muslimanskim imenima*, Glasnik VIS-a, 1-2 (1970), str. 8; Sinanuddin Sokolovi¢, ,Malo objasnjenje uz
¢lanak ‘Razmisljanja o muslimanskim imenima’, Glasnik VIS-a, br. 1-2 (1970), str. 11.
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S takvom praksom, ali sa nesto slabijim intenzitetom nastavljeno je do danas. Na-
kon agresije na Bosnu i Hercegovinu i preZivljenog genocida (1992-1995), dakle
poslije prijelomnog dogadaja u njihovoj savremenoj historiji, Bo$njaci su, ponos-
no isticuéi pripadnost islamu, svojoj djeci poceli nadijevati imena orijentalnog
porijekla, ali sada prema pravilima arapskog ili turskog jezika. Naime, tradicio-
nalna muslimanska imena orijentalnog porijekla bila su prilagodena bosanskom
jeziku, pa se tako umjesto imena Alauddin medu Bos$njacima rasirilo ime Aladin,
umjesto imena Rustem — Hrustan, umjesto Lutfija — Lutvija, umjesto Kerim —
Cerim itd.?! Danas, medutim, u nastojanju da se imena djece $to viSe pribliZe ara-
pskom izvorniku, ide se ¢ak dotle da se, postujudi striktno pravila arapskog jezika,
neka zenska imena poput Merjem, Iman i sl. uopée ne zavr$avaju samoglasnikom
a, uobi¢ajenim za imena zenskog roda u bosanskom jeziku. Ovakva i sli¢cna imena
bosanski jezik ne prihvata, pa ostaju nepromjenjiva, $to nije uobicajeno za imen-
ice. Takoder je prisutan trend da se djeci daju imena s udvojenim suglasnikom?
(Ammar) ili vokalom (Imaad). Prisutna su i muska imena koja se, prema pravili-
ma arapskog jezika zavr$avaju na 7 (Sabri, Ali, Hamdi, Zuhdi i sl.).? U 2017.
godini u Staroj Maoci kod Br¢kog novorodenoj djeci data su sljede¢a imena:
Benjamin, Adna, Fatih, Sumeja i Hanna.**

U danasnje vrijeme nije zanemariv ni utjecaj sveprisutnih medija, drustvenih
mreza i izuzetno popularnih turskih TV novela na izbor imena djeteta. Naime,
mladim bra¢nim parovima koji o¢ekujuéi dijete gledaju neku popularnu TV seri-
ju svidi se ime nekog muskog ili Zenskog lika, prema kojem kasnije nadijevaju ime
svom djetetu.” Sli¢no je i s davanjem imena nekih filmskih, muzic¢kih, sportskih
ili nekih drugih zvijezda’ poput imena Alen, Mia, Arijana, Lana, Din i s.%

Ovdje spomenuti trendovi u nadijevanju muslimanskih imena u Bosni i
Hercegovini lahko se mogu pratiti kroz tematski bilten Zene i muskarci u Bosni i
Hercegovini, koji je objavila Agencija za statistiku Bosne i Hercegovine 2018. Pre-
ma ovom biltenu prije 1950-ih godina najées¢e muslimansko zensko ime u nasoj
zemlji bilo je Fatima, a musko Ibrahim. Tokom 1950-ih i 1960-ih Fatima je i dalje
bilo najc¢es¢e Zensko muslimansko ime, dok su tada najpopularnija muska imena
bila Mirsad i Senad. Naravno, u 1950-im i 1960-im godinama gotovo svi roditel-
ji bili su rodeni prije Drugog svjetskog rata i dramati¢nih drustveno-politickih
promjena koje su uslijedile nakon njega, $to znaci da su prije rata tradicionalno

21 Ismet Smailovi¢, Muslimanska imena orijentalnog porijekla u Bosni i Hercegovini, str. 61-63

22 Arapski teidid.

23 Lisi¢i¢, Savremena imena Bosnjaka, Hrvata i Srba, 40-41.

24 Elvir Duranovi¢, Intervju s Asmirom Bekti¢em (Stara Maoca, 14. septembar 2017).

25  Neposredno nakon rata u Bosni i Hercegovini emitirala se izuzetno popularna TV serija Esmeralda. Kako
ovo ime ima orijentalni prizvuk, asocira na ime Esma, brojna muslimanska Zenska djeca rodena u periodu
emitiranja serije dobila su ime po glavnom liku u seriji.

26 Ajnija Omani¢, Mevlida Serdarevi¢, Hajrunisa Cubro, ,Nadijevanje imena i promjene prakse u zajedni-
i, Takvim za 2014 (2013), 221.
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odgojeni roditelji svojoj zenskoj djeci nastavili davati tradicionalna imena, dok su
muskoj, $to je fenomen koji zavreduje posebnu paznju, poceli davati moderna i
do tada gotovo nepoznata imena medu muslimanima Mirsad i Senad.

Roditelji pak rodeni nakon Drugog svjetskog rata, koji su odgajani na tekov-
inama socijalizma otvorenije kidaju tradicionalne veze, a to su javno pokazivali kroz
nadijevanje ‘modernih imena’. Najce$¢e zensko ime tokom 1970-ih i 1980-ih go-
dina bilo je Sanela, pa Alma, dok su kod muskaraca to bila imena Edin i Adnan.
Mada imena Edin i Adnan jesu orijentalnog porijekla i imaju lijepo znacenje, to
nisu bila Siroko zastupljena tradicionalna muslimanska imena u Bosni i Hercegov-
ini jer se vrlo rijetko mogu na¢i medu ranijim generacijama. Nakon demokratskih
promjena i agresije na Bosnu i Hercegovinu tokom 1990-ih i 2000-ih godina na-
jées¢a zenska imena su Emina, Lejla, Sara, Ajla i Amina, a muska Haris i Amar.”’

Obrezivanje muske djece - sunetluk

Obrezivanje muske djece, shodno pravilima hanefijskog mezheba, kojem pripadaju
Bosnjaci, jeste sunnet, tradicija koja potjece od BozZijeg poslanika Ibrahima, a. 5.2
Preko Ibrahimovog, a. s., sina Ismaila, a. s., obrezivanje se prosirilo medu predislam-
skim Arapima, tako da je Abdulmutallib, djed Allahovog Poslanika, a. s., obrezao
svog unuka Muhammeda sedam dana nakon njegovog rodenja.”? Budu¢i da je na-
Sem BoZijem Poslaniku, a. s., u Kur'anu naredeno da slijedi vjeru Ibrahimovu,*
obrezivanje muske djece, sunetluk ili sunecenje, postalo je jedan od znakova islama,
poput ezana. Neki islamski ucenjaci smatraju da obrezivanje predstavlja primordi-
jalni ritualni ¢in ¢iséenja i tjelesne inicijacije u islam.”" S tim u vezi zanimljivo vje-
rovanje zabiljezili smo u Bosanskoj krajini. Desi se, naime, istina vrlo rijetko, da se
dijete rodi obrezano. Za takvo dijete u Krajini se smatra da su ga meleki obrezali.
Medutim, roditeljima tog djeteta ipak se savjetuje da djetetu, bez obzira na to $to je
rodeno obrezano, doktori malo puste krvi s polnog organa, jer se smatra da je sune-
¢enje dio tjelesne inicijacije u islam kao $to je uéenje ezana i ikameta novorodendetu
sastavni dio duhovne inicijacije.*®

27 Zene i muskarci u Bosni i Hercegovini, tematski bilten (Sarajevo: Agencija za statistiku Bosne i Hercegov-
ine, 2018).

28 O obrezivanju Ibrahima, a. s., vidi: el-Buhari, Sahibu-I-Buhari — Buharijeva zbirka hadisa, 2, 949.

29  El-Dzevzije, Ukrasi novorodenceta, str. 151.

30 U Kuranu stoji: Poslije smo tebi objavili: ,Skijedi vieru Ibrahimovu, vieru pravu, on nije Allahu druge
ravnim smatrao.“ (En-Nahl, 123).

31  Ebu Abdullah Muhammed ibn Ahmed el-Ensari el-Kurtubi, e/-Dzami li ahkami-I-Kur'an — Sveobubvatni
tumac kur anskih poruka (Sarajevo: Bookline, 2014), 2, 129.

32 Elvir Duranovi¢, Intervju sa Senaidom Haréevi¢em i Mehmedom Haréevi¢em, (Mahmica Rijeka, 31. juli
2017).
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Obredu obrezivanja djece Antun Hangi posvetio je veliku paznju. Razlog za
to bila je nekadasnja velika popularnost ovog obreda. Krajem XIX stolje¢a i rani-
je bogati Bosnjaci povodom sunetluka organizovali su velika slavlja, visednevne
svecanosti i sportska takmicenja.*

Takvo stanje, uz manje izmjene, potrajalo je do iza Drugog svjetskog
rata, kada je nastavljeno s praksom obrezivanja djece, ali se usljed nepovoljnih
politickih okolnosti i potiskivanja vjere iz javnog zivota sunecenje obavljalo i pro-
slavljalo isklju¢ivo unutar porodi¢nog doma. Savjet za narodno zdravlje i soci-
jalnu politiku Narodne Republike Bosne i Hercegovine bio je predlozio 1954.
godine IzvrSnom vije¢éu NRBiH da sunec¢enje mogu obavljati samo ljekari, a ne
kao $to je do tada bio slucaj specijalno obuéena lica za to — berberi>* Medutim,
buducdi da je ovaj prijedlog bio neprakti¢an i nepovoljan za Bo$njake koji su zivjeli
u udaljenim selima, Vrhovno islamsko starjesinstvo pokrenulo je aktivnosti s cil-
jem rjesavanja ovog problema. Ubrzo nakon toga u ,Izvjestaju o radu Vrhovnog
islamskog starje$instva za period od 25. novembra 1956. do 15. septembra 1957.
godine® konstatuje se:

Suneéenje se obavlja bez ikakvih smetnji na cijelom podru¢ju FNR] na tradici-
onalan nacin. Zastoj koji je bio u posljednje dvije godine nastao u vr$enju ovog
akta na podrudju BiH (zbog toga $to je bilo dopusteno da sunecenje mogu
vrsiti samo ljekari) otpao je, jer je ponovo dopusteno da pored ljekara ovaj ake
mogu vriti i osposobljena lica, berberi, kao $to je to i ranije bilo.”

Berberi su, dakle, uz odredene uslove koji su podrazumijevali dobijanje dozvole
od nadleZene medicinske ustanove® i uz saglasnost visih organa Islamske zajedni-
ce, nastavili s obrezivanjem djece po ku¢ama uz prigodan vjerski program i poro-
di¢no slavlje. Takva praksa potrajala je sve do 90-ih godina XX stoljec¢a.’’

33 O tome vidi: Antun Hangi, Zivot i obicaji muslimana u Bosni i Hercegovini (Sarajevo, 1907), str. 145-150.

34 Izvjestaj o radu Vrhovnog islamskog starjesinstva u FNRJ u 1955 god. podnijet Vrhovnom vakufskom
saboru na zasjedanju od 4. decembra 1955 (za period izmedu dva zasjedanja Vrhovnog vakufskog sabora
17.XI. 1954 do 4. XI1. 1955.%, Glasnik VIS-a, 11-12 (1955), str. 429.

35 ,Izvjestaj o radu Vrhovnog islamskog starjeSinstva za vremenski period izmedu dva zasjedanja Vrhovnog
vakufskog sabora od 25-XI-1956 do 15-1X1957.%, Glasnik VIS-a, 10-12 (Sarajevo, 1957), str. 465.

36 Ministarstvo narodnog zdravlja Kraljevine SHS donijelo je 1923. godine Uredbu po kojoj obrezivanje
djece moze visiti samo osoba koja ima dozvolu izdatu od sanitetskih vlasti. Tadasnji berberi su, da bi
dobili dozvolu za sunecenje, pohadali seminar u trajanju od $est sedmica, koji su organizovali higijenski
zavodi u Sarajevu i Skoplju. Sa sli¢nom praksom nastavljeno je i u socijalistickom periodu. Vidi: Dr. A. B.
»Sunet (obrezivanje) muske djece kod muslimana sa higijenskog stanovista“, Glasnik VIS-a, 4-6 (1956),
str. 151.

37  Enver Mulahalilovi¢ uredno je naveo sve zakonske odredbe kojima se od 1960. do 1976. godine u Bosni
i Hercegovini regulisalo pitanje obrezivanja djece. Vidi: Enver Mulahalilovi¢, Vierski obiéaji..., str. 29-30.
Medutim, iako je drzava podsticala gradane da obrezuju djecu u medicinskim ustanovama, ipak su berbe
obavljale najve¢i dio posla.
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U danasnje vrijeme obrezivanje muske djece obavlja se u specijaliziranim
medicinskim ustanovama Sirom Bosne i Hercegovine. U dogovoreno vrijeme
roditelji donesu dijete u zdravstvenu ustanovu i predaju ga medicinskoj sestri,
koja ga odnosi u operacionu salu, gdje se obavi obrezivanje. Nekoliko minuta
kasnije sestra ili hirurg iznose uplakano osuneéeno dijete i ¢estitaju roditeljima.
lako su bili duzni uplatiti novac za obrezivanje, roditelji iz zahvalnosti najces¢e
ponovo daruju hirurga i sestru. Nakon toga vraéaju se ku¢i, gdje rodbinu, komsi-
je i prijatelje obavjestavaju o tome da je dijete osuneéeno. U vecini krajeva Bosne i
Hercegovine povodom sunecenja danas se ne organizuju nikakve posebne vjerske
svecanosti. Izdvajanjem samog ¢ina obrezivanja djece iz porodi¢ne kuée doslo je
do ukidanja i obi¢aja povezanih s tim. Medutim, posto se radi o izuzetno vaznom
dogadaju iz zivotnog ciklusa ¢ovjeka, rodbina, komsije i prijatelji, svako kako mu
odgovara, dolaze na sunetluk nose¢i darove za roditelje i dijete.*®

Sklapanje braka

Sklapanje braka ima visestruku svrhu i cilj: njime se postize produzenje ljudske
vrste, stvaraju savezi te jaca drustvena i ekonomska mo¢ porodice i ire zajednice.
Da bi brak postigao zeljeni cilj, Bosnjaci, postujudi vjerske propise, uz gradansko
obavljaju i $erijatsko vjencanje, na kojem uce dovu moleéi od Boga Njegovu na-
klonost i blagoslov za mladence. Tokom osmanskog i austrougarskog perioda Se-
rijatska vjencanja obavljale su kadije u sudovima ili njihovi opunomocéenici ima-
mi u seoskim dzamijama i porodi¢nim kuc¢ama. Takva situacija potrajala je do
marta 1946. godine, kada je donesen Zakon o ukidanju Serijatskih sudova u Bo-
sni i Hercegovini.?” Od tada su svi muslimani, kao i pripadnici drugih konfesija
u Bosni i Hercegovini, bili obavezni obaviti gradansko vjencanje pred mati¢arem
u nadleznoj op¢ini.

Prestankom vazenja Serijatskog prava u Bosni i Hercegovini, od 1946. go-
dine do danas Serijatsko vjencanje vie nije izazivalo nikakve pravne posljedice,
veé je svedeno na vjerski obred, koji su po vjerskom ubjedenju i dobrovoljnom
izboru pojedinaca izvr$avali imami u prostorijama Islamske zajednice u Bosni
i Hercegovini ili privatnim ku¢ama. Uz agresivni sekularizam koji se kroz sve
pore drustvenog Zivota nametao Bosnjacima tokom prvih decenija komunisticke
vlasti, broj Serijatskih vjencanja u urbanim sredinama rapidno se smanjivao. O

38  Elvir Duranovi¢, Intervju s Esadom Baji¢em (Konjic, 15. august 2017).

39 ,Zakon o ukidanju Serijatskih sudova na podru¢ju BiH®, Sluzbeni list NRBiH, 10 (6. mart 1946).

40  Enes Durmievi¢, ,Prestanak vazenja Serijatskog prava kao pozitivnog prava 1945. godine u Bosni i Her-
cegovini®, Glasnik RIZ-a, 11-12 (2007), str. 1071-1072.
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razmjerama napustanja prakse Serijatskog vjencanja dovoljno svjedoée pitanja
koja su tokom 60-ih godina XX stolje¢a postavljana tadasanjem uredniStvu Glas-
nika VIS-a. Naprimjer, ¢italac Glasnika Rasim Drekovi¢ 1966. godine konstatuje
da oko 95% muslimana u Tutinu, Srbija, poslije registracije braka u mati¢nom
uredu ne odlazi imamu radi obavljanja vjerskog braka,*' dok Agan-ef. Jakupovi¢
iz Banjaluke 1968. navodi da je vjencanje po islamskim propisima ,umrlo® i
apeluje na uredni$tvo Glasnika da esée aktualizira ovo pitanje.** U jednom od
odgovora na postavljeno pitanje Husein Dozo i sam tvrdi da je 1967. godine,
dakle nepunih dvanaest godina iza Drugog svjetskog rata u Sarajevu, u kojem
je tada Zzivjelo oko 100 000 muslimana zvani¢no obavljeno samo 36 Serijatskih
vjen¢anja.* Naravno, Serijatskih vjen¢anja obavljenih po porodi¢nim ku¢ama
bilo je mnogo vise, ali i ovaj podatak dovoljno ilustruje opseg izopéavanja vjere iz
javnog zivota u prvim decenijama komunisticke vlasti.

Statutom Vrhovnog islamskog starjesinstva iz 1956. godine bilo je predvide-
no da Serijatska vjencanja, nakon predoc¢enog dokaza o obavljenom gradanskom
vijencanju, vise i evidentiraju dZematski imami, da bi ta obaveza dono$enjem
Pravilnika o organizaciji i radu odbora Islamske zajednice ¢l. 21 s dzematskog
imama presla na vjersko-prosvjetnog referenata.* Istina, vjersko-prosvjetni ref-
erenti vrsili su Serijatska vjencanja u sluzbenim prostorijama odbora Islamske
zajednice, ali su dZematskim imamima odobravali da obavljaju vjencanja po
svojim dzematima, o ¢emu su vodili li¢ni registar. Do agresije na Bosnu i Herce-
govinu po selima se $erijatsko vjencanje obi¢no obavljalo u porodi¢noj kudi iste
no¢i kada se priredivao i svadbeni pir ili vecera, na koju bi se pozivali rodbina,
komisije i prijatelji. Interesantno je da Serijatska vjenc¢anja nisu bila javna. Nakon
svecane vecere imam bi s mladencima i dva muska svjedoka odlazio u drugu praz-
nu prostoriju u ku¢i, gdje bi se obavljalo Serijatsko vjencanje, poslije kojeg bi se
ponovo vradali u glavnu prostoriju i tu bi se u¢ila dova za sretan i skladan brak.”
Nije bio rijedak slucaj, posebno u urbanim sredinama, da mladenci kriju da su
uopée i obavili vjen¢anje pred imamom.*

Od 90-ih godina XX stolje¢a do danas Serijatska vjenc¢anja ponovo su postala
vazan segment vjerske prakse u tradiciji Bosnjaka. Iako su odgovorni u Islamskoj
zajednici potencirali formalno-pravno izjednacavanje Serijatskog vjencanja s

41 ,Pitanja ¢italaca i nasi odgovori®, Glasnik VIS-a, 9-10 (1966), str. 442.

42, Pitanja ¢italaca i nasi odgovori®, Glasnik VIS-a, 11-12 (1968), str. 506-507.

43 ,Pitanja ¢italaca i nasi odgovori®, Glasnik VIS-a, 1-2 (1967), str. 42.

44 Pravilnik o organizaciji i radu odbora Islamske zajednice®, Zbirka propisa Islamske zajednice i drzavnih
propisa koji se primjenjuju u radu Islamske zajednice (Sarajevo: Starjesinstvo Islamske zajednice Bosne i
Hercegovine, Hrvatske i Slovenije, 1982), ¢l. 21, str. 168.

45 D.H, ,,Serijatska vijencanja“, Preporod, 6-7 (15. 3. 1984), str. 11.

46  Elvir Duranovi¢, Intervju s Abdulmalikom Abdibegovi¢em (Prusac, 11. maj 2017).
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gradanskim,?” to se nije desilo. Usvajanjem Porodi¢nog zakona Federacije Bosne
i Hercegovine 2005. godine ¢l. 6.3 preuzete su odredbe ranijeg Zakona, prema
kojem bra¢ni partneri mogu obaviti vjersko vjencanje tek nakon sklopljenog bra-
ka pred mati¢arem.* Imajuéi u vidu da su samo bra¢ni partneri koji se vjencaju
gradanski obuhvaceni Zakonom, Islamska zajednica insistira na tome da se $eri-
jatsko vjencanje obavlja tek nakon sklopljenog braka pred mati¢arem, odnos-
no da su oba vjencéanja potrebna za ostvarivanje punih drzavnih i vjerskih prava
Bosnjaka. Na pitanje: Da li je valjan brak ako se obavi samo Serijatsko vjencan-
je i dali se ¢ini grijeh prema UzviSenom Bogu ako se ne obavi vjenc¢anje pred
maticarem?, fetva-i emin dr. Enes Ljevakovi¢ odgovorio je:

Kao gradani ove drzave trebamo postovati njene zakone koji nisu u suprotnosti
sa intencijama $erijata, a u zakonu je predviden obavezan gradanski brak. Kao
muslimani duzni smo poStovati i primjenjivati islamske propise o braku, a oni
predvidaju sklapanja braka kada se ispune predvideni uvjeti i procedura, tj.
Serijatsku formu braka. Nema nikakvih razloga da se ne ispostuju obje forme
i procedure, jer je to mogude, a i neophodna je pretpostavka stabilne bra¢ne
zajednice u kojoj ¢e prava i obaveze biti osigurani i zakonskom i vjerskom
sankcijom. Drzava ne priznaje brak koji nije sklopljen na zakonom predviden
nacin, a $erijat ne priznaje brak koji ne ispunjava $erijatske uvjete. Ispunjenje
jedne forme ne odmjenjuje onu drugu. U pitanju su forme koje imaju svoje
specifi¢nosti i ne poklapaju se u svim detaljima i propisima. Zato zanemariva-
nje bilo koje od dvije spomenute forme smatramo neispravnim postupkom iza
koga obi¢no stoje sumnjivi i neprihvatljivi motivi i izgovori. Dakle, u nasim
uslovima treba ispuniti obje forme braka: i gradansku i Serijatsku.’

Serijatska vjen¢anja danas se u Bosni i Hercegovini obavljaju u dzamijama,
sluzbenim prostorijama Islamske zajednice, porodi¢nim kuéama, restoranima,
svadbenim salonima i sl. Iako je Allahov Poslanik, a. s., preporucio da se vjencanje
obavi u dzamiji, islamski ucenjaci ne insistiraju na tome. naprimjer, u Sarajevu se
vjenc¢anja najcesée obavljaju u Istiklal-dZamiji i HadZijskoj dZamiji, a onima koji
to zele omogucava se da im imam koji ¢e obaviti vjencanje dode u porodi¢nu
kucu ili restoran.®® § druge strane, u Bugojnu se vjencanja uglavnom obavljaju u
svadbenom salonu unutar administrativne zgrade Medzlisa Islamske zajednice
Bugojno uz moguénost da se, po zelji mladenaca, vjencanje obavi u dzamiji ili
nekom drugom mjestu. Prema Pravilniku o imamima ¢l. 48 Serijatska vjencanja

47 Vidi, naprimjer, Dzevad Hodzi¢, ,,O Serijatskim vjencanjima koja to nisu®, Preporod, 2/604 (15. 1. 1997),

str. 12,
48  ,Porodi¢ni zakon Federacije Bosne i Hercegovine®, Slugbene novine Federacije BiH, 35:05 (Sarajevo,
2005), 4. 6.3.

49 ,Pitanja i odgovori®, Preporod, 20:862 (15. 1. 2007), str. 13.
50  Elvir Duranovi¢, Intervju s Elvedinom Klisurom (Sarajevo, 6. novembar 2017).
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u pravilu obavljaju glavni imami, koji shodno ¢l. 50 ovlastenje za to mogu preni-
jeti na imama u dZzematu.”’ O nekadasnjim narodnim vjerovanjima, obicajima i
vjerskoj tradiciji povezanoj sa Serijatskim vjen¢anjima u Bosni i Hercegovini zani-
mljive radove napisali su Antun Hangi,”> Vedada HadZimesi¢,”> Ahmed Alici¢,”*
Faik Bahti¢,”> Muhamed Fejzi-beg Kulinovi¢,”® Enver Mulahalilovi¢™ i dr.

U danasnje vrijeme, kada se momak i djevojka u Sarajevu odluce Serijatski
vjencati, prvo ¢e oti¢i u nadleznu opéinu i tu odrediti termin vjencanja pred
maticarem, nakon ¢ega im sluzbenik u mati¢nom uredu izdaje potvrdu o zaka-
zanom vjencanju. Potom budu¢i mladenci odlaze u Medzlis IZ Sarajevo gdje, uz
predocavanje potvrde o zakazanom gradanskom vjencanju, dogovaraju termin i
mjesto Serijatskog vjencanja.

Ako se vjencanje obavlja u Istiklal ili HadZijskoj dzamiji, svi prisutni moraju
biti odjeveni prema islamskim propisima. Neposredno pred serijatsko vjencéanje
u dvoristu Hadzijske dZzamije okupljaju se mladenci, njihovi svjedoci i dio sva-
tova koji zeli prisustvovati obredu. Imam potom poziva sve prisutne da udu u
dzamiju. U Blagaju, kod Mostara mlada i mladozenja u dZamiju ulaze praceni
tekbirima.’® Imam rasporedi mladence tako da ispred njega, u centralnom dijelu
dzamije, sjede mladoZenja i mlada. Desno od mladozZenje sjede njegov svjedok ili
svjedoci, a lijevo od mlade njen svjedok ili svjedoci. Ostali svatovi sjedaju iza njih.
Imam zatim prouci E’uzu i Bismillu, zahvali Dragom Bogu, donese salavat na
Allahovog Poslanika, a. s., a zatim odrzi kratko predavanje s fokusom na vaznost
braka i porodi¢nog zivota. Nakon toga imam podsjeti prisutne da je razlog nji-
hovog okupljanja u dzamiji sklapanje $erijatskog braka medu mladencima. Zatim
imam utvrduje da li su svjedoci prisutni i identifikuje ih. Iako su ranije svjedoci
bili isklju¢ivo muskarci, u danasnje vrijeme, prema propisima hanefijske pravne
skole, najcesée su svjedoci jedan muskarac i dvije zene. Imam potom provjerava
da li postoje ikakve Serijatske zapreke za sklapanje braka i pita mladence da li
su se dogovorili o iznosu vjencanog dara (mehr)*. Posljednjih desetak godina u
Bosni i Hercegovini je popularno da mlada kao mehr zahtijeva novcani iznos u

51  ,Pravilnik o imamima®, Glasnik RIZ-a, 5-6 (2008), str. 48-51.

52 Antun Hangi, Zivot i obicaji muslimana u Bosni i Hercegovini (Sarajevo, 1907).

53  Vedada Hadzimesi¢, ,Svadbeni i njima prethodeéi obicaji muslimana u BiH®, Preporod, 12-19 (1988),
str. 6.

54  Ahmed Ali¢i¢, ,,O bajanju kod muslimanskog zenskinja u Bosni“, Novi Behar, 19-20 (1939-1940), str.
286-288.

55  Faik Bahti¢, ,,Zenidbeni obi¢aji kod muslimana na selu®, Novi Behar, 20-21 (1938-1939), str. 248-251.

56 Muhamed Fejzi beg Kulinovi¢, ,Muhamedanska Zenidba u Bosni“, Zbornik za narodni Zivor i obicaje
Juznih Slavena, sv. IV (Zagreb: 1899), str. 127-131.

57  Mulahalilovi¢, Vierski obicaji Muslimana/Bosnjaka, str. 93-108.

58  Tokom 2017. godine autor je obavio terensko istrazivanje o $erijatskim vjen¢anjima u viSe gradova u
Bosni i Hercegovini. Svi ispitanici potvrdili su da je naj¢e$¢i mehr u iznosu cijene odlaska na hadz (op.
autor).

59 O zaprekama za sklapanje Serijatskog braka i mehru (vjen¢anom daru) vidi: Mehmed Begovi¢, Serz]'at:ko

bracno pravo (Beograd: Geca, 1936).
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visini cijene odlaska na hadz.® Posto se utvrde sve potrebne pojedinosti, budu¢i
da nije vjerskim propisima posebno naglaseno, imam mladu naglas pita: ,Dali ti
(spomene ime), kéerko tog i te, uz mehr u iznosu cijene odlaska na hadz, u ime
Boga, uzimas za svog zakonitog muza (spomene ime), sina tog i te, obe¢avajuéi da
¢e$ ga postovati, cijeniti, voljeti i ¢uvati njegovu ¢ast i imovinu?“ Mlada glasno,
tako da je svjedoci i prisutni ¢uju, odgovara: ,Da.“ U nekim mjestima u Bosni i
Hercegovini imam isto pitanje postavlja tri puta, a mlada tri puta glasno odgovara
na njega. Iza toga imam isto pitanje postavlja mladozenji. Kada i od njega do-
bije potvrdan odgovor, imam svecano naglasava: ,U ime Allaha, slijede¢i sunnet
Allahovog Poslanika, a. s., proglasavam brak izmedu Esme i Faruka sklopljenim.
Neka vam Uzviseni Allah podari da se smirite jedno uz drugo i da medu vama
vlada ljubav i milost.“ Nakon proglasenja braka sklopljenim imam poziva mla-
dence i svjedoke da se potpisu u Mati¢nu knjigu vjencanih, koja se vodi u svim
medzlisima u Bosni i Hercegovini. Dok se mladenci potpisuju, prisutni tiho uce
tekbire veli¢aju¢i Dragog Boga. Nakon toga imam prou¢i odlomak iz Kur'ana i
dovu, ¢ime se obred sklapanja Serijatskog braka zavrsava.®' Zatim slijedi Cestitanje
i darivanje mlade, najées¢e u nakitu. Zavisno od medzlisa do medzlisa, imam
mladencima poklanja Kur'an da im bude vodi¢ u budué¢em zajednic¢kom zivotu,
ili neku prigodnu vjersku knjigu.* U ve¢im gradovima u Bosni i Hercegovini
danas je uobicajeno da se nakon obavljenog gradanskog i Serijatskog vjencanja
slavlje nastavlja po restoranima i svadbenim salonima. Ovakva praksa sve vise
uzima maha i u ruralnim krajevima.® Nekoliko dana nakon Serijatskog vijencanja
uobicajeno je da imuéniji mladenci odlaze na bra¢no putovanje.

Smrt

Ranije smo napomenuli da nema razlike medu muslimanima i pripadnicima dru-
gih konfesija u Bosni i Hercegovini u vezi sa zdravstvenim osiguranjem i lijece-
njem. Shodno udenju islama, veliko je dobrocinstvo posjetiti bolesnika, a poseb-
no bolesnika na samrti. U skladu s tim, medu muslimanima u Bosni i
Hercegovini rairen je obicaj posjecivanja bolesnih prijatelja, komsija i rodbine.

60  Elvir Duranovi¢, Intervju s HiSamom Hafizovi¢em (Blagaj, 29. augusta 2017).

61 O proceduri za sklapanje Serijatskog braka vidi: Ifet Mustafi¢, JSeri’atsko vjencanje Nikah®, Preporod,
13-14:662/663 (1. 7. 1999), str. 28-29.

62 U Mostaru se mladencima nakon Serijatskog vjencanja daruje Kur'an, a u Konjicu, recimo, knjiga Bracni
zivot. (Elvir Duranovi¢, Intervju sa Sefik-ef Cavéi¢em [Mostar, 30. august 2017] i Elvir Duranovi¢, Inter-
vju s Esadom Baji¢em [Konjic, 28. august 2017]).

63 Elvir Duranovi¢, Intervju s HiSamom Hafizovi¢em (Blagaj, 29. augusta 2017).

64 Sinanuddin Sokolovi¢, Islamski propisi o éuvanju zdravlja, posjeti bolesnika i sahrani umrlih, (Sarajevo,

1972), str. 19-23.
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Kada musliman ili muslimanska umru u bolnici ili nekoj drugoj medicinskoj
ustanovi, ljekari konstatuju smrt, a zatim se tijelo umrle osobe prenese u bolnicku
mrtva¢nicu. Sli¢no se postupa ako smrt nastupi kao posljedica nesre¢enog slucaja.
Ako, pak, musliman ili muslimanka umru u svojoj ku¢i ili stanu, ¢lanovi porodi-
ce duzni su pozvati ljekara, koji ¢e konstatovati smrt.> Naprimjer, u gradskim
sredinama u Bosni i Hercegovini ¢lanovi porodice obavijestit ¢e pogrebno predu-
zele, koje ¢e dodi po tijelo i prevesti ga u gasulhanu.® Na isti nadin postupit e se
i s tijelom iz mrtva¢nice.”’

Danas se u gotovo svakom dzematu u Bosni i Hercegovini nalaze savremeno
opremljene gasulhane, u kojima se umrle osobe obredno kupaju i oblace u ¢efine,
posmrtne haljine sastavljene od triju bijelih platana. Umrlu osobu muskog spola
kupaju i opremaju muskarci, a umrlu Zensku osobu zene. Ranije su umrle osobe
uz imama naj¢e$¢e opremali ¢lanovi uze porodice. U danasnje vrijeme u vedini
slucajeva to ¢ine samo imami ili profesionalni gasali, osobe specijalizirane za tu
djelatnost.®® Nakon opremanja umrle osobe, ¢lanovi porodice daruju osobe koje
su to ucinile.®’

Posto se umrla osoba ogasuli i pripremi, stavlja se na tabut, koji se prekriva
bijelim platnom. U zadnje vrijeme na prostoru sjeveroisto¢ne Bosne i Mostara sve
viSe muslimana zahtijeva da se njihovi najblizi ukopaju u sanducima, koji se od
mrtvackih sanduka u kojima se ukopavaju pripadnici drugih konfesija razlikuju
samo u nijansama.”® PoloZena na tabut ili u sanduku umrla osoba se iznosi pred
imama i dZemat, koji joj klanjaju dzenazu.

lako nema vjerskih zabrana za to, Zene u Bosni i Hercegovini tradicionalno
ne prisustvuju dzenazama.”! Zavisno od mjesta do mjesta dZenaze se klanjaju
pored dzamija ili na mezarima. Neposredno pred klanjanje dZenaze imam se krat-
ko obrati prisutnima ukazujué¢i na neminovnost smrti i potrebu da se vjernici za
nju pripremaju. Buduéi da dzenaza nije svakodnevna molitva, u nekim mjestima
u Bosni i Hercegovini prije namaza imam objasnjava nacin klanjanja dZenaze.”
Zatim imam glasno kaze za osobu kojeg spola ¢e se klanjati dzenaza kako bi

65  Vidi: ,Pravilnik o obaveznom pregledu umrlih i utvrdivanju uzorka smrti“, Zbirka propisa Islamske za-
Jednice i driavnib propisa koji se primjenjuju u radu Islamske zajednice (Sarajevo: StarjeSinstvo Islamske
zajednice, 1982), str. 313-319.

66 Gasulhana — posebna prostorija ili zgrada u kojoj se mrtvaci obredno kupaju pred dZenazu (sahranu).
Vidi: §kaljié, Turcizmi u srpskohrvatskom jeziku, 290.

67  Elvir Duranovi¢, Intervju sa Suljom Caki¢em, osobom zaduZenom za pogrebnu djelatnost na nivou
Medzlisa IZ Bugojno (Bugojno, 23. jula 2017).

68  Duranovi¢, Intervju sa Suljom Caki¢em, osobom zadufenom za pogrebnu djelatnost na nivou Medzlisa
1Z Bugojno.

69  Elvir Duranovi¢, Intervju s Asmirom Bekri¢em (Stara Maoca, 12. august 2017).

70  Elvir Duranovi¢, Intervju s Ibrahimom Softi¢em (Dobrnja, Tuzla, 14. august 2017).

71  Vidi fetvu fetve-i emina dr. Enesa Ljevakovi¢a o prisustvu Zena na dZenazi, dostupno na: http://
www.islamskazajednica.ba/index.php?option=com_content&view=article&id=1378:rene-i-klanjan-
je-dfenaze-namaza (pristupljeno 28. marta 2019).

72 Sokolovi¢, Islamski propisi o cuvanju zdravlja, posjeti bolesnika i sahrani umrlib, str. 42.
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prisutni mogli donijeti valjan nijet, ili imam naglas izgovori nijet dok prisutni
ponavljaju za njim, a potom se klanja dZenaza-namaz. Iza namaza imam se pono-
vo okrene prema dzematlijama, zahvali im na prisustvu i pozove ih da se, ukoliko
je umrla osoba ostala nekome nesto duzna, obrate njenim nasljednicima kako
bi namirili dug.”” Nakon toga imam pita prisutne da li ¢e umrloj osobi halaliti
(oprostiti) evenetualne meduljudske nesuglasice, poneku grubu rije¢ i sl. Kada
prisutni halale umrloj osobi i imam joj naglas halali, nosi se do mezara.”*

Umrlu osobu u mezar spustaju najblizi ¢lanovi porodice. Posto se spusti
u mezar, iskusniji ¢lan porodice ostane u mezaru da postavi daske iznad umrle
osobe, koje ¢e njeno tijelo zastititi od zemlje kojom se mezar zakopava. Prvih
nekoliko grumenova zemlje prilikom zakopavanja mezara baca imam ucedi ajet
iz Kur'ana: Od nje (zemlje) vas stvaramo, u nju cemo vas vratiti, i iz nje éemo vas
ponovo oZivjeti.”> Nakon toga prisutni, jer se to smatra velikim sevapom, nastoje

baciti nesto zemlje na mezar.”®

U Mostaru i drugim gradovima u Hercegovini u
posljednje vrijeme sve viSe je prisutna praksa da se od mezara napravi grobnica na
nacin da se grob iznutra betonira, a pripreme se i betonske ploce koje se, posto se
umrla osoba stavi u grob, postave iznad groba i zaliju betonom.”” Poslije dzenaze
imam prou¢i nekoliko odlomaka iz Kur’ana i dovu za umrlu osobu, ¢ime se obre-

di oko dZenaze zavrsavaju.

Zakljucak

Bosnjaci su evropski narod koji je od polovine XV do kraja XIX stoljeca zivio
unutar Osmanske drzave i orijentalno-islamske kulturne zone. Nakon austrou-
garske okupacije Bosne i Hercegovine, 1878. godine do danas Bo$njaci se nalaze
pred velikim izazovom uskladivanja svog vjerskog Zivota s vrijednostima evropske
kulture i civilizacije. U ovom radu smo, samo na primjerima obicaja zivotnog
ciklusa, pokazali koliko su muslimani u nasoj zemlji uspjeli u tome. S jedne stra-
ne Bosnjaci su sacuvali svoju religiju islam, dok su, s druge strane, postepeno
poceli prihvatali evropske vrijednosti.

Vidjeli smo da brigu o zdravlju trudne muslimanke i njenom nerodenom
djetetu u Bosni i Hercegovini vode savremeno opremljene medicinske ustanove,
koje se ni po ¢emu ne razlikuju od sli¢nih u Evropi. Isto je i s rodenjem djeteta.
Danas se muslimanska djeca u Bosni i Hercegovini radaju uz nadzor ljekara u

73 Elvir Duranovi¢, Intervju sa Suljom Caki¢em (Bugojno, 23. jula 2017).
74 Elvir Duranovi¢, Intervju sa Suljom Caki¢em (Bugojno, 23. jula 2017).
75 TaHa, 55.

76 Elvir Duranovi¢, Intervju sa Suljom Caki¢em (Bugojno, 23. jula 2017).
77 Elvir Duranovi¢, Intervju sa Sefik-ef Cavéi¢em (Mostar, 30. august 2017).
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porodilistima, nakon cega roditelji, postujuéi preporuke svoje religije, njeguju
vjerske obicaje s ciljem zazivanja Bozije naklonosti za dobrobit majke, djeteta
i cijele porodice. Obrezivanje muske djece, za razliku od nekadasnjih vremena,
muslimani danas obavljaju u specijaliziranim medicinskim ustanovama, ¢ime je
ova stoljetna vjerska tradicija dobila novo, savremeno ruho.

Zapadni utjecaji mogu se prepoznati i u obicajima prilikom sklapanja braka,
medu kojima su najizrazeniji organiziranje svadbenog veselja po restoranima, ho-
telima i salonima te odlazak na bra¢no putovanje.

Budu¢i da nema jasnih vjerskih zabrana o pojedinim posmrtnim obicajima,
naprimjer o sahranjivanju u sanduku kao $to je obicaj na Zapadu, takva praksa
zazivjela je posljednjih nekoliko decenija i medu muslimanima. Ovakih je prim-
jera mnogo i njihovo nabrajanje prevazilazi obim ovog rada.

Zivedi stolje¢ima unutar osmanske kulturne zone Bosnjaci su prihvatili
orijentalno-islamsku kulturu. Cini se da su tokom stoljeca i pol Zivota unutar
evropske kulturne zone Bosnjaci poceli stvarati i njegovati zapadno-islamsku kul-
turu.
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A Review of Bosniak religious
customs related to the lifecycle

Abstract

Pocetkom 90-ih godina XX stolje¢a u Bosni i Hercegovini se desio niz dogadaja koji
su ostavili nesumnjivi trag na bosansko-hercegovacko drustvo u ¢jelini i u znacajnoj
mjeri doveli do diskontinuiteta u narodnim i vjerskim obi¢ajima. Od tog vremena
do danas, usljed otvorenosti drustva, Bo$njaci su izloZeni razlicitim vjerskim i kul-
turnim utjecajima sa Istoka i sa Zapada. Oc¢uvanje kontinuiteta u vjerskim obic¢ajima
Bosnjaka u takvoj situaciji postalo je izuzetno tesko. Cilj ovog rada je pokazati na
koji nacin se prelamanje interkulturalnih i medumuslimanskih utjecaja u Bosni i
Hercegovini odrazilo na vjerske obicaje Bosnjaka. S tim u vezi autor je predstavio
dio vjerskih obicaja iz zivotnog ciklusa Bo$njaka: rodenje djeteta, zenidba i smrt koji
pokazuju da Bo$njaci ¢vrsto Cuvaju propise islama uz postepeno usvajanje zapad-
njackih dostignuda i kulturnih vrijednosti.

The series of events in Bosnia and Herzegovina during the early 1990s had an
undeniable impact on society and contributed significantly to rupturing the con-
tinuity of popular and religious customs. In the meantime, social openness means
that Bosniaks are increasingly exposed to religious and cultural influences from both
the East and West. This situation has made it exceptionally difficult to preserve the
continuity of Bosniak religious customs. The aim of this paper is to demonstrate
how the refraction of intercultural and inter-muslim influences in Bosnia and Her-
zegovina is reflected in Bosniak religious customs. The author therefore examines a
selection of Bosniak religious customs related to the lifecycle: the birth of a child,
marriage, and death, all of which show Bosniaks cleaving strongly to the regulations
of Islam, with a gradual adoption of Western attainments and cultural values.

Key words: Bosniaks, religious customs, tradition, birth of a child, circumcision,
godparenthood, sharia wedding, funeral
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Umjerenost u grckoj i islamskoj tradiciji i
etika vrline Kur’ana

M. Ashraf Adeel*

Sazetak

Ovaj ¢lanak razmatra neke od najistaknutijih analiza koncepta vesatijja (umjerenost)
u drevnim grekim i islamskim tradicijama i iznosi savremeni pogled na to pitanje.
Grceka etika igrala je veliku ulogu u oblikovanju eti¢kih pogleda muslimanskih filo-
zofa i teologa i stoga ovaj ¢lanak podinje pregledom preporoda savremene zapadne
etike vrlina, u mnogo ¢emu jednog produzetka platonsko-aristotelovske etike, a za-
tim se kratko osvrée na mjesto umjerenosti ili uzdrzljivosti u platonsko-aristotelov-
skoj etici. Zatim slijedi izlaganje stavova Ibn Miskavejha i el-Gazalija, $to je posluzilo
kao pozadina da se sugerie oZivljavanje kur’anske etike vrline. Nakon $to je iznesena
njegova osnova za etiku vrline, ukratko se raspravlja o kur’anskom pogledu na vrlinu
vesatijja i ukratko je predstavlja njegov stav o prirodi ove vrline s obzirom na poje-
dinca i zajednicu.

* M. Ashraf Adeel, ,Moderation in Greek and Islamic Traditions, and a Virtue Ethics of the Qur'an®, 7he
American Journal of Islamic Social Sciences, (Herndon, VA: IIIT, 2015), Vol. 32, No. 3, 1-28. Prijevod:
Merjema Kari¢. M. Ashraf Adeel je Sef katedre i vanredni profesor filozofije na Kutztown University of
Pennsylvania, Kutztown, PA. Diplomirao i magistrirao na Univerzitetu u PeSavaru (Pakistan), a doktorirao
na Univerzitetu Havaji. Njegova filozofska interesovanja uklju¢uju savremenu filozofiju jezika i nauke kao i
moderno islamsko miljenje. Predaje simboli¢ku logiku, uvod u kriticko misljenje, uvod u logiku, filozofiju
jezika, historiju nau¢nih ideja, americ¢ku filozofiju, tumadenje Kur'ana i modernu filozofiju.
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Uvod

Zivimo u teskim vremenima. Svijet opéenito, a posebno muslimanski svijet, treba
da budu utemeljeni na etickoj mudrosti vjekova kako bi sobom upravljali kroz
savremene politicke preokrete. S obzirom na to da je ¢ovjecanstvo pogodeno ra-
zlic¢itim ekstremistickim idejama i ideologijama, vrlo je vazno da istrazimo nase
eticke dokumente kako bismo postigli osjecaj ravnoteze u nasem Zivotu.

Stoga, kur'anski koncept wvesatijja treba istraZiti pazljivo, iz razli¢itih uglo-
va i disciplinarnih perspektiva na sveobuhvatnom filozofskom nivou. Ovaj esej
nastoji doprinijeti onome $to u ovoj oblasti rade i muslimanski i nemuslimans-
ki ucenjaci, sagledavanjem nekih istaknutih analiza ovog konkretnog koncepta
u drevnim grekim i islamskim tradicijama, a zatim ih koriste¢i za razvoj savre-
menog pogleda o ovom pitanju.

Greka etika igrala je ogromnu ulogu u oblikovanju eti¢kih pogleda musli-
manskih filozofa i teologa i zbog toga ovaj ¢lanak zapocinje osvrtom na ozivlja-
vanje savremene zapadne etike vrlina, koja je u mnogo ¢emu jedan produzetak
platonsko-aristotelovske etike. Potom se ukratko razmatra mjesto umjerenosti ili
uzdrzljivosti u ovoj struji greke etike, kako bi se postavio temelj za objasnjenje
stavova Ibn Miskavejha i el-Gazalija. Zatim se ova rasprava koristi kao okvir pri-
jedloga za ozivljavanje kur’anske vrline etike. Nakon $to je zacrtana osnova za to,
ukratko se govori o vilini vesatijja ili umjerenosti, koja se pojavljuje u kur’anskim
ajetima. Takoder je predstavljen kur’anski pogled na prirodu ove vrline kad je
posrijedi pojedinac i zajednica.

Savremeni preporod etike vrline na Zapadu

Trenutno postoje tri glavna pristupa u etickoj filozofiji: kantijanizam, utilitarizam
i etika vrline. Prva dva pristupa dominantna su u zapadnoj etickoj filozofiji jos od
doba prosvetiteljstva.” Oba pristupa nastoje razumjeti eticka pitanja u smislu ra-
zumijevanja karakteristika ljudskih djela. Stoga su oni, moglo bi se re¢i, pristupi
usmjereni na djelo. Kantovci gledaju na moralni kvalitet djela kroz objektiv pra-
vila ili duznosti na kojoj se ono moze zasnivati. Ovaj pristup naziva se deontolos-
ki, od gréke rijeci deont (ono $to je obavezujuée).’ Stoga je to pristup razumijeva-

2 Vidi, naprimjer, A. Maclntyre, Affer Virtue, 3d ed. (University of Notre Dame, 2007), x, chaps. 4-5;
Jennifer Welchman (ed.) 7he Practice of Virtue: Classicand Contemporary Readings in Virtue Ethics (India-
napolis and Cambrdige: Hackett, 2006), ix-xvi. Za pregled ovih dvaju pristupa, vidi Larry Alexander and
Michael Moore, “Deontological Ethics”, 7he Stanford Encyclopedia of Philosophy (spring 2015), Edward
N. Zalta (ed.), htep://plato.stanford.edu/archives/spr2015/entries/ethics-deontological.

3 Vidi: hetp://www.thefreedictionary.com/deontology.
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nju etike utemeljen na obavezama. Suprotno ovome, razliciti utilitarni pristupi
pokusavaju da procijene djela u vezi s njihovim posljedicama za sve one kojih se
ta djela ticu. Zbog toga su ti pristupi poznati kao konsekvencijalizam.

Ova dva dominantna pristupa odnedavno su pred izazovom preporoda po-
vijesne tradicije etike poznate kao etika vrline, koja se mozZe pratiti unatrag do
Homera, Platona i Aristotela. Ona je bila i dominantan eticki pristup u islamu i
kr¢anstvu tokom srednjeg vijeka.* Ustvari, konfucijanska etika je takoder i eti-
ka vrline.” U biti, ovaj pristup fokusira se na karakteristike moralnoga ¢inioca
umjesto njegova djela, jer ovaj pristup smatra da je karakter ¢inioca osnov za
razumijevanje moralnosti djela.

U savremenoj etickoj literaturi u toku je rasprava izmedu pristalica ovih triju
etickih pristupa.® Ovdje se, medutim, bavimo pristupom etike viline, jer je to
dominantna eti¢ka perspektiva u islamskim religijskim i filozofskim tradicijama.
Stoga, u ovomj dijelu dajemo kratki pregled savremene zapadne etike vrline kako
bismo postavili temelj za daljnju raspravu.

Pocetak savremenog preporoda etike vrline obi¢no se vezuje uz objavljivanja
poznatog rada E. Anscombe ,Moderna moralna filozofija“,” u kojem se lamen-
tira nad modernom filozofijom i tvrdi da eti¢ki pojmovi moderne filozofije ne
sadrze stvarni sadrzaj. Izrazi poput ,moralno pogresni“ postupci ne iskljucuju
moguc¢nost da ista radnja nije moralno pogre$na u drugim okolnostima. Ona,
takoder, tvrdi da su pojmovi poput ispravnog i pogresnog ili obaveza prije sve-
ga pravni pojmovi koji pretpostavljaju postojanje nekog pravnog autoriteta. Ali,
moderni filozofi nemaju vjerodostojan pojam takvog autoriteta, ukoliko taj status
ne pripisuju Bogu i utoliko $to drugi pretpostavljeni izvori takvog pravnog au-
toriteta (npr. drustvo, savjest, drustveni ugovor ili priroda) pate od raznih nedo-
stataka.® Stoga tvrdi da, ako ne prihvatimo da je Bog izvor nasih eti¢kih ,normi*,
onda te norme moramo potraziti drugdje. PredloZila je da se potraze u ljudskim
vrlinama.

Bas kao $to ¢ovjek ima toliko mnogo zuba, $to sigurno nije prosjecan broj zuba
koje imaju ljudi, ve¢ je to broj zuba za tu vrstu, tako, mozda, i vrsta dovjek, pro-
matrana ne samo bioloski ve¢ i s gledista aktivnosti misljenja i izbora u pogledu

4 Maclntyre, After Virtue, poglavlja 10-13. Takoder vidi Robert B. Kruschwitz and Robert C. Roberts, 7he
Virtues: Contemporary Essays on Moral Character (Wadsworth: 1987), 6-16.

5 Vidi, naprimjer, razlicita poglavlja u Virtue Ethics and Confucianism, Stephan Angle and Michael Slote
(ed.) (Routledge, 2013) and Justin Tiwald, “Confucianism and Virtue Ethics: Still a Fledgling in Chinese
and Comparative Philosophy”, Comparative Philosophy, 1:2 (2010), 55-63.

6 Vidi, naprimjer: Contemporary Debates in Moral Theory, James Dreier (ed.) (Wiley Blackwell, 2006);
Kruschwitz and Roberts, 7he Virtues, 16-17; Timothy Chappell, Values and Virtues: Aristotelianism and
Contemporary Ethics (Oxford: Clarendon Press, 2006).

7 E. Anscombe, “Modern Moral Philosophy”, Philosophy 33 (1958).

8 Anscombe, “Modern Moral Philosophy”, 13-14
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razli¢itih segmenata Zivota — modi i sposobnosti i upotrebe potrebnih stvari —
yima“ takve-i-takve vtline: i ovaj ,,¢ovjek™ s potpunim nizom vrlina je ,norma®,
kao $to je norma ,,¢ovjek® sa, npr., kompletnim nizom zuba.’

Anscombe je Zeljela da se savremena etika okrene aristotelovskom pristupu u nje-
govoj potrazi za etickim normama, definiranim kao ono $to je ,normalno® za
ljudska bi¢a u smislu pravilnog funkcionisanja u razli¢itim podru¢jima Zivota.
Ona vjeruje da ako Zelimo zadrzati ideje obaveze i ispravnog i pogresnog u nasoj
etici, onda treba zadrzati Boga kao Zakonodaveca ili kao izvor nasih obaveza. Nor-
me koje je Bog propisao ne moraju biti u sukobu sa zahtjevima koji proizlaze iz
ljudske prirode. U suprotnom, te bi pojmove onda trebalo ukloniti.

Ovo je bila prva kap kiSe za savremeno ozivljavanje etike vrline. Sljedeci
veliki pomak bio je pojava djela Alasdaira Maclntyrea After Virtue (Univerzitet
Notre Dame Press, 1981), slozene historijske rasprave koja je ponovno pokretanje
etike vrline postavila na jaku osnovu. Maclntyre, poput Anscombe prije njega,
modernu eti¢ku filozofiju smatra prili¢cno beznadeznom kad je rijec o rjesavanju
savremenih moralnih pitanja racionalnim argumentima. Nacinu razmisljanja ge-
neriranom onim $to on naziva ,,modernim liberalnim individualizmom“ nedosta-
ju resursi koji bi proizveli bilo kakav sporazum o premisama argumentacija koje
¢ine savremene moralne rasprave. Po njegovom misljenju ¢ovjek treba pripadati
nekoj moralnoj tradiciji da bi se postigao takav dogovor o moralnim premisama.
Savremeni liberalni individualizam ne pripada takvoj tradiciji i svoje koncepte i
pravila crpi iz fragmenata tradicije.

Povriinska retorika nase kulture jeste podesna da se govori o moralnom
pluralizmu s ovim u vezi, ali je pojam pluralizma previSe neprecizan, jer se
on podjednako moZe primijeniti i na uredeni dijalog ukrstenih glediSta i na
neharmoni¢nu mjesavinu inkompatibilnih fragmenata. Sumnja —a za sada ona
moze biti samo sumnja — da je upravo ovo drugo sa kojim se moramo baviti,
povecava se, kada prepoznamo da su svi ti razli¢iti koncepti koji informiraju
na$ moralni diskurs izvorno utemeljeni u ve¢im ukupnostima teorije i prakse u
kojima su uzivali ulogu i funkciju koju su im pruzali konteksti koji su im sada
uskraceni. Stovise, ovi koncepti koje mi koristimo barem su u nekim slucaje-
vima promijenili svoj karakter u proteklih tristo godina; evaluativni izrazi koje
koristimo promijenili su svoje znacenje. U prelasku iz razli¢itih konteksta u
kojima su oni izvorno bili na mjestu do nase vlastite savremene kulture ,,vrline®
i ,pravda® i ,poboznost® i ,duznost®, pa ¢ak i ,trebanja“ postali su drugadiji
nego $to su nekad bili. Kako bi onda trebalo pisati historiju takvih promjena?'®

Anscombe, “Modern Moral Philosophy”, 14.
10 Maclntyre, After Virtue, 10.
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Tako je moderna kultura odvojena od sistema pravila i koncepata koji su sadinja-
vali razli¢ite tradicije. Kao rezultat toga, modernisti konstruiu svoje argumente
fragmentima koji su izdvojeni iz ukupnog sistema moralnih koncepata. Zbog
toga $to nema sveobuhvatnog sistema u koji bi mogli smjestiti svoje argumente,
oni polaze od razli¢itih pocetaka/pretpostavki i ne uspijevaju pronaéi tacke slaga-
nja za rjeSavanje moralnih razlika.

Kroz slozenu povijesnu analizu Maclntyre razvija argument da od Homero-
vog / herojskog doba preko Platona i Aristotela do stoika, a zatim nastavljajuci
kroz srednji vijek i prosvjetiteljstvo do pojave modernosti, postoji slijed moralnih
tradicija, od kojih svaka objedinjuje svoje moralne koncepte sa svojim specifiénim
drustvenim/historijskim kontekstom.U Homerovom / herojskom dobu, vrline su
osobine ili odlike koje su zahtijevale od osobe da izvrSava svoju ulogu na odgo-
varaju¢i na¢in u skladu sa svojim statusom u kontekstu svoje porodice. Prema
misljenju Platona i Aristotela, vrline su osobine potrebne za obavljanje necije
uloge na odgovarajudi na¢in prema necijoj poziciji kao stanovnika grada drzave. I
u Homerovom / herojskom dobu i u platonskoj / aristotelovskoj tradiciji, vrline
su namijenjene poboljsanju drustvenog poretka, porodice ili grada drzave."

Medutim, za stoike, vrline nisu raznolike niti su ugradene u dru$tveni pore-
dak. Oni (stoici) govore o samo jednoj vrlini, naime, podvrgavanju prirodi i to
takoder u individualistickom smislu. Nastanak helenistickih i kasnije Rimskog
carstva oslabio je osjecaj za zajednicu. Gradani su morali djelovati ne u ime za-
jednice, ve¢ u svoje ime kako bi dokazali svoju vrijednost carstvu. Prema Mac-
Intyreu, ovaj stoicki individualizam javljao se iznova i iznova kroz historiju tokom
razdoblja oslabljenog osjecaja za vrline.'” Ovaj individualizam prete¢a je moder-
nog individualistickog nadina razmisljanja, koje je prosvjetiteljsko razmisljanje
dovelo do kriti¢ne tacke.

Zapravo, Maclntyre vjeruje da je sama nasa koncepcija razuma, s dolaskom
prosvetiteljske nauke, dozivjela obrat, od teleoloskog do ,kalkulativnog®. Kao
rezultat toga, platonsko-aristotelovska shema za razumijevanje moralnosti koju
su bez poteskoca usvojili jevreji, kr$¢ani i muslimani srednjeg vijeka postala je
fragmentirana djelovanjem prosvjetiteljske modernosti.

Ta je shema sloZena i dopunjena, ali nije sustinski izmijenjena kada se posta-
vi u okvir teistickih vjerovanja, bilo da su kr$¢anska, kao kod Akvinskog, ili
jevrejska, s Majmonidom, ili islamska, sa Ibn RuSdom. Propisi etike sada se
moraju shvatiti ne samo kao teleoloske naredbe ve¢ i kao izrazi od Boga odre-
denog zakona. Popis vrlina i poroka mora se promijeniti i dopuniti, a koncept

11 Maclntyre, After Virtue, 133.
12 Maclntyre pise: “Zaista, kad god vrline po¢nu gubiti svoje sredi$nje mjesto, stoicki obrasci misljenja i
djelovanja odjednom se ponovo pojave”, Maclntyre, After Virtue, 170.
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grijeha mora se dodati aristotelovskom konceptu greske. Boziji zakon zahtijeva
novu vrstu postovanja i strahopostovanja. Istinski cilj ¢ovjeka viSe se ne moze
u potpunosti posti¢i na ovom svijetu, ve¢ samo na drugom. Ipak, ova trostruka
struktura neobradene ljudske prirode, takve kakva jeste, ljudske prirode kakva
bi mogla biti ako bi ostvarila svoju svrhu, i propisi racionalne etike kao sredstva
za prelazak od jednog do drugog, ostaju sredisnji za teisticko razumijevanje
evaluativnog misljenja i rasudivanja. Tako je bilo moralni izri¢aj tokom cijelog
ovog perioda u kojem je teisti¢ka verzija klasi¢ne moralnosti bila predominan-
tna kako nad dvostrukom svrhom tako i nad dvostrukim standardima. Re¢i
$ta bi neko trebalo da ucini znadi reéi kakav ¢e put u tim okolnostima zapravo
dovesti do ¢ovjekovog istinskog cilja i re¢i $ta zakon, odreden od Boga i shva-
¢en razumom, propisuje. Moralni sudovi se, stoga, koriste u ovom okviru za
iznosenje tvrdnji koje su istinite ili lazne. Veéina srednjovekovnih zagovornika
ove sheme, naravno, vjerovala je da je ona i sama dio Bozije objave, ali takoder
i otkri¢e razuma i da je racionalno odbranjiva. Ovo veliko podrudje saglasnosti
nije medutim preZivjelo kada su se protestantizam i jansenisticki katolicizam —
i njihovi neposredni kasnosrednjovjekovni prethodnici — pojavili na sceni. Oni,
naime, utjelovljuju novu ideju razuma.'

Ovo je klju¢ni odlomak u Maclntyreovoj analizi razloga zbog kojih savremena
drustva treba da se vrate tradicionalnom planu etike vrlina. Takoder, on primjecuje
kontinuitet svog argumenta s argumentom Anscombe. Ako se ne dopusti etickim
konceptima da obitavaju u svom tradicionalnom kontekstu, ne mozemo se sloziti
oko osnovnih premisa nasih moralnih argumenata, i prema tome, na kraju ne uspi-
jevamo razumjeti ili rijesiti nase eticke razlike. U karakeerizaciji koju daje Anscom-
be, nasi eticki izrazi nemaju ,,sadrzaj“. Maclntyreova poenta u ovom odlomku je da
su se srednjovjekovna jevrejska, kr¢anska i islamska misao lijepo stopile s platon-
sko-aristotelovskom tradicijom da bi joj dale jednu teisticku dimenziju. Viline i
poroke istovremeno utvrduju i bozanski zakon i teleoloski razum, ¢ime se nastoji
ostvariti sustina ljudskosti ili susinska funkcija. Prosvijetljena modernost poremeti-
la je ovu mjesavinu razarajudi teleolosku koncepciju ljudskog razuma/prirode.

Prema MacIntyreu, moderno moralno misljenje i dalje je emotivistic¢ko, ¢ak
i nakon emotivisti¢kog filozofskog povlacenja kao filozofske teorije. Ne samo
da tom moralnom misljenju nedostaje sposobnost da racionalno rijesi moralne
rasprave zbog svoje fragmentirane prirode, ve¢ takoder zato $to nema u vidu
pravu vrstu moralnog sopstva. Bududi da ovaj emotivisticki pristup ukida razli-
ku izmedu manipulativnih i nemanipulativnih dru$tvenih odnosa, svi karakteri
koji nam sluze kao modeli u modernim vremenima manipuliraju ljudima i teze
dobrima koja MacIntyre karakterizira kao ,.izvanjska“ u njihovoj praksi. On daje
primjere takvih karaktera.

13 Maclntyre, After Virtue, 53.
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Dva od takvih karaktera ve¢ smo primijetili: bogati esteta i menadzer. Ovome
sada moramo dodati i tre¢i karakter: terapeut. Menadzera karakterizira brisanje
razlike izmedu manipulativnih i nemanipulativnih drustvenih odnosa; terapeuta
karakterizira isto to u sferi licnog Zivota.'

Karakteri poput birokratskog menadzera i terapeuta Zele stvoriti bogatstvo ili
ste¢i mo¢ (psiholosku efikasnost); oboje su dobra koja su vanjska za njihovu prak-
su, umjesto da pomazu ljudima ili izlijece pacijenta (tj. da uloze dobra koja su
unutra$nja za njihovu praksu). Sli¢no tome, esteta, koji je liéno bogat ili je parazit
kod nekoga ko je bogat, neprestano radi da bi uzivao kako bi izbjegao dosadu,
umjesto da svoj zivot temelji na bilo kakvom sadrzajnom radu i vrijednosti.

Maclntyre tvrdi da za izlazak iz trenutne krize u moralnom misljenju treba
de se vratimo tradiciji etike vrlina, ¢iji je najveéi predstavnik, prema njegovom
misljenju, Aristotel. Fragmentirano prosvjetiteljstvo i postprosvjetiteljska moral-
nost moraju se zamijeniti ¢estitom potragom za dobrima koja su unutrasnja za ra-
zli¢ite drustvene prakse. Ustvari, on definira vrlinu u odnosu na drustvene prakse:

Vrlina je steceni ljudski kvalitet koji nam, ako ga posjedujemo i primjenjujemo,
omoguduje postizanje onih dobara koja su unutranja spram prakse; ukoliko ga
nemamo, onemogudeni smo da ta dobra uéinkovito ostvarimo."

Prema njemu, standardi izvrsnosti, pravila i dobra tri su osnovne komponente
takvih praksi. Svako ko stupi u praksu mora prihvatiti njene standarde da bi po-
stigao njena unutrasnja dobra. Moguce je stedi, a zatim i iskoristiti odgovarajuce
kvalitete (vrline) za postizanje odgovaraju¢ih dobara. Neuspjeh u prakticiranju
takvih vrlina o¢igledno rezultira neuspjehom u postizanju relevantnih unutras-
njih dobara i, prema tome, to zasluzuje moralnu osudu. Sto se ti¢e standarda ta-
kve prakse, oni s vremenom postaju podlozni kriti¢koj procjeni. Medutim, prak-
se i dalje mogu imati historijski kontinuitet i stabilnost. Ulazak u takvu praksu da
bi se postigla njena unutra$nja dobra pruza narativnu strukturu nasim Zivotima,
objedinjuje ih i omogu¢ava nam da ih razumijemo.

Za Maclntyrea, zajednice daju zivot i kontekst ovim praksama, bilo da se
radi o umjetnosti, nauci ili bilo kojem drugom podrucju. Stoga se vrline, s obzi-
rom na to da su povezane s praksama, mogu shvatiti samo kroz njihove odnose sa
zajednicama u kojima te prakse postoje. Poput Platona i Aristotela, on teznju za
vrlinama smatra zajedni¢kom aktivno$éu zajednice.

Pokazalo se da ovaj sveukupni argument za ozivljavanje etike vrlina u kontekstu
zivota u zajednici ima ogroman znacaj za oZivljavanje etike vrlina u muslimanskoj

14 Maclntyre, After Virtue, 30.
15 Maclntyre, After Virtue, 191.
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zajednici i na lokalnom i na globalnom nivou. Nekoliko okolnosti nalaze musliman-
skim misliocima, vodama i zajednicama da oZive svoj tradicionalni pristup etici vrlina.

Prije svega, fragmentacija etickog misljenja o kojoj on govori u odnosu na
moderni Zapad u muslimanskoj zajednici postoji na daleko dubljem i sveobuh-

vatnijem nivou.'

Zbog kolonijalnog interregnuma kojem je Zapad podvrgao
vedinu muslimanskih drustava doslo je do poremecaja u njihovom kolektivnom
i historijskom umu. Veliki broj tradicionalnih institucija i drustvenih praksi bio
je srusen i zamijenjen zapadnim institucijama i praksama, koje nisu efektivno
funkcionisale, posebno nakon odlaska kolonijalnih sila. To je dovelo do sirokog
nezadovoljstva i politickih nemira Sirom muslimanskog svijeta.'”

Drugo, ovaj poremecaj izazvao je opéeprisutnu zabunu, zapravo neznanje, o
intelektualnom naslijedu islamske civilizacije. Doprinos islama modernoj intelek-
tualnoj tradiciji, nauci i tehnologiji ostaje u velikoj mjeri nepoznat ¢ak i muslim-
anima. Tre¢e, moralni nerv zajednice ozbiljno je oSte¢en zbog nestru¢nog i cesto
korumpiranog rukovodstva i njihovog loseg politickog i ekonomskog upravljanja
poslovima. Zbog toga se moraju ozivjeti intelektualne tradicije islamskog ,zlat-
nog doba®, ¢iji je sastavni dio, od presudne vaznosti bila etika vrlina.

Vrlina umjerenosti medu grckim i srednjovjekovnim musli-
manskim misliocima

Umjerenost ili uzdrzljivost jedna je od Cetiriju glavnih vrlina u Platonovoj etici, a
ostale tri jesu mudrost, hrabrost i pravednost. Greka rije¢ sophrosune,' koja se
obi¢no prevodi kao umjerenost ili uzdrzljivost, nema tacan ekvivalent u drugim
jezicima. To je vrlina ili izvrsnost karaktera koja navodi sve one koji je posjeduju
da u svojim postupcima pokazuju svestranu umjerenost, samokontrolu i razbori-
tost — samosvjesnu umjerenost ili dobar karakter. Muslimanski eti¢ari usvojili su
arapski izraz ffa" za ovu naroditu vrlinu, koja izmedu ostalog podrazumijeva
sveobuhvatnu samokontrolu i distotu.

16  Zajedan dobar pregled stanja u muslimanskom svijetu, vidi W. W. Cooper and P. Yue, Challenges of the
Mouslim World (Emerald Group Publishing, 2008), particularly chaps. 5-7 and 9-10.

17 Vidi, naprimjer, “The Tragedy of the Arabs”, The Economist (5. juli 2014), dostupno na: http://www.
economist.com/news/leaders/21606284-civilisation-used-leadworld-ruinsand-only-locals-can-rebuild-it;
Toby Matthiesen, Sectarian Gulf: Bahrain, Saudi Aabia, and the Arab Spring That Wasn't (Stanford Uni-
versity Press, 2013) and Hamid Dabashi, 7he Arab Spring: The End of Post-colonialism (Zed Books, 2012)
for an analysis.

18  A. Maclntyre, “Sophrosune: How a Virtue Can Become Socially Disruptive”, Midwest Studies in Philoso-
phy 13 (1988), 1-3.

19  Mohamed Ahmed Sherif, Ghazalis Theory of Virtue (State University of New York Press, 1975), str. 24.



M. Ashraf Adeel | Umjerenost u grckoj i islamskoj tradiciji i etika vrline Kur'‘ana 65

Vrlina umjerenosti kod Platona

Platon je Cetiri glavne vrline podijelio u dvije skupine: mudrost (zasnovana na
racionalnom dijelu ljudske duse, koja regulira ili uskladuje sve druge dijelove) i
hrabrost, umjerenost i pravednost (koje su sve podredene mudrosti). Od toga
hrabrost odgovara sr¢anom dijelu ljudske duse. Ne postoji vrlina koja specifi¢no
odgovara pozudnom dijelu duse. Umjerenost je izvrsnost ili vrlina koja dusi daje
¢vrst karakter u pogledu zadovoljavanja njenih poriva i Zelja; medutim, ona tako-
der odreduje koji dio vlada i nad kojim se dijelom vlada. Na kraju, pravda je vrli-
na pomocu koje razliciti dijelovi ljudske duse funkcioniraju u skladu i bez medu-
sobnog ometanja. Cini se da postoji bliska veza izmedu pravde i umjerenosti,
utoliko $to ove vrline omogué¢uju dusi da moralno djeluje.

Ova podjela duse na razumski, sr¢ani ili voljni i pozudni ili nagonski dio
temelji se na trodijelnoj podjeli drustvenog poretka u Platonovom djelu Repub-
lika. Vrline idealnog grada drzave iste su kao i vrline duse. Tri klase idealnog
drustvenog poretka, naime poljoprivrednici/zanatlije, vojnici i vladari odgovaraju
nagonskim, voljnim i razumskim dijelovima duse, odnosno, treba da se ravnaju
prema istim vrlinama kao i dijelovi duse. Platon opisuje ulogu uzdrZljivosti ili
umjerenosti u drustvenom poretku kao $to je (sazeo James Adam):

Ova vrlina [umjerenost] podsje¢a na neku vrstu ,,harmonije“ ili medusobnoga
sklada. Cesto se objasnjava kao samokontrola. Samokontrola zna¢i da bolji dio u
nama vlada losijim; a to sigurno vrijedi za nas grad, jer u njemu visi kontroliraju
niZe, a iracionalne Zelje mnogih inferiornih podlijezu racionalnim Zeljama neko-
licine Cestitih. Nadalje, nasi se gradani medusobno slazu oko toga ko ée vladati i
nad kime ¢e se vladati, tako da je umjerenost prisutna i kod onih kojima se vlada
i kod vladara, prozimajudéi ¢itav grad uzduz i poprijeko i dovodedi ga u sklad s
tom vrlinom. Umjerenost mozemo definirati kao sklad izmedu prirodno boljeg i
prirodno goreg, oko pitanja ko od njih treba da vlada. (430D — 432A)%

James Adam isti¢e da su Aristotel i drugi, ¢ini se, pogrijesili tvrdedi da je umjere-
nost “posebna vrlina najnize klase u drzavi i najnizi elemenat u dusi”.*' Ta je po-
greska, tvrdi on, djelomi¢no proizasla iz Zelje da se u Platonovu teoriju unese
povrsna simetrija dodavanjem vrline svakoj dru$tvenoj klasi. Medutim, u Plato-
novoj teoriji, umjerenost nije svojstvena najnizoj drustvenoj klasi ili najnizem
dijelu ljudske duse. Zapravo, svi dijelovi drustvenog poretka i ljudske duse treba-
ju umjerenost jer je to podudarnost izmedu ,,prirodno boljeg i prirodno goreg".

20 The Republic of Plato, James Adam (prev.) (Cambridge: Cambridge University Press, 1902), str. 232.
21 The Republic of Plato, 235.
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U Adamovoj podjeli sve tri viline (tj. mudrost, hrabrost i umjerenost) pripadaju
vladarima ili kraljevima / kraljicama filozofima, dok hrabrost i umjerenost pripadaju
vojnicima, a samo umjerenost pripada poljoprivrednicima i zanatlijama. Pravda, koja
omogucava sve ostale viline, objedinjuje ih sve gerajudi ih da izvr$avaju svoju posebnu
ulogu (tj. gledaju svoja posla) u drzavi, kao i u ljudskoj dusi. To je moguée zato $to
je »podjela duznosti prema prirodnoj sposobnosti“** izvor svake vrline u drzavi, kao i
u dusi. Pravda je upravo takva podjela duznosti prema prirodnoj sposobnosti. Stoga,
bez pravde, druge se vrline ne¢e ¢ak ni pojaviti. Pravda takoder objedinjuje sve ostale
vrline tako $to ih sve prozima kako bi ih drzala svaku u svojoj sferi.

Iako je umjerenost sklonost karakternom i skladnom ponasanju svih dijelova
duse ili drzave, ona se razlikuje od pravde. Naprimjer, umjerenost ne omogudava
druge vrline, uprkos ¢injenici da umjerenost mora biti prisutna u svim dijelovima
i osigurati sklad medu njima. Zapravo, umjerenost mora regulirati samu sebe,
da ostane umjerena, jer, kako napominje Adam, ,ona je vrlina i ¢jeline i svak-
og od dijelova“.?® Za razliku od pravde, ona ne stvara podjelu duznosti prema
prirodnim sposobnostima. Sve $to ona ¢ini jeste da omogucava sklad medu ovim
dijelovima tako da bolji moze da vlada gorim. Na pozudnom nivou duse i na na-
jnizem nivou drustvenog poretka, umjerenost ublazava i pravilno obuzdava Zelje
pojedinca i relevantne dru$tvene grupe.

Aristotel o umjerenosti

Aristotelova etika takode prihvata mudrost, hrabrost, umjerenost i pravdu kao
viline. Medutim, za razliku od Platona, on smatra da su one, zajedno sa mnogim
drugim, individualne vrline, iako drustveni poredak ili grad drzava pomaze gra-
danima da ih ostvare. Stoga se umjerenost ne dozivljava kao izvrsnost ili vrlina
drustvenog poretka, ve¢ kao izvrsnost individualnog karaktera poput vrlina mu-
drosti, hrabrosti itd. Njegova se etika temelji na takozvanom argumentu svrhe.
Nakon $to je ustvrdio da je eudaimonia (3j. sreca ili ljudski procvat) vrhunsko
dobro prema kojem su usmjereni svi ljudski postupci, bilo direktno ili indirektno
putem takvih instrumentalnih dobara kao $to su zdravlje, bogatstvo i druge stva-
ri, on iznosi sljede¢i argument:

Mi i dalje trebamo jasnije tumacenje onoga $to ¢ini sre¢u. Mozda bismo tada
mogli do¢i do ovoga utvrdivanjem $ta je ¢ovjekov zadatak. Jer, kao $to se smatra
da su dobro i vrsnoca nekog sviraca flaute ili kipara ili zanatlije bilo koje vrste, i

22 The Republic of Plato, 237.
23 The Republic of Plato, 236.
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uopste bilo koga ko ima neki zadatak ili posao da obavlja, u njegovom zadatku,
tako se, sli¢no, moze smatrati da se dobro ¢ovjeka nalazi u zadatku ¢ovjeka, ako
takav zadatak uopée postoji.**

Racionalno misljenje je funkcija koja, prema Aristotelu, nije zajednicka covjeku i
Zivotinjama. Stoga je racionalnost specifi¢no ljudska funkcija. Upotrebom razu-
ma ¢ovjek ispunjava osnovnu funkciju svoje prirode. Prema njemu, te umne spo-
sobnosti imaju teorijsku i prakti¢nu stranu i na njima se temelje intelektualne
vrline teorijske i prakti¢ne mudrosti.

Aristotel vrline definira kao sklonosti ili stanja ljudske duse koja su usadena
navikama i na taj na¢in mogu pruziti pravilan emocionalni i racionalni odgovor
u razlic¢itim situacijama. Ugradene u nas od djetinjstva kroz osjecaje i djelovan-
je na odredene nacine, ove naravi polahko postaju navike, ¢ija ukupnost ¢ini
karakter neke osobe. Medutim, ponasanje u skladu s ovim navikama ne moze se
smatrati potpuno kreposnim dok ih ne reguliSe fronezis (praktiéna mudrost), $to
nam pomaze da prepoznamo najprikladniji mogu¢i put u datoj situaciji. Aristotel
tvrdi da je vrlina vrijednost izmedu dviju krajnosti, viska i nedostatka. Naprimjer,
velikodusnost je sredina izmedu rasipnosti (visak) i Skrtosti (manjkavost). Sli¢no
tome, hrabrost je sredina izmedu brzopletosti (visak) i kukavi¢luka (manjkavost).

Kao $to je primijetio Nussbaum, Aristotel identificira sfere ljudskog iskustva,
a zatim spominje vrline koje im odgovaraju.” Kao vrlina, uzdrzljivost ili um-
jerenost odgovaraju sferi tjelesnih Zelja i njihovih uzitaka i boli. Tjelesne zelje
poput gladi, Zedi i seksualnog nagona moraju se zadovoljiti umjereno, bez pretjer-
anog ili uskrac¢enog zadovoljstva. Da bi se otkrio nadin zadovoljenja nedije zelje,
treba usaditi prave navike od pocetka i koristiti njegovu/njezinu prakti¢nu mud-
rost, fronezis, da bi se djelovalo na umjeren nacin. U svome pomnom proucavan-
ju aristotelovske vrline umjerenosti, Charles Young sumira ovo pitanje na sljede¢i
nadin:

Aristotel ¢ini moralnu umjerenost proizvodom razlicite [drugacije od Platona]
vrste intelektualne suzdrzljivosti. Po njemu, ljudi pravilno kontroliraju svoje
zelje kada se pravilno priklone svojoj animalnosti — kad je priznaju, a da joj se
ne pokore. Dakle, imati aristotelovsku umjerenost jeste utjeloviti spoznaju da
je pojedinac Zivotinja po rodu, a racionalan po vrsti. To zna¢i znati svoje mjesto
u zajednici duga.*

24 Apristotel u 23 toma, tom. 19, H. Rackham (prev.) (Cambridge, MA, Harvard University Press; London,
William Heinemann Ltd., 1934).

25  Martha C. Nussbaum, “Non-Relative Virtues: An Aristotelian Approach”, Midwest Studies in Philosophy,
13, str. 35-36.

26  Charles M. Young, “Aristotle on Temperance”, The Philosophical Review, 97:4 (1988), str. 542.
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Cini se da Aristotel daje neku vrstu univerzalne uloge vrlini fonezis u carstvu
vilina. Vjezbanje svih vrlina ukljucuje upotrebu praktiéne mudrosti (rezonovanje),
$to je samo po sebi vrlina, iako ona umna. Cini se da je ova univerzalna uloga prak-
tiéne mudrosti prili¢no sli¢na ulozi umjerenosti u Platonovoj shemi, u kojoj je ovo
drugo vrlina koja osigurava da elementi duse koji vladaju (razum) ili kojima se vlada
(volja i nagon) ili drzave pristaju da vladaju ili da se njima vlada. Drugim rije¢ima,
umjerenost ima neku vrstu univerzalne uloge $to se ti¢e prakticiranja drugih vrlina.

Medutim, postoje tri klju¢ne ¢injenice koje treba imati na umu kada se us-
poreduju Platon i Aristotel u ovom pogledu. Prvo, Aristotel ne izdvaja mudrost,
hrabrost, umjerenost i pravdu kao glavnu stvar ili ono $to je kasnije nazvano
osnovnim vrlinama.” Umjesto toga, oni su dio vece skupine vrlina. Drugo, on ne
prosiruje ove ¢etiri vrline na drustveni poredak. Trece, njegovo shvacanje o njima
uze je od Platonovog u smislu njihovog konceptualnog sadrzaja. Naprimjer, Aris-
totel ne smatra umjerenost vrlinom drzave i, na individualnom nivou, ogranicava
je na kontrolu Zelja koje uklju¢uju nas osjeéaj dodira. Stoga nema ulogu u odnosu
na voljne i razumske dijelove duse.

Muslimanski mislioci o umjerenosti

Pocevsi od ranih komentatora Kur'ana i pravnika, muslimanski uéenjaci su cijelo
vrijeme razmatrali vrline. Tokom VIII i XIX stolje¢a, mutazilijski i asarijski teolo-
zi izgradili su razradene eticke sisteme. Glavni predstavnici eti¢ara ovih $kola su
Kadi Abd el-Dzebbar (umro 1025), mu'tezilija basranske skole, i el-Gazali (umro
1111), jedan od najutjecajnijih asarijskih teologa svih vremena. Filozofi od
el-Kindija (u. 866) naovamo bavili su se etickim pitanjima u svojim sistemima, a
elaborirane eticke doctrine mogu se nadi i u djelima el-Farabija (umro 950), Ibn
Sine (umro 1037) i mnogih drugih. Medutim, najvedi eti¢ar u ovoj tradiciji je Ibn
Miskevejh (umro 1030).

Mutazilijska etika je deontoloska po svom duhu, dok se asarijska etika bavi
pitanjem bozanske svemodi i stoga nastoji biti voluntaristicka etika. U svome
pristupu vrlinama, filozofi poput el-Farabija i Ibn Sine pod utjecajem su Plato-
na. Ibn Miskavejh je takoder pod utjecajem Platona u pogledu njegovog pris-
tupa glavnim vrlinama, iako je njegovo shvatanje srece aristotelovsko. Elementi
neoplatonizma i stoicke etike takoder su prisutni kod Ibn Miskevejha. Ovdje se
ukratko osvréemo na stavove Ibn Miskevejha i el-Gazalija.

27  Istvan P Bejczy, “The Cardinal Virtues in Medieval Commentaries on the Nicomachean Ethics”, in
Virtue Ethics in the Middle Ages: Commentaries on Aristotles “Nicomachean Ethics”, 1200-1500, Istvan P.
Bejczy (ed.) (Brill, 2007), str. 199.
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Ibn Miskevejh, koji se smatra najve¢im muslimanskim eti¢arem srednjeg vi-
jeka, prihvaca Cetiri glavne Platonove vrline kao osnovne i oko njih organizira sve
ostale vrline. Hamid Alavi sumira njegov stav o ovome na sljede¢i nacin:

Ljudska dusa ima tri razli¢ite modi: mo¢ povezana s razlikovanjem i razmis-
ljanjem o istini stvari, koja se naziva intelektualnom(racionalnasposobnost), a
njezin instrument u tijelu je mozak. Druga se mo¢ odnosi na ljutnju, strah, ne-
ustraSivost i hegemonizam, itd;to se naziva “mo¢ srdzbe”, a njezin instrument
u ¢ovjekovom tijelu je srce. Tre¢a moé,koja je povezana sa pozudom i Zeljom za
hranom, prebivali$tem, brakom i drugim osjetilnim uZicima naziva se nagon-
skom, a njezin instrument u tijelu je jetra.Svaka od ovih mo¢i postaje jaka ili
slaba, u skladu sa naravi, navikom i obrazovanjem.Ako je teZnja intelektualne
modi umjerena i usmjerenaka postizanju ispravnih nauka, stvorit ¢e se vrline
znanja i, kao njihova posljedica,"mudrost”. Ako je teznja nagonske mociumje-
rena,potéinjava se intelektualnoj modi, i ne ide ka ostvarivanju tjelesnih Zelja, iz
nje Ce se stvoriti vrlina ¢ednosti. Ako je teznja “mo¢i srdzbe” doli¢na i vrijedna,i
ako prati intelektualnu mo¢, stvorit ée se vrlina “hrabrosti”. Proizvod i rezultat
ovih triju vrlina je éetvrta vrlina koja se naziva ,pravda®, a to je savrenstvo
vilina (Ibn Miskevejh, 1992).%

Jasno je da je njegovo glediste o ljudskoj dusi sliéno Platonovom jer povezuje ce-
tiri glavne vrline s trima aspektima ljudske duse (naime, mudrost, hrabrost, ¢ed-
nost — prijevod arapskog izraza 7ffz, koji muslimanski filozofi upotrebljavaju za
umjerenost) pri ¢emu svaka od njih igra svoju odredenu ulogu (pravda). Medu-
tim, treba napomenuti da njegovo glediste ovdje nije platonsko jer on te vrline ne
povezuje s drustvenim poretkom.

Pogled na sre¢u Ibn Miskavajha barem je dijelom aristotelski. On tvrdi da
Aristotel razlikuje tri vrste srece: sre¢u koja se nalazi u ljudskoj dusi (npr. dobra
poput znanja i gnoze), sre¢u u ljudskom tijelu (npr. dobra poput ljepote i zdravl-
ja) i u dobrima izvan ljudske duse i tijela (npr. inteligentna djeca, prijatelji i drugi
resursi).” On umjerenosti podreduje brojne vrline, medu njima samodisciplinu i
ispravno vrednovanje sebe.>” Ovo ustrojstvo pokazuje da on slijedi izvorni smisao
sofrosuna, koji ukljucuje samospoznaju i izbjegava sve oblike pretjeranosti.

Ako se sada osvrnemo na el-Gazalija, vidimo da on, u svojoj etici vrlina,
uglavnom slijedi filozofe, bez obzira na to $to ih kritikuje:

28  Hamid R. Alavi, “Ethical Views of Miskawayh and Aquinas”, http://www.academicjournals. org/article/
article1379169273_Alavi.pdf, pristupljeno u decembru 2014, prema Ibn Miskawayh, Tahzib al-Akblaq va
Tabrir al-Araq (Purification of Morality and Refinement of Souls) (Qom: Bidar, 1992). Takoder cf. Y. Mo-
hamed, “Greek Thought in Arab Ethics: Miskawayh’s Theory of Justice”, Phronimon 2 (2000), str. 242.

29  Cf. Ibrahim Abu Bakr, “Some Aspects of Ibn Miskawayh’s Thought”, Islamiyyar 10 (1989), 121, na
http://journalarticle.ukm.my/7607/1/2507-5133-1-SM.pdf, pristupljeno u decembru 2014.

30 A Sherif Mohamed, Ghazalis Theory of Virtue (Albany: State University of New York Press, 1975), str. 179.
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Sherif to izrazava sljede¢im rije¢ima:

Gazali zapocinje raspravu o vrlini onim $to naziva “majkama” (wmmabhar) ili
temeljnim vrlinama; ,,majke karaktera® (ummabat al-akhlag) odnose se na iste
glavne vrline. One se navode kao Cetiri vrline: mudrost (bikmah), hrabrost
(shajaah), umjerenost (iffah) i pravda (adl). On ih izvodi iz analize duse i
razlikuje ih prema njihovim sposobnostima. Ove vrline i njihova psiholoska
osnova identi¢ne su s onima u gr¢koj filozofskoj tradiciji, posebno kod Platona
i Aristotela.’!

Medutim, el-Gazalijeva analiza ljudske duse jedinstvena je unato¢ svojim korije-
nima u filozofskoj tradiciji. Prema Sherifovom sazetku, on dusu dijeli na tri dijela
ili mo¢i: vegetativne (en-nebatijje), Zivotinjske (el-hajevanijje) i ljudske (el-insani-
jje) modi. S etitkog gledista, posljednje su dvije grupe modi presudne. Zivotinjske
modi duse dalje se dijele na pokretacke (mubarrika) i perceptivne (mudrika).’*
Pokretacka mo¢ je ona koja nam daje impuls i nagonska je; Zelje i srdzba temelje
se na nagonskom dijelu. Perceptivni dio ima vanjska i unutarnja ¢ula. Vanjska
¢ula su uobicajenih pet ¢ula, a unutrasnjih pet ¢ula jesu: predodzba (hajalijje),
memorija (bafiza), procjena (vehmijje), podsjecanje (zakira) i osjetilna imaginaci-
ja (mutebajjila). Na kraju, ljudski dio ima dva dijela: teorijsko rasudivanje (/-
ma) i prakti¢no rasudivanje (‘amila).

Covjetanstvo naklonost ka vrlini usvaja prakti¢nim rasudivanjem, tako $to
obuzdava sve dijelove Zivotinjske duse. Ako se pasivno prihvate, tjelesne Zelje
stvaraju sklonost prema poroku. Naklonost za vrlinu umjerenosti razvija se kada
seljom (Sehvanijje) upravlja prakti¢ni razum. Zelje treba zadovoljiti, ali treba iz-
bjegavati krajnosti pretjeranog zadovoljenja ili njihovogn potpunog ignorisanja.
Prakti¢ni razum u tom pogledu nalazi odgovaraju¢u sredinu, i sve dok se pod-
vrgava ogranicenjima koja namece razum, ¢ovjek biva suzdrzan ili umjeren. Ali
Serif isti¢e da el-Gazali umjerenost ne ograni¢ava samo na Zelje, ve¢ prosiruje
koncepciju ove vrline.

Pod utjecajem ovih [tj. kur’anskih, poslanic¢kih i leksikografskih] upotreba izra-
za ‘ffah, Gazalijev koncept umjerenosti proSiren je, apstinencija i suzdrzanost
nisu ogranideni na objekte pozude. Primjenjujuéi umjerenost na sve moéi duse
i sve organe tijela, Gazali proSiruje njezino znalenje izvan onoga $to je prihva-
¢eno u filozofskoj tradiciji.**

31  Sherif Mohamed, Ghazalis Theory of Virtue, 24.
32 Sherif Mohamed, Ghazalis Theory of Virtue, 25.
33 Sherif Mohamed, Ghazalis Theory of Virtue, 25-26.
34 Sherif Mohamed, Ghazalis Theory of Virtue, 64.
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Sherif nam dalje kaze da al-Gazali prosiruje umjerenost kao vrlinu u praveu suz-
drzavanja od stvari koje su zabranjene vjerskim zakonom i, u kona¢nici, suzdrza-
vanja od svega onoga $to nema za cilj ,.kona¢nu sre¢u® ili ,,vjersko spasenje®. Cini
se da ova prosirena koncepcija ima odredenu sli¢nost s Platonovim videnjem ove
vrline (spomenuto ranije) kao vrline koja ureduje sve dijelove ljudske duse i drus-
tvenog poretka prikazanog u djelu Republika. Stoga, suprotno onome $to Sherif
kaze, el-Gazali u pogledu ovog pitanja ne izlazi iz okvira filozofske tradicije jer je
cilj prakticiranja vrlina, kao kod Platona, dosegnuti najvise Dobro. To ne izgleda
kao izri¢ito vjerski cilj.

Ka etici vrline Kur’ana

Kur’an se opisuje kao knjiga uputa za one koji imaju sveobuhvatnu vrlinu takvaa
(taquwa), tj. za muttekin (Kur'an, 2: 2). Prevodioci termin zakva obi¢no prevode
kao ‘strah od Boga'. Medutim, takav prijevod moze dovesti u zabludu jer arapski
korijen rije¢i w — ¢ — y znaci ‘Cuvati se ili zastititi se od necega’.” Kako se izvjesta-
va, halifa Omer napomenuo je Ubejja ibn K’a’ba da je posjedovati taqwa kao
hodati trnovitim putem i paziti da se izbjegne sve trnje.*® Poenta ovog poredenja
jeste da je taqwd svojstvo, sposobnost ili teznja da u svakom trenutku ostanemo
Cestiti i da se cuvamo od svih poroka i zala ¢ak i u najtezim okolnostima. Mislio-
ci poput Fazlura Rahmana definiraju taqwai kao sposobnost razlikovanja isprav-
nog od neispravnog (savjest), a zatim kao sposobnost da se zaista uradi ono $to je
ispravno bez osje¢aja samodopadnosti.”’

Iz prethodnog se moze vidjeti da takva (taqwa) nije specifi¢na predispozicija
za izvodenje ovog ili onog odredenog Cestitog djela, ve¢ opca teznja ili skup teznji
koje bi pojedinac mogao imati, da bi uspio, opéenito, u odabiru i izvodenju ces-
titih djela u razlic¢itim situacijama. Takode se moze re¢i da je to opéa teznja koja
rada druge specifine teznje ka Cestitim djelima. Ali ako je to tako, onda je takva
(taqwa) odredeni oblik karaktera koji omogucava osobi da donosi Cestite izbore.
Dakle, mutaki (mutaqqi) je osoba koja posjeduje poseban karakter koji generalno
usmjerava njega/nju prema ispravnim izborima i ispravnom postupanju.

Stoga, ¢ini se da Kur'an sebe opisuje kao knjigu upute za one koji imaju opéu
sklonost ili karakter da se zastite od svih poroka. To se doslovno svodi na sklonost
karaktera ka vrlini. Ako je ovo tumacenje takvaa ta¢no, onda je Kur'an po svom

35  Fazlur Rahman, Major Themes of the Quran, dostupno na: http://ebooks.rahnuma.org/religion/Fazlur_
Rehman/Fazlur_Rehman-Major-Themes-of-the-Qur-an.pdf, 20.

36 Tafsir ibn Kathir, dostupno na: http://www.qtafsir.com/index.php?option=com_content& task=view&id=451
&ltemid=36, (pristupljeno 9. aprila 2015).

37  Rahman, Major Themes, 28-29.
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opisu knjiga smjernica za one koji vode ¢estit Zivot. Dakle, iz toga slijedi da bi se
njegova etika mogla adekvatno tumaciti kao etika vrlina. Ovakav stav potvrduje
i ¢injenica da su muslimanski filozofi i eticari koji su bili aktivni tokom srednjeg
vijeka uglavnom zauzimali sli¢an stav prema islamskoj etici.

Neko se mozda neée sloziti s navedenom karakterizacijom ove teme i reci ¢e
da Kur’an sebe opisuje kao smjernicu i za ¢ovjecanstvo u cjelini (Kur'an, 2: 185,
17:9), $to naravno ukljucuje ljude koji ne posjeduju zzkva. On je uputstvo za
svakoga i stoga se ne bi trebalo ogranicavati samo na one s takvaom (taquwa). To je
istina; medutim, treba shvatiti da Kur'an takode kaze da je sposobnost razlikovan-
ja ispravnog od neispravnog (taj najosnovniji sastojak takvaa) dodijeljena citavom
¢ovjecanstvu: I tako mi duse (nafs) i Onoga Koji je stvori, pa je nadahnu da znade
$ta zlo joj je, a $ta dobro joj je (Kur'an, 91: 7-8). Dakle, ako su sve duse ovim pros-
vijetljene, onda svi ljudi imaju sposobnost da prime uputu iz Kur’ana. Nikome nije
automatski zabranjena ova uputa. Medutim, to $to neko nikako ne uspijeva iskoris-
titi ovu sposobnost za razlikovanje dobrog od loseg sputava pojavu sklonosti Cesti-
tim djelima (jo$ jedan dio zakvaa) i za posljedicu moze imati ono $to Kur'an naziva
otvrdnjavanjem ili peca¢enjem srca (Kur'an, 2: 7). U takvoj situaciji, ¢ovjek zavrsi
tako da ne uspije primiti i iskoristiti uputu Kur'ana. Istog je smisla i ova kur’anska
objava: Bog na pravu stazu nece uputiti narod nevjernicki (5: 67).

Imajuéi na umu ovaj kontekst, ovdje predlazemo jednu skicu kur’anske etike
viline. Medutim, umjesto da platonsko-aristotelsku etiku uzmemo kao putokaz,
najbolje je jednostavno pustiti da Kur'an govori sam za sebe. Osnovna tvrdnja
ovdje jeste da Kur'an sadrzi najmanje pet temeljnih faktora etike vrlina:*® (1)
ispravan moralni karakter kao jedinu osnovu za procjenjivanje moralne vrijedno-
sti Covjeka, (2) slobodu izbora, (3) savjest, (4) namjeru plus princip kao kriterij
moralne vrijednosti djela i (5) odbijanje samodopadne moralnosti.

Treba objasniti zasto je ovih pet elemenata izabrano za osnove kur’anske
etike vrline. Etika vrline u osnovi je etika bazirana na karakteru. Ona prirodu
nekog cestitog djela razumijeva u smislu karakteristika ¢ovjeka koji to djelo iz-
vr$ava, a ne u odnosu na karakteristike djela samog.*” Kur’anski princip ispravnog
moralnog karaktera kao jedine osnove za moralnu vrijednost neke osobe jeste,
stoga, osnovni preduslov za izgradnju etike vrline. On pokazuje na pravi smjer za
procjenjivanje vrijednosti ¢ovjeka i njegovih djela sa stajalista etike vrline. Sli¢no,
i ostale Cetiri ovdje spomenute osnove vise su karakteristike moralnog ¢inioca, a
ne ¢ina. Cak se ni ova éetvrta ne odnosi ¢isto na princip koji stoji iza djela, jer ona
taj princip povezuje s namjerom osobe koja izvodi djelo.

Na pitanje zasto je ovih pet osnovnih elemenata potrebno i dovoljno za izgrad-
nju etike vrline Kur'ana moze se odgovoriti zapazanjem da su oni potrebni jer su

38  Cf. M. Ashraf Adeel, “Islamic Ethics in Dialogue with Socrates, Jesus, and Confucius”, neobjavljeno.
39  Vidi Welchman, 7he Practice of Virtue, x.
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povezani s karakterom moralnog ¢inioca, a da su dovoljni jer njihova opéenitost doz-
voljava da odgovore na sva osnovna pitanja o moralnosti. Ako pojedinac ima savjest
i moze napraviti slobodan izbor u moralnim stvarima, uz odgovarajuéi stepen pon-
iznosti (odbijanje samodopadnosti), spojen s ispravnom namjerom i principom, tada
se moze smatrati odgovornim za svoj karakter. A pretpostavlja se da je to ono $to svaki
eticki nazor treba dosegnuti. Odgovori na bilo koja druga pitanja etike, kao i karakter-
izacije drugih etickih koncepata, mogu se objasniti na temelju ovih osnova.

Zato se u okviru ovih pet osnova moze prepoznati da sve njegove eticke i
vjerske vrline daje Kur'an. Ideja ovih pet osnova jeste da covjek moze postici
Jalah, $to je kur'anski termin za sveobuhvatnu sre¢u i uspjeh, samo na osnovu
svog karaktera. Dakle, karakter pojedinca odreduje njegovu krajnju moralnu vri-
jednost. Medutim, kako bi se oblikovao ovaj karakter ili razvio takva, covjek mora
imati sposobnost da razlikuje ispravno od neispravnog (savjest), kao i slobodu
izbora da odabere pravi put koji dovodi do falaha (falih). *°

I za ljudski kriterij odlu¢ivanja o moralnoj vrijednosti nekog djela potrebno
je razlikovati vrlinu od grijeha, tako da ¢ovjek u odredenim situacijama moze
ucinkovito djelovati po svojoj savjesti. Naravno, prilikom donosenja ovih izbora
¢ovjek se mora postojano Cuvati licemjerja, kako ne bi uniStio moralnu vrijed-
nost svojih djela. Pod uslovom da imamo ove osnove, mozemo uspjesno graditi
odredene eticke i vjerske vrline i postiéi falih, potpunu sre¢u i uspjeh na ovom i
buducem svijetu.

Prvo ¢u ukazaati na kur’anske temelje za ovih pet osnova, a zatim ih pov-
ezati tako da ¢ine osnovu za etiku vrline. Sto se ti¢e ispravnog moralnog karak-
tera (takva), koji je jedina osnova za procjenu moralne vrijednosti pojedinca, mi
navodimo sljedece:

O ¢ovjecanstvo! Mi smo vas od muskarca i zene stvorili i plemenima i narodi-
ma vas udinili, da biste se meduse upoznavali! Od vas je kod Boga najplemeni-
tiji onaj koji se Njega najvise boji! Bog sve zna i obavijesten je. (Kur’an, 49: 13)

Izraz preveden kao ,najcestitiji od vas® izvedenica je iz istog korijena kao i takva.”!
Dakle, zakva je jedini temelj rasudivanja za utvrdivanje vrijednosti osobe. Ovaj
karakter zasnovan na takvau temelj je moralne vrijednosti svake osobe ili moralne
vrijednosti njenih pojedina¢nih postupaka. Ljudskim bi¢ima povjerena je slobo-
da izbora kako bi ih u¢inili odgovornima za usadivanje takvog karaktera. Kur'an
kaze: Mi smo doista Polog ponudili nebesima i Zemlji i Planinama, pa su odbili

40  Takva je izritito povezan s falahom (uspjehom) u kur'anskim ajetima kao $to su 2: 189, 3: 130 i 3: 200.
41 Vidi Tafsir ibn Kathir, dostupno na: heep://www.qtafsir.com/index.php?option=com_content&task=view
&id=1750&Itemid=105.
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da ga ponesu i od njega se sustegli bijahu, a ¢ovjek Polog ponese, doista je ¢ovjek
nepravedan spram sebe i neznalica velika (Kur'an, 33: 72).

Komentatori Kur'ana ovo ,povjerenje“ (polog) uzimaju kao slobodnu vol-
ju ili slobodu izbora.* Time se Zeli re¢i da svim ostalim stvorenjima u svemiru
nedostaje ova sposobnost. Ta stvorenja podlozna su prirodnim zakonima, kakve
je stvorio Bog, a samim tim za njih ne postoji nista vise. Samo je ¢ovjecanstvo
preuzelo ovaj ogromni teret slobode i ogromne rizike koji se pod tim podrazumi-
jevaju. Ipak, upravo je ta sloboda izbora ona koja uzdize ¢ovjecanstvo nad svime
ostalim u stvorenom svijetu. Kada se ova slobodna volja izvr$ava odgovorno, $to
znaci u kombinaciji s necijim karakterom koji se temelji na takvau ili sklonoséu
da se zastiti od svih poroka ili zala, onda ¢ovjek u odredenoj situaciji bira ispravan
put. Mora se dodati da je takav slobodan izbor zasnovan na takvau podstice osobu
da radi ono $to je u datoj situaciji dobro, a ne da ¢ini ono sto je zlo.

Oigledno je da savjest, koja je srediSnje obiljezje takvaa, pomaze u tom
pogledu. Prema Kur'anu, ova sposobnost razlikovanja ispravnog od neispravnog
svojstvena je ljudskoj prirodi: 7 tako mi duse, i Onoga Koji je stvori, pa je nadahnu
da znade $ta zlo joj je, a sta dobro joj je. (Kur'an, 91:7-8). Dakle, ljudskoj dusi dat
je savrseni oblik, kao i sposobnost da razludi $ta je dobro, a Sta lose. Ovaj omjer i
poredak ¢ine unutarnji sklad duse u njenom zdravom stanju, dok je sposobnost
raspoznavanja dobrog od loseg savjest sama. Ova sposobnost pomaze dusi ili jas-
tvu da znaju koja je alternativa prava i zatim je slobodno odaberu usljed svoje
sklonosti vrlini (taqwa).

Pri odabiru prave alternative treba procijeniti princip na kojem se takva alter-
nativa temelji. To prosudivanje uklju¢uje upotrebu razuma, naravno, tako da
savjest ima pomo¢ razuma ili inteligencije. Jednom kada savjest prosudi da je
princip koji stoji u osnovi alternative ispravan ili zasnovan na vrlini, ¢ovjek
moze odluditi ili da se ravna prema tom principu ili da ga izbjegne, odnosno
suprotstavi mu se, prema nalozima svoje savjesti. Tako se ispravan princip koji
je prepoznala savjest kombinira s namjerom koja ¢e na kraju rezultirati nekim
djelom. Kriterij dobrog/¢estitog djela jeste da se ono mora temeljiti na isprav-
nom principu u kombinaciji s ispravnom namjerom.

Bog vas necée kazniti ako se neoprezno zakunete, ali ¢e vas kazniti ako pod
zakletvom nesto s predumisljajem srdaca svojih uradite! Bog prasta i Blag je.
(Kur'an, 2: 225)

42 Vidi Tafsir ibn Kathir, gdje se smatra da povjerenje znadi poslusnost, nahttp://www.qtafsircom/index.
php?option=com_content&task=view&id=1810&Itemid=http://Abul Ala Maududi u svom tefsiru po-
ja$njava da je povjerenje sloboda izbora izmedu poslu$nosti i neposlusnosti. Vidi www.alim.org/library/

Qur'an/AlQur’antafsir/ MDD/33/72.
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Posinke zovite po ocevima njihovim, to je kod Boga pravednije, a ako im ne
znate oceva, pa oni su vam braca po vjeri, I $ticenici su vasi! I nije vam grijeh
ako u tome pogrijesite, ve¢ ako to namjerno srca vasa ucine! A Bog prasta i
Samilostan je. (Kur'an, 33: 5)

Da li je djelo ¢estito ili ne moze se ocijeniti samo prema namjeri s kojom je uci-
njeno. Da bi u¢injeno djelo bilo cestito, mora postojati namjera da se postupi po
principijelnoj alternativi. Medutim, neko moze postati zrtvom vlastitog licemjer-
ja 1 moralne arogancije, ¢ak i kad ga je savjest navela da identificira principijelnu
alternativu i ako je imao namjeru da prema njoj postupa. To se moze dogoditi ako
neko povjeruje da posjeduje konacnu istinu u pogledu ispravnosti date alternati-
ve. Takav stav o¢ito zanemaruje moguénost greske u ljudskoj savjesti.

Kad se ova moguénost zanemari, ljudska savjest prisvaja status Boga, Pozna-
vatelja Nevidljivog, a oholost koja slijedi otupljuje je i unistava ¢ovjekovu sklo-
nost prema vrlini. Stoga, Kur'an smatra da je oholost klju¢ni grijeh. Ustvari, Sto
se tice Kur’ana, Sejtan (ili Iblis) je personificirana oholost. Stoga, ¢ovjek mora
odabrati $ta ¢e ¢initi po savjesti, uz razumijevanje da je ukupna moralna vrijed-
nost njegovog djela poznata samo Bogu, Znalcu Nevidljivog.

Takve sudove uvijek mora pratiti osje¢aj pogresivosti. Ovo se jasno vidi iz
kur’anskog opisa uslova za takva u 2: 2—4. Jedan od ovih uslova jeste vjerovanje
u Nevidljivo. Ovo Nevidljivo ocito je Bog. Ali Bog, kao krajnje utjelovljenje svih
vrijednosti, uvijek nadilazi ljudsko razumijevanje. Drugim rije¢ima, ljudska bica
ne mogu u potpunosti shvatiti krajnju prirodu vrijednosti, pa stoga nikada ne
mogu procijeniti krajnju vrijednost svojih vlastitih postupaka. Eto zasto se uvijek
mora uzimati da je savjest jednog bogobojaznog covjeka (muttaki) po sebi fali¢na.

Prethodne napomene daju nam osnovnu konceptualnu strukeuru u kojoj bi
se razumjela etika kur’anske vrline. Primarna stvar jeste ukorijeniti Cestiti karakter
(taqwa), definiran kao predispozicija ili sklonost da se djeluje cestito u svjetlu slo-
bodne i savjesne prosudbe izmedu viSe alternativa u datoj situaciji. Ovaj savjesni
sud pruza ¢ovjeku priliku da stvori namjeru da postupi ili ne postupi u skladu s
njom. Kao jedna op¢a sklonost, taqwa potice ¢ovjeka da djeluje u skladu s njom,
bez licemjerja, tako da, u odredenoj situaciji, ishod bude cestito djelo.

S obzirom na ovaj scenarij, vrlinu ne moramo definirati samo kao sredi-
nu izmedu krajnosti. Ljudska savjest moze odabrati ispravnu alternativu u datoj
situaciji na nekoliko razli¢itih osnova, ukljucujuéi kriterij sredine izmedu krajno-
sti. Ostali kriteriji mogu biti principi i vrijednosti utemeljeni na konceptu falah
(sveobuhvatno blagostanje i uspjeh), koji je od kljuéne vaznosti za relevantnu
dru$tvenu ili vjersku praksu relevantne zajednice/tradicije. Ljudska savjest djeluje
u kontekstu tradicije/drustva, a ne u vakuumu.
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Na ovom mjestu, moglo bi se postaviti pitanje Sta Kur'an smatra glavnim vrli-
nama. To je ocito veliko pitanje i daleko izvan okvira malog rada poput ovog.
Medutim, mora se naglasiti da se u njemu izri¢ito spominju vrline mudro-
sti, hrabrosti, umjerenosti (ili uzdrzljivosti), kao i pravde. Arapska rije¢ hikma
(mudrost) spominje se dvadeset puta, ¢ak i ako ne ra¢unamo druge varijante
korijena rije¢i b — £ — m. Kur'an o znacenju hikme kaze sljedece, kako to stoji
prema Pickthallovom prijevodu: On mudrost kome hoce podaruje! A kome je data
mudrost dato mu je Dobro veliko! I samo pameini Opomenu pribvataju (Kur'an,

2:269).

Na primjer, u ajetu 46: 35, Poslanik se podsti¢e na strpljenje i ono se spominje i
na drugim mjestima. Pravda kao jedna vrline jeste stalna tema, jer se u njemu
korijeni g —s—¢,i ‘—d—/, odnosno gist i adl, javljaju preko pedeset puta u razli-
¢itim oblicima. Kur’an opisuje pravdu kao nesto blisko zakvau (sklonosti vrlini):

O vjernici! Odlu¢ni za Boziju istinu budite, i pravedno svjedocite! Nek vas
mrznja prema nekom narodu ne navede pa da nepravedni budete. Vi pravedno
postupajte, to je bogobojaznosti blize! I Boga se bojte, On je doista obavijesten
o svemu §to Cinite. (Kur’an, 5: 8)

U ovom prijevodu Abdullaha Yusufa Alija za zakva se koristi rije¢ poboznost.

Medutim, prije nego $to se pozabavimo umjereno$¢u/uzdriljivoséu u
Kur’anu, treba dodati da Kur’an naglasava brojne druge vjerske i drustvene vrline.
Sljede¢i ajet dobar je primjer za to:

Nije dobro¢instvo u tome da istoku ili zapadu okreéete lica svoja, nego su do-
brocinitelji oni koji vjeruju u Boga, i u onaj svijet, i u meleke, i u knjigu, i u
vjerovjesnike, i oni koji od imetka, premda im je srcu mio, daju rodbini, i siro-
¢adi i ubogima, i putnicima, i prosjacima, i za oslobadanje iz ropstva, i oni koji
namaz klanjaju i zekat daju, i obaveze svoje, kad se njima obavezu izvisavaju,
i koji su strpljivi u siromastvu i bolesti, iza borbe junacke! Eto, takvi jamac¢no
vjeruju i takvi su bogobojazni. (Kur'an, 2: 177)

Ovaj ajet naglasava vrline vjere, dobrocinstva, molitve, pravde i strpljenja. Poenta
ovdje jeste da u Kur'anu postoji sistem vrlina i da ga treba sistematizirati u svjetlu
kur’anskog svjetonazora.
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Kur’an o umjerenosti

Triliteralni korijen od vasatijja, arapski ekvivalent za umjerenost ili uzdrzljivost
jeste w — s — . On se u Kur'anu javlja pet puta. Najvaznije za ono ¢ime se ovdje
bavimo jeste da taj korijen Kur’an koristi i za umet (drustveni poredak) kao i za
pojedinca, ¢ime se objavljuje da je umjerenost i komunalna/drustvena i individu-
alna vrlina. S te tacke gledista, kur'anska pozicija bliza je poziciji Platona i plato-
nista nego Aristotela i aristotelovaca. U Kur’anu je objavljeno:

I mi smo tako vas udinili zajednicom sredi$njom da biste bili svjedoci pritiv
svijeta ostalog, i da poslanik bude protiv vas svjedok. I mi promijenismo kiblu
spram koje si bio ti samo zato da pokaZemo na onoga ko ¢e poslanika slijediti,
i na onoga koji ¢e se proslosti svojoj vratiti. Tako uc¢inismo, mada je to bilo tes-
ko, ali ne i onima kojima Bog pravu stazu pokaza. A Bog nece dati da propadne
vase vjerovanje! Bog je ljudima blag i samilostan. (Kur’an, 2: 143)

Abdullah Yousaf Ali preveo je ummeten vesetan kao ‘umet valjano uravnotezen’.
To u osnovi znaci sredi$nju ili umjerenu zajednicu, $to je i koncept fraze ‘valjano
uravnotezen umet’. Dakle, Kur'an karakterise muslimansku zajednicu kao sredis-
nju ili umjerenu ili uzdrzljivu zajednicu. Ista odlika pripisuje se i pojedincima u
sliede¢em ajetu, prema Arberryijevom prijevodu: A najumjereniji medu njima
rece: “Zar vam ne rekoh ja: Zasto ne slavite Boga?” (Kur'an, 68: 28). Ovdje Kur’an
govori o ljudima koji su posjedovali jedan vrt, ali su bili skrti i arogantni. Kada ih
je zadesila Bozija kazna, onaj najumjereniji*’ podsjetio ih je na to da su propusti-
li slaviti Boga. Naime, konkretno u ovom slucaju vrlina umjerenosti ili uzdrzlji-
vosti odnosi se na pojedinca.

Iz ovih dvaju ajeta jasno se vidi da Kur’an gleda na umjerenost kao na vrlinu
koja moze biti prisutna i kod pojedinaca i u zajednici ili u drustvenom poretku.
Medutim, temeljnija stvar jeste otkriti prirodu ove vrline kada je posjeduju zajed-
nice. Za$to muslimansku zajednicu opisuje kao sredisnju ili umjerenu ili ,,valjano
uravnotezenu“ zajednicu? U kojem smislu zajednica moze posjedovati vrlinu ili
izvrsnost umjerenosti ili uzdrzljivosti? Komentirajudi ajet 2: 143, Fazlur Rahman
kaze:

Najvjerovatnije je da je ono na $to Kur'an ovdje cilja srednja pozicija ili ba-
] ]

lansiraju¢i efekat muslimanske zajednice izmedu nepokretnosti ili krutosti
jevrejskog partikularizma s jedne strane i pretjerano ,prilagodljive” prirode

43 Vidi Tafsir ibn Kathir, dostupno na: heep://www.qtafsir.com/index.php?option=com_content&task=view
&id=1281&Itemid=124#1.
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kr$¢anstva s druge strane. Ali, naravno, ovaj neposredni cilj Kur'ana moze se i
mora prosiriti principom kijasa na druge krajnosti, naprimjer na onu izmedu
komunizma i kapitalizma. Izraz “svjedok” ovdje se, kako nas podsjecaju ko-
mentatori Kur'ana, odnosi na ravnotezu dvaju tasova vage. Ideja je, dakle, da
su muslimani mjerilo ili sudija, a da se ekstremi moraju odrediti; da su oni i
posrednici gdje te krajnosti valja izgladiti. Prva je intelektualna ili dijagnosticka
funkcija, dok je druga operativna.*

Dakle, od zajednice se o¢ekuje da obavlja dvostruku funkciju: otkriva krajnosti, s
jedne strane, i da ih ublaZava, s druge. Obje ove funkcije ,srediSnje” zajednice
mogu se / treba da se obavljaju u historiji kako u unutarnjem Zivotu zajednice,
tako i u njenim vanjskim relacijama. To znadi, u vanjskoj dimenziji svoje uloge u
historiji, zajednica treba da djeluje umjereno u odnosu na druge zajednice ili dr-
zave. U unutarnjoj dimenziji zajednica treba da upotrebljava vrlinu umjerenosti
u svim aspektima svog etickog, drustveno-politickog kao i vjerskog i duhovnog
zivota. U platonskim terminima, vrlina umjerenosti regulise sve druge vrline kao
i sve teznje zajednice u historiji. Rahman sumira kur’anski pogled na ulogu drus-
tva sljede¢im rije¢ima:

Sazmimo na§ iskaz o opcoj drustvenoj filozofiji Kur'ana: ljudska historija u
osnovi se sastoji od stalnog procesa stvaranja i rastvaranja drustava i civilizacija
prema odredenim normama koje su u sustini moralne; njihov izvor je transce-
dentalan, ali njihova primjena je iskljucivo unutar kolektivnog ljudskog posto-
janja. Ove norme se zovu “Boziji sunet” (praksa ili zakon za ¢ovjecanstvo koji
je neizmjenjiv):

[Pogledaj primjer] onih (Poslanika) koje smo Mi poslali prije tebe [O Muham-
mede], i ti neées nadi nikakve promjene u nasem zakonu. (Kur'an, 17: 77)

To je bio Boziji obi¢aj s onim narodima koji su minuli, a BoZija naredba [za-
kon] je nepromjenjivo odredena. (Kur’an, 33: 38)

Ovo je bio Boziji zakon za drevne narode, i ti neées, doista, naéi promjenu u
Bozijem zakonu. (Kur’an, 33: 62)

Pa da li su ovi narodi (Muhammedovi oponenti) oni koji ¢ekaju da ih zadesi sud-
bina ranijih zajednica? Doista oni neée naéi nikakvo odstupanje, niti promjenu za

44 Fazlur Rahman, “The Principle of Shura and the Role of the Umma in Islam”, dostupno na: http://i-epis-
temology.net/politics-a-government/330-the-principle-of-shuraand-the-role-of-the-umma-in-islam.
heml, pristupljeno u decembru 2014.
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bilo $ta u Bozijem zakonu (ili postupku). (Kur’an, 35: 43; vidjeti takoder: Kur’an,
8:38; 15: 13; 18: 55; 40: 85; 48: 23)

Ovo je kur’anski koncept “sudenja u historiji”, koji moze snadi ljude i nacije, a
ne pojedince (kojima ée se prvenstveno suditi na Sudnjem danu).®

Prema tome, zajednice, drustva i civilizacije podredeni su moralnim normama,
a stalno kréenje tih normi moze dovesti do njihovog nestanka ili zamjene u
historiji. Dakle, ¢ini se da je zajednica srednjeg puta ona koja prati transcen-
dentalne eticke norme dok ustrajno ostaje unutar granica umjerenosti. Njezini
zakoni i vrijednosti ne prelaze granice umjerenosti ni u unutra$njim ni u vanj-
skim odnosima s drugim zajednicama. Takva zajednica jeste “svjedok” drugim
zajednicama u smislu da je standardni nosilac umjerenosti. Drugim rije¢ima,
ona im omogudava standard kojim mogu mjeriti svoje vlastito ponasanje u
pogledu umjerenosti, a nakon toga izgladiti postojece krajnosti.

Gledano iznutra, slijediti vrlinu umjerenosti znacilo bi, izmedu ostalog, da se od
muslimanske zajednice o¢ekuje da sve svoje zakone mjeri prema najboljim standar-
dima umjerenosti, osiguravajudi tako da se uravnotezeno rjesavaju situacije od vaz-
nosti. Ali, nijedan zakon ne moze garantovati tako uravnotezeno rukovodenje jed-
nom zauvijek. S protokom vremena, ljudsko razumijevanje relevantnih situacija i/
ili struktura tih relevantnih situacija moze dozZivjeti promjene. Stoga, odgovarajuce
zakone treba pregledati u svjetlu tih intelektualnih i drustvenih promjena. Drugim
rije¢ima, zajednica mora na odgovarajuéi nadin preispitati vlastite zakone kako bi
osigurala da budu izbalansirani i umjereni, u kontekstu trenutnih intelektualnih i
drugtvenih uslova. Cini se da je to jedini nadin da neko drustvo, u pogledu svojih
zakona, prakticira vrlinu zajednice sredine ili umjerene zajednice.

Medutim, savremena muslimanska zajednica daleko je od one umjerene.
Pretjerani konzervativizam tradicionalisti¢kih pristupa islamskom zakonu znatno
se razlikuje od umjerenog. Druga krajnost, odreéi se islamskih korijena, takoder
krsi vrlinu umjerenosti zajednice. Sva drustva u historiji moraju uspostaviti jed-
nu ravnotezu izmedu tradicije I promjene, jer nijedno sebi ne smije dozvoliti
niti da Zivi u proslosti, niti da je potpuno napusti. Kako se vremena i okolnosti
mijenjaju, zakoni dru$tva moraju se preispitivati izbalansirano i umjereno i tako
osigurati da odrazavaju dosadasnja saznanja ¢ovjecanstva i odgovaraju na izazove
promijenjenih drustvenih okolnosti.

Ideja da su najranije generacije muslimanskih pravnika na osnovu Kur'ana i
sunneta donosile zakone za sva buduca vremena jednostavno je u suprotnosti s

45  Rahman, Major Themes, str. 35.
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kur'anskim i poslani¢kim videnjem zajednice sredine ili umjerene zajednice. Tak-
va tvrdnja ukazuje na pretjerani konzervativizam i u tamnicu proslosti zakljucava
sposobnost muslimana da prakticiraju idztibad (kreativno i kriticko misljenje). Iako
se iz proslih zakona moze dosta nauditi, odredeni broj reformski orijentiranih savre-

menih muslimanskih mislilaca ustvrdio je*

da ih treba na odgovarajudi nacin prila-
goditi i revidirati kako bi bili relevantni za novo vrijeme i okolnosti. U suprotnom,
zajednica krsi kur'anski zahtjev da bude umjerena ili zajednica sredine.

Ono $to vrijedi za zakone vrijedi i za obrazovanje. Muslimanske su za-
jednice danas uhvacene izmedu dviju krajnosti tradicionalnog obrazovanja u
medresi, s jedne strane, i modernog obrazovanja, s druge strane. To su krajnosti
jer se u vecini slucajeva ove dvije struje obrazovanja ne uspijevaju razumjeti i,
gdje je to racionalno opravdano, prilagoditi se jedna drugoj. Obrazovanje se,
kao ni zakon, ne moze odvojiti od tradicije ili zauvijek zato¢iti u tradiciju. U
prvom sluc¢aju ono se nade u situaciji da lebdi u jednoj intelektualnoj i moral-
noj praznini; u drugom slucaju ono postaje apsurdno i nebitno. Obrazovanje
u medresi uglavnom je postalo nerelevantno za savremeno doba, a njegov pret-
jerani konzervativizam sprecava ga da koristi savremena znanja ¢ak i u oblasti-
ma dru$tvenih i humanistickih nauka. Ono se zatvorilo za moderne herme-
neuticke, lingvisticke i filozofske metode i ideje, na $tetu bogate intelektualne
tradicije islamske civilizacije. O¢ito je da takav neumjereni pristup krsi ideju da
budemo zajednica sredine.

S druge strane, moderni univerziteti u muslimanskom svijetu, sve u svemu,
nisu uspjeli razviti odrziv program opceg obrazovanja zasnovan na historijskom
intelektualnom naslijedu islama kao i ¢ovjecanstva u cjelini.”” Bez tako sveo-
buhvatnog programa, oni se ne mogu nadati da ¢e izvesti adekvatno obrazovane
diplomante bilo prirodnih bilo drustvenih i humanisti¢kih nauka. S obzirom na
to da u njihovim nastavnim planovima i programima ne postoji ravnoteza i um-
jerenost, obrazovanje koje pruzaju tradicionalne i moderne institucije u zajednici
mora se revidirati kako bi se ostvarilo ono $to nalaze vrlina umjerenosti.*®

46  Postoji duga tradicija reformski nastrojenih muslimanskih mislilaca od Muhammeda Abduhua i Jamala
al-Dina Afghanija preko Muhammeda Igbala do savremenog doba koji su zagovarali takvo prilagodavan-
je. Za izvanrednu filozofsku izjavu ovog reformski nastrojenog pristupa, vidi Muhammad Igbal, Recon-
struction of Religious Thought in Islam (Oxford, 1934).

47  Naprimjer, savremeni ameri¢ki univerziteti zahtijevaju opéeobrazovne kurseve za sve stepene. Ovo opce
obrazovanje moze se razlikovati od jedne do druge ustanove, ali njegova je ukupna svrha da se u¢enicima
prenosi opce intelektualno naslijede ¢ovjecanstva, ukljucujuéi njegovu kulturnu i vjersku raznolikost.
Ovakva vrsta strukturiranog opéeg obrazovanja uglavnom nedostaje na mnogim modernim univerziteti-
ma muslimanskog svijeta.

48  Za pregled nekih napora na obrazovnim reformama u muslimanskom svijetu vidi Fazlur Rahman, Zslam
and Modernity: Transformation of an Intellectual Tradition (Chicago: Chicago University Press, 1982),
narocito poglavlje 2.
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Sada se okre¢emo politickoj situaciji. Uglavnom, savremeni muslimanski
narodi nalaze se u politickom metezu. Monarhije, diktature, namjestene i izma-
nipulirane “demokratije” i militantni radikalni pokreti sada su naprosto svakod-
nevnica. Medutim, Kur'an karakterizira muslimane kao zajednicu koja obavl-
ja svoje poslove kroz savjetovanje ili medusobno dogovaranje (Sura; emruhum
Sura bejnehum [Kur'an, 42:38]). Podrazumijeva se da ovaj op¢i princip ne vrsi
diskriminaciju izmedu razli¢itih dijelova drustva, jer svi oni imaju pravo da budu
konsultirani. Cini se da je najbolje tumacenje ovog principa istinsko demokrats-
ko uredenje.*” U ovom opéem principu upravljanja, nijednom djelu ili grupi nije
data elitisticka uloga.

Stoga, postoji ocigledan sukob izmedu savremenog politickog stanja u mus-
limanskom svijetu i kur'anskog principa upravljanja. Cini se da je upravljanje
putem medusobnog dogovaranja (su7a) srednji put izmedu diktatura i tiranija
razli¢itih boja, s jedne strane, i anarhije, s druge strane. Diktature i tiranije prim-
jeri su pretjerane kontrole i doti¢u suprotnu krajnost na razne nacine; anarhija
je nedostatak ili pomanjkanje s obzirom na to da ne priznaje nijedan autoritet
kontrole. Islamska tradicija ne podrzava nijednu od ovih krajnosti. To se moze u
potpunosti uvazavati samo ako se shvati da je islamska tradicija uglavnom insisti-
rala na izbjegavanju tiranije, diktature i anarhije. Tako Abdul’aleem Islahi kaze:

El-Maverdi (991-1058), Abu Jala el-Ferra’ (990-1065), el-Gazali (1031-1111),
Ibn DZzemaa (1241-1333) i Ibn Haldun (1332-1406) naglasili su potrebu za
drzavom i njenim vjerskim karakterom... Za Ibn Tejmijju vlast je bolja od anar-
hije. Pa ipak, on trazi od muslimana da ne postuju naredbe suprotne Allahovim
zapovijedima i zabranjuje ljudima saradnju s nepravednim vladarom.>

Sli¢no tome, islamska tradicija takoder odbacuje tiraniju i diktaturu utoliko
$to pretezno preporucuje izbor vladara radi promicanja pravde u drustvu. Kao
$to je detaljno objasnio Abdi Shuriye, ve¢ina muslimanskih politi¢kih mislilaca
(npr. Ibn Haldun, el-Maverdi, Ibn Tejmijje i el-Ghazali) zalagali su se za izbore
kada je trebalo birati halifu tokom srednjeg vijeka: ,[Vecina] ovih mislilaca
slozila se oko toga da, budu¢i da ljudi imaju razli¢ite intelektualne sposobnosti,
izbori, ili proces odabira pravog vode, postaju prijeka potreba (darurah).”>!

49  Rahman, “The Principle of Shura and the Role of the Umma in Islam”.

50  Vidi Abdul’aleem Islahi, Economic Thought of Ibn Taymiyyah (Islamic Book Foundation), dostupno na:
heep://www.al-adala.de/attachments/article/2699/Islahi%20-%20-Ibn%20Taymiyyah%20%20Need %20
for%20a%20State.pdf [dostupnoApril 11, 2015].

51  Abdi O. Shuriye, “The Culture of Election and Democracy in the Taxonomy of Islamic Political Lit-
erature in Relation to the Democratic Revolutions in the Middle East and North Africa”, Asian Social
Science, 8:1 (2012), str. 195.
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Cini se, dakle, da je upravljanje putem procesa globalnog medusobnog
dogovaranja (§u7a) na posten i pravedan nacin jedan smjer koji izbjegava spome-
nute krajnosti. U takvoj situaciji, ¢ini se da vrlina umjerenosti na nivou zajednice
lezi u onom obliku vlasti koja je u osnovi demokratska i, prema tome, spremna
udovoljiti savremenim drustvenim i medunarodnim zahtjevima.

Dakle, vec¢ina savremenih sistema u muslimanskom svijetu kr$i vrlinu um-
jerenosti i uniStava sredisnji karakter zajednice utoliko $to vrijeda duh upravljanja
surom (shira). Bilo koja ili sve forme ugnjetavanja i iskoristavanja koje provode
politicke strukture, kao i svi oblici haosa i poremeéaja koje izazivaju radikalni
militanti, a koji se danas mogu na¢i $irom muslimanskog svijeta, dakle, jesu teska
kr$enja kur’anskih principa i predaju muslimane Bozijem sudu u povijesti.

Zakljucak

Zapocevsi kratkim osvrtom na ozivljavanje etike vrlina u danasnje vrijeme, ovaj
¢lanak prati vrlinu vasatijja (umjerenost ili uzdrzljivost) kroz ucenja nekih antic¢-
kih i srednjovjekovnih eti¢ara i na kraju ukazuje na elemente etike vrlina u
Kur’anu. Ukratko smo se osvrnuli i na kur’ansku karakterizaciju umjerenosti kao
individualne i drustvene vrline. Na drustvenom nivou, ¢ini se da muslimani da-
nas grubo zapostavljaju ovu vrlinu. U takvim sredi$njim Zivotnim podrudjima
kao $to su zakon, obrazovanje i politicko uredenje, muslimanske zajednice mogu
se nadi u jednoj ili drugoj krajnosti. Istinska ravnoteza “zajednice sredine” treba se
iznova uspostaviti kroz valjano eticko obrazovanje i kroz uspostavljanje izbalansi-
ranih institucija u svim sferama zZivota. Mnogo se poroka nalazi u jednoj ili drugoj
krajnosti, dok su mnoge vrline ukorijenjene u umjerenosti odredenoj prakti¢cnom
mudro$éu. Kur'an nas podstice: u dobrim djelima se natjetite (Kur'an, 5: 48).5

52 Svi prijevodi su iz Abdullah Yousaf Ali, 7he Meaning of the Quran (Beltsville, MD: Amana Publications,
1999) osim ako nije drugacije naznaceno.
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tradicionalna ulema i samoucenje
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Sazetak

Vise nego u bilo kojem drugom periodu, u posljednjih sto godina svjedoci smo
porasta dostupnosti informacija putem knjiga, medija i interneta. To je uvelo nove
nacine ucenja i dijeljenja islamskog znanja. U ovom ¢lanku razmatra se pred kakvim
su se izazovom nasli tradicionalno islamsko znanje i pedagoske tehnike zbog sve
vedeg broja muslimana laika koji sudjeluju u religijskim diskusijama putem $tampe
i interneta. Ovdje objasnjavamo i za$to ulema smatra da samoucenje prijeti ne samo
navodnom ispravnom razumijevanju religije ve¢ i redefinicijom i nadogradnjom
ulemanskog autoriteta. Zaklju¢ujemo da su $tampani i digitalni mediji uzrokovali
odmak od potrebe za uliteljem i stvorili uvjete za autodidaktic¢ko uéenje i tvrdnje o
tome ko jeste autoritet. Bez obzira na to $to kritiziraju samoucenje, tradicionalisti su
prihvatili internet kako bi ostali relevantni i nadmetali se s nestru¢njacima.

Pisana rijec slabija je od Zivog govora. Ona je poput slike, zapitas li je Sto, ne daje ni-
kakva odgovora i ima samo varljivu slicnost sa Zivim bicem. Nema moc da se prilagods,
nego koristi iste rijeci za sve. Nije zakoniti sin znanja, ved kopile, pa kada ga ko napad-
ne, ono nema roditelja niti bilo koga drugog da ga odbrani. (Platon)

Emad Hamdeh, ,Shaykh Google as Hafiz al-‘Asr: The Internet, Traditional ‘Ulama, and Self Learning®,
The American Journal of Islamic Social Sciences, (Herndon, VA: III'T, 2020), Vol. 37, No. 1-2, 67-102.
Prijevod: Merjema Kari¢.
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Uvod

Nekoliko nau¢nika pisalo je o vezi novih medija, prenosenja znanja i vjerskih
autoriteta u islamu.” Ovi radovi prate razvoj novih medija i njihov izazov autori-
tetu. Medutim, ostaje potreba da se ispitaju obrazovne metode tradicionalnog
ucenja kako bi se razumjelo zasto su vjerski ucenjaci (#lema) kriti¢ni prema samo-
ucenju. Nesporazum oko toga zasto se ulema protivi religijskom obrazovanju koje
se odvija izvan tradicionalnih metoda moze dovesti do pogresne karakterizacije
njihovog protivljenja kao puke odbrane svoga vlastitog autoriteta. Kako bi otklo-
nio taj jaz, ovaj ¢e ¢lanak objasniti zasto tradicionalisticki u¢enjaci smatraju da su
njihove obrazovne metode sastavni dio pravog okvira za razumijevanje islama.

U svom ¢lanku “The Death of Expertise” Tom Nichols je tvrdio da se svaka
tvrdnja o stru¢nosti danas odmah odbacuje kao pribjegavanje autoritetu. On in-
sistira na tome da ono $to se dogodilo nije po sebi “smrt stru¢nosti”, ve¢ nestajan-
je razlika izmedu onih s dostignu¢ima u nekom polju i onih koji takva dostignuéa
nemaju. Ta se razlika podriva fokusiranjem na greske i zablude stru¢njaka kako
bi se srusio njihov autoritet. U jednoj takvoj klimi, tvrdnje o stru¢nosti posma-
traju se kao pretenciozni napori da se ugusi dijalog.”> Mozda je ovo najocitije
u praksi odbacivanja ¢injenica i stru¢nih misljenja kao “laznih vijesti”. Nichols
piSe da je ovaj siri proces povezan s globaliziranim komuniciranjem, koje uklanja
strazara u publikacijama. Prije interneta, ¢asopisi i op-ed stranice bili su cesto
strogo uredivani. Da bi se ucestvovalo u javnoj raspravi, bilo je potrebno predati
¢lanak, koji je morao biti inteligentno napisan, te pro¢i urednicku recenziju, uz
prilozeno ime autora. Ovaj proces, koji se ranije primjenjivao ¢ak i na lokalne
novine, prestigli su samostalno objavljeni blogovi, odjeljci za komentare u ¢lanci-
ma i videosnimci sa YouTubea, koji svi mogu biti anonimni.*

Internet predstavlja izazov za kler i stru¢njake u mnogim religijskim tradici-
jama, ali je, od njih, pred sunijskim islamom poseban izazov zbog toga $to nema

2 Gary Bunt, Islam in the Digiral Age: E-Jihad, Online Fatwas and Cyber Islamic Environments (London:
Pluto Press, 2003); Gary Bunt, Virtually Islamic: Computer-Mediated Communication and Cyber Islamic
Environments (Cardiff: University of Wales Press, 2000); Goran Larsson, Muslims and the New Media:
Historical and Contemporary Debates (Vermont: Ashgate, 2011); Jon Anderson, “The Internet and Islam’s
New Interpreters”, in New Media in the Muslim World, Dale E. Eickelman and Jon W. Anderson (ed.)
(Indiana: Indiana University Press, 1999); Francis Robinson, “Technology and Religious Change: Islam
and the Impact of Print”, Modern Asian Studies 27, 1 (1993), str. 229-251.

3 Tom Nichols, “The Death of Expertise”, The Federalist (17. januar 2014), http://thefederalist.
com/2014/01/17/the-death-of-expertise/. Nichols je kasnije objavio jednu knjigu s istim naslovom (New
York: Oxford University Press, 2017). Citati o 7he Death of Expertise kroz ovaj ¢lanak preuzeti su iz
knjige, osim ako nisu popraéeni brojem stranica. O internetu i vjerskom autoritetu vidi Heidi Campbell,
“Who’s Got the Power? Religious Authority and the Internet”, journal of Computer-Mediated Communi-
cation, 12:3 (2007), str. 1043-1062.

4 Nichols, “Death of Expertise”.
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institucionaliziranog vjerskog autoriteta.’ Prije Stampe i interneta ulema je mogla
ograniciti nau¢ne tekstove i gradu samo za sebe.® Internet je to drasti¢no promi-
jenio, i poseban je izazov za tradicionalisticku #/emu,obu¢avanu u vrlo razraden-
om didaktickom sistemu.

Definiranje tradicionalizma

Radi pojasnjenja, korisno je identificirati $ta zna¢i tradicionalizam i kako se upo-
trebljava kroz ovaj ¢lanak. Dopustiv$i da oni kao grupa nisu monolitni, izraz
“tradicionalisti” koristimo kao oznaku za muslimanske u¢enjake koji smatraju da
pripadnost nekom mezhebu, spekulativnoj teologiji i sufijskim redovima pred-
stavlja istinsko utjelovljenje islama.” Tradicija se ¢esto koristi da oznaci praksu
odredene grupe koja stoji u suprotnosti s modernos¢u ili prihvatanjem promjena,
ali to nije sasvim ta¢no.® U islamskoj historiji religijsko znanje prvenstveno je
vrednovano utvrdivanjem veze s ranijim pojedincima i institucijama, veza kao $to
su sened (lanac prenosilaca) koji seze do Poslanika, idzaza (diploma) koja seze do
ucitelja ili ucenik koji se povezuje sa sufijskim uciteljem.” William Graham tvrdi
da “tradicionalizam” nije odbacivanje promjena, ve¢ se sastoji od vjerovanja da je
povezanost s uzornom pro$los¢u i osobama jedini ispravni nacin reformiranja

5 Nabil Echchaibi napominje da je za razliku od politi¢ke arene, religiozna omogucavala vise individualne
autonomije i manevrisanja strukturama. Pojedini muslimani osje¢aju se pozvanima da koriste internet
kao mjesto posredovane dave (dawa) kako bi doprinijeli obnovi svojih zajednica kao i $irem musliman-
skom umetu. Vidi Echchaibi, “From Audiotapes to Videoblogs: The Delocalization of Authority in Is-
lam”, Nations and Nationalism, 17 (2009), str. 20.

6 Popularni propovjednici bili su istaknuti u islamu jo§ od srednjovjekovnih vremena, ali su tek nedavno
stekli tehnoloske medije (poput interneta) kako bi se promovirali. U mnogim srednjovjekovnim tekstovi-
ma popularni propovjednici posmatrani su kao prijetnja islamskom vjerskom autoritetu i javnom moralu.
Neki bi mogli privu¢i ogromne gomile sljedbenika (kroz li¢nu harizmu, emotivne nastupe, licnu pojavu,
impresivnu odje¢u i tako dalje); pravnici su ih gledali sa sumnjom jer se ¢esto nisu $kolovali ili obrazovali
u pravu i teologiji. Vidi Jonathan Berkey, Popular Preaching and Religious Authority in the Medieval Islamic
Near East (Seattle: University of Washington Press, 2001); Abdurrahman ibn el-Dzevzi, Kitab el-Kussas ve
el-muzakkirin (Bejrut: Dar el-Masrik, 1971).

7 Nekoliko drugih ucenjaka sli¢no je definiralo ovu grupu. Vidi Jonathan Brown, Misquoting Mubammed:
The Challenge and Choices of Interpreting the Prophers Legacy (London: Oneworld, 2014). Suheil La-
her ispravno primje¢uje da se tradicionalizam sastoji od “trostrukog ¢vora”: odanosti pravnoj Skoli, te-
ologiji i sufizmu. Vidi Laher, “Re-Forming the Knot: ‘Abdulldh al-Ghumarf’s Iconoclastic Sunni Neo-
Traditionalism”, Journal of College of Sharia and Islamic Studies, 1 (2018), str. 202.

8 O modernosti vidi Emin Poljarevi¢, “Islamic Tradition and Meanings of Modernity”, International Jour-
nal for History, Culture, and Modernity, 3 (2015), str. 29-57.
9 William Graham, “Traditionalism in Islam: As Essay in Interpretation”, Journal of Interdisciplinary His-

tory, 233 (1993), str. 522. O  tradiciji’ vi$e nego o ‘tradicionalizmu’, vidi Muhammed Q. Zaman, “The
‘Ulama’: Scholarly Tradition and New Public Commentary”, in 7he New Cambridge History of Islam, 6,
Robert W. Hefner (ed.) (Cambridge: Cambridge University Press, 2010), str. 3-16; Talal Asad, “The Idea
of an Anthropology of Islam” (Washington, DC: Center for Contemporary Arab Studies, Georgetown
University, 1986); Kasper Mathiesen, “Anglo-American ‘Traditional Islam’ and its Discourse of Ortho-
doxy”, Journal of Arabic and Islamic Studies 13 (2013), str. 191-195.
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drustva. Tradicionalizam se zasniva na proslosti, ali je fluidan i nije zaglavljen u
njoj. Drugim rije¢ima, tradicionalizam bi se mogao uporediti s naukom, u kojoj
se danasnji radovi nadovezuju i navode prijasnje eksperimente koji se smatraju
,vjerodostojnim®.!® Tradicionalizam je ponajprije tradicija komentara u kojoj je
bitno navesti i uzeti u obzir prethodnu nauku." To nije puko naslijede iz proslo-
sti, ali, kako Muhammad Qasim Zaman primjecuje, ono se ,stalno zamislja, re-
konstruise, o njemu se raspravlja, ono se brani i mijenja“."?

Tradicionaliste od samoukih ucenjaka ne razlikuje nuzno sadrzaj onoga $to
znaci biti musliman prakti¢ni vjernik, ve¢ su to adekvatni nacini kojima se stjece
vjersko znanje. Za tradicionaliste nije dovoljno drzati se ispravnih uvjerenja i
visiti islamske obrede. Mora se ste¢i znanje od ucitelja koji ima ¢vrste korijene u
tradiciji kroz uspostavljeni lanac uditelja koji seze sve do Poslanika, a. s. Moham-
mad Fadel pise:

Ovladavanje vjerskim vrijednostima te¢e putem procesa akulturacije koji po-
Cetnicima omogucuje utjelovljenje tih vrijednosti. Ovaj proces akulturacije ra-
zlikuje se od religijske istine i nadilazi intelektualnu spoznaju (i/m) te istine.
Iako religijskai stina moZe biti pravi predmet poducavanja (zz /im), puka pou-
ka, bez pouzdanih ucitelja koji pravilno utjelovljuju islamska ucenja, ne moze
proizvesti ispravno akulturirane vjerske subjekte.?

Stoga, tradicionalisti vjeruju da pojedinci ne mogu postiéi vjerodostojnost ili au-
toritet u religiskoj domeni bez ucitelja. Shodno tome, tradicionalisti ne vide sebe
kao reformski pokret, ve¢ kao pojedince koji su povezani s Poslanikom kroz uce-
njacki lanac autoriteta.'* Uitelji u ovom lancu nadoknaduju tradiciju. Historijski
gledano, mezhebi su bili dio pravosudnih procesa koji se odvijajuu sudovima i

10 Naucna istina temelji se na empirijski ponovljivim podacima, dok se vjerska istina (za svete religije poput
normativnog islama) temelji na autoritetu svetih tekstova i presedanima unutar vjerske zajednice.

11 Naprimjer, otprilike 55 od 73 publikacije Abd el-Fettah Ebu Ghudde jesu komentari djela prethodnih
ucenjaka. Vidi Muhammed Al Rasid, /mdaad el-Fettah bi esanid ve Mervijat ei-Sejh ‘Abd el-Fettah (Rijad:
Mekteba el-Imam e$-Safi‘i, 1999), str. 180-215. O Ebu Ghuddi vidi Emada Hamdeha “The Role of the
‘Ulama in the Thoughts of ‘Abd al-Fattah EbuGudda”, The Muslim World, 107:3 (2017), str. 359-374.

12 Zaman, , The Ulama’™, str. 10. U tom smislu, ,tradicionalna® nauka sastojala se od preispitivanja,
prilagodavanja i proirenja pravne tradicije, dok ,moderna“ nauka ¢esto predmodernu islamsku tradiciju
prikazuje kao krutu i zaostalu. Nedavna djela iz historije predmodernog islamskog prava pokazala su
da vrata prema id¢tihadu nikada nisu bila zatvorena, ve¢ su se pravne Skole kontinuirano razvijale. Vidi
Zaman, “The ‘Ulama’”, str. 18-21; Sherman Jackson, Islamic Law and the State: The Constitutional Juris-
prudence of Shihab al-Din al-Qarafi (Leiden: E. J. Brill, 1996); Wael Hallag, “Was the Gate of Ijtihad
Closed?”, International Journal of Middle East Studies, 16 (1984), str. 3-41.

13 Mohammad Fadel, “Islamic Law and Constitution-Making: The Authoritarian Temptation and the Arab
Spring”, Osgoode Hall Law Journal, 53:2 (2016), str. 474-475.

14 Izraz tradicionalni islam ili tradicionalizam uklju¢uje bitnu antitezu i lijek mnogim manifestacijama i
verzijama reformistickog, modernistitkog, pa ¢ak i preporoditeljskog islama u modernom razdoblju u
samom njegovom nazivu. Vidi Mathiesen, “Anglo-American “Traditional Islam’, str. 193-194.
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zakonodavnim ograncima vlasti. Zbog toga $to danas ne postoji drzava koja do-
nosi i provodi islamske zakone, tradicionalisti pokusavaju sacuvati kontinuitet
ove pravne tradicije. U ovom ¢lanku koristimo izraz ,tradicionalno ucenje® da
imenujemo pedagoski proces “prenosenja” znanja i stava vrednovanja tradicije
(tj. sadrzaja ili ideja)i predanosti njenom odrzavanju kroz taj proces.

Tradicionalizam je struja unutar sunijskog islama koja se pridrzava onoga sto
se smatra autenti¢no ukorijenjenim u objavi, $to se iskristaliziralo pod zastavama
konsenzusa pravnih ucenjaka (idZma) i $to se prenosilo kao islamsko znanje ( ‘i/m
nakl) u lancima ucenjackih autoriteta (sened). To je didakticka i obrazovna struja
koja je u suprotnosti s autodidakti¢kim islamom ,uradi sam®." Zaman objasn-
java da je to ,kombinacija njihovog intelektualnog formiranja, njihovog zvanja
i, krucijalno, njihovog wusmjerenja, tj. odredeni osjecaj kontinuiteta s islamskom
tradicijom koja ulemu definira kao ulemu”.'® Jednostavno receno, termin tradi-
cionalisti kako ga mi upotrebljavamo $iroko oznacava alime koji sluze kao ¢uvari,
prenosioci i tumaci islamskog znanja. Ta ulema smatra da se islam moze pravilno
shvatiti samo pod vodstvom nekog uéitelja. To se ne smije shvatiti kao potpuno
odbacivanje interneta ili knjiga, ve¢ da se oni odbace kao jedini nacin ucenja i
stjecanja vjerskog autoriteta.

Taj osjecaj kontinuiteta jeste ono $to razlikuje tradicionalisticku ulemu od
ostalih autodidaktickih, reformistickih ili modernistickih verzija islama. Iako su
muslimanske feministkinje, progresivci, sekularisti i selefije svi razliciti, oni, kao
zajednicko, imaju jedan antiklerikalisticki pristup proucavanju islama. Skloni su
da ulemu vide kao zaostalu i kao barijere koje sprecavaju ljude da prepoznaju
“istinska” ucenja islama. Tradicionaliste smatraju objektom reforme, a ne njenim
¢iniocima. Insistiranje tradicionalista na tome da laici moraju slijediti autoritet
(taklid) &esto se odbacuje kao pozivanje na autoritet — zakljuc¢ak koji, iako moze
biti validan, u kona¢nici odbacuje i legitimno pitanje nacina na koji se stvara
vjerski autoritet.

U ovom ¢lanku analiziramo tradicionalisticke kritike u¢enja putem interneta
bez obzira na to da li i sami i kriti¢ari sudjeluju u online obrazovanju, zato $to i
tradicionalisti koji kritiziraju u¢enje putem interneta, ili se zale na internet kao izvor
koji stvara zbrku, cesto objavljuju svoja predavanja na YouTubeu i, prema tome,
poducavaju studente koje nikad nec¢e upoznati. Dakle, ironi¢no, oni postaju sudi-
onici u istim modalitetima obrazovanja na koje upozoravaju. Iako ovi kriticari ne
odobravaju ucenje isklju¢ivo putem interneta, oni prepoznaju prednosti, pa mozda
i neophodnost sudjelovanja u online svijetu kako bi ostali relevantni.

K tome, postoji dosta institucija koje poducavaju po netradicionalnim nas-
tavnim programima, bez obzira na to sto su neke njihove vode kriticari onih koji

15  Mathiesen, “Anglo-American “Traditional Islam™, str. 193-194.
16  Zaman, “The ‘Ulama’”, str. 10.
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govore o islamu bez tradicionalne obuke. Naprimjer, Institut el-Magrib koristi
pedagoske oblike zajednickih odmora vikendom, kada se predaju islamski pro-
gramski sadrzaji, ali oni imaju i brojne predavace koji nisu prosli kroz formalno
islamsko obrazovanje. Svrsenici tradicionalnih medresa takoder pribjegavaju up-
otrebi niza medija kao $to su blogovi, video i zvu¢no snimanje predavanja, kao
i internet-stranice, kako bi pruzili vjersku pouku. Qiblu, jednu online islamsku
obrazovnu instituciju ¢ine tradicionalno osposobljeni ucenjaci koji naglasavaju
vaznost direktnog obrazovanja uz uitelja, ali uvidaju da se svijet promijenio i da
se metode tradicionalnog u¢enja moraju prilagoditi takvoj promjeni."”

Prije nego $to ispitamo kakav izazov za tradicionalno ucenje i stru¢nost pred-
stavlja internet, pokazat ¢u kako su se u tradicionalistickim krugovima prenosili
i ¢cuvali znanje i autoritet.

Sened ucitelj - ucenik

Kako neko postaje uéenjak? Koji su glavni zahtjevi, ako ih ima, da bi se neko
smatrao stru¢njakom za islam? U tradicionalnim islamskim krugovima smatra se
da se znanje prvenstveno treba prenositi putem seneda ucitelj — ucenik, ne samo
kroz knjige." Autenti¢no znanje bilo je pohranjeno kod ucenjaka, a umijeée
pamcéenja bilo je medu najcjenjenijim umije¢ima; ucenjaci su bili majstori mne-
monickih trikova i dovitljivosti.'” Obrazovanje uz ucitelja bilo je ono $to je ¢inilo
znanje pouzdanim. Vrijednost i autoritet znanja nisu mu bili toliko svojstveni,
koliko su bili proizvedeni kroz proces stjecanja znanja valjanim metodama.
Sirom muslimanskog svijeta, u mno$tvu islamskih tema, medu ucenjacima
postoji Sirok raspon razlika. Medutim, religijski autoriteti takoder su bili oprezni
u ujedinjavanju te raznolikosti unutar jedne skladne prizme, u osnovi koje je veza
izmedu ucitelja i u¢enika. Po ovome sudedi, kada se lanac muslimanskih ucitelja
¢ije obrazovanje vodi porijeklo od najranijih muslimanskih $kola teologije i prava
zaobide, bilo putem samostalnog uéenja ili studiranja na zapadnim univerzitetima,
znanje gubi svoju autenti¢nost i autoritet. Tradicionalisti¢ki muslimanski u¢enjaci
vjeruju da se preno$enjem znanja od ucitelja do ucenika stvara i prenosi autoritet.
To je Ziva tradicija koja prenosi i sveta u¢enja. Uvoditi, kao novinu svoj vlastiti

17 Vidi heeps:/qibla.com/about/how-we-teach/, pregledano 10. septembra 2015. Postoje i druge aktivnos-
ti i internet-stranice, poput shafiifigh.com, koje su manje popularne, ali koje ipak Zele odgovoriti na
savremene pravne izazove, uz ocuvanje zaostavitine sunijskog tradicionalnog znanja. Vidi Fachrizal
Halim, “Reformulating the Madhhab in Cyberspace: Legal Authority, Doctrines, and Ijtihad Among
Contemporary Shafi‘i ‘Ulama”, Islamic Law and Sociery, 22 (2015), str. 425.

18  Isnad je zapis prijenosa i nije instrument pedagogije. Medutim, zapis o prenoSenju mogao bi se koristiti
za uspostavljanje neke veze. Drugim rije¢ima, rije¢ isnad ovdje se odnosi na odnos ucenika i nastavnika.

19  Robinson, “Technology and Religious Change”, 231.
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komentar o tradiciji, bez generacijskih kolektivnih komentara koje objasnjava
neki uditelj smatra se neautenti¢nim.*

U ovom lancu, od ucitelja se o¢ekuje da postepeno vodi u¢enika u izu¢avanju
tekstova kroz nastavni program. Bez ulitelja, ucenici bi bili prepusteni sami sebi,
i mogli bi proizvoljno proucavati napredne tekstove za koje su slabo pripremljeni.
Muhammad Avvama (r. 1940), jedan sirijski hadiski ucenjak, kaze da danas ljudi
pristupaju klasi¢nim izvorima i tekstualnim dokazima direktno, bez proucavanja
osnova islama. To ¢esto za posljedicu ima da svoja misljenja smatraju superiornijim
u odnosu na Cetiri mezheba.” U tradicionalnom islamskom uéenju, uéenicima su
dati alati tumacenja svetog teksta prije nego sto svetom tekstu pristupe direktno.
Stoga je srz nastavnog plana bila izu¢avanje fikha, dok su se hadiske zbirke i komen-
tari Kur'ana izucavali samo kao dopune prava. Uditelj je bio nezaobilazan u ovom
procesu ucenja. Ucenici su obi¢no pocinjali s memoriziranjem Kur'ana i u¢enjem
od lokalnih ucenjaka. Ako bi se pokazali sposobnim, putovali bi od grada do gra-
da, ucedi kod ucenjaka razli¢itih specijalnosti. Kad bi uéenici zavrsili proucavanje
neke knjige s uciteljem, dobili bi idZazu (licenca za poducavanje), kao sviedodzbu
o svojim postignué¢ima.** Znanje jednog ucenika procjenjivalo se na osnovu broja
certifikata koje je dobio, kao i u¢enjaka od kojih ih je dobio.”

Za razliku od modernih univerzitetskih sistema, u tradicionalnom islams-
kom obrazovanju nije bilo vazno gdje je ko studirao, nego kod kojeg je ucitelja
ucio. To je vidljivo iz biografskih rje¢nika srednjovjekovnih uéenjaka, koji nam
govore malo o tome gdje se neko obrazovao i prakti¢no nista o $kolama u koji-
ma je neki mladi uc¢enjak dobio obuku. Ne radi se o tome da su informacije o

20  Jonathan Brown, Hadith: Mubhammed’s Legacy in the Medieval and Modern World (Oxford: Oneworld,
2009), str. 273-274. Uprkos tome $to prolaze kroz ovaj sistem, neki tradicionalisti jo§ uvijek dolaze
do zakljucaka koje ogromna ve¢ina muslimanskih uc¢enjaka osuduje. Naprimjer, egipatski u¢enjak Izzet
Atijja dao je kontroverznu fetvu da ako Zena moze dojiti svog muskog kolegu, onda bi oni osnovali po-
rodi¢nu vezu koja bi im dopustila da se osame na radnom mjestu. To je izazvalo mnoge negativne reakcije
i on je na kraju povukao svoju fetvu.

21 Muhammed ‘Avvama, Edeb el-Ihtilaf fi Mesa’il el- ‘llm ve ed-Din (Bejrut: Dar el-Bes'ir el-islamijja, 1997),
str. 159.

22 O nastavnim planovima i sistemu idZaze, vidi Jan Witkam, “The Human Element between Text and
Reader: The ljaza in Arabic Manuscripts”, in Education and Learning in the Early Islamic World, Claude
Gilliot (ed.) (Burlington: Ashgate Publishing Company, 2012); G. Vajda, “Tjaza”, in EI2, 3, str. 1020-
1021. O idZazama vidi Salah ed-Din el-Munedzdzid, “IdZaza es-sema‘ fi el-mahtutat el-kadima”,
Medzelle Mahed el-mahtutar el- Arabiya/Revue de Uinstitur des manuscrits arabes, 1 (Cairo, 1955), str.
232-251; Kasim Ahmed es-Samarra’i, “el-IdZaza ve tetavvuruha et-tarihijja’, ‘Alem el-Kurub, 2 (1981),
str. 278-285; Junus el-Haruf, “es-Sema‘a ve el-idZaza fi el-mahtutat el-‘arabijja’, Risala el-mekteba, 10
(Jordanien, 1975), str. 16-22; Devin J. Stewart, “The Doctorate of Islamic Law in Mamluk Egypt and
Syria”, in Law and Education in Medieval Islam, Joseph Lowry, Devin Stewart and Shawkat Toorawa (ed.)
(Cambridge: E. J. W. Gibb Memorial Trust, 2004), str. 45-90.

23 Barbara Metcalf, Islamic Revival in British India: Deoband, 1860-1900 (New Delhi: Oxford University
Press, 2002), str. 18-20. Takoder vidi George Makdisi, Institutionalized Learning as a Self-Image of Islam,
Islam’s Understanding of Itself, Speros Vryonis, Jr. (ed.) (UCLA Press, 1983); Dale Eickelman, “The Art
of Memory: Islamic Education and its Social Reproduction”, Comparative Studies in Society and History,
20:4 (1978), str. 485-516.
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necijem obrazovanju bile nedostupne, ve¢ da su ucitelji bili najvazniji. Histori¢ari
i biografi redovno su davali duge liste u¢enjakovih ucitelja kao neku vrstu Zivo-
topisa. Jedan od najklju¢nijih elemenata ovog Zivotopisa ¢inila su imena onih po
¢ijem autoritetu je neko prenosio islamske tekstove.

U svojim najranijim fazama, studenti bi u¢ili Kur’an i sunnet u krugu ucen-
jaka. Bilo je razumljivo da uéenici pocetnici, a kamoli laici, ne mogu samostalno
izvoditi propise iz ovih izvora, jer je taj posao bio ogranicen na mudztehide. Laici
muslimani koji imaju direktni pristup nau¢nim tekstovima bez tutorstva ucitelja
pokazali bi se katastrofalnim za klasu u¢enjaka. Tradicionalno obrazovan ucenjak
Yusuf Talal DeLorenzo tvrdi da je, naprimjer, vrlo malo ljudi kvalificirano za anal-
iticki rad na Buharijevom Sahihu, djelu koje je lahko dostupno online i na arap-
skom i u prijevodu. On ukazuje da se u krugovima tradicionalnog obrazovanja
Sahib el-Bubari izuavao tek nakon $to je ucenik proveo godine udedi klasi¢ne
discipline kao $to su arapski, retorika i knjizevnost, racionalne nauke logike i is-
lamske pravne teorije, mnoge kur’anske nauke, od dikcije (fedzvid) do kur’anske
egzegeze (tefsir) i nauke o hadisu. Tek nakon $to bi uéenik pokazao da je ovladao
ovim predmetima, bilo bi mu dopusteno da pohada predavanja o Buharijevom
Sahihu, koja su obi¢no drzali najucevniji i najugledniji od svih uéitelja.”

DeLorenzo dalje navodi da je u ovoj tradicionalnoj obrazovnoj shemi bilo
mnogo razloga za ovaj postupni pristup. Status koji je dodijeljen Buharijevom
Sahibhu bio je toliko visok da su se samo oni koji su savladali klasi¢ne disci-
pline smatrali spremnima da se poduhvate njegova izucavanja. Sahib je toliko
pun tehnickih nijansi povezanih s nacelima hadisa (usul el-hadis) i biografskim
priru¢nicima (ilm er-rid¢al) da je potrebno temeljito poznavanje tih predmeta
ako bi se Zeljele u cijelosti shvatiti. Sli¢no tome, ukoliko neko nije ovladao dru-
gim klasi¢nim disciplinama, previdjet ¢e se mnoga znacenja.”® DeLorenzo obja-
$njava da zaobilaZenje ucitelja i direktno proucavanje tekstova rezultira ozbiljnim
nerazumijevanjem svetog teksta:

Sje¢am se rijeci koju je je Sejh koristio kako bi opisao kakve su posljedice kada
nepripremljeni neu¢enjak pokusava ¢itati hadisku literaturu; bila je to rijec fir-
na ili smutnja, a posljedice bi bile $to bi bio toliko zbunjen i svladan nakon $to
bi se poduhvatio takvog jednog neupudenog i jednodimenzionalnog ¢itanjate
literature (4. u prijevodu, bez prisustva $ejha koji bi ga vodio kroz prepreke), da
bi se suocio/la s krizom svoje vjere, odnosno sa smutnjom duhovnih razmjera.”

24 Jonathan Berkey, The Transmission of Knowledge in Medieval Cairo: A Social History of Islamic Education
(Princeton: Princeton University Press, 1992), strt. 23.

25 Yusuf Talal DeLorenzo, Imam Bukharis Book of Muslim Morals and Manners (Alexandria: al-Saadawi
Publications, 1997), i-iii.

26  DelLorenzo, Imam Bukhbaris Book of Muslim Morals and Manners, ii.

27  DeLorenzo, Imam Bukharis Book of Muslim Morals and Manners, ii-iii.
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Insistiranje na ucenju od ucitelja imalo je za cilj nadzor nad ucenikovom
metodologijom i tumacenjem svetog teksta. Bez nadzora ucitelja, znanje se nije
smatralo legitimnim. Avvama kaze da su ¢ak i onima koji su postigli velika znan-
stvena dostignuca jo$ uvijek potrebni ucitelj ili recenzent, da im daju povratne
informacije kako bi znanje bilo autenti¢no.?® Cak i za najveée u¢enjake neophod-
ni su uditelj i grupa uc¢enjaka za konsultacije. Obrazovati se s uditeljem nekoliko
godina, a zatim okrenuti samoobrazovanju bez ucenjaka, nije dovoljno.”

Da bi stekli legitimnost ucenjaka, ucenici su morali provesti znacajno razdoblje
ucedi od udenjaka. Zavrsetak proucavanja neke knjige podrazumijeva da udenik
ponovo udi tekst, uz njegovo objasnjenje. Ako bi uditelj time bio zadovoljan, uéeni-
ku bi se potom izdala dozvola za poducavanje (idZaza). Sistem idzaze bio je metod
ucenjaka kojim je licencirao druge za poducavanje njegovih djela i koji je sluzio
kao svjedocanstvo o obrazovanju ucenika. Sasvim jasno bi se pokazalo da je ucenik
povjerenik svoje generacije u dugoj tradiciji islamskog obrazovanja koje se prenosi
iz proslosti i da je sada odgovoran za nastavljanje ovog lanca na sljede¢u generaciju.*

Ova metoda udenja podrazumijeva da udenik ¢ita cijeli tekst, redak po re-
dak, u prisustvu uditelja koji daje uputni komentar svakog stava. Cesto bi to
bilo pra¢eno pomnom gramatickom analizom razloga zbog kojih je neka rije¢
odabrana i $ta ona znadi. U¢itelj bi objasnjavao kakve teoloske ili pravne poruke
saopcava autor u nekoj svojoj frazi. Ovaj didakeicki nac¢in podudavanja cesto je
praden pitanjima ucenika i debatama izmedu nastavnika i u¢enika. Ovaj oblik ak-
tivnog ucenja trebalo je da da bolju strukturu, povratne informacije i interakciju,
podsti¢uéi u¢enike da postanu sudionici u izgradnji svojih vlastitih znanja, a ne
njegovi pasivni primatelji. Za tradicionaliste to je bio jedini nacin da ¢itaju neki
tekst i da sacuvaju njegov autoritet u nesigurnim okolnostima.’!

U hadiskim krugovima, kada god bi ucenik zavi$io objasnjavanje hadisa
svom ucitelju, stavio bi oznaku pored hadisa kako bi ga razlikovao od onih koje
jo$ nije ucio pred svojim uciteljem. Cak i kada bi u¢enik nauéio hadise iz knjiga,
nije imao pravo koristiti te hadise za poduc¢avanje ili svoju vlastitu zbirku sve dok
ih ne bi usvojio putem takvih priznatih metoda uc¢enja. Ovaj nadzor sluzio je kao
oblik recenziranja. Hadiski u¢enjaci su nekoga ko je zaobilazio ovaj proces etike-
tirali kao ,kradljivca hadisa (sarik el-hadis)“. Uprkos ¢injenici da je informacija

28  Muhammed ‘Avvama, “Hadis ez-zikrejat me’a e§—§ejh Muhammed ‘Avvama”, http://www.youtube.com/
watch?v=6¢gbKunEEQY. Avvama je bio jedan od glavnih u¢enika Abd el-Fettaha Ebu Gudde. Ebu Gud-
da je bio Zestoki kriticar samoucenja, a takoder je bio u¢enik Mustafe Sabrija (umro 1954), posljednjeg
Sejhul-islama Osmanskog carstva. Iskusio je iz prve ruke frustraciju i pad tradicionalistickog autoriteta i
proveo je svoj zivot pokusavajudi da ga ozivi.

29  ‘Avvama, Edeb el-ibtilaf, str. 149.

30  Robinson, “Technology and Religious Change”, 236.

31  Timothy Mitchell, Colonising Egypt (Berkeley: University of California Press, 1991), str. 133. O ak-
tivnom ucenju vidi Annie Murphy Paul, “Are College Lectures Unfair?”, The New York Times (12. sep-
tembar 2015).
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sama po sebi bila tacna jer je bila uzeta iz uliteljeve knjige, takav pojedinac se ne
bi smatrao autoritetom u hadisu zbog metode kojom ga je stekao.’

Ucenje nekog teksta s uciteljem trebalo je da osigura da se tekstovi ne izopace
ili sasvim pogre$no ne protumacde. Na prakti¢cnom nivou, mnogi tekstovi na ara-
pskom (bilo da su pojedinacni hadisi ili ¢itave knjige) bili su napisani bez mnogo
samoglasnika i dijakritickih oznaka. Da bi se neka knjiga ucila kako treba, morala
se uciti od uditelja koji je ¢uo kako se ta knjiga uci naglas.* Muhammed Mustafa
el-Azami (umro 2017) tvrdi da su, povremeno, muslimanski ucenjaci namjerno
koristili teske rijeci ili rukopis kako bi natjerali u¢enike da uce direktno od ucenja-
ka. On navodi da je ¢ak i tre¢i halifa Osman osigurao da Kur'an bude napisan na
nacin koji bi jamcio da ga neki u¢enik u¢i direktno od uéenjaka, a ne sam. Iako su
postojale i koristile se u to vrijeme, dijakritickih tacaka i dijakritickih znakova nema
u Osmanovoj recenziji Kur'ana. Zbog svoje suglasnicke tezine i toga $to po svojoj
prirodi nema ta¢aka, Osmanova recenzija Kur'ana bila je zasti¢ena od prevare bilo
koga ko je Zelio zaobi¢i usmenu nauku i uditi Kur'an na svoj osobni nacin; takva
bi osoba bila lahko otkrivena ako bi se ikada i usudila da u¢i Kur'an javno.** Medu
argumentima koje tradicionalisti iznose je i to da je sveti tekst bio uvijek od Boga
poslan s poslanikom koji ¢e objasniti njegov sadrzaj. Bilo je poslanika koji su slani
bez svetog teksta, ali sveti tekst nikada nije bio poslan bez poslanika.*> Ova racio-
nalizacija zasniva se na ideji da ljudi ne bi bili u stanju pravilno shvatiti sveti tekst
bez pouke od poslanika.* Poslanikovo objasnjenje Kur'ana imalo je svrhu o¢uvanja
njegovog znacenja, i bez tog objasnjenja tekst bi bio pogresno shvaéen. Dio ¢uvanja
svete knjige i teksta jeste da se ocuva i prenese njegovo ,ispravno® razumijevanje.
Zbog toga tradicionalni religijski autoritet karakteriziraju ustanovljeni i nadgledani
pristupi tekstovima. Kada se ucenje i obrazovanje odvijaju izvan ovog nadziranog
sistema, mogu postati haoti¢ni. Tradicionalisti poput Avame karakteriziraju moder-
ni autodidaktizam kao obrazovni nered (el-fevda el-ilmijja).”

Na kraju, veza nastavnika i u¢enika imala je za cilj sprijeciti nestru¢njake da
govore u ime religije. Tradicionalisti vjeruju da samo oni koji su prosli odredenu
obuku imaju pravo na tumacenja svetih tekstova.

32 Muhammed Mustafa el-Azami, Studies in Hadith Methodology and Literature (Indianapolis: Islamic
Teaching Center, 1977), str. 30. Azami napominje da je ovo sli¢no modernim zakonima o autorskim
pravima u kojima bi se moglo kupiti hiljadu primjeraka jedne knjige, ali ne bi bilo moguée $tampati ni
jednu kopiju bez dozvole. Sli¢no tome, muslimanski u¢enjaci ne bi dopustili da neko koristi materijal
u knjizi tako da ga jednostavno preuzme. Vidi takoder ‘Abd el-Fettah Ebu Gudda, e/-Isnad min ed-Din
(Halep: Mekteba el-Matbu ‘a el-islamijja, 1996), str. 146.

33 Brown, Hadith, str. 273.

34  Muhammed Mustafa el-Azami, The History of the Qur’anic Text from Revelation to Compilation: A Com-
parative Study with the Old and New Testaments (UK: Islamic Academy, 2003), str. 147-148.

35  Muhammed ibn Adam, “Learning from a Teacher & the Importance of Isnad” (Dar el-iftaa: 3. september
2004), htep://www.daruliftaa.com/ node/5795?txt_QuestionID.

36 Vidi Daniel Brown, Rethinking Tradition in Modern Islamic Thought (Cambridge: Cambridge University
Press, 1999).

37 ‘Avvama, “Hadis ez-zikrejar”.
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OponaSanje Poslanika

Sunijski muslimani do najve¢e mogudée mjere postuju Poslanikove ashabe jer se
vjeruje da su utjelovljavali njegova ucenja i ponasanje.”® Andaluzijski literalista,
ucenjak Ali ibn Hazm (u. 456/1064) izjavio je da niko nikada ne moze nadmasi-
ti generaciju ashaba, koji su bez premca u svojoj pravednosti.*” Status koji im je
dat u sunijskoj doktrini rezultat je ¢injenice da su bili najblizi Poslaniku u to
vrijeme, kao i njihove predanosti islamu. Obrazovati se kod uéenjaka koji se po-
vezuju s najranijim generacijama pokusaj je stjecanja jednog dijela poslanickog
naslijeda. Stoga tradicionalisti veoma postuju klasu u¢enjaka, zato $to ona kolek-
tivno utjelovljuje znanje i karakeeristike koje vode porijeklo jo$ od Poslanika.*

Ucenjaci su pokusali primijeniti metode poucavanja koje je koristio Poslanik,
jer se smatralo da njegove pedagoske tehnike imaju najvedi utjecaj. Jedan poznati
hadis opisuje ucenjake kao ,nasljednike poslanika®, i tradicionalisticka wulema,
u skladu s tim, tako misli o sebi.* To se o¢ituje u tome da su se najblizi uéenici
ucenjaka nazivali njegovim ashabima (drugovima). George Makdisi objasnjava da
su raniji u¢enjaci namjerno oblikovali odnos sa svojim ué¢enicima po uzoru na Po-
slanika i njegove ashabe. On pise: “Bas kao $to je Poslanik bio voda sa sljedbenici-
ma, tako je i svaku Skolu ¢inio jedan voda, imam, sa sljedbenicima, szbib, mn.
ashab.”** Ulenjaci su nastojali da, u svim islamskim naukama, oponasaju model
preno$enja znanja Poslanik — sljedbenik /uditelj — ucenik. Vaznost Poslanika
kao pedagoskog uzora vidljiva je iz mnogih hadiskih zbirki s poglavljima koja
posebno opisuju kako je Muhammed poducdavao svoju zajednicu. Ove hadiske
zbirke mogu se posmatrati kao priruc¢nici poslanicke pedagogije.*

Oponasati Poslanikove pedagoske metode bilo je vazno zbog znanja koje ucitelj
prenosi na ucenike, ali takoder i zbog li¢nih osobina koje ucenici nasljeduju od svo-
jih ucitelja. Obrazovanje nije samo informacija ili znanje, ono se sastoji i od odgoja
moralnih pojedinaca. Ova tradicionalna obrazovna paradigma naglasava vaznost
posebnih vjerskih rituala, ponasanja i normi za sticanje znanja. Kasper Mathiesen

38 O historiji statusa ashaba, posebno u hadiskoj knjizevnosti, vidi Scott C. Lucas, Constructive Critics,
Huadith Literature, and the Articulation of Sunni Islam: The Legacy of Ibn Sa'd, Ibn Ma ‘in, and Ibn Hanbal
(Boston: Brill, 2004), str. 221-282.

39  ‘Ali ibn Ahmed Ibn Hazm, e/-Fisal fi el-Milel ve el-ehwave en-nihel (Bejrut: Dar el-dzil, 1996), 4, str.
185-188.

40 ‘Abd el-Fettah Ebu Gudda, “Lecture in Turkey”, https://www.youtube.com/ watch?v=dobft16fNe8.

41 Muhammed b. ‘Isa et-Tirmizi, e/-Dgami’ el-Kebir Sunen et-Tirmizi (Bejrut: Dar el-Garb el-islami, 1996),
Bab el-‘ilm, 4:414, no. 2682. Ibn Redzeb el-Hanbeli ima traktat o ovom hadisu u kojem definira ko je
ucenjak i kako pravilno posti¢i nivo u¢enosti. Vidi Ibn Redzeb el-Hanbeli, Medzmu * Resa’il ibn Redgeb
el-Hanbeli (Cairo: el-Faruk el-Hadise li et-tiba‘a ve en-nesr, 2001), 1, str. 5-60.

42 George Makdisi, 7he Rise of Colleges: Institutions of Learning in Islam and the West (Edinburgh: Edinburgh
University Press, 1981), str. 7.

43 Laury Silvers, “The Teaching Relationship in Early Sufism: A Reassessment of Fritz Meier’s Definition of
the Shaykh al-Tarbiya and the Shaykh al-Ta‘lim”, 7he Muslim World, 93:1 (2003), str. 72.
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napominje da biti u¢enik u tradicionalnim krugovima za ucenje , podrazumijeva
suhbu, uliti kod ucenjaka koji daju id2azu i biti u njegovu prisustvu kako bi se upio
njihov duhovni Aal (stanje srca i bi¢a)“.*

Veza uditelj — uenik trebalo je da osigura da uéenici uée iz duhovnog stanja
svog ulitelja. Dok bi pratio nekog ucenjaka, od ucenika se oc¢ekivalo da upije
duhovno stanje svog ucitelja, i kroz intelektualne razmjene i u svakodnevnim
aktivnostima. To je uceniku davalo model nau¢nog ponasanja i ulijevalo posto-
vanje prema ucenjackoj klasi. Duhovni element ucenja zahtijeva uvid ucitelja i
ne moze se posti¢i samoucenjem. U nekim slucajevima, kao $to je prenosenje
hadisa, nije bilo uobicajeno da ucenici imaju blisku vezu s uéiteljem hadisa od
kojeg su prenoseni. Ipak, u¢enik bi naucio da postuje u¢enjake opéenito. Drugim
rije¢ima, nije uvijek bilo potrebno temeljito pratiti jednog odredenog uéenjaka,
jer i u¢enje od vise ucenjaka moze imati sli¢an utjecaj.

Muslimanski ucenjaci od 3. stolje¢a nakon HidZre napisali su veliki broj
radova koji predstavljaju smjernice za sticanje znanja.“® Postojanje ovih smjernica
pokazuje da je, za razliku od mnogih modernih obrazovnih sistema, u tradicio-
nalnom islamskom obrazovanju ucitelj, prije svega, murabbi (mentor). Yedullah
Kazmi tvrdi da se, u posljednje vrijeme, naglasak u obrazovanju pomjerio s toga
ko je ucitelj na to ¢emu uditelj poducava. Drugim rije¢ima, znalac se odvaja od
onoga $to zna, tako da je ucenjak jednostavno prenositelj informacija. Opisujuci
ovaj fenomen, Kazmi pise:

Ono $to se od ucitelja ocekuje da donese na ¢as jeste ono $ta on/ona zna, a ne
ono $ta on/ona jeste. To $ta je ucitelj Cisto je slucajni kvalitet s malim ili nika-
kvim znacenjem za njegovu/njezinu sposobnost kao uditelja sve dok on/ona
imaju potrebne certifikate i nemaju krivi¢nog dosjea.*”

Pomjeranje naglaska s ucitelja na ono $to on poducava usko se odnosi na svrhu i
prirodu obrazovanja. Islamske nauke nisu se razlikovale od duhovnosti. Jon An-
derson daje zanimljivo opazanje da su modusi prenosenja, odnosi izmedu ucitelja
i u¢enika i grupne mreZe sufizma i tradicionalistitke u/eme vrlo sli¢ni.*® Mnoge

44 Mathiesen, “Anglo-American ‘Traditional Islam’ and its Discourse of Orthodoxy”, str. 204.

45  Mathiesen, “Anglo-American ‘Traditional Islam’ and its Discourse of Orthodoxy”.

46  Naprimjer, vidi Muhammed ibn Dzema‘a, Tezkira es-Sami‘ ve el-Mutekellim fi Edeb el-limlim ve el-
Mute alim (Bejrut: Dar el-Be$a'ir el-Islamijja, 2012); Burhan el-Islam el-Zarnudzi, 7 ‘lim el-Mutte ‘allim
Tarik el-1¢‘allum (Bejrut: el-Mekteb el-Islami, 1981); Jusuf b. ‘Abdullah Ibn Abd el-Berr, jami‘ Bejan
el-"Iim ve Fadlibi ve ma jenbegi fi Rivajetihi vehamlihi (Kairo: Dar el-kutub el-hadise, 1975); Ebu Bekr
Ahmed ibn Ali, el-Hatib el-Bagdadi, e/-Dzami " li Ablak er-Ravi ve Adab es-sami‘ (ed-Dammam: Dar Ibn
el-Dzevzi, 2011).

47 Yedullah Kazmi, “The Notion of Murabbi in Islam: An Islamic Critique of Trends in Contemporary
Education”, Islamic Studies, 2 (1999), str. 231.

48  Vidi Anderson, “The Internet and Islam’s New Interpreters”, str. 42.
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sufije nisu bili samo duhovni tragaoci, ve¢ ucenjaci hadisa i jurisprudencije. I oni
koji nisu bili takvi ucenjaci, ipak su, do nekoga stepena, bili obrazovani u vjer-
skim naukama.” Cak su i medrese, izgradene isklju¢ivo za obuku wuleme, cesto
bile spajane s hanikasima.>® Ulenost je obi¢no bila sredisnji dio duhovnog
nastojanja. Ovaj proces putovanja i ucenja od nekog udenjaka smatran je
duhovnim iskustvom po sebi, ne¢im $to se temelji na nostalgiji i ¢eznji za vezom
s Poslanikom.’" Ucenjaci i hadiski prenosioci zeljeli su biti $to blize Poslaniku,
koliko je to vrijeme dopustalo. Koristili su senede kao sredstvo da se ,teleportira-
ju natrag Poslaniku, a kradi senedi bili su bolji ne samo zato $to su smanjivali
vjerovatnost greske u prenosenju, nego zato $to su bili sredstvo blize povezanosti
s Poslanikovim blagoslovima. U sufizmu, ovaj sened bio je lanac prenosenja za
Poslanikove blagoslove, u¢enja i ezoterijsko znanje.”?

Kazmi tvrdi da postoje dvije vrste znanja: teorijsko i licno. Teorijsko znanje je
ono $to obi¢no povezujemo s pojmom znanja: ,, To je apstraktno, formalno, bezli¢-
no, univerzalizirano i gotovo u potpunosti objektivizirano u jeziku, bilo prirodno
ili umjetno, bilo kombinacijom ovog dvoga.“>® Personalizirano znanje ne moze se
u potpunosti formalizirati ili objektivizirati, ono u cijelosti ovisi o jezi¢koj komu-
nikaciji i, $to je jo$ vaznije, o stilovima i strategijama za Zivljenje.”* Iako su ova dva
oblika znanja razlicita, za tradicionalne uc¢enjake oni se ne mogu odvojiti; kada su
razdvojeni, tada znanje gubi svoj legitimitet. U tradicionalnim obrazovnim krugov-
ima, tek kada su ona spojena, znanje se smatralo autenti¢nim i ispravnim.

Ovo personalizirano teorijsko znanje prenosi se ne samo kroz jezik vec i,
izmedu ostalog, kroz strategije za Zivot i orijentaciju na znanje i svijet. Sticanje
znanja samo ¢itanjem tekstova smatra se nedovoljnim jer ne proizvodi sustinske
procese licne transformacije i moralnog i duhovnog procis¢enja koji su u srzi
islamskog obrazovanja.”> Odnos ucitelj — uc¢enik u ovom modelu zasniva se na
prisutnosti, bliskosti i zajedni$tvu. Informacije i znanje mogu se prenositi i preko
interneta, ali se to odvija u prostoru koji podsti¢e udaljenost i bestjelesnost. Kako
religijsko obrazovanje prelazi na internet, mozemo ocekivati da tradicionalisti sve
vise spustaju standarde proizvodnje znanja.

49  Silvers, “The Teaching Relationship in Early Sufism”, 73.

50  Zahra Sabri, “Why ‘Sufism’ Is Not What It Is Made out to Be”, Herald Magazine (28. maj 2018), https://
herald.dawn.com/news/1398514.

51  Naprimjer, Muhammed b. Isma'il el-Buhari salinio je svoj Zarih el-Kebir dok je sjedio pored Poslan-
ikovog mezara. Organizirao je imena po abecednom redu, ali po¢eo je s Poslanikom, a zatim i onima s
imenom Muhammed, iz ljubavi i poStovanja prema njemu. Vidi njegov Kitb et-Tarih el-Kebir (Bejrut:
Dar el-Kutub el-Ilmijja, 1986), 1, str. 6-11.

52 Brown, Hadith, str. 273.

53  Kazmi, “The Notion of Murabbi in Islam”, str. 213.

54  Kazmi, “The Notion of Murabbi in Islam”, str. 213.

55  Mathiesen, “Anglo-American ‘Traditional Islam’ and its Discourse of Orthodoxy”, str. 204.
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Nazadovanje tradicionalnog obrazovanja

Nazadovanje tradicionalnog islamskog obrazovanja drasti¢no je promijenilo kurs
ve¢ krajem 1700-ih. Okupacija Egipta od strane Napoleona Bonaparte i uvode-
nje $tamparije bili su vazni faktori koji su utjecali na vjerski autoritet.’® Kasnije su
pad Osmanskog carstva, kolonizacija muslimanskih zemalja i uspon sekularnih
vlada u muslimanskom svijetu dodatno doprinijeli propadanju tradicionalnih pe-
dagoskih metoda neophodnih vjerskom autoritetu. Modernizacija, instituciona-
lizacija religijskog znanja i razbijanje ,starog“ sistema ucenja proizveli su ,demo-
kratizaciju® stjecanja i prenoSenja znanja. Nekoliko drustveno-politickih
dogadaja posluzili su kao ulazne stavke i doveli do propadanja infrastrukture
islamskih obrazovnih ustanova, $to je ugrozilo i neutraliziralo ucitelje, na koje se
gledalo kao na prijetnju sekularnim vladama. Medu njima su pritisak da se mo-
dernizira Osmansko carstvo, neravnoteza politickih mod¢i i slabljenje tradicional-
nih elita.”” Hilafet je sluzio kao utjelovljenje muslimanskog jedinstva, i obrazov-
nog, ne samo politickog. Oni koji su imali vjerski autoritet i, stoga, govorili u ime
islama bili su tradicionalno $kolovani ucenjaci koji su imali utjecajne polozaje u
vladi i obrazovanju. U Osmanskom carstvu uloga ucenjaka Sirila se zajedno sa
Sirenjem odgovarajude birokracije. Bili su to ucenjaci zaduZeni za obrazovanje
plemstva, uposlenici na razli¢itim nivoima pravosuda i oni koji su nadzirali do-
brotvorne ustanove Carstva. Pripadnici ove ucenjacke klase kretali su se od onih
koji su molitvu vodili u malim gradovima pa do najprestiznijih dvorjana.’®

Kroz svoje polozaje sudija, muftija, cuvara vjerskih zaduzbina, pisara i trzi$nih
inspektora, pripadnici uleme sluzili su kao glasnogovornici razli¢itih ogranaka
islamske tradicije. Imali su priznat autoritet da tumace sveti tekst i definiraju
religijski nazor drustva.”? Ipak, kroz utjecaj evropskih i kolonijalnih sila i kroz
uspon sekularnih vlada u muslimanskom svijetu, tradicionalna u/ema postala je
obespravljena i zamijenile su je nove elite. Stvorio se vakuum u religijskoj vlasti,
i nije bilo jasno ko je govorio u ime religije. Ovo je fragmentiralo autoritet u/eme
kao jedinog autoritativnog glasa islama i otvorilo vrata za reformatore koji su bili
kriti¢ki nastrojeni prema ovoj ucenjackoj klasi.

Reformatori su smatrali da je tradicionalna pedagogija dovela do pretjeranog
postovanja prema uciteljima, sto je rezultiralo slijepim i nekriti¢nim imitiranjem
ucenosti. Tradicionalno obrazovanje kritizirano je zbog toga $to je bilo ograni¢eno

56  Eickelman, “The Art of Memory”, str. 487-488.

57  Mona Hassan, Longing for the Lost Caliphate: A Transregional History (Princeton: Princeton University
Press, 2017), str. 10.

58  Metcalf, slamic Revival, 18-20.

59  Suha Farouki & Nafi Basheer (eds.), Islamic Thought in the Twentieth Century (London: 1. B. Tauris,
2004), str. 6.
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na memoriranje tekstova i proucavanje komentara pravnih priru¢nika koji imaju
malo veze sa savremenim svijetom. Egipéanin Muhammed Abduhu (u. 1905) sma-
trao je da je tradicionalno obucena wulema zaostala, irelevantna i da nije u dodiru
sa savremenim pitanjima jer su proucavali priru¢nike, komentare i glose koji nisu
mogli dati odgovore na pitanja modernog vremena. Trazio je uvodenje novih meto-
da, koje bi dale rjesenja za probleme muslimanskog svijeta. Abduhuovo prvo iskust-
vo s u¢enjem napamet, pamdéenjem tekstova i komentara zakona za koje nije dobio
alat za razumijevanje, bilo je od odlu¢ujuée vaznosti za njegovu kasniju posvecenost
temeljitoj reformi egipatskog obrazovnog sistema.®’

Abduhu je predvodio zamjenu tradicionalnih metoda ucenja savremenim
univerzitetskim sistemom. Da bi se suocile s prijetnjama evropskih institucija,
mnoge islamske obrazovne institucije bile su primorane da uvode zapadne metode
kao $to su formalni nastavni programi, novi predmeti, prijemni i tecajni ispiti,
formalno imenovani fakulteti i budzeti koji su bili podlozni vanjskoj drzavnoj
kontroli.®! Tunizanski u¢enjak Tahir b. Asur (u. 1973) takoder je bio pod utjeca-
jem ovih teznji da se reformise obrazovanje u Egiptu i Abduhuovih misljenja iz-
razenih u asopisu Menar. Uéenjaci poput Abduhua i Ibn Ashura bili su proizvod
euro-osmanske kulture modernizacije iz 19. stolje¢a. Oni su nastojali reformi-
rati ono $to se ¢inilo kao nedostatak dinamike i inovacija u tradicionalistickim
organizacijama. Za ove pojedince, formulacija definisanog plana wleme, svjesne
potreba vremena i mjesta, prvi je korak ka reformi obrazovanja.* Tradicionalisti
Cesto kritiziraju Abduhua zbog njegove uloge u zanemarivanju radova klasi¢nih
ucenjaka. Muhammed Avvama zamjera Abduhuu $to je kritizirao veéinu knjiga
koje su poducavane na al-Azharu, jer je to navelo mnoge mlade intelektualce da
ih etiketiraju kao zastarjele, a to je, opet, imalo za posljedicu da se i sami ti u¢en-
jaci odbace. On navodi da je to bila prva pukotina koja je odvojila muslimane od
njihove nau¢ne tradicije — $to je mozda pretjerivanje, ali, prema Avvami, Abduhu
i drugi poput njega bili su prvi u islamskoj historiji koji su zahtijevali uvodenje
metode proucavanja islama koja je bila kriti¢cna prema klasi¢cnom obrazovanju i
odbacivala ga.®® Naprimjer, Taha Husein (u. 1973), istaknuta li¢nost u egipats-
kom modernistickom pokretu, bio je nadahnut Abduhuovom kritikom ranije
nauke i obrazovanja. Promovisao je ideju da su islamska nauka i ve¢ina njenih
disciplina bile pune neta¢nosti i izmisljotina. Husein je tvrdio da su predislam-
sku poeziju izmisljali kasniji muslimanski uéenjaci iz nekoliko razloga, od kojih

60  Vidi Yvonne Haddad, “Muhammed Abduh: Pioneer of Islamic Reform”, u Pioneers of Islamic Revival, Ali
Rahnema (ur.) (London: Zed Books, 1994), str. 31. Takoder vidi Osman Emin, Ra’id el-Fikr el-Misri:
el-Imam Muhammed Abdub (Kairo: Mekteba el-Endzlu el-Misrijja, 1965), str. 25.

61  Eickelman, “The Art of Memory”, str. 488-489.

62 Basheer Nafi, “Tahir Ibn ‘Ashiir: The Career and Thought of a Modern Reformist ‘a/im, with Special
Reference to His Work of Tafsit”, Journal of Quranic Studies, 7:1 (2005), str. 13.

63 ‘Avvama, Edeb el-Ihtilaf; str. 161-162.
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je jedan bio da kur’anskim mitovima daju vjerodostojnost.** Huseinovi stavovi
izazvali su negativne reakcije, $to ga je navelo na to da odustane od nekih svojih
radikalnijih tvrdnji. Ipak, njegov vrlo kriticki pristup ostavio je znacajan utjecaj.

Odkraja 18. do pocetka 20. stoljeca, velike transformacije, koje su proizveli
modernizacijski programi, kao i evropski imperijalizam, utjecale su na polozaj
tradicionalno obrazovane uleme i stvorile uvjete za pojavu novih glasnogovornika
u ime islama. Stavise, moderno obrazovanje donijelo je sa sobom nove discipline
i metode udenja, liSavajuéi ulemu njezinog stolje¢ima starog monopola nad obra-
zovnim procesom. Ovo je proizvelo nove vrste stru¢njaka i intelektualaca, koji
su tradicionalno islamsko znanje smatrali nebitnim.® Posto je Osmansko carst-
vo podrzavalo ulemu, mnoge su njihove institucije padom Carstva izgubile izvor
finansiranja. Tradicionalna ucenost i obrazovanje propali su kada ih je drzava
prestala podrzavati.®®

S obzirom na to da se, s tehnoloskog i nau¢nog gledista, svijet brzo mijenjao,
mnogi su u muslimanskom svijetu Zzeljeli susti¢i Zapad i tradicionalna metoda
ucenja sve vise je gubila popularnost. Danas se $erijatske studije smatraju domen-
om neuspjesnih ljudi. Uglavnom, diploma iz Serijatskih nauka ne vodi ka dobro
placenoj karijeri. Tanzimatske reforme osmanskog sultana Mahmuda II usvojile
su neke aspekte zapadnjackog prava i tako pocele osporavati nadmoc¢nost islamsk-
og zakona. Medutim, pad Carstva doveo je do zamjene cijlog islamskog pravnog
sistema zapadnim materijalnim pravom. Shodno tome, drzavi, koja je bila glavni
finansijer obrazovanja i poslodavac, viSe nisu bili potrebni stru¢njaci za islamsko
pravo.” Konsolidacija obrazovnih sistema koje su uspostavile kolonijalne vlade
jos viSe je marginalizirala islamsko znanje. Uz promjene u obrazovanju, musli-
manski pravni sistemi u velikoj su mjeri zamijenjeni uvodenjem evropskih kodek-
sa. David Wanes zapaza da je ,u oba slucaja to znacilo da je onima koji su stekli
tradicionalno islamsko znanje, ulemi, bilo oduzeto pravo glasa i da su u drustvu
zamijenjeni novom sekulariziranom muslimanskom elitom“.%

To $to se ulema vise nije zaposljavala na drzavne pozicije vazno je da bi se
shvatio uspon intelektualaca koji nisu prosli tradicionalno obrazovanje. Medu-
tim, njihova je nezaposlenost takoder vazna da bi se razumjelo kako je wlema
vidjela sebe. Shvatanje da ulemu ¢ine samo , religijski“ profesionalci bilo je novo.
Prije uspona sekularnih drzava, primarna funkcija medresa bila je obrazovanje

64 ‘Avvama, Edeb el-Ihtilaf; Also see “Taha Husayn”, Encyclopadia Britannica (10. novembar 2018), hteps://
www.britannica.com/biography/Taha-Husayn.

65  Farouki and Basheer, Islamic Thought, str. 6.

66 Vidi Rudolph Peters, “Religious Attitudes towards Modernization in the Ottoman Empire. A Nineteenth
Century Pious Text on Steamships, Factories and the Telegraph”, Die Welt des Islams, 1:4 (1986).

67  Cardinal Monique, “Islamic Legal Theory Curriculum: Are the Classics Taught Today?”, Islamic Law and
Society, 12:2 (2005), str. 268-269.

68  David Waines, “Islam”, in Religion in the Modern World: Traditions and Transformations, Linda Woodhead
(ed.) (New York: Routledge, 2002), str. 194.
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ucenjaka za drzavno zaposlenje.” Iako je gubitak ove funkcije znacio da je Serijat
sada institucionalno nefunkcionalan, on i dalje ostaje vazan moralni resurs.

Novi obrazovni sistemi paralizirali su tradicionalisticke institucije. Uéenjaci
i ucenici koji su se godinama obrazovali u tradicionalnom sistemu ostali su bez
posla, a drzava ih vise nije priznavala. Vec¢ina ucenika koji su i8li na fakultet tezili
su da postanu ljekari, inzinjeri, ucitelji ili pravnici. Oni udenici koji nisu mogli
upisati nijedan od ovih fakulteta zbog losih ocjena studirali su islamske nauke
na novouspostavljenim odsjecima i fakultetima na savremenim univerzitetima.
Drzava i javnost prihvatili su ih kao religijske autoritete zbog ove akreditacije
— $to je razljutilo tradicionalisticke ucenjake, koji su prosli mnogo rigorozniji
nastavni plan i program i obrazovni sistem, a koji su sad imali malo nade za
karijeru ili da ¢e biti prihvaceni bilo gdje izvan tradicionalistickih krugova.”
Goéran Larsson objasnjava: ,,Polako, postalo je isplativije ste¢i doktorsku diplomu
na nekom zapadnjac¢kom univerzitetu nego imati slican stupanj s neke islamske
obrazovne ustanove.“”!

Davanje prednosti ovom modernom univerzitetskom sistemu nad tradicio-
nalnim obrazovanjem doprinijelo je tome da se umanji autoritet #/eme i utre put
drugima, da se ti drugi smatraju autoritetima. Eickelman kaze da je uvodenje
masovnog viSeg obrazovanja na Bliskom Istoku narusilo polozaj tradicionalista.
On pise: “Vjerski autoritet u ranijim generacijama izvodio se iz poznavanja au-
toritativnih tekstova, prouc¢avanih kod priznatih uéenjaka. Masovno obrazovan-
je podstice direktan, iako selektivan, pristup $tampanoj rijeci i raskid s ranijim
tradicijama autoriteta.“”> Avvama Zali $to je ova promjena u obrazovnim metoda-
ma proizvela novu generaciju profesora koji predaju islam na osnovu onoga $to
misle, ¢ak i kada se to ne slaze sa éetiri pravne $kole ili hadiskim ucenjacima kao
$to su Buhari ili Muslim.”?

Vjersko obrazovanje kroz univerzitetski sistem predstavlja zna¢ajan prekid s
ranijim naglaskom na pisanu rije¢, posredovanu usmenom tradicijom i usmjerenu
ka poznavanju prihvaéenih vjerskih tekstova, koje se steklo kod priznatih vjerskih
ucenjaka. Univerzitetski sistem razgrani¢ava predmete, a propisane tekstove pre-
daje niz uditelja; znanje se mjeri ispitivanjem.”* Cak i prestizni univerzitet al-
Azhar bio je prisiljen napustiti svoju stolje¢ima staru politiku, po kojoj je preduv-
jet za upis znanje Kur'ana napamet.” Na kraju, postosmanski politi¢ki, obrazovni

69  Brannon Ingram, Revival from Below: The Deoband Movement and Global Islam (Oakland: University of
California Press, 2018), str. 40-44.

70  Ebu Gudda, “Lecture in Turkey”.

71 Larsson, Muslims and the New Media, str. 41.

72 Dale Eickelman, “Mass Higher Education and the Religious Imagination in Contemporary Arab Socie-
ties”, American Ethnologist, 19:4 (1992), str. 646.

73 ‘Avvama, Edeb el-Ihtilaf, str. 164.

74 Eickelman, “Mass Higher Education”, str. 650.

75  Larsson, Muslims and the New Media, str. 37.
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i religijski kontekst (oblikovan kolonizacijom, modernizacijom i globalizacijom)
omogucio je da srediSnje mjesto zauzmu pobijanje tradicionalne uleme i pitan-
je vjerske vlasti. Tradicionalisti su na diverzifikaciju i fragmentaciju autoriteta u
savremenom svijetu odgovorili tvrdnjom da slijedenje mezheba stiti pojedince i
zajednicu od nedosljedne primjene islamskog zakona. Prema njihovom misljenju,
zaobilaZenje tradicionalnog ucenja otvara vrata pravnoj anarhiji i neredu.”®

Utjecaj novih medija na tradicionalno ucenje

S razvojem interneta, islamsko znanje postalo je pristupa¢no i moze se masovno
koristiti. Prije interneta, svako ko je trazio detaljnu informaciju o islamu morao
se posavjetovati s u¢enjakom ili pretraziti stru¢ne knjige. Obilje islamskih infor-
macija koje su danas dostupne omogucilo je ljudima ucenje bez napustanja svojih
domova. Iako je pristup informacijama mnogima od velike koristi, on ima i neke
zamke. Uvodenje Stamparije u muslimanski svijet igralo je sredi$nju ulogu u opa-
danju tradicionalnog obrazovanja, jer je veca dostupnost knjiga omogudila da se
uci bez direktnog kontakra s uditeljem. Buduéi da se u¢enost u Osmanskom car-
stvu primarno temeljila na sistemu 7dZaze, oni koji su trazili autoritet izvan ovog
sistema nisu se smatrali vjerodostojnim.

Tradicionalne obrazovne metode sastojale su se od razvijene i slojevite sko-
lasticke tradicije religijskih tumacdenja, koja inace ogranicava i reguliSe, na rig-
orozan nacin, rezultate misljenja. Uz minimiziranje ove metode, zbog pada tradi-
cionalnih institucija i $irenja Stampe i interneta, upecatljivo je kako je relativno
lahko postati autoritet. Napredak novih oblika komunikacije i medija (Stampa,
audiokasete, televizija i internet) ljudima je omogucio da obznane svoje razumi-
jevanje islama, ¢ak i ako nisu imali formalnu obuku u islamskim naukama.”
Cak su, u 1960-im i 1970-im, i ucenjaci koristili audiokasete kako bi dospjeli
do narodnih masa. Naprimjer, kasete poznatog egipatskog propovjednika Abd
el-Hamida Kiska (umro 1996) bile su distribuirane $irom svijeta. Masovno vi-
soko obrazovanje, Stampa i internet omogu¢ili su nevideni pristup islamskim tek-
stovima, i njihova su tumacenja podvrgli tehnikama koje su izvan okvira tradi-
cionalistickog obrazovanja.”® To je prosirilo krug ljudi koji su mogli uéestvovati u
vjerskom obrazovanju.

76  Halim, “Reformulating the Madhhab in Cyberspace”, str. 433.

77 O kasetama i islamskom preporodu vidi Charles Hirschkind, 7he Ethical Soundscape: Cassette Sermons
and Islamic Counterpublics (New York: Columbia University Press 2009). Takoder vidi Jakob Skov-
gaard-Petersen, “New Media in the Muslim World”, in Oxford Encyclopedia of Islam and Politics (Oxford,
2014).

78  Anderson, “The Internet and Islam’s New Interpreters”, str. 49.
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Kao $to je napomenuto, poletak koristenja Stamparske prese u 19. stolje¢u
u arapskom svijetu doveo je do pojave nove klase muslimanskih intelektualaca
koji su se uspjesno usprotivili autoritetu uleme. Bez ovog novog medija, refor-
matori 19. i 20. Stoljeca tesko bi imali isti utjecaj.”” Naprimjer, $tampa je bila od
presudne vaznosti za popularnost Muhammeda Nasir ed-Dina el-Albanija (umro
1999), najutjecajnijeg selefije 20. stolje¢a. Godine 1957, Zuhejr el-Savi§ (umro
2013), jedan damascanski selefija, osnovao je izdavacku kué¢u u Damasku, el-Me-
kteb el-Islami, koja je rano izgradila reputaciju nau¢ne Stamparije. Ova $tampari-
ja objavljivala je kriti¢ka izdanja klasi¢nih djela koja su poduprla selefijsku misiju,
uklju¢uju¢i mnoga djela Ibn Tejmijje (u.728/1328) i njegovog ucenika Ibn Kajji-
ma (u. 751/1350). Te su publikacije bile karakteristi¢ne po detaljnim sadrzajima
i indeksima, malo Stamparskih gresaka i najvaznije, strogoj dokumentaciji hadisa.
Upravo u ovom posljednjem svojstvu — kao urednika hadisa — Savi§ je unajmio
el-Albanija, u ¢emu ée el-Albani demonstrirati svoju u¢enost.*

Prije toga, el-Albanijeva djela objavljivana su u jednom damaséanskom re-
formisti¢kom Casopisu, Tamaddun el-Islami, koji je imao ogranicen tiraz. Savi§ je
objavio mnoga ranija el-Albanijeva djela u izdavackoj kudi el-Mekteb el-islami i
preko svojih distributivnih mreza izgradio je ime i ugled el-Albanija u selefijskoj
javnosti u zemljama Zaljeva i na drugim mjestima. Zapravo, el-Albanijevi tek-
stovi koje je objavila kuca el-Mekteb el-islami privukli su paznju vodecih selefija u
Saudijskoj Arabiji, poput biveg muftije Abdulaziza b. Baza (um. 1999). El-Mek-
teb el-islami bio je ekskluzivni el-Albanijev izdava¢ desetlje¢ima, sve dok se 90-ih
njegovi odnosi sa SaviSom nisu pokvarilii te su se njih dvojica razisla. Savisovu
kljuénu ulogu u Sirenju selefijskih u¢enja najbolje je izrazio Ali et-Tantavi (umro
1999. godine), koji je rekao: ,,Da nije bilo Zuhejra, stavovi Nasira [ed-Dina el-Al-
banija] ne bi se tako rasirili.”®" Savi§ i el-Mekteb el-islami pomogli su $irenju
jednog oblika selefizma koji se fokusirao na provjeru i autenti¢nost hadisa kao
osnove istinske religije.

Suprotno tome, ulema je viekovima imala iskljucivi prerogativ za tumacenje
svetih tekstova i vjerskog autoriteta. Laici nisu imali ulogu u interpretaciji svetih
tekstova i nisu imali sredstva da se usprotive vjerskim autoritetima jer su tekstovi
i mjesta za razmjenu misljenja bili ograniceni. Jasan primjer kako se masovno
Sirenje vjerskih tekstova (putem Stampe i interneta) znacajno promijenilo jeste

79  Jan Scholz, Are Selge, Max Stille and Johannes Zimmermann, “Listening Communities? Some Remarks
on the Construction of Religious Authority in Islamic Podcasts”, Die Welr Des Islams, 3:4 (2008), str. 460.
Isto vidi Anderson, “The Internet and Islam’s New Interpreters”, str. 48.

80  Jawad Qureshi, “Zuhayr al-Shawish (1925-2013) and al-Maktab al-Islami: Print, Hadith Verification,
and Authenticated Islam”, predstavljanje neobjavljenog rada na Americkoj akademiji religije, 21. no-
vembar 2016. ‘Ali DZzum‘a takoder pripisuje el-Albanijevu popularnost Savi$u: vidi “Wallahu A‘lem:
ed-duktur ‘Ali DZum‘a jetehaddes'an edavat el-Albani fi Tad'if el-ehadis”, https://www.youtube.com/
watch?v=yhiYnXx2d9Q.

81  Qureshi, “Zuhayr al-Shawish (1925-2013) and al-Maktab al-Islami”.
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porast broja kur'anskih prijevoda u posljednjih dvadeset godina.®* Pomocu in-
terneta mogu se pronaéi stotine kur’anskih prijevoda koji ranije nisu postojali,
kao i zbirke hadisa na mnogim jezicima.*> Vazno je napomenuti da nijedna od
ovih internet-stranica nije specifi¢cno autodidakticka, ali skupno, te stranice imaju
masovni utjecaj.

Charles Hirschkind primjecuje da je ,$tamparija zaprijetila da ée sveti tekst
lisiti strukeure discipline i autoriteta koji su upravljali njegovim drustvenim pos-
tojanjem i osiguravali njegovu eti¢ku recepciju”.®* To je dovelo u pitanje tradicio-
nalne pedagoske metode i omogudilo kanal autodidaktima da redefiniraju islam,
tako $to su uzeli njegovo tumacenje iz ruku uleme i prisvojili sebi pravo tumacen-
ja islama. Sada je neka knjiga, kada se od$tampa, bila izvan sfere izravnog ucen-
jackog autoriteta. Taj autoritet viSe nije mogao utjecati na Citateljev odnos prema
tekstu. Usto, Citalac koji je izgubio komunikaciju s u¢enjakom desto zanemaruje
komentar i usredotocuje se iskljucivo na original.*

Neovisnost laika od vjerskih u¢enjaka i njihov direktni pristup svetom tek-
stu predstavljaju znacajan izazov za ulemu jer ih laici muslimani desto pitaju da
objasne autenti¢nost tekstualnih dokaza koje koriste kao i svoj metod donosenja
religijskih sudova. Géran Larsson objasnjava da su nove informacije i tehnologija
agensi koji pokre¢u proces u kojem se autoritet tradicionalisti¢ke uleme dovodi
u pitanje. To je otvorilo put u¢enjacima koji su preferirali idztihad nad taklidom,
jer se radije naglasava vaznost pojedinca, umjesto da se ucenjaci stavljajuu cen-
tar.*® Naprimjer, reformatori poput el-Albanija, samoukog selefijskog ucenjaka,
mogao je inspirirati formu islama “uradi sam”. Albani smatra da je u¢itelj vazan u
procesu ucenja, ali je kritizirao zaklid i prekomjerno postovanje u¢enjacke klase.®”
Posebno je insistirao na tome da laici uvijek traze od ucenjaka da navedu dokaze
(delil) za svoja pravna miSljenja, Sto je laike muslimane osnazilo da preuzmu tu-
macenje i poredenje aspekata svetoga teksta u svoje ruke.®

82 O pojavi i utjecaju Stampe u muslimanskom svijetu vidi Larsson, Muslims and the New Media, str. 21-45.

83  Naprimjer, postojala su ukupno Cetiri engleska prijevoda od 17. do 19. stolje¢a. Suprotno tome, bilo
je otprilike 40 prijevoda u 20. stoljecu, a 30 u 21. stolje¢u. Charles Hirschkind tvrdi da su autoritet i
prenosenje Kur'ana bili utemeljeni kako na sluSanju, tako i na usmenom praéenju. Nije moguée ste¢i
vjerski autoritet kroz samo jedan medij, jer on povezuje uho, srce i glas. Vidi Charles Hirschkind, “Media
and the Qur’an”, in 7he Encyclopedia of the Quran, Jane McAuliffe (ed.) (Leiden: Brill, 2003), str. 342. O
Kur'anu i novim medijima vidi takoder Larsson, Muslims and the New Media, str. 167-193.

84  Hirschkind, “Media and the Qur’an”, 343.

85  Reinhard Schulze, “The Birth of Tradition and Modernity in the 18th and 19th Century Islamic Culture:
The Case of Printing”, Culture and History, 16 (1997), str. 48.

86  Larsson, Muslims and the New Media, str. 44.

87 O el-Albanijevom ohrabrenju laika da izazovu znalce vidi Emad Hamdeh, “Qur’an and Sunna or the
Madhhabs? A Salafi Polemic Against Islamic Legal Tradition”, Islamic Law and Society, 24:3 (juni 2017),
str. 1-43. O el-Albanijevom Zivotu i autodidakti¢ckom obrazovanju, vidi Emad Hamdeh, “The Formative
Years of an Iconoclastic Salafi Scholar”, The Muslim World, 106:3 (2016), str. 411-432.

88  Vidi Jonathan Brown, “Is Islam Easy to Understand or Not? Salafis, the Democratization of Inter-
pretation and the Need for the Ulema”, Journal of Islamic Studies (2014), str. 1-28. O el-Albanijevom
ohrabrivanju laika da osporavaju ucenjake, vidi Hamdeh, “Qur’an and Sunna or the Madhhabs?”
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Internet i pretrazivacke online religijske biblioteke olaksale su laicima mus-
limanima da prakticiraju ovaj id¢tihad. Dostupnost izvora navela je selefiju
Muhammeda Sultana el-HudZnedija (u. 1960) da cetiri pravne skole proglasi
ograni¢enim. Po ovakvom shvatanju, za razumijevanje religije potrebni su samo
Kur'an i glavne hadiske zbirke.*” Fachrizal Halim ovo naziva fenomenom ,in-
stant-eksperata“. To su intelektualci koji ne moraju imati formalno islamsko
pravno obrazovanje, kakvo ima tradicionalna wulema, ali koji su, ipak, sposobni
ste¢i znatno pravno znanje.” Internet pozicionira ulemu kao stalnu konkurenciju
algoritamskim rezultatima pretrazivanja na Googleu. Stoga, postoji jedan lahak
put da se dovede u pitanje prihvaéeno religijsko tumacenje i da se to iznese pred
javnost, koja najverovatnije ne bi dosla u kontakt s takvim misljenjima bez inter-
neta.”’ Intelektualni muslimanski reformatori, daje, laicki propovjednici, poput
kakvih zabavlja¢a, nude se kao alternativni glasovi vjerskog autoriteta.

Obi¢ni muslimani ne treba da se oslanjaju na svoje lokalne uéenjake kao na
medije znanja, jer im internet-stranice kao $to su islamqa.info i askimam.com
omogucuju da postavljaju pitanja a da ne napustaju udobnost svog doma ili da
otkrivaju svoj identitet.”” Uklanjanje ljudskog elementa iz obrazovnog procesa
takoder stvara brojne prepreke za tradicionalno $kolovane ucenjake. Naprimjer,
njih brine to $to su neobucene osobe,bez odgovarajuceg obrazovanja, spremne tu-
maciti islam. Peter Mandaville dobro zapaza da nikada ne mozemo biti sigurni da
li savjet dobijen na internetu ,dolazi od klasi¢no obrazovanog vjerskog ucenjaka
ili od inZinjera hidraulike kao amaterskog a/ima“.”

Ovaj fenomen trazenja religijskih znanja od nestru¢njaka kroz nove medije
moze se vidjeti u usponu muslimanskih ,televangelista® i youtubera. Naprimjer,
emisije egipatskog TV propovjednika Amra Halida (rod. 1967) gledaju milioni
Sirom svijeta. Halid ima preko 30 miliona fanova na Facebooku i preko 300.000

89  Muhammed Sultan el-Hudznedi (u. 1380/1960), Hal el-Muslim Mulzem bi it-tibaa“ Mezheb Mu ajjen
min el-Mezahib el-erbe ‘a?, Selim Hilali (ed.) (Amman: el-Mekteba el-Islamijja, 1984).

90  Halim, “Reformulating the Madhhab in Cyberspace”, str. 425.

91  Scholz et al., “Listening Communities”, str. 462.

92 Vaznost poznavanja identiteta ispitivaca vaznija je u fetvi nego u preno$enju znanja. Fetve su ¢esto usm-
jerene prema odredenom ispitiva¢u i nemaju opéu namjenu. Medutim, ove su fetve dostupne na inter-
netu da bi im drugi mogli pristupiti i usvojiti ih za svoj odredeni slucaj, ¢ak i ako muftija to nije nami-
jenio njima. To predstavlja problem uéenjacima jer to ponekad rezultira time da ljudi biraju fatve koje
najbolje odgovaraju njihovim osobnim interesima ili onome $to im je najlak$e (ovaj proces jednostavno
naziva “kupovina fetvi”). U proslosti, da bi se dobila razna misljenja, moralo bi se putovati ili direktno
komunicirati telefonom ili postom s brojnim ucenjacima. U nekim slu¢ajevima, ucenjaci su odbijali dati
fetve ako je pitanje bilo vezano za lokalni kulturni problem o kojem nisu imali saznanja. Internet uklanja
vrijeme, lokalitet i posebnost fetve. Internet pretrazivadi pruzaju veliku bazu podataka koje opskrbljuju
obi¢ne ljude Sirokim spektrom fetvi i religijskih ucenja, ali ne i sredstvima za pravilno postupanje po
njima. O internetu i procesu dono$enja odluka i izgradnje islamskog znanja, vidi Vit Sisler, “The Internet
and the Construction of Islamic Knowledge in Europe”, Masaryk University Journal of Law and Technol-
ogy 1:2 (2007).

93  Peter Mandaville, “Reimagining Islam in Diaspora: The Politics of Mediated Community”, International
Communication Gazette, 63:2-3 (2001), str. 183.
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pretplatnika na YouTubeu. Godine 2007. magazin 7ime proglasio ga je trinaes-
tom najutjecajnijom osobom u svijetu. Halid mladim gledateljima Sirom svijeta
objavljuje svoje vjerske savjete, pouke i misljenja o svetom tekstu. Ironi¢no je da
Halid nije skolovani religijski u¢enjak. Nikad nije studirao na al-Azharu ili bilo
kojoj ustanovi za obuku imama ili teoloskoj $koli, ve¢ je po struci ra¢unovoda.’
Bez obzira na to $to nema obrazovanja i Sto tradicionalisti kritikuju njegov au-
toritet, Halidova poruka ima odziva kod velikog broja muslimana koji Zele na
lagan nacin razumjeti islamsku tradiciju. Halidova scena sli¢na je onoj kod Oprah
Winfrey, a stil i modeli metoda su kao kod Billyja Grahama i Joel Osteena.”
Halid i drugi YouTube udenjaci prijeméivi su modernom senzibilitetu i cesto se
prihvatjua s ocitim osjecajem sigurnosti. Njihove metode, koje su antihijerarhi-
jske, jacaju pojedinca i pojednostavljene su hermeneutike, privukle su mnoge
muslimane, ali stoje u ostroj suprotnosti s tradicionalizmom, koji pruza slozeniji
i obuhvatniji pristup islamskom svetom tekstu.

Prema standardima tradicionalno $kolovanih ucenjaka, Halid nije kvalifi-
ciran za iznosenje svog misljenja o islamu. Mnoga wulema, ukljucujuéi slavnog
Jusufa el-Karadavija (rod. 1926), ispitivali su da li Halid posjeduje odgovarajuce
kvalifikacije.”® Ipak, daleko od toga da je on jedini koji preuzima ovu ulogu na
novi nac¢in. Kao $to Reza Aslan primjeéuje:

Svuda u svijetu, mno$tvo samozvanih propovjednika, duhovnih gurua, akade-
mika, aktivista i amaterskih intelektualaca poceli su redefinirati islam, otimaju-
¢i njegovu interpretaciju iz zeljeznog stiska uleme i iskoristavajudi za sebe mo¢
da diktiraju buduénosti ove vjere, koja se brzo $iri i koja je duboko podijeljena.”

Internet je rekonfigurirao tradicionalne strukture autoriteta i javljaju se novi autorite-
ti. Prilike za stjecanje znanja o islamu stvaraju se na YouTubeu, internetskim sveucili-
stima, dru$tvenim medijima i pretraziva¢ima poput Googlea. Milioni ljudi koriste
internet kao primarni izvor informacija o islamu. Postavljajudi pitanja ,.$ejh Googleu®,
ucenici viSe ne moraju trositi novac na putovanje u potrazi za znanjem, suocavati se s
izazovima i dozivljavati kulturni Sok koji ih prati. Umjesto toga, oni istovremeno
mogu pretrazivati teme i pojmove u Kur'anu, hadiskim zbirkama i hiljadama islam-
skih tekstova. Internet, takoder, omogucuje laicima da prenesu svoje razumijevanje

94 Reza Aslan, No God but God (New York: Random House, 2011), str. 281.

95  Peter Mandaville, Islam and Politics, 2nd ed. (New York: Routledge, 2014), str. 394. Khaleda su, takoder,
odbacile aktivistitke grupe poput Muslimanskog bratstva zbog toga $to nije u dodiru sa stvarnos¢u i
borbama obi¢nih Egip¢ana. Odbacuju ga i kao predstavnika onoga $to su Haenni i Tammam nazvali “egi-
patskim klimatiziranim islamom”; vidi Patrick Haenni and Husam Tammam, “Egypt’s Air-Conditioned
Islam”, Le Monde Diplomatigue (septembar 2003).

96  Mandaville, Islam and Politics, str. 395.

97  Aslan, No God but God, str. 281.
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islama. To ima ozbiljne implikacije na nac¢in ucenja islama, s obzirom na raznovrstan
materijal i gledi$ta koji su dostupni na mreZi, kao i na ¢esto nasumicnu i nesistemati¢-
nu metodu kojom se ovim informacijama pristupa.”®

Tradicionalisti se postavljaju kao uditelji islamske tradicije, koja je slozena.
Internet i pretraZivaci stvaraju kulturu neposrednosti (svi odgovori dobiju se
pritiskom na dugme ili brzim pretrazivanjem). Na tradicionaliste se stoga gleda
kao na zastarjele, zbog teskoée da prenesu slozenu islamsku pravnu tradiciju a
da je ne razvodne ili ne potkopaju svoj autoritet.”” Usto, tradicionalisti se stalno
nadmecu s popularnim propovjednicima koji privlace veliki broj sljedbenika uz
dopadljive (iako pojednostavljene) prezentacije islamskih tema.

Ogradivanje moderne uleme od samoucenja

Tradicionalno obrazovani uéenjaci i tokom historije upozoravali su na obrazovne
zamke ucenja bez ucitelja, kao $to je utvrdeno. Smatrali su da samostalno koriste-
nje knjiga predstavlja prijetnju epistemoloskoj osnovi na kojoj pocivaju islamska
objava i tradicionalne obrazovne metode.'” Tradicionalno obrazovani ucitelji
smatraju samoucenje problemati¢nim jer ono prijeti ¢itavom obrazovnom i auto-
ritativnom sistemu islamskog ucenja. Bez odredenih ocekivanih kvalifikacija, ste-
¢enih putem veze ucitelj — ucenik, neobrazovani bi za sebe mogli prisvajati nau¢-
ni autoritet. Ebu Ishak e$-Satibi (u. 790/1388) tvrdi da kada se ta veza prekine,
dolazi do hereze (6id’a), jer je napustanje uditelja pokazatel; slijedenja zle novota-
rije u vjeri.'” Drugim rije¢ima, e$-Satibi smatra da znanju ste¢enom izvan ove
veze nedostaje autoritet i vrijednost.

U savremeno doba ova kritika je poostrena. Neko moze diplomirati na na-
jprestiznijem zapadnom univerzitetu, ali ako o islamu nije uc¢io od kvalifikovanog
muslimanskog uditelja kroz sistem 7dZaze, muslimani koji se drZe tradicionalnog
sistema ne smatraju njegovo znanje pravim znanjem.'” Proizvodnja ucenjaka u

98  Bunt, Virtually Islamic, str. 3.

99  Ingram, Revival from Below, str. 213.

100  Paul Heck, “The Epistemological Problem of Writing in Islamic Civilization: al-Hatib al-Bagdadbs (u.
1071/463) ‘Taqyid al-ilm’, Studia Islamica, 94 (2002), str. 86.

101 Ebu Ishak e-Satibi, el-Muvafekat (el-Huber: Dar Ibn ‘Affan, 1997), 1, str. 145.

102 O jednom drugom, ali povezanom pitanju, ‘Abd el-Fettah Ebu Gudda kaze da, iako su neki orijentalisti
koji proucavaju islam objektivni i dobronamjerni, njihovo znanje i dalje se ne smatra autenti¢nim jer
mu nedostaje metodologija i duhovnost koja se prenosi u tradicionalnim krugovima. On objasnjava da
orijentalisti Cesto grijese jer ,znanje ne stje¢u od svojih ljudi, stjecu ga iz knjiga i proucavaju ga na jeziku
koji nije njihov. Izu¢avaju nauke, a da nemaju duhovnu povezanost s njima, a svoje istrazivanje temelje
na manjkavim metodologijama koje su ustanovili njihovi prethodnici. Povrh toga, jos uvijek postoji
utjecaj njihovog odgoja i uvjerenja koja ih prevladaju i oni zavrse tako $to se odvoje od istinskog znanja.”
Vidi Ahmed Sakir, Tashibel-kutub vesun ‘u el-Febaris vekejfijardabr el-kitab ve sebk el-Muslimin el-efrends fi
zalik, ‘Abd el-Fettah Ebu Gudda (ed.) (Kairo: Mektebat es-Sunna, 1994), str. 13.
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tradicionalnom sistemu ne bi bila mogu¢a samoucenjem, intenzivnim vikend
seminarima ili on/ine predavanjima. Uéenje direktno s uéiteljem u duzem periodu
bilo je vazno jer je omogucavalo uditelju da jam¢i za uéenika na nau¢nom, duhov-
nom i li¢cnom nivou. Oni koji se ne drze tradicionalne metode uéenja skloni su
smatrati da je muslimanska zajednica otisla u pogresnom pravcu i vjeruju da je
njihov zadatak da je vrate na pravi put. Oni pokus$avaju spasavati istinska ucenja
islama od onoga $to oni smatraju opresivnim institucijama koje su uzrokovale
viestoljetno nazadovanje nauke i obrazovanja i slijepo oponasanje nau¢nog au-
toriteta. Oni smatraju da ¢e neko do¢i do autenti¢nog ¢itanja svetog teksta tako
$to ¢e odgurnuti tradiciju na stranu i pristupiti islamskim tekstovima na nov
nacin.'”® Pojava reformatora tokom posljednjih nekoliko stolje¢a koji su insisti-
rali da su ovi tekstovi lahko razumljivi, otvorila je vrata masi pojedinaca koji su
odbacili vaznost nau¢ne stru¢nosti u interpretaciji teksta.

Muhammed Seid Ramadan el-Buti (u. 2013), sirijski u¢enjak i jedan od nau-
tjecajnijih tradicionalista 20. stolje¢a, kaze da postoje odredeni nedvosmisleni
tekstovi ¢ija znacenja lahko mogu razumjeti kako ucenjaci, tako i neucenjaci.
Medutim, postoje takoder i ajeti koje obi¢ni muslimani ne mogu pravilno ra-
zumjeti, poput ajeta koji se odnose na razvod, nasljedivanje, molitvu i milo-
stde. U ovom sludaju, samo ulema ima sposobnost da tumaci ove tekstove.
Tradicionalno obrazovana wulema &esto brani svoju stru¢nost i ekskluzivnu spo-
sobnost tumacenja svetog teksta, usporedujudi sebe sa stru¢njacima iz drugih
oblasti i upozoravajuéi na haos koji bi nastao ako bi obi¢ni ljudi zaobisli te
stru¢njake.'™ Uobicajena je analogija s ljekarima kojim bi se pacijenti suprot-
stavljali, masudi internetskim misljenjima o lije¢enju i dijagnozama. Ljekari bi
ukazali na opasnosti od ljudi koji prakticiraju medicinu koja se zasniva samo na
online istrazivanju.'® Medutim, popularisticki propovjednici ¢esto odbacuju
analogije tradicionalista kao pozivanje na autoritet.

Abd el-Fettah Ebu Gudda (u. 1997), hanefija roden u Siriji, u¢enjak hadisa, fe-
nomen tumacenja religije bez odgovarajucih kvalifikacija opisuje kao “nesre¢u
modernog vremena” (musibet el-asr). On navodi da neki ljudi misle da mogu
nadmasiti prethodne ucenjake koriste¢i samo knjige, Kur'an, sunnet i svoj ra-
zum. Ebu Gudda napominje da autodidakti (samouki) tvrde da je sada Siroko
dostupno nevideno mnostvo informacija. Kao i druga uema, Ebu Gudda tvrdi
da postoje i stvari izvan tekstova, poput interpretacije u¢enjacke zajednice, koja
se gubi ako ih neko proucava sam. Njegov je stav da je pristupiti tekstovima i
raspravljati o njima izvan njihovog povijesnog, kulturnog i jezickog konteksta

103 Vidi Brown, “Is Islam Easy to Understand?”, str. 1-28; Zaman, “The ‘Ulama’”, str. 8.

104 Muhammed Ramadan el-Buti, e/-Lamezhebijja ahtar bida tuhaddid e-Seri'a el-islamijja (Samask: Dar
el-Farabi, 2005), str. 146.

105 Bunt, Islam in the Digital Age, str. 3.
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opasno i moze navesti na pogresno misljenje.'’ Ismail el-Ensari (u. 1997), sau-
dijski u¢enjak hadisa, primjecuje da postoje i drugi problemi u pogledu uéenja
samo iz tekstova. Tekstovi obi¢no imaju tipografske greske, koje ¢e ¢ovjek ne-
svjesno slijediti bez ucitelja koji bi ih prepoznao. Samouki pojedinci zaobilaze
nastavnike u nadi da nede primjenjivati tklid, ali, umjesto toga, oni zavrie
tako $to prakticiraju taklid spram $tampanih knjiga. On tvrdi: , To je ono $to
pokudeni zklid stvara od onoga koji okrivljuje pohvalni raklid '’

Internet éesto stvara vise zabune nego znanja. lako ljudi mogu pomisliti da
uce dok pretrazuju internet, vjerojatnije je da ¢e ih preplaviti podaci koje ne
razumiju. Kao $to Tom Nichols istice: ,,Vidjeti rije¢i na ekranu nije isto $to i ra-
zumjeti te rije¢i.“'® Drugim rije¢ima, ono $to se ¢esto dogada putem interneta
jeste izbjegavanje ¢itanja u tradicionalnom smislu. To nije ¢itanje s ciljem da se
naudi, ve¢ ¢itanje da se pobijedi u raspravi ili potvrdi ve¢ postojeée uvjerenje.
Struénjaci koji insistiraju na sistematskom nacdinu udenja i logici ne mogu se
nadmetati s masinom koji ¢itateljima daje Zeljene odgovore.'”

Pozni osmanski hanefijski pravnik Ibn Abidin (u. 1258/1842), najugledniji
ucenjak svog vremena, kaze da izostanak ucitelja koji ispravlja greske u¢enika
ima za posljedicu to da ¢itaoci laici ne shvataju u potpunosti tehnicku termi-
nologiju. Povr$nost je ono Sto cesto prati samoucenje i mozda se pojacava u
danasnjem dobu neposrednog pristupa informacijama i njihove trenutne do-
stupnosti.''® Muhammed Hasan Hitou (rod. 1943), sirijski $afijski pravnik koji
je studirao na al-Azharu, navodi primjer jednog svog ucenika koji je ¢itao tekst
koji glasi Jendub seddu furdza fi es-saff; $to znaci da onaj ko se moli moze popu-
niti prazninu u safu. Tacke na posljednjem slovu u rijeci furdza izostale su, kao
$to je uobicajeno u mnogim arapskim tekstovima. Ucenik je pogresno procitao
kao Jendub seddu fardib fi es-saff; $to znali da neko treba pokriti svoj intimni
dio dok stoji u safu za molitvu. Kada je od njega zatrazeno da objasni tekst,
student je rekao da tokom molitve treba staviti maramicu u donje rublje kako
bi se osiguralo da se, tokom molitve, urin ne nade na odjeci. Hitou napominje
da ne treba prekoriti ovog udenika, zato $to je on ucio s uditeljem i njegova je
greska umjesno ispravljena. Medutim, autodidakti nemaju nikoga da ih ispravi
kada pogresno razumijutekstove. Sto je jo$ gore, kako obja$njava Hitou, oni

zele nametnuti svoje pogre$no shvatanje tekstova svima drugima.'!!

Mustafa es-Sibai (u. 1964), istaknuti sirijski politi¢ar i u¢enjak hadisa, iznosi
slicno misljenje. On daje primjer laika koji se nekoliko godina suzdrzavao od

106 Ebu Gudda, “Lecture in Turkey”.

107  Ismail el-Ensari, lbahar er-Tehalli bi ez-zeheb el-Muballek ve el-Redd ‘Ala el-Albani fi Tahrimibh (Rijad:
Mekteba el-Imam e$-Safi‘i, 1988), str. 106.

108 Nichols, Death of Expertise, str. 119.

109 Nichols, Death of Expertise, 115-120.

110 Muhammed Emin Ibn ‘Abidin, Redd el-Mubtar ‘ala ed-Durre el-Mubtar Sarh Tenvir el-Ebsar (Rijad: Dar
‘Alim el-Kutub, 2003), str. 139.

111 Muhammed Hasan Hitou, e/-Muteféjhikun (Sirija: Dar el-Farabi, 2009), str. 26-27.
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$§iSanja petkom ujutro, jer je prije procitao hadis koji zabranjuje brijanje (balk)
prije molitve petkom. Na kraju je saznao da je taj hadis zapravo govorio o
grupama koje sjede u krugovima u dZamijama (bilak) i tako narusavaju red i
ometaju prisutne.''?

Tradicionalisti zale $to nova generacija povr$no razumijeva islam, a ipak je na
rukovodeéim pozicijama. Pozivi na id¢tihad i reforme dolaze od neobrazovanih
laika. Hitou napominje da se ovaj poziv na idztihad pretvorio u odbacivanje fikha
kome su doprinijele desetine hiljada najve¢ih u¢enjaka ummeta, kako bi izgradili
islamski sistem koji je upravljao islamskim svijetom cetrnaest stolje¢a. On kaze:
“Ovaj poziv na id¢tihad zapravo je poziv na unistenje ovog velikog zdanja.” On
dalje kaze da samoucenje rezultira misljenjem da su rani ucenjaci grijesili i optuz-
bama da nisu slijedili sveti tekst. “Oni kazu ljudima da ne slijede velike klasi¢ne
ucenjake, ve¢ da slijede sunnet Bozijeg Poslanika, kao da su klasi¢ni ucenjaci ne-
prijatelji sunneta.”'"® Tradicionalisti smatraju poziv na povratak Kur'anu i sunne-
tu umjesto mezhebima implicitnom optuzbom da mezhebi slijede nesto drugo, a
ne Kur’an i sunnet. Ono $to se podrazumijeva pod pozivima da se preferira sveta
knjiga prije u¢enjackih misljenja jeste da mezhebe ne treba slijediti kad su u su-
protnosti sa svetim tekstom. lako je ta uputa namijenjena ucenjacima, laici mu-
slimani sada ¢esto odgovaraju na ovaj poziv i ukljucuju se u ocjenjivanje pravnih
misljenja u svjetlu svetog teksta. Shodno tome, laici muslimani pocinju ispitivati
ucenjacka misljenja uprkos manjku svoje stru¢nosti.

Ebu Gudda napominje da se idztihad ne moze postié¢i samo Citanjem tek-
stova. To je jedan izazovan poduhvat, za koji veéina ljudi nije kvalificirana. On
odgovara samoukima koji tvrde da zaobilaze pravne skole i slijede Kur’an i sun-
net: “Znadi li to da Ebu Hanife, Malik, Ahmed i Safi’i slijede Bibliju?! Neki ljudi
misle da postaju muhadisi ako pro¢itaju nekoliko knjiga o hadisu!“''"* Drugim
rije¢ima, tvrdeéi da koriste samo svoj razum, samouki insinuiraju da ulema slijedi
svoja osobna misljenja, a ne sveti tekst.

Kada samouki odbacuju tradicionalne metode ucenja, to ne znaci samo trazenje
precica, ve¢ i odbacivanje nau¢nih institucija i njihovog autoriteta. Za tradicional-
no osposobljenu ulemu obrazovanje nije samo sposobnost citiranja svetog teksta, ve¢
njegovog razumijevanja u skladu s njihovim principima tumacenja. Internet je do-
nio demokratizaciju islamskog znanja koja rusi standardne ideje vjerskog autoriteta.
Na ovu demokratizaciju znanja nisu svi gledali pozitivno. Jonathan Brown kaze da,
iako su pozivi za “muslimanskim Martinom Lutherom” Cesti, tradicionalisticka u/ema
mogla bi dokazati da mnogo nemira i ekstremizma u muslimanskom svijetu proizlazi

112 Mustafa es-Sibai, es-Sunne ve Mekanetuha fi et-165ri" el-Islami (Bejrut: el-Mekteb el-Islami; Kairo: Dar
es-selam, 20006), str. 367.

113 Hitou, el-Mutefejhikun, str. 2-3.

114 Ebu Gudda, “Lecture in Turkey”.
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upravo iz toga $to su neobrazovani muslimani odlucili prekinud s tradicijom i pris-
tupiti svojoj religiji poput Luthera, isklju¢ivo po svetom tekstu.'”> Naprimjer, kada
osuduje ISIS, Hamza Jusuf Hanson (roden 1960), poznati americki musliman, zali se
da su ,glupi mladi¢i“ odbacili nau¢nu tradiciju koja zahtijeva godine skolovanja zbog
povr$nosti i greski pretrazivanja na internetu.''®

Sli¢notome, Hitou napominje da samoucenje podstice intelektualce laike da
pomisle da su ovladali tekstovima, pa daju fetve koje su u suprotnosti s konsenzu-
som ucenjaka."” To potkopava tradicionalne ucenjake, jer autodidakti koriste tek-
stove pronadene na internetu kako bi zasjenili hiljade ucenjaka skolovanih unutar
tradicionalnog sistema. Ebu Gudda kompjuter podrugljivo naziva hafizom el-as-
rom (,najve¢im ucenjakom modernih vremena®), gdje ljudi napustaju uditelje iz
stvarnog Zivota i pribjegavaju masini za informacije.'"® Kao i Ebu Gudda, amer-
icki nauc¢nik Yasir Qadhi (r. 1975) opisao je pojavu internetske kulture i njezino
nepostovanje istinskog znanja kao jednu od “najvecih tragedija modernog doba”.'"”

Qadhi kaze da vecina ljudi ne moze razlikovati vjerskog ucenjaka, studenta
religijskih nauka, elokventnog propovjednika kojem nedostaje znanje i pojedinca u
zabludi. Iako sve ove kategorije ljudi postoje izvan interneta, u internetskom svijetu
Cesto ih je tesko razlikovati. On upozorava svoje sljedbenike na Facebooku da bi
lezerno slusanje neuredenih predavanja putem interneta, i iz razlicitih disciplina,
moglo stvoriti lazni dojam da je neko potkovan u islamskim znanostima. Medu-
tim, on upozorava da vecina ovih ljudi nije temeljito studirala niti jednu islamsku
nauku. Zasto je ljudima tesko praviti razliku izmedu laika propovjednika i ucenja-
ka? Internet omogucava ljudima da oponasaju intelektualna dostignuca, stvarajuéi
ono $to Nikols naziva ,iluzijom stru¢nosti“ koju podupire neograni¢ena koli¢ina
¢injenica. Cesto su ove &injenice i same sumnjive, s obzirom na poplavu dezinfor-
macija na internetu. Ni tada ¢injenice nisu isto $to i znanje i ucenje. Upisivanje
rije¢i u pretraziva¢ nije istrazivanje; to je, zapravo, postavljanje pitanja program-
iranoj masini koja zapravo ne razumije ljudska bica i onoga ko pita.'* Tradicio-
nalisti, kao najbolji na¢in da se sprijece greske i zabune, predlazu stvaranje stvarne
veze sa stvarnim u¢enjakom. Zahtjev da muslimani osobno konsultiraju u¢enjake iz
tradicionalisticke perspektive vazan je jer omogudéava nau¢nicima da daju kontekst
izvan informacija koje se nalaze na internetu. Takoder, pojedincima se tako pruza
moguénost da postavljaju pitanja, a ne da pasivno primaju informacije.

115 Brown, Misquoting Muhammed, str. 7.

116 Vidi Hamza Yusuf Hanson, “The Cirisis of ISIS: A Prophetic Prediction’,” https://www.youtube.com/
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119 Yasir Qadhi, “One of the Biggest Tragedies...”, Facebook, https://www.facebook.com/yasir.qadhi/
posts/10153261512888300, pregledano 16. augusta 2015.

120  Nichols, Death of Expertise, str. 106-110.
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Pakistanski uditelj u medresi Adnan Kaka Khel tvrdi da je, kada u religiji izos-
tane li¢no prenosenje, pogresna uputa zagarantovana. Prema njegovom misljenju,
pompezni moderni ucenjaci, koji tvrde da reformisu islam novim metodama uden-
ja, zapravo nose sjekire i ruse znanje koje su muslimani ¢uvali vise od jednog mileni-
juma. Kaka Khel tvrdi da ti pojedinci ne rade nista drugo nego siju sumnju o isl-
amu.'?' Online ucenje predstavlja prijetnju tradicionalistickoj stru¢nosti, jer stvara
jedan prostor u kojem laici pogresno izjednacavaju dojmljivu propovijed ili objavu
na drustvenim medijima s rigoroznim izu¢avanjem islama pred pravim ucenjakom.
Qadhi izrazava zabrinutost mnogih muslimanskih ucenjaka $irom svijeta kada
izjavljuje da «nema zamjene za prolazak kroz odgovaraju¢e i profesionalno
osposobljavanje koje je bilo zastitni znak ove religije od najranijih vremena».'*

Transformacija u islamskom obrazovanju

Internet nije glavni nac¢in podrivanja stru¢nosti tradicionalista. Zapravo, internet
je samo ubrzao kolaps komunikacije izmedu stru¢njaka i laika. Ta losa komuni-
kacija izmedu stru¢njaka i laika pocela je dosta ranije, sa Stamparijom. Tom Nic-
hols dobro kaze da je i ,internet Stamparija, ali s brzinom opti¢kih vlakana®.'*
Stamparija i internet nisu samo doveli u pitanje autoritet uleme, oni su ga i pro-
mijenili. Dok laici postaju pismeniji nego ikad prije, u¢enjaci koji u¢e prema
tradicionalnoj metodi uglavnom nisu spremni baviti se tim fenomenom. Osjeca-
ju se ugrozenim od interneta jer su svjedoci ,smrti stru¢nosti“, kada se oni, kao
stru¢njaci, s nestru¢njacima nadmec¢u oko pravilnog tumacenja vjerskih tekstova.

Internet je, takoder, promijenio nacin na koji se predstavljaju sami uden-
jaci.' Ulema je, kako bi privukla $iru publiku, bila primorana usvojiti novu
tehnologiju u predavanjima i nastavi. Umjesto studenata koji se okupljaju oko
prestiznih ucenjaka, ucenjaci, kako bi privukli gledatelje, sada imaju fan stranice,
hiljade pratilaca, li¢ne logotipove i ¢esto profesionalno montirane videozapise s
muzickim i vizualnim efektima. U prostoru interneta, tradicionalno obrazovani
ucenjaci, autodidakti, aktivisti, kao i popularni propovjednici sada se smatraju
slavnima sa stotinama hiljada sljedbenika na drustvenim mrezama.

Ova tehnologka revolucija preobrazila je prirodu odnosa student — uditelj i
pravila ponasanja u tom odnosu. Internet ukida drustvene ugovore kojima tradicio-
nalisti nastoje odrzati pravila akademskog ponasanja i smanjiti prekomjerne inter-
akcije. Pomoc¢u direkenih poruka i privatnih oblika komunikacije, muskarci i Zene

121 Ebrahim Moosa, What is a Madrasa? (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2015), str. 59.
122 Qadhi, “One of the Biggest Tragedies”.

123 Nichols, Death of Expertise, str. 106-109.

124  Echchaibi, “From Audiotapes to Videoblogs”, str. 27.
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mogu se obratiti u¢enjacima u bilo koje doba dana ili no¢i.'” Internetski odnos
desto je u sukobu s tradicionalnim pedagoskim ponasanjem. Pomoc¢u kompjutera
i pametnih telefona ucenici mogu komunicirati sa svojim nastavnikom u stvar-
nom vremenu. Iznenada, distanca izmedu nastavnika i u¢enika postaje sve manja, a
pravila ponasanja u odnosu uc¢enik — ucitelj, koja su ogranic¢avala njihove interakci-
je, promijenila su se. U tradicionalnoj shemi ucenici su morali napustiti svoj dom,
sjediti uz uditeljeve stope, druziti se s drugim ucenicima, moliti se u dzematu i Ziv-
jeti na¢inom kojim Zive uenici vjerskih $kola. Online u¢enju nedostaje ta ljudska
interakcija, koja je sustinski element tradicionalnog ucenja.

Zakljucak

Stampa i internet promijenili su nadin na koji savremeni muslimani uce i prenose
islamsko znanje. Mnoge institucije i pojedinci koji se bave poucavanjem usvajaju
nove nacine udenja, stvaraju novu dinamiku autoriteta koji je historijski
strukturirao tradicionalno obrazovanje. Dok je prije to bila ulema koja je govorila
u ime islama, internet svima omogudéava da objavljuju svoje stavove o islamu
putem videa, blogova i drustvenih medija. Tradicionalisti su ponekad kriti¢ni
prema ucenju isklju¢ivo putem interneta, jer to stvara prostor u kojem laici mogu
sudjelovati u poucavanju islama i preoblikovanju ucenjackog autoriteta. Ipak,
tradicionalisti su u konac¢nici prihvatili Stampu i internet kako bi zadrzali relevan-
tnost i nadmetali se s drugima koji tvrde da govore u ime islama.

Ovaj novi nadin ucenja udaljava se od integralnog statusa uditelja u islamskom
obrazovanju. Internet proizvodi novi oblik islamskog ucenja, onaj u kojem je ucitelj
daleka, bezli¢na i podesiva figura u rukama korisnika informacije. Ova tehnoloska
transformacija stvara konkurenciju za vjerski autoritet izmedu uleme, koja je obra-
zovana u islamskim naukama, i vjerskih aktivista, ¢iji se autoritet zasniva na uvjer-
avanju, harizmi i interpretaciji tekstova, umije¢ima koja su prije svega stekli putem
stampe i interneta. lako je tradicionalno ucenje Zivo u mnogim muslimanskim za-
jednicama, tradicionalno obrazovanje i autoritet sve viSe pomjeraju i preoblikuju
oni pojedinci kojima je osnovna metoda proucavanja islama putem teksta.

125 Lagan pristup ulitelju i privatna internetska komunikacija ponekad su rezultirali slucajevima seksualnog
zlostavljanja. Vidi Zaynab Ansari, “Blurred Lines: Women, ‘Celebrity’ Shaykhs, and Spiritual Ebuse”,
MuslimMatters.org, 27. maj 2015, https://muslimmatters.org/2015/05/27/blurred-lines-women-celeb-
rity-shaykhs-spiritual-Ebuse/.
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Anne Norton, On the Muslim Question. Princeton:
Princeton University Press, 2013. Str. 272.

Tokom 2013. godine u izdanju Princeton University Pressa objavljena je knjiga On
the Muslim Question, autorice Anne Norton. Anne Norton je profesorica politickih
nauka i komparativne knjizevnosti na Univerzitetu u Pensilvaniji. Napisala je mno-
ga djela o politickoj teoriji i politickoj kulturi, medu kojima su, osim spomenutog,
i Leo Strauss and the Politics of American Empire (New Haven: Yale University Press,
2004), 95 Theses on Politics Culture, and Method (New Haven: Yale University Press,
2003), Bloodrites of the Post-Structuralist (Routledge: 2002) i dr.

Naslov knjige On the Muslim Question odrazava naslov poznatog eseja Karla
Marxa iz 1843. godine — ,,On the Jewish Question, u kojem je on kritizirao jed-
nog od svojih savremenika, Brunu Bauera, koji je smatrao da Jevreji mogu postici
potpunu politicku emancipaciju samo ako se odreknu svoje religije.

Uocivsi da kao $to je neko¢ jevrejsko pitanje, koje je oznacilo i najve¢a dostig-
nuda, ali i posrnuca prosvjetiteljstva, bilo sustinsko za politiku i filozofiju prosv-
jetiteljstva, Anne Norton smatra da je to u nase vrijeme muslimansko pitanje. I
kao $to su u skorijoj proslosti Jevreji bili oznaceni kao prijetnja, ¢ak i onda kada su
bili predmet politickih napada i kada je odnos prema njima ukazivao na propast
etickih sistema koji ih nisu obuhvatili, u savremenom kontekstu se islam (i musli-
mani) smatra politickom prijetnjom: kr$¢anima, Jevrejima, Zenama, vrijednostima i
ustanovama prosvjetiteljstva (str. 3). Liberalne i socijalne demokratske drzave naseg
vremena oklijevaju pred muslimanima, isti¢e. OKklijevaju da ih ukljude, da im daju
prava i privilegije gradanstva. ,,Sloboda, jednakost, bratstvo“ u odnosu prema mus-
limanima vi$e nisu imperativi, ve¢ postaju pitanja: Sloboda? Jednakost? Bratstvo?
Na istim mjestima na kojima se nekada pozivalo na protjerivanje Jevreja, danas se
¢uju zahtjevi za zaustavljanje i spre¢avanje muslimanske imigracije (str. 3).

Medutim, zabrinutost koju Evropa projicira na muslimane, smatra Norton,
odraz je starih evropskih strahova o znacenju proslosti i smjeru buduénosti. Evropska

1 Joost Lagendijk, “On the Muslim Question”, HuffPost (2. 5. 2013), https://www.huffpost.com/entry/
anne-norton-on-the-muslim-question_b_3195268, pristupljeno 7. 2. 2020.
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ustavna kriza, tvrdi, djelimi¢no je uzrokovana nemoguéno$¢u odgovora na pitanje
da li je Evropa krs¢anska ili sekularna (str. 4). Iako se smatra da zapadni sekularizam
ima porijeklo u razdvajanju crkve i drzave, u mnogim drzavama nije postignuto to
razdvajanje (str. 8). Cak ni francuski strogi sekularizam — /zicité nije stvorio obe¢anu
neutralnost javne sfere, smatra.

Sekularni okvir osiguravao je zatitu crkve od ,kritike razuma®, od grubih
rasprava u javnom prostoru. Dakle, to nije bio trijumf ateizma ili prosvjetiteljstva,
ve¢ dogovor starih neprijatelja, nemo¢nih da pobijede jedni druge. Stoga, tvrdi,
strah od islama nije samo strah od islama, ve¢ od povratka religijske mo¢i (str. 9).

Shodno tome, prema Norton, izvor najveéih strahova u Evropi jesu vlastiti
unutra$nji sukobi. Ne plasi se buduénosti, ve¢ proslosti. Proslosti otjelovljene u
obicajima i tradicijama ruralne, primitivne Evrope, mo¢i religije da veze i odve-
zuje. Upamcene pro$losti ratova, siromastva, religije i represije. Plasi se njenog
povratka. Prisustvo useljenika podsje¢a na prisustvo te proslosti (str. 24).

Prema tome, muslimansko pitanje, kao i jevrejsko u skorijoj proslosti, uka-
zuje na nedostatak vrijednosti zapadne civilizacije: ljudskih prava, gradanske slo-
bode, demokratije, jednakosti i dr. U nastavku ¢emo blize predstaviti neke od
njenih ideja u vezi sa spomentim vrijednostima, koje su jos$ uvijek vrlo znacajne,
iako je proslo relativno dosta vremena od objavljivanja knjige.

Sloboda (od) govora

Teorija o sukobu civilizacija, koja je, isti¢e Norton, muslimane oznacila neprija-
teljima slobode govora, dominira zapadnim javnim prostorom jos od 19. stoljeca.
Medutim, tvrdi, Zapad je mnogo manje slobodan nego sto bi se zeljelo vjerovati.
Postoji vise nac¢ina oduzimanja slobode govora. Ljudi mogu biti utisani, ali i pri-
siljeni da govore. ,Mi, Zapadnjaci, ohrabreni smo da mislimo da smo slobodni
onda kada smo najvise ograniceni. Mijenjamo opasniju praksu govorenja istine
onima koji imaju mo¢ za manje rizi¢nu praksu vrijedanja nemo¢nih. Zaboravlja-
mo da je pravo na Sutnju klju¢no u slobodi govora® (str. 40). Na Zapadu postoji
jo$ mnogo toga o cemu se mora $aptati, tvrdi (str. 44).

Oznacavanje muslimana neprijateljima slobode govora, istice, istovremeno
ih ¢ini i subjektima obavezujuéeg govora: moraju osudivati terorizam i teroris-
ticke napade, moraju se pridruziti ismijavanju vlastite religije i sl. (str. 42). Mogu
(i moraju) govoriti, ali ne mogu govoriti slobodno.

Zapadna kritika Tariqa Ramadana, isti¢e, pokazuje da ni obavezuju¢i govor
nije dovoljan,. Caroline Fourest u knjizi Brat Tariq Brother Tariq: The Double-
speak of lariq Ramadan, Encounter Books, 2008) naziva ,dvostrukim govorom®
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izjave u kojima se Ramadan zalaze za jednakost Zena, podrzava slobodu govo-
ra, demokratiju i liberalne principe. Kako bi se znalo $ta Tariq Ramadan zaista
(kurziv dodat) misli, mora se konsultirati Caroline Fourest, zakljucuje Norton.
Stavise, ona ide korak dalje od zahtjeva da muslimani govore ono $to su im drugi
nalozili, tvrdi. Oni to mogu govoriti, ali im se nece vjerovati. Stoga je uzaludan
zahtjev da se ,osudi terorizam i ,,prihvate liberalne vrijednosti (str. 173).

Isto tako, smatra, americki autor Paul Berman kritiku Tariga Ramadana ne
centrira na njegove ideje i stavove, ve¢ na njegovo porijeklo. Prema njemu, Tariq
Ramadan ne moze biti ¢ovjek kao $to je Paul Berman. Ne moze imati slobodnu
volju, misljenje, ideje i odluke. On je samo prenosilac misli svog djeda, osnivaca
Muslimanske braée, Hassana al Bannaa. On nije ¢ovjek poput nas. On ne pripa-
da racionalnom, ve¢ iracionalnom. Bermanova misao oblikovana je slobodom i
izborom, Tariqova krvlju i precima. On je musliman. Ne moze biti nista drugo
(str. 172).

Autorica Norton podsje¢a da ideja da odredeni ljudi treba da budu iskl-
juceni iz politike zbog svog porijekla pripada feudalizmu ili modernom rasizmu.
Antisemiti smatraju da ateista moze biti Jevrej, kao i da je pobozni krs¢anin (jos
uvijek) Jevrej. Njihova uvjerenja smatraju se prikrivanjem (str. 172).

Opasnost oduzimanja prava na $utnju i obavezujuceg govora prepoznao je
rani moderni liberalizam, isti¢e. Kasna moderna misao prepoznala je da zahtjev
za govorenjem ¢ini moguéim nadzor, represiju i kontrolu (str. 44). Stoga, najveéa
prijetnja slobodi govora ne dolazi od onih koji bi je ugusili, ve¢ od onih koji bi
nam nalagali $ta bi trebalo da govorimo, zaklju¢uje Norton.

Jednakost

U poglavlju o jednakosti analizira, izmedu ostalog, djela americkog filozofa John
Rawlsa, egipatskog autora Sayyida Qutba, posebno pronalazei paralelu u njego-
vim stavovima o jednakosti i borbi protiv siromastva sa stavovima americkog
ekonomiste Miltona Friedmana.

U djelu Pravo naroda (7he Law of the Peoples, Harvard University Press,
1999), istie Norton, filozof John Rawls suprotstavlja liberalni Zapad i nasilne,
imperijalisticke muslimanske drzave, koje nastoje da ,proSire teritoriju® (str.
98-99). Kritiziraju¢i ovakav stav, Norton podsjeca da je uspostavljanje carstava i
Sirenje teritorije pripadalo liberalnim narodima, medu kojima su Britanci, Fran-
cuzi i Amerikanci, podstaknuti liberalnim teoreti¢arima poput Johna Stuart Mil-
la, u dugoj epohi prije nase ere (str. 98-99). Ovakav pristup, istice, uzrokovan
je Rawlsovim suprotstavljanjem idealnog i idealno liberalnog Zapada stvarnom
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muslimanskom svijetu (i ne najboljim od muslimanskog svijeta), kao i smjestan-
jem muslimanskih uspjeha i zapadnih neuspjeha u proslost (str. 100).

Naprimjer, iako u fusnoti, Rawls priznaje da su muslimanske zemlje tolerisale
vjerske manjine. Ali, tolerancija je smjestena u proslost (u Osmansku drzavu). U
proslost je smjesten i progon vjerskih manjina na Zapadu, iako je holokaust jos
uvijek u sjecanju zivih (str. 100).

Dok je Rawls, isti¢e Norton, oznacio hijerarhiju stranim liberalnim narodima,
razlike izmedu bogatih i siromasnih nastavile su rasti u tim drustvima. Jednakost je
napustena kao ideal. S druge strane, Sayyid Qutb (egipatski autor, vode¢i ¢clan Mus-
limanske brace), na Zapadu poznat iskljucivo kao inspiracija teroristima i arhetip
ekstremiste, kritizirao je nejednakost i isticao vrijednost ljudskog dostojanstva (str.
105), navodi Norton. U djelu Drustvena pravda u islamu (a/- Adalah al-ijtima’iyah
fi al-Islam, Cairo: Maktabat Mirr, 1945) objavljenom 1945, isticao je da su Zene
»potpuno jednake muskarcima® i da njihovo obrazovanje nije samo moguce, ve¢ i
obavezno. Priznavao je pravo privatnog vlasnistva i slobodnog trzista, kao i liberalne
revolucije koje su prepoznale ,svetost i nepovredivost® prava na vlasnistvo. Ako je
Qutb antiteza liberalizmu, isti¢e, onda nije u ovim pitanjima (str. 106-108).

lako je neupitno da Qutb ima odredene politicke i teoloske stavove, koji
mogu i treba da se osuduju, nije li to ta¢no za sve ljude ¢ija djela koristimo i ¢ak
kanoniziramo, pita se. Platonovo osudivanje demokratije i Aristotelovo sluzenje
tiranima moze izgledati kao da pripada dalekoj proslosti, ali osudivanje pokreta
za gradanska prava i studenata Afroamerikanaca Hannah Arendt tesko da se moze
smjestiti u neprosvije¢enu proslost, tvrdi (str. 115).

Mozda bi, isti¢e Norton, pravi¢an pristup Qutbovim djelima i stavovima
postavio teska pitanja liberalnim drustvima Zapada, koja se jo$ uvijek pozivaju
na slobodu, jednakost i bratstvo. Bili bi prisiljeni priznati da je ¢ovjek bez novca
manje od brata. Da je nejednakost neprijatelj slobode (str. 116).

Demokratija

U poglavlju o demokratiji dekonstruira uobi¢ajene pretpostavke i stavove u djeli-
ma zapadnih autora o suprotstavljenosti i nepomirljivosti islama i demokratije.
Na prvom mjestu analizira djela francuskog filozofa Jacquesa Derridaa. Derrida,
isti¢e, u knjizi Nasilnici (Voyous, Paris: Galilée, 2003) ,neprijateljima demokrati-
je smatra islam u prvom redu. Nazvao ga je ,drugim demokratiji“, zasnivajuéi
svoj stav na otporu islama evropskom procesu ,sekularizacije i time i demokrati-
zacije“. Norton podsjeca da se mnogi ne bi slozili da je sekularizacija isto $to i
demokratizacija (str. 118-121).
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U poimanju ,odsustva Aristotelove Politike iz islamskog preuzimanja“, te
uvjerenju da je ,Al-Farabi preuzeo samo ‘temu o filozofskom kralju™, Derrida je,
istice Norton, napravio trostruku gresku u jednoj recenici. Podsjeca da islam nije
preuzeo Aristotela iz Evrope, ve¢ obrnuto, da je pozivanje na Politiku prisutno u
islamskoj filozofiji, i da Al-Farabi ne samo da je preuzeo vise od dijela o filozofu
kralju, ve¢ je usmjerio Platona ka demokratiji (str. 121).

Naime, u opisu demokratskog grada, Al-Farabi, ukazuje i na prednosti i
na opasnosti demokratije — na ,uzitak i uzas®, navodi Norton. On citira Plato-
na, ali ga usmjerava ka demokratiji, dodajué¢i na njegov opis uzasa i opasnosti
demokratije, obec¢anja i njene moguénosti:

Na povrsini izgleda kao vezena haljina puna razli¢itih figura, razlicitih
boja. Svi ga vole i vole da borave tu, jer nema ljudske Zelje ili ¢eznje koje ovaj
grad ne moze zadovoljiti. Narodi se useljavaju i ostaju tu i grad se $iri (...) stranci
se ne mogu razaznati od stanovnika. Sve razlicite Zelje i nacini zivota tu se mogu
pronaéi. Sto je vedi, civiliziraniji, useljeniji, produktivniji i savrieniji, veca su do-

bra i zla koje posjeduje (str. 133).

Dakle, Al-Farabi je vidio demokratski grad kao kosmopolitski. Demokratski
grad nije homogen, ve¢ raznolik i rastuéi. Privlaci useljenike i oni su dobrodosli.
Svi su u potrazi za sre¢om (str. 135-136).

Zatim, navodi Norton, Derrida, u djelu Politika prijateljstva (7he Politics of
Friendship), smatra da je prijatelj uvijek ve¢ izgubljen, predstavlja duh ili sje¢anje,
a neprijatelj se uvijek krije u prijatelju: ,O moji prijatelji, ne postoji prijatelj“
(str. 127). To je odraz dobro poznatog straha u Evropi, sadrzanog i u strahu od
savremenih terorista — od nepoznatog u poznatom, od prijetnje u neprijetecem,
od ¢ovjeka, koji je ¢ovjeku vuk (Thomas Hobbs). Taj strah je, prema Hobbsu,
i doveo do stvaranja drzave (str. 92). Medutim, isti¢e Norton, krhkost Zivota u
teskim vremenima okreée ljude jedne ka drugima, $to je prepoznao musliman-
ski historiograf Ibn Haldun (str. 128). Ibn Haldun je smatrao da ljudi u teskim
vremenima moraju imati dvije vrline ako Zele prezivjeti: hrabrost i oslanjanje na
druge. Oni koji nauce ove dvije vrline i prezive, prosperiraju. Oni ¢e zadobiti moé
jer djeluju zajedno. Potreba ih je uéinila politi¢nim.

Gdje je Evropa?

U poglavlju ,Gdje je Evropa® Norton analizira $ta je / gdje je Evropa, $ta su to
njene vrijednosti i odakle im je porijeklo. Kada je papa Benedict XVI rekao da
Evropa ima kr$¢anske korijene, rekao je istinu, smatra Norton, ali to nije potpuna
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istina, dodaje. Evropa je bila dom i najve¢im prijetnjama krs¢anstvu, poput ateiz-
ma, koji Slavoj Zizek naziva »najve¢im evropskim naslijedem® (str. 141).

Sekularizam, liberalizam, kapitalizam i sve ostale ornamente evropske kul-
ture oblikovali su kako kr$¢ani, tako i Jevreji. Nastojanje da budu izolirani i iskl-
juceni Jevreje je ucinilo klju¢nim u stvaranju evropskih ustanova i ekonomskom
razvoju. Njihovo uklju¢ivanje i emancipacija postali su osovina liberalnih ustano-
va, kako je uodio Marx (str. 142).

Nacisticka proslost, koja poput tamnog oblaka bdi nad Evropom, oblikovala
je pravo, filozofiju, politiku, popularno sje¢anje i umjetnost. Ta proslost progoni
Evropu. Ozivljavaju je doprinosi savremenih Jevreja (str. 142—143).

Kr$¢anstvo se u Evropi Sirilo ma¢em. Ako je zapadna civilizacija kr$¢ans-
ka, ili je bila kr$¢anska, kr$¢anstvo nije zapadno. Potjece iz onoga $to je sada
muslimanski svijet: Turske, Sjeverne Afrike i Arabije (str. 143—146).

Gdje je, onda, Evropa? Da li dopire dokle i jezici i kultura Sireni kolonizaci-
jom? Da li je u Americi, Kanadi, Australiji i Izraelu? Da li je Evropa mjesto ili
ideja? I $ta je Evropa kada je kod kuce? (str. 156).

Put do evropskih vrijednosti bio je dug i mukotrpan, kao i put do toleranci-
je. Stoga je nepovjerenje u nove dolaske ukorijenjeno u evropskom nepovjerenju
u sebe, tvrdi Norton. Bududi da su Irci prije svega Irci, kako je pisao njemacki
novinar, Danci prije svega Danci, novim useljenicima nije ostavljena druga mo-
guénost osim da postanu Evropljani, vise nego $to su Evropljani bili ili ¢e ikada
biti. Dakle, zaklju¢uje Norton, Evropa dvostruko duguje muslimanima: njen
identitet nastao je kao odgovor isto¢nim muslimanima, a u zapadnim musliman-
ima ostvarit ¢e se u potpunosti (str. 156).

Na kraju, iako tako ¢vrsto prihvacen, sukob civilzacija ne postoji, istice au-
torica. Tamo gdje se islam susre¢e sa Zapadom ne vidi se sukob, ve¢ svakodnevni
zivot. Svakodnevno, obi¢ni ljudi pronalaze nadine za zajednicki zivot. Ti susreti
nisu bez sukoba, ,,jer ovo nije utopija, ovo je dom* (str. 195).

Odbacujuéi teoriju o sukobu civilizacija, prijetnjama islama i muslimana
vrijednostima zapadne civilizacije kojoj su suprotstavljeni, Anne Norton dekon-
struira dvostruke zapadne standarde i neosnovanu netrpeljivost (predstavljenu
kao strah) Zapada prema islamu.

Otporom obavezujué¢em govoru, prividu slobode i hrabrosti, koja se dokazu-
je ugnjetavajuci nemocéne, i kritickim pristupom prema proslosti i zapadnoj civ-
ilizaciji kojoj pripada, ona gradi mostove. Nakon napada na redakciju satiri¢nog
magazina Charlie Hebdo odbila je identifikaciju sa Charlie Hebdo, smatrajudi to
napadom na slobodu govora, jer zahtijeva da govorimo po nalogu, i da slobodu
govora svodimo na pravo na vrijedanje, i to vrijedanje nemoéne manjine, koja je
predmet kontinuiranih napada i institucionalne diskriminacije.
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»Ja nisam Charlie Hebdo... Zalim sve izgubljene 7ivote, uklju¢ujudi i zivot pol-
icajca Ahmeda Merabeta, koji je poginuo brane¢i Charlie Hebdo. Njegova smrt je
pala u zaborav. On je bio tu da zastiti Charlie Hebdo. To je duznost. To je hrabrost.
To je odbrana slobode govora. On pripada ve¢oj Francuskoj i boljoj Evropi.“?

Kritizirajudi strah, posebno uocen u pisanju americkog autora Paula Berma-
na, da se zidovi koji dijele (ili $tite op. a.) Zapad od islama urusavaju i da bi se
mogao nadi u drustvu muslimana, podsje¢a da nema razloga za strah, da su zidovi
ve¢ uruseni i da je Berman bogatiji zbog toga.

Njena ideja susreta, a ne sukoba islama i Zapada mozda jeste utopijska, ali
je ohrabrujuda. Pokazuje da prijatelj ipak postoji, da nije dalek i nedostizan te da
nema razloga za strah. Covjek ¢ovjeku ipak nije (ili ne mora biti) vuk!

Eblimana Memisevié

2 Anne Norton, “Charlie Hebdo and Europe’s Rising Right”, HuftPost, 10. 01. 2015., https://www.
huffpost.com/entry/charlie-hebdo-and-europes_b_6444368, pristupljeno 07. 02. 2020.
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Taha DZabir el-Alvani, Reviving the Balance: The Authority of the
Qur’an and the Status of the Sunnah. Herndon: Internacionalni institut
za islamsku misao, 1438/2017. Str. 210. ISBN 978-1565646902.

U recentnije doprinose hadiskoj nauci moze se ubrojiti sljedece: osavremenjena
djela iz hadiske nauke pisana jezikom prilagodenim novijem dobu kako bi se olak-
$alo izucavanje hadisa, izdavanje djela koja su sacuvana samo u rukopisima i njiho-
va stru¢na obrada, digitalizacija hadiske grade i softverski programi namijenjeni (i)
za pretrazivanje hadisa i hadiske literature, tematske studije koje elaboriraju razlicite
aspekte hadiske nauke, indeksi hadisa te konferencije i simpoziji na lokalnom, regi-
onalnom i planetarnom nivou koji su posveceni sunnetu ili su u vezi s njim. Pored
toga, i pokusaj zasnivanja hermeneutike hadisa, kao hadiske discipline koja se bavi
metodologijom interpretacije/izvodenja znac¢enja hadisa i njene sistemati¢nije pri-
mjene na konkretne hadise spada u doprinose koje su (hadiski) ucenjaci dali u re-
centnije doba. Srzni aspekt djela iz ove discipline jesu metodoloska pravila u tuma-
¢enju hadisa. U literaturi se za ova metodoloska pravila upotrebljavaju izrazi kao Sto
su metodoloski regulatori (ed-davabit el-menbedzijje), nacela (el-mebadi), smjernice
(el-mealim), pravila (el-kavaid) i teorijska pravila ili osnove (muntalakar nazarijje).
Svi ovi doprinosi znacajno su olaksali pristup razlic¢itim aspektima hadiske nauke.
Na hiljade djela ucinili su dostupnim ¢italackoj publici i iscrpno i savremenim jezi-
kom i metodologijom obradili brojne teme.

Djelo Taha Dzabira el-Alvanija pod naslovom ISkalijje et-teamul mea es-sunne
en-nebevijje (dosl. Pitanje recepcije Vjerovjesnickog sunneta) bavi se upravo met-
odoloskim aspektom poimanja sunneta. Izdava¢ ovog djela je Internacionalni
institutut za islamski misao sa sjedistem u Herndonu, Virdzinija, SAD. Izda-
to je 1435/2014. i sadrzi 421 stranicu. Premda se autor u njemu dotakao jos
nekih metodoloskih determinanti i regulatornih principa koje ¢emo naznaditi u
nastavku, najvedi dio posvetio je metodoloskom zasnivanju suodnosa Kur’ana i
sunneta. Otuda je naslov ovog djela na engleskom jeziku: Reviving the Balance:
The Authority of the Qur’an and the Status of the Sunnah (dosl. Revitalizacija bal-
ansa: Autoritet Kur’ana i status sunneta). Potonje djelo na engleskom jeziku (s
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arapskog prevela: Nancy Roberts. Herndon i London: Internacionalni institut za
islamsku misao, 1438/2017. Str. 210), ustvari je prijevod skraene verzije ovog
djela na arapskom jeziku (Herndon: Internacionalni institut za islamsku misao,
1437/2016. Str. 243), koja je po svom obimu znatno kra¢a te sadrzi puno manje
citata i fusnota u odnosu na integralnu verziju ovog djela. Napokon, prijevod
ovog djela s engleskog na bosanski jezik u izdanju Centra za napredne studije,
koji je pripremila malenkost autora ovih redaka pod naslovom: Kako razumijevati
sunnet: autoritet Kur'ana i status sunneta, u fazi je pripreme.

Dijelo je podijeljeno na Sest poglavlja. U prvom poglavlju, pod naslovom
»Vjerovjesnistvo i duznosti vjerovjesnika“, autor definira pojmove resu/ — poslan-
ik i nebijj — vjerovjesnik, pravi distinkciju izmedu njih te navodi duznosti vje-
rovjesnika opcenito i Muhammeda, a. s., posebno, shodno onome $to Kur’an
o tome kaze. Razlog zbog kojeg je autor ovim poglavljem zapoceo svoju knjigu
svakako je u vezi s glavnim ciljem ovog djela, a to je metodoloski utemeljiti Po-
slanikov, s. a. v. s., sunnet isklju¢ivo kao pojasnjenje i idealnu primjenu Kur’ana.
Naime, kao sto el-‘Alvani na nemalo mjesta u ovom djelu isti¢e, Poslanikova, s.
a. v. s., misija oli¢ena je u razli¢itim dimenzijama njegovog dostavljanja Kur’a-
na ljudima, koje uklju¢uju njegovo ¢itanje, prenosenje, pojasnjavanje i slijedenje
te afirmiranje njegovog prvenstva nad prethodnim objavama (e/-hejmene). Ovo
poglavlje analizira i znadenje rijeci ajet i mu‘dziza, razlike izmedu ajeta, kao iz-
vornog pojma kojim se oznacava ono $to je kasnije postalo poznato kao mudziza,
i mudzize, zatim razli¢ita znacenja koja rije¢ ajet ima te specifi¢ne karakrteristike
Kur‘ana kao ajeta datog Muhammedu, a. s., i njegovom ummetu.

U drugom poglavlju, koje je naslovio ,,Sunnet izmedu pojma i tehnickog termi-
na‘“, autor se bavi jezickim i terminoloskim znacenjem sunneta, kao i jo$ nekih sunnetu
stodnih pojmova. Pored toga, on razmatra znacenje ove rije¢i u Kur’anu, hadisima te
iskazima ashaba i tabiina. el-Alvani sunnet razumijeva kao koncept/pojam (mefhum),
a ne kao tehnicki termin (mustalah), sto ima implikacije na njegovo razumijevanje
sunneta, bududi da pojam asocira na znacenje koje je rastegljivo i fleksibilno, za raz-
liku od tehnickog termina, koji ima fiksirano i uokvireno znacenje. Prema njegovom
misljenju, sunnet je opéi/nadredeni pojam pod koji potpada mnostvo pojmova koji
su mu podredeni. Analiziraju¢i znacenje rije¢i sunnet u Kur’anu, hadisima, jeziku te
iskazima ashaba i tabiina, el-Alvani dolazi do zakljucka da sunnet oznacava prirodne i
drustvene zakone (Kur’an), obicaj, prirodu/karakter necega, na¢in/metodu/put, kon-
tinuitet i kontinuiranu praksu, bilo da je ona pozitivna ili negativna, i bez obzira da li
se temelji na Kur’anu, Poslanikovoj, s. a. v. s., uzornoj praksi ili naslijedenoj tradiciji
(hadisi, jezik i iskazi ashaba i tabiina), te da u kontekstu govora o Poslaniku, s. a. v. s.,
oznacdava ,,Vjerovjesnikovu, s. a. v. s., [idealnu] primjenu Velicanstvenog Kur’ana u
konkretnoj stvarnosti, tj. Kur’an utjelovljen u formi ¢ovjeka“ (str. 131).
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S druge strane, definicije sunneta date u specijalistickim islamskim naukama
koje odrazavaju spoznajni referentni okvir koji je karakteristican za njih, shodno
misljenju autora, reducirale su i zamaglile njegovo znadenje te, posljedi¢no tome,
doprinijele iskrivljenom poimanju suodnosa Kur’ana i sunneta. Najvaznija posljed-
ica terminoloskog fiksiranja pojma sunnet unutar specijalistickih islamskih nauka
u kontekstu govora o suodnosu Kur’ana i sunneta bila je ,ideja o dvodijelnom
zakonodavstvu® (fikre es-sunaijje et-tesri‘ijje), ideja kojoj se autor zZestoko protivi.

U tre¢em poglavlju on nastavlja razvijati i argumentirati svoju teoriju o sun-
netu kao primjeni Kur’ana, o ¢emu zorno svjedoci naslov ovog poglavlja: ,Kur’an
kao primarni/centralni izvor i sunnet kao prakti¢no pojasnjenje“. Ovo poglavlje
klju¢no je za razumijevanje el-Alvanijeve recepcije sunneta i njegovog kritickog
pristupa onome $to smatra naslijedenim metodoloskim pogreskama koje se ticu
suodnosa Kur’ana i sunneta. On rezolutno tvrdi ,,da je ono $to se naziva sunnetom
Allahovog Poslanika, s. a. v. s., ustvari, izraz kojim se upucuje na Vjerovjesnikovo,
s. a. V. s., slijedenje Kur’ana, Zivotni stil koji je u skladu s Kur’anom, pojasnjenje
Kur’ana i njegovu primjenu® (str. 136).

Ovo poglavlje el-Alvani zapocinje analizom znadenje rije¢i vahj (objava), na-
glasavajudi da to ¢ini kako bi bacio dodatno svjetlo na suodnos Kur’ana i sunneta.
U ovom dijelu poglavlja on obrazlaze svoj stav da ne smatra prikladnim nazivati
sunnet objavom, buduéi da takvo oznac¢avanje ne uzima u obzir sve specifi¢nosti i
odlike koje Kur’an ima u odnosu na sunnet/hadis. Kako bi objasnio ,da se sunnet
kre¢e u njegovoj orbiti [orbiti Kur’ana]“ (daire fi felekihi ve medaribi) (str. 130),
el-Alvani napominje da sunnet svoju autoritativnost crpi iz Kur’ana, da mnogi
aspekti sunneta nisu zakonodavni te da Kur’an ponekad korigira Poslanika, s. a.
V. s., 1 usmjerava ga na na¢in na koji treba primjenjivati Kur’an. Tumaceéi ajet:
On ne govori po hiru svome — to je samo Objava koja mu se obznanjuje (53:3—4),
el-Alvani kaze da se Objava u njemu zasigurno ne odnosi na sunnet, budu¢i da
(jezicki) kontekst jasno i nedovosmisleno upucuje na to da se Allah ne obraca
vjernicima kako bi im stavio u obavezu da se pokoravaju svemu $to Poslanik, s. a.
v. 8., kaze, ve¢ onima koji ga smatraju lascem. Naravno, sve ovo ne znaci da autor
sunnet smatra neautoritativnim. Naprotiv, on istice da sam Kur’an potvrduje
autoritativnost sunneta, te da to $to je Kur’an u nekoliko navrata korigirao Po-
slanika, s. a. v. s., dodatno afirmira tu autoritativnost.

»Leoriju tumacenja/pojasnjavanja“ (nezarijje el-bejan) el-Alvani gradi na te-
melju jezickog znadenja rijeci el-bejan — ‘pojasnjenje, tumacenje’. On se kriticki
osvrée na tvrdnje ucenjaka da Kur’an potrebuje pojasnjenje, te drzi da svaki as-
pekt sunneta ima svoju osnovu u Kur’anu i da je kur’ansko poja$njenje najvisi
stepen tumacenja. Tvrdnja da Kur’an potrebuje pojasnjenje, kao i nedovoljno
metodoloski i na sistemati¢an nadin razvijene tvrdnje da ono Sto pojasnjava /
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sunnet ne moze oponirati onome $to pojasnjava / Kur’anu, da sunnet svoju au-
toritativnost izvodi iz Kur’ana i tome sli¢no, po misljenju autora, jesu razlozi
zbog kojih nisu prevazideni brojni problemati¢ni stavovi koji su imali utjecaja na
stvaranje konfuzne recepcije relacije izmedu Kur’ana i sunneta.

Pozivajudi se na eé—gaﬁija, es-Serahsija, eé—gétibija i jo$ neke autoritete,
el-Alvani rezolutno tvrdi da se sunnet mora sagledavati u svjetlu Kur’ana (‘ardu
s-sunnati ‘ald I-Qur’dn), te da Kur’an ima prvenstvo i arbitrarnu ulogu u odnosu
na sunnet, kao $to ima istu ulogu u odnosu na naslijede prijasnjih vjerovjesnika.
Ovo poglavlje autor zavr$ava navodeé¢i metodoloske probleme u poimanju sunne-
ta, opet, u svjetlu njegovog suodnosa s Kur’anom. Simbiotski i komplementaran
odnos Kur’ana i sunneta autor razvija izmedu dvaju pristupa: a) onog koji sunnet
sagledava neovisno o Kur’anu i b) i onog koji sunnetu odri¢e autoritativnost.
U kontekstu govora o prvom pristupu, neke od tvrdnji koje autor smatra ne-
spretnim i neutemeljenim jesu: a) sunnet moze derogirati Kur’an; b) Kur’an vise
potrebuje sunnet nego $to sunnet potrebuje Kur’an, ¢) sunnet ima prvenstvo
u odnosu na Kur’an, d) cjelokupan sunnet je normativan, e) kur’anski ajeti su
kona¢ni, dok su situacije s kojima se ljudi mogu suod¢iti beskona¢ne i f) Kur’an
svoju kategoricku izvjesnost crpi iz mnostva predajnih puteva kojima je prenesen.

Cetvrto poglavlje, koje nosi naslov ,Rastuéa uloga prenosenja: historijski
prikaz®, pruza historijski pregled recepcije sunneta i njegovog suodnosa s Kur’anom.
Autor govori o Cetiri generacije muslimana: generaciji koja je svjedocila objavi
Kur’ana, generaciji transmisije hadisa, generaciji fikha i generaciji taklida/slijepog
slijedenja. U vrijeme prve generacije pitanje odnosa izmedu Kur’ana i sunneta nije
se ni problematiziralo. U ovoj fazi sunnet nije bio neovisan izvor zakonodavstva,
a ashabi su autenti¢nost hadisa odredivali usporedujuéi ga s Kur’anom i pravili
razliku izmedu Poslanikovih, s. a. v. s., djela koja su normativna i onih koja nisu
normativna. Autor u ovom poglavlju obrazlaze svoju tezu da je negativan ishod
sabiranja hadisa bio upravo ono ¢ega se generacija koja je svjedocila objavi Kur’ana
pribojavala, a to je da su ljudi postali zaokupirani predanjima i da su, posljedi¢no
tome, zapostavili Kur’an, tako da je Kur’an kod nekih ucenjaka prakti¢no postao
samo podrzavajuéi dokaz, da bi u kasnijim fazama i sam sunnet bio zapostavljen i
sveden na podrzavajuéi dokaz pravnickim misljenjima.

Peto poglavlje, koje je autor naslovio ,Historijski kontekst organiziranog
biljezenja i sabiranja hadisa“, usredreduje se na razvoj i okolnosti koje su pratile
biljezenje hadisa. U ovom poglavlju naznacava se utjecaj jevrejske kulture, koji se
ogleda i u raSirenosti israilijata — predanja iz jevrejske tradicije medu muslimanima.
Pored toga, potcrtava se da su prve generacije muslimana bile protiv pretjeranog
biljezenja hadisa, $to se obrazlaze prvenstveno strahom da se ne zapostavi Kur’an.
Projeke sistematskog biljezenja hadisa koji je zapoceo krajem prvog i pocetkom



Prikazi knjiga / Book Review 129

drugog stolje¢a, prema autoru, polucio je i neke rezultate koji su bili u koliziji s
namjerom koja je stajala u pozadini tog projekta. Naime, ovaj projekt doprinio je
marginalizaciji Kur’ana i, umjesto da sabiranje hadisa ujedini muslimane i njihova
razilaZenja svede na minimum, $to je bio njegov prvobitni cilj, ono je dodatno
produbilo tenzije i razilazenja u redovima muslimana. U ovom poglavlju el-Alvani
analizira Malikov ,.el-Muvetta® i el-Buharejev ,,es-Sahih“ kao dvije hadiske zbirke
koje su paradigma pristupa usmjerenog na sadrzaj hadisa i njihovo razumijevanje.
Zato ¢e on kazati da je Malikov ,.el-Muvetta®“, djelo o razumijevanju sunneta® (kitab
[ifikh es-sunne) (str. 268), te se pozvati na dobro poznatu maksimu u hadiskoj nauci
prema kojoj je ,el-Buharijevo razumijevanje dato u naslovima potpoglavlja njegove
hadiske zbirke® (fikh el-Bubari fi teradzimihi) (str. 274).

U posljednjem i najobimnijem poglavlju djela, koje nosi naslov ,,Autoritet
hadisa®, el-Alvani govori o autoritativnosti sunneta kao takvog i autoritativnosti
predanja koja govore o sunnetu, odnosno hadisa. Kada je u pitanju autoritativ-
nost Poslanicke prakse, autor rezolutno zagovara tu autoritativnost, tvrdeéi da
postoji nepodijeljeno misljenje medu uéenjacima o tome, ali isti¢e i da nije isti
slucaj s autoritativno$¢u i normativnos$¢u svih hadisa. Naime, el-Alvani potcrtava
da je autenti¢nost (nekih) hadisa bilo kontroverzno pitanje i navodi odredene
razlike medu ucenjacima o tom pitanju.

Neki od najvaznijih zaklju¢aka i stavova koje el-Alvani u ovom poglavlju
iznosi jesu: a) postoje znacajne razlike u terminoloskim odredenjima osnovnih
pojmova hadiske nauke; b) ve¢ina hadisa nema kategoricku, ve¢ spekulativnu
vjerodostojnost; ¢) razlika izmedu hadiskih u¢enjaka prvih i ucenjaka kasnijih
generacija (ucenjaka koji su zivjeli nakon el-Hatiba el-Bagdadija, u. 463. po H.)
ogleda se u tome $to su ucenjaci prvih generacija vjerodostojnost svakog hadisa
razmatrali zasebno, uzimajuéi u obzir indicije koje su vezane za njega i koje su
jedinstvene, dok su ucenjaci kasnijih generacija vjerodostojnost hadisa odredivali
na temelju op¢ih pravila i kriterija, ¢emu je doprinijelo i usvajanje metodologije
usulista koja je bila proZeta utjecajem aristotelijanske logike i filozofije; d) met-
odologija utvrdivanja autenti¢nosti hadisa i ocjene prenosilaca spada u domen
idztihada i ovisi o perspektivi kriticara, $to je i razlog zbog kojeg postoje razlike u
ocjeni stepena autenti¢nosti hadisa i ocjeni prenosilaca; e) postoji nasusna potre-
ba za analizom sadrzaja/metna hadisa kao i za tim da se ona primjenjuje na siste-
mati¢niji na¢in, buduéi da analiza niza prenosilaca/seneda, zbog svojih nedostata-
ka (prenosenje po smislu, potencijalno ,,obmanjivanje®, mezhepska pristrasnost,
provinacijalizam izrazen u ocjeni prenosilaca, slijepo slijedenje prilikom ocjene
prenosilaca...) ne garantira uvijek ispravnu i objektivnu ocjenu autenti¢nosti had-
isa. Potonji zahtjev je, svakako, u vezi s temeljnim zahtjevom djela da se sadrzaju
hadisa treba pristupiti u svjetlu njegove usporedbe sa sadrzajem Kur’ana.
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Nakon ovog kratkog prikaza poglavlja mozemo zakljuciti da el-Alvani zago-
vara pravljenje jasne distinkcije izmedu Kur’ana i sunneta te odredenje sunneta
iskljucivo kao pojasnjenja Kur’ana, kako na teorijskoj, tako i na prakti¢noj ravni.
Definicije pojmova i njihovu kritiku, historijsku perspektivu i distinkciju izmedu
autoritativnosti sunneta (kao normativnog aspekta Poslanikovog, s. a. v. s., Zivo-
ta) i hadisa (kao predanja o svim aspektima Poslanikovog, s. a. v. s., Zivota) autor
navodi s ciljem da baci svjetlo na pitanje suodnosa Kur’ana i sunneta te na met-
odoloske pretpostavke i greske koje su u osnovi recepcije tog suodnosa.

Metodolosko zasnivanje simbiotske veze izmedu Kur’ana i sunneta te ovis-
nosti sunneta o Kur’anu jeste metodoloska determinanta koja se na sistemati¢niji
i dosljedniji nadin treba afirmirati i konceptualizirati u metodologiji islamskih
nauka — temeljna je poruka el-Alvanijevog djela. Njegova kritika brojnih tvrdnji,
poput one da sunnet moze derogirati Kur’an, i pristupa koji u ovoj ili onoj formi
izjedancavaju status Kur’ana i status sunneta jeste umjesna i sustinski vazna za
$to ispravniju interpretaciju konstitutivne tradicije i njeno sto valjanije Zivljenje.

Smatramo da bi djelo imalo veéu nau¢nu vrijednost da je autor jedno po-
glavlje posvetio prakti¢nim implikacijama pristupa i metodoloskih gresaka na
koje se kriticki osvrée, i to kroz prizmu utvrdivanja autenti¢nosti hadisa i nji-
hovog tumacenja — dvaju temeljnih aspekata hadiske nauke. Naime, autor ne
spominje nijedan primjer hadisa koji je negativno ocijenjen ili pogresno protu-
macen zbog metodologije koja stoji u pozadini takve ocjene, odnosno tumacenja.
Usto, neke od tvrdnji koje on iznosi, blago re¢eno, nedorecene su i nedovoljno
obrazloZene. On se, naprimjer, kriticki osvrée na ,metodologiju niza prenosi-
laca®, pod tim podrazumijevaju¢i metodologiju utvrdivanja autenti¢nosti hadisa
koja se usredsreduje na niz prenosilaca i ne posve¢uje dovoljno paznje analizi
teksta/sadrzaja hadisa, pa na jednom mjestu kaze: ,Da su hadiski ucenjaci prim-
jenjivali metodologiju brojnih muslimanskih pravnika, oni bi prvo proudili sened
hadisa i utvrdili da li je on autenti¢an, a zatim bi pristupili kritici njegovog teksta
u skladu s metodologijom kritike teksta i njenim kriterijima, analizirajudi tekst
hadisa i valoriziraju¢i ga shodno kriterijima koji proizlaze iz vrthovnih vrijednosti:
Allahove jedinosti (ez-tevhid), proéiséenja duse (er-tezkije) i civilizacijskog razvoja
(el-umran). Na ovaj na¢in dvije metodologije bile bi komplementarne i razvijale
bi se uporedo® (str. 183). Analizirati primjenu kritike metna kod hadiskih ucen-
jaka, a ne dovesti je u kontekst intelektualnog sukoba izmedu hadiskih u¢enjaka
i mutezilija i ne spomenuti brojne forme analize i kritike sadrzaja kod hadiskih
ucenjaka u svim epohama razvoja hadiske kritike, ne odrazava objektivni i nau¢-
no utemeljen pristup. Isto bi se moglo kazati i za el-Alvanijevo objasnjenje pro-
tivljenja (pretjeranom) biljezenju hadisa koje je bilo svojstveno nekim ucenjacima
prvih generacija. Naime, objasnjenje takvog fenomena nepotpuno je ukoliko se



Prikazi knjiga / Book Review 131

ne uzme u obzir drustveno-kulturni ambijent u kojem se biljeZenje hadisa odvi-
jalo, tj. ukoliko se ne uzmu u obzir faktori kao $to su kulturno preferiranje us-
menog prenosenja, mali broj pismenih ljudi i arapsko pismo, koje je u to vrijeme
bilo u svom rudimentarnom obliku i koje je, posljedi¢no tome, bilo podlozno
razli¢itim citanjima i/ili iskrivljavanjima.

Dodajmo jos$ i to da je uradena doktorska disertacija koja je objavljena u
formi knjige, a koja kriticki analizira ovo djelo pod naslovom ,Dirase hadisijje
tahlilijje nakdijje li kitab ISkalijje et-teamuli mea es-sunne en-nebevijje li duktur
Taha Dzabir el-Alvani® [Analiticka i kriticka hadiska studija djela: Pitanje recepcije
Vierovjesnickog sunneta dr. Taha Dzabira el-Alvanija], ¢iji je autor Ahmed Dzemal
Ebu Sejf (Aman: Markaz el-imam el-Albani li ed-dirase ve el-buhus, 1439/2018.
Str. 313). El-Alvanijevo djelo u prijevodu na bosanski jezik, ¢ije je izdavanje u
fazi pripreme, toplo preporucujemo c¢italackoj publici koja je zainteresirana za is-
lamske nauke, a posebno onima u ¢ije uze podrugje interesovanja spadaju hadis i
savremeni trendovi u recepciji Kur’ana i sunneta, u nadi da ¢e se njime okorisititi,
ali i da ¢e mu kriticki pristupiti.

Fadilj Maljoki
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Uvodne napomene

Selektivna bibliografija o temi religije i izgradnje mira nastala je u sklopu istrazi-
vanja Master programa ,Medureligijski studij i izgradnja mira® koji organiziraju
tri teoloska fakulteta u Bosni i Hercegovini, Fakultet islamskih nauka Univerzite-
ta u Sarajevu, Karolicki bogoslovni fakultet Univerziteta u Sarajevu i Pravoslavni
bogoslovni fakultet ,,Sv. Vasilije Ostroski u Fo¢i, ali pri Univerzitetu u Isto¢nom
Sarajevu.

Bibliografija se sastoji od knjiga, zbornika, priru¢nika, naué¢nih ¢lanaka,
leksikona, hrestomatija i ¢asopisa na bosanskom, crnogorskom, hrvatskom i srps-
kom, te na engleskom jeziku.

Izvori kori$teni pri izradi bibliografije bili su na internetu dostupni katalozi
biblioteke Fakulteta islamskih nauka, online katalog Gazi Husrev-begove bib-
lioteke, bibliografsko-kataloska baza podataka COBISS, Katalog Knjiznica grada
Zagreba i online katalog izdavacke kuée El-Kalem. Na engleskom jeziku pre-
trazivane su online baze http://gen.lib.rus.ec i https://sci-hub.se, te internetski
pretrazivaci.

Od nauc¢nih casopisa, najces¢e konsultirani bili su: Znakovi vremena, caso-
pis za filozofiju, religiju, znanost, i drustvenu praksu,' Bosna Francisana, Casopis
franjevacke teologije* i Vihbosnensia, Casopis za teoloska i medureligijska pitanja,’

1 Izdava¢: Naudnoistrazivacki institut “Ibn Sina” Sarajevo.
2 Izdava¢: Franjevacka teologija Sarajevo.
3 Izdava¢: Katolicki bogoslovni fakultet Univerzitet u Sarajevu.
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Mjesto za drugog u nasoj vjeri i Zivotu* kao i asopise na engleskom jeziku: Journal
of Peace and Research,’ The Journal of Philosophy® Zygon: Journal of Religion and
Science,” Journal of Conflict Resolution,® Journal of Islamic Thought and Journal of
Ecumenical Studies."’

Klju¢ne teme ovoga istrazivanja bile su: religija i izgradnja mira, abrahamske
religije i izgradnja mira, pluralizam, tolerancija, prastanje i pomirenje, razrjesa-
vanje konflikta.

Vanredno stanje izazvano pandemijom utjecalo je i na istrazivanje, zbog
¢ega je prevagnula online pretraga izvora iz online baza i dostupnih bibiloteckih
kataloga, kao i literatura iz odredenih privatnih izvora. S obzirom na to da je
tema aktuelna i da smo svjedoci da je nemogudée obuhvatiti svu literaturu o ovoj
temi, ovaj popis nije iscrpan nego je istrazivacki pokusaj da se objedini ono $to
je trenutno dostupno na jezicima naroda Zapadnog Balkana, kao i da se navedu
znacajni izvori na engleskom jeziku.

Religija moze imati veliki utjecaj na izgradnju mira i pomiriteljski ulogu
posebno medu abrahamskim religijama promoviraju¢i kulturu mira i dijaloga,
iako smo svjedoci nemile proslosti gdje se religija cesto zloupotrebljavala, a u nje-
no ime vrsilo nasilje. Medureligijski dijalog neophodan je jer nas uci kako Zivjeti
u miru postujuéi sve razlike i uocavajudi zajednicko. Izgradnja mira podrazumi-
jeva ukljucenost razlicitih aktera, od pojedinca i organizacija civilnog drustva do
institucija drzave. To je zahtjevan posao, a u ovom je dijelu svijeta i neophodan.
Prostor Zapadnog Balkana prosao je kroz brojne sukobe, dva svjetska rata, kao i
ratove devedesetih godina XX stolje¢a. Iako je od posljenjeg rata proslo vise od
dvadeset godina, ovdasnja drustva jo$ uvijek u javnom prostoru mir ne afirmiraju
kao vrijednost. Stoga ovu bibliografiju smatramo korisnom i u promociji i afir-
maciji vrijednosti mira.

Iskreno se Zelimo zahvaliti dr. Ahmetu Alibasi¢u na korisnim sugestijama i
savjetima, kao i izvrsnom uredniku Contexta, dr. Muniru Drkicu.

Izdava¢: Abraham — UdruzZenje za medureligijski mirotvorni rad, Sarajevo.
Izdava¢: SAGE Publications Inc.

Izdava¢: Columbia Univeristy.

Izdava¢: Wiley-Blackwell, USA.

Izdava¢: SAGE Publications Inc.

Izdavad: Universiti Kebangsaan Malaysia Press.

Izdava¢: Dialogue Institute.
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interdisciplinarnih istraZivanja najurgentnijih drustvenih i politickih tema naseg vremena kao $to
su posljedice ubrzane globalizacije, pluralizam i raznolikost, ljudska prava i slobode, odrZivi razvoj
i medureligijska susretanja. Pozivamo istraZiva¢e u humanistickim i druStvenim naukama da daju
doprinos boljem razumijevanju glavnih moralnih i etickih problema kroz kreativnu razmjenu ideja,
glediSta i metodologija. U nastojanju da premostimo razlike medu kulturama, u ovom casopisu
objavljivat ¢emo i prijevode znacajnih radova. Contextu su dobrododli i ¢lanci i prikazi knjiga iz
svih podrudja interdisciplinarnih istraZivanja. Svi radovi za ovaj ¢asopis moraju biti originalni i
zasnovani na znatnom koriStenju primarnih izvora. Uredni$tvo takoder podsti¢e mlade nau¢nike,
na pocecima karijere, da dostavljaju svoje radove.

Eticki i pravni uvjeti

Podnosenje rukopisa za objavljivanje u Contextu podrazumijeva sljedece:

1. Svi autori saglasni su u pogledu sadrzaja rukopisa i njegovog objavljivanja u ¢asopisu.

2. Sadrzaj rukopisa je presutno ili eksplicitno odobren od odgovornih rukovodilaca institucije u
kojoj je istraZivanje provedeno.

3. Rukopis nije prethodno objavljivan, ni u dijelovima ni u cijelosti, na bilo kojem jeziku, osim
kao saZetak, dio javnog predavanja, magistarskog rada ili doktorske teze.

4. Rukopis nije i nece biti ponuden za objavljivanje nijednom drugom ¢asopisu dok se o njego-
vom objavljivanju razmatra u ovom ¢asopisu.

5. Ako rad bude prihvaden, autor pristaje da prenese autorska prava na Centar za napredne studije,
pa se rukopis ne¢e mo¢i objaviti nigdje drugdje, ni u kom obliku, na bilo kojem jeziku, bez
prethodne pismene saglasnosti izdavaca.

6. Ako rad sadrzi slike, grafikone ili veée dijelove teksta koji su ranije objavljeni, autor ¢e od
prethodnog vlasnika autorskih prava pribaviti pisanu dozvolu za reproduciranje ovih stavki u
sadasnjem rukopisu, kako za online, tako i za Stampano izdanje ¢asopisa. U rukopisu ée se, za
sav navedeni materijal, propisno navesti kome pripadaju autorska prava.

Dvostruko anonimna recenzija

Context koristi sistem dvostruko anonimne recenzije, $to znaci da autori rukopisa ne znaju ko su
njihovi recenzenti, a recenzenti ne znaju imena autora. Stoga vas molimo da izbjegavate spominja-
nje svake informacije o autoru nakon naslovne strane. U slu¢aju da je takva informacija iz nekog
razloga neophodna, molimo vas da nam na to skrenete paznju kako bismo anonimizirali taj dio
prije predavanja rukopisa recenzentu.
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Uvjeti za prijavu

Radove slati u elektronskom obliku u programu Microsoft Word. Rukopisi treba da budu napisani
na engleskom ili bosanskom. U radu na engleskom, dosljedno se drzati jednog pravopisa (britanskog
ili americkog) u cijelom radu. Rukopis ne treba imati viSe od 10.000 rije¢i skupa s fusnotama. Di-
jakriti¢ki znakovi ne smiju se koristiti u transliteraciji turskih, arapskih ili perzijskih imena i naziva.

Struktura rukopisa

Tekst treba biti napisan dvostrukim proredom. Svi radovi treba da imaju sazetak od maksimalno
100 rijeci, kao i popis od 3-10 klju¢nih rije¢i. Autori moraju dosljedno pisati velika slova. Treba
izbjegavati pretjerano koristenje velikih slova. Skraéenice ,vol.“, ,no.” i ,,pt.“ ne pisu se velikim slo-
vom. Naslove djela i periodike po pravilu pisati italikom. Strane rijeci takoder treba pisati italikom.

Bibliografske jedinice u fusnotama

1. Rad iz ¢asopisa: Ime autora, “Naslov rada u ¢asopisu”, Naziv asopisa,16:2 (1992), 142-153.
[John Smith, “Article in Journal”, Journal Name,16:2 (1992), 142-153].

2. Rad u urednic¢koj knjizi: Ime autora, “Naslov rada u knjizi”, u Naslov knjige, Ime urednika
(ur.) (Mjesto: Izdava¢, Datum), str. 24-29. [John Smith, “Article in journal”, in Book Name,
John Smith (ed.) (Place: Publisher, Date), pp. 24-29].

3. Knjiga: Ime autora, Naslov knjige (Mjesto izdanja: Izdava¢, Datum), str. 65-73. [John Smith,
Book Name (Place: Publisher, Date), pp. 65-73].

4. Ako je referenca iz fusnote ve¢ spomenuta u nekoj ranijoj fusnoti, u ovoj fusnoti treba navesti
prezime autora i dati skrateni naslov, npr. Prezime, Knjiga, str. 23. [Smith, Book, p. 23] ili
Prezime ,,Clanak®, str. 45. [Smith, “Article”, p- 45]. Ne koristiti op. cit.

5. Za radove koje je napisalo vise od troje autora, u fusnoti ¢e se navesti ime prvog popisanog
autora i nakon toga et al.“ ili ,,i dr.“ [,and others“], bez ubacene interpunkcije.

6. Zaizvore sa interneta slijediti sljede¢i format: Ziaudin Sardar, , Welcome to postnormal times®,
http://ziauddinsardar.com/2011/03/welcome-to-postnormal-times/, pristupljeno 4. 12. 2014.

7. Tamo gdje je neophodno, naslove djela na jezicima koji nisu jezici rada navoditi u izvornom jezi-
ku, a u uglastim zagradama dati prijevod naslova na jezik na kojem je rad pisan. Naslove u nela-
tini¢nim pismima navoditi transliterirane, s prijevodom na jezik na kojem je rad pisan, kao gore.

8.  Koristiti samo fusnote i oznadavati ih brojevima (a ne latini¢nim slovima). Kada se u glavnom
tekstu spominje referenca iz fusnote, potrebno je da broj kojim je oznadena prati neki inter-

punkcijski znak.

Slike

Dijagrami, grafikoni, mape, nacrti i drugi crtezi moraju se predati u formatiranom obliku. Mora se
dati popis potpisa pod slikama oznacenih kao Slika 1, Slika 2, itd., uklju¢ujuéi odgovarajude pri-
znanje autorskih prava. Fotografije se dostavljaju u elektronskom formatu (JPEG ili TIFF) i moraju
imati minimalno 300 dpl. Za sve ilustracije na koje postoje autorska prava autori moraju pribaviti
odgovarajuée saglasnosti od njihovih vlasnika.

Opce upute za oblikovanje rada

*  Autor prvenstveno mora biti dosljedan. U cijelom radu mora se pridrzavati pravopisa; organi-
zacija rukopisa (naslovi i podnaslovi) mora biti razgovijetna.

*  Ako autor nije izvorni govornik engleskog jezika, preporucuje se da verziju rukopisa na engle-
skom provjeri izvorni govornik.

*  Navodnici: Polunavodnici () se koriste za isticanje rijeci, pojmova ili kratkih fraza unutar teksta.
Direktni citati koji sadrze manje od dvadeset i pet rijeci stavljaju se pod navodnike (, ). Pod na-
vodnike se stavljaju i naslovi ¢lanaka iz ¢asopisa i referentnih djela. Vedi dijelovi citiranog teksta
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(npr. vise od dva retka) pisu se u posebnom odjeljku, uvuéenom slijeva, sa po jednim praznim
redom iznad i ispod odjeljka. Ove vece odjeljke, tzv. ,blok-citate®, ne treba stavljati u navodnike.

Prikazi knjiga
Prikaz obi¢no sadrzi izmedu 800 i 1.200 rije¢i. Podnaslove treba svesti na minimum, a fusnote
treba $to rjede koristiti. Prikaz knjige treba biti naslovljen bibliografskom informacijom u skladu sa
sljede¢im pravopisom:
Ime i prezime autora, Naslov knjige, Sarajevo: Matica bosanska, 2014. Str. 215, ISBN ....., 25 KM.
ili
Observing the Observer: The State of Islamic Studies in American Universities, By Mumtaz Ah-
mad, Zahid Bukhari & Sulayman Nyang (eds). London: IIIT, 2012. Pp. xxxiii+258. ISBN 978
1 56564 580 6. €17. $23.

Ime autora prikaza i njegovu institucionalnu pripadnost navesti na kraju rada (npr. Sarah Kovade-
vi¢, Free University of Sarajevo).

Sadrzaj prikaza

Prikazi se pi$u za multidisciplinarno ¢itateljstvo koje obuhvata nau¢ne, politicke i religijske zajedni-
ce. Na autoru je da odludi na koje ¢e se elemente u prikazu usredotoiti, kojim redoslijedom i koliko
temeljito, ali, kao putokaz moze posluziti sljedeci spisak:

o Dati kratak pregled glavnih ciljeva djela za koje se piSe prikaz, glavnih teza i tema kojima se
bavi te koju vrstu empirijskih izvora koristi. Za uredni¢ku knjigu, sumirati glavne teme i
naznaciti, samo ukoliko je to potrebno, pojedina poglavlja.

e Navesti koji je originalni doprinos tog djela kako konkretnom podrudju istraZivanja, tako i
nauci opéenito (i uporediti ga s drugim djelima, ako je potrebno).

e Ako je svrsishodno, oznaditi $iri kontekst (npr. drustvene, politicke, nau¢ne probleme ili kon-
troverze), kojemu ovo djelo daje doprinos i/ili njegov znadaj za politiku, istraZivanja i praksu.

o Procijeniti snage i slabosti (konstruktivno): Koliko je to djelo ispunilo svoju svrhu? Je li ono
teorijski i metodoloski pouzdano? Jesu li empirijski podaci ta¢ni i dostatni? Je li dobro napi-
sano i dobro uradeno?

e  Ako je potrebno, ukazati na greske kojih Citatelji treba da budu svjesni. (Pri tome se treba
Cuvati klevete). Preporuiti ciljno Citateljstvo za knjigu (npr. istraZivadi, ucenici, studenti,
nastavnici, opée Citateljstvo — precizirati na kom nivou, u kom podrudju studija i u kakvoj
vrsti nastavnog plana i programa).

Priprema: Korektura i separat

Nakon $to je prihvacen, rad se s ispravkama u PDF formatu e-mailom dostavlja autoru da provjeri
ima li ¢injeni¢nih i Stamparskih greaka. Autori su odgovorni za provjeru korigiranog rada i pre-
porucuje im se da koriste alatnu traku Comment & Markup da unesu svoje izmjene direktno na
korigirani tekst. U ovoj fazi pripreme dozvoljene su samo manje izmjene. Rad s ovim izmjenama
treba vratiti u najkra¢em roku.

Izdava¢ ¢e rad u PDF formatu besplatno dostaviti autoru za njegovu li¢nu upotrebu. Autorima je
dozvoljeno da postavljaju odStampane verzije svog rada u PDF formatu na vlastite web-stranice,
bez naknade izdavacu.

Saglasnost za objavljivanje i prijenos autorskih prava

Ako i kada se rad prihvati za objavljivanje, autor pristaje da se autorska prava za ovaj rad prenesu
na izdavaca. U tu svrhu autor treba potpisati Saglasnost za objavljivanje koja ¢e mu se poslati uz
prvu, lekeoriranu i korigiranu verziju rukopisa.

Kontakt
Sva pitanja mogu se poslati glavnom i odgovornom uredniku na: sekretar@cns.ba.
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Instructions for Authors

Scope

Context: Journal of Interdisciplinary Studies is a peer-reviewed journal committed to the advance-
ment of interdisciplinary research in exploration of the most pressing social and political themes
of our time such as the implications of accelerated globalization, pluralism and diversity, human
rights and freedoms, sustainable development, and inter-religious encounters. Researchers in hu-
manities and social sciences are invited to contribute to a better understanding of major moral and
ethical issues through creative cross-pollination of ideas, perspectives, and methodologies. Conzext
welcomes articles as well as book reviews in all areas of interdisciplinary studies. All contributions
to the journal must be original and need to display a substantial use of primary-source material.
The editors also encourage younger scholars, in early stages of their career, to submit contributions.

Ethical and Legal Conditions

Submission of an article for publication in Context implies the following:

1. All authors are in agreement about the content of the manuscript and its submission to the
journal.

2. 'The contents of the manuscript have been tacitly or explicitly approved by the responsible aut-
horities where the research was carried out.

3. 'The manuscript has not been published previously, in part or in whole, in English or any other
language, except as an abstract, part of a published lecture or academic thesis.

4. 'The manuscript has not and will not be submitted to any other journal while still under consi-
deration for this journal.

5. If accepted, the author agrees to transfer copyright to the Center for Advanced Studies and
the manuscript will not be published elsewhere in any form, in English or any other language,
without prior written consent of the Publisher.

6. If the submission includes figures, tables, or large sections of text that have been published
previously, the author has obtained written permission from the original copyright owner(s) to
reproduce these items in the current manuscript in both the online and print publications of
the journal. All copyrighted material has been properly credited in the manuscript.

Double-blind Peer Review

Context uses a double-blind peer review system, which means that manuscript author(s) do not
know who the reviewers are, and that reviewers do not know the names of the author(s). Please
make sure to avoid mentioning any information concerning author name beyond the first page. In
case that such information is for some reason necessary, please make sure to draw our attention to
that fact so we can anonymize that too before sending the manuscript to the reviewers.

Submission Requirements
Contributions should be submitted in Microsoft Word. Manuscripts should be written in English
or Bosnian. For English, the spelling (either British or American) should be consistent throughout.
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Manuscripts should not normally exceed 10,000 words inclusive of footnotes. Diacriticals will not
be used in transliteration of Turkish, Arabic or Persian.

Manuscript Structure

The text must be formatted with 1.5-inch margins and be double-spaced. All full articles should
include an abstract of max. 100 words, as well as the list of 3-10 Key words. Authors should be con-
sistent in their use of capitalization. Overcapitalization should be avoided. The abbreviations ‘vol.,
‘no.,’ and ‘pt.” are not normally capitalized. The titles of works and periodicals should normally be
italicized. Foreign words should also be italicized.

Bibliographical References in Footnotes

1. Article in journal: John Smith, “Article in journal®, Journal Name, 16:2 (1992), 142-53.

2. Article in edited book: John Smith, “Article in journal®, in Book Name, John Smith (ed.)
(Place: Publisher, Date), pp. 24-9.

3. Book: John Smith, Book Name (Place: Publisher, Date), pp. 65-73.

4. If a reference in a footnote has been mentioned already in an earlier footnote, the footnote
should give surname and a brief title only, e.g. Smith, Book, p. 23 or Smith, “Article”, p. 45.
Do not use op.cit.

5.  Works with more than three authors, the footnote citation should give the name of the first
listed author followed by ‘et al.” or ‘and others’ without intervening punctuation.

6.  For the Internet sources the following format should be applied: Ziaudin Sardar, , Welcome
to postnormal times“, http://ziauddinsardar.com/2011/03/welcome-to-postnormal-times/,
accessed 4 December 2014.

7.  Where necessary titles of works in languages other the language of the paper will be given in
the original language with a translation into the language of the paper added after the title in
square brackets. Titles in non-roman scripts will be given in transliteration with a translation
in the language of the paper if needed, as above.

8.  Use only footnotes and mark them by numbers (not roman letters). Footnote reference num-
bers in the main text should follow any punctuation mark(s).

Figures

Diagrams, charts, maps, plans, and other line drawings must be submitted in camera-ready form. A
list of captions, including the appropriate copyright acknowledgements, labelled Figure 1, Figure 2,
etc. must be supplied. Photographs should be submitted in electronic format (JPEG or TIFF files)
and should have a minimum of 300 Dpl. Authors should ensure that the appropriate copyright for
all illustrations has been obtained from the copyright-holder.

General style considerations

e Consistency should be the author’s priority. Spelling should be consistent throughout;
the structure of the manuscript (heading and subheadings) should be clear.

e If author is a non-native speaker of the English language, it is highly recommended to
have the English of the manuscript checked by a native speaker.

e Quotation marks: Single quotation marks (*’) are used to distinguish words, concepts or
short phrases under discussion. Direct quotations of fewer than twenty-five words should
be enclosed in double quotation marks (“ ”) and run on in the text. Double quotation
marks should also be used for titles of articles from journals and reference works. Larger
sections of quoted text (i.e. anything over two lines): set these off from other text by
adding a blank line above and below the section, and indent the block of text on the left.
These larger sections, or ‘block quotations’, should not be enclosed in quotation marks.
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Book Reviews

Reviews should normally be between 800 words and 1,200 words in length. Subheadings should
be kept to a minimum and footnotes used sparingly. A book review should be headed by the bibli-
ographical information according to the following convention:

Observing the Observer: The State of Islamic Studies in American Universities. By Mumtaz Ah-
mad, Zahid Bukhari & Sulayman Nyang (eds). London: IIIT, 2012. Pp. xxxiii+258. ISBN 978
1 56564 580 6. €17. $23.

The reviewer’s name and institutional affiliation will be given at the end of the manuscript (eg.
Sarah Kovacevic, Free University of Sarajevo).

Contents of a review

Reviews should be written for a multi-disciplinary readership that spans academic, policy, and

religious communities. It is up to the individual reviewer to decide exactly what points should be

covered in the review, in what order and in what depth, but as a rule of thumb, please consult the
following checklist:

. Give a brief summary of the main objectives of the work, the main theses and topics covered,
the kinds of empirical sources used. In an edited volume, summarise the main themes and
refer to individual chapters only as appropriate.

e Describe the original contribution of the work to its particular field of study, and to scholars-
hip in general (compare with other works as appropriate).

e Ifappropriate, delineate the wider conzext (e.g. social, political, scientific problems or contro-
versies) to which this work contributes and/or its implications for policy, research, or practice.

o Assess the strengths and weaknesses (in a constructive way): How well does the work meet its
purpose? Is it theoretically and methodologically sound? Are the empirical data accurate and
adequate? Is it well written and well produced?

. If necessary, point out errors that readers should be aware of (beware of libel!).

. Recommend a targer audience for the book (e. g. researchers, students, teachers, general rea-
ders — detailing at what level and field of study, in what kind of course curriculum).

Production: Proofs and Offprints

Upon acceptance, a PDF of the article proofs will be sent to the author by e-mail to check carefully
for factual and typographic errors. Authors are responsible for checking these proofs and are stron-
gly urged to make use of the Comment & Markup toolbar to note their corrections directly on the
proofs. At this stage in the production process only minor corrections are allowed. Proofs should
be returned promptly.

A PDF file of the article will be supplied free of charge by the publisher to the corresponding author
for personal use. Authors are allowed to post the pdf post-print version of their articles on their own
personal websites free of charge.

Consent to Publish and Transfer of Copyright

By submitting a manuscript, the author agrees that the copyright for the article is transferred to the
publisher if and when the article is accepted for publication. For that purpose the author needs to
sign the Consent to Publish which will be sent with the first proofs of the manuscript.

Contact Address
All inquiries can be sent to the editor in chief at: sekretar@cns.ba.
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