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Crancr

KAKO JE HANEFIJSKI MEZHEB
DOSAO U BOSNU

INTERPRETACIJA SILSILE HASANA
KAFIJE PRUSCAKA

Danasnje muslimansko prisustvo na Balkanu rezultat je
masovnog prelaska lokalnog stanovni$tva na islam u toku
osmanlijskih osvajanja (furuhat) i nakon njih u 14. i 15. vi-
jeku. Prihvatanjem islama, muslimani Balkana prihvatili su
takode i hanefijski mezheb u fikhu i maturidijsku skolu mi-
$ljenja u akaidu. Pripadanje ovim dvjema $kolama misljenja,
izmedu ostalog, karakteris$e manifestovanje islama u turskoj
kulturnoj zoni muslimanskog svijeta.'

Opstepoznata je ¢injenica da je Osmanlijska drzava (Devlet-
i Alije-i Osmanije) prihvatila hanefijski mezheb kao sluzbeno
tumacenje Serijata na svojim teritorijama. Takode je poznato da
metodologiji hanefijskog mezheba u tumacenju Serijata kores-
pondira maturidijska metodologija u tumacenju akaida, kao $to
$afijskom mezhebu u fikhu odgovara e$‘arijski mezheb u akai-

du.

1 Seyed Hossein Nast, “A Typological Study of Islamic Culture” u nje-
govoj knjizi Islamic Life and Thoughts (London: George Allen and
Unwin, 1981), 49.



FIKRET KARCIC o [ISLAMSKE TEME

Ovaj rad nastoji da odgovori na pitanje zasto su Osman-
lije forsirale hanefijski mezheb i koji su to bili putevi dolaska
ovog mezheba na Balkan i u Bosnu. Prvo pitanje nastojace-
mo odgovoriti oslanjajuéi se na novija istrazivanja historije
hanefijskog mezheba. Drugo pitanje nastojaéemo odgovoriti
historijsko-geografskim tumacenjem djela Nizamu'l-ulema
ila hatemi’l-enbija (Niz ucenjaka do posljednjeg Bozijeg po-
slanika), koji je na arapskom napisao Hasan Kafi Pruscak
(1544-1615). Djelo je preveo na bosanski jezik Mehmed-ef.
Handzi¢? 1935. i Amir Ljubovi¢ - Fehim Nametak 1983.°
Na engleskom jeziku holandski istraziva¢ Jun Just Witkam
faksimilski je prezentirao Bratislavski rukopis ovog djela sa
anotiranim indeksom.*

Kafijino djelo Niz ucenjaka do posljednjeg Bozijeg Poslanika
spada u kategoriju silsila - djela kojim su muslimanski uce-
njaci proslosti dokazivali autenti¢nost znanja koje posjeduju.
To je vrSeno ustanovljavanjem lanca prenosa znanja od uci-
telja pojedinog ucenjaka idudi unazad sve do samog Bozijeg
poslanika, a.s. Ovaj metod, izveden iz metodologije seneda u
hadisu, jedno je od obiljezja klasi¢nog muslimanskog koncep-
ta prenosa znanja. Kafijino djelo Niz ucenjaka do posljednjeq
Bozijeg Poslanika nije samo njegova li¢na silsila. To je, kako je
primijetio Mehmed-ef. Handzi¢:

2 Nizamul-ulama’ ila Hatemil-enbija (Niz ulenjaka do posljednjeg Bo-
Zijeg Poslanika), arapski napisao Hasan-ef. Kafi Pruscak, preveo:
Mehmed Handzi¢ (Sarajevo: Islamska dionicka $tamparija, 1935.).

3 “Niz u¢enjaka do posljednjeg poslanika” u Hasan Kafi Pruséak, Iza-
brani spisi, uvod, prevod i biljeske Amir Ljubovi¢ i Fehim Nametak
(Sarajevo: Veselin Maslesa, 1983.), 125-154.

4 Jan Just Witkam, “Hasan Kafi al-Aqhisari and his Nizam al-Ulama ila
Katam al-Anbiya”, Manuscripts of the Middle East 4 (1989), 85-114.
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djelo kojim dobivamo jednu jasnu sliku $irenja islamskog pra-
va (fikha), a napose hanefijskog mezheba. Saznajemo kako se
hanefijski mezheb rasprostirao, gdje su mu glavni centri bili
i napokon kako je u Bosnu dosao. Nije ovo samo put kojim
je poznavanje hanefijskog mezheba dopiralo do naseg Kafije,
nego je istim putem to poznavanje dopiralo i do ostalih nasih
poznavalaca hanefijskog fikha, Kafijinih zemljaka i savreme-
nika, kako se sam on izjasnio u uvodu svog djela rije¢ima
“Bozijom pomocdi ovo je djelo ispalo vrlo lijepim, tako da se
u njemu spajaju nizovi vec¢ine nasih drugova i prijatelja.”

Polazedi od ovog stava kao osnovne metodoloske premi-
se za istrazivanje Kafijine silsile, nastoja¢emo da ustanovimo
egzaktne geografske puteve i historijske okolnosti $irenja ha-

nefijskog mezheba iz njegove kolijevke do centralnog dijela
Balkana.

KAFIJINA SILSILA

U djelu Niz ucenjaka do posljednjeg Bozijeg poslanika Hasan
Kafi navodi 30 biografija. Dvadeset deveta biografija je Kafijina
a trideseta je biografija Kafijinih ucenika. Dvadeset osma je bio-
grafija Kafijinog ucitelja Kara Jilana. Od te biografije unazad ide
silsila Hasana Kafije do li¢nosti samog Muhammeda, a.s. Iduéi
od izvora islamskog znanja, silsila ide ovim redom:

1. Boziji poslanik Muhammed, a.s. Nakon toga spominje
prvog halifu Ebu Bekra es-Sidika (u. 13/634 u Medini).

2. Ashabi Omer b. el-Hattab (u. 23/644 u Medini), Osman
b. Affan (u. 35/656 u Medini), Ali b. Ebi Talib (u. 40/661 u
Kufi), Abdullah b. Mes’'ud (u. 32/652-3 u Medini).

5  Nigamul-ulama’ ila Hatemil-enbija, 54.

9
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3. Alkame b. Kajs en-Nehai (u. 62/681-2 u Kuf1), Mesruk
b. el-EdZda el-Hamedani (u. 63/682-3 u Kufi), El-Esved b.
Jezid en-Nehai (u. 74/693-4 u Kuhi), Surejh b. Haris el-Kindi
(u. 79/698-9 u Kuf1), pripadaju grupi tabi’ina koncentrisanoj
u Iraku.

4. Ibrahim b. el-Jezid en-Nehai (u. 96/714-5 u Kufi).
5. Hammad b. Ebi Sulejman (u. 120/757-8 u Kuf1).
6. Ebu Hanifa Numan b. Sabit (u 150/767 u Bagdadu),

utemeljitelj mezheba.

7. Muhammed b. el-Hasan eé-gejbani (u. 189/804-5 u
Rejju, blizu danasnjeg Teherana), kodifikator hanefijskog me-
zheba.

8. Ebu Hafs el-Kebir Ahmed b. Hafs el-Buhari (216/831).

9. Ebu Hafs es-Sagir Abdullah b. Ahmed (u. 264/877-8 u
Buhari).

10. Abdullah b. Muhammed b. Jakub es-Sebzemuni (u.
340/952 u Buhari), porijeklom iz Sebzemuna, sela kod Buhare.

11. Muhammed b. el-Fadl el-Buhari el-Kumazi (u.
381/991-2 u Buhari, porijeklom iz Kumaza, sela kod Buhare.

12. El-Husein b. el-Hidr ibn Muhammed en-Nesefi (u.
424/1032-3), iz Nesefa u blizini Semerkanda.

13. Abdulaziz b. Ahmed el-Halvani (u. 448/1056-7), iz

Kesa u Buhari.

14. Ebu Bekr Muhammed b. Ahmed ibn Ebi Sehl es-Se-
rahsi (u. 490/1096-7 u Fergani), porijeklom iz Serahsa u Ho-

rasanu.

15. Abdulaziz b. Omer b. Maze, “es-Sadru’l-madi” (u. ?),

vezan za Buharu i Ferganu.
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16. Husamuddin Omer b. Abdulaziz b. Omer ibn Maze,
“es-Sadru’$-$ahid” (u. 536/1141-2) u Semerkandu, ukopan u
Buhari.

17. Ali b. Ebi Bekr b. Abduldzelil el-Fergani el-Marginani,
autor djela E/-Hidaje (u. 642/1244 u Buhari).

18. Muhammed b. Abdusettar b. Muhammed el-Kerderi
el-Beraniki (u. 642/1244 u Buhari), porijeklom iz Kerdera u
danasnjem Iranu.

19. Ebulfadl Muhammed b. Muhammed b. Nasir el-Buha-
ri (u. 693/1294 u Buhari).

20. El-Husein b. Ali el-HadzdZadz es-Signaki (u. 710/1310-11
u Halebu), porijeklom iz Signaka, Turkestan, predavao u Bag-
dadu, Damasku i Halepu.

21. Muhammed b. Muhammed b. Ahmed el-Buhari, “Ka-
vamuddin el-Kaki” (u. 749/1348-9 u Kairu).

22. Ekmeluddin Muhammed b. Muhammed b. Mahmud
el-Baberti (u. 786/1384 u Kairu), porijeklom iz Baberta blizu
Bagdada, vazan za Halep i Kairo.

23. Semsuddin el-Fenari (u. 834/1431), iz Fenara u Iranu,
vezan za Kairo i Anadoliju, mufi-i enam Osmanlijske drzave u

vrijeme Sultana Murata I (763/1362-791/1389).

24. Muhjiddin Muhammed b. Ermegan (u. u vrijeme vla-
davine Murata II 824/1421 - 855/1451 u Izniku Anadolija.

25. Hidr-bej b. Dzelaluddin (u. 863/1458 u Istanbulu),

prvi kadija Istanbula, vezan za Sivr-i Hisar i Bursu.

26. Muhjiddin Muhammed b. Tadzuddin Hatib-zade (u.
901/1495-6) u Istanbulu) i Muhjiddin Mustafa el-Kastalani
(u. 901/1495-6) vezan za Bursu, Edirne i Istanbul.

11
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27. Ahmed b. Sulejman Kemalpa$a-zade, muftis-sekalejni
(muftija ljudi i dZina) (u. 940/1533-4 u Istanbulu), veliki alim
i Sejhu’l-islam.

28. Kara Jilan Jahja-efendi (u. 983/1575-6 u Istanbulu),

ucitelj Hasan Kafi Pruséaka.

ANALIZA I INTERPRETACIJA

Silsile islamskih uéenjaka vezuju se u krajnjoj liniji za li¢-
nost Bozijeg poslanika Muhammeda, a.s. Kao prenosilac i tu-
mac posljednje Bozije objave, Muhammed, a.s, najautenti¢niji
je izvor znanja koje se kasnije prenosi vjerodostojnom preda-
jom s generacije na generaciju. Ovaj metod prenosa znanja
naziva se el-menhedzu'n-nakli (tradicionalni metod).® Prema
ovom metodu, znanje je vjerodostojno ukoliko je prenijeto s
izvora neprekinutim i pouzdanim lancem prenosilaca.

Nakon li¢nosti Bozijeg Poslanika, Kafijina silsila ukljucu-
je uobicajeni lanac predaje koji pokazuje autenti¢nost hane-
fijskog mezheba.” To su Hulefa-i Rasidin (Halife na pravom
putu) i ashab Abdullah b. Mes'ud. On je za vrijeme hilafeta
Omera b. Hattaba bio kadija u Kufi, te je tokom svoga borav-
ka prenio znanje na tamosnji narod i uticao na nastanak rane

iracke skole u fikhu.
Biografije pod brojem 3, 4, i 5, pocevsi od kadije Surejha
do u¢itelja Ebu Hanife Hammada b. Ebi Sulajmana, pripada-

6  Vidi: Aisa ‘Abdurrahman, Mukaddime fi'l-menbed? (el-Kahire:
Mzahedu'l-buhusi ve'd-dirasati’l-arebijje, 1971.), 116 i passim.

7 Uporedi: Umer Sulejman el-Eskar, Zaribul-fikhil-islamijji (Bejrut:
Mektebetu’l-felah, 1402/1982), 86-87.
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ju krugu ucenjaka koji se u Iraku formirao oko Ibn Mes'uda
i koji predstavlja kariku u lancu prenosa znanja izmedu Ebu
Hanife i Hulefa-i Rasidina (rana iracka skola).

S biografijom 6 (Ebu Hanifa) pocinje historija hanefijske
pravne Skole. Naslanjajudi se na tradiciju rane iracke skole,
Ebu Hanifa razvija i rafinira metodologiju tumacenja izvora
Serijata i izvodenje pravnih propisa. Na osnovu ove metodo-
logije, razvijene uglavnom u diskusijama koje je Ebu Hanifa
vodio sa svojim ucenicima, oblikuje se cjelovita skola pravnog
misljenja. Ucenje ove skole razvijaju dalje uc¢enici Ebu Hanife
a sistematski ga zapisuje Muhamed b. Hasan e3-Sejbani (bi-
ografija 7) u Sest temeljnih knjiga (e/-asl). Ovaj ucenjak slu-
zi kao kadija u isto¢nim pokrajinama Hilafeta (u danasnjem
Iranu) i kod njega se obrazuju brojni studenti koji ¢e dalje
prosiriti islamsko znanje a time i hanefijski mezheb u krajeve
Centralne Azije.

Biografija od broja 8 (Ebu Hafsel-Kebir Ahmed b. Hafs el-
Buhari) do broja 19 (Ebulfadl Muhammed ibn Muhammed b.
Nasir el-Buhari) odnose se na ulemu Transoksanije, poznatom
u klasi¢no muslimansko doba kao Ma wara™-en nebhr (Krajevi
s onu stranu rijeke).® “Rijeka” spomenuta u ovom nazivu jeste
Oksus, odnosno Dzejhun, odnosno Amu Darja. Muslimanski
geografl nazvali su zemlju s onu stranu Amu Darje mawara
en-nebr, nasuprot Horasanu, koji je lezao prije Amu Darje i
bio nazivan ma dune en-nebr (Zemlja do rijeke). Granice Tran-
soksanije su se mijenjale tokom historije, ali je ovaj region u
osnovi obuhvatao bazen rijeke Zaraf$an - poznat kao Sogdia -
krajeve do bazena rijeke Sir Darja (Sajhun), sjeverozapadno

8  Vidi: The Encyclopaedia of Islam, new edition (Leiden: E.J. Brill,
1986.), 5:852-859 s.v. “Ma wara’al-nahr”.

13
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do Horezma, istoéno do Fergane i preko planine Tien San
u istoé¢ni ili kineski Turkestan (Sinkjang). Danas ovi krajevi
pripadaju centralnoazijskim republikama: Uzbekistanu, Kaza-
hstanu, Tadzikistanu, i Kirgizistanu te Kini.?

U predislamsko doba Transoksanija je bila pod preteznim
kulturnim uticajem Perzije. Muslimanska vojska pod koman-
dom Kutejbe b. Muslim el-Bahili, HadzdzadZovog guvernera
isto¢ne provincije Hilafeta, zauzela je Transoksaniju godine
94/712-13. U veéim gradovima Transoksanije uspostavljeni
su arapski garnizoni. Sirenje islama pocelo je medu lokalnim
stanovnistvom medu kojima je bilo zoroastrovaca, manihe-
jaca, mazdekita te kr$¢ana i budista. U rano abasijsko doba,
Transoksanija je potpuno integrisana u Hilafet kao jedinstve-
na provincija. Transoksanski gradovi kao Semerkand (glavni
grad), Buhara, Belh, Tirmiz, Amul, Farab, Kis, Nesef, Ferga-
na, Uzgend, Hodzend, Sagisl. postaju centri islamske kulture
i nisbe u imenima poznatih islamskih ucenjaka.

Znacaj Transoksanije kao centra islamske kulture pokazuje
¢injenica da je vedina autora najautoritativnijih zbirki hadi-
sa iz ovog regiona ili njegove blizine."” Imam El-Buhari (u.
256/870) je iz jednog od najpoznatijih centara Transoksanije,
Imam Muslim (u. 261/874) je iz Nisabura u Horasanu, koji se
grani¢i sa Transoksanijom, Davud es-SidZistani (u. 275/888)
je takode iz Horasana, Imam El-Tirmizi (u. 279/892) je iz
Transoksanije, Imam En-Nesai (u. 303/915) je iz Horasana,
Imam Ibn MadZe (u. 273/886) je iz Kazvina u centralnom

9 Vidi: 7he Encyclopaedia of Islam, 852.

10 Vidi: Muhammad Zubayr Siddiqi, Hadith Literature: Its Origin, De-
velopment and Special Features (London: The Islamic Text Society,
1993.), 53-69.
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dijelu Irana. Osim toga utemeljitelj maturidijske skole u akai-
du - Imam Abu Mensur el-Maturidi (u. 333/944) je iz okoli-
ne Semerkanda, kao i brojni hanefijski pravnici spomenuti u
Kafijinoj silsili"

Transoksanija je zadobila reputaciju centra islamske u¢eno-
sti tokom 3/9 i 4/10 vijeka. U to doba u Abasijskom hilafetu
pocinje proces slabljenja centralne vlasti i izrastanja lokalnih
elita. Isto¢ni dijelovi Hilafeta, udaljeni od teorijsko-ideoloskih
sporenja u prijestonici, postaju centri zive intelektualne i mi-
sijske aktivnosti. Posebno povoljni uslovi za razvoj islamskih
nauka bili su ostvareni u Transoksaniji u vrijeme dinastije Sa-

manija (261/874 - 390/999)."

Transoksanska ulema i sufije, Zive¢i na granici Hilafeta,
imali su veoma razvijen osjeéaj za misiju (dava). Zahvaljujudi
ovim misionarima turska plemena koja su Zivjela s onu stra-
nu muslimanske granice primila su islam. Ve¢ u 5/11 vijeku
ranija jednakost izmedu termina erdu’s-Sirk (Zemlja mnogo-
bostva) i erdu’t-turk (Zemlja Turaka) nije vise bila ta¢na. Tur-
ska plemena primila su islam i hanefijski mezheb zahvaljujudi
alimima i sufijama kao $to je bio Ebu Imran es-Semerkandi, za
koga se kaze da je preveo u islam 50.000 Turaka. Musliman-
ski misionari preduzimali su svoje aktivnosti iz hiljade centara
(ribaz) na transoksanijskim granicama uspostavljenim prema
paganskim plemenima Kurluka, Oguza i Kimaka."

11 Na znacaj Transoksanije kao centra islamskog znanja u 9-10. vijeku
skrenuo je paznju Mustafa Ceri¢ u svojoj disertaciji Roots of Synthetic
Theology in Islam: A Study of The Theology of Abu Mansur al-Maturid;
(d. 333/944) (Kuala Lumpur: ISTAC, 1995), 23-31.

12 Mustafa Ceri¢, Roots of Synthetic Theology in Islam, 28-29.
13 W. Barthold, Zurkestan Down to the Mongol Invasion, 226 i passim.
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Nakon primanja islama turska plemena brzo postaju va-
zan politicki faktor. Turska dinastija Seldzuka (430/1038 -
552/1157) uspostavlja vlast nad Transoksanijom, Horasanom
i najve¢im dijelom Irana i Iraka te postaje protektor abasijskih
halifa u Bagdadu. Respektujuéi svoje prve ucditelje u vjeri isla-
mu, SeldZuci daju punu podrsku Ehl-i sunetu i hanefijskom
mezhebu a transoksansku ulemu postavljaju na polozaje muf-
tija i kadija na svojim teritorijama. Tokom 5/11, 6/1217/13
vijeka najpoznatiji pisci hanefijskog mezheba bili su iz Tran-
soksanije."* Ove historijske okolnosti objasnjavaju prisustvo
velikog broja uleme s onu stranu rijeke Amu Darje u silsili
Hasana Kjafije Prusc¢aka.

Tri u¢enjaka spomenuta u silsili pod br. 20, 21, 22 vezana
su geografski za Halep i Kairo. Dvojica od njih - Es-Signa-
ki i Kavamuddin el-Kaki - porijeklom su iz Transoksanije, ali
su migrirali u Sam i Egipat. Oni su bili dio talasa migracije
muslimanskih ucenjaka sa istoka prema zapadnim dijelovima
Hilafeta prouzrokovanog najezdom Mongola. Mongoli pod
vodstvom Dzingiz-hana osvajaju Peking 1215., ujedinjavaju
mongolska plemena i kre¢u u osvajanje prema zapadu. Na nji-
hovom putu stajala je Transoksanija, tada pod upravom Ha-
varezm-$ahova. Pred mongolskim hordama pali su 615/121
i 616/1220 gradovi Transoksanije: Balasagun, Buhara, Farab,
Semerkand i drugi. Dio muslimanske uleme napusta Tran-
soksaniju i kre¢e prema centralnim dijelovima Hilafeta i dalje
prema sjeverozapadu gdje vlast drze Ejubije i kasnije dinastija
Memluka. Seoba uleme prema zapadu Hilafeta zaustavlja se
tek u 8/14 vijeku. Zbog toga su dvojica alima iz Kafijine silsile
vezana su za memlucke teritorije.

14 Wilfred Madelung, op.cit. 140-141.
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Ucenjaci spomenuti od broja 23 (Semsudin el-Fenari) pa
do Kjafijinog ucitelja Kara Jilana Jahja-efendije (br. 28), pripa-
daju geografskom podruéju bilad-i rum (Bizantijske zemlje).”
Ovaj termin bio je muslimanski prevod naziva za Isto¢no rim-
sko carstvo, ¢iji su stanovnici nazivali svoju drzavu Rhomania
ili Rhomaion. U vrijeme kada se turske dinastije pojavljuju kao
odlu¢ni faktor u muslimanskoj historiji, termin bilad-i rum
oznacavao je teritorije u Maloj Aziji zapadno od linije Taurus
- Gornji Eufrat.

U 5/11 vijeku prvi muslimanski susjedi Bizantije postaju
Turci. Drzava Velikih Seldzuka pod vlas¢u sultana Muhameda
Alpa Arslana b. Davuda (455/1063 - 465/1072) vrsi prodor na
podru¢je Male Azije i nakon pobjede kod Malazgirta 1071. us-
postavlja kontrolu nad centralnim dijelom Anadolije. Ovi Sel-
dzuci Anadolije kasnije formiraju drzavu poznatu kao Sultanat
Ruma.'® U pograni¢nim oblastima (beglik) seldzucke drzave u
Anadoliji formira se 1289. godine emirat Osmana Gazije, koji
¢e preuzeti kasnije vode¢u ulogu ne samo u ovom regionu nego
i u cijelom muslimanskom sunijskom svijetu. Osmanlijska dr-
zava pocinje slijediti strategiju teritorijalnog Sirenja na ra¢un
nemuslimanskih teritorija izbjegavajudi na taj na¢in medumu-
slimanske sukobe karakteristi¢ne za brojne ranije muslimanske
lokalne i regionalne dinastije. Osmanlije postepeno zauzimaju

Malu Aziju i prelaze na evropsko kopno.

Osmanlije su, slijede¢i primjer Seldzuka, nastavile uvaza-
vanje hanefijske uleme, posebno one porijeklom iz Transoksa-

15 Vidi: The Encyclopaedia of Islam, 8:601-612, s.v. “Rum”, “Rumeli”.

16 Mehmed Maksudoglu, Osmanli History 1289-1922 Based on Osmanli
Sources (Kuala Lumpur: International Islamic University Malaysia,

1999) 6-7.
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nije. Veliki broj ovih u¢enjaka dos$ao je na osmanlijsku terito-
riju i preuzeo sudske, jurisprudencijalne i obrazovne funkcije.
Medu njima je bio i Semsudin el-Fenari, porijeklom iz jednog
sela u Iranu, koji je napustio memlucki Egipat i dosao u Ana-
doliju da postane prvi muft-i enam, odnosno kasniji Sejhu’l-
islam Osmanlijske drzave.

Posto je pravac Sirenja Osmanlijske drzave bio prema Zapa-
du, to se i hanefijski mezheb $irio tim pravcem. U Kafijinoj silsili
zato nalazimo udenjake vezane za lokacije Bursa, Iznik, Edirne,
Istanbul. Od ovih gradova tri su bila prijestonice Osmanlijske
drzave. Svakako najvazniji medu njima bio je Istanbul, koji e
of Fetha 29. maja 1453. do 3. marta 1924. biti Darul-hilafe

(Sjediste hilafeta) i centar islamske ucenosti.

Osmanlijska grupa Kafijinih uditelja smatra se elitom uleme
Osmanlijske drzave.'” Tu su prvi mufi-i enam, odnosno Sejhu’l-
islam (Semsuddin el-Fenari), prvi kadija Istanbula (Hidr-bej),
obnovitelj islamskih nauka u 9/15 vijeku (Kemalpasa-zade) i
njegov pomo¢nik a Kafijin ucitelj Kara Jilan-efendi. Oni su
bastinili islamsko naslijede koje su razvile ranije generacije a
zatim ga dalje razvijali i primjenjivali u novim prostorima i
vremenima. Medu naslijedem koje su bastinili, fikh razvijen
u Transoksaniji ima vazno mjesto. Svaki od ovih ucenjaka
napisao je makar jedan komentar na djelo nekog transoksa-
nijskog alima. (Hasan Kafi je, naprimjer, komentarisao djelo
Menarul-envar, koje je napisao Ebu Berekat b. Ahmed en-
Nesefi i djelo Kizabu'd-da’va autora Sadru’$-Seri’a.) Dalji razvoj
i primjenu islamske misli ovi ucenjaci izvssili su u brojnim
djelima i zbirkama fetava, koja ve¢inom jo$ ¢ekaju kriticka
izdanja i ocjenu. Kada se to izvrsi jednoga dana, vjerovatno

17 Vidi: Hayreddin Karaman, Islam Hukuk Taribi (Kadikoy: Nesil
Yayinlari, 1989), 290-302.
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¢e se promijeniti predstava o vremenu nakon pada Bagdada
656/1258 u ruke Mongola kao vremenu iskljucivo “slijepog
slijedenja” pravnih $kola.

Sa osmanlijskim osvajanjima i Sirenjem islama na Balkanu
geografska referenca termina Rumeli pomjerila se dalje prema
zapadu da bi se ustalila na Balkanskom poluostrvu. Za musli-
mane Balkana Istanbul, sa svojim poznatim medresama, postaje
novo kulturno odrediste. U drugoj polovini 10/16 vijeka Ista-
nbul je ve¢ afirmisani centar islamskog znanja a “uc¢enjaci Ruma
nadmasili su druge u svim znanostima i disciplinama”.'®

Mladi muslimani pocinju odlaziti na studije u novi nau¢ni
centar islama. Jedan od tih mladiéa - pripadnik tre¢e gene-
racije muslimana u Bosni - Hasan Kafi iz Prusca postat ¢e
karika u lancu prenosenja islamskog znanja (biografija broj
29). Njegovi ucenici Alauddin Ali b. Mustafa b. Husamud-
din Sejh-zade (Sehovi¢), Muhammed b. Ahmed b. Sejfuddin
Aga-zade (Agi¢) i mulla Muhammed b. Hasan (biografija broj
30) predstavljaju otvoreni kraj ove silsile i pocetak nekih no-
vih silsila zapisanih u idZazetnamama i na koricama rukopisa
koji su izbjegli unistenje u ratovima sto ¢e potresati Centralnu
Evropu i Balkan u narednim stolje¢ima.

ZAKLJUCAK

Historijsko-geografska analiza silsile Hasana Kafije Pru-
s¢aka indicira sljede¢i pravac prenosa islamskog znanja u in-
terpretaciji hanefijske pravne skole iz Arabije (1/6 vijek) do
Bosne (10/16 vijek): Hidzaz - Irak - Transoksanija - Kairo -
Halep - Anadolija - Istanbul - Bosna.

18 “Niz ucenjaka do posljednjeg Poslanika”, u Hasan Kafija Pruséak: lza-
brani spisi, 152.
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Ovaj zaklju¢ak mogao bi se dalje testirati izu¢avanjem bi-
ografija bosanske uleme ranog osmanlijskog perioda i njiho-
vih idZazetnama. U svakom slucaju razlike se mogu pojaviti
u pogledu transmisije znanja iz Anadolije, odnosno Rumelije
prema Bosni, ali ne i u pogledu prenosa hanefijskog mezheba
iz njegove kolijevke do Osmanlijskih Turaka.

Novi Muallim, 3: 8 (5. januar 2002.), 20-25.
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ISLAMSKI REFORMIZAM U BOSNI 1
HERCEGOVINI U 20. VIJEKU

Islamski reformizam (harakar al-islah wal tadjdid) pred-
stavlja jedan od najznacajnijih fenomena moderne musliman-
ske historije. To je intelektualna tendencija i drustveni pokret
koji se javio u drugoj polovini 19. vijeka u muslimanskim
zemljama koje su bile izlozene evropskim/zapadnim uticaji-
ma. Muslimani su se suo¢ili sa ovim uticajima ili u kontekstu
modernizacije tradicionalnih muslimanskih drustava, kao sto
je to slucaj tanzimata u Osmanlijskoj drzavi ili u kontekstu
nametanja evropske modernosti putem kolonijalnog pot¢inja-
vanja, kao $to je to slucaj sa zemljama kao sto je Indija. Neke
zemlje, kao Sto je Bosna i Hercegovina, iskusile su moderniza-
cijuiu jednom i u drugom kontekstu.

Suoceni sa izazovima evropskih/zapadnih ideja i ustanova,
muslimanski reformisticki autori su zapoceli kriticko preispi-
tivanje vlastite intelektualne tradicije i drustvene stvarnosti
muslimanskog svijeta.

Muslimanska intelektualna tradicija bila je u to doba oko-
vana teorijom taklida (bespogovornog slijedenja autoriteta
klasi¢nih autora), koja je domete ucenjaka iz prva ¢etiri vijeka
HidZre smatrala neponovljivim, sprecavala neposredno obraca-
nje na izvore i onemogucavala formiranje kritickog duha medu
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mladim generacijama. Ova tradicija je prihvatala definitivno
razlikovanje izmedu Serijatskih ili tradicionalnih disciplina (a/-
ulum al-nagqliyya) i racionalnih disciplina (al-ulum al-aqliyya) u
korpusu islamskog znanja i potiskivanje ovih posljednjih iz na-
stavnih planova tradicionalnih islamskih obrazovanih ustanova
(medresa). Prema tom shvatanju islamske nauke bile su svedene
na tradicionalne nauke.

Racionalne discipline su se mogle ocuvati samo u dijelovi-
ma u kojima su bile uklju¢ene u okvire dijalekticke teologije
(kalam), formalne logike (mantig) ili metodologije prava (usul
al-figh). Prirodne nauke su izucavane na osnovu knjiga na-
stalih u zlatno doba muslimanske civilizacije, djela koja su u
svoje doba bila vrhunac nau¢nog dometa u matematici, fizici,
hemiji, medicini i sl., ali koja je nau¢ni napredak u modernoj
Evropi postisnuo u historijska poglavlja nau¢nog razvoja.

Drustvena stvarnost muslimanskog svijeta u drugoj polo-
vini 19. vijeka bila je jo$ sumornija. Na medunarodnoj sce-
ni bile su samo tri formalno nezavisne muslimanske drzave:
Osmanlijska drzava, Iran i Afganistan. Sve ostale musliman-
ske zemlje bile su potlinjene evropskim kolonijalnim silama,
bilo u statusu protektorata, kolonija ili anektiranih podrudja.
Muslimanski narodi Zivjeli su u siromastvu, nerazvijenosti, ra-
sprostranjenoj nepismenosti, izlozeni samovolji stranih gospo-

dara ili njihovih lokalnih zastupnika.

Za samosvjesne muslimanske autore toga doba ovo su bili
dovoljni pokazatelji da muslimanska historija te¢e pogresnim
tokom. Sta je dovelo do toga da se jednom uspjesna civilizacija
degradira na takav nacin? Ili kazano rije¢ima jednog poznatog
reformiste: zasto su muslimani nazadovali dok su drugi napre-
dovali? Traganje za uzrocima muslimanske dekadence (inhitar
al-muslimin) predstavljaée jednu od glavnih preokupacija mu-
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slimanskih reformistickih autora u njihovom bavljenju drus-
tvenom stvarno$¢éu muslimanskog svijeta.

Pojavi islamskog reformizma doprinijelo je vise faktora: po-
kret kulturnog preporoda muslimanskog svijeta (nahda) koji
je zapoceo oko 1850., liberalna atmosfera stvorena u Osman-
lijskoj drzavi putem modernistickih reformi (tanzimat), uticaj
i izazovi evropske kulture, razvoj $tampe, obnova isto¢nih cr-
kava i jacanje kr$¢anske misijske djelatnosti na Istoku,

Historija islamskog reformistickog pokreta u svijetu se
obi¢no dijeli u tri perioda.” Prvi period je “herojsko doba”
i obuhvata period druge polovine 19. vijeka, odnosno doba
Dzemaluddina Afganija (1838/39-1897), Muhammeda Ab-
duhua (1849-1905) i Abdurrahmana el-Kevakibije (u.1902),
koji su postavili temelje reforme. Ovi autori su se koncentrisa-
li uglavnom na socijalni, politicki i kulturni aspekat unaprede-
nja stanja muslimanskog svijeta, dok se Muhammed Abduhu
bavio i teoloskim i pravnim pitanjima.

Drugi period obuhvata vrijeme izmedu 1905. (smrt Mu-
hammeda Abduhua) do 1950-tih. To je doba kada je razvi-
jen doktrinarni sistem islamskog reformizma u ¢emu su na
Bliskom istoku posebno imali ulogu Res$id Rida i Ben Badis.
Glavne ideje reformizma su razradene i Sirene putem publi-
kacija kao $to su: al-Manar, al-Sihab, Madjallat al-Subban al-
muslimin, al-Risala, al-Madjalla al-Zaytuniyya itd.

Medu reformistickim autorima ovog doba u Bosni i Herce-
govini su bili posebno uticajni oni iz Egipta i Osmanlijske Drza-
ve. U Egiptu su bili najpoznatiji “duhovni sinovi” Muhammeda

Abduhua: Muhammed Ferid Vedzdi (1875-1954), Muhammed
Mustafa el-Meragi (1881-1945) i Mahmud Seltut (1893-1963).

19 A. Merad, “Islah”, 7he Encyclopaedia of Islam, new edition, 4:159-160.
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U Osmanlijskoj drzavi, koja je nesumnjivo sve do kraja
svoga postojanja predstavljala kulturni centar muslimanskog
svijeta, ideje islamskog reformizma dobile su posebnu pri-
vla¢nost jo$ od uvodenja tanzimata (1839-1876), a posebno
u doba drugog ustavnog perioda (1908-1918). Tada se javlja-
ju autori kao $to su Musa Kazim, Said Halim, Mehmed Akif
Ersoy, Elmalili Muhammed Hamdi Yazir i drugi i elaboriraju
svoje poglede u listovima kao $to su Sirat-i mustekim/Sebilurre-
Sad, Beyanul-hak i Islam mecmuasi®

Glavne ideje islamskog reformizma formulisane u ovo
doba bile su: povratak (rudju) osnovnim izvorima islamskog
ucenja, kritika teorije taklida, afirmisanje idztihada, kompati-
bilnost islama sa modernom naukom i tehnologijom, prihva-
tanje ideje napretka (ferakki), kritika ucenja o predestinaciji
u teologiji (djabr) te ucenja i prakse brojnih derviskih redova
koji su ocijenjeni kao prepreka zainteresovanosti muslimana
za ostvarivanje islama u drustvenoj historiji.

Reformisti nisu sa¢injavali homogenizovan blok pa su neke
grupe ili pojedinci naglasavali odredene ideje vise nego ostale.
U tom smislu, medu reformistima su se mogle uociti tri grupe:
(1) oni koji su naginjali prema ortodoksnom tipu reformizma
(selefi) i zalagali se za reformu muslimanskih drustava prema
normativhom modelu iskustva prve tri generacije muslimana,
(2) svjetovni modernisti, koji su nastojali izvrsiti reinterpreta-
ciju Islama oslanjajuéi se na modernost kao kriterij valjanosti i
odrzivosti islamskih institucija naglasavaju¢i liberalni duh isla-
ma kao stalni princip a relativiziraju¢i njegove norme i usta-
nove i (3) vjerski modernisti, koji su se zalagali sa unutrasnju
rekonstrukeciju islamske vjerske misli, njeno dinamiziranje i na
tom osnovu utemeljnu reformu muslimanskih drustava.

20 Ismail Kara, Turkiyede Islamcilik dusuncesi, metinler/kisiler (Istanbul:
Kitabevi, 1997), 16-26.
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Tre¢i period u historiji reformistickog pokreta traje od
1950-tih do danas i karakterise ga na Bliskom istoku gubitak
atraktivnosti ideja islamskog reformizma, povlacenje pred ra-
dikalnijim filozofskim pogledima i svjetovnim ideologijama
(nacionalizam, socijalizam, marksizam i sl.). Medu razlozima
ovakvog razvoja u literaturi se navodi: nesposobnost reformi-
sta da razviju zaokruzenu i koherentnu teoriju i metodologiju
promjene, gubljenje entuzijazma medu reformisticki orijen-
tisanim ucenjacima, njihovo povezivanje sa vlas¢u te pojava
novog tipa drustvene elite u muslimanskim zemljama i atrak-
tivnih svjetovnih ideologija porijeklom iz Evrope.”!

Od 1970-tih situacija se radikalno mijenja. Neuspjesi svjetov-
nih ideologija ne samo u razvojnim drustvenim projektima nego
i u ocuvanju samog integriteta pojednih muslimanskih zemalja
dovode do razocarenja masa i povratka vjerskim inspiracijama.
Medutim to sada vise nije bila isklju¢ivo intelektualna tradicija
reformizma modernog doba nego dogmatske ili ¢ak radikalne
doktrine koje su se naslanjale na predmoderne obnoviteljske po-
krete tipa vehabijskog selefizma. U drugim krajevima musliman-
skog svijeta, posebno na njegovoj “periferiji” (Juzna i Jugoistocna
Azija, Turska, Balkan i sl.) ideje reformizma i dalje predstavljaju

dominantno ili pretezno muslimansko intelektualno usmjerenje.

Bosna i Hercegovina je iskusila dva projekta modernizacije:
osmanlijski i austrougarski. Osmanlijski projekat, tanzimat, koji
se zvani¢no oslanjao na islam kao svoj referentni okvir, uvoden
je sporo u ovu, tada najzapadniju pokrajinu Carstva, zbog otpo-
ra stanovnistva ali i netakti¢nosti vlasti.?? Tek 1860-tih uvedene
su glavne institucije tanzimata: modernizovana vojska (nizam),

21 A. Merad, op. cit., 160.

22 Vidi: Fikret Karéi¢, The Bosniaks and the Cabllenges of Modernity (Sa-
rajevo, El-Kalem, 1999.), 35-71.
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reorganizacija pokrajinske uprave, sudstva, obrazovanja, opore-
zivanja, kodifikovanje agrarnih odnosa i sl. Tokom te i naredne
decenije Bosna i Hercegovina dozZivljava opsti drustveni i kul-
turni napredak: otvara se Stamparija, zapocinje izdavanje novina
i knjiga, vrsi se reorganizacija obrazovnog sistema itd. Iako se u
ovom periodu ne javljaju ideje islamskog reformizma, ovo doba
je znacajno za historiju ovog intelektualnog usmjerenja u Bosni
i Hercegovini, posto su ustanove i atmosfera kreirani u doba
tanzimata omogudili izrastanje prvih predstavnika reformisticke
misli u Bosni i Hercegovini.

Austrougarski projekt modernizacije Bosne i Hercegovine na-
slanjao se na evropsku kulturu i iskustvo kao svoj glavni referentni
okvir. Ovaj projekat je imao brojne sli¢nosti sa iskustvom drugih
muslimanskih naroda koji su bili pod kolonijalnom vlas¢u: mo-
dernizacija je uslijedila nakon vojnog osvajanja, okupaciona sila
je definisala svoj cilj kao “kulturnu misiju”, a opravdanje projekta
je izvr$eno pozivanjem na teoriju “dvostrukog mandata”, po kojoj
kolonijalna sila koja v$i “kulturnu misiju” ima pravo da to napla-
ti koristenjem privrednih resursa zemlje kojom upravlja.

Austrougarski projekt modernizacije doveo je do drustve-
nih i kulturnih promjena koje su bile bez presedana u historiji
Bosnjaka kao naroda i Bosne i Hercegovine kao zemlje: indu-
strijalizacija, urbanizacija, nove drzavno-pravne, finansijske,
obrazovne i kulturne ustanove. Ove promjene osigurale su ne-
ophodno drustveno okruzenje i uslove za pojavu i Sirenje ideja
islamskog reformizma.

Sli¢no historiji islamskog reformizma u centralnim mu-
slimanskim zemljama ovaj pokret je i u Bosni i Hercegovini
prosao kroz tri perioda.*

23 Detaljnije o tome: Fikret Kar¢i¢, Drustveno-pravni aspekt islamskog
reformizma (Sarajevo, Islamski teoloski fakultet, 1990.), 197-241.
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U prvom periodu (1890-1918) reformisticke ideje poci-
nju da se $ire u BiH. Formulisanje ovih ideja modernisti¢-
kog usmjerenja zapocelo je u krugu bos$njackih prosvjeti-
telja u kome su bili Mehmed-beg Kapetanovi¢ Ljubusak
(1839-1902), Safvet-beg Basagi¢ (1870-1934), Osman Nuri
Hadzi¢ (1869-1937), Edhem Mulabdi¢ (1862-1954) i drugi.
Jedna od prvih publikacija u kojoj su ove ideje izloZzene bila
je brosura Osmana Nurija HadZi¢a Islam i kultura (Zagreb,
1894.) u kojoj su u duhu vjerskog modernizma diskutovane
teme kompatibilnosti islama i drustvenog razvoja muslimana,
muslimanska historija, $irenje islama, predestinacija i fatali-
zam, muslimanska porodica, poloZaj zene, ropstvo i sl. Autor
se pri tome oslanjao na klasi¢ne muslimanske pisce, ali i na
reformiste kao $to je Emir Ali te evropske autore kao $to je
Edward Gibbon i Gustave le Bon.

U ovom periodu vazan instrumenat za propagiranje reformi-
stickih ideja je bio list Behar (1909-1911) te Biser (1912-1918).
Na stranicama ovih listova zagovarano je prihvatanje pozitiv-
nih aspekata evropske civilizacije uz o¢uvanje islamskih vjerskih
i moralnih vrijednosti, praéeni su dogadaji u muslimanskom
svijetu. Poseban interes je pokazivan za reformisanje islamskog
skolstva. U toj funkciji prevedeni su na bosanski i objavljeni ra-
dovi tatarskih reformista Ismail-beja Gaspiralija, osnivaca Dje-
did pokreta, i Musaa Dzarullaha, te Muhammeda Abduhua,
Muhammeda Ferida Vedzdija i Halima Sabita.

U drugom periodu (1918-1946) doslo je do elaboracije i
formulisanja ideja islamskog reformizma od strane bo$njackih
autora. U isto vrijeme do$lo je do unutrasnje polarizacije medu
obrazovanim slojem koji se opredjeljivao za promjenu statusa

quo. Struja vjerskih reformista ustanovila se oko li¢nosti kao $to
su reisu-l-ulema Dzemaluddin Caugevi¢ (1870-1938), Sukrija
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Alagi¢ (1881-19306) i novina kao $to je Novi behar (1927-1945).
Struju svjetovnih modernista predstavljali su DZevad-beg Sulej-
manpasic i list Reforma - kratkotrajno glasilo ove grupe koje je
izlazilo 1928. Ovom usmjerenju pripadao je i publicista Edhem
Bulbulovi¢, u ¢ijem idejnom formiranju su imale ulogu kako
ideje islamskog modernizma tako i marksizma. Antireformska
tradicionalisticka struja, usmjerena posebno protiv svjetovnih
modernista, bila je, izmedu ostalog, predstavljena tuzlanskim
listom Hikjmer. Tradicionalisticko usmjerenje sa elementima
ortodoksnog reformizma imao je krug oko lista £/-Hidaje, koji
je jedan savremenik opisao kao “novu puritansku tendenciju te-
ologkih i teoloko-pravnih stru¢njaka” (M.S. Ekremov). Kona¢-
no, na muslimanskoj sceni od 1940-tih u Bosni i Hercegovini
javlja se i jedna revivalisticka organizacija — Mladi muslimani,
koja defini$e islam kao ideologiju i samim tim fokusira se na
akciju radi promjene drustvene situacije muslimana. Takav pri-
stup oznacava pomjeranje tezita sa reforme interpretacije isla-
ma na reformu muslimana.

Razlika u pristupu islamu ovih razli¢itih grupa moze se vi-
djeti iz njihovog odnosa prema nekim vaznim pitanjima koja
su bila predmet javne debate u tadasnjoj bo$njackoj javnosti.**
Ovdje ¢e se radi ilustracije navesti samo jedan primjer - sam
koncept islamske reforme. Vjerski modernisti, kao $to je bio rei-
su-l-ulema Causevi¢ i tada mladi student Husein Pozo, razumi-
jevali su reformu kao oslobadanje od okova taklida, neposredno
obracanje na Kur’an i sunnet, ¢i$¢enje islamske vjerske misli od
nanosa historijskog poimanja nakon tre¢eg vijeka hidzre. Svje-
tovni modernisti su definisali reformu kao dovodenje vjerskog
odgoja muslimana u sklad sa duhom danasnjice, njihovo izjed-

24 Ta pitanja su detaljno analizirana u knjizi ovog autora Drustveno-
pravni aspekt islamskog reformizma, 197-248.
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nacavanje sa kulturnim nivoom ostalih naroda, tolerisanje one
nos$nje koja do tada nije bila uobicajena i nacionalno osvjes¢i-
vanje muslimana u duhu jugoslovenskog patriotizma. Tradici-
onalsti, kao $to je krug oko Hikjmeta, smatrali su da se u isla-
mu nema $ta reformisati te da je djelovanje reformista dovelo
do dekadence i rasula muslimana. Sljedstveno tome, ovaj list
je jednim od svojih primarnih zadataka smatrao borbu protiv
“kemalista” i “zagovornika boljsevickih reformi”. Krug oko E/-
Hidaje se nije izricito odredivao prema konceptu reforme, ali je
u nekoliko slucajeva odbacivao moguénost promjene Serijatskih
propisa putem tumacenja, $to je bio jedan od uobicajenih me-
toda uno$enja novina u normativni islamski sistem. Kona¢no, u
krugu “Mladih muslimana”, na osnovu jednog teksta objavlje-
nog 1942., moglo bi se takode zakljuliti, postojalo je shvatanje
o potrebi reforme i budenja muslimana a ne reforme islama.

Struja vjerskih modernista bila je zasluzna za znacajne pro-
mjene u razumijevanju islama i vjerskoj praksi Bosnjaka u pe-
riodu izmedu dva svjetska rata. Oni su zasluzni za prevodenje i
tumacenje Kur’ana na bosanski jezik, reformu islamskog obra-
zovanja ukljucujuéi uvodenje modernih svjetovnih disciplina
i maternjeg jezika u ove skole i pojedine aspekte popularne
islamske prakse (mevludi), reformu Serijatskih sudova i va-
kufa, kodifikaciju $erijatskog personalnog prava, promjene u
vaze¢em $erijatskom pravu (ogranicavanje poligamije, davanje
prava supruzi da inicira razvod braka itd.), pocetak emanci-
pacije muslimanske Zene, prihvatanje modernog bankarstva,
zalaganje za op$ti preporod bosnjackog naroda i sli¢no.

U tre¢em periodu (1946-1992) vjerski modernizam posta-
je dominantna orijentacija unutar Islamske zajednice u BiH.
To je osigurano ¢injenicom da su najuticajniji islamski misli-
oci u ovom periodu pripadali idejnom usmjerenju koje se na-
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stavljalo na tradiciju egipatske $kole islaba, koju je utemeljio
Muhammed Abduhu. U tom duhu oni su davali tumacenje
islamskih propisa u glasilima Islamske zajednice i obrazovali
imame, hatibe i muallime u Gazi Husrev-begovoj medresi i
Islamskom teoloskom fakultetu. Najupecatljivi protagonista
vjerskog modernizma u ovom periodu bio je Husein-ef. Dozo
(1912-1982). Njegovi ¢lanci u Glasniku VIS, rubrika “Pitanja
i odgovori” te djelimi¢ni prevod i komentar Kur'ana imaju za
glavne reference reformisticke autore sa Bliskog istoka. Sli¢no
njima i Husein-ef. je pokrenuo list karakteristicnog naziva Pre-
porod, koji je trebao biti instrument kreiranja novog pristupa
vjeri, njenom razumijevanju i praktikovanju. Moto Preporoda,
kur’anski ajet “Allah nece izmijeniti stanje jednog naroda dok
taj narod ne izmijeni samog sebe” (13 Rad:11), prepoznatljiv
je izvor inspiracije islah pokreta.

Vjerski modernizam u ovom periodu imao je kao i drug-
dje u svijetu adaptabilnu funkciju - prilagodavanje Bo$njaka
na zivot u socijalistickoj drzavi. Ideje vjerskog modernizma
koristene su ¢esto za obrazlaganje i vjersko legitimisanje drus-
tvenih promjena koje su bile vodene drugim idejama ili pro-
gramima. Jako su nekada ta obrazlaganja bila usiljena i lisena
konzistentne teorijske podloge, bazirajudi se ve¢inom na kon-
ceptu prijeke potrebe (darura), ona su imala vazne posljedice
za muslimane: ¢uvala su svijest o relevantnosti islama u promi-
jenjenim historijskim okolnostima.

U periodu izmedu 1970-tih i 1992. doslo je do vidljivog
ozivljavanja islama u BiH, procesa kojega je iskusila gotovo
svaka muslimanska zajednica na svijetu u to doba.” Islamska

25 Fikret Karc¢ié, “Islamic Revival in the Balkans”, Islamic Studies,
36:2(1997), 565-581.
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obnova se iskazivala u pojacanoj li¢noj religioznosti, (re)kon-
strukciji dZamija, razvoju islamskog obrazovanja i izdavastva,
povecanoj upotrebi islamskih socijalnih simbola i izgradnji
regionalnih ustanova islamske solidarnosti te uticaja, iako ne
sustinskog, na politicku kulturu i organizovanje.

Za na$u temu, posebno znacajna je bila pojacana izdavacka
djelatnost. Do 1990-tih izdavanje islamskih publikacija vr$eno
je gotovo iskljucivo u okviru Islamske zajednice. Sistematska
analiza sadrzaja prevedenih tekstova i djela koja su u ovo vri-
jeme objavljeni do sada nije izvrSena, ali bi se moglo prelimi-
narno reéi da se bosnjacka javnost preko publikacija Islamske
zajednice pocinje upoznavati sa Sirokim spektrom razumijeva-
nja islama: od tradicionalnih, reformisti¢kih, modernistickih,
revivalistickih, orijentalistickih itd. Izbor tekstova bio je naj-
¢esée odreden liénim interesom i preferencama prevodilaca ili

urednika publikacija.

U to doba u centralnom dijelu muslimanskog svijeta vjer-
ski modernizam je ve¢ bio izgubio privlacnost a na scenu su
stupali autori koji su umjesto reforme naglasavali jednu vrstu
krutog dogmatizma i antiintelektualizma. Kada se dogma-
tizam udruzi sa finansijskom modi, koju je u ovom slucaju
osiguralo prirodno bogatstvo naftom, te politi¢ki poveze sa
autokratskim rezimima, onda je rezultat mogla biti jedna vrsta
osjecanja “vjerske korektnosti” po kojoj su samo predstavnici
tog pravca tumaci “istinskog islama”.

Jedan dio bosnjackih studenata obrazovanih na univer-
zitetima Arabijskog poluostrva vratio se u BiH sa ovakvim
pogledima na islam i uvjerenjem da historija “pravog” islama
u ovoj zemlji pocinje s njihovim povratkom sa studija u do-
movinu. Ova orijentacija ojacana je tokom rata djelovanjem
vise faktora. Prvo, tesko stradanje bo$njackog naroda izloze-
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nog genocidu dovelo je do razodarenja u institucije i meha-
nizme modernog svijeta. Takva situacija bila je pogodna da
kod dijela Bo$njaka pospjesi orijentaciju naglasavanja onoga
sto se razumijeva kao “islamska autenti¢nost”. Drugo, strane
muslimanske humanitarne organizacije bavile su se u jednom
periodu misijskim radom (dawa) usmjerenim ka ispravljanju
“pogresnih vjerovanja i prakse” muslimana u BiH. Kod dijela
bosnjacke omladine, posebno one koja nije dobila znanje o
vjeri u ustanovama Islamske zajednice, moglo se razviti uvje-
renje da im se na ovaj nadin daje znanje o “istinskom islamu”
od strane onih koji su dolazaili iz kolijevke islama ili tamo stu-
dirali. Tre¢e, neke ustanove Islamske zajednice ili vjerski sluz-
benici nisu posjedovali dovoljno kompetentnosti, kreativnosti
i imaginacije da uspostave kontakte i zadovolje narastajuce
potrebe svojih dzemata.

Rezultat djelovanja ovih i drugih faktora jeste pojava jedne
vrste “islamske alternative” koja se oformila u BiH tokom po-
sljednje decenije. Tu alternativu ¢ine krugovi razlicite idejne
orijentacije: selefijske, angazirane, konzervativne, sufijske itd.
Detaljna analiza ovog fenomena u nasoj akademskoj javnosti
jos nije izvrSena i izgleda da trenutno strani autori tome vise
posvje¢uju paznju od domacih znalaca islama.

U svakom sluéaju, i u BiH se moze re¢i da je 20. vijek za-
vrden sa situacijom da je reformisticka misao postala dio esta-
blismenta i da trpi izazove alternativnih opcija.

Ljudska prava, 4:3-4 (2003.), 117-122.
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IZUCAVAN]JE FIKHA NA PRAGU 21. VIJEKA
- UPOREDNA PERSPEKTIVA

UVOD

Danas, na pragu 21. vijeka, islam se izu¢ava na akadem-
skim institucijama muslimanskog i nemuslimanskog svijeta
uz primjenu razli¢itih metodoloskih pristupa i u razlicitim
institucionalnim okvirima. Metodoloski pristupi islamskim
studijama uklju¢uju prezentiranje islama kao religije, civiliza-
cije i svjetonazora. Institucionalni okvir u kojima se islam izu-
¢ava u muslimanskom svijetu obuhvataju tradicionalne centre
islamskog znanja, modernizovane muslimanske univerzitete i
islamske univerzitete novog tipa koji imaju za cilj ostvarenje
specifi¢ne misije. Na Zapadu se islam izucava pod okriljem
metodologije i institucija Orijentalnih studija, Studija religije,
i Regionalnih studija.?®

Opste stanje, metodoloski pristup i institucionalni okviri
za izucavanje islama u globalu odrazavaju se i na izuéava-
nje jednog dijela islamske misli i prakse - fikha. U historiji
islamskih disciplina fikh zauzima posebno mjesto. Definisan
kao “nauka o totalitetu ljudskih prava i duznosti” (marifar
al-nafs ma laha wa ma alayha), fikh je bio i ostaje disciplina

26 Vidi: Approaches to Islam in Religious Studies, ed. Richard C. Martin
(Tuscon: University of Arizona Press, 1985).
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koja se bavi prakti¢nim aspektom Serijata i koja na taj na¢in
obuhvata najsiri spektar ljudske prakse zapocinjuéi sa tjele-
snom cisto¢om a zavr$avajudi se sa medunarodnim odnosi-
ma. U tom smislu moze se re¢i da je stanje u nauci fikha u
najuzoj vezi sa drustvenom stvarno$¢u muslimana. U nauci
je utvrdena direktna povezanost izmedu stagnacije u razvoju
fikha sa op$tom stagnacijom muslimana. Iz toga proizlazi da
se rekonstrukcija muslimanske civilizacije ne moze izvrsiti
(izmedu ostalog) bez rekonstrukcije fikha. Ove ¢injenice ba-
caju svjetlo na vaznost teme kojom se bavimo i daju puno
opravdanje naporu da se sistematski i kriticki razmotri stanje
izu¢avanja fikha danas.

UPOREDNI PREGLED IZUCAVANJA FIKHA
NA DANASNJIM UNIVERZITETIMA

Na danasnjim univerzitetima Istoka i Zapada postoje ra-
zliciti pristupi u izucavanju fikha. Ako se uzme u obzir cilj
izu¢avanja ove discipline onda se mogu identifikovati sljedeci
modeli:

1. izucavanje fikha u okviru programa za obrazovanje ule-
me (imami i muftije),

2. izucavanje fikha u okviru programa za obrazovanje $eri-

jatskih sudija,

3. izucavanje fikha u okviru programa za uporedno izuca-
vanje prava na Zapadu,

4. izu¢avanje fikha u okviru programa opstih islamskih stu-
dija na Zapadu.
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Izucavanje fikha u okviru programa za obrazovanje uleme
(imami i muftije)

Cilj izu¢avanja fikha u okviru ovog modela jeste da pri-
premi nosioce funkcija tradicionalne uleme. Postoje razlicite
programske i institucionalne varijante za ostvarenje ovog cilja.
Naprimjer, na teoloskim fakultetima u Turskoj studenti koji
uzimaju program llahijat Lisans (Diplomirani teolog), obave-
zni su da slusaju kurseve fikha koje nudi Katedra za islamsko
pravo (Islam hukuku anabilim dali). Ova katedra dio je Odsje-
ka za temeljne islamske discipline. Katedra za islamsko pravo
podijeljena je na tri sekcije: Osnovi i historija islamskog prava,
Islamsko pravo i Komparativno islamsko pravo. Ove sekcije
nude sljedeée kurseve: osnove islamskog prava, islamsko pravo
(pregled pojedinih pravnih grana), islamski pravni tekstovi,
ljudska prava u islamu i demokratija, kur’anski pravni propisi
i moderno pravo te uporedno islamsko pravo.”

Na turskim teoloskim fakultetima islamsko pravo izuca-
va se zajedno sa ostalim temeljnim islamskim disciplinama
kao $to su tefsir, hadis, kelam, historija islamskih mezheba,
tesavuf i arapski jezik i knjizevnost. Osim ovih disciplina na
formiranje intelektualnog profila studenata uticu discipline sa
Odsjeka za filozofiju i religiju i Odsjeka za islamsku historiju i
umjetnost. Fikh je prema tome situiran u okviru prezentiranja
islama kao religije i civilizacije. Sve kurseve studenti slusaju na
turskom jeziku.

Jedna druga varijanta ovog modela jeste program B.A. (Ba-
chelor of Arts) in Islamic Revealed Knowledge and Heritage
(Figh and Usul al-Figh), koji se nudi na Fakultetu za islamsko
objavljeno znanje i drustvene nauke Medunarodnog islamskog
univerziteta Malezije. Ovaj program nudi poseban Odsjek za

27  http://www.ilahiyat.marun.edu.tr/prg/dersler.asp
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fikh i usuli-fikh.?® Ova varijanta je interesantna po tome $to se
od studenata koji uzimaju ovaj program trazi da pored glavne
koncentracije u fikhu i usuli-fikhu izaberu svoju drugu kon-
centraciju u jednoj od oblasti humanisti¢kih nauka (politicke
nauke, sociologija i antropologija, historija i civilizacija, psi-
hologija, komunikacije i sl.) U ukupnoj strukturi programa
koja se izrazava u poenima (credits) i koji iznosi 129/131 po-
ena student slusa sljedece vrste kurseva: univerzitetski zahtjevi
(3-5), uvodni kursevi za drustvene nauke (9), temeljni kursevi
islamskih nauka (36), kursevi glavne koncentracije (24), po-
mo¢ni kursevi (24), izborni kursevi opsteg smjera (6), kursevi
druge koncentracije (27).

Studenti koji studiraju usuluddin i uporedne religije te stu-
dije Kur'ana i sunneta uzimaju kurseve fikha u okviru temelj-

nih islamskih nauka (uvod u fikh, uvod u usuli-fikh i fikhu’l
ibadat).

Studenti koji studiraju fikh uzimaju predmete fikha kao
kurseve glavne koncentracije. U tom slu¢aju oni mogu da se
specijaliziraju u fikhu ili u usuli-fikhu. Ako se odluce da se
specijaliziraju u fikhu u tom slucaju slusace sljedeée kurseve:
fikhu'l ibadat, islamsko porodi¢no pravo, islamsko obligacio-
no pravo, islamsko krivi¢no pravo, moderne islamske pravne
studije, islamska pravna pravila i koncepti, islamski politi¢-
ki sistem i medunarodni odnosi i metodologija istrazivanja u
islamskim pravnim naukama. Studenti su takode obavezni da
uzmu Cetiri kursa iz oblasti usuli-fikha.

Studenti koji odluce da se specijaliziraju u usuli-fikhu uzi-
maju sljedeée kurseve: pravne norme, izvodenje pravnih nor-
mi iz izvora, izvori pravnih normi, ciljevi islamskog prava i

28  http://www.iiu.edu.my/irkhs/figh/underfq.htm
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idztihad, principi usuli-fikha, tekstualne studije u usuli-fikhu
(dva kursa) i metodologija istrazivanja u islamskim pravnim
naukama. Ovi studenti su takode obavezni da slusaju cetiri

kursa iz oblasti fikha.

U okviru ove varijante na intelektualni profil studenata uti-
¢u opste islamske discipline, disciplina fikha i jedna izabrana
oblast humanisti¢kih nauka. U studiranju fikha posebno se
naglasava razlika izmedu normi sadrzanih u izvorima Obja-
ve i ljudskog tumacenja tih izvora. Naglasava se takode ulo-
ga ciljeva Serijata (magqasid al-Sari’a), opstih fikhskih pravila
(al-qawaid al-fighiya) i veza izmedu fikha i historijskih uslova
muslimanskih drustava. Sve kurseve islamskih nauka studenti
slusaju na arapskom jeziku a kurseve humanisti¢kih nauka na
engleskom jeziku.

Izucavanje fikha u okviru programa za obrazovanje
$erijatskih sudija

Glavni cilj ovih programa jeste da pripreme nosioce za
funkciju Serijatskih sudija. Zbog toga se u strukturi ovih pro-
grama mogu uoditi elementi Islamskih studija opsteg tipa,
fikha (materijalno i procesno pravo) i civilnog prava. Medu-
sobni odnosi ovih razli¢itih komponenata variraju od slucaja
do slucaja. Naprimjer, na Jordanskom univerzitetu u okviru
Fakulteta za islamske studije postoji program B.A. u fikhu
i usuli-fikhu® koji nudi zasebni Odsjek za fikh i usuli-fi-
kh. Program je izrazen u vidu kreditnog sistema a kao uslov
za diplomiranje student treba da zavrsi 30 poena obaveznih
univerzitetskih kurseva, 34 poena fakultetskih kurseva i 56
poena kurseva Odsjeka za fikh. Fakultetski kursevi su kurse-

29  heep//www.ju.edu.jo/faculties/islamic/stufigh.htm

37



FIKRET KARCIC o [ISLAMSKE TEME

vi opstih islamskih studija uklju¢ujuéi fikhu’l ibadat, uvod
u usuli-fikh, izvore Serijatskih normi i Serijatsko porodi¢no
pravo. Obavezni kursevi specijalizacije u oblasti fikha obu-
hvataju: muamelat, islamski koncept drzave, pravna pravila i
izvore, ugovori o Serijatskom pravu, medunarodni odnosi u
islamu, Serijatsko nasljedno pravo, Serijatsko krivi¢no pravo,
savremene finansijske transakcije, $erijatsko procesno pravo,
laglid, Ikhtilaf wa Iarjih (materija usuli-fikha), politicki si-
stemi i ustavno pravo, medunarodno javno pravo i mikroe-
konomske teorije. Pored obaveznih kurseva studenti treba da
izaberu tri kursa sa sljedeéeg spiska: kur’anski ajeti pravnog
karaktera, hadisi pravnog karaktera, zakletve, zavjeti, zabra-
njeno i dozvoljeno, Jordanski gradanski zakonik, islamska
ekonomija, osnovi jurisprudencije, uporedna jurispruden-
cija i opste kriviéno pravo. Sve kurseve studenti slusaju na
arapskom jeziku.

Drugi primjer za ovaj model jeste Pravni fakultet Meduna-
rodnog islamskog univerziteta u Maleziji. Na ovom fakultetu
postoji program LLB Shari’a, koji uklju¢uje komponente ci-
vilnog i islamskog prava.”® Studenti koji Zele da se kvalifiku-
ju za funkcije Serijatskih sudija moraju zavrsiti studij civilnog
prava (152 poena) a zatim produziti godinu dana sa dodatnim
Serijatskim kursevima (36 poena). Na taj nacin studenti na
kraju studija dobivaju dvije diplome - u civilnom i u Serijat-
skom pravu - a nacionalno pravosude sudije i pravnike koji su
kompetentni u objema komponentama pravnog sistema.

Kursevi Serijatskog prava su: islamski pravni sistem, koji
daje pregled izvora i razvoja fikha, kur'anski ajeti i hadisi o
pravu, koji daju pregled osnovnih islamskih tekstova o poje-

30  http://www.ilu.edu.my/departments/index.shtml
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dinim pravnim granama, islamsko procesno pravo, usuli-fikh,
koji se bavi uobicajenim pitanjima ove discipline, a/-Siyasa
al-sar’iyya, islamski pravni tekstovi, gdje se studiraju izabrana
fikhska djela, uzroci razlika u pravnom tumacenju (asbab al-
ikhtilaf) te uporedni fikh u pitanjima personalnog statusa (a/-
Figh al-muqaran fi al-ahwal al-sakbsiyyah). Kurseve civilnog
prava studenti slusaju na engleskom jeziku a kurseve $erijat-
skog prava na arapskom jeziku.

Izucavanje fikha u okviru programa za izucavanje upored-
nog prava na Zapadu

Islamsko pravo, kao jedan od velikih svjetskih pravnih si-
stema danas, ima utvrdeno mjesto u nastavnim programima
uporednih pravnih studija. Na ovom mjestu obrati¢emo pa-
znju na programe univerziteta na Zapadu. U ovim programi-
ma postoje discipline kao $to s: svjetski pravni sistemi, upo-
redni pravni sistemi, odnosno uporedene pravne kulture, gdje
se jedan dio kurseva posvecuje islamskom pravu. Pored toga
postoje i posebni uvodni ili pregledni kursevi o islamskom
pravu u njegovom normativnom obliku ili vezanom za odre-
dene regione (npr. Srednji istok). Jedan primjer ove posljed-
nje varijante jeste Centar za islamsko i srednjoisto¢no pravo
(CIMEL), koji postoji pri Skoli za isto¢ne i africke studije
(SOAS) Londonskog univerziteta. Ovaj centar je uspostavljen
1990. kao izraz priznanja rastuéeg znacaja prava u njegovom
islamskom i srednjoisto¢nom aspektu.®!

Kurs islamskog i srednjoisto¢nog prava koji se nudi na
CIMEL-u obuhvata sljede¢e teme: prvi dio - historija i teorija
(izvori islamskog prava prema sunnijskom i Siijskom tumace-

31  http://www.soas.ac.uk/centers/islamic law

39



FIKRET KARCIC o [ISLAMSKE TEME

nju, razvoj u klasiénom periodu i zatvaranje vrata idztihada,
fetve, teorija i praksa, kolonizacija, kodifikacija, reforma i ob-
nova) i drugi dio - furu’u’l-fikh i savremene dimenzije (pravo
licnog statusa i polozaj zene, krivi¢no pravo, obligaciono pra-
vo, komercijalno i finansijsko pravo, ekonomija, vakuf, pravo
vlasni$tva i ropstvo, zaposlenje i imigraciono pravo, procesno
pravo, ustavno pravo i drzava u klasi¢noj i savremenoj per-
spektivi, islam, medunarodno pravo i ljudsko pravo, pravo
koristenja vode na srednjem istoku, nemuslimani pod juris-
dikcijom islamskog prava, islamsko pravo u nemuslimanskim
drzavama. Literatura za kurs je na engleskom jeziku. Studira-
nje islama i islamskog prava na SOAS-u podrazumijeva visok
nivo znanja arapskog jezika.

Izucavanje fikha u okviru opstih islamskih studija
na Zapadu

Islamske studije na zapadnim univerzitetima nude kurse-
ve o islamskom pravu kao dio programa B.A. in Arabic and
Islamic Studies, B.A. in Middle Eastern Studies (ili Middle
Eastern and Islamic Studies), ili B.A. in Religion. U okviru
ovih programa islamsko pravo se studira kao dio islamske
vjerske misli i naslijeda. Naprimjer, u okviru programa islam-
skih studija koje nudi Univerzitet u Michiganu postoji samo-
stalni predmet Islamsko pravo, koji ima karakter preglednog
kursa.?* Odsjek za jezike i kulture Bliskog i Srednjeg istoka
SOAS-a, Londonski univerzitet, nudi kurs islamskih tekstova
u okviru programa B.A. in Arabic and Islamic Studies. Kurs
islamskih tekstova ima za cilj studiranje razlicitih islamskih
tekstova ukljucujuéi fikhske tekstove i razvijanje sposobnosti

32 http://www.umich.edu/~nearest/pages/courses.html
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studenata da razumiju tekstove i materiju na koju se oni od-
nose.” Konacno, programi B.A. in Religion u SAD, ukoliko
i ne ukljucuju pregledne kurseve o islamskom pravu, bave se
nekim pitanjima iz tog domena. Naprimjer, Odsjek za studi-
je religije Univerziteta Temple ima kurseve: Islamska drzava,
Zena u Islamu i Uvod u islam, koji se bave pitanjima fikha.

Kursevi Islamskog prava u ovom okviru nude se obi¢no
na engleskom jeziku ukoliko se radi o uvodnim i preglednim
kursevima, odnosno engleskom i arapskom jeziku ukoliko se
radi o tekstualnim studijama.

METODI IZUCAVANJA FIKHA

Bez obzira o kom glavnom pristupu izu¢avanju fikha se
radi, moze se uoditi nekoliko nastavnih metoda. To su: tek-
stualne studije, dogmaticko-normativni pregledi, historijske i
komparativne studije.

Tekstualne studije oznalavaju izucavanje izvora fikha
(Kur'an i hadis) i poznatih pravnickih djela koje ¢ine dio
islamskog kulturnog naslijeda. Glavni cilj ovog metoda jeste
da se razumije tekst i materija na koju se on odnosi. Koriste se
tehnike filoloskog i logickog tumacenja.

Dogmaticko-normativni pregled predstavlja prezentiranje
fikha kao zaokruzenog sistema pravne nauke sa podjelama na
osnove, pravne grane, institute i pravne norme. Cilj je da se
upozna fikh u izgradenom i dovrsenom obliku i pravilno pro-
tumaci. Nekada se gubi razlika izmedu objavljenih izvora i

33 http://www.soas.ac.uk/nearmiddleeast/ UGCourses/arabic/units/isla-
mictxts.heml
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njihovog historijskog tumacdenja kao i historijski dinamizam
unutar islamske pravne nauke.

Historijski metod se izrazava kroz izu¢avanje pravnih normi,
njihovog tumacenja i primjene u okvirima relacija mjesto-vrije-
me. Prati se historijski dinamizam i uticaj fikha na musliman-
sko dru$tvo i obrnuto. Ovaj metod posebno obraca paznju na
faze u historiji islamskog zakonodavstva, idztihad i fetve.

Uporedni metod se obi¢no manifestuje kroz studiranje sli¢-
nosti i razlika izmedu muslimanskih pravnih skola (mezheba).
Ustanovljavaju se normativne razlike i njihovi uzroci koji sezu
do metodologije prava. Nekada se vr$i komparacija izmedu
islamskog prava u ¢jelini sa svjetovnim pravnim sistemima. Vrlo
su rijetke, komparacije islamskog prava sa drugim religijskim
pravima kao $to je jevrejsko i kr$¢ansko, iako bi te komparacije
bile jako znacajne.

MODEL ZA 1ZUCAVANJE FIKHA
U BOSNI I HERCEGOVINI

Imajuéi u vidu drustveni polozaj religije u BiH i mjesto nje-
nog izuc¢avanja na akademskim institucijama, mozemo re¢i da
bi kod nas bio aktuelan prvi i tre¢i model, naime izucavanje fik-
ha u okviru programa za obrazovanje uleme i za uporedno izu-
¢avanje prava. U BiH ne postoje $erijatski sudovi pa nema po-
trebe za pripremanjem profesionalnog sudijskog kadra. Takode
ne postoje ni islamske studije niti studije religije na javnim uni-
verzitetima. Umjesto njih postoje samo filoloske studije (arap-
ski, turski, perzijski jezik i knjizevnost) gdje je teorijski moguce
studirati fikhske tekstove kao dio naslijeda i islamsko pravo kao
segment islamske civilizacije. Zbog toga ¢emo se u prijedlogu
modela za BiH ograniciti na dva relevantna modela.
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Fikh u programima za obrazovanje uleme

Pod programima za obrazovanje uleme prvenstveno misli-
mo na fakultetske programe. Svakako usvajanje odgovarajuéeg
modela za fakultetski nivo ima posljedice za nastavne progra-
me $kola koje pripremaju budude studente, tj. medresa.

Osnovno pitanje je da li ¢e se imati fakultetski program
islamskih nauka opsteg smjera ili sa odgovaraju¢im specijali-
zacijama. Ovdje se ne misli na razlikovanje teolosko-pravnog
smjera i pedagoskog smjera koji ve¢ postoji na Fakultetu islam-
skih nauka u Sarajevu. Mislimo prvenstveno na potencijalne
specijalizacije unutar teolosko-pravnog smjera. Mi bismo se
ovdje zalozili za zadrzavanje jedinstvenog teolosko-pravnog
smjera (Usul al-din wa shari'a) kao programa koji bi na kraju
vodio do B.A. u Islamskim naukama (B.A. in Islamic Studies,
ljaza/Lisans/ fi al-dirasat al-islamiyya). Specijalizacija bi se u
tom slu¢aju vrsila na postdiplomskom studiju.

Zadrzavanje ops$teg programa islamskih studija bilo bi popra-
¢eno temeljitom rekonstrukcijom sastavnih dijelova programa i
nacina studija. Umjesto dvosemestralnih predmeta koji domini-
raju programom, trebalo bi i¢i na jednosemestralne kurseve koji
bi osiguravali uvod u pojedine discipline (introductory courses),
pregled disciplina (survey courses) i aktuelna pitanja tih disciplina
(issue courses). Kursevi bi se takode rangirali u obavezne i izbor-
ne, $to bi omogudilo ve¢u fleksibilnost i otvorilo mogu¢nost sva-
kom studentu da personalizira svoj program studija.

U ovom okviru studij fikha mogao bi obuhvatati sljedeée
jednosemestralne kurseve (lista nije zatvorena a karakter kur-
seva bi bio odreden kasnije):

1. Uvod u fikh (al-muqaddima lil-figh al-islami), gdje bi se
student upoznao sa osnovnim kategorijalnim aparatom islam-
ske pravne nauke i historijom njenog razvoja.
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2. Metodologija islamskog prava (usul al-fikh), gdje bi se
student upoznao sa tradicionalnim sadrzajem ove discipline i
njenom aktuelnom vazno$¢u kao Zivuée metodologije tuma-
enja i primjene islamskog prava.

3. Ajeti i hadisi zakonodavnog karaktera (ayar al-ahkam wa
ahadith al-ahkam), koji izu¢ava kur’anske ajete i hadise zako-
nodavnog karaktera.

4. Ibadat (figh al-ibadat), koji se bavi najsire definisanom

oblas¢u ibadata u savremenom historijskom kontestu.

5. Islamsko porodi¢no i nasljedno pravo (figh al-usra wal
mirath), koji se bavi porodi¢nim i nasljednim pravom u savre-
menom historijskom kontekstu.

6. Islamsko gradansko pravo (figh al-muamalaz), koji izuéa-
va imovinske transakcije u savremenom historijskom kontestu.

7. Islamsko krivi¢no pravo (figh al-dzinayaz), koji tretira kri-
vi¢no islamsko pravo u savremenom historijskom kontekstu.

8. Ciljevi islamskog prava (maqasid al-shari'a), gdje se izu-
¢ava filozofija islamskog prava.

9. Islamsko pravo i drustvo (al-shari'a wal mudztama), gdje
se izu¢ava odnos islamskog prava i muslimanskih drustava, in-
stitucije za tumacenje i primjenu prava u razli¢itim historij-
skim kontekstima.

10. Tekstualne studije u fikhskom naslijedu (a/-giraar fil
turath al-fighi), gdje se izucavaju klasi¢ni tekstovi fikha i stu-
denti uce njihovom konsultovanju, ¢itanju i razumijevanju.

11. Islamsko javno pravo (al-siyasa al-shar’iyya), gdje se izu-
¢ava uprava dryava i zajednica u skladu sa Serijatom.

12. Uporedno islamsko pravo (al-figh al-muqaran), koji bi
se bavio sa tri vrste poredenja: islamski mezhebi, islamsko i svje-
tovno pravo u BiH, islamsko pravo i druga religijska prava.
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Ovi kursevi bi odrazavali kombinaciju tekstualnog, histo-
rijskog, dogmati¢ko-normativnog i uporednog metoda. Na-
stavna metodologija bi ukljucivala predavanja, vjezbe, semi-
nare i samostalno istrazivanje studenata. Nastavni jezici bi bili
bosanski i arapski jezik u zavisnosti od karaktera kurseva. Tek-
stualne studije bi bile na arapskom jeziku dok bi historijski,
komparativni i dogmaticko-normativni kursevi bili u osnovi
na bosanskom jeziku sa kori$tenjem literature na arapskom i
engleskom jeziku.

Fikh u programima za uporedno izu¢avanje prava

Izu¢avanje prava u BiH bilo bi neophodno obogatiti uvo-
denjem kurseva o svjetskim pravnim sistemima ili religijskim
pravima (jevrejsko, kanonsko, islamsko). Na taj nacin dala bi
se duzna paznja nesumnjivom uticaju religije na pravna shva-
tanja, eticke vrijednosti, institucije, bastinu i obi¢aje naroda
BiH i $ireg regiona. U ovom okviru nastavni program mogao
bi biti naslonjen na onaj razvijen na CIMEL-u posto on daje
pregled islamskog prava u sistematskoj i historijskoj perspekti-
vi i ne podrazumijeva religijsku odanost studenata. Stanovista
zapadnih islamskih studija o izvorima islamskog prava i nje-
govoj historiji treba da budu data izbalansirano, bez podrske
odredenoj skoli ili autorima. Jedino bi trebalo adaptirati geo-
grafsku dimenziju - za na$ slucaj srednjoisto¢na dimenzija bi
trebalo biti zamijenjena balkanskom, odnosno perspektivom
Jugoistocne Evrope.

Takode bi se moglo razmatrati poveéano izu¢avanje fikha u
okviru historije drzave i prava. U tom slucaju, posto je fikh u
nasoj historiji bio ve¢im dijelom vezan za osmanlijski period
moglo bi se govoriti o kursu osmanlijsko-islamsko pravo, koji
postoji na pravnim fakultetima u Turskoj.
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ZAKLJUCAK

Vise od dvije decenije obnovljenog izu¢avanja fikha na
nasim ustanovama fakultetskog nivoa jeste dovoljan period
za kriti¢ko preispitivanje proteklog iskustva i njegovo pore-
denje sa odgovarajué¢im razvojem u svijetu. U ovom slucaju
poredenje je izvr$eno sa izucavanjem fikha na univerzitetima
u muslimanskom i nemuslimanskom svijetu. Bogata raznovr-
snost glavnih metodoloskih pristupa i institucionalnih okvira
svedena je na Cetiri osnovna modela identifikovana s obzirom
na kriterij cilja izu¢avanja fikha. Dva modela su dalje identi-
fikovana kao relevantna za BiH - izucavanje fikha kao dijela
programa za obrazovanje uleme (imama i muftija) i izu¢ava-
nje fikha kao dijela programa uporednopravnih studija. Jedan
prijedlog modela za izucavanja fikha je formulisan na osnovu
ideje da se kombinuje tekstualni, historijski, dogmaticko-nor-
mativni i komparativni pristup islamskom pravu.

Referat podnesen na okruglom stolu

“Izuc¢avanje fikha u obrazovnim ustanovama u BiH”,
odrzanom 19. maja 2002. u organizaciji
Behram-begove medrese u Tuzli.
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ISLAMSKE STUDIJE
NA PRAGU 21. VIJEKA: NASLIJEDE PROSLOSTI
I IZAZOVI BUDUCNOSTI

Dvadeseti vijek bio je veoma vazan period u historiji islam-
skog obrazovanja. Naslijedeni postklasi¢ni koncepti su bili pre-
ispitani, institucije reformisane, napori da se obnovi islamska
epistemologija su preduzeti a nove akademske institucije usta-
novljene. Izuc¢avanje islama izaslo je iz okvira tradicionalnih
islamskih $kola, uslo u okvire modernih univerziteta Istoka i
Zapada i potvrdeno kao ustanovljena akademska disciplina.
Kao rezultat svih ovih procesa, pocetak 21. vijeka zatekao je u
oblasti metodologije prezentiranja i izu¢avanja islama ostatke
proslosti, uticaje modernosti i pokazatelje buduénosti.

Ovaj rad nastoji da identifikuje glavne procese koji su to-
kom 20. vijeka uticali na islamske studije u muslimanskim
zemljama i oblikovali op$te metodoloske pristupe u prezenti-
ranju i izu¢avanju islama.

NASLIJEDE PROSLOSTI: DUALITET ZNANJA
I TRADICIJA MEDRESA

Najve¢i dio historije islama protekao je u znaku prevladava-
nja koncepta dualiteta znanja, odnosno podjele znanja u dvije
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vrste na osnovu kriterija izvora, metoda istrazivanja, drustvene
funkcije i slicno. Na taj nadin znanje je bilo podijeljeno na
vjersko i svjetovno, tradicionalno i racionalno, Serijatsko i ne-
Serijatsko, arapsko i strano.**

Nauke koje su bile izvedene iz Objave (Kur’an i sunnet)
nazvane su ‘vjerskim naukama” (al-ulum al-diniyya, al-ulum
al-islamiyya ili al-ulum al-shariyya”). Ove nauke naslanjaju se
prvenstveno na Objavu kao metod spoznaje. Nauke koje se
oslanjaju prvenstveno na um, eksperimenat ili ¢ula nazvane su
“neserijatske nauke” (ulum gayr shar’ia).

Princip dualiteta na ovaj nacin zamijenio je koncept inte-
grisanog znanja - ilma, koji je postojao u prvim vijekovima
islama, kada je titula a/ima pripadala ne samo znalcu $erijat-
skih nego i racionalnih i prirodnih nauka. Podjela znanja u
dvije kategorije dovela je do podjele obrazovnih institucija u
dvije vrste - vjerske i svjetovne, a samim tim do pojave dva
razlidita i Cesto suprotstavljena intelektualna profila - uleme i
svjetovne inteligencije.

Karakeeristi¢na historijska ustanova za izucavanja islam-
skih nauka bila je medresa - rezidencijalna skola ili koledz.”
U medresama su se u nacelu izucavale i “tradicionalne” i “ra-
cionalne” discipline. Ustvari, odnos izmedu ove dvije grupe
disciplina bio je najvaznije pitanje u predmodernoj historiji
islamskog obrazovanja. U nekim sluc¢ajevima naglasak je dat
na “tradicionalne” discipline, u drugim sluc¢ajevima na “ra-

34 Vidi: Katib Celebi, Kesf-el-Zunun (Istanbul: Maarif matbaasi, 1941),
1: 11-18.

35 Mehmed Zeki Pakalin, Osmanli Tarih Deyimleri ve Terimleri Sozlugu
(Istanbul: Milli Egtim Basimevi, 1983), 2:436-442, s.v. “medrese”;
George Makdisi, 7he Rise of Colleges: Institutions of Learning in Islam
and the West (Edinburgh: Edinburgh University Press, 1981), 27-32.
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cionalne”. Vrsta izucavanih predmeta u medresama u odre-
denom historijskom periodu zavisila je od Sireg drustvenog i
politickog konteksta. Naprimjer, u Osmanlijskoj drzavi na-
kon 16. vijeka ravnoteza izmedu “tradicionalnih” i “racional-
nih” disciplina bila je poremecena na $tetu ovih posljednjih.
Nije slucajno da je to doba oznacilo poéetak osmanlijske de-
kadencije.

Nedavno objavljene studije o medresama Osmanlijske dr-
zave, Mogulske Indije, i Safavidskog Irana, pokazuju da je po-
stojao visok stepen zajednic¢kog znanja i veza medu Skolama
u ove tri drzave uprkos ideoloskim (sunnije-siije) i politickim
razlikama.*® Zajednicki elementi bili su izraZeni u nastavnom
planu i udzbenicima koji se odnose na arapski jezik, retoriku,
logiku, filozofiju i matematiku. U ovim $kolama predavale su
se sljedece discipline:

1. al-ulum al-naqliyya: tefsir, hadis, arapski jezik, fikh i usu-
li-fikh.

2. al-ulum al-aqliyya: logika, filozofija, matematika, medi-
cina.

Teologija (kalam) mogla je pripadati bilo kojoj kategoriji u
zavisnosti od opste metodoloske orijentacije discipline i utica-
ja filozofije na njen sadrzaj.

Red izucavanaja ovih predmeta bio je odreden razli¢itim
kriterijima. Teorijski, kako to obja$njava osmanlijski u¢enjak
17. vijeka Hadzi Halifa, pripremni predmeti dolazili su prije
glavnih, knjizevnost prije logike, logika prije teorije i meto-
dologije prava a ova prije pozitivnopravnih grana.’” U pogle-

36 Frances Robinson, “Ottomans - Safavids - Mughals: Shared Knowled-
ge and Connective Systems”, Journal of Islamic Studies, 8:2 (1997),
151-184.

37  George Makdisi, 7he Rise of Colleges, 81.
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du dnevnog rasporeda predavanja, nauke Kur’ana, hadisa i
fikha izu¢avane su iza sabaha, arapski jezik i njegove discipli-
ne iza podne a ostali predmeti nakon ak$am namaza.

Osnovni metod poucavanja bio je ¢itanje (giraah) odgo-
varaju¢eg udzbenika od strane nastavnika. Ocekivalo se da
nastavnik govori tekst napamet u skladu sa pravilom “znanje
je u prsima ljudi a ne u napisanim redovima” (Al-ilm fi su-
dur la fi sutur). Takode se praktikovalo da neko od studenata
¢ita tekst a nastavnik slusa i po potrebi koriguje. Udzbenici
u medresama predmodernog vremena bili su uglavnom ko-
mentari ili glose poznatih djela. Na taj nacin studenti nisu
imali direktan kontakt sa originalnim djelima islamskog
naslijeda.

Drugi metod poucavanja bio je diktiranje (imla) i prav-
ljene biljezaka (saliqah). Na ¢asovima hadisa tekst je diktiran
i biljezen doslovno. Na ¢asovima fikha, studenti su biljezili
samo bitne elemente predavanja i diskusija. Pisanje biljezaka
u toku predavanja bilo je umjetnost samo po sebi.

Glavni metodi uéenja bili su: memorisanje (/ifz), ponav-
ljanje (iadah), razumijevanje (dirayah), diskusije (mudhaka-
rah) i prepisivanje biljezaka (kitabah).*®

Nije bilo formalnog upisa i registracije, u¢ionica i klupa, ra-
zreda, ocjena, pismenih ispita, $kolske godine i ostalih obiljez-
ja modernog obrazovanja. Na kraju studija student je dobivao
diplomu (idZaza) od strane svog nastavnika a ne od institucije.
Id%aza je uvijek bila specificna - odnosila se na odgovarajuée
discipline i odgovarajuc¢e udzbenike. Glavna funkcija idzaze
bila je da osigura autenti¢ni prenos znanja.

38 George Makdisi, 7he Rise of Colleges, 99-103, 116.
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UTICA] MODERNOG DOBA

Moderno doba u muslimanskom svijetu zapocelo je Na-
poleonovom invazijom Egipta 1798. Uslijedili su projekti
modernizacije kao $to su “tanzimati” u Osmanlijskoj drzavi
(1839-1876), koje su slijedile i druge muslimanske drzave.
Sirenje modernih ideja i institucija u muslimanskom svijetu
dostiglo je zenit tokom 20. vijeka. Ovaj proces donio je su-
stinske promjene u poziciji islamskih studija i metoda njiho-
vog izucavanja. Najznacajniji procesi koji su uticali na pozici-
ju islamskih studija kao akademske discipline bili su: reforma
tradicionalnih islamskih univerziteta, otvaranje modernih
univerziteta, razvoj studija religije i islamskih studija na Zapa-
du i otvaranje novih islamskih univerziteta.

Reforma tradicionalnih islamskih univerziteta:
primjer Al-Azhara

Reforma Al-Azhara pocela je 1872. a nastavljena 1896., u
vrijeme $ejha Muhammeda Abduhua, kada je nastavni plan
obogacen novim predmetima (istorija islama, geografija, eti-
ka, matematika i sl.).*” Godine 1936. Al-Azhar je reorgani-
zovan u moderni univerzitet koji se sastojao od tri odvojena
fakulteta: Usul al-din, Shari’a i Arapski jezik. Ustanovljeni su
razli¢iti nivoi obrazovanja, programi, stru¢ni i nau¢ni stepeni
elaborirani. Nastavni plan sustinski je ostao u okviru tradici-
onalno definisanih “vjerskih nauka”. Naprimjer, na Fakultetu
za usuli-din, predavani su slijedeéi predmeti: tevhid, logika,
filozofija, etika, tefsir, hadis, arapska knjizevnost, historija isla-
ma, psihologija i retorika.

39 O ovim reformama vidi: Muhammad Abd al-Murn'im Khafaji, A/
Azbar fi alf am (Cairo: Maktabat Kulliyyat Al-Azhar - Beyrut: Alam
al-kutub, 1407/1987), 2:175-198.
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Godine 1961. izvrSena je nova reforma Al-Azhara koja je
odredila danasnji oblik, strukturu i funkciju ovog univerziteta.
Najvaznija novina koju je ova reforma donijela jeste otvaranje
novih programa izvan tradicionalno definisanih “vjerskih nau-
ka”.To su komercijalne studije i organizacija poslova, inzinjering,
poljoprivreda, medicina i pedagogija. Zakon iz 1961. osigurao
je pravnu osnovu za otvaranje “fakulteta islamskih studija” (Ku-
Uiyyat al-dirasat al-islamiyyah), &iji tatan broj ¢e biti ustanovljen
podzakonskim aktima. Ovaj zakon unio je u zvani¢nu upotre-
bu termin “Islamske studije” (a/-dirasat al-islamiyyah), koji ¢e
kasnije preuzeti brojne muslimanske visokoskolske institucije.
U praksi Al-Azhara “islamske studije” uklju¢uju pored tradici-
onalnih “vjerskih nauka” neke predmete iz oblasti “humanities”
i drustvenih nauka.

Danas na Al-Azharu postoje sljede¢i fakulteti islamskih stu-
dija: Fakultet za usuli-din, sa odsjecima za tefsir, hadis, akaid
i filozofiju i islamsku misiju (dawa); Fakultet za Serijat i svje-
tovno pravo sa odsjecima za usuli-fikh, fikh, uporedni fikh i
Serijatsku politiku; Fakultet za islamsku misiju sa odsjecima za
islamsku kulturu i uporedne religije; Fakultet za arapski jezik
sa odgovarajué¢im odsjecima i Fakultet za islamske studije sa
odsjecima za Serijat, usuli-din i arapski jezik, koji predstavlja
raniji Al-Azhar u minijaturi.®

Otvaranje modernih univerziteta: primjer Daru-I-fununa u
Istanbulu

Prvi moderni univerziteti u muslimanskom svijetu, obli-
kovani po uzoru na evropske modele, otvoreni su tokom
druge polovine 19. vijeka (univerziteti u Calcutti, Bombayu
i Madrasu 1857). Ova aktivnost nastavljena je tokom prve

40 Informacije dobivene od dr Abd al-Salama al-Bishra sa Kulliyyah al-
Da'wah al-Islamiyyah, Al-Azhar.
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polovine 20. vijeka (Daru-I-funun u Istanbulu, Egipatski/
Kairski univerzitet, Muslimanski univerzitet Aligarh) i do-
stigla klimaks u drugoj polovini 20. vijeka. Otvaranje ovih
univerziteta otvorilo je pitanje mjesta Islamskih studija u
njihovim nastavnim planovima i programima. Jedan odgo-
vor na ovo pitanje ponuden je projektom Daru-l-fununa u
Istanbulu.®!

Daru-l-funun je osnovan 1863. kao politehnicka $kola da bi
se 1900., povodom proslave 25 godina vlasti sultana Abdulha-
mida Il transformisao u univerzitet pod imenom Daru-l-funun-i
Sahane. Ovaj univerzitet je ukljudivao tri fakulteta: Knjizevnost
i filozofiju (Edebijat ve hikmet), Prirodnomatematicke nauke
(Ulum-i Riyaziyye ve Tabiiyye/Funun) i Visoke vjerske nauke
(Ulum-i Aliyye-i Diniyye/llahiyat). Na ovaj nacin islamske stu-
dije na Daru-l-fununu tretirane su kao punopravna akademska
disciplina sli¢no teoloskim studijama na evropskim univerzite-
tima. Institucionalni okvir za Islamske studije bio je fakultet
podijeljen na odgovarajuée odsjeke. Ovaj fakultet je u periodu
izmedu 1914-1924 bio ukljucen u sastav nove medrese poznate
pod imenom Daru-l-hilafeti’l Aliyye.

Godine 1924. islamske studije vratile su se ponovo u
okvir Daru-l-fununa sada nazvanog Istanbulski univerzi-
tet. To je bilo pra¢eno sluzbenim prihvatanjem novog na-
ziva za Islamske studije - Zlahiyat (teologija) - po ¢emu ¢e
Turska biti jedinstvena u islamskom svijetu. Od 1924. do
ukidanja 1933., Teoloski fakultet (Zlahiyar fakultesi) dje-
lovao je u okviru Istanbulskog univerziteta. Organizacija
studija bila je modernizovana: uveden je sistem semestara,
pismeni ispiti, pisanje teza, evropske titule za predavacde
itd. U isto vrijeme Teoloski fakultet je publikovao svoj

41 Turkiye Diyanet Vakfi Ansiklopedisi (Istanbul: Turkiye Diyanet Vakf,
1993), 8:521-525, s.v. “Darulfunun”.
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akademski c¢asopis pod nazivom Darulfunun Ilahiyat Fa-
kultesi Mecmuasi, prvi takve vrste u muslimanskom svi-
jetu, gdje su publikovani originalni radovi nastavnika i
prevodi radova evropskih stru¢njaka za religiju. Godine
1992. Teoloski fakultet je ponovo vraéen u sastav Istan-
bulskog univerziteta. U meduvremenu, od 1949. pa na-
dalje teoloski fakulteti su otvarani postepeno u sastavima
drugih turskih univerziteta sirom Republike.

Razvoj studija religije i islamskih studija na Zapadu

Tokom druge polovine 19. vijeka u Evropi su se razvile
svjetovne studije religije pod imenom Religionwissenschaft ili
studije religije.*> Ova disciplina bila je svjetovna u smislu da
je koristila metodologiju humanistickih i drustvenih nauka na
izucavanje fenomena religije a ne metode teologije. Zbog toga
je bila i situirana u akademske institucije izvan teoloskih skola.
Cilj studija religije bio je da prikuplja podatke o historiji reli-
gija, da osigura uvid u razvoj historijskih religijskih zajednica
i da sagleda ljudsko religijsko iskustvo iz jedinstvene ili siste-
matske perspektive. Da bi ostvarila ove ciljeve nova disciplina
je razvila dva svoja glavna podrudja - sistematske studije reli-
gije (fenomenologiju religije) i komparativne studije religije
(komparativna religija). U tim okvirima razvijeno je nekoliko
novih metodoloskih pristupa: historijski, arheoloski, antropo-
loski, socioloski, psiholoski i filozofski. Za izucavanje religije
sa stanovista ove discipline i njene metodologije formirane su
krajem 19. i pocetkom 20. vijeka odsjeci i katedre religijskih
studija na ve¢ini zapadnih univerziteta. Ovaj razvoj imace svoj
odraz u programima i metodologiji Islamskih studija u musli-
manskom svijetu.

42 The Encyclopedia of Religion, ed. Mircea Eliade ( New York: Macmi-
llan Publishing Company, 1987) s.v. “Study of Religion”, 14: 64-92.
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Tokom 19. vijeka akademsko izu¢avanje islama postalo
je zasebna disciplina na Evropskim univerzitetima.** Me-
todoloski okvir za ovu disciplinu osigurale su Orijentalne
studije (Orijentalistika). Osnovu orijentalisticke metodolo-
gije osigurali su evropska filologija 19. vijeka i svjetonazor
romantizma sa svojim karakteristi¢nim interesom za pros-
lost i egzotiku. Orijentalne studije u Evropi rezultirale su
znacajnim dostignuéima u oblasti kritickog publikovanja
djela islamskog naslijeda i izuc¢avanja geografije, historije,
i kulture muslimanskih naroda. Ove studije su, medutim,
usvojile i metodologiju evropskog biblijskog kriticizma i
primijenile je na izucavanje izvora islamskog ucenja. Taj
pristup i objasnjenja koja su na njemu utemeljena odbace-
ni su od strane muslimana i bili su razlogom mnogobroj-
nih polemika i negativnih konotacija koje su pratile termin
“orijentalizam”.

Tokom druge polovine 20. vijeka naucni interes za izuca-
vanje islama i muslimana povecao se i presao na drugu stranu
Adlantika pratedi vode¢u poziciju Sjedinjenih Americkih Drza-
va (SAD) u zapadnoj hemisferi. Razlozi za povecani interes za
islamske studije sada su postojali sve vise prakti¢no politicki. To
se odrazilo i u prihvatanju novih metodoloskih okvira za izuca-
vanje islama i muslimana. Jedan od tih okvira bile su regionalne
studije (area studies), gdje je islam izucavan kao komponenta
kulture i drustvenog uredenja regiona kao $to je Srednji istok,
Juzna Azija, Jugoisto¢na Azija, Centralna Azija itd. Novi meto-
doloski pristupi zahtijevali su nove metode istrazivanja. Za ra-
zliku od orijentalista 19. vijeka, koji su se uglavnom oslanjali na
filologiju i historiografiju, orijentalisti druge polovine 20. vijeka

43 The Oxford Encyclopedia of Modern Islamic World , ed. John L. Esposi-
to (New York - Oxford: Oxford University Press, 1995), 2:325-331,
s.v. “Islamic studies: History of the field”.
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koriste vise metode drustvenih nauka, posebno antropologiju,
sociologiju i politicke nauke.*

Novi metodi omoguéili su orijentalistima da istrazuju drus-
tveni kontekst islama, manifestaciju islama u dru$tvenim in-
stitucijama i kulturi, druStvene promjene i njene posljedice za
tradicionalne religije, muslimanske drustvene i vjerske pokrete
i islamsku dimenziju politickog razvoja u muslimanskom svi-
jetu u nacionalnim i medunarodnim razmjerama.

Razvoji u oblasti savremenih islamskih studija na Zapadu
uticali su na teorijski i institucionalni okvir islamskih studija
u muslimanskom svijetu. To ¢e biti vidljivo posebno u vidu
primjene metodologije drustvenih nauka za izuc¢avanje islama
i njegove uloge u historiji.

Uspostavljanje novih islamskih univerziteta: primjer Medu-
narodnog islamskog univerziteta u Maleziji

Sedamdesetih godina 20. vijeka manifestovali su se razli¢iti
aspekti obnove islama koja je pratila pocetak 15. hidzretskog
vijeka. Izmedu ostalog, vodene su znanstvene debate o neop-
hodnim mjerama za rekonstrukeiju islamske civilizacije. U tim
debatama ¢esto je isticano da se rekonstrukeija islamske civili-
zacije ne moze izvrsiti bez oZivljavanja njenog kamena temeljca
- islamskog svjetonazora - i teorije znanja koja operacionalizuje
taj svjetonazor. Sljedstveno tome, rekonstrukeija islamske civi-
lizacije povezana je sa rekonstrukcijom islamskog svjetonazora
i odgovarajuée epistemologije. Dualitet postklasi¢ne musliman-
ske klasifikacije znanja postao je predmet kritike jednako kao
usvajanje zapadne epistemologije i prate¢ih obrazovnih institu-
cija. Nastao je pokret za “islamizaciju znanja”.

44 Jacques Waardenburg, “Humanities, Social Sciences and Islamic Stu-
dies”, Islam and Christian-Muslim Relations, 1:1 (1990), 66-88.
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Osnovna premisa ovog intelektualnog napora bila je da
se stvarni preporod ummeta ne moze posti¢i bez promjena u
obrazovanju a da se ta promjena ne moze postici bez integra-
cije “islamskih” i “svjetovnih” grana znanja. Cilj ovog napo-
ra, prema prof. Ismailu Raji al-Farukiju, jednom od njegovih
osnivaca, bio je da “preoblikuje cijelokupno naslijede ljudskog
znanja sa stanovista islama”.*> Dalji ciljevi i metodologija ovog
pokreta bili su razradeni. Metodologija je ukljucivala savlada-
vanje modernih disciplina, savladavanje islamske bastine, tra-
ganje za kreativnom sintezom izmedu njih na osnovu kriti¢-
ke ocjene obje komponente i kona¢no oblikovanje disciplina
prema islamskom modelu.

Ove premise i metodi nasli su svoj izraz u osnivanju Me-
dunarodnog islamskog univerziteta u Maleziji (engleska skra-
¢enica: ITUM), koji je postao jedinstven u muslimanskom
svijetu s obzirom na koncept, mjesto islamskih disciplina u
nastavnom planu i programu i nadin prezentacije.*

Univerzitet je osnovan 1983. od strane Vlade Malezije i
pocetno kosponzorstvo Organizacije islamske konferencije
(OIC) i nekoliko muslimanskih zemalja. Univerzitet je pre-

45 Ismail Raji al-Faruqi, Islamization of Knowledge: General Principles
and Workplan (Washington: International Institute for Islamic Thou-
ght, 1982), 38.

46  Vidi: Mohd Kamal Hasan, “Islamic Studies in Contemporary South
East Asia: Genral Observations” in Islamic Studies in ASEAN: Presenta-
tions of an International Seminar, ed. Isma-ae Alee et al. (Pattani: Co-
llege of Islamic Studies, Prince of Songkla University, Pattani Campus,
Thailand, 2000), 479-480; Ibrahim M. Zein, “Tadris al-figh wa usuluh
min wijhat nazar ma’arif al-wahy: tajribat al-jami’ah al-islamiyyah al-
‘alamiyyah bi-maliziya”, in [slamic Studies in ASEAN, 213-242; Inter-
national Islamic University, Undergraduate Prospectus 2000-2001 (Ku-
ala Lumpur, 2001).
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cizno definisao svoju filozofiju, viziju i misiju. Osnovan je na
ucenju o znanju (#/m) kao BoZijem amanetu ljudima da se ko-
risti prema Bozijim uputstvima a za ljudsku dobrobit. Sticanje
znanja je ibadet. Znanje sadrzano u Objavi integrise se sa sa-
vremenim dostignu¢ima u oblasti humanistickih i drustvenih
nauka koristeci saglasnost sa ciljevima i principima Serijata
kao kriterij integracije.

Terminologija koju je uveo IIUM odrazavala je nove kon-
cepte. Islamske studije su oznacene kao “Islamsko objavlje-
no znanje i naslijede” (maarif al-wahy wa al-turath al-islami).
Ovaj termin razlikuje stalno i nepromjenljivo znanje sadrzano
u Objavi i historijsko i promjenljivo znanje sadrzano u ljudskoj
interpretaciji Objave. “Islamsko objavljeno znanje i naslijede”
je integrisano sa “humanistickim naukama” (human sciences),
terminom koji po sebi integrie “humanisticke discipline”
(humanities) i “drustvene nauke” (social sciences).

Integracija je izvedena na nekoliko nivoa: odgovaraju¢a me-
todologija “humanistickih nauka” koristi se u izucavanju “Is-
lamskog objavljenog znanja i naslijeda”, “humanisti¢ke nauke”
su impregnirane principima i vrijednostima Objave, studenti
“Islamskog objavljenog znanja i naslijeda” uzimaju drugu speci-
jalizaciju (minor) u oblasti “humanistickih nauka”, $to po obi-
mu iznosi ¢etvrtinu ukupnog broja predmeta i obratno. Na kra-
ju, u institucionalnom pogledu islamske studije i humanisticke
nauke ¢ine jedan fakultet - Fakultet za objavljeno znanje i
humanisticke nauke.

Ostali fakulteti na Univerzitetu su takode povezani sa “Is-
lamskim objavljenim znanjem i naslijedem”, ali ne u tolikoj
mjeri kao “humanisticke nauke”. Ta veza se vidi kroz obavezu
ostalih studenata koji studiraju, naprimjer, ekonomiju, arhi-
tekturu, inzinjering, medicinu i sl. da pohadaju kurseve araps-
kog jezika i manji broj kurseva “islamskog objavljenog znanja
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i naslijeda” (islamski svjetonazor, etika i fikh za svakondnevni
zivot, islamska civilizacija i sl.)

U ovom kontekstu Islamske studije imaju tri cilja: (1) da
daju budu¢im muslimanskim stru¢njacima potrebnu islam-
sku dimenziju, (2) da svr$enicima programa “humanistickih
nauka” daju uvid u islamske studije i (3) da nude dodiplom-
ske i postdiplomske programe za islamske studije integrisanog

profila.

U sadasnjoj organizaciji IUM ove zadatke obavljaju etiri ods-
jeka “Islamskog objavljenog znanja i naslijeda’: Studije Kur'ana i
sunneta, Usuli-din i uporedna religija, Fikh i usuli-fikh i Opste

studije. Ova Cetiri odsjeka ¢ine jednu cjelinu (Division).

GLAVNI METODOLOSKI PRISTUPI IZUCAVAN]JU
ISLAMA NA MUSLIMANSKIM UNIVERZITETIMA
TOKOM 20. VIJEKA

Muslimanski univerziteti i visoke Skole tokom 20. vijeka sli-
jedili su razli¢ite metodoloske pristupe prezentiranju islama i
izu¢avanju islamskih nauka. Ovi metodoloski pristupi nekada
su bili rezultat novih paradigmi formulisanih da izazovu Zelje-
nu promjenu u historijskoj poziciji muslimanskog ummeta a
nekada rezultat interakcije naslijedene tradicije i modernih to-
kova. U osnovi mogu se identifikovati tri glavna metodoloska
pristupa prezentiranju islama i izu¢avanju islamskih nauka.”” Ti
pristupi su ovdje oznaceni kao:

47  Prva dva pristupa su identifikovana od strane Prof. A.M. Mohamed
Mackeen u njegovom ¢lanku “Islamic Studies as a University Disci-
pline”, The Islamic Review and Arab Affairs, 57:5 (May 1969), 13-18,
36 i 57:6 (June 1969), 36-38. Tre¢i pristup je sugerisao Ziauddin
Saradar u knjizi Islamic Futures - The Shape of Ideas to Come (London-
New York: Mansell, 1985), 314-318.
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1. islam kao religija,

2. islam kao religija i civilizacija,

3. islam kao religijski svjetonazor.

Ovi glavni metodoloski pristupi ili paradigme identifikova-
ne su ovdje kao idealne kategorije i kao takve imaju funkciju
analitickog sredstva koje nas moze voditi razumijevanju prezen-
tiranja islama i izu¢avanju islamskih nauka tokom 20. vijeka.
Poznato je da idealne kategorije ne postoje u ¢istom obliku u
historijskoj stvarnosti. Takav je slucaj i sa ovom klasifikacijom
- ona se zasniva na preovladujuc¢im karakteristikama prezentira-
nja islama na konkretnim muslimanskim univerzitetima.

Islam kao religija

Za ovaj metodoloski pristup karakteristino je da prezen-
tira islam kao religiju (4in), odnosno vjeru i pravo (agidah we
shariah). Izucavaju se tradicionalno definisane “vjerske disci-
pline” koje su normativnog karaktera. Ne izucava se mani-
festacija islama u historiji niti muslimanska drustva sa svim
njihovim kompleksnim strukturama, karakteristikama i sud-
binama. Naglasak je na onom $to savremeni stru¢njaci studija
religije nazivaju “normativna religija”.

Kao primjer ovakvog metodoloskog pristupa moze posluziti
Dar al-ulum u Deobandu. Ova ustanova uspostavljena je 1857.
u jednom malom gradi¢u sjevernoisto¢no od Delhija. Njen cilj
je da osigura transmisiju tradicionalnih “vjerskih nauka” kako
su definisane u programu Dars-i Nizami od strane tradicional-
ne muslimanske uleme hanefijskog mezheba iz ucilista Firangi
Mahal u Lucknowu.® Program ove $kole ukljucuje predmete:

48 G.M.D. Sufi, Al-Minhaj. Being the Evaluation of Curriculum in the
Muslim Educational Institutions of Indo-Pakistan Subcontinent (Laho-
re: Shaikh Muhammad Ashraf, 197?), 73-75.
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arapski jezik (gramatika, sintaksa, retorika), tefsir, hadis, fikh,
usuli-fikh, logika, kelam i matematika.

Islam kao religija i civilizacija

Ovaj metodoloski pristup prezentira islam kao religiju kaja
se historijski manifestovala kao jedna od velikih civilizacija.
Izuc¢avaju se normativne islamske discipline (one koje se bave
idealima islama) kao i opisne discipline (one koje se bave hi-
storijskim manifestacijama i stvarno$¢u islama). Paznja koja se
daje opisnim disciplinama varira od slucaja do slu¢aja. U okvi-
ru ovog pristupa naglasak moze biti na razli¢itim elementima
koji ¢ine civilizaciju: jezicima i knjizevnosti, religiji i civilizaci-
ji, umjetnosti i civilizaciji itd.

Kao primjer za ilustraciju ovog metodoloskog pristupa
moze posluziti nastavni program savremenih teoloskih fakul-
teta u Turskoj. Ovi fakulteti slijede standardizovani nastavni
program te ¢e se uzeti Teoloski fakultet Marmara Univerziteta
u Istanbulu kao predstavnik cijelog modela.*” Ovaj teoloski fa-
kultet podijeljen je u tri odsjeka: Temeljne islamske discipline
(1emel islam bilimleri), Filozofske i religijske discipline (Felsefe
ve din bilimleri) i Islamska historija i umjetnost (Islam tarihi
ve sanaatlari). Odsjek temeljnih islamskih disciplina ima kate-
dre za tefsir, hadis, islamsko pravo, kelam, historiju islamskih
mezheba, tesavuf, arapski jezik i retoriku. Odsjek filozofskih
i religijskih disciplina ukljucuje katedre za historiju filozofije,
islamsku filozofiju, filozofiju religije, logiku, historiju religija,
sociologiju religije, psihologiju religije i religijsko obrazova-
nje. Odsjek za islamsku historiju i umjetnost ima katedre za
historiju islama, tursko-islamsku umjetnost, tursko-islamsku
knjizevnost i tursku religijsku muziku.

49  hup://www.ilahiyat. marun.edu.tr.

61



FIKRET KARCIC o [ISLAMSKE TEME

Na ovom primjeru vidi se kombinacija prezentiranja islama
kao religije i civilizacije. Odsjek za temeljne islamske discipline
izu¢uva normativne islamske discipline (izuzev historije islam-
skih mezheba), koje se mogu nadi na svim islamskim univer-
zitetima u svijetu. Odsjek za Filozofske i religijske discipline,
pored filozofije i logike koji se mogu naéi na tradicionalnim
islamskim univerzitetima, uklju¢uje discipline formulisane u
okviru modernih izuc¢avanja filozofije i studija religije. Odsjek
za islamsku historiju i umjetnost bavi se civilizacijskom di-
menzijom islama u historijskoj i tursko-nacionalnoj perspek-
tivi.

Islam kao religijski svjetonazor

Ovaj metodoloski pristup sugerisan je 1980-tih u talasu
ozivljenog interesa za islamsku epistemiologiju i traganja za
putevima obnove islamske civilizacije. Jedno obrazlozenje no-
vog pristupa dao je Ziauddin Sardar u knjizi Islamske buduc-
nosti: oblici ideja koje dolaze:

Islam mora biti prezentovan kao svjetonazor - jedino kao
svjetonazor on rje$ava probleme svojih sljedbenika i jedino
kao svjetonazor osigurava jedinstvenu, “izuzetnu” perspek-
tivu politickih, ekonomskih, nau¢nih, tehnoloskih, drustve-
nih, kulturnih i duhovnih problema ¢ovjeka. I jedino kao
svjetonazor on je otvoren istrazivanju metodima i sredstvima
bilo koje discipline koja moze povelati nase razumijevanje
problema ¢ovjecanstva. Osim toga, kao svjetonazor islam je
relevantan za muslimane kao i za Zapad, koji vapi za alterna-
tivnim putevima i sredstvima za rjesavanje svojih problema
otudenja.”®

50 Ziauddin Sardar, Islamic Futures: The Shape of Ideas to Come, 316.
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Prezentiranje islama kao svjetonazora imalo je nekoliko
vaznih metodoloskih posljedica. Prvo, posto se svjetonazor sa-
stoji od koncepata, trebalo je identifikovati klju¢ne islamske
koncepte i izucavati ih u vezi ne samo sa proslos¢u nego i sa
savremenom stvarno$¢u. Novi pristup zahtijevao je uvodenje
konceptualne analize umjesto filoloske, koja je preovladavala
u ranijim modelima, te razvoj odgovarajucih teorija i modela.

Drugo, posto je novi pristup imao za cilj da izucava i rje-
$ava probleme, striktna podjela islamskih nauka na discipline
i poddiscipline trebala je biti prevladana. Ideja je bila da se
studiraju problemi a ne discipline. Na taj na¢in disciplinarni
pristup zamijenjen je interdisciplinarnim i multidisciplinar-
nim pristupom. Naprimjer, kada se izu¢ava Medinska drzava
u vrijeme Muhammeda, a.s., nije bilo dovoljno da se referira
samo na standardne knjige Sire (biografije BozZijeg Poslanika),
nego da se koristedi teorije i sredstva historiografije, politickih
nauka, drustvene antropologije i historije tehnologije dobije
cjelovita slika Medinske drzave.”!

Prezentiranje islama kao religijskog svjetonazora sugerisano
je kao korak prema islamskim studijama buduénosti, koje su
trebale da pripreme intelektualce sposobne da izvrse obnovu
islamske civilizacije. Veza izmedu svjetonazora i civilizacije ve¢
je ustanovljena ranije. Razlika izmedu ovog pristupa i prezen-
tiranja islama kao religije i civilizacije bila je u tome Sto je
model “religija i civilizacija” bio vezan za proslost dok je model
“religijski svjetonazor”, kao i svaki svjetonazor, bio usmjeren
prema ljudskoj akciji u sadasnjosti i realizaciji u buduénosti.

Od 1980-tih pa dalje objavljen je znatan broj radova o
“islamskom svjetonazoru” (al-tasawwur al-islami), kljuénim

51 Isto, 315.
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islamskim konceptima (tawbhid, din, ibadah, ilm, jihad, ijti-
had, shura, muhasabah, tazkiyah i sl., teorijama (nazariyyat) i
sistemima (a/-nuzum). Ovi radovi trebali su da pripreme ne-
ophodne materijale za prezentiranje islama kao svjetonazora.

Jedan primjer pokusaja da se ovaj metodoloski pristup pri-
mjeni jeste Medunarodni islamski univerzitet u Maleziji. Go-
tovo dvije decenije historije ovog univerziteta pokazuju trend
izu¢avanja islama kao svjetonazora. To nije bio jedini metodo-
loski pristup nego radije kombinacija sa izu¢avanjem islama kao
religije i civilizacije. Tako se na ovom univerzitetu uz normativ-
ne i opisne islamske discipline mogu naéi kursevi koji prelaze
demarkacione linije disciplina i poddisciplina. Takvi kursevi su,
naprimjer: Covjek u Kur'anu i sunnetu, Islamsko pravo i savre-
mena muslimanska drustva, Akaid i njegov uticaj na svakod-
nevni zivot, Savremeni pravni problemi, Idztihad i musliman-
ska drustva, Savremeni islamski pokreti, Savremena islamska
pitanja, Moderni muslimanski mislioci, Islamski svjetonazor,
Fikh i etika za svakodnevni zivot, Islam i modernost itd.

Institucionalni okvir

Islamske nauke izucavaju se na univerzitetima u musliman-
skom svijetu u nekoliko razli¢itih institucionalnih okvira - na
fakultetima, odsjecima, institutima i centrima. Vedina univerzi-
teta posjeduje posebni fakultet (kuliyyah), koji nudi dodiplom-
ske i poslijediplomske programe u oblasti islamskih nauka. U
nekim slucajevima ovi fakulteti imaju status samostalnih insti-
tucija izdvojenih iz strukture (drzavnih) univerziteta.

U slucaju kada na odredenom univerzitetu nema fakulteta za
Islamske studije onda se one izu¢avaju u okviru odsjeka (gism)
koji su obi¢no u sastavu Filozofskog fakulteta ili Fakulteta hu-
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manistickih nauka. Na nekim univerzitetima postoje instituti
(mahad) koji uglavnom nude postdiplomske kurseve u islam-
skim studijama i obavljaju nau¢na istrazivanja. Medutim nekada,
kao u slucaju Al-Azhara, mahad oznacava preduniverzitetski pri-
premni centar. Konac¢no, na nekim univerzitetima postoje centri
za islamske nauke koji nude univerzitetske kurseve sa islamskim
sadrzajem ili koordiniraju interdisciplinarne odnosno multidisci-
plinarne programe medu razli¢itim akademskim odsjecima.

Metodi naucavanja i studiranja

Tokom 20. vijeka uvedene su sustinske promjene u me-
todologiju naucavanja islamskih studija u muslimanskom
svijetu. Te promjene uglavnom slijede glavne karakeeristike
obrazovnog sistema u odredenim muslimanskim zemljama.
Tako danas uporedo postoje sistem akademskih godina i “si-
stem kredita” (credit system) masovnih predavanja i malih stu-
dentskih grupa, vjezbi i seminara, usmenih i pismenih ispita,
kontinuiranog ocjenjivanja i zavrénih ispita, izrade disertacija
i sticanja stepena magistra na osnovu odredenog broja pred-
meta postdiplomskog nivoa (course work) itd.

Naucavanje se uglavnom bazira na izu¢avanju tekstova sa
prevladavanjem filoloskog, historijskog i uporednog metoda.
Tekstovi mogu biti klasi¢nog i postklasi¢nog karaktera kombi-
novani sa udzbenicima koji daju pregled pojedinih disciplina.
Kori$tenje metoda drustvenih nauka polahko se $iri jednako
kao i kori$tenje audiovizuelnih pomagala i informativne teh-
nologije. U pogledu metoda studiranja, paméenje podataka
prevladava nad kreativnim misljenjem. Takvom metodu od-
govara i jednosmjerna komunikacija izmedu nastavnika i stu-
denata. IstraZivanje kao forma u kojoj i nastavnici i studenti
zajednicki ucestvuju i dalje ¢eka punu afirmaciju.
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Izazovi buduénosti

Sadasnje stanje u izu¢avanju islama na akademskim institu-
cijama u muslimanskom svijetu je neujednaceno. Vidjeli smo
da uporedo postoje razli¢iti metodoloski pristupi, institucio-
nalni okviri i metodi naucavanja i studiranja. U takvoj situaci-
ji ni buduénost ne moze biti jednovrsna niti do¢i kao rezultat
pravolinijskog razvoja. Ne moze se ocekivati, naprimjer, da
e prezentiranje islama kao religije biti zamijenjeno prezen-
tiranjem islama kao civilizacije, niti da ¢e ovo posljednje biti
zamijenjeno paradigmom islama kao religijskog svjetonazora.
Prije se moze ocekivati da ée biti nastavljena koegzistencija sva
tri metodoloska pristupa, neka vrsta njihove kombinacije ili
¢ak pojava novih pristupa. U tom smislu mozemo reéi da je
budu¢nost u sadasnjosti.

Iskustvo u prezentiranju i naucavanju islama tokom 20.
vijeka daje nam moguc¢nost da kriticki ocijenimo prednosti
i ogranicenja svake od tri glavne metodoloske paradigme.
Prezentiranje islama kao religije, posebno u tradicionalnim
obrazovnim centrima bilo je uspjesno u formiranju svr$enika
koji su bili odani stvari islama, posjedovali odredeno znanje i
visoki eti¢ki profil a koji su ¢esto bili izvan doticaja sa stvar-
no$¢u. Prezentiranje islama kao religije i civilizacije bilo je u
stanju da proizvede svrsenike koji su svjesni uloge islama kao
kulturno-civilizacijskog faktora, ali koji nekada nisu mogli ja-
sno razlikovati objavljene izvore islama od njihove historijske
manifestacije niti na¢initi hijerarhiju izmedu razlicitih eleme-
nata civilizacije. Osim toga ova paradigma je obi¢no smjestala
Islamsku civilizaciju u proslost, razvijala nekada romanticarski
odnos prema njoj, bila nemoé¢na da je ucini relevantnom za
sadasnjost a posebno ne za budu¢nost.
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Prezentiranje islama kao religijskog svjetonazora je novi
pristup koji treba dalje da se razvija, elaborira i prevodi u
prakti¢ni proces naucavanja. Ovaj pristup moze da proizve-
de kompetentne intelektualce koji su sposobni da ucine islam
relevantnim za savremeno doba. Medutim postoji latentna
moguénost da se ovaj metodoloski pristup pretvori u samo-
dovoljnu ideologiju i svede na odredene slogane i trenuta¢na
rjesenja.

Jedan od nacina da se to izbjegne jeste da se kombinuju
elementi sve tri paradigme: normativne i deskriptivne islam-
ske discipline, historijske manifestacije islama kao kulture i
civilizacije koja nije ograni¢ena na proslost i elementi islama
kao religijskog svjetonazora koji izrazava vjerovanje, vrijedno-
sti, iskustvo i krajnje ciljeve muslimanskog ummeta.

Na ovaj na¢in mozda bi se moglo odgovoriti na izazove
vremena koje dolazi. A ti izazovi uklju¢uju postizanje integri-
sanog koncepta znanja, visokog integriteta i primjerne prakse
muslimanskih u¢enjaka, prevladavanje marginalizacije islam-
skih studija u akademskim institucijama muslimanskog svijeta
i njihovih svrsenika u muslimanskim dru$tvima te pretvaranje
centara islamske ucenosti u postovane izvore znanja, istraziva-
nja, razvoja i vodstva.

Novi Muallim, 2:6 (juli 2001.), 4-11.
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KONCEPT GRADANSTVA U SAVREMENO]
ISLAMSKO]J PRAVNO]J MISLI

UVOD

Muslimanska intelektualna bastina obuhvata brojna djela o
odnosu religije i svijeta politike. Vlast i vladanje bili su predmet
teoloske legitimizacije, muslimanski pravnici su nudili sistemat-
ske rasprave o javnoj upravi, dok su filozofi pisali knjige savjeta
vladarima.

Glavna karakteristika svih ovih napora bila je da su oni
odrazavali historijske uslove u kojima su muslimani Zivjeli u
odredenim periodima svoje historije. Cak su i pravnicki rado-
vi predstavljali viSe teorijsku elaboraciju historijskog iskustva
nego razvoj teorijske pozicije utemeljen na iS¢itavanju izvora.

Nastup modernosti dramati¢no je promijenio stanje u mu-
slimanskom svijetu. Uvedeni su novi oblici drustvene orga-
nizacije i vladavine koji su odrazavali historijski razvoj koji
se odigrao u Evropi, odnosno na Zapadu. Ove promjene su
dalje trazile teorijsko opravdanje, koje je nekada trazeno u ne-
posrednom referiranju na evropsku modernu misao a nekada
putem napora da se takvi tokovi i vrijednosti identifikuju u
muslimanskoj tradiciji.
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Jedno od pitanja koje se naslo u centru ove debate bilo je
pitanje identiteta stanovnika muslimanskih drzava (u histo-
rijskom kontekstu) ili islamske drzave (u teorijskom diskur-
su). Je li njihov identitet odreden religijskim pripadanjem ili
teritorijalnim vezama? Drugim rije¢ima, jesu li nemuslimani
i dalje zimije (dhimmi) teorijske islamske drzave ili gradani
historijskih muslimanskih nacionalnih drzava?

Ovaj rad ima za cilj da da sazet prikaz refleksije pitanja gra-
danstva u radovima nekih savremenih msulimanskih autora.
Da bi se postavila scena za pregled i analizu, bi¢e dat kratak
historijski uvod koji se ti¢e gradanstva kao novog identiteta
pojedinca razvijenog u moderno doba te muslimanskog kla-
si¢nog politickog i pravnickog jezika. Nakon toga ¢e slijediti
zaklju¢ne opaske o historijskim i teorijskim okolnostima koji
mogu uticati na bududi razvoj rjeSavanja ovog problema.

GRADANSTVO - EGALITARNI I
SVEOBUHVATNI STATUS

Gradanstvo se moze definisati kao “odnos izmedu pojedin-
ca i drzave koji ukljucuje puno politicko ¢lanstvo pojedinca u
drzavi i njegovu stalnu vjernost drzavnom autoritetu. .. Status
gradanina je sluzbeno priznanje integracije pojedinca u po-
liticki sistem...”* Glavna funkcija gradanstva je da u unu-
trasnjim okvirima ujednaci status pojedinaca a na vanjskom
planu da uspostavi razliku izmedu ¢lanova jedne nacionalne
drzave u odnosu na druge.

52 Murray Clark Havens, cited in Derek Heater, Citizenship: 7he Civic
Ideal in World History, Politics and Education (London and New York:
Longman, 1990), 246.
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Gradanstvo je jedna od brojnih veza koje drze na okupu
ljudske zajednice. Te veze mogu biti licnog ili apstraktnog
karaktera. Li¢ne veze su, naprimjer, veze izmedu clana ple-
mena i plemenskog poglavara, feudalnog vazala i gospodara,
podanika i monarha. U svim ovim slu¢ajevima li¢ne veze se
razumiju kao vjernost, duznosti i prava jednog ljudskog bi¢a
usmjerene prema drugom ljudskom bi¢u. Primjeri apstrakenih
veza su odnosi izmedu ¢lana crkve prema crkvi i gradanina
prema drzavi. U ovim slu¢ajevima rije¢ je o odnosima izme-
du jednog ljudskog bica i jednog apstraktnog koncepta. Od
historijskog razvoja zavisi koja ¢e se veza smatrati za temeljnu
pri odredivanju drustvenog identiteta pojedinca. Naprimjer,
u srednjovjekovnoj Evropi drustveni identitet je bio odreden
kombinacijom li¢nog i apstraktnog kriterija (lojalnost vladaru
i lojanost crkvi). U modernoj Evropi, lojalnost prema drzavi
postala je centrom drustvenog identiteta. Ovo pomjeranje fo-
kusa bilo je moguce zbog nekoliko razloga:*

1. U evropskoj pravnoj misli razvijen je koncept drzave $to
je uéinilo mogudim da se pojedinac dovede u vezu sa jednim
takvim apstraktnim konceptom.

2. Definisana su prava i duznosti (prava ¢ovjeka i gradani-
na, razlike izmedu drzavljana i stranaca i sl.)

3. Ogranicena je vlast vladara (uvodenje koncepta narod-
nog suvereniteta).

U takvom kontekstu javlja se gradanstvo kao “pravo da
se imaju prava’ kako to navodi americki pravni autoritet Earl
Warren.** Ta prava su u prvoj polovini 20. vijeka u Evropi, pre-
ma analizi T. H. Marshalla, ukljucivala civilne, politicke i soci-
jalne elemente.” Civilni elemenat odnosi se na slobodu li¢nosti,

53  Ibid, 17-18.
54 Ibid, 247.
55  Derek Heater, What is Citizenship (Cambridge: Polity Press, 1999), 13.
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slobodu govora, misli i vjere, pravo vlasnistva, pravo na pravdu
i sl. Politicki elemenat oznacava pravo na udesée u politickom
procesu dok socijalni elemenat uklju¢uje pravo na “trun eko-
nomskog blagostanja i sigurnosti, pravo da se u cjelini uéestvu-
je u drustvenom naslijedu i Zivi Zivot civilizovanog bi¢a prema
standardima koji prevladavaju u tom drustvu”. Osnovne duz-
nosti gradanina ukljucuju ucestvovanje u politickom procesu,
uce$ée u primjeni prava, sluzenje vojske i placanje poreza.

Status gradanina po svojoj prirodi je “egalitarni i sveobu-
g p JOJ p je €g

hvatni a ne hijerarhijski i diobeni”*. Gradanstvo kao vrsta veze
koja drzi zajednicu na okupu “predstavlja drzavu sadinjenu od

) ) pu p J J
gradana jednakog statusa, koji jednako uZivaju svoja prava i
povezani su s drzavom putem tih prava i njima odgovarajucih
duznosti”.”” Jednakost je moguca zbog ¢injenice da su gradani
faktori suvereniteta, da su izvor prava i da duguju svoju po-
kornost jedino pravu. Status gradanina se zadobiva na jedan
) p g )

od dva nacina: putem roditelja (7us sanguinis) i putem mjesta
rodenja (zus soli).

U Evropi 19. vijeka koncept gradanina spojio se s koncep-
tom nacionalnosti. Evropske drzave bile su nacionalne drzave.
Gradanstvo se usredsredilo na vjernost pojedinca drzavi i ta
vjernost zasjenila je sve ostale vjernosti. Pojedinac je dobivao
identitet prvenstveno kao gradanin pojedina¢ne nacionalne

drzave a gradanstvo i nacionalnost postali su sinonimi.”®

Pocetkom modernog perioda u Evropi bilo je opste usvoje-
no da status gradanina treba imati odredene vjerske osnove. U

56 Derek Heater, Citizenship: The Civil Ideal in World History, Politics
and Education, 183.

57 Derek Heater, What is citizenship, 10.
58 1bid, 62.
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17. vijeku u Engleskoj za gradane je bilo obavezno prisustvo-
vanje obredima Engleske crkve a John Lock je smatrao da ate-
isti ne mogu biti nosioci gradanskih prava dok je to dozvolio
u slucaju pagana, “muhamedanaca” i Jevreja.”

Kasnije, narocito nakon francuske revolucije, osnove gra-
danstva su sekularizovane. Umjesto posjedovanja odredenih
religijskih ili konfesionalnih karakteristika, od gradana se tra-
zilo (i jo$ uvijek se trazi) da “dijele istu kulturu”.

POLITICKI I RELIGIJSKO-PRAVNI JEZIK ISLAMA:
INKLUZIVNOST I PODJELE

U muslimanskom vokabularu postoji nekoliko termina
koji su koristeni da oznace stanovni$tvo muslimanskih zema-
lja.® Neki termini su vise koristeni u politickom jeziku a neki
viSe pripadaju religijsko-pravnom diskursu. Najéesc¢e koriste-
ni sveobuhvatni termini u muslimanskom politickom jeziku
su: reijje /raiyya (podanici), rabi /tabi’ (sljedbenik) i muvatin /
muwatin (gradanin).®!

Prvi termin koristen je u hadisu za metaforicko opisivanje vla-
dara kao pastira a podanika kao stada.®* On je takode koristen

59 Derek Heater, Citizenship: The Civil Ideal in World History, Politics
and Education, 31.

60 Bernard Lewis, 7he Political Language of Islam (Chicago-London: The
University of Chicago Press, 1988), 61-64.

61 U ovom radu termini orijentalnog porijekla pisani su fonetski. Pri-
likom prvog pomena nekog termina data je njegova transliteracija
prema prilagodenom sistemu transliteracije Casopisa Islamic Studies

(Islamabad).

62 Sahih al-Bukhari (Arabic-English), trans. Muhammad Muhsin Khan
(Bayrut: Dar al-fikr, 1970), 9:190 (kitab 89 hadith no. 252)
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u klasi¢noj muslimanskoj literaturi o organizaciji drzave gdje je
“vladar”(r4%) postavljan nasuprot “vladanih” (eijje). U osmanlij-
skoj praksi ovaj termin je upotrebljavan da oznadi: (1) sve poda-
nike sultana i (2) stanovni$tvo koje nije pripadalo privilegovanim
klasama. U ovom ops$tem znacenju, sli¢cno engleskom treminu
“subject”, ova rije¢ se koristi danas u malajskom jeziku u obliku
rakyat.

Drugi tremin je usao u upotrebu u 19. vijeku u Osmanlij-
skoj drzavi da oznaci one koji su vjerni Osmanlijskoj carevi-
ni kao svojoj domovini (vatan) i osmanlijskom padisahu kao
svom suverenu.

Tredi termin je takode uveden u 19. vijeku kao ekvavalent
za termin “gradanin”. U tri glavna muslimanska jezika - arap-
skom, turskom i perzijskom - ovaj termin je bio izveden iz
istog korijena - vatan (patria). U muslimanskoj upotrebi, kako
je to primijetio Bernard Lewis, termin muwatin (u arapskom),
vatandas (u turskom) i hamvatan (u persijskom), imaju vise
patriotske i nacionalisti¢ke a ne liberalne konotacije.®> Moglo
bi se re¢i da ovaj termin u muslimanskom svijetu izrazava re-
publikansku a ne liberalnu tradiciju gradanstva.

Religijsko-pravni jezik koristi ve¢inom opste termine kao
sto su reijje and ehl /ahl (narod, stanovnistvo). 7abi’ je rezervi-
san za sljedbenike odredenih religija, $kola misljenja i sli¢no.
Termin muwatin i dalje se ne pojavljuje u enciklopedijama
islamskog prava. Izgleda da se prilagodavanje muslimanskog
vokabulara modernom svijetu vrsi putem politickog a ne pu-
tem religijsko-pravnog jezika.

Dok savremeni muslimanski politi¢ki jezik opéenito kori-
sti tremin “gradanin” za sve stanovnike muslimanskih zemalja

63 Bernard Lewis, The Political language of Islam,
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neovisno o njihovoj religijskoj pripadnosti, muslimanski reli-
gijsko-pravni jezik nastavlja da koristi stare termine kao sto su
ehlu-z-zimme labl al-dhimma i opozite kao $to su “muslimani”
(muslimun) i “nemuslimani” (gajr-u-l-muslimin /ghayr al-mu-
slimin). Pri tome je termin ehlu-z-zimme ili zimmi najéesée
koristena oznaka za nemuslimane u religijsko-pravnom dis-
kursu.

Ehlu-z-zimme ili zimmi je termin koji oznacava nemusli-
mana, sljedbenika jedne od objavljenih religija (ehlu-I-kitab/
ahl al-kitab), koji stalno boravi u nekoj muslimanskoj zemlji.
Takve osobe imaju status zasti¢enih lica i posjeduju odredena
garantovana prava. Oni prihvataju muslimansku vladavinu,
plaéaju porez dzizgja/djizya i, u principu, ne sluze vojsku. Ako
sluze vojsku onda ne podlijezu plaéanju poreza dzizja.

Samo ime ove kategorije izvedeno je iz naziva ugovora koji
je sklapan izmedu muslimanske drzave i vode odredene ne-
muslimanske grupe.® Stara arapska praksa, jo$ iz predislam-
skih vremena, bila je da se daje azil i stite pojedinci ili grupe
koje traze utodiste. Takav ugovor izmedu onih koji traze uto-
diste i plemena koje daje zastitu nazivao se akdu-z-zimmelagd
al-dhimma. Sam termin zimme ima znacenje obaveze sli¢no
rije¢i fides u latinskom jeziku. Prema tome, zimme je bila oba-
veza da se stite oni koji traze zastitu. U Kur'anu, termin zimme
je spomenut dva puta (Tevba IX: 8 i 10) u vezi sa ispunjenjem
preuzetih obaveza (Ugovor iz Hudejbije). Ti ajeti glase:

“...oni ni srodstvo a ni ugovor ne postivaju” (IX: 8)

“...A ako je viernik posrijedi, oni ni srodstvo ne postuju, a ni

ugovor” (IX: 10).

64 See Fahmi Huwaydi, Muwatinun la dhimmiyyun (Cairo: Dar al-shu-
ruq, 1990), 112.
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U Poslanic¢koj praksi (Sunnet) ovaj termin je mnogo ce-
s¢e koristen. U porukama koje je slao razli¢itim pojedincima i
plemenima Poslanik im je davao zimmetullahi ve resulihi (za-
stitu Boga i Njegovog Poslanika). U zbirkama hadisa zabilje-
zena je ova izreka: Man adha dhimmiyyan fa ana khasmuh (Ko
uznemiri za$ti¢enu osobu, ja ¢u mu biti tuzitelj).*®

Vremenom je u religijsko-pravnom jeziku ovaj termin za-
dobio znadenje ugovora o zastiti sklopljenog izmedu voda ne-
muslimanskih zajednica i muslimanskih drzava, te je postao
tehnicki termin za “druge” u islamskom pravu. Jedna od pri-
hvacenih definicija ugovora zimme u fikhu glasi:

“To je ugovor na temelju koga nemusliman dolazi pod zasti-
tu muslimana, to jest garantuje mu se sigurnost i pravo na
stalni boravak u islamskim zemljama”

(Aqd bi-mugradab yasir ghayr al-muslim fi dhimmar al-musli-
min, ay fi abdihim ala wajh al-tayid, wa lahu al-igama fi dar
al-islam ala wajh al-dawam).®®

Iz ovog kratkog izlaganja etimologije rije¢i zimme, vidi se
da islam nije uveo ovaj temin, ve¢ da se radi o prihvacanju
jednog koncepta koji je bio poznat stanovnicima Arabije u
6-7 vijeku u skladu sa prevladavaju¢im drustvenim obic¢ajima i
organizacijom. Medutim ovaj termin nastavio je da bude bude
prisutan u muslimanskim pravnickim djelima i nakon radi-
kalnih promjena koje su se desile u muslimanskim drustvima
tokom 19. i 20. vijeka

65 Jalal al-Din al-Suyuti, Al-Jami’ al-saghir min abadith al-bashir al-nad-
hir (Al-Riyadh: Maktabat Nizar, 2000), 4:1657 (hadith no.8270).

66 Abdul Karim Zaydan, Abkam al-dhimmiyyin wa al-mustaiminin, 22.
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Moglo bi se re¢i da muslimanska politi¢ka terminologija
koja se odnosi na stanovnistvo muslimanskih zemalja ve¢inom
prenosi ideje inkluzivnosti svih bez obzira na religijsku pri-
padnost. Muslimanski religijskopravni jezik ima tendenciju
da bude teze promjenljiv i nastavlja da prenosi ideje podjele
stanovni$tva na temelju religijske pripadnosti.

I1ZAZOV HISTORIJSKIM KATEGORIJAMA

Tokom druge polovine 20. vijeka nekoliko muslimanskih
ucenjaka pocelo je da dovodi u pitanje upotrebu historijskih
oznaka za stanovni$tvo muslimanskih zemalja. Koncept ehlu-
z-zimme bio je posebno predmet diskusije. Sugerisano je da
on treba biti napus$ten i zamijenjen sveobuhvatnom i egali-
tarnom kategorijom gradanstva. U ovom c¢lanku radovi dva
muslimanska autora — Fehmija Huvejdija (Fahmi Huwaydi)
i Rasida Ganusija (Rashid Ghannouchi) - biée prezentirani
i analizirani. Ovi autori ne pripadaju korpusu tradicionalne
muslimanske uleme i nisu vezani za ustanovljene centre islam-
ske ucenosti. Prvi autor je vrlo poznati egipatski publicist a
drugi je tuniski muslimanski aktivist. Obojica su znacajno do-
prinijeli savremenoj debati o pojedincu i drzavi u islamu.

Godine 1985. egipatski vode¢i publicist i islamski reformi-
sta Fehmi Huvejdi objavio je knjigu pod znacajnim naslovom
Muwatinun, la dhimmiyyun (Gradani, a ne zasti¢ene osobe).®”
Njegova glavna teza u ovoj knjizi bila je da je zimme historijska
kategorija koju danas treba napustiti u korist koncepta punog
gradanstva. U tom smislu naveo je brojne argumente. Kur’an

67  Fahmi Huwaydi, Muwatinun, la dhimmiyyun (Cairo: Dar al-shurugq,
1985).
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tretira ljude kao jednake u pogledu porijekla i kao posjednike
Bozanskog duha (Al-Isra’: 70; Al-Hajar: 29; Al-Nisa’:1). Mi-
roljubivi i srda¢ni odnosi treba da postoje izmedu muslimana
i onih koji se ne bore protiv njih (Al-Mumtahina: 8).°® Ugovor
o zastiti je stara arapska ustanova koju je islam prihvatio kao
nesto $to je ve¢ postojalo u drustvu i svijesti ljudi i jedna takva
postojeca kategorija bila je koristena da opise odnose izmedu
nemuslimanskih grupa i muslimanske drzave.”’

Mada je ova kategorija koristena u hadisu, njena funkcija
nije propisujuéa nego opisujuéa. Opis je bio dat putem ter-
mina koji su bili poznati Arapima u vrijeme misije Poslanika
Muhammeda, a.s. Kao takva ova kategorija je historijska i ne
treba biti koriStena u nase doba, narocito nakon $to je medu
nemuslimanima zadobila negativne konotacije.”” Ne-musli-
mani su punopravni gradani muslimanskih zemalja, oni su
njihovo autohtono stanovnistvo i njihovi odnosi s drzavom
nisu utemeljeni na azilu koji daje jedno pleme drugom ili za-
stiti koja je rezultat pokoravanja. Kategorija zimme nema zna-
¢aj za savremeno doba. Njena zamjena kategorijom gradanstva
muvatane/muwatana je u potpunosti opravdana.

Huvejdi je takode dao brojne historijske primjere pravi¢-
nog tretiranja zimmija od strane muslimanskih drzava i od
strane muslimanskih ucenjaka, uklju¢ujuéi fetvu imama al-
Layth ibn Sa’ada da, u slucaju kada je zimmi zarobljen od
strane neprijatelja, muslimanska drzava mora platiti otku-

68  1bid, 112.

69  Ibid, 111. Huvejdi uporedo upotrebljava termine “islamska drzava” (a/-
dawla al-islamiyya), “muslimansko dru$wo” (al-mujtama’ al-muslim) i
“islamsko drus$tvo” (al-mujtama’ al-islami).

70  Ibid, 126.
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pninu za njega.”' Medutim autor takode postavlja i pitanje:
Da li su zimmije smatrani za gradane muslimanskih drzava?
Nemuslimanski autori, kao $to su D.B. Macdonald, pisac
¢lanka “Dhimma” (Zastita) u 7he Encyclopaedia of Islam
(Enciklopedija islama, 1. izdanje), i Majid Khadduri, autor
knjige 7he War and Peace in the Law of Islam (Rat i mir u
islamskom pravu), opisali su zimmije kao lica koja nemaju
status gradana u muslimanskim drzavama.

Misljenja dva savremena muslimanska autora - Abd al-Ka-
rim Zaydana and Sayyid Abul A'la Mawdudija — takode su kri-
ticki izlozena u ovoj knjizi. Prvi autor, iracki stru¢njak za islam-
sko pravo, smatra da zimmije sticu gradanstvo/drzavljanstvo
muslimanske drzave putem naturalizacije (7ktibas) na temelju
ugovora zimme. Muslimanska drzava ima puno pravo da im da
ili ne da drzavljanstvo slijede¢i propise Serijata i interese drzave.
Drugi autor, ideolog islamskog revivalizma na Indijskom pot-
kontinentu, ogranicio je politicka prava nemuslimana (da sluze
kao $efovi drzava, ¢lanovi parlamenta i sl.), ali im je dozvolio da
imaju vlastita predstavnicka tijela i da upravljaju svojim drus-
tvenim poslovima.”

Huvejdi nalazi da svi ovi autori, muslimani i nemuslimani,
imaju tri zajednicke stvari:

1. Oni posmatraju zimmije kao tijelo odvojeno od musli-
manskog drustva. Slijede¢i klasi¢ne muslimanske pravnike, oni
stavljaju zajedno zimmije i musteminun/mustaminun (nemusli-
mane koji priviemeno borave u muslimanskoj drzavi). Cinedi
to oni uzimaju u obzir religijski identitet a ne rezidencijalni sta-
tus pojedinca. Ovakav na¢in misljenja ponistava vrijednost do-

71 Ibid, 114.
72 Ibid, 120.
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movine (vatan). On takode odrazava uslove kada su pojedinci
i grupe bili $ticeni od strane plemenskih zastitnika a ne drzave
koja zahtijeva iskljucivi autoritet nad pojedincima koji borave
na drzavnoj teritoriji.

2. Oni koji danas govore o zimmijama imaju na umu je-
dan drugi svijet a ne svijet 20. vijeka. Njihovo misljenje odra-
zava doba Emevija i Abbasija a ne dana$nji muslimanski svijet
nacionalnih drzava.

3. Oni koji smatraju da nemuslimani predstavljaju gra-
dane drugog reda u muslimanskoj drzavi ne navode ni jedan
Serijatski argumenat za svoj navod. Stavovi nekih $afijskih
pravnika da je dZigja naknada za prebivanje u muslimanskoj
drzavi (muqabil ujrat sukna al-dar) jeste jedno manjinsko
misljenje.

Nasuprot, kur’anski poziv muslimanima da budu dobri
prema onima koji se ne bore protiv njih i model islamske dr-
zave u Medini, gdje su muslimani i nemuslimani konstituisali
umma wahida (jednu zajednicu), daje legitimaciju za prizna-
nje “punih gradanskih prava’ (huquq al-muawatana al-kami-
la) za nemuslimane u muslimanskim zemljama.”

Godine 1989. tuniski muslimanski aktivist Rasid Ganusi’
objavio je knjigu pod naslovom Hugug al-muwatana, huquq
ghayr al-muslimin fi al-mujtama’ al-islami. (Pravo gradanstva:

73 Ibid, 124.

74  Rachid Ghannouchi, roden je 1941. u provinciji Gabes, Tunis. Stu-
dirao je na poznatom univerzitetu Zaytuna u svojoj domovini, ali
takode i u Kairu, Damasku i Sorbonni. Nakon 1969. ukljucuje se
u tuniski politi¢ki zivot kao osnival islamskog pokreta Ennahda.
Njegov glavni teorijski interes krece se oko pitanja kao $to su poje-
dinac, drzava, dru$tvo, prava i slobode. Vidi: Azam S. Tamimi Ra-
chid Ghannouchi : A Democrat Within Islamism (Oxford University
Press, 2001).
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prava nemuslimana u islamskom drustvu).”” Knjiga je ubrzo
prevedena na engleski jezik pod naslovom 7he Right to Natio-
nality Status of Non-Muslim Citizens in a Muslim Nation (Islamic
Foundation of America, 1990.). Ova knjiga predstavlja zbirku
govora/hutbi koje je autor odrzao dok je bio u zatvoru tokom
1984. Prva etiri govora daju jedan pregled izvora Serijata i prin-
cipa Bozanske pravde. Preostalih jedanaest govora odnose se na
ehlu-z-zimme, njihovo pravo na drzavljanstvo, imunitete, auto-
nomiju, pristup javnim sluzbama, slobodu kretanja, pravo na
privatnost, njihove obaveze te pitanje primjene islamskog kri-
vi¢nog prava na ovu kategoriju stanovnistva.

Glavne ideje koje izrazavaju stav autora u pogledu ovih pi-
tanja su sljedeée. “Svijet islama”, odnosno Daru-I-islam/Dar
al-Islam (Pax islamica) nikada nije bio monolitno drustvo.
Uzimajudi primjer Medine u doba Bozijeg poslanika Muham-
meda, a.s., autor opisuje Pax islamica kao “univerzalno drus-
tvo pravde, mira i sigurnosti ¢iji ¢lanovi su ukljucivali pripad-
nike najrazli¢itijih etnickih skupina privrzenih uspostavljanju
univerzalnog ljudskog bratstva”.”® Termin daru-l-islam imao
je znadenje jednog gradanstva, odnosno drzavljanstva za sve
one koji su prebivali u Medini, muslimane i nemuslimane.
Prema tome, postojala su dva osnova za sticanje gradanstva
(el-muvatane). To su:

1. vjerai

2. prebivanje u daru-l-islamu.

75  Za arapsko izdanje ove knjige vidi Huquq al-muwatana, huquq ghayr
al-muslim fi al-mujtama’ al-islami (Herndon, VA: The International
Institute of Islamic Thought, 1993).

76  Rachid Al Ghannouchi, 7he Right to Nationality Status of Non-Mu-
slim Citizens in A Muslim Nation, 42.
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Dosljedno tome, nemuslimani — kr$¢ani, Jevreji, sabejci,
zoroastrovci - koji su odabrali da prebivaju u islamskoj drzavi
i budu joj lojalni, imaju pravo gradanstva, odnosno drzavljan-
stva.”” Temeljna prava koja svi gradani imaju su:

1. jednakost, koja je pozitivna i sveobuhvatna,
2. sloboda misli, vjerovanja i izrazavanja,

3. sloboda kretanja i pravo na uspostavljanje skola i religij-
skih centara.”®

Medutim iako Ganusi kaze da su svi stanovnici islamske
drzave njeni gradani bez obzira na svoju religijsku pripadnost,
faktor religijske pripadnosti je i dalje relevantan za odrediva-
nja $irine odredenih prava. To je slucaj sa pravom na pristup
javnim funkcijama i sluzbama. Ganusi smatra da nemuslima-
ni imaju jednako pravo na pristup javnim funkcijama osim u
slu¢aju islamskih religijskih poslova, $to je i razumljivo, i jos
druge dvije funkcije: $efa drzave i generala armije.”

Ovaj stav je rezultat Ganusijevog razlikovanja dvije katego-
rije gradanstva u islamskoj drzavi, $to je on elaborirao u dru-
goj knjizi o javnim slobodama. Naime on tu govori o “opstem
ili nekvalifikovanom gradanstvu” (muwatana amma) i “spe-
cijalnom ili kvalifikovanom gradanstvu” (muwatana khassa)®
Ova razlika se zasniva na religijskoj pripadnosti koju Ganusi
smatra za relevantan faktor u drzavi ustanovljenoj na islam-
skim principima. “Opste gradanstvo” pripada muslimanima
a “specijalno gradanstvo” nemuslimanima. Ganusi smatra ovo
razlikovanje opravdanim posto je posljedica slobode izbora.

77 1bid, 60, 65.
78  Ibid, 60-61.
79  1bid, 78.

80 Rachid Ghannouchi, Al-Hurriyat al-amma fi al-dawla al-islamiyya
(Bayrut: markaz dirasat al-wihda al-arabiyya, 1993), 290.
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lako Ganusi smatra da svi stanovnici islamske drzave imaju
zajednicko gradanstvo i da se sam termin ehlu-z-zimme treba
napustiti u savremeno doba (pri ¢emu se poziva na Fehmi He-
vejdija), on i dalje smatra nemuslimane kao odvojeno tijelo
medu stanovniStvom islamske drzave.

Obim prava datih nemuslimanima je bez sumnje veoma $i-
rok: pored gradanskih i politickih on ukljucuje i ekonomska
prava kao $to su socijalna sigurnost, nadoknada za nezaposlene,
pravo na beneficije iz javne blagajne (Bayt al-mal) i fonda zekata
te smatra pitanje d2igje — poreza koji su nemuslimani placali
umjesto sluZenja u vojsci - kao potpuno irelevantno za danas-
nje doba.®' I pored toga, njegov koncept gradanstva u islamskoj
drZavi nije na nivou jednog egalitarnog i sveobuhvatnog statusa
gdje religijska pripadnost nije pravno relavantna. Ganusijevo
miSljenje je daleko ispred onih muslimanskih ucenjaka i aktivi-
sta koji bi danas primjenjivali historijske kategorije, zbog ¢ega
je 1 opisan kao “demokrata medu islamistima”, ali su njegovi
pogledi i dalje iza savremenih trendova u teoriji gradanstva.

Ganusijevi pogledi privukli su paznju drugih musliman-
skih uéenjaka.

Sejh Taha Jabir al-Alwani® rezimirao je svoje primjedbe i ko-
mentare u ¢lanku “Okonceptu gradanstva uislamskom drustvu™. %
U ovom c¢lanku $ejh al-Alwani navodi da pitanje gradanstva pri-

81 Rachid Ghannouchi, 7he Right to Nationality Status, 92-93;107.

82 Taha Jabir al-Alwani, roden 1935. u Iraku. Studirao u domovini i
u Egiptu. Postigao doktorat u islamskim pravnim naukama na Al-
Azharu. Trenutno je afiliran Medunarodnom institutu za islamsku
misao (Herndon, VA). Autor je vie knjiga i brojnih ¢lanaka o islam-
skom pravu i projektu “Islamizacije znanja”.

83 “Hawla fikrat al-muwatana fi al-mujtama’ al-islami”, Qiraat siyasiya,
3 (1), winter 1993, 147-159.
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pada $irem problemu identiteta u savremeno doba i da je pojava
nacija i teritorijalnih drzava donijela gradanstvo kao novi identi-
tet. Ovaj identitet se zasniva na vezi izmedu pojedinca i teritorije
gdje on prebiva. Kao takvo, gradanstvo je po prirodi sekularna
veza posto ne uzima u obzir religijsku pripadnost pojedinca. Re-
$id Ganusi smatra da islam prihvata koncept gradanstva. Sejh al-
Alwani smatra to za misljenje (id2tihad) tuniskog ucenjaka a svaki
idztihad je podlozan propitivanju i kritici ostalih uc¢enjaka.

Sejh al-Alwani dalje navodi neke primjedbe vezane za upotre-
bu koncepta gradanstva u islamskom kontekstu. Prvo, on navodi
da je ovaj kocept posuden iz jedne druge civilizacije i da posjeduje
specifi¢ne historijske i kulturne konotacije. Poznato je, on doda-
je, da je ovaj termin prvi put uveden nakon francuske revolucije
kada su teritorijalne veze prihvaéene da budu osnova identiteta.
Drugo, gradanstvo je po svojoj prirodi vezano za sekularizam koji
se pojavio kao alternativa organizaciji zivota na osnovi religije.
Trece, tekst Kur'ana, hadisa i praksa rane muslimanske zajednice
pokazuju da islam priznaje i stiti religijske i etnicke razlike medu
ljudima. U tom okviru, nemuslimani su zasti¢eni. Njihova zasti-
ta je dvostruka: u pogledu prava oni su generalno zasti¢eni kao
i muslimani a u pogledu njihovih specifi¢nih karakteristika oni
su zasti¢eni kao jedna specifiéna grupa. Cetvrto, kompetentni
muslimanski autori imaju pravo da praktikuju idZtihad u svim
pitanjima koja su otvorena za li¢cno promisljanje. Peto, jedna od
ustanova koje su najéesée bile predmet pogre$nog razumijevanja
kako muslimana tako i nemuslimana jesu propisi vezani za ehlu-
z~zimme. Koncept nemuslimana kao odvojenih zajednica u mu-
slimanskom drustvu jeste garancija o¢uvanja njihovog identiteta,
pod uslovom da je taj koncept pravilno shvaéen i primijenjen.

Iz ovog kratkog izlaganja vidi se da je Sejh al-Alwani spre-
man da razmatra koncept gradanstva onako kako ga je izloZio
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Rasid Ganusi, ali da je on definitivno za ocuvanje starog ter-
mina eblu-z-zimme.

Medutim postoje neki drugi savremeni muslimanski autori
koji su za direktno prihvatanje koncepta gradanstva. Egipatski
nau¢nik Muhammad Amara smatra da gradanstvo, shvaéeno
kao potpuna jednakost naroda koji pripada istoj domovini, ne
samo da je u saglasnosti sa islamom nego da je i izvorno islamski
koncept. Kao potvrdu za ovaj navod on citira Medinski ustav
(sahifa), koji je proglasio da muslimani iz plemena Kurej$ (Qu-
rai$) i Jesriba (Yathrib) ¢ine politicki narod (umma siyasiyya) za-
jedno sa Jevrejima. On takode spominje da su se Jevreji borili
zajedno sa muslimanima u redovima Pejgamberove armije i da
su imali pravo da uéestvuju u podjeli ratnog plijena (ghanima).
Zbog toga je, zakljucuje Amara, gradanstvo islamski koncept a
ne pozajmica sa Zapada.*

Drugi primjer prihvatanja koncepta gradanstva i odgovara-
juce terminologije je sudanski autor Muthna Amin Nadir, koji
se ovim pitanjem bavio u knjizi “Prava nemuslimana u islam-
skoj drzavi” (Rights of non-Muslim Citigens in Islamic State.)®
U ovom djelu autor iznosi stav da je muslimanska zajednica u
Medini imala sve elemente drzave (teritoriju, stanovnistvo, su-
verenu vlast), te da su novi odnosi — gradanstvo - bili uvedeni
izmedu pojedinaca i drzave, kako u pogledu muslimana tako
i nemuslimana. Zbog toga su kasnije muslimanski ucenjaci
imali obicaj da kazu: “Zimmije su stanovnici Daru-I-islama”
(wa al-dbimmi min abl dar al-islam) kao $to su takode imali

84 Al-Hiwar al-qawmi al-dinni, (Bayrut: Markaz dirasat al-wihda al-ara-
biyya, 1989), 150-151.

85 Huquq al-muwatin ghayr al-muslim fi al-dawla al-islamiyya (Khar-
tum: Dar al-balad, 1999), 24-25.
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obicaj da kazu: “Muslimani su stanovnici Daru-l-islama” (a/-
muslimun min ahl dar al-islam). Osnova gradanstva ne-musli-
mana u muslimanskoj drzavi je ili lojalnost zakonima islama
ili stalni boravak u muslimanskim zemljama ili sporazum o
zastiti, s jedne strane, i volja islamske drzave, s druge strane.
Kako vidimo, ovaj autor prihvata koncept gradanstva kao ge-
neralni identitet za sve stanovnike islamske drzave bez davanja
prednosti jednoj od tri moguée osnove za njihov gradanski
status ili nudenja neke nove osnove.

ZAKLJUCAK

Pitanje gradanstva je vazno ne samo za status nemuslimana
u islamskoj pravnoj teoriji i muslimanskoj praksi nego i za
status samih muslimana u muslimanskim zemljama. Naime,
istinsko pitanje je da li ¢e stanovnici muslimanskih zemalja
poceti da budu tretirani kao li¢nosti sa putpuno priznatim,
definisanim i za$ti¢enim pravima i slobodama vis-4-vis vlada
ili ¢e nastaviti da budu tretirani kao podanici pretezno auto-
ritarnih rezima?

Afirmacija gradanstva i svega onog $to ovaj koncept podra-
zumijeva je jedanko vazna za muslimane kao i za nemuslimane.
Buduénost obje ove grupe moze biti jednako ugrozena ocuva-
njem historijskih kategorija, percepcija i modela. Svi stanovni-
ci muslimanskih zemalja mogu imati koristi od rekonstrukcije
islamske pravne i politicke misli i od projekta civilnog drustva,
gdje ¢e islamska kultura imati ulogu “zajednicke kulture” svih
osoba koje zive na pretezno muslimanskim teritorijama.

Koncept gradanstva je ve¢ postao elementom pravnih siste-
ma vec¢ine muslimanskih zemalja. To je razvoj koji je posljedica
modernizacije muslimanskih zemalja i recepcije evropskih pra-
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va, posebno u javno-pravnoj sferi. Medutim islamska pravna te-
orija nije slijedila ovaj razvoj i nastavlja da koristi predmoderne
kategorije. Naprimjer, ¢ak nekoliko savremenih pokusaja da se
formuliSe islamska Sema ljudskih prava, kao sto su Univerzalna
islamska deklaracija o ljudskim pravima (1981.), Kairska dekla-
racija o ljudskim pravima u islamu (1990.), kao i raniji Nacrt
islamskog ustava koji je pripremio Univerzitet Al-Azhar (1979.),
propustili su da adresiraju pitanje gradanstva kao egalitarnog i
sveobuhvatnog statusa stanovnika muslimanskih zemalja te su
se, umjesto toga, opredijelili za predmoderna rjeenja.®®

Cak iu muslimanskoj predmodernoj pravnoj misli su se
mogle na¢i kategorije, kao $to je reijje, koje su se jednako od-
nosile na sve stanovnike muslimanskih zemalja bez obzira na
njihovu religijsku pripadnost.

Ovaj fenomen mogao je pruziti argument, za one koji uvo-
denje novina opravdavaju precedentima iz proslosti, za prihva-
tanje inkluzivnih kategorija kao $to je gradanstvo. Osim toga,
drugi vazniji teorijski i historijski razlozi podrzavaju uvodenje
kategorije gradanstva u islamski kontekst.

Gradanstvo je, kao $to smo vidjeli, apstraktna veza koja
povezuje pojedinca i drzavu. Za postojanje takve veze treba
da budu ispunjena tri uslova: da postoji apstrakeni koncept
drzave, da se defini$u lojalnosti i prava i da se ogranici vlast
vladara. Postavlja se pitanje: da li ovi elementi postoje u islam-
skoj pravnoj teoriji?

Prvo, §to se tice apstraktnog koncepta drzave moze se reci
da je takav koncept u islamskom vokabularu izrazen terminom
devlet! dawla.®” Ova rije¢ ima znacenja “vladavine”, “dinastije” i

J J J

86 Ann Elizabeth Mayer, Islam and Human Rights (Boulder and San
Francisco: Westview Press, 1995), 138-139.

87  See Bernard Lewis, op.cit., 35-42.

87



FIKRET KARCIC o [ISLAMSKE TEME

“drzave”. Ostali termini kao $to su imamet/ imama, hilafet/khbi-
lafa, medina/madina, sahibu-l-emr/sabib al-amr, vilajetwilaya,
sultan, hukumet/hukuma, odnose se na drzavu, vlast, prirodu
vlasti i vrSenje vlasti.

U klasi¢noj muslimanskoj pravnoj teoriji od pojedinaca i
grupa se trazilo da daju izjavu lojalnosti (baya) vladaru, Sto
je bilo indikator postojanja personalnih veza koja su drzala
zajednicu na okupu. Medutim od 19. vijeka muslimanski au-
tori pocinju da prave razliku izmedu “drzave” (devlet) i “vla-
de” (hukumet), rezervisuéi ovu prvu rije¢ da oznaci apstraktni
koncept drzave a drugi da oznaci “grupu ljudi koja vrsi drzav-
nu vlast”. Savremeni islamski politicki diskurs, i pored nekih
nedosljednosti, potvrduje ovo razlikovanje.

Sto se ti¢e definisanja vjernosti i prava, proslo stoljeée bilo
je svjedokom razli¢itih muslimanskih pokusaja da se izvrsi
vise ili manje uspjesna kodifikacija takvih prava. Vazan nedo-
statak ovih pokusaja bilo je nepriznavanje politicke realnosti
muslimanskog svijeta 20. vijeka. Ovaj svijet podijeljen je u
vise od 50 nacionalnih drzava, ali i pored toga muslimanski
pravnici nastavljaju da ga tretiraju kao jednu ¢jelinu - “svijet
islama” (daru-l-islam). Dosljedno tome, svi muslimani bez
obzira na njihovu etni¢ku i nacionalnu pripadnost tretira-
ju se kao stanovnici imaginarnog daru-l-islama. U praksi,
medutim, ni jedan musliman nije dobio automatsko drzav-
ljanstvo muslimanskih zemalja koje nisu njegova mati¢na
drzava. Stavise, pravna fikcija daru-l-islama nastavlja da egzi-
stira uprkos ¢injenici da ¢ak i moguénost pojedinca da obavi
hadz, jedan od pet stubova islama, i boravi u Svetoj zemlji,
koja je nominalno pod autoritetom Serijata, odredena nje-
govim drzavljanstvom.

Krajnje je vrijeme da muslimanski ucenjaci rijese problem
nesaglasnosti ¢injenica i ideja.
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Konac¢no, treéi elemenat — ogranicenje vlasti vladara — po-
stoji u muslimanskoj pravnoj teoriji. Poznat je princip da je
vlast vladara ograni¢ena Serijatom. Medutim precizna pravila
ogranic¢enja i proceduralni mehanizam putem koga ova pravila
funkcionisu nisu elaborisani. Vazno pitanje u ovom komplek-
su jeste pitanje suvereniteta. Kome pripada suverenitet (baki-
miyya) u islamskoj drzavi? Re¢i da suverenitet pripada Bogu
bilo bi pojednostavljenje i svodenje apsolutne Bozije vlasti nad
univerzumom na jedan ograniceni komad teritorija. Cak i u
tom slucaju javlja se novo pitanje: ko vrsi suverenitet u Bozi-
je ime? Da li je moguée da odredenu grupu ljudi smatramo
za iskljucive predstavnike BoZije volje i da zaboravimo interes
kao vazan faktor koji pokrece sve ucesnike na politickoj sce-
ni? Odgovori na ova pitanja ponudeni od strane savremenih
islamista nisu zadovoljavaju¢i.®®* Uloga pojedinaca u vrSenju
suvereniteta - ¢injenica koja pojedince ¢ini gradanima - nije
adekvatno adresirana. Ovaj segment islamske pravne teorije
zahtijeva daljnji razvoj. Takav razvoj mogao bi, uz ostale ve¢
postojeée uslove, da kona¢no otvori vrata konceptu gradan-
stva u islamski religijsko-pravni diskurs.

Godisnjak Pravnog fakulteta u Sarajevu,
X1VI-2003 (2004.), 313-329.

88 See Azzam Tamimi, Rachid Ghannouch: A Democrat Within Islamism,
182-187.
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O INSTITUCIONALIZACIJI ISLAMA
U ZEMLJAMA EVROPSKE UNIJE

Prema procjenama u zemljama ¢lanicama Evropske unije
(EU) Zivi 14.400.000 muslimana® (www.islamicpopulation.
com). Radi se o pripadnicima razli¢itih rasnih, etnickih i je-
zickih grupa. Ova skupina je takode heterogena kada je rijec
i o teoloskom i vjersko-pravnom tumacenju islama, kao i o
stepenu praktikovanja islamskih normi, krecuéi se u Sirokom
dijapazonu od striktnih muslimana do onih koje karakterise
“pripadanje bez vjerovanja”, odnosno koji su muslimani u kul-
turnom smislu rije¢i.

Muslimani u zemljama EU se u nekoliko aspekata razlikuju
od druge dvije velike koncentracije muslimana u Evropi - one
na Balkanu i one na teritoriji bivsih sovjetskih republika u Evro-
pi.”° Glavne razlike izmedu ovih skupina su u historiji, strukeuri
i obliku institucionalizacije. Historijski posmatrano, prisustvo
muslimana u zemljama EU je skorije i, u ve¢oj mjeri, zapoéinje
1950-tih sa talasom ekonomskih i politickih imigranata koji u
Evropu dolaze iz muslimanskog svijeta. S druge strane, prisu-
stvo muslimana na Balkanu seze do osmanskih osvajanja u 14. i

89  www.islamicpopulation.com.

90 Vise o tome vidi: Jorgen Nielsen, Muslims in Western Europe (Edinbur-
gh: Edinburgh University Press, 1995).
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15. vijeku.U pogledu strukture, muslimanske zajednice Evrop-
ske unije su heterogene i njih ¢ine imigranti, njihovi potomci
- pripadnici druge i tre¢e generacije - koji sa zemljama porijekla
svojih roditelja imaju samo simbolicke veze i, kona¢no, evropski
prelaznici na islam. U pogledu stepena i forme institucionalnog
vjerskog organizovanja, za razliku od muslimana Balkana, koji
imaju svoje vjerske ustanove oblikovane pod uticajem osman-
skog modela institucionalizacije islama i postosmanskog razvoja
u balkanskim nacionalnim dr7avama, muslimani u zemljama
EU polahko se kre¢u putem institucionalizacije od lokalnog,
prema nacionalnom a potencijalno i transnacionalnom nivou.
Ovim posljednjim fenomenom bavimo se u ovom tekstu.

STA JE INSTITUCIONALIZACIJA ISLAMA?

Pod institucionalizacijom islama misli se na proces uspo-
stavljanja islamskih ustanova koje omoguéavaju muslimanima
da praktikuju svoju vjeru i uredivanje odnosa izmedu tih usta-
nova i drzavnog okvira u kome djeluju. Prema tome, instituci-
onalizacija islama jeste proces koji ima dva aspekta: (1) davanje
pravnog statusa Islamu u okviru opstih odnosa drzave i religije
u zemljama ¢lanicama EU i (2) formiranje razli¢itih musli-
manskih ustanova i organizacija koje imaju funkciju vjerskog
vodstva, ¢uvanja, razvijanja i prenosa znanja te omogucavanja
obavljanja vjerske prakse. U ovom procesu sa razli¢itim nagla-
skom ucestvuju muslimani i drzave u kojima oni zive. Po lo-
gici stvari, u prvom aspektu - davanju institucionalnog statusa
islamu - dominantnu ulogu ima drzava, koja to ¢ini slijededi
vlastiti sistem regulisanja odnosa politickog i religijskog au-
toriteta. U drugom aspektu - formiranju islamskih institucija
- preteznu ili iskljucivu ulogu imaju muslimani.
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Referentni okvir na koji se muslimani pri tome pozivaju je
razlic¢it. U vedini, to je iskustvo muslimanskih veéinskih zema-
lja koje su tokom svoje historije slijedile koncept organskog ili
funkcionalnog jedinstva politickog i religijskog autoriteta. Mu-
slimanski narodi koji su imali u jednom periodu svoje historije
status manjina u nemuslimanskim zemljama, kao $to je to slucaj
sa muslimanima Balkana, imali su vise iskustva u pogledu pro-
cesa institucionalizacije islama u nemuslimanskom okruzenju.
To iskustvo, medutim, nije bilo predmet teorijske eleboracije
od strane muslimanskih autora niti su rjesenja do kojih se doslo
dobila normativni znacaj za muslimane izvan krajeva u kojima
su nastala.

Pitanje institucionalizacije religije uopste a islama posebno
postavlja se u Evropi, gdje postoje razli¢iti sistemi regulisanja
odnosa politickog i religijskog autoriteta. O tome se, naprimjer,
ne govori u SAD, gdje postoji jedan sistem odnosa religije i dr-
zave i gdje se drzava ne mijesa u debate o institucionalizovanju
religije.”!

INSTITUCIONALNI STATUS ISLAMA
U ZEMLJAMA EU

Zemlje EU su tokom posljednje dvije decenije, svaka u svo-
joj nadleznosti, preduzele niz mjera kojima je odreden pravni
status islama.”” Na tok ovog procesa uticalo je vise faktora,

91 Jocelyne Cesari, “Islamic Minorities Rights in Europe and in the
USA”, u The Legal Treatment of Islamic Minorities in Europe, ur. Ro-
berta Alufh B.-P. i Giovanna Zincone (Peeters, 2004), 23.

92 Vise o tome vidi: Islam and European Legal Systems, ur. Silvio Ferrari
i Anthony Bradney (Dartmouth: Ashgate, 2000).
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kako to navode Roberta Alufi Beck-Peccoz i Giovanna Zinco-
ne u knjizi Pravni polozaj islamskih manjina u Evropi, kojom
smo se u najveéem dijelu sluzili prilikom pisanja ovog teksta.”
Prvo je bilo vazno kako su uopste regulisani odnosi drzave i
religije u datoj evropskoj zemlji (sistem drzavne religije, pri-
znatih vjerskih zajednica, odvajanje drzave i vjerskih zajednica
i sl.).” Drugo, bilo je vazno da li je islam u datoj drzavi novi
ili stari fenomen. Ako je drzava koja je u pitanju imala histo-
rijsko iskustvo sa regulisanjem polozaja islama prije talasa imi-
gracije, taj raniji na¢in je uticao na kasnija rjesenja. Treée, bilo
je vazno kako se doti¢na zemlja bavi manjinama, jer je polozaj
muslimana regulisan u okviru bavljenja manjinama. Cetvrro,
bilo je vazno da li je zemlja koja je u pitanju imala kolonijal-
no iskustvo u muslimanskom svijetu, po$to su se veoma Cesto
veze iz proslosti nastavljale i u sadasnjosti.

U zemljama u kojima postoji striktna odvojenost drzave i
religije, institucionalizacija islama u nacelu nije politicko pita-
nje, i cjelokupni proces je ostavljen inicijativi muslimana. Kao
izuzetak se moze navesti Francuska, gdje je vlada od 1989.,
putem ministarstva unutrasnjih poslova preduzela niz mjera
usmjerenih ka vjerskom organizovanju muslimana. Ovakvo
angazovanje dovelo je lai¢ku drzavu u jednu apsurdnu pozici-
ju - da se bavi vjerskim poslovima.

U zemljama u kojima postoji povezanost drzave i religije
u obliku sistema drzavne religije ili saradnje drzave i religije,
ucesce drzavnih vlasti u institucionalizaciji islama bilo je znat-

93 Roberta Alufi Beck-Peccoz i Giovanna Zincone, Legal Treatment of
Islamic Minorities in Europe (Peeters, 2004), 324.

94  Vise o ovim sistemimam vidi Religious Freedom and the Position of
Islam in Western Europe, ur. W. A. R. Shadid i P.S. van Koningsveld
(Kampen: Kok Pharos, 1995), 7-23.
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no. Naprimjer, evropske drzave koje slijede sistem kooperacije
drzave i religije, kao $to su Belgija, Italija, Spanija, ohrabrivale
su institucionalizovanje islama. U zemljama koje slijede sistem
drzavne religije, kao $to su Ujedinjeno Kraljevstvo, Danska,
Grcka, priznavanje islama je iSlo sporije ili ide sporije zbog
otpora elemenata vladajude religije. Interesantno je spomenuti
da u nekim slucajevima, kao $to je Ujedinjeno Kraljevstvo,
muslimani nisu trazili ukidanje sistema drzavne religije ve¢
prosirenja privilegija drzavne religije na islam. Muslimanski
predstavnici nisu u tim sluc¢ajevima optirali za sistem odvaja-
nja koji omogudava isti tretman svih religija.

Pod uticajem ovih i drugih faktora u posljednje dvije dece-
nije zemlje EU pojedina¢no su regulisale institucionalni status
islama.

Austrija je 1979. priznala Islamsku vjersku zajednicu kao
javnu korporaciju na osnovu zakona iz 1912., koji je prvo-
bitno bio namijenjen regulisanju polozaja muslimana u BiH,
Hrvatskoj i Sloveniji.”” U ovoj zemlji danas Zivi 338 988 mu-
slimana koji ¢ine 4,2 % stanovniStva. Na ¢elu Islamske vjerske
zajednice je muftija. Vjeronauka postoji u javnim $kolama a
vjerouditelji su pladeni od strane drzave. Austrija je osnovala
i Islamsku pedagosku akademiju u Becu, koja se finansira dr-
Zavnim sredstvima.

Belgija je 1974. jednim federalnim zakonom priznala islam.”®
Na osnovu izmjena belgijskog ustava iz 2001. u nadleznost regio-
nalnih savjeta dato je odobravanje vjerskih zajednica na lokalnom

95 Wolfgang Wieshaider, The Legal Status of Muslim Minoritz in Au-
stria, u The Legal Treatment of Islamic Minorities in Europe, 31-39.

96 Jean Hallet, “The Status of Muslim Minority in Belgium”, u Legal
Treatment of Islamic Minorities in Europe.; Rik Torfs, “The Legal Sta-
tus of Islam in Belgium”,u Islam and European Legal Systems, 73-95.
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nivou. U Belgiji vazi sistem kooperacije drzave i religije, po kome
drzava finansijski pomaze religijske zajednice ukljucujuéi plate i
penzije sveéenika, ali se ne moze mije$ati u pitanje dogme, orga-
nizacije obreda ili imenovanja. Organizovanje islamske zajedni-
ce bilo je dug proces zapocet u 1990-tim u kome su ucesvovale
kako muslimanske zajednice tako i drzava. Danas organizacionu
strukturu Islamske zajednice u Belgiji ¢ine: Skupstina (61 ¢lan),
Vjersko vodstvo (Egzekutiva) od 17 ¢lanova (7 Marokanaca, 4
Turdina, 3 Belgijanca, i 3 “ostalih”), sa predsjednikom na celu.
Kandidate za Egzekutivu potvrdivalo je Ministarstvo pravde prije
njihovog izbora. Izbori su odrzani 1999. i 2003.

Belgija predstavlja slucaj drzave koja je intervenisala u orga-
nizovanje Islamske zajednice. Objasnjenje za ovu politiku bilo
je da se drugacije ne bi mogli naci predstavnici muslimana s
kojima bi se pregovaralo. Prema usvojenim rje$enjima, drzava
odobrava imenovanje imama i osigurava im plate ukoliko nisu
postavljeni od strane inostranih drzava, kao $to je to sludaj
sa Turskom. Takode, drzava imenuje i placa vjeroucitelje u
osnovnim i srednjim Skolama na prijedlog Egzekutive. Nedo-
statak priznatog religijskog vodstva dosta dugo je uticao na
spososbnost muslimana da ostvaruju prava koja im pripadaju.
Naprimjer, muslimanski vjerouitelji su sve do uspostavljanja
Egzekutive bili postavljani priviemeno na rok od godine dana
sa manjim platama nego kod njihovih kolega drugih vjera.

Francuska je, na osnovu zakona iz 1905., laicka republika
u kojoj ni jedna religija ne uziva specijalni status ve¢ postoji
opsta garancija slobode religije i odvojenosti religije od drza-
ve.” Drzava ne priznaje ni jednu religiju niti je finansira iz

97  Brigitte Basdevant-Gaudemet, “The Legal Status of Islam in France”,
u Islam and European Legal Systems, 97-125; Ista, Islam in France, u
The Legal Treatment of Islamic Minorities in Europe, 59-83.
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javnih fondova. Drzava, medutim, moze pomagati kulturne
ili drustvene ustanove religijskog karaktera. Vjernici u Francu-
skoj se mogu organizovati u dvije vrste udruzenja: udruzenja
opsteg tipa ragulisana zakonom iz 1901. i religijska udruze-
nja na osnovu zakona iz 1905. Prva udruzenja omogucavaju
udruzivanja radi sportskih, kulturnih, obrazovnih, religijskih
ili drugih aktivnosti. Ovakva udruzenja se smatraju “javno
korisnim” i mogu dobivati pomo¢ iz javnih fondova. Musli-
mani u Francuskoj imaju oko 1560 ovakvih udruzenja. Druga
udruzenja su ona koja imaju iskljucivo religijski cilj i ne mogu
primati pomo¢ iz javnih fondova.

U Francuskoj je 1990. pokrenut proces formiranja instituci-
ja koje bi na drzavnom nivou predstavljale islam u Francuskoj i
francuske muslimane. U taj proces bila je veoma aktivno uklju-
¢ena francuska vlada preko svoga ministra za unutra$nje poslo-
ve. Nakon dugotrajnih pregovora sa razli¢itim muslimanskim
organizacijama godine 2002. postignuta je saglasnot o struktu-
ri muslimanskog vjerskog predstavniStva u Francuskoj. Aprila
2003. izvrseni su izbori i nova vjerska organizacija je zapocela
da funkcionise.

Sadasnje islamske vjerske institucije u Francuskoj ¢ine na
drzavnom nivou: Francuski savjet za muslimansku religiju
(Conseil Francais du Culte Musulman, CFCM), Generalna
skupstina, Direktorijum i Biro. Predsjednik Savjeta je trenut-
no rektor Pariske dzamije. Na nivou dvadeset pet francuskih
regija postoje Regionalni savjeti za muslimansku religiju sa
skupstinom, direktorijumom i biroom.

Interesantno je da je formiranje nacionalnih islamskih
institucija u laickoj Francuskoj ostvareno uz aktivno ucesée
drzave. Ranije su razli¢ite muslimanske grupe pokusale stvara-
nje krovnih muslimanskih udruzenja, ali bez uspjeha. Tako su
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postojale Unija islamskih organizacija u Francuskoj (UOIF),
osnovana 1983. pod uticajem Muslimanske brace, i Nacio-
nalna federacija muslimana u Francuskoj (FNMF), osnovana
1985. pod uticajem Maroka.

U Njemackoj Zivi 3 miliona muslimana, Sto ¢ini 3,5%
ukupnog stanovni$tva. Ve¢ina muslimana je turskog porijekla
(2,2 miliona). Njemacki ustav iz 1949. u ¢l. 4 garantuje slo-
bodu vjere i savjesti.”® U pogledu statusa religijskih zajednica
postoje dvije vrste udruzenja. Prva su “korporacije javnog pra-
va’ - kakvim se smatraju nekoliko krs¢anskih crkava i jevrej-
ska zejednica. Ovaj status je dat religijskim zajednicama koje
su postojale u zemlji u vrijeme proglasenja njemackog ustava
iz 1919. (Vajmarski ustav), ¢iji je sistem u pogledu pozicije
religije preuzeo njemacki ustav iz 1949. Jevrejska zajednica
je takode uspjela u periodu nakon Drugog svjetskog rata da
dobije ovaj status. Muslimani to jos nisu uspjeli postiéi, zbog
karatkotrajnijeg prisustva u zemlji, pa se njihova udruzenja
smatraju “udruzenjima privatnog prava’.

Status “korporacije javnog prava’ ukljucuje pravo da se
prikupljaju porezi od vjernika, organizuju lokalne zajednice,
tretira imovina religijskih zajednica kao javna imovina, izuzece
od odredenih poreza, slanje delegata u savjete radiostanica i sl.
Da bi se ovaj status dobio religijske zajednice moraju posje-
dovati tijela koja autoritativno odlucuju o religijskom uéenju
i javno donose svoje odluke. Muslimanske zajednice koje Zele
da im se prizna ovaj status moraju ispuniti navedene uslove.
Prema tome, adekvatno samoorganizovanje vodi do instituci-
onalnog priznanja.

98 Gerhard Robbers, “The Legal Status of Islam in Germany”, u Islam
and European Legal Systems, 147-155; Mathias Rohe, The Legal Tre-
atment of Muslims in Germany, u 7he Legal Treatment of Islamic Mi-
norities in Europe, 83-109.
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Vjeronauka u javnim $kolama je garantovana saveznim
ustavom, ali je nedostatak adekvatnog muslimanskog partne-
ra za razvoj programa vjeronauke i imenovanje vjerouditelja
sprijecio prakti¢no provodenje ove garancije. To je ostvareno
jedino u pogledu muslimana turskog porijekla - u ime kojih je
nastupila turska drzava - i to kao dijela nastave na maternjem
jeziku, zajedno sa ostalim “nacionalnim predmetima”.

U Grekoj zive dvije kategorije muslimana - oni u Zapad-
noj Trakiji, koji uZivaju status religijske manjine na osnovu
tursko-grckih ugovora iz 1920-tih, i muslimanski useljenici u
Grcku iz 1980-tih i 1990-tih.” Polozaj ovih posljednjih nije
bio predmet posebne regulative. Muslimani u Zapadnoj Tra-
kiji posjeduju svoje religijske institucije naslijedene iz osman-
skog perioda. Na ¢elu religijske hijerarhije nalaze se muftije sa
sjedistima u gradovima Komitini, Xanthi i Didimotiho. Oni
vr$e nadzor nad radom imama i hatiba, vakufa, medresa i pri-
mjenjuju Serijatsko pravo u stvarima li¢nog statusa muslima-
na. Vaze¢i zakon u tom pogledu je zakon br.1920/1991.

Drugadija situacija je u pogledu novih muslimanskih skupina
u Atini. Oni nemaju zvani¢ne dZzamije, nemaju zvani¢nih imama
koji bi bili ovlasteni da sklapaju brakove, nemaju zvani¢ne reli-
gijske organizacije koja bi predstavljala sve muslimane. Pojedine
muslimanske etnicke useljenicke grupe imaju svoja udruzenja
koja vrse i vjerske funkcije (Pakistanci, Bangladesani i sl.)

Pravo muslimana da primjenjuju Serijat u personalnim
stvarima priznato je isklju¢ivo u Zapadnoj Trakiji i to je danas
jedinstven fenomen u Evropi. Muslimani imaju pravo da bira-
ju izmedu jurisdikcije gradanskih sudova ili muftije. Praktic¢-

99 Konstantinos Tsitselikis, Personal Status of Greeces Muslims: A Legal
Anachronism or an Example of Applied Multiculturalism, u 7he Le-
gal Treatment of Islamic Minorities in Europe, 109-133.
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no, primjena $erijatskog prava postala je obavezna za sve mu-
slimane Zapadne Trakije. Muftije postavlja drzavna vlast, oni
imaju status drzavnih sluzbenika i njihove odluke su izvrsne.
Gradanski sudovi mogu samo kontrolisati da li je muftijina
odluka donijeta u granicama njegove nadleznosti bez ulazenja
u meritum stvari.

Prema procjenama iz 2003. u Italiji Zivi oko 1 milion mu-
slimana od kojih je oko 10 000 novih prelaznika u islam. Ita-
lijanski ustav garantuje slobodu religije i jednakost svih religij-
skih zajednica pred zakonom (¢l.8). Njihove veze sa drzavom
su regulisane zakonom na osnovu posebnog ugovora (intensa)
sa religijskim zajednicama. Ovakav ugovor izmedu italijanske
vlade i predstavnika muslimana jo$ nije sklopljen, prvenstveno
zbog nedostatka autoritativnog zastupnika muslimana, i pored
vise pokuasaja preduzetih tokom 1990-tih i pocetkom 2000.
Najvedi dio muslimanskih udruzenja ima karakter udruzenja
opsteg prava dok jedino Islamski kulturni centar Italije (CICI)
uziva status priznatog religijskog tijela (ente morale di culto).
U literaturi se konstatuje da, ¢ak i bez ugovora sa musliman-
skom zajednicom, italijansko zakonodavstvo pruza zadovo-
ljavajuée dogovore za osnovne potrebe muslimana, posebno
Zakon o prihva¢enim religijama iz 1929.'%

Slican status - privatnog udruzenja - muslimanske zajed-
nice imaju i u Portugalu.'”’ Naime, vazeéi portugalski ustav

100 Stefano Allievi i Franseco Castro, The Islamic Presence in Italy, u
Islam and European Legal Systems, 155-181; Roberta Aluffi Beck-Pe-
ccoz, The Legal Treatment of Muslim Minority in Italy, u 7he Legal
Treatment of Islamic Minorities in Europe, 133-159.

101 Jose Leitao, The New Islamic Presence in Portugal: Toward a Pro-
gressive Integration, u 7he Legal Treatment of Islamic Minorities,

179-195.
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usvaja princip odvojenosti religije i drzave, garantuje religijske
slobode i zabranjuje diskriminaciju na osnovu religije. Medu-
tim Rimokatolic¢ka crkva, na osnovu konkordata iz 1940., uzi-
va privilegije koje ne pripadaju sljedbenicima ostalih religija.
Godine 2001. donijet je novi Zakon o slobodi religije. Ovaj
zakon dopusta religijskim udruzenjima privatno-pravnog ka-
raktera, kakva obi¢no imaju muslimani, da se transformisu
u religijsko-pravne osobe u roku od 3 godine. Predvideno je
i formiranje komisije za religijske slobode kao savjetodavnog
tijela vlade i parlamenta. Ocekuje se da ¢e novi uslovi pota-
knuti objedinjavanje oko 39 000 muslimana u organizaciju
na nacionalnom nivou.

U Ujedinjenom Kraljevstvu je prema popisu iz 2001. zi-
vjelo oko 1,591 milion muslimana. Iako u ovoj zemlji En-
gleska crkva uZiva status dominantne religije, postoje Siroke
slobode iskazivanja ostalih religija, uklju¢ujudi i islam. Te re-
ligije su fakticki priznate putem brojnih pravnih propisa koji
se odnose na obrazovanje, duhovnu brigu, li¢no pravo, klanje
zivotinje i sl. Muslimani su organizovani u udruzenja privat-
no-pravnog karaktera. Polovinom 1990-tih bilo je oko 950
takvih muslimanskih udruZenja. Postoje i krovne organizacije,
medu kojima se posebno istice Muslimanski savjet Britanije
(Muslim Council of Britain).!*

Prema procjenama iz 2002., u Holandjiji Zivi oko 700 000
muslimana. Odnosi religije i drzave u ovoj zemlji temelje
se na principu odvajanja. Crkve, religije i religijske zajed-
nice mogu osnivati udruzenja ili fondacije te ste¢i svojstvo
pravnog lica prema propisima privatnog prava. U organiza-
cionom pogledu ova udruzenja su nezavisna u odnosu na
drzavu i ne primaju javnu finansijsku pomoé. Samim tim,

102 Humayun Ansari, The Legal Status of Muslims in the UK, u 7Zhe
Legal Treatment of Islamic Minorities in Europe, 255-289.
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nema posebnih zakonskih propisa o statusu islama. Formira-
nje islamskih institucija vrsi se na osnovu opstih zakonskih
propisa o udruzenjima.'®

U Svedskoj od 1. januara 2000. vazi princip odvajanja reli-
gije i drzave.'™ Do tada je Evangeli¢ka luteranska crkva, jo$ od
16. vijeka, imala status drzavne crkve. Nakon 2000., $vedski
pravni propisi su prilagodeni novoj situaciji koju karakterise
sloboda religije i pravna jednakost svih religija. Svedska crkva
¢e, vjerovatno, nastaviti da drzi poziciju prve medu jednakim.
U ovom kontekstu nema posebnog statusa Islama. Trenutno se
procjenjuje da u Svedskoj zivi izmedu 270 000 i 350 000 mu-
slimana. Postoje tri nacionalne krovne muslimanske organiza-
cije koje pomaze drzava. To su Ujedinjene islamske zajednice
u Svedskoj (FIFS), Ujedinjene muslimanske zajednice Svedske
(SMuF) i Unija islamskih centara kulture (IKUS). Ove tri krov-
ne organizacije saraduju u Islamskom savjetu za kooperaciju.
Glavni razlog postojanja razlicitih krovnih muslimanskih orga-
nizacija jeste pitanje vodstva i finansija.

Kona¢no, ustav Spanije iz 1978. (¢l. 16) proklamuje se-
kularnost drzave i slobodu religije.'® Organski zakon o slo-
bodi religije iz 1980. dalje razvija ove odredbe. Sve crkve, re-
ligije ili religijske zajednice zadobivaju svojstvo pravnog lica
upisom u Registar religijskih tijela. Ova tijela imaju punu
organizacijsku nezavisnost ukljucujuéi pravo da donose vla-

103 Jan Rath et alt., Making Space for Islam in the Netherlands, u 7he
Legal Treatment of Islamic Minorities in Europe, 159-179.

104 Jonas Otterbeck, The Legal Status of Islamic Minorities in Sweden, u
The Legal Treatment of Islamic Minorities in Europe, 233-255.

105 Joaquin Mantecon, Islam in Spain, u 7he Legal Treatment of Islamic
Minorities in Europe, 213-231; Javier Martinez-Torron, The Legal
Status of Islam in Spain, u Islam and European Legal Systems, 47-73.
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stite organizacijske propise, unutrasnja pravila, da osnivaju
udruzenja, fondacije i druge ustanove radi ostvarenja reli-
gijskih ciljeva. Drzava moze sklapati ugovore sa registrova-
nim religijama, crkvama ili religijskim zajednicama koje su
duboko ukorijenjene (notorio arraigo) u Spaniji, u pogledu
historije i broja vjernika. Ovakav status je dat islamu jednim
zakonom iz 1989.

Na zahtjev $panske vlade, tada postojece islamske vjerske
zajednice su se ujedinile u federaciju radi vrSenje pregovora
i potpisivanja ugovora. Takvo jedno novo tijelo formirano je
1992. pod imenom Spanska islamska komisija (CIE) i ono
je aprila 1992. potpisalo ugovor sa $panskom vladom. Ovim
ugovorom su regulisana pitanja statusa voda religijske zajed-
nice, imama, dzamija, davanje gradansko-pravnih posljedica
vjenc¢anjima sklopljenim prema islamskim propisima, pasto-
ralna pomo¢, naucavanje islamske vjere u obrazovnim ustano-
vama, poreske olaksice, proslava islamskih blagdana i saradnja
vlade i Islamske komisije u o¢uvanju i unapredenju islamskog
historijskog i umjetnickog blaga. Spanska islamska komisija,
kao tijelo formirano na inicijativu vlade radi predstavljanja
muslimana, predstavlja neku vrstu “federacije federacija” i
nema jedinstveno i efektivno vodstvo.

Iz ovog kratkog pregleda moze se zakljuciti da institucio-
nalni status islama nije jedinstveno rijeSen na nivou EU, ve¢ je
to izvr$eno u okvirima nacionalnih zakonodavstava zemalja-
¢lanica. U tom procesu svaka drzava se rukovodila vlastitim
historijskim, pravnim i politi¢ckim razlozima. Konacno, ovaj
proces davanja institucionalnog statusa islamu bio je rezultat
volje drzava u pitanju i izvrSen je bez postojanja nekih vanj-
skih obaveza da se to uradi.
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FORMIRANJE ISLAMSKIH INSTITUCIJA
I ORGANIZACIJA

U zemljama EU postoje ovi nivoi institucija - lokalni, re-
gionalni, nacionalni (u smislu drzavni) i transnacionalni (nivo
EU). U ovom okviru odvija se proces formiranja islamskih
institucija.'® Najve¢i broj islamskih institucija i organizacija
(dzemati, dZamije, islamski centri, imami, muftije, udruzenja
i sl.) pripada lokalnom ili eventualno regionalnom nivou. Ove
ustanove ili organizacije se bazirane na etnickom principu (tur-
ski, marokanski, pakistanski, bangladeski, indijski, albanski,
bosnjacki itd.). Etnicki princip odreduje najveé¢im dijelom i
identitet muslimana u EU. Medutim sa promjenama u struk-
turi muslimanskog stanovnistva, posebno pojave druge i trece
generacije koja se identifikuje kao “Francuski muslimani”, “Bri-
tanski muslimani”, “Njemacki muslimani” i sl. te povecanog
broja prelaznika u islam iz reda domicilnog stanovnistva postav-
lja se nanovo pitanje identifikacije, samoodredenja i predstavlja-
nja muslimana. Rezultat toga novog identiteta jeste zahtjev za
islamskim institucijama na nacionalnom (drzavnom) nivou. To
su, po dosadasnjoj praksi, krovne institucije ili “umbrella” orga-
nizacije koje se pojavljuju u formi saveza ili federacija islamskih
organizacija pojedinih zemalja. Ovaj proces nastanka krovnih
institucija muslimana u zemljama ¢lanicama EU jos je u toku.
On otvara brojna pitanja kao $to su reprezentativnost posto-
je¢ih organizacija, njihova autonomija, nacin rada, kadrovska
osposobljenost i sl. Za ovaj proces zainteresovane su, kako smo
vidjeli, i evropske drzave, koje zele da znaju ko vjerski predstav-
lja muslimane i tumacdi islam, i sami muslimani, koji na taj na-

106 Vidi: Melissa Anne Parker, The Europeanization of Islam: The Role
of the Multy-Level Structure of the EU, paper presented at Europe-
an Union Studies Association (EUSA): Biennial Conference, 2005
(9th), March 31-April 2, 2005.
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¢in mogu da ostvaruju brojne pogodnosti predvidene pravnim
sistemom zemlje koja je u pitanju.

U literaturi se ocjenjuje da uspostavljanje islamskih insti-
tucija na nacionalnom nivou predstavlja ili “izraz identiteta”
ili “takticku nuznost”, koja razli¢itim muslimanskim grupama
daje bolje prilike da Stite svoja vjerska prava ili ostvaruju svoje
interese ukljucuje i efikasnije predstavljanje pred drzavom i
kori$¢enje pogodnosti koje pripadaju vjerskim zajednicama,

kao $to je finansijska pomoé.'”

Primjeri institucionalizacije islama na nacionalnom nivou,
kao $to je to slu¢aj sa Francuskom, Belgijom i Spanijom, pod-
sjecaju nas djelimi¢no na uspostavljanje Islamske zajednice u
BiH u vrijeme austrougarske vlasti i njenu kasniju historiju.

Kona¢no, postoji i moguénost uspostavljanja transnacio-
nalnih evropskih islamskih institucija. One se takode mogu
posmatrati kao “izraz identiteta” ili “takti¢ka nuznost”. Sto se
prvog razloga tice, treba imati na umu da je projekt zajed-
nickog evropskog identiteta projekat za koji se EU od svo-
jih pocetaka zalaze. Ako ¢e se razvoj kretati putem izgradnje
“evropskog gradanina’, ne podrzava li to istovremeno i na-
stanak “evropskog muslimana”, muslimana koji ¢e u svome
identitetu ukljuciti adekvatne aspekte evropske kulture. Ako
razvoj ide tim pravcem, nisu li onda nuzne i evropske islamske
institucije (transnacionalni nivo)? Transnacionalni identitet
dovesée do formiranja transnacionalnih ustanova.

Sto se tice drugog razloga, postojeci sistem EU omogucava
finansiranje imigrantskih udruZenja transnacionalnog karak-
tera. Briselu se, takode, mogu obracati svi oni koji su nezado-
voljni rjesenjima dobivenim na nacionalnom nivou. To moze

107 Ibid, 8.
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dovesti do formiranja udruzenja transnacionalnog karaktera.
Tako jedno udruZenje ve¢ postoji - Federacija islamskih orga-
nizacija u Evropi (FIOE), koja ima formu EU lobisticke grupe
i koja navodi da predstavlja muslimane koji Zive u EU.

U literaturi koja se bavi ovim pitanjima nema razmatranja
o tome kako bi mogle izgledati islamske institucije na evrop-
skom nivou. Ozbiljni autori ne zele da ulaze u sferu spekulacija
posto jos nije dovrsen ni nacionalni nivo institucija. Interesan-
tno je navesti da se funkcija 7z - tumacenja islamskih propisa,
prema dosadasnjem razvoju vidi kao kolektivna funkcija. Go-
dine 1997. formirano je Evropsko vijece za fetve i istrazivanja
(ECFR) sa zadatkom da pruzi evropskim muslimanima od-
govarajue tumacenje islamskih propisa.'”® Ovo tijelo koje se
identifikuje kao “islamsko, stru¢no i nezavisno” ¢ine 33 ¢lana,
od kojih veéinu ¢ine muslimanski u¢enjaci arapskog porijekla.
Jedini ¢lan sa Balkana je dr Mustafa Ceri¢, reisu-l-ulema IZ
u BiH. Ovo vijece je interesantno zato $to se identifikuje kao
transnacionalna ustanova koja kolektivno vrsi svoju funkciju.
Koliko je ono reprezentativno i koliko predstavlja narastaju¢u
islamsku evropsku praksu (el-urf el-urubbi) je drugo pitanje.

INSTITUCIONALIZACIJA ISLAMA 1
ISLAMSKE ZAJEDNICE U BIH

Postavlja se pitanje kakav je odnos Islamske zajednice u
Bosni i Hercegovini (IZ) prema procesu izgradnje islamskih
ustanova u EU. Svakako odgovor na ovo pitanje treba da daju

108 Alexandre Caero, “The European Council for Fetva and Research”,
paper presented at the 4th Mediterranean Social and Political Mee-
ting at Florence-Monteratini Terme, 2003.
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nadlezna tijela IZ, od kojih se ocekuje da strateski misle i
projektuju buduéi razvoj zajednice. Prema nasem misljenju,
odgovor na ovo pitanje treba traziti u dvije okolnosti - opre-
djeljenju BiH za ¢lanstvo u EU i identitetu bosanskih musli-
mana kao evropskih muslimana. Posto BiH vidi sebe kao bu-
ducu ¢lanicu EU, logi¢no je da IZ u BiH udestvuje u izgradnji
islamskih institucija u EU na transnacionalnom nivou, kada
se taj proces pokrene. S druge strane, s obzirom da postoji
znacajna bosnjacka dijaspora u EU, u kojoj djeluju islamske
bosnjacke ustanove, IZ u BiH ve¢ sada ucestvuje u mozaiku
islamskih institucija u ¢lanicama EU na lokalnom, regional-
nom pa i nacionalnom nivou.

Osim toga, historijsko iskustvo IZ u BiH moze biti rele-
vantno za institucionalizaciju islama u EU. Ve¢ smo vidjeli
sli¢nost izmedu procesa izgradnje islamskih institucija na na-
cionalnom nivou u nekim evropskim zemljama za uspostav-
ljanjem i historijskim razvojem IZ u BiH. MoZemo re¢i da je
proces institucionalizacije koji sada te¢e u brojnim zemljama
EU u nas ostvaren u vrijeme austrougarske vlasti. Taj proces
je i dalje tekao i dobio svoj sadasnji oblik u obnavljanju IZ u
BiH nakon proglasenja nezavisnosti drzave. Nazalost, u veli-
koj mjeri bosanskohercegovacko iskustvo institucionalizacije
islama nije poznato u svijetu, pa i muslimanima koji zive u
EU. Obaveza je istrazivaca da to iskustvo rezimiraju, kriticki
ocijene i predstave javnosti.

Zbornik radova Religija i evropske integracije,
ur. Ivan Cvitkovi¢ i Dino Abazovié

(Sarajevo: Magistrat, 2006.), 187-199.
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MUSLIMANI BALKANA
NA PRAGU 21. VIJEKA

Pocetak novog vijeka predstavljao je za brojne zajednice,
institucije i asocijacije $irom svijeta priliku da rezimiraju svoje
prethodno historijsko iskustvo, ustanove bilans prethodnog
stoljeca i pokusaju anticipirati izazove koji ih ¢ekaju u vreme-
nu koje dolazi. Ovi napori ¢injeni su, ili se i dalje ¢ine, putem
razli¢itih skupova stru¢njaka i lidera, publikovanja izvjestaja
o stanju istrazivanja i dostignu¢ima u pojedinim oblastima i
projekcijama razvoja.

U slu¢aju muslimana Balkana takvih pokusaja nije bilo.
Ovaj tekst pledira za preduzimanje napora da se sadasnja si-
tuacija i anticipiranje bududeg razvoja pojedinih balkanskih
muslimanskih skupina posmatra u regionalnoj perspektivi,
da u tim naporima muslimani Balkana, posebno njihova in-
telektualna elita, preuzmu aktivnu ulogu razvijajuéi svijest o
isprepletenosti historijskih sudbina razlicitih vjersko-etnickih
grupa, vrsedi valjanu interpretaciju prethodnog historijskog
iskustva i pripremajuéi odgovore na izazove 21. vijeka na tra-
dicijama vlastite intelektualne historije i uporednog iskustva
drugih muslimanskih skupina.
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MUSLIMANI BALKANA -
REGIONALNI IDENTITET

Muslimani Balkana predstavljaju danas jednu od dvije ve-
like koncentracije muslimanskih zajednica u Evropi.'”” Drugu
koncentraciju ¢ine muslimanske zajednice u zemljama Evrop-
ske unije, nastale ve¢inom od muslimanskih ekonomskih mi-
granata iz 1950-tih i 1960-tih i politickih imigranata s kraja
20. vijeka. Muslimani Balkana se razlikuju od ove druge sku-
pine u pogledu strukture grupe, historije, politickog i pravnog
statusa.

Muslimani Balkana su konglomerat razli¢itih etnickih
grupa koji ukljucuje Albance ilirskog porijekla, slavenske
Bosnjake i Pomake, potomke turskih naseljenika iz Anado-
lije, Cerkeze, Tatare, Rome i druge. Oni su ve¢inom sunijski
muslimani (izuzev Bektasija u Albaniji), sljedbenici hanefijs-
ke skole u islamskom pravu i maturidijske Skole u islamskoj
teologiji. Muslimani Balkana pripadaju osmanlijsko-turskoj
kulturnoj zoni muslimanskog svijeta, koju karakterise uticaj
turskog jezika i obi¢aja (no$nja, kuhinja, naselja, Zivotni stil) i
osmanlijska politicka kultura (koncepti drzave, drustva, prava
i obaveze).!!?

Muslimansko prisustvo na Balkanu datira, u najmanju
ruku, od 11. vijeka, kako to svjedo¢i Yaqut al-Hamawi i Abu

109 Gerhol Tomas (ed.), 7he New Islamic Presence in Western Europe (Lon-
don: Mansell, 1988), 1.

110 O kulturnim zonama muslimanskog svijeta, vidi Seyed Hossein Nasr,
“A Typological Study of Islamic Culture”, u njegovoj knjizi Islamic
Life and Thought (London: George Allen and Unwin, 1981), 49 i

passsim.
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Hamid al-Gharnati.""! Medutim ove rane muslimanske sku-
pine nestale su u talasima antimuslimanskih progona u Podu-
navlju tokom 13. i 14. vijeka. U kontinuitetu, muslimani su
prisutni u ovom regionu od vremena osmanlijskog osvajanja i
Sirenja islama tokom 15. i 16. vijeka. Danas, broj muslimana
na Balkanu procijenjuje se na 10-11 miliona, $to ¢ini oko 18 %
ukupne populacije regiona.'"?

DVADESETI VIJEK U HISTORIJI MUSLIMANA
BALKANA: RATOVI, SEOBE, TERITORIJALNI I
DEMOGRAFSKI GUBICI

Dvadeseti vijek bio je nemiran i tragi¢an period u historiji
muslimana Balkana. Simboli¢no ovaj vijek je zapoceo sa anek-
sionom krizom u Bosni i Hercegovini 1908. i Prvim balkan-
skim ratom 1912. Zavrsio se sa “Tre¢im balkanskim ratom” u
Bosni i Hercegovini 1992.-1995. i na Kosovu 1999.

Teritorija koju su naseljavali muslimani na Balkanu konstan-
tno se smanjivala tokom 20. vijeka. Ona je bila prisvojena i
podijeljena medu novonastaju¢im ili novouspostavljenim bal-
kanskim nacionalnim drzavama. Pad viSenacionalnih imperija
(Austro-Ugarske i Osmanlijske drzave), pojava nacionalnih dr-
zava i kontinuirano cijepanje teritorije u medusobno suprot-
stavljene entitete postalo je sustina procesa poznatog u literaturi

kao “balkanizacija’.

111 M. Ali Kettani, "Islam in Post-Ottoman Balkans: A Review Essay”,
Journal Institute of Muslim Minority Affairs, vol. 9, no. 2 (1988),
381-403.

112 Kemal Karpat, “The Civil Rights of the Muslims of the Balkans”,
Asian and African Studies, vol. 27 (1993), 35.
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Cijepanje teritorije dovelo je do promjene identiteta regi-
ona Balkana i statusa muslimana. Ovaj region bio je poznat u
Osmanlijsko doba pod imenom Rumeli ili Awrupa-i Osmani
(Osmanlijska Evropa). Evropski pisci tokom veceg dijela 19. vi-
jeka nazivali su ovaj region “Evropska Turska”, “Turska u Evro-
pi”, “Bliski istok”, “Evropski Levant” itd.'"> Nakon Berlinskog
kongresa 1878. termini “Balkansko poluostrvo ili “Balkan” za-
mijenili su izvedenice koje su indicirale osmanlijsko prisustvo u
regionu. Vrlo brzo, u zurnalistickoj upotrebi termin “Balkan”
zadobio je znacenje “polurazvijenog, polukolonijalnog, poluci-
vilizovanog, i poluorijentalnog svijeta”.'"* Taj svijet je viden kao
region stalno u poziciji “izmedu” (izmedu Isto¢nog i Zapad-
nog kr$¢anstva, izmedu Pax Christiana i Dar al-Islam, izmedu
“slobodnog svijeta” i “svijeta iza gvozdene zavjese”). Negativne
percepcije osmanlijskog naslijeda na Balkanu od strane nemu-
slimanskih autora bila su glavni faktor koji je dao negativne ko-
notacije terminu “Balkan” i njegovim izvedenicama.

Prve decenije dvadesetog vijeka posvjedocile su uvodenje
nove oznake za ovaj region - neutralnog geografskog termina
“Jugoisto¢na Evropa”. Bio je to napor ozbiljnog nau¢nog dis-
kursa da prevlada pezorativno znalenje termina “Balkan” u
zurnalisti¢koj upotrebi. Kraj dvadesetog vijeka oznadio je po-
bjedu termina “Jugoisto¢na Evropa”. Balkanski autori jednako
kao i medunarodni faktori preferirali su ovaj termin i zvani¢no
ga usvojili 1999. godine prilikom kreiranja Pakta o stabilnosti
Jugoistocne Evrope.

Status muslimana Balkana i njihova samoidentifikacija takode
su doZivjele promjenu. U osmanlijska vremena oni su pripadali

113 Maria Todorova, /maginig the Balkans (New York - Oxford: Oxford
University Press, 1997), 21-37.

114 Ibid, 16.
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muslimanskom milletu (konfesionalnoj grupi), bez obzira na ra-
zli¢ito etnicko porijeklo, i kao takvi ¢inili su dio vladajuée grupe u
carstvu. U postosmanlijskom periodu, Muslimani Balkana (izu-
zev Albanskih Muslimana) postali su vjerska manjina. U komu-
nisticko doba neki od njih, kao oni u Bosni, bili su priznati kao
zasebna nacija. Takva situacija nastavljena je i u postkomunisti¢-

ko doba.

Pored teritorijalnih gubitaka, muslimani Balkana pretrpjeli
su tokom dvadesetog vijeka velike ljudske gubitke, koji su bili
rezultati genocidnih ratova, protjerivanja i seoba. Samo jedan
primjer: u toku posljednje faze rjesavanja “Isto¢nog pitanja”
1912.-1926. muslimani Balkana izgubili su 27% populacije,
$to se po svim kriterijima smatra demografskom katastrofom.
Radi poredenja, Francuska je u toku Prvog svjetskog rata, koji
je poznat po prvim masovnim civilnim Zrtvama u historiji ra-
tovanja, izgubila 1% ukupnog stanovnistva.'”

Protjerivanje i seobe su druga stalna karakeeristika historije
muslimana Balkana tokom 20. vijeka. To je bilo dobro uo¢eno
od strane urednika 77me magazina, koji u broju od 12. apri-
la 1999. izvjestavajudi o protjerivanju kosovskih Albanaca od
strane srpskih vlasti objavio arhivsku fotografiju muslimanskih
civila koji bjeze sa Balkana tokom 1912. Ono $to se promjenilo
tokom 20. vijeka jeste pravac seoba. Prije Drugog svjetskog rata
muslimani Balkana kretali su se prema preostalim osmanlijskim
posjedima. Njihova naselja i danas se mogu naéi u evropskom
dijelu Turske, Anadoliji, Siriji, Palestini i Sjevernoj Africi. Na-

kon Drugog svjetskog rata muslimani Balkana su se kretali pre-

115 Justin McCarthy, “The Population of Ottoman Empire Before and
After the Fall of the Empire”, I1lrd Congress on the Social and Econo-
mic History of Turkey (Istanbul - Washington - Paris: The ISIS Press,
1990), 294.
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ma Zapadnoj Evropi, Americi i Australiji. Pojavio se novi feno-
men - balkanska muslimanska dijaspora u zapadnoj hemisferi.
Nove veze, izazovi i problemi koji je ovaj razvoj donio, ¢ekaju
ozbiljno istrazivanje i ocjenu.

DISKONTINUITET I FRAGMENTACIJA
SVIJESTI MUSLIMANA BALKANA

Cijepanje teritorije koju su naseljavali muslimani Balkana i
pojava novog, uzeg, definisanja identiteta dovela je do diskon-
tinuiteta i fragmentacije svijesti muslimana Balkana. Njihova
historijska svijest nije bila kondenzovana, ¢uvana i prenosena
s generacije na generaciju. Zbog toga se historija konstantno
ponavljala a muslimani Balkana nisu bili u stanju da to pre-
poznaju. Nije se moglo, naprimjer, prepoznati da se ono $to
se desilo u Visegradu i Foci 1992., Srebrenici i Zepi 1995. ili
Peci 1999. vec se desilo u Beogradu 1807., Moreji 1821., Uzi-
cu 1862., Sofiji 1877., Strumici, Kukesu, Serezu i Dedeagacu
1912.11913.

Fragmentacija svijesti muslimana Balkana manifestovala se u
neposjedovanju svijesti o medusobnoj povezanosti sudbina mu-
slimanskih grupa. Muslimani su se vidjeli samo kao pripadnici-
ma zasebnih vjersko-etnickih skupina cija se historija ne dotice
ostalih muslimana regiona. Ta svijest bila je veoma sli¢na svijesti
muslimana Andalusa nakon 11. vijeka, kada je muslimanska
Spanija bila pocijepana u mnostvo drzavica (muluk al-tawa-
if), gdje se svaka drzavica nadala da ¢e izbjeci sudbinu druge
u talasu reconquiste. Ovaj fenomen moze se vidjeti u literaturi
nastaloj na bosanskom jeziku nakon 1992. godine. Dok ova
literatura biljezi hiperprodukciju naslova razli¢itog kvaliteta o
Bosni, Bo$njacima i njihovoj historiji, regionalna perspektiva
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gotovo da nije ni dotaknuta.'® Situacija je sli¢na i kod drugih
muslimanskih grupa kod kojih se u posljednjoj deceniji, prema
raspoloZivim podacima, nije pojavila ni jedna knjiga na jezicima
balkanskih muslimankih skupina koja se bavi islamom ili mus-
limanima u balkanskoj perspektivi. U isto vrijeme vise vodecih
svjetskih ¢asopisa posvetilo je svoje specijalane brojeve temi is-
lam i muslimani Balkana (Oxford Journal of Islamic studies, Isla-
mic Studlies u Islamabadu itd.) a na istu temu objavljeno je vise
knjiga na evropskim jezicima. Diskontinuitet i fragmentacija
historijske svijesti predstavljaju veoma vazan izazov za muslima-
ne Balkana na pragu 21. vijeka.

IZAZOVI 21. VIJEKA

Glavna preokupacija muslimana Balkana tokom 20. vijeka
bila je da ocuvaju fizicki i vjersko-kulturni identitet. U tom
pogledu latentno neprijateljske ili nenaklonjene balkanske na-
cionalisticke elite nisu bile izazov ve¢ prijetnja za muslimane.
Historija je pokazala da su u redovnim vremenskim intervali-
ma ove elite oZivljavale antimuslimanske predrasude i vjestim
manipulacijama ih pretvarale u konkretne programe fizickog
i kulturnog genocida. Takode se pokazalo da muslimani, po-
sebno njihovi intelektualci, nisu bili u stanju da identifikuju,
dekodiraju i dekonstruisu izvore antimuslimanskih ideologija
- mitove kao $to je Kosovski boj ili samoidentifikaciju neko-
liko balkanskih drzava kao “predzida kr$¢anstva” (antemura-
le christianitatis), odnosno odbrane Evrope od muslimanske
opasnosti. Posto u balkanskim nemuslimanskim dru$tvima i
zajednicama nije i nakon ponovljenih genocida protiv musli-

116 Izuzetak ¢e predstavljati knjiga Muslimani Balkana: “Istocno pitanje” u
20. vijeku, koju je priredio autor ovog teksta (Tuzla: Behram-begova
medresa, 2001), 293.
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mana doslo do istinskog unutrasnjeg preispitivanja, suocava-
nja sa samim sobom, i makar simbolickog bavljenja pitanjem
kolektivne odgovornosti, slicnog onog u Njemackoj nakon
nacistickih zlo¢ina protiv Jevreja, muslimani ulaze u 21. vijek
u starom, nepromijenjenom okruzenju.

U sukcesivnim intervalima stabilnosti i relativne slobode
njihova intelektualna elita pokusala je ponuditi odgovore na
izazove koje je donijela evropska modernost. Modernost je po-
drazumijevala, kako kaze Jurgen Habermas, “svijest nove ep-
ohe koja je formirana kroz obnovljene odnose sa proslos¢u”.""”
Krajem 19. i po¢etkom 20. vijeka modernost je identifikovana
sa Evropom, odnosno sa Zapadom. Ona je podrazumijevala
cjelinu novih ideja, institucija i Zivotnog stila i Sirila se sa sje-
verozapada Evrope prema njenom jugoistoku.

Muslimani Balkana dosli su u kontakt sa evropskom moder-
no$¢u na dva nacina. Prvi dodir bio je u vrijeme osmanlijskog
projekta modernizacije, poznatog kao Zanzimar (1839.-1876.),
koji je bio inspirisan evropskom modernos¢u. Tada su dvije
osmanlijske provincije na Balkanu - Dunavska i Bosna - bile
izabrane kao eksperimentalno podru¢je za uvodenje provincij-
ske administracije francuskog porijekla, modernizacije obrazo-
vanja, komunikacija, uvodenja Stampe i opste modernizacije
drustva. Drugi i mnogo dugotrajniji kontakt zapoceo je nakon
odstupanja Osmanlija 1878., odnosno 1912. godine, kada su
novouspostavljene balkanske nacionalne drzave zapocele proces
“evropeizacije”. Muslimani su postali dio tog procesa.

Modernizacija balkanskih drustava osigurala je neophodne
uslove za pojavu i Sirenje ideja Islamskog reformizma (Islah i

117 Barry Smart, “Modernity, Postmodernity and the Present”, u 7he-
ories of Modernity and Postmodernity, ed.Bryan S. Turner (London
- Newbury Park- New Delhi, Sage Publications, 1991), 17.
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1ajdid). Fenomen islamskog reformizma medu muslimanima
Balkana nije u detalje istrazen, izuzev u slu¢aju Bosne i Herce-
govine.'® Istrazivanja ovog fenomena medu ostalim skupina-
ma Balkana da¢e moguénost izvodenja glavnih karakteristika
Islamskog reformizma u ovom regionu i ocjene jednog vaznog
perioda u intelektualnoj historiji muslimana.

Dosadasnja saznanja i uporedna izucavanja fenomena
islamskog reformizma govore u prilog teze da se Islamski re-
formizam na Balkanu bavio prvenstveno pitanjima vjerskog
prava, dru$tvene etike i drustvenih institucija. Neke od vaznih
dilema modernosti kao $to su apstrakcija (pomjeranje poje-
dinaca i grupa iz njihovih tradicionalnih zajednica), futuri-
zam (preokupiranost sa buduénoséu i naglasak na vaznosti
vremena), individuacija (odvajanje pojedinca od pripadanja
kolektivu), oslobadanje (shvatanje Zivota kao izbora a ne kao
sudbine), sekularizacija (masivna prijetnja odrzivosti religij-
skog vjerovanja), nisu bili sistematski adresirani od strane
muslimanskih ucenjaka ovog regiona.'”” Posto muslimani u
globalu, a posebno na Balkanu, i dalje Zive u “nedovr$enom
projektu modernizacije” ova pitanja ili neka od njih pratiée ih
iu21. vijeku.

Uz to dolaze i izazovi postmodernog doba karakterisanog
razvojem maskomunikacija, pojavom svjetske zajednice koja
suverenitet pojedina¢nih drzava ¢ini gotovo anahronim, shva-
tanja o granicama progresa u nauci i tehnologiji, svijesti o eko-
loskoj krizi, gubitkom vjere u moralnu evoluciju ¢ovjecanstva

118 Fikret Karci¢, Drustveno-pravni aspekt islamskog reformizma (Saraje-
vo: Islamski teoloski fakultet, 1990.) i 7he Bosniaks and the Challenges
of Modernity (Sarajevo: El-Kalem, 1999.).

119 Glavne dileme modernosti definsane od strane Petera Bergera u nje-
govom Toward a Critique of Modernity.
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te shvatanjem nemodi pojedinca da promijeni postojece stanje
stvari. Postmodernizam, koji podrazumijeva konfrontaciju sa
dnevnim drustvenim problemima otvori¢e pred muslimansku
ulemu Balkana potrebu da religijski odgovore na probleme kao
$to je rat i mir, odnos prema politickom razvoju, ekonomiji,
nezaposlenosti, zagadenju okolice, nepravednoj raspodjeli do-
bara, stapanju kultura, feminizma te manjinskim tumacenji-
ma u okviru teologke i pravne misli.'*

ZAKLJUCAK

Jedna od najvaznijih posljedica koju je 20. vijek donio pre-
ostalim muslimanima u regionu Balkana bila je fragmentacija
zivotnog prostora i identiteta sa prate¢im diskontinuitetom i
fragmentacijom svijesti. Jedan od vaznih izazova pred musli-
manskim intelektualcima ovog regiona jeste da iznadu nacine
prevladavanja ove fragmentacije. Na geopolitickom planu, la-
tentno prisutne antimuslimanske predrasude moguée je da i
ubuduée budu ozZivljene manipulacijama nemuslimanskih na-
cionalisti¢kih pokreta i pretvorene u genociodnu politiku kao
sto se to desavalo tokom proslog vijeka.

Na intelektualnom planu, muslimani Balkana posjeduju
tradiciju islamskog reformizma, koji, i pored svojih poznatih
historijskih ograni¢enja, moze predstavljati dovoljnu polaznu
osnovu za formulisanja odgovora na izazove 21. vijeka. Ti iza-
zovi, koje treba posebno istrazivati, vjerovatno ¢e predstavljati
spoj izazova “nedovrsenog projekta modernosti” i izazova pos-
tmodernog doba.

Znakovi vremena, 3:9-10 (jesen-zima 2000), 209-217.

120 Vidi: Andrew Rippin, Muslims: Their Religious Beliefs and Practices. The
Contemporary Period (London - New York: Routledge, 1993), 21.
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STA JE TO “ISLAMSKA TRADICIJA
BOSNJAKA”:

U posljednje vrijeme intenzivnije su uvedeni u javni dis-
kurs o islamu termini koji ime ove univerzalne vjere odreduju
atributima geografsko-kulturnog karaktera , kao $to su “indo-
nezanski islam”, “turski islam”, “evropski islam” ili, u nasem
slucaju, “bosanski islam”. To je bilo posljedica preuzimanja
terminologije iz zapadnih religijskih studija, gdje se pravi ra-
zlika izmedu “zvani¢ne” ili “normativne religije”, date u religij-
skim tekstualnim izvorima i njihovoj veéinskoj interpretaciji,
i “narodne religije”, koja oznacava tumadenje i praktikovanje
odredene religije od strane njenih sljedbenika na odredenom
teritoriju ili u okviru odredene grupe. Proucavanje “narodne
religije” obi¢no se vrsi putem metoda proucavanja kulturnih
fenomena, ukljucujuéi etnografiju, kulturnu antropologiju i
sl. Kulturni antropolozi, naprimjer, u slu¢aju islama interesuju
se za “proces socijalizacije i simbolizacije u kome se islam odr-
zava u lokalnom okruzenju”. “Narodna religija’, u tom sluca-
ju se oznacava geografsko-kulturnim atributom koji se dodaje
nazivu “normativne” religije.

S aspekta normativne religije ovakva terminologija je nepri-
hvatljiva. S druge strane, kulturno-antropoloski pristup odre-
denoj religiji je vazan po tome $to obraca paznju na konkret-
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no razumijevanje i praktikovanje religije u odredenom mjestu
i vremenu, te pomaze razumijevanju konkretne drustvene
stvarnosti. Ova sintagma moze biti korisna kao instrument
socioloske analize a ne za izlaganje normativnog religijskog
ucenja. Prema tome kada se kaze, naprimjer, “evropski islam”
time se ne bi moglo misliti na neku posebnu vrstu islama sa
posebnim izvorima, nego na razumijevanje i praksu islama u
Evropi. Moguce je, medutim, da neko prizeljkuje i neku po-
sebnu vrstu islama, zbog ¢ega je veliki broj islamskih u¢enjaka
rezervisan prema ovoj sintagmi pa pretezira odredenje “islam
u Evropi”. Sve ovo $to je re¢eno primjenljivo je i na ostale va-
rijante kulturno-antropoloskog pristupa islamu, ukljucujudi i
sintagmu “bosanski islam”.

Islamska zajednica u BiH je do sada u svojim dokumen-
tima izbjegavala koristenje geografsko-kulturnog odredenja
islama. Termin koji se koristi u Ustavu IZ, kao njenom temelj-
nom aktu, jeste “islamska tradicija Bo$njaka” (¢l.4 Ustava [Z
u BiH iz 1997.). Ova tradicija se navodi kao jedan od izvora
na kojima se zasniva ustrojstvo organa i ustanova IZ u BiH i
njena djelatnost, i to nakon Kur’ana i sunneta. Nakon “islam-
ske tradicije Bo$njaka” u ovom nabrajanju hijerarhije izvora
organizacije i djelatnosti IZ spominju se “zahtjevi vremena”.
Sintagma “islamska tradicija Bosnjaka” nije bila predmet teo-
rijske elaboracije niti u aktima IZ niti u djelima bo$njackih te-
ologa, iako se radi o izuzetno znac¢ajnom pitanju. Jedino Ustav
IZ u ¢l. 8 stav 2 propisuje: “U tumacenju i izvrsavanju iba-
detskih islamskih duznosti u IZ primjenjuje se hanefijski me-
zheb”. Ova odredba potvrduje historijsku poziciju hanefijskog
mezheba u BiH i svakako se moze dovesti u vezu sa “islam-
skom tradicijom Bo$njaka”. Striktnim tumacenjem pomenute
ustavne odredbe mogli bismo do¢i do zakljucka da je primje-
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na hanefijskog mezheba ograni¢ena samo na ibadet a da se u
drugim oblastima (furu’ u-I-fikh), koje se ticu aktivnosti 1Z,
moze referirati i na druge mezhebe. Ova praksa koja se koristi
u savremenom muslimanskom svijetu naziva se tehajjur (izbor
rjeSenja iz nekog drugog mezheba), a primjenjuje se odlukom
nadleznih tijela ovlastenih da tumace islamske propise slijede-
¢ metodologiju usul-i fikha. Serijatski sudovi u BiH koristili
su ovaj metod u prvoj polovini 20. vijeka prilikom rjesavanja
slucajeva iz oblasti porodi¢nog prava.

Jo$ jedan element koji se spominje u Ustavu 1Z, i koji se
moze dovesti u vezu sa “islamskom tradicijom Bosnjaka” jeste
spominjanje islamskih institucija iz osmanskog perioda. Na-
ime, u ¢l. 2 kaze se “Autonomija IZ u BiH utemeljena je na
vjerskopravnim institucijama bosanskih muslimana iz vreme-
na osmanske uprave”.

Institucije ucestvuju u oblikovanju tradicije i mogu pred-
stavljati jedan njen dio, tako da ovaj element mozemo, takode,
uzeti u obzir pri utvrdivanju sto to ¢ini “islamsku tradiciju
Bosnjaka”.

Na osnovu ovih elemenata spomenutih u najviSem nor-
mativnom aktu IZ, te uvida u dosadasnja istrazivanja islama u
BiH i na Balkanu, pokusa¢emo skicirati $ta bi to moglo ¢initi
“islamsku tradiciju Bo$njaka”, te na taj nacin dati prilog jav-
noj diskusiji o ovom pitanju.

Poceéemo sa pitanjem Sta je to “tradicija’® Jedno od znace-
nja koje ovaj rije¢ ima u zapadnim jezicima jeste “oblik mislje-
nja ili ponasanja koju jedna grupa neprekidno slijedi iz gene-
racije u generaciju”. Prema tome, tradicija obuhvata misljenje
i praksu, treba da ima kontinuitet i treba biti prihvacena od
date grupe u okviru generacija.
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U islamskom vokabularu, najblizi termin “tradiciji”, defi-
nisanoj na gornji nadin, jeste et-turas el-islami (islamsko nasli-
jede). Jedan aspekt tradicije - onaj koji se odnosi na kontinu-
iranu praksu-obuhvata klasi¢ni islamski termin u7f (obi¢aj u
skladu sa Serijatom).

Tradicija nije statican koncept. Ona podrazumijeva i usva-
janje novih elemenata koji se selektivno usvajaju i postaju dio
tradicije. Naprimjer, fes kao dio muslimanske no$nje u Bosni
uveden je nakon ukidanja janjicara 1826. kao oznaka novog
talasa modernizacijskih reformi u Osmanskoj drzavi. U prvo
vrijeme muslimani su odbijali ovaj dio no$nje smatrajuéi to
novotarijom. Nakon stotinu godina, fes je ve¢ bio dio tradi-
cije, tako da ga je socijalisticka vlast nakon Drugog svjetskog
rata kao takvog potiskivala iz svakodnevne prakse.

Imaju¢i na umu da tradicija obuhvata oblik misljenja i
ponasanja, pokusa¢emo odgovoriti na pitanje Sta su to bitni
elementi “islamske tradicije Bosnjaka”. Po nasem misljenju tu
tradiciju ¢ine:

EHLI-SUNNETSKI PRAVAC ISLAMA,
UKLJUCUJUCI MATURIDIJSKO UCEN]JE U
OBLASTI AKAIDA I HANEFIJSKI MEZHEB U
OBLASTI FIKHA TE ODGOVARAJUCE
SUFIJSKE REDOVE (TARIKATE)

Islam se prosirio u BiH u vrijeme osmanske uprave, te je to
odredilo osnovne karakteristike normativnog islamskog uée-
nja i prakse. Hanefijski mezheb je bio zvani¢na vjersko-prav-
na Skola u Osmanskom hilafetu. Prethodno u historiji bila je
uspostavljena veza izmedu maturdijskog pravca u teologiji i
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hanefijskog pravca u pravu. To je izvi$eno na osnovu kom-
patibilnosti teoloskog i pravnog tumacenja, s jedne strane, i
personalnog momenta, s druge strane. Naime, osniva¢ matu-
ridijske skole Ebu’l-Mensur el-Maturidi (u. 905) uspostavio je
teolosku skolu koja je u osnovi razradila teoloske stavove Ebu
Hanife (u. 767.). Na taj nacin, proces Sirenja islama u BiH
pod osmanskom vlas¢u bio je istovremeno i proces $irenja
maturidijskog tumacdenja islamskog vjerovanja i hanefijskog
tumacenja Serijata. U procesu $irenja islama vaznu ulogu su
imali sufijski redovi, ¢ija je praksa bila uskladena sa Serijatom.
O tome svjedoce rukopisi nase uleme iz osmanskog perioda,
udzbenici koji su koristeni u medresama i silsile nasih alima.
Kao primjer moze se uzeti silsila Hasana Kafije Akhisarija
(Prusc¢aka) pod naslovom Nizamu-l-ulema ila hatemi-l-enbija,
gdje se moze vidjeti da najveéi dio imena u njegovoj intelek-
tualnoj genealogiji pripada ulemi Transoksanije (Ma verae-
n-nehr), regiona koji je bio centar maturidizma i hanefijskog
mezheba u vrijeme kada su Turci Osmanlije preuzeli ulogu
politickog vodstva u muslimanskom svijetu. To znanje je dalje
preko uleme Osmanske drzave prenijeto na Balkan. U mo-
derno doba, reformisticki autori kao $to je $ejh Muhammed
Abduhu (u.1905), naslanjali su se na maturidijski pravac u
cilju rekonstruisanja islamske teoloske misli.

PRIPADANJE OSMANSKO-ISLAMSKO]
KULTURNO]J ZONI

Predmoderni muslimanski svijet nauc¢nici dijele prema
kriteriju dominantnog jezika i kulture u nekoliko zona. To
su, iduéi sa sjeverozapada: osmansko-turska, perzijska, arap-
ska, africka i malajska zona. Osmansko-turska kulturna zona
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protezala se od Bosne, kao najzapadnije pokrajine Osmanske
drzave nakon Karlovac¢kog mira iz 1699., pa sve do sjever-
nog Iraka. Ovu kulturnu zonu karakteriSe jaka pozicija cen-
tralne vlasti, institucionalizacija uleme u ¢vrstu hijerarhijsku
strukturu (z/mijje teskilati), dominacija maturidijskog u¢enja i
hanefijskog mezheba, upotreba ili uticaj turskog jezika i kul-
ture, ukljucujuéi obiljezja urbanog nacina zivota, umjetnosti,
arhitekture, dnevnih obicaja, karakteristi¢nih epskih i lirskih
pjesama i sl. Naprimjer, na cijelom ovom prostoru mogu se
na¢i karakeeristi¢ni oblici osmanskih dzamija i vitkih minare-
ta, uéenje popularnog mevluda Sulejmana Celebije, koristenje
perzijsko-turskih termina namaz za salat, abdest za vudu’ itd.

POSTOJANJE ELEMENATA “ISLAMIZOVANE”
PRAKSE STANOVNIKA PREDOSMANSKE BOSNE

Elementi prakse stanovnika predosmanske Bosne usli su u
odredenom obimu u religijsku praksu bosanskih muslimana.
Ovo pitanje je ve¢ bilo predmet istrazivanja kod nas, ali je
to potrebno sistematski i kriti¢ki nastaviti. Identifikovani su
neki karakteristi¢ni oblici predosmanske prakse koji su dobili
svoj “islamski” izgled, $to je bilo paralelno sliénim procesima
koji su se odvijali kod ostalih muslimanskih naroda. Nijedan
danasnji muslimanski narod nije u potpunosti ponistio cje-
lokupnu predislamsku tradiciju. Ta tradicija bila je predmet
pazljivog analiziranja i selektivnog prihvatanja, nakon ocjene
saglasnosti sa Serijatom, i uklju¢ivana u cjeline nove tradicije.
U slucaju BiH to su: izlazak na dovista, klanjanje namaza i
ucenje dova na proplancima, pe¢inama i obalama rijeka, pra-
¢enje kalendara vaznog za sezone poljoprivredno-stocarskog
stanovni$tva u BiH, obiljezavanja dana kao $to je Alidun itd.
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Ovu praksu nije uspostavio islam u nasim krajevima, to je
“islamizovana” postojeca praksa, te ima obicajni a ne normativ-
ni karakter. Bilo bi interesantno prouciti, putem analize zbirki
fetava, kako se bosanska ulema, kroz historiju, bavila ovim pi-
tanjem.

TRADICIJA ISLAMSKOG REFORMIZMA (ISLAH)
U TUMACEN]U ISLAMA

Islamska misao u BiH od posljednjih decenija 19. vijeka
razvijala se pod znacajnim uticajem reformistickog pokreta
poznatog kao hareketu-l-islah ve-t-tedzdid. Reforma u ovom
kontekstu znaci obnovu vjerske misli i znacaja vjere u Zivotu
muslimana (ted2did), posebno putem ozivljavanja idztihada i
unapredenja stanja muslimanskih ustanova (islzh). Ovaj mi-
saoni pravac bio je jedan od muslimanskih odgovora na unu-
trasnju krizu u muslimanskim dru$tvima i izazove zapadne
modernosti. Takvi uslovi u BiH su ustanovljeni tokom austro-
ugarskog projekta modernizacije, kada BiH i Bosnjaci prelaze
iz orijentalno-islamske u evropsku civilizaciju. Posjedovanje
dva identiteta - islamski i evropski - postavilo je pred bo$nja¢-
ku ulemu i intelektualce potrebu novog promisljanja brojnih
pitanja i dilema koje je zivot donio.

Rjesenje je, izmedu ostalog, trazeno u idejema islamskog
reformizma, koje su se u BiH rasirile putem uticaja poznatih
autora ovog usmjerenja iz Egipta, Turske, carske Rusije i sl.
izrazenog u publikacijama kao $to su “El-Menar”, “Sirat-i mu-
stekim/Sebil-i resad” itd. U prvoj polovini 20. vijeka u BiH
ovaj misaoni pravac je sve vise jacao, iako je bilo i drugacijih
trendova, ukljucujuéi tradicionalisti¢ke, koji su odbijali bilo
kakvu promjenu, i svjetovne moderniste, koji su podrzavali
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svaku promjenu. U drugoj polovini 20. vijeka islah orijenta-
cija je postala dominantna, zahvaljujuéi posebno teorijskim
radovima i prakti¢nim rjesenjima alima kao $to je Husein-ef.
Dozo. Ovaj pravac postao je ono $to se moze oznaciti kao zva-
ni¢na intelektualna tradicija u tumacenju islama u BiH. Ovaj
idejni pravac, takode, nije nesto neupitno i treba da bude
predmet kriticke ocjene s ove vremenske distance i s obzirom
na razvoj savremene islamske misli u svijetu.

INSTITUCIONALIZACIJA ISLAMA
U OBLIKU ISLAMSKE ZAJEDNICE

U osmanskom periodu islam je u BiH, kao i u drugim dijelo-
vima te drzave, bio vladajudi pogled na svijet a islamske ustanove
identi¢ne ili blisko povezane sa drzavnim u okviru koncepta din
ve devlet (jedinstvo religije i drzave). Potpuno nova situacija na-
stupila je nakon austro-ugarske okupacije BiH 1878. i aneksije
1908. godine, kada je BiH potpuno uklju¢ena u drzavno-pravni
okvir te katolicke monarhije. Postavilo se pitanje instituciona-
lizacije islama u novom okviru. To pitanje rijeseno je naporima
muslimanskog vodstva i orijentacijom Dvojne monarhije pre-
ma zakonskom priznanju islama kao jedne od priznatih religija,
zaokruzenjem islamskih institucija unutar BiH u jedinstvenu
organizacionu ¢jelinu unutar jedne evropske drzave i njihovim
organizovanjem na principu autonomije i izvjesnih elemenata
predstavnicke demokratije. Ovaj model pokazao je moguénost
koegzistencije islamskih i evropskih ustanova.

Islamska institucionalna struktura, ustanovljena u tom pe-
riodu, ukljucivala je cetiri segmenta: ulemu, vakufe, obrazova-
nje (mearif) i $erijatske sudove. Ovi segmenti su sa razlicitim
stepenom intenziteta uzivali autonomiju i bili vezani za dr-
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zavu. Putem mensure (Serijatskopravnog ovlastenja da moze
vi$iti duznost), koju je vrhovna vjerska vlast Osmanskog hi-
lafeta — $ejhu-l-islam, izdavao reisu-l-ulemi osigurana je veza
izmedu nacionalnih islamskih institucija u BiH za univerzal-
nom muslimanskom zajednicom (ummet). Nakon ukidanja
hilafeta 1924., mensuru izdaje tijelo sastavljeno od predstav-
nika Islamske zajednice u BiH, $to mozemo re¢i da, u smi-
slu $erijatskog prava, predstavljala lokalni skup izbornika koji
vierskom vodi daje legitimitet (ehlu-I-halli ve-l-akd).

Rezultat ovog razvoja jeste okolnost da je od 1878. do da-
nas u BiH postojala jedinstvena Islamska zajednica kao insti-
tucionalni okvir u kome muslimani praktikuju svoju vjeru,
te da su u njenom okviru ostvarivane vazne funkcije vodstva
(imamet), tumacenja islamskog ucenja i propisa (ifta) i , do
1946., primjene islamskog personalnog prava (kada). Sli¢na
situacija bila je i kod drugih muslimanskih zajednica Balkana,
koje su takode bile pod uticajem osmanskog modela institu-
cionalizacije islama i potrebe traganja za novim modelima u
postosmanskom periodu. Institucionalni okvir IZ nije nesto
kona¢no. On se i po sadrzaju i po formi mora razvijati tako da
bi mogao biti u stanju da daje odgovore na izazove vremena,
posebno da sprijeci pretvaranje vjerske zajednice u birokrati-
zovanu organizaciju koja nije u stanju da kreativno odgovara
na poticaje iz redova ¢lanstva i okruzenja.

PRAKSA ISKAZIVANJA ISLAMA
U SEKULARNOJ DRZAVI

Socijalisticki rezim uspostavljen u BiH nakon Drugog
svjetskog rata temeljio se, u odnosu na religiju, na principima
odvojenosti religijskih zajednica i drzave, sekularizacije prava
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i shvatanja vjere kao privatne stvari gradana. Garantovana je
sloboda vjeroispovijesti u okvirima zakona. Zakonski okviri
iskazivanja vjere bili su daleko uZi od relevantnih meduna-
rodnih standarda. Ovaj tip uredenja odnosa religije i drzave
mozemo oznaditi kao “socijalisticka sekularna drzava” da bi
se razlikovao od zapadnih modela sekularne drzave, koji za
razliku od socijalistickih nisu bili ideoloski negativno odrede-
ni prema religiji. Kada se danas govori o sekularnoj drzavi u
BiH, kao adekvatnom modelu za moderna visevjerska drustva,
onda to ne moze znaciti povratak na staro, nego preuzimanje
najvisih savremenih dostignuca u razvoju ovog modela. Jedno
od takvih dostignuéa bilo bi i definisanje sekularne drzave kao
“neutralnost s postovanjem”. Drzava je neutralna prema religi-
ji, ali je postuje. Religijske institucije su strukturalno i funkei-
onalno odvojene od drzave, ali imaju pravo da se izjasnjavaju
0 javnim stvarima.

U svakom slucaju, iskustvo zivota unutar “socijalisticke se-
kularne drzave” ostavilo je trag na razumijevanju i iskazivanju
islama u BiH. Prvo, u strukturi islamskih institucija ukinuti
su $erijatski sudovi kao dio drzavnog sistema pravosuda. Se-
rijatsko pravo je na taj nacin prestalo biti pozitivno pravo za
muslimane i transformisalo se u vjerske, eticke ili obi¢ajne nor-
me muslimana. Gubitak pozitivno-pravnog statusa $erijatskih
propisa ne znaci da su islamski propisi izgubili relevantnost za
muslimane u BiH. Nemogude je biti apstraktan musliman.
Potrebno je, naime, u islamskom normativnom sistemu iden-
tifikovati sustinske aspekte vazne za ocuvanje islamskog iden-
titeta i pronalaziti mehanizme kojima se ti aspekti prevode
u stvarnost. Ustav IZ kao takav aspekt, po nasem misljenju,
identifikuje vjeru i moral kada propisuje u ¢l. 7: “Cilj Islamske
zajednice je da svi njeni ¢lanovi Zive u skladu sa islamskim
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normama. Cilj Islamske zajednice ostvaruje se promicanjem
dobra a odvra¢anjem od zla.” “Promicanje dobra a odvracanje
od zIa” jeste aktivnost koja adresira savjest pojedinaca. Kao
potencijalni mehanizmi za aktuelizaciju islamskih normi u se-
kularnoj drzavi mogli bi biti: tumacenje propisa (ifta), obra-
zovanje i odgoj (edeb), savjeti (nasihat) te alternativna rjeSenja
sporova medu muslimanima kao $to su mirenje (su/b) i arbi-
traza (tahkim), izmedu ostalog.

Drugo, u poucavanju i praktikovanju vjere naglasak je,
nakon vjerovanja (akaid), dat na vjerske obrede (ibadat) te,
na kraju, u ograni¢enom obimu na drustvene poslove (m2u-
amelat). O tome najbolje govori struktura i sadrzaj osnovnih
islamskih udzbenika (//mihal) i nastavnih programa medresa
iz tog doba.

U istom vremenu tekao je ubrzani proces transformacije
bosanskohercegovackog drustva iskazan u rapidnom procesu
modernizacije. Pokazatelji tog procesa bili su industrijalizacija,
urbanizacija, sekularizacija, potiskivanje tradicionalnih normi
i oblika Zivota itd. Ovaj proces je, takode, ostavio trag na tu-
macenju i praktikovanju islama. Misao i praksa nastali u ovom
periodu takode treba da budu predmet ocjene u smislu njihove
saglasnosti sa nepromjenljivim elementima i ciljevima norma-
tivnog ucenja.

Ovaj pokusaj skiciranja glavnih elemenata “islamske tradi-
cije Bosnjaka” zavr$i¢emo s nekoliko zaklju¢nih stavova. Prvo,
“islamska tradicija Bosnjaka” nije teorijska konstrukcija, ve¢
realnost razumijevanja i zivljenja islama kod ovog naroda u
proteklih pet vjekova. Samim tim, tacan sadrzaj ovog kon-
cepta treba da se utvrduje izu¢avanjem islamske misli i prakse
muslimana u BiH. Drugo, islamska tradicija Bosnjaka uklju-
¢uje u sebi staticke i razvojne elemente. Medu tim elementi-
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ma postoje dinamicki odnosi, ukljucujudi i tenzije. Treée, u
pogledu razvojnih elemenata, smatramo da u daljem razvoju
islamske tradicije Bosnjaka vaznu ulogu treba da imaju dva
elementa - razvoj islamske misli, koji treba da osigura islamski
legitimne odgovore na izazove vremena, i institucionalni ra-
zvoj, koji treba da muslimanima osigura pojedinac¢no i kolek-
tivno iskazivanje vjere i o¢uvanje njihovog identiteta.

Preporod, 7/12/2006.

132



EsEj1

STA SU TO “ZAHTJEVI VREMENA”:

Vazedéi Ustav Islamske zajednice (IZ), usvojen 26. novem-
bra 1997., u ¢l. 4 navodi: “Ustrojstvo organa i ustanova Islam-
ske zajednice u Bosni i Hercegovini i njene djelatnosti temelje
se na Kur’ani kerimu i sunnetu Muhammeda, alejhi-s-selam,
islamskoj tradiciji Bosnjaka i zahtjevima vremena.” Ovi izvori
organizacije i djelatnosti IZ u njenom osnovnom tekstu nisu
dalje elaborirani, ostavljauéi to pitanje nasoj nauci. Mi smo
ranije dali jedan prilog definisanju “islamske tradicije Bo$nja-
ka” a sada to ¢inimo u pogledu cetvrtog izvora organizacije i
djelatnosti IZ - “zahtjevima vremena”.

“Zahtjevi vremena” jeste sintagma koja se ¢esto moze nadi u
islamskoj literaturi. Na arapskom jeziku ona se obi¢no izrazava
kao muktedajat ez-zeman. Rije zeman je jedna od brojnih rijeci
u islamskom vokabularu koje se odnose na vrijeme. Ona leksicki
oznacava, kako kaze Ibn Menzur u Lisanu-l-arab (17:60) “vrije-
me bez obzira na duzinu trajanja” (ism li-kalil el-vakt we kesirib).
Konstantni element upotrebe rijeci zeran je njen odnos prema
mjestu (mekan). Zato se i sintagma “zahtjevi vremena” nekada
nalazi u obliku “zahtjevi mjesta i viemena”. Ova sintagma ukazu-
je na znacaj koji vrijeme, ¢esto u kombinaciji sa mjestom, ima u
zivotu Covjeka uopste i u procesu tumacenja i ostvarivanja islama,
posebno.
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Zivot ¢ovjeka na ovom svijetu odvija se u koordinatama
mjesta i vremena koje muslimanski autori, kako je to pokazao
Hilmi Abdulmurn’im Sabir u djelu El-vakr fi-l-islam (Kairo:
El-muessese el-arebijje el-hadise, 1988.) nazivaju “ovosvjet-
sko vrijeme” (ez-zeman ed-dunjevi). Ovo vrijeme, poznato i
kao “fzicko vrijeme”, jeste vrijeme koje se mjeri kretanjem
nebeskih tijela (planeta i zvijezda). Covjekov Zivot se mjeri
ovim vremenom, veéina ibadeta je u vezi sa ovim vremenom
i ¢ovjekova odgovornost na Sudnjem danu bice temeljena na
ovoj vrsti vremena. Allah, dz.§., u Kur'anu naglasava vaznost
ovog vremena za ¢ovjeka. U odnosu na ¢ovjeka ovo vrijeme je
podijeljeno na proslost, sadasnjost i buduénost. Covjek treba
da uci iz proslosti, Zivi potpuno u sadasnjosti i ima nadu za
buduénost.

Nasuprot ovom vremenu postoji “metafizicko vrijeme” (ez-
geman el-gajbi). To je vrsta vremena koja je postojala prije stva-
ranja nebesa i Zemlje i koja ¢e postojati nakon njihovog kraja.
Alternativno, ova vrsta vremena je poznata kao “vrijeme prije
stvaranja’ ili “eshatolosko vrijeme”. Mjerenje ovog vremena
je drugacije od “ovosvjetskog vremena” (Kur'an, 32:5, 70:4).
Tvorac obje vrste vremena je Allah, dz.5. U Taftazanijevom
komentaru djela Akaid en-Nesef kaie se: “Vrijeme (zeman) je
izraz za nesto $to je stvoreno ¢ime se mjeri nesto drugo $to je
takode stvoreno.”

Kada je rije¢ o tumacenju i ostvarivanju islama u historiji
govorimo o “ovosvjetskom vremenu”. Vrijeme je vazan faktor
koji se uzima u obzir u procesu razumijevanja i tumacenja
Kur'ana i sunneta. Kur'anske sure se po kriteriju vremena i
mjesta dijele na mekanske i medinske, vrijeme objavljivanja
jednog ajeta znacajno je za koncept abrogacije (nesh), gdje
kasniji propis abrogira raniji ukoliko se odnose na isto pita-
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nje. Okolnosti objavljivanja ajeta (esbab en-nuzul) vaine su
za razumijevanje njegovog smisla. Sli¢nu funkciju u pogledu
hadisa imaju okolnosti izjava ili postupka Muhammeda, a.s.
koji se prenosi (esbab el-vurud) .

Okolnosti mjesta i vremena se veoma ¢esto spominju kada
je rije¢ o islamskim normama (ahkam) i ustanovama (mue-
ssesat). Znadaj vremena za norme je, mozda, najbolje izrazen
u opstim fikhskim pravilima (e/-kavaid el-fikhijje). Medu nji-
ma je i ona sadrzana u ¢l. 39 osmanske kodifikacije Serijat-
skog imovinskog prava — Medzelle - koja glasi: “Ne negira se
promjena propisa sa promjenom vremena’ (la junker tegajjur
el-abkam bi-tegajjur ez-zeman). Ovo pravilo ukazuje da u cje-
lini islamskog normativnog sistema (fikh), razvijenog tokom
vremena na osnovu pravnickog razumijevanja glavnih izvora,
postoje nepromjenljivi elementi (sevabit ) i elementi koji su
podlozni promjeni (mutegajjirat). Promjenljivi elementi su
oni koji su nastali kao odraz “mjesta i vremena” a izrazeni su
u formi detaljnih i sporednih propisa (el-ahkam el-dzuzijje),
koji nisu zasnovani na izri¢itom tekstu (nass). Medudjelovanje
nepromjenljivih i promjenljivih elemenata pomaze, izmedu
ostalog, primjeni islamskih propisa u “svakom mjestu i vre-
menu” (fi kulli mekan ve zeman).

U pogledu islamskih institucija uloga mjesta i vremena je
jo$ znadajnija. Naime, za razliku od normi koje se redovno ve-
zuju za tekstualne izvore, institucije shvaéene kao ustanovljene
organizacije, odnosno strukture i mehanizmi poretka i sarad-
nje, razvijale su se pod vedim uticajem mjesta i vremena. Kao
primjer ¢emo uzeti obrazovne institucije (medrese). U glavnim
izvorima islamskog ucenja ukazano je na znacaj znanja (ilm),
njegove izvore, vrijednost i potrebu traganja za znanjem.
Islamski normativni sistem elaborirao je ovu materiju i dao
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sistematski pregled vrsta znanja, nacina prenosenja, sticanja,
postupanja po znanju itd. Historija, a to znaci okolnosti mje-
sta i vremena, uticali su na nacin realizacije ovih normi. Od
mesdzida, kao prvih centara islamskog znanja, preko abasij-
skih, seldZzuc¢kih i osmanskih medresa, doslo se do savremenih
islamskih univerziteta.

Znacaj koji okolnosti vremena i mjesta imaju za islamske
institucije vidljiv je i u ¢injenici da se jedna takva sintagma na
bosanskohercegovackim prostorima spominje veoma rano, i
to vezano za medrese. Naime, u vakufnami Kur$umlije medre-
se od 8. januara 1537. navodi se:

Neka im (muderis - op. aut.) predaje tefsir (tumacenje
Kur'ana), hadis (tradiciju), ahkam (Serijatsko pravo) usul
(institucije Serijatskog prava), meani ve bejan (poetiku i re-
toriku), kelam (dogmatiku) i ostalo $to bude iziskivao obicaj
i mjesto (ve min sairiba ejdan hasbe ma jaktedih el-urf ve el-
mekam)

(Spomenica Gazi Husrev-begove Cetiristogodisnjice, Sarajevo:

Islamska dionicka Stamparija, 1932., str. XXVIII, XXXIII)

Ovdje se spominje “obicaj i mjesto”, ali se to u krajnjoj lini-
ji moze shvatiti kao “mjesto i vrijeme”, posto i obicaji nastaju,
mijenjaju se i nestaju u vremenu i mjestu.

Kona¢no i “zahtjevi vremena” o kojima govori Ustav 1Z
odnose se na ustrojstvo organa i ustanova IZ i njene djelatno-
sti, $to znadi na nadin institucionalizacije islama i funkcionisa-
nja islamskih institucija. “Zahtjevi vremena” bili su vidljivi od
samog pocetka izgradnje islamskih ustanova u BiH u moder-
no doba. U austrougarskom periodu ustanove su bile urede-
ne tako da kombinuju koncepte sadrzane u izvorima islama,
osmanskoj praksi institucionalizacije islama i odredene austro-
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ugarske, odnosno evropske koncepte. Naprimjer, Statut za au-
tonomnu upravu islamskih vjerskih i vakufsko-mearifskih po-
slova u BiH od 15. aprila 1909. uvodi princip predstavljanja
(reprezentacije) u organizaciju IZ. Ustav IVZ Kraljevine Ju-
goslavije od 9. jula 1930. propisao je, nakon ukidanja hilafeta
u Turskoj, da ¢e “do uspostave pravilno obrazovanog hilafeta”
ovlas¢enje za vrsenje duznosti (mensura) reisu-l-ulemi dava-
ti posebno obrazovani savjet (¢l.64). U federativno uredenoj
socijalistickoj Jugoslaviji, IZ je takode bila uredena na fede-
ralnom principu. Postojali su vakufski sabori u republikama
gdje su bile znatne koncentracije muslimana i Vrhovni sabor
sa nadlezno$¢u za cijelu drzavnu teritoriju, zajedno sa Vrhov-
nim islamskim starjesinstvom i Reisu-l-ulemom. Vaze¢i Ustav
IZ u BiH predvidio je prvi put u historiji ove zajednice formi-
ranje Ustavnog suda, kao najviseg tijela za kontrolu ustavnosti
u radu organa i ustanova IZ (¢1.65). Ustanova Ustavnog suda
preuzeta je iz evropske pravne tradicije, gdje postoje posebni
sudovi koji bdiju nad zastitom principa ustanovnosti u drzavi.
IZ je osjetila potrebu da ima posebno tijelo koje ¢e kontroli-
sati uskladenost nizih akata sa visim aktima IZ i kontrolisati
da se djelatnost svih organa i ustanova IZ odvija u skladu sa
njenim temeljnim aktom. Ustanova kojoj je to dato u nadlez-
nost preuzeta je iz svjetovnog prava (kanun), i to iz pravne tra-
dicije evropskih drzava. Tako su uradile i brojne muslimanske
drzave koje u svom pravosudnom drzavnom sistemu imaju
ustavne sudove (el-mahkeme ed-dusturijje). 1Z u BiH je, sigur-
no, jedina vjerska zajednica koja ima ovakvu vrstu unutrasnje
kontrole. Vrlo vjerovatno da je IZ i jedina medu musliman-
skim zajednicama izvan centralnih muslimanskih zemalja koja
ima takav sistem kontrole ustavnosti. Ove slu¢ajeve mozemo
smatrati instruktivnim primjerima kako se “zahtjevi vremena”
uvazavaju u institucionalnoj strukturi jedne vjerske zajednice.
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Ako se traga za supstancom koja stoji iza sintagme “zahtje-
vi vremena”, onda bi mogudéi odgovor bio da su to, u stvari,
izazovi koje tok historije postavlja pred muslimanska drustva
i zajednice. Ti izazovi mogu biti unutrasnji i vanjski. U prvu
vistu spadaju izazovi ekonomskog, drustvenog, politickog i
kulturnog razvoja muslimanskih drustava. U drugu vrstu spa-
daju sve vrste izazova koje dolaze iz okruzenja muslimanskih
drustava i zajednica. Da bi muslimanska drustva i zajednice
mogli dati adekvatan odgovor na ove izazove, islamska misao
(el-fiker al-islami) mora biti u stanju da osigura potreban refe-
rentni okvir koji inicira ili pospjesuje taj odgovor. Ukoliko to
nije slucaj, onda se dolazi do situacije u kojima se javlja jaz
izmedu ideala i stvarnosti. Taj jaz se nekada pokusava premo-
stiti fikcijama (bijel), preuzimanjem tudih modela (iktibas) ili
pokusajem vracanja u stanje prije izazova. Nijedan od ovih po-
kusaja ne daje autenti¢an i odrziv odgovor na izazove historije.
To se moze postiéi, po nasem misljenju, samo kreativnim pre-
vodenjem u stvarnost principa i normi sadrzanih u izvorima
i oslanjanjem na akumuliranu tradiciju. Ova tradicija (zuras),
je, takode, predmet utvrdivanja autenti¢nosti (#¢57/) na osnovu
normativnih kriterija a ne jednostavno preuzimanje onoga sto
se naslijedilo (irs). Na taj nacin islamska misao moze pruziti
odgovor muslimanima kako da svjedoce islam “ovdje i sada”.

Uvazavanje “zahtjeva vremena’, prema tome, omogudava
muslimanima da zive potpuno u sadasnjosti i imaju optimiz-
ma u pogledu buduénosti. Ovaj koncept, izmedu ostalog, daje
islamskim normama i institucijama elemenat fleksibilnosti i, u
krajnjoj liniji, osigurava svevremenost islamske poruke.

Preporod, br. 2/844 - 15. januar 2007.
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RAZUMIJEVAN]JE SERIJATA
U DJELIMA HUSEIN-EF. POZE

Klju¢no mjesto u opusu Husein-ef. Doze, kao i svakog an-
gazovanog muslimanskog mislioca, zauzima Serijat, normativ-
ni sistem islama. O tome govore i neki kvantitativni pokaza-
telji. Od pet tomova nedavno izaslih izabranih djela Husein-
ef. Doze, dva toma sadrze fetve - odnosno tumacenja Serijata
data u formi odgovora na pitanja zainteresovanih pojedinaca
ili institucija, dok se on i u ostala tri toma, koji sadrze njego-
va tumacenja Kur'ana, oglede ili publicisticke radove, veoma
Cesto bavi Serijatskim pitanjima. Ovom prilikom imamo na-
mjeru da damo samo neke naznake o tome kako je Husein-ef.
pristupao pitanju Serijata, njegovom tumacenju i relevantno-
sti za doba u kome je Zivio. Potpuniji uvid u ovo pitanje moci
¢e se dobiti samo nakon detaljne i kriticke analize Husein-ef.
djela, koja ¢e vjerovatno uslijediti u formi istrazivackih rado-
va. Jedan takav rad o uvazavanju opsteg interesa (masleha) u
fetvama Husein-ef. prije nekoliko godina odbranjen je na Me-
dunarodnom islamskom univerzitetu u Maleziji.

Znadajno mjesto koje Serijat zauzima u djelima Husein-ef,
Doze, koja su nastala najve¢im dijelom u vrijeme kada Serijat-
sko pravo nije bilo dio pozitivnog prava za muslimane u Bosni i
Hercegovini, moze se objasniti obra¢anjem paznje na znacenje i
funkciju Serijata u islamu i intelektualno profiliranje Husein-ef.
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ZNACENJA I FUNKCIJE SERIJATA

Sto se tice znalenja i funkcije Serijata u islamu, ovdje
¢emo spomenuti nekoliko momenata. Termin “Serijat” u eti-
moloskom znacenju “puta koja vodi prema izvoru” oznaca-
va cjelinu Bozijih zapovijedi koje se ticu vjerovanja (iman),
prakse (amel) i morala (ahlak). U ovom znalenju Serijat
obuhvata vjerske, drustvene i moralne norme. U tom smislu,
Serijat je sinonim za islam. U drugom smislu, termin “Seri-
jat” se upotrebljava da oznaci pozitivne, odnosno vazeée nor-
me (ahkam) koje regulisu razli¢ite odnose u muslimanskim
drustvima. U tom smislu se govori o “Serijatskom pravu”.
Atribut “pravni” mi koristimo da ozna¢imo normu koju jed-
na zajednica smatra obavezuju¢om. Za takvo razumijevanje
prava nije neophodno da takve norme sankcionise drzava,
kao $to to misle pozitivisti.

Polaze¢i od ova dva znacenja ovog klju¢nog islamskog kon-
cepta, Serijatu pristupaju alimi, mislioci i daije, na jednoj stra-
ni, i pravnici prakticari - kao sto su kadije - na drugoj strani.
Da se posluzimo rije¢ima jednog muslimanskog u¢enjaka i ak-
tiviste iz druge polovine 20. vijeka, to bi bila distinkcija izmedu
duat (daija, aktivista) i kudat (sudija). Prvi pristup u Serijatu
vidi funkcionalni aspekt islamskog ucenja, drugi skup normi
koje treba primijenti putem sudskih ustanova. Oba pristupa
imaju neke zajednicke osnove - temeljni postulat da je rije¢
o Bozijim zapovijedima koje treba protumaditi i realizovati u
ljudskoj praksi, da su te zapovijedi utemeljene na vjeri i imaju
vjersku dimenziju i sl. Ovi pristupi imaju i neke specifiéno-
sti. Prvi pristup naglasava vjersku osnovu i motivaciju prakse,
drugi naglasava pravno-tehnicki aspekt. Ova distinkcija moze
biti korisna kada se analiziraju djela Husein-ef.
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Sto se tice funkcija koje Serijat moze imati u musliman-
skim dru$tvima, mozemo ih identifikovati nekoliko. Prvo, na
nivou spoznaje, $erijatski propisi se veoma cesto javljaju kao
jedinstveni kodeks ponasanja, normativni model koji treba da
se slijedi. Na politickom nivou, u vec¢inskim muslimanskim
drustvima moze da bude osnova legitimnosti sistema i fak-
tor njegovog ograni¢avanja. Na pravnom planu, moze biti, u
vedem ili manjem obimu, osnova pravnog sistema. Konacno,
na ideoloskom planu moze imati funkciju sredstva politicke
mobilizacije i vrednovanja postojeéeg sistema.

HUSEIN-EE POZO I NJEGOVO
BAVLJENJE SERIJATOM

Kroz cijelu muslimansku historiju Serijatske nauke bili su
esencijalni dio obrazovanja alima. Rijeci “alim” (u¢enjak) i “fa-
kih” (poznavalac islamske vjersko-pravne nauke) nerijetko su
sinonimi. Husein-ef. je zavrsio Serijatsku suda¢ku $kolu u Sa-
rajevu i “pronaden sposobnim da moze vrsiti svaku islamsku
znanstvenu sluzbu a narocito da moze sluzbovati kod $erijatskih
sudova’, kako se navodi u njegovoj diplomi. Na univerzitetu Al-
Azhar, gdje je nastavio studije, Husein ef. je studirao na odsjeku
za Serijatsko pravo. Medutim Husein-ef. se nije opredijelio sa
Serijatsku sudijsku sluzbu. Od 1939., kada je zavisio Al-Azhar,
pa do 1946., kada su u BiH ukinuti $erijatski sudovi, ta mogu¢-
nost je za njega teorijski bila otvorena. Njega je zivot i vlastiti
duh vodio drugim pravcem. On je izrastao u muslimanskog mi-
slioca (el-mufekkir el-islami). Tome je posebno doprinijela nje-
gova pozicija vjersko-prosvjetnog referenta Vrhovnog islamskog
starjeSinstva u tadasnjoj Jugoslaviji, kada je on fakticki postao
glavni teoreti¢ar Islamske zajednice. U tom svojstvu objavljivao
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je teorijske ¢lanke o razli¢itim aspektima islamske misli i prak-
se, pokrenuo rubriku “Pitanja i odgovori” u Glasniku Vihov-
nog islamskog starjesinstva, list “Preporod”, predavao u Medresi
i na Islamskom teoloskom fakultetu u Sarajevu itd. Njegovo
bavljenje Serijatom se, dakle, izrazavalo u dva oblika - u vidu
teorijskih ¢lanaka o pojedinim pitanjima i u vidu “odgovora”
na postavljena pitanja, to je bilo vr$enje funkcije iffa, odnosno
davanje fetvi ili odgovora (responsa).

RAZUMIJEVAN]JE SERIJATA

Za Husein-ef. razumijevanje Serijata na ovom mjestu kao
indikaciju mozemo koristiti dva teksta. Prvi je ¢lanak “Vra-
anje gerijatu”, koji je objavljen nakon njegove smrti (Gla-
snik, XLV, 1982, br.3, str. 249-258; lzabrana djela, t. 1, str.
636-640). Ovaj ¢lanak se bavi poznatim fenomenom iz perioda
islamske obnove zapocetog 1970-tih u gotovo svim dijelovima
muslimanskog svijeta. Posebno u vec¢inskim muslimanskim
zemljama, javio se zahtjev za uvodenjem Serijata, Husein-ef.
razmatra ovaj fenomen i ukazuje na njegove dublje razloge. Po
njegovom misljenju zahtjevi za vraéanje Serijatu su: (1) svaki
musliman je duzan da zivi prema propisima islama. Prema
tome, Husein-ef. ovdje shvata Serijat kao cjelinu normativnog
aspekta islama; (2) u savremenom budenju muslimana islam
igra glavnu ulogu. Husein-ef. ovdje skre¢e paznju na drustve-
nu ulogu islama u preobrazajima muslimanskog svijeta, nesto
$to su tadasnji drustveni teoreti¢ari negirali ili umanjivali. Ako
islam ima ulogu u savremenom budenju muslimana onda ¢e
se paznja dati inormativnom aspektu islama; (3) postoji tobo-
znja primjena gerijata u nekim muslimanskim zemljama, koje
se navodno pridrzavaju islama, ali u kojima vladaju ne samo
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feudalni nego i robovlasnicki odnosi. Husein-ef. na ovaj nacin
skre¢e paznju na fenomen moguée upotrebe ili zloupotrebe
Serijata od strane despotskih i autoritarnih rezima; (4) zapad-
na misao, posebno sa svojim sekularisticko-pozitivistickim
elementima, kompromitovala se u muslimanskom svijetu. Iz
toga proizlazi i kompromitacija zapadnih pravnih modela i
zelja muslimana da revitaliziraju svoje vlastite ustanove; (5)
vracanje Serijatu ne znadi okretanje prolosti i vracanje una-
zad. To znali “trazenje onoga $to nedostaje u savremenom
zivotu - duhovno-eticke komponente koju islam zaista moze
ponuditi”. Prema ovome, Husein-ef. ne vidi izlaz u povratku
u “zlatno doba” iz proslosti, ma kako ono bilo definisano a
vracanje Serijatu vidi u nudenju savremenom svijetu islamske
duhovno-eticke komponente. Tesko bi neki $erijatski prakti-
¢ar govorio o “duhovno-eti¢kim komponentama” kao sustini
procesa vracanja Serijatu. Vidjeli smo da su u tom periodu u
nekoliko muslimanskih zemalja nedemokratski, mahom vojni
rezimi, optirali za primjenu Serijata, shva¢enu kao prvenstve-
no primjenjivanje Serijatskog krivicnog prava. Oni se nisu,
naprimjer, fokusirali na klju¢ni Serijatski koncept pravde ili
zastite ljudskog dostojanstva ve¢ na kazne, kao da su sankcije
sve $to Serijat moze da ponudi savremenom svijetu.

Drugo karakteristi¢cno mjesto je Husein-ef. odgovor na za-
g jesto g

nimljivo pitanje: “Serijatsko pravo je okrakterisano kao vrlo
konzervativno i prevazideno. Sta mislite o ovome i koji su vasi
protuargumenti?” Husein-ef. odgovor glasi:

Ovdje bi trebalo najprije utvrditi $ta se misli pod terminom
Serijatsko pravo. Ako se misli na propise koji reguliraju pita-
nje drustvenog Zivota (muamelat) koje su izveli iz njihovih
izvora prvi mudztehidi prije hiljadu godina, pitanje ne bi bilo
sasvim suviSno. Kur'anski principi i metod Muhammeda,

143



FIKRET KARCIC o [ISLAMSKE TEME

a.s., u primjeni tih principa su neiscrpni i trajno vazeci. Oni
u svakom vremenu i prostoru nude ¢ovjeku i drustvu onoliko
koliko, prema svojim potrebama i mogu¢nostima, mogu da
prime.Ono $to jedna generacija iz njih izvede u vidu rjese-
nja za svoje probleme i zadovoljenje svojih potreba, ne moze,
razumije se, u cjelini vaziti za sljedeée generacije i podmiri-
vati potrebe njihova daljeg razvoja. Ne smije se zanemariti
¢injenica da je izvodenje pojedina¢nih propisa i rjesenja iz
kur’anskih koncepcija i principa metodom sunneta ljudsko
djelo determinirano potrebama i mogu¢nostima datog hi-
storijskog trenutka.Mi smo vise puta isticali da je islamska
misao uglavnom samo kao rjesenje i okvir za drustveni razvoj
u odredenim uslovima datog vremena. Bilo bi suvi$no nena-
ucno i smijesno tvrditi da propisi iz ove razrade i procjene
mogu uvijek vaziti i podmirivati potrebe u svim vremenima.
Pa ipak se, nazalost, dogodilo da se razvoj islamske misli za-
drzavao u njenim prvobitnim oblicima prve razrade. Tako je
ona stolje¢ima ¢amila u oko$tanim formama.

Zbornik radova Fakulteta islamskih nauka
u Sarajevu, br. 11 (20006).
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PROFE. DR HAMDIJA CEMERLIC O VJERSKOM
JEDINSTVU MUSLIMANA (HILAFETU)

U casopisu Organizacije ilmijje “El-Hidaje” (br. 4-5, 28 si-
je¢nja 1942., str. 82-89) dr Hamdija Cemerli¢, tada vanredni
profesor na Visoj islamskoj Serijatsko-teoloskoj skoli u Saraje-
vu, objavio je ¢lanak pod naslovom “Hilafet (vjersko jedinstvo
muslimana)”. Ovo je jedan od rijetkih radova, ako ne i jedini,
gdje se dr Hamdija Cemerli¢ bavio jednom $erijatskopravnom
ustanovom.

Naime, nakon ukidanja hilafeta u Turskoj 1924. ovo pitanje
je postalo predmet interesovanja muslimanskih intelektualaca
u svijetu pa i u Bosni i Hercegovini. (Sazet pregled pisanja bo-
sanskohercegovackih inteletualaca dao je autor ovog teksta u
knjizi Drustveno-pravni aspekt islamskog reformizma, Sarajevo:
Islamski teoloski fakultet, 1990., str. 226-230). Dr Hamdija
Cemerli¢ posvetio je paznju pitanju hilafeta u vrijeme kada su
u Bosni i Hercegovini ve¢ bili izdiferencirani stavovi razlicitih
autora i kada je ovo pitanje jos$ uvijek imalo odredeni prakti¢-
ni znacaj. (Tek 1969., kada je formirana Organizacija islamske
konferencije, kao nova ustanova islamske solidarnosti, pitanje
hilafeta prenijeto je sa prakti¢nog na historijski plan.)

Neveliki ¢lanak dr Cemerli¢a daje izvanredan sazetak histo-
rije hilafeta, njegove pravne utemeljnosti i autorov pogled na
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buduénost ove ustanove. U pogledu historije, dr Cemerli¢ za-
stupa stav da se historijski razvoj muslimanske zajednice moze
proucavati samo kroz historijski razvoj hilafeta. U pocetku ova
zajednica je bila Cisto vjerska zajednica (muslimanska zajed-
nica u Meki), zatim vjersko-politicka (drzava u Medini, re-
publikanska muslimanska drzava Hulefa-i rasidin, musliman-
ske monarhije razli¢itih dinastija zavr$no sa Osmanlijama) i
najzad opet isto vjerska zajednica (nakon odvajanja hilafeta i
sultanata u Turskoj 1922.). Za svaki ovaj period autor je dao
njegove glavne karakteristike, posebno u pogledu odnosa reli-
gijske i politicke vlasti.

U pogledu pravne utemeljenosti hilafeta, dr. Cemerli¢
podvlaci stav Serijatskih pravnika da je hilafet utemeljen na
idzmau (consensus doctorum), te da veéina muslimanskih
pravnika smatra da se radi o vjerskoj tvorevini. Manjinsko mi-
Sljenje (posebno muslimanskih racionalista - mutezila) smatra
da je rije¢ o ¢isto razumskoj tvorevini.

U pogledu buduénosti ove ustanove, odnosno njenog po-
tencijalnog obnavljanja, dr Cemerli¢ zauzima stav “posto je
hilafet ve¢ funkcionirao kao vjerska zajednica i posto je pravilo
povezanosti vjere i drzave postavljeno consensusom (koji nije
nepromjenljiv), smatramo da bi bilo moguce uspostaviti samo
vjerski hilafet. Danasnje vrijeme i potrebe muslimana impe-
rativno nalazu uspostavu jedne opée muslimanske ustanove
koja ¢e bdjeti nad sudbinom muslimanskog svijeta. Ta ustano-
va bila bi novi hilafet shvaden kao ¢isto vjerska zajednica svih
muslimana” (str.89).

Svojim shvatanjem da je mogude i potrebno obnoviti hi-
lafet kao ¢isto vjersku ustanovu, dr Cemerli¢ se svrstao u red
muslimanskih modernista koji su zeljeli da vide transforma-
ciju ove ustanove u svjetski vjerski autoritet muslimana, sli-
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¢an, kako su neki govorili, papskom autoritetu kod katolika.
Spominjanje “dana$njeg vremena” od strane dr Cemerlic¢a, a
1942. u vrijeme $tampanja ovog teksta bosanskoherecgovacki
muslimani tesko stradaju, ukazuje na kontekst u kome je tekst
nastao. Muslimanske manjine $irom svijeta polagale su velike
nade u ustanovu hilafeta gledaju¢i u njoj ustanovu koja ¢e ih
zastititi od, vrlo Cesto, neprijateljskog okruzenja. Historijske
okolnosti nisu isle u prilog obnovi hilafeta ni u kom obliku
a muslimanski intelektualci vremenom prenose svoju paznju
na odnos vjere i politickog autoriteta u okvirima nacionalnih
drzava, koje postaju stvarnost muslimanskog svijeta. Tako ¢e
se u bosanskohercegovackim publikacijama pojaviti 1970-tih
jo$ samo jedan ozbiljan tekst o hilafetu, i time ¢e ovaj diskusija
biti zakljuéena.

Na kraju, nasu paznju privladi i pitanje izvora i literature
koje je koristio dr Cemerli¢ u svom ¢lanku o Hilafetu. Pa-
7ljivo Citanje fusnota pokazuje da se dr Cemerli¢ poziva na
Ibn Haldunovu “Mukaddimu” (arapsko izdanje), musliman-
skog klasi¢nog teoreti¢ara drzave El-Maverdija (francusko iz-
danje), moderne muslimanske autore kao sto su Savas-pasa,
koji je na francuskom jeziku 1898. pisao o teoriji musliman-
skog prava, egipatski autor Abdurezak Senhuri, koji je na
francuskom jeziku 1926. objavio poznato djelo o hilafetu i
njegovoj evoluciju prema jednom Drustvu isto¢nih naroda,
te njegov zemljak Ali Abdurazik, koji je iste godine na arap-
skom jeziku objavio djelo “Islam i osnova vlasti”, u kome se
zalozio za svjetovnu drzavu kod muslimana. Dr Cemerli¢ se
takode pozivao i na francuskog orijetalistu G.H. Bousqueta,
mentora druge dvojice Bosnjaka savremenika dr Cemerli¢a
- dr Mehmeda Begovi¢a i dr Abduselama Balagije, i druge

evropske autore.
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Izvori i literatura na kojoj se zasniva ovaj ¢lanak, koji bi se
mogli klasifikovati kao pregledni nau¢ni rad, pokazuju da je
dr Cemerli¢ u ovom pitanju bio u dijalogu sa relevantnim kla-
si¢nim i najnovijim djelima u oblasti kojoj pripada predmet
njegovog interesa.

Zbornik radova Fakulteta islamskih nauka
u Sarajevu, br. 11, 2006.
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OCUVANJE BOSANSKE
MUSLIMANSKE PRAKSE

Pokretanje javne debate o poligamiji, odnosno poliginiji
- §to je precizniji izraz za bra¢nu vezu muskarca sa viSe Zena
istovremeno - u BiH danas otvara vise pitanja: teorijsku rele-
vantnost i drustvenu opravdanost otvaranja jos jedne teme u
nasoj javnosti, pitanje normativnog okvira diskusije, pitanja
kontinuiteta ili diskontinuiteta razvoja islamske misli u ovoj
zemlji, i kona¢no odnosa religije i prava.

Prvo, o dru$tvenoj relevantnosti i teorijskoj opravdanosti
pokretanja javne debate o poligamiji. Nekoliko kontrapitanja:
da li uvodenje viSezenstva za muslimane u BiH moze doprini-
jeti rjesavanju klju¢nih problema pred kojima se ova skupina
nalazi - ekonomska neizvjesnost, neefikasnost politickog siste-
ma, rastudi kriminal, korupcija i sl.? Gdje leze klju¢ni pro-
blemi ove skupine i ostalih gradana BiH - u javnoj sferi, u
sferi organizacije i funkcionisanja drzave, ekonomije, socijalne
politike i sl. ili u privatnoj sferi - u sferi braka i porodice?
Da li se moze prihvatiti kao valjan argumenat da je “pitanje
visezenstva u BiH postalo aktuelno nakon agresije na BiH
(1992-1995) kada je ostao veliki broj nezbrinutih udovica i
jetima”? Ne reprodukuje li ovaj stav patrijarhalnu predstavu o
muskarcu pojedincu koji “rjesava” drustvene probleme putem
svoga braka, one probleme koje bi svaka drzava ili ustanove
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civilnog drustva trebalo da rjesavaju? I konacno, da li se po-
ligamni brakovi koji se u BiH ilegalno sklapaju, sklapaju sa
udovicama radi zbrinjavanja jetima?

Dalli je teorijski opravdano otvoriti pitanje poligamnih bra-
kova danas u BiH? Poznavaoci historije islamske misli uopste
a $erijatskog prava posebno, znaju da je pitanje poligamije bilo
jedno od najc¢es¢e diskutovanih pitanja medu muslimanskim
ucenjacima krajem 19. i tokom 20. vijeka. Za poligamiju se
vezivao jedan od najstarijih streotipa zapadnjaka o muslimani-
ma - muslimani Zive u poligamnim brakovima i imaju hareme.
U diskusijama koje su vodene tokom 20. vijeka medu musli-
manskim autorima formulisani su ili ponovljeni stavovi koji-
ma se danas tesko $ta novo moze dodati. Ti stavovi se mogu
sazeti u sljedeéem: viSeZenstvo je moguénost koja se ne moze
eliminisati iz islamskog prava a dopustenost organic¢enog vise-
zenstva temelji se na tekstu Kur'ana (4:3, 4:129) i sunnetu -
praksi Muhammeda, a.s. Islamsko pravo ograni¢ilo je visezen-
stvo na vi$e nadina: po broju Zena na Cetiri Zene istovremeno
(Sto je bio znacajan korak s obzirom na praksu neogranicenog
viSezenstva kod pojedinuih naroda u starom vijeku), uslovom
pravednog tretiranja svih supruga, pravom postojece supruge
da putem bra¢nog ugovora uskrati muzu mogucnost daljeg
poligamnog braka, mogu¢nost predstavnika vlasti, odnosno
sudije, da uskrati pojedincima dozvolu za sklapanje poliga-
mnog braka i sl. Kada se govori o vjersko-pravnom statusu
viSezenstva kod muslimana onda treba naglasiti da je to do-
pusteno a ne naredeno. To nije vjerska dogma, nije vjerska
zapovijest, to je posebna ustanova za posebne situacije.

Glavni oblik braka muslimana kroz historiju bio je mono-
gamni brak. Glavni oblik braka kod muslimana u BiH bila je,

svakako, monogamija. Poligamni brakovi bili su srazmjerno
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malobrojni. Tu okolnost su uo¢ili i zapadni putnici koji su
putovali po Bosni tokom 19. vijeka. Dr Eugen Sladovi¢, au-
strougarski pravnik koji se posebno zanimao za islamske prav-
ne ustanove u BiH, naveo je da je prema popisu iz 1910. u
zemlji bilo ukupno 612.137 muslimana i to 327.421 muskog
a 284.716 Zenskog spola, na koje su otpadale ukupno 1222
poligamne Zenidbe. Najvise poligamnih brakova u BiH bilo
je u Bihackom okrugu (594). To je protumaceno od strane
drugih autora, kao $to je dr Abduselam Balagija, posebnim hi-
storijskim okolnostima Zivota u ovom pograni¢nom podrucju
(stradanje muskaraca u ratovima, uticaj Tatara i Cerkeza, koji
su ¢inili sastavni dio vojnih posada u osmansko doba i sl.).

Praksa bosanskih muslimana ilustruje jednu poznatu ten-
denciju u historiji $erijatskog prava, kao i prava uopste. Naime,
ustanove normativnog sistema koji je pledirao za univerzalnom
primjenom, kod svakog naroda tokom procesa Sirenja islama
prolazile su kroz filter preovladavaju¢ih pravnih shvatanja, obi-
¢aja i tradicija. Zato su neke ustanove zazivjele kod naroda sa
odgovarajuéim predispozicijama a kod drugih nisu. Visezenstvo,
naprimjer, nikada nije bilo rasireno kod malajskog stanovnistva
na jugoistoku Azije zbog jakih matrijarhalnih tradicija.

Na podrudju teorije i pravne prakse u muslimanskim ze-
mljama glavna tenedencija u moderno doba je bila ogranica-
vanje ustanove poligamije. (Zemlje Arabijskog poluostrva osta-
le su izvan ovih tokova.) Naprimjer, reformisticki orijentisani
muslimanski autori su tokom cijelog 20. vijeka isli u pravcu
naglasavanja monogamije. Poligamija je posmatrana kao usta-
nova koja je u odredenim drustvenim okolnostima, ve¢inom u
proslosti, odigrala svoju ulogu i koja je stvar historije $erijatskog
prava. Primjer ovakvog stava kod nas je bio Husein-ef. Dozo,
koji je o viSezenstvu napisao ove redove:
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Visezenstvo je odobreno samo kao izuzetna mjera, pod odre-
denim uslovima, kada se to ocijeni kao potreba zajednice,
i kao rjesenje nastalog drustvenog problema. U odredenim
slucajevima nije dozvoljena ni jedna, a ne Cetiri Zene. Svaka-
ko da se ovo pitanje ne moze niti smije ostaviti muskarcu da
ga on rjesava po svom c’ejfu.

(Fetve, Novi Pazar, 1996., str.164.)

Istu tendenciju pokazivalo je i zakonodavstvo musliman-
skih modernih drzava. Najve¢i broj ovih drzava kodifikovao
je Serijatsko porodi¢no pravo, stavio ga u nadleznost drzavnih
sudova i vrlo cesto intervenisao u oblast materijalnog prodic¢-
nog prava. Poligamija je redovno ogranicavana ili saglasnos¢u
postojeée supruge, ili finansijskim mogu¢nostima muza da
svakoj supruzi osigura poseban stan i izdrzavanje, ili dozvolom
suda. Tunis je, naprimjer, otiSao najdalje, zabranio poligamiju
i proglasio je za krivi¢no djelo.

Tendencija ogranicavanja poligamije bila je vidljiva i iz
prakse Serijatskih sudova u BiH sve do njihovog ukidanja
1946. Dozvolu za sklapanje poligamnih brakova ovi sudovi
su vezivali za imovinske i zdravstvene prilike muza. Zbog toga
je zabrana poligamije u socijalistickom zakonodavstvu u BiH
bila prihva¢ena od muslimana kao nesto $to je blisko njihovim
vjersko-pravnim shvatanjima i $to predstavlja logi¢an zavrsetak
prethodnog historijskog razvoja. U svakom slucaju poligami-
ja nije nikada smatrana za ustanovu bitnu za o¢uvanje islam-
skog identiteta. Vrijednosti koje se moraju ocuvati u svakom
dru$tvu i koje, u terminologiji $erijatskog prava, predstavljaju
neophodne vrijednosti (darurijat) su: zivot, vjera, imovina,
potomstvo i razum, odnosno dostojanstvo ¢ovjeka.

Imajudi u vidu sve ovo smatramo da nije bilo teorijski re-
levantno i drustveno opravdano otvarati pitanje poligamije za
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muslimane u BiH i da se problemi udovica i siro¢adi moraju
rjesavati pojacanom drzavnom i drustvenom brigom a ne le-
galizacijom poligamnih brakova.

Pokrenuta debata otvorila je jo$ neka pitanja koja se ticu
religije i prava, odnosno vjerske zajednice i drzave. Prvo treba
po¢i od nacela da sve dok je poligamija zakonom zabranjena
ona se ne smije praktikovati od strane muslimana. Muslima-
ni su, naime, duzni da se pridrzavaju zakona zemlje u kojoj
zive.(El-muslimune ala $urutihim) Svi oni koji sklapaju takve
brakove ili pred kime se sklapaju takvi brakovi, kr$e zakon i
ne mogu se pozivati na vjeru kao razlog krsenja zakona. Oni
¢ak krse i vlastiti vjersko-eticki kodeks koji od njih trazi javno,
transparentno, normativno ponasanje.

Drugo, da li se zabranom viSezenstva ogranicavaju ljud-
ska prava i vjerske slobode pojedinaca. Nase je misljenje da se
ne ogranicavaju, jer poligamija ne spada u temeljne principe
islamske vjere ve¢ u moguéu formu braka muslimana u odre-
denim drustvenim okolnostima. Mormonska sekta u SAD,
koja naucava da je poligamija vjerska duznost, nije mogla da
bude izuzeta od vazenja nacela monogamnog braka u drzavi
sa visokim standardima zastite praktikovanja religije. Sloboda
vjerovanja je apsolutna a sloboda praktikovanja vjere se uredu-
je pravom. Pravna dr7ava treba da vi$i “akomodaciju” vlastitih
pravnih normi koje imaju opste vazenje na drzavnoj teritoriji
uvazavajudi zahtjeve vjernika, ali samo u slucajevima kada se
radi o temeljnim nacelima i praktikovanju vjere.

Jo$ problemati¢niji su neki stavovi pojedina¢no iznijeti u
debati da bi u nasim uslovima Islamska zajednica trebala da
daje odobrenje za viSezenstvo. Na taj nacin vjerska zajednica
bi preuzela funkcije koje pripadaju drzavi, koncept jednoo-
braznog zakonodavstva za sve gradane bi ustupio mjesto prav-
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nom partikularizmu a nacija Bo$njaka bi dosla u stanje mu-
slimanskog milleta sa komunalnim ustanovama i manjinskim
statusom sli¢no situaciji iz Sen Zermena 1919. Cak i kada je
Serijatsko pravo bilo vazede pravo za porodi¢ne, nasljedne i
vakufske stvari muslimana u BiH, to pravo su primjenjivali
drzavni $erijatski sudovi a ne organi vjerske zajednice.

Konacno, postavljeno je indirektno pitanje relevantnosti
Serijata za muslimane koji Zive u savremenoj sekularnoj dr-
zavi. Ovu drzavu shvatamo kao drzavu koja se ne identifikuje
ni sa jednim svjetonazorom, ali koja postuje svjetonazore svo-
jih gradana, bili oni utemeljeni na religiji ili nekom drugom
uvjerenju. Serijat je islamski normativni sistem, skup pravila
koja se odnose na vjerovanje, moral i praktiéni zivot. Serijat se
ne svodi na pozitivno pravo ve¢ obuhvata vjeru i etiku. To je
sistem duznosti i prava koji se odnose na pojedince i grupe. U
nekim slu¢ajevima Serijat je izvor pozitivnog prava, u drugim
slucajevima on je li¢ni vjersko-eticki kodeks ponasanja poje-
dinca. U ovom posljednjem znaéenju Serijat je relevantan za
muslimane u sekularnim drzavama. Muslimani u BiH ve¢ 50
godina zive u takvim relacijama i njihova vjerska misao se ra-
zvijala u takvim okvirima. Nase misljenje je da treba nastaviti
sa teorijskom elaboracijom ovog iskustva, njegovim daljnjim
razvijanjem i prezentiranjem a ne njegovom revizijom.

Objavljeno pod naslovom

“Poligamija u BiH: za i(li) protiv o¢uvanja bosanske
muslimanske prakse”, Dani, br. 435 - 14.10.2005.
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DISOLUCIJA SFR] I NJENE POSLJEDICE
ZA ISLAMSKU ZAJEDNICU

Da bi se valjano razmotrile posljedice koje je po struktu-
ru Islamske (vjerske) zajednice (IZ, IVZ) imao jedan politicki
proces - disolucija SFR]J - potrebno je prije toga dati jedan
sazet prikaz glavnih tendencija o institucionalizaciji islama u
zemljama zapadnog Balkana u postosmanskom periodu i na-
stanku jedinstvene I1Z u Jugoslaviji.

Pitanje vjerskog organizovanja muslimana ili instituciona-
lizacije islama postavljano je u zemljama zapadnog Balkana
onim redom u kojima je u njima prestajala osmanska vlast. U
Osmanskoj drzavi, kako je poznato, islamske ustanove bile su
uredene na jedinstven nacin, u organskom spoju sa drzavnom
organizacijom i sa jednim centrom - u Istanbulu u kacelariji
Sejhu-l-islama. Potiskivanje osmanske vlasti sa Balkana bio je
veoma bolan proces za muslimansko stanovni$tvo. Nacionalni
pokreti balkanskih hris¢anskih naroda identifikovali su mu-
slimansko stanovni$tvo sa Osmanskom drzavom te je borba
protiv osmanske vlasti redovno imalo oblik borbe za vjerski i
nacionalno “Ciste” prostore. Maskarima, protjerivanjem i ise-
ljenjem stvarani su iskljuéivi vjersko-etnicki prostori balkan-
skih hris¢anskih drzava.
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U kasnijoj fazi ovog procesa, uglavnom nakon 1878. i
zahtjeva evropskih sila balkanskim drzavama da postuju ma-
njinska prava, dopusteno je simboli¢ko prisustvo muslimana
u novouspostavljenim drzavama, izvr$eno zakonsko prizna-
nje islama i uredena unutrasnja vjerska organizacija musli-
mana. U tom smislu moguce je poredenje tih balkanskih
drzava s kraja 19. vijeka sa kreiranjem entiteta Republike
srpske 1990-tih, na ¢ijoj teritoriji su genocidnom politikom
muslimani od veéinskog stanovnistva svedeni na manjinsko
stanovni$tvo, simboli islamskog identiteta unitavani a preo-
stalim muslimanima kasnije formalno priznata vjerska i dru-
ga prava.

Od prestanka osmanske vlasti u zemljama koje su usle u sa-
stav Jugoslavije pa sve do 1930. godine organizaciju islamskih
poslova karakterisale su dvije osobine: (1) vjersko organizova-
nje u okviru granica nacionalnih drzava i (2) zadrzavanje vjer-
sko-administrativne partikularnosti u prvoj fazi jugoslovenske
drzave.

U pogledu organizacije unutar granica nacionalnih drzava,
to je znacilo da ¢e se teritorijalna nadlezenost vjerskih orga-
na poklapati sa teritorijalnom nadlezno$¢u drzavnih organa.
Zbog nacina na koji su tada bili uredeni odnosi izmedu drzave
i religije - a to je bio sistem priznatih vjerskih zajednica - sva-
ka nacionalna drzava donijela je odgovarajui pravni propis o
priznanju islama.'*! Ovakva rjeSenja su bila u interesu nacio-
nalnih drzava jer svaka drzava tezi da na svom teritoriju ima
zaokruzenu vjersku organizaciju pojedinih grupa kako zbog
lakse komunikacije tako i zbog lakseg uticaja.

121 Fikret Kar¢i¢, “Pitanje javnopravnog priznanja islama u jugosloven-
skim krajevima nakon prestanka osmanlijske vlasti”, Anali Gazi Hu-
srev-begove biblioteke, XI-X1I, 1985., 113-120.
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Tako je , naprimjer, u Srbiji islam prvi put priznat 18. maja
1868."2 To je pretoceno u zakonski tekst 3. januara 1878.
Priviemenim zakonom o uredenju oslobodenih predela, na-
kon $to se Srbija nakon osmansko-ruskog rata proirila na jug,.
Vjerski starjesina muslimana postao je muftija u Nisu, u kom
kraju je do balkanskih ratove zivjela ve¢ina muslimanskog sta-
novni$tva. Nakon balkanskih ratova u sastav Srbije dogli su
muslimani dijela Novopazarskog sandzaka, Kosova i Makedo-
nije. Mirovni ugovor izmedu Srbije i Turske potpisan u Cari-
gradu 14. marta 1914. predvidio je u ¢l. VIII uspostavljanje
cjelovite vjerske organizacije muslimana u Srbiji sa vchovnim
muftijom na ¢elu. Iako je ovaj ugovor na najcjelovitiji nacin
regulisao pitanja organizacije muslimana, on nije primijenjen.
Srbija ga je otkazala jer je izmedu nje i Turske nastupilo rat-
no stanje nastupanjem Prvog svjetskog rata. Ovaj dokumenat,
medutim, uticao je na rjeenja koja su u unutrasnjim aktima
Srbije usvojena u pogledu vjerske organizacije muslimana. U
toku Prvog svjetskog rata, niski muftija postavljen je za vrsioca
duznosti Vrhovnog mulftije Srbije. Sjediste vrhovnog muftije
Srbije prenijeto je nakon Prvog svjetskog rata u Beograd.

U Crnoj Gori, pitanje priznanja islama i vjerske organizacije
muslimana postavljeno je nakon ratova 1876-1878 kada je pet
nekadasnjih osmanskih kadiluka pripojeno Crnoj Gori. I u ovoj
zemlji, prvo je vladar - knjaz - imenovao muftiju a nakon toga je cr-
nogorski ustav iz 1905. sazeto odredio da “unutrasnja uprava Mu-
hamedove vjeroispovijesti pripada muftiji crnogorskom” (¢1.129).
Muslimani na teritoriji Crne Gore imali su svoju zaokruzenu vijer-
sku administraciju. Glavna uprava Serij ata formirana je sa sjediStem
u Starom Baru, koje je kasnije prenijeto u Podgoricu.

122 Fikret Karci¢, Serijatski sudovi u Jugoslaviji 1918-1941 (Sarajevo:
Islamski teoloski fakultet, 1986.), 26-32.
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U BiH, kako je poznato, muslimani su nakon prestanka
osmanske vlasti, pod austrougarskom vlas¢u postepeno izgra-
dili zaokruzenu cjelinu vjerske administracije sa reisu-l-ule-
mom na ¢elu. Ova ¢jelina je obuhvatala ilmijju, mearif (obra-
zovanje), vakuf i Serijatske sudove. Statutom za autonomnu
upravu islamskih vjerskih i vakufsko-mearifskih poslova od 15
aprila 1909., IZ u BiH izborila se za unutrasnju autonomiju.

U ovakvom stanju, posjedujuéi odvojene vjerske organi-
zacije muslimani juznoslovenskog prostora, uéi ée u sastav
prve jugoslovenske drzave 1918. Nakon toga Priviemenom
uredbom o upravi vakufa u Kraljevini SHS od 12. septembra
1919., koja je 28. februara 1922. zamijenjena zakonom uki-
nuta je Glavna uprava Serijata u Crnoj Gori i zvanje glavnog
muftije, kadije su dobile naziv mulftije, kao u Srbiji, a njihova
pretpostavljena vjerska vlast postao je Vrhovni muftija u Be-
ogradu. Na taj nac¢in muslimani izvan BiH, Hrvatske i Slove-
nije stavljeni su pod jednu vjersku jurisdikciju sa centrom u
Beogradu. To je ué¢injeno aktima drzavne vlasti. S druge stra-
ne, muslimani u Hrvatskoj bili su u vjersko-administrativnom
smislu vezani sa BiH. U Sloveniji i Dalmaciji 1922. bilo je
malo muslimana, oko 1300, tako da pitanje njihove vjerske
organizacije nije ni postavljano. Ovakvo stanje partikularnog
uredenja vjerskih poslova ostalo je do vremena $estojanuar-
skog rezima u Jugoslaviji.'*

Ovaj rezim donio je 31. januara 1930. Zakon o Islamskoj
vjerskoj zajednici Kraljevine Jugoslavije koje je sve muslima-
ne Jugoslavije objedinio u jedinstvenu vjersku zajednicu sa
reisu-l-ulemom kao vjerskim starjesinom. Unutrasnja orga-

123 Vidi: Mustafa Imamovi¢, “Opste karakteristike vjerskog zakonodav-
stva Sestojanuarske diktature”, Glasnik Rijaseta islamske zajednice u

SFRJ, br. 2/1991, 150-159.
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nizacija IVZ uredena je Ustavom Islamske vjerske zajednice
Kraljevine Jugoslavije od 9. jula 1930. Glavni koncept orga-
nizacije bio je povezanost sa drzavom, organizaciono jedin-
stvo, koristenje bosanskohercegovacke titule reisu-lI-ulema za
vjerskog vodu jugoslovenskih muslimana, kako je to nalagao
i Senzermenski ugovor o zastiti manjina iz 1919. i sl. Centri
IVZ bili su Beograd (sjediste Vrhovnog vjerskog starjesin-
stva i Reisu-l-uleme), Sarajevo i Skoplje (sjedista vakufsko-
mearifskih vije¢a i ulema-medzlisa). (Sjediste Reisu-l-uleme
bic¢e vradeno u Sarajevo Ustavom Islamske vjerske zajednice
Kraljevine Jugoslavije od 24. oktobra 1936.) Glavni motiv
Sestojanuarskog rezima za objedinjavanje organizacije IVZ
bio je politi¢ki. Sestojanuarski rezim slijedio je politiku in-
tegralnog jugoslovenstva, te je dopustao samo djelovanje or-
ganizacijama i udruzenjima jugoslovenskog karaktera. Jedin-
stvena IVZ Jugoslavije, prema tome, bila je rezultat politicke
odluke drzavnog vodstva.

Ova tekovina jugoslovenske ideje i politickog razvoja u
monarhistickoj Jugoslaviji zadrzana je i u socijalistickoj Jugo-
slaviji. Svi ustavi I(V)Z donijeti u ovoj drzavi naglasavaée da
svi muslimani (“pripadnici IVZ”, “pripadnici islamske vjere”
gradani Jugoslavije) a od 1990. i “jugoslovenski iseljenici i gra-
dani islamske vjeroispovijesti koji borave u inostranstvu” ¢ine
jedinstvenu vjersku zajednicu. Centar ove zajednice (sjediste
Reisu-l-uleme) je za sve vrijeme socijalisticke drzave bio u Sa-
rajevu. Unutra$nja struktura zajednice se federalizirala. Slije-
dedi sistem drzavne organizacije i teritorijalne podjele zemlje,
Islamska zajednica uspostavila je svoju strukturu. Predstavnic-
ki organi vjerske administracije (sabori) i njihovi izvr$ni organi
(ulema-medzlisi, kasnije starjeSinstva, te mesihati) organizuju
se prema teritorijama republika, s tim $to se BiH, Hrvatska i
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Slovenija objedinjuju.(Sabor IZ u Zagrebu za Hrvatsku i Slo-
veniju formira se na osnovu Ustava [Z iz 1990. Samostalni
Sabor IZ za Sloveniju formira se 1994.). Sjedista ovih tijela
su u glavnim gradovima republika, osim u slu¢aju Srbije, gdje
je sjediste u Pristini, posto se na Kosovu nalazi najve¢a kon-
centracija muslimanskog stanovnistva u Srbiji. To pokazuje da
se princip teritorijalnog poklapanja vjerske i drzavne admini-
stracije korigovao uvazavanjem demografskog momenta. Na
nivou Jugoslavije postojali su “federalni” organi IZ - Vrhovni
sabor, Vrhovno islamsko starjesinstvo i Reisu-l-ulema. Prema
Ustavu IZ iz 1990. organizaciona struktura IZ vise je li¢ila na
konfederaciju nego na odraz federativne strukture. To je bilo
vjerni odraz stanja u jugoslovenskoj drzavi.Vjerski organi u
pojedinim republikama bili su tako uredeni da su samostalno
djelovali na svome podruéju dok je organima IZ na nivou Ju-
goslavije ostala usmjeravajuéa funkcija. U takvom stanju doslo
je do disolucije SFR].

Bilo je ocigledno da ¢e disolucija jedne drzave bitno utica-
ti na organizaciju vjerske zajednice koja je bila izgradena po
uzoru na tu drzavu. Jedinstvena IZ u Jugoslaviji bila je rezultat
jugoslovenske drzave i ona je dovedena u pitanje nestankom te
drzave. O tome kakvi ¢e biti efekti disolucije SFR] na IZ nisu
vodene javne debate. U Glasniku Rijaseta Islamske zajednice
objavljen je samo jedan kra¢i rad iz pera autora ovog teksta.'**
Teorijski bio je mogué razvoj u dva pravca: (1) da se i u novim
uslovima sa¢uva izvjesno vjersko jedinstvo muslimana izrazeno
kroz postojanje autoriteta regionalnog karaktera s funkcijom
autorizacije postavljenja nizih sluzbenika, tumacenja vjere i
vjerskog obrazovanja ili (2) da se u okviru novih samostalnih

124 Fikret Karci¢, “Raspad SFR] i pitanje organizacije Islamske zajedni-
ce”, Glasnik Rijaseta Islamske zajednice, br. 3-4/1992., 191-193.
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drzava nastalih na teritoriji nekadasnje SFR] osnuju samostal-
ne Islamske zajednice, koje bi imale zaokruzenu organizaciju
unutar drzavnih okvira.

Procesi koji su se odvijali 1990-tih razvijali su se u pravcu
ovog drugog rjesenja. Fakticki, bio je to povratak na situaciju
prije 1930. korigovan nekim novim momentima. U BiH 28.
aprila 1993. odrzan je Obnoviteljski sabor koji je imao za cilj
obnavljanje autonomije IZ koju je ova zajednica imala prema
Statutu iz 1909. Ustavna odluka usvojena na ovom saboru
unijela je i novinu u pogledu definisanja IZ u BiH. Ona je de-
finisana kao “jedinstvena i samostalna vjerska zajednica kojoj
pripadaju svi muslimani u R BiH, kao i svi bosanski musli-
mani privremeno ili stalno nastanjeni u inostranstvu”. Ovim
aktom u definiciju IZ unijet je pored teritorijalnog momenta
i etni¢ki momenat, $to je imalo za posljedicu okolnost da ¢e u
sastav IZ u BiH uéi i bosanski muslimani koji zive izvan BiH.
Ovaj etnicki elemenat u definiciji IZ u BiH dovesée do daljih
korekcija u definisanju islamskih zajednica u susjednim ze-
mljama. Ustav IZ u BiH od 26. novembra 1997. zadrzaée ovu
definiciju s tim $to ¢e termin “bosanski musliman” zamijeniti
terminom “Bosnjak” i izri¢ito navesti da “Mesihat IZ Sandza-
ka, Mesihat IZ u Hrvatskoj i Mesihat IZ u Sloveniji, sastavni
su dio IZ u BiH” (¢L.1).

Jedini nama poznati formalni akt koji se bavio pitanjem
sudbine Islamske zajednice u SFR] bio je odluka sa sastanka
predstavnika islamskih zajednica sa podrucja bivse Jugoslavije
odrzanog 29. oktobra 1994. u Istanbulu.'” Na sastanku su
ucestvovali Celnici islamskih zajednica Republike BiH dr Mu-
stafa Ceri¢, predsjednik predsjednistva IZ Kosova dr Redzep
Boja, predsjednik Mesihata Islamske zajednice Republike Ma-

125 Kopija dokumenta u posjedu autora.
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kedonije Sulejman-ef. RedZepi, predsjednik Mesihata Islam-
ske zajednice Sandzaka Muamer-ef. Zukorli¢ i predsjednik Sa-
bora Islamske zajednice Hrvatske i Slovenije Salim Sabi¢. Oni
su konstatovali da nakon svoje posljednje sjednice odrzane u
Skoplju septembra 1993., Rijaset, reisu-l-ulema i ostali organi
IZ bivse Jugoslavije ne postoje, da islamske zajednice koje su
formirane kao samostalne na podrudju bivse Jugoslavije svoju
legitimnost izvode iz Serijatskih propisa i normativnih akata
koje utvrduju zakonodavna tijela tih zajednica, da te zajed-
nice prema vani predstavljaju legalni celnici, da ¢ée Celnici tih
zajednica razvijati duhovno jedinstvo na nacelima islamskog
bratstva i solidarnosti, te saradivati u interesu islama i svih
muslimana na Balkanu i Sire.

Prema tome, u pogledu donosenja odluke o sudbini IZ
u SFR] nije se i$lo na sazivanje najviseg predstavnickog tije-
la - Vrhovnog sabora - koji bi odluc¢io o sudbini zajednice,
¢iji je bio najvisi organ. Prihvadena je ¢injenica osnivanja
samostalnih islamskih zajednica u BiH, Kosovu, Sandzaku,
Makedoniji, Hrvatskoj i Sloveniji te Crnoj Gori. Temelj legi-
timiteta ovih zajednica trazen je u Serijatskim propisima, bez
njihove dalje konkretizacije, i normativnim aktima predstav-
nickih tijela tih zajednica, $to znaci aktima o samokonstitu-
isanju. Iz ovoga proizlazi da je doslo do prestanka rada IZ u
SFR]J faktickim putem, da je nakon toga doslo do ponovnog
konstituisanja tih zajednica na novim osnovama i ponovnog
uspostavljanja pravnog stanja. Nisu definisani zajednicki
prihvadeni principi unutra$nje organizacije $to ¢e posebno
do¢i do izrazaja u unutra$njoj organizaciji ovih zajednica,
nazivima njihovih organa i titulama njihovih voda. Kona¢-
no, moze se reci da su islamske zajednice na prostoru neka-
dasnje SFRJ konstituisane na kombinacijama teritorijalnog
(da obuhvataju muslimane koji zive na odredenoj teritoriji) i
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etnickog principa (da obuhvataju pripadnike odredene gru-
pe bez obzira na teritoriju na kojoj Zive). Sve ovo ¢e biti vid-
ljivo iz pregleda normativnog aspekta organizacije islamskih
zajednica regiona.

Referat podnesen na seminaru

Islamske zajednice u regionu - normativni aspekt,
odrzanom 17. januara 2008. u Sarajevu
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PORICANJE GENOCIDA PROGLASITI
KRIVICNIM DJELOM

Krajem maja ove godine poslanik parlamentarne skup-
stine Bosne i Hercegovine prof. dr Ekrem Ajanovi¢ podnio
je Predstavnickom domu Parlamentarne skupstine Prijedlog
zakona o zabrani negiranja, minimiziranja, opravdavanja ili
odobravanja holokausta, zlo¢ina genocida i zlo¢ina protiv ¢o-
vje¢nosti. Na taj nac¢in pokrenuta je procedura da se u nasoj
zemlji poricanje genocida proglasi krivi¢cnim djelom, nesto Sto
je ve¢ ucinjeno u velikim broju evropskih i drugih zemalja.
Predlozeno je dono$enje posebnog zakona o zabrani poricanja
Holokausta, genocida i zlo¢ina protiv ¢ovje¢nosti a ne dopu-
na Kriviénog zakona BiH. Za poricanje je predlozena kazna
zatvora izmedu 8 dana do 3 godine i novcana kazna izmedu
1.000 i 10.000 KM. Ve¢ na samom pocetku svog puta prema
realizaciji, ovaj prijedlog se susreo sa preprekama - protivlje-
njem c¢lanova Ustavnopravne komisije iz Republike srpske.
Uvjereni da je potrebno da se o ovom pitanju izjasni nasa naj-
$ira javnost, odlucili smo da se uklju¢imo u raspravu o potrebi
i modalitetima krivi¢nopravne zabrane poricanja genocida.

U ovom tekstu se osvréemo na tri pitanja: fenomen porica-
nja genocida, glavne tendencije u praksi zemalja Evropske uni-
je te potrebu i perspektive inkriminacije ovog djela u BiH.
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PORICANJE - POSLJEDNJA FAZA U
IZVRSENJU GENOCIDA

Dr Gregory H. Stanton, predsjednik Genocide Watch,
identifikovao je osam faza u izvr$enju genocida. Te faze su:
(1) klasifikacija - razdvajanje ljudi na “nasi” i “njihovi”; (2)
simbolizacija — davanje imena ili simbola grupi koja ¢ée biti cilj
napada; (3) dehumanizacija — odricanje ljudskih karakteristi-
ka ciljanoj grupi; (4) organizacija — pripremanje vojnih ili pa-
ravojnih grupa za izvr$enje genocida; (5) polarizacija — razdva-
janje grupa koje su do tada zajedno zivjele; (6) identifikacija
— identifikovanje buducih Zrtava na osnovu etnickog, religij-
skog, ili drugog identiteta; (7) istrebljenje — masovna ubijanja;
(8) poricanje. O ovoj posljednjoj fazi dr Stanton kaze:

Poricanje je osma faza koja uvijek slijedi genocid. To je jedan
od najsigurnijih indikatora budu¢ih genocidnih masakara.
Pocinioci genocida kopaju masovne grobnice, spaljuju tijela,
nastoje da prikriju dokaze i zastrasuju svjedoke. Oni poricu
da su pocinili bilo kakav zloc¢in i éesto okrivljuju Zrtve za ono
sto im se dogodilo. Blokiraju istrage o zlo¢inima i nastavljaju
da vladaju sve dok se silom ne maknu sa vlasti, kada bjeze u
izbjeglistvo. Tamo ostaju nekaznjeni, kao Pol Pot ili Idi Amin,
ukoliko nisu uhvaéeni a tribunal uspostavljen da im sudi. Tu
se iznose dokazi i kaznjavaju poéinioci. Tribunali kao $to je
onaj za Jugoslaviju i Ruandu, za Crvene Kmere u Kambod-
zi ili Medunarodni krivi¢ni sud mozda ne¢e mo¢i odvratiti
najgore ubice. Ali s politickom voljom da se hapse i progone,
neki mogu biti privedeni pravdi. Takvi sudovi mogu odvra-
titi budude pocinioce genocida koji vise nikad nece dijeliti
Hitlerovo ocekivanje da ¢e pro¢i nekaznjeno kada je podru-
gljivo rekao: “Ko se nakon svega sje¢a Ermena.”

(The Eight Stages of Genocide, http://www.genocidewat-
ch.org/eightstages.htm)
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U poricanje genocida mogu biti ukljuceni poéinioci, javna
historija kolektiva kome pripadaju poéinioci te drzavne vla-
sti ¢iji su organi pocinili genocid. Kao poricatelji se veoma
esto pojavljuju lica s akademskim obrazovanjem. U takvim
slu¢ajevima, poricanje genocida predstavlja jednu vrstu “inte-
lektualne agresije” (Erich Kulka). Prilikom poricanja koriste
se razli¢iti mehanizmi. Neki od njih uklju¢uju: poricanje zna-
nja o genocidu, poricanje odgovornosti, poricanje postojanja
Zrtve, optuzivanje optuzioca te moralna ravnodusnost prema
zlodinu.

Poricanje genocida ima vise funkcija: “da preoblikuje hi-
storiju s ciljem rehabilitacije pocinilaca i demoniziranja zrtve”
(Deborah Lipstadth), da “napadne historijski duh i moral”
prezivjelih i potomaka ubijenih i oteza njihov oporavak (Israel
W. Charny), da sprije¢i zarastanje rana nanijetih genocidom
jer vrsi “napad na kolektivni identitet i nacionalni kulturni
kontinuitet naroda zrtava”. Posto se genocid utvrduje na dva
na¢ina — pravnim (sudenje) i nau¢nim (historijska istraziva-
nja) na poricanje genocida moguée je odgovoriti takode na
dva nacina: nau¢nom kritikom poricanja i proglasavanjem
poricanja genocida za krivi¢no djelo.U ovom tekstu bavimo se
ovom drugom vrstom odgovora.

EVROPSKA UNIJA I INKRIMINACIJA
PORICANJA GENOCIDA

Vedi broj evropskih zemalja kao $to su: Austrija, Belgija,
Francuska, SR Njemacka, Spanija, Svajcarska, Italija, Luk-
semburg, Slovacka i sl. imaju u svom krivicnom zakonodav-
stvu inkriminaciju poricanja genocida.

Na osnovu analize njihovih krivi¢nih zakona mogucée je
uociti dva osnovna modela inkriminacije poricanja genocida:
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(1) inkriminiSe se poricanje genocida i zlo¢ina protiv ¢o-
vjecnosti uopste

(2) inkriminiSe se poricanje posebnog genocida — Holo-
kausta - nad Jevrejima od strane nacistickog rezima i zlo¢ina
protiv covjecnosti.

Bice krivi¢nog djela opisuje se najcesée kao poricanje, do-
vodenje u pitanje, trivijalizacija, podrzavanje i opravdavanje.
Za djela se predvidaju ve¢inom zatvorske kazne razli¢ite du-
zine trajanja - od 8 dana do 20 godina - i nov¢ana kazna. U
pogledu vremena uvodenja ovih zakona, dvije zemlje — Nje-
macka i Austrija - zbog historijske odgovornosti prve su inkri-
minisale poricanje genocida izvrSenog nad Jevrejima. Ostale
evropske zemlje slijedile su ovu praksu 1990-tih inkriminisuéi
ili poricanje Holokausta ili genocida i zlo¢ina protiv ¢ovjed-
nosti uopste. Moze se pretpostaviti da je na to uticala pojava
neonacizma, odnosno ponavljanje zloc¢ina genocida u svijetu
krajem 20. vijeka.

Evropska unija, takode, preduzela je korake prema inkrimi-
naciji poricanja genocida. Prvo je zajednickom akcijom 98/443/
JHA bilo predvideno da rasisticko i ksenofobi¢no ponasanje
treba da predstavlja krivi¢no djelo u svim zemljama ¢lanicama.
Zatim je 2001. izraden prijedlog Okvirne odluke o borbi protiv
rasizma i ksenofobije. U ovom dokumentu u ponasanje koje se
smatra rasistickim i ksenofobi¢nim ukljucuje se:

...javno podrzavanje genocida ili zlo¢ina protiv ¢ovje¢nosti

kako su oni definisali u Statutu Medunarodnog krivi¢nog

suda.

Ovaj prijedlog usvojio je Evropski parlament 23/05/2002.
Medutim u kasnijem postupku rezervu u pogledu teksta odlu-
ke dale su Italija, Ujedinjeno Kraljevstvo i Danska.
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U Ujedinjenom Kraljevstvu jedna komisija stru¢njaka lon-
donskog Instituta za istrazivanje jevrejske politike (JPR) koju
je predvodio Anthony Julius juna 2000. godine podnijela je
ministru unutrasnjih poslova izvjestaj u kome nije savjetova-
no inkriminisanje poricanja Holokausta. Istaknuto je da su
postoje¢i antirasisticki zakoni, s potrebnim izmjenama i do-
punama, dovoljni da se bave izrazima rasizma i antisemitizma.
Istovremeno, u Italiji je u vladi Silvija Berluskonija bila profa-
sisticka stranka koja nije zeljela antiporicateljski zakon.

Godine 2003. ovaj dokumenat je razmatran na Savjetu mi-
nistara pravde i unutra$njih poslova. Napredak nije postignut,
te su 2005. zamrznuti pregovori o ovom pitanju.

Januara 2007., nakon $to je preuzela predsjedavanje EU,
SR Njemacka preduzela je inicijativu da oZivi pregovore o
Okvirnoj odluci o borbi protiv rasizma i ksenofobije. Reafir-
misano je da je cilj te odluke da se medu zemljama ¢lanicama
postigne minimum harmonizacije odredbi o krivi¢noj odgo-
vornosti za Sirenje rasistickih i ksenofobi¢nih izjava. Prema
saopStenju objavljenom 29. januara 2007. krivi¢na odgovor-
nost bi bila ustanovljena i za:

Javno odobravanje, poricanje ili tesSko umanjivanje genocida,
zlo¢ina protiv ¢ovjecnosti i ratnih zlo¢ina u okviru znacenja
¢lana 6, 7 i 8 Statuta Medunarodnog krivi¢nog suda (“Rim-
ski statut”) i saglasno ¢lanu 6. Medunarodnog krivi¢nog
tribunala iz 1945. (Nirnberski tribunal) protiv neke grupe
lica i ¢lanova takve grupe, definisane po kriteriju rase, boje,
religije, porijekla ili nacionalnog ili etnickog porijekla, bice
inkriminisano.

Maksimalna kazna bi¢e najmanje jedna do tri godine zatvora.

Ovaj prijedlog Okvirne odluke ne identifikuje specifi¢ne

slucajeve genocida, zlocina protiv ¢ovjecnosti ili ratnih zloci-
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na, nego referira na statute dva krivi¢na suda koji definisu te
zlod¢ine. Tako se kreiraju apstraktni zlo¢ini. Da li neki historij-
ski dogadaj spada pod te definicije odlu¢uje sud — nacionalni
ili medunarodni — u svakom slucaju.

Pregovori o ovom prijedlogu jos su u toku.

POTREBA I PERSPEKTIVE INKRIMINACIJE
PORICANJA GENOCIDA U BIH

Presudom Medunarodnog suda pravde od 26/02/2007.
dokazano je da je u Bosni i Hercegovini izvr$en genocid nad
Bosanskim muslimanima odnosno Bos$njacima jula 1995. go-
dine u Srebrenici i oko nje, brojni zlo¢ini protiv ¢ovjecnosti,
ratni zlo¢ini $irom Bosne i Hercegovine. Genocid je pocinila
Vojska Republike srpske (VRS). Glavni osumnjiceni su i dalje
u bjekstvu a medu znatnim segmentima srpskog stanovnistva
Republike srpske, Srbije i Crne Gore, oni se smatraju heroji-
ma. Sudovi Republike srpske nisu do sada procesuirali ni jed-
nu optuzbu za genocid. Suocavanje sa proslos¢u nije izvrSeno,
brojni pripadnici formacija koje su direktno ili indirektno uce-
stvovale u genocidu ¢ak su ukljuéeni i u sigurnosne strukeure.
U takvim okolnostima mogude je da mladici i djevojke, koji su
u vrijeme izvréenja genocida, bili djeca, danas uzvikuju parole
“Noz, Zica, Srebrenica”. Istovremeno u Bosni i Hercegovini i
zemljama regiona postoji razli¢it odnos prema brojnim zlo¢i-
nima koji su fasisti i njihovi pomagaci izvrsili tokom drugog
svjetskog rata — zlo¢ina genocida, zlo¢ina protiv ¢ovjeénosti i
ratnih zlo¢ina. Ti zlo¢ini uklju¢uju genocid nad Srbima, Je-
vrejima i Romima koji je pocinjen u tzv. Nezavisnoj drzavi
Hrvatskoj, genocid, ratne zlocine i zlo¢ine protiv ¢ovjecnosti
nad Bosnjacima i Hrvatima koji su poéinili pripadnici srpskog
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Cetnic¢kog pokreta, ratne zlocine protiv pripadnika antifasisti¢-

kog pokreta itd.

U situaciji koja ima sva obiljezja “stanja poricanja’, postoje
svi valjani razlozi za inkriminaciju poricanja genocida i zlo¢ina
protiv ¢ovjecnosti u BiH. Neke politicke stranke koje ve¢inom
predstavljaju bosnjacke glasace ve¢ su zatrazile inkriminaciju
poricanja genocida. U sadasnjoj konstelaciji politi¢kih odno-
sa u BiH pitanje je da li ¢e takav prijedlog dobiti potreban
broj glasova u Parlamentarnoj skupstini. Medutim to ne znaci
da od takve inicijative treba odustati, ve¢ uporno, uz podrsku
stru¢ne i druge javnosti raditi na iznalazenju najboljeg prav-
no-tehnickog modaliteta krivi¢nopravne zabrane poricanja
genocida izbjegavajuéi, pri tome, vezivanje ove mjere za neke
druge politicke zahtjeve.

U tom smislu bi predlozili da se u Krivi¢ni zakon BiH unese
poseban ¢lan koji bi inkriminisao poricanje genocida. Formu-
lacija tog ¢lana bi slijedila u osnovi posljednji prijedlog za inkri-
minaciju ovog djela u okviru Evropske unije, te bi glasila:

Svaki onaj ko javno odobrava, porice ili tesko umanjuje ge-

nocid, zlo¢ine protiv ¢ovjecnosti i ratne zlo¢ine ¢ije izvrsenje

je utvrdeno presudom domaceg ili medunarodnog suda ka-

znit ¢e se zatvorom od jedne do tri godine.

Postoji i drugi mogudi scenario za odvijanje ovog procesa.
Ukoliko se, naime, unutar Evropske unije postigne suglasnost
o inkriminaciji poricanja genocida i to postane pozitivna nor-
ma zemalja ¢lanica, BiH kao zemlja opredjeljena za priklju-
¢enje Uniji morade prihvatiti takvo rjesenje. Mozda bi, na taj
nacin, perspektiva pridruzenja Evropi pomogla da se rijesi jos
jedan unutrasnji problem.

Preporod, br. 13/855 - 1. juli 2007.
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SJECANJE NA “LAVA OD PLEVNE”

Novinske agencije su izvijestile da je 10. decembra prosle
godine u Bugarskoj obiljezna 130. godisnjica pada Plevne. Tom
prilikom odrzane su prigodne manifestacije kojima su prisu-
stvovali, izmedu ostalih, i predsjednici Bugarske, Rusije i Mo-
ldove. U javnosti tih zemalja ovaj dogadaj prihvata se kao veo-
ma vazan u procesu potiskivanja Osmanske drzave sa Balkana
i stvaranja modernih nacionalnih balkanskih drZava. Nekako
u isto vrijeme ili nesto ranije bosanskohercegovacka interpre-
tatorka sevdalinke Hanka Paldum uvrstila je u svoj repertoar i
tursku verziju pjesme “Zaplakala $e¢er Pula”. Oba ova dogadaja
povezuje jedna li¢nost - Gazi Osman-pasa, branilac Plevne, koji
je zbog svoje vojne vjestine i junastva usao u udzbenike vojne
historije i narodne pjesme. Ovim tekstom Zelimo da podsjetimo
na ulogu koju je Bitka za Plevnu imala tako da je postala dio

naslijeda razli¢itih balkanskih naroda.

Tokom cijelog 19. vijeka Osmanska drzava trpi teritorijal-
ne gubitke. Na medunarodnom planu ona nije vise aktivan
faktor, nego predmet bavljenja velikih evropskih sila. Njeno
potiskivanje iz Evrope, eufemisticki nazvano rjesavanje “isto¢-
nog pitanja”’, na dnevnom redu je evropskih sila, posebno Ru-
sije. Medutim nije rije¢ samo o opstanku osmanskih drzavnih
institucija na jugoistoku Evrope. Radi se i o sudbini musli-
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mana ovog regiona koji su pocetkom 19. vijeka ¢inili 60%
ukupnog stanovnistva na prostoru od Jadranskog do Crnog
mora. Pobjednici u antiosmanskim ratovima ne prave razliku
izmedu osmanske vojne i politicke strukture i muslimanskog
stanovniStva. Za sve se predvida potiskivanje u Aziju.

U ljeto 1875. zapocinje ustanak nemuslimanskog stanovnis-
tva u Hercegovini i Bosanskoj Krajini. Godine 1876. pobuna je
vojno skrsena. Istovremeno, sli¢cna pobuna izbija i u Bugarsko;.
I tamo Osmanlije pacificiraju situaciju mjerama koje ¢e u Evro-
pi biti oznadene kao “bugarski zloc¢ini” (Bulgarian atrocities).
Vlade autonomnih kneZevina Srbije i Crne Gore smatraju da je
doslo vrijeme da se otvoreno umijesaju u ove dogadaje i objav-
ljuju rat Osmanskoj drzavi. Obje ove drzave vojno su poraze-
ne u ljeto 1876. Ovakav razvoj dogadaja nije bio prihvatljiv za
Rusiju i ona objavljuje rat Osmanskoj drzavi 24. aprila 1877.
Strateski cilj Rusije bio je da uspostavi kontrolu nad Crnim mo-
rem i preko tjesnaca Bosfor i Dardaneli osigura izlazak na Medi-
teran. Granice Osmanske drzave u to doba bile su na Dunavu.
Cijeli region Balkana na sjever do Dunava i na zapad do Une
bio je pod osmanskim suverenitetom i nazivan je u osmanskim
izvorima kao “Osmanska Evropa”.

Nakon proglasenja rata ruska vojska pod komandom carevog
brata velikog kneza Nikolaja kre¢e prema osmanskim granicama.
Cilj ruske vojske bio je da prode kroz danasnju Rumuniju, prede
Dunav na prostoru izmedu Rus¢uka (Ruse) i Nikopolja, prode
preko planine Balkan i napreduje prema Edirni i Istanbulu. Za tu
svrhu bilo je angazovano 200.000 vojnika sa 850 poljskih i 400
opsadnih topova. Ukupne osmanske snage na Balkanu su tada
brojale oko 120.000 vojnika sa sa 450 topova. Medutim osman-
ska vojska na Balkanu nije bila koncentrisana te ju je ta okolnost
stavljala u inferioran poloZaj u odnosu na rusku vojsku. Osmanli-
je su, s druge strane, imale prednost jer su vodili odbrambeni rat.
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Osmanlije su takode imali prednost u smislu vatrene modi, jer su
njihovi vojnici posjedovali moderne njemacke topove “Krupp” i
americke karabine “Winchester”.

U Evropi je s posebnim zanimanjem praéeno odvijanje
ovog sukoba. Isto tako je bilo i u svim dijelovima Osmanske
drzave, jer se radilo o pitanju opstanka carevine u Evropi i o
sudbini balkanskog muslimanskog stanovnistva.

Najveée iznenadenje i za napreduju¢u rusku vojsku i za
evropske posmatrace bilo je zaustavljanje ruske vojske kod
grada Plevne. Ovo malo, do tada nepoznato, mjesto na sjeve-
ru danasnje Bugarske relativno blizu Dunava postaée slavno.
Jedan od veoma sposobnih osmanskih komandanata Osman
Nuri-pasa (1832-1900) zaustavio je napredujucu rusku voj-
sku i vezao je za Plevna oko pet mjeseci (tatno 145 dana) i na
taj na¢in osujetio ostvarivanje ruskih strateskih ciljeva.

Osman Nuri je roden u Amasyi, u centralnoj Anadoliji.
Zavrsio je vojnu akademiju u Istanbulu. Vojna karijera vodila
ga je u sve krajeve Carevine gdje se iskazivala kriza ili vanjska
prijetnja - Krim, Krit, Jemen, Skadar, Bosna, Nis. Kada ga
je osmanski general$tab poslao na obale Dunava, imao je ¢in
feldmarsala (musir). Ono po ¢emu ¢ée ga historija pamtiti, bila
je odbrana Plevne. Osman-pasa je naredio takvo ukopavanje
ljudstva i tehnike da je to postalo primjer modernih odbram-
benih utvrdenja. Takode je poznat po koristenju koncentrisa-
ne vatre iz pjesadijskog naoruzanja.

U toku opsade Plevne (Plevne destani) vodene su tri bitke
za grad. Prva bitka se odigrala 20. jula 1877. i zavr$ena je po-
razom i teskim gubicima ruske vojske. Druga bitka odigrala se
30. jula 1877. i opet se zavrsila porazom ruske vojske koja je
pretrpjela gubitak od 30% angazovanih vojnika. Tre¢a bitka se
odigrala 11. septembra 1877. Kombinovane ruske i rumunske
snage su porazene i izgubile oko 53% angazovanih vojnika.
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Nastavljena je opsada te su glad, bolesti i neprijateljske akcije
nanijeli teske gubitke osmanskim snagama (oko 10.000 vojni-
ka) i civilnom stanovnistvu. Pocetkom decembra Osman-pasa
je imao na raspolaganju 40.000 vojnika naprema oko 150.000
ruskih i saveznickih vojnika (ve¢inom Rumuni i bugarski ge-
rilci).

U jutro 10. decembra Osman-pasa je naredio proboj iz gra-
da. Proboj nije bio uspjesan. Osmanska vojska i povlace¢i mu-
slimanski civili nasli su se na otvorenom. U borbama je ranjen i
sam Osman-pasa. Oko 13 sati 10. decembra 1877. obustavljena
je vatra a osmanske snage su istakle bijelu zastavu. Osman-pasa
je predao svoju sablju dvojici rumunskih oficira. Zatim je na
kolima prevezen u Plevne pred komandanta ruske vojske ve-
likog kneza Nikolaja. Historicari biljeze da je veliki knez tada
rekao: “Cestitam Vam na odbrani Plevne. To je jedan od naj-
sjajnijih vojnih poduhvata u historiji odbrane.” Veliki knez je
vratio Osman-pasi njegovu sablju kao izraz postovanja. Do kra-
ja rata Osman-pasa je proveo komforno interniran u Harkovu.
Nakon zavrsetka rusko-osmanskog rata vratio se u Istanbul gdje
je doc¢ekan kao heroj. Sultan Abdulhamid II imenovao ga je
“marsalom palate”. Kasnije je napisao knjigu o opsadi Plevne na
francuskom jeziku. Do kraja Zivota bio je veoma postovana li¢-
nost u Istanbulu i cijelom carstvu. Ukopan je u dvoristu Sultan-
Fatihove dzamije u Istanbulu. Jedan dio Istanbula, na evropskoj
strani, i danas nosi njegovo ime.

Nakon slamanja odbrane Plevne ruske i saveznicke snage
nastavile su napredovati po zacrtanoj liniji i 16. januara 1878.
okupirale Edirne. Dana 31. januara potpisano je primirje a 3.
marta 1878. u mjestu Yesil koy (San Stefano) i mir. Odredbe
ovog mirovnog ugovora, kojeg je diktirala Rusija, nisu bile
prihvatljive za ostale evropske sile. Uslijedila je njegova revizija
na Berlinskom kongresu u ljeto 1878. Rezultat je bio uma-
njeno osmansko prisustvo u Evropi, koje ¢e kona¢no nakon
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balkanskih ratova biti svedeno na dana$nje granice Republike
Turske. Istanbul i tjesnaci su bili odbranjeni, ali je znatan dio
Balkana bio izgubljen.

A muslimansko stanovnistvo izgubljenih teritorija, u mjeri
u kojoj je prezivjelo masakre pobjednika, krenulo je neizvje-
snim putem muhadzerluka ili borbe za opstanak u svojoj do-
movini u statusu vjerske manjine. Na razlic¢itim jezicima tih
naroda prezivjele su i pjesme o Gazi Osman-pasi.

Jo$ u toku opsade Plevne nastala je kompozicija “Mars
Osman-pase” ili “Plevne mars$”. Rije¢i pjesme na turskom je-
ziku glase:

Tuna nehri akmam diyor
Etrafimi yikmam diyor.
Sanz bityiik Osman Pasa
Plevneden ¢ikmam diyor.

Diisman Tunay: atlads
Karakollar: yoklads.
Osman Pasanin kolunda
Bes bin top birden patlads.

Kilicomi vurdum tasa
1ag yardds bagtan basa.
Sanz biiyiik Osman Paga
Askerinle binler yaga.

Mars o Plevni (prijevod)
Rijeka Dunav “Necu teéi” rece
Necu nistit’ svoju okolinu
Slavni Osman-pasa rece
“Necu napustiti Plevnu”.
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Neprijatelj Dunav prede
Zaobide straze

S polozaja Osman-pase
Pet hiljada topova puce.

Sabljom udarih o kamen

Kamen se rascijepi

Nek’ slavni Osman pasa i vojska mu
hiljadu godina Zive!

(prevod na bosanski: Amina Kadribegovi¢ - Mehi¢).

Bosnjaci koji su ucestvovali u odbrani Plevne u jedinici
pod komandom Sulejman-pase (?) donijeli su kuéi melodiju
ove kompozicije, ali su u rije¢ima dali vlastito videnje ovog
velikana i dogadaja u kome su udestvovali. Jedna verzija te
pjesme glasi:

U Stambolu na Bosforu,
a u svome bijelom dvoru,
zaplakala Secer-Dula
Osman-pase vjerna ljuba:
“Moj Osmane de si bio
de si vojsku izgubio?”

“U Bugarskoj kraj Sofije
de se ljuta bitka bije;

oko Plevna Rusa mnogo tu sam Dulo iznemogo!
Sto mi care vojske dade,
sve mi Dulo za din pade!
Dusman me je zarobio,
Zivot mi je poklonio!
Ja ne pijem Secer-kahve
nit’ uZivam kakve slave,
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jer ja nemam nikog svoga
osim Boga Jedinoga!

Dulo mlada preudaj se,
svom Osmanu ne nadaj se!

Kad moj dogo gladan hrze

ja se Dulo vezan trze.”

Preporod, br. 4/870 - 15. februar 2008.
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VRIJEME DEKLARACIJA

Dana 10. januara 2008. u Briselu svecano je potpisana i pro-
glasena Povelja muslimana Evrope. Poslove oko izrade, usvaja-
nja i proglasenja ova povelje koordinirala je Federacija islamskih
organizacija Evrope (FIOE). To je organizacija koja okuplja
organizacije i udruzenja sunijskih muslimana ukljucuju¢i Mu-
slimansko udruzenje Britanije (Muslim Association of Britain
- MAB), Uniju islamskih organizacija Francuske (Union des
organisations islamique de France - UIOF), Islamsko udruzenje
Njemacke (Islamische Gemeinschaft in Detschland) i druge.
Federacija islamskih organizacije Evrope ima sjediste u Briselu
i djeluje kao transnacionalna muslimanska organizacija koja za
ciljnu grupu ima muslimane Evropske unije.

Prilikom usvajanja ove povelje navedeno je da ju je prihva-
tilo vise od 400 razlicitih organizacija i udruzenja iz razli¢itih
evropskih zemalja. (Pri ocjenjivanju ovog broja treba imati na
umu da u zemljama Evropske unije svaka muslimanska zajed-
nica ¢ak i lokalnog nivoa ima zaseban status. To su veéinom
“udruzenja gradana” a ne vjerske zajednice u smislu u kome
mi koristimo taj termin.) Istovremeno, u evropskoj javnosti su
zabiljezene pozitivne reakcije na izdavanje ovog dokumenta.
Potpredsjednik Evropskog parlamenta Mario Mauro, zaduzen
za odnose sa vjerskim grupama, pozdravio je izdavanje ove po-
velje (vidi: Euroobserver.com, 14/01708).
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ZASTO POVELJA MUSLIMANA EVROPE?

Povelja muslimana Evrope je posljednja u nizu sli¢nih
dokumenata deklaratornog karaktera koji su nastali unutar
islamskih zajednica i asocijacija u Evropi. Treba, naime, pod-
sjetiti da je muslimanska scena u Evropi veoma pluralna. Po-
stoje etablirane muslimanske zajednice Jugoisto¢ne Evrope,
medu kojima je Islamska zajednica u Bosni i Hercegovini,
koje su vjekovima prisutne na evropskom prostoru, koje po-
sjeduju vlastitu tradiciju razumijevanja, tumacenja i zivljenja
vjere. Sve do najnovijeg vremena, kada je ta tradicija pocela
da se dovodi u pitanje, nije se osjecala potreba da se ta tra-
dicija jasno defini$e i obrazlozi. Islamska zajednica u Bosni
i Hercegovini je, zato, u posljednje vrijeme posebno obra-
tila paznju na ustavni koncept “islamske tradicije Bosnja-
ka”, kojeg je duzna da se pridrzava u svojim svakodnevnim
aktivnostima. Istovremeno, reisu’l-ulema Islamske zajednice
prof. dr Mustafa Ceri¢ napisao je dokumenat pod naslovom
“Deklaracija evropskih muslimana”, koju je usvojio Rijaset
Islamske zajednice kao svoj vlastiti dokumenat. Time je vo-
dstvo zajednice pokazalo interes da uti¢e na proces nastanka
jedne “islamske tradicije u Evropi”. Moze se re¢i da je ovaj
proces jo$ u svom formativnom periodu. Ostale islamske za-
jednice Jugoisto¢ne Evrope nisu se aktivno ukljudile u ovaj
proces. Te zajednice su, inace, zbog unutrasnjih razloga, li-
derskih potencijala i opsteg stanja manje prisutne na evrop-
skoj islamskoj sceni.

Na drugoj strani, unutar muslimanskih udruzenja u Evrop-
skoj uniji ve¢ deceniju teku pokusaji da se donosu izvjesni akti
koji ¢e definisati nacin razmijevanja islama koji slijedi odre-
dena grupa i njen odnos prema okruzenju u kome se nalazi.
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To je bilo potrebno da bi se ta grupa identifikovala u okolno-
stima kada na prostoru Evrope ne postoji jedinstveni vjerski
autoritet muslimana. Takode, bilo je potrebno da se obznani
kakve pozicije ima odredena grupa u odnosu na vazna drus-
tvena pitanja naseg vremena. Kona¢no, bilo je potrebno da
muslimanske asocijacije preduzmu prakti¢ne korake u vrijeme
kada se postavlja pitanje “ko govori u ime muslimana?” i da
se onemogucéi otmica “stvari islama” od strane ekstermistickih
grupa i pojedinaca.

U tom smislu donijeti su odredeni dokumenti deklarator-
nog karaktera prvo na nacionalnom nivou. Najpoznatiji takvi
dokumenti su: Povelja vjerske zajednice muslimana Francuske
(Charte du Culte Musulman en France) od 10. decembra 1994.
(vidi: www.mosquee-de-paris.org) i Islamska povelja Cen-
tralnog muslimanskog savjeta Njemacke (Islamische Charta,
Zentralrat der Muslime in Deutschland) od 22. januara 2002.
(vidi: http://zentralrat.de). Slijedeéi primjer njemackih musli-
mana Udruzenje islamskih organizacija iz Ciriha (Voreininug
der Islamichen Organisationen in Zurich- VIOZ) objavilo je
13. juna 2005. svoju Povelju (vidi: http://www.vioz.ch). Na
transnacionalnom nivou, nastupila je Federacija islamskih or-
ganizacija u Evropi za svojom Poveljom muslimana Evrope,
¢iji je tekst objavljen na arapskom, engleskom i francuskom
jeziku (vidi:http: //islamonline.net).

STA JE NOVO NA (MUSLIMANSKOM) ZAPADU?

Deklaracija muslimana Evrope se sastoji od uvoda i opera-
tivnog dijela koji ukljucuje 26 ¢lanova. Po jeziku i stilu vidlji-
vo je da je djelo savremeno obrazovanih islamskih pravnika.
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Uvod govori o razlozima za donosenje Povelje. Operativni
dio teksta Povelje podijeljen je u dva dijela: prvi, o tome kako
potpisnici Povelje razumijevaju islam i drugi, o musliman-
skom prisustvu u drustvu u Evropi.

Iz prvog dijela posebno isticemo odredene navode princi-
pijelne prirode:

- Autenti¢ni izvori islama iz kojih se izvode nepromjenljivi
temeljni principi za muslimane Evrope su Kur’an i Sunnet, u
okviru idZmaa i uz uvazavanje vremenskog faktora i specifi¢-
nosti evropske stvarnosti.

- Istinski duh islama se temelji na “srednjem putu” koji se
izvodi iz univerzalnih ciljeva religije (makasid).
- Islam obuhvata tri podru¢ja — vjerovanje, Serijat i etiku.

- U opste karakteristike islama spadaju ljudska dimenzija,
zakonodavna fleksibilnost i uvazavanje razlicitosti.

Zatim slijedi izlaganje islamskog pogleda na ¢ovjeka, njego-
vu ulogu u drustvu, odnose izmedu muskarca i Zene, porodi-
cu, ljudska prava, dijalog i saradnju medu ljudima. Podrzavaju
se principi demokratije, koja se temlji na pluralizmu, slobodi
izbora i mirnoj promjeni vlasti.

Drugi dio govori o muslimanskom pisustvu u drustvu u
Evropi. Uloga muslimana u dru$tvu prvenstveno se posmatra
kroz institut gradanstva, koncept koji su u svojim radovima
naglasili brojni savremeni muslimanski autori, ukljucujuéi i
one okupljene oko Evropskog savijeta za fetve i istrazivanja,
koji je takode prihvatio ovu Povelju. U tom kontekstu nagla-
Sava se obaveza muslimana da postuju pravo zemlje u kojoj
zive i autoritete koji donose i provode te zakone. Ako posto-
ji konflikt izmedu pozitivnih zakona i religije onda to treba
rjesavati u saradnji sa relevantnim autoritetima. Takode se
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izri¢ito prihvata neutralnost drzave u pogledu religijskih pi-
tanja. To zna¢i jednak odnos drzave prema svim religijama i
dozvolu onima koji dijele religijske vrijednosti da izrazavaju
svoja vjerovanja i praktikuju religiju pojedinacno i kolektiv-
no, privatno i javno u skladu sa evropskim i medunarodnim
aktima o ljudskim pravima. Ovo veoma jasno opredjeljenje
pisaca povelje obara bilo kakve teze o navodnim ambicijama
muslimana da u Evropi zele uspostavu teokratskih entiteta.
Ali odigledno je da potpisnici Povelje ne Zele ni neprijatelj-
stvo drzave prema religiji, posebno prema islamu, koje se zna
maskirati konceptom neutralnosti drzave. Ova povelja, cesto
kao referentni okvir koristi islam i evropske pravne akte, ¢ime
pokazuju spojivost ova dva referentna okvira.

Dalje se govori o potrebi pozitivne integracije muslimana u
evropska drustva, problemu koji posebno pogada imigrantske
zajednice. Medutim pitanje integracije, ne u pravnom, nego
u socioloskom smislu, nije apsolvirano ni za ustanovljene mu-
slimanske zajednice Jugoisto¢ne Evrope. Ovdje je zbog polu-
vijekovne prakse marginalizacije religije i vjernika pod socija-
listickom vlas¢u, s jedne strane, i relativno kratkog iskustva
demokratije, s druge strane, takode javljaju pitanja vezana za
mjeru prisutnosti religije u javnom prostoru.

Konacno, na kraju Povelje nekoliko ¢lanova se bavi pitanjem
muslimanskog doprinosa Evropi. Isti¢e se, naprimjer, da mu-
slimani Evrope mogu doprinijeti jacanju veza izmedu Evrope i
muslimanskog svijeta, da mogu da daju doprinos jacanju vaz-
nih vrijednosti evropskog drustva kao sto su: pravda, sloboda,
bratstvo, jednakost i solidarnost, te da svojim prisustvom i ak-
tivno$¢u podrzavaju multikulturni identitet Evrope.

Ovom poveljom dobijen je jedan vazan dokumenat koji
pomaze izgradnji “islamske tradicije u Evropi”. S pozivanjem
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na islamski referentni okvir u njemu se govori o odnosu uni-
verzalnog i partikularnog u razumijevanju i Zivljenju islama
u ovom dijelu svijeta i poziciji muslimana u evropskim drus-
tvima. Na taj nacin, ¢uo se jo$ jedan glas realnosti i razuma u
vrijeme kada je to neophodno. Stru¢njaci za savremeni islam
modi ¢e vremenom ocijeniti koliko su evropski ambijent i
iskustvo neposrednog zivota u njemu uticali na razvoj ove ten-
dencije u krugovima u kojima je tekst nastao.

Ako je period muslimanske historije izmedu dva svjetska
rata u literaturi nazvan “doba konvencija’, zbog brojnih me-
dunarodnih islamskih skupova koji su u to doba organizovani,
tako i ova praksa izdavanja akata deklaratornog karaktera daje
pravo da se kaze da je nase vrijeme - vrijeme izja$njavanja ili
“vrijeme deklaracija”.

Preporod, br. 5/871 - 1. mart 2008.
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UGOVORI DRZAVE I VJERSKIH ZAJEDNICA
- PORIJEKLO, PRIRODA I FUNKCIJA

Zakon o slobodi vjere i pravnom polozaju crkava i vjerskih
zajednica (u daljem tekstu: Zakon o slobodi vjere BiH) od 28.
januara 2004. predvida u ¢l. 15:

“1. Pitanja od zajednickog interesa za Bosnu i Hercegovi-
nu, neku ili vise crkava i vjerskih zajednica, mogu se uredivati
sporazumom koji zaklju¢uje Predsjednistvo BiH, Vijece mi-
nistara, vlade entiteta i crkva, odnosno vjerska zajednica.” Na
ovaj na¢in, BiH se opredijelila za rje$enje po kome se polozaj i
djelovanje vjerskih zajednica regulise zakonom i sporazumima
(ugovorima) na temelju zakona.

KRATKA HISTORIJA UGOVORA IZMEDU DRZAVE
I VJERSKIH ZAJEDNICA U BIH

Prva vjerska zajednica, odnosno crkva koja je pristupila
ugovornom regulisanju vjerskih pitanja sa drzavom bila je Ka-
toli¢ka crkva, odnosno Sveta Stolica kao univerzalni autoritet
ove crkve. U stvari, Sveta Stolica je jo$ od 2002., dvije godine
prije donos$enja Zakona o slobodi vjere u BiH, pokrenula ini-
cijativu za sklapanje ovakvog ugovora. Ti napori su odgodeni
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za vrijeme nakon stupanja na snagu Zakona o slobodi vjere u
BiH. Odmah po stupanju ovog zakona na snagu, pocetkom
2005. reaktivirani su ovi napori i izraden je prijedlog ugovora
izmedu Svete Stolice i BiH. Ovaj akt, nazvan Temeljni ugo-
vor izmedu Svete Stolice i BiH (Basic Agrement Between the
Holy See and Bosnia and Herzegovina), potpisan je u zgradi
Predsjednistva BiH dana 19. aprila 2006., na godisnjicu iz-
bora pape Benedikta XVI, $to je i drzavni praznik Vatikana.
Dana 29. septembra 2006. potpisan je i Dodatni protokol na
Temeljni ugovor izmedu Svete Stolice i Bosne i Hercegovine.
Sluzbeni jezik ovih dokumenata je engleski a nesluzbeni pre-
vod na hrvatski nadinio je dr don Tomo Vuksi¢, profesor na
Vrhbosanskoj katolickoj teologiji u Sarajevu.

Po svojoj prirodi ovaj ugovor je medunarodni ugovor po-
sto Sveta Stolica ima status subjekta medunarodnog prava.
Zbog takve prirode ugovor je trebalo ratifikovati, odnosno
pretociti u bosanskohercegovatko zakonodavstvo nakon
prihvatanja od strane drzavnog zakonodavnog tijela. Kod
ovakvih ugovora, tek kada ovlasteni predstavnici obje stra-
ne razmijene ratifikacione instrumente - izjave o sluzbenom
prihvatanju ugovora - ugovor stupa na snagu. Razmjena
ratifikacionih instrumenata obavljena je u Rimu dana 25.
oktobra 2007., na dan smrti bosanske kraljice Katarine Ko-
tromani¢-Kosace, umrle u Rimu 1478. Ratifikacijski instru-
menti su razmijenjeni prilikom audijencije Zeljka Komsica,
predsjednika Predsjednistva BiH, kod pape Benedikta XVI.
Predsjednik Predsjednistva BiH u povodu razmjene ratifika-
cijskih instrumeneta susreo se sa kardinalom Tarcisiom Ber-
toneom, drzavnim sekretarom Svete Stolice i nadbiskupom
Domiqueom Mambertijem, sekretarom vatikanskog Sekre-
tarijata za odnose sa drzavama.
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Temeljni ugovor izmedu Svete Stolice i Bosne i Hercego-
vine ima 19 ¢lanova. Znadajna je okolnost da je upravo Sveta
Stolica, koja ima vjekovno iskustvo u sklapanju ovakvih i sli¢-
nih ugovora prva sklopila ugovor sa BiH i na taj nacin uticala
na sadrzaj buducih ugovora sa ostalim crkvama i vjerskim za-
jednicama. Naime, od konkordata iz Wormsa (1122) izme-
du pape Callixtusa II i imperatora Svetog rimskog carstva
Henrija V, do savremenog doba, Sveta Stolica je sklopila vise
od 150 ugovora sa pojednim drzavama kojima su regulisana
pitanja iskazivanja katolicke vjere i polozaja Crkve na njiho-
vim teritorijama. Ti ugovori nosili su naziv konkordat, sve do
1980., kada je posljednji formalni konkordat prestao da vazi.
Nakon toga koriste se termini ugovor ili temeljni ugovor.

Glavni razlog ¢injenice da Katolicka crkva ima najduzu
tradiciju sklapanja ugovora sa teritorijalnim drzavama lezi u
okolnosti da je tokom historije u kr$¢anskom svijetu bio pri-
hva¢en model razlikovanja politickog i religijskog autoriteta
pa se onda postavilo i pitanje njihovih medusobnih odnosa.
Bilo je slucajeva kada je religijski autoritet dominirao nad po-
litickim (papocezarizam), slucajeva kada je politicki autoritet
dominirao nad religijskim (cezaropapizam) ili kada su njihovi
odnosi bili manje-vise harmoni¢ni. U svakom slucaju od 12.
vijeka razvijena je praksa u zapadnoj Evropi da se ti odno-
si reguliu ugovorima. Vremenom je ta praksa protegnuta na
sve religijske zajednice. U muslimanskom svijetu takva praksa
nije postojala posto je sve do 20. vijeka prevladavao model
jedinstva religijskog i politickog autoriteta (din ve devler) te
nisu postojali posebni entiteti islamske zajednice odvojene od
drzavnih institucija pa samim tim ni potreba da se njihovi
odnosi reguli$u ugovorima. U okviru tog koncepta, politicki
autoritet je uglavnom dominirao nad religijskim.
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Nakon Svete Stolice, Srpska pravoslavna crkva je pristupila
sklapanju ugovora sa BiH. Taj akt, nazvan Osnovni ugovor
izmedu Srpske pravoslavne crkve i Bosne i Hercegovine, pot-
pisali su u Sarajevu 3. decembra 2007. u ime SPC patrijarh
srpski gospodin Pavle a u ime BiH, po ovlas¢enju Predsjed-
ni$tva BiH, ministar za ljudska prava i izbjeglice BiH dr Sa-
fet Halilovi¢. Ovaj ugovor jos nije ratifikovan. Problem je u
tome $to je u slucaju Temeljnog ugovora izmedu Svete Sto-
lice i BiH ocigledno da se radi o medunarodnom ugovoru te
Predsjednistvo donosi odluku o ratifikaciji na osnovu ¢lana
V. 3 (d) Ustava BiH. U slu¢aju Osnovnog ugovora izmedu
Bosne i Hercegovine i Srpske pravoslavne crkve, SPC nije me-
dunarodnopravni subjekt nego Crkva ¢ije je sjediste u stranoj
zemlji. Zato je u Predsjedni$tvu BiH postavljeno pitanje rati-
fikacije i da li potvrdivanje ovog ugovora spada u nadleznost
Predsjedni$tva na osnovu ¢lana V. 3(d) Ustava BiH. Ostaje da
se vidi kako ¢e se ovo pitanje razrijesiti.

Konacno, 12. marta 2008. Rijaset IZ u BiH donio je od-
luku da pristupi postupku sklapanja ugovora sa drzavom. Na
taj nacin i najbrojnija vjerska zajednica u BiH odlucila se i za
ugovorno regulisanje, nakon $to je njeno vodstvo jedno vrije-
me smatralo da je dovoljan zakonski okvir. Prethodno su dva
organizaciona dijela ove zajednice - Islamska zajednica u Hr-
vatskoj i Islamska zajednica u Sloveniji - sklopili odgovaraju¢e
ugovore sa drzavama u kojima djeluju. SadrZina teksta ugovora
1Z i drzave BiH bice odredena sadrzajem prethodno potpisanih
ugovora. Na temelju principa jednakosti, ono $to se garantuje
jednoj crkvi i vjerskoj zajednici mora se garantovati i ostalim u
jednakom obimu. Zato je korisno u ovoj fazi znati $ta je to sadr-
zaj dosadasnjih ugovora sa drzavom u BiH (vidi: prilog 1, Tekst
Temeljnog ugovora izmedu Svete Stolice i Bosne i Hercegovine,

http://www.ktabkbih.net/Temeljni ugovor.pdf).
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Radi uporedne perspektive korisno je takode imati na umu
$ta je garantovano IZ u zemljama okruZenja, kao $to je Hr-
vatska (vidi: prilog 2, Tekst Ugovora izmedu Vlade Republi-
ke Hrvatske i Islamske zajednice u Hrvatskoj o pitanjima od
zajednickog interesa, http://www.poslovniforum.hr/zakoni/
crkva02.asp ).

Priroda ovog ugovora bice odredena statusom i sjedistem
[Z. Naime, sjediste IZ u BiH je u Sarajevu (¢l. 20 Ustava [Z
u BiH). Prema tome, ugovor ¢ée sklapati vjerska zajednica ¢ije
je sjediste u BiH sa drzavom BiH. To je, onda, ugovor unu-
trasnjeg prava. U slucaju Katolicke crkve u BiH rije¢ je o me-
dunarodnom ugovoru a u slucaju Srpske pravoslavne crkve
o ugovoru izmedu drzave i crkve koja ima sjediste u drugoj
drzavi (elemenat inostranosti). O¢igledno je da razliciti tipovi
vodstva koji postoje u slu¢aju razlicitih crkava i vjerskih zajed-
nica dovode i do razli¢ite pravne prirode ugovora. U svakom
slu¢aju u pogledu sadrzine slijedi se princip jednakosti.

FUNKCIJA UGOVORA

Ve¢ od same najave sklapanja ugovora izmedu drzave i cr-
kava, odnosno vjerskih zajednica u javnosti se postavljalo pi-
tanje da li su ti ugovori neophodni posto postoji zakon koji
regulise slobodu vjere i pravni polozaj crkava i vjerskih zajed-
nica. Na ovo pitanje bi se moglo odgovoriti da ti ugovori nisu
neophodni, ali su korisni. Korisno je, naime, da se preciziraju
medusobni odnosi ova dva autoriteta, da se rijese pitanja koja
nisu obuhvacena zakonom i na taj nadin elimini$u mogudi
nesporazumi. Sa teorijskog i prakti¢nog aspekta, bolje je imati
precizne i konkretizovane norme nego neizvjesnost.
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Naprimjer, Republika Hrvatska je ve¢ prije pet godina ugo-
vorno regulisala odnose sa svim crkvama i vjerskim zajednicama
na svom podruéju. Prvi ugovor sklopila je sa Svetom Stolicom
i on je ratifikovan 13. februara 1997. Tokom 2003. Vlada Re-
publike Hrvatske sklopila je ugovore sa pet ostalih crkava i vjer-
skih zajednica, uklju¢ujuéi i Islamsku zajednicu u Hrvatskoj.
Ti ugovori se oznacavaju kao “ugovor izmedu Vlade Republike
Hrvatske i (odredene crkve/vjerske zajednice) o pitanjima od
zajednickog interesa”.

Ugovori nekada idu i korak dalje od zakona. Naprimjer,
Temeljni ugovor Svete Stolice i Bosne i Hercegovine sadrzi
neke odredbe kojih nema u Zakonu o slobodi vjere u BiH.
Takve su odredbe da u slu¢aju istrage protiv sveéenika i redov-
nika drzavne vlasti prije preduzimanja mjera moraju o tome
obavijestiti crkvene vlasti (¢l.8); da ¢e u roku od deset godina
od stupanja na snagu ovog ugovora BiH vratiti Katoli¢koj cr-
kvi nacionalizovana dobra ili za njih dati pravednu naknadu
(¢l.10); da ¢e drzava BiH posebnim zakonom urediti da pet
svetkovina budu neradni dani za sve katolike u zemlji (¢l.9)

itd.

Sporazumi ili ugovori, takode pokazuju da se drzava i cr-
kve, odnosno vjerske zajednice sporazumijevaju radi ostvari-
vanja opsteg dobra. Odvajanje i saradnja politickog i religij-
skog autoriteta jeste glavna tendencija u savremenim drzava-
ma. Ovo je posebno potrebno naglasiti u slucaju tranzicijskih
zemalja koje iz socijalizma prelaze u liberalnu demokratiju. Te
zemlje su u ranijem periodu uglavnom iskusile odvajanje drza-
ve i religije i drustvenu marginalizaciju vjernika. Odvajanje je
Cesto shvacano kao kontrola, potiskivanje i nadredenost. Iz te
paradigme treba preéi u paradigmu “odvajanje i saradnja’. Pa-
radigma “odvajanje i saradnja” znaci: (1) strukturalno i funk-
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cionalno odvajanje politickog i religijskog autoriteta i (2) nji-
hova saradnja radi ostvarivanja opsteg dobra. Saradnja nije da
jedan autoritet preuzima funkcije drugog autoriteta, ve¢ da i
jedan i drugi, svako iz svoga domena, saraduju na ostvarivanju
zajednickih ciljeva i zastiti zajednickih vrijednosti u drustvu.
Ugovorno regulisanje odnosa drzave i crkve, odnosno vjerskih
zajednica moze pomod¢i afirmaciji ove paradigme.

Preporod, br. 8/874 - 15. april 2008.
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KAKO SE RAZVILA IDEJA SLOBODE
RELIGIJE NA ZAPADU

Danas se sloboda religije ili uvjerenja smatra za jedno od
temeljnih ljudskih prava i sloboda. Do univerzalizacije ovog
prava doslo je tokom procesa univerzalizacije ideje ljudskih
prava i sloboda i njenog kodifikovanja u odgovarajué¢im prav-
nim aktima. Pri tome je bilo posebno vazno historijsko isku-
stvo Evrope, odnosno Zapada. Na ovom podrudju sloboda
religije ili uvjerenja presla je mukotrpan put od nametanja
religije, trpljenja drugacijeg do konacne ideje slobode religi-
je uz $to je dodata jos i sloboda ostalih vidova (nereligijskih)
uvjerenja. U ovom tekstu nastoja¢emo skicirati osnovne faze
u razvoju ove ideje i njene pravne zastite. Naslov ovog teksta
inspirisan je knjigom Pereza Zagorina “Kako je ideja religijske
tolerancije dosla na Zapad” (How the Idea of Religious Tolerati-
on Came to the West, Princeton University Press, 2003).

PRVA FAZA: RELIGIJSKA NESLOBODA

U najranijoj fazi historije Evrope kr$¢anske ere nalazimo
ideju povezivanja politickog i religijskog autoriteta i name-
tanja jedne religije za sluzbenu religiju drzave. To znaci da su
svi stanovnici drzave bili obavezni da slijede jedno religijsko
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ucenje i da ucestvuju u obredima te religije. To, opet, znaci da
je pojedinac bio neslobodan u pogledu izbora religije. Religija
je data. Takode, nije postojala sloboda za one koji bi slijedili
drugu religiju osim one zvani¢ne.

Ovakav sistem uspostavljen je u Rimskom carstvu 394/395
godine, nakon $to su imperatori Gracijan (375-383), na Za-
padu, i Teodosije (379-394), na Istoku, proglasili kr$¢anstvo
za jedinu ovlastenu religiju u Carstvu. Ovom aktu prethodilo
je priznanje kr$¢anstva 313. za ravnopravnu religiju s ostalim
religijama u Carstvu od strane imperatora Konstantina. Na taj
nacin, krs¢anstvo je od progonjene religije (100-250 godine)
postalo jedina sluzbena religija. Histori¢ar August Franzen na-
pisao je da je na taj nacin “ono $to je bilo crno postalo bijelo
i obrnuto”.

Za kr¢ansku crkvu, koja je postala drzavna crkva, i za kr-
s¢anstno, koje je postalo drzavna religija, postavilo se pitanja
odnosa prema “drugima” - druga¢ijem tumacenju kr$¢anstva od
onoga koje je dala zvani¢na Crkva, ali i prema drugim religija-
ma. Odgovori Crkve na ovo posljednje pitanje su se iskristalisali
na pitanju donatizma - ucenja i pokreta koji se javio u Sjevernoj
Africi u 4. i 5. vijeku. Pred crkvene autoritete postavilo se pita-
nje da li se moze upotrijebiti drzavna sila protiv ovih lica, koja
su oznacena kao krivovjerna. Potvrdan odgovor na ovo pitanje
dao je Augustin iz Hipona (354-430). Augustin je zauzeo stav
da politicki autoriteti imaju Bogom dato pravo da silom skrse
sizmu donatista posto su politi¢ki autoriteti ovlasteni da suz-
bijaju lazne i zle religije. Ovaj odgovor ¢e sluziti kao osnova za
primjenu svjetovne sile protiv heretika i samim tim za politiku
nametanja odredenog tumacenje religije. Sloboda izbora, pro-
mjene i tumacenja religije nije priznata. Ovakvo shvatanje do-
miniralo je kroz najve¢i dio srednjeg vijeka u Evropi.
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Jedna pod posljedica ovakvog pristupa pitanju religi-
je bili su religijski ratovi u Evropi, koji su bjesnili u periodu
1560-1715. U ovom periodu u Evropi je bilo samo 30 godina
meduvjerskog mira. Sve ostalo su bili religijski motivisano ra-
tovi i progoni. Jedan pokusaj rjesenja ovih sukoba bio je mir u
Augsburgu 1555. koji je propisao: (1) svaki vladar ima pravo
da odredi religiju svojih podanika i (2) podanici koji Zele da
sacuvaju svoju religiju imaju pravo da se isele na teritoriju svo-
jih istovjernika. Ovo rjesenje je samo pojacavalo sukobe. Jedan
od takvih sukoba bio je “tridesetogodisnji rat” (1618-1648),
koji je zavrsen Vestfalskim mirom 1648. Ovaj mir prihvata
princip trpljenja (tolerancije) tri krs¢anske denominacije - ka-
tolicke, protestantske i kalvinisticke - na teritorijama drzava
potpisnica. Manjinske religijske zajednice sada mogu ostati na
teritorijama pod vlas¢u vladara druge denominacije, ali nema-
ju pravo javnog vrsenja religije.

DRUGA FAZA: TOLERANCIJA

Ideja tolerancije pojavljuje se u Evropi u rano moderno
doba i izvorno je imala znacenje nekoristenja sile protiv opo-
nenata, trpljenje drugacijeg vjerovanja i prakse. Ideja toleran-
cije se prvo javila oko pitanja da li se heretici unutar jedne re-
ligije trebaju progoniti a zatim kakav odnos treba imati prema

pripadnicima drugih religija.

U prvom slucaju, dat je sada drugaciji odgovor od onoga
koji se ticao donatista u 4. i 5. vijeku. Jedan od najranijih i
najuticajnih autora koji se zaloZio da se drzavna sila ne ko-
risti protiv heretika, ve¢ da se s njima razgovara argumenti-
ma bio je francuski propovjednik i teolog Sebastian Castellio
(1515-1563). On je o tome napisao djelo “Da li heretici treba
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da budu progonjeni” (1554), gdje je negativno odgovorio na
pitanje u naslovu knjige i na taj nadin legalizovao pravo na
herezu. Protestantski teolozi su posebno insistirali na tezi da je
hereza duhovna stvar. Na taj nacin su se borili za drugadije mi-
Sljenje unutar katolickih zemalja i moguénost svoga opstanka.
Medutim kada su dogli na vlast, nerijetko su pravo na herezu
odricali drugima.

Tolerancija se javila u dva vida: ograni¢ena i univerzalna.
Ogranicena tolerancija je bila tolerisanje samo odredenih de-
nominicija unutar kr$¢anstva. Naprimjer, Nantski edikt iz
1598. dao je toleranciju hugenotima u Francuskoj. Clan 6
toga edikta je glasio: “Oni mogu zivjeti slobodno, bez uznemi-
ravanja, mucenja i prisiljavanja da djeluju u stvarima religije
protiv njihove savjesti.” U ovom ¢lanu Nantskog edikta uoca-
vamo dvije stvari: tada$nje shvacanje tolerancije kao trpljenja
drugog i prvi spomen termina “savjest” u pravnom kontekstu.
Ovaj termin je prije toga koristen uglavnom u teoloskoj i filo-
zofskoj literaturi.

Drugi vid tolerancije, univerzalna ili potpuna tolerancija,
zapoceo je da se razvija u Holandiji. To je bila tolerancija svih
tada prisutnih religija u ovoj zemlji (kr$¢anske denominacije i
Jevreji). Pravno, ovaj tip tolerancije izrazen je u ¢l. XIII Ustava
Unije Utrechta iz 1579., koji glasi: “Svako lice ostaée slobod-
no u svojoj religiji i niko neée biti ispitivan ili progonjen zbog
svoje religije.” Teorijsko obrazloZenje univerzalne tolerancije
dali su autori koji su Zivjeli i radili u Holandiji kao $to je John
Lock, koji je napisao ¢uveno “Pismo koje se tice tolerancije”
(Letter Concerning Toleration), 1689. godine.

Tokom 17. i 18. vijeka veliki broj evropskih zemalja izdao
je zakone o toleranciji, bilo ograni¢enoj bilo univerzalnoj. Su-
stinski, tolerancija je prvo data kr$¢anskim manjinskim zajed-
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nicama, zatim Jevrejima, zatim muslimanima (19. vijek) a na-
kon toga ostalim religijskim grupama kako su se pojavljivale
na evropskom prostoru.

Uporedo s tim, mijenjao se i koncept tolerancije. Ovaj ter-
min u moderno doba pocinje da znaci ne samo trpljenje dru-
gadijeg nego i postovanje drugacijeg vjerovanja i prakse bez
drzanja da je to i ispravno (validacija).

Razvoj u Evropi je doveo ideju tolerancije, kako smo vi-
djeli, u vezu sa idejom savjesti. Savjest se shvaca kao sloboda
pojedinca da ima stav o ¢injenicama i misljenju bez obzira
na stavove drugih. Posto je ovaj koncept bio veoma vazan za
pitanje slobode tumacenja religije, to se oba pojma pocinju
uporedo koristiti u moderno doba (sloboda misli, savjesti i re-
ligije). Afirmaciji slobode misli i savjesti doprinijeli su takode
i svjetovni mislioci, koji ¢e kasnije pored slobode religije uvesti
i termin “sloboda uvjerenja” da oznadi razlidite vrste nereligij-
skih stavova, miljenja i pogleda na svijet.

TRECA FAZA: SLOBODA RELIGIJE

Ovaj koncept je razvijen u Sjevernoj Americi a zatim je
internacionalizovan tokom 20. vijeka. Sam razvoj ove ideje u
Americi bio je uzrokovan medudjelovanjem nekoliko faktora
i tekao je u nekoliko faza. Americki puritanski useljenici iz 17.
vijeka, koji su bili progonjeni u Evropi, prvo traze religijske
slobode za sebe. Oni Zele da u Americi uspostave “kraljevstvo
Bozije”. Zato nekada ne bjeze i od sistema drzavne religije u
kolonijama u kojima ¢ine ve¢inu. Multivjerski karakter ko-
lonija dovodi do potrebe da se ovo pitanje drugadije adresi-
ra. Americki useljenici su imali pred sobom evropski koncept
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ogranicene ili univerzalne tolerancije ali se njihovi istaknuti
mislioci opredjeljuju za jedan novi koncept - sloboda religije

(religious liberty).

Najpoznatiji protagonist ovakvog pristupa bio je Roger
Williams (1603-1683), koji zahtijeva slobodu savjesti za sve i
prestanak drzavnog sankcionisanja religije. Svojim stavovima
utie na Johna Locka (1632-1704), koji ¢e dalje biti glavni
izvor inspiracije za Thomasa Jeffersona, autora ustavnopravne
formulacije americkog pristupa religiji (Amandaman I, 1791).
Roger Williams svoje ideje o slobodi religije pretace u pravne
akte kolonije Rhode Island. Ovaj konecpt prihvata i Zakon o
pravima Virginije (Virginia Bill of Rights,1778), koji u ¢l.16
propisuje: “Religija ili duznost koju dugujemo nasem Tvorcu,
i na¢in na koji se ona praktikuje moze biti vodena samo razu-
mom i uvjerenjem, ne silom i prinudom; te, prema tome, svi
ljudi imaju jednako pravo na slobodno praktikovanje religije,
prema nalozima savjesti, te je uzajamna duznost svih da medu-
sobno praktikuju krs¢ansku strpljivost, ljubav i dobrocinstvo.”
U ovom aktu umjesto termina “tolerancija” koristi se termin
“slobodno vrsenje religije prema nalogu savjesti” (free exercise
of religion, according to the dicatates of conscience).

Ova terminologija ulazi u Amandman I na Ustav SAD, koji
zabranjuje uspostavljanje drzavne religije u SAD i garantuje
slobodno vrienje religije. Posto je to prvi amandaman smatra
se da je u SAD sloboda religije prva sloboda i da je filozofski i
logicki ispred ostalih prava i sloboda. S druge strane, u vaznim
dokumentima o ljudskim pravima u Evropi sloboda religije
nece biti na prvom mjestu. Vjerovatno je razlog tome $to su
ti dokumenti nastali viSe pod uticajem humanisti¢kih misli-
laca i snaga nego religijski inspirisanih pojedinaca i grupa. U
Evropi ¢e naglasak biti na slobodi savjesti. Njemacki pravnik
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Georg Jellinek ¢e 1895. napisati da je sloboda savjesti prva
sloboda u modernom smislu rijeci. Na kraju smo vidjeli kako
se i sloboda savjesti javila i razvila u vezi sa slobodom religije,
ali je kasnije dobila samostalni razvojni put. Danas se sloboda
savjesti garantuje ljudima svih vjera ili ubjedenja.

Konaé¢no uobli¢en sadrzaj slobode religije je takav da obu-
hvata:

1. slobodu vjerovanja, koja obuhvata slobodu izbora i osta-
janja u odredenoj vjeri ili uvjerenju;

2. slobodu iskazivanja religije putem ucenja, vrSenja i odr-
zavanja obreda, privatno i javno, pojedina¢no i kolektivno.

Prvo pravo je apsolutno i nikakva drzavna vlast ga ne moze
ograniciti. Drugo pravo je mogude ograniciti s tim da to ogra-
ni¢enje mora biti izvr$eno zakonom, da je neophodno za de-
mokratsko drustvo i da je izvr$eno radi zastite javne sigurno-
sti, poretka, zdravlja, morala osnovnih sloboda i prava drugih
lica.

Na ovaj nacin ideja slobode religije prosla je u Evropi, od-
nosno na Zapadu, put od prinude preko tolerancije do pune

slobode.
Preporod, br.11/877 - 1. juni 2008.
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