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PREDGOVOR

Ziauddin Sardar (1951) osebujan je muslimanski britanski
pisac i intelektualac pakistanskih korijena ¢ije polje intere-
sovanja ukljucuje muslimansko misljenje, studije budu¢no-
sti, filozofiju znanja i nauke i kulturoloske studije u najsirem
smislu. Autor je brojnih knjiga, nau¢nih radova, eseja, kritic-
kih ¢lanaka i rasprava, kao i novinskih kolumni i televizijskih
emisija. Sardarova bibliografija impresivna je u pravom smi-
slu rijeci. Dosada je objavio ili priredio, sam ili u koautorstvu,
preko 35 veoma zapazenih knjiga, medu kojima se izdvaja-
ju: The Future of Muslim Civilisation (1979), Islamic Futures:
The Shape of Ideas to Come (1985), Postmodernism and the
Other (1998), Orientalism (1999), Why Do People Hate Ame-
rica? (2002). Tu su i izbori njegovih tekstova: Islam, Postmo-
dernism and Other Futures: A Ziauddin Sardar Reader (2003)
i How Do You Know? Reading Ziauddin Sardar on Islam, Scien-
ce and Cultural Relations (2006). Neke su ranije prevedene na
juznoslavenske jezike. Britanski casopis Prospect svrstao ga je
u 100 najvaznijih javnih intelektualaca Velike Britanije.

Ova knjiga predstavlja izbor Sardarovih tekstova, prili-
kom Ccijega sastavljanja se vodilo racuna o tome da odabrani
tekstovi, koliko je to moguce, odslikavaju njegov opus, odno-
sno njegova glavna interesovanja. U tome smislu opredijelili
smo se za tekstove iz onih oblasti kojima se ovaj autor bavi u
najznacajnijoj mjeri, a to su: islam, znanje i nauka, postmo-
derni svijet, transkulturalizam, identitet i budu¢nost.

Sardar za sebe kaze da je kriticki i univerzalno orijenti-
ran (“critical polymath”). Sardarov pristup najbolje bi bilo opi-
sati kao multiperspektivan — on, naime, ne robuje odredenom
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8 0 islamu, nauci i buduénosti

teoretskom ili metodoloskom obrascu, a njegovo citanje skoro
uvijek polazi iz “suprotnog smjera”. Zahvaljujuci svom karak-
teristicnom kontarpunktualnom c¢itanju potkopava nekritic-
ki odnos prema tradiciji, odnosno naslijedenom, zatecenom i
konvencionalnom, kao i svaki ideologijski utemeljen binari-
zam koji povladujuce i nekriticki nudi da se vlastita pozicija
smjesti na onoj strani opreke za koju se drzi da predstavlja
normu, te da se sve Sto se vidi kao nepoznato, neuobicajeno,
novo, drugo i drukdije ¢ita kao odstupanje od norme. Sardar
poziva na ponovno ¢itanje vaznih pojmova, ideja i koncepata
islama, odnosno uvrijezenih poimanja koja se nude kao islam-
ska/“islamska’, ali i na ponovna ¢itanja uvrijezenih poimanja,
ideja i koncepata koji dolaze sa Zapada i koji se nude kao uni-
verzalni/“univerzalni”. Kritikuje aprioristicnost i intelektual-
nu neutemeljenost diskursa o islamu i znanosti. Izuzetno su
privlacna njegova razmatranja o buducnosti, u okviru cega
se zalaze za ozbiljno i utemeljeno predvidanje, odnosno an-
ticipiranje mogucih budu¢nosti, umjesto impulsivnog i pro-
izvoljnog prognoziranja jedne buduénosti. Postmodernizam
vidi kao novu verziju starog narativa: novi oblik kulturalne
eksploatacije; kritikuje monokulturalne modele misljenja i
pogleda na svijet, ali dovodi u pitanje i vjerodostojnost pre-
tjeranog naglasavenja razlika koje pretvaraju multikulturali-
zam u robu i onemogucavaju istinski multikulturalizam.

Na kraju knjige nalazi se popis originalnih naslova tek-
stova koji su uvrsteni u ovu knjigu zajedno sa izvorima iz
kojih su tekstovi preuzeti. Kao uvod uvrsten je tekst Ehsa-
na Masooda “The Ambiguous Intellectual” koji je prethodno
objavljen kao uvodni tekst za izbor Sardarovih tekstova How
Do You Know?: Reading Ziauddin Sardar on Islam, Science
and Cultural Relations (2006).

Sarajevo, april 2015. Izdava¢



UVOD: INTELEKTUALAC KOJEGA SE NE MOZE
JEDNOSTAVNO IMENOVATI

Pisac, mislilac, ucenjak, teoreticar, radiokomentator, kriti-
¢ar, novinar i futurist; musliman, Britanac, Pakistanac, Azi-
jat. Ziauddin Sardar ima mnogo zanimanja i viSe od jednog
identiteta. Zapravo, mnogi njegovi kriticari prigovaraju mu
da je svjesno nedokuciv i da brizljivo i proracunato njeguje
dvosmislenost tako $to iznosi nekoliko stvari odjednom, a,
opet, nijednu nezavisno jednu od druge. On hoce da ga sma-
trajui modernistom i tradicionalistom — a istovremeno ostro
kritizira i jedne i druge.

Sardarov razvoj u polihistora pocinje sa mnogo odre-
denijim intelektualnim podrucjem, a to je modernizacija
tradicionalnih drustava, posebno onih sa pretezno musli-
manskim stanovnistvom. Ta tema u velikoj mjeri ¢ini jez-
gru njegova djela Kako znate: Pogledi Ziauddina Sardara na
islam, nauku i kulturne odnose (How Do You Know: Reading
Ziauddin Sardar on Islam, Science and Cultural Relations).
Knjiga je zamisljena kao dopunski svezak knjizi Islam, pos-
tmodernizam i druge buducnosti: Tekstovi Ziauddina Sardara
(Islam, Postmodernism and Other Futures: a Ziauddin Sar-
dar Reader), koja obuhvata mahom ona Sardarova djela koja
govore o postmodernizmu i futurologiji.

Neki ogledi u ovoj novoj knjizi preneseni su iz Sarda-
rovih ranijih knjiga, koje je napisao krajem 1970ih i 1980ih,
kao Sto je IstraZivanje u islamskim studijama i islamskim
buducnostima: Nadolazece ideje (Exploration in Islamic Stu-
dies and Islamic Futures: The Shape of Ideas to Come). To
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je i formativni period njegovih vlastitih ideja i stajalista. To-
kom 1970-ih i 1980-ih putovao je i izuzetno i mnogo pisao o
nauci, tehnologiji, medunarodnom razvoju, islamu i okolisu.
Jedan od ciljeva knjige Kako znate jeste da se sa Sardarovim
idejama, nastalim u tom periodu, upozna generacija Citatelja
koji su ga poznavali uglavnom po njegovim kolumnama iz
New Statesmana, po ¢lancima za novine poput Independen-
ta i Observera, nau¢no-popularnim djelima, te nastupima na
televiziji i radiju.

Pitanje koje je Sardar uvijek postavljao bilo je: Kako zna-
te? Po Sardaru, odgovori koje dobijamo koristenjem odrede-
nih metoda — kakve su nau¢ne metode — u najboljem slucaju
parcijalni su odgovori. On kaze da to uveliko zavisi od toga
ko ste “vi”, od toga kako posmatrate svijet, kako formulirate
svoja pitanja, od perioda i kulture koji oblikuju vase nazore i
od vrijednosti koje odreduju kako razmisljate. U islamu, tvrdi
Sardar, znanje uvijek prati forma: znati svijet zna¢i medudje-
lovati s njim, oblikovati ga i razumijevati u skladu s principi-
ma, vrijednostima i svjetonazorom islama. U svojim djelima o
islamu tezi spojiti teoriju sa praksom. Zapravo, Sardar i njego-
va neformalna mreza intelektualaca, “Ijmalis”, u upotrebu su
uveli odredene pojmove — medu njima su definicije znanja (na
arapskom ilm) i javni interes (istislah) — kao analiticke alate
koji se mogu koristiti da se iz teorije izvedu prakti¢ne mjere.

ZNATIISLAM | ZAPAD

ZaSardara, islam nije samo religija, kulturaili civilizacija. On
je, iznad svega, svjetonazor. To je nacin posmatranja i obliko-
vanja svijeta. To je nacin saznavanja, bivstvovanja i ¢injenja;
to je ljudsko stanje. Kao ni konvencionalni teoreticari, Sar-
dar nigdje ne “locira” islam; on ustrajava u tvrdnji da je islam
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“lociran” posvuda, pa i na Zapadu, koji ima svoju vlastitu
islamsku historiju i naslijede, a sada i znacajno muslimansko
prisustvo u Evropi i Americi. Sli¢no tome, i Zapad je svugdje:
“..sada ‘Zapada’ ima i u Bombaju i u Kuala Lumpuru koliko
i u Evropi”, smatra Sardar. Razlika izmedu islama i Zapada
je u percepciji. Po Sardarovom misljenju, islam ili “islamsko”
shvatanje svijeta razlicito je od zapadnog ili “zapadnjackog”.
Sardar posmatra i “Zapad” ne toliko kao kulturu ili mjesto,
ve¢ kao pojam i epistemologiju: kao poseban nacin saznava-
nja. Na vecem dijelu Zapada, racionalizam se smatra jedinim
(ili najboljim) putem ka Istini. Kategorije znanja ponikle na
Zapadu - poput prirodnih, drustvenih ili humanistickih na-
uka — jesu i proizvod i utjelovljenje ove zelje za znanjem; ili
zelje za postavljanjem pitanja.

Danas je Zapad taj koji namece dominantni nacin raz-
misljanja i postavljanja pitanja. Ljudi Sirom svijeta misle,
planiraju, rade, zabavljaju se, istrazuju, trose ili rasipaju bas
onako kako to ¢ine ljudi koji zive u zapadnim zemljama. Pre-
ma Sardarovom misljenju, islam nudi potragu za znanjem
koja je alternativa zapadnoj. Po njemu, islam je put saznava-
nja koji dolazi do drugacijih odgovora na pitanja jednakosti
i pravde, prava i duznosti, obaveza i odgovornosti — odnosno
do znacenja ljudskosti u nezapadnom smislu.

Vecina njegovih djela o islamu jesu istrazivacka. Napri-
mjer, u svih pet poglavlja u onom dijelu knjige gdje govori
“o islamu” on ispituje ideju znanja i historiografije u musli-
manskoj vjeri. U poglavlju “Vjera i pisana rije¢”, naprimjer,
Sardar istrazuje odnos izmedu muslimanske civilizacije i pi-
sane rijeci. U tekstu “Ponovno cCitanje zivota poslanika Mu-
hammeda” on poziva na to da se biografija poslanika Mu-
hammeda otvori za kriticku analizu — poziva na nesto sto
veéina muslimanskih u¢enjaka nerado ¢ini. U poglavlju “Sta
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podrazumijevamo pod islamskim budué¢nostima?” Sardar se
okrece svojoj omiljenoj temi: stvaranju zasebne discipline
usmjerene na formuliranje odrzivih buduénosti musliman-
skih drustava.

Drustvena i fizicka stvarnost ne moze se definirati jed-
nim jedinim sistemom znanja. Po Sardaru, ideja da se stvar-

” o« ” o«

nost moze pregradivati na “fiziku”, “sociologiju”, “religiju” i
“politiku”, “pravo” i “etiku” ne zasniva se na nekom univer-
zalnom aksiomu; ona je vise proizvod postavljanja pitanja na
odredeni nacin. Ova pitanja, nadalje, zasnovana su na potre-
bama i zahtjevima odredenog skupa ljudi u nekom datom
vremenu nase historije. Jedan od tih “zahtjeva” bio je koloni-

jalni projekt evropskih zemalja.

Sardar je mnogo svoje intelektualne energije usmjerio
na dokazivanje da su mnoge zapadne naucne kategorije in-
herentno eurocentri¢ne zato sto podupiru rast i materijalni
prosperitet Zapada na racun nezapadnih naroda. Mnoge od
tih disciplina evoluirale su i mijenjale se s viemenom. Me-
dutim, po Sardaru, one su postajale sve vise eurocentricne,
a ne manje. Bas kao $to ideje modernosti predstavljaju sofi-
sticiraniju formu eurocentrizma, a ne kolonijalizma, tako su
i naucne kategorije postajale sve vise eurocentri¢ne. U ko-
lonijalno doba, eurocentrizam je bio otvoren i ocigledan. U
svojoj modernoj varijanti, eurocentrizam je dublji, ali ga je
teze razaznati, smatra Sardar.

Tokom 1970-ih i 1980-ih, dok je radio za ¢asopise Inqui-
ry, Nature i New Scientist, Sardar je poduzeo nekoliko velikih
putovanja u muslimanske zemlje. Ta su putovanja urodila
nizom radova, a kasnije i knjiga u kojima istrazuje odnos iz-
medu nauke, tehnologije, razvoja, okolisa, etike i vrijednosti,
kako u muslimanskim zemljama, tako i Sire, u zemljama u
razvoju. Sardar se u ¢lancima cesto dotice sirih pitanja koja
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se odnose na nauku, kao s§to su njena historija, sociologija i
utjecaj, te njen odnos prema kolonijalizmu. Kolonijalizam je
stalna tema u Sardarovim radovima — rani radovi nisu izu-
zetak. Sardar je otkrio da je Sirom juzZne hemisfere stoljetna
tradicija nauke i obrazovanja izbrisana i zamijenjena nizom
zapadnih institucija, koje se ondje ne uklapaju. Osim toga,
ove institucije vrlo su slabo utemeljene u historiji ili kulturi
zemalja u kojima se otvaraju, a posljedica je bila da su od mo-
menta kada bi njihov inostrani pokrovitelj otiSao vrlo slabo
funkcionirale. Sardar je, k tome, na svojim putovanjima vidio
kako je kolonijalizam utro put tehnoloskom kolonijalizmu u
formi transfera tehnologije; predvodili su ga savjetnici medu
kojima je bilo malo onih koji su imali vremena (ili sklonosti)
za transfer bilo Cega osim “crnih kutija”; pri razvoju tih teh-
nologija nije se vodilo racuna o korisnicima, niti se uzimalo
u obzir da i ti korisnici mogu dati svoj doprinos u znanju.

Autohtoni sistemi znanja druga su nit u Sardarovim ra-
nim radovima. Treca je jadno stanje muslimanskog intelek-
tualnog zZivota. S kolikim se tesko¢ama susre¢u muslimanski
pisci i mislioci Sardar je otkrio kada je radio na svojoj prvoj
knjizi: Nauka, tehnologija i razvoj u muslimanskom svijetu
(Science, Technology and Development in the Muslim Wor-
1d). Sardar uvida da mnogi pisciiistrazivacis teskocom misle
i pisu kriticki te da su prili¢ni zarobljenici vlastite historije.
Ovakva zatvorenost uma djelimi¢no potjece od vjerovanja
(jos uvijek rasirenog u muslimanskom svijetu) da islamska
vjera odvra¢a od neovisnog istrazivanja, te da odredene
teme prelaze granice i zalaze u racionalizam. To je uveliko
posljedica i univerzitetskog obrazovanja u kojem jos uvijek
vlada pedagogija ucenja napamet.

U svom ogledu “Po ¢emu je neki univerzitet islamski?”
Sardar od autoriteta otvoreno trazi dozvolu da univerziteti
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u muslimanskim zemljama istrazuju granice znanja. Pred-
met njegovog posebnog interesovanja bila je tada tek osno-
vana mreza “islamskih univerziteta” koji su se tokom 1980ih
osnivali pod pokroviteljstvom pakistanskog vojnog vladara,
generala Ziaul-Haga. Osnivna svrha ovih univerziteta jeste
stvaranje generacije ucenjaka koji bi mogli moderna znanja
uskladiti s u¢enjima Kur'ana. Medutim, nije bio cilj da to
budu otvoreni centri znanja — naprimjer, nije bilo dozvoljeno
provoditi otvorena istrazivanja simog Kur’ana; nisu se bavili
ni muslimanskom historiografijom. Dijelom je to bilo iz stra-
ha da bi se otvaranjem vrata novim istrazivanjima temelja
muslimanske historije mogla otvoritii vrata novim tumace-
njima historije islama, koja se (u muslimanskim zemljama)
jos$ uvijek poducavala i izucavala kao hagiografija.

MUSLIMANI | OKOLIS

Sardar je nauku u zemljama u razvoju poceo istrazivati u vri-
jeme kada se u zapadnim zemljama ve¢ dugo i pomno izuca-
vao utjecaj nauke na ljude i okolis. Konvencionalna (zapad-
na) nauka je (tokom prethodne dvije decenije) ve¢ stavljena
pod mikroskop filozofa i sociologa nauke, kao $to su Jerome
Ravetz, autor knjige Naucno znanje i njegovi drustveni pro-
blemi (Scientific Knowledge and Its Social Problems [Oxford
University Press, 1971]), a prije njega strucnjaci za okolis, kao
sto je Rachel Carson, autorica knjige koja se smatra prvim
djelom o utjecaju hemikalija na okolis Utihlo proljece (Silent
spring [Houghton Mifflin, 1962]). Carson, Ravetz i mnogi
drugi tvrdili su da je propadanje okolisa koje je izazvao Co-
vjek (poput zagadenja hemikalijama) djelimi¢no posljedica
toga $to su naucnici oklijevali da svoje radove nude kritici
Sire javnosti (umjesto $to ih daju na recenziju samo vlastitoj
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zajednici stru¢njaka). Drugi razlog je sto su politicari i eko-
nomija naglili s industrijalizacijom zemlje, ne postavljajuci
pitanje kolika je cijena koju ¢e za tu industrijalizaciju platiti
drustvo i okolis.

Ne ¢udi $to je Sardar bio pod velikim utjecajem ovih au-
tora (Ravetz ¢e mu biti blizak prijatelj i dugogodisnji sarad-
nik). Sardar je, naime, uvidao vezu izmedu sociologije nauke,
okolisa i muslimanske etike i vrijednosti — i shvatio da na-
ucnici moraju posvedivati viSe paznje tome kakve posljedice
moze imati odredeni pravac djelovanja, prije nego $to tim
pravcem krenu. Medutim, Sardar je imao i dodatni motiv:
htio je pretezno muslimanskom (¢itateljstvu pokazati da su
ideje poput okolisne etike svojstvene i islamu. Napisavsi “Ka
islamskoj teoriji o okolisu” (“Towards an Islamic Theory of
the Environment”) Sardar postaje prvi muslimanski autor
koji je pokazao kako je islamska praksa u prirodnom skladu
s okolisno odrzivim razvojem.

Sardar je ukazao i na to da muslimanske zemlje moraju
ciljano razvijati tehnologije primjerene lokalnim potrebama
iuvjetima, umjesto sto trose ogromne pare na kupovinu teh-
nologija izradenih u zapadnim laboratorijama. To je jedna
od poruka u radu “Islamska nauka: Put naprijed” (“Islamic
Science: The Way Ahead”). Paralelni cilj bio bi da neke zemlje
sa pretezno muslimanskim stanovnistvom, kao sto su Iran,
Pakistan i Saudijska Arabija, uklone protivrjecje koje se na-
lazi u samom srcu politike nauke. To su zemlje gdje se islam
ustavom postiva i ima svoje mjesto u pravnom sistemu, ali
gdje su se, u vrijeme kada je Sardar o tome pisao, pojmovi
adekvatne tehnologije i odrzivog razvoja jos uvijek odbaci-
vali kao zapadnjacki hir.
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OCAJNICKI TRAZECI NAUKU

Sardarova brojna putovanja po muslimanskom svijetu do-
vela su ga do zakljucka da postoji potreba za posebnom na-
ucnom praksom koju on naziva “islamskom naukom”. Paki-
stan je medu onim muslimanskim zemljama koje je Sardar
obisao 1970-ih i 1980-ih, gdje je razgovarao s istrazivacima,
politicarima, vjerskim ucenjacima, klericima, stru¢njacima
za profesionalno usavrsavanje i korisnicima formalnih pro-
grama pomoc¢i medunarodnih agencija. Otkrio je da su neke
stvari zajednicke vecini zemalja koje je posjetio. Nasao je,
naprimjer, da je velika medunarodna pomo¢ od malog utje-
caja na svakodnevne jade tamos$njeg siromastva. Zakljucio je
da istrazivanje i nastava na univerzitetima uopce nisu rele-
vantni za probleme siromastva i nerazvijenosti; da ne postoji
otvoreno istrazivanje, pluralnost stavova i slobodno mislje-
nje, ili da se oni obeshrabruju; i to da naucnici u musliman-
skim zemljama ne povezuju ono $to rade s licnom etikom i
vrijednostima.

Danas je veza izmedu znanja, siromastva i razvoja pri-
liéno dobro ustanovljena. Cak i velike razvojne agencije unu-
tar sistema UNa i Svjetske banke prepoznaju da se razvoj
najbolje podstice ako se uvazavaju potrebe onih kojima je
pomo¢ potrebna. Od vitalnog je znacaja da donatori dobro
upoznaju historiju autohtonih trazenja rjeSenja u lokalnoj
tradiciji, kao i da podstaknu slobodna istrazivanja, inovacije
i kreativnost. Tih godina, 1970-ih i po¢etkom 1980-ih, Sarda-
rov spoj naucnog i novinarskog angazmana bio je presedan;
medutim, njegove ideje i intervencije u tom smislu nisu bile
dobrodosle. Medunarodni donatori bili su uvjereni da oni
bolje od mnogih razumiju razvoj; njihovi “klijenti” u zemlja-
ma u razvoju nisu bili u poziciji da raspravljaju, niti su imali
moc¢ i mogucnost da predlazu alternative.
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Sardar je tvrdio da se nauka u muslimanskim zemlja-
ma mora zasnivati na odredenim vrijednostima, ali i da se te
vrijednosti moraju unaprijediti. Za ove pojmove koristio je,
izmedu ostalih, arapske rijeci hilafa (namjesnik/povjerenik),
istislah (javni interes) i adl (drustvena pravda). O tim pojmo-
vima detaljnije je diskutirao u svom ogledu “Argumenti za
islamsku nauku (Arguments for an Islamic Science)”.

Sardar na “islamsku nauku” gleda kao na nauku: rjesa-
vanje zagonetki zasnovano na temeljitim istrazivanjima i
eksperimentima, koji se moraju podvrgnuti recenzijama i
¢iji su rezultati univerzalno primjenljivi u svim kulturama.
Tvrdio je da se sadrZaj nauke mijenja ukoliko ona odrazava
vrijednosti i etiku, potrebe i interese razli¢itih kultura — uk-
ljucujuéi kulturu i svjetonazor islama. Naprimjer, nauka ce,
ako je finansiraju i organiziraju pobozni muslimani u Kini,
neminovno postavljati drugacija pitanja, odrazavati druga-
Cije prioritete i funkcionirati na drugacijim etickim postav-
kama od nauke naroda u Rusiji, orijentiranog vise materija-
listicki. Sardar smatra da se zapadna nauka u velikoj mjeri
razvijala pod utjecajem mo¢nih ljudi, cesto u ratna vremena,
ne uvazavajuci dugoroc¢ne posljedice, te je zbog toga bilo ne-
minovno da rezultati ove nauke i tehnologije budu od kori-
sti uglavnom Zapadu, kao i da budu destruktivni. Drugim
rije¢ima, nauka je imala i svoju politicku ekonomiju i svoju
kulturnu dimenziju.

ARGUMENTI  NESPORAZUMI

Sardarova nastojanja da pomogne razvoj islamske nauke
Cesto su pogresno tumacili, ¢ak i njegovi najblizi saradni-
ci. Neki su komentatori Sardarovu islamsku nauku shvatili
kao neku vrstu nauke i tehnologije koju mogu imati samo
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muslimani — bez obzira na to $to ta konstrukcija u cijoj je
gradnji pomogao uopce nije nauka namijenjena religioznim
ljudima. Na kraju, od svih njegovih ideja one o nauci imale su
najmanje utjecaja na muslimansko citateljstvo.

Zasto Sardarova islamska nauka nije jednostavo usla u
glavne tokove? Za to postoji vise razloga, ali jedan od bitnijih
je daje Sardara i njegove kolege smeo javni sukob tih ideja sa
stavovima triju postojecih (i dominantnijih) skola misljenja
o nauci i muslimanskom svijetu. Sukob je sve viSe prerastao
u li¢ni i bez sumnje je mnoge Citatelje muslimane odvratio
od Sardarovih djela .

U debati o nauci u islamu jedan vazan pravac predstav-
ljao je Seyyed Hossein Nasr, historicar s Univerziteta George
Washington. Za razliku od Sardara, Nasr pripada islamskom
tradicionalistickom (sufijskom) krilu. Nasr smatra da je
islam vjecna tradicija u kojoj nauka ima ulogu vrednovanja
slozZenosti stvorenoga.

Muslimani tradicionalistickih $kola ne vide nauku kao
skup instrumenata za rjeSavanje problema, ve¢ kao nac¢in da
se vrednuje velicina Boga, Sto oni ¢ine velicajudi ziva bica,
simfoniju nebeskih tijela i harmoniju prirodnog okruzenja.
Rjesenja za brojne zivotne probleme tradicionalisti ¢e naj-
vjerovatnije naci na stranicama Kur'ana i u praksi poslanika
Muhammeda, kao i u zivotima prvih muslimana. Tradicio-
nalisti su nepovjerljivi prema novim znanjima, prema slo-
bodnom istrazivanju ili misljenju (ili prema tumacenjima
Kur’ana koja nisu odobrili njihovi priznati ucitelji). Oni tvr-
de da je sloboda izvan granica koje oni smatraju Bozanskim
zapravo i dovela do tolikih smrti, razaranja, ekstremizma i
holokausta u modernom svijetu. Oni Sardaru prigovaraju da,
iako i on poziva na postovanje i razumijevanje autohtonih
tradicija, malo prostora ostavlja duhovnoj, nadracionalnoj
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dimenziji znanja i istrazivanja; i pitaju se zasto se on tako
snazno suprotstavlja upotrebi nauke kao metode vrednova-
nja ¢uda prirode.

Drugom pravcu misljenja u islamu i nauci pripadaju kon-
vencionalni nauc¢nici, obrazovani na Zapadu, koji u zemlja-
ma u razvoju nastoje kopirati zapadne stilove nau¢ne orga-
nizacije. Medu poznatijim predstavnicima ovakvog nacina
razmisljanja je Abdus Salam, nobelovac porijeklom iz Paki-
stana, koji je osnovao medunarodni centar za teorijsku fiziku
u Italiji sa Zeljom da nau¢nicima iz zemalja u razvoju pomo-
gne da dostignu standard svojih kolega iz razvijenih zemalja.
Tako su Sardar i Salam bili dobri prijatelji, Salam je osporavao
povezanost izmedu nauke i vrijednosti, kao i nauku kao kul-
turu. Smatrao je da je nauka neutralna i objektivna “inter-
nacionalna kultura” i tvrdio da je nau¢ni metod univerzalni
metod saznavanja, primjenljiv za sve narode i sva vremena.

Treéi pravac predvodi Maurice Bucaille, hirurg roden
u Francuskoj. Bucaille je napisao niz knjiga u kojima poku-
Sava analiziriati svete tekstove u svjetlu modernog znanja.
Najprodavanija je njegova prva knjiga Biblija, Kur'an i nauka
(The Bible, The Qur’an and the Science [Seghers, 1976]). On
Kur’an poredi s Biblijom i Torom i uoc¢ava da su kur’anski opi-
si prirodnih pojava blizi rezultatima modernih nau¢nih ot-
kri¢a. Zbog toga su se Bucailleove knjige najvise prodavale u
muslimanskim zemljama, uprkos toj kontradiktornoj potre-
bi muslimana da im nemuslimanski nau¢ni ekspert potvrdu-
je vrijednost knjige koju oni inace smatraju rije¢ju Bozijom.
Sardar ovo osjec¢anje inferiornosti naziva “bucailleizam”.

Sardar u prvim svojim knjigama ostro kritikuje i Nasra i
Bucaillea. U Argumentima za islamsku nauku Sardar je cijelo
poglavlje posvetio seciranju Nasrovog opusa etiketirajuci ga
kao “Covjeka niotkuda”. Neslaganje medu skolama doseglo je
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vrhunac na jednoj medunarodnoj konferenciji na visokom
nivou, koju je u aprilu 1995. u Islamabadu organizirala Orga-
nizacija islamske konferencije (sada Organizacija islamske
saradnje, OIC), meduvladino tijelo muslimanskih zemalja
koje ima 57 ¢lanica. Ovaj skup sazvan je kako bi se, uz Sar-
darovu i Nasrovu pomo¢, mapirala nova strategija za nauku
u muslimanskim zemljama. Organizatori su se nadali da ¢e
pomiriti dvije vrhunske muslimanske dijaspore intelektua-
laca. Umjesto toga, Sardar je zestoko napao i Nasra i bucaille-
iste (koji su nekada bili veoma utjecajni u Pakistanu).

U retrospektivi, Sardar je vise izgubio nego $to je dobio
$to je tom Zestinom napao tradicionaliste i bucailleiste. Ta-
kvim napadima odbio je mnoge Citatelje, a ako mu je cilj bio
utjecati na smjer muslimanske misli, onda je promasio. Tra-
dicionalizam i bucailleizam su, medu veé¢inom muslimana
i dalje ostali dominantni sistemi mis$ljenja o odnosu nauke
iislama.

OD POSTMODERNOG DO TRANSMODERNOG

U trecem dijelu ove knjige istaknuti su klju¢ni elementi iz
Sardarovih radova o teoriji i praksi kulturnih odnosa. Medu
njima su njegove misli o odnosima izmedu Indije i Pakista-
na, gdje je on roden, kao i njegove ideje o tome kako bi po-
stkolonijalna Britanija danas trebala gledati na ostali svijet.

Od svih zemalja u koje je Sardar putovao, analizirao ih,
savjetovao i o kojima je pisao, Pakistan, njegova rodna gru-
da, zadavao mu je najvise muke. Sardaru se ¢inilo kao da je
Radcliffeova linija, koju je vikont Cyril Radcliffe povukao
kao granicu izmedu Indije i Pakistana, pogresno postavljena
i obrnula strane. On se u New Delhiju osjec¢ao kao kod kuce,
vise nego u Islamabadu, gradu koji opisuje u prvom tomu
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svojih memoara Ocajnicki trazeci raj (Desperately Seeking
Paradise [Granta, 2004]), kao “ogranic¢eno autokratsko ruglo”.
Pakistan je i dalje zemlja koja ne uspijeva odlijepiti etiketu
“problemati¢ne” zemlje. On je medu malim brojem (najcesce
muslimanskih) zemalja u kojima predstavnicka vlast tek tre-
ba uhvatiti korijena. Vojska se duboko ugradila u politiku i
drustvo, a vjerski ekstremizam je u porastu. Alj, to nisu jedini
razlozi zbog kojih se Sardar i Pakistan nisu mogli razumijeti.

Sardar smatra da je Pakistan “zemlja pozajmljenih ide-
ja". Sardar je smatrao da je Pakistan kao “islamska drzava” ne
samo evidentno propao vec i da se zasniva na necemu §to on
naziva fantazijama bez znacaja u islamskoj historiji. “Osniva-
¢i drzave”, kaze Sardar, “dozivljavaju muslimane Indije kao
‘zasebnu naciju’.” U prvom periodu pakistanske historije, za tu
“naciju” govorilo se da prihvata “ideologiju islama”. Poslije je,
pak, “ideologija islama” postala sinonim za “ideologiju Paki-
stana”. Ni u jednom slucaju pod ideologijom se nije podrazu-
mijevao sistem ideja i pojmova, ve¢ katalog onog $ta treba i Sta
ne treba raditi, na $to su obavezivale jedino emocije i prisila.

Koncept pakistanskog nacionalizma Sardar smatra
umjetnim identitetom, dijelom zato $to je stvoren silom ko-
lonijalne politike jednako koliko i zeljom obi¢nog naroda da
ima nezavisnu muslimansku drzavu. Pakistanske vode sma-
traju da je neophodno imati osjec¢aj nacionalnog identiteta
(s obzirom na to da je Pakistan postao objektivna realnost).
Medutim, po Sardaru, u onom $to on smatra zvani¢nim mo-
nohromatskim nacionalizmom, nesto nedostaje. On smatra
da se to izgubilo, izmedu ostalog, guSenjem zasebnih identi-
teta brojnih pakistanskih manjinskih zajednica.

Za razliku od Pakistana, u Indiji, s njenim razlic¢itim
kulturama, vjerama i identitetima, Sardar vidi kompleksnu
civilizaciju. U svom eseju “Povratak kuci: Seks, lazi i sva ta
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ja’ u Indiji (Coming Home: Sex, Lies and All the “I’s in In-
dia)”, Sardar tvrdi da Indija pripada ne samo Hindusima ve¢
i Pakistancima — a uzevsi sire i Bangladezanima i narodima
Sri Lanke, zato $to je svaka ova nacionalnost sustinska kom-
ponenta civilizacije koja ¢ini Indiju. Sardara vjerovatno vise
poznaju i ¢itaju u Indiji nego u Pakistanu. S indijskim inte-
lektualcem Ashisom Nandyjem imao je dugu i plodnu sarad-
nju, a esej u kojemu predstavlja Nandyjevu misao “A, B, C, D
(i E) Ashisa Nandyja” napisao je kao priznanje nauc¢niku kog
je smatrao i ravnopravnim saradnikom i mentorom.

Za posljednja dva poglavlja ove knjige upecatljive su Sar-
darove ideje o raznolikosti i njegov interes da se formulira-
ju alternativni nacini “znanja, bivstvovanja i djelovanja”. U
¢lanku “Upravljanje raznolikoscu: Identitet i prava u multi-
kulturnoj Evropi (Managing Diversity: Identity and Rights in
Multicultural Europe)” zalaze se za takvo tumacenje histo-
rije evropskih drustava u kojem ¢e se islam tretirati kao in-
tegralni dio evropske proslosti, sadasnjosti i buduénosti. U
uvodnom predavanju na obiljezavanju 70. godi$njice British
Councila, “Prevazilazedi razlike: Kulturni odnosi u novom
stoljeu (Beyond Difference: Cultural Relations in a New
Century)”, razradio je svoju najnoviju ideju, nesto $to on na-
ziva “transmodernosc¢u” i “uzajamno osiguranom raznoliko-
§¢u”. Transmodernost, tvrdi Sardar, odvesce nas “iza i iznad
modernosti”; smatra da se tradicija moze popravljati, da ona
ima potencijal i Zelju za promjenom, kao i da nas vodi izvan
geografske i intelektualne matrice prosvijetiteljstva. Uzaja-
mno osigurana raznolikost nesto je $to on naziva “nekon-
kurentskim razgovorom”, pri ¢emu se uvazava da identiteti
nisu fiksirani u viemenu i da se mogu mijenjati, sve dok ljudi
prihvataju da identitet podrazumijeva i moguénost upozna-
vanja drugih ljudi i saznavanja drugih stvari.
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POVRATAK U BUDUCNOST

Cijelog svog zivota Sardar je sebe smatrao vise javnim inte-
lektualcem nego akademskim. Zapravo, njegov odnos prema
univerzitetima i ¢itavom tom svijetu visokog obrazovanja
nije jednoznacan. Opsirno je pisao o proslosti, sadasnjosti i
buduénosti centara obrazovanja. Pokusao je pomoc¢i reformu
meduvladinog sistema islamskih univerziteta u musliman-
skim zemljama, savjetovao neke ministre obrazovanja i na
hodnicima, u u¢ionicama i uredima raznih univerziteta pro-
veo mozda i viSe vremena od redovnih profesora. Pa ipak je
odbijao prihvatiti stalni posao na univerzitetu i odupirao se
angazmanu u samo jednoj instituciji, osim na jednoj: Univer-
zitetu East-West u Chicagu, Sjedinjene Drzave, gdje je radio
kao savjetnik i jedno vrijeme bio na celu tamosnjeg Centra
za studije politologije i futurologije.

Sardarov utjecaj jaca, a njegova publika se povecava, ne
samo zbog bestsellera Zasto ljudi mrze Ameriku? (Why Do Pe-
ople Hate America?), knjige koju je napisao u koautorstvu sa
Merryl Davies, niti samo zbog rada na filmu i televiziji, uklju-
¢ujuci 90minutni film za BBC Bitka za islam (Battle for Islam).
Medutim, Sardarove izazovne ideje o promjenama unutar
islama u budu¢nosti nece pro¢i tako lahko. Da bi usle u glavne
tokove, morali bi se pomjeriti centri muslimanske misli. Na-
rednih godina medu najveéim izazovima i za muslimane i za
nemuslimane bit ¢e vece povezivanje s modernoscu, zalaga-
nje za jaci pluralizam i za pravo na neslaganje, te zagovaranje
alternativnih vizija muslimanske budu¢nosti. U vremenima
u kojima zivimo, napor kakav su ulagali Sardar, Tariq Rama-
dan ili AbdolKarim Soroush, kao i drugi glasovi pluralizma
medu muslimanima, vjerovatno ¢e biti ve¢i, ali i neophodniji.

Ehsan Masood
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PROMISLJANJE ISLAMA

Ve¢ dugo vremena ne postoji ozbiljno promisljanje islama.
Muslimani se udobno oslanjaju, odnosno vracaju na stara
tumacenja islama isuvise dugo. I to je razlog zasto se osjeca-
mo tako mucno i bolno u savremenom svijetu, te zasto toliko
nelagodno dozivljavamo moderno doba. Ucenjaci i mislioci
ve¢ dulje od stoljec¢a preporucuju da se moramo ozbiljno po-
svetiti idZtihadu, misaonim naporima i promisljanju, a sve s
ciljem da reformisemo poimanje islama. Poc¢etkom XX stolje-
aca, Dzemaludin Afgani i Muhammed Abduhu pokrenuli su
novu vrstu idztihada. Mnogi uvazeni intelektualci pridruzili
su se ovoj ideji, kao i akademici i mudri ljudi poput Muham-
meda Ikbala, Malika ibn Nebija i Abdul Kadira Avde. Ipak,
idzZtihad predstavlja jedinstvenu stvar u muslimanskim drus-
tvima koja nije uspjela. Postavlja se pitanje zasto je to tako.

Ovo “zasto” postalo je urgentno pitanje nakon jedana-
estog septembra 2001. godine. Ono $to su otkrili kobni do-
gadaji ovog dana ukazalo je, vise od svega ostalog, razdalji-
nu koju smo presli udaljavajuci se od duha i sustine islama.
Daleko od toga da bude oslobadajuca sila, jedna dinamic¢na
drustvena, kulturalna i intelektualna snaga za jednakost i
pravdu, poimanje islama je u nekim slu¢ajevima poprimilo
patoloske crte. Zbilja, ¢ini mi se da smo prihvatili sve povi-
jesne i savremene zapadne predodzbe islama i muslimana
koje su nas demonizirale stolje¢ima. Moram priznati da mi
sada, ustvari, nosimo odoru onih istih demona koje je Zapad
projicirao na nasu kolektivnu osobnost.
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Medutim, bilo bi krajnje nazadno kriviti Zapad, ili pojam
instrumentalne modernosti, da su neprijateljski isklju¢ivo
prema nama. Istina je da Zapad, a posebno Amerika, moraju
odgovoriti na brojna pitanja. A muslimani su posebno hitri
da ukazu na nepravde americkih i evropskih vanjskih politi-
ka, kao i na hegemonisticke tendencije. Medutim, to je samo
jedan dio, te prema mom vlastitom misljenju nesavladiv dio
spomenute bolesti. Hegemonija ne bude uvijek nametnuta.
Ponekad se ona sama prizove. Unutarnja situacija u islamu
predstavlja jednu otvorenu pozivnicu za to.

Nismo uspjeli odgovoriti idztihadu zbog nekih temeljnih
razloga. Primarni jeste ¢injenica da je kontekst nasih sakral-
nih tekstova — Kur'ana i primjera iz zivota poslanika Mu-
hammeda, a.s, $to je nas apsolutni referentni okvir — okostao
u povijesti. Prema tekstu se interpretativno mozemo odno-
siti samo ukoliko se taj tekst poima trajnim. Medutim, ukoli-
ko interpretativni kontekst teksta nikada nije nas sopstveni
kontekst, nase vrijeme, tesko da interpretacija moze imati
neki stvarni znacaj ili smisao za nas koji zivimo ovdje i sada.
Povijesna tumacenja konstantno nas vracaju i vuku nazad
u povijest, ka okostalim i zatvorenim kontekstima prijasnji-
ce. Gore od toga jeste da nas ovakva tumacenja vracaju ka
smisljenim i romantiziranim kontekstima koji nikada nisu
postojali u povijesti. Ovo je razlog zasto i pored cinjenice
da su muslimani veoma emotivno privrzeni islamu, islam
sam po sebi, kao jedan svjetonazor i eticki sistem, ima jako
malo ili tek samo posredno relevantnosti za svakodnevnicu
muslimana, osim jasne paznje i fokusa na obrede i molitve.
Idztihad i nova promisljanja nisu bili mogudi jer nije posto-
jao kontekst unutar kojeg se oni ustvari mogu realizirati.

Okostalost tumacenja i zatvaranje ‘kapija idZtihada”
imali su pogubne u¢inke na muslimansku misaoidjelovanje.
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Konkretnije, to je dovelo do onoga $to opisujemo kao tri me-
tafizi¢ke katastrofe: uzdizanja Serijata na nivo Bozanskog,
konstantno oduzimanje prava na djelovanje samih vjerni-
ka, brisanje njihove uloge u drustvu, i izjednacavanje islama
sa drzavom. Dopustite da sve ovo sada obrazlozimo. Ve¢ina
muslimana smatra da je Serijat, uobi¢ajeno prevoden kao
“islamski zakon”, Bozanske naravi. Medutim, ne postoji ni-
$ta Bozansko u Serijatu. Jedina stvar koja se legitimno moze
oznaciti kao BoZanska u islamu jeste Kuran. Serijat pred-
stavlja ljudski konstrukt, jedan pokusaj da se Bozija volja ra-
zumije u odredenom kontekstu. Zbog toga se vecina Serijata
sastoji od fikha ili prava, a sve to jesu samo zakonita mislje-
nja klasi¢nih pravika. Sam pojam fikh nije upotrebljavan sve
do abasijskog doba, kada je ustvari formuliran i kodificiran.
Medutim, kada je fikh poprimio sistemsku pravnu formu, on
je inkorporirao tri znacajna aspekta muslimanskog drus-
tva u abasijskom periodu. Na toj vododjelnici, muslimanska
povijest bila je u svojoj ekspanzionistickoj fazi, tako da je
i fikh inkorporirao logiku muslimanskog imperijalizma tog
razdoblja. Fikhski propisi o otpadnistvu ili apostaziji, na-
primjer, nisu izvedeni iz Kur'ana, nego iz spomenute logike.
Stavise, svijet je u to doba bio jednostavan i stoga se mogao
prosto podijeliti na bijele i crne. Otuda i podjela svijeta na
“kucu islama” (darul islam) i “kucu ratovanja” (darul harb).
Nadalje, kako donosioci zakona nisu u ovom razdoblju bili
i osobe koje su upravljale drustvom, zakon je postao puka
teorija koja nije mogla biti mijenjana. Donosioci propisa
nisu mogli uvidjeti gdje se nalaze propusti, te koji dijelovi
zakona treba da budu osvjezeni i preformulisani. Ovako se
fikh, kakav poznajemo danas, razvio na temelju podjele iz-
medu onih koji upravljaju i bivaju odvojeni od drustva i onih
koji donose zakon. Tako je i nastala “zlatna” pretpostavka
o “zlatnoj” fazi muslimanske povijesti. Stoga, kada Serijatu
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pridodajemo znacenje Bozanskog, mi, ustvari, taj kvalitet
pridodajemo pravilima zastarjelog fikha.

Kada sve ovo sagledamo u stvarnosti, to znaci da kada
muslimanske zemlje primijene ili nametnu Serijat, a to je
ono Sto zahtijevaju Indonezija i Nigerija, na povrsinu ispli-
vaju kontradikcije vezane za formulaciju i razvoj fikha.
Upravo zbog toga gdje god da se nametne Serijat, odnosno
gdje da se primijeni fikhska legislativa, izvan konteksta vre-
mena u kojem je ustanovljena, odnosno u neskladu s nasim
vremenom zivljenja, tu muslimanska drustva poprimaju
srednjovjekovni S$arm. To mozZemo primijetiti u Saudijskoj
Arabiji, Sudanu i talibanskom Afganistanu. Kada norma po-
stane plitka privrzenost fikhu, diktatima ove ili one skole
misljenja, deSava se u¢malost i okostalost. Tu vlada osjecaj
da ée “Serijat rijesiti sve nage probleme’, te stoga one grupa-
cije koje imaju koristi od ovakvog shvatanja Serijata nuzno
i po svaku cijenu moraju ocuvati svoju teritoriju, izvor svoje
moci i prestiza. Jedno prevazideno zakonsko tijelo na ova-
kav nacdin izjednacava se sa Serijatom, izbjegava se svaki vid
kritike, odnosno proglasava nezakonitim, jer se smatra pro-
tivnim Bozanskoj prirodi.

Uzdizanje Serijata na nivo Bozanskog takoder zna¢i da
sami vjernici nemaju nikakvu ulogu ili djelatnost, jer, kako
zakon ima apriornu vaznost, ljudi ne mogu uciniti nista,
osim da ga slijede i pokoravaju mu se. Vjernici tako posta-
ju pasivni primatelji, umjesto aktivnih tragalaca za istinom.
U stvarnosti, Serijat nije ni$ta osim niza principa, ili jednog
vrijednosnog okvira koji muslimanskim drustvima pruza
smjernice i putokaze. Medutim, ovaj niz principa i vrijedno-
stinije stati¢an i jednom zasvagda dat, nego dinamicno deri-
viran unutar promjenljivih konteksta i zivotnih uslova. Kao
takav, Serijat predstavlja metodologiju rjesavanja problema
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prije nego zakon.! On zahtijeva od vjernika da uloze mak-
simalan napor, konstantno tumace Kur’an te konstantno i
na nov nacin gledaju i proucavaju zivot poslanika Muham-
meda, a.s. Zbilja, Kur'an mora biti tumacen u svakoj epohi,
$to znadi da Serijat, a nadalje i sam islam, moraju biti prefor-
mulirani unutar promjenljivih konteksta.” Jedina stvar koja
ostaje konstantna u islamu jeste tekst samoga Kur'ana, te
kur’anski koncepti koji nude ¢vrsto tlo za stalno promjenlji-
va tumacenja i interpretacije.

Islam nije toliko religija koliko je integrativni svjetona-
zor. To znaci da islam integrira sve aspekte stvarnosti pru-
zajuci jednu moralnu perspektivu svakom aspektu ljudskoga
zivota. Islam ne pruza ve¢ spremna rjesenja za svaki problem
¢ovjecanstva. On nudi moralnu i pravednu perspektivu unu-
tar koje muslimani moraju nastojati i poduzeti sve da izna-
du odgovore na sve ljudske probleme. Ali, ukoliko je sve dato
apriori, u formi Bozanskog Serijata, islam biva reduciran na
jednu totalitarnu ideologiju. Islam su upravo na ovo reduci-
rali islamski pokreti, posebno DZema’atul islam (kako paki-
stanska, tako i indijska varijanta) i Muslimanska brac¢a. To me
dovodi do tre¢e metafizicke katastrofe. Smjestite ovakvu ide-
ologiju unutar neke nacionalne drzave, s Bozanski okarakte-
risanim Serijatom u samom centru, i dobit éete “islamsku dr-
zavu”. Sve savremene “islamske drzave”, od Irana, Saudijske
Arabije, Sudana do ambicioznog Pakistana, utemeljene su na
ovoj smijesnoj pretpostavci. Kada islam, kao jedna ideologija,
postane program djelovanja odredenih interesnih grupa, on
gubi humanost i postaje bojno polje na kojem se moral, ra-
zum i pravda Zrtvuju na oltaru emocija. Stavise, mali je korak
od totalitarne ideologije do totalitarnog poretka u kojem je
svaka ljudska situacija otvorena za drzavnu arbitrazu. Tran-
sformacija islama u politicku ideologiju utemeljenu u drzavi
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ne samo da ga liSava svakog moralnog i etickog sadrzaja nego
taj ¢in ve¢inu muslimanske povijesti pretvara u neislamsku.
Isto tako, kada islamisti ponovno otkrivaju “zlatnu proslost”,
oni to ¢ine s ciljem da omalovaze sadasnjost i narugaju se
buducénosti. Sve §to nam preostaje jeste mesijanski haos, kao
$to smo ga zorno vidjeli za vrijeme talibanskog rezima, gdje
su sve politike kao polja djelovanja bile paralizirane, a bezna-
Cajne poboznosti postale su temeljnom istinom drzave. Tota-
litarna vizija islama kao drzave tako preobrazava musliman-
sku politiku u metafiziku. U takvoj situaciji, svako djelovanje
moze biti oznaceno “islamskim” pomocu diktata politickih
krugova, kao $to smo vidjeli u revolucionarnom Iranu.

Ove tri metafizicke katastrofe potaknute su cjelokupnim
procesom redukcije, koji je postao normom u muslimanskim
drustvima. Ovaj reduktivni proces takoder nije nista novo,
ali je sada dosegao tako apsurdan nivo na kojem one ideje za
koje se pretpostavljalo da muslimanska drustva vode vrlina-
ma CovjeCanstva, sada ih ustvari vode u suprotnom pravcu.
Od prefinjene ljepote perenijalnog izazova da se uspostavi
pravda pomocu saosjecajnosti i milosti, dobili smo mehani-
cisticku formulu fiksiranu u njenim krajnostima i opetovanu
od strane ljudi koji smatraju da im nije duznost da misle o
sebi i za sebe, jer je klasi¢na ulema odgovorila na sva pitanja,
a to su mnogo bolji ljudi koji su davno umrli. I posto sve ima
odliku islama, propitivanje toga, ili, pak, osporavanje smatra
se istinskim grijehom.

Proces redukcije poceo je sa samim pojmom alima (uce-
njaka). Samo, postavlja se pitanje: ko je alim? Ko ga proglasa-
va autoritetom? Za vrijeme ranog islama, alim je bio svako ko
je stekao ilm, ili znanje, koje je opisano u veoma sirokom smi-
slu. To mozemo primijetiti u ranim klasifikacijama znanja
koje su sacinili El-Kindi, El-Farabi, Ibn Sina, El-Gazali i Ibn
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Haldun. Neke od temeljnih intelektualnih aktivnosti u raz-
doblju klasi¢nog islama bile su definicija i klasifikacija zna-
nja.® Tako su ulemu sacinjavali svi uceni ljudi, nau¢nici kao i
filozofi, uCenjaci i teolozi. Medutim kada su u abasijskom pe-
riodu “kapije idztihada” zatvorene, ilm je znacajno reduciran
na vjersko znanje, pa su ulemu ¢inili samo vjerski ucenjaci.

Sli¢no tome, ideja idZma’a, temeljnog pojma drustve-
nog zivota u islamu, reducirana je na konsenzus nekoliko
odabranih pojedinaca. IdZma’ doslovno znaci konsenzus
ljudi. Ovaj koncept vuce korijene iz prakse poslanika Mu-
hammeda, a.s., kao predvodnika originalnog drzavnog ure-
denja muslimana. Kada je poslanik Muhammed, a.s., Zelio
donijeti neku odluku, on bi pozvao u dzamiju cjelokupnu
muslimansku zajednicu, koja, treba priznati, tada nije bila
mnogobrojna. Potom bi se razmatralo pitanje i diskutovalo,
te bi bili predoceni argumenti za i protiv odredenog rjese-
nja. Konacno bi cjelokupni skup dosao do konsenzusa. Tako
je demokratski duh imao centralnu poziciju u drustvenom
i politickom Zivotu za vrijeme ranog islama. Medutim, vre-
menom su klerici i vjerski u¢enjaci izbacili obi¢ne ljude iz
definicije i idZma’ sveli na “konsenzus vjerskih ucenjaka”.
Stoga ne iznenaduje da autoritativnost, teokracija i despo-
tizam suvereno vladaju muslimanskim svijetom. Politicki
oblici djelovanja nasli su svoj model u onome sto je postala
prihvatljiva praksa i struka autoritativnih “vjerskih” znala-
ca, a to su oni koji tvrde da imaju monopol u predstavljanju
islama. Opskurne mule, pod krinkama uleme, dominiraju
muslimanskim drustvima i ogranicavaju ih svojim fanatiz-
mom i apsurdno reduktivnom logikom.

Brojni drugi koncepti prosli su kroz slican proces reduk-
cije. Koncept ummeta, globalne duhovne zajednice muslima-
na, reduciran je na ideale nacionalne drzave. Slogan, “moja
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drzava dobra ili losa” preinacen je u parolu “moj ummet do-
bar ililos”. Tako se ¢ak i despoti poput Sadama Husseina sada
brane na osnovama “svijesti ummeta” i “jedinstva ummeta’.
Dzihad je danas reduciran na jedno znacenje i to ono “svetog
rata”. Ovaj prijevod izopacen je ne samo zato $to su iz ovog
pojma odstranjene sve duhovne, intelektualne i drustvene
komponente, nego zato $to je on sveden na rat svim sredstvi-
ma, ukljucujudi terorizam. Tako danas svako svakome moze
obznaniti dZihad, bez ikakvog moralnog ili etickog objasnje-
nja. To ne moze biti izopacenije ili patoloski udaljenije od
prvotnog znacenja dzZihada. Druge konotacije ovog pojma,
ukljucujudi licno nastojanje i pregalastvo, intelektualni po-
duhvat i poboljsanje socijalnog stanja u potpunosti su iscezle.
Istislah, koji se uobicajeno prevodi kao “javni interes” i pred-
stavlja jedan od glavnih izvora islama, u potpunosti je nestao
iz muslimanske svijesti. I idZtihad, kao $to smo vec sugeriralji,
sada je reduciran na nesto malo vise od poboznog htijenja.

Medutim, nasilje izvrSeno nad sakralnim musliman-
skim konceptima beznacajno je u poredenju s reduktivnim
nacinom is¢itavanja i tumacenja Kur'ana, te iskaza i djela
poslanika Muhammeda, a.s. Ono $to je muslimanski uce-
njak Fazlur Rahman nazvao “atomistickim” odnosom prema
Kur’anu sada je postalo normom. Skoro sve i svasta moze se
opravdati citiranjem pojedinih dijelova ajeta izvan svakog
konteksta.* Nakon desavanja jedanaestog septembra 2001.
godine, naprimjer, jedan broj talibanskih pristalica, ukljucu-
judi njih nekoliko iz Velike Britanije, pravdali su talibanske
akcije citiranjem sljedeceg ajeta:

“Mi ¢emo uliti strah u srca onih koji nece da vjeruju zato sto

druge Allahu ravnim smatraju, o kojima On nije objavio

nista; DZehennem ce njihovo boraviste postati, a grozno ce

prebivaliste nevjernika biti” (Kur'an: 3:151).
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Medutim, znacenje koje se pridruzuje ovom ajetu ne
moze biti udaljenije od duha Kur'ana. U navedenom ajetu,
Kur’an se izravno obrac¢a poslaniku Muhammedu, a.s. Ajet
je objavljen tokom Bitke na Uhudu, kada se malobrojna i
slabo opremljena vojska poslanika Muhammeda, a.s., suoci-
la sa mnogo ve¢om i bolje opremljenom vojskom. Poslanik
Muhammed, a.s., brinuo se za ishod ove bitke. Kur'an smi-
ruje Poslanika, a.s., i obe¢ava mu da ce se neprijatelj uplasiti
njegove vojske. Ako se gleda iz ovog konteksta, ajet nikako
ne moze biti shvacen kao opc¢a naredba namijenjena svim
muslimanima. On je vise komentar onoga $to se zbivalo u
navedeno vrijeme. Na isti nacin koriste se brojni hadisi da se
opravdaju razli¢iti postupci i ponasanja. Poslanikov izgled,
brada i odjeca, pretvoreni su u fetis. Tako je sada ne samo
obavezno da “dobar musliman” nosi bradu nego da oblik i du-
zina brade zadovolje diktiranu formu! Poslanik Muhammed,
a.s., sveden je na znakove i simbole. Logika ove apsurdne lo-
gike podredila je sebi jduh Poslanikovog ponasanja, moralne
i eticke dimenzije njegovog djelovanja, njegovo saosjecanje i
milost, te principe za koje se on zalagao.

Kumulativni efekat ovih metafizickih katastrofa i be-
skrajnih redukcija preobrazio je uzvisena nacela islama u in-
strumente militantnih politika i moralnog siromastva. Vise
od dvije decenije, dokazivali smo da je muslimanska civili-
zacija sada toliko fragmentirana i izlomljena da je moramo
ponovno izgraditi “‘kamen po kamen”.” Sada je o¢ito da se o
islamu ponovno treba promisljati, ideju za idejom. Treba da
krenemo s jednostavnom ¢injenicom da muslimani nemaju
monopol nad istinom, nad onim sto je dobro, §to je ispravno,
nad pravdom, niti nad intelektualnim i etickim odgovorima
kojima se promoviraju ove nuzne vrijednosti. Poput ostatka
covjecanstva, moramo se boriti da dosegnemo ove uzvisene
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vrijednosti koristeci sopstvene sakralne principe i koncepte
kao sredstva za razumijevanje i ponovno oblikovanje savre-
mene zbilje.

Put do novog i savremenog uvazavanja islama zahtije-
va suocavanje s metafizickim katastrofama i odmicanje od
reduktivnosti ka sintezi. Prvenstveno, potrebno je da mu-
slimani, kako pojedinci, tako i zajednice, povrate svoju mo¢
djelovanja i zastupanja, da insistiraju na svojim pravima i
duznostima, da kao vjernici i uceni ljudi, mogu tumaciti i
reinterpretirati temeljne izvore islama, da mogu propitivati
ono $to se danas opéenito imenuje Serijatom, da iskazu stav
da je vecina fikha danas opasno prevazidena i zastarjela, da
ustanu protiv apsurdnog poimanja islama kao nacionalne
drzave skucene u vlastitim granicama. Ukoliko istinski vred-
nujemo svoju vjeru, ne mozemo njeno predstavljanje prepu-
stiti nedovoljno obrazovanim elitama i vjerskim ucéenjaci-
ma ¢iji nedostatak razumijevanja savremenog svijeta Cesto
saobrazava s njihovim gnusanjem i prezirom za sve ideje i
kulturalne produkte tog istog svijeta. Islam je ostavljen da
vehne kao profesionalno polje ljudi koji su upuceniji u svijet
jedanaestog stolje¢a nego u nas danasnji svijet dvadeset i pr-
vog stoljec¢a. Ne smijemo dopustiti da ova klasa ljudi pokopa
plemenitu ideju idztihada, koja je zapecacena i okostala u
dalekoj povijesti.

Obi¢ni muslimani diljem svijeta koji imaju brige, pitanja
i velike moralne dileme oko trenutnog stanja stvari u islamu
moraju se vratiti temeljnim konceptima islama i staviti ih u
jedan novi okvir mnogo Sireg konteksta. IdZma’ mora ozna-
cavati konsenzus svih gradana, koji ¢e voditi ka odgovornom
i participativnom upravljanju. DZihad se mora razumijevati
u svom potpunom duhovnom znacenju kao nastojanje i bor-
ba za mir i pravdu koji bi trebalo da budu ziva realnost svih
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ljudi na svijetu. Pojam ummeta mora biti redefiniran tako da
postane nesto vise od puke reduktivne apstrakcije. Kao sto je
to govorio Anwar Ibrahim, ummet nije “puka zajednica svih
onih koji se izjasnjavaju kao muslimani’, to je prije “moralni
koncept o nacinu na koji muslimani treba da postanu zajed-
nica te kako muslimani treba da se odnose prema sebi, dru-
gim drustvima i svijetu prirode”. To znaci da ummet ne uklju-
Cuje samo muslimane, nego i druge narode koji su potlaceni
i bore se za pravdu.® U tom smislu, korak ka sintezi napredak
je ka primarnim znacenjima i poruci islama kao moralnog
i etickog stava i uredenja svijeta, kao prostora miroljubive
gradanske kulture, participacijskog nastojanja, te jednog ho-
listickog nacina saznavanja, postojanja i djelovanja.

Ukoliko nemili dogadaji jedanaestog septembra 2001.
godine oslobode najbolje namjere, esencijalne vrijednosti
islama, feniks ce se istinski probuditi iz pepela tornjeva Bli-
zanaca.
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BRISANJE ISLAMA

Sta je prosvjetiteljstvo? MoZda je ono bilo korisno za Evropu,
ali za ostatak svijeta, opéenito, odnosno za islam, posebno,
prosvijetiteljsvo je znacilo katastrofu. Iako su se prosvjetitelji
zalagali za slobodu i ljudska prava, razum i slobodu misljenja,
oni su nezapadnjake smatrali neracionalnim, inferiornim bi-
¢ima koja su moralno zaostala, te su prikladna samo za ko-
lonizaciju. Sve ovo nije tek puko naslijede, nego nesto sto se
razvija pod krinkama neokonzervativne misli, dogmatskog
sekularizma i scijentizma.

Najcuveniji prosvjetitelji, poput Voltairea, Montesqui-
eua, Volneya i Pascala, smatrali su Evropu posebnim prosto-
rom. U njemu je pocivala sudbina ¢ovjecanstva oli¢ena u za-
padnjaku. Oni su vrijedno radili kako bi ponudili razumno
opravdanje za kolonizaciju. Ovi mislioci nastojali su da raci-
onaliziraju srednjovjekovne predodzbe, strepnje i strahove
od islama i poslanika Muhammeda, a.s., koje su predstavljali
kao dokaze o prirodnoj inferiornosti islama. To je posebno
o¢ito u dijelovima posve¢enim Muhammedu, a.s., u Pasca-
lovom djelu Misli (“Pensées”). Oni su namjerno presucivali
muslimanski doprinos nauci i znanju, te su potirali sve na-
ucne veze izmedu islama i Evrope. Njihov evropocentrizam
islam jedodatno predstavio kao ekskluzivnu opreku Evropi,
Sto traje i danas.

Za krs$éanske filozofe iz trinaestog i ¢etrnaestog stoljeca,
poput Rogera Bacona i Johna Wycliffa, islam je znacio jedno pa-
gansko vjerovanje i neprijatelja imperije. Zahvaljuju¢i njima
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prosvijetiteljski mislioci posmatrali su islam kao civilizaciju.
Medutim, za njih je to bila civilizacija sa zaostalim drus-
tvom, te nazadnim politickim institucijama i u osnovi po-
gresnim religijskim uvjerenjima. S druge strane, Voltaire je u
svom djelu Muhamed i fanatizam veoma ostro i neprijateljski
denuncirao islam. Kasnije je u svojim Esejima bio malo uzdr-
zaniji, ali njegovi su stavovi ostali nepromijenjeni.

On je islam smatrao olicenjem fanatizma, necovje¢no-
sti, iracionalnosti i nasilne Zelje za mo¢i. Ipak, uprkos svemu
ovome, muslimanima su se pripisivale i odredene pozitivne
osobine. Oni su imali potencijal da budu tolerantniji zahva-
ljujuci islamskim “labavim” propisima o seksu, $to ga je pri-
blizavalo prirodnoj religiji. I dok je Isus bio dobar, kr$¢ani su
postali netolerantni. S druge strane, muslimani su bili tole-
rantni, uprkos njihovom zlom poslaniku. Pozitivan korak u
jednom smjeru znacio je negativan u drugom. Na ovaj nacin
Voltaire je pomirio svoje duboko ukorijenjene predrasude o
islamu i muslimanima s razumom.

Tako su se ostro okrenuli protiv religije, filozofi prosvjeti-
teljstva kr§¢anstvo su smatrali modelom civiliziranog ponas-
nja i normom svih religija. Ustvari, oni su dodatno naturali-
zirali teoriju prirodnog prava srednjovjekovnog krséanstva,
koja nikada nije bila ta¢no definirana, ali koja je naglaseno iz-
dvajala krs¢anske norme kao univerzalne, odnosno kao mo-
dele ljudskog ponasanja. Islam je tako ostao antiteza kr§é¢an-
stvu. Stoga je Volney u svom djelu Les Ruines naglasio da je
“Muhammed uspio izgraditi politicku i vjersku imperiju nau-
$trb one koju su uspostavili Mojsijevi i Isusovi svecenici.” Na
drugom mjestu, on navodi jednog imama koji je objasnjavao
“Muhammedov zakon” sljede¢im rije¢ima: “Bog je postavio
Muhammeda kao svoga namjesnika na zemlji. On mu je pre-
dao ovaj svijet da potcini one koji ne vjeruju u Njegov zakon.”
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Volney je opisivao Muhammeda kao “apostola milosti-
vog Boga koji kazuje samo o ubistvima i pokoljima”, odnosno
duhu netolerancije i iskljucivosti koja potire “svaki pojam o
pravdi”. Iako je i krs¢anstvo moglo biti iracionalno, Volney
tvrdi da je ono po sebi blago i samilosno, dok je islam prezi-
rao nauku, $to je u najmanju ruku bizarna tvrdnja jer je sam
Volney, kao i ve¢ina njegovih prijatelja, filozofa prosvjetitelj-
stva, najvise naucio, kako u nauci opcenito, tako i u filozofiji,
od El-Farabija, Ibn Sinaa i Ibn Rusda.

Iako se prosvjetiteljstvo itekako zalagalo za ratio i slo-
bodno misljenje, prvaci ovog pokreta nisu se suvise brinuli
o istini kada je rije¢ o islamu. Ne samo da su bestidno plagi-
rali filozofiju, nauku i u¢enje od islama nego i zastitni znak
prosvijetiteljstva, liberalni humanizam, vuce svoje korijene
iz islama. Naime, liberalni humanizam utemeljen je na kon-
ceptu edeba u klasi¢nom islamu, koji je bio posvecen pravila-
ma lijepog ponasanja ljudi. Islam je razvio sofisticiran nac¢in
poducavanja zakonu i humanizmu koji je ukljuc¢ivao ne samo
institucije poput univerziteta, zajedno s pravnim fakultetom,
teologijom, medicinom, prirodnim naukama, nego i usavr-
sen metod poducavanja poput casova o nac¢inima rada, kuri-
kulum koji je uklju¢ivao gramatiku, retoriku, povijest, medi-
cinu, filozofiju morala, te mehanizme za obrazovanje ljudske
kulture poput akademskih udruzenja, knjizevnih kruzoka,
klubova i drugih zajednica koje su pomagale intelektualci-
ma i ljudima od nauke. Ustvari, literatura i institucije edeba
predstavljali su svojevrsno islamsko prosvijetiteljstvo.

Niko se ne moze buniti zbog mjesta ratia u islamu, jer
ratio ima sredi$nje mjesto u islamskom svjetonazoru. Razum
predstavlja drugu stranu objave, te Kur'an i razum i objavu
imenuje “Bozijim znacima ili ajetima”. Nijedno musliman-
sko drustvo ne moze funkcionirati bez razuma i objave. lako
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muslimane tesko mozemo osloboditi krivnje za propast slo-
bode misljenja i nauke u muslimanskoj civilizaciji, treba ka-
zati da je upravo kolonijalizam svojim svjesnim i namjernim
politikama unistio kulturu edeba u muslimanskim drustvima.

Medutim, evropsko prosvijetiteljstvo prisvojilo je sistem
edeba, ukljucujudi i knjige, i to u velikom broju. Ipak, kako je
ovaj sistem bio proizvod inferiorne kulture i civilizacije, bilo
je potrebno zamesti njegove tragove i porijeklo. Tako je kla-
si¢ni arapski jezik morao biti zamijenjen drugim klasi¢nim
jezikom, latinskim. Nakon toga slijedilo je sistematsko brisa-
nje svih tragova utjecaja islamske misli na Evropu. Od Vol-
terovih dana do 1980, najvise zahvaljujuci upravo prosvjeti-
teljima, op¢i aksiom na Zapadu bio je da islam nije ostavio
nista vrijedno u domenima filozofije, nauke i znanja.

Naslijede prosvjetiteljstva prema kojem islam i Evropa
nemaju nista zajednicko, prema kojem je islam tek tamna
sjena Zapada, i konacno prema kojem je liberalni humani-
zam sudbina svih ljudskih kultura, moze se jasno prepoznati
u nasim novinama i televiziji, knjizevnosti i nau¢nim kru-
govima, kao i u nasoj politici i medunarodnim odnosima.
Ono je kamen temeljac hipoteze o “kraju povijesti” Francisa
Fukuyame, teze o “sukobu civilizacija” Semjuela Huntingto-
naineokonzervativnog “projekta za novo americko stoljece”.
Voltaireovi nitkovi (Voltaire’s Bastards), koristim se naslovom
briljantne knjige Dzona Ralstona Saula iz 1992. godine, za-
uzeti su racionaliziranjem mucenja, vojnih intervencija,
zapadne nadmodi i demoniziranja islama i muslimana. Pro-
svjetiteljstvo je uistinu ucinilo jako mnogo kada je rije¢ o ra-
tiu i misljenju, ali je isto tako, kao sto nam Saul pokazuje na
ubjedljiv nacin, bilo liSeno kako smisla, tako i moralnosti.

Oprostite mi ukoliko ne ustanem i ne naklonim se pro-
svjetiteljstvu.



PONOVNO CITANJE ZIVOTA
POSLANIKA MUHAMMEDA

Muslimanska drustva neprestano se povlace u suprotne
smjerove. S jedne strane, najezda kulturalno destruktivnih
“modernih” trendova, primjerice u visokoj tehnologiji i ur-
banom planiranju, prijete da u potpunosti desetkuju mu-
slimanske kulture. S druge, pak, strane, inertnost okosta-
log tradicionalizma takoder prijeti da ugusi muslimanska
drustva. Tenzija koju uzrokuju ova dva Stetna zivotna stila
sada pogada samu srz muslimanske li¢nosti. Uistinu, doslo
se do takve tacke vrenja da muslimanski intelektualci urgen-
tno treba da poduzmu odredene korake da bi muslimanska
licnost opstala i spasila se u bliskoj budu¢nosti. Preciznije,
postoje Cetiri koraka kojima muslimanski ucenjaci treba da
posvete veliku i hitnu pozornost:

1. Sira, zivot voljenoga poslanika Muhammeda, a.s.,
muslimanima kako pojedincima, tako i musliman-
skim drustvima mora biti znacajnija i vaznija.

2. Muslimanska drustva treba da budu oslobodena od
pojma “razvoja” i drugih koncepta koji potcinjavaju
um, treba da budu slobodna u intelektualnom smislu
da bi se istrazivale alternative unutar islamskog dje-
lokruga.

3. Prostor i okruzenje hadzdza, koji ukljuc¢uju svete
gradove Mekku i Medinu, te prostore Mine, Arefata
i Muzdelife, moraju biti spaseni od potpunog uniste-
nja, te sacuvani na jedan dostojanstven nacin, a sve
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da bi se odgovorilo potrebama sve veceg broja hodo-
casnika. Hadzdz je mikrokosmos i srce musliman-
skog svijeta, tako da narusavanje i unistavanje pro-
stora hadzdza pogada cijeli muslimanski svijet.

4. Islamske studije treba osloboditi uskih okova “vjer-
skih studija”, islam treba biti proucavan kao jedan
univerzalni svjetonazor zajedno s aparatom kojim se
izgraduje jedna dinamicna civilizacija, tako da se bu-
duce generacije muslimanskih intelektualaca i uce-
njaka mogu suociti s raznolikos¢u i medupovezano-
$¢u koja je urodena islamu, te koja mu je toliko nuzno
potrebna da bi opstao u budué¢nosti.

U ovom clanku, nastojat ¢emo razmotriti neka vaznja pita-
nja vezana za siru, zivotopis Poslanika, a.s., i sve faktore koji
treba da je ucine relevantom za savremene potrebe i buduce
mogucnosti.

UCENJE I1Z POSLANIKOVOG ZIVOTA

Litreatura o Poslanikovom zivotopisu predstavlja jednu
unikatnu instituciju u islamu. Sira ili Zivotopis poslanika
Muhammeda, a.s., istovremeno je i biografija i historija. Me-
dutim, ona je i viSe od toga. Ona je izvor kako upute, tako i
samog zakona, odnosno prava. Muslimani u Poslanikovom
zivotu traze nadahnuce za svoje ponasanje i djelovanje, te za
razumijevanje Kur'ana. Kao takav, zivotopis poslanika Mu-
hammeda, a.s., predstavlja integralni dio Serijata ili islame
skog prava. Tako je sira istovremeno i biografija, i historija,
i putokaz, i pravo. Stoga zivotopis poslanika Muhammeda,
a.s., prevazilazi vrijeme i ima vje¢nu vrijednost, kao jedan
model idealnog muslimanskog ponasanja, odnosno kao
prakti¢na demonstracija vje¢nih principa i propisa Kur’ana.
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Zivotopis poslanika Muhammeda, a.s., ve¢inom je pisan
i biljezen na jedan standardan nacin. Knjizevne biografije
imaju posebnu snagu i vrijednost u arapskoj knjizevnosti, pa
je tako bilo prirodno da se pisci koji su zivjeli nekoliko godi-
na nakon smrti poslanika Muhammeda svim srcem preda-
ju ispisivanju njegovog zivotopisa. Uistinu, uloZeni su veliki
napori u pisanju biografije ne samo poslanika Muhammeda,
a.s, nego i njegovih ashaba, te prenosilaca raznih predaja od
poslanika Muhammeda, a.s., koje su tako postale ¢vrsta veza
u prenosenju znanja koje se vezalo za Poslanika, a.s.

Klasi¢ne studije zivotopisa poslanika Muhammeda, a.s.,
svome predmetu prilazile su hronoloski. To ne treba ¢uditi,
jer se u tim razdobljima biografija shvatala i vrednovala kao
historijska hronika. Tako proslavljeno djelo Ibn Ishaka', koje
je nastalo polovinom osmog stoljeca, pocinje opisom zivo-
ta u Arabiji prije Poslanikovog rodenja (ovo razdoblje rani
muslimanski pisci oznacili su kao “doba neznanja”), a nakon
toga slijede opisi:

— Poslanikovog rodenja, djetinjstva i prvog braka

— Nacina prve objave Kur'ana

- Selidbe iz Mekke u Medinu

— Borba protiv nepravedne vlasti

— Mirovnog sporazuma na Hudejbiji

— Osvajanja Mekke

— Oprosnog hadzdza

- Poslanikove smrti

— Izbora njegovog prisnog prijatelja i povjerenika Ebu

Bekra za prvog islamskog halifu

Kako su brojne bitke ustvari bile prekretnice u cjelokupnoj
prici, Ibn Ishak ovu tematiku posebno isti¢e. Medutim, nagla-
savanje bitaka takoder je djelimi¢no uzrokovano znacajem
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knjizevne forme koja je u to doba bila veoma popularna kod
Arapa, a koja je poznata kao megazi, ili djela o vojnim poho-
dima. Na ovaj nacin, biografija koja je ispisana kao historijska
hronika i knjizevnost o vojnim pohodima (megazi) postaju
temeljnim modelom za pisanje zivotopisa poslanika Muham-
meda, a.s.

ZIVOTOPIS POSLANIKA MUHAMMEDA, A.S.,
KAO PRIRUCNIK ZA (SAMO)POMOC

Zanajranije biografe poslanika Muhammeda, a.s., poput Ibn
Ishaka, Ibn Hisama, Ibn Sa’ada, El-Vakidija, te brojnih drugih
ucenjaka, ovo je bio najjednostavniji i najprecizniji na¢in da
se muslimanskoj zajednici pruze osnovni detalji o Poslani-
kovom zivotu. Naglasak je stavljan na ono sto je Poslanik,
a.s., uradio, a generalno su se isticale detaljne informacije o
tome kako je on zivio, da bi svaki musliman ponaosob mo-
gao slijediti njegov primjer. I upravo je to i postignuto pa-
znjom oko detalja i posebnom vrstom brige koja je unikatna
u literarnoj historiji. Klasi¢ni biografi bili su veoma uspjesni
u ostvarivanju svojih ciljeva i zadataka pri ispisivanju zivo-
topisa Poslanika, a.s. Oni su nam ponudili solidan i vjero-
dostojan broj osnovnih podataka, a i sam milje u kojem su
pisali nije se mnogo razlikovao od vremena kada je poslanik
Muhammed, a.s., Zivio, te su ovi podaci u¢inili da Poslanikov
zivot bude relevantan za zajednicu u kojoj su zivjeli. Tako
za muslimanske zajednice u vrijeme ranog islama Poslanik,
a.s., nije predstavljao tek jednu ¢injenicu iz neposredne pros-
losti, nego zivo prisustvo cije je svako djelo oblikovalo pona-
Sanje ¢lanova ove zajednice.

Medutim, klasi¢na literatura o zivotopisu Poslanika, a.s.,
predstavljena kao jedan idiom star hiljadu i dvije stotine go-
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dina, nema istovjetan u¢inak na moderni um kao $to je imao
na rane muslimane. Biografske ¢injenice, kao i one historij-
ske, imaju smisla samo onda kada se pojedinac moze vezati za
njih, te kada su jasni nacini kako da se ove ¢injenice pretoce u
zivot pojedinca. Ocekuje se da vise savremenih pisaca zivoto-
pisa Poslanika, a.s., osvijetle njegov zivot i djelo jednim idio-
mom koji je odmah prepoznatljiv i koji je upu¢en na moderni
nacin zivljenja. Nazalost, moderni pisci, iz nekih ¢udnih, ali
¢ini se neodoljivih razloga, i dalje se prdirzavaju klasi¢nog
metoda pisanja zivotopisa Poslanika, a.s. Posljedica toga je da
zivot poslanika Muhammeda, a.s., nema stvarnog smisla veli-
koj vedini danasnjih muslimana.

Tako ved¢ina modernih studija o Zivotopisu Poslanika,
a.s., zivot poslanika Muhammeda, a.s., predstavlja kao jed-
no hronolosko kazivanje bez dodavanja novih cinjenica,
odnosno naglasavajudi iste stvari koje su isticali klasi¢ni
autori zivotopisa Poslanika, a.s., koji su ga pisali jednoj za-
jednici ¢iji su prioriteti i nacini proizvodnje bili radikalno
razli¢iti od onih koji postoje u savremenim muslimanskim
drustvima. Nasiroko ¢itano djelo Muhammed: Sveti poslanik
(Muhammad: The Holy Prophet)®, naprimjer, predstavlja ko-
lekciju ¢injenica od razdoblja koje autor naziva “dobom ne-
znanja” do “jedanaeste godine po Hidzri". Osim ¢injenice da
je vecina ove knjige u potpunosti necitka, kao da je napisana
na prepoznatljivoj potkontinentalnoj verziji viktorijanskog
engleskog, sam autor ne ¢ini nista da objasni niti jednu od
svojih Cinjenica, ili da Poslanikovo djelovanje stavi u neku
vrstu konteksta, ili ¢ak da istinski izvuce lekcije iz ovog ka-
zivanja. Njega najcesce zadovoljava puko nabrajanje stvari,
kao da je poznavanje Cetrnaest starjeSina plemena Kurejs
koji su se udruzili da ubiju poslanika Muhammeda, a.s., cilj
sam po sebi!
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BRANITELJI POSLANIKA, A.S.

Moderne biografe karakterise jos$ jedan ozbiljan nedostatak,
koji nazivamo “sindromom reakcije”. Mnoge savremene stu-
dije zivotopisa Poslanika, a.s., predstavljaju nista vise nego
apologiju napisanu da bi se odgovorilo brojnim orijentalistic-
kim optuzbama. Postoje mnoge orijentalisticke studije Zivo-
topisa Poslanika, a.s., od Andraea do Boswella, Carliea, Gold-
zihera, Margolioutha, Muira, Noldekea, Sprengera, Watta i
Weila. Orijentalisticka pisanja o zivotu Poslanika, a.s., naj-
¢escée su nastala, kako to Tibawi i Edward Said snazno isticu,
da bi pokazala kako su muslimani inferioran narod, te da je
imperijalno i politicko osvajanje muslimanskih nacija ustva-
ri poduzeto od strane ljudi koji su imali superioran intelekt
i vjeru.? Kr$éanski misonari, kao i orijentalisti, na najgrublji
nacin izdvojili su licnost poslanika Muhammeda, a.s., da je
izvrgnu poruzi i ismijavanju. Muslimanski ucenjaci odgova-
rali su predstavljajuci zivotopis Poslanika, a.s., u apologetic-
nom ruhu. Bilo da su poricali odredene optuzbe misionara
i orijentalista, ili da su ih, pak, pravdali, oni su u najboljem
slucaju tracili intelektualnu energiju koja bi mogla biti mno-
go bolje iskoriStena za analizu ovog biografskog narativa.

Dvije najpriznatije studije zivotopisa Poslanika, a.s.,
ona Siblija Numanija, koja se sastoji od $est velikih tomova
na urdu jeziku Poslanikov Zivot (Sirretu Nabi), te djelo Zivot
Muhammeda, a.s., (Hajat Muhammad)® na arapskom jeziku
autora Muhammeda H. Hejkela unekoliko su pomucene op-
sesijom prema orijentalistickim optuzbama koja je prisutna
kod oba navedena autora. Djelo Siblija Numanija bez ikakve
sumnje najbolje je napisana savremena studija zivotopisa
Poslanika, a.s., na bilo kom jeziku. Sibli je bezmalo Zelio da
odgovori svakom orijentalisti koji je pisao o Poslaniku, a.s.,
od vremena Hal de Berta u dvanaestom stoljec¢u. Planirao je
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posvetiti jedan ¢itav tom djelima orijentalista, ali nije mogao
zavrsiti taj zadatak. Sve je to na neki nacin nesretno, jer Nu-
mani je kvalitetan pisac koji ne stedi svoje rijeci u seciranju
orijentalistickih studija. Za Margoliouthovo djelo, on, napri-
mjer, kaze sljedece:

“U svemu $to je na svijetu napisano, njegova biografija Po-
slanika, a.s., neprevazidena je po lazima koje sadrzava, te
po klevetama, pogresnim razumijevanjima i pristrasnim
zakljuécima. Njegova izvrsnost oli¢ena je u poduhvatu
njegovog genijalnog napora kojim je najruznije okaljao
najc¢iscii najblistaviji dogadaj u kojem nije moguce otkriti

niti najmanju tamnu mrlju.”®

Uprkos tome $to je ocito posvetio jako mnogo vremena,
prostora i energije napadajudi orijentalise, Numani je ipak
uspio napisati monumentalnu, umjerenu studiju zivotopisa
Poslanika, a.s., koja je usmjerena na davanje smjernica. On je
to uspio ostvariti jer se ve¢inom oslanjao na klasi¢ne musli-
manske autore. Drugi dio prvog toma predstavlja hronoloski
zapis Poslanikovog zZivota, dok je drugi tom uglavnom po-
svecen bitkama u kojima je ucestvovao Poslanik, a.s., ali oba
toma skoro su potpuno utemeljena na klasi¢nim izvorima.
Medutim, iako se Numani oslanja na tradicionalne izvore,
on se ne plasi narusiti tradiciju, jer sac¢injava zasebne tomo-
ve u kojima razmatra mnogo Siru tematiku i pitanja poput
organizacije drzave i drustva, forme obreda i metode koji su
se koristili pri pozivanju ljudi u islam. U ovom pogledu, Nu-
manijevo djelo Poslanikov Zivotopis skoro je unikatno. Kada
se razmotre autenti¢nost i obilje detalja koje nudi ovo djelo,
ono se izdvaja kao istinska veli¢ina medu savremenim djeli-
ma o zivotopisu Muhammeda, a.s.

Medutim, Hejkel se odve¢ previse osvrce na autoritet ori-
jentalistickih ucenjaka te, shodno tome, uvijek je primoran da
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svoje dokaze opravdava njihovom terminologijom. Konac¢na
posljedica jeste jedna odve¢ apologetska biografija Poslani-
ka, a.s. On pise da je posvecen pisanju koje naziva “nau¢nom
studijom koja je razvijena zapadnom, modernom metodolo-
gijom”, te svoj pristup zivotopisu Poslanika, a.s., smatra isto-
vjetnim pristupima “istrazivaca u prirodnim naukama”.

Osnovna motivirajuc¢a snaga iza Hejkelovog zivotopisa
Poslanika, a.s., jeste njegov bijes prema “klevetama”, “laznim
optuzbama” i “neprijateljstvu” orijentalista. Ovo ga cesto
primorava da odredene situacije iz zivotopisa procjenjuje
na osnovu onog stava koji su prethodno zauzeli orijentalisti.
Njegova Cesta meta jeste jedan britanski sluzbenik u Indiji iz
devetnaestog stolje¢a William Muir.”

Hejkelov i Numanijev bijes prema orijentalizmu djeli-
mi¢no moze biti objasnjen vremenom (i zemljama) u kojima
su zivjeli. Numanijeva Indija i Hejkelov Egipat bili su pod bri-
tanskom okupacijom za zivota ova dva autora. Oni su svoja
djela pisali iz jedne odbrambene ili defanzivne pozicije i tou
doba kada je zapadna intektualna dominacija bila bez prem-
ca. Medutim, uprkos ovim ¢injenicama, njihove studije Zivo-
topisa Poslanika, a.s., (kao i djelo Syeda Emira Alija Duh isla-
ma)® imale su presudni utjecaj na muslimanski um. Iako su
u svojim djelima ovi autori nesumnjivo apologeti¢ni, njihove
knjige predstavljaju hrabre poduhvate njihovog vremena, te,
uprkos protoku vremena, njihova djela nisu prevazidena u
nau¢nom smislu, te u pogledu jasnoce i snage argumenata.

BIOGRAFIJA FAKTOCIDA

Komparativno gledajuci, zbilja je posteno kazati da su nedav-
ne biografije Poslanika, a.s., postigle mnogo manje. U svo-
joj studiji Muhammed, BoZiji poslanik, Nadwi se, naprimjer,
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jako mnogo oslanja na djela ranih muslimanskih ucenjaka i
komentatora poput Ibn Hisama, Ibn Kesira i Ibn Kajjima.” S
druge strane, u djelu Muhammed: Njegov Zivot utemeljen na
najranijim izvorima Lings je upucen vise na Ibn Ishaka, Ibn
Hisama, Ibn Sa'da i El-Vakidija."” Medutim, kada je rije¢ o sa-
mom sadrzaju, nema mnogo razlika izmedu Nadwija i Ling-
sa. Oba autora zivotopis poslanika Muhammeda, a.s., pred-
stavljaju kao historijsku hroniku, s identi¢nim kazivanjima
u oba djela. Nakon svega recenog, opet se mora priznati da
su ove dvije biografije itekako razli¢ite. Nadwi, naprimjer, ne
¢ini nista istinski da objasni dogadaje u svome narativu, te
tako povecava informacijski sadrzaj. Lings je, pak, izvrstan
pripovjedac, ¢iji kazivanje i stil veoma dobro odgovaraju ve-
licini teme i posebnom znacaju osobe koja je u fokusu samog
narativa. Nadvijevo djelo nije privlacno (Sto je vjerovatno
greska prevodioca), u njemu je jako dosta ponavljanja (vjero-
vatno zbog ¢injenice da je on veéinu knjige izdiktirao), te je
na neki nacin neinspirativno iz ugla kazivanja i stila. Razlika
izmedu Nadwija i Lingsa nije u nau¢nom pristupu ¢injenica-
ma ili pak u nekoj novini koju su donijeli ili ne. Razlika je u
stilu i snazi kojim jedan od autora obogacuje svoje kazivanje.
Lingsova studija opisana je kao zivotopis Bozijeg poslanika
“par exellence’, te kao “umjetnicko djelo... jedan moderni en-
gleski klasik”.

Ukoliko je umijece kazivanja kriterij po kojem se vrednu-
je literatura o zivotu Bozijeg poslanika, a.s., onda je Lings ne-
sumnjivo napisao jedno remek-djelo. Medutim, ukoliko vaz-
nim za vrednovanje uzimamo shvatanje, analizu i savremenu
relevantnost, onda je Hamidullahovo djelo Muhamed, Boziji
poslanik (isti naslov kao i kod Nadwija) daleko bolje i superi-
ornije djelo." Poput Lingsa, Hamidullah svoju studiju zasniva
na najranijim izvorima, medutim, on ima velike probleme sa
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stilom. Njegov stil je izvjestacen, ¢esto nespretan i tezak za
Citanje. Medutim, za razliku od Lingsa i Nadwija, Hamidullah
unaprijed kazuje svojim ¢itateljima da im ne zeli pricati pricu
ili ponuditi jos$ jedno kazivanje. Umjesto toga, on smatra da
je njegov zadatak da naglasi ono “sto klasi¢ni pisci nisu toliko
isticali”.

U svojoj studiji zivotopisaMuhammeda, a.s., Hamidullah
je sustinski reorganizirao materijal na koji su se brojni tradi-
cionalni ucenjaci fokusirali. To ukljucuje: politiku, drzavnu
administraciju, drustvene institucije, ekonomiju, metodo-
logiju uspostavljanja medurasnih odnosa, te saobrazavanja
duhovnog i materijalnog. Krajnji rezultat je taj da smjernice
ovog zivotopisa Muhammeda, a.s., ne bivaju svedene samo
na li¢énu poboznost i herojska kazivanja o vojevanju. Uistinu,
Hamidullahovo djelo Muhammed, BoZiji poslanik sadrzava
tek minimalni broj informacija o bitkama u kojima je posla-
nik Muhammed, a.s., uCestvovao. Na ovaj nacin, Hamidullah
je izabrao da se koncentrira na odnose izmedu Poslanika,
a.s., i njegovih neprijatelja. Djelo Muhammed, Boziji poslanik
elaborira svoje argumente do zahtijevane dubine, ali je i bez
obzira na to jedan hrabar pokusaj u polju historiografije i po-
kazatelj smjera kojim savremene studije o zivotopisu Posla-
nika, a.s., treba da se krecu.

ZIVOTOPIS POSLANIKA, A.S., | BUDUCNOST

Konvencionalne metode pisanja zZivotopisa Poslanika, a.s.,
pruzile su nam obilje ¢injenica i informacija, odnosno ono-
ga Sto Hamidullah naziva “sirovi materijal”, o Zivotu posla-
nika Muhammeda, a.s. medutim, iako je ovaj pristup izuca-
vanju zivota i djela Poslanika, a.s., bio neprocjenjiv u proslo-
sti, on ima svoje nedostatke, koji treba da budu popravljeni
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i zamijenjeni novim i inovativnijim metodima izucavanja
paradigme muslimanskog ponasanja.

Cak i iz ugla modernih pisaca, trebalo bi biti jasno da
pripovjedni pristup pisanju biografije ili historije ne donosi
nikakve novine ili otkri¢a. Osim toga, ako je sve $to treba
uciniti pri pisanju zivotopisa da povezemo kazivanje s Posla-
nikom, a.s., zasto onda da novi autori to kazivanje uvijek po-
navljaju? Kakve god da budu njihove zasluge ili nedostaci, ne
moze se uociti vidljiva razlika, u naraciji, izmedu djela Hafi-
za Gulama Sarvara, Muhammeda H. Hejkela, Abdul Hamida
Siddikija, Abul Hasana Alija Nadwija i Martina Lingsa. Sta-
viSe, pripovjedacki pristup ima tendenciju uvodenja intelek-
tualne i stilske lijenosti kod pisaca. Stoga su brojne ¢injenice
iz Poslanikovog zivota ispricane skoro bez ikakvih varijacija
u stilu i vokabularu. Ponekad se koriste izrazi koji su davno
zastarjeli, pa tako savremeni autori koriste vokabular Ibn Is-
haka, naprimjer. Ovo se svakako ne odnosi na djelo Martina
Lingsa jer je on izgradio svoj prepoznatljiv stil.

Postoje i drugi razlozi zasto je konvencionalni pristup
pisanju zivotopisa Poslanika, a.s., danas neadekvatan. I dok
pisci klasi¢nih djela o zivotopisu Muhammeda, a.s., nude
obilje ¢injenica muslimanima ponaosob i muslimanskim
drustvima, same ove ¢injenice nisu dovoljne da motiviraju
pojedince ili da rijese probleme u drustvu. Poznavanje ¢inje-
nice da se za vrijeme Bitke na Bedru 317 slabo opremljenih
muslimana borilo i izvojevalo pobjedu protivdobro naoruza-
ne vojske od hiljadu ratnika plemena Kurejs, kazuje nam da
su muslimani bili hrabri na bojnom polju. Medutim, da li je
hrabrost jedina lekcija koju treba naucditi iz Bitke na Bedru?
Ili, da li nam ta bitka moze takoder dati upute o ponasanju
uratu, odnosu prema neprijateljima, smjernicama za pribav-
ljanje informacija, o tome ko se smije, a ko se ne smije ubiti u
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ratu, Sta se smije, a Sta se ne smije unistiti, Sta moze, a Sta ne
moze biti naruseno, te kako se treba voditi vanjska politika
za vrijeme sukoba i neprijateljstava? Ukoliko Bitka na Bedru
treba imati neki znacaj za nas danas i u budu¢nosti, njene
lekcije moraju biti relevantne za savremene situacije. Cinjej
nice iz zivotopisa Poslanika, a.s., ne mogu se samo konstato-
vati, one moraju biti integrirane, sintetizirane i analizirane,
pretvorene u principe i modele, tako da mogu biti pretocene
u savremeni i buduéi Zviot.

Nakon Kur’ana i hadisa, klju¢ni izvori za biogratiju Po-
slanika, a.s., jesu zapisi s bojnih polja, poznati kao megazi.
Ovo djelimic¢no objasnjava zasto se mnogi biografi fokusi-
raju na sukob i bitke. Napisana uglavnom da bi zabiljezila
dogadaje vezane za vojne pohode, megazi djela sadrzavaju
obilje detalja. Medutim, ti detalji vezani su za relativno kra-
tak period Poslanikovog zivota. U prve dvadeset i tri godine
islama, to je razdoblje u kojem je zZivio poslanik Muhammed,
a.s., Bitke na Bedru i Uhudu nisu trajale vise od dva dana.
Najduza bitka, Bitka na Hendeku, trajala je jedan mjesec, ali
nije bilo izravnog sukoba jer neprijatelji nisu mogli preci za-
stitne kanale koje su muslimani izgradili da bi se odbranili.
Poslanikov najveci vojni trijumf, osvajanje grada Mekke, ta-
koder je protekao bez prolijevanja krvi. Uistinu, za Sest dece-
nija Poslanikovog zZivota, Muhammed, a.s., je proveo nesto
manje od jedne godine u bitkama i fizickim sukobima. Opet,
Lings nije usamljen medu biografima koji su vise od polovi-
ne svoga djela posvetili ratovanju.

Ovo pretjerano oslanjanje na rane historijske i vojne
izvore (poput megazija) znaci da je ekonomski i drustveni
zivot u Mekki i Medini bio previden. Postoje autenti¢ni izvo-
ri za ovu tematiku i oni ukljucuju El-Ezrekijevo djelo Hroni-
ka Mekke (Ahbarul Mekke), te djelo Omera ibn Sejbe Hronika
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Medine (Ahbarul Medine), te druga djela koja nam mogu po-
nuditi nove uvide u kulturalni i tehnoloski milje u kojem se
poslanik Muhammed, a.s., kretao. Cak je i literatura koja se
fokusira na moral, karakter i navike Poslanika, a.s., (Semail)
u velikoj mjeri zanemarena i previdena.

Stati¢ni opis osnovni je instrument u konvencionalnim
djelima o zivotu Poslanika, a.s. Kao takva, ta djela zanima da
ponude odgovor na samo jedno pitanje: ta je Poslanik, a.s.,
radio? Kao $to Hamidullah istice, klasicne autore nije zani-
mala uzro¢no-posljedi¢na veza. Medutim, ukoliko danasnji
muslimani zele uciniti djela o zivotu Poslanika, a.s., relevan-
tnim za sadasnjicu i buduénost, oni nemaju drugog izbora
nego da se posvete i drugim, dodatnim pitanjima. Ona uklju-
¢uju pitanja poput: Kako je nesto ¢inio? I zasto je je to ¢inio?

Ova dva pitanja nalazu da se djela o zivotopisu Poslani-
ka, a.s., podvrgnu istrazivackim analizama da bi se objanila
pozadina dogadaja. To zahtijeva da idemo dalje od nekoliko
tradicionalnih izvora koji su dominirali u polju studija o Po-
slanikovom Zivotu. Zivot poslanika Muhammeda, a.s., mora
biti napisan kao ziva historija, a ne kao daleka, historijska
biografija. Kao analiticka historija, djela o zivotu Poslanika,
a.s., moraju razumjeti zivot Muhammeda, a.s., jer on obliku-
je imotivira ponasanja danasnjih muslimana i njihovih dru-
Stava. Analiticka djela o zivotu Muhammeda, a.s., imaju za
cilj da otkriju i sintetiziraju op¢e principe iz historijskih situ-
acija, a to su principi koji treba da imaju snaznu savremenu
relevantnost, te koji bi omogucili modernim muslimanskim
drustvima da donesu moralne procjene dok se suocavaju s
kompleksnom stvarnoscu.

U nastojanju da odgovore na pitanja kako i zasto, ana-
liticka djela o Poslanikovom zivotu moraju se fokusirati na
Poslanikove ideje i koncepte, osim fokusiranja na njegova
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djela. Aspekat smjernica u djelima o zivotu Poslanika, a.s.,
najbolje se moze iskazati kroz propitivanja Poslanikovog
nacina operacionalizacije klju¢nih islamskih koncepata u
njegovom zivotu. U pokusaju da se utvrdi kako je Poslanik,
a.s, odredene ideje i koncepte pretvarao u djela, logika detalj-
nog propitivanja najces¢e donosi mnogo vrednije rezultate
negoli puko ispitivanje nepouzdanih dokaza. Naprimjer, u
jednom kratkom eseju o tome kako je Poslanik, a.s., imple-
mentirao ideju dogovaranja u islamu (poznatom kao sura
na arapskom jeziku) Tayeb Abedein je ponudio mnogo vise
odgovora od brojnih profesionalnih biografa poslanika Mu-
hammeda, a.s."” Polevsi od premise da je musliman obave-
zan da se konsultuje prije nego donese neku vaznu odluku,
ovaj autor sugerira da moramo znati: s kim da se konsultu-
jemo, s javnosc¢u ili manjom drustvenom grupom; u kojim
situacijama i pitanjima dogovor postaje sustinski vazan; te
dalije posljedica dogovaranja obvezujuca za vodu?

Proucavanje zivota Poslanika, a.s., u relaciji s idejom do-
govora i konsultiranja pomaze nam da odgovorimo na sve tri
postavljena pitanja. Tokom cijelog Zivota, poslanik Muham-
med, a.s., uglavnom se konsultirao oko velikih, ali i nerijetko
i oko malih odluka. Abedein nam objasnjava s kim se Posla-
nik, a.s., konsultovao. Ubrzo nakon Bitke u Taifu, porazeno
pleme prihvatilo je islam. Poslaniku, a.s., bilo je nelagodno
da uzme ratni plijen od njih jer su mu sada bili braca u vjeri.
On je pitao svoje vojnike da li zele vratiti ono $to su zaplijeni-
li. Vojnici su se slozili s tim. Medutim, Poslaniku, a.s., trebala
je jos neka potvrda, te im je kazao: “Ne znamo ko je od vas
saglasan, a ko nije. Sada se malo udaljite dok sami ne done-
sete odluku”.

Drugom prilikom, Poslanik, a.s., odlucio je da poduzme
nesto protiv svoga plemena Kurejs. Dva ashaba slozila su se
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s njim. Medutim, Poslanik, a.s., je zatrazio misljenje drugih
predstavnika zajednice takoder. Jednom, pak, Poslanik, a.s.,
je zelio potpisati primirje s jednim plemenom koje je zivje-
lo u blizini Medine, da bi ih podstakao da se ne bore protiv
ostalih plemena. Stoga je pozvao starjesine dvaju glavnih
plemena u Medini i zatrazio njihov stav o tom pitanju.

Ovi dogadaju Abedeinu pruzaju definiciju sure iz musli-
manske perspektive. On kaze: “Vladar treba dobiti odobre-
nje pojedinaca kada je rije¢ o pitanjima vezanim za njihovo
pravo vlasnistva”. Kada je rije¢ o necemu sto zahtijeva poseb-
no iskustvo i znanje, muslimanski se lider treba konsultovati
i dogovarati s onima koji posjeduju takvo iskustvo i znanje,
bez obzira kome pripadaju.

Medutim, oko kojih se pitanja potrebno konsultovati?
Abedein smatra da cjelokupni zivotopis Poslanika, a.s., obilu-
je primjerima koji pokazuju da se Poslanik, a.s., konsultovao
sa zajednicom o uistinu brojnim pitanjima koja su ih se ticala.
Medutim, on ne pronalazi nijedan primjer da je Poslanik, a.s.,
konsultovao svoje sljedbenike kada je imenovao vojskovode,
namjesnike u pokrajinamaili sudije. Iz ovoga Abedein zaklju-
Cuje: “Vjerovatno bi takva vrsta dogovora razvila negativna
osje¢anja unutar muslimanske zajednice, ili se smatralo da
bi vladareva prerogativa bila da sam sebi izabere podanike.”

Konacno: da li je dogovor nakon konsultiranja obave-
zujuci za vodu? Abedein primjecuje da postoji samo jedan
primjer kada se Poslanik, a.s., konsultovao sa svojom zajed-
nicom, pa nije prihvatio stav oko kojeg su se pripadnici zajed-
nice slozili. Medutim, postoje najmanje tri primjera u kojima
je zabiljezeno da je Poslanik, a.s., ispostovao dogovor zajedni-
ce, iako se on s tim nije slagao. Jedan zakljucak koji mozemo
izvudi iz svega ovoga jeste da je savjetovanje obavezujuce za
vodu bez obzira kakav njegov li¢ni stav bio o tom pitanju.
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Cak i jednostavno propitivanje Poslanikovog Zivotopisa,
kao $to nam pokazuje analiza Tayeba Abedeina, donosi
bogate zakljucke. Odgovori na sve tri postavljena pitanja ute-
meljeni su na dokazima i mogu se, naprimjer, pretociti u jav-
nu zakonodavnu politiku kojom javno savjetovanje postaje
obavezujuce kada se radi o vaznim pitanjima, odnosno koje
ustavno moze ograniciti vlasti u ovakvim primjerima.

Ono sto je bitno u zivotopisu poslanika Muhammeda,
a.s., jesu uzroci i principi za koje je Poslanik, a.s., zivio, te
operativna forma koju je on dao islamskim konceptima i ide-
jama. Ne bi trebalo razumijevati da se slijedenje Poslanika
ogleda u nastojanju da se njegova djela oponasaju u posve
doslovnom smislu. Poslanikova djela. Ali su obavezni pro-
movirati norme ponasanja i zivotne principe koji mogu biti
izvuceni kao lekcije iz Poslanikovog zivotopisa. Jedino studi-
je o zivotopisu Muhammeda, a.s., iz perspektive koncepata
i ideja, koje nastoje odgovoriti na pitanja zasto i kako, mogu
pretociti zivot Muhammeda, a.s., u jednu zivu realnost. Jedi-
no preobrazavanjem zivotopisa Muhammeda, a.s., iz histo-
rijskog narativa u savremenu mapu putokaza, muslimani
mogu u potpunosti cijeniti znacaj zivota poslanika Muham-
meda, a.s za buduénost.

BILJESKE

! Ibn Ishaq, The Life of Muhammad, preveo: Alfred Guillaume, Oxford University
Press, Oxford, 1955. Guillaumeov prijevod smatra se nepouzdanim. Vidjeti pri-
kaz: A.L. Tibawi, “The Life of Muhammad: A Critique of Guillaume’s English Tran-
slation”, prvobitno objavljen u ¢asopisu Islamic Quarterly te ponovno objavljenu:
A. L. Tibawai, Arabic and Islamic Themes, Luzac, London, 1974. Tibawijev zaklju-
¢ak je da “ovaj prijevod ne moze biti prihva¢en kao pouzdan prijenos i reproduk-
cija originalnog arapskog teksta”.

* Hafiz Ghulam Sarwar, Muhammad: The Holy Prophet, Sh. Muhammad Ashraf, La-
hore, 1961.



Ponovno Citanje Zivota poslanika Muhammeda 59

Vidjeti istrazivanje: A.L. Tibawi, English Speaking Orientalists, Islamic Cultural
Centre, London, 1965; te: Edward W. Said, Orientalism, Routledge and Kegan Paul,
London, 1978.

Shibli Numani, Seerat un Nabi (the Life of the Prophet), preveo: Tayyib Bakhsh
Budayuni, Kazi Publications, Lahore, 1979. Originalno djelo je na urdu jeziku u
Sest tomova i objavljeno je 1936. godine. Biljeska urednika: Budayunijev prijevod
moze se na¢i u Stampanom izdanju, te je dostupan na stranici www.islamicbook-
store.com. Numani je bio rijedak historicar i biograf u islamskoj tradiciji. Vidjeti:
Mehr Afroz Murad (Professor of History, Intellectual Modernism of Shibli Nu'ama-
ni, University of Karachi), Kitab Bhavan, India, 1996.

Muhammad H. Haykal, The Life of Muhammad, prevod: Isma'il Raji al-Faruqi,
Islamic Book Trust, Kuala Lumpur (1976, ponovno $tampano 2003). Biljeska
urednika: Hejkel je jo$ uvijek aktivan novinar, bio je glasnogovornik egipatskog
predsjednika DZemala Nasira i savjetnik predsjednika Anwara Sadata.

Numani, Seerat un Nabi, vol. 1, p. 85.

Biljeska urednika: William Muir, The Life of Mahomet, Smith, Elder and Company,
London, 1861. Puni tekst Muirove biografije skeniran je i postavljen na internetu
te se moze pronadi na stranici: http://answering-islam.org.uk/Books/Muir/Lifel/
index.htm; pristupljeno u aprilu 2005.

Syed Ameer Ali, The Spirit of Islam, (reprinted by Islamic Book Trust), India. Bi-
ljeska urednika: Syed Ameer Ali (1849-1928) je muslimanski advokat iz Indije, te
sudija Viseg suda u Kalkuti, koji je dosao u Britaniju 1904. godine i postao aktivan
na muslimanskoj sceni u Britaniji.

Abul Hasan Ali Nadwi, Muhammad Rasulullah (‘Muhammad, the Prophetof
God’), prijevod sa urdu jezika: Mohiuddin Ahmad, Academy of Islamic Research
and Publications, Lucknow, India, 1979.

Martin Lings, Muhammad: His Life Based on the Earliest Sources, George Allen
and Unwin, London, 1983. Biljeska urednika: Marin Lings, bivsi referent za ori-
jentalne rukopise pri Britanskom muzeju u Londonu, te standardni predstavnik
tradicionalnog sufijskog islama. Umro je u maju 2005. kada je imao 93 godine.
Muhammad Hamidullah, Muhammad Rasulullah, Huzaifa Publications, Karac-
hi, 1979.

Tayeb Abedein, “The Practice of Shura”, The Muslim, 7: 159-161 (April 1970). Bi-
ljeska urednika: The Muslim je bio ¢asopis koji je izdavala glavna organizacija
muslimanskih studenata u Ujedinjenom Kraljevstvu poznata kao Federation of
Student Islamic Societies (FOSIS). Organizacija FOSIS jos$ uvijek postoji. Osamde-
setih godina prestalo je objavljivanje ¢asopisa The Muslim.






SERIJAT KAO METODOLOGIJA
RJESAVANJA PROBLEMA

Serijat je sustina islamskog svjetonazora. Upravo taj skup
znanja muslimanskoj civilizaciji osigurava nepromjenljive
odlike kao i osnovna sredstva za prilagodavanje na promje-
nu. Teoretski gledano, Serijat pokriva sve aspekte ljudskog
zivota: licne, drustvene, politicke i intelektualne. Prakticno,
Serijat daje znacenije i sadrzaj ponasanju muslimana u njiho-
vim ovosvjetovnim poslovima.

Prirodno, Serijat se opisuje kao “islamski zakon”. Me-
dutim, granice Serijata pro$irene su izvan ograni¢enih ho-
rizonata prava. Serijat je takoder eticki i vrijednosni sistem,
jedna prakti¢na metodologija usmjerena ka rjesavanju pro-
blema danasnjice i sutrasnjice. Doslovno, Serijat znaéi “staza
do vode’, izvora cjelokupnog zivota. Za muslimansku civili-
zaciju, Serijat predstavlja tu beskrajnu duhovnu i zemaljsku
zed koja nikad nije utazena. Muslimanski narod neprestano
trazi bolju i bolju implementaciju Serijata kada je rije¢ o tre-
nutnim i budué¢im pitanjima. Islamska priroda muslimanske
civilizacije mjeri se uspjehom potrage za Serijatom, odnosno
koliko se priblizila “izvoristu vode” svojim pridrzavanjem
pravnih, eti¢kih i metodologijskih principa Serijata. Vanjska
forma muslimanske civilizacije ovisi o aktuelnim nauc¢nim,
tehnoloskim i ekonomskim uvjetima koji prevladavaju u
odredenom razdoblju. Ove forme jasno se razlikuju od jedne
epohe do druge, te ilustriraju dinamicku prirodu islamskog
svjetonazora. Medutim, unutra, fiksirani principi Serijata
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osiguravaju da muslimanske civilizacije raznih epoha uvijek
zahtijevaju i traze iste eticke ciljeve. Kao takva, “islamska ci-
vilizacija” bila bi ona civilizacija u kojoj su Serijatske vrijed-
nosti dosegnule veci izraz.

U cjelokupnoj historiji islama, Serijat nije bio vise zlou-
potrebljavan, pogresno razumijevan i pogresno interpretiran
koliko u ovoj nagoj epohi. Serijat se koristio da opravda opre-
siju i despotizam, nepravdu i zloupotrebu vlasti i mo¢i. On
je predstavljen kao okostalo zakonsko tijelo koje ima malo
ili nimalo veze s modernim vremenima. Nadalje, predstav-
ljan je kao intelektualno sterilan skup znanja koja pripadaju
dalekoj historiji vise negoli sadasnjosti i budu¢nosti. Sve to
ustvari nanijelo je veliku $tetu muslimanskom narodu, ugu-
Silo je istinski preporod islama i izvornu pojavu savremene
muslimanske intelektualne tradicije.

Brojni problemi savremenih muslimanskih drustava po-
ti¢u od ¢injenice da je Serijat ograni¢en na podrudje “prava’.
Tako je Serijat postao ekskluzivno podruéje tradicionalnih
ucenjaka koji su bili okupirani zakonskim pravima koja je
sacinila klasi¢na ulema ili imami stotinama godina prije, od-
nosno podrucje za koje su se zanimali samo moderni prav-
nici koji su nastojali razumijeti Serijat koriste¢i se sredstvima
pravnog sistema sa Zapada. U oba slucaja ignorisane su vri-
jednosti koje Serijat Zeli promovirati, kao i stvarne teme na
koje se te vrijednosti odnose. Stavige, Serijat ne samo da je
sabijen u uske okvire prava, nego je dodatno ogranicen na je-
dan ili dva segmenta svojih pravila. Tako su oni aspekti Seri-
jata koji se odnose na pitanja iz domena narusavanja norme
i sankcija, te na drustveno ponasanje zauzeli znacajan pro-
stor u djelima i misljenjima savremenih tradicionalistickih i
modernih u¢enjaka. Fragmentirajuéi Serijat na ovaj nacin, te
ignorirajuci njegove opce vrijednosti, muslimanski ucenjaci
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i pravnici unistili su njegovu sustinu i holisticku prirodu, te
ga predstavili na jedan uistinu groteskan nacin. Dok Serijat
naglasava milost, umjerenost i ravnotezu, danasnji ekspo-
nenti Serijata isti¢u ekstremne kazne ne uzimajuéi u obzir
drustveni i politi¢ki kontekst. Dok je Serijat po prirodi proti-
van svakoj vrsti despotizma, savremeni spasioci Serijata po-
kusavaju ga nametnuti poprilicno despotskim sredstvima.
Dok Serijat promovira politi¢ku i drustvenu pravdu, te jed-
nakost svih pred zakonom, moderni prakti¢ari Serijata na-
stoje nametnuti njegova pravila onima koji su ponizeni i bez
ikakvih _prava ili, pak, manjinama i stranim prognanicima
kojima Serijat ne zna¢i nista. I dok se jedan aspekt Serijata
sputava i zataskava, jer ne odgovara vladajuc¢im oligarhijama
ili zapadnim obrascima, drugi se prenaglasava da bi se narod
obmanuo kako “Serijatski zakon” jo$ uvijek funkcionise.

Ukoliko se zeli da Serijat postane dominantni putokaz
i princip ponasanja u savremenim muslimanskim drustvi-
ma, on mora biti izbavljen iz kandzi okostalih tradicionali-
stickih ucenjaka i pretjerano revnih pozapadnjacenih prav-
nika. Treba znati da su vremenski i prostorno bila ograni-
¢ena pravna misljenja klasi¢nih imama, i njihovih pravnih
gkola, od kojih je pet dominantno: hanefijska skola na In-
dijskom potkontinentu, zapadnoj Aziji i Egiptu, malikijska
gkola u sjevernoj i zapadnoj Africi, Safijska skola u Maleziji
i Indoneziji, hanbelijska $kola u Arabiji, te dzaferijska skola
u Iranu i Iraku. Svi oni nastojali su rjeSavati probleme svojih
drustava, te istraziti probleme u svjetlu tada dostupnog zna-
nja. Oni su svoje stavove iznosili bez predrasuda ili bojazni,
te ih je zanimala istina onakva kakvom su je vidjeli. Ovo je
razlog zasto je veéina pravnih misljenja bila suprotsavljena
vladarima tog doba, pa su vladari zauzvrat progonili ima-
me, predvodnike odredenih $kola misljenja. Medutim, ova
pravna misljenja nikada nisu bila zamisljena kao krajnji
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stav, odnosno konacno razumijevanje odredenog serijatskog
pravila. Veliki imami nikada nisu imali namjeru da njihova
misljenja postanu trajna pravila ili zakon, jer bi se to kosilo
s Bozanskim autoritetom. Zbog toga su svi oni, bez izuzet-
ka, naglasavali da su pravila do kojih su dosli samo njiho-
va misljenja, izvedena iz izvora Serijata, te da ne bi smjela
biti prihvacena bez kritickog promisljanja o njima. Upravo
je ovo razlog zbog kojeg niko od njih nikako nije bio sklon
da se na njegovim pravnim stavovima ustanovi neka “sko-
la migljenja”. Cinjenica da danasnji muslimani migljenjima
klasi¢nih imama pripisuju vje¢nu validnost, te u njihovim
stavovima i misljenjima tragaju za odgovorima na moderne
probleme, umjesto da za tim tragaju u izvorima Serijata, je-
dan je od znakova muslimanske intelektualne letargije. Iako
se misli da se ovako komplimentira djelima velikih imama,
ustvari se radi o vrijedanju njihovih dostignuca. Naravno,
savremena muslimanska drustva mogu dosta toga nauciti
iz njihovog iskustva i djela, $to treba maksimalno iskoristi-
ti. Posebno se ne mogu zaobici stavovi klasi¢nih imama o
teoloskim pitanjima, vjerovanju i ibadetima. Svakako da mi
nemamo potrebu da zalazimo u tu problematiku. Medutim,
Serijat nije samo teologija. To je mjesavina zakona, etike i
metodologije. Mozemo izvuci znacajne lekcije iz toga kako
su imami ovaj amalgam primjenjivali u odredenim situaci-
jama za vrijeme svog zivota, ali mi ne mozemo pronaci bilo
kakvu drugu zamjenu za nas angazman na sopstvenim pro-
blemima. Uistinu, zadatak vra¢anja na izvore Serijata s ci-
ljem da se iznadu rjesenja za nove, razlicite i prisutne proble-
me mora biti obavljen u svakom razdoblju. Jer, svako stoljece
proizvodi radikalno razlicite i nove probleme koji ne mogu
biti predvideni, te koji se ne mogu rijesiti nekim tradicional-
nim rjesenjima.
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I dok Serijat treba izbaviti iz stiska oko$talog tradiciona-
listickog znanja, on se mora i zastititi od najezde moderne
apologetike. U nastojanju da se Serijatu nametne “moderan”
i pozapadnjacen okvir, muslimanski pravnici narusili su in-
tegritet Serijata. Serijat ne treba “modernizirati’, nego razu-
mjeti u njegovim pojmovima. Cak sama upotreba zapadne
terminologije postaje jedna prepreka za savremeno shvata-
nje Serijata. Naprimjer, Serijat se odnosi na sveukupan ljud-
ski zivot i interakcije, te zbog toga u tradicionalnim musli-
manskim izvorima ne postoji pojam koji oznacava ono $to je
u zapadnoj pravnoj tradiciji “licno ili stvarno pravo”. Ukoliko
bismo jedan dio Serijata imenovali na ovaj na¢in, mi bismo
ga odvojili od drustvenih i ekonomskih aspekata ljudskog
ponasanja, tako da bi medusobne veze, koje Serijat nastoji
istaknuti, bile narusene. Sli¢no tome, ne mogu se odredeni
aspekti Serijata ignorisati ili omalovazavati, a da se istovre-
meno drugim aspektima daje prevelika vaznost. Naprimjer,
u drustvima u kojima se miraz koristi kao nacin da se stekne
bogatstvo, zbog ¢ega je velikoj ve¢ini mladic¢a tesko ili skoro
nemoguce da se ozeni, malo smisla ima nametati ekstremne
kazne za ponasanja koja karakterise seksualna frustracija.
Takoder, besmisleno je braniti ili stavljati pod tepih one as-
pekte Serijata koji imaju za cilj da odgovore posebnim situa-
cijama i razli¢itim ljudskim potrebama. Poligamija je dobar
primjer. Ve¢ina pozapadnjacenih muslimanskih pravnika
stidi se govoriti o Serijatskim pravilima o poligamiji, te ovo
pitanje potcjenjuje u svakoj prilici. Hussein Nasr nudi jedan
jako dobar komentar u vezi s ovim pitanjem:

“Mnogi modernizirani muslimani osjecaju se nelagod-
no zbog ovog Serijatskog pravila samo iz jednog razloga, a to
je zabrana poligamije u kr§¢anstvu i na danasnjem Zapadu.
Dokazi protiv ovog pravila nisu toliko logi¢ni koliko su sen-
timentalne prirode, te u sebi nose prizvuk zapadne premoci
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i prestiza. Sva pravila vezana za poligamiju utemeljena su na
¢injenici da je poligamija jedini nacin da se preveniraju broj-
ne drustvene bolesti naseg vremena, ali ona nemaju nikakav
utjecaj na one kojima je savremena moda zamijenila sunnet
Poslanika, a.s. Treba se zapitati: da je modernizam nastao
na Himalajima, a ne u Evropi, da li bi moderni muslimanski
apologeti pokusali tumaciti da Serijatska uc¢enja dozvoljava-
ju poliandriju kao $to danas tumace njegova ucenja u mo-
nogamnom smislu koji je sukladan sa zapadnim praksama.”

Poenta je da zapadni obicaji i prakse ne bi trebalo da dik-
tiraju nas pristup Serijatu. Ne mozemo svijet onakvim kakav
je on danas uzeti za jedinu zbilju, te relevantnost ili irele-
vantnost odredenih Serijatskih pravila procjenjivati samo
na osnovu toga, odnosno na osnovu stepena prilagodenosti
ovom svijetu. Slicno tome, ne mozemo uzeti historijsko isku-
stvo klasi¢nih u¢enjaka za jedini reprezent i izvor Serijata.
Muslimanski ucenjaci i intelektualci moraju steci savreme-
no poimanje gerijata u njegovim pojmovima, te se prema
njemu odnositi kao prema jednoj integriranoj cjelini, i kori-
stiti sopstvenu metodologiju pri svemu ovome. Ovo ne znaci
da se Serijat prilagodava ili ukalupljuje u strane okvire, niti
da se misljenja i stavovi klasi¢nih pravnika smatraju nevaz-
nim. Sve ovo iziskuje povratak izvornim osnovama gerijata.

IZVORI SERIJATA

Izvori Serijata tradicionalno se dijele u dvije temeljne katego-
rije: osnovne i pomoc¢ne izvore. Opéenito, osnovnim izvorima
Serijata smatraju se Kur'an i sunnet poslanika Muhammeda,
a.s. Za vrijeme zivota poslanika Muhammeda, a.s., Kur’an je
prakti¢no pretakan u zivot Poslanikovim djelima i rije¢ima.
Muslimanskoj zajednici tada nije bilo potrebno nista drugo
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za razumijevanje pravnih ogranicenja i etickih uputa veza-
nih za njihovo ponasanje. Sam Poslanik, a.s., suoc¢avao se i
borio s problemima koji se se pojavljivali u zajednici, te je
davao nuzne odgovore na sva pitanja koja su se pojavljiva-
la. Medutim, nakon njegove smrti nisu postojala izravna
objasnjenja kur’anskih smjernica i propisa. Stoga se, nakon
Kur'ana i sunneta, kao tre¢éi izvor Serijata pojavio idzma’ ili
konsenzus Poslanikovih ashaba o odredenom pitanju. Ra-
zlog zasto je id#ma’ proglasen tre¢im izvorom Serijata jedno-
stavan je: prirodno je da muslimani smatraju kako su, nakon
smrti Poslanika, a.s., njegovi ashabi najbolje i najpotpunije
razumijevali Kur’an, jer su oni proveli svoje zivote uz njega.
Stoga je bilo prirodno da se pri objasnjenju i tumacenju odre-
denih pravnih pitanja slijedi konsenzus (idZma) Poslaniko-
vih ashaba. Jedan hadis Poslanika, a.s., takoder je legitimizi-
rao konsenzus osnovnim izvorom Serijata. U njemu se kaze:
“Moj ummet se nece nikada sloziti oko lazi.”

Kako je muslimanska zajednica rasla, pojavljivalo se sve
vise novih problema, a mnogi od njih bili su po svojoj priro-
di jedinstveni. Muslimanski ucenjaci i pravnici ove proble-
me rjesavali su povlacenjem analognih paralela iz Kur'ana i
sunneta. Analogija, ili kjjas, omogucila je da dva razlicita slu-
¢aja mogu biti rijeSena istom Bozanskom smjernicom. Stavise,
rjesenja i misljenja koja su nastala analogijom opcenito su bila
prihvacana od cjelokupne muslimanske zajednice, pa su stje-
cala i konsenzus vjernika. Stoga je analogno promisljanje po-
stalo ¢etvrtim izvorom Serijata. Ovim izvorima Serijata neki
muslimanski ucenjaci takoder pridodaju idztihad ili “indivi-
dualno promisljanje” koje je zasnovano na Kur'anu i tradiciji
poslanika Muhammeda, a.s., koji su temeljni izvori Serijata.

Idztihad se definira kao “ulaganje krajnjeg napora da bi
se odredio stepen moguénosti odredenog Serijatskog pitanja”.
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“Krajni napor” svakako ukljucuje analogiju, te je to razlog
zas$to su brojni ucenjaci kijas smatrali posebnom formom
id#tihada. T dok Kur'an i sunnet Serijatu daju nepromjenji-
ve zakone, idZtihad i idZma’ predstavljaju jednu dinamicnu
osnovu Serijata. Upotreba id3tihada uklju¢uje fokusiranje na
pravne i eticke propise Kur'ana, zajedno s njihovim pragma-
ticnim formulacijama u sunnetu, koji se odnose na praktic-
ne i moralne probleme danasnjice. Medutim, prije negoli
rezultati idZtihada steknu Serijatsku validnost, oko njih se
moraju sloziti muslimanski ucenjaci i intelektualci (konsen-
zus ili id¥ma’). Na ovaj nadin Serijat se upotpunjuje, razvija i
prilagodava konstantnim promjenama.

Navedenim osnovnim izvorima gerijata, Kur’anu,
sunnetu, analogiji (kjjasu), konsenzusu (idZma’u) i individu-
alnom promisljanju (idZtihadu), pridruzena su tri dodatna ili
pomocna izvora. Prema rije¢ima Saida Ramadana, to su:

1. Istihsan — odstupanje od pravila prethodnika u odre-
denim pitanjima, te postupanje po drugom pravilu
zbog relevantnijeg pravnog misljenja koje iziskuje
navedeno odstupanje.

2. Istislah — jedinstveno misljenje koje je nastalo zbog
opceg interesa o kojem se Kur’an i sunnet nisu ekspli-
citno izjasnili.

3. Urf- obicaj ili praksa odredenog drustva bilo u formi
rijeci ili djela.

Ovi sekundarni izvori Serijata ¢ine “stroga pravila” mnogo
fleksibilnijim, te nadalje pokazuju adaptivan i promjenljiv ka-
rakter Serijata. Muslimanski pravnici posebnu paznju posve-
¢ivali su instituciji istislaha ili opceg interesa, smatrajuc¢i da
je to vrijedan izvor zakonodavstva, te jedno dinamicno sred-
stvo pomo¢u kojeg Serijat odgovara izazovima promjena.?
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Tradicionalno, muslimanski ucenjaci nisu se fokusirali
na istislah, nego na njegovu opcenitiju formu, maslehu, koja
znacdi uzrok, sredstvo, povod ili cilj koji su dobri ili imaju po-
tencijal za promoviranje dobra. U arapskoj upotrebi, ovaj po-
jam najc¢e$¢e mozemo naci u formi nezare fi mesalihen-nas:
“Promisljanje o stvarima koje su opéekorisne i dobre za lju-
de”. Njegovo koristenje kao osnovnog sredstva promoviranja
Serijata ustanovljeno je na argumentu da je “dobro dozvolje-
no’, te da “dozvoljeno” mora biti “dobro”. Na osnovu ovakvog
promisljanja, tradicionalni muslimanski ucenjaci razvili su
Citav spektar kategorija maslehe, od kojih su neke zahtijevale
direktne dokaze iz Kur'ana i sunneta, dok su druge nalagale
pravnu obavezu na temelju jasnog promoviranja istaknutih
eti¢kih kriterija Serijata, poput zastite Zivota i imovine, pro-
moviranja islamskog morala i ispravnog misljenja.

Masleha je koristena kao vodeci princip prilikom dono-
senja zakona u skorijoj muslimanskoj historiji. Godine 1857,
masleha je koristena kao osnova za reforme zakona u Tu-
nisu. Preambula ustava iz 1860. godine glasila je: “Bog... je
dao pravdu kao garant ocuvanja reda na ovom svijetu, te je
objavio zakone i prava u skladu s ljudskim interesima (me-
salih).” Nadalje se navode tri osnovne komponente maslehe:
“sloboda, sigurnost i jednakost”.? Istaknuti muslimanski uce-
njak Muhammed Abduhu naglasavao je potrebu koristenja
maslehe u reformama sudskog sistema u Egiptu i Sudanu.
Nedavno su brojni u¢enjaci poput Abdu Rezzaka Sanhurija*,
Marufa Dawalibija® i Muhammeda Halida Mesuda® zagova-
rali nuznu primjenu maslehe s ciljem da se potpunije razu-
mije Serijat u savremenom kontekstu.

Sagledano u cjelini, primarni i sekundarni izvori Seri-
jata nude jedan skup prava, zakona i etike, te metodologiju
za rjeSavanje savremenih problema. Ovaj skup istovremeno
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je utemeljen u vje¢nim vrijednostima i potpuno otvoren za
promjene i prilagodbe. Na samom vrhu Serijata nalaze se
Kur’an i Sunnet, koji su vje¢ni i pruzaju apsolutni referentni
okvir za ponasanje i djelovanje muslimana. Svi drugi izvo-
ri gerijata podredeni su Kur’anu i sunnetu, jer oni ne mogu
uzdrmati autoritet apsolutnog referentnog okvira, ali mogu
podstaknuti i unaprijediti njegovo razumijevanje i primje-
nu. lako je Kur'an sama osnova zakonskih i pravnih propisa
u islamu, on nije pravno referirao na svaku pravnu moguc-
nost ili na svaku predvidivu i nepredvidivu okolnost ljud-
ske situacije. Kao knjiga upute, Kur'an postavlja, opcenito
kazano, minimalne i maksimalne parametre unutar kojih
muslimansko drustvo mora realizirati svoje pravne i eticke
aktivnosti. Pravni parametri koje je Kur'an uspostavio zacu-
dujuce su malobrojni: samo sedamdeset propisa o porodic-
nim pitanjima, sedamdeset o gradanskim pravima, trideset
o kaznenom pravu, trinaest o nadleznostima i procedurama,
deset o ustavnom pravu, dvadeset i pet 0 medunarodnim
odnosima i deset o ekonomskim i finansijskim pitanjima.’
(Brojevi poput ovih mogu biti tek aproksimativni, istic¢e Said
Ramadan. O nekim pravnim osnovama nekih propisa moze
se raspravljati, dok se drugi odnose na vise sfera ljudskog dje-
lovanja i ponasanja.) Stoga, pravni i eticki parametri, s naj-
boljim primjerima kako se mogu pretociti u zivu stvarnost,
¢ine nepromjenljivu srz §erijata. Iza ovih parametara, §erijat
je potpuno otvoren. On se moze razvijati i oblikovati shodno
potrebama drustva i vremena i to pomocu bilo kojih svojih
izvora: idZma’a, kijasa, idZtihada i istislaha. 1zvori Serijata
koji nadopunjuju Kur'an i sunnet predstavljaju sredstva za
rjeSavanje problema. Oni omogucuju metodologiju za prila-
godbu promjenama. Zaista je tragi¢no $to su se muslimanska
drustva odludila da ih ignorisu. Put ka Serijatu kojim su po-
Sle odredene muslimanske zemlje u proteklim decenijama
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potire jedan od osnovnih eti¢kih principa koje Serijat nastoji
promovirati: cilj ne opravdava sredstva. U potrazi za Serija-
tom, i ciljevi i sredstva moraju biti izvedeni iz Serijata.

SERIJAT U SAVREMENIM
MUSLIMANSKIM DRUSTVIMA

Tako Serijat pruza smjernice za svaki aspekt ljudskog djelo-
vanja, njegova prakti¢na primjena u muslimanskom svijetu,
kao $to je prethodno navedeno, ogranicena je na konvencio-
nalno pravo. Medutim, ¢ak i uvom polju, implementacija Se-
rijata fragmentirana je i predstavljena poput jedne apsurdne
karikature. Odgovornost za ovo lezi ne samo na revnosnim
diktatorima i monarsima koji su koristili Serijat da bi legiti-
mizirali osnovu svoje mo¢i nego i na muslimanskim ucenja-
cima i intelektualcima koji nisu uspjeli pokrenuti idztihad,
koji je tako nuzno potreban da bi se postiglo savremeno ra-
zumijevanje Serijata, te na muslimanskim aktivistima koji
su, u svojoj zelji da dozive implementaciju Serijata, saradivali
sa svim vrstama poremecenih politicara i demagoga zeljnih
mo¢i. Put do Serijata u buduénosti mora biti iscrtan na tabli
za stratesko planiranje.

Jedna od temeljnih karakteristika Serijata jeste da je
on jedna medusobno povezana i integrirana cjelina. Svaki
aspekt, svako pravo i svaki propis u Serijatu medusobno su
povezani, u jednom hijerarhijskom i horizontalnom odnosu.
Serijat ne moze bit shvaéen, a nekamoli implementiran, bez
uvazavanja njegove holisticke prirode.

Prirodni holisti¢ki karakter Serijata znac¢i da jedan ili
dva aspekta “islamskog prava” ne mogu biti nametnuti drus-
tvu naustrb drugih ili naustrb temeljnih etickih principa
koje Serijat nastoji promovirati. Stoga, uistinu nema smisla
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da “krivi¢nopravne” elemente Serijata uvodi neki vojni re-
zim koji je sam dosao na vlast nezakonitim sredstvima. Niti
ima nekog smisla da se u nekom drustvu u kojem prevlada-
va siromastvo, te u kojem su mo¢ i bogatstvo akumulirani
u rukama nekolicine ljudi uvode propisi o hAududu (granice,
ogranicenja) za sitne lopove, dok stvarni kriminalci slatko
spavaju u svojim bungalovima i palatama. Kao $to sam Seri-
jatnalaze da “nema prisile u vjeru”, tako i on ne moze biti na-
metnut drugim ljudima koji ga ne Zele prihvatiti. Ljudi treba
svojom slobodnom voljom da zele, postuju i prihvate Serijat.

Primjena Serijata u savremenim muslimanskim drus-
tvima ne moze se desiti iznenada i preko no¢i. Kao $to se ni
“manje” teme Serijata ne mogu uvesti prije nego se to uradi s
onim osnovnim i prevladavajuc¢im.

Kur'anski pristup promjenama postepen je. On vjerni-
cima daje dovoljno vremena da se prilagode za nadolazece
promjene. Najbolji primjer za ovo jeste kur'anska uputa o
zabranama konzumiranja alkohola. Prvom objavom Zeljelo
se ukazati da je Steta od alkohola veéa od koristi a drugi put
vjernicima je propisano da ne mogu klanjati ukoliko su pod
utjecajem alkohola. Alkohol je kona¢no zabranjen tek tre-
¢om objavom:

— Prva faza: Pitaju te o vinu i kocki. Reci: "Oni donose ve-
liku stetu, a i neku korist ljudima, samo je steta od njih
veca od koristi.” I pitaju te koliko da udjeljuju. Reci: "Vi-
sak!” Eto, tako vam Allah objasnjava propise da biste
razmislili”. (Kur’an, 2:219)

— Druga faza: O vjernici, pijani nikako molitvu ne obavljaj-
te, sve dok ne budete znali $ta izgovarate... (Kur'an, 4:43)

— Trecafaza: Ovjernici, vino i kocka i kumiri i strjelice za
gatanje su odvratne stvari, sejtanovo djelo; zato se toga
klonite da biste postigli $to Zelite. (Kur'an, 5:90)
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U historiji je zabiljezeno da je u trecoj fazi objave, odno-
sno u vrijeme kada je objavljen propis o zabrani alkohola, mu-
slimanska zajednica bila jako dobro pripremljena. Navodi se
daje vino teklo ulicama Medine jer je svaki ¢lan muslimanske
zajednice prolio svoje zalihe alkohola koje je posjedovao. Sve
ovo treba sagledati uzimajuci u obzir ¢injenicu da su Arapi
tog vremena jako mnogo pili alkohol, te da je vino imalo zna-
¢ajniju ulogu u njihovim drustvenim obicajima i knjizevnosti.

Princip postepene promjene utemeljen je u gerijatu. Po-
stepeno uvodenje Serijata u muslimanska drustva ne samo
da ¢e drustvu pruziti priliku da se prilagodi promjenama
koje donosi Serijat, nego i da se tako pravilno shvate njegovi
prioriteti i osnove. Primarni cilj §erijata jeste promoviranje
koristi i dobrobiti ljudi. Muslimanski pravnici koristi i dobro-
biti ljudi klasificirali su u Cetiri glavne kategorije:

1. Koristi koje imaju apsolutnu nuznost. To su,napri-
mjer, zastita zivota, zastita imovine, te zastita fizic-
kog i mentalnog zdravlja.

2. Koristi koje nisu apsolutno nuzne, ali su opcenito
korisne, te unapreduju drustveno blagostanje, olak-
Savajuci zivot ¢lanovima drustva, poput izgradnje
javnih dobara kao $to su putevi i parkovi.

3. Koristi koje sluze odredenom cilju, poput unaprede-
nja islamskog morala i kulture.®

Sasvim je ocito da se drustvo ponajprije treba fokusirati na
apsolutne koristi prije nego $to po¢ne promovirati opce ko-
risti. Gradenje parkova u nekom gradu u kojem zivot covjeka
i porodice nije siguran nema nekog smisla u Serijatu. Sli¢no
tome, u okolnostima neke diktature, gdje je ¢itavo stanovnis-
tvo u milosti ili nemilosti despota, gdje imovina i Zivot onih
koji mu protivrjece nisu sigurni, projekti kojima se promovira
“islamska kultura” ¢ine se posve izopacenim. Prvi cilj svih
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promotora Serijata mora biti da se omoguéi sistem vladavine
ustanovljen na opéem konsenzusu ljudi (idZma’u). Samo u
takvom sistemu vladavine koji se uspostavlja na principima
Serijata, implementacija $erijatskih propisa imat ¢e istinski
znacaj i smisao.

Sve ovo ne znaci da se neki op¢i ciljevi Serijata ne mogu
implementirati i pod neislamskom vlaséu. Medutim, to treba
izvesti tako da se Serijat ni na koji nad¢in ne povezuje s do-
minantnim nepravednim sistemom. Pod neislamskom vla-
$¢éu borba za Serijat znadi borbu protiv svik vrsta nepravde:
politicke, ekonomske, drustvene, obrazovne i tehnoloske.
Medutim, unutar takvih sistema, koji prevladavaju diljem
muslimanskog svijeta, ucenjaci i intelektualci imaju jos jed-
nu, jednako vaznu duznost. A to je da pokazu savremenu re-
levantnost Serijata te demonstriraju kako on stvarno moze
rijesiti probleme muslimanskih drustava i tako ih uvesti u
jedan nadmoc¢niji, pravedni sistem.

TRAZENJE SAVREMENE
RELEVANTNOSTI SERIJATA

Svjeze, savremeno razumijevanje gerijata presudno je vazno
za pojavu i nastanak muslimanske civilizacije u budu¢nosti.
U velikoj mjeri, ovaj zadatak zahtijeva upotrebu onih Seri-
jatskih sredstava koja su dosad ostala neistrazena od strane
muslimanskih ucenjaka i intelektualaca. IdZtihad, idZma
i istislah moraju se koristiti da bi se doslo do Serijata kao
metodologije rjeSavanja problema. Muslimanski ucenjaci i
intelektualci moraju prosiriti podruéje Serijata izvan ogra-
nicenja “islamskog prava”. Njegove tehnike moraju se iskori-
stiti da bi se razvile zive i dinamic¢ne alternative kojima bi se
okretala muslimanska drustva i pojedinci.
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Mnogi savremeni muslimanski uc¢enjaci gerijat nisu pre-
poznali i definirali kao metodologiju rjeSavanja problema.
Primijetan izuzetak svakako je Parvez Manzur, koji kaze:

“Serijat je... metodologija historije u islamu. Njegovom pri-

mjenom prosuduje se o vremenskim kontingencijama po-

mocu vjecnih imperativa, a moralni izbori preobrazeni su

u opcije konkretnog djelovanja, dok se etic¢ki sentimenti

objektiviziraju u pravu i zakonima. To je ustvari islamska

metodologija rjesavanja problema par excellence. Svako
prakti¢no muslimansko razmisljanje, poput naseg tra-
ganja za ekoloskom etikom, mora proc¢i kroz objektivni
okvir Serijata kako bi postalo pozitivno i dijelom musli-
manske historije. Tako Serijat pruza i eti¢ke norme i prav-

nu strukturu unutar kojih muslimanske drzave mogu do-

nijeti stvarne odluke koje ée rijesiti konkretna pitanja.”

Stoga, brojni savremeni problemi mogu biti razmatrani ko-
ristenjem Serijata i alternativnih politika razvijenih na na-
¢in da mogu biti sastavnim dijelom islamskog prava ukoliko
steknu konsenzus muslimanskih ucenjaka i intelektualca
(idZma). Ustvari, Serijat se upravo ovako razvijao u ranoj
historiji islama. Kada su razvili disciplinu usuli fikha, nau-
ke pristupa Serijatu i primjene Serijata, krajniji cilj klasi¢nih
pravnika bio je da ustanove metodologiju pomocu koje bi
uceni ljudi i pravnici mogli donositi prakti¢ne odluke o no-
vim problemima koji su se javljali pred njima. Slicno tome,
brizne klasifikacije koje su razvili klasi¢ni pravnici imale su
za cilj da usmjeravaju djelovanje, da razdvoje ono §to je su-
Stinsko od onoga sto je samo potrebno, te da osposobe drus-
tvo da utvrdi svoje prioritete i savjesno ih ostvari.

Savremeni muslimanski ucenjaci i intelektualci danas
treba da obave istu zada¢u. Medutim, razvoj Serijata kao jed-
ne metodologije za rjesavanje problema zahtijeva da se ne
fokusiramo na specifi¢nosti, nego na opée principe Serijata.
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Ukoliko se vratimo na primjer zabrane alkohola koji smo ve¢
naveli, sasvim je jasno da je ova specifi¢na kategorija izve-
dena iz jednog opcenitijeg i univerzalnijeg pravila. Vec¢ina
muslimanskih uéenjaka spremno bi priznala da Serijat ne
zabranjuje samo alkohol nego i sve vrste opijajuéih sredsta-
va, ukljucujudi i droge. Medutim, ¢ak i zabrana svih opijata
predstavlja samo poseban slucaj opceg pravila prema kojem
sve stvari Cija je Steta veca od koristi treba zabraniti u drus-
tvu. Sada, kada bismo ovo opce Serijatsko pravilo primijenili
na pitanje nuklearne energije, mogli bismo do¢i do odrede-
nih zakljucaka koji bi, ukoliko se o tome sloze muslimanski
ucenjaci i intelektualci, mogli postati osnova za nuklearnu
politiku muslimanskih zemalja. Svakako je moguce da do-
kazemo kako su losi elementi i Steta od nuklearne energije,
velika opasnost za sadasnje i buduce forme zivota, mnogo
vec¢i od koristi, odnosno moguénosti da se na taj nacin osigu-
ra jeftina energija. Upravo na ovom nivou prakti¢nog dono-
$enja odluka ili pravljenja politike mora se koristiti Serijat da
se oblikuje sudbina muslimanskih drustava.

Osim fokusiranja na opée principe Serijata, musliman-
ski intelektualci takoder moraju ponovo otkriti njegove
norme. Fragmentirano i neprirodno nametanje gerijata u
razli¢itim muslimanskim zemljama nagnalo je mnoge da
vieruju da Serijat skoro uvijek zauzima ekstremne pozici-
je o svakom pitanju. Ova slika stvorena je zbog kaznenih
propisa (hudud) koji su tako omiljeni diktatorima i drugima
koji tragaju za zakonitim “islamskim” sredstvima koja treba
da opravdaju njihovo ponasanje i vladavinu. Serijat je po-
put spirale, omedene svojim granicama, ali uvijek pokretne
kroz vrijeme, sa svojom normom koja iziskuje svjeze napore
muslimana svake epohe da razumiju njenu savremenu re-
levantnost (pogledajte sliku 4.1.). On odreduje minimum i
maksimum ljudskog djelovanja i ponasanja uspostavljajuci
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jasne granice, hudud, izvan kojih se sva djela kategoricki
smatraju neislamskim.

Hudud (fiksirane granice) ‘.‘ —>
4
T

Norma Serijata koja se mijenja i prosiruje vremenom

Slika 4.1. Kontinuitet i promjena u Serijatu

Ove granice, hudud, predstavljaju vanjska ogranicenja ljud-
skog ponasanja, a ne normu. Unutar ovih granica sva su dje-
la dozvoljena, a najbolja su ona koja su saglasna zahtjevima
vremena i koja ¢uvaju sklad i ravnotezu Serijata. Tako, i dok
priznaje da ljudi imaju tendenciju da izvrse odmazdu (kisas),
Serijat postavlja granicu iza koje se ne moZe polagati pravo
na odmazdu. Stoga princip “oko za oko, zub za zub” podra-
zumijeva maksimalnu odmazdu koju neko moze izvrsiti. To
ne predstavlja normu Serijata, ve¢ krajnju vanjsku granicu
koju je moguée dosegnuti. Norma Serijata jeste milost i opra-
Stanje, kao $to je to potvrdeno sunnetom. Tokom citavog
zivota, poslanik Muhammed, a.s., uvijek je oprastao svojim
neprijateljima, i to do te mjere da je nakon osvajanja Mekke,
kada je Poslanik, a.s., postao neprikosnoveni politicki voda
Arabije, javno obznanio pomilovanje i amnestiju svim svo-
jim neprijateljima te potvrdio da je potpuno bezbjedan ne
samo njegov zakleti neprijatelj Ebu Sufjan, koji ga je progo-
nio i ratovao protiv njega, nego i svako ko se skloni u njegovu
kucu za vrijeme ulaska muslimanske vojske u Mekku. Stoga,
prema Serijatu, ovo je oblik ponasanja koji treba da slijede
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muslimani koji zahtijevaju odmazdu. Tako Serijat dozvoljava
pravednu i ta¢nu odmazdu, ipak su prastanje i samilost nje-
gova norma, a ne osveta. U nastojanju da elemente hududa
(ogranicenja i kaznenog prava) pretvore u Serijatsku normu,
muslimanski uéenjaci i pravnici rizikuju da zrtvuju duh Se-
rijata na oltaru ekspeditivnosti.

Pretjerano naglasavanje krajnjih vanjskih granica onoga
$to Serijat dozvoljava ili zabranjuje nagnalo je muslimanske
ucenjake i intelektualce da stvari razumijevaju crno-bijeli-
ma. Cinjenica da se veliki broj savremenih moralnih i eti¢-
kih problema desava u maglovitom prepletu koji ima nijan-
su sive boje znaci da mnogi hitni problemi muslimanskih
drustava jo$ uvijek nisu rijeseni. Razmislimo, naprimjer, o
problemu populacijske politike. Ma sta govorili o uzrocima
i prirodi nerazvijenosti, ne mozemo pore¢i ¢injenicu da na-
diru¢i rast stanovnistva podriva ekonomski prosperitet i
nastojanja da se postane samoodrzivim u zemljama poput
Bangladesa, Pakistana, Turske, Egipta i Maroka. Medutim,
vec¢ina muslimanskih ucenjaka zauzimaju ekstremnu pozi-
ciju i smjesta odbijaju svaki razgovor o kontroli radanja, koja
je osnova bilo koje populacijske politike. Argument protiv
kontrole radanja utemeljen je na stavu da Serijat ljudski zi-
vot smatra svetim, te da je Bog obec¢ao uzdrzavati one kojima
podari zivot. Mevlana Abul Ala Mavdudi, naprimjer, smatra
da kontrola radanja “narusava prirodne zakone i uputu koju
je Bog podario za individualni i drustveni zivot”. Koji su to
prirodni zakoni? Mevlana Mavdudi navodi sljedece ajete ko-
jima pravda i brani svoj stav:

Pa ako ti se ne odazovu, onda znaj da se oni povode jedino
za strastima svojim. A zar je iko gore zalutao od onoga koji
slijedi strast svoju, a ne Allahovu uputu? Allah, doista, nece
ukazati na Pravi put narodu koji sam sebi nepravdu &ini.
(Kur’an, 28:50)
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Gospodar nas je onaj koji je svemu onom sto je stvorio dao
ono $to mu je potrebno, zatim ga, kako da se time koristi na-
dahnuo. (Kur'an, 20:50)

To su Allahovi propisi. Onaj koji Allahove propise krsi — sam
sebi nepravdu ¢&ini. Ti ne znas, Allah moze poslije toga prili-
ku pruziti. (Kur'an, 65:1)"

Zaklju¢ak Mevlane Mevdudija da je kontrola radanja pro-
tivnaislamu utemljen je samo na navedenim ajetima. Tako
je prema njemu kontrola radanja zamisljena kao “pohotna
zelja” koja premasuje granice ljudskog ponasanja koje je Bog
postavio. Tako, neki par koji ima brojnu djecu i Zeli planirati
porodicu to ¢ini iz “pohote”. Ili neka drzava koja, suocena s
nezadrzivim rastom stanovnistva, promovira planiranje po-
rodice prelazi granice utvrdene Bozije granice. Ovakvi argu-
menti ne samo da su utemeljeni na neubjedljivoj logici nego
i vrijedaju veliku veé¢inu muslimanskih naroda koji se suo-
¢avaju sa stvarnim potrebama, te tako promoviraju jedan
fatalisticki stav.

Nasuprot tome, ljudi koji smatraju da kontrola radanja
nije protivna principima islama isticu da je Poslanik, a.s., za
svoga zivota dozvolio az!/ (izvlacenje) i gajl (spolni odnos s do-
jiljom). Autenti¢na tradicija Poslanika, a.s., koju je prenio je-
dan njegov bliski ashab kaze ovako: “Mi smo primjenjivali az/
za vrijeme Poslanikovog zivota. On je za to znao i nije nam to
branio. Da je to nesto zabranjeno, sigurno ne bi bilo dozvolje-
no ni u Kur'anu.” Mnogi ucenjaci koriste ovu predaju, navode-
¢iujedno i raznolike argumente. Medutim, sama ¢injenica da
je Poslanik, a.s., dozvoljavao odredene metode kontrole rada-
nja ne znaci da Serijat dozvoljava kontrolu radanja per se niti
da dopusta upotrebu svi kontracepcijskih sredstava.

Istinska Serijatska norma nalazi se negdje u sredini iz-
medu ove dvije ekstremne pozicije. Serijat niti u potpunosti
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zabranjuje kontrolu radanja, kao $to to tvrdi Mevlana Mav-
dudj, niti je promovira kao opé¢i princip. Serijat ostavlja mo-
gucénost pojedincima i drustvima da planiraju porodicu uko-
liko imaju jasno definiranu potrebu za tim, ali ne dopusta
upotrebu svih kontracepcijskih sredstava.

Sve do dvadesetog stoljec¢a nije bilo realne potrebe za
kontrolom radanja u muslimanskim drustvima, zbog toga
jer ona nije postojala u muslimanskim drustvima u ranijim
epohama. Sada je to jasna potreba, kako u pojedinim porodi-
cama, tako i u prenapu¢enim muslimanskim drzavama, te je
Serijatski gledano postala nuzna. Medutim, gerijat neée do-
zvoliti upotrebu onih kontracepcijskih sredstava koja naru-
savaju eticke principe islama. Razmatrajudi serijatski stav o
abortusu i intrauterinim spravama koje dovode do pobacaja
jasno je da je to nedozvoljeno (haram). Medutim, druga sred-
stva kojima se sprecava spajanje muskih i Zenskih jajnih ce-
lija smatraju se dozvoljenim (halal). Iako neka muslimanska
drzva moze uciniti kontrolu radanja svojom osnovom za po-
pulacijsku politiku, ona je ne moze nametnuti pojedincima,
jer gerijat ne dozvoljava mijesanje u li¢ni zivot pojedinca.

Ova vrsta analize, koja traga za Serijatskim normama
radije negoli za jednostavnim izjavama zasnovanim na kraj-
njim vanjskim granicama, pruza prakti¢na rjesenja za savre-
mene probleme. Medutim, ona, isto tako, iziskuje ozbiljan
rad muslimanskih ucenjaka i intelektualaca. Naprimjer, u
slu¢aju kontrole radanja od muslimanskih uc¢enjaka zahtije-
valo bi se da detaljno prouce svako kontracepcijsko sredstvo
kako bi otkrili da li ono narugava bilo koji eti¢ki princip Seri-
jata. Sliéno tome, populacijska politika morala bi biti pazljivo
proucena i uskladena s parametrima prihvatljivim Serijatu.

Osim traganja za normama Serijata i fokusa na njego-
ve opce principe, takoder je neophodno da se sekundarni
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izvori Serijata unaprijede kao punopravne metodologije.
Metodoloski gledano, pitanje kako da se Serijat primijeni
na savremene potrebe i nove situacije sputavano je pretjera-
nim oslanjanjem na uske specifi¢nosti, pravni formalizam,
doslovnost i prevazidene pravne tekstove. Da bi se oslobodili
ovih okova, muslimanski ucenjaci i intelektualci moraju se
posvetiti konceptualnim osnovama §erijata.

Kao $to smo tvrdili u djelu Buducnost muslimanske ci-
vilizacije (The Future of Muslim Civilisation), prilagodava-
nje promjenama zahtijeva svjeze i novo poimanje gerijata
i operacionalizaciju Serijatskih koncepata poput idZmaa,
Sure, idztihada i istislaha. Ovo je takoder bio stav klasi¢nih
ucenjaka koji su se fokusirali na pitanja kontinuiteta i pro-
mjene u islamu. Naprimjer, muslimanski pravnik iz cetrnae-
stog stolje¢a Ebu Ishak e$-Satibi vjerovao je da su drustvene
i zakonske promjene medusobno povezane. On je razlikovao
dvije vrste promjena: bid'at i adet. Bid'at je promjena u sferi
vjerske prakse, odnosno vrsta promjene koju Serijat ne do-
pusta. Naprimjer, ne mogu se uvesti nove forme obavljanja
molitve ili ibadeta, niti promjene kada je rije¢ o temeljnim
uvjerenjima i nacelima islama. Adet predstavlja promje-
nu navika, ponasanja i obicaja, do koje dolazi uslijed novih
faktora proizvodnje ili uslijed pojave nove vrste tehnologije.
Ei-Satibi je smatrao da ne samo da Serijat priznaje ovakvu
vrstu promjene nego “gerijat moze zamijeniti adet u nekim
slucajevima i obratno, medutim, jos je vaznija ¢injenica da
kada se promjena dogodi unutar okvira adeta, ona utjece i
na Serijatska pravila”. Neka stvar koja je bila relativno dobra
postaje loga i obratno, a Serijat se tome treba prilagodavati.
Eg-Satibi raspoznaje dvije vrste promjene adeta, “horizontal-
nu i vertikalnu’, te se zalaze da Serijat, bas kao i adet, mora
uvaziti promjenu.
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E$-Satibi se fokusirao na pojam maslehe, opée varijan-
te istislaha, kao temeljnog koncepta i metodologije pomoc¢u
kojih se Serijat moze prilagoditi promjenama, te iskoristiti
da se rijese novonastali problemi. On je ovako definirao ma-
slehu: “Pod pojmom masleha ili dobrobiti podrazumijevam
ono sto se tice opstanka ljudskog zivota, upotpunjenja Co-
vjekovog privredivanja i priskrbljivanja neophodnih emotiv-
nih i intelektualnih sposobnosti, u jednom apsolutnom smi-
slu”" On pojam opce koristi i dobrobiti, maslehu, dijeli na
onu nuznu (daruri), potrebnu (hadzi) i preporucenu (tahsini).
Ove kategorije koristi da bi pokazao kako se metodologija
maslehe moze koristiti za deriviranje novih pravila i zakona
iz Serijata, a sve s ciljem da se odgovori na promjenljive po-
trebe nekog drustva. Interesantno je primijetiti da ES-Satibi
ne smatra da masleha moze biti partikularni ili nestvarni
kriterij, nego da njenu upotrebu pravda na osnovu zastite zi-
vota i imovine pojedinaca, te vrijednosti i mentalnog zdrav-
lja nekog drustva.

U nasem vremenu, istrazivanje koncepata poput istisla-
ha moze dovesti do Serijatskog legislativnog rjesavanja pita-
nja poput ocuvanja okolisa, ¢uvanja kulturnog blaga, zdrav-
stvene regulacije u industriji te mo¢i i uloge medija. Sli¢cno
tome, analiticko proucavanje drugih Serijatskih koncepata
moglo bi dovesti do korisnih zakonskih odredaba vezanih
za zloupotrebu prirodnih izvora, destruktivno koristenje
tehnologije, drustvene i kulturalne parametre urbanog pla-
niranja, istrazivanja na polju genetskog inZenjeringa, te za
islamski stav o takvim medunarodnim pitanjima kao sto su
zakoni o moru, miru, razoruzanju i novom medunarodnom
ekonomskom poretku.

Sve se ovo u nekoj mjeri ve¢ dogada. Muslimanski uce-
njaci odmicu se od uskih ogranicenja klasi¢nih tekstova, te
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se poc¢inju fokusirati na opée principe Serijata, kao $to je vid-
ljivo na primjeru “modela islamskog ustava” koji je sacinilo
Islamsko vije¢e Evrope. Serijat se prosiruje, pa makar na te-
orijskom planu, na podrucja u kojima je bio odsutan stoljeci-
ma, kao $to Ce to pokazati nasa razmatanja islamske nauke,
islamske ekonomije i islamske teorije o ekologiji. Medutim,
ovo je samo pocetak: potpuna realizacija onoga $to Serijat
pruza muslimanima, kao i nemuslimanima, desit ¢e se tek
nekada u budu¢nosti.
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Svi reformisti moraju poceti prepoznavati svijet onakvim
kakav on uistinu jeste. Nuzno je da svijet posmatramo i shva-
tamo onakvim kakav on jeste, a ne onakvim kakvim bismo
ga mi Zeljeli vidjeti. Tek onda kada budemo shvatili i cijenili
istinske dimenzije savremene zbilje, mozemo razmisljati o
reformama koje Ce kreirati svijet kakav zelimo.

Vec¢ina muslimanskih ucenjaka i intelektualaca svijet
ne vide onakvim kakav je on uistinu. Umjesto toga oni vide
ruzicastu fatamorganu, koja je ve¢inom plod njihovih umo-
va. Oni ne mogu shvatiti ili uvidjeti da su njihove discipline
ustvari arena politicke mo¢i, u kojoj su objektivnost i neu-
tralnost retoricka logicka podloga, odnosno opravdanje za
kontrolu, te da je integritet samo drugo ime za mudri li¢ni
interes. Svijet nau¢nih polja ili intelektualnih disciplina, uk-
ljucujudi prirodne i drustvene nauke, nije svijet nepristranog
promisljanja, ili platonske potrage za istinom i moralnim
vrijednostima. To je svijet u kojem se vode brojne ideoloske
i idejne bitke i u kojem su misljenje i tradicija razdvojeni i
omedeni za dominaciju i kontrolu. U ovoj igri, muslimanski
ucenjaci, naucnici i ekonomski stru¢njaci po mnogo ¢emu
su autsajderi, izuzev ako razumiju ovo: njihovi napori da
“islamiziraju” ovu ili onu nau¢nu disciplinu ne samo da nece
dovesti niti do jedne reforme, nego ¢e, uistinu, dodijeliti jo$
vise intelektualnog prostora i teritorije idejnom univerzumu
zapadne civilizacije.

85



86 Islam

Postoje tri aspekta savremene stvarnosti o kojima valja
voditi racuna svako ko je posvecen idejama, naporima i ak-
tivnostima “islamizacije” ili ko radi na pravnim, drustvenim
i ekonomskim reformama muslimanskog drustva. Prvi as-
pekt je najocigledniji, a vjerovatno i najbolniji. Musliman-
ska misao je potpuno marginalizirana u modernom svijetu.
Kako ne doprinosi filozofskom i intelektualnom polju savre-
menog znanja, ne treba gajiti iluzije da ¢e ta misao biti pri-
hvacena pod istim uvjetima, ili da ¢e joj biti dozvoljeno da
ucestvuje u globalnoj industriji znanja. Posljedica svega ovog
jeste da su muslimanski narodi potpuno marginalizirani, te
da su, uprkos iluziji nezavisnosti, itekako zavisni o dominan-
tnoj civilizaciji, $to je jos bolnija ¢injenica. Ne moze se uzeti
zdravo za gotovo tvrdnja da ¢e muslimanskim narodima biti
dozvoljeno da odrede tok sopstvene sudbine u svijetu u ko-
jem ummet ima podreden i zavisan polozaj.

Ovaj aspekt savremene stvarnosti ima direktan utjecaj
kako na reformisti¢ke pokrete, tako i na debatu oko islami-
zacije. Svaka drzava koja zeli uvesti Serijat suocit ¢e se sa sis-
temati¢nom opozicijom industrijalizovanih zemalja, kao $to
je to bilo veoma o¢ito u slucaju Sudana. Svaka disciplina koju
muslimanski ucenjaci islamiziraju, ukoliko to ima ikakav
znacaj i predstavlja bilo kakvu prijetnju dominantnim nauc-
nim disciplinama, bit ¢e jednostavno kooptirana.

Druga ocita karakteristika naseg vremena je medupo-
vezanost i meduzavisnost. U modernom — postmorednom
svijetu sve je povezano sa svim drugim, te sve zavisi od ra-
zvoja drugih sfera. Stvari ne postoje u izolaciji, problemi se
ne mogu, kao prije, tek tako rijesiti u ovoj medusobno po-
vezanoj, isprepletenoj stvarnosti, niti mogu biti izdvojeni i
rjeSavani u izolaciji. U ovakvom svijetu, uspostava Serijata
bez uvodenja drustvenih, ekonomskih i obrazovnih reformi
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ima jako malo smisla. Ili, drugacije rec¢eno, uvodenje islam-
skog bankarstva bez ikakvog djelovanja protiv nejednake
raspodjele resursa malo $ta moze uciniti u rjesavanju pro-
blema drustvene nepravde. Ekonomija je sustinski poveza-
na sa zemljisSnim reformama koje su povezane s politikom, a
sama politika vezana je za nauku, tehnologiju, zdravstveno
i drustveno uredenje i tako redom. Reforma ili islamizaci-
ja, stoga, ne moze biti provedena u izolaciji. Takav poduhvat
moze uspjeti jedino ukoliko se bude sistemati¢no borilo na
nekoliko frontova, pri cemu je dozvoljeno da se naucne disci-
pline medusobno pomijesaju i ukrste, te kada se pojavi novi
univerzum disciplina, usmjeren prema potrebama musli-
manskih naroda i kultura i podreden islamskom svjetona-
zoru. Sadasnja struktura disciplina nastala je i razvila se u
kulturalnom i intelektualnom miljeu zapadne civilizacije,
te ona direktno odgovara potrebama i svjetonazoru Zapa-
da. Granice disciplina vjestacki su odredene intelektulanom
moci i precizno$cu koje zahtijeva ova civilizacija.

Treca karakteristika nasega svijeta jeste da je raznoli-
kost sustina opstanka i prezivljavanja. Suprotno Darvino-
vom mitu, ne prezivljavaju oni koji su najspremniji, nego oni
koji koriste mnogo razli¢itih sredstava. Monokulture domi-
niraju, izoliraju, alijeniziraju i kona¢no dosaduju same sebi
sve do smrti zbog svoje uniformnosti. Ova analogija najja-
snije se moze uociti u agrikulturi. Preveliko oslanjanje na
jednu biljku okoncava gladu, jer monokulture imaju ograni-
¢enu buduénost. Medutim, raznolike biljke proizvode obilje.
Sli¢no tome, pluralna drustva imaju vece $anse za kultural-
no prezivljavanje i normalan napredak.

Sta ovo znacdiu pogledu reforme i islamizacije? Ovo znaci
da monolitni pristupi reformama bivaju osudeni na propast.
Zar poboznih i fanatizam revolucionara zavrsava u tiraniji.
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Sve revolucije u povijesti, cak i jedna koja je vodena u ime
islama, zavrsavaju tako $to jedna tiranija zamijeni drugu.
Iran je svijetao primjer za to. Reforme se moraju razvijati, za
njih se treba izboriti, neprestano i iznova, uz pomo¢ odre-
denog broja razlic¢itih sredstava i metoda. Reformisti nisu
revolucionari. Oni nisu dovoljno naivni da se svijet moze po-
praviti i srediti jednim ¢inom politickog nasilja. Do promje-
na i reformi moze se do¢i jedino metodologijom Poslanika,
a.s., odnosno konzistentnim i planiranim radom, korak po
korak, ostavljajuci vrijeme za prilagodbu na promjene, isko-
ristavanje toka promjena, povremeni odmor ili zaustavljanje
iz strategijskih razloga, te ¢vrstom voljom i odlu¢noscu. Bilo
koji drugi metod predstavlja ¢istu euforiju, jedno pusto sa-
njarenje partijskih imbecila.

Kada govorimo o islamizaciji, treba kazati da raznolikost
moderne stvarnosti ima poseban znacaj. To znaci da ukoliko
islamizirane discipline postanu neka vrsta dodatka ili pri-
vjeska zapadnim nau¢nim disciplinama, one ¢e biti koopti-
rane i utopljene u monolitnu cjelinu. Kao takve one, bas kao i
same dominantne discipline, nec¢e imati stvarnu budu¢nost.
Medutim, ukoliko se islamizirane discipline razviju nezavi-
sno od zapadnih disciplina, one imaju realnu $ansu da dozi-
ve svoj procvat, te da istinski obogate zapadne discipline. Na
sadasnjoj osnovi, islamska ekonomija, navodno najislamski-
ja savremena disciplina, nema nikakvu budué¢nost!

Jednom kad udemo u svijet kakav jeste, mozemo otkri-
vati nedostatke i spaljivati iluzije koje su zamaglile nase mi-
$ljenje i djelovanje. Prva iluzija koje se moramo rijesiti jeste
da nase probleme mozemo rijesiti posudujuéi od drugih, ili
da ih mozemo rijesiti u izolaciji, ili da je svaka muslimanska
zemlja nezavisna, samodovoljna i samopostojana “suvere-
na” drzava. Pojmovi domaceg i sveobuhvatnog klju¢ni su za
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nas intelektualni i fizicki opstanak u modernom i postmo-
dernom svijetu. Jedino kad muslimanske zemlje budu sebe
posmatrale kao jednu civilizaciju i kad se po¢nu oslanjati na
domace snage i intelektualno naslijede ummet moze rijesiti
probleme koji nas pritisc¢u, te ponuditi jedan odrziv izazov
dominantnim civilizacijama. Savremena zbilja zahtijeva
od muslimanskog ummeta, sacinjenog od mnogih i razlici-
tih nacionalnih zemalja, da djeluje kao jedinstvena i sveo-
buhvatna civilizacija. Samo kao civilizacijski front, ummet
moze zaustaviti napredak zapadne civilizacije na spostve-
nim granicama, te preduzeti smislene reforme unutar svoga
prostora. Zahtjevi pojedinacnih drzava za drustvenim, eko-
nomskim, politickim i zakonskim reformama imat ¢e zasti-
tu i potporu cjelokupnog muslimanskog svijeta. Nasa danas-
njica jasno kaze da izolacija ne dolazi u obzir. Isto vrijedii za
provincijalizam i sektastvo.

Upravo su provincijalizam i sektastvo najvise primorali
muslimanski svijet da bude podreden, te da posuduje rjese-
nja za svoje probleme od drugih. Na fizickom planu, etnicki
i sektaski identiteti pometeni su, te pretvoreni u gradansku
borbu i nacionalne sukobe. Oni koji nastoje potvrditi svoj
etnicki identitet naustrb jedinstva siju sjeme sopstvene de-
strukcije. Oni koji ugnjetavaju i protjeruju etnicke manjine
u ime nacionalne vecine svoju buduénost stavljaju pod hipo-
teku. Etnicka raznolikost izvor je kulturne nadmodi i snage
muslimanskih drustava. Parola naseg vremena, mi mozemo
iS¢itati stvarni svijet, jo$ uvijek je Ziva, i takva treba i ostati.

Provincijalizam je raSirena karakteristika musliman-
skog misljenja. Plitko vezanje za fikh (islamsko pravo), sli-
jedenje diktata ove ili one skole misljenja, bez obzira imala
ona ikakvu relevantnost u savremenom svijetu, jedna je od
manifestacija tog provincijalizma. Stvarni svijet ne mari za
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slavu predasnjih vremena, nadmoc¢ odredenih historijskih
razdoblja, i prevazidena misljenja i ideje. Poruka stvarnog
svijeta je veoma jednostavna: prilagodite se ili nestanite. Mu-
slimanski narodi nasli su se na rubu fizickog, kulturalnog i
intelektualnog izumiranja iz jednostavnog razloga jer su do-
zvolili da provincijalizam i sitnicavi tradicionalizam uprav-
ljaju njihovim umom. Moramo se osloboditi mentaliteta geta.

Ovo znaci da razmisljamo mastovito, hrabro i univer-
zalno. Islam je jedan univerzalan svjetonazor. On prevazi-
lazi sva kulturalna omedivanja, te nije ogranicen i zatvoren
jednim provincijskim pogledom na svijet. Ovo je veoma oci-
gledno i jasno, ali rijetko se cijeni znacaj ove istine. Napri-
mjer, ukoliko je islam univerzalni svjetonazor, ekonomski
sistem utemeljen na njegovim principima takoder bi trebalo
da bude univerzalan. Islamska ekonomija stoga je univer-
zalna ekonomija, a ne muslimanska ekonomija. Stoga bi
zapadna ekonomija, koja je utemeljna na odredenoj kultu-
ri i odredenoj (eurocentri¢noj) perspektivi, trebalo da bude
dodatak univerzalnoj ekonomiji, a ne obrnuto. Nadalje, to
znaci da islamska ekonomija mora biti ustanovljena na
sopstvenoj aksiomatskoj strukturi, a ne da bude derivat ili
inacica zapadne ekonomske misli i njenog institucionalnog
aparata. Medutim, da bi se razvila cjelokupna ekonomska
struktura, pocev od prvih nacela, takvo nesto predstavlja
tako ozbiljan zadatak da nijedan muslimanski ekonomist
nema hrabrosti da se upusti u njegovo rjesavanje. A ono sto
vrijedi za ekonomiju vrijedi i za druge drustvene nauke, kao
i za prirodne nauke.

Univerzalni svjetonazor, po svojoj prirodi, mora biti dina-
mican, te stalno apsorbirati promjene. Stvarni svijet mijenja
se veoma brzo. Uistinu, promjene u nasem svijetu nezapam-
¢ene su u historiji do te mjere da se sam procenat promjena
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uvijek mijenja! U ovakvim okolnostima, ne mozemo se osla-
njati na staticne i predmoderne Serijatske formulacije. Ipak,
to je spektakl s kojim smo suoceni: opskurna pravila izvlace
se iz davne historije, kao da su to vje¢ni principi, te se prisilno
primjenjuju na danasnje okolnosti, kojima sasvim jasno ne
pripadaju. Moramo imati jedan nov uvid i pogled na Serijat
utemljen na faktorima s kojima se suo¢avamo.'

Zbog Cega vec¢ina muslimanskih u¢enjaka ne uspijeva ra-
zumjeti dinamiku stvarnog svijeta? To vjerovatno ima veze
s tradicionalnom prirodom njihovog obrazovanja. Moguce je
da to ima veze i s njihovim pozapadnjacenim misljenjem i
pogledom na svijet, §to im onemugucava da se oslobode od
utjecaja dominantne civilizacije. Moze biti da oni sve to i ne
zele primijetiti: Oni ¢ak govore:

“Mi smo zatekli pretke nase kako ispovijedaju vieru i prateci

ih u stopu mi smo na Pravom putu.” (Kur'an, 43:22).

Kakvi god da su razlozi za ovakvo ponasanje i sadasnje sta-
nje muslimanskih ucenjaka, stvarni svijet zahtijeva potpuno
novu vrstu mislilaca.

U datom historijskom periodu, neka civilizacija procje-
njuje se na osnovu misljenja koje je prevladavalo u njoj, te po
prevladavaju¢im trendovima u kulturalnom zivotu koji bi-
vaju izrazeni u politici, moralu, nauci i tehnologiji, ekonomiji
i poslovanju te umjetnosti i zanatima. Intelektualci su glas
ovog misljenja i damar prevladavajucih trendova. Oni tako-
der najavljuju ove trendove, podupiru ih, kritikuju i ¢uvaju.
Jedna civilizacija, jedna zemlja ili jedna zajednica ne mogu
postojati bez intelektualaca i stalnog protoka novih ideja.
One ne mogu postojati bez konstantne kritike i samokriti-
ke, bez onih koji formuliraju i izrazavaju ove kritike. One ne
mogu postojati bez odredenog broja posvecenih ljudi ¢ija su
jedina briga i zanimanje u zivotu ideje i vaznost tih ideja.
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Uistinu, drustvo bez intelektualaca poput je tijela bez glave.
A upravo je to stanje savremenog muslimanskog svijeta.

Muslimanski svijet je danas u potpunosti bez intelektu-
alaca. Postoji veliki broj akademika i birokrata, stru¢njaka i
istrazivaca, pa ¢akijedan broj naucnika i tehnologa, ali, o in-
telektualcima govori i na njih ukazuje samo njihovo potpuno
odsustvo sa scene. Razlog za to jesu djelimicno tradicional-
na drustva koja teze biti antiintelektualna, jer ona opstaju
upravo zbog oslanjanja na klasi¢ne i minule ucenjake. Mnogi
prevladavajuci nacini misljenja u muslimanskim drustvima,
poput sufizma, agresivno su antiintelektualni. Drustvo ko-
jim dominira taklid (slijepo slijedenje i imitacija) kako vla-
stite proslosti, tako i zapadne civilizacije ne moze tolerirati
intelektualce. Akutno odsustvo intelektualaca u musliman-
skim drustvima takoder se moze objasniti ¢injenicom da je
nekolicina njih, koliko ih sada ima, u potpunosti iznevjerila
ljude medu kojima se nalaze. Njih mnogo vise zanima neka
privla¢na ideologija, poput sekularizma, postmodernizma i
globalizacije, nego fizicke, intelektualne i duhovne potrebe
zajednice u kojoj se nalaze.

Medutim, ko su intelektualci uopcée? Zasto su oni vaz-
ni? Jednostavna definicija bila bi da je intelektualac neko
ko se zanima idejama. U svojoj klasi¢noj studiji Intelektualci
u drustvima u razvoju Syed Hussein Alatas definira jednog
“intelektualca” kao osobu koja se bavi razmisljanjem o ideja-
ma i nematerijalnim problemima koriste¢i svoje racionalne
sposobnosti.”> Ovo je u neku ruku i pogresna definicja, jer
iako neki intelektualac moze i ne mora promisljati izravno o
materijalnim problemima, sve njegovo promisljanje odnosi
se i utjeCe na materijalni svijet. Definiraju¢i muslimanskog
intelektualca, moramo prvo istaknuti da ne govorimo o ne-
kom bicu koje je prisutno u zapadnoj sociologiji, vise od sto-
tinu proteklih godina, gdje se njegovo drustveno znacenje
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mijenjalo i pomjeralo jako mnogo puta. Takoder, ne govori-
mo o francuskom smislu pojma intelektualca koji pripada
obrazovanoj klasi koja zeli politicku mo¢, direktno ili uz po-
moc¢ utjecaja i druzenja s politickim liderima u zemlji. Vje-
rovatno, najbliza paralela bila bi nam Gramscijeva ideja “or-
ganskog ili pravog intelektualca”, odnosno osobe posvecene
borbi protiv hegemonije gdje god da se nalazi.

Muslimanske intelektualce moraju zanimati kako ap-
straktne ideje, tako i odredeni, specifi¢ni problemi. Stvarni
svijet zahtijeva obje stvari. Za razliku od Sokrata, njih ne tre-
ba da zanimaju ideje zbog ideja, nego oni treba da tragaju za
idejama koje ¢e dovesti do reformi. Medutim, bas kao Sokrat,
oni treba da propagiraju misljenje, kritiku, te da imaju pro-
pitivacki stav, i to bi trebalo da bude cilj za koji su spremni
poloziti svoje zivote. Oni hode svijetom prepunim sumnje i
smetenosti, ali unutar svjetonazora koji je jasno definiran
konceptualnim i etickim parametrima. Oni ne traze vlast,
nego reforme. Njihovi umovi nisu samo analiti¢ni i pragma-
ti¢ni, nego i kriti¢ni, mastoviti i kreativni. Oni se ukljucuju u
svijet i preobrazavaju ga.

Intelektualci su znacajni jer oni obavljaju posao za koji
drugi segmenti drustva ili ne znaju da uopce postoji ili nisu
sposobni da ga obave. Oni se bore s problemima koje ne
mogu rijesiti specijalisti, akademici i stru¢njaci. Kao $to Ala-
tas istice:

“Nedostatak intelektualaca znaci nedostatak lidera u

sljede¢im podrucjima misljenja: (1) onih koji postavljaju

problem; (2) onih koji definiraju problem; (3) onih koji
analiziraju problem; (4) onih koji rjesavaju problem. Samo
postavljanje problema jeste intelektualni problem. Drus-

tvo bez aktivnih intelektualaca nece biti u poziciji niti da

ustanovi problem.”
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Intelektualci su stoga tek jedna grupa ljudi u drustvu koji
su sposobni da se odmaknu od uskih ogranicenja struke ili
profesije, te da sagledaju probleme iz holistic¢ke i stvarne per-
spektive. Alatas takoder istice da “podrucje intelektualnih
aktivnosti ne trpi nikakva ogranic¢enja postavljena od strane
bilo koje odredene discipline”, stoga je to podrucje transdis-
ciplinarno. Nadasve, “intelektualno misljenje ne moze biti
formirano nekim formalnim treningom iz odredenog uskog
nauc¢nog podrucja niti u okvirima nekog plana, programa
i odredenog broja godina studiranja. Objekt intelektualne
aktivnosti uvijek se odnosi prema sirem kontekstu zivota i
misljenja, jer intelektualni stav zadire u fundamentalne vri-
jednosti i obaveze. Intelektualna teznja nije profesija i zbog
toga nije podlozna onim faktorima koji odreduju kada i kako
¢e nastati neki stru¢njaci i kako ¢e se oni razvijati. I, konac-
no, intelektualno zanimanje ukljucuje proslost, sadasnjost i
buduénost.™

Intelektualci su tek grupa ljudi u bilo kojem drustvu
koji, za razliku od stru¢njaka i profesionalaca, sistematski
i konstantno pokusavaju sagledati stvari u jednoj $iroj per-
spektivi, u pogledu njihovih medusobnih odnosa, interak-
cije ali i u pogledu njihovog totaliteta. Upravo zbog ovoga
intelektualci uvijek bivaju na ¢elu novog misljenja i novih
sinteza. Vec¢inu temeljnih reformi i promjena u zapadoj ci-
vilizaciji, naprimjer, iznjedrili su upravo intelektualci. Pro-
svjetiteljstvo, koje je postavilo temelje moderne nauke i mi-
sli, predstavlja jedan Cisto intelektualni pokret. Intelektual-
ci koji su osmislili i usavrsili prosvjetiteljstvo, Montesquieu,
Fontenelle, Diderot i Voltaire, i danas se masovno citaju, te
imaju znacajan utjecaj. Evropska reformacija, takoder, bila
je djelo intelektualaca. Bez promisljanja i pisanih djela Lut-
hera, Calvina i Zwinglija, oko kojih su se ljudi okupili u zelji
da se oslobode Rimske katolicke crkve, tesko je vjerovati da
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bi se reformacija uopc¢e dogodila. Postoji li bolji dokaz o zna-
¢aju intelektualaca i njihovom snaznom utjecaju od u¢inka
Karla Marwa na savremeno misljenje, koji je ve¢inu svog Zi-
vota proveo u bibliotekama i ¢ija djela izuc¢avaju brojni drugi
intelektualci ve¢ jedno Ccitavo stoljece. S druge strane, Das
Kapital nije tek tako jednostavno iskocio iz Marksove glave.
On je sirom Evrope u raznim bibliotekama upijao misljenja
drugih intelektualaca iz prethodnih generacija. Mislimo da
telektualac na kojeg su utjecali drugi mislioci naposljetku
uspijeva dosegnuti i do najudaljenijeg seljaka. I sve to jedno-
stavno putem primjera.

U muslimanskoj civlizaciji uloga intelektualca je cak i
znacajnija, ako uzmemo u razmatranje rijeci “Citaj”, “razmis-
ljaj” i “promisljaj”, koje spadaju u najc¢esce ponavljane rijeci u
Kur’anu, koji je sam “plemeniti tekst ili ¢itanje”. U svom zeni-
tu, muslimanska civilizacija je bila civilizacija intelektualaca.
Imena poput El-Farabija, El-Kindija, El-Havarizmija, El-Biru-
nija, Er-Razija, El-Mesudija, Abdul Vefa, Omera Hajjama tako
lahko padaju na um jer su bila dominantna vise stoljeca. I
kada se muslimanska civilizacija suocila s krizom, te kada
niko nije bio sposoban da opise prirodu te krize, da otkrije
uzroke ili ukaze na odgovarajuce rjesavanje krize, intelektu-
alcima poput El-Gazalija ili Ibn Halduna bilo je prepusteno
da pronadu izlaz iz takvog stanja. Uistinu, bez intelektualaca
povijest ne bi bila zamisliva. Stoga, ni u budu¢nosti ne moze
postojati ziva, dinamic¢na i napredna muslimanska civiliza-
cija bez odredenog broja kriti¢nih i kreativnih intelektuala-
ca. U vrijeme kada se muslimanski svijet gusi u provincijaliz-
mu i sektastvu, kada su imitacija i slijepo slijedenje norma,
kada dobrota i tolerantnost uzmicu svugdje, kada planetom
kulturalno i intelektualno dominira Sovinisticka i egoisti¢na
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zapadna logika i socijalna gramatika, muslimanska zajedni-
ca treba intelektualce kao nikada prije.

Vedéina pustosi savremene muslimanske scene uzro-
kovana je skoro potpunim odsustvom snazno nezavisnih
i predanih intelektualaca. Medutim, postoje naznake da
se pojavljuju intelektualci koji su istinski odani islamskom
svjetonazoru. Ali, njihov broj je daleko ispod kriti¢ne tac-
ke potrebne za pokret i napredovanje. Ipak, ako ideologije
islamskih pokreta, koje dominiraju reformistickom scenom
i debatom o islamizaciji, smognu snage da izmijene nekoliko
svojih temeljnih karakteristika, broj istinskih muslimanskih
intelektualaca mogao bi pred¢i kriti¢nu tacku ili broj, te bi se
njihovo prisustvo moglo osjetiti u muslimanskom drustvu i
savremenom muslimanskom misljenju.

Tri osnovne karakteristike ovih ideologija guse misljenje
i koce pojavu istinskih intelektualaca. Prva je njihova zna-
Cajna tendencija da dominiraju i kontroliraju. Oni misle da
imaju monopol nad misljenjem i prosudbama. Ovo ima ko-
rijene u njihovom uvjerenju da su oni po prirodi superiorni i
da su rodeni kao najbolji vjernici. Sve to posljedica je plitkog
razmisljanja, uskogrudnosti i uskih svjetonazora. Mnogi mi-
slioci i intelektualci odbacuju i izbjegavaju ideologije pokre-
ta zbog nastojanja pokreta da razgovaraju autoritativno te
da dominiraju i kontroliraju sve aktivnosti grupa i drustava
koji ne pripadaju pokretu.

Druga karakteristika jeste mentalitet vode. Ovaj stav ot-
kriva se u diktumu prema kojem je mentor, ucitelj ili duhov-
ni voda uvijek u pravu, pa ¢ak i onda kada oc¢ito grijesi i kada
iskustvo pokazuje da ¢ini pogre$nu stvar. Cak je i Poslanik,
a.s., sam sebe ispravio kada mu je sugerirano da oprasiva-
nje donosi bolje rezultate. Mentalitet vode ima veliku ulo-
gu u sputavanju kritickih i analitickih sposobnosti, kao i u
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sputavanju mastovitosti. Mnogi odani sljedbenici radije bi
uredivali i prevodili nekvalitetna djela ucitelja, nego $to bi
sami proizveli originalna nauc¢na djela. Kako je voda ili guru
iznad svake kritike, njegovi pogresni i manjkavi argumenti
neprestano se ponavljaju.

Treca karakteristika vezana za ideologije pokreta jeste
njihova nesposobnost da prime kritiku. Ve¢ina ucenjaka
odredenih pokreta kritiku svojih djela dozivljava kao napad
na svoju li¢nost. Kao posljedica toga, oni traze osvetu ili, pak,
izoluju svoje kriticare. Kada se suoce s argumentima, oni
odgovaraju na poznati nacin: “Kako ja mogu pogrijesiti? Na
ovom problemu radio sam godinama.” Ili: “Ti nisi pravnik,
struénjak u polju Serijata, ili specijalista bilo koje discipline,
ti ne znas, ja znam.” Takoder se odgovara poznatim optuzba-
ma: “Pokusavas me omalovaziti i rasiriti nered (fitnu)". Pri-
znavanje pogreske vrijednost je i snaga, a ne izraz slabosti.
Na taj nacin napreduje nauka. Ukopavanje u neodrzive i ne-
racionalne stavove, te odbrana necijih mahana kao da je to
pitanje Casti, destruktivno je kako po pojedince na koje se to
odnosi, tako i po savremenu muslimansku nau¢nu tradiciju.
Kritika i samokritika moraju postati glavni kamen intelektu-
alnog poduhvata i aktivnosti.

Nadalje, odredeni broj muslimanskih ucenjaka mora
promijeniti nekoliko svojih karakteristika. Medu njima pri-
marna je osobina prekomjernog povjerenja i oslanjanja na
eskpertizu, islamsku ili neku drugu. Ne postoji nista, apso-
lutno nista, na savremenoj naucnoj i akademskoj sceni, da
je izvan poimanja i dosega kvalitetnog intelektualca. Isti-
na je da je savremeno znanje opsirno, te da je u odredenim
poljima toliko duboko da je pojedincu tesko da ovlada tim
poljima. Medutim, ne moraju se shvatiti svi aspekti svakog
nauc¢nog polja. Stavise, kada se razumije terminologija koja
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je napravljena da zbuni i preplasi autsajdere u nekoj disci-
plini, moguce je otkriti metodologiju i misaoni proces kojim
moze ovladati svako ko je odlu¢an da ih shvati. U ovom smi-
slu, istinski intelektualac je polimat i enciklopedijski erudi-
ta. Njegovo osnovno orude je britak um i transdisciplinarna
metodologija koja razotkriva svaku disciplinu, svako pitanje
i svaki segment ljudskog znanja. Ekspertiza je pokrov iza
kojeg struénjaci prikrivaju svoje nedostatke. Sto je plice i
intelektualno haoti¢nije utemeljenje neke discipline, ona se
snaznije brani od eskpertskog svestenstva.® “Ti nisi ekspert,
naucnik, ekonomista, sociolog ili specijalista za srce, stoga ti
ne razumijes”. Svi ovi iskazi predstavljaju posljednje rovove
odbrane sirotih stru¢njaka.

Muslimanski uéenjaci i ideolozi koji imaju za cilj postati
istinskim intelektualcima i biti dijelom stvarnog uvodenja
reformi te razvoja strategija za promjene moraju razbiti lju-
Sturu naucne ekspertize. Kao $to je navedeno, te kako nas
uc¢i moderna ekologija, a to ponovo otkriva i zapadna nauka,
nista se u prirodi ne ponasa kao izolovan sistem. Sve je pove-
zano sa svim drugim. U stvarnom svijetu djeluje prevladava-
judi princip medusobne povezanosti. Stoga, ne postoji takva
stvar kao sto je ¢ista fizika ili ekonomija koja je potpuno od-
vojena od drustvenog, politickog, kulturnog, ekoloskog i du-
hovnog. Kao osoba koja donosi i promice ideje, istinski inte-
lektualac mora vladati sa vise disciplina, a ne samo jednom.
I bas kao sto islam prozima sve sfere drustva, ne mozemo
dopustiti da islamske studije budu oblast koja pripada samo
stru¢njacima. Po definiciji, muslimanski intelektualac mora
cijeniti i razumjeti temeljne elemente islamskog svjetonazo-
ra, islamske kulture, historije i misli. Medutim, muslimanski
intelektualac koji sam sebe uvazava i¢i ¢e i dalje. Njegov cilj
bit ée da postane istinski interdisciplinarni u¢enjak.®



Reformisticke ideje i muslimanski intelektualci: Zahtjevi stvarnog svijeta 99

Ovo nas odvodi do drugog razloga zasto muslimanski
intelektualci moraju slomiti ogranicenja odredenih nauc¢nih
polja i disciplina. Savremena islamska misao ne bavi se po-
novnim izmisljanjem tocka. Tamo gdje postoji mnogo toga
Sto treba otkriti i ponovno istraziti, iz islamske perspektive,
postoji i jednaka koli¢ina znanja na koju se treba oslanjati i
koju treba sintetizirati unutar islamskog svjetonazora. Me-
dutim, sinteza nije lagan zadatak. Ne radi se o mijeSanju
nekoliko stvari.” U hegelijanskoj shemi, sinteza se ostvaruje
pomirenjem dvaju antiteza. I upravo su na ovaj nac¢in musli-
manska i zapadna civilizacija poimale jedna drugu u histo-
riji: kao dvije stvarne i nepomirljive antiteze. Svako saobra-
zenje dviju tradicija zahtijeva poznavanje stvarnog svijeta.
Snazna i dominantna intelektualna tradicija ne moze biti
sintetizirana s drugom koja je slaba i neucinkovita, jer ona
biva jednostavno apsorbovana i kooptirana. Stoga je sinteza
riskantan i opasan zadatak koji najmanje iziskuje poznava-
nje vise od jedne naucne discipline. Kada je rijec¢ o islamiza-
ciji disciplina, otvaraju se brojna pitanja, kao sto smo istakli
u radu Islamska futurologija: Oblik buducih ideja, te kako je
to pokazala Merryl Wyn Davies u djelu Medusobno poznava-
nje: Oblikovanje islamske antropologije.® Ta pitanja poti¢u od
¢injenice da muslimanski u¢enjaci pokusavaju pretociti dis-
cipline zasnovane na zapadnim aksiomima i nau¢nom nasli-
jedu u islamske kalupe. Ovi problemi uglavnom se pojavljuju
zbog nesposobnosti muslimanskih u¢enjaka da nacine sinte-
zu, jer sinteza ukljucuje aksiomatsku analizu i propitivanje
te postavljanje osnovnih problema. A jedino istinskom sinte-
zom mozemo pravilno koristiti postojece znanje i generirati
nove ideje i pragmaticna rjesenja.

Sve navedeno zahtijeva ponovnu pojavu klasi¢nih enci-
klopedijskih erudita i polimata, i na odredeni nacin ovo je
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zastupljeno u cijelom radu. Savremeni muslimanski intelek-
tualci moraju biti kao i klasi¢ni polimati koji su oblikovali
muslimansku civilizaciju kada je ona bila na svom vrhuncu.
Muslimanska civilizacija u klasi¢cnom periodu bila je veli-
¢anstvena upravo po broju polimata koje je iznjedrila.’ Mo-
tivi i pokretacka snaga iza ove polimatske erudicije nisu bili
utemeljeni jedino na dubokoj ljubavi i uvazavanju znanja,
nego takoder na paradigmi koja je naglasavala medusobnu
povezanost svetog i profanog, fizike i metafizike, misljenja i
stvarnosti, kao sto je naglasavala da materijalni univerzum
nije inferioran u odnosu na duhovni, odnosno da su oba ova
univerzuma, kao manifestacija Allahove blagodati milosti,
ustvari jedno ogromno Bozije stvaranje. Misti¢na ekstaza,
majcinska ljubav, let strijele, obim Zemlje, kuga koja je po-
tirala cijele narode, ubod komarca, priroda ludila, ljepota
pravde, covjekova metafizicka ceznja, sve ovo bilo je jednako
vazno i nije moglo biti izvan vjec¢nih vrijednosti i covjekovog
interesovanja. Metodologija, koja je duboko ukorijenjena u
konceptualne i eticke parametre islama, predstavlja sustinu
istrazivanja. Klasi¢ni polimati bili su majstori metodologije.
To je bila paradigma koju su polimati koristili da sintetizi-
raju znanje prijasnjih generacija, preobrazavajuci ga u pot-
punosti, jer sinteza uvijek producira nesto savim novo, sto
nije poput originalnih komponenata, a potom integrirajuci
to znanje u potpunosti sa svjetonazorom islama. Savremeni
muslimanski intelektualci moraju ponovno otkriti ovu para-
digmu i razviti se u jednu vrstu polimata koji mogu saciniti
veliku sintezu koja je toliko potrebna.

U svijetu koji je oblikovan i kontroliran drugom civiliza-
cijom, stvarni zadatak s kojim je muslimanski ummet suoc¢en
jeste kreiranje intelektualnog prostora koji ¢e biti istinsko
otjelovljenje svjetonazora i kulture islama. Bez intelektualnog
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prostora reformske ideje i programi nece uroditi plodom.
Muslimanska civilizacije ima prijeku potrebu za istinskim
i originalnim intelektualcima. I sve dok muslimanska drus-
tva ne kultivisu jalove zemlje danasnjeg intelektualnog va-
kuuma, nece prestati marginalizacija muslimanskog svijeta
i muslimanske zajednice. Stvarni svijet ne daje nam niti je-
dan drugi izbor, osim da odmah po¢nemo raditi svoju doma-
¢u zadacu.
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IZMEDU DVA UCITELJA:
KUR’AN ILI NAUKA?

Naslov u ¢asopisu Bulletin of the Islamic Medical Association
of South Africa najavljuje jedno zapanjujuce otkrice. Jedan
kanadski nau¢nik potvrduje kur'anski i hadiski nauk o ljud-
skoj embriologiji.' Prica ide ovako: Izvjesni dr. Keith Moore,
voditelj Odsjeka za anatomiju Medicinske skole pri Univer-
zitetu Toronto otkrio je sretnu povezanost izmedu islamske
objave i savremene nauke, odnosno razvojne anatomije ¢o-
vjeka. U ¢lanku se navodi da je Keith kazao:

“Zapanjen sam nau¢nom tac¢nosc¢u ovih teza koje su izre-

¢ene u sedmom stolje¢u. Sasvim je razumno da muslima-

ni vjeruju da su ovi ajeti Bozija objava.”
Sta je to Keith Moore otkrio $to je toliko obradovalo musli-
manske doktore, naucnike i ucenjake? Njegov clanak pod
naslovom “Podaci o ljudskoj embriologiji u Kur’anu i hadisu”
prvo je predstavljen na Sedmim medicinskim susretima Sa-
udijske Arabije, te je nakon toga dozivio nekoliko objavljiva-
nja na raznim mjestima.> Ovaj ¢lanak jednostavno uéitava
modernu biologiju u odredene kur’anske ajete, opisuje razvoj
fetusa, Sto prati veliki broj ilustracija i tekstualnih deskripci-
ja. Naprimjer, kur’anski ajet u kojem se kaze:

Mi covjeka od smjese sjemena stvaramo da bismo ga na

kusnju stavili i ¢inimo da on cuje i vidi (Kur'an, 76:2)
Moore objasnjava upucujudi na smjesu male koli¢ine sper-
mija, jajnih ¢elija i folikularne te¢nosti, odnosno muske ili
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zenske spolne sekrecije. Nastala smjesa napravljena od jajas-
ca i spermija postaje zigot, odosno preteca embrija. Slicno
objasnjenje ponudeno je, naprimjer, i za sljedece ajete:
Mi covjeka od biti zemlje stvaramo, zatim ga kao kap sje-
mena na sigurno mjesto stavljamo, pa onda kap sjemena
ugruskom ucinimo, zatim od ugruska grudu mesa stvori-
mo, pa od grude mesa kosti napravimo, a onda kosti mesom
zaodjenemo, i poslije ga, kao drugo stvorenje, oZivimo - pa
nekaje uzvisen Allah, najljepsi Stvoritelj! (Kur'an, 23:12-14).

IS¢itavajuci ove ajete Moore je napravio odredene glinene
modele i pokazao njihovu sli¢nost s kur'anskim opisima.
On pocinje s embrijem od dvadeset i osam dana i pokazuje
da se do Seste sedmice kod embrija poc¢inju formirati kosti i
misi¢na masa. Do sedme sedmice kosti embriju daju ljudski
izgled. Usi i o¢i pocinju se formirati u ¢etvrtoj sedmici i po-
staju vidljive u Sestoj sedmici, ili ¢etrdeset i dva dana nakon
$to se formira zigot. Moore nam kazuje kako je sve navedeno
u skladu s kur’anskim opisom u spomenutim ajetima.

Sada se pitamo Sta sve ovo dokazuje? Da li to potvrduje
bozansko porijeklo Kur'ana? Ili nam sve navedeno kazuje da
je Kur'an jedna riznica nauc¢nih ¢injenica? Koja je svrha ova-
kvih tekstova i poduhvata? Ovakav i sli¢ni incidenti osvjet-
ljavaju stanje muslimanskog uma, odnosno njihov akutni
kompleks od inferiornosti, opsjednutost naukom i, shodno
tome, modernoscu, kao i patolosko nastojanje da Kur'an
shvate kao vrhunac znanja, a ne kao tekst koji nudi jedan
eticki okvir u procesu potrage za znanjem. Na prvi pogled,
ovakva nastojanja da se moderna nauka legitimise tako sto
¢e se dovesti u sklad s Kur'anom, ili da se potvrdi Bozansko
porijeklo Kur'ana pokazivanjem naucno validnih ¢injenica
koje se nalaze u njima mogu izgledati bezopasno, odnosno
cak i pozeljno i preporucljivo. Medutim, ukoliko malo bolje
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promislimo i udemo u sustinu stvari, kao §to muslimanski
uéenjaci &esto i ¢ine, ovakve metode mogu biti opasne. Sta-
vise, ukoliko se u ovakve avanture i poduhvate ulazi planski,
makar i iskreno, a ¢esto i od strane nemuslimanskih nauc¢ni-
ka, mozemo se suociti sa Stetnim posljedicama.

Zakljucak do kojeg se doslo komparacijom Kur’ana i mo-
derne nauke ima dvije strane. Ukoliko su ¢injenice i metode
spomenute u Kur’anu, koji je objavljen prije hiljadu i ¢etiri
stotine godina, potvrdene modernom naukom, potvrdeno
je i Bozansko porijeklo Kur’ana, ukoliko je ta potvrda ne-
$to za ¢im tragamo. Istinito je i obratno od toga, ukoliko su
moderne nauc¢ne Cinjenice i teorije reflektirane u Kur'anu,
onda i moderna nauka takoder mora imati isu univerzalnost
i vje¢nu validnost bas kao i Kur'an. Moj protivargument je
jednostavan, te, iako ¢emo ga detaljnije elaborirati u nastav-
ku teksta, za sada je dovoljno kazati da Kur'an, kao knjiga
upute, ne treba potvrdu nijednog drugog izvora. Za musli-
mane, Kur'an je vjecan i apriori tacan izvor. Svaki pokusaj
da se moderna nauka ucitava u kur’anski tekst podreduje
vjecni tekst nauci. Istovremeno, nauka se uzdize na nivo s
kojeg ona odlucuje $ta je, a $ta nije Istina. Sve ovo nadalje
potvrduje mitsku tvrdnju da su naucne teorije neutralne,
univerzalne i zauvijek validne. Stavige, u¢itavanje nauke u
alegori¢ne, metafori¢ne i simboli¢ne ajete Kur'ana Cesto tje-
ra analiticko misljenje izvan granica i dovodi do apsurdnih,
a u nekim slu¢ajevima i kontradiktornih zakljucaka koji ne-
maju veze s kur'anskim tekstom i intencijama. Stoga je ovo
najgora moguca vrsta apologije.

Muslimanski autori koji se ponasaju kao apologete nasto-
je dokazati da je Kur'an veoma naucan i moderan. Oni Cesto
svoje stavove zapocinju tvrdnjom da Kur’an mnogo naglasa-
va vrijednost razmisljanja i traganja za znanjem, $to i jeste
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¢injenica. Oko sedam stotina i pedeset kur'anskih ajeta, sto
je skoro jedna osmina Kur'ana, potice vjernike da izucavaju
prirodu, razmisljaju, koriste svoj razum na najbolji nacin, te
da nauc¢ni poduhvati i projekti budu sastavnim dijelom drus-
tvenog zivota. Sve ovo treba usporediti sa nekih dvije stotine
i pedeset ajeta koji su po svojoj prirodi legislativni. Nadalje
se naglasava da Kur’an navodi nekoliko nau¢nih ¢injenica i
teorija, $to potvrduju najnovija otkri¢a i dostignuca u sferi
nauke. Ova vrsta apologetske literature, kojom se naucno
nastoji legitimizirati Kur'an, vuce porijeklo iz sezdesetih go-
dina proslog stoljec¢a. Ustvari, jedan od najranijih pamfleta
ove vrste pojavio se u Kairu pod naslovom “Kur’anski ajeti
o kosmosu”, autora Muhammeda DzZemaluddina el-Fendija
(Muhammad Jamal Ed Din El Fandy).® El-Fandy ima svojevr-
stan osjecaj religijske nadmod¢i koja se odrazava u njegovim
nastojanjima da dokaze i pokaze da je svako astronomsko
otkri¢e, odnosno naucna teorija, (uglavnom iz pedesetih go-
dina XX stoljeca), ve¢ ranije navedena u Kur’anu. On smatra
da je Kur'an najboljim primjerom nauc¢nog izraza, $to je ne-
prihvatljiv stav jer je matematicka formula najbolji primjer
naucnog izraza. Stoga, El-Fandy pronalazi poveznice i para-
lele s modernim astronautskim otkri¢ima u skoro svakom
ajetu koji kazuje o kosmosu. Sada ¢emo pogledati njegovo
tumacenje sljedecih ajeta:

I Sunce se krece do svoje odredene granice, to je odredba

Silnoga i Sveznajuceg. I Mjesecu smo odredili polozaj; i on

se wvijek ponovo vraéa kao stari savijeni palmin prut. Nit’

Sunce moze Mjesec dostici nit’no¢ dan prestici, svi oni u sve-

miru plove. (Kur'an, 36:38-40)

Nebesa je, vidite ih, bez stubova stvorio, a po Zemlji planine

nepomicne razbacao davas ne trese, i po njoj Zivotinje svih

vrsta razasuo. Mi s neba kisu spustamo i ¢inimo da po njoj

nic¢u svakovrsne plemenite biljke. (Kur'an, 31:10)
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EL-Fandy izvlaci sljedece zakljucke iz navedenih ajeta:
“Ukoliko shvatimo da se naziv nebesa odnosi na sve iznad
nasih glava, to se zasigurno odnosi i na cjelokupni kosmos
koji nas okruzuje, te koji pocinje prostorom oko Zemlje, pre-
ko ostalih planeta, Sunca i ostalih zvijezda koje se nalaze
u svemirskim dubinama, kako u nasoj, tako i u drugim ga-
laksijama. Sva ova nebeska tijela kre¢u se u svojim orbita-
ma. To su nebesa. Sve to stvorio je Allah, te je svako tijelo u
kosmosu nalik visoko uzdignutim blokovima. Nadalje, sva
ova nebeska tijela koja slijede jedna iza drugih nalaze se na
odredenim pozicijama zahvaljujuci centrifugalnim silama
i svemirskoj gravitaciji. Gravitacija i centrifugalne sile, koje
su nastale okretanjem polukruznih orbita ili elipsa, mogu
se shvatati kao gradevina koja je uzdignuta i izgradena bez
stubova. Medutim, iako mi ne mozemo vidjeti navedene
sile, to ne znaci da one nikako ne postoje, jer su one mjer-
ljive, te detaljno opisane i izmjerene. Ukoliko bismo imali
jo$ neko drugo, dodatno ¢ulo osim vida, mogli bismo osjetiti
ove sile bas kao $to svojim normalnim ¢ulima osje¢amo ma-
terijalno tijelo.”

El-Fandy se ne zaustavlja na ovom mjestu. On nastav-
lja svoju elaboraciju, te tvrdi da se atmosfera, kao i samo
svjetlo mogu smatrati stubovima, pri ¢emu bi spektar boja
predstavljao manje stubove! U drugim kur’anskim ajetima,
El-Fandy pronalazi dokaze o stvaranju crvenih divova, bije-
lih patuljaka, postojanja etera (?), evolucije planeta i teorije
velikog praska. Ima toga jos, jer nam El-Fandy kaze da nauka
potvrduje kur'anski stav da postoji zivot na drugim planeta-
ma. On navodi brojne ajete, ukljuc¢ujucii ove:

Zar pored Allahove Zele drugu vjeru, a Njemu se, htjeli ili ne

htjeli, pokoravaju i oni na nebesima i oni na Zemlji, i Njemu

¢e sevratiti! (Kur'an, 3:83)
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Zar ne znas$ da Allah zna sto je na nebesima i $to je na Ze-
mlji? Nema tajnih razgovora medu trojicom, a da On nije
Cetvrti, niti medu petericom a da On nije Sesti, ni kad ih je
manje ni kad ih je vise, a da On nije s njima gdje god oni bili;
On ce ih na Sudnjem danu obavijestiti o onome sto su radili,
jer Allah sve dobro zna. (Kur'an, 58:7)

Analizirajucu ove ajete El-Fandy se usuduje da i opise kako
bi vanzemaljci mogli izgledati, mada u ovom slucaju nije sa-
svim jasno da li to crpi iz nauke ili iz Kur'ana. Tako on kaze:
“Ukoliko pokusamo odrediti oblik ili formu koju imaju bi¢a
koja zive izvan nase planete, trebalo bi da imamo na umu
pretpostavku da priroda u ovom slucaju nije napravila nesto
posve razlicito, prema tome, takva bi¢a s nama dijele sljede-
¢e osobine:

1. Tijela im se oslanjaju na unutarnju osteologiju ili ko-
sti koje su sazdane od ¢vrstih materijala.

2. Imaju centralno nervno mjesto ili mozak, koji komu-
nicira s ostalim tjelesnim organima i nervima.

3. Mozak im se nalazi u sigurnom, pokretnom organu
na prednjoj strani tijela ili u samome tijelu.

4. Ova bi¢a oslanjaju se na noge pri svom kretanju.

5. Imaju usta kojima pricaju i kroz koja se hrane.®

Sve navedeneo ne predstavlja neku losu nauku, ali zasigurno
ismijava Kur'an. Medutim, da stvar bude tuznija, u porede-
nu s drugima El-Fandy je poprilicno priseban. Pakistanski
neuropsihijatar Azizul Hasan Abbasi u Kur'anu pronalazi
moderne lijekove za dijabetes, tuberkulozu, stomacne cire-
ve, reumatizam, artritis, krvni pritisak, astmu, dizenteriju i
paralizu!®

Nedavno je francuski hirurg Maurice Bucaille potvrdio
i promovirao svoj poprilicno banalan komparativni pristup
islamu i nauci. Njegova knjiga Biblija, Kur'an i nauka’ pred-
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stavlja osnovno $tivo za muslimane s ogromnim komplek-
som manje vrijednosti, te je prevedena skoro na sve musli-
manske jezike, od arapskog, perzijskog, urdu, turskog do in-
donezijskog. Bucaille se upusta u temeljitu i detaljnu analizu
svetih knjiga u svjetlu modernog znanja. On se usredotocava
na Cetiri teme: astronomiju, zemlju, zivotinje i biljno kraljev-
stvo, te ljudsku reprodukciju. Postavio je veoma ¢vrstu me-
todologiju na nacin da citira jedan kur'anski ajet, a potom
ga naucno interpretira i komentarise. Bucaille nastoji biti
objektivan i sa dosta muke pokazuje da Kur’an sadrzi nau¢ne
informacije koje nisu bile dostupne i poznate u vrijeme Obja-
ve. Ustvari, neke informacije bile su u suprotnosti s onim u
$ta je narod vjerovao u doba poslanika Muhammeda, a.s. Na-
kon uobi¢ajenog objasnjenja odredenih ajeta o mjesecevim i
suncevim orbitama, kruzenju vode, reprodukciji, on zaklju-
Cuje sljedece: “Kur’an ne sadrzi niti jednu cinjenicu koja je
u koliziji s modernom naukom, s kojom nikako nije mogao
imati neku vezu. Medutim, u Kur'anu se nalaze brojne ¢inje-
nice koje nisu otkrivene sve do savremenog doba. Ustvari,
njih je toliko mnogo da je ovaj autor devetog novembra 1976.
godine mogao prezentovati studiju pod naslovom “Cinjenice
iz embriologije i psihologije u Kur'anu” i to pred Francuskom
akademijom za medicinu. Ovi podaci, poput brojnih dru-
gih, predstavljaju izazov za razumijevanje i pravilno poima-
nje pogotovo ako se u obzir uzme sve ono §to smo otkrili u
nauci u proteklim povijesnim razdobljima. Postignu¢a mo-
dernog ¢ovjeka vezana za nepostojanje naucne pogreske u
potpunom su skladu s konceptom muslimanskih ucenjaka o
Kur’anu kao knjizi Objave. Ovo misljenje podrazumijeva da
Bog ne moze objaviti pogresne ideje.”

Biblija, naravno, nije ispunila striktne kriterije moder-
nog znanja, tako da je Buccaile kratko i jasno zakljucio da je
nemoguce previdjeti prisustvo brojnih nau¢nih pogresaka u
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Bibliji. Medutim, sve navedeno potvrda je neceg oc¢iglednog,
iskazanog na nacin kao da se radi o nau¢nom otkricu, a to
je muslimansko vjerovanje da Kur'an, kao Allahova rije¢, ne
moze sadrzavati nikakve greske, te da Biblija, u danasnjoj
verziji, nije istinska bozanska objava.

Medutim tamo gdje Bucaille stane, pricu nastavlja “bu-
caillizam”. Jedan broj novijih studija pokusava da ide korak
dalje iiznade nove nauc¢ne ¢injenice i teorije u Kur'anu. Tako,
Semsul Hakk, naprimjer, uspijeva u Kur'anu pronaéi osnove
teorije relativiteta i kvantne mehanike u Kur’anu, te pred-
stavlja kur'’anske dokaze koji potkrepljuju teoriju praska.
(The Qur'an and Modern Cosmology Science and Technology
in the Islamic World, pp. 47-52, 1983). Nadalje, Manzurul
Huda uspijeva otkriti teoriju razvoja biosfere i kruzenja vode
u Kur'anu (“Creation and the Cosmos in Islamic Scientific
Thought and Muslim Achievements in Science”, Internatio-
nal Conference on Science in Islamic Polity, Islamabad, 1983,
Vol. 1, pp. 96-113). S druge strane, Mooore u nekoliko navrata
u Kur’anu otkriva ¢itavo polje embriologije.

Nakon svih ovih nau¢nih podataka i potkrepljivanja
brojnih teorija, ¢ini se da Kur'an nije nista zanemario. A da
u Knjizi Upute ne izostanu i nau¢ne jednacine, potrudio se
Resad Halifa svojim statistickim analizama (Miracle of the
Quran Islamic Productions International, St. Louis, Missouri,
1973). Halifa se fokusira na inicijalna slova koja se pojavlju-
juna pocecima odredenih sura, te kompjuterski izracunava
ucestalost svakog pojedinog slova. Ta arapska slova su: elif
(A), Ha (H), Sin (S), Sad (S), Ta (T), Ajn (A), Qaf (Q), Kaf (K),
Lam (L), Mim (M), Nun (N), Ha (H) i Jat (J). Njegovi dodat-
ni podaci ukljucuju ukupan broj slova u svakoj od stotinu i
Cetrnaest sura u Kur'anu, kao i broj ajeta u svakoj suri. On
kombinuje ove podatke, te racuna procentualnu vrijednost
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i prosje¢nu frekventnost pojavljivanja navedenih cetrnaest
slova u svakom ajetu Kur'ana. Za konsonantske skupine koje
se nalaze na pocecima sura, poput sura Jasin, Tasin ili Taha,
on izracunava apsolutnnu frekventnost pojavljivanja, pro-
sjek frekventne vrijednosti za svaku od stotinu i ¢etrnaest
sura i prosjecno prisustvo u svakom ajetu za svako slovo kon-
sonantskog skupa u svakoj suri. Konacno, on pravi poredak
kur’anskih sura na osnovu apsolutne frekventnosti prisustva
svakog pocetnog kur’anskog slova i procenta frekvencije pri-
sutnosti svakog od ¢etrnaest slova iz konsonantskih skupina.
Sta Halifa time otkriva? Sure koje po¢inju odredenim kon-
sonatskim skupovima ujedno sadrze najve¢i broj tih konso-
nanata u svojim ajetima. Naprimjer, sura Qaf sadrzi najveci
broj slova “qaf” u poredenju sa bilo kojom drugom surom u
Kur’anu, a sli¢no je i sa surom Qalem, koja sadrzi najveci broj
slova “nun” u poredenju s drugim surama koje pocinju kon-
sonantskim skupinama. Analiza kur'anske konsonantske
skupine elif lam mim, koja se pojavljuje u Cetiri mekanske i
dvije medinske sure pokazuje da je ta konsonantska skupina
prisutnija i frekventnija u mekanskim surama.

I $ta mi mozemo zakljuciti iz svega ovog? Halifa bi to
kazao ovako: “Slova koja se nalaze na pocecima kur’anskih
sura u cjelini nam pokazuju da su svaka kur’anska rijec¢, od-
nosno slovo pomno odabrani i izracunati. Kur’an to jasno
kazuje u prvom ajetu sure Hud. Prisustvo inicijalnih slova na
posebnim mjestima u Kur'anu dokazuje postojanje napred-
nog znanja prema kojem je distribuiran alfabetski $ablon u
cijelom Kur'anu. Niko ne moze tvrditi da takvo napredno
znanje moze imati ¢ovjek, odnosno bilo koji ¢ovjek. Preve-
deno u fizicke, konkretne dokaze, kompjuteru je zadano da
izracuna broj kombinacija kojima je napisana tako mate-
maticki precizna knjiga kao Kur'an. Kur'an sadrzi stotinu i
Cetrnaest sura u kojima je cetrnaest slova iz konsonantskih
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skupina distribuirano u specifi¢cnim kombinacijama. Prema
dobro poznatoj matematickoj formuli, ukupan broj kombi-
nacija iznosi 626 000 000 000 000 000 000 000 000 ili sest
stotina dvadeset i Sest septibiliona, $to je izvan kapaciteta
svakog zivog bi¢a, pa ¢ak izvan dosega danasnjih kompju-
tera. Kada posmatramo ovaj dobijeni broj, mozemo se diviti
kur’anskom ajetu iz sure Isra u kome se kaze:

Reci: ‘Kad bi se svi ljudi i dZini udruzili da sacine jedan ova-

kav Kur'an, oni, takav kao sto je on, ne bi sacinili, pa makar

Jedni drugima pomagali.’ (Kur'an, 17:88)

Nadalje, ovo je broj usmjerenih kombinacija specifi¢ne dis-
tribucije slova iz konsonantske skupine bez njihovog stav-
ljanja u smislene recenice. Sasvim bi drugi veliki posao bio
da se ova matematicki distribuirana slova stave u smislene
recenice.”

Na osnovu svoje analize, Halifa takoder moze dokazati
da je sadasnji niz i redoslijed kur'anskih sura ¢in Bozijeg na-
dahnuda. Takoder se moze dokazati tacan broj sura koje su
objavljene u Mekki ili u Medini, te potvrditi da je podjela sura
na odredene ajete ¢in Bozijeg nadahnuca Vjerovjesniku, a.s.
(“Prosjek ajeta u Kur'anu takoder je znacajno obiljezje u cje-
lokupnom Kur'anu”). On moze dokazati da su rijeci “U ime
Allaha, Milostivog, Svemilosnog” (Bismillahi Rahmani Rahim)
neodvojiv dio svake sure, osim sure Tevbe, pa cak i da izgova-
ranje odredenih rijeci u Kur'anu ima matematicku vrijednost.

I sve ovo ne doprinosi nista sumi naseg znanja. Medu-
tim, to dovodi u sklad kur’ansku i matematic¢ku “Istinu’, te
¢ini da Kur'an bude sve vise nalik jednoj savremenoj bazi
podataka. Nakon ovog, bilo bi logi¢no da se sljede¢im kora-
kom Kur’an predstavlja kao nauc¢ni priru¢nik. Afzalu Rah-
man nam je upravo to kazao u svome djelu Kur‘anska nauka
(Quranic Sciences, The Muslim schools Trust, London, 1981).
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Rahman, ¢ije je poznavanje moderne nauke, kao i razumi-
jevanje Kur'ana na nivou djeteta u obdanistu, kaze: “Kur’an
nam nudi potpunu sliku pojavnog svijeta i onoga sto je iza
njega na jedan posve naucan i razuman nacin, te poziva na
nauku i razum, privlac¢eé¢i nau¢ni duh i um, kao i duh i um
obi¢nog ¢ovjeka.” Ovaj autor u Kur'anu pronalazi skoro sva-
ku temu iz srednjoskolskih udzbenika, od topline, svjetlo-
sti, zvuka, pa ¢ak i struje, te svaki svoj podnaslov ovjencava
odredenim kur’anskim ajetima. Njegova knjiga namijenjena
je za koristenje u skolama, te se vjerovatno u njima i koristi,
da bi se odgojila buduc¢a generacija muslimanskih nau¢nika.

Jedina stvar koja je preostala “bucaillizmu” jeste da bude
institucionaliziran i uveden u skolske programe. Muham-
med Abdu Sami i Muslim Sedzdzad napravili su plan kako
da ostvare taj cilj (Planning Curricula for Natural Sciences:
The Islamic Perspective, Institute of Policy Studies, Islama-
bad, 1983). Svako poglavlje u udzbenicima za fiziku, hemi-
ju, biologiju i zoologiju treba sadrzavati odgovarajudi ajet iz
Kur’ana. Medutim, za razliku od Rahmana, pakistanski na-
ucnici predvidaju probleme. Oni se, naprimjer, pitaju kako
da se odnose prema teoriji evolucije? “Ova teorija nalaze da
se pronade izrazito racionalan dokaz da bi se vjerovalo u
Boga”. Evo, izgleda da postoji pokoja stvar u nauci koja ne idu
pod ruku s onim §to nam Kur’an kazuje.

“Bucaillizam” je posebno privlacan starijim generacija-
ma muslimanskih nau¢nika, ucenjaka i intelektualaca, zbog
psiholoske vrijednosti vlastitih poruka. On osvjezava i do-
datno snazi njihovu vjeru u Kur’an i islam, s jedne strane,
te potvrduje njihovo uvjerenje u superiornost i univerzalnu
vrijednost zapadne nauke, s druge strane. Ova naivnost na
najbolji nacin oli¢ena je u rije¢ima Candidea: “Sve je dobro u
ovom najboljem od svih mogucih svjetova”.
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Medutim, opasnosti koje donosi “bucaillizam” itekako
su velike. Iz svega se jasno moze shvatiti “upitna teologija’,
prema kojoj nam jednostavno is¢itavanje Kur'ana iz nauc-
ne perspektive moze otkriti sve i dovesti do novih otkrica i
teorija, jer, prema navedenom, u Kur’anu je sadrzano sve na-
ucno znanje. I dok Kur'an sasvim ocito sadrzi neke reference
koje upucuju na prirodne ¢injenice, to nikako ne znaci da je
Kur’an naucni priruc¢nik. To je knjiga upute. Znanje pocinje
s Kur'anom, a ne zavrsava s njim. Alj, jo$ je vaznije istaci da,
izjednacavanjem Kur'ana s naukom, “bucaillizam” uzdize
nauku do oreola svetog, te Boziju ili nebesku objavu donosi
zapadnoj nauci na verifikaciju. Osim ¢injenice da Kur'anu
nije potrebna nikakva verifikacija od strane moderne nauke,
“bucaillizam” otvara Kur'an Popperovom kontraargumentu
kriterija pobijanja. Drugim rije¢ima, da li bi i Kur'an bio ot-
pisan i odbacen kao i Biblija ukoliko se pojavi neka nauc¢na
C¢injenica koja se ne slaze u potpunosti s kur'anskim tekstom,
ili ukoliko odredene c¢injenice iz Kur'ana budu opovrgnute u
modernoj nauci? Te, $ta, ukoliko neka teorija koja je potvr-
dena kur’anskim tekstom, i koja je danas u modi, bude pre-
vazidena nekom drugom teorijom koja tvrdi nesto sasvim
suprotno? Da li to znaci da je Kur'an danas validan, a sutra
to nece biti?

Stavise, uzdizanjem nauke na razinu svetog zna-
nja “bucaillizam” efektivno podriva svaku kritiku nauke.
Zbog cCinjenice da je traganje za znanjem toliko naglaseno
u Kur'anu, najveci broj muslimanskih nau¢nika unaprijed
ima osjecaj velikog postovanja prema modernoj nauci. “Bu-
caillizam” ovu vrstu postovanja uzdize na novi nivo. Naime,
¢itava jedna generacija muslimanskih nau¢nika ne samo da
svu nauku prihvata kao Dobru i Istinitu nego i napada one
koji su kriti¢ni i skepti¢ni prema nauci. Nadalje, uvjerenje u
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univerzalno dobru i korisnu nauku dovodi do jedne opasne
vrste fatalizma, prema kojem ¢e nauka doprijeti do musli-
manskih drustava i sluziti im jer je ona, kao sto se vjeruje,
univerzalna i korisna cijelom ¢ovjecanstvu!

Nauka nije potraga za Istinom, te njena “otkric¢a” i “Cinje-
nice” nemaju i ne mogu imati istu validnost kao i kur'anski
ajeti. Nauka je poduhvat rjesavanja problema, ona predstav-
lja metod i tehniku za rjeSavanje problema unutar odredene
paradigme i svjetonazora. Bas kao $to Abdu Sami i Sedzdzad
otkrivaju da je teorija evolucije racionalan poduhvat da se
potkopa vjera u Boga, tako je i ve¢ina modernih nau¢nih si-
stema ustvari samo poduhvat kojim se nastoje iznaci nacini
i sredstva da se uspostavi kontrola nad ¢ovjekom/drustvom i
prirodom. Kada je Bacon kazao da nauka svoje tajne otkriva
samo pod pritiskom, on je pritisak i torturu ucinio neodvoji-
vim dijelom moderne nauke. Nauka u danasnjoj formi dizaj-
nirana je da odrzava odredenu kulturu i njen svjetonazor do-
minantnim u svijetu. U¢itavanje modernih nau¢nih otkri¢a
u kur'anske ajete nece promijeniti sustinu, prirodu i stil mo-
derne nauke. Velika je obmana tvrditi da nau¢ni metod sadrzi
nesto neutralno i magi¢no objektivno. To je jedan nepromi-
sljen mit ispunjen predrasudama. Nista “u svijetu” ne moze
se posmatrati bez uzimanja u obzir konteksta svjetonazora i
kulture. Naucnici ¢esto uskladuju svoja istrazivanja s licnim
uvjerenjima i predrasudama, kao i prema drustvenim norma-
ma i vrijednostima. Niti jedno promatranje ni eksperiment ne
mogu biti obavljeni u kulturalnom vakuumu, jer smisao i zna-
¢aj imaju jedino u okviru neke teorije, koja je, pak, konceptu-
alna zamisao odredenog svjetonazora. Staviti neku teoriju u
matematicki kod ne znaci da se ona istovremeno lisava svih
vrijednosti, kako to nalaze moderna nauka. Upravo suprot-
no, priroda matematike je takva da njena primjena u svijetu
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pomocu nauke jeste puka sluc¢ajnost. Matematicke teoreme,
uklju¢ujuéi Euklidovu geometrijsku teoremu, apriorno su
analiticke. Drugim rijec¢ima, status teorema odreden je nji-
hovim uslovima ili kontekstom. Zakljucak da je jedan plus
jedan dva mora biti u skladu s principom da su jedan i jedan
dva. Naime, nau¢na konvencija odreduje da se neka nauc¢na
teorija kodifikuje u matematicki izraz. Prirodni zakoni nisu
izrazeni u matematickim formulama, odnosno na nekoj ne-
izbrisivoj tinti razastrtoj po nebesima, nego su proizasli iz
tinte u laboratorijima i institutima.

Cinjenica da su neke od tih teorija u skladu s Kur'anom
nema sama po sebi nikakav znacaj. To je jedna (ne)izjava.
Kur’an promice traganje za znanjem u odredenom vrijedno-
snom okviru. On kazuje da te vrijednosti moraju biti u sre-
distu nase paznje, odnosno da moraju oblikovati nas nau¢ni
rad i aktivnosti. Samo ukoliko ove vrijednosti preto¢imo u
stvarnost, mi mozemo istinski biti iskreni prema Kur'anu i
ispuniti svoju duznost prema njemu.
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MUSLIMANI I FILOZOFIJA NAUKE

U svom pristupu proucavanju prirode islam sintetizira ra-
zum i objavu, znanje i vrijednosti. Znanje steceno kroz racio-
nalni ¢ovjekov napor i znanje steceno iz Kur'ana smatraju se
komplementarnim: ono je Boziji znak koji ljudima omoguca-
va da proucavaju i razumijevaju prirodu. Izmedu 7. i 14. sto-
lje¢a, kada je muslimanska civilizacija bila u zenitu, u jednoj
fuziji metafizike, epistemologije i empirijskih istrazivanja
prirode nastala je eksplozija neceg $to bi se moglo nazvati
“nauc¢ni duh”. Nauc¢nici i u€enjaci, kao $to su bili Ibn el-Hej-
sem, Er-Razi, Ibn Tufejl, Ibn Sina i El-Biruni, dodali su svojoj
muslimanskoj vjeri Platonove i Aristotelove ideje o razumu i
objektivnostii tako stvorili jedinstvenu sintezu religije i filo-
zofije. Takoder su jak akcent stavljali na nau¢nu metodologi-
ju dajudi vaznost sistematskom posmatranju, eksperimentu
i izgradnji teorije.

Naucno istrazivanje u pocetku je usmjeravala svakod-
nevna praksa islama. Naprimjer, astronomija se razvijala
pod utjecajem ¢injenice da se vrijeme za muslimansku mo-
litvu odreduje astronomski, a smjer okretanja pri molitvi ge-
ografski.? U kasnijim fazama bilo je uobicajeno traganje za
istinom radi nje same sto je dovelo do brojnih novih otkric¢a
i inovacija. Muslimanski naucnici nisu priznavali granice
izmedu “dviju kultura” — izmedu prirodnih i drustvenih na-
uka — ucenjaci su po pravilu tezili da budu polihistori. Od-
nedavno, muslimanski ucenjaci poceli su raditi na razvoju
jedne savremene islamske filozofije nauke, spajajuci osnov-
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ne islamske pojmove kao $to su ilm (distribuirano znanje),
hilafet (namjesnistvo ¢ovjekovo nad zemaljskim prirodnim
resursima) i istislah (javni interes) u jedan cjeloviti okvir na-
ucne djelatnosti.

Muslimanima nadahnude za proucavanje prirode dolazi
iz Kur'ana. Kur’an konkretno i opetovano trazi od muslima-
na da sistematski istrazuju prirodne pojave, ne samo da bi
razumjeli prirodu ve¢ da bi se tako priblizili Bogu. U suri 10,
ajetu 516 ¢itamo:

On je Sunce izvorom svjetlosti u¢inio, a Mjesec sjajnim i
odredio mu faze da biste znali brojiti godine i racunati (vrije-
me)... U smjeni nodiidanaisvemu sto je na Nebesimaina Ze-
mlji stvorio zaista postoje znamenja za one koji su Ga svjesni.

Oko tre¢ine Kur'ana posveceno je opisu vrlina razuma.’
Stoga se naucno istrazivanje zasnovano na razumu u islamu
smatra formom bogostovlja. Razum i objava komplementar-
ne su i sastavne metode trazenja istine.

Filozofija nauke u klasi¢nom islamu proizvod je fuzije
ove metafizike sa grckom filozofijom. Nigdje to nije tako oci-
gledno kao u Ibn Sinaovoj (u. 1037) teoriji o ljudskom znanju
koja, slijede¢i El-Farabija (u. 950), prenosi kur'anske sheme
objave na grcku filozofiju. U Kur’anu, Stvoritelj se obraca
jednom covjeku — Poslaniku — preko posredovanja meleka
Dzibrila (arhandela Gabrijela); u Ibn Sinaovoj neoplatonskoj
shemi, Bozanska rije¢ se, kroz razum i razumijevanje, pre-
nosi bilo kome, svakome ko hoce slusati. Rezultat je jedna
mjeSavina racionalizma i etike. Za muslimanske nauc¢nike
koji, poput Ibn Sinaa, pristaju uz filozofiju mu‘tazilizma,
vrijednosti su nesto objektivno; dobro i zlo opisne su karak-
teristike stvarnosti, koje nisu nista manje “u stvarima” od
drugih kvaliteta “stvari” kao $to su oblik i veli¢ina. U tom
okviru, sve znanje, ukljucujudi i znanje o Bogu, moze se steci
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samo razumom. Covjeéanstvo ima mo¢ da zna, kao $to ima
i mo¢ da djeluje, pa je stoga odgovorno za svoja djela, i pra-
vedna i nepravedna. Sta ova filozofija podrazumijeva, kako u
smislu proucavanja prirode, tako i u smislu razvoja ljudskog
ponasanja, ilustrirao je Ibn Tufejl (u. 1185) u svom intelektu-
alnom romanu Hajj Ibn Jakzan. Hajj je spontano nastao Co-
vjek, izoliran na jednom otoku. Svojom mo¢i posmatranja i
koristenjem razbora, Hajj otkriva opce i konkretne ¢injenice
o strukturi materijalnog i duhovnog univerzuma, izvodi za-
kljucak o postojanju Boga i teoloskom i politickom sistemu.

lako izmedu mu‘tazilijskih ucenjaka i njihovih glavnih
protivnika, a‘arija, postoje ozbiljne filozofske razlike, obje
ove $kole slazu se u pogledu racionalnog proucavanja priro-
de. U svom djelu Et-Temhid, Ebu Bekr el-Bakillani (u. 1013),
teolog koji je zasluzan za detaljnu razradu metoda kelama
i za prvu sistematsku formulaciju as‘arijskog ucenja, defini-
ra nauku kao “znanje o objektu, onakvom kakav jeste”. Iako
kritikuju mu‘tazilijsko zadiranje u podrucje vjere, as‘arije se
slazu da postoji potreba za objektivnim i sistematskim pro-
ucavanjem prirode. Zapravo, neki od najvec¢ih nau¢nika u
islamu, poput Ibn el-Hejsema (u. 1039), koji je otkrio osnovne
zakone optike, El-Birunija (u.1048), koji je izra¢unao obim
Zemlje i pisao o rotaciji Zemlje oko svoje ose, bili su pristali-
ce aarijske teologije.*

Glavni interes muslimanskih nauc¢nika bilo je utvrdiva-
nje granica istine. Kako to Ibn el-Hejsem kaze: “Istinu trazi-
mo radi nje same”; El-Biruni to potvrduje u uvodu svog djela
El-Kanun el-mesudi: “Necu bjezati od istine, ma iz kakvog
izvora dolazila.” Medutim, vodile su se rasprave o tome koji
je najbolji put do racionalne istine. Za Ibn Sinaa, naprimjer,
prvo dolaze opca i univerzalna pitanja, koja potom vode do
eksperimentalnog rada. Svoj El-Kanun fi tibb (Medicinski ka-
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non), koji je na Zapadu bio standardni tekst sve do 18. stolje-
za El-Birunija, univerzalije proisticu iz prakti¢nog, eksperi-
mentalnog rada; teorije se formuliraju nakon otkrica.

U oba slucaja, kritika je od klju¢ne vaznosti za napredo-
vanje ka istini. Ibn el-Hejsem pise: “Logicno je da svi postuju
naucnike... Medutim, Bog nije ni nau¢nike postedio zablu-
da i nije sacuvao nauku od nedostataka i gresaka;” zato se
naucnici tako cesto ne slazu medusobno. Oni koji se bave
naukom i tragaju za istinom, nastavlja Ibn el-Hejsem, “tre-
ba da se okrenu ostroj kritici” i upuéuju je “sa svih stajalista
i u svakom pogledu”. Posebno treba nemilosrdno razotkriti
nedostatke u radu prethodnika. Ideje Ibn el-Hejsema, El-Bi-
runija i Ibn Sinaa, skupa sa brojnim drugim muslimanskim
naucnicima, postavile su temelje “nau¢nog duha” u svjetona-
zoru islama kakvog znamo.

METODOLOGIJA

Muslimanski naucnici bili su prvi koji su razvijali “nauc¢nu
metodu”, kako se ona danas razumije. I pristalice mu‘taziliz-
ma i pristalice ag‘arizma stavljaju naglasak na sistematsko
posmatranje i eksperiment. Insistiranje na ta¢tnom posma-
tranju jasno se moze vidjeti u astronomskim priru¢nicima i
tabelama. Ta literatura neprekidno je azurirana, a naucnici
su provjeravali i ispravljali rad prethodnih u¢enjaka. U medi-
cini su nam Er-Razijeva (u. 925) detaljna i vrlo ta¢na klinic-
ka zapazanja dala jedan univerzalni model; on je prvi tacno
uocio simptome velikih boginja i opisao mnoge nove bolesti.
Medutim, nisu vazna samo ta¢na zapazanja; od istog su zna-
Caja jasnoca i preciznost kojom su ta zapazanja opisana — $to
je Ibn Sina i dokazao u svojim djelima.
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Naglasak na izradi modela i izgradnji teorije moze se
vidjeti u islamskoj astronomskoj literaturi u kojoj se izlazu
op¢i principi na kojima pociva astronomska teorija. Snagom
kako tacnog posmatranja, tako i izrade modela, islamska
astronomija pokrenula je zestoki napad na niz nesavrseno-
sti ptolomejske astronomije. Ibn el-Hejsam, naprimjer, prvi
je utvrdio da je “poredak kretanja planeta predlozen u Al-
magestu ‘neta¢an”. Ibn Satir (u. 1375) i astronomi u ¢uvenoj
opservatoriji u Azerbejdzanu, koju je u 13. stolje¢u izgradio
Nasiruddin et-Tusi (u.1274), razradili su Tusijev par i teore-
mu za transformaciju ekcentri¢cnih modela u epicikli¢na
kretanja planeta. Ovaj matematic¢ki model Kopernik je kori-
stio za razradu svoje ideje heliocentri¢nosti, i time pokrenuo
evropsku nauc¢nu revoluciju.

Osim egzaktnih nauka, najsvrsishodnije i najzanimljivije
podrucdje za koje je teorijski rad od sustinske vaznosti bila je
medicina. Muslimanski ljekari nastojali su poboljsati kvali-
tet medicinskih supstanci koje se koriste u terapeutske svrhe
(materia medica) putem neprekidnog teorijskog razvoja; na-
glasak se stavljao i na izradu precizne terminologije i osigu-
ranje Cistoce lijekova — $to je interes koji ¢e dovesti do ranog
otkri¢a vaznih hemijskih i medicinskih postupaka. Buduci
da su muslimanski autori izvrsno organizirali znanje, njihovi
Cisto farmakoloski tekstovi sami po sebi bili su izvor za stva-
ranje teorija. Razvoj teorija i otkri¢a novih lijekova povezali
su razvoj islamske medicine s hemijom, botanikom, zoologi-
jom, geologijom i pravom, te doveli do opsirne razrade grckih
klasifikacija. Farmakolosko znanje tako je postalo obimnije
i razgranatije, iz Cega su proizasle nove vrste farmakoloske
literature. Posto se u ovoj literaturi predmet razmatra sa vise
stajaliSta razlicitih disciplina i u raznim novim pravcima, ona
je dala nove poglede na farmakologiju i otvorila nove puteve
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za dalja i detaljnija istrazivanja. S poCetkom upotrebe papi-
ra, djela postaju dostupnija i jeftinija nego kada se koristio
pergament ili papirus, a naucno znanje postalo je pristupac-
nije ucenicima i studentima.

Iako su muslimanski naucnici duboko vjerovali u na-
uénu metodu, oni su bili svjesni i njenih ograni¢enja. Cak
i oni koji su vise vjerovali u matematicki realizam, kao sto
je El-Biruni, tvrde da je svaka metoda istrazivanja funkcija
prirode istrazivanja: da bi se odgovorilo na razlicita pitanja,
primjenjuju se razli¢ite metode, jednako valjane. El-Biruni
je i sam pribjegavao brojnim metodama. Sude¢i po njegovoj
raspravi iz mineralogije, Kitab el-dZemahir fi mearifa el-dzZet
vahir, on je najprecizniji medu svim eksperimentalnim na-
ucnicima. Medutim, u uvodu svoje revolucionarne studije
o Indiji on kaze: “Da bismo ostvarili nase zamisli, nije bilo
moguce slijediti geometrijsku metodu.” Umjesto toga, on se
okrec¢e komparativnoj sociologiji. U djelu Ifrad el-mekal fi
emr ez-zilal, raspravi posvecenoj sjenama, on pravi razliku
izmedu matematickih i filozofskih metoda.

Radovi nau¢nika El-Birunijevog kalibra neminovno pr-
kose jednostavnoj klasifikaciji. Postoji, naprimjer, njegova ra-
sprava pod nazivom El-Kanun el-mesudi i nedavno ponovno
oktriven Kitab makalid el-haja o pravilima sferne trigonome-
trije i njihovoj primjeni na sfernu geometriju. Tu je i njegova
velicanstvena hronologija El-asar el-bakija an el-kurun el-ha-
lija, koja je pravi rudnik informacija o vremenu i svetkovina-
ma raznih naroda i religija. Napisao je i jednu medicinsku
raspravu, Kitab es-sajdale, te astrolosku Et-Tefhim. El-Biruni-
jevo djelo poseban je proizvod filozofije nauke koja ujedinjuje
metafiziku i fiziku, gdje se niti jednoj ne daje superiorniili in-
feriorni polozaj i gdje se ustrajava na tome da su obje vrijedne
izucavanja i jednako validne. Osim toga, metode proucavanja
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sveg svijeta koji je Bog stvorio — od kretanja zvijezda i pla-
neta, prirode bolesti, uboda mrava, karaktera ludila, ljepote
pravde, duhovne ceznje ¢ovjeCanstva, ekstaze mistika — sve
su jednako validne i u svom domenu istrazivanja odreduju
razumijevanje tih pojava. Islam i u svojoj filozofiji i u svojoj
metodologiji trazi potpunu sintezu nauke i religije.
Polihistori kao $to su ElBiruni, EIDzahiz (u. 868), EI-Kindi
(u. 873), Er-Razi, Ibn Sina, El-Idrisi (u. 1166), Ibn Badza (u. 1138),
Omer Hajjam (u. 1123), Ibn Zuhr (u. 1162), Ibn Tufejl, Ibn Rusd
(u. 1198), Es-Sujuti (u. 1505) i hiljade drugih u¢enjaka nisu izu-
zetak, ve¢ opce pravilo u muslimanskoj civilizaciji. Islamska
civilizacija klasi¢nog perioda bila je izuzetna po broju poli-
histora koje je dala. To se smatra svjedo¢anstvom homogeno-
sti islamske filozofije nauke i njenog naglaska na sintezi, inter-
disciplinarnim istrazivanjima i mnogostrukosti metoda.

OZIVLJAVANJE MUSLIMANSKE
FILOZOFIJE NAUKE

Danas ucenjaci, naucnici i filozofi sirom muslimanskog svi-
jeta pokusavaju formulirati jednu savremenu verziju islam-
ske filozofije nauke. Pojavila su se dva dominantna pokreta.
Prvi svoje nadahnuce izvodi iz sufijskog misticizma i tvrdi
da ideje “tradicije” i “svetog” treba da cine srz islamskog pri-
stupa nauci. Drugi smatra da se pitanja nauke i vrijednosti
u islamu moraju rjesavati unutar pojmovnog okvira koji for-
mulira ciljeve muslimanskog drustva. Identificirano je deset
temeljnih islamskih pojmova koji ¢ine okvir unutar kojeg bi
se trebala provoditi nau¢na istrazivanja, Cetiri pojedinacna i
tri para suprotnih pojmova. To su:

- jednoca Boga (tevhid)

- bogostovlje (ibadet)
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— znanje (ilm)

— dozvoljeno (halal)

— zabranjeno (haram)

— pravda (adl)

— tiranija (zulum)

— javni interes (istislah)

— uzaludno trosenje (dija)

Preveden u vrijednosti, ovaj sistem islamskih pojmova pri-
hvata naucni karakter istrazivanja u potpunosti; on obuhva-
ta Cinjenice i vrijednosti, i institucionalizira sistem znanja
zasnovan na odgovornosti, pojedinacnoj i drustvenoj. Medu-
tim, jos je rano govoriti da li ¢e ijedan od ovih pokreta urodi-
ti ikakvim plodom.
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DEWEY ODLAZI:
IDEJE O KLASIFIKACIJI ZNANJA

Ilm (znanje) je jedan od posve vaznih pojmova islama. U
zlatnom dobu islama njegov je utjecaj prozimao sve aspekte
individualnog i drustvenog ponasanja muslimana. Civiliza-
cija islama prvih muslimana bila bi nezamisliva bez ilma.
Muslimansku civilizaciju buduénosti jos je manje moguce
zamisliti bez njega.

Ne ¢udj, stoga, $to su mnogi muslimanski ucenjaci sred-
njeg vijeka bili okupirani definiranjem, klasifikacijom i
objasnjenjem pojma znanja. Uzmimo samo brojne definicije
znanja koje je sabrao Ibn Sab‘in iz Spanije (u.1270) u svom
djelu Budd el-arif. U svom radu “Muslimanske definicije zna-
nja” Franz Rosenthal popisuje vise od 100 definicija iz djela
Budd el-arif, a u svojoj knjizi Pobjednicko znanje daje cak i
opsezniji pregled. I rani muslimanski uc¢enjaci i nau¢nici dali
su su izlaganja i klasifikacije znanja nista manjeg obima.

Klasifikacija znanja po islamu u pocetku je bila kako
religijska, tako i etimoloska. Rije¢ ilm bila je rezervirana
za elementarno vjersko znanje, koje je klasificirano u dvije
kategorije: elementarno znanje, tj. znanje koje se odnosi na
rijeci i recenice iz Kur'ana i Hadisa (tradicije poslanika Mu-
hammeda); i objavljeno znanje, tj. svjetlo koje sija u srcima
poboznih muslimana, prosvjetljujudi ih religijskom istinom.

Medutim, znacenje rijeci ilm s viemenom se prosirilo i
ona je postala op¢i islamski termin za znanje. Pocela je ozna-
cavati “nauku” (el-ulum je plural od ilm - nauka, tj. “nauke”),
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a rije¢ alim pocela se koristiti za u¢enjaka, posebno za onog
koji koristi intelektualne procese.

Pojam znanja (i/m) analizirali su mnogi muslimanski
ucenjaci, i svi se slazu u pogledu njegovih osnovnih karak-
teristika. Muslimanski ucenjaci smatraju da su vrijednosti
sastavni dio sveg znanja. Znanje se ne moze odvojiti od sofi-
sticiranog okvira islamskih vrijednosti. Iz ove sinteze znanja
i vrijednosti prirodno je slijedilo da u okviru ilma — tj. episte-
mologije islama — ima mjesta i za objektivno i za subjektivno,
i za svjetovno i za duhovno. Dalje, znanje moze biti pohval-
no, ali i pokudeno, a u odredenoj fazi svog razvoja moguce je
da pohvalna nauka postane pokudena. Ova distinkcija ima
ogroman znacaj za razumijevanje razvoja nauke i tehnologi-
je uislamu. Muslimanski ucenjaci cijeli korpus znanja motre
kao ujedinjen, a unutar ovog jedinstvenog okvira, zahvalju-
judirazgranatom znanju - “granama znanja” — postoji bogata
raznolikost. Upotreba fraze “grane znanja” bila je uobicajena
i vazna u opisu razli¢itih nauka, bududi se znanje smatralo
organskim, holistickim pojmom, sa svim “zivim” obiljezjima.

Muslimanski u¢enjaci smatrali su da problem klasifika-
cije znanja nije samo u tome kako urediti knjige na polica-
ma, vec¢ i kako organizirati znanje tako da se moze na sis-
tematican nacin prenijeti sljede¢im generacijama. Zato su
osmislili spektar hijerarhijskih klasifikacijskih shema koje su
stolje¢ima Cinile matricu i temelj muslimanskog obrazovnog
sistema. Zivi, organski karakter znanja uporedivao se s dr-
vetom, a razliCite grane sa mnogim granama jednog drveta
koje raste, lista i rada plodove u skladu sa samom svojom pri-
rodom. Da ostanemo pri analogiji sa drvetom: njegove grane
ne rastu beskonacno; tako ni discipline ne idu dalje od odre-
denih granica. Zapravo, kad bi grane drveta nastavile besko-
nacno rasti, one bi vjerovatno slomile cijelo drvo. Znanje se
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ne trazi saimog znanja radi: ono mora imati prosvjetiteljsku
drustvenu funkciju.

RANIJE SHEME MUSLIMANSKIH
KLASIFIKACIJA ZNANJA: EL-FARABI

Jedan od prvih pokusaja klasifikacije znanja napravio je
El-Kindi (801-873) u 9. stolje¢u. Medutim, prvu shemu koja
se mnogo koristila i bila vrlo utjecajna napravio je El-Farabi
(u. 950). Ovu shemu opisao je u svom djelu Pobrajanje nauka,
koje je na Zapadu poznato u latinskom prijevodu Gerarda iz
Cremone pod imenom De Scientiis. Seyyed Hossein Nasr ova-
ko je sazeo El-Farabijevu klasifikaciju nauka:

— Jezicke nauke:
sintaksa, gramatika, izgovor i besjede, poezija.

- Logika:
podjela, definicija i kompozicija jednostavnih ideja
(koja je velikim dijelom izvedena iz Aristotelove logi-
ke i koja obuhvata definiranje silogizama; otkrivanje
dijalektickih dokaza; ispitivanje gresaka u dokazima;
zakljucivanje; govornistvo).

— Propedeuticke nauke:
aritmetika i geometrija (i prakticna i teorijska); opti-
ka; astronomija; muzika; nauka mjerenja i mjera; na-
uka izrade alata (inZenjerstvo).

— Nauke o prirodi:
fizika; metafizika (nauka koja se bavi Bozanskim i su-
stinom Bica); znanje o principima, koje je u osnovi pri-
rodnih tijela (mehanika); znanje o prirodi i karakteru
elemenata i o principima po kojima ti elementi obra-
zuju tijela; nauka o slozenim tijelima, sastavljenim
od cetiri elementa i o njihovim osobinama (hemija);
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nauka o nastanku i propadanju tijela; nauka o reakci-
jama medu elementima sa ciljem stvaranja jedinjenja;
nauka o gradi; nauka o biljkama.
— Metafizika:

znanje o sustini bivstvovanja; znanje o principima
konkretnih i posmatrackih nauka; znanje o bi¢ima,
njihovim kvalitetima i karakteristikama, koje moze
dovesti do znanja o Istini, to jest o Bogu, kojemu je
jedno od imena Istina.

— Nauka o drustvu:
Iako je El-Farabi napisao opseznu raspravu o alhemiji,
snovima i povezanim egzoterijskim naukama, on ih,
izgleda, nije uvrstio u ovu shemu. Smatra se da je Ibn
Sina (980-1111), profesor na univerzitetu Nizamijja u
Bagdadu, kojeg svrstavaju medu najoriginalnije enci-
klopedijske umove, u svojim djelima Knjiga o iscjelje-
nju i Klasifikacija nauka, prosirio El-Farabijevu shemu.

KLASIFIKACIJA PREMA EL-GAZALIJU

El-Gazali je analizirao znanje na osnovu sljedeca tri kriterija:

— Individualno potrebno znanje:
Znanje koje je potrebno pojedincima da bi opstali,
tzv. drustvena etika, moralnost, gradansko pravo.
— Drustveno potrebno znanje:
Znanje koje je sustinsko za opstanak zajednice u cje-
lini, npr. poljoprivreda, pravna nauka, medicina itd.
— Objavljeno znanje:
StecCeno preko poslanika, a do kojeg se ne dolazi ni pu-
tem razuma, poput aritmetike, ni putem eksperimen-
ta, poput medicine, niti putem slusanja, poput jezika.
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El-Gazali potom kategorizira znanje prema sljede¢im izvo-
rima:
— Neobjavljene nauke:
Primarni izvori ovih nauka jesu razum, posmatranje,
eksperiment i akulturacija.

— Pohvalne nauke:
One su korisne i neophodne nauke “o ¢ijem znanju
ovisi djelovanje u ovom zivotu, kao §to su medicina i
aritmetika”.

— Pokudene nauke:
Medu njima su astrologija, magija, nauke o ratova-
nju itd. Koriste¢i El-Gazalijeve kriterije, filozof iz 10.
stolje¢a Fahruddin er-Razi (864-925) u svojoj Knjizi
60 nauka izlozio je klasifikaciju znanja na 60 grana.
Medutim, sve do 14. stoljeca nije se pojavila potpuna
i detaljna studija nauka i njihove klasifikacije.

KLASIFIKACIJA PREMA IBN HALDUNU

U svom cuvenom djelu Uvod u historiju, Ibn Haldun
(1332-1406) je skicirao jednu klasifikacijsku shemu, iz koje
se vidi da su se u muslimanskom svijetu slobodne vjestine
izucavale zapravo do 17. stoljec¢a. Ibn Haldun u osnovi je na-
uke podijelio na $erijatske i filozofske nauke. Serijatske na-
uke bave se prvenstveno islamskim pravom i religijom; fi-
lozofske nauke odnose se na znanje steceno razmisljanjem,
eksperimentom, iskustvom i posmatranjem. Op¢a struktura
Ibn Haldunove sheme moze se ovako sazeti:

— Serijatske nauke:
(Kur’an i njegovo tumacenje i ucenje; Hadis, Poslani-
kova tradicija i lanci njihovog prenosenja.)
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Teologija
Sufizam

Jezicke nauke:

(Ukljucuju leksikografiju i knjizevnost.)
Filozofske nauke

Logika

— Prirodne nauke:

(Fizika, medicina, mehanika, poljoprivreda, alhemija.)

— Nauke koje se bave kolicinama:

(Geometrija [optika ravni i sfere], aritmetika [uklju-
cujudi algebru], muzika, astronomija.)

— Nauke o paranormalnom:

(Magija, okultizam itd.)

Ibn Haldun, poput El-Birunija (937-1048) i stotinu dru-
gih slavnih muslimanskih ucenjaka, nastojao je sacuvati
propisnu razliku izmedu “objavljenih” i eksperimentalnih
nauka, objektivnog i subjektivnog znanja, fizike i metafizi-
ke, vrijednosti i ¢injenica. To je bilo od sustinske vaznosti ne
samo da bi se sacuvale nauke od magije i ¢uda, a islam od
praznovjerice i sujevjerja, te od pseudoreligijskog mrac¢njas-
tva, ve¢ i da bi se nauci i tehnologiji dalo ljudsko lice. Pro-
padanje muslimanskog idealistickog racionalizma nakon
srednjeg vijeka i nazadovanje islamske civilizacije pocelo je
tek kada se izgubila razlika izmedu ovih dviju vrsta znanja.

POTREBA ZA IZRADOM SAVREMENE SHEME
KLASIFIKACIJE ZNANJA O ISLAMU

U nase vrijeme, muslimani su konceptualnu analizu i kla-
sifikaciju znanja kao predmet izucavanja prakti¢no zane-
marili i zaturili na policama historije. Klasifikacija knjiga,
¢lanaka, radova i izvjestaja o islamu i muslimanima pravi se
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prema poznatim op¢im klasifikacijskim shemama — kao sto
je Deweyeva decimalna klasifikacija (DDC), Univerzalna de-
cimalna klasifikacija (UDC), Klasifikacija Kongresne biblio-
teke (LC), Blissova bibliografska klasifikacija (BC) i Rangan-
tahanova klasifikacija s dvotackom (CC). Medutim, kada se
radi o klasificiranju znanja muslimana ili o muslimanima,
kod ovih sistema javljaju se barem dvije teskoce.

Prvo, tu je problem “fizickih ogranicenja”. Vec¢ina ovih
klasifikacija ne daje odgovarajuce podatke za tacnu speci-
fikaciju teme. Ideologija islama nastoji regulirati ¢ovjekovo
ponasanje u svakom aspektu njegova zivota, odredivanjem
standarda, postavljanjem kodeksa i zakona i navodenjem
konkretnih primjera. Islam svojim sljedbenicima daje uput-
stva u podrucjima politike i ekonomije, drustvenog ponasa-
nja i obrazovanja, umjetnosti i dizajna, nauke i tehnologije
— u svakoj sferi ljudskog djelovanja. Nadalje, sljedbenici isla-
ma, kojih ¢e ubrzo biti milijarda, Zive na skoro polovini ove
planete; od Maroka na zapadu do Indonezije na istoku; od
Kanade na sjeveru do otocja Fidzi na jugu. Sad, “smjestiti”
ovaj golemi kosmos svijeta i religije islama pod biljesku “dru-
ge religije” nije lahak zadatak.

Drugo, postoji problem politicke i kulturne orijentacije
op¢ih klasifikacijskih shema. Svaka klasfikacija znanja moze
biti pod utjecajem politicke i kulturne filozofije pojedinaca
koji su prvi izradili shemu. Najcesce koristenim klasifikacij-
skim shemama, DDC-u, UDC-u i LC-u, svojstven je utjecaj
kr§¢anskog Zapada. U Sovjetskom savezu prije hladnog rata
prepoznali su tu ideolosku dimenziju znanja, pa su Rusi, koji
su do Oktobarske revolucije koristili UDC, bili prisiljeni ra-
zviti Bibliotecko-bibliografsku klasifikaciju (BBK) zasnovanu
na marksisticko-lenjinistickoj klasifikaciji nauka, objavljenoj
u 25 tomova izmedu 1960. i 1969. godine. Cak je i CC, koja
sadrzi nekoliko hinduistickih elemenata, u sustini zapadna
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klasifikacija znanja. Zato bibliografska klasifikacija islama
koja koristi ove sheme znaci “guranje” islamske literature u
oblik i formu osmisljene za neki drugi svjetonazor. Naravno,
za ovu praksu postoji i mentalni i intelektualni ekvivalent.

Dakle, mozemo slobodno re¢i da raspolozive klasifika-
cijske sheme ne zadovoljavaju potrebe, zahtjeve i gledista
jedne biblioteke u cijelosti posvecene djelima o islamu i
muslimanskom svijetu. Te klasifikacije, koje se medusobno
znatno razlikuju po svojim stajalistima, ne daju fleksibilne
uvjete potrebne za rukovanje vrlo specifi¢nim zahtjevima, a
cak i kada jesu fleksibilne, tu fleksibilnost postizu pretjera-
nom opsirnoscu.

Skloni smo misljenju da jedna generalna, univerzalna
klasifikacijska shema u stvarnosti uopce nije odrziva. Znanje
se moze tretirati kao jedinstvo unutar jednog jedinog svjeto-
nazora: kako smo gore vidjeli, muslimanski ucenjaci izradili
su mnoge hijerarhijske klasifikacijske sheme na temelju ove
pretpostavke. Medutim, mi ne mozemo pretpostaviti da izme-
du korpusa znanja koje su proizvele velike civilizacije svijeta
postoji kompatibilnost. Znanje — barem s muslimanskog sta-
jalista — funkcija je svjetonazora. A ¢ak i unutar jednog svje-
tonazora moze postojati nekompatibilnost izmedu epoha; za-
pravo, ni u zapadnoj civilizaciji nema kompatibilnosti izmedu
razli¢itih epoha zapadne kulture. Kako, onda, mozemo oprav-
dati univerzalnu klasifikaciju za sve stanovnike svijeta?

Neophodno je, smatram, da muslimanski svijet napravi
proboj iz ogranicenja zapadnog svjetonazora; da uvidi iluzi-
je “univerzalnih” klasifikacijskih shema i njihovo pravo sta-
jaliste; da ponovno otkrije svoje bogato naslijede definicija,
klasifikacija i izlaganja znanja; da bude malo vise originalan
i da se poc¢ne baviti svojim jedinstvenim potrebama, zahtje-
vima i problemima, na sebi svojstven nacin.



NAUCNI RATOVI:
JEDNO POSTKOLONIJALNO TUMACENJE

Bas kao $to je Amerika postojala prije Kolumba, nau¢ni ra-
tovi vodili su se mnogo prije nego $to se rodila nova disci-
plina sociologija znanja. Za¢udo, Kolumbo i ratovi nauka
imaju mnogo toga zajednickog. Kolumbo je globalizirao po-
gled na svijet: svjetonazor modernosti. Nau¢ni ratovi, kako
se sada manifestiraju, predstavljaju posljednji rov odbrane
tog svjetonazora. Medutim, saimi nauc¢ni ratovi zapocinju jos
u formativnoj fazi modernosti. Prvo, prije Kolumba i poslije
Kolumba, naucni ratovi vodili su se na dva fronta — jednom
vidljivom i drugom nevidljivom. Na vidljivom frontu vodi se
postkolumbovska bitka nauke i kr§¢anske teologije u zapad-
noj civilizaciji; na nevidljivom frontu vodi se rat moderne na-
uke protiv nauka svih drugih civilizacija i drugih shvatanja
nauke. Novi naucni ratovi su, u dijalektickom maniru, rezul-
tat pobjede nauke u tom ranijem sukobu.

Nauke koje su postojale prije pojave zapadne civilizacije
nisu se uopce toliko razlikovale od nauke kakva postoji da-
nas. Nauke koje su cvjetale u takvim civilizacijama kao sto
su kineska, indijska i islamska, bile su, svaka u svom okviru,
“racionalne’, “objektivne” i “univerzalne” kao s$to i savreme-
na nauka tvrdi da jeste. Brahmaguptina (oko 568) matema-
tika u Indiji, akupunktura u kineskoj nauci i Ibn el-Hejsemo-
vi eksperimenti u optici ili Er-Razijeva posmatranja velikih
boginja, mogu se empirijski provjeriti i jednako su validni u
svim vremenima i svim kulturama. Ono $to razlikuje nauke
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nezapadnih civilizacija i modernu nauku jeste §to su neza-
padne nauke proizvod kultura i civilizacija koje naglasavaju
jedinstvo znanja. Fizika nije odvojena od metafizike, a na-
uka se motri kako u smislu njene drustvene funkcije, tako
i kao sastavni dio sistema vrijednosti kulture u kojoj se ra-
zvija. Dakle, nauka i religija, ili nauka i vrijednosti, smatrale
su se i smatraju se dvjema stranama istog novci¢a znanja.
Drugim rije¢ima, uvazavale su se metafizicke pretpostavke
kulture i civilizacije unutar kojih neka nezapadna nauka
cvjeta. Naravno, ove pretpostavke definirale su stil i priori-
tete ovih nauka; ponekad su oblikovale ¢ak i sadrzaje ovih
nauka, $to je vodilo stvaranju kulturno specifi¢nog ili impli-
citnog znanja. Medutim, naglasak na jedinstvu sveg znanja
ne znaci, kako neki tvrde, da se iskljucuju sve razlike u mi-
sljenju ili pluralna stajalista. Bilo bi suviSe pojednostavljeno
pretpostaviti da su civilizacije kao Sto je islamska, indijska
ili kineska sadrzavale samo jedno jedino glediste i da unutar
svake od njih nije bilo osporavanja nau¢nog rada i njegovih
proizvoda. Medutim, u historiji ovih civilizacija nema one
zestoke borbe izmedu nauke, s jedne strane, i religije, s dru-
ge. U islamu je, naprimjer, takav rat nezamisliv, s obzirom
na naglasak koji se u Kur’anu stavlja na razum i empiriju, te
mnostvo pohvala koje je nau¢nom znanju upudivao posla-
nik Muhammed. Najblize tom sukobu u islamu bila bi dugo-
trajna debata izmedu grcke filozofije i klasi¢ne skolastike; ta
rasprava trajala je preko 400 godina i okoncala se pobjedom
tradicionalnog islamskog misljenja.

Kolumbovska Evropa mnogo toga u svojoj nauci i obra-
zovanju duguje islamu. Evropa je od islama naucila kako lo-
gicki rasudivati, usvojila eksperimentalnu metodu, posudila
ideju medicine i ponovno otkrila grcku filozofiju. Vedi dio
algebre, osnove geometrije i trigonometrije, sferne astro-
nomije, mehanike, optike, hemije i biologije — sami temelji
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naucne renesanse u Evropi preuzeti su iz islama.' Alj, iako je
islam Evropu opremio svojim intelektualnim aparatom, za
nju je predstavljao niz problema. Glavni problem, koji poti-
¢e od samih pocetaka islama, bio je teoloski problem samog
postojanja islama kao nove postkrsc¢anske religije. Kakve je
potrebe bilo za nekim novim arabljanskim prorokom, kada
je sami Boziji sin umro na krizu za iskupljenje cijelog covije-
canstva? Ubrzano Sirenje islama predstavljalo je i vojni pro-
blem. Kulturno i nau¢no napredovanje islamske civilizacije
smatralo se intelektualnim problemom.

Zapadna civilizacija rijesila je “problem” islama ne
samo putem rata i osvajanja, jo$ u krizarskim pohodima,
vec i vrlo specifi¢nim predstavljanjem islama kao “mracne”
strane Evrope. Islam je bio zlo, nevjernicki Drugi koji prijeti
krs¢anskom svijetu i koji personificira sve $to Evropa nije.
Dok je Evropa bila civilizirana, islam je bio barbarski; dok
je krs¢anstvo miroljubivo, islam je sustinski nasilan; dok je
Evropa Cista, sredena i postuje zakone, muslimanske zemlje
su prljave, inferiorne, bez zakona i haoti¢ne. Slijedi da su
islamska nauka i muslimansko obrazovanje, koje je Evropa
posudivala, plagirala i na druge nacine slobodno prisvajala
tokom vise od sedam stoljeca, bili vise nego pokvareni i zli.

Islamsko intelektualno naslijede bilo je sveprisutno u
Evropi sve do kraja 16. stoljeca. Nedvojbeno je da Evropa,
koja je sebe dozivljavala daleko superiornijom od islama,
nije mogla priznati veliki intelektualni dug toj inferiornoj,
barbarskoj civilizaciji islama nista vise nego $to bi mogla pri-
znati postojanje islamske nauke koja je u rangu sa bilo ¢im
$to je Evropa napravila. Tu su prvo zapoceli nau¢ni ratovi:
rat evropske nauke protiv nauke i obrazovanja islama. Ovaj
rat imao je tri glavne funkcije. Prvo, da odsijece islamske
korijene evropske nauke i obrazovanja. Drugo, da historiju
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islamske nauke nacini nevidljivom. Trece, da ospori i sdimo
postojanje nauke u islamu. U pocetnoj fazi, to $to se radilo,
radilo se svjesno, u okviru orijentalisticke nauke. Orijentali-
zam, kako je na drugim mjestima ve¢ receno, jeste “znanje
politike zelja: on zapadne zelje kodificira u akademske di-
cipline, a onda te Zelje projicira na studije Orijenta”.* Kada
su orijentalisti iz 16. i 17. stoljeca istrazivali islamsku nauku,
nalazili su da je trivijalna i zakljucili da, u mnogim slucaje-
vima, to uopce i nije nauka, ve¢ vreca praznovjerica i dogmi.
Stvorena je laz da muslimani nisu napravili nista viSe nego
preveli djela Grka, a da sami tim djelima nisu bili sposob-
ni nista dodati. Tako je rodena teorija koju zovem teorijom
“pokretne trake” muslimani su sacuvali naslijede Grcke i,
kao pokretna traka, samo ga proslijedili njegovom pravom
vlasniku, zapadnoj civilizaciji. Islam se zaobisao, a inelektu-
alni korijeni Zapada opet su povezani sa Gr¢kom. Historija
islamske nauke od 700 godina postala je mracna, prazna
rupa. U kasnijim fazama, to je osporavanje postalo totalno,
sveprisutno, da je postalo i nesvjesno; a onda je preneseno i
na druge civilizacije. Indijska i kineska nauka, kada su upo-
redivane s evropskim dostignu¢ima, takoder su smatrane
nenaukama, beznacajnim, nebitnim. To se zbivalo na nevid-
ljivom frontu prvog naucnog rata.

Vidljiva borba za dominaciju nauke vodila se u samoj
Evropi. Mit koji je nezapadne nauke potisnuo na rub Evropeiu
mracno doba doveo je do zakljucka da je pravu nauku stvorio
Zapad i da ona njemu i pripada. Ali, ova “prava” nauka morala
se korjenito razlikovati od nenauka drugih civilizacija. U ne-
zapadnim kulturama jednako se prihvataju i uvazavaju razli-
¢iti izvori znanja. Islam, naprimjer, jednak naglasak stavlja na
empirijsko i na intuitivno znanje; razum i objava legitimni su
izvori znanja i istine. Osim toga, novo znanje nice iz medudje-
lovanja cijelog spektra razlicitih grana znanja, ai samo drustvo
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igra vaznu ulogu, kako u oblikovanju, tako i u usmjeravanju
tog znanja. Posto sve kulture i civilizacije imaju jednak pristup
razumu i objavi, znanje moze do¢i odasvuda, iz bilo koje civi-
lizacije, bilo koje metodologije — nijedna kultura ili civilizacija
nemaju monopol nad znanjem. Za takve ideje o nauci Evropa
nije marila: shvacene kao mrac¢ne i bezvrijedne ideje, iako stal-
no prisutne, duboko su potisnute iz evropske svijesti. Rekon-
strukcija nauke u Evropi, kao prave nauke i kao pravog puta
ka Istini, koja se odvijala u 17. i 18. stoljecu, bila je djelimi¢no
posljedica tog nemara, a djelimi¢no proizvod evropskog kolo-
nijalnog projekta. To $to je bilo potisnuto u podsvijest naslo je
svoj izraz u nau¢nom ratu protiv krs¢anstva.

Ako pogledamo djela pokretaca naucne revolucije, jasno
vidimo taj militantni proglas nauc¢nih Istina. Postoje one, ce-
sto citirane, Galileove rijeci, koje su dale krila nau¢noj oho-
losti u stolje¢ima koja su uslijedila:

Ako je ovo o ¢emu raspravljamo neko pitanje prava ili dru-
gih humanistickih studija, koje nije ni istina ni laz, mogli
bismo ga povijeriti ostroumnosti, spremnosti odgovora i
velikom postignucu pisaca, i nadati se da ¢e onaj najvic-
niji u tome dati najvjerodostojnije i najvjerovatnije objas-
njenje; ali, u prirodnim naukama, zakljucci su istiniti i
potrebni, a sud ¢ovjeka s njima nista nema.?

Galileov stav dijametralno je suprotan stajalistima musli-
manskih ucenjaka kao sto je Ibn Hazm, koji je smatrao da su
pravo, prirodne i humanisticke nauke jednako valjani i po-
Stovani putevi trazenja istine. “Intelektualno traganje”, uka-
zuje Ibn Hazm, “beskorisno je ako nema blagoslov vjere i na-
uka o svijetu”* Etika i empirija idu ruku pod ruku, tvrdi Ibn
Hazm, po kojem nauc¢ni zaklju¢ak nema znacenja bez suda
zajednice. Galileo u svojim kritikama mudro izbjegava na-
pasti krs¢ansku teologiju; medutim, Descartes je direktniji.
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Govorec¢i o svom humanistickom obrazovanju, koje je prvo
slavio, a onda ga pokopao, on komentira:

Teologiju sam duboko postovao i kao svako drugi bio Ze-
ljan stedi raj; ali, saznavsi pouzdano da je taj put otvoren
za neznalice, niSta manje nego za najucenije, te da su
objavljene istine koje nas vode tim putem iznad naseg ra-
zumijevanja, nisam se usudio podvrgnuti ih rasudivanju
svog slabog uma; zapravo, ¢ovjek koji se prihvati zadatka
da ih ispituje i u tom zadatku uspije, morao bi, po mom
sudu, imati posebnu pomo¢ s neba i biti vise od ¢ovjeka.®

Drugim rije¢ima, teologija ne moze biti nau¢na disciplina — i
to uprkos ¢injenici da su i Descartes i Galileo bili (u svakom
smislu) vjernici. Zapravo, humanizam kojim se Descartes to-
liko ponosio bio je zasnovan na teologiji - teologiji islama.
Humanizam nije evropski izum; kako to George Makdisi
snazno dokazuje u svom djelu Uspon humanizma u klasic-
nom islamu i na krs¢anskom Zapadu, humanizam je ponikao
u islamu i skoro nepromijenjen prenesen u Evropu.’®

Pouzdanje u prirodne nauke, poniklo iz tradicije Galilea
i Descartesa, postepeno se povecavalo nakon njihove smrti.
Kritike tvrdnje da prirodne nauke posjeduju istinu dolazile
su samo izvana. Prvi ozbiljni pokusaj takve kritike napravio
je George (Biskup) Berkeley, koji je napao Newtonovu me-
haniku (nije bila neka tajna da je Newton unitarijanac), te
(sa nesto veéim uspjehom) temelje matematike. Kao odani
branilac vjerskih istina, bio je ogorcen zbog pretenzija nere-
ligioznih nau¢nika da pronose ideje prosvijecenosti. Ironija
je utome $to Berkeley slobodoumno kritikuje ne Newtonovu
mehaniku, ve¢ infinitezimalni ra¢un. On razmatra logicko
opravdanje diferencijalnog racuna i postavlja pitanje: “Da li
ti prirasti zapravo dovode do nule ili ne?” Odgovori koje je od
drugih dobio uopce nisu bili zadovoljavajudi, a u svom odgo-
voru daje ovu klasi¢nu analizu dogmatizma u nauci:
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Elemente nauke ljudi uce od drugih; svaki u¢enik manje
ili vise priklanja se autoritetu, a posebno mladi ucenici
— malo njih mari dugo se zadrzavati na principima, ve¢
ih radije uzimaju zdravo za gotovo; a stvari koje se rano
usvajaju ponavljanjem napokon postanu opéepoznate; sto
je opéenito poznato, prolazi kao dokaz.’

Ovim je rije¢ima razotkrio pojavu objasnjenja po principu
“svaki skolarac zna” - da je nesto ocigledno, a da je zapravo
potpuno nejasno. Pamflet u kojem je ovo objavio, pod naslo-
vom Odbrana slobodoumlja u matematici, jedna je ironi¢na
optuzba samih matematicara: da su dogmate koje svaku kri-
tiku smatraju uvredom. Medutim, u 19. stoljecu Berkeley je
bio usamljenik; ¢ak su i oni matematicari koji su kritike oz-
biljno prihvatali bili uvjereni da postoji jednostavan odgovor
na nesto tako jasno kao $to je infinitezimalni ra¢un.

Mehanicisticku nauku kasnije su napadali zagovornici
skole “romantizma” u nauci, koja je neko vrijeme bila vrlo
utjecajna u hemiji. Ova skola svoj najveci procvat dozivjela je
u Njemackoj, npr. u Goetheovoj (neuspjeloj) teoriji o bojama i
(uspjesnom) pokretu naucnika sljedbenika “naturfilozofije”,
kojim su htjeli demonstrirati jedinstvo elektriciteta i magne-
tizma. Ali, moralo se ¢ekati do kraja 19. stolje¢a da se pojavi
prva originalna samosvjesna kritika temelja nau¢nog znanja
koja je dosla “iznutra”. Ona se moze nadi u radovima Ernsta
Macha, uglednog fizicara. Mach je dokazao da su Newtonovi
zakoni kretanja, dotada ve¢ prihvaceni skoro kao “sinteticke
a priori” istine, zapravo vrlo konfuzni. Njihovi su pojmovi ne-
jasni, a nauc¢ni status sumnjiv. Mach dalje analizira temelje
nauc¢nog znanja, uklju¢ujudi ta¢no i pogresno, i iznosi vla-
stito rjeSenje pitanja kada nau¢no znanje smatrati autentic-
nim; njegovo rjesenje jeste princip ekonomicnosti misljenja.

Nakon Macha, i drugi su dali sli¢ne kriticke analize, a
znacajne su one Karla Pearsona u Britaniji i Pierrea Duhema
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u Francuskoj. U svim ovim sluc¢ajevima, namjera je bila naci
sigurniju osnovu nauc¢nog znanja, za koju ¢e svi znati da je
istinita, autentic¢na. To je bio i glavni motiv osnivanja Beckog
kruga, koji je djelovao 1920-ih i 1930-ih, sve dok se nije raspao
nakon pobjede fasizma u Austriji. Pripadnici Beckog kruga
smatrali su da u Austriji postoji ocita politicka dimenzija
borbe izmedu sekularne, progresivne nauke i reakcionarne
teologije i metafizike Katolicke crkve. Vodu Kruga Moritza
Schlicka ubio je jedan student, koji je, iako bez sumnje umo-
bolan, tim ¢inom iskazao svoje politicko uvjerenje da Schlic-
kova ucenja podrivaju sigurnost tradicije.

Kraj Prvog svjetskog rata uvodi nas u drugi naucni rat,
gdje se prvi put osjetilo prisustvo “akademske ljevice”. Rat je
razotkrio tehnoloske slabosti Britanske imperije i podsta-
knuo vlast da se direktno umijesa u rukovodenje naukom.
Posto su osnovane nove istrazivacke institucije, finansirane
iz privatnih i javnih fondova, ukinut je monopol univerziteta
kao istrazivackih institucija. Za mnoge intelektualce i uce-
njake, posebno one marksistickog ubjedenja, odnos izmedu
nauke i ekonomije bio je jasno vidljiv. To je 1918. godine do-
velo do formiranja Nacionalnog sindikata nau¢nih radnika
(kasnije Udruzenja nauc¢nih radnika) s izrazito socijalistic-
kim programom djelovanja u nauci. Smatralo se da ¢e veca
troSenja za nauku, uz centralizirano planiranje, pokrenuti
oslobodilacke potencijale nauke.

Veza nauke i ideologije postala je eksplicitna 1931, kada je
na jednoj konferenciji o historiji nauke u Londonu ucestvova-
la i delegacija iz (tadasnjeg) Sovjetskog saveza. Klju¢ni doga-
daj na konferenciji bio je rad Borisa Hessena “Drustveni i eko-
nomski korijeni u Newtonovim Principima”.® Hessen je tvrdio
da to Newtonovo veliko djelo nije toliko proizvod nau¢nog
genija ili rezultat unutrasnje logike nauke, ve¢ posljedica
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drustvenih i ekonomskih snaga Britanije u 17. stolje¢u. Ono
je ispunilo potrebe britanske burzoazije. Mladim britanskim
ljevicarskim naucnicima i historicarima nauke koji su pri-
sustvovali konferenciji trebalo je nekoliko godina da shvate
potpuni znacaj Hessenovih argumenata. Medutim, tek kada
je J.D. Bernal 1939. godine objavio djelo Drustvena funkcija
nauke, zaista se javlja radikalni nau¢ni pokret. Bernal je nau-
ku vidio kao prirodnog saveznika socijalizma: njena funkcija
bila je da sluzi ljudima i oslobodi ih od kapitalizma. Bernal
je spojio svoj marksisticki humanizam s tehnokratskim i re-
dukcionistickim motivima. Uprkos svim njenim problemi-
ma, Bernal je polagao nade u nauku kao objektivni, neutralni
modus istrazivanja, koji bi, da ga kapitalizam ne kvari, mogao
donijeti mir i obilje svima.

Ideja o “socijalistickoj nauci”, prvi put predlozena u So-
vjetskom savezu, uhvatila je korijena i u Britaniji. Medutim,
na to kako se ona ostvarivala u Sovjetskom savezu gledalo
se kao na sirovu i oportunisticku praksu. “Lisenkovstina”
iz 1940-ih i 1950-ih, koja je sovjetske geneti¢are uvukla u
raspravu da li se naslijede moze preobrazavati sredstvima
sredinske manipulacije, nanijela je veliku stetu ideji socijali-
sticke nauke. Kasnije je nesporno radikalno Britansko udru-
zenje za drustveno odgovornu nauku uspjelo organizirati
konferenciju na temu “Postoji li socijalisticka nauka?”, ali su
i na njoj doneseni neubjedljivi zakljucci.

Sto se ti¢e popularnih shvatanja nauke, Drugi svjetski
rat dovrsio je ono $to je Prvi svjetski rat zapoceo. Ovog puta,
smatralo se da nauka vodi nekakvu predstavu na bojnom
polju, kao i da ulazi u vlast. Nau¢nici su bili odgovorni ne
samo za razvoj novih, smrtonosnijih formi hemijskog i bio-
loskog oruzja vec i za projektovanje, pravljenje i, napokon,
i za bacanje atomske bombe. Oblak oblika gljive, nastao od
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atomskih bombi bacenih na Hirosimu i Nagasaki, oznacio je
kraj doba nevinosti nauke.

Sada je veza izmedu nauke i rata bila odve¢ ocigledna,
saucesnicki odnos nauke i politike dosao je u prvi plan, a sve
ideje o nau¢noj autonomiji iscezle su. Javnost, koju su dotada
zanimale uglavnom koristi od nauke, odjednom se zabrinula
zbog njene destruktivne strane.

Protest protiv militarizirane nauke, koji su pokretanjem
disidentskog casopisa Bilten atomskih naucnika (Bulletin
of the Atomic Scientists) zapoceli nuklearni fizicari razo-
carani Projektom Manhattan u SAD-u, ucvrstio se krajem
1950-ih pokretanjem Kampanje za nuklearno razoruzanje
(CND). Mnogi nauc¢nici trudili su se da se bomba ne smatra
neizbjeznom posljedicom razvoja fizike. To bi obeshrabrilo
mnoge sjajne naucnike, opteretilo ih etickim dilemama i od-
vratilo od karijere u fizici. Trik je bio iznijeti tvrdnju da je
nauka neutralna: ona nije ni dobra, ni losa; drustvo je to koje
je koristi za nesto dobro ili za lose. Argument neutralnosti
prevladavao je u odbrani nauke tokom 1950-ih i 1960-ih; on
je omoguc¢io mnogim nauc¢nicima da rade u atomskoj fizici i
da dobijaju finansije od ministarstava odbrane, a da se isto-
vremeno izjasnjavaju kao politicki radikali.

Argument neutralnosti igrao je vrlo vaznu ulogu i u iz-
gradnji teorije razvoja. Kada je u medunarodnoj politici po-
cetkom 1960-ih rije¢ “razvoj” postala krilatica, smatralo se
da je ve¢ina novih nezavisnih zemalja trec¢eg svijeta “nera-
zvijena”.” Za neke se, medutim, smatralo da su “u razvoju”
po modelu industrijskog razvoja u Evropi. U temeljima ovog
etnocentri¢nog svjetonazora — jedne manifestacije darvini-
stickog shvatanja drustva iz viktorijanskog doba, koje je pro-
izvelo takve ideje kao Sto su “breme bijelog covjeka” i “mani-
fest sudbine” — bilo je uvjerenje da nauka i tehnologija mogu
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preobraziti nerazvijene i zemlje u razvoju u indigo-kopije
evropski industrijaliziranih zemalja. Na nauku se gledalo
kao na nesto $to ¢e se dobiti od Zapada; tehnologiju je tre-
balo “prenijeti”. Mnogi naucnici iz treceg svijeta potpuno su
prihvatili ideologiju neutralnosti nauke, pa su, u nadi da ¢e
njihov rad donijeti ekonomske koristi domovini, cijelu svoju
karijeru proveli rjeSavajuci probleme koje je postavio Zapad
a koji nisu imali nikakve veze s njihovim drustvom.

lIako su radikalni nau¢ni pokreti preispitivali neutral-
nost nauke, raspravljali o njenoj drustvenoj funkciji i vo-
dili kampanje protiv atomske bombe, oni su ipak smatrali
da je nauka uglavnom briga Zapada. Stoga, iako su radikal-
ni historic¢ari nauke rado pokazivali kako drustvene snage
utjecu na razvoj nauke, uglavnom su presucivali ulogu neza-
padnih kultura u stvaranju nauke. Ovako, naprimjer, Bernal
objasnjava razloge za pisanje Nauke kroz historiju:

Posljednjih trideset godina, uglavnom pod utjecajem
marksisticke misli, rodila se ideja da su drustvenim zbi-
vanjima i pritiscima uvjetovana ne samo sredstva koja
prirodnjaci koriste u svojim istrazivanjima ve¢ da su time
uvjetovane i vodilje njihovog teorijskog pristupa. Jedni
su se ovoj ideji ostro suprotstavljali, drugi je energi¢no
podrzavali; u toj raspravi ostali su u sjeni raniji stavovi o
utjecaju nauke na drustvo. Namjera mi je da jos jednom
naglasim u kojoj mjeri napredak prirodnih nauka poma-
ze napretku sdmog drustva; ne samo kroz ekonomske
promjene do kojih dovodi primjena naucnih otkrica, ve¢
djelovanjem na op¢i sistem misljenja o utjecaju novih na-
uc¢nih otkri¢a."

Medutim, Bernal “drustvo” shvata uglavnom kao autonomno
zapadno drustvo; a civilizacija (uvijek u jednini) za njega je,
u sustini, zapadna civilizacija, koja pocinje sa Grcima i ra-
zvija se linearno do “naseg vremena”. U svojoj ¢etverotomnoj
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studiji, manje od deset stranica posvetio je islamskoj nauci.
Kinu i Indiju nije ¢ak ni spomenuo.

Historiografija nauke nalazi se pred velikim, radikalnim
promjenama. Temelje za ove promjene postavile su dvije
istinski monumentalne studije. Prva je Uvod u historiju nau-
ke Georga Sartona, objavljivana izmedu 1927. i 1948. godine.
Ono sto je iznenadilo u Sartonovoj studiji jeste da su prva
tri toma ove cetverotomne hronoloske studije dobrim dije-
lom posvecena nauci u islamu. Ne samo da je Sarton jasno
pokazao da je zapadna nauka nezamisliva bez islama ve¢ je
onima koji nauku vide kao ¢isto zapadni poduhvat sugerirao
da razmotre ukupni doprinos islama, kako u smislu kvan-
titeta, tako i u smislu kvaliteta. Razlog Sartonovog utjecaja
mozda je u tome Sto je ovaj rad malo viSe od popisa imena i
referenci, i jedva da ima koju sintezu. Druga studija, opsez-
na viSetomna Nauka i civilizacija u Kini Josepha Needhama,
objavljivana od 1954. nadalje, obavila je isti zadatak za Kinu,
mozda ¢ak i u¢inkovitije.

I Sarton i Needham pokazali su da nauka nije ogranice-
na na zapadna drustva; nezapadna drustva takoder su ima-
la visoko razvijene i sofisticirane kulture nauke. Medutim,
po njihovom misljenju, to ne znaci da mogu postojati razli-
¢ite nauke, niti nekakve razlicite definicije nauke. Zapravo,
Needham je izolirao “problematic¢ne” dijelove kineske nauke
kao $to je akupunktura i etiketirao ih kao “nenaucne”. Nauka
moze biti umrljana politikom, udruzena s vojskom, ali opet
se smatrati uglavnom neutralnom, objektivnom, univerzal-
nom potragom za istinom.

Zato historija nauke jos uvijek nauku predstavlja kao li-
nearni tok, veliku univerzalnu rijeku Zapadne Nauke, u koju
se, kao pritoke, ulijevaju nauke drugih civilizacija — u nekim
slucajevima, kao $to su islam ili Kina, to su velike pritoke, ali



Naucni ratovi: Jedno postkolonijalno tumacenje 147

su ipak samo pritoke. Filozofija nauke, kao i sira javna slika
o nauci, takoder donose pretpostavku da Nauka daje Istinu,
da je ona jedini put ka Istini i da se Istina stapa u jedinstveni,
univerzalni svjetonazor Zapadne Civilizacije. I tu sliku naj-
vie upijaju studenti nauka.

U ovoj slici, nauka se motri skoro kao herojski ¢in. Usa-
mljeni nau¢nici bore se za Istinu, uprkos svima i svemu. Na-
uka je ¢ista, nezavisna aktivnost, odvojena od tehnologije i
industrije i iznad drustva je. Na univerzitetima, gdje su se
obavljala istrazivanja u ime Znanja i gdje su obucavane bu-
duce generacije nauc¢nika, posebno mjesto davalo se Cistoti
naucnih istrazivanja. Nauc¢nik je bio neko ko je vrsio jedin-
stvenu drustvenu ulogu, neko kome je bila potrebna zastita
i egzistencija nezavisna od ostatka drustva. Nau¢nici, a po-
sebno veliki nau¢nici, bili su predmet istrazivanja historica-
ra ifilozofa nauke. Zato je historija nauke naglasavala znacaj
ovih otkrica i nalazila im opravdanje u jedinstvenoj objek-
tivnosti, nepristrasnosti i univerzalnosti nauke.

Alj, iza ove predivne slike vreba jedna protivrjec¢nost.
Ako je nauka uvijek istinita, i usto uvijek progresivna, odakle
onda promjene u teorijama i objasnjenjima? Jedan nacin da
ovo objasnimo jeste poricanje da su promjene stvarne i gle-
danje na progres jednostavno kao na otkrivanje novih stvari.
Alj, to ne drzi vodu; cak je i Newton izlozio teoriju, koja se
u 19. stolje¢u smatrala pogresnom, da se svjetlost prostire u
vidu cestica, a ne valova. Onda knjige historije pribjegavaju
drugom objasnjenju: kada se otkriju nove istine, ili razotkriju
greske, dobri naucnici prikljucuju se progresu. Oni koji su se
suprotstavljali onom za $ta sada znamo da je Istina, bili su, da
kazemo, losi naucnici koji nisu slijedili Nau¢ni Metod. Histo-
ricari su time postavili sebi zadatak: dokazati da je nauka uvi-
jek “ta¢na”, a kada nije, dokazati da su dobri nauc¢nici u pravu.
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Razotkrivanje trijumfalisticke, dogmatske ideologije
nauke povezano je s otkrivanjem protivrjecja izmedu nepo-
gresive istine i stalnog progresa. Prvi potez napravio je Karl
Popper. Iako je Popper imao labave veze s Beckim krugom
1920-ih, on nije bio njegov ¢lan jer je bio vrlo kritican pre-
ma nekim aspektima njegovog filozofskog stajalista. Clanovi
Beckog kruga smatrali su da su metafizika i teologija besmi-
slene, bududi da ih ¢ine pretpostavke koje se ne mogu verifi-
cirati. Nasuprot tome, Popper je iznasao da su “falsifikacija”
i “falsifikacionizam” pravi kriteriji razgranicenja izmedu na-
ucnog znanja i svih drugih vrsta znanja (koje on ne odbacuje
u potpunosti). On tvrdi da u nauci ne postoji konac¢na istina,
a da se naucni progres postize “pretpostavljanjem i opovr-
gavanjem”." Postuliraju¢i duh samokritike kao esenciju nau-
ke, Popper je pomaknuo odbranu nauke: ona nije samo stje-
canje Istine o objektivnom znanju, ve¢ utjelovljenje Dobra
- vrijednosti liberalnog drustva. Moze se reci da je Popper
posljednji branilac tradicionalne ideologije nauke. Dolazak
Thomasa Kuhna, koji je bio pravi filozofski revolucionar, ma
kako kolebljiv i nesiguran prema svom radu bio, oznacava
pocetak kraja nauke kakvu smo poznavali.

Kuhn je nauc¢nike degradirao, od hrabrih avanturista
koji otkrivaju nove istine na one koji rjeSavaju zagonetke u
okviru jednog uspostavljenog svjetonazora. Kuhn koristi
termin “paradigma”. Koristeci ovaj termin, on pise:

namjeravao sam ukazati da neki prihvadeni primjeri ak-
tuelne nauc¢ne prakse — primjeri koji objedinjuju pravo,
teoriju, primjenu i instrumentaciju — daju modele iz kojih
proisticu konkretne koherentne tradicije nau¢nog istra-
zivanja. Ovo su tradicije koje historija opisuje nazivima
kao $to su “ptolomejska (ili kopernikanska) astronomija”,

“aristotelovska (ili newtonovska) dinamika”, “Cesti¢na (ili
valna) optika” itd.”
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U Kuhnovoj shemi, termin paradigma usko je povezan
s “normalnom naukom”: oni koji rade unutar dogmatske, za-
jednicke paradigme, koriste njene resurse da razrade teorije,
objasne zagonetne podatke, uspostave sve preciznije mjere i
standarde i obave sve zadatke neophodne za prosirenje gra-
nica normalne nauke. Ovu dogmatsku stabilnost povreme-
no bi uzdrmale revolucije. Kuhn zivim terminima opisuje
pocetak revolucionarne nauke. “Normalna nauka”, ukazuje
on, “Cesto suzbija fundamentalne novine zato $to one nuz-
no podrivaju njena osnovna opredjeljenja... (medutim) kada
struka ne moze dalje bjezati od anomalija koje potkopavaju
postojecu tradiciju nauc¢ne prakse”,” onda pocinju izvan-
redna istrazivanja. Preokret se desava kada se kriza moze
rijesiti jedino revolucijom, u kojoj stare paradigme ustupaju
mjesto formulaciji nove paradigme. Tako “revolucionarna
nauka” pobjeduje; ali, ono $to je nekad bilo revolucionarno,
sada se postavlja kao nova dogma: nova normalna nauka.
Zato, tvrdi Kuhn, nauka napreduje u ciklusima: iza normal-
ne nauke, a to je nauka koju nalazimo u udzbenicima, do-
lazi revolucija, iza koje opet slijedi normalna nauka, a onda
opet revolucija. Svaka paradigma moze proizvesti neko kon-
kretno djelo koje je formira i definira: Aristotelova Fizika,
Newtonovi Principi i Optika, te Lyellova Geologija primjeri
su djela koja su definirala paradigme odredene grane nauke
u odredenom vremenu.

U objavljivanju Strukture naucnih revolucija i debati koja
je uslijedila nalazimo porijeklo treceg — i aktuelnog — nauc-
nog rata. Desni¢ar Kuhn imao je snazan otklon od ljevicar-
ske radikalne kritike nauke, koja se vise vrzmala po periferiji
nego $to je mijenjala srediste nauke. Poslijeratna akademska
ljevica jos je vjerovala u nauku koja postepeno napreduje ka
kumulativno ste¢enom znanju — ka svemu sto je bilo potreb-
no da je ocisti od burzoaskih utjecaja i da je stavi u sluzbu
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radnicke klase. Dijametralno suprotno, Kuhn je “normalnu”
nauku predstavljao kao dogmatsko pregnuce. Ako zastarjele
naucne teorije, kakve su aristotelovska dinamika, flogiston-
ska hemija ili kalorijska termodinamicka teorija, smatramo
mitovima, tvrdi Kuhn, onda istom logikom mozemo sma-
trati da su i sadasnje teorije iracionalne i dogmatske. Nakon
Kuhna, razumijevanje nauke nikad vise nece biti isto.

Promjene koje su uslijedile nakon Kuhna — debata izme-
du Paula Feyerabenda i Imrea Lakatosa,"* pojava sociologije
znanja, razvoj feministicke kritike nauke, sve do Sokalove
podvale® — dokumentirane su, o njima se posvuda vodila
vrlo temeljita diskusija. Ali, ono $to se u protekle tri decenije,
osim naucnog rata, dogadalo — daleko od centara gdje brani-
oci ¢istote nauke i njeni kriticari iz “akademske ljevice” i fe-
ministickog pokreta vode rasprave —daleko je interesantnije.
U posljednje tri decenije pojavilo se nesto $to sada mozemo
opisati kao postkolonijalne studije nauke. Oznaka “postko-
lonijalne” ne znaci “poslije kolonijalizma”. Njome se opisuje
kako kolonizirajuci karakter savremene nauke i dalje obli-
kuje odnos izmedu zapadne i nezapadne nauke, kako domi-
nantne tendencije zapadne nauke odolijevaju i sta se uradilo
da bi se uklonio metanarativ zapadne nauke i dala prilika
nezapadnim diskursima nauke i obrazovanja. Postkolonijal-
ni poduhvat nauke vjerovatno ¢e imati daleko veci utjecaj na
buduénost nauke nego sadasnja faza nau¢nih ratova.

Kuhnova analiza pokazuje kako nauka funkcionira u
jednoj civilizaciji: zapadnoj. Njegovi uvidi nisu nista novo za
postkolonijalna djela o nauci: sve nezapadne nauke pocivaju
upravo na premisi da nauka funkcionira i napreduje unutar
nekog svjetonazora. Kuhn, medutim, daje (zapadno) opravda-
nje za postojanje nauke u drugim, nezapadnim paradigma-
ma. Druge civilizacije, kao $to su islamska, kineska, indijska,
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kao i druge kulture, kao sto su pacificka, podsaharska afric-
ka ili domorodacka americka, sada se mogu prepoznati kao
druge vrste prakse i nauke, zasnovane na vlastitim paradi-
gmama. Medu primarnim ciljevima postkolonijalnih studi-
ja nauke jeste da pokazu da to i jest tako. Ono $to zapadnu
nauku odvaja i ¢ini zapadnom jesu njene metafizicke pret-
postavke o prirodi, univerzumu, vremenu i logici. Ideja da
priroda postoji samo za dobrobit ¢ovjeka (sic!) i da je, kako
to Bacon kaze, covjek mora “muciti” da bi otkrio njene tajne,
potpuno je strana vecini nezapadnih kultura. Islam i Kina,
naprimjer, ne motre prirodu kao objekt. U islamu, priroda je
svetinja povjerena na cuvanje, koja se mora njegovati i pro-
ucavati s duznim postovanjem. U kineskoj tradiciji, priroda
je mreza odnosa, tkanje koje upravlja samo sobom, u koju
se covjek mijesa na sopstveni rizik. Sli¢no, zapadne ideje o
univerzumu i vremenu kulturno su zasnovane. Za zapadno
shvatanje univerzuma kao “velikog carstva kojim upravlja
bozanski logos” vise je zasluzna centralizirana kraljevska
vlast u Evropi nego ikakva univerzalna ideja — takvo nesto
potpuno je neshvatljivo Kinezima i Indijcima. Potom, dok
zapadna nauka smatra da je vrijeme linearno, druge kulture
smatraju ga cikli¢nim, kao u hinduizmu, ili tapiserijom u ko-
joj se prepli¢u sadasnje i vje¢no vrijeme na onom svijetu, kao
u islamu. Iako moderna nauka funkcionira na “ili-ili” aristo-
telovskoj logici (x je ili A ili ne-A), u hinduizmu logika moze
biti ¢etverostruka ili ¢ak sedmostruka. Cetverostruka hin-
duisticka logika (s dodatnim formama: x nije A, ni ne-A; nije
i A ine-A; nije i ne-A nine-A) je kako simboli¢na logika, tako
i logika saznavanja. Njom se mogu postic¢i precizne i nedvoj-
bene formulacije univerzalnih tvrdnji bez koristenja formu-
le “za sve”. Zato metafizicke pretpostavke koje su u temelju
moderne nauke ¢ine nauku, po njenim glavnim karakteristi-
kama, specificno zapadnom. Stoga ¢e nauka koja se zasniva
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na razli¢itim shvatanjima prirode, univerzuma, vremena i
logike, biti potpuno razli¢it poduhvat od zapadne nauke.'®

Konvencionalna (zapadna) historija nauke, medutim, ne
prepoznaje razlicite vrste civilizacijskih ili kulturnih nauka.
Ona zapadnu nauku predstavlja kao vrh nauke i zadrzava
njen monopol na Cetiri glavna nacina. Prvo, ona negira po-
stignuca nezapadnih kultura i civilizacija kao pravu nauku
i odbacuje ih kao praznovjerje, mit i folklor. Odbacuje ih
jednim tautoloskim argumentom u kojem se zapadna kul-
tura definira kao superiorna u odnosu na sve druge kulture;
prema tome, analogijom, nauka, tehnologija i medicina in-
feriornih kultura su — pa, inferiorne i same. William Henry
I1I daje najnoviji primjer ove vrste sramotnog razmisljanja u
svojoj knjizi U odbranu elitizma. Henry definira superiorne
kulture u smislu odredenih osnovnih kriterija. “Superiorna
kultura”, pise on, “Cuva slobodu svojih gradana... osigurava
ugodan zivot, uglavnom bez oskudice... i... $iri se, trgovinom
ili kulturnim imperijalizmom ili osvajanjem.” Sad, posto se
nezapadne kulture smatraju diktatorskim, nesposobnim da
zadovolje osnovne potrebe svojih naroda i posto su koloni-
zirane od strane Zapada — one su po definiciji inferiorne.
Dakle, Henry ne vidi nista problemati¢no u svom zakljucku
da “superiorna kultura promovira modernu nauku i zapad-
nu medicinu”.” U kolonijalno doba, ovakve analize dovele
su do nemilosrdnog suzbijanja islamske i indijske medicine.
U Indiji, naprimjer, ovi sistemi odbac¢eni su kao besmislice i
njihova praksa zabranjena. U Tunisu su Francuzi uveli ¢ak i
smrtnu kaznu za one koji prakticiraju islamsku medicinu i
ubili mnoge od njih. Tek nedavno Svjetska zdravstvena or-
ganizacija priznala je ove medicinske sisteme kao legitimne,
ravnopravne zapadnoj medicini — nakon $to je dostatno de-
monstrirana njihova upotreba i korist za seosku populaciju.
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Drugo, historije nezapadnih nauka uglavnom su pisane
izvan op¢ih historija nauke. Ova praksa toliko je rasirena da
je postala sastavnim dijelom zapadne svijesti. Naprimjer, u
hronologiji otkri¢a koju je sa¢inio Floyd Bloom, “da pomogne
¢itaocima edicije ‘Putevi ka otkri¢u’ Casopisa Science”, nema
niceg izmedu 131-200. godine (kada je Galen napisao udzbe-
nik iz anatomije) i 1285-1349. (kada je William Ockham dao
teoriju “britve” logickog alata koji je koristio da “potkrese”
apsurde iz dokaza).”® Sve ovo uprkos tome sto je Galena pre-
radio Ibn Sina, ¢iji je Medicinski kanon bio standardni udz-
benik medicine u Evropi tokom 600 godina; i $to je William
Ockham svu svoju logiku naucio od muslimanskih filozofa.
Kako to Don Thde primjecuje u komentarima ove hronolo-
gije iz Casopisa Science, ona je “tradicionalni i ograniceni
primjer eurocentrizma u historiji nauke i tehnologije”."” Zna-
mo, u najmanju ruku, da je Su Songov astronomski toranj sa
satom funkcionirao u Kini prije 1090. godine. Gutenberg je
mozda razvio Stamparsku masinu 1454, medutim metalna
(bakrena) pokretna ploca izumljena je u Koreji dva stoljeca
ranije. Ovdje se ne radi o tome ko je prvi nesto napravio, ve¢
o mentalnom sklopu koji period izmedu grcke nauke i poja-
ve evropske nauke vidi kao mra¢no doba u kojemu se nista
vrijedno nije dogodilo.

Trece, Evropa je preradila historiju porijekla evropske
civilizacije da izgleda kao da je samonikla. Mnogi ugledni
naucnici, Newton krajem 17. stoljeca i Kelvin krajem 19. sto-
lje¢a izmedu ostalih, uCestvovali su u stvaranju i Sirenju te
revizionisticke historije pocetaka moderne evropske civili-
zacije i stvaranju arijevskog modela. Ovaj model donosi ideju
da je grcka kultura pretezno evropska, a da Afrikanci i Semi-
ti nisu nista doprinijeli stvaranju klasi¢ne grcke civilizacije.
Medutim, identifikacija grcke kulture kao evropske upitna je
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iz viSe razloga. Jedan od njih je da su ideja “Evrope” i drustve-
ni odnosi koje je ta ideja omogucila dosli stolje¢ima kasnije —
neki je smjestaju u vrijeme Karla Velikog, drugi u 15. stoljece
(grcka i rimska su civilizacije Mediterana). Osim toga, islam
je taj koji je Evropu upoznao sa Grckom; zahvaljujudi Sirenju
islama, gréku kulturu u svojoj bastini imaju i razlic¢ite kultu-
re Afrike i Azije.

Cetvrto, osvajanjem i kolonizacijom, Evropa je prisvo-
jila nauke drugih civilizacija, potisnula znanje o njihovom
porijeklu i reciklirala ih kao zapadne. Mi sada znamo da su
mnoge naucne tradicije prisvojene i potpuno integrirane u
zapadne nauke, a da se to ne priznaje. Tako je krompir dala
prijekolumbovska poljoprivreda, a iz nje je evropska poljo-
privredna praksa preuzela i mnoge druge poljoprivredne
usjeve. Matematicka dostignuca iz arapske i indijske kulture
drugi su primjer. Za tri velika pronalaska koja su, po Franci-
su Baconu, stvorila modernu Evropu — §tamparstvo, barut i
magnetski kompas — danas se zna da dolaze iz Kine. Znanje
lokalne geografije, geologije, botanike, zoologije, klasifikaci-
ja znanja, medicina, farmakologija, poljoprivreda, navigacij-
ske tehnike — sve to dale su nauc¢ne tradicije neevropljana.

Pojava postkolonijalnih studija nauka pokusaj je da se ra-
zotkrije eurocentrizam, da se vrati historija nezapadnih na-
uka i ponovno otkriju modaliteti nezapadnih nauka danas.
Postkolonijalne studije nauka zapocinju empirijskim radom
na historiji islamskih, indijskih i kineskih nauka. Naprimjer,
monumentalno djelo Fuata Sezgina Historija arapske litera-
ture (Geschichte des Arabischen Schrifttums)* i rad Roshdija
Rasheda® i njegovih saradnika u Francuskoj otkrivaju kako
su nauc¢na dostignu¢a muslimanske civilizacije, po svojoj
dubini i Sirini, uistinu bila fenomenalna. Rad Ekmeleddina
Thsanoglua o osmanskoj nauci otkrio je da ona nije uopce bila
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“beznacajna” kako se Cesto predstavlja.* Slicno, D.M. Bose,
S.N. Sen, PV. Sharma i brojni drugi historicari pokazali su da
se indijska nauka ne moze jednostavno odbaciti.*®

Iako je zapadni tabor bio prisiljen priznati novu historij-
sku realnost, poveli su kontranapad zasnovan na argumen-
tima kao $to je, naprimjer, da su svi veliki nau¢nici islama
bili sekularisti. Prema tome, za njihova dostignuca nije za-
sluzan islam, ve¢ sekulaziram i zato se mogu predstavljati
kao dio velike historije zapadne nauke.** Ovo je nesumnjivo
apsurdna tvrdnja. Govorimo o vrlo religioznim ljudima u
vremenu prije sekularizma; razdvajanje svetog i svjetovnog
nije se moglo, ni u najbujnijoj masti, zamisliti. Svi oni, cak i
oni najneortodoksniji, bili su prvo muslimani, pa poslije sve
drugo. Po njima bi nauka bez vrijednosti bila oskrnavljena.
Mnogi su zaista bili humanisti; ali taj humanizam izvodi se
iz njihovog svjetonazora i proizvod je njihove privrzenosti
islamu. Dakle, sve $to su radili ima islamski podtekst: zato
su proveli toliko vremena da ustanove pravac Mekke sa bilo
koje tacke na zemaljskoj kugli (kibla), da razviju matematiku
za islamsko nasljedno pravo, proucavali nebo, osnivali bolni-
ce, razvijali medicinu i opcéenito tragali za znanjem.

Medutim, postkolonijalne studije nauke idu dalje od
empirijskog historijskog istrazivanja. Tezi se uspostavljanju
veze izmedu kolonijalizma, uklju¢uju¢i neokolonijalizam, i
napredovanja zapadne nauke. Naprimjer, Deepak Kumar,*
indijski historicar i filozof nauke, u nekoliko svojih knjiga
nastoji pokazati da je britanski kolonijalizam u Indiji igrao
glavnu ulogu u tome kako se evropska nauka razvijala. Bri-
tanci su trebali bolju navigaciju, pa su izgradili opservatorije,
stipendirali astronome i vodili sistemati¢ne biljeske o svojim
putovanjima. Prve evropske nauke u Indiji bile su — $to ne
iznenaduje - geografija i botanika. Sirom Britanske Indije,
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britanska nauka napredovala je prvenstveno zbog vojnih,
ekonomskih i politickih potreba Britanaca, a ne zbog navod-
ne vece racionalnosti nauke ili opredijeljenosti nau¢nika za
trazenje istine bez interesa. Osim toga, postkolonijalna kriti-
ka nauke tezi formulaciji posebnih stavova o zapadnoj nauci,
$to se moze vidjeti iz radova indijskih nau¢nika Ashisa Nan-
dyja® i Claudea Alvaresa,” te niza mladih muslimanskih
ucenjaka, kao i iz mojih radova.*® Napokon, postkolonijalne
studije nauke nastoje ponovno uspostaviti praksu islamske,
indijske ili kineske nauke u novom vremenu. Postoji, na-
primjer, cijeli diskurs savremene islamske nauke posvecen
istrazivanjima kako se formulira neka nauka zasnovana na
islamskom shvatanju prirode, jedinstva znanja i vrijednosti,
javnog interesa itd.*” U posljednjoj deceniji pojavio se slican
diskurs i o indijskoj nauci.*

Glavne strane u nau¢nom ratu zapostavljaju ve¢inu po-
stkolonijalnih studija. Ista sudbina zadesila je pionirski rad
Jeromea Ravetza Naucno znanje i njegovi drustveni problemi,*
koji je igrao vaznu, mozda i glavnu ulogu u formuliranju ve-
¢eg dijela postkolonijalne kritike nauke. Ravetzovu identifi-
kaciju drustvenih aspekata problema nauke mogli bi lahko
posvjedoditi autori postkolonijalnih studija u vlastitim drus-
tvima. Cetiri problemati¢ne kategorije nauke koje je on iden-
tifikovao — bezvrijedna nauka, poduzetnicka nauka (gdje je
klju¢no obezbijediti donacije), nemarna nauka i prljava na-
uka — mozda na Zapadu i jesu donekle “upakovane”, ali su
sve vrlo uocljive u zemljama poput Indije, Pakistana, Egipta i
Malezije. Osim toga, Ravetzovu tvrdnju da moramo napustiti
ideju da “nauka otkriva ¢injenice” ili da je ona “istinita ili po-
gresna” — iznesenu mnogo prije nego $to je sociologija znanja
usla u modu — a u korist Sireg tumacenja nauke kao zanata,
vraca nas, ili bolje re¢i vodi nas naprijed, ka ideji nauke u ne-
zapadnim drustvima. Ako se nauka smatra zanatom, onda se
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u evaluaciji nau¢nog proizvoda ideja “istine” zamjenjuje ide-
jom “kvaliteta”. Kvalitet na dnevnired stavlja drustvene i etic-
ke aspekte nauke, kao i nau¢nu nepouzdanost. Sve to moglo
se vidjeti na poznatoj konferenciji “Kriza u modernoj nauci”,
koju je organiziralo Udruzenje potrosaca Penanga, odrzanoj
od 21. do 26. novembra 1986. u Penangu, Malezija.** Konfe-
rencija u Penangu, na kojoj je donesena ¢uvena Deklaracija
o nauci i tehnologiji, bila je klju¢ni dogadaj u razvoju postko-
lonijalnog diskursa o nauci: ovdje je prvi put pretpostavljena
mogucnost savremenog nezapadnog nauc¢nog diskursa.

S pojavom postkolonijalne nauke, zagovornici Cistote
nauke suocili su se s vlastitim dilemama. Treba li da odbiju
ucesce u dijalogu s ovim novim neprijateljima (zapadnog)
razuma — proglasivsi ih, kako je Popper proglasio Kuhna ne-
koliko decenija ranije, neprijateljima civilizacije? Ako zaista
to odbiju, mogli bi im prigovoriti da ne pripadaju politici koja
dopusta debatu svih razli¢itih misljenja, osim onih koja uce-
stvuju u nasilju. Ali, i uc¢esc¢e nosi svoje rizike. Jer, onda ce
svi vidjeti da zapadna civilizacija funkcionira kao potpuno
zatvoren sistem, gdje je jedino pravo znanje zapadno znanje,
a jedina prava nauka zapadna nauka, sistem koji marginali-
zira, suzbija i ¢ini nevidljivim nauke svih drugih civilizacija.
Ali, sada je ta nauka izlozena kao drustvena aktivnost, gdje
se moraju praviti izbori, gdje se deSavaju greske u nau¢nom
prosudivanju i drustvenom ponasanju i gdje iSCezavaju jasno
uocljive razlike izmedu zapadne i nezapadne nauke. Superi-
ornost zapadne nauke vise se ne moze odbraniti.

U velikoj mjeri, postkolonijalne studije nauke dovele su
do toga da su “nauc¢ni ratovi” prilicno nevazni. Osim toga,
naucni ratovi gasit ¢e se i zbog brzih promjena okolnosti.
Medu tim okolnostima nalazi se ironi¢ni obrat u odnosima
nauke i religije, a koji bi mogao srusiti cijelu ideologiju koju
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su postavili Galileo i Descartes. Iako nauka jos uvijek polaze
pravo na ekskluzivno posjedovanje istine o Prirodi, kad je
rije¢ o etickim sudovima o posljedicama nau¢nog napretka,
niko ne tvrdi da ona ima sve odgovore. Skorasnja odluka Cra-
iga Ventera da se posavjetuje sa sve¢enikom, prije nego sto
nastavi praviti jedan virus, baca sasvim novo svjetlo na ovu
tradicionalnu debatu. Medutim, to je samo jedna istaknuta
tacka u opcoj transformaciji drustvene i eticke situacije u ko-
joj se nalazi nauka. Nauka naprosto nije ono $to novi realisti
i stari idealisti tvrde da jeste. Njen ideoloski i vrijednosni ka-
rakter otkriven je bez sumnje. Ali to nije samo pitanje kako
politicka mo¢, izvori finansiranja, izbor problema, kriteriji
po kojim se problem bira, kao i predrasude i vrijednosni si-
stem, utjeCu Cak i na “najcistiju” nauku. To nije ni pitanje da
li se teret dokazivanja, u smislu statistickog zakljucka, moze
naci u saimoj nauc¢noj metodi. Niti da ve¢ina metafizickih na-
ucnih pretpostavki potjece iz evropske civilizacije. To je vise
pitanje sadasnje povezanosti nauke s nesigurnoscu i rizici-
ma. Vedi dio najvaznije savremene nauke nije vise normalna
nauka u kuhnovskom smislu te rijeci. Kao $to se moglo vidje-
ti iz niza kontroverzi, od afere BSE (“kravljeg ludila”) u Brita-
niji do pitanja genetski modifikovane hrane (GMO), nauka
ne moze dati ¢vrste i brze odgovore na mnostvo savremenih
pitanja. Stara paradigma nauke koja je davala sigurnost i po-
uzdanje vise ne vrijedi.

Paradoks, ranije spomenut, da zapadna “neutralna na-
uka” moze utjecati na drustvena i ekonomska pitanja u ze-
mljama u razvoju, sada se vrac¢a u novoj, osvetnickoj formi,
zato $to je to bas ista ona redukcionisticka, apstraktna nauka
koja oblikuje nove intenzivne tehnologije kakva je genetska
modifikacija organizama. A te su tehnologije sada potpuno
poistovjecene s neokolonijalizmom kroz proizvode kao sto je
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sjeme “terminator” (GURT). Osim toga, izvan svake sumnje je
to da su ove tehnologije u vezi s biopiratstvom. Kuhnov “nor-
malni nauc¢nik” ide po svijetu i prikuplja uzorke bioloskog
naslijeda nezapadnog svijeta, tako da ga njegovi multinacio-
nalni sefovi mogu onda ukrasti i patentirati kao vlastito.

Mnogi aktivni nau¢nici mogli bi re¢i da je ovakav tri-
jumfalisticki stav prema zapadnoj nauci pretjeran. Prva nji-
hova reakcija mogla bi biti: ovaj stav o zapadnoj nauci vise
se ti¢e zapadnih historicara i filozofa nauke, posebno onih s
imperijalistickim opredjeljenjima, nego samih naucnika. Za-
ista, dogmatizam u nauci postojao je i u proslim epohama;
dovoljno je pro¢itati prvih nekoliko redaka u Kuhnovim dje-
lima pa vidjeti kakva je bila historija nauke. Dok historicari
i filozofi nauke drze na zivotu to imperijalisticko shvatanje
nauke, simi nauc¢nici ucestvuju u njegovom formuliranju.
Naprimjer: nauc¢nici su bili u prvim redovima medicinskih
istrazivanja u kolonijama, trazili da se zabrane nezapadne
metode lijecenja i uCestvovali u njthovom nemilosrdnom za-
tiranju. Drugi, obzirniji stav mogao bi biti: nauka je mozda
bila dogmatska u proslosti, ali zapadna nauka vise uopce
nije takva. Sada vecina zapadnih nau¢nika smatra nauku
alatom. Ali, da je to bio stav samo nekih 50 godina unazad,
ne bismo imali Kuhna. A da je takav stav postojao samo pri-
je deset godina, ne bismo imali nauc¢ne ratove. Samo prije
nekoliko godina istaknuti ameri¢ki naucnici samouvjereno
su se radovali otkri¢u gena za nasilje i beskuénistvo. A jos
uvijek ima nekih uglednih nau¢nika koji vjeruju i objavljuju
da je geneticki inZenjering jedna precizna tehnika, koja nam
daje zeljena svojstva. Nedavna rasprava pristalica darviniz-
ma protiv kreacionizma takoder je ilustracija da u nauci jos
uvijek postoji dogmatizam. Kako pise Steve Fuller, americki
naucni establiSment smatra da:
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u nastavnim planovima i programima americkih javnih
skola Darwinovu evoluciju i nau¢ni kreacionizam treba
obradivati kao uzajamno iskljucive opcije. Iako dvije tre-
¢ine Amerikanaca koji vjeruju u evoluciju takoder vjeruje
i da je ona odraz bozanske inteligencije, takva kompati-
bilnost tek treba dobiti filozofsku i, sljedstveno, pravnu
valorizaciju. Medutim, $ta ima lose u tome S$to ucitelji
pokusavaju uskladiti zakljucke s kreacionistickim opre-
djeljenjima vecine svojih uc¢enika? Najces¢i odgovor je da
je pretpostavka o bozanskoj inteligenciji ili teleologija u
proslosti bila predmetom nazadnih bioloskih istrazivanja
i da nije dala doprinos teoriji evolucije jo$ od Darwinove
prvobitne formulacije. Pa ipak, i suprotne pretpostavke o
mehanickoj redukciji ili o slu¢ajnim genetskim varijacija-
ma isto su dovodile do gresaka.*

Nastava nauka i dalje je dogmatska, kao i uvijek. Alj, to ne
znaci da mnogi aktivni naucnici ne uocavaju da je naucno
znanje uvijek uvjetno: ve¢ sljedeci eksperiment ili posmatra-
nje mogu baciti sumnju na ono sto se prije uradilo. Medutim,
ovo zdravorazumsko razmisljanje aktivnih nau¢nika novi-
jeg je datuma, parcijalno i diferencirano. Ono je proizvod ra-
dikalne preobrazbe same nauke, koja je prestala biti nauka
kakvu smo znali. Sada je ona ono $to Funtowicz i Ravetz na-
zivaju “postnormalnom naukom”

Danas smo svjedoci da su oni koji rjeSavaju globalna pita-
nja sve svjesniji da ne moze jedna jedina kulturna tradi-
cija, ma kako uspjesna u proslosti bila, dati sve odgovore
za probleme planete. U uskoj vezi s ovim promijenjenim
stavom jeste nova metodologija koja reflektira promjene
unaucnom pristupu i koja nas vodi u rjesavanju globalnih
problema okolisa. U ovome, neizvjesnost nije nestala, ve¢
se njome upravlja, a vrijednosti vi$e nisu pretpostavljene,
ve¢ eksplicitne. Model nau¢ne argumentacije mijenja se,
od formalizirane dedukcije ka interaktivhom dijalogu.
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Paradigmatska nauka nije vise ona c¢ija objasnjenja nema-
ju veze s prostorom, vremenom i zbivanjima: historijska
dimenzija, ukljucujuéi ¢ovjekovo promisljanje proslih i
buducih promjena, sada je postala sastavni dio nauc¢nog
opisa prirode i naseg mjesta u njoj.**

Drugim rije¢ima, nauka se vraca svojim nezapadnim kori-
jenima u islamu, Indiji i Kini. Studije koje su protekle dece-
nije radili Funtowicz i Ravetz o pojavi postnormalne nauke
dovele su ih do uvjerenja da nau¢na zajednica vise ne moze
biti ograni¢ena samo na naucnike. U situacijama gdje su “Ci-
njenice nesigurne, vrijednosti diskutabilne, ulozi visoki, a
odluke hitne”* pitanje kvaliteta u nauci, skupa s pitanjem
politike, dobija vrhunsku vaznost. One bi mogle dovesti do
stvaranja jedne “proSirene saradnicke zajednice”, koja bi
mogla koristiti “prosirene cinjenice”, medu kojima bi bili
cak i anegdotalni dokazi i statistike prikupljene od strane
neke zajednice. Laici, novinari, aktivisti, domacice i teolo-
zi pridruzit ¢e se nauc¢nicima u donosenju odluka o nauc¢noj
politici i formuliranju i usmjeravanju naucnih istrazivanja.
Nauka ce se tako demokratizirati, a vrijednosti multikultu-
ralizma igrati sve vec¢u ulogu u stvaranju njenog karaktera.
Dakle: s terena izlazi supremacija zapadne kulture, a ulazi
prava etika i vrijednosti koje unose strah u srca navodno Ne-
utralnih i Objektivnih. U tome je sustina moralne panike u
vecem dijelu nauc¢ne zajednice — panike koja podstice nauc-
ne ratove. Ova manifestacija neizvjesnosti svojstvene nauci
znak je nostalgije za sigurnim i jednostavnim svijetom koji
se viSe nikad nece vratiti.
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TOTALNI OPOZIV: VANZEMALJCI, DRUGI
| AMNEZIJA U POSTMODERNOJ MISLI

Totlani opoziv (Total Recall) spada u sada ve¢ klasi¢ni zanr
postmodernog filma koji se pojavio krajem osamdesetih go-
dina proslog stoljeca. Filmovi poput navedenog su Robocop,
The Old Gringo, Crocodile Dundee i Blue Velvet. Reziser filma
Totalni opoziv je Paul Verhoeven, Holandanin koji je jedno
vrijeme bio direktor studija za art filmove s besprijekornim
liberalnim svjetonazorom. Glavni glumac, pak, jeste Arnold
Schwarzenegger, koji glumi tajnog agenta ¢iji je um repro-
gramiran. Teba napomenuti da je Schwarzenegger ne samo
gorljivi zagovornik Republikanske partije nego i desnicarski
lobista za prodaju i koristenje oruzja pri organizaciji Natio-
nal Rifle Association. U navedenom filmu, Schwarzenegger
vec¢inu vremena provodi u potrazi za svojim izvornim iden-
titetom samo kako bi otkrio da je on “u stvarnosti” zao, dok
je njegov preinaceni i ocis¢eni karater u biti dobar. Radnja
filma ve¢inom se desava na Marsu, gdje korporacija Recall
traga za njim kontrolirajuci ujedno i zalihe vazduha na pla-
neti. Pobunjenicka kolonija sacinjena je uglavnom od uveli-
ko deformisanih mutanata, koji su, ustvari, zrtve korporacije
Recall, koja Zeli ostvariti neograniceni profit.

Teme iz filma Totalni opoziv personificiraju pitanja i ka-
rakteristike vezane za postmodernizam. To je pitanje plural-
nosti svjetova, Zemlje, Marsa, svijeta korporacije Recall, te
svjetova pobunjenih mutanata. Svakako treba ukazati na
pluralne politike: ljevicarskog rezisera, desnic¢arskog glavnog
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glumca, te ljevicarske prilagodbe popularnog i naocigled
zastarjelog zanra. Ne treba zanemariti ni namjernu i dina-
mic¢nu konfuziju stvarnog i imaginarnog, slike i zbilje, te
dislokacije i brisanja licnog pamcenja, povijesti, a samim
time i identiteta glavnog junaka. Nadalje, postmodernizam s
filmom dijeli sljedece dvije karakteristike: naglasavanje be-
smisla svega $to postoji i pretjeranu brigu oko fikcije koja je
ujedno i narativ i laz. Film Totalni opoziv predstavlja oboje:
njegova fikcionalnost krije se u nadi da ¢e marginalizirana
vrsta biti spasena pomocu neke vanzemaljske intervencije.
Ovaj zakljucak ustvari iznosi potpuni besmisao cijelog nara-
tiva, koji, kao spektakl, moze biti ocjenjivan samo na osnovu
toga koliko je spektakularan, odnosno koliko prikazuje neku
vrstu “ultranasilja” i sjaj napredne tehnike.

Film Totalniopozivzavrsavas osvitom jednog novog doba
na Marsu. Postmodernizam najavljuje pocetak jednog novog
doba na Zemlji, doba koje prevazilazi moderno, te koje, pre-
ma rije¢ima Johna Gibbinsa, “objasnjava savremeno ponasa-
nje i stavove, te nudi radikalno novi niz iskustava, praksi i
zivih svjetova svojim stanovnicima. Pomak iz modernih u
postmoderne svjetove, bas poput onog iz srednjovjekovnih u
moderne, u pocetku je bio neprimjetan. Medutim, za razliku
od drugih tranzicija, a vi$e u skladu s renesansom i prosvjeti-
teljstvom, posmodernisti su svjesni tog pomaka i promjene.”

Tranzicija iz “modernih u postmoderne svjetove” temelji
se na jednom broju klju¢nih dogadaja koji su uzdrmali nasu
modernu savjest u posljednje dvije decenije. To su: demisti-
fikacija “naucne objektivnosti” i “naucne istine” po Kuhnu i
Feyerabendu; naglasavanje neodredivosti u kvantnoj fizici i
matematici (odnosno uspon teorija haosa i katastrofe i frak-
talne geometrije); Foucaltovo potenciranje diskontinuiteta i
razlicitosti u historiji; Bellova sociologija postindustrijalizma;
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uspon knjizevnog pravca koji nazivamo “magicni realizam” i
novootkrivena briga za Drugoga u poljima etike, antropolo-
gije i politike. Zajednicka nit u svim navedenim dogadajima
jeste odbijanje velikih prica ili metanarativa (masovnih in-
terpretacija koje su navodno univerzalno primjenjive) poput
marksizma, frojdizma i svih drugih oblika prosvijetiteljskog
misljenja. Tokom ranih osamdesetih godina proslog stoljeca,
ovi dogadaji predstavljali su osnove na kojima je iskovan po-
stmodernisticki svjetonazor. Poseban pecat postmoderniz-
mu dali su filozofi Jurgen Habermans, Jean Francois Lyotard
i Richard Rorty.

Sam termin “postmodernizam” u osnovi je referirao na
antimodernisticki pokret u arhitekturi. Kulturalni diskurs
postmodernizma sada prozima svaki aspekt savremenog
drustva. Mi ne samo da imamo postmodernu arhitekturu
nego postmodernu umjetnost, postmodernu knjizevnost,
postmoderno kino, postmodernu religiju, pa ¢ak i postmo-
dernu nauku. Postmoderno obiljezava sva uvjerenja i pona-
s$anja koji oblikuju jednu kulturu. Medutim, da li je postmo-
dernizam oslobadajuca forma? Da li odbijanje zaglusujucih
i totalitarnih metanarativa, ta najvaznija briga postmoder-
nista od ljevi¢ara do desnicara, te pomna paznja oko drugih
svjetova i drugih glasova, odnosno naglasena potreba da se
razumije razli¢ito i drugo, kao i reprezentacija postmoder-
nizma nude oslobadaju¢u snagu ¢itavom nizu drustvenih
pokreta (Zena, homoseksualaca, crnaca, ekologa, separa-
tista, koloniziranih naroda sa sopstevnom historijom i tako
dalje)? Ili je postmodernizam samo nova verzija jednog sta-
rog narativa: novi oblik kulturalne eksploatacije? Smatramo
da su ovo veoma znacajna pitanja, posebno za one koji su bili
usutkivani u nezapadnim “svjetovima” i ¢iji se “glasovi” nisu
culi, te koje posmodernizam nastoji predstaviti. Posebno
je sve ovo bitno u situaciji kada, kako to naglasava Andrew
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Ross, postmodernizam “nudi obecanje iz sfere kulturalne
politike da nece postojati nikakve granice, te da ce se boriti
i prodrijeti na svaki pedalj povijesnog tla”. Postmodernizmu
je klju¢na tema “drugih svjetova”. To je tema koja, po prirodi
stvari, potice brojna pitanja.

“Koji svijet? Ciji svijet? I koji mogu¢i svijet? Odjednom
je postmodernizam postao epskom produkcijom uprkos sa-
mom sebi, ili, u najmanju ruku, uprkos onome $to su mnogi
smatrali njegovim najvitalnijim impulsom, a to je oprec¢ni

odgovor epskim, ili univerzalnim, tvrdnjama modernizma”.?

SVIJET JE GLAVICA LUKA

Istinski epsku prirodu postmodernisticke produkcije moze-
mo posmatrati iz filozofske perspektive Richarda Rortyja,
americkog gurua i neutemeljenog apologete postmoderniz-
ma. Rortyjeva osnovna misao, iskazana prije vise od jedne
decenije u djelu Philosophy and the Mirror of Nature (Filozo-
fija i ogledalo prirode),? jeste da misao ne moze predstavljati
svijet, da um nije ogledalo prirode te da je zapadna filozofija
u svome sredi$tu potpuno pogresno utemeljena. I uistinu,
Rorty smatra da Filozofija, s velikim slovom F, nije vie mogu-
¢a i vjerodostojna disciplina. Kako nista, pa ni razum ili ma-
terija, bice ili svijet, ne posjeduje urodenu prirodu koja moze
biti “iskazana” ili “predocena”, osnovni kontekst u kojem
znanje zahtijeva znacenje i smisao jeste konverzacija. Mozda
postoje ili ne postoje neki drugi svjetovi, ali, za Rortyja, defi-
nitivno ne postoji “istina” koju treba otkriti. Potraga za “pri-
rodom istine” besmislena je bas kao i svaka diskusija o “priro-
di Boga” i “prirodi ¢ovjeka”. U svome djelu Contingency, Irony
and Solidarity (Kontingencija, ironija i solidarnost), Rorty
iznosi tvrdnje o “kontigentnosti jezika, bi¢a i zajednice’, te
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iskazuje istinsku dimenziju posmodernistickog poduhvata
rije¢ima da je potrebno “odbaciti ideju jezika kao reprezen-
tacije i dedivinizirati svijet”, odnosno da “treba dospjeti do
tacke gdje se vise nista ne obozava, gdje se nista ne tretira
kvazibozanstvom, i gdje se prema svemu ophodimo, prema
nasem jeziku, savjesti i zajednici, kao prema produktu vre-
mena i slucajnosti”. Kako da pristupimo ovoj dedivinizaciji
svijeta? Posto filozofija i njen produzetak teorija nisu uteme-
ljenje za politicku i drustvenu kritiku, sama forma i karakter
kritike bivaju promijenjeni. Ona mora postati pragmaticnija,
ad hoc, kontekstualna i lokalna. Stoga, Rortyjev “cilj” treba
iznadi “ne istrazivanjem, nego imaginacijom”. Upravo knji-
zevnost, a ne filozofija, narativ, a ne teorija, nude bolju per-
spektivu za razumijevanje ljudskog ponasanja. Knjizevnost,
poput one kod Nabokova ili Orwela (kojima Rorty posvecuje
ozbiljnu paznju), pruzaju nam uvid u to koliko smo spremni
da budemo nemilosrdni i svirepi, te u nama budi osjecaj pre-
zira prema odredenim drustvenim praksama.

Medutim, postmodernizam ne zavisi iskljuc¢ivo o knji-
zevnosti. Posmoderni svijet grade "roman, film, televizijski
programi koji su postepeno ali sigurno zamijenili propovi-
jed irasprave, postali su osnovni pokretaci moralne promje-
ne i napretka”. Rorty izostavlja nekoliko drugih, ali jednako
vaznih faktora i agenata postmodernisticke promjene. To
su: kompleks kupovine ili “shopping”, postmodernisticki iz-
gradena okolina, dizajn, moda i lijepak koji sve to spaja, a to
je postmodernisticka ekonomija. Postmodernizam tako ne
predstavlja neki nezavisni umjetnicki ili kulturalni pravac.
On je duboko ukorijenjen u svakodnevni zZivot.

Cilj postmodernizma i njegovih popratnih pojava, stoga,
olicen je u liSavanju misljenja, jezika i zajednice svake vrste
konacnosti, odnosno da pokaze potpuni besmisao velikih
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prica ili metanarativa. Centralno obiljezje postmodernog
sadrzano je u nepostojanju smjera ili perspektive, sa svepri-
sutnom porukom kako je sve besmisleno. Gledano iz ugla
arhitekture i prostora, sve navedeno pokazuje Portmanov
hotel Bonaventure u Los Angelesu koji predstavlja postmo-
dernisticku enklavu, staklenu fasadu koja je poput ogledala,
te zatvorenu strukturu u kojoj se moguce orijentisati. Iz inte-
lektualne perspektive, romani poput Rushdijevih Satanskih
stihova (The Satanic Verses)* te Fukoovo klatno (Foucalt’s Pen-
dulum)® Umberta Eca ilustriraju potpuni besmisao svega.

Fukoovo klatno je odli¢no ogledalo Rortyjeve filozofije o
kontigentnosti kulture. Prema paragrafu napisanom na ko-
ricama izdanja engleskog izdanja Ecove knjige, koji je napi-
sao Anthony Burgess, ovo djelo “predstavlja sve ono §to Cini
postmodernu knjizevnost, sa svojom uc¢eno$cu, istinskom i
laznom, s paznjom da knjige govore knjigama, elementima
samoismijavanja i semioloske opsesije. Ovo je put kojim hodi
evropski roman.” Naime roman Fukoovo klatno predstavlja
jedno ogromno $tivo puno erudicije koje prekriva vremen-
sko razdoblje od gotovo jednog milenijuma, odnosno od
prvih krizarskih ratova do posljednje godine, i desava se na
tri kontinenta, te predocava skoro svaku religijsku i mistic-
nu misao koju mozete zamisliti (svako poglavlje pocinje ci-
tatom iz nekog znacajnog mistickog, religijskog, okultnog,
filozofskog, naucnog ili knjizevnog teksta ili rukopisa, od
Talmuda i kazivanja siijskog prvaka imama Dzafera es-Sa-
dika do Karla Poppera, Madam Blavatsky, Henryja Corbena,
Francisa Bacona, Borgesa, Hermiticusa, Daneta i masonskih
rituala). Sve to autoru sluzi da se zabavlja tipografskim, nu-
merickim i lingvistickim igricama.

Sama prica vezana je za tri urednika jedne izdavacke
kuée iz Milana. Rije¢ je o Belbou, razo¢aranom romantiku,
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Diotalleviju, nepopravljivom amateru i Casaubonu, koji je
glavni junak i narator romana. Svi oni sasvim slu¢ajno za-
padaju u jednu okultnu misteriju. “Malu, ali ozbiljnu” izda-
vacku ku¢u Garamond iznenada posjecuje misteriozni pu-
kovnik Ardenti, koji sa sobom nosi kopiju jednog rukopisa
otkrivenog u jednoj templarskoj utvrdi u Provansi. Pukovnik
kazuje da pergament iz jedanaestog stolje¢a sadrzi kodiranu
poruku koja moze otkriti izvor vanzemaljskog radioaktiv-
nog materijala “koji je snazniji od atomske energije”. Kori-
ste¢i pergament, tri urednika odlucuju da se malo nasale i
poigraju, te fabrikuju detaljan plan, neku vrstu metanarati-
va, kojim se objasnjava cjelokupna povijest covjecanstva. Svi
materijali, od laznog templarskog plana, pa sve do stranica
rukopisa s nejasnim mislima koje su dospjele u Garamond,
kao i pronadeni materijal iz arhiva, te referentni tekstovi iz
biblioteka, bivaju pohranjeni u kompjuter da bi se izradila
neka vrsta medusobne korespodentnosti i koincidencije.

Medutim, ova ¢e $ala uzvratiti udarac, jer savremeni
sljedbenici starih Templara, ¢iji su snovi o drevnim moéima
itekako zivi, potpuno vjeruju u istinitost i zbilju navedenog
plana. I uistinu, svi apsurdi, ma koliko djelovali nestvarni, bi-
vaju dobro uklopljeni u strukturu plana. Medutim, “dijaboli-
sti” po¢nu proganjati tri urednika pokusvajuci da otkriju laz-
ni ili fiktivni plan. U ovome Eco iznosi svoju osnovnu misao
i poentu: svijet je vrtlozna mreza raznih odnosa i veza, “sara-
banda od anagrama”. Ne postoji istina, sve je relativno, te se
covjek moze odreci svojih korijena, odnosno fiksirane ili usi-
drene slike svijeta. Tako, kada se sve kaze i u¢ini, nista nema
smisla. Ustvari, beskonac¢ni kosmos samo je jedna beskrajna
glavica luka, od koje nam, kada je ogulimo, ne ostane nista.

Poput veéine postmodernistickih umjetnickih djela,
roman Fukoovo klatno nudi pricu o sugestivnoj moci juk-
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stapozicioniranja, beskonacnog redanja stvari jednih iza
drugih, u kojoj ne postoji nijedna naznaka bilo kakve per-
spektive. “Zasto pisati romane? Ponovo ispisivati povijest”
— kazuje nam Belbo, posebno sada kada su povijest i fikci-
ja isprepletene i medusobno izmjenjive. Na kraju romana
Belbo visi objesen ispod Fukoove naprave u konzervatoriju
(Conservatoire des Arts et Metiers) jedne stare pariske crkve
Saint Martin des Champs. Kako je i Diotallevi ve¢ mrtav,
Casaubon iSc¢ekuje skori dolazak asasina pitajudi se: “Mozda
sam ja sve ovo izmislio?” Potpuno odsustvo perspektive u
romanu reflektirano je u prikazu Casaubonovog besciljnog
lutanja predgradima Pariza. Kao $to je Frederic Jameson
primijetio, “ne samo da je nestalo ulice (to je ve¢ bio zadatak
modernizma) nego je nestalo svih obrisa. To je zbunjujuce,
ta egzistencijalna smetenost ovog novog postmodernistic-
kog prostora (koja rezultira) gubitkom nase sposobnosti da
se orijentiramo i snademo u svijetu, u prostoru ili na mapi.
Sve to potom se projicira na pojavu globalne, multinacio-
nalne kulture, koja je decentralizirana i koja ne moze biti
vizualizirana, kulture u kojoj se ovjek ne moze snaci niti
odrediti svoje mjesto.”

I dok je kultura postmodernizma bez perspektive, ona
nikako nije liSena krizarskog duha. Postmodernisti, kako oni
lijeve, tako i oni desne provenijencije, koriste svu mo¢ svojih
kulturalnih proizvoda da promoviraju svoj svjetonazor. lako
je sve reducirao na kontigenciju, Rorty gaji kulturalne nade
koje nisu tako kontingentne ili relativne. I bas kada proglasi
sve metanarative besmislenim, on uzdize sopstveni metana-
rativ koji bi trebalo da zasjeni sve ostale. To je “postmoderni
burzoazijski liberalizam”, da iskoristimo naslov njegovog do-
bro poznatog eseja.” Ovaj narativ objasnjava i oznacava kul-
minaciju cjelokupnog ljudskog poduhvata.
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“Jer u svojoj idealnoj formi, kultura liberalizma bila bi
prosvijetiteljska, sekularna i tako redom. Ona bi bila kultura
bez ijednog preostalog nebeskog ili bozanskog traga, bilo da
govorimo o diviniziranom svijetu ili diviniziranom bi¢u. U
takvoj kulturi ne bi bilo mjesta za neku neljudsku silu pred
kojom bi ljudi bili odgovorni. Ona ne samo da bi odbacila, ili,
pak, drasti¢no reinterpretirala ideju svetosti nego bi to isto
ucinila s idejama “odanosti istini” ili “ispunjenja najdubljih
duhovnih potreba”. Proces “razbozavanja ili razduhovlje-
nja”... u idealnoj formi dozivio bi kulminaciju u nasoj nemo-
gucnosti da vidimo smisao zivota u bilo ¢emu drugom osim
u ogranicenim i kontigentnim egzistencijama ljudskih bi¢a.”®

Kultura liberalizma je takoder jedina kultura u kojoj
pluralizam moze funkcionirati. Argument za to izgleda ova-
ko: kako ne mozemo obrazloziti nijednu odredenu kulturu
na temeljima racionalnosti, prisiljeni smo da toleriSemo
mnostvo razlic¢itih kulturalnih formi. Stoga, odbacivanje
prosvijetiteljske vjere u mo¢ ratia dovodi do pluralizma. Ovaj
argument, koji je takoder razvijao i Isaiah Berlin®, sadrzi do-
bro poznatu logicku pogresku. Njime se apelira na neodbra-
njivost svih formi kulturalnog zivota s ciljem da se oc¢uva ili
odbrani samo jedan. Pogreska se krije u vjerovanju da, posto
liberalna demokratija sadrzi pluralnost uvjerenja, ona pred-
stavlja jedini politicki sistem koji odrazava ¢injenicu da ni-
jedan odredeni skup vrijednosti nije bolji ili vredniji od bilo
kog drugog skupa vrijednosti. Medutim, da bi se sac¢uvala
razli¢itost, potrebno je braniti vrijednosti liberalizma, a to
moze biti realizirano samo uz proglasavanje neodbranjivosti
svih vrijednosti.

Bez obzira na ozbiljnu slabost navedenog argumenta,
Rorty tijumfalno proglasava metanarativ “da sve prolazi”, da
nista nije apsolutno zlo, da nijedno djelo ili stav ne mogu biti
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posmatrani kao inherentno “neljudski”, te da ne postoji sud,
pa ¢ak ni u slucajevima poput Ausvica, koji bi bio iznad “pro-
laznih smrtnika, kontingentno egzistiraju¢ih ljudskih bica’,
te da je liberalizam ustvari sve $to istinski vrijedi. Rortyjev
pojam liberalizma sadrzi dvije ideologije: kapitalizam i de-
mokratiju. Stoga, on nastoji braniti svoju kontigentnu kultu-
ru snagom kapitalizma i institucijama te praksama bogatih
industrijskih demokratija. Postmodernisticka glavica luka
sada otkriva crva u samoj srzi!

Postavlja se pitanje kako se istinski grijeh kontingencije
bori sa stvarnim Zlom koje se nalazi oko nas; zlom koje je
personificirano u korporaciji koja bez imalo moralnog zazora
kontrolise vazduh ostalih ljudi, kao $to je predstavljeno u fil-
mu Totalni opoziv? Kako ¢emo se boriti i nositi s okrutnoséu
i patnjama u svijetu obiljezenom kontingentnim snagama
jezika, bica i zajednice? Rorty nam nudi neke strategije kako
da se uhvatimo ukostac i izademo na kraj s postmodernistic-
kom glavicom luka. On sugerira da je ironija jedina stvar
pomocu koje je moguce prevazi¢i masovne i javne nesrece
i prijetnje, odnosno da se jedino ironijom moze odgovoriti
zahtjevima samostvaranja i ljudske solidarnosti. Ironi¢ari su
tako veliki spasitelji postmodernizma jer oni shvataju “da sve
moze biti u¢injeno dobrim ili lo§im pomocu prerade i ponov-
nog ispisivanja’, te poricu “da postoji bilo kakav kriterij izbo-
ra izmedu konac¢nih vokabulara” i “nikada nisu u potpunosti
sposobni da sebe (kao i svijet i istinu) uzmu za ozbiljno.”

Ponovo se vracamo na Umberta Eca, koji nam je ponudio
knjizevnu predodzbu Rortyjeve filozofije. Roman Ime ruze
(pretocen i reduciran u linearni narativ u istoimenom filmu
iz1986. godine) predstavlja eruditivnu preradu Conana Doyla
(do koje dolazi s ikonoklasti¢nim odobrenjem Anthonyja Bur-
gessa!). Roman Ime ruze ima svoga Williama od Bakersvilla,
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sa svojim adolescentnim pomo¢nikom, koji rjeSavaju misteri-
ozno ubistvo u jednom srednjovjekovnom samostanu. Glavni
junak romana je Jorge, stariji svecenik koji se shvata odve¢
ozbiljnim i nikada se ne smije, jedna tragicna figura, odnosno
inkarnacija dogmati¢ne vjere, prevaziden, neka vrsta zivog
mrtvaca, ostatak proslosti. Osnovna poruka i ideoloska potka
romana “moze se nazvati ‘Spageti-strukturalizam’, po uzoru
na model ‘Spageti kaubojskih filmova™. Ovaj ‘Spageti-struk-
turalizam’ jeste neka vrsta pojednostavljene, masovne kultu-
ralne verzije strukturalistickih i poststrukturalistickih ideja
(ne postoje formalne stvarnosti, svi zivimo u svijetu znakova
koji upu¢uju na druge znakove...). Stoga ideoloska poruka ro-
mana Ime ruze jeste da nedostatak ironije i smijeha predstav-
lja izvor za totalitarizam. Ova teza, kako to vidi Slavoj Zizek,
ima dvije temeljne pogreske: “Prvo, ideja jedne opsesije za
(fanati¢ne opsesije prema) Dobrim koje postaje Zlo prikriva
obratno iskustvo, koje je mnogo vise uznemirujuce, odnosno
kako opsesivno i fanati¢no vezivanje za Zlo moze priskrbi-
ti status eticke pozicije, odnosno pozicije koja nije vodena
nasim egoistickim ciljevima. (Drugo), ono sto zaista uzne-
mirava u romanu /me ruze jeste fundamentalano uvjerenje
u oslobadajucu i antitotalitaristicku mo¢ smijeha i ironijske
distance. Nasa teza ovdje je skoro u potpunoj opoziciji s Eco-
vim romanom i temeljnom premisom tog romana. Naime, u
savremenim drustvima, domokratskim ili totalitaristickim,
cini¢na distanca, smijeh i ironija jedan su dio igre. Vladaju-
¢a ideologija ne treba biti shvacena ozbiljno ili doslovno. Jer,

' Spageti-vestern ili $pageti kaubojski filmovi predstavljaju podZanr vesterna na-
stao Sezdestih godina XX stoljeca koji je sadrzavao jako mnogo nasilja, te potenci-
rao tematiku osvete. Karakterizacija u ovim filmovima izrazito je jednostavna. U
reziserskom i glumackom smislu, ovaj podzanr vestern filmova obiljezili su Ser-
gioe Leone, Duccio Tessar, Clint Eastwood, Charles Bronsnon i Ennio Morricone
(prim. prev.)
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vjerovatno najveca opasnost za totalitarizam jesu ljudi koji tu
ideologiju shvataju doslovno.”®

Na ovaj nacin, ironija moze i ustvari sluzi odrzavanju
statusa quo. Cini se da to i sam Rorty kaZe kada tvrdi da ¢e
“ismijavanje liberalne burzoazije ublaziti bol da je prihvati-
mo”. Ironija, ismijavanje i cinizam jesu alati koje je sekula-
rizam iskoristio da potkopa krs¢anstvo. Ukoliko odemo do
krajnjih dometa ironi¢nog i cinickog promisljanja, kao u kla-
sicnom djelu Petera Sloterdijka Kritika cinickog uma (Critique
of Cynical Reason), shvatit ¢emo da sve to proizvodi samo pa-
ralizu, jednu vrstu osjecajnosti koja je “bogata i jadna u isto
vrijeme”, bez mogucnosti da funkcionira i opstane u stvar-
nom svijetu. Stoga, druge kulture moraju doslovno shvatiti
postmoderni liberalizam, sa njegovim dubokim korijenima
u velikom narativu sekularizma. U svome nastojanju i Zelji
da prikaze i podvede druge svjetove i druge kulture u jedan
razduhovljeni i razbozeni svijet, postmodernizam poprima
totalitaristicki karakter, jer sa ironijom ili bez nje, postmo-
derni liberalizam najavljuje smrt Drugoga.

HISTORIJA KAO PECENE BANANE

Prvo pristaniSte postmodernistickog projekta razduhov-
ljenja svijeta jeste historija. Upravo historija i tradicija daju
identitet i znacenje postojanju nesekularnih kultura, odno-
sno Drugih. Historija i tradicija obezbjeduju drugim svjeto-
vima njihove module spoznaje, saznavanja, postojanja i dje-
lovanja. U nezapadnim kulturama, po rije¢ima Ashis Nady,
historija omogucava “sredstva reafirmacije ili izmjene sadas-
njosti” na sljedeéi nacin:

— Prosloséu kao posebnim slu¢ajem sadasnjosti.

— Izlomljenom sadasnjoscu (koja se bori sa proslosti).
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— Prepravljanjem sadasnjosti ukljucujudi i proslost.
— Novom proslosti.

Ovakvo poimanje proslosti dodjeljuje autoritet historiji, ali
“priroda autoriteta dozivljava se promjenjivom, amorfnom
i pogodnom za promjene”. Stoga, historija ima konstantno
prisustvo u tradicionalnim kulturama, a ne samo za vri-
jeme svojih periodi¢nih rekonstrukcija. Uvijek prisutno
historijsko paméenje postaje izvorom kulturalnog identite-
ta, drustvene kohezije, osjecaja permanentnosti usred pro-
mjena, te sredstvom podmladivanja sadasnjosti i oblikova-
nja buduénosti.

Suprotno tome, postmodernizam je posvecen samo sa-
dasnjosti i trenutnom, te odbacuje svaki oblik historijskog
kontinuiteta i paméenja, shodno nacelu odbacivanja pro-
svjetiteljskih metanarativa. Bas kao $to Rorty filozofa ¢ini
suvisnim, tako i Foucalt reducira ulogu historicara na arhe-
ologa proslosti. Medutim, postmodernizam c¢ini vise od pu-
kog odbacivanja osjecaja za historijski kontinuitet vrijedno-
stiiuvjerenja. On sebe zamislja protivnikom historije, a svoj
proces borbom protiv nje, odnosno mjestom gdje e se desiti
presudna i konacna bitka s historijom. Na ovaj nacin pos-
tmodernizam nastoji sebe predociti kao samu formu i susti-
nu historijske zbilje, pa se postmoderne prakse poimaju kao
istinska tkanina zbilje, kao historijski prostor u kojem pre-
staju sve praznine izmedu historije i ideologije, te kao histo-
riju izmedu pojavnog i stvarnog, znacenja i reprezentacije.

Tako postmodernizam neometano pljacka historiju i
hara njome da bi je u¢inio besmislenom, te da bi je prilago-
dio i ucinio fiktivnom. Postmodernisticki romanopisci po-
put Borgesa, Fuentesa, Eca i Rushdija slobodno podrazavaju
historiju, kopaju po njenim ostacima, neke dijelove historije
premecu naprijed i nazad, “te ih spajaju, jedne do drugih,
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u muzej modernog znanja”. U Satanskim stihovima Salman
Rushdie prikazuje cjelokupni zivot poslanika Muhammeda,
a.s., kao da je rijec¢ o standardnom udzbeniku, neke dijelove
premece, izostavlja, neke izmislja, na postmoderan nacin,
pun ironije i cinizma, ali sve s ciljem da Poslanikov zivot pri-
kaze besmislenim i da ga desakralizira. ' Ova prepoznatljiva
tendencija postmodernistickih tekstova da preispisuju histo-
riju, da iz nje “isiSu” prisutna (nesekularna) znacenja, i da je
prilagode sekularnoj kulturi, ima dva cilja. S jedne strane, na
taj nacin neutralizira se identitet Drugoga a svi nezapadni
identiteti i historije podvode se pod jedan grandiozni zapad-
ni narativ sekularizma i podreduju se njemu. S druge strane,
pak, identifikacijom i uvelicavanjem historije sekularizma
kao prave ili jedine historije, kao glavnog kamena zbilje pre-
ma kojoj se ravnaju sve druge kulture i historije, postmoder-
nizam nas uvodi u “razdoblje preuveli¢ane istine” kojom se
ponovo potvrduje pravo na vlast Autora ili Rezisera. Ukoliko
ikakva historija ima ulogu u postmodernizmu, onda je to
historija pobjednika, koji sada s razlogom polazu pravo na
ratni plijen. Kao takav, postmodernizam moze imati samo
smrtonosnu ljubav prema Drugome, ili ljubav ubice, poput
one macehinske ljubavi prema posvojenoj kéerci Carrie, ka-
kvu mozemo vidjeti u istoimenom filmu Briana de Palme.

Historijski identitet predstavlja jednu funkciju motiva-
cijske mod¢i tradicije. Nakon $to je zivu historiju pomjerio u
podrucja arheologije, i satirizirao je u “magi¢ni realizam’,
postmodernizam je tradiciju preobrazio u robu i prodaje je
kao takvu. Postmodernizam i industrija naslijeda sustinski
su povezani i isprepleteni da bi proizveli krinku koja razdva-
ja nase sadasnje zZivote od nase zive historije. Potraga za ko-
rijenima stoga cesto zavrsava kao na televizijskim serijama:
kao niz slika, pasti$ ili neka romanti¢na proslost.



Totalni opoziv: Vanzemaljci, Drugi i amnezija u postmodernoj misli 181

Nacin na koji postmodernizam historiju liSava smisla
i identiteta, te transformise tradicije drugih kultura u robu
najbolje je ilustrovan nizom od dvadeset i sedam ili viSe rad-
nji kompanije “Banana Republic’, koje se nalaze diljem Sjedi-
njenih Americkih Drzava. lako je sada posjeduje korporacija
“Gap”, kompanija “Banana Republic Travel and Safari Clot-
hing” osnovana je 1983. godine te, pored prodajnih jedinica,
ima odjele koji vrse poslove preko internetskih narudzbi. U
jednom konciznom eseju Posjeta banana-republici (Visiting
Banana Republic), Paul Smith" naglasava da kompanija svo-
jim dekorom, retorikom i prodajom nastoji evocirati i prizva-
ti kolonijalni i postkolonijalni svijet britanskog imperijaliz-
ma. Medutim, “u postkolonijalnom diskursu ove kompani-
je” kolonijalni “historijski podaci su izmijenjeni”, bas kao i
u postmodernoj fikciji. U katalogu ove kompanije, ironija i
historijska nostalgija prepletene su i kombinovane da bi se
sacinila slika treéeg svijeta kao “neke vrste benignog zabav-
nog parka za odrasle, te kao mjesta koje odise odredenom
cistotom”. Sve ekonomski zavisne drzave treceg svijeta ko-
micno su opisane kao “banana republike” u kojima vlasnici
posjecuju “iS¢ezavajuce kulture... da bi slavili njihovu jedin-
stvenost, te potaknuli ih da ne zapadnu u globalnu homoge-
nost”. U jednom katalogu navodi se da “u Africi praskozorje
dvadeset i prvog stoljeca zasjenjuje praskozorje covjecan-
stva. Na ovom kontinentu ne mozete pogrijesiti: Zasigurno
znate odakle dolazite.” Smith, nadalje, pise da se u katalozi-
ma nalaze tri vrste oglasa:

“U njima se nalaze citati iz putopisa Sira Richarda Bur-
tona, Henryja Stanleya i Theodora Roosevelta. Oni se cesto
udijevaju u tekst kataloga (najcesce u opise odredenih odjev-
nih predmeta) koje su napisali savremenici poput fotografa
Gerryja Trudeaua, Lawrencea Ferlinghettija, Cyre Mc Fadden,
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i Roya Blunta mladega. U vecini sezonskih kataloga, ova za-
¢udna mjesavina historijskog i savremenog, zajedno sa po-
prili¢no sasvim jasnom referencom na trenutne probleme ili
historijske dogadaje (poput afere Watergate, osvajanja Suda-
na od strane lorda Kitchenersa, ili jedne kopije kojima se pro-
daju “torbe padobranaca” koji su ucestvovali u izraelskom
napadu na Entebbe), pri ¢emu je sve to popra¢eno nekim
tematskim motivom... (kao naprimjer) nekom vrstom dis-
kursa o Africi (“Na stranicama ovog izdanja dali smo dosta
prostora glasovima iz Afrike”, od kojih je tek nekoliko bilo
“izvorno”).."*

Inicijalna zadaca ove vjezbe jeste da se multinacionalni
postmodernisti¢ki konzument u svijetu osjeca kao kod kuce:
“Nikada vam nece biti previse vruce niti ¢e vam neko ispra-
zniti dzepove, uvijek Cete izgledati inteligentno i dotjerano...
Modi ¢ete se kompetentno cjenkati na bazaru ili pijaci, cavr-
ljat cete s hotelskom poslugom, nabaviti neke neprevodive
recepte za jelo.” Medutim, narativ se ne zavrsava ovdje, jer
se njime postize da se konzument osjeca prijatno i kao kod
kuce kada je rije¢ o historijskim nepravdama, te da se prav-
daju sadasnje nepravde. Smith dobro primjecuje sljedece:

“Usvajajuci sopstveni ‘brend’ postmodernistickog dis-
kursa, kompanija ‘Banana Republic’ zamjenjuje i rekonstru-
ira cjelokupnu historiju i njene diskurse - historiju koloni-
jalizma — i ponovo prezentuje trenutnu fazu dominacije na
nacin da ovi diskursi ne mogu biti nazvani mistifikacijama.
Umjesto toga, oni su de facto aktivne, u¢inkovite i stvarne
istine savremene americke kulture, te se prema njima treba
odnositi na taj na¢in.”®

Postmodenizam tako rekonstruira historiju, sve to pre-
zentuje kao stvarnu istinu savremene zbilje, s ciljem da apsor-
buje identitet Drugoga u sopstveni diskurs. Jedna od odlika
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kataloga kompanije “Banana Republic” jeste viseglasje. U
njima se predocavaju glasovi drugih, ali iskljucivo, bas kao i
u postmodernoj knjizevnosti, samo pomocu sopstvenih poj-
mova. Drugome nije dozvoljeno da koristi svoje koncepte i
kategorije, djelimi¢no jer su oni ve¢ ucinjeni besmislenim,
po samoj definiciji postmodernizma, a djelimi¢no zbog toga
jer su potpuno neshvatljivi auditoriju.

Predstavljanje historije kao pecenih banana ne samo
da ponizava druge kulture i oduzima im historijski identitet
nego i podriva njihovu buduénost, jer bez historijskog iden-
titeta druge kulture nemaju budué¢nost kao druge kulture, te
njihova budu¢nost postaje samo jedna ekstenzija budu¢no-
sti postmodernizma. Bez osjecaja kontinuiteta i pouzdanja
u svoju historiju, druge kulture postaju arheoloski prostori
koje je prikladno jedino prikazivati u muzejima, ili, pak, koji
mogu biti prostori zabave za postmodernisticke turiste.

Druga strana reduciranja historije na instantni konzu-
merizam jeste potpuni gubitak dubine. Ve¢ina postmoder-
nisticke kulturalne produkcije, sa svojom usredotocenoscu
na izgled, povrsinu i trenutne, instant-utjecaje, nema snage
da opstane duze vrijeme. Reduciranje historijskog iskustva
na “niz Cistih i nepovezanih sadasnjosti”, kako pise David
Harvey, “nadalje implicira da iskustvo sadasnjeg posta-
je mocno i sveobuhvatno zivo i ‘materijalno’ svijet dolazi
ispred Sizofrenog s velikim intenzitetom, donoseé¢i miste-
rioznu i opresivnu snagu afekta, sijaju¢i halucinogenom
energijom. Slika, izgled i spektakl mogu biti dozivljeni s in-
tenzitetom (radosti ili zaprepastenja) i oni su moguci samo
jer se shvataju ¢istim i nepovezanim sadasnjostima. Nepo-
srednost dogadaja, senzacija spektakla (politickog, vojnog,
naucnog, kao i onog zabavnog) postaje stvar onoga Sto je
skovala sama svijest.”'
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U filmu Totalni opoziv, korporacija Recall ustvari proda-
je jednu takvu svijest, jedna cjev¢ica u mozgu omogucava da
neko dozivi druge svjetove, druga vremena, iz udobne stolice
i to kao “Cistu i nepovezanu sadasnjost”. Slike koje se nude
u ovim mentalnim putovanjima na druge svjetove Cine se
mnogo stvarnijim od zbilje. Historija je hiperrealnost, koja je
uvijek i jedino iskrivljena slika, koja je uvijek dekonstruisa-
na i remodulirana, koja je uvijek ono $to se moze oblikovati
prema Velikoj Paradigmi i koja uvijek odgovara modelu. To je
ono $to postmodernizam nudi drugim svjetovima.

KROKODILSKE SUZE

U doba moderne, drugi svjetovi bili su iskljuceni, prevideni i
marginalizirani. Vise od Cetiri decenije programi “moderni-
zacije” treceg svijeta pretkolonijalnu ovisnost pretvorile su u
postkolonijalui zaostalost, unistavajudi tradicionalna drus-
tva, kulture i okolinu za vrijeme trajanja tog procesa.” Medu-
tim, zastupnici postmodernizma tvrde da se sve to desavalo
u vrijeme starih, losih dana. “Postmodernizam najavljuje
smrt takvih ‘metanarativa’ ¢ija je tajna i teroristicka funkcija
bila da utemelje i legitimiziraju iluziju o “univerzalnoj” ljud-
skoj historiji. Sada smo u procesu budenja iz modernistickog
kosmara i njegovog manipulativnog promisljanja, te fetisa
totaliteta, odnosno prelaska u opusteni pluralizam postmo-
derne, taj raznoliki niz Zivotnih stilova i jezickih igara koje
su odbacile nostalgi¢nu potrebu da se poopcava i samolegi-

timizira...”'®

U postmodernizmu, marginalnost postaje srediste kojim
zapadne kulture otkrivaju drugost i sopstvene etnocentri¢ne
perspektive. Kako primjecuje George Yudice, “danas je po-
tvrdeno da marginalno nije visSe periferno, nego centralno u
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svim misljenjima.” Kao takva, marginalnost postaje osloba-
dajuca snaga.

“Dokazivanjem da ‘marginalno konstituira upravo uslov
mogucnosti svih drustvenih, nau¢nih i kulturalnih entiteta’,
pojavila se nova ‘etika marginalnosti’, i ona je nuzno decen-
tralizirana i pluralna, te sacinjava osnovu nove neonicean-
ske ‘slobode’ od moralnih propisa.”

Ovo je teorija. Medutim, u praksi se odmah na pocetku su-
sre¢emo sa preprekom kada je rijec o oslobadanju spomenute
oslobadajuce snage, jer postmodernizam nedvojbeno poten-
cira negaciju historije i historijskog identiteta. Kao $to Yudice
priznaje, “sam napad na pojam identiteta problematican je u
ovom smislu, jer je identitet osnovno oruzje u borbi potlace-
nih.” Lisavajuc¢i marginalizirane temeljnog izvora njihove bor-
be, postmodernizam reducira Drugoga na objekt puke igre.
Jednom kada se Drugi lisi historije i identiteta, on moze sluziti
samo da jednostavno poveca ono sto Harvey naziva “senzaci-
onalizam spektakla”. U postmodernistickoj kinematografiji i
fikciji, drugi svjetovi ne postoje samo da bi naglasili pluralitet
nego takoder da bi “obogatili” narativ i povecali spektakl.

Da bi se ovo postiglo, postmodernizam naglasava plural-
nost svjetova na poseban nacin. To se ¢ini Foucaltovim poj-
mom “heterotopije”, koji on definise kao koegzistenciju u
“nemogucem prostoru” jednog “velikog broja fragmentarno
mogucih svjetova”. Harveyivim rijecima, heterotopija bi pred-
stavljala “nesamjerljive prostore koji su postavljeni jedni uz
druge ili nametnuti jedni drugima”. U ovoj imploziji razlici-
tih svjetova unutar nemogudeg prostora, likove ne zanima ra-
skrinkavanje neke centralne misterije, nego oni tumaraju pot-
puno o$amuceni i rastrojeni ovim svjetovima i to bez ikakvog
jasnog osjecaja o prostoru, te se pitaju: “U kojem sam to ja svi-
jetu, sta se ovdje ¢ini i koji svoj lik treba da upotrijebim?”
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Ovu misao dobro ilustriraju filmovi Davida Lyncha. U
filmu Plavi barsun (Blue Velvet), glavni lik krece se tu i tamo
izmedu dva nekompatibilna svijeta. Na jednoj strani, adoles-
centni svijet malih americkih gradova pedesetih godina XX
stoljeca sa srednjom $kolom i kulturom drogerije. S druge
strane, pak, stoji bizarni, nasilni i seksualno sludeni svijet
droge, demencije i seksualnih perverzija. Lutajuci od jednog
do drugog svijeta, glavni lik ne razaznaje $ta je to istinska
zbilja. U filmu Divlji u srcu (Wild at Heart), snovi dvaju glav-
nih protagonista Cesto zamagljuju distinkciju izmedu halu-
cinacija i stvarnosti. Majka glavne junakinje, pak, egzistira
u svome nutarnjem svijetu tjeskobe, koji se ¢esto mijesa sa
zlim, vanjskim podzemljem. U televizijskoj serij Twin Peaks
glavni junak, agent Cooper, svoju stvarnost oblikuje snovi-
ma, posto sve vrste likova koji Zive u razli¢itim mentalnim
svjetovima ulaze i izlaze iz narativa, koji je sam vise posve-
¢en apsurdima i opsesijama likova negoli rjesavanju central-
ne misterije.

Postmoderna fikcija istrazuje razlicite ontologije na sli-
¢an nacin stvarajuci tako “anarhicni pejzaz svjetova u plural-
nosti”. U djelu Salmana Rushdija Satanski stihovi dva glavna
lika, Saladin Chumcha i Gibreel Farishta, zauvijek obmanuti
i smeteni, plivaju kroz desetine razli¢itih i dalekih metafi-
zi¢kih svjetova, trenutno mijenjajuci likove poput odijela u
dobro opremljenoj garderobi. Glavni likovi Fukooovog klatna
autora Umberta Eca na pocetku su savr$eno normalni, ali
ubrzo gube svaki osjecaj za stvarno, i to do te mjere da poc-
nu vjerovati u sopstvenu izmisljotinu, te potpuno besmislen
plan. Sve ontologije, pa ¢ak i one koje se pojave kao $ale, po-
staju stvarne. Postmodernisticki ontoloski pejzaz ne moze
biti prevaziden kako po svome kapacitetu da obmanjuje,
tako i po stepenu svoje pluralnosti.
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Kada postmodernizam predocava glasove Drugih, kao
naprimjer u Rushdijevoj knjizevnosti, to se ¢ini pod odre-
denim uslovom: ovi glasovi bivaju predoceni iskljucivo kate-
gorijama i pojmovima dominantnog sistema. U filmu Pau-
la Hogana Krokodil Dandi (Crocodile Dundee) domoroci ne
samo da se pojavljuju kao jedan dodatak nego se i njihov glas
filtrira kroz glavnog junaka Dandija. Kako to kaze Meaghan
Morris, prica filma Krokodil Dandi jednostavna je. “Jedna
mala i zabacena zajednica u mjestu Walkabout Creek, sa
svojom nespretnom, egzoticnom industrijom ($to je tipicno
za mjesto Australije u poretku globalne kino ekonomije) us-
pijeva da izveze svog kradljivca krokodila te da ga, uz malu
pomo¢ americkih medija, briljantno proda u Njujorku.”*

Ovo je ambiciozna bajka koja kombinira unutarnju i
vanjsku stvarnost filma u istinski postmodernistickom stilu.
Americki uspjeh Dandija u filmu reflektiran je u americkom
uspjehu Hogana. Tokom ovog narativa, “Dandi vodi stvarnu
ili laznu borbu s izmisljenim Drugima koji su jednako tako
izmisljeno predstavljeni kao ‘bijeli, muskarci, radna klasa’
— zvijeri, crnci, nastrani, uobrazene zene, snobovi”. Da bi
suzbili kritike zbog odnosa prema australijanskim Drugi-
ma, Aboridzinima, film se smjesta u “postsferu”. Naime on
“historicizira radikalizam kao zastarjelo misljenje”. Nadasve,
sama forma “propitivanja”, prikazana u formi dijaloga izme-
du Dandijeve nevine politike muskosti i slabasne liberalne
svijesti Sue, americke reporterke koja dolazi u zabit da bi
ga intervjuisala, “predstavlja jednu vrstu ameri¢kog nezna-
nja”. Ovaj dijalog desava se navece. Sue postavlja dva pitanja.
“Svako pitanje istice problem prisvajanja koji je uokviren na
dva razli¢ita nacina: los (zauzimanje zemlje od strane bijela-
caiborba crnaca da povrate svoju zemlju) i dobar (uzajamne
razmjene i posudivanja medu kulturama). Prve veceri, Sue
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pocinje postavljanjem temeljnog globalnog pitanja: trka za
naoruzanjem. Dandi odbija upotrijebiti opce politicke izjave
(“ona mora imati glas”) usljed specifi¢cnog kulturalnog kon-
teksta: “Ko ce to ¢uti odavde?” Osujecena palanackom eks-
centri¢nos¢u, ona pokusava nesto “necim uobicajenijim”, a
to je pitanje o pravima na zemlju Aboridzina. On jos uvijek
ne iskazuje svoje misljenje. Umjesto toga, parafrazira abo-
ridzinsko vjerovanje prema kojemu Aboridzini ne posjeduju
zemlju, nego joj pripadaju. U nekom smislu, ovo je istinito.
Medutim, to je svakako djelimicna istina... I dok implicira
kako nije u aboridzinskom duhu govoriti o posjedovanju,
prisvajanju i pravima na zemlju, ona diskurzivno prisvaja
pravo na aboridzinski govor. Prava Aboridzina na zemlju ne
odnose se opcenito na “zemlju’, nego na odredena mjesta.
Dandi potire ovu distinkciju jednim diskursom koji ima pri-
rodu evropskog romantizma, te potvrduje nadmo¢ tog dis-
kursa slu¢ajnim ubijanjem zmije.”*

Ovo ne znadi, kako to Morris brzo naglasava, da su oni
koji gledaju Krokodila Dandija “predstavljeni kao neki fa-
nati¢ni protivnici prava na zemlju. Poenta je da se stavovi
oblikuju ne samo kontekstom nego isto tako i raspolozenjem.
“Film je jedna industrija u zapadnoj megakulturi.” Njime se
uspostavlja globalno raspolozenje. Kada se ovo raspolozenje
reflektira i ucvrsti u televizijskim programima i knjizevno-
sti, ono se kristalizira u nesto trajno. Prosje¢nom Anglosak-
soncu moze se oprostiti zbog toga $to vjeruje da “oko posma-
traca, ma gdje bilo, uvijek je americko”.

Postmodernizam tako igra dvostruku igru s nezapad-
nim kulturama. S jedne strane, on poziva na multikultu-
ralizam, nastoji osloboditi druge kulture marginalnosti, te
traga za nacinima prezentacije koji nisu uslovljeni i skrojeni
na ekskluzivistickoj i modernoj kulturalnoj racionalnosti
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moderne. S druge strane, kao $to to pokazuje Andrew Ross
u djelu Univerzalna raskalasenost (Universal Abandon), pos-
tmoderna pluralnost “sa sobom donosi novo uredenje mo¢i i
stoga nove strukture nejednakosti”. Jer, pluralnost u postmo-
dernizmu sama po sebi sluzi jednom cilju. Postmodernizam
ne zanima sadrzaj drugih kultura, nego samo ¢injenica da su
one razlicite.

Isticanje razlike ima jedno posebno znacenje, medutim,
kako to Frederic Jameson nadmoc¢no pokazuje, to “nije zna-
cenje koje ima sadrzaj”. Postmodernizam ne postavlja sljede-
¢a pitanja: “Kako se odnosimo prema drugim kulturama?”,
“Kako razumijevamo Drugoga u njegovim sopstvenim kate-
gorijama i opisima”, “Kako da se borimo s li¢nim etnocen-
trizmom?” Drugi je interesantan samo u opazanju razlike.
Ovo je strategija negiranja razlike (uzdizanjem iste do ste-
pena hiperrealnosti) i, kako to primjec¢uje Jameson, “nacin
kako da se rijesi sadrzaja”. U postmodernizmu, sam poziv
na pluralnost predstavlja vjezbanje i praktikovanje nadmoci
kroz reprezentaciju, diskurs i subjektivnost. Stoga, Andrew
Ross prisiljen je da zakljuci sljedece: “Za one koji su najblize
centru, bjelcima, zapadnjacima i srednjoj klasi, naprimjer,
postmodernizam je najprivlacniji, a za one koji su udaljeni-
ji od centra, postmodernizam najéesce li¢i jednostavno na
novu vrstu asimilacije i kolaboracije.”*

JEDNODIMENZIONALNA PILETINA S RIZOM

Nova vrsta postmodernisticke “asimilacije” nezapadnih kul-
tura najbolje se vidi na pijaci, gdje se osvjetoljubivo ogledaju
interesi postmodernog filma i fikcije, s njihovim razlic¢itim
svjetovima koji se urusavaju jedan u drugi. Sve vrste svjet-
skih roba, uz koje idu i svjetske kulture, sastavljaju se pod
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jednim sloganom, a to je da potrosac iskusi “razlicite svje-
tove”. Vec¢ina zapadnih gradova ima niz etnickih restorana,
gdje mozete skoknuti do druge kulture na veceru. Kultural-
na pluralnost postmoderne pijace ima sve poznate karakte-
ristike: interes za “vrijednosti i vrline trenutnosti’, zanima-
nje za fikciju — difuziju stvarnog i imaginarnog, saobrazenje
¢injenica i fantazija i totalno odsustvo smisla i dubine.

Ovo ne znaci da se jednostavno potenciraju trenutne
robe i usluge (fast food, brza hrana, pribor za jednokratnu
upotrebu, vjestacka starina, trenutno zadovoljstvo) ili spo-
sobnost da odbacite potrosacev prtljag, nego takoder, kako to
primjecuje David Harvey, “mogucnost da odbacite vrijedno-
sti, zivotne stilove, stabilne odnose i vezanost za stvari, zgra-
de, mjesta, ljude i stecene nacine djelovanja i postojanja”. To
nadalje znaci potpunu konfuziju izmedu originala i kopije,
pri ¢emu imitacije uistinu preuzimaju mnoge karakteristi-
ke originala, te je gotovo nemoguce razlikovati falsifikat od
originala ili stvarnog proizvoda. Uobi¢ajenu scenu u grado-
vima jugoistoc¢ne Azije ¢ine ljudi u potpunosti odjeveni laz-
nim markama i brendovima, koje se doimaju skoro jednako
elegantno i Sik kao i ista takva, ali originalna odjeca na uli-
cama Njujorka, Pariza i Zeneve. Jedna popularna tajlandska
pop-pjesma ima podrugljiv stih u kome se kaze: “napravljeno
na Tajlandu prije hiljadu godina”, ¢ime se ismijava reklama
“napravljeno u Sjedinjenim Americkim Drzavama prije dvi-
je stotine godina”. U ovoj banalnoj pluralnosti i konfuziji iz-
medu stvarnog i vjestackog, znacenje se stjeCe kupovinom
imidza. Za postmoderno drustvo, imidz je svemoc¢an. On
stvara i razara pojedince, te oblikuje sadasnjost i budu¢nost.
“Sticanje imidza” (najcesc¢e kupovinom znakovnog sistema
odredene odjece ili automobila) — kazuje nam Harvey — “po-
staje posebno vazan element u prezentaciji bi¢a na trzistu
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rada, te, nadalje, postaje klju¢no u potrazi za individualnim
identitetom, samorealizacijom i smislom.”

Konstrukcija novog sistema znakova i slika predstavlja
osnovnu karakteristiku postmodernizma. A nista bolje ne
moze stvoriti slike trenutnosti kao televizija. Televizija je
stvarni svijet postmoderne kulture koji ima “zabavu kao svo-
ju ideologiju, spektakl kao prepoznatljivi znak robnog obras-
ca, Zivotni stil kao svoju popularnu psihologiju, ¢istu, ispraznu
epizodicnost kao vezu koja ujedinjuje simulakrum auditorija,
elektronske slike kao najdimanicniju i jedinu formu drustve-
ne kohezije, elitnu medijsku politiku kao svoju ideolosku for-
mulu, kupovinu i prodaju rasijane paznje kao lokus svog trzis-
nog misljenja, cinizam kao svoj dominantni kulturalni znak
i difuziju mreze relacijskih snaga kao svoj stvarni proizvod.*

Prva meta (korisnici ili Zrtve, zavisno od vase perspek-
tive) manipulativne modi televizije jeste omladina. Kako to
primjecuje Bo Reimer na temelju svog istrazivanja, poveda-
nje postmodernih znakova i poruka koje proizvodi televizi-
ja znaci da je danasnja omladina sve viSe zainteresirana za
neposrednost i subjektivnost kao jedini kriterij koji dijele svi
mladi ljudi.**

Aktivno koriStenje javnih odnosa da bi se oblikovali i
prodali politicari i politicki imidzi predstavlja drugu indi-
kaciju mo¢i znakova i slika koje proizvodi televizija. Proi-
zvodnja i portretiranje taCerizma, promocija jednog bivseg
glumca, Ronalda Regana, na jednu od najmoc¢nijih pozicija
u svijetu, koristenje subliminalnih prizora za vrijeme op-
¢ih izbora u Francuskoj 1989. godine, sve to predstavlja ja-
sne znakove da je postmoderna politika uveliko oblikovana
slikama. Romanopisci se takoder proizvode i “pakuju” kao
imidzi: i Rushdie i Eco projicirani su kao megaimidzi na in-
ternacionalnom trzistu.
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Medijske slike igraju veoma znacajnu ulogu u postmo-
dernim kulturalnim praksama. Reklamiranje vise nije samo
stvar prodaje odredenih proizvoda. Ono sada stvara zivotne
stilove, manipulira ukusima i prohtjevima, prodaje izgled i
imidz. Raznolikost i pluralnost svijeta dozivljava se jedino
kao imidz, simulakrum, na postmodernoj sceni.

“Citava svjetska kuhinja sada je skupljena na jedno mije-
sto i to na skoro istovjetan nacin kojim je geografska kom-
pleksnost iskljucena preko nodi na niz slika staticnog tele-
vizijskog ekrana. Isti fenomen upotrebljava se u zabavnim
palatama poput Epcotta ili Disneyworlda. Kako nam to ka-
zuju reklame iz Sjedinjenih Americkih Drzava, moguce je
dozivjeti Stari svijet u jednom danu a da uistinu ne odete
tamo. Op¢i zakljucak je da se kroz dozivljavanje svega, od
hrane, do kulinarskih navika, muzike, televizije, zabave i
kina, sada moze dozivjeti i svjetska geografija posredno, kao
simulakrum.”

Bas kao Sto se ¢ini da reklame imaju sve manje i manje
veze s proizvodima koji se prodaju, isto tako se ¢ini da pos-
tmoderni kapitalizam ima sve manje veze sa svojim proizvo-
dima. Kao $to to Baudrillard smatra, kapitalizam se danas
pretezno zanima za proizvodnju znakova i imidza. Zapadna
ekonomija sada se ve¢inom temelji na proizvodnji fiktivnog
kapitala koji zastupaju agenti nekretnina koji napuhavaju ci-
jene u korist burzovnih mesetara i banaka $to proizvode fik-
tivni kapital. Kada se proizvodna masina imidza Los Andele-
sa iznenada zaustavila, tokom Strajka udruzenja i sindikata
pisaca, ljudi su shvatili “koliko je mnogo njihove ekonomske
strukture utemeljeno na nekom piscu koji proizvodacu pise
ili kazuje pricu, te da je naposljetku udijevanje price (u slike)
ono $to donosi platu vozacu kombija kojim se dostavlja hra-
na u restorane, njemu koji prehranjuje porodicu, koja opet
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donosi odluke o o¢uvanju tekuce ekonomije”.* Stvarni spo-
menici kapitalizma takoder su utemeljeni na slicnim ¢inje-
nicama. “Vjerovatno je prikladno da postmoderna razvojna
zgrada, ¢vrsta kao granitno izdanje AT&T zdanja Philipa Jo-
hnsona, bude finansirana iz zaduzenja, izgradena na temelju
fiktivnog kapitala i arhitektonski osmisljena, barem izvana,
vi$e u duhu fikcionalnosti, negoli u duhu funkcionalnosti.”

Medutim, cijena fikcije je stagflacija (istovremena sta-
gnacija i inflacija - op. prev.). Kulturalni proizvodi postmo-
dernizma imaju mnogo vise veze s trazenjem Ciste zarade
negoli s estetikom. Inflacija je utjecala na proizvodnju i po-
tro$nju umjetnosti i ideja bas kao i na komercijalna trzista.
Bas kao $to se moda i ukusi mijenjaju preko no¢i, novi, goto-
vi intelektualni i umjetnicki pokreti pojavljuju se niotkuda i
najavljuju “vladavinu kulta kreativnosti u svim podrucjima
ponasanja, nezabiljeZzenu, neosudujucu recepciju umjetno-
sti i tolerantnost, koja naposljetku postaje indiferentnost”.
Umjetnost i knjizevnost vise nemaju esteticku funkciju, jer
su tek jedan kulturalni aspekt postmodernog kapitalizma.
Kao $to Jameson primjecuje, umjetnost je sada potpuna ka-
pitalisticka praksa. Nadasve, napustanje historijskog konti-
nuiteta vrijednosti i uvjerenja, te redukcija umjetnickog dje-
la na tekst koji naglasava diskontinuitet i alegoriju, uc¢inili su
da kritika postane izlisna.

“Broj¢éano povecanje na skali medunarodnog umjet-
nickog trzista, nezabiljezen znacaj trgovaca u stvaranju (ili
upravljanju) reputacija i manipuliranju ponudom i potra-
Znjom, pojava nove klase ‘umjetnickih konsultanata’, i maso-
van ulazak korporacija u savremeno trziste umjetnosti, sve
to doprinijelo je ¢injenici da umjetnicka kritika postane na-
glaseno suvisna. Umjetnicke zvijezde, pa ¢ak i ‘pokreti’, za-
jedno s listama za cekanje zeljnih kupaca u vozu, stupaju na
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svijetle podije i prije negoli ijedan kriticar zna i da postoje...
trenutno stanje umjetnicke kritike predstavlja konacni ras-
pad onoga $to je u svakom slucaju bio trosni bedem izmedu
trzi$nih sila i njihovih institucionalnih ratifikacija, visoko
propusna membrana koja razdvaja rizi¢ni kapital, takoredi,
od investiranja u plave ¢ipove, odnosno sigurne projekte.
Kao posljedica svega toga, umjetnicka kritika bila je prisilje-
na da odbaci svoje iluzorno uvjerenje u posebnost i objektiv-
nost kritickog diskursa.”*®

Postmodernizam tako posredno izrazava malo vise ne-
goli logi¢ni nastavak trzisne mo¢i nad cijelim nizom kultu-
ralne proizvodnje. Kvalitet romana sada se mjeri veli¢inom
uspjeha autora. Estetska vrijednost “visokog dizajna” i izrade
ovisi o cijenama koje su okacene na njih. Primjer za ovo po-
sljednje je namjestaj koji je proizvodila kompanija Memphis
Group iz Milana ranih osamdesetih godina proslog vijeka.
Peter Dormer kaze: “Ovi proizvodi nisu bili usmjereni Siro-
kim masama, niti je jasno da se to ikada zeljelo. Muzeji su
kupovali ovaj namjestaj kao kulturni fenomen, a onda su to
poceli ¢initi i neki bogati kolekcionari.”*

S dubokim korijenima na trzistu, napuhanom hiperre-
alnos¢u, historijskom amnezijom, patoloskim zanimanjem
za trenutno, mijeSanjem stvarnosti i slike, gdje simulakrum
moze postati stvarnost, sve navedeno navodi na zakljucak
da je postmoderna kultura jedna laz, ali laz koja se doziv-
ljava kao istina, laz koja pretenduje da se shvata veoma
ozbiljno. To je prevara koja je rasijana nadaleko i nasiroko
pomocu prenosnika kulturalnih slika: visokog obrazovanja,
knjizevnosti, kina, televizije, pozorista i muzeja, koji, svi
odreda, procesuiraju i utjecu na recepciju ozbiljnih kultu-
ralnih proizvoda. Kada se druge kulture nadu u zamci ove
zablude, krajnji proizvodi bit ¢e najprije poput replika filma
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Istrebljiva¢ (Blade Runner) Ridleya Scotta. To nisu puke imi-
tacije, nego potpuno autenti¢ne replike koje je gotovo ne-
moguce razlikovati od stvarnih ljudskih bica, ali koje imaju
dvije osobenosti: zivotni vijek im je samo Cetiri godine i one
mogu biti samo podanici i robovi ljudima. Postmoderno pri-
hvatanje drugih kultura osmisljeno je s istim ciljem.

VEZI SVOJU DEVU

Postmodernizam se predstavlja kao novi pokret, kao jasan
raskid s modernizmom. Kao takav, postao je zborni poziv
na koji se skupljaju zapadni intelektualci da bi razmotrili
“potpuno napustanje univerzalne ideje na kojoj se temelji
prosvijetiteljska zamisao o politici i drustvenoj transformaci-
ji". Medutim, ovaj proces, kako to primje¢uje Andrew Ross,
sam po sebi ponovno uspostavlja “univerzalnog intelektu-
alca” (kao opreku Foucaltovom “posebnom intelektualcu”)
koji govori kao svijest cijelog drustva, odnosno u njeno ime.
Ovaj stav neizbjezno prati sama univerzalisticka marksistic-
ka tradicija i sa sobom vraca visoku poziciju morala koju su
izbjegavale nove vrste intelektualaca. Medutim, nisu samo
marksisticke pozicije netaknute u postmodernizmu, nego je i
cjelokupno filozofsko utemeljenje moderne stabilno takoder.

Postmodernizam ne predstavlja raskid s historijom, ja-
sno odvajanje od moderne, nego nastavak i produzenje ve-
likog zapadnog narativa o sekularizmu i pratecih ideologi-
ja kapitalizma i burzoazijskog liberalizma. I dok Nietzsche,
stvaraju¢i osnove moderne, izjavljuje da je “Bog mrtav’, “da
ne postoje ¢injenice, nego samo interpretacije”, te da “ne po-
stojiistina”... “danema moralnog fenomena uopce, nego samo
moralne interpretacije fenomena”, postmodernizam ponovo
afirmise stav da je “bog” uistinu mrtav, i da ne postoje istine,
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te na taj nacin produzava Nietzscheove tvrdnje stavom da
nije moguca ¢ak ni moralna interpretacija fenomena. I dok je
Nietzsche tvrdio da je “sam zivot postao problem”, postmo-
dernizam dodaje da je taj problem besmislen. Dok Nietzsche
izjavljuje da se “ovaj svijet moze prosudivati samo estetskim
fenomenima”, postmodernizam prilagodava estetiku i ¢ini
je licnom svojinom da bi osigurao da estetika, kao primarni
fokus drustvenog i intelektualnog interesa, trijumfuje nad
etikom. Dok je za Nietzschea umjetnost u osnovi “vrjednija
od istine”, postmoderna knjizevnost produzava ovu maksi-
mu uzdizudi sebe na nivo apsolutnog, gdje postaje izvorom
vrijednosti i omogucava da slike dominiraju narativima i da
efemerno i fragmentarno pretekne vjecne istine. Nietzsche
je zelio “umjetnost i samo umjetnost”, a postmoderni kapita-
lizam nudi napuhanu umjetnost napuhanog razdoblja. Dok
Nietzsche proglasava da su “filozofija, religija i moralnost
simptomi dekadence”, postmodernizam pokrece rat kojim
zeli posti¢i da oni koji posjeduju ove simptome, nesekularne
kulture, oni koji vjeruju u objektivni moralni poredak, odno-
sno Drugi budu ili transformirani u jednu ahistori¢nu bezi-
dentitetnu masu (poput mutanata u filmu Totalni opoziv), ili
izolirani i iskljuceni iz reprezentacije postojeéih drustvenih
i politickih sila i to smijeSnom ironijom (poput Jorgea u Ime-
nuruze), ili, da budu podvedeni, ili pak uspjesno preobrazeni
u prvake velikog narativa sekularizma (poput Umberta Eca
ili Salmana Rushdieja). Ukratko, postmodernizam nije nista
vise doli pripitomljavanje moderne i redukcija njenih okalja-
nih aspiracija na stav da “sve prolazi”, odnosno na laissez-fa-
ire trziste kapitalizma i ideologije.

Ovakav sistem misljenja ne moze biti osnova za kultural-
ne poduhvate i stvaranje drustva. Upravo treba navesti zapi-
tanost Johna Gibbinsa koji kaze: “Kako su drustvo, politika
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i moralnost moguci kada prihvatamo parcijalnost, relativ-
nost, nesigurnost, odsustvo temelja, nesamjerljivost, plura-
lizam, fragmentaciju i polikulturalizam?” I prema Harveyu,
mozemo se zapitati nadalje da ukoliko se “ne mozemo nada-
ti ili stremiti bilo kakvoj jedinstvenoj prezentaciji svijeta, ili
zamisliti ga kao potpuno ispunjenje veze i razlike, nego kao
zauvijek promjenjive fragmente, kako onda mozemo stremiti
da se ponasamo koherentno i s poStovanjem prema svijetu?
Postmodernistic¢ki odgovor jeste da treba da se oslonimo is-
klju¢ivo na pragmatizam, umjesto da trazimo koherentnost
i smisao. Medutim, ¢ak i pragmatizam mora biti utemeljen
na odredenoj logici.

“Baudrillard... smatra Sjedinjene Americke Drzave drus-
tvom posvecenim brzini, pokretu, filmskim prizorima i
tehnoloskim napravama do te mjere da je stvorena kriza ek-
splanatorne logike. Ono predstavlja, zaklju¢uje Baudrillard,
‘trijumf posljedice nad uzrokom, ili trenutnosti nad vreme-
nom kao dubinom, trijumf povrsnog i ciste objektivizacije
nad dubinom zelje’. Sve ovo je, naravno, jedna vrsta okoline
u kojoj moze procvjetati dekonstrukcionizam. Ukoliko nije
moguce vidjeti bilo $ta stabilno i trajno usred ovog kratko-
trajnog i fragmentiranog svijeta, zasto se onda ne pridruziti
(jezickim) igrama? Sve, od romana i filozofiranja do doziv-
ljaja rada ili spremanja kuce, mora biti suoceno s ubrzanim
prevratom vremena i brzim otpisivanjem tradicionalnih i
historijski naslijedenih vrijednosti. Privremeno stapanje u
sve, kao §to Lyotard primjecuje, tako postaje temeljna karak-
teristika i obiljezje postmodernog zivljenja.”*’

Medutim, §to budu vece efemernost i fragmentiranost,
bit ¢e i akutnija potreba pojedinaca i drustava da u takvoj
situaciji nacine neku vrstu vjecne situacije. U doba konfuzi-
je i nesigurnosti, izrazeno okretanje estetici bit ¢e prirodno.
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Sljedec¢i prirodni korak jeste da estetika priskrbi poziciju
apsolutne istine i osigura da funkcija svih kulturalnih prak-
si postane samo i isklju¢ivo dominantna. Ideja da se nema
¢emu vjerovati, da postoji suverena vladavina trajne sumnje,
sama po sebi jedna je vrsta ortodoksnog uvjerenja. Jer, kako
to prosuduje Peter Dormer, “u svojoj ekstremnoj formi, skep-
ticizam podriva sve i svakoga; legitimizira svaki ¢in nasilja,
nemara i netolerantnosti jer se njime porice svrha ili smisao
bilo ¢ega”*' I dok u svim sferama ljudskog misljenja i djelo-
vanja postoji mjesto za skepticizam, “Cak i najtvrdokorniji
skeptici moraju se zaputiti ka toplom okeanu vjerovanja uko-
liko zele pronaci ono sto bilo kakav zivot ¢ini podnosljivim, a
to su urodene vrijednosti.”*

Uprkos potpunom poricanju svih vjerovanja i odbijanju
svih metanarativa, postmodernizam je sam po sebi jedan si-
stem vjerovanja (ili nevjerovanja, ukoliko Zelite), te patoloska
vrsta velikog narativa. Cak i da su sva vjerovanja i metafi-
zi¢ke osnove postmodernizma ocekivano podredeni racinal-
nom i pragmati¢nom misljenju i djelovanju, sistemi vjerova-
nja duboko su ukorijenjeni u kulturalne proizvode postmo-
dernizma. Postmodernisti mozda vise ne vjeruju, ali njihovi
kulturalni proizvodi vjeruju za njih. Druge kulture tako bi-
vaju zapretane u jedan sistem koji porice sva uvjerenja, ali je
sam po sebi najvazniji sistem vjerovanja. I dok aktivno trazi
pluralnost i reprezentaciju za glasje Drugih, postmoderni-
zam ustvari odsijeca druge kulture napadom na njihov imu-
noloski sistem: potire njihov identitet, brise historiju i tradi-
ciju, reducira sve $to ¢ini zivot smislenim u nesekularnim
kulturama i unistava ga. U postmodernizmu se neljudsko i
degradirajuce stavlja na istu razinu kao ljudsko i eti¢ko. Stoga
je to najpatoloskije od svih dominantnih vjerovanja, konac-
no rjesenje kulturalne logike sekularizma — steceni sindrom
neljudske dominacije (AIDS) naseg vremena.
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U filmu Totalni opoziv Schwarzenegger vraca svoje pam-
¢enje i originalni identitet pukom snagom misica i brutal-
nim nasiljem. Dominantne sile porazene su aktiviranjem
nuklearnih generatora koji Marsu omogucuju atmosferu i
slobodan vazduh za sve. Elektri¢nu centralu izgradili su van-
zemaljci. Stoga je vjerovatno mnogo lakse i mnogo racional-
nije vjerovati u Boga i vezati svoju devu.
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DOBRO DOSLI
U POSTNORMALNA VREMENA

Nesrec¢a nikad ne dolazi sama. A u posljednje vrijeme ba$
je nahrupila. Kao da mnogostruke opasnosti od klimatskih
promjena nisu dovoljne da nam ne daju oka sklopiti, sad nas
je zahvatila i jedna od najgorih recesija u historiji. Banke
su preko noci propadale kao kule od karata, osiguravajuce
kompanije se zatvarale, poznata imena nestajala iz glavnih
ulica. Nasa vlada morala je potrositi zapanjujucih 1,3 triliona
funti na garancije i kvantitativno rasteretiti nas finansijski
sistem tek toliko da funkcionira. Prije nego sto smo uhvatili
dah, svijetu je zaprijetila pandemija svinjske gripe. Iza svega
ovoga vreba energetska kriza, koja pustosi prirodne resurse
— kao $to su nafta (vjerovatno), riba (sigurno) -, neprestana
opasnost od nuklearnog naoruzavanja i stalna prijetnja tero-
rizma. Da ne spominjemo penzionu krizu, krizu nasilja ban-
di i ubistava nozZem na nasim ulicama i krizu koja predstoji
“majci svih parlamenata”. Mrzimo nase bankare, ne vjeruje-
mo nasim politicarima i neprekidno brinemo za sigurnost
nasih poslova i djece, te za razorene zajednice. Nista nije
odredeno, istinski zajamceno ili potpuno sigurno.

Dobrodosli u postnormalna vremena. Ovo je vrijeme
kada je oko nas malo toga Cemu se moze vjerovati ili u sto
se mozemo pouzdati. Espritu del tiempo, duh naseg vremena
karakteriziraju nesigurnost, brze promjene, preraspodjela
moci, preokret i haoti¢no ponasanje. Mi zivimo u periodu
“negdje izmedu”, kada umiru stare dogme, a nove tek treba
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da se rode i vrlo malo stvari ima smisla. Nase doba je tranzi-
cijsko, vrijeme kada vise ne vjerujemo da se mozemo vratiti
u nesto sto je proslo i $to nam je poznato, vrijeme kada se ne
uzdamo vise ni u jedan put ka zeljenoj, dostiznoj i odrzivoj
buduénosti. Ovo je vrijeme kada se svaki izbor ¢ini opasnim,
kao da vodi u propast ili preko ruba ambisa. U nase vrijeme
moguce je sanjati sve snove o velicanstvenoj buduc¢nosti, ali
skoro nemoguce povjerovati da smo kadri ili dovoljno preda-
ni da ostvarimo ijedan od tih snova. Zivimo u stalnoj mijeni,
izmuceni neodluc¢noscu: $ta je najbolje, koje je gore? Rizici su
nas onesposobili i prestravljeni smo zbog izbora kojima smo
naklonjeni ili na koje smo prinudeni.

U normalnom poretku stvari, znamo gdje smo. Zime su
hladne, a ljeta vruca, godi$nja doba se smjenjuju — na po-
cetku proljece, pri kraju jesen — kao po satu, u prirodnom
krugu. Ekonomija postojano raste, u stopama od tromih do
dramatic¢nih, ali jam¢i pouzdano opée povecéanje sigurnosti
i blagostanja. Trzista funkcioniraju, bez ozbira na sve, ona
reguliraju cijene i imamo pouzdanja u finansijske instituci-
je. Politicari, nikad dostojniji povjerenja, priznaju usvojene
principe ponasanja i uveliko ih se pridrzavaju i uc¢inkovito
donose zakone kojima ureduju poslove drustva. Kada smo
suocCeni s novim bolestima ili opasno$¢u, medicina i nauka
hitaju u pomo¢. Globalna ravnoteza moc¢i, sa svim nedosta-
cima, odrzava privid mirnodopskog zakona i reda; inferiorni
diktatori, u strahu od posljedica svojih poteza, znaju gdje tre-
ba povuéi crtu. Zivimo u postojanim i povezanim zajednica-
ma, znajuci pouzdano da je budu¢nost nase djece osigurana.

U normalnim vremenima, kada nesto pode po zlu, $to se
Cesto i dogada, znamo $ta raditi. Identificiramo i izoliramo
problem i koristimo sve nase fizicke i intelektualne resur-
se da nademo uéinkovito rjesenje. Cvrsti temelji i dokazane
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teorije u raznim disciplinama, od ekonomije i politickih na-
uka do biologije i prirodnih nauka, vode nas ka moguc¢em
rjeSenju. Velika i istinska snaga intelektualnih, akademskih
i politickih nacela omogucavala nam je da “zajasemo tigra-
promjene”.

Malo $ta od ovog vazi i danas. Mnogo toga $to smo sma-
trali normalnim, konvencionalnim i ispravnim vise ne funk-
cionira. Zapravo, otkriva se da je normalnost korijen svih
nasih boljki. Uzmimo aktuelnu ekonomsku krizu, naprimjer.
Ona je zivi dokaz da je stari model poslovanja, na koji smo
se stolje¢ima oslanjali, dozivio krah. Ne samo da je slobod-
notrzi$ni kapitalizam opasno zastario, ve¢ je ekonomija, kao
teoretska osnova na kojoj je pocivalo ovo zdanje, takoder in-
telektualno bankrotirala.! Homo economicus, intelektualni
konstrukt koji podupire to zdanje, vrsta koja je svojedobno
hvaljena zbog svoje racionalnosti, i$¢ezla je.* TrziSa na po-
gonu sticanja profita vise se nisu dala ukrotiti, vodena samo
licnom pohlepom i beskrupuloznim gomilanjem ogromnog
privatnog bogatstva, koncentriranog u rukama nekolicine.
Konkurencija i slobodni protok kapitala po svijetu, liberali-
ziranom i bez regula, prica je o tome kako komsiju dovesti
do prosjackog Stapa i natjerati ga da pravi jos jeftiniju robu
Siroke potrosnje, ¢ime zajednica u “pojasu hrde” sve vise i
vie postaje deindustrijalizirana gola ledina, dok neravnote-
za u globalnoj trgovini povecava nestabilnost i nepovjerenje
unutar nacija i medu njima.’

Sami svijet danas je daleko nesigurniji nego sto je bio u
drugoj polovini 20. stolje¢a. Nije samo nas politicki sistem,
zasnovan na samoregulaciji i drugarskim pravilima dzentl-
menskog kluba, nepopravljivo polomljen; ¢ini se da, sto vise
zakona, reformi i amandmana politi¢ari usvajaju, oni imaju
sve manje znacaja i u¢inka u ostvarivanju ili davanju vidljivih
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drustvenih koristi, pa se pomalja sve vise nenamjernih i ne-
zeljenih posljedica. I globalni geopoliticki pejzaz ubrzano se
mijenja. Tesko se moze naci zemlja gdje se politicarima, ma
kakvog ubjedenja bili, vjeruje ili gdje se oni postuju. Ni uo-
bicajenim vremenskim ciklusima viSe se ne moze vjerovati
— zahvaljujuci globalnom zatopljenju, s pove¢anjem tempe-
rature i nivoa mora, mijenja se sastav okeana i preobrazavaju
ekosistemi.

“Prva decenija 21. stoljeca bila je niz uzbuna”, kaze se u
jednom IBM-ovom oglasu. “To su krize sistema — od sigur-
nosti, preko klime, hrane, vode i energije, do finansijskih tr-
zista i dalje.”Ono $to je zajednicko ovim krizama jeste da
se javljaju istovremeno: “Ne pamtimo vremena kada smo bili
pogodeni svim ovim viSestrukim krizama odjednom”, kazao
je generalni sekretar UN-a, Ban Ki-moon.® Ne radi se samo
o tome da su stvari posle po zlu; posle su po zlu spektaku-
larno, na globalnom nivou, na mnogo nacina, istovremeno.
Zato smo se nasli u situaciji daleko od normalne; ulazimo u
podrucdje postnormalnog.

Pojam “postnormalnog” uveli su Ravetz, proslavljeni bri-
tanski filozof nauke, i argentinski matematic¢ar Funtowicz.®
Dok su se bavili matematikom rizika, uocili su da stara slika
o nauci, gdje empirijski podaci vode istinitim zaklju¢cima, a
naucno rasudivanje ispravnim odlukama, viSe nije uvjerlji-
va.” U nau¢nom radu bilo je suvise nesigurnog, sto je, s pro-
mjenama u finansiranju, komercijalizaciji, drustvenom inte-
resu za naucni razvoj i slozenom pitanju sigurnosti, sve sku-
pa znacilo da nauka vise ne funkcionira “normalno”. “Gdje
god neko politicko pitanje uklju¢uje nauku”, pisu Ravetz i
Funtowicz, “otkrivamo da su ¢injenice nesigurne, slozenost
norma, vrijednosti diskutabilne, ulozi visoki, odluke hitne, a
postoji i realna opasnost da se vjestacki stvoreni rizici otrgnu
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kontroli.” Novonastale promjene opisali su kao “postnormal-
nu nauku”, koja je danas etablirano polje istrazivanja. Mnoge
stvari koje su Ravetz i Funtowicz rekli o nauci 1990-ih danas
vaze i za druge discipline — zapravo, za drustvo u cjelini. Sve,
od ekonomije do medunarodnih odnosa, od trzista do proi-
zvoda u lokalnoj prodavnici, od politike do opozicije, postalo
je postnormalno. Za ovakvo stanje postoje dobri razlozi. Svi
su povezani s trima najvaznijim silama: slozenos¢u, haosom
i kontradikcijama — silama koje oblikuju i pokre¢u postnor-
malna vremena. Za nas je vazno da shvatimo ove sile, kako
bismo se dogovorili o odrzivom hodu naprijed.

SLOZENOST

Pozabavimo se prvo tim trima silama. Skoro sve sa ¢ime se
danas moramo nositi sloZeno je. Srediti ekonomiju nije jed-
nostavno, niti je jednostavno osigurati snabdijevanje ener-
gijom, pa ni uciniti nesto u vezi s poplavama koje, ¢ini se,
namuce Britaniju svake druge godine. Jedan od razloga je
$to smo mali, a neki bi ustvrdili i ne tako vazan dio globa-
liziranog svijeta. Da bismo “sredili” stvari ovdje u Britaniji,
moramo ih sredivati i u drugim zemljama, kao i na global-
nom nivou. Naprimjer, da bismo osigurali zalihe energije,
moramo rjeSavati pitanja i na lokalnom i na medunarod-
nom planu. Na lokalnom to bi znacilo: osigurati potrosaci-
ma energiju po razumnoj cijeni i izbje¢i neplanirane preki-
de u snabdijevanju, prouzrocene nezgodama, kao i namjer-
ne prekide. Na medunarodnom nivou to bi znacilo: ne vo-
diti previse antagonisticku vanjsku politiku prema onima
o kojima nam ovisi snabdijevanje energijom, kao i izbjeci
energetsku ovisnost o malom broju drzava. Alj, ovo je samo
polovina jednac¢ine. Moramo poduzeti mjere za smanjenje
emisija ugljika, promovirati energijsku efikasnost, ubrzati
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prelazak na niskougljicne tehnologije i osigurati da trziste
energije bude umjereno konkurentno i da njime ne mani-
puliraju $pekulanti. Prikupiti sve ove razliCite elemente
energijske sigurnosti u jednu dosljednu politiku nije nimalo
jednostavno. Slozenost je prirodni nusproizvod ¢injenice da
vecina nasih problema ima globalnu dimenziju.

Osim toga, globalizacija usloznjava sve, ne samo time
$to postajemo medusobno ovisni vec¢ i time $to povecava
medusobne veze. U globaliziranom svijetu sve je povezano
sa svime. Ni$ta ne postoji, niti se dogada u izolaciji. Uzmimo,
naprimjer, nedavnu pojavu svinjske gripe. Ona nije samo
zdravstveni i medicinski problem, ona je i problem inten-
zivne poljoprivrede. Vjerovatno nije slucajno sto je epicentar
epidemije, meksicki grad La Gloria, samo pet milja udaljen
od gigantskog kompleksa za uzgoj svinja, u posjedu najve-
¢eg svjetskog proizvodaca svinjskog mesa Smithfield Food-
sa. Medutim, Smithfield Foods ne bi bio masovni proizvodac
jeftinog preradenog mesa da ga potrosaci nisu rado kupovali.
Dakle, svinjska gripa je i posljedica onog sta i kako jedemo:
da cijenom odgovara i da bude dostupno potrosacima — sto
jeftinije, u $to vecoj koli¢ini i dostupno cijele godine, neovi-
sno o sezoni. Osim toga, ona bi bila lokalizirana da bogatasi,
turisti i poslovni ljudi ne putuju po svijetu. Zapravo, jedna
lokalizirana endemija pretvara se u pandemiju zbog brzine
kojom putujemo u razlicite dijelove svijeta. Pandemija po-
staje problem zdravstvenog obrazovanja. Zato imamo televi-
zijske oglase koji nam govore da pokrijemo usta kada kiSemo
i otud iznenadna pojava antiseptickih gelova za pranje ruku
na javnim mjestima.

Ako ovo nije dovoljno, tu je jos jedan trend zbog kojih su
stvari jos slozenije. U postnormalnim vremenima, promjene
su brze i Cesto se desavaju istovremeno. Pogledajmo, napri-
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mjer, kako se globalna ekonomija preobrazila tokom jednog
jedinog vikenda, 13-14. septembar 2008. Vlada SAD-a, borec¢i
se sa slabostima i nestabilnos¢u u svom finansijskom sektoru,
otkrila je kakav je to veliki zadatak. Slozene medusobne veze
izmedu banaka i finansijskih institucija nisu dozvolile ogra-
nicena i parcijalna rjesenja. Nakon $to je jedna banka spase-
na, uskracena je pomo¢ korporaciji Lehman Brothers, ¢ime je
pokrenut val opéeg kolapsa. Americke banke propadale su u
isto vrijeme i iz istih razloga kao i banke u Britaniji i diljem
svijeta. Kada je propala jedna banka, zatvorivsi vrata za po-
sao, finansijski sektor je kolabirao, globalno i istovremeno.

I na geopolitickoj sceni stvari se desavaju istovremeno.
Dok se Kina ogrce plastom supersile, dok Indija proteze svoje
ekonomske misice, dok se Brazil uzdize, dok Rusija ponovo
vraca pouzdanje, dok japanski uticaj slabi, dok Evropa u¢vr-
$¢uje svoj eksperiment zajednic¢kog suvereniteta, dok nedr-
zavni akteri (od multinacionalnih kompanija do El-Kaide)
jacaju snagu i uticaj, dok se relativno bogatstvo i mo¢ prelije-
vaju sa Zapada na Istok — ameri¢ka mo¢ se smanjuje.” Kada
se toliko stvari desava istovremeno i kada mnoge promjene
i obrasci dolaze zajedno, otkrivamo koliko je tesko shvatiti
tu novu kompleksnost; i skoro je nemoguce nositi se s njom.

Prirodu ovog problema vjesto je objasnio australijski fi-
lozof Paul Cilliers. On pise:

Da bi se potpuno shvatio jedan slozeni sistem, moramo
ga razumjeti u svoj njegovoj slozenosti. Nadalje, posto su
slozeni sistemi otvoreni sistemi, moramo razumjeti cijelo
okruzenje tog sistema prije nego sami sistem, a, naravno, i
okruzenje je i sdmo sloZeno. Nema ¢ovjecnog nacina da se
to postigne. Znanje koje o sloZenim sistemima imamo za-
snovano je na modelima na kojima smo ih gradili, ali, da
bi oni funkcionirali kao modeli — a ne samo kao imitacija
sistema — mora se smanjiti njihova slozenost. To znaci da
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neki aspekti sistema uvijek izmi¢u analizi. Problem po-
gorsava ¢injenica da to $to je izostavljeno stupa u interak-
ciju s ostatkom sistema nelinearno, pa stoga ne mozemo
predvidjeti kakve ¢e posljedice redukcija kompleksnosti
imati, a posebno to ne mozemo dok se sistem i njegovo
okruZenje s vremenom razvijaju i transformiraju."

Tako nam slozenost, koja ima onoliki uticaj na fiziku i biologi-
jukoliki i na ekologiju, ekonomiju, sigurnost i medunarodne
odnose, daje vaznu lekciju: ideje kontrole i sigurnosti zasta-
rijevaju. Ne postoji jedan model ponasanja, nacin razmislja-
nja, jedna metoda kojom bi se doslo do rjesenja svih nasih
medusobno povezanih, slozenih boljki. “Slobodno trziste” je
iluzija koliko i pretpostavka da ¢e nas nauka ili liberalni se-
kularizam izbaviti iz sadasnje slijepe ulice. Svijet je ve¢ dugo
jedno slozeno mjesto, stalno povezano. Doba globalizacije u
kojemu zivimo, medutim, razlikuje se po razmjeri, po snazi
veza i direktnosti posljedica i reakcija. U ovo vrijeme vise ne-
mamo luksuz vremena da analiziramo, da posmatramo i re-
agiramo na nezeljene ishode, da vodimo debate i upravljamo
prividom poretka. Jednostavno prihvatanje ¢injenice da su
svi nasi problemi sustinski slozeni poucava nas starovreme-
noj i veoma zapostavljenoj vrijednosti: poniznosti.

HAOS

Slozenost je prethodnica i neophodni uvjet sljedece sile: ha-
osa. Postnormalna vremena postoje u epohi haosa, gdje je
ubrzanje uobicajeno, predvidivost rijetka, a male promjene
mogu dovesti do velikih posljedica." Haoti¢no ponasanje
nije neuobicajen fenomen; oduvijek postoji u vremenskim
obrascima. Ali, prilicno je neobi¢no vidjeti civilizacije, c¢itava
drustva ili, zapravo, sve stanovnistvo planete da se ponasa
konfuzno, odnosno prema teoriji haosa.
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Glavni razlog za to jeste promijenjena priroda, domet i
funkcioniranje mreza. Vise smo povezani nego ikada prije u
historiji. Cijeli svijet je jedna mreza, ispresijecana mrezama
pojedinaca, grupa, zajednica, institucija, neprekidno pove-
zanih jednih s drugima e-mailovima, internetskim intere-
snim grupama, mobilnim telefonima, tekstom, videokonfe-
rencijama, blogovima, Twitterom, Facebookom, MySpaceom,
interaktivnom digitalnom televizijom i cjelodnevnim emiti-
ranjem vijesti. TeSko da se moze na¢i mjesto na ovom svijetu
gdje Covjek moze biti sam. Mobilni telefon u vasem dzepu
re¢i ¢e tacno gdje ste onima koji to Zele znati i omogucava
vam da komunicirate sa bilo kim, u bilo koje vrijeme, bilo
gdje. Sve vise i viSe, komunikacija je direktna, sveobuhvatna,
uvijek prisutna. Zaista, ¢ini se da danas ne komuniciramo da
bismo zivjeli, ve¢ zivimo da bismo komunicirali.

Naravno, nije samo pojedinac stalno povezan s nekim.
Sve glavne institucije u drustvu sada su umrezene. Globalna
ekonomija je potpuno digitalizirana, tako da sada nemamo
trgovce, ve¢ kompjuterske programe, osmisljene da trenutno
reagiraju, $to se u trgovanju i radi. Energetske mreze, komu-
nalije, transport, pa ¢ak i institucije vlasti — sve je umrezeno.
Nema niceg oko nas, a da je od znacaja, da nije uvezano u
jednoj ili drugoj mrezi — $to znaci da ideja “nacionalne sigur-
nosti” poprima sasvim novu dimenziju."

Posto je sve povezano i umrezeno sa svim drugim, kvar
na jednom mjestu indirektno utice na druge dijelove mreze,
remeti ih i ¢ak moze dovesti do rusenja cijele mreze. Osim
toga, ogroman je potencijal za pozitivne povratne veze, bu-
dudi da se mnoze ubrzano i opasno, geometrijskom progresi-
jom. Ovdje mali, neznatni, pocetni uvjeti ulaze na scenu: oni
mogu pokrenuti velike preokrete, ¢ak i mala promjena moze
dovesti do ubrzanog propadanja. Kompjuterski virus, jedan
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napad, jedna ostavka mogu pokrenuti lanc¢anu reakciju koja,
opet, moze dovesti naciju ili cijeli svijet do zastoja. Samo za-
mislite koliko konkurentskih kompanija, regulatornih tijela,
institucija zdravlja i sigurnosti, vladinih ministarstava i gru-
pa putnika ¢ine cijelu britansku zeljeznicku mrezu, svi s ra-
znovrsnim interesima, konkurentskim planovima i raznim
lijekovima. Najmanji drhtaj na nekoj odredenoj tacki mreze
— lis¢e na tra¢nicama, naprimjer — ima indirektne, ponekad
viSestruke posljedice po cijelu mrezu, da i ne spominjemo
napacene putnike.

Mreza kompjutera povezuje ih u jedno jedinstveno globalno
trziste. Investiranja, prijenos kapitala, zajednicki poslovi —
desavaju se u trenu, putem elektronskih signala. Neprekid-
no dolaze povratne informacije iz svih dijelova ekonomskog
sistema. I male promjene su vazne. Usponi i padovi pokre¢u
reakcije. Kompjuterski programi koji pokre¢u razmjenu re-
agiraju na brojke, neovisno o uzroku. Mo¢ slobodnog izbora
iscurila je iz sistema i ustupila mjesto trenutnoj, automat-
skoj reakciji, ¢ak i kada je ona u potpunosti kontraproduk-
tivna. Ne znamo uvijek koja je mala promjena od znacaja,
niti koji su je lokalni uvjeti negdje daleko izazvali, niti gdje
ona vodi. Pod uticajem kompjuterskih naredbi za kupovinu
ili prodaju, trzisno raspolozenje moze brzo umnoziti male
promjene i pretvoriti ih u ozbiljnu ekonomsku krizu. Sa sta-
jalista teorije haosa, aktuelna ekonomska katastrofa samo je
cekala da se desi — i predvidjeli su je mnogi stru¢njaci u ra-
zli¢itim oblastima. ]. K. Galbraith, ekonomski veteran, koji
je karijeru zapoceo u vrijeme velike ekonomske krize 1929.
i New Deala, vise od decenije prije svoje smrti, 2006, upo-
zoravao je da ¢e ekonomski mjehur neminovno prsnuti.”* U
knjizarama mozemo nac¢i moderna Sifrovana upozorenja:
knjige u kojima se mapiraju historijski primjeri ekonomskog
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mjehura, tulipomanija u Holandiji u 17. stolje¢u i mjehur
kompanije Juzna mora iz 19. stoljeca, itd.

Haoti¢na ponasanja u drustvenoj i kulturnoj sferi teze
je razaznati. Imali smo jedan nagovjestaj takvog haoti¢nog
ponasanja tokom narandzaste revolucije u Ukrajini 2004, re-
volucije kedrova u Libanu 2005. i nedavno u pokusaju “zele-
ne revolucije” u Iranu. Kada se demonstranti po¢nu ponasati
kao mreza i stvarati povratne veze putem interneta i mobil-
nih telefona, ubrzano povecavaju svoj broj i sticu samoodr-
zivi zamah.

Najilustrativniji primjer u Britaniji kako drustvena mre-
za moze redovnu situaciju pretvoriti u haoti¢nu jesu protesti
zbog goriva u septembru 2000. godine. Ovi protesti poceli su
kao jednostavne, neorganizirane demonstracije. Medutim,
svaki vozac¢ kamiona poslao je putem mobilnog ili e-maila po-
ruku svakom drugom kamiondziji. Neposredna komunikaci-
ja niz protesta pretvorila je u povezanu mrezu, s pozitivnim
povratnim vezama. Tako se ista mala grupa kamiondzija mo-
gla kretati brzo i lahko s jednog stovarista na drugo i zaustav-
ljati kamione koji su izlazili. Ovdje imamo na djelu spontanu
samoorganizaciju. Poput vremenskih prilika, protest kamion-
dzija izgleda isto sa svih gledista — i vlada i javnost vide ga kao
kolektivni, impulsivni, neuredeni dogadaj koji ne treba uzi-
mati zaozbiljno. Ali, kako je protest postajao konfuzan i dobio
karakteristike haosa, umalo je Britaniju doveo do zastoja.

Zahvaljuju¢i mobilnim telefonima, e-mailovima, blogo-
vima, tweetovima i 24-satnim medijskim izvjestavanjem, mi
smo stalno obavijesteni. Tako smo pripremljeni da reagira-
mo automatski, opremljeni da pokrenemo novi obrazac lan-
¢anih reakcija. Sto je komunikacija laksa, brza, neposrednija
i refleksnija — zahvaljuju¢i boljoj komunikacijskoj tehnolo-
giji — tim je vjerovatnije da ¢emo stvarati samoorganiziranu
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paniku i Zivjeti zivote na rubu haosa. Samoorganizirana pa-
nika, poput samoorganiziranih narodnih revolucija, sve je
viSe pojava koja se ne moze predvidjeti. Ona je vje¢no pri-
sutna mogucnost na obzorju ocekivanja, koja se ugraduje u
nestalni i destabilizirani drustveni pejzaz. Ona projektuje,
mijenja i utiCe na procese i proracune upravljanja i odluciva-
nja. Medutim, da li ona u prvi plan izbacuje pitanja koja su
vitalna, marginalna, ¢isto parcijalna i koristoljubiva, ili cak
trivijalna, i da li time opravdava ili proizvodi znacajnu pro-
mjenu — sasvim je drugo pitanje.

Kao i slozenost, haos nam daje temeljnu lekciju: individu-
alna i drustvena odgovornost od vrhunske vaznosti su za nas
kolektivni opstanak. Djela bilo kog pojedinca ili grupe, od
beskrupuloznih politicara do nemarnog socijalnog radnika,
mogu izazvati nestabilnost i poremecaj. S druge strane, indi-
vidualizam, shvatanje da se pojedinac sam moze ostvariti i
uciniti sve $to Zeli, recept je za katastrofu. Kult individualiz-
ma postoji u kontekstu mo¢ii hijerarhije, kompleksnih medu-
sobno povezanih mreza i disproporcije. Individualizam jaca
moc¢ne, one koji najvjestije koriste polugu mod¢i i koji mogu
prenijeti tu mo¢ na grupe koje su sami odabrali. Ne postoji
nuzno ili neizbjezno pravilo da ¢e takva individualna mo¢
postati obuhvatna, opsezna i jednako rasporedena ili ciljana
na dobrobit kolektiva. Pogledajte kako je mali broj pohlepnih
bankara bio potreban da srusi ekonomiju cijelog svijeta. Cak
i manja grupa terorista 11. septembra pokrenula je lanac re-
akcija koje su dovele do uspona neokonzervativne ideologije
u SAD-u i Evropi, promijenile tok iracke, afganistanske i pa-
kistanske historije, redefinirale pojam sigurnosti, otkrile gra-
nice americke mo¢i i inicirale masovne proteste i nezadovolj-
stvo Sirom svijeta, da ne spominjemo milione ubijenih, osa-
kacenih ili besku¢nika. U postnormalnim vremenima, svijet
zaista mogu unistiti djela nekolicine opasnih pojedinaca.
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KONTRADIKCIJE

U slozenom, umrezenom svijetu, sa bezbroj konkurentnih
interesa i ideologija, planova i zelja, svijetu koji se vlada hao-
ticno, malo se Sta moze uraditi, osim rijesiti se kontradikci-
ja. One su prirodan proizvod brojnih antagonistickih drus-
tvenih i kulturnih mreza koje se bore za prevlast. Napokon,
kao sto je to jos Newton utvrdio, svaka akcija ima reakciju,
jednakog iznosa i suprotnog smjera. “Kontradikcije upucuju
na Cinjenicu da sve, svaka politika, ima svoju cijenu”’, kaze
Ravetz, koji je u junu 2009. proslavio svoj 80. rodendan. “Bez
obzira kako mi gledamo na progres i $sta mislimo koliko nam
dobra donosi, on uvijek ima Stetne nuspojave. Nema posti-
gnuca niti dobra a da ne iznjedri i malo zla.”"

I kontradikcije se javljaju u vidu razli¢itih istina: mogu
biti komplementarne, gdje suprotne sile stoje u dinamicnoj
ravnotezi; ili destruktivne, gdje borba dovodi do kolapsa; ili
kreativne, gdje se kontradikcija rjesava transformacijom.

U postnormalnim vremenima, dvije kontradikcije pri-
vlace posebnu paznju.

Prva se tice promjene. Sada je moderno tvrditi da prola-
zimo kroz promjenu bez presedana. Stvari su se uvijek mi-
jenjale, ali ne ovakvim ubrzanim tempom kakvom svjedo-
¢imo danas. Uzmimo, naprimjer, informacione tehnologije,
koje svake godine udvostrucuju svoju mo¢, mjerenu cijenom,
ucincima i propusnoséu podataka. U 25 godina, ona je po-
mnozena s milijardom, otkako smo sa tranzistora dosli do
moc¢nijih tehnologija kao $to su nanotehnologija ili mole-
kularno racunarstvo. Sli¢no, nasa sposobnost genetskog se-
kvenciranja udvostrucuje se svake godine. Da bi se sekvenci-
rao HIV, trebalo je 15 godina, a virus SARS-a sekvencioniran
je za 31 dan. Dakle, ne radi se samo o tome da su promjene
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brze vec i da se sdima stopa promjene mijenja — eksponenci-
jalno ubrzanje sada je norma.

Pa ipak, ogromni prostori planete i naseg drustvenog
zivota kvazistati¢ni su. Struktura britanskog drustva, sa svo-
jim klasnim privilegijama i usadenim naklonostima prema
Etonu i Oxbridgeu,” nije se promijenila stolje¢ima. Novo-
osnovani britanski Vrhovni sud sastavljen je od pravnih lor-
dova od kojih samo dvojica, predstavnici Skotske i Sjeverne
Irske, nisu obrazovani na Oxfordu ili Cambridgeu. Satiruce
siromastvo u Africi lose je kao i u kolonijalno doba — ako
nije i gore mnogima. Bogatstvo u drzavama raspodjeljuje se
u korist elita, kao i uvijek.”® Zapravo, dinamicka se nesraz-
mjera povecava. U periodu nakon Drugog svjetskog rata, rast
ekonomskog standarda pratila je Sira raspodjela bogatstva,
¢ime su se stvarala pravednija drustva, posebno u razvije-
nim, industrijaliziranim drzavama. Od 1980-ih ne samo da
se raspodjela bogatstva vratila na modele iz 19. stoljeca ve¢
je eksponencijalni progres isao dalje od tih normi. Plac¢a iz-
vr$nog direktora neke kompanije danas je obi¢no 300-400
puta veca od place vecine uposlenika. Ve¢i dio bogatstva u
zemljama poput Britanije i SAD-a koncentriran je u rukama
1% ljudi, koji posjeduju koliko 90% ostalog stanovnistva za-
jedno. U svijetu obilja hrane, oko 850 miliona ljudi svaku ve-
¢er gladni idu na spavanje.” Iako su u svijetu u razvoju Zene
glavni proizvodaci hrane, vise od 60 procenata gladnih u svi-
jetu su zene. Ratova i nasilnih sukoba ima kao uvijek. Sto se
vise stvari mijenja, ¢ini se da ih tim viSe ostaje isto.

Druga kontradikcija odnosi se na znanje. Iako se znanje
povecalo ijos se povecava, velikom brzinom, u svim sferama,
sad izgleda da smo vece neznalice nego ikad. Pogledajmo
samo kako nam je ograniceno znanje o drugim kulturama
— o islamu, naprimjer, ili o autohtonim kulturama Latinske
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Amerike; ili 0 iznimnoj raznolikosti Indije ili Kine. Sve veca
ksenofobija Sirom svijeta nije samo alarmantna, ona je poka-
zatelj dubokog neznanja. Dok nas bombarduju informacija-
ma o skoro svakoj temi, imamo vrlo ogranicene sposobnosti
da istinski razluc¢imo $ta je vazno, a $ta beznacajno.

Osim toga, postnormalna vremena daju novu dimenziju
nasem neznanju. Mnogim savremenim problemima svoj-
stvena je nesigurnost koja ¢e se moci rijesiti tek nekad u bu-
duénosti. Uzmimo virus svinjske gripe. Ne znamo ta¢no kako
¢e taj virus mutirati u bliskoj buduénosti. To je stvar koju ne
mozemo znati sve dok virus stvarno ne mutira — a moze mu-
tirati u mnogo formi i na mnogo nacina. Isto se moze reci i
za genetski modificiranu hranu. Ne mozemo biti apsolutno
sigurni da je ta hrana sigurna sve dok ne prode hranidbeni
lanac i postane dio nase svakodnevne ishrane. To su stvari
koje ¢emo otkriti za 10 ili za 20 godina. Isto se moze redi i
za nanotehnologiju i mnoge potrosacke proizvode za koje se
koriste nanomaterijali, od krema za kozu do dezinfekcionih
sredstava. Njihove prave sekundarne i tercijarne nuspojave
otkrit ¢emo tek nakon $to ih, tokom odredenog vremenskog
perioda, budemo konstantno upotrebljavali. Do tada, mora-
mo zivjeti s rizicima i u neznanju.

S obzirom da probleme, koji su medusobno povezani, ne
mozemo izolirati pa ih rjeSavati u odvojenim paketima, ot-
krivamo da kakvo god rjesenje nasli, uvijek ima jos$ nesto sto
nije rijeseno i §to se ne moZe rijesiti. Cesto nismo ni svjesni
nerijesenih ostataka problema sve dok se ne pojave u drugom
obliku ili dok ne bude prekasno. Kriza u automobilskoj indu-
striji je dobar primjer. Mnogo smo truda ulozili u spasavanje
proizvodaca automobila kao $to su GM, Vauxhall i LDV. Oni
su klju¢ni dio naseg proizvodnog sektora, vitalni dio nase
privrede i hiljade radnih mjesta ovisi o njima. Mi znamo da
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ispusni gasovi igraju veliku ulogu u globalnom zatopljava-
nju, te da jeftini benzin nestaje, tako da trazimo od proizvo-
daca automobila da preusmjere proizvodnju na elektri¢na ili
hibridna vozila. Medutim, u nastojanju da rijesimo problem
proizvodaca automobila, ekonomije, zaposljavanja, okolisa i
prirodnih resursa, ispustamo iz vida jednu bitnu komponen-
tu svih ovih medusobno povezanih problema: sami automo-
bil. Jer, zaista, koliko automobila mozemo fizicki smjestiti na
ovu planetu? Sta u buduénosti moze zamijeniti automobil
kao odrzivi nacin prijevoza? Kako bi izgledao svijet bez au-
tomobila? Kako to Kingsley Dennis i John Urry pokazuju u
svojoj briljantnoj studiji Poslije automobila,” mi to ne znamo,
jednostavno zbog toga §to smo ovu dimenziju problema pot-
puno izbacili iz vidokruga; da bismo otkrili alternative, mo-
ramo zamisliti nezamislivo i postaviti ona pitanja koja cuce
u sjeni neznanja. Opcenito, ne znamo za alternative i Sanse
za sticanje novog znanja izgubljene su. Problem neznanja ne
moze se rijesiti putem redovnih istrazivanja; stoga i nemamo
pojma da taj problem postoji.

Dakle, bije nas trostruki baksuzluk neznanja — tj. nezna-
nje na kub: neznanje da postoji neznanje, ugradeno nezna-
nje o mogu¢im rizicima novih promjena te neznanje koje
proistice iz preopterecenja informacijama. Za razliku od
obi¢nog neznanja, koje je praznina koja se popunjava uobi-
Cajenim istrazivanjima, da bismo uklonili “neznanje na kub”,
moramo radikalno promijeniti na¢in razmisljanja.

Kontradikcije mogu biti paradoksalne, ali korisne. Osi-
guravaju nam stajaliste s kojeg ne mozemo pojednostavljeno
analizirati probleme ili situacije. Prisiljeni smo razmotriti
sukobljene trendove, gledista, ¢injenice, hipoteze i teorije, i
shvatiti da se svijetu ne mogu ponuditi naivna jednodimen-
zionalna rjesenja. (Iako ovo ni u kom slu¢aju nije neminovan
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zakljucak. Najsazetiji iskaz hipoteze o “neznanju na kub”
dao je bivsi americ¢ki ministar odbrane Donald Rumsfeld,
svojim ¢uvenim govorom o “nepoznatim nepoznanicama’,
a ni sam nikada nije promijenio jednodimenzionalni, nemi-
losrdni politicki kurs koji mu je prvi pao na pamet.)” I sloze-
nost i kontradikcije ukazuju da svaki dati problem ima vise
dimenzija; i da nema zasebnog, parcijalnog gledista s kojeg
se svi problemi mogu obuhvatiti. Iz toga slijedi da nijedan
problem ne mora nuzno imati “pravi” ili “pogresan” odgovor.
Zapravo, u postnormalnim vremenima, aristotelovska logi-
ka je dio problema, a ne rjesenja. Da bismo bolje razumjeli
problem, moramo uzeti u obzir da odgovori mogu obuhva-
tati oboje (i dobro i lose), kao i to da ne moraju obuhvatati
nijedno (ni dobro, ni lose). Takva Cetverostruka logika omo-
gucava nam da razmisljamo u vise pravaca i da tako bolje
zahvatimo sloZene probleme s kontradiktornim tenzijama.
A najbolji nac¢in da se razmislja u vise pravaca jesu dijalog
i diskusije. Mnoge nezapadne filozofije zasnivaju se i vi¢ne
su takvom nacinu razmisljanja — mi bismo mogli, ako bismo
htjeli, mnogo dobiti kada bismo te tradicije ozbiljno uzeli u
obzir. Cak i samo osnovno razumijevanje problema nameée
dijalog o njegovim razli¢itim dimenzijama i podrazumije-
va Citav spektar gledista i interesa, medu kojima su gledista
i interesi stru¢njaka, laika, odraslih, djece, ljudi razli¢itog
drustvenog i kulturnog porijekla, razlicitih etickih shvata-
nja, a uzimaju se u obzir i potrebe neljudskih vrsta. Kontra-
dikcije se mozda nece rijesiti debatama i diskusijama, ali se
njima moze upravljati i o njima pregovarati kroz sporazu-
mni dijalog.
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NEIZVJESNOST

Kada se kontradikcije, slozenost i haos spoje s ubrzanim
promjenama, jedini izvjestan ishod je - neizvjesnost. U nor-
malnim vremenima malo toga je neizvjesno i time se da
upravljati. Ali, u postnormalnim vremenima nesigurnost
je u sredistu svega.”® A posto je sve medusobno povezano,
sloZeno, haoti¢no i mijenja se vrlo brzo, onda se nista zapra-
vo ne moze pouzdano opisati. Stara predvidanja, na koja se
nasa ekonomija i politika toliko oslanja, nemaju vrijednosti
u situacijama brzih i naglih promjena, nepoznatih do sada.
Prognozi rasta za sljedecih Sest mjeseci koju daje Trezor au-
tomatski protivrjec¢i Engleska banka, a neke prognoze ugled-
nih think-tankova iznijet ¢e u svojim istrazivanjima sasvim
drugacije prognoze. Sve su ove prognoze ispravne i nijedna
nije ispravna. Moramo se uhvatiti ukostac s neizvjesnoséu
svojstvenom ovim prognozama, da bi one imale imalo smi-
sla. Neizvjesnost, tj. nesigurnost mozda je jedino u $to mo-
zemo biti sigurni, ali nije ugodna, a ni politicki ili drustveno
prihvatljiva osnova na kojoj bismo raspravljali o zaista tes-
kim izborima.

U bilo kom politickom pitanju ima mnogo neizvjesnosti
i s time se moramo izboriti. Uzmimo slucaj govede spongi-
formne encefalopatije (BSE ili “kravljeg ludila”), bolest moz-
ga krava, koja se pojavila u Ujedinjenom Kraljevstvu 1980-ih,
za koju se danas zna da je izazvana intenzivnom poljopri-
vredom i neprirodnom praksom hranjenja (travojedna stoka
hranjena je ostacima uginulih ovaca i krava). Kako se epide-
mija $irila, naucni savjetnici poceli su manipulirati nesigur-
nim informacijama o tome koliko ¢e u konacnici bolest ko-
stati ekonomiju, o cijenama masovnog klanja i o malo vjero-
vatnoj, ali ipak zamislivoj, mogucnosti prenosenja te bolesti
na ljude. Cak i kada su macke poéele obolijevati od nje 1990,
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jos$ uvijek nije bilo sigurno koliko je opasna po ljude. Kada je
1996. potvrdeno postojanje ljudske forme te bolesti, nastala
je i kratko potrajala opc¢a panika, nakon ¢ega se zemlja smi-
rila u oc¢ekivanju da vidi: da li ¢e to biti izolirane tragedije
ili masovni uzas. Do februara 2009, u Britaniji je umrlo 164
ljudi oboljelih od ljudske forme BSE.a, poznate kao Creutzfel-
dt-Jakobova bolest.

U skoro svakoj aktivnosti planiranja neizvjesnost je oz-
biljna i teska. Naprimjer, nakon poplava u Britaniji 2008,
planeri su morali procijeniti moguénosti poplava u budu¢-
nosti u istim podruc¢jima, vjerovatnoc¢u konflikata izmedu
podrucja (sprec¢avanje poplava uzvodno moze povecati opa-
snost nizvodno), ugrozenost imovine i poslova, kao i suociti
se s problemima osiguranja i odgovornosti za prosle i buduce
Stete. Svakoj komponenti tog problema bila je svojstvena ne-
izvjesnost s kojom se moralo izboriti.

Na globalnom planu, nesigurnost predstavlja ogromne
prilike i rizike. Kockajuéi se s neizvjesnim ishodom, odre-
dene institucije, kao $to su investicioni hedge-fondovi i ma-
nipulatori valutom, mogu zaraditi ogroman profit. U post-
normalnim vremenima pojedinci koji djeluju na globalnom
nivou mogu ste¢i astronomsko bogatstvo zapanjuju¢om brzi-
nom. Pogledajte koliko se u posljednje vrijeme povecao broj
milijardera. U svojoj knjizi Superklasa,” Rothkopf, u¢enjak iz
Carnegie fondacije za medunarodni mir, procijenio je da se
nesto preko 6.000 ljudi enormno obogatilo samo u protekle
dvije decenije. Ovi ljudi, uglavnom u poslovima trgovanja i
finansija, imaju “daleko ve¢u mo¢ nego ijedna druga grupa
na svijetu”. Ova je nova superklasa “samonikla” i, kao i svaka
samonikla plutokratija proslih vremena, veze se uz utvrdenu
hijerarhiju mo¢i koju stvaraju bogatstvo i povlastice. Posljedi-
ca je da se povecavaju deformacije i nesrazmjere svojestvene
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drustvenom poretku. Ali, ova nova superklasa razlikuje se po
tome $to je “globalno orijentirana, globalno ovisna, globalno
aktivna”, ona postoji iznad i izvan nacionalne pripadnosti i
opredijeljenosti, koju moze koristiti kao stratesko orude da
poveca svoje blagostanje. Njihovo bogatstvo uveliko ovisi o
tome $to su u mrezama i $to igraju na globalnu neizvjesnost.

Dok su prilike date samo nekolicini, rizici su zajednic-
ki cijeloj planeti. Ekonomsko blagostanje nekolicine znaci
finansijsku i ekolosku katastrofu za mnoge. U postnormal-
nom drustvu nesigurnost i rizici, stvarni i pretpostavljeni,
postaju dominantno obiljezje svakodnevnog zivota ljudi ci-
jelog svijeta. U siromasnim drustvima, novonastali rizici po-
staju pitanja zivota i smrti i vode ka propadanju postojec¢ih
institucija i sistema za podrzavanje zivota. Uticaj klimatskih
promjena, naprimjer, mnogo je dramati¢niji u zemljama u
razvoju. Prema jednom novom izvjestaju Globalnog huma-
nitarnog foruma, globalno zatopljavanje sada uzrokuje oko
300.000 smrtnih slucajeva godisnje i direktno pogada 300
miliona ljudi u najmanje razvijenim zemljama.** Vise od
polovine siromasnih u svijetu direktno su ugrozeni, a nekih
500 miliona pod ekstremnim rizikom vremenskih nepogo-
da, koje sa sobom nose glad, bolesti, siromastvo i gubitak
sredstava za zivot.

Spoj neznanja i neizvjesnosti, kao i tendencija ka hao-
ticnom ponasanju, kontradiktorne analize i slozena pitanja
sigurnosti i rizika — sve to znaci da je trenutna opcija “uobi-
Cajenog poslovanja” opasno zastarjela. U postnormalnim vre-
menima, konvencionalni na¢in razmisljanja i ponasanja nije
nista vise nego zazivanje bliske katastrofe. Neke ideje koje
podupiru zapadno, kapitalisticko drustvo, kao sto su “progres

o«

je od sustinske vaznosti”, “modernizacija je dobra” i “u¢inko-
vitost je neophodna’, ve¢ odavno se ne mogu “prodati”.
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PROGRES, MODERNIZACIJA, EFIKASNOST

Uzmimo ideju progresa zasnovanu na neprekidnom i stal-
nom ekonomskom rastu. Postoje prirodne granice dokle mo-
zemo rasti: to su granice nase planete i ogranic¢enost resur-
sa. Upravo su nas nekontrolirani linearni progres i ubrzani
rast i doveli do ruba haosa — dalji linearni progres, s ovim
ogromnim globalnim rizicima, mogao bi nas gurnuti u bez-
dan. Moramo napraviti iskorak — od ideje progresa ka ideji
stabilnog stanja. Drvece, naprimjer, ne raste dalje nakon sto
dosegne prirodnu visinu — dalji rast bio bi samounistenje.
Mnoga arheoloska istrazivanja ukazuju da je takva sudbina
ve¢ zadesila neka ljudska drustva: drevne civilizacije koje
su prerasle svoje ekoloske, tehnoloske, politicke i drustvene
kapacitete ubrzale su katastrofu i propast.”® Pretpostaviti da
nase ekonomije mogu i dalje rasti ubrzanim tempom bila bi
velika glupost.

U ideji ogranic¢enog rasta nema nic¢eg novog: to je stara
hipoteza engleskog demografa Malthusa, odbacena u 19. sto-
lje¢u zbog industrijalizacije i poljoprivredne revolucije — da
ne spominjemo koliku su mo¢ imale kolonijalne vlasti da
izopace i definiraju ideje. Zahvaljuju¢i uglednom izvjesta-
ju “Granice rasta”, koji je sacinila organizacija Rimski klub
1960-ih, postali smo svjesni cijelog tog koncepta.** Pa ipak je
nakon objavljivanja izvjestaja uslijedilo najvece potrosacko
obilje u ljudskoj historiji, pra¢eno rasipanjem prirodnih re-
sursa za proizvodnju sve vise i vise jednokratnih, lahko za-
mjenjivih, svake godine nadogradivanih spravica, i otpocelo
se s potrosac¢kim nac¢inom zivota.” I, logi¢no, sada neke od
najmnogoljudnijih drzava svijeta uocavaju mogucnost da
ugrabe svoje mjesto u ovoj potrosackoj nirvani. Njihovom za-
htjevu, zasnovanom na pretpostavci da ¢e milijarde stanov-
nika izvudi iz siromastva, kao etickom i ljudskom zadatku, ne



222 Postmoderni svijet, transkulturalizam, identitet i buduénost

moze se udovoljiti. Ipak Ce te teznje, bez obzira sto su eticki
neupitne, pred svakog postavljati dilemu. Ono $to se smatra
normalnim, jednostavno se ne moze ostvariti.

Modernizacija je takoder postala opasna ideja. Svjedoci
smo kako se ostvarila tzv. modernizacija sistema zdravstvene
zastite (NHS) u Velikoj Britaniji: $to je viSe moderniziran, sve
je manje efikasan. Sto vi$e umreZite neku instituciju poput
NHS-a, ona biva sve sloZenija i haotic¢nija, u prvi plan izbija sve
vise kontradikcija i neznanja, sve je sklonija rizicima i gres-
kama. Ovi su rizici inherentni, stvaraju ih sime moderne in-
stitucije; ti rizici ugrozavaju sime te moderne institucije kao
bumerang, prije nego $to nas sve preplave. Osim toga, moder-
nizirati znaci lisiti neku instituciju drustvene uloge i savje-
sti. Osnova modernizacije je birokratizacija i, na $to ukazuje
klasi¢na formulacija Maxa Webera, birokratija je namjerno
osmisljena kao bezli¢na i neli¢na, da bi bila nepristrana, da
bi se prema svakom odnosila po istom rutinskom postupku.
Na nekom nivou, ona doprinosi pravi¢nosti i ravnopravnos-
ti. Medutim, bezli¢ni, neli¢ni, bezobzirni aspekti birokratije,
kao $to komentatori od Kafke* do Baumana*’govore, mogu
i¢i protiv humanosti, razbora i logike i u¢inkovito doprinositi
¢istom zlu, jednako kao i opéem dobru. Oni koji rade u bi-
rokratiji slijede procedure, slijede pravila, bez osjecanja licne
odgovornosti. Kada se suoce s ljudskom zbiljom, kakva im se
podastire, oni ne smiju odlucivati po slobodnoj volji. Oni ne
posjeduju te institucije, niti upravljaju njima. I oni kojima bi-
rokratske institucije pruzaju usluge osjecaju se otudenima i
bespomoc¢nima pred ovim oholim i bezli¢nim mastodontom.
Sto vi$e moderniziramo birokratske institucije, to viSe biva-
mo nezadovoljni, otudeni, obespravljeni i gnjevni.

Moderne institucije, kao $to su banke i razne korporaci-
je, veoma su razgranate i umrezene organizacijske strukture
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koje nemaju morala i ne osjecaju kajanje. Njihova funkcija
je da maksimiziraju profit kroz proces redukcije, gomila-
njem sve vise moci i resursa, $to oni upravo i ¢ine, unoseci
sve viSe rizika u okruzenje prepuno neznanja, neizvjesnoti
i haosa. Indija je imala 130.000 vrsta rize prije nego Sto je
modernizirala poljoprivredu 1970-ih; nakon modernizacije,
broj vrsta indijske rize sveden je na samo 3.000. Moderni-
zacija reducira raznolikost, a birokratija po definiciji nudi
jedan arsin koja odgovara svakom skupu propisa. Kada se bi-
rokratija nastoji ograniciti, tako da obuhvati svu raznolikost
ljudskih okolnosti, ona se udaljava, postaje neobuzdana, ne-
transparentna, nerazumljiva i neprilagodena. Modernizacija
i birokratija sve preobrazavaju u neutralnu vrijednost, bezo-
sje¢ajnu rutinu koja podstice i omogucava sebi¢ne poslove,
te povecava rizike za sve. S obzirom na to da su moderne
institucije uzrok ovog problema, one ne mogu biti rjeSenje.

Isto se moze redi i za efikasnost, pojam usko povezan s
modernizacijom. Pretpostavka da svi mi, pojedinci i institu-
cije, postajemo sve efikasniji i da koristimo sve nase resurse
ucinkovitije, sada je besmislena. Postoje prirodna ogranice-
nja koliko bilo $ta, ukljucujudi sistem zdravstvene zastite,
moze biti efikasno. Birokratija je agens efikasnosti, time §to
djeluje reduktivno i time $to djeluje na sve visim nivoima
upravljanja koji ne uspijevaju ostvariti u¢inkovitu kontrolu.
Paradoksalno, u samoj ideji efikasnosti postoji nesto svoj-
stveno njoj samoj sto stvara neefikasnost. To najbolje ilustri-
ra saobradaj na autoputevima. Da bismo smanijili zagusenja
na autoputu s dvije trake, izgradili smo dvije nove trake. Alj,
ni Cetiri trake nisu smanjile saobracajne guzve — naprotiv,
povecale su ih. Pa smo sagradili autoputeve sa Sest traka. Alj,
saobracaj je opet u porastu. Osam traka — i saobracaj i dalje
raste. Pa smo razvili energetski efikasnije automobile. Me-
dutim, vlasnici automobila sve vise voze iz razonode; $to se
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performance automobila poboljsavaju, povecava se broj pre-
denih kilometara.

Jednostavno zapazanje da povecanje efikasnosti kori-
Stenja nekog resursa tezi da poveca koristenje tog resursa po-
znato je kao “Jevonsov paradoks”. Prvi ga je opisao William
Stanley Jevons 1865. u vezi s ugljem, a danas se koristi da po-
kaze da trka za efikasno$¢u u raznim oblastima, kao $to su
potrosnja fosilnih goriva, pogorsava, a ne poboljsava stvari.
U djelu Mit o efikasnosti resursa: Jevonsov paradoks,”® Poli-
meni i drugi daju brojne primjere od ekonomije i ekologije
do tehnologije i okolisa. Povecanje efikasnosti u proizvodnji
hrane u Indiji, naprimjer, nije rijesilo problem gladi — pogor-
Salo ga je (ne samo reduciranjem vrsta sjemena). Frizideri
postaju efikasniji, ali i ve¢i. Unapredenje energetske efika-
snosti na potrosackom mikronivou — domacdinstava i pojedi-
naca — povecava potrosnju energije na makronivou drustva
u cjelini. To znaci: ne mozemo se pouzdati da ¢e nam buduce
tehnoloske inovacije pomo¢i da smanjimo potrosnju resur-
sa, pa time zakora¢imo u odrziviju budu¢nost. Efikasnost
usloznjava i povecava haoti¢no ponasanje; to moze dovesti
do svakovrsnih nepredvidivih katastrofa.

Vrhunac pretpostavljenih normalnih vremena - libe-
ralna trzista, koja su deregulirala kapitalizam, postala su
postnormalna, $to je recept za nesre¢u. Sami sistem sada je
problem iz kojeg moramo nadi izlaz. On stvara institucije,
forme i praksu koje su kontradiktorne, slozene toliko da to
prevazilazi objektivne izglede efikasnog upravljanja i kon-
trole. On podstice htijenja i Zelje koje se ne mogu ispuniti,
izuzev za nekolicinu. On stvara teznje ka individualnim
slobodama koje, uz visi nivo potrosnje, maskiraju trpljenje
nesrazmjere moci, a tada ona ucvrscuje trajne hijerarhijske
strukture. Srednja klasa, koja je u zapadnom svijetu nekad
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bila primarni korisnik usluga sistema, sada je stijesnjena i
gleda kako joj opada zivotni standard, dok uporedno i apso-
lutno siromastvo nize klase traje. Nedvojbeno, progres, mo-
dernizacija i efikasnost postali su suvisni, ako ne i strasno
zastarjeli pojmovi.

VRLINE

Moramo nac¢i put ka novim normalnim vremenima. Pro-
blem je, medutim, u tome da $to je manje prostora, vremena
i spremnosti da se uklju¢imo u dosljednu raspravu, stvari
bivaju sve slozenije, kontradiktornije i haoti¢nije. Liberalna
demokratija i njene historijske forme organizacije — od od-
ziva biraca na glasanju do ¢lanstva u politickim partijama
— aktiviraju sve manje i manje gradana. Spontani samoor-
ganizirani aktivizam, kao $to su globalni antikapitalisticki
protesti, iako privlacan, ipak je stvar licnog izbora. Ucesce
u pokretima i njihovi programi djelovanja Cesto su neposto-
jani. Ti pokreti mogu se rasturiti onako brzo kako su i ozi-
vjeli a da njihov aktivizam nije imao transformativni uticaj.
Spontani i reaktivni, mogu do¢ii oti¢i a da ne stvore nikakvu
trajnu politicku strukturu ili da ne promijene one koje veé
postoje. Osim toga, samoorganizirane mreze i pokreti mogu
lahko biti motivirani i panikom, strahom i ksenofobijom, $to
je recept za populisticku mobilizaciju i fasisticki aktivizam,
ali mogu i zahtijevati socijalnu pravdu. Dakle, samoorgani-
zirane mreze ne daju garancije: nema prirodnog pravila po
kojemu bi aktivizam bio, trebao biti ili ¢e biti posvecen is-
klju¢ivo op¢em dobru. Niti ima pravila da te mreze treba da
zauzimaju izbalansirane stavove i promisljaju rizike i kori-
sti od svojih programa djelovanja. Zaista je u prirodi mno-
gih samoorganiziranih mreza da se javljaju kako bi unijele
nemir u neko doba, time S$to ¢e postaviti pojednostavljeno,
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jedno pitanje i ponuditi jednodimenzionalne recepte, te na
taj nacCin povecati opasnosti, animozitet i nezadovoljstvo u
drustvu kao cjelini.

Da bismo nasli izlaz iz postnormalnog postojanja, mo-
ramo nauciti kako pregovarati, kako pretvoriti aspiraciju u
transformaciju. Kako ¢emo se organizirati, slusati i razborito
ukljuciti svakog u diskurs o djelovanju za zajedni¢ko dobro?

Moral koji se treba izvesti iz karakteristika postnormal-
nih vremena ¢ine davnasnje vrline: poniznost, skromnost
i odgovornost. Moramo poceti s priznanjem da u mnogo
¢emu ne znamo i ne mozemo znati koliko ¢e sigurnost nas
kao pojedinaca, drustava i vrste biti ugrozena. Pretpostav-
ka da se stvari mogu totalno “kontrolirati”’ i da se njima u
potpunosti moze “upravljati”’ ne znace nista u vremenu kada
problemi nemaju “ispravan” ili “pogresan” odgovor, ve¢ za-
htijevaju vise stajalista, iz jednostavnog razloga - da bismo
zahvatili njihove prave dimenzije.”

Poniznost, skromnost i odgovornost nisu dodaci, ve¢ ne-
ophodne vrline, sustinski zahtjevi zivljenja u neizvjesnim i
kompleksnim vremenima. Posto nikada ne mozemo ukloni-
ti neizvjesnost i imati potpunu kontrolu nad situacijom, nasi
zahtjevi moraju, po definiciji, biti skromni. Sli¢no, nikada ne
mozemo imati potpuno znanje o kompleksnim sistemima;
ono ¢e uvijek biti uvjetno i privremeno. Moramo priznati da
neznanje prati sve $to mislimo da znamo. Dakle, moramo
biti skromni u zahtjevima za takvim znanjem. Ne priznati
neizvjesnost i slozenost odredenih situacija nije samo teh-
nicka greska, kako to Cilliers uocava, ve¢ i eticka.*

Zapravo, etika i samo etika jeste to Sto nas moze voditi iz
ovog postnormalnog ¢orsokaka.

Ako se hoce ovladati ovim neophodnim vrlinama, onda
se nova normalnost, koja se dogovara u uvjetima postnor-
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malnih vremena, mora zasnivati na eti¢koj debati. Etika nije
ni otudena, ni neli¢na; ona se moze primijeniti jednako na
licno kao i na globalno. Mo¢ je etike da nadilazi mjere koje
joj daju prvenstvo u konceptualizaciji nove normalnosti. Eti-
ka nam moze dati principe za nalazenje jedinstvenog pravca
na svim nivoima organizacije, time $to ona usidruje vrline
koje trebamo — poniznost, skromnost i odgovornost. Potre-
ban nam je diskurs koji ¢e objasniti kojim smo etickim prin-
cipima odgovorni, a kojih se moramo pridrzavati kada pravi-
mo izbore, iskazujuéi poniznost i skromnost u razumijeva-
nju problema, trazedi rjeSenja uz svu neizvjesnost, pa time
i uz rizike i nesavrsenosti koje prihvatamo kao uobicajene
elemente nasih svakodnevnih djela.

Nadi eticki odgovor na postnormalne dileme nije ni u
kom slucaju lahko; mnogima ¢e to izgledati kao povratak
starinskim vrijednostima ukorijenjenim u religijskim uvije-
renjima. U tom slucaju valja se prisjetiti da je modernost,
temelj normalnosti, i sdima zapravo jedan sistem uvjerenja.
Modernizacija, progres, birokratija, nauka i sve discipline
modernog znanja istupaju skupa s jednom bogatom potpor-
nom mitologijom cije je glavno nacelo zabluda da su one vri-
jednosno neutralne, univerzalne i sustinski dobre. Dospjeli
smo u postnormalna vremena dijelom zbog toga §to smo do-
pustili da nas ovakva razmisljanja ubijede da su sistemi koje
smo izgradili neminovno i uvijek, u sebi i po sebi, odgovor
na sve zahtjeve ljudskog napretka. Ukratko, time smo sustin-
ski u¢inili da etika postane izligna. Zivjeli smo da spoznamo
kako to vise nije odrziva pretpostavka. Logika i racionalnost,
vrline modernosti, same ne mogu obezbijediti promjene koje
moramo napraviti u nacinu zivota, ako se ho¢emo suociti s
izazovima postnormalnih vremena. Eticka odgovornost,
koja naglasava i vrijednosti i vrline, mora prite¢i u pomo¢
logici i razumu. Bez presudnog osjecaja eticke odgovornosti
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tesko je zamisliti da se bogati i mo¢ni mogu nagovoriti da
budu skromniji u potrebama i nacinu zivota, ponizniji, za-
pravo spremniji da obuzdaju svoju rasipnost i nesrazmjerno
koristenje ogranicenih globalnih resursa.

Ovdje moramo ista¢i nesto drugo, veoma vazno. Sva-
ki drustveni, kulturni, politi¢ki, filozofski i religijski nazor
poznat ¢ovjeCanstvu mora nas nauciti kako da prakticira-
mo njegova eticka pravila i zapovijedi. A to nas dovodi do
drugog mastodonta, koji je poput kakvog vunastog mamu-
ta. Vrijednosno neutralne univerzalije, ugradene u sisteme
znanja, progresa, modernizacije i birokratizacije, trebale su
nas osposobiti da nadidemo nerjesive probleme raznolikosti
uvjerenja. Razli¢ito formulirana uvjerenja, svako sa svojim
posebnostima i ogranic¢enjima, gdje svako tvrdi da iskljucivo
ono posjeduje prave odgovore, dozivljavaju se kao barijere $i-
reg kritickog istrazivanja, pa time i kao koc¢nice ljudskog na-
predovanja. U jednom smislu spona sekularne modernosti
obavila je svoj zadatak — dovela je cijeli svijet u istu dilemu:
postnormalni poredak (dispensation). Eticka debata i od-
govornost koju moramo stvoriti moraju nadi¢i ogranic¢enja
i tradicije i modernosti. Mora se poceti prihvatanjem post-
normalnog aksioma da nema monopola na istinu i da, sto-
ga, nema garancija da mozemo naci odgovore na sva pitanja.
Prihvatiti to da nema pravog i pogresnog odgovora ne znaci
da moramo napustiti potragu za istinom ili rjeSenjem, ve¢ da
moramo u potpunosti promijeniti proces i vrstu ciljeva koje
smo postavili u nasim nastojanjima. Kada nema pravog i po-
gresnog odgovora, svi i svako shvatanje mogu dati doprinos;
tada je moguce da svako ima dio rjesenja. Umjesto da se vra-
¢amo starim isklju¢ivostima i determinizmima, prelazimo
na novu vrstu prilagodljivosti i fleksibilnosti u kojoj svako
glediste i svaki svjetonazor ucestvuju u trazenju rjesenja za
kolektivne probleme. Zapravo, mi ne trazimo jedan odgovor,
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odgovor na sve. Ako ozbiljno uzmemo u obzir neizvjesnosti,
rizike i neznanje, ako prihvatimo poniznost i skromnost kao
sustinske atribute u traganju za pravim odgovorima, onda
mozemo otkriti alternative. Tada je moguce imati i zajednic-
ke ciljeve koji se ostvaruju na razlicit, lokalno odgovarajuci
nacin i moguce je kroz razlike shvatiti zajednicke principe.

Ne mozemo izbrisati proslost i poceti ispocetka. Put u
novu normalnost pocinje sa svim sloZenostima i protivrjec-
jima nase zbrkane stvarnosti. Odgovornost pocinje tako $to
je preuzimamo u stvarima koje poznajemo i koje su nama
dragocjene, a koje dolaze upakovane u svu raznolikost nasih
kultura, historija i uvjerenja. Ovome moramo dodati eticku
jasnocu, jedno stanje uma u kojemu priznajemo da sve nas
muci neznanje i da niko od nas, nijedna tradicija ili nazor,
nema prave odgovore.

Nova normalnost ne moze traziti pojednostavljene uni-
verzalije. Novu normalnost moramo naci kroz visestruke i
raznovrsne formulacije svih univerzalistickih nazora koji
postoje. Ona mora ukljuciti slozenost ¢ovjecanstva i uzeti u
obzir sloZenost globalnog okruzenja koje nam je zajednicko
na mnogo nacina. Samo eticki jasna odgovornost ljudskosti,
u svakom pojedinom svjetonazoru, moze nas pribliziti bo-
ljem razumijevanju koje nam omogucuje da simultano pre-
vodimo, da kroz razlike uvidimo zajednicki princip, a time
se postize djelotvoran globalni dogovor. U postnormalnim
uvjetima, da bismo bili fleksibilni, prilagodljivi i osjetljivi za
upadljivo razlicite pocCetne uvjete, moramo razviti eticku os-
trinu kako bismo povecali raznolikost odgovora. Ne trazimo
jedno rjesenje, ve¢ mnoge alternative koje stvaraju pozitivnu
povratnu vezu i daju impuls zajednic¢kim principima. Takav
jedan pristup zahtijeva novi nacin razmisljanja, angazman i
ucesce svih.
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IMAGINACIJA

Najvazniji sastojci za suocavanje s postnormalnim vreme-
nima, kako Cilliers smatra, a i ja tvrdim, jesu imaginacija i
kreativnost. Zasto? Zato $to nemamo drugog nacina da se
nosimo sa slozenosc¢u, kontradikcijama i haosom. Imagi-
nacija je glavno orude, zapravo, smatram da je jedino oru-
de koje nas vodi od jednostavne racionalne analize ka visoj
sintezi. lako je imaginacija neopipljiva, ona stvara i oblikuje
nasu stvarnost; iako je mentalni alat, ona utice na nase po-
nasanje i nasa ocekivanja. Mi moramo zamisliti put koji vodi
iz postnormalnih vremena. Kakvu ¢emo buduénost nakon
postnormalnih vremena zamisliti, ovisi o kvalitetu imagina-
cije. S obzirom da je ona ugradena u kulturu, i ograni¢ena
na nju, mozemo osloboditi Siroki spektar zamisli iz bogate
raznolikosti ljudskih kultura i mnogih nacina zamisljanja
alternativnih konvencionalnim, dogmatskim nac¢inima biv-
stvovanja i djelovanja.

U velikoj mjeri nas sadasnji ¢orsokak predstavlja nedo-
statak imaginacije. Ili bolje re¢i, predstavlja pot¢injavanje
imaginacije dogmama. Historija se, kaze Ibn Haldun, histo-
ri¢arisociolog iz 14. stolje¢a, kre¢e u krugovima.” Toynbee,*
historicar civilizacije iz 20. stoljeca, slaze se s njegovim mi-
$ljenjem. Nijedan nije istakao da to cikli¢no kruZenje histo-
rije zapravo Cuva dogme. Jednom kad muka i jad produ, a
stvari se po¢nu vracati u normalu, ludacka kosulja dogme
vraca drustvo ka konformizmu. Pogledajmo kako su se brzo
finansijska trzista vratila lo§im starim navikama: recesija je
skoro prosla, “zeleni izdanci” ekonomskog oporavka vidljivi
na mnogim mjestima, i, kako nam je receno, mozemo se vra-
titi uobicajenom poslu, uzdrmanom, ali sacuvanom. I narav-
no, kaze se da mozemo uciti iz svojih gresaka i budu¢nost
¢e biti bolja i prosperitetnija. Ovo je opasna zabluda. Lagani
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povratak u sigurnost i sklad proslosti Cesto znaci stvaranje
mogucnosti da ponovimo historijske greske. Konvencional-
no razmisljanje i trziste pokretano potrosackim nacinom
zivota, kako to Jackson zivopisno pokazuje u svom djelu
Prosperitet bez rasta® i §to britanska Komisija za odrzivi ra-
zvoj stalno tvrdi, sada su tako patoloski, tako opasni, da bi
sljedeca kriza, sljedeci ekonomski krah, sljede¢a pandemija i
sljededi efekt globalnog zagrijavanja, zaista nagovijestili kraj
civilizacije kakvu poznajemo. Moramo smisliti bolje puteve.
Svima nam je potreban jasniji, ja¢i eticki kompas, takav da se
viSe nikad ne ususkamo, samozadovljni, Cestitajuci sebi $to
¢e sistem brinuti o nama, o sebi, kao i o krhkom i malenom
zemaljskom domu o kojemu svi ovisimo.

Postnormalni svijet je svijet nesrazmjera. Nesrazmjernoj
raspodjeli mo¢i, bogatstva, resursa i u¢inkovitim zahtjevima
za troSenjem ovih resursa odgovaraju jedino nesrazmjerna
mo¢ znanja i tehnika da unistimo okoli$ o kojem to bogat-
stvo ovisi. Ubijedeni smo da je proslost neko drugo mjesto,
da ona vi$e ne moze objasniti mo¢ i sofisticiranost danasnjeg
zivota, niti kompleksnost svijeta koji nastanjujemo. Ali, ako
ne mozemo nauciti lekcije iz historije, onda nam je potreban
drugi izvor imaginacije kako bismo zamislili odrziviju i do-
stizniju budu¢nost. Ne treba nam samo imaginacija, ve¢ nam
treba jedna eticka imaginacija koja moze prihvatiti neizvje-
snost i rizike s kojima se suocavama i obuhvatiti komplek-
snost i raznolikost, njegujudi vrline koje nam najvise trebaju:
poniznost, skromnost i odgovornost. Nadati se najboljem: da
¢emo preuzeti odgovornost za izbore koje ¢emo morati na-
praviti kako bismo osigurali put u zamisljenu budu¢nost, a
da nasa Covjecnost i nasa planeta ostanu netaknute.
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PROBLEM STUDIJA BUDUCNOSTI

Jednostavno je. Budu¢nost nam je kolonizirana. To je ve¢
okupirana teritorija, a njeno oslobadanje najozbiljniji izazov
za nezapadne narode, ukoliko zele imati budu¢nost “po svo-
joj mjeri”.

lako je razmisljanje o budu¢nosti zavodljivo i rizi¢no,
postalo je veliki posao. Zavodljivo je zato $to konvencionalni
nacin razmisljanja obi¢no ne obuhvata budu¢nost — potreb-
no je uloziti poprilican napor da se zamisli kako bi se stva-
ri u buduénosti mogle odvijati, $ta se moze ocekivati, a koje
neocekivane mogucnosti vrebaju iza vidika. Rizi¢no je zato
$to je vjerovatnoca pogresne prognoze veoma velika. Ali, za-
vodljivost i rizi¢nost nisu sprijecile da se “posao” prognozi-
ranja buduénosti iri svijetom poput pozara. U danasnje vri-
jeme, predvidanje budu¢nosti malo je vise od prognoziranja
buduénosti. A prognoza je glavno orude kojim se budu¢nost
kolonizira. Ma kako da su sofisticirane tehnike — a one su
sve rafiniranije i kompleksnije — prognoziranje jednostavno
zavrsi time $to se na linearnu buducnost projiciraju (selekci-
onirana) proslost i (Cesto privilegirana) sadasnjost.

Uprkos brojnim greskama i neispunjenim obecanjima
tehnologije te izgubljenim nadama da ona moze otskrinuti
vrata jedne humanije i normalnije budu¢nosti, u poslu pro-
gnoziranja dominiraju tehnoloski trendovi. Budu¢nost je tek
nesto malo vi$e od transformacije novih zapadnih tehnologi-
ja. Ova nas poruka bombarduje iz raznih pravaca. Reklame
na televiziji i radiju, u novinama i ¢asopisima, o novim mode-

235
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lima kompjutera, automobila, mobilnih telefona, digitalnih i
satelitskih roba - traze od nas da razmisljamo o tome kako
¢e nove tehnologije transformirati ne samo nase drustveno
i kulturno okruzenje ve¢ i simu ideju o tome sta znaci “biti
covjek”. “Buducnost je”, prema oglasu jedne kompanije mobil-
nih telefona, “Orange”. Prema jednom proizvodacu automo-
bila, “buduénost je Vauxhall Vectra”. A kompjuterski ovisnici
jednoglasno pjevaju: “Buduénost je World Wide Web.”

Vrlo znacajno je to $to se program koji se putem satelita
emitira u cijeloj Aziji uveliko zasniva na navodno informa-
tivnim vinjetama u kojima zapadni stru¢njaci ponavljaju
poruku o visokoj tehnologiji kao kreativnom potencijalu bu-
du¢nosti. Podtekst je da su tehnologije buduénosti ti resursi
kojima ¢e Zapad omoguditi da nezapadni svijet ima buduc-
nost; ta buduénost bit ¢e klonirana buduénost Zapada. Iako
to izgleda mo¢no i obuhvatno, to je samo zavodljiva povrsi-
na, varka kojom se prikriva kako se budu¢nost stvara.

Knjige o biznisu i korporacijama, dostupne na skoro sva-
kom aerodromu, govore nam kako ¢emo svi biti povezani
internetom, podesenim na stotinu kanala, raditi od kude, i
opcenito — kako ¢emo u narednim decenijama zivjeti u teh-
noloskom blazenstvu. Naprimjer, John Naisbitt u svom dje-
lu Megatrendovi' kaze nam da nas globalni trendovi vode iz
industrijskog u informacijsko doba, od drzavnih ekonomija
ka svjetskoj ekonomiji, od predstavnicke ka participativ-
noj demokratiji (mozete li igdje na svijetu na¢i makar i na-
govjestaj participativne demokratije?) i od “ili-ili logike” ka
viseznacnoj logici. Dakle, buduénost ¢e svuda i svima biti
bolja. (Richard Slaughter pokazao je da su Naisbittovi “mega-
trendovi” poluistine koje se ne mogu jasno razluciti, a sama
knjiga malo vi$e od brosure za liberalni kapitalizam.?) Peter
Drucker u Upravljanju za buducnost® savjetuje korporativne
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tipove da se drze svoje kulture, jer buduc¢nost je ve¢ tu. Nema
potrebe kontemplirati o tome $ta bi se moglo dogoditi ili $ta
¢e se dogoditi u narednim decenijama posto su se te decenije
ve¢ srucile na nas. A u Promisljanju buduénosti* kaze se da
¢e nas nova nauka o kompleksnim sistemima osposobiti da
upravljamo rizicima, dati nam nove metode stvaranja pred-
nosti i strategije rasta da izmislimo osnove konkurencije.
Stoga se budu¢nost ne¢e mnogo razlikovati od sadasnjosti
barem u jednom pogledu: korporacije ¢e i dalje dominirati i
imat ¢e nove teorije i nove alate da tu dominaciju i sacuvaju.

Poruku takvih radova u vizuelne metafore prevodili su
globalni televizijski programi kao $to je CNN-ov Future Wat-
ch i BBCjev Tomorrow’s World. Stalno ponavljanje i intelek-
tualna i vizuelna snaga kojom se te poruke utuvljavaju slu-
Sateljstvu imaju ozbiljne posljedice po svijest o buducnosti.
Stoga ne cudi $to velika veéina ¢ovjecanstva o buducnosti
razmislja samo u smislu reklamnih klisea, korporativnih
strategija i nekakvih zapanjujucih tehnoloskih uredaja.

Ali, u ovakve znakove upakovana je i “stvarnost” iz pri-
zemlja. Uzmimo, naprimjer, najve¢e promjene posljednjih
godina. Informacijska i komunikacijska revolucija sve dugu-
je tehnoloskom napretku. Kloniranje ovce Dolly bilo je ¢udo
bioinzenjeringa — mali korak od kloniranja ¢ovjeka i ne toli-
ko daleko od redefiniranja samog pojma ljudskosti. To §to su
iskorijenjene neke strasne bolesti, kao $to su velike boginje, i
$to se koktelom novih lijekova pod kontrolom drzi AIDS, do-
stignuca su savremene medicine zasnovane na tehnologiji.
Osim toga, tehnologija daje mogu¢nost izbora tamo gdje ih
nekada nije bilo. Mnostvo novih tretmana plodnosti omogu-
¢uje sterilnim zenama da dobiju toliko zeljeno dijete; a u ne
tako dalekoj buduénosti mo¢i ¢e se birati i fizicke osobine,
crte i karakter djeteta. Sve ove inovacije nekim pojedincima
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donose istinsku sre¢u, a mi ostali nademo se u ¢udu, zaslije-
pljeni sjajem tehnoloskog napretka.

Sustinski problem informacijske revolucije je, medutim,
u tome $to je veéina informacija reciklirana i upakovana u
nove ambalaZe, koje se strogo biraju. Sirom svijeta tezi se
kompjuterskom opismenjavanju djece, radi se najbolje sto
se moze za buduce generacije. U nezapadnom svijetu to se
smatra imperativom. Medutim, ova dobronamjerna odluka
da se ne zaostaje za drugima postaje glavno sredstvo za po-
nistavanje buducnosti. Selektivna zapadna shvatanja domi-
niraju raspolozivim resursima koje u¢enici mogu pokrenuti
na svojim kompjuterima vise od bilo koje biblioteke, knjizare
ili dosad otvorene skole. Surfati internetom znaci zaroniti u
svjetonazor i interese bijelih americkih muskih studenata.
Ponuda jeftine tehnologije (medutim, nedovoljno jeftine
da obuhvati i siromasne), kojom se trenutno moze prevazi-
¢i marginalnost i iskljucenost opet pothranjuje ideju da se
Citav svijet relevantnog znanja moze isporuciti direktno u
ucionice i domove nezapadnog svijeta. Informacija se zaista
moze isporuciti — ali ¢e ona imati manje nezapadnog sadrza-
ja i zavodljivije namjere kloniranja nego $to se moglo zami-
sliti i u decenijama najzustrijeg razvoja.

Zato izgleda kao da postoji sustinski zamah koji nas
vodi ka jednoj, determiniranoj budu¢nosti. Tehnologija
se tu projicira kao autonomna i probitacna snaga. Pozeljni
tehnoloski proizvodi stvaraju ve¢u zelju; da bi se rijesio pro-
blem njenih nuspojava, potrebna je nova tehnologija. Zato
nastaje trajna povratna petlja. I onaj ko ne zastupa tehno-
loski determinizam, mora uvidjeti ¢injenicu da nas je ovaj
impuls, koji se neprekidno ponavlja, zarobio u linearnoj,
jednodimenzionalnoj putanji koja zapravo sprecava budu¢-
nost. Ova putanja zapravo je jedna arhiideologija i, poput
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svih ideologija, inverzna je istini. [luzija ubrzanog kretanja
stvorena je da prikrije ¢injenicu da mi, u najboljem slucaju,
stojimo u mjestu ili usporavamo. Sve brzi i brzi automobi-
li ne vode nas nigdje nego u saobracajni zastoj. Ne ¢udi sto
zabrinuti gradani na Zapadu odustaju od auta i kupuju bici-
kle. Brzi i inteligentniji kompjuteri ne rjesavaju nijedan pro-
blem, ve¢ samo stvaraju nove. “Biti konektovan” zamijenilo
je stvarnu zajednicu. Svi biotehnoloski uspjesi imaju neku
Ahilovu petu koja je prava no¢na mora i dovode do etickih
paradoksa koje je skoro nemoguce rijesiti.

Realnost je da smo se ispeli na tehnoloski plato. Ispo-
stavilo se da futuristicka revolucija nema neku zamisao o
buduénosti — svjedocili smo koliko je milijardi potroseno
zato $to kompjuterski programi nisu mogli prepoznati datu-
me nakon 1999. godine. Oni koji su pisali i pravili sve sofi-
sticiranije kompjuterske programe nisu bili svjesni milenija;
trenutna rjesenja sputavaju budu¢nost vise nego planirana.
Buduc¢nost se gradi samo nalazenjem trenutnih tehnoloskih
rjesenja, a to znaci nametanje zelja moc¢nika. Mozda nove
tehnologije izgledaju bolje i brze i vise obecavaju, ali, u stvar-
nosti one ne pobolj$avaju nas zivot, ne daju veée materijalne
koristi vecem dijelu covjecanstva, niti nas ¢ine sre¢nijima.
Tako je sve snaznije vjerovanje u mo¢ tehnologije, u to da ¢e
ona spasiti budu¢nost, ona je, ustvari, jedna opasno zastarje-
la ideologija. Zato buduc¢nost samo sto nije eksplodirala.

Jos jedna sila kolonizirala je budu¢nost . Obi¢no su ovu
silu nazivali “vesternizacijom”, ali sada ona dolazi pod ime-
nom “globalizacije”. Mozda je naivno ovu prvu izjednacavati
s ovom potonjom, ali kona¢ni proizvod je isti: onaj isti proces
koji svijet preobrazava u ve¢ poslovi¢no “globalno selo”, koji
brzo smanjuje rastojanja, koji sabija vrijeme i prostor, i obli-
kuje svijet po slici jedne kulture i civilizacije.
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Globalizaciju mozemo identificirati po (najmanje) dva
vazna elementa. Prvo, po ekonomskom valu liberalizacije
koji je krenuo 1980ih i nakon pada komunizma dosegao glo-
balne razmjere. Trzista su oslobodena stega drzave i kapital
je sada mogao lahko prelaziti granice. Multinacionalne kor-
poracije u potrazi za jeftinom radnom snagom i poreskim
olaksicama, selile su se iz zemlje u zemlju. Globalizacija je
znacila da se jedan potrosacki proizvod, kao sto je kompju-
ter, moze praviti u dijelovima na razli¢itim mjestima, a na
nekom sasvim novom mjestu sklapati. Uprava ostaje u ra-
zvijenom svijetu, a mnogi proizvodni sektori nalaze se izvan
zemlje, u zemljama u razvoju, gdje korporacija moze iskori-
stiti prednosti jeftine radne snage, nizih poreza i liberalnijih
rezima zastite na radu i zastite okolisa. U cjelini, proizvodna
postrojenja imaju vrlo malu ulogu u pokretanju ekonomije
zemalja u razvoju. Globalni kapital sada se mijenja: umjesto
da se zasniva na ulaganjima u resurse i potragom za trzistem,
on se okrece ka prostornoj optimizaciji i apsolutnoj maksi-
mizaciji mogucnosti za profit. Krajnji rezultat je da ekono-
mijama u mnogim zemljama, i industrijskim i nerazvijenim,
vladaju potrosac i moda, na mjestu centralne ekonomske ak-
tivnosti proizvodnju je zamijenila potrosnja, a privatizacija
postala norma.

Drugo, to sto su kulture od Isto¢ne Evrope do Afrike
prihvatile liberalnu demokratiju dovodi i do potpunog pri-
hvatanja zapadne kulture. Iako postoji zZestok otpor univer-
zalizaciji zapadne kulture, ona je postala vladaju¢a norma, a
podsti¢u je i podupiru Hollywood, televizija, satelit, pop-mu-
zika, moda i globalne televizijske mreze kao sto su CNN,
News International i BBC World Service.

Tako globalizacija zadrzava sve dobro poznate obras-
ce zapadnog ekonomskog i kulturnog imperijalizma i ide i
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dalje. Jedan dominantni skup kulturnih obicaja i vrijedno-
sti, jedan pogled na to kako treba zivjeti zivot, globalizacija
promovira na $tetu svih drugih. A to ima ozbiljne prakti¢ne
posljedice: ne samo da razara nezapadne, lokalne tradicije
i kulturnu praksu, ve¢ ubija i nezapadne opcije budu¢nosti.
Da ponovimo jo$ jednom: buducnost je zaklju¢ana u jednu
jedinu, linearnu projekciju.

Napokon, budué¢nost je kolonizirana i time $to su studi-
je buduénosti uoblicene u jednu disciplinu ¢vrstih granica,
u jedan niz osnovnih principa i pretpostavki sa svim vanj-
skim obiljezjima kristalizirane discipline: uspostavljenim
autoritetima, obiljezenim podrudjima istrazivanja i mislje-
nja, obrazovnim i stru¢nim organizacijama, bibliografskim
alatima i studijskim vodi¢ima. Pa ipak, studije budu¢nosti
jo$ nisu punopravna disciplina, iako su stekle sva ta spoljna
obiljezja jedne discipline. Tradicionalno, studije budu¢nosti
— kao i studije kulture — razvijale su se kao intelektualni i
drustveni pokret koji naglasava pluralitet budu¢nosti, s po-
sebnim akcentom na alternativne buduc¢nosti. Kako su se
studije budu¢nosti odomacile i institucionalizirale, posebno
u koridorima americkih i evropskih korporacija, taj je akcent
poceo is¢ezavati. U ovom organizacijskom okviru, studije
buduénosti sinonim su za zapadne interese. Cilj im je sacu-
vati bududi pejzaz u kojemu ¢e se modi iskoristiti tehnoloski
napredak da bi se odrzala hegemonija Zapada.

Kao direktna posljedica korporatizacije studija budué¢no-
sti stvara se uvjerenje da je Amerika mjesto ne samo studija
buduénosti nego i same budu¢nosti. To je osnovna pretpo-
stavka i primarni princip veéeg dijela misli o buduénosti-
ma, koja nice i iz masovnih americkih organizacija kakvo je
Drustvo za budu¢nost svijeta (World Future Society, WFS), sa
sjedistem u Washingtonu. Mjesecni ¢asopis ovog udruzenja
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The Futurist, dvomjese¢ni Casopis Future Survey i naucni Ca-
sopis Futures Research Quarterly, sviesno su osmisljeni ala-
ti za stvaranje strucne discipline koja, poput antropologije
i orijentalizma, sluzi interesima dominantne kulture. The
Futurist, u — mozda je to isuvise blago re¢eno — nesvjesnom
pokusaju da validira najslabije forme tehnoloskog konzu-
merizma, redovno donosi komatoznu viziju o tome kako ¢e
tehnologija poboljsati nas zivot. Future Survey, najvaznije bi-
bliografsko orude u studijama budu¢nosti, ¢ini se potpuno
slijepim za sve $to se odnosi na budu¢nost a $to multinacio-
nalnim korporacijama ne donosi dobit ili ih pravovremeno
ne upozorava na nesto. Udzbenici koje izdaje WFS, poput
Studija buduénosti Edwarda Cornisha,” cementiraju svjeto-
nazore iz ¢asopisa The Futurist i Future Survey.

U cijelosti, studijama buduénosti pokrovitelji su nau¢ni-
ci koji nisu bas sasvim izvan politickih i kulturnih pokreta,
ali koji uopce nisu svjesni da je buduénost povezana s kri-
tickim pitanjima moci, historije i politike. Zapravo, medu
mnogobrojnim intelektualnim pokretima koji su preplavili
americ¢ku naucénu scenu od 1970ih naovamo, tek nekoliko ih
je koji su bas toliko plitki i ksenofobi¢ni, tako oportunisticki
bezobzirni prema nezapadnom svijetu i tako ahistori¢ni u
svojim analizama. To se jezgrovito moze vidjeti na primjeru
nedavno objavljene Enciklopedije buducnosti.® Kratke odred-
nice za zemlje poput Indije ili civilizacije poput islama uni-
jete susamo kao nuzno zlo. Pada u o¢i da su neke zemlje koje
su ozbiljno angazirane na planiranju buduénosti, poput Ma-
lezije, potpuno izostavljene. Ne postoji apsolutno nikakva
svijest o postojanju brojnih nezapadnih ideja o budu¢nosti,
vremenu, bi¢u i znanju. Na popisu “stotinu najutjecajnijih
futurista” nalazi se samo jedan koji nije sa Zapada. Nesum-
njivo, buduénost je zapadna teritorija na kojoj nema mjesta
za nezapadnjake.
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To ne znaci da nema zapadnih futurista koji se u izgrad-
nji alternativnih vizija buduc¢nosti oslanjaju na nezapadne
filozofije i metode saznanja. Ali, ¢ak su i kod njih i istraziva-
nje i vizija ¢vrsto uokvireni unutar evropske tradicije huma-
nizma — tradicije koja je potpuno zaogrnuta u sekularisticki
svjetonazor. Krajnji rezultat njihovog rada cesto je grotes-
kna parodija nezapadnog misljenja, filozofije i tradicije. Kao
takve, cak i “nova duhovnost” i new-age “vrijednosti”, koje
ovi osvjesteniji futuristi nude, u konacnici podlijezu dik-
tatu zapadnog sekularizma. Stoga ovi futuristi uvijek gaje
naklonost prema sekularnim formama isto¢njackog misti-
cizma — kakav je zen budizam. Golemi korpus nesekularnih
nezapadnih tradicija gotovo se potpuno ignorira. Jos je veca
ironija kada neki proizvod zapadnog humanizma posudu-
je “tradicionalnu misao” iz nezapadne kulture, pa je poslije
prepakovanu nudi domacim ljudima. U najboljem slucaju,
takvo prisvajanje nezapadnih ideja i misli tek je nesto vise
od prezvakavanja “isto¢njackog misticizma”, kao, naprimjer,
uslucaju E.F. Schumachera, gurua ekonomske filozofije iska-
zane u naslovu njegovog djela “Malo je lijepo”. Kakav god nje-
gov status na Zapadu bio, kao mistik u isto¢njackoj tradiciji
Schumacher je bez sumnje — mala beba: nezapadnjaci imaju
velike umove i dugu historijsku tradiciju, od kojih se treba
uciti. U najgorem slucaju, nezapadne ideje koriste se u opor-
tunistickoj praksi a kako bi se stekla sumnjiva reputacija,
kao u slucaju Fritjofa Capre.

Dakle, ¢ak i kada studije buduénosti navodno posuduju
nezapadne ideje i ugraduju ih u svoj okvir, one ih ¢vrsto usa-
duju u zapadne filozofske ideje. Sve alternativne buduc¢nosti
zapravo su razradene unutar ovog jedinstvenog, dominan-
tnog filozofskog nazora. Druge kulture su tu u dekorativne
svrhe, u najboljem slucaju, ili jos gore, da podupru sistem
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misljenja i djelovanja koji je zapravo odgovoran za sadasnje
nevolje covjecanstva.

Naravno, nema niceg posebnog u tome kako su studije
buduénosti nastajale i razvijale se u disciplinu. One idu sta-
zom koju su u historiji dobro utabale antropologija i orijen-
talne studije, a u savremenije doba i razvojne studije. Vazno
je napomenuti da su ove discipline upadljivo sli¢ne po naci-
nu na koji pristupaju nezapadnom svijetu. Funkcionirajuci
unutar zapadne teleologije, po kojoj je zapadna civilizacija
ar$in za mjerenje napretka, normi i vrijednosti, ove disci-
pline evoluirale su tako $to su koristile nezapadne kulture
i drustva da se definiraju, razvijaju i rastu. Slijedec¢i njihov
primjer, studije buduc¢nosti ne samo da su kolonizirale bu-
duénost ve¢ su i same postale instrumentom odrzavanja i
jacanja te kolonizacije. Studije buduénosti, dakle, imaju ta-
mnu stranu koja je — na kraju krajeva — mnogo tamnija nego
kod antropologije ili orijentalizma. Na jednom drugom mje-
stu uporedio sam evoluciju studija budu¢nosti s izrastanjem
razvojnih studija:

U tom polju, zapadni “autoriteti” stvaraju se prvo anali-
zom citata, pregledom literature i vodi¢ima za studije, pa
se onda podrucje te discipline omeduje na istrazivacka
interesovanja ovih “autoriteta”. Udzbenici iz pera ovih au-
toriteta postaju glavni nastavni instrumenti u Tre¢em svi-
jetu, a znalci ove discipline odlaze u Treéi svijet kao kon-
sultanti i autori tamo$njih drzavnih razvojnih planova.
Samo je pitanje vremena kada ce se “eksperti” (pobrojani
u Enciklopediji buducnosti i drugim radovima iz ove disci-
pline) pojaviti u Tre¢em svijetu kao konsultanti za osniva-
nje fakulteta i dugoro¢nih planova za buduénost. Ovo $to
se vec vidi ne sluti na dobro. Bas kao sto i “nacionalni ra-
zvojni planovi” brojnih zemalja u razvoju vrlo malo odra-
Zavaju interese i po$tovanje prema autohtonim kulturama
i lokalnim potrebama, tako i brojni “nacionalni planovi
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za buduc¢nost” vise odrazavaju interes zapadnih futuri-
sta nego nade i teznje lokalnog stanovnistva. Prioritete
u takvim studijama budu¢nosti kao $to su Malezija 2020,
Kina 2000. ili Meksiko 2000. nije postavljalo lokalno sta-
novnistvo, ve¢ izvjestaj US Global 2000.

Koloniziranje budué¢nosti od strane ovih mo¢nih sila znaci
da buduc¢nost vise nije arena za akciju. Nalazimo se u po-
drucju nove kolonizacije koja ide dalje od fizicke i mental-
ne okupacije, preko konfiskacije naseg bi¢a do potpunog
upijanja. Modernost tolerira nase postojanje kao privjesak
zapadne civilizacije. Medutim, postmoderna budu¢nost jos
je manje tolerantna — ona se nece zadovoljiti ni¢cim manjim
od potpune asimilacije svih nezapadnih drustava u zapadnu
civilizaciju. Modernost postavlja pitanje: Mogu li nezapad-
na drustva zaista dozivjeti buduc¢nost, a da ostanu dusevno
zdrava i kulturno netaknuta? Pogled na obzore kolonizirane
budu¢nosti tjera nas da postavimo novo pitanje: Mozemo li
mi opstati kao zasebni entiteti, kao nesto drugacije, nesto
Drugo, a ne zapadna civilizacija?

S obzirom na kratkovidu i jednodimenzionalnu logiku
kojom zapadna civilizacija tezi ostvarenju svojih ciljeva i s
obzirom na nedostatak interesa za budu¢nost medu neza-
padnim intelektualcima i misliocima, te posljedi¢ni (skoro)
potpuni nedostatak svijesti o budu¢nosti u mnogim neza-
padnim drustvima, uvjereni smo da su prognoze lose. Osim
ako: ne po¢nemo misliti o budu¢nosti konkretnije i mastovi-
tije; ne pretvorimo budué¢nost u mjesto i stvarne i simboli¢ne
borbe; i ne promijenimo buduénost otvarajuci je za nezapad-
ne mogucnosti i ne odmaknemo se od jedne buducnosti ka
mnostvu buduénosti. Mijenjati budué¢nost znaci preispitivati
one sile koje su je kolonizirale i vrijednosti s njima povezane,
i odupirati im se.
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Dozivjeti budu¢nost zato znaci suociti se s determi-
nistickom zapadnom budu¢nosti i mijenjati politicki i in-
telektualni pejzaz buducnosti. Nezapadni intelektualni
projekt buduénosti mora ustrajati na otkrivanju politickih
dimenzija sveg znanja o buducnosti i definirati budu¢nost
ne kao nekakvo neovisno i neizbjezno podrucje, ve¢ kao po-
priste — tehnolosko, globalno i intelektualno - sukobljenih
praksi povezanih sa stalnim Sirenjem Zapada. Teorijski, taj
projekt znaci izucavanje ne onog sta bi budué¢nost mogla biti
ili ¢e biti, ve¢ kako se mogu stvarati nove alternative i opcije
i kako se alternativne budu¢nosti mogu oblikovati u skladu
sa zeljama i vizijama nezapadnih drustava. Prakticno, taj
projekt mora se usredotociti na razvoj diskursa drustvenog
angazmana: podizanjem svijesti zajednica (uklju¢ujuéi na-
ucne i akademske zajednice) o budué¢nosti, formuliranjem
drustvenih pogleda i uklju¢ivanjem gradana u aktivnosti
oblikovanja vlastitih budu¢nosti.

Da bi oslobodio buduénost, nezapadni svijet mora pre-
vazi¢i brojne i znacajne nedostatke. Emancipacijska misao
posljednjih godina uglavnom se koncentrira na obnavljanje
jedne posebne proslosti. Nezapadnjaci pocinju cijeniti krea-
tivnost vlastitih tradicija i praviti nesigurne korake ka izuca-
vanju te kreativnosti kao dinamickog pojma. Medutim, jos
uvijek zaobilaze problem prekinute veze izmedu proslosti i
sadasnjosti, da ne govorimo o onoj izmedu proslosti i budu¢-
nosti. Proslost je postala, a za mnoge azijske konceptualne
tradicije uvijek je i bila, neki meduprostor u kojem stanuju
ideali i teznje. Zbog tog je pukao ponor izmedu razumijeva-
nja tradicije i imaginativnih sposobnosti da se o tradicijama
misli unaprijed. Imaginativni skok otezavaju i jezicka ograni-
Cenja, kao i limiti tehnika i metodologije studija budu¢nosti.
Svrha gledanja u zasebnu proslost jeste poduprijeti potragu
za alternativama zapadnoj dominaciji i osigurati kontinuitet
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vrijednosti tako da nezapadni svijet moze i¢i naprijed neokr-
njenog identiteta. Medutim, sporno pitanje je dali je potraga
za alternativama urodila time da javnost nezapadnog svijeta
iz svog vidokruga potpuno isklju¢uje buducnost. Tradicija
se prodaje izvan tehnoloske magije danasnjice i sutrasnjice.
Ona mozda nudi utjeSan odgovor na uzasne probleme siro-
mastva, ali ne i pristup moci. Alternativna tehnologija po-
stala je tehnologija za siromasne, a glavni interes “pravog”
razvoja bio je ovladati modernom zapadnom tehnologijom.
Oni koji kritiziraju zapadnu tehnologiju zasada ne uspijevaju
razviti proizvode alternativnih tehnologija koji bi bili spona
nacina zivota s mogucénostima trzista, bilo za nezapadni svi-
jet, bilo za new-age trzista na Zapadu.

Vracanje historiji u nezapadnom svijetu bilo je kratkog
daha. Medutim, i pored toga ona ima potencijal da uzdrma
samozadovoljne prognozere budué¢nosti i da im narusi ogra-
nicenu viziju. U historiji se mogu naci primjeri za razlicita
stajaliSta o tome Sta se danas zapravo zbiva, a iz njih mogu
ponici nova pitanja o tome kako se stvara budu¢nost. Korpo-
rativni prognozeri buduénosti listom su se digli da zauzmu
stav o “pacifickom stoljecu”, da prihvate pogled na budu¢-
nost orijentiran na zemlje Pacifickog obruca. Pripremajuci
se za dememorijalizaciju dolaska Vasca de Game, veliki dio
Azije slucajno je otkrio svijet koji je njegovim dolaskom pre-
kinut. Iza ovoga stoji jedna vizija buducnosti orijentirane na
podrucdje oko Indijskog okeana, njegove historije i medusob-
ne povezanosti koja otvara nove poglede ne samo na daleku
proslost, ve¢ i na sadasnje trendove, te stoga ima potencijal
da kreira razli¢ite i mnoge buducnosti. Medutim, koliko je
alternativnih mislilaca izvan Zapada spremno otarasiti se
Zapada kao integralnog dijela njihovog misljenja i sredista
njihove svijesti o buduénosti? Trgovinski svijet Azije funk-
cionira neovisno o Evropi, na manjim i udaljenim trzistima.
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Trgovinski svijet Azije funkcionira kroz pluralnost i medu-
povezanost — kroz razlike. Trgovinski svijet Azije opet ima
potencijal za odrzivi dugoroc¢ni razvoj trgujuci samo na svom
podrucju. Tacka oslonca u proslosti bio je arhipelag Jugoi-
sto¢ne Azije; on je danas opet pokreta¢ dinami¢nog razvoja
koji se u talasima krece prema vani i ponovno uspostavlja
stari svijet azijskih veza. Ovo je tema s obiljem mogucnosti
za integraciju znanja o proslosti i budu¢nosti, ali se tako ri-
jetko islabo analizira da ne uspijeva proizvesti u¢inak koji bi
mogao biti izazov “zvani¢nom” misljenju o budué¢nosti. To je
podesna konceptualna osnova s koje se moze rusiti cijela ta
“zvani¢na” ideja o tome kako je buduénost stvarana i kako ¢e
se oblikovati.

S ovog stajalista, studije buduc¢nosti nisu i ne mogu biti
disciplina u konvencionalnom smislu. Zapravo, da su studi-
je buduénosti bile punopravna disciplina, one bi isle putem
ekologije, kulturnih studija, feministickih studija i potpuno
se adaptirale. Znanje o buduénosti podrazumijeva spasava-
nje studija budu¢nosti od bilo kakvih disciplinarnih ograni-
Cenja i od kandzi “dresera” struke i akademskih birokrata.
Studije budué¢nosti moraju biti potpuno otvorene, nedovrse-
ne i nepredvidive, pa zato moraju funkcionirati kao intelek-
tualni pokret, a ne zatvorena disciplina. One moraju djelova-
ti kao opozicija dominantnoj politici i kulturi naseg vreme-
na, odupirati se i kritikovati nauku i tehnologiju (najmoc¢nije
pokretace promjene i misljenja), globalizaciju (najmoc¢niji
proces homogenizacije), kao i lineranim, deterministickim
projekcijama (zvani¢noj dogmi) same buduc¢nosti. Studije
buduénosti moraju biti, rije¢ima Ashisa Nandyja, “igra nesa-
glasnih vizija’,

pokusaj da se povec¢a moguénost ¢ovjekovih izbora, time

Sto ¢e se rekonceptualizirati politicki, drustveni i kulturni
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ciljevi; tako Sto ce se identificirati novonastala ili pret-
hodno zapostavljena drustvena patoloska stanja koja se
moraju razumjeti, suzbiti ili prevazi¢i; time $to ¢e se po-
vezati sudbine razlicitih politika i drustava predvidanjem
njihovih zajednic¢kih strahova i nada.?

Za istinski preobrazaj studija budu¢nosti u pokret otpora
statusu quo mora se promijeniti njihov konceptualni jezik.
Studije budu¢nosti ostat ¢e nepoznanica nezapadnom svije-
tu sve dok su osnovni pojmovi i kategorije te discipline iz do-
minantne civilizacije. Eto zasto nezapadna drustva, uprkos
najboljim namjerama prakticara ovih studija, Cesto zavrse
podrivanjem autohtonih vizija i buduénosti. Ako je buduc¢-
nost stanje svijesti, onda ce ta svijest dati pravi smisao samo
ako proizlazi iz dubina te kulture. To znaci da mora postojati
mnostvo raznovrsnih studija buduc¢nosti, gdje svaka koristi
konceptualna oruda odredene kulture i time odrazava su-
stinske vrijednosti i interese te kulture. Pluralnost budu¢no-
sti mora se reflektirati u pluralnosti studija budu¢nosti.

Dakle, intelektualci u nezapadnim drustvima morat ée
se ozbiljno baviti buduénoséu, ili ¢e postati zarobljenici tude
buduénosti. Oni ¢e morati promijeniti aktueliziranu buduc¢-
nost mijenjanjem buduce svijesti svojih drustava i formuli-
ranjem vizija svojih kultura iz vlastitih ideja i kategorija te
kulture. Vjerovatno se studije budu¢nosti u razli¢itim kul-
turama nece moci potpuno razumijevati preko kulturnih
granica, ili konkretnije — u kuhnovskom smislu — izmedu
autohtonih ideja nezapadnih studija buducnosti i zapad-
nih studija buduc¢nosti postojat ¢e “inkomenzurabilnost”.
Ova neuporedivost proisteci ¢e iz razli¢itih normi i kogni-
tivnih vrijednosti, iz razlicitih iskustava, kao i iz ¢injenice
da se mnogi nezapadni pojmovi i kategorije ne mogu izra-
ziti u engleskom jeziku. Osim toga, neuporedivost ¢e sama
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po sebi biti jedan oblik otpora i osigurati kako raznolikost u
mimoilazenju, tako i pluralnost opcija za buduc¢nost. Studije
buduénosti tako bi mogle postati prava avantura i proizvesti
kaleidoskop vizija, te spajati stvaralacku snagu i moralne in-
terese Drugih s politickim aktivizmom.

U problemima se Cesto nade i sjeme njihovih rjesenja.
Nasa svijest o kolonizaciji budu¢nosti budi se u klju¢nom tre-
nutku historije, na simom kraju zlatnog doba kolonizirajuce
civilizacije. Kako bi Ibn Haldun to rekao, Zapad, kao i sve
druge civilizacije, sada mora opadati, da bi se opet uzdignuo
u nekoj dalekoj buduénosti. Sadasnja faza u ciklusu uspona
i pada civilizacija naginje azijskim civilizacijama. Sljedece
stoljece pripada Aziji, posebno Indiji i Kini. Srediste svjetske
trgovine vec¢ se pomjerilo na Pacificki basen — bez obzira na
ekonomske probleme koje je Jugoisto¢na Azija imala krajem
20. stolje¢a. Za Zapad, uspon Azije mogao bi znaciti povratak
“u buduénost” od prije hiljadu godina. I Indija i Kina, spre-
mne da postanu globalne civilizacije, stoje na pocetku ciklu-
sa koji bi mogao potrajati milenij; zapadna civilizacija stoji
na kraju ciklusa koji traje ve¢ hiljadu godina.

Ali, nije dovoljno samo prihvatiti taj ogromni poten-
cijal rasta Azije, cak i kada ga se rekonceptualizira u jezik
ciklusa. Alternativne budu¢nosti zaista ¢e se pojaviti kada
Azija poc¢ne razmisljati iznova, marginaliziraju¢i Zapad. To
je ona vrsta jednadzbe u kojoj se zapadna dominacija neu-
morno namece kao nemisao. Jugoisto¢na Azija i napredne
ekonomije Istocne Azije izolirale su se od recesije 1980ih
snagom svoje sve ve¢e ekonomske interakcije. Ovo je tema
koja u zvani¢nom misljenju o budu¢nosti ne figurira nesto
narocito. Ali, to za nas mora biti polaziste, spremnost Azije
da misli nezamislivo. Umjesto da bude zrtva potpuno kolo-
nizirane buduénosti, Azija o sebi mora misliti kao o izvoru
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vlastitih alternativa koji moze stvoriti vlastitu bazu podrske.
U dosadasnjoj prici, one azijske zemlje koje su se najvise po-
uzdale u vlastiti potencijal dugoro¢nog rasta ve¢inom su u
ropstvu podrske Zapada; one imaju najmanje moguc¢nosti da
i na svoje mo¢i motre drugacije doli u zapadnjackim termi-
nima i jeziku zapadnih studija buduénosti. Cini se da je kolo-
nijalizam predisponirao kolonizirane narode da razmisljaju
samo u kolonijalnim pojmovima. Taj se krug mora prekinuti.

Historija i njeni ciklusi daju nam nadu bududi da sluze
kao pamcenje orijentirano na budu¢nost. Mozemo koristiti
vlastitu historiju i tradiciju da prekinemo vlast sadasnjosti
nad budu¢noscu. Ali, prvo sebe moramo opremiti za taj teski
i vazni zadatak. Pa, zato: pripremite se da spasavate sve nase
buduénosti.
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STA PODRAZUMIJEVAMO
POD ISLAMSKIM BUDUCNOSTIMA?

U osvit 21. stolje¢a muslimanski svijet nasao se u bespomo¢-
noj situaciji, nesiguran, marginaliziran, potcinjen, gnjevan
i frustriran. Iako se mnogo $ta promijenilo u posljednjih
stotinu godina, malo se $ta promijenilo u pogledu politike
moc¢i. Na pocetku 20. stoljeca, kada je muslimanski refor-
mator Dzemaluddin Afgani (Jamaluddin Afghani) pozivao
na ozivljavanje idztihada (slobodnog misljenja) i stvaranje
globalne panislamisticke alijanse, veéi dio muslimanskog
svijeta jo$ je bio pod kolonijalnom vlaséu, a zakrzljali hi-
lafet jos uvijek je postojao. Stanje muslimanskog naroda —
ummeta — njegova potcinjenost Zapadu, siromastvo i zavi-
snost izazivali su osje¢anja beznada i ocaja. U roku od dvije
decenije hilafet je bio dokrajcen. Deceniju kasnije, kada su
diljem muslimanskog svijeta odjekivali pozivi na idZtihad
i dzihad, otpocela je nova borba. Polovinom ovog stoljeca,
vec¢ina muslimanskih zemalja stekla je nezavisnost tek da
bi otkrile, nakon nekoliko decenija razvoja i vesternizacije,
da su jo$ uvijek ekonomski i politicki podjarmljene od Zapa-
da. Tokom 1970ih i 1980ih kratko su osjecale euforiju zbog
“islamskog preporoda” prije nego $to ¢e, pocetkom 1990ih,
ponovo otkriti da su apsolutno bespomo¢ne u svijetu koji se
ubrzano mijenjao i muslimane vrac¢ao na pocetak stoljeca:
plus ¢a change, plus cest la méme chose — §to se vise stvari
mijenjaju, to vise ostaju iste.

253
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Tokom 20. stolje¢a muslimani su posrtali iz krize u
krizu. Cak i s mukom ostvareni uspjesi, poput stvaranja
Pakistana kao “prve islamske drzave”, oslobadanja Alzira
nakon zestoke borbe protiv Francuza i poletno izvojevane
nezavisnosti brojnih muslimanskih zemalja, nisu popra-
vili ukupnu situaciju muslimana. Na mnogim stranama
muslimanskog svijeta, posebno u Africi i zemljama poput
Bangladesa i Irana, obi¢ni narod je svakodnevno zZivio teze
i bio pogoden siromastvom cak i vise nego u doba koloni-
jalizma. U Podsaharskoj muslimanskoj Africi stalno vlada
masovna glad. U danasnjem svijetu, sedmero od deset ljudi
izbjeglih od rata, ugnjetavanja i gladi jesu muslimani. Pred
kamerama znatizeljnih globalnih televizijskih mreza, mu-
slimanske drzave otkrile su svoju potpunu nemo¢ da spri-
jece “etnicko c¢is¢enje” i genocid nad muslimanima u Bosni.
“Rat protiv terora” i unutrasnje svade i razmirice pretvorili
su Irak i Afganistan u pustos.

Kako stvari stoje, ovakvo Ce stanje potrajati. U svijetu u
kojemu se stopa promjena i saima rapidno mijenja, strukture
koje su tlacile i potéinjavale muslimane samo ce se jos$ bolje
utaboriti. U globalizaciji, promjenu ne karakterizira samo
to $to je globalna, ve¢ je ona i trenutna, brza reakcija, slo-
zZena, haoticna, ireverzibilna. To znaci da svijet neprestano
preobrazavaju strelovite naucne, tehnoloske, kulturne i po-
liticke promjene. Mo¢ onih koji upravljaju ovim promjena-
ma — Sjeverne Amerike, Zapadne Evrope i multinacionalnih
kompanija — povecava se u istoj srazmjeri. U muslimanskom
svijetu, brze i neprekidne promjene iznose na vidjelo nove i
dublje krize; stvaraju dodatne smutnje i pometnje, cak i vise
destabiliziraju muslimanska drustva, zbog ¢ega ona postaju
jos$ pokornija i jo$ podloznija manipulaciji i dominaciji.
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UBRZANA STOPA PROMJENA

Uzmimo samo brzinu kojom se muslimanski svijet tran-
sformirao u posljednje tri decenije. Pocetkom 1970ih mu-
slimanskim svijetom S$iri se entuzijazam i nada. Smatralo
se da muslimanske zemlje i zajednice dozivljavaju kulturni
preporod. Svuda se govori o “islamskom ozivljavanju” i zori
novog slavnog doba. Islam, mislilo se, brzo postaje snaga u
medunarodnoj politici. Organizacija zemalja izvoznica naf-
te (OPEC) sazrela je i pocela “pokazivati misice”; postojalo je
izobilje finansijskih resursa za razvoj i modernizaciju. Sudan
je trebao postati zitnica za Bliski Istok. Kada je Organizacija
islamske konferencije (OIC) pocela organizirati “islamske sa-
mite” jedan za drugim, moglo se naslutiti jedno novo musli-
mansko jedinstvo, dotada nezamislivo. “Islamske konferen-
cije” su se odrzavale na svaku temu koja se mogla zamisliti,
u svim velikim gradovima muslimanskog svijeta. Izgledalo
je kao da je islamska misao prenesena iz srednjeg vijeka u
moderno doba. “Islamska revolucija” u Iranu dala je dodatni
zamah ovoj euforiji. Mogla se napokon cuti jedna savreme-
na prica o uspjehu islama. “Islamska revolucija” proizvela je
prvu “islamsku drzavu” u historiji; muslimanske zemlje sma-
trale su svojom obavezom slijediti ono $to je Iran predvodio.
Ocekivalo se da naprecac u cijelom muslimanskom svijetu
buknu revolucije. Muslimani su posvuda trazili uvodenje Se-
rijata, a islamski pokreti u Pakistanu, Sudanu i Egiptu poveli
su borbu za transformaciju tih zemalja u islamske zemlje.
Pakistan i Sudan uspjeli su ¢ak provesti neke forme Serijata
i proglasiti se “islamskim zemljama”. “Islamizacija” je 1980ih
godina bila uobic¢ajena sirom muslimanskog svijeta. U medu-
vremenu su mudzahedini u Afganistanu stekli snagu “super-
sile”: sa pet milijardi dolara pomo¢i samo od Saudijske Arabi-
jeiamerickim oruzjem poceli su tjerati “ruskog medvjeda” iz
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Afganistana, i napokon, nakon decenije krvavih borbi, uspje-
li istjerati Sovjete sa svoje rodne grude.

A onda su stvari krenule nizbrdo; ili je, mozda, realnost
spustila muslimanski ummet na zemlju. Politicka, admi-
nistrativna i organizacijska nesposobnost brojnih vlada u
Afganistanu, ukljucujudi i talibansku, razbila je i podijelila
zemlju. Mozda su mudzahedini doveli do raspada Sovjet-
skog saveza, kako to tvrdi Ali Mazrui,' ali smjena vlade s
predsjednikom Mohammedom Najibullahom ve¢ je druga
prica. Pokazalo se da oni nisu kadri da se transformiraju iz
grupe neustrasivih, ali nediscipliniranih planinskih ratnika
u discipliniranu, ujedinjenu stranku politi¢ara sposobnu da
oformi i predvodi vlast.

Sli¢no, ispostavilo se da se revolucija u Iranu, uprkos
svojim islamskim akreditivima, ne razlikuje od bilo koje
druge revolucije u historiji. Petrodolare, u koje su se pola-
gale tolike nade, progutale su americke i evropske banke i
vrece bez dna trgovaca oruzjem. I onaj “arapski novac” koji
je nasao puta do pojedinih muslimanskih zemalja bio je, u
pogledu modernizacije i razvoja, od male ili nikakve pomo-
¢i. Zapravo, kako su pojedine zemlje, poput Sudana, Pakista-
na i Bangladesa padale u vir siromasenja i nazatka, totalno
siromastvo raslo je geometrijskom progresijom. Ispostavilo
se da je eksperiment s islamizacijom i provedbom Serijata
obi¢na anahrona farsa, a sve $to je postigao bile su narusena
drustvena pravda i produbljena nesloga u zajednici. Uvidjelo
se da su islamski pokreti, koji su prije samo dvije decenije
nudili tolike moguénosti i obecanja i koji nisu bili bas bez
ikakvog dodira sa stvarnoscu, ipak intelektualno propali i
opasno nekompetentni.



Sta podrazumijevamo pod islamskim buduénostima? 257

STA JE POSLO PO ZLU?

Dakle, sta je poslo po zlu? Zasto su se obecanja i nade iz
1970ih tako brzo preobrazile u no¢ne more i bespomo¢nost
1990ih? Zasto je u protekloj deceniji glavna tema musliman-
skih drustava iznenada postao terorizam?

Gdje je skrenuo “islamski preporod”? Sta se to moglo de-
siti s reafirmacijom muslimanskog kulturnog identiteta? Ne-
uspjeh iz prethodnih decenija, zapravo iz citavog prethod-
nog stoljeca, bio je u tome $to muslimani nisu znali cijeniti
vlastite snage, razumjeti realnost savremenog svijeta i pri-
lagoditi se brzim promjenama. Muslimani su bili prinudeni
reagirati na izazove, jedan za drugim, i i$li od jednog do dru-
gog Corsokaka: reagirali, reagirali i reagirali. Put naprijed, a
to nam se Cini jedinim racionalnim putem, za muslimane
mora postati proaktivan, a ne reaktivan: mora planski obli-
kovati budu¢nost i realno ocijeniti sadasnju tesku situaciju,
dobro procijeniti historijske mane i ste¢i duboko razumije-
vanje savremene svjetske zbilje.

Svrha studija islamskih budu¢nosti jeste ucrtati put koji
vodi iz sadasnjeg ¢orsokaka, ste¢i saznanja o tome kako se
predvidaju promjene i kako se njima upravlja, te mapirati
poZeljne alternativne buducnosti za muslimane. Poduhvat
islamskih budu¢nosti trazi odlu¢an odmak od konvencio-
nalne muslimanske misli kakva jeste — zasnovana na oko-
stalom tradicionalizmu i jednodimenzionalnom tumacenju
modernog i postmodernog svijeta -, te smjelo i mastovito
hvatanje ukostac s izazovima koji stoje pred muslimanima.
Taj poduhvat zahtijeva novo, dublje, futuristicko razumijeva-
nje islama i svjesnu, kolektivnu Zelju da se izade iz sadasnjeg
¢orsokaka. On takoder treba intelektualnu hrabrost i ima-
ginaciju: zamisliti ono $to je dosad bilo nemoguce zamisliti,
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razvijati ideje koje su zivotarile na marginama i predvidjeti
ono $to izgleda kao neostvariv san. Pa, krenimo u budu¢nost.

GDJE JE BUDUCNOST?

Nije jednostavno razmisljati o buduc¢nosti; obeshrabruje
sama ideja da se bavimo time kako bi stvari mogle izgleda-
ti za dvadeset, pedeset ili ¢ak i za stotinu godina. Problem
usloznjava Cinjenica da buduc¢nost ne postoji stvarno: to je
uvijek vrijeme koje tek treba do¢i. Osim toga, budu¢nost ne
postoji ni u buduénosti, jer buduénost postoji samo kada po-
stane sadasnjost — a tada prestaje biti buduc¢nost. Posto bu-
ducnost zapravo ne postoji, mora se izmisliti; drugacije rece-
no, moraju se stvoriti i izucavati ideje o buduénosti. Ideje o
buduénosti vazne su zato $to na nase misli i djela ne utjecu
samo nasa poimanja onoga $to se dogodilo u proslosti, ve¢ i
nase zamisli o tome sta bi se moglo dogoditi u budu¢nosti.
Dakle, iako je budué¢nost neuhvatljiva i nesigurna, ona je i
podrucdje na koje mozemo utjecati. Proslost ne mozemo mi-
jenjati; mozemo samo interpretirati i reinterpretirati histo-
riju, ali je stvarno ne mozemo promijeniti. Ni sadasnjost ne
mozemo promijeniti: to zahtijeva trenutnu promjenu, sto je
nemoguce. Ali, s tom nasom nemoci da posjedujemo konac-
no znanje o buduc¢nosti u ravnotezi je nasa mo¢ da budu¢-
nost oblikujemo. I pojedinci i drustva imaju mogucénosti da
oblikuju vlastitu budué¢nost.

Kako mozemo oblikovati vlastitu budu¢nost? Zamisli-
mo poboznog muslimana ¢ija je jedina zelja da ode u sveti
grad Mekku u Saudijsku Arabiju i obavi hodocasée, hadzdz.
On zna kako se obavlja hadzdz, ali nikada nije bio u Mekki i
trenutno nije u Mekki. Dakle, predodzbu o tome on nema ni
iz proslosti, ni iz sadasnjosti; ali, moguce je imati dragocjenu
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sliku o obavljanju hadzdza u budu¢nosti. Buduce vrijeme je-
dino je podrucje gdje on kao “mogucu” moze imati sliku koja
je u sadasnjosti “lazna”. A budu¢nost, u koju on smjesta tu
svoju zeljenu sliku, pruza se do njega da tu sliku ozivi. Da bi
ovu buducu sliku pretvorio u stvarnost, taj pobozni musli-
man godinama S$tedi sve dok ne uspije skupiti dovoljno fi-
nansijskih sredstava da krene na put u Mekku. Ali, njegovi
planovi ne ti¢u se samo finansijskih resursa. On planira i to
ko ¢e voditi racuna o njegovoj porodici i poslu, mozda tokom
dva mjeseca. Planira i nepredvidene situacije. Sta, naprimjer,
ako, zbog neocekivanih okolnosti, ne mogne obaviti hadzdz
one godine kada je planirao? Sta ako se razboli u Mekki; ili,
bududi da je u godinama — umre? Dakle, ostvarenje jedne
buduce zamisli zahtijeva brizljivo i detaljno planiranje, koje
podrazumijeva mnoga pitanja tipa “Sta ako”.

Sto vazi za pojedinca, vazi i za drustva. Da bi oblikova-
lo odrzivu buduénost, drustvo treba predodzbu ili viziju o
svojoj budu¢nosti. Ono potom mora mapirati put koji vodi
ka ostvarenju te buduc¢nosti: kako “odavde” sti¢i “ondje”? U
tu mapu mora se unijeti mnostvo “Sta ako” pitanja: varijable
koje mogu krenuti naopako, prepreke koje, ¢ini se, iskac¢u ni-
otkuda, razlicite staze kojima se moze krenuti, alternative i
opcije koje podsticu razlicite izbore koji se moraju napraviti.
Dakle, ono $to imamo nije samo jedna budu¢nost, ve¢ ¢itavo
mnostvo buducnosti.

U studijama budu¢nosti o “buduénosti” uvijek mislimo
kao o pluralu: buducnosti. Cilj nije toliko predvidjeti budu¢-
nost ($to je vrlo rizi¢an zadatak), ve¢ anticipirati moguce bu-
duénosti i raditi na oblikovanju one najpozeljnije. Svjesno i
racionalno misljenje i djelovanje ka pozeljnim buduénosti-
ma podrazumijeva osjecaj za smjer: znati predvidati. Drustvo
sa osjecajem za smjer ide ka planiranoj budué¢nosti, zeljenim
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ciljevima i ostvarivim vizijama, te predvida sve moguce al-
ternative, ukljucujudi nezeljene buduénosti koje moze susre-
sti na svom putu. Nasuprot tome, besciljno drustvo tetura
od jedne budu¢nosti do druge. Drustvo koje samo reagira na
promjene, jednu za drugom, i¢i ¢e iz krize u krizu dok ne ude
u takvu iz koje vise nema izlaza.

Drustvo bez cilja na buduénost gleda kao na moénu ri-
jeku. Ogromna bujica historije neumoljivo nosi sve pred so-
bom. Pokusaji da joj se promijeni tok ne razlikuju se mnogo
od bacanja sljunka u maticu: oni naprave nekoliko valova, ali
nemaju stvarnog uc¢inka na mo¢nu rijeku. Rije¢ni tok moze
se promijeniti samo prirodnim katastrofama kakve su ze-
mljotresi i kliziSta: Bozijom voljom. Ovdje imamo fatalizam
na djelu. S druge strane, drustvo s osje¢ajem za smjer na bu-
ducnost gleda kao na veliki okean. Ima mnogo odredista na
njemu i mnogo alternativnih puteva do tih odredista. Dobar
navigator iskoristava glavne struje promjena i podesava svoj
kurs prema njima, stalno je na oprezu zbog tajfuna i promje-
na vremenskih prilika, pazljivo kormilari kroz maglu ili kroz
vode kojih nema ucrtanih na kartama, i tako sigurno stize
na zZeljeno odrediste.

MISLITI O ALTERNATIVNIM BUDUCNOSTIMA

Kada mislimo o alternativnim buduénostima, obi¢no raz-
misljamo o pet vremenskih horizonata:

1. Neposredna buducnost: vremenski horizont do godi-
ne dana. Kao horizont za planiranje, on predstavlja
prili¢no ogranicen izbor, bududi da ga uveliko diktira
proslost. Sadasnje odluke ili djela imaju malo ili ni-
malo utjecaja na ovaj vremenski okvir; u ovom inter-
valu samo krupni dogadaji mogu izazvati poremecaj.
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2. Bliska budu¢nost: jedna do dvije godine. Ovo je vre-
menski okvir koji zemlje tre¢eg svijeta obi¢no uzima-
ju za svoje razvojne planove. Sadasnje odluke i poli-
ticki izbori mogu izazvati odredene promjene u ovom
vremenskom okviru; medutim, u ovom vremenskom
horizontu nije moguce izvesti revolucionarne pro-
mjene. Planiranje bliske buduc¢nosti dobro je za evo-
lutivno napredovanje; razvojni planovi uspijevaju
jedino ako se uspjesi akumuliraju iz jednog plana u
drugi. Medutim, historija razvojnog planiranja pou-
¢ava nas da, u ve¢ini zemalja u razvoju, izmedu odre-
denog petogodisnjeg plana i narednog petogodisnjeg
plana postoji prekid. Rezultat li¢i na teturanje pijan-
ca. Nakon uzastopnih razvojnih planova, mnoge ze-
mlje treceg svijeta zavrsile su tamo odakle su posle.

3. Jednogeneracijska buduénost: dvadeset godina od sa-
dasnjeg trenutka. To je vrijeme potrebno da jedna ge-
neracija odraste i sazrije. Odluke koje danas donesemo
nece promijeniti svijet u kojem ¢emo zivjeti sljede¢ih
pet godina, ali ¢e drasti¢no promijeniti svijet u kojem
¢emo zivjeti za narednih 20 godina; s tim iskustvima
sazrijevat Ce sljedeca generacija. U ovom vremenskom
okviru moze se uraditi skoro sve. Zadivljuje ¢injenica
da je poslaniku Muhammedu bilo dovoljno 23 godine
da potpuno promijeni plemensko drustvo Arabije i ra-
zvije jednu civilizaciju prakticno ni iz ¢ega. Primjeri iz
novijeg doba: kad je jednom donesena odluka, trebalo
je samo cetiri godine da se napravi atomska bomba i
samo osam godina da ¢ovjek ode na Mjesec! U osnovi,
jedna generacija je sve §to je potrebno da se ostvari
svaka realisti¢na vizija budu¢nosti.

4. Visegeneracijska ili udaljena budu¢nost: od jedne do
nekoliko generacija, u trajanju do 50 ili 60 godina.
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Iako je ovo uglavnom nekontrolirana i nedefinirana
buduénost, moguce je unaprijed vidjeti ili aktivirati
mogucnosti ili krize.

5. Daleka buducnost: za 50 godina i dalje. Ovo je pod-
ruc¢je naucne fantastike: o ovom vremenskom okviru
moguce je samo spekulirati. Medutim, ni ove vre-
menske granice nisu tako daleke kako se misli. Za-
mislite samo: vi, vasi roditelji, roditelji vasih roditelja
—to je 100 godina vase li¢ne historije. Zamislite i ovo:
vi, vasa djeca, vasi unuci — to je jos 100 godina vase
licne budu¢nosti. Pojedinac se kre¢e unutar 200 go-
dina prosirene sadasnjosti - porodi¢nog lanca.”

Progirena sadasnjost: porodicni lanac

roditelji roditelja - roditeli - mi - djeca -  unuci
< 200 godina >
| | |
f T 1
1900. 2000. 2100.

Koji vremenski horizont najvise odgovara za studije budu¢no-
sti? Pa, $to su brza kola, to su potrebna duza svjetla farova da
mozemo dobro vidjeti, ako ho¢emo izbje¢i opasnosti i zamke.
Sto je brza stopa promjena, to moramo gledati dalje u budu¢-
nost. S obzirom na ekstremno ubrzan tempo promjena, njego-
vu povezanost s drugim pojavama, moramo raditi u vremen-
skim okvirima od barem jedne, ako ne i viSe generacija. Mno-
ga planiranja budu¢nosti i vizionarska djela, stoga, izvode se
u vremenskom horizontu izmedu dvadeset i pedeset godina.

Buduc¢nost je, naravno, proizvod kako proslosti, tako
i sadasnjosti. A u futuristickom planiranju mora se uzeti
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u obzir oboje, i nasa historija i nase sadasnje okolnosti. To
znaci da razmisljanje o budu¢nosti mora biti prospektivno:
mora obuhvatiti znanje iz proslosti i sadasnjosti. Historija je
podrucje identiteta; a budué¢nost bez identiteta i nije buduc-
nost. Ali, nema sva historija ulogu u budu¢nosti; da je tako,
mi bismo naprosto zivjeli samo u historiji. Sva drustva imaju
jednu zivu historiju, ¢esto nazvanu tradicijom, koja mode-
lira njihov historijski identitet. Tu tradiciju, u njenoj zivoj,
zivotvornoj formi, a ne u njenoj okostaloj, bezivotnoj formi,
moramo uzimati u obzir kada razmisljamo o oblikovanju
odrzive buduénosti. Kada razmatramo savremenu realnost,
moramo biti sigurni da ne polazimo sa neke nemoguce ili
neodrzive pozicije. Moramo uvazavati savremeni svijet sa
svom njegovom slozenosc¢u i protivrje¢nostima.

U svakom radu okrenutom buduénostima, postoje odre-
dena bitna obiljezja koja se moraju uzeti u ozbir. U globali-
ziranom svijetu, sve je povezano sa svim drugim. Medupo-
vezanost i meduovisnost globalne su norme. To znaci da pro-
blemi ne postoje izolirani, niti se mogu rjesavati izolirano.
Jedan “jednostavni” zdravstveni problem nema samo medi-
cinske karakteristike, ve¢ sadrzi i naucne, obrazovne, oko-
lisne, drustvene i ekonomske komponente, te komponente
kulture zivljenja. Zato su za funkcionalno rjesenje potrebne
ulazne jedinice iz svih ovih podrudja. Dakle, ispostavlja se
da su ¢ak i oni naizgled “jednostavni” problemi zapravo slo-
zeni: sloZenost je sustina savremenih problema, od kojih je
ve¢ina medusobno povezana tvore¢i mrezu problema — ili
problematiku.®

Situaciju pogorsava brzi tempo promjena. Da bismo pro-
cijenili kakav je tempo promjena, uzmimo samo c¢injenicu da
je za razvoj modernog broda trebalo vise od hiljadu godina,
dok je za razvoj modernog aviona trebalo manje od sezdeset
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godina; evolucija osobnih racunara slijedi put $tampane
knjige, ali umjesto 600 trajala je 40 godina; mnoge visoke
tehnologije zastarijevaju i bivaju zamijenjene novom za ma-
nje od pet godina; kapacitet mikrocipa udvostrucava se sva-
ke dvije godine! SloZenost savremenih problema se, stoga,
povecava s promjenama koje donosi nau¢ni i tehnoloski ra-
zvoj. Uistinu zapanjujuca zamrsenost problema cesto para-
lizira proces odlucivanja, i taj proces pocinju karakterizirati
stalno odlaganje i izbjegavanje odlucivanja — tzv. sindrom
“odluke koja nestaje”*

To sto je svijet meduovisan i medupovezan takoder zna-
¢i da ne moze biti izoliranosti. Promjene u komunikacijskoj
i informacionoj tehnologiji, globalnim televizijskim mreza-
ma, razvoju interneta, mreze svih mreza kompjutera sirom
svijeta, znace da se svijet brzo smanjuje. Sve kulture, male
ili velike, obavezne su medudjelovati jedna s drugom i stva-
rati sinteze i antisinteze. Ideje kulturne cistoce i monolitnih
institucija svih vrsta osudene su na propast. Ono sto je odu-
vijek vazilo u poljoprivredi (da jedno sjeme, ako se stalno
sije u isto tlo, iscrpljuje zemlju i daje sve manji i manji urod)
vazi i za ljudske kulture: velike strukture u kojima dominira
jednoumlje ili su svezane ludackom kosuljom jedne, sveo-
buhvatne ideologije, ne mogu se odrzati. Do brzog raspada
Sovjetskog saveza umnogome je doslo zbog bezumlja sovjet-
skog komunizma iskazanog u monolitnom karakteru sovjet-
ske drzave. Pluralnost i raznolikost nisu samo sustina odrzi-
vosti, ve¢ i kamen temeljac stabilnih drustava i dinami¢nih
kultura. Monokulturama u budué¢nosti nema mjesta.

S obzirom na to kakva je savremena realnost, studije
mogucnosti ne mogu biti unificirana, jednopredmetna dis-
ciplina. Po samoj prirodi onoga ¢ime se bave, studije budu¢-
nosti jesu transdisciplinarna i multidisciplinarna aktivnost.
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One se bave i sloZenoscu i protivrjecnostima svojstvenim svi-
jetu; one razmatraju kako globalne, tako i lokalne dimenzije
planiranja; one isticu i meduovisnost i medupovezanost; i one
obuhvataju pluralnost, kao i aktivno ucesce na svim nivoima
drustva i kulture. Onoliko koliko studije budu¢nosti podra-
zumijevaju sistemati¢no i disciplinirano, empirijsko i racio-
nalno istrazivanje budu¢ih moguénosti, one su nauka. Me-
dutim, u studijama buduc¢nosti nije moguce praviti eksperi-
mente; dakle, u tom smislu, studije budu¢nosti nisu nauka.
Onoliko koliko studije budu¢nosti podrazumijevaju predvi-
danje, analizu moguénosti, stvaranje vizija i predodzbi, one
su umjetnost. One su umjetnost predvidanja zasnovana na
nauci istrazivanja.

ISLAMSKE BUDUCNOSTI
CETRDESET GODINA OD DANAS

Pa, kako ¢emo onda oblikovati Zeljenu budu¢nost, za, recimo
dvadeset ili Cetrdeset godina od danas?

Prvo su nam potrebni osnovni alati. Potrebne su nam
slike o tome kako bi buduénost mogla izgledati. U sustini,
trebamo dvije vrste slika. Prva vrsta su one koje nam govo-
re kakva ¢e buducnost biti ako stvari ostanu i dalje kakve
jesu. Mozemo steci predstavu o tome kako se, s obzirom na
sadasnje trendove, oblikuje budu¢nost putem projekcija ili
ekstrapolacija trendova. Projekcije su linearne analize teku-
¢ih trendova, koje idu od proslosti do sadasnjosti i ka budu¢-
nosti. Demografske promjene Cesto se predvidaju na osnovu
ovakvih projekcija. Ekstrapolacije trendova mogu biti jedno-
stavne i obuhvatati jednu varijablu, ili vrlo slozene i sofistici-
rane i obuhvatati cijeli spektar varijabli, kao i vjerovatnoc¢u
njihove medusobne ovisnosti i javljanja — ovaj potonji slucaj
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obi¢no se naziva morfoloskom analizom. Ideju o tome kakva
¢e buducnost biti mozemo stedi i pitajuci odabrane stru¢nja-
ke: ako se to radi sistemati¢no, ako stru¢njaci daju misljenje
u mnogo navrata, ako postoji mogucénost da oni osporavaju
misljenje jedni drugima i mogu¢nost da ga preispituju, moze
se stvoriti konsenzus koji ¢e nam dati op¢u ideju o tome ka-
kva nam buduénost predstoji. Ova metoda poznata je kao
delfska metoda. Kada se delfska metoda koristi za identifi-
kaciju trendova buducnosti, a potom povezuje s moguc¢im
budué¢im dogadajima, kao i utjecajem trendova na dogadaje,
te sistemati¢no analizira, dobiva se sofisticiranija slika bu-
duénosti — ovo je poznato kao matrica ukrstenih utjecaja.

Jos sofisticiraniji metod jeste izrada simulacionog mode-
la nekog sistema — recimo svijeta ili grada ili neke ekonomije
— a onda se na njemu istrazuje $ta se desava kada se mijenja-
ju razlicite varijable. Prva velika studija buduénosti u novije
vrijeme Granice rasta, koju je finansirala organizacija Rim-
ski klub, zasnovana je na kompjuterskim simulacijama.’ Ova
i druge metode proucavanja buduc¢nosti daju predvidanja i
prognoze. Predvidanje je dovoljno pouzdan iskaz o situaciji
u buduénosti. Prognoza je obazriviji, predostrozniji iskaz o
mogucim ishodima u budu¢nosti zasnovan na analizi tipa
“Sta ako” ako se odredeni trend nastavi i odredeni uvijeti is-
pune, onda mozemo ocekivati odredeni ishod, s odredenim
nivoom pouzdanosti. Slike budu¢nosti stvorene ovim meto-
dama mogu se pretvoriti u scenarije. Scenario se definira kao
“opis buducih situacija s datim slijedom dogadaja koji vode
od polazne situacije do budude situacije.”

Slike buduénosti stvorene na ovaj nac¢in unaprijed nas
upozoravaju na potencijalne prijetnje i opasnosti. Obezbje-
duju nam pravovremeno upozorenje, tako da mozemo pro-
mijeniti kurs, aktivirati planove za nepredvidene situacije,
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pripremiti se da se suo¢imo s predstoje¢im izazovom. Medu-
tim, ova raznovrsnost slika budu¢nosti ima jedno ozbiljno
ogranicenje: sastoji se samo od tri vrste osnovnih informacija:

1. da c¢e se nastaviti uobicajeni rast i rad;
2. da ¢e se stvari usporiti i da ¢e krenuti unazad; ili
3. da ¢e nastati totalni kolaps ili katastrofa.

Posto je promjena neminovna, a mi ne mozemo mirno
sjediti, mogu postojati samo tri opcije: stvari ¢e ili napredo-
vati ili propadati ili se raspadati. Ova vrsta analize budu¢no-
sti suvise je ovisna o historijskom trenutku i sadasnjim pro-
blemima. Takve slike o buduénosti nemaju transformacijski
potencijal.

VIZI)A ZA KARACI 2040. GODINE

Druga arhetipska podvrsta slika budu¢nosti odnosi se na to
kakvu bismo budu¢nost mi zeljeli. To je nasa individualna
ili kolektivna slika budué¢nosti. Ovdje mozemo biti mastoviti
i hrabri. Umjesto da predvidamo budu¢nost, mi je nastoji-
mo izmisliti, odnosno zamisliti. Nase predodzbe budu¢no-
sti, i na individualnom i na drustvenom nivou, igraju vaznu
ulogu u stvarnom definiranju budu¢nosti. Jedna data slika
buduénosti, sa mnostvom iscrtanih kontura i razradenih de-
talja, jeste vizija; a vizije imaju transformacionu mo¢. Uz do-
bro artikulirane vizije, drustva izlaze iz svojih ¢ahura, pre-
vazilaze svoja ogranicenja i preobrazavaju se, poput leptira,
u visi nivo postojanja.

Kako nam vizije pomazu u oblikovanju budué¢nosti? Da
bismo viziju transformirali u ostvarljivu budu¢nost, kre-
¢emo od te vizije, a onda planiramo unatrag do sadasnjeg
vremena. Uzmimo, naprimjer, grad poput Karacija za neke
dvije generacije (za Cetrdeset godina). Kakva je moja vizija
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Karacija 2040. godine? Danas je KaraCi megagrad sa vise
od 10 miliona stanovnika i pati od problema uobicajenih za
vec¢inu megagradova treceg svijeta. Ja zamisljam Karaci bez
etnickih i vjerskih sukoba; bez zagadenja i saobracajnih gu-
zvi; ve¢ina stanovnika ima unosan posao, odgovarajuci stan
sa ¢istom vodom i strujom i dobru mrezu javnog prijevoza;
posao cvjeta zahvaljujudi luci koja je ¢voriste za utovar roba
iz Juzne Azije; vladaju red i zakon i odgovorna lokalna vlast.
Sad, iako je to prili¢no realisti¢na vizija Karacija, ona je dale-
ko od onog $to je Karaci danas.

Da bismo ovu viziju pretvorili u izvodljiv prijedlog, mo-
ramo postaviti niz pitanja idu¢i natrag od godine 2040: koji
uvjeti moraju biti ispunjeni 2038. da bi 2040. moja vizija Ka-
racija postala realnost? Da bi ve¢ina stanovnika imala uno-
san posao, neka vrsta politike zaposljavanja morala bi tada
biti u punom zamahu; morala bi biti uspostavljena osnovna
infrastruktura grada, ukljucujudi sistem javnog prijevoza;
ve¢ bi morao biti izgraden odgovarajuci broj jeftinih stam-
benih jedinica namijenjenih gradskoj sirotinji, itd. Da bi sve
ovo postojalo 2038, sta bi se moralo ostvariti do 2036? Pa
2034, 2032, 2030... i tako dalje do sadasnjeg vremena.

Moramo, takoder, istraziti negativne moguénosti: Sta
bi se moglo dogoditi sto bi potkopalo uspjesno ostvarivanje
odredenih ciljeva? Sta bi moglo krenuti lo$e? Po zavretku
vjezbe, imamo dva proizvoda: viziju Karacija 2040. i detaljan
plan, izraden unatrag od 2040. ka sadasnjem vremenu, s go-
dis$njim ciljevima i zadacima o tome kako bi se ta konkretna
vizija mogla ostvariti. Ova vrsta planiranja poznata je pod
imenom “backcasting” (“prognoziranje unatrag”, suprotno
od “forecasting”) i vrlo je mocéan alat. Ona dovodi ono Sto se
doima nedostiznim, udaljene ciljeve, u podrucje ostvarljivih
alternativa. Sto je vizija detaljnija i realisti¢nija, to je metoda
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backcastinga temeljitija i to je budué¢nost dostiznija. Narav-
no, moja individualna vizija i vjezba backcastinga same po
sebi niti su adekvatne, niti mogu oblikovati odrzivu budu¢-
nost za Karaci. Da bi imale smisla, i vizija i metoda backca-
stinga moraju biti kolektivno, drustveno nastojanje: obliko-
vanje budué¢nosti zajednicki je poduhvat.

Vizije drustvu daju osjecaj za smjer, za buduce odre-
diste. Backcasting-planiranjem odreduju se putevi, nacini
i sredstva kojim ce se “ondje” sti¢i “odavde i od sada”. Ova
vrsta studija buduénosti izuzetno je moc¢na, izmedu ostalog
i zato $to je usmjerena na djelovanje. Ona poziva na uce-
$¢e, kako u formuliranju, tako i u razradi trasa ka Zeljenoj
buduénosti. Svrha stvaranja slika buduénosti, kako konven-
cionalnom metodologijom studija budu¢nosti, analizom vi-
zija, tako i primjenom metode backcastinga, unapredenije je
procesa odlucivanja. Studije buduénosti vrlo su praktican i
pragmati¢an poduhvat.

Kada su vizije i predodzbe, ideje i empirijski rad o alter-
nativnim buduénostima procisceni, ostaje nam da napravi-
mo izbore i opcije:

Cinjenica je da se problemi danagnjice ne javljaju iznena-

da i niotkuda; oni se taloze, nekada i godinama, a moz-

da su se mogli prilicno lahko rijesiti da smo ih se ranije

prihvatili. Kriza s kojom se danas suo¢avamo obi¢no je

neki manji problem koji smo jucer zanemarili... Sva svrha
proucavanja buduc¢ih mogucnosti... jeste poboljsati kvali-

tet odluka koje sada donosimo. Danasnje odluke oblikuju

svijet sutrasnjice, pa ipak, precesto donosimo odluke ne

obaziru¢i se mnogo na njihove posljedice po dugoro¢nu
buduénost.

Dakle, kakav je odnos studija budu¢nosti prema islamu?
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ISLAM | SVIJEST O BUDUCNOSTI

Islam je po svojoj sustini svjetonazor koji je usmjeren na bu-
du¢nost. Kur'an konkretno trazi od vjernika da budu svjesni
svoje historije, ali i svoje budué¢nosti:
Cuvajte se onoga $to se prije vas dogodilo i onoga $to vas
Ceka da biste pomilovani bili... (36:45).

Ideja buduc¢nosti i ideja odgovornosti u islamu su vezane u
dva temeljna pojma: ahiret (zivot nakon smrti ili onostra-
nost) i hilafet (namjesnistvo covjeka nad Bozijim stvorenim
svijetom). Pojam ahireta odnosi se na islamsko shvatanje
vremena. U racionalistickim i materijalistickim filozofijama
vrijeme je linearni slijed: ono se zavrSava smréu pojedinca.
Poslije njegova/njena zivota nema vremena, barem Sto se
identiteta pojedinca tice. Nasuprot tome, islam vrijeme mo-
tri kao tapiseriju u kojoj su zemaljsko vrijeme i vjecno Bo-
zansko vrijeme isprepleteni. Ovaj zivot je zivot u zemaljskom
vremenu, dok je ahiret zivot u vje¢nosti, gdje mozemo i¢i pre-
ko granica prostora, vremena i uzrocnosti. Dakle, neciji zivot
ne zavrsava se smréu i necija djela na ovom svijetu utjecu
na njegov bududi zivot. Buduce vrijeme, to jest vrijeme i na
Ovom svijetu i na Onom svijetu, vrijeme je odgovornosti:
vjernik stvara posljedice svojih djela kako na ovom svijetu,
tako i na ahiretu, onom svijetu.

Pojam hilafeta druga je dimenzija sinteze odgovornosti i
buduénosti. Kao namjesnici Boziji na Zemlji, vjernici moraju
upravljati onim $to im je povjereno (emanet) na eticki i drus-
tveno odgovoran nacin. To znaci da se ova planeta i dobrobit
njenih stanovnika moraju ostaviti budu¢im generacijama
u dobrom stanju, ako ne i boljem od onog koje je zateceno.
Odredene islamske drustvene institucije sustinski pokazuju
tu usmjerenost na buducnost, sadrzanu u temeljnim pojmo-
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vima ahireta i hilafeta. Naprimjer, kroz cijelu svoju historiju,
muslimani su rado osnivali vakufe (zaduzbine ili filantrop-
ske fondacije; plural: evkaf) za siromasne. Vakuf se, po defi-
niciji, stara za dobro budu¢ih generacija. Za darivaoce, vakuf
je ulaganje u bududi Zivot, posto muslimani vjeruju da ée
vakuf donijeti vjecni blagoslov pojedincu koji ga je osnovao
i obogatiti njegov zivot poslije smrti.

Ista, na buduc¢nost orijentirana logika, moze se vidjeti i
u uspostavljanju onog $to se naziva haram, ili nedodirljiva
zona u kojoj je razvoj sankcioniran zakonom; a hajma je re-
zervirana, poput zasti¢enih podrucja ili nacionalnih parko-
va, za ocuvanje divljih zivotinja i Suma. Dakle, briga za bu-
duc¢nost sustinsko je svojstvo islama.

Jedan primjer svijesti o budué¢nosti mozemo naci u zivo-
tu poslanika Muhameda (neka je mir s njim). Poslanik Mu-
hammed je uvijek, prije nego $to bi nesto poduzeo, sagleda-
vao mogucnosti u buducnosti. Naprimjer, kada je odlucio da
se mlada zajednica muslimana preseli iz Mekke u Medinu,
on je to ucinio predvidajuci da ce ta zajednica imati sigurni-
ju budu¢nost u Medini. U njegovom rodnom mjestu, Mekki,
Poslanik se suocavao s neprijateljstvom vladajuceg pleme-
na (Kurejsija). Preseljenje je brizljivo planirano, a put seobe
sistematski pripreman tokom nekoliko mjeseci. Poslanik je
predvidio da ¢e se Kurejsije podici protiv njega. Unaprijed se
pripremio za to i sacekao kurejsijsku vojsku izvan Medine,
na tacki za koju je znao da ¢e maloj muslimanskoj vojsci dati
stratesku prednost: to je bio bunar na mjestu zvanom Bedr.

Kasnije, Poslanik je znao da opstanak muslimanske za-
jednice ovisi o jasnoj nagodbi i dogovrenom miru s Kurejsija-
ma; kao i o povelji za pluralisticku zajednicu Medine, gdje su
zajedno zivjeli muslimani, kr§¢ani i Jevreji. Uprkos prigovori-
ma svojih drugova da previse popusta, Poslanik je zakljucio
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mirovni ugovor (primirje na Hudejbiji), koji je koristen kao
osnova za donos$enje jednog od prvih ustava na svijetu.

Drugi primjer iz zivota Poslanika nalazimo u mjeseci-
ma koji su doveli do Bitke na Hendeku. Ovdje je Poslanik
predvidio bududi sukob s Kurejsijama (koji su htjeli s lica
Zemlje zbrisati novu muslimansku zajednicu) i pripremio
odbranu Medine kopanjem rova oko grada. Jo$ jednom je
dokazao da, zahvaljujuéi predvidanju i planiranju, unutar
jedne generacije moze postaviti temelje cijele buduce glo-
balne civilizacije.

A nakon Poslanikove smrti, njegovi nasljednici (halife),
nastavili su tradiciju misljenja i djelovanja okrenutog bu-
du¢nosti. Ebu Bekr, bliski Poslanikov prijatelj i prvi halifa,
predvidio je Sirenje muslimanskih zemalja i uvidio da se bu-
duce potrebe ne mogu zadovoljiti u postoje¢em upravnom
sistemu. Stoga je razvio novi i fleksibilniji sistem upravlja-
nja koji se mogao prilagoditi budu¢im potrebama. Omer,
drugi halifa, shvatio je da opstanak muslimanske zajednice
ovisi o raspolozivim resursima. To znaci da jedna generaci-
ja ne smije potrositi sve resurse. Protivno izri¢itim zeljama
svojih drugova, rizikujudi cak i konflikt, odbio je podijeliti
osvojene zemlje Sirije, Iraka, Irana i Egipta medu muslima-
nima. Proglasivsi ih zemljama za “sljedece generacije”, sa-
¢uvao ih je kao buduce resurse muslimanske zajednice koja
se brzo Sirila.

Ne samo da naglasava da muslimani moraju biti svjesni
svoje buduc¢nosti, islam ih podstice da je aktivno oblikuju.
Po samom karakteru te vjere, od muslimana se zahtijeva i da
se angaziraju u svijetu i da ga mijenjaju. Kur'an neprekidno
trazi od muslimana i da mijenjaju sebe i da neprekidno na-
stoje promijeniti svijet tako da on bude pravednije i mirolju-
bivije prebivaliste ¢ovjecanstva...
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...I da je covjekovo samo ono $to sam uradi,

i njegov trud Ce se sigurno vidjeti,

i za njega ¢e u potpunosti nagraden biti

(Kur’an, 53:39-41).
Zato u sredistu Serijata, ili islamskog prava, nalazimo prin-
cip idztihada (neprekidne i razlozne borbe), koja se prven-
stveno odnosi na promjenu, te na oblikovanje i preoblikova-
nje buduénosti.

KAKO SU MUSLIMANI
“ZAMRZNULI” BUDUCNOST

Muslimanska drustva napustila su idzZtihad, cije su “kapije”
navodno “zatvorene” prije nekoliko stolje¢a. Oni su takoder
zapostavili i poruku svoje vjere usmjerenu ka buduénosti —
poruku sa saimog izvora dinamicnosti svojstvene musliman-
skoj civilizaciji. Posljedica je bila ta da je muslimansko ra-
zumijevanje islamskog svjetonazora “zamrznuto” u historiji.
Tokom dugog nazadovanja, a onda i kolonizacije, muslimani
su izgubili sposobnost novih spoznaja, vrednovanja i tuma-
¢enja temeljnih izvora islama: Kur'ana i primjera iz zivota
poslanika Muhammeda (poznatog kao Sunnet). Kolonizaci-
ja je dovela do daljeg okostavanja ondje gdje se mrac¢njacki
tradicionalizam ve¢ smatrao jedinom zastitom od prodora
Zapada. Napokon, razvoj te vesternizacija koja ga je pratila
sistematski su poskidali holisticke eticke slojeve s musli-
manskih drustava, ostavivsi ih u goloj i izlomljenoj ljustu-
ri onog sto Fazlur Rahman naziva “minimalnim islamom”
— obredima, poboznosti i popisu dopusenog i zabranjenog.
U savremenom svijetu manifestacije islama izlomljene su,
izdijeljene i reduktivne. Savremena muslimanska drustva
radije gledaju unazad, nostalgi¢no zaleéi za “zlatnom proslo-

)

$¢u”, umjesto da planiraju i rade za svijetlu budu¢nost.
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Proces oblikovanja Zeljene budu¢nosti za muslimanski
svijet mora zapoceti svijes¢u o savremenoj zbilji. Sa stajali-
sta studija buducnosti, znamo da nema jednostavnih, jed-
nodimenzionalnih odgovora na savremene probleme, da ne
govorimo o sve slozenijoj mrezi problema koji nas ¢ekaju u
buduénosti. To znaci da nema mjesta za klasi¢nu atomistic-
ku metodologiju pravne nauke u kojoj klasi¢ni pravnici na-
stoje rijesiti i rjesavaju probleme trazeci uputstvo, dokaze i
stavove kod svojih prethodnika i citirajudi izdvojene ajete
Kur’ana ili hadise poslanika Muhammeda. Takvo simpli-
cisticko donosenje pravnih odluka ne moze imati ulogu u
sve kompleksnijem svijetu, koji se sve brze mijenja i gdje su
problemi medusobno povezani i meduovisni. Da bi se svi-
jet proaktivno transformirao, pokretacke snage savremenog
svijeta, nauke, tehnologije, modernosti i postmodernizma,
moraju se aktivirati na temeljnom nivou: na nivou aksioma,
vrijednosti i eti¢kih interesa. Dakle, islam se ne moze sma-
trati samo vjerom i religijom, ve¢ jednim cjelovitim, holistic-
kim svjetonazorom.

Islam i savremena realnost medusobno djeluju putem
jedne integrirane matrice pojmova i vrijednosti. Medu njima
su: jedinstvo Boga, Covjecanstva i prirode; Covjek kao namje-
snik Boziji na Zemlji; odgovornost; Zivot na onom svijetu; te
znanje, pravda, bogostovlje i javni interes. Savremeni pro-
blemi analiziraju se sa stajaliSta ove matrice da bi se stvorio
spektar mogucih izbora, iz kojeg onda muslimanska drustva
biraju one koji najvise odgovaraju njihovim potrebama. Kada
se savremeni problemi istraze i analiziraju uz eticke i vrijed-
nosne koncepte, onda se Serijat iz skupa historijskih pravila
i propisa preobrazava u jednu multidimenzionalnu metodo-
logiju za rjesavanje problema. To je prvi princip islamskih
buduénosti: Islam se angazira u savremenom svijetu kao svje-
tonazor cija konceptualna matrica sluzi kao metodologija za



Sta podrazumijevamo pod islamskim buduénostima? 275

rjesavanje problema i pravljenje buducih izbora i mogucnosti
za muslimanska drustva.

Fragmentacija muslimanskog svijeta znaci da su musli-
mani tek malo vise od skupa nacionalnih drzava, pri cemu
svaka ima ogranicene resurse i mnostvo nerjesivih proble-
ma. U globaliziranom svijetu, nacionalna drzava nadi ce se
pod pritiskom dviju suprotstavljenih sila: ona “prosipa” mo¢
ka dolje, na neslozne, Cesto potlacene i marginalizirane et-
nicke grupe i manjine; ona “rasipa” mo¢ ka gore, prinudena
na regionalne ekonomske i politicke saveze. Globalna politi-
ka danas je suvise slozena, bilo da se dijeli na tri dijela (prvi,
drugiitredisvijet) ili da se analizira logikom od prije hladnog
rata. Novonastale politicke podjele sve vise se zasnivaju na
onom $to Samuel Huntington naziva “civilizacijskom paradi-
gmom”.® Globalna politika, stoga, sve vise postaje civilizacij-
ska politika. Zato je za muslimane imperativ da sebe motre
ne kao nacionalne drzave i kroz prizmu nacionalnih intere-
sa, ve¢ kao civilizaciju i kroz prizmu civilizacijskih interesa.

Kao globalna civilizacija, muslimani posjeduju velike
resurse i ogromne potencijale, koji bi im omogudili da rijese
vecinu svojih problema. Drugi princip islamskih budu¢nosti
jeste: Samo ako su formirane u civilizaciju - a to znaci da mu-
slimanske zemlje moraju udruZiti resurse i potencijale kao bi
rjeSavale zajednicke probleme i ostvarivale zajednicke ciljeve
- muslimani ¢e moci prevazici uskogrude interese izdijeljenih
nacionalnih drzava i akutnu globalnu marginalizaciju i kre-
nuti ka stvaranju Zive i dinamicne buducnosti za sebe.

Jedna od glavnih prednosti islama jeste njegova raznoli-
kost: raznolikost koja se iskazuje na brojne nacine, raznoli-
kost obujmljena jedinstvom, jedinstvom koje se manifestira
kao matrica ideja i vrijednosti koje svi muslimani prihvataju
bez zadrske. Oni koji islam vide samo kao privatnu vjeru; oni
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koji su privrzeni razlic¢itim tradicijama unutar te religije — ka-
kvi su sljedbenici literalistickih tumacenja Kur'ana i Sunne-
ta; oni koji pristaju uz pravac mistickih tumacenja, sufije; oni
koji naglasavaju pravnu tradiciju; oni koji su opredijeljeni za
politicke razlike koje proizlaze iz razlicitih interpretacija,
Siije — sve te grupe doprinose bogatstvu i raznolikosti islama
i sve te grupe daju doprinos oblikovanju buduce civilizacije
islama u jednom kolektivnom, saradnickom okviru. Kada
uz religijsku raznolikost ide etnicka pluralnost - ta cude-
sna Sarolikost etniciteta u svijetu islama -, onda dolazi do
izrazaja istinski multikulturalni karakter islama. Ovdje do-
lazimo do treceg principa islamskih budué¢nosti: Pluralnost i
raznolikost islama kamen je temeljac za izgradnju dinamicne,
napredne muslimanske civilizacije buducnosti.

Ovaj princip ima ozbiljne posljedice po izvjesne eksklu-
ziviste i izolacioniste, naj¢esce poznate pod imenom funda-
mentalisti. Kur'anska zapovijed da se “stvari mijenjaju”, da
se radi na oblikovanju budu¢nosti, pise Anwar Ibrahim, bivsi
zamjenik premijera Malezije, ima svrhu da:

naglasi znacaj kolektiviteta i saradnje, samorazvoja i sa-
moprilagodbe. S islamskog stanovista, nije ¢ovjek, vec je
Bog stvorio vrijednosti. U islamu, vrijednosti su date a pri-
ori. Osim toga, vrijednosti se ne mijenjaju; one su vjecne.
Nema novih vrijednosti koje ¢ekaju da se otkriju. Ummet
je potpuno saglasan s ovim pitanjem; zapravo, definici-
ja muslimana je da je to onaj koji prihvata vrijednosti i
norme postavljene u Kur'anu i Poslanikovom Sunnetu.
Ummet (medunarodna muslimanska zajednica) nastoji
“promijeniti stvari” opéom saglasno$¢u o vrijednostima;
radni parametri postaju konsenzus, umjesto konflikta, i
nadmetanje. Osim toga, posto se stvari mijenjaju u sarad-
nickom poduhvatu, nema mjesta za dominaciju i kontrolu
u ovom okviru.’
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Oblikovanje islamskih buduénosti je, stoga, saradnicki
zadatak, zasnovan na istrazivanju alternativa i mogucnosti,
te pravljenju izbora. Puritanske i zapovjednicke interpreta-
cije islama ne mogu ucestvovati u takvom zadatku jer u nji-
hovim okvirima nema alternativa, nema izbora koji bi se na-
pravili: tu moze postojati samo jedna budu¢nost, neminovni
nastavak stalne i surove borbe sadasnjosti.

Islam je primarno doktrina istine. Medutim, u islamu
vjerovanje nije isto $to i posjedovanje istine. Oni koji tvrde
da je samo njihova verzija islama apsolutna istina, ne samo
da poricu ociglednu raznolikost i pluralnost islama, ve¢ i
prisvajaju bozanske moc¢i. Kako to ubjedljivo tvrdi Parvez
Manzoor, profesor lingvistike na Univerzitetu u Stockhol-
mu, ono po ¢emu se fundamentalizam razlikuje od tradi-
cionalnog islama jeste $to je “kognitivna teorija ‘drzave’
‘fundamentalna’ za njihovu viziju islama i $to predstavlja
vrhunsku ¢injenicu njihove svijesti”. Tako je iz “totalistickog
teocentri¢nog svjetonazora, nacina zivota, misljenja, sazna-
vanja i djelovanja u ¢ijem je sredistu Bog”, islam pretvoren
u “totalitarni teokratski svjetski sistem koji svaku situaciju

podvrgava sudu drzave”.°

Kada drustvo i drzava postanu jedno, politika nestaje,
kulturni i drustveni prostor homogenizira se, a u konacnom
proizvodu ogleda se fasizam. Kada se islam pretvara u ek-
skluzivisticku ideologiju, sveto postaje politizirano, a politi-
ka postaje sveta i sve je sravnjeno do jednoobraznosti. Fun-
damentalisticko tumacenje islama ne samo da ¢ini nasilje
njegovoj tradiciji, historiji i pluralistickim nazorima, ve¢ ne
uvazava ni slozenost, ni medusobnu povezanost savremene
zbilje, kao ni ekoloske zakone u prirodi. Fundamentalizam
je “sav u uzroku i nema program’, te je stoga izliSan i nerele-
vantan za savremeno doba. Kao homogenizirani, mentalno



278 Postmoderni svijet, transkulturalizam, identitet i buduénost

monokulturni, monolitni pogled na drzavu i drustvo, funda-
mentalizam je neprirodan fenomen: ne moze prezivjeti, pa
stoga nema buducnost; i, kao takav, nema mjesta u djelokru-
gu islamskih buduénosti.

Pluralizam i raznolikost nuzno vode aktivhom uceséu
i time Cetvrtom principu islamskih budué¢nosti: Oblikova-
nje odrzive i pozeljne buducnosti za muslimansku civilizaci-
Jju podrazumijeva aktivno ucesce zajednica i svjesni napor u
dogovaranju (Sura) na svim nivoima drustva, sa ciljem da se
postigne opca saglasnost (idzma’).

I idZma’ i sura osnovne su, sustinske vrijednosti uprav-
ljanja u svakoj muslimanskoj zajednici. Dogovaranje i spo-
razumna politika ne samo da jacaju gradanske institucije
unutar muslimanskih drustava ve¢ i legitimiraju pluralistic-
ke identitete i interese unutar muslimanske zajednice. Dok
liberalna politika omogucava najglasnijim i namo¢nijim da
pobjeduju, participativne strukture vlasti, zasnovane na
konsenzusu (idZma’u) i dogovoru (Suri), osiguravaju jedna-
kost i pravdu time $to obavezuju na savjetovanje sa svim se-
gmentima drustva — i time daju glas i mo¢ svim manjinama.
Kada su interesi direktno iskazani, onda je moguce da potre-
be i prioriteti posebnih grupa u drustvu formuliraju priklad-
niju i pravedniju politiku. Novi agensi drustvenih i ekonom-
skih promjena okre¢u drustvo ka zdravijem i pozitivnijem
smjeru. Sukobi su reducirani, ako ne i eliminirani i stvara se
jedno kohezivno drustvo.

Nasuprot tome, fundamentalisticki program djelovanja,
kako zapaza Anwar Ibrahim, “postavlja lazne agende s peri-
fernim pitanjima kao jedinim temama koje mogu dobiti oz-
biljnu i trajnu paznju” i time protivrje¢i neophodnom moral-
nom smislu ummeta, jer tako “izaziva podjele i nepotrebne
sukobe... i omogucava odredenim stavovima da prerastu u
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muslimanski imperijalizam, vise ili manje uocljiv.” Klasic-
ni muslimanski diskurs, s druge strane, naglasava ideale
idZma’a i Sure, kao i ideju ummeta, pluralisticke zajednice
povezane vjerom. Ibrahim smatra da je ummet - koji “nije
kulturna cjelina izgradena po normativnim obrascima jed-
ne dominantne grupe”, ve¢ “postoji i izrazava se kroz ra-
znovrsne drustvene grupe” — osnova za odrzivu buduénost
muslimanske civilizacije. Muslimanski identitet, tvrdi on,
nije ukorijenjen samo u islamskoj historiji i tradiciji, ve¢ je
sustinski povezan i s idejom ummeta. Ideja ummeta ne znaci
samo da su muslimani zajednica, ve¢:

...kako bi trebalo da postanu zajednica u odnosima jed-
nih prema drugima, prema drugim zajednicama i prema
svijetu prirode. To se manifestira u misljenju, djelovanju
i otvorenosti posebne moralne vizije koja je raison detre
ummeta. To je trajno opredjeljenje za dinamicne i trajne
moralne pojmove i pouke koji ummetu daju formu i kon-
figuraciju."

Pluralisticko uces$ce i politika dogovaranja i sporazuma, na
nivou drustva, drzava i civilizacije, ocrtavaju granice unutar
kojih muslimani u medusobnom odnosu postaju zajednica.

Medupovezanost i meduovisnost u savremenom svijetu
otjerale su izolaciju u povijest. Cak i kada je prizeljkuju, drus-
tvo ili drzava ne mogu postojati u nekoj sjajnoj kulturnoj,
ekonomskoj ili politickoj izolaciji. Osim toga, to $to savreme-
no doba karakteriziraju slozenost i protivrjecnost znaci da
nije moguce razmatrati ili oznaciti neku instituciju, ideju ili
grupu ljudi kao u cijelosti losu ili u cijelosti dobru — niti je sve
crno, niti je sve bijelo. Svijet nije sastavljen od dihotomija, niti
od bipolarnih izbora, ve¢ od kompleksnosti koje svode sve na
nijanse sive. Zato u analitickim i metodoloskim istrazivanji-
ma eticki koncepti islama imaju takvu vrhunsku vaznost.
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Da bi oblikovali pozZeljne alternativne buducnosti, muslimani
se moraju konstruktivno angazirati u savremenom svijetu u
svim njegovim dimenzijama. To je peti — i posljednji — prin-
cip islamskih budu¢nosti. Naprimjer, ne moze se pobjeci od
Zapada: na cijelom svijetu nema mjesta gdje bi se iko sakrio
od zapadne civilizacije! Medutim, konstruktivni angazman
sa Zapadom ne samo $to ¢e muslimanskim drustvima dati
$ta im pripada, ve¢ ima potencijal da zapravo preobrazi i
sami Zapad, na dobrobit cijelom svijetu! Ovaj princip tako-
der ostro protivrjeci klanskom pristupu islamu, pristupu koji
je vidljiv ¢ak i u imenima odredenih grupa kao $to su egipat-
ska Muslimanska braca, pakistanski Dzemat islami (Islam-
ska stranka), libanski Hizbullah (Bozija stranka), pa cak i
britanski Hizbuttahrir (Stranka oslobodenja) a koje ograduju
manjinu od vecine. Prava priroda ovih kratkovidih i uskogru-
dih pokreta, koji su zasnovani na ideji o vra¢anju nekakvih
imaginarnih drevnih “neiskvarenih” potreba, vodi ih da se u
svijetu angaziraju po dihotomijama, kao: fundamentalizam
naspram modernizma; normativizam naspram asmilacije;
revivalizam naspram nove defanzivnosti; islam naspram
Zapada. Na taj nacin sve bi se moralo odbaciti; odbacivanje
pocinje presijecanjem veza sa Zapadom i svim njegovim bolj-
kama, a zavrsava netrpeljivos¢u prema svim tumacenjima
islama koja se razlikuju od datog klanovskog tumacenja.

Slicne ideje vode u totalno odbacivanje demokratije.
Medutim, demokratija - zapravo bilo koja ideja, zapadna
ili nezapadna - u sukobu je sa islamom samo onda kada se
postavlja kao doktrina istine ili kr$i neku od temeljnih ideja
islama. Samo kada je demokratija spojena s ateistickim hu-
manizmom i tvrdi da je dogma istine, ili kada se sekulari-
zam tumaci kao epistemologija, onda to jeste u sukobu s vje-
rom islama. Ali, kao mehanizam predstavnicke vlasti, liSena
ideoloskih pretenzija i zamki, demokratija ne moze biti u
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sukobu s islamom. Sli¢no tome, bezumno je i potpuno odba-
civanje modernosti. U svijetu u kojemu dominira tehnolos-
ki razvoj ne moze se stvoriti netehnolosko drustvo. Ono sto
je potrebno jeste detaljna analiza modernosti i odbacivanje
njenih srznih vrijednosti kao $to su instrumentalna racio-
nalnost, otudenost proizvodnje, umjetno stvorene i konflik-
tom odrzavane nacionalne drzave itd. Ali, na kraju krajeva,
muslimani ¢e se morati pozabaviti modernosc¢u i tako sto ce
stvarati svoje nacine da se bude (tradicionalno?) moderan.
Ideologije odbacivanja daju jednodimenzionalna rjesenja,
bez veze s realnim svijetom. Kada se islam izolira od stvar-
nog svijeta u jednu zatvorenu ideologiju, on prestaje biti ¢ini-
lac u formiranju pojedinaca i drustava, i postaje obi¢na refe-
rentna tacka. Islam tako postaje instrument u nastojanjima
da se stvori totalitarna drzava, utemeljena na netrpeljivosti
i mucenistvu. Ovakav redukcionizam proizvod je intelektu-
alnog hira i pretjerivanja, kolebljivosti i anemic¢nosti, preten-
cioznosti i netrpeljivosti, a nista od toga nije prevladavalo u
prijemodernoj islamskoj historiji.

Konstruktivni angazman podrazumijeva reduciranje
sukoba, i onih unutar muslimanskih drustava i medu musli-
manima, i onih sa zapadnim sistemima misljenja. Konflikti
unutar muslimanskih drustava mogu se rjesavati uspjesnim
vodenjem konkurentnih interesa i lojalnosti na osnovu sure i
politike sporazuma. Medutim, za razrjeSenje odnosa prema
Zapadu potrebno je mnogo vise. Muslimansko shvatanje za-
padne civilizacije, prekaljeno u stolje¢ima sukoba i iskustvu
kolonijalizma, krajnje je iskrivljeno. U cjelini, muslimani su
stvorili stereotipne predodzbe o Zapadu kao o opasnom i ne-
moralnom (“Velikom $ejtanu”), bas kao sto je Zapad stvarao
orijentalisticke predodzbe o islamu i muslimanima. Kratko-
vida shvatanja o Zapadu znace da muslimani nisu u stanju
vidjeti protivrje¢nosti unutar zapadnih drustava, niti su kadri
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prepoznati svoje prirodne saveznike na Zapadu, koje Cesto tje-
raju od sebe ekstremnom i jednodimenzionalnom retorikom.

Dvije su sustinske tacke sukoba izmedu islama i Zapada.
Prva tacka glasi: ekonomski i tehnoloski svijet strukturiran
je tako kao da su zemlje u razvoju kolonije industrijski razvi-
jenih zemalja Zapada. Velika vecina najplodnijih nau¢nika
svijeta potiCe iz razvijenih zemalja, a tehnologija je medu
glavnim njihovim proizvodima za izvoz. Banke i osigurava-
juce kompanije, avioprevoznici i $pediteri, te multinacional-
ne kompanije sa Zapada — svi oni povezuju svijet. Multila-
teralne institucije kao $to je Svjetska banka, Medunarodni
monetarni fond (MMF) i Svjetska trgovinska organizacija
(WTO) — omogucuju da se odrzava taj eksploatatorski i ne-
pravedni sistem. Muslimani moraju promijeniti globalni
sistem upravljajuci konfliktima tako $to ¢e sklapati saveze
s drugim civilizacijama — Kine, Indije i Latinske Amerike —
i tako S$to Ce iskoristiti sve protivrje¢nosti i lomove unutar
zapadne alijanse. U nekoj mjeri ovaj proces ve¢ je zapoceo
industrijalizacijom Juzne Azije i ponovnim uzdizanjem Kine
kao ekonomske i vojne supersile.

Druga tacka je ustrajavanje Zapada u demoniziranju isla-
ma i muslimana i raspirivanju sukoba. To da je krvozedna mu-
slimanska civilizacija spremna kidisati na Zapad jedna je od
glavnih tvrdnji medu Huntingtonovim tezama o “sukobu civi-
lizacija”; to je i sustinska pretpostavka i ideja kao $to su “osovi-
na zla” i “rat protiv terora”. Demoniziranje islama u zapadnoj
misli ima historiju koja ide i prije Krizarskih ratova."” To je,
zapravo, umnogome dio i zapadnjacke psihe i svijesti. U ovom
momentu, to nas ne bi trebalo previse ¢uditi. Muslimani ne bi
trebalo da se osjecaju uvrijedenim zbog ovakvog stereotipi-
ziranja, ve¢ moraju saradivati sa Zapadom i pokazati koliko
su ove stare predodzbe bile lazne. Umjesto da ih uznemirava
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to Sto Zapad zvekece oruzjem, muslimani bi morali ovom vr-
stom sukoba upravljati kreativno, ondje gdje se rjeSenje moze
postici kvalitativnim preobrazajem protivnika.

Sasvim je jasno da ovi principi islamskih budu¢nosti go-
vore i o budu¢nosti jednako koliko iskazuju kritiku posto-
je¢eg muslimanskog misljenja. Kada se interesi budu¢nosti
iskoristavaju u savremenim situacijama, uvijek se podsta-
kne kritika, a kritika sama po sebi postaje jedan program
djelovanja. Funkcija principa islamskih budu¢nosti jeste da
omoguce muslimanskim drustvima da kreativno upravljaju
Cetirima globalnim karakteristikama naseg vremena: pro-
mjenom, slozenosc¢u, protivrjecnostima i sukobima. Proces
upravljanja ovim fenomenima — poboljsavajuci stanje u od-
nosu na sadasnje — odnosi se na operacionalizaciju principa
koji ¢e oblikovati zeljene i moguce buduénosti za muslimane.
Budu¢nost je funkcija sadasnjosti. A sadasnjost zahtijeva niz
pragmati¢nih prvih koraka. Mora se dati novo, savremeno
tumacenje islama, kojim se islam preobrazava iz iskljucivo
vjere, na koju je sveden, u cjeloviti svjetonazor sa slozenom
analitickom etickom i pojmovnom matricom. Muslimanske
drzave moraju se rekonstruirati i transformirati, ciglu po ci-
glu, u dinamic¢nu, savremenu, globalnu civilizaciju. Izolacio-
nisticke, puritanske i monolitne tendencije valja preispitati.
Mora se uspostaviti pluralnost i aktivno ucestvovati, a na
osnovu dogovaranja i sporazumne politike. Muslimani ne
smiju dopustiti da ih stigmatiziraju kao demone ili da budu,
kao sto se to radilo s Osmanskim hilafetom na pocetku 20.
stoljec¢a, uvuceni u rivalstva sa starim neprijateljima. Ma
kako ozbiljni bili, ovi izazovi nisu toliko strasni kako na prvi
pogled izgledaju. Ve¢ postoje znacajni intelektualni i nau¢ni
resursi na koje se mozemo osloniti; a historijski trenutak je
na strani muslimana.
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STAZE BUDUCNOSTI
KOJIMA SE VEC KRENULO

Sireéi se naizmjeniéno, euforija i pometnja u posljednje dvije
decenije proizvele su jednu vaznu nuspojavu: $irom svijeta
muslimani su uvidjeli akutnu potrebu za islamskom refor-
mom, a nakon tragi¢nih dogadaja od 11. septembra i njiho-
vih posljedica, i potreba da se ta reforma provede postala je
urgentna. Odaslani su brojni pozivi na unutrasnje reforme u
islamu i na oblikovanje novog, “progresivnog” islama. Ame-
ricka grupa Progresivni muslimani predlozila je program
promjene kojim su obuhvacene ideje pravde, rodnih odnosa,
seksualne orijentacije i pluralizma." Sa Zeljom da se ozbiljno
bave islamskom mislju, tradicijom i praksom, “progresivni
muslimani” teze da “prevedu” drustvene ideale Kur'ana u sa-
vremeni idiom, traze puna “ljudska i religijska prava” za mu-
slimanke i imaju za cilj da povrate “ljudsku saosjec¢ajnost” u
savremeni islam.

Za razliku od njih, malezijski premijer Abdullah Ba-
dawi predlozio je model progresivnog islama koji on nazi-
va “islam hadari”"* Termin “hadari” preuzet je od prvog pri-
znatog islamskog sociologa Ibn Halduna i oznacava urbanu
civilizaciju. “Islam hadari” stavlja jak akcent na ekonomski
razvoj, gradanski zivot i kulturni napredak. U njemu se jed-
nak akcent stavlja i na sadasnjost i na buduénost, on podsti-
¢e umjerenost i pragmaticnost, istice centralnu ulogu znanja
u islamu, preporucuje muslimanima da vrijedno rade, budu
posteni i “ukljucivi”, tolerantni i otvoreni prema drugim vje-
rama i ideologijima. I djelovanje progresivnih muslimana i
“islam hadari” savremeni su angazman na novom idztihadu.

Drugdje, naglasak se stavlja na ono $§to nazivamo tri-
ma “metafizickim katastrofama” koje podrivaju nase spo-
sobnosti za id3tihad: uzdizanje Serijata na nivo bozanskog,
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izjednacavanje islama sa drzavom i pasivizacija vjernika.
Muslimani $irom svijeta sada uvidaju da je veliki dio islam-
skog prava i jurisprudencije drustveno konstruiran i od ma-
log znacaja za savremeno drustvo. Mi treba da rekonstrui-
ramo islam, pravo i etiku od pocetka — od matrice pojmova
i vrijednosti ugradenih u Kur'anu koje definiraju duh isla-
ma. Osim toga, frapantni promasaji savremenih “islamskih
drzava” — u Iranu, Sudanu, Saudijskoj Arabiji, Afganistanu,
Pakistanu i drugdje — dovode u sumnju formulaciju odnosa
izmedu islama i drzave kakvu daju konvencionalni “islamski
pokreti”. Svaka od ideja: da islam treba biti osnova drzave, a
da se Serijat usvoji kao drzavni ustav; da politi¢ka suverenost
pociva u Bozijim rukama (pod ¢im se podrazumijevaju vjer-
ske vode ili ulema); da su principi dogovaranja (sure) Stet-
ni po shvatanje demokratije — sada su izgubile uvjerljivost.
Odredeni segmenti “islamskog pokreta” — najupectaljivije u
pakistanskoj stranci Dzemat islami i egipatskoj Musliman-
skoj braci — jos uvijek se ocajnicki drze ovih ideja, ali ve¢ina
muslimana iz iskustva zna da su one recept za totalitarizam.

Mnogi misle¢i muslimani pocinju preispitivati uvrijeze-
no shvatanje da sav interpretativni autoritet u islamu treba
pripadati jednoj odredenoj klasi ljudi — ulemi — a velika ve-
¢ina vjernika nisu nista doli prazne posude u koje se slivaju
njihova tumacenja i koje slijepo slijede zapovijedi nekolici-
ne odabranih. Napori da se preformulira islamsko pravo, i
teorijski i prakti¢no, ve¢ su zapoceli. Kako bi se preispitala
njegova svrha u dana$njem vremenu, Serijat se historicizira,
npr. to ¢ini Mawil Izzi Dien u djelu Islamsko pravo.”®

U Sjedinjenim Drzavama c¢ine se pokusaji da se razradi
jedna islamska jurisprudencija (fikh) posebno namijenjena
muslimanima koji ¢ine manjine. Taha Jabir alAlwani, na-
primjer, predlaze da se ovaj “fikh manjina” formulira putem
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»n, «y,

“kombinovanog citanja” “Citanja Objave, u svrhu razumije-
vanja fizickog svijeta i njegovih zakona i principa, i ¢itanja
fizickog svijeta, u svrhu prepoznavanja i priznavanja vrijed-
nosti Objave”."” AlAlwani takoder poziva na reviziju odnosa
izmedu Kur'ana i Sunneta i tvrdi da su pitanja iz Serijata koja
danas postavljamo — kontekstualna. Svaka manjina mora
uzeti u obzir politicki sistem pod kojim zivi, ve¢inu s kojom
zivi, kakva prava i zastitu uziva, Sta ima zajednicko s drugim
kulturama, itd. Konacni proizvod, dakle, nije nekakav “uni-
verzalni” pravni okvir, ve¢ pravo specificno za manjinu koja
provodi praksu reformuliranja Serijata u skladu s vlastitim
potrebama i okolnostima.

Daleko najradikalnije i najprakti¢nije promjene islam-
skog prava provedene su u Maroku. Preko deset godina agi-
tiranja grupa za prava zena, kao i reformski nastrojenih or-
ganizacija, dovelo je do radikalno novog islamskog porodic-
nog zakona. Usvojen u februaru 2004, on je zbrisao stoljec¢a
netrpeljivosti i o¢itih predrasuda prema zenama. Maroko je
bio zadrzao dosta toga iz pravnog sistema zaostalog od Fran-
cuske, ali je slijedio tradicionalno islamsko porodi¢no pravo,
poznato (u Maroku) kao muduana, kojim se reguliraju brak,
razvod, naslijede, poligamija i starateljstvo nad djecom. Mu-
duana je podsticala brojna zlostavljanja Zena: porodi¢no na-
silje, seksualno uznemiravanje, poligamiju, pristrasno pravo
na razvod, nejednakost u pravu na rad i obrazovanje i uskra-
¢ivanje nasljedstva. Novi zakon reformulirao je konvencio-
nalno shvatanje Serijata. Dakle, nema vige tradicionalne ide-
je o muzu kao glavi porodice. U marokanskim porodicama
sada postoji zajednicka odgovornost oba supruznika. Poni-
zavajuci govor koji se ranije koristio u odnosu na Zene sada
je zamijenjen rodno osjetljivom terminologijom. Dakle, zene
su partnerice muskarcima u pravima i obavezama i vise im
ne treba vodstvo i zastita muskaraca. Minimalna dob za
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brak za zene podignuta je sa 15 na 18 — tj. na istu dob kao
za muskarce. Zene i muskarci sada imaju isto pravo da skla-
paju brak bez zakonskog odobrenja od trece strane, obi¢no
od roditelja ili staratelja. Zene imaju pravo same pokrenu-
ti razvod; ukinuto je prethodno vazeée pravo muskarca na
jednostrani razvod . Muskarci sada moraju dobiti odobrenje
suda prije nego dobiju razvod. Verbalni razvod (razvod koji
muskarac proglasava ponavljanjem rijeci “razvodim se od
tebe”) sada je stavljen van zakona.

Osim toga, muskarac mora platiti sav novac koji duguje
zeni i djeci prije nego $to se razvod okonca i registrira. Poli-
gamija je zamalo ukinuta. Muskarac se moze ozeniti drugom
zenom uz potpuni pristanak prve i samo ako dokaze, pred su-
dom, da se prema objema moze pravi¢no odnositi — $to je uvjet
koji se jedva moze ostvariti. Zene sada mogu traziti alimenta-
cijuimogu dobiti starateljstvo nad djecom ¢ak i ako se ponovo
udaju. Zapravo, one mogu zatraziti starateljstvo nad djecom
c¢ak i u slucaju da je sud prvobitno djecu dodijelio muzu na
staranje, ali on tu duznost nije u potpunosti izvrsavao.

Prvi put, novi porodi¢ni zakon povecava prava djece
razvedenih roditelja. Naprimjer, djeca mogu zatraziti od-
govarajuci smjestaj u skladu sa zivotnim uvjetima kakve su
imala prije razvoda roditelja. Novi zakon takoder §titi pra-
vo djeteta kroz priznanje ocinstva u slu¢aju da brak nije bio
zvanicno registriran ili da je dijete rodeno vanbracno. Pored
toga, novim zakonom nalaze se da muz i Zena dijele imovi-
nu stecenu tokom braka. Muz i Zena mogu imati i odvojenu
imovinu, ali zakon omogucuje da se bracni par dogovori, i
izvan bra¢nog ugovora, kako ¢e raspolagati imovinom ste-
¢enom tokom braka. Tradicionalni plemenski obicaj koji pri
podjeli naslijedenog zemljiSnog posjeda favorizira muske
nasljednike takoder je ukinut, i omoguceno je daiunucad sa
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kéerine strane nasljeduju djeda po majci, bas kao i unucad sa
sinovljeve strane.

Novi porodic¢ni zakon daje jednu vaznu ulogu sudstvu.
Javni tuzitelji sada moraju biti ukljuceni u svaki pravni pro-
ces koji se ti¢e porodi¢nih odnosa. Uspostavljeni su novi
porodic¢ni sudovi i fondovi za pomo¢ porodicama kako bi se
osigurala ucinkovita provedba ovog novog zakonika. Novi
zakon sadrzi i princip da manjine mogu imati vlastite zako-
ne. Tako se marokanski Jevreji sada upravljaju prema propi-
sima Hebrejskog porodi¢nog zakona Maroka.

Bez obzira na njegovu radikalnost, svaka promjena u
ovom zakonu opravdana je po Kur'anu — surom i ajetom -,
te primjerima i tradicijom poslanika Muhammeda. Ono sto
je u novom Porodi¢nom zakonu Maroka nedvojbeno i zZivo
iskazano jeste da Serijat nije dat a priori; on se moze mijenja-
ti, moze zajednicki funkcionirati s drugim pravima i moze se
reformulirati u skladu sa savremenim potrebama.

Sli¢ne radikalne preobrazbe desile su se i u odnosu iz-
medu islama i drzave. Ovdje promjene predvodi Indonezi-
ja. Novi islamski intelektualizam u Indoneziji, koji se razvio
tokom posljednje dvije decenije, zasnovan je na programu
djelovanja od tri tacke:

1. preispitati teoloske i filozofske temelje politickog
islama;
2. redefinirati politicke ciljeve islama; i
3. ponovno procijeniti kako se ovi politicki ciljevi mogu
ucinkovito ostvariti."®
Zato indonezijski intelektualci, poput Amiena Raisa i Nurc-
holisha Madjida, odbacuju shvatanje da Kur’an i Sunnet daju
muslimanima jasne upute da osnivaju “islamsku drzavu”.
Osim toga, oni uvidaju da islam ne sadrzi skup politickih
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principa i da se ne moze smatrati ideologijom. Stoga ne po-
stoji nekakva “islamska ideologija”. Nadalje, oni vjeruju da
apsolutnu istinu posjeduje samo Allah. Posto je tako, nase
shvatanje islamske religijske dogme sustinski je relativno i
podlozno promjenama i viSestrukim tumacenjima. Kada
ovu spoznaju spojimo sa ¢injenicom da islam nema svecen-
stvo, moramo zakljuciti da nijedan pojedinac nema prava
tvrditi da je njegovo tumacenje istinitije ili autoritativnije
od drugih — dakle, ulema nema stvarnu vlast nad masama.

Oslanjajuci se na ove temeljne principe, novi islamski
intelektualni pokret u Indoneziji pokrenuo je sustinske, a
ne simboli¢ne promjene u politickom sistemu, usmjerivsi
paznju, primjerice, na korupciju i trazec¢i odgovorniju i tran-
sparentniju formu vladavine. Oni se bore i za to da odvoje
Serijat od politi¢kih podrudja i za to da se islamsko pravo ne
moze nametati s vrha, te da se mora razvijati iz baze.

Sve ove promjene — razliciti pokusaji da se sacini pro-
gram reforme razumijevanja i primjene islama, nastojanja
da se reformulira Serijat i svi izrazi novog odnosa izmedu
islama i drzave — kretanja su koja ¢e, na ovaj ili onaj nacin,
imati utjecaja na buduc¢nost islama. Kada razmisljamo o
islamskim budu¢nostima, treba da budemo svjesni ovih kre-
tanja koja mogu biti katalizatori ostvarivanja pozeljnijih bu-
ducénosti za muslimanski ummet.

ISLAMSKE BUDUCNOSTI
U PREDSTOJECIM DECENIJAMA

U danasnjem globaliziranom svijetu, ono sto izgleda kao
mali, beznacajni trend, moze zapravo sadrzavati sjeme radi-
kalnih promjena. Dakle, iako pravne promjene u Maroku, po-
liticke promjene u Indoneziji, ili ideje sakrivene u opskurnim
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nau¢nim casopisima i stru¢nim knjigama mogu izgledati
prili¢no nevazne, one mogu, pod odredenim okolnostima,
dovesti do transformativne promjene. Da bismo razumjeli
kako se ovo moze dogoditi, treba da procijenimo pravi ka-
rakter globalizacije.

Kakvi god bili razlozi “za” i “protiv” same globalizacije,
mi moramo shvatiti ¢injenicu da je ona povezala svijet na
mnogo nacina. Sada je sve povezano, kako je ve¢ receno, sa
svim drugim; i svako je uvezan u neku vrstu mreze. To daje
ogromne mogucnosti povratne informacije, umnozavanja
stvari, brzog Sirenja ideja. A to su idealni uvjeti za haos: ta
teorija kaze nam da naoko nevazne promjene mogu donijeti
velike preokrete, da iz ociglednog haosa moze nastati red,
da se drustveni i politicki sistemi mogu spontano samoorga-
nizirati. Ova saznanja imaju poseban znacaj za muslimane.

U sadasnjem trenutku, muslimanski svijet ¢ini se podi-
jeljenim, nesredenim, pokretan unutrasnjim razdorom, iski-
dan sektaskim i politickim nasiljem. To §to ne postoji jedan
globalni harizmati¢ni, dominantni voda — ili, kako bi ga neki
nazvali, halifa — znac¢i da niko nema globalni autoritet; i mu-
slimanska drustva, poput oblaka, izgledaju isto sa svakog
stajaliSta — neuredena, pometena, uspanicena. Pa ipak, isto-
vremeno, muslimanski svijet potpuno je povezan — zahva-
ljujudi telefonima, internetu, satelitskoj televiziji, informa-
tivnim kanalima sa 24satnim programom — pa se i ponasa
kao mreza. Osim toga, ummet je jedan slozen sistem — mreza
brojnih kultura, uistinu zadivljujuce raznolikosti i pluralno-
sti, rasirena po cijelom svijetu, i obuhvata oko 1,3 milijarde
ljudi. I u ovoj mrezi stvaraju se svakovrsne povratne petlje.
Drugim rije¢ima, muslimanski je svijet na “rubu haosa™ cije-
li sistem na neki nac¢in zamrznut je izmedu stabilnosti i pot-
punog zapadanja u anarhiju.”
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Dakle, muslimanski je svijet na mjestu gdje ga bilo kakav
faktor, ma kako mali bio, moze gurnuti u jednom ili drugom
smjeru. Svaki sljededi teroristicki akt, po¢injen u ime islama,
moze dovesti do potpune propasti. Medutim, isto tako pozi-
tivni trendovi i ideje mogu ga transformirati: kao i svaki dru-
gi sloZeni sistem, ummet ima mo¢ da se spontano organizira
i impulsivno “evoluira” u neki novi vid postojanja. Uzmimo,
naprimjer, jato ptica u slu¢ajnom poretku: one se podesavaju
i prilagodavaju svojim susjedima i instinktivno organiziraju
u odredene formacije. Dakle, iz nereda nastaje red. Sli¢no,
promjene u islamskom pravu ili politickoj organizaciji jedne
ili dviju muslimanskih zemalja mogu dovesti do velikih pre-
obrazaja u cijelom ummetu.

Medutim, da bi se takvi preobrazaji desili, mi moramo
shvatiti haoti¢ni karakter globaliziranog svijeta. Zato mora-
mo aktivno nastojati da se vezujemo u sve vrste mreza, mu-
slimanskih i nemuslimanskih, kako bismo naudili misliti o
sebi kao o sastavnom dijelu brojnih mreza i ponasati se kao
istinski globalizirana zajednica u globalnom sistemu. Mora-
mo shvatiti da naoko beznacajno djelo pojedinca moze pro-
mijeniti mnogo toga u svijetu. Da bismo aktivno pretvorili
haoti¢ni zivot u prednost za nas, moramo razumjeti da su
nasi problemi povezani s drugim problemima i nauciti da
prepoznajemo takve uvezane probleme. Razmisljati u hao-
su znaci vidjeti veze i traziti uvezane odgovore. To je moral
haosa. Potrebno je razmisljati na novi nacin, s tim da stari
islamski moral i vrline ostanu netaknuti.

U decenijama koje su pred nama svjedocit ¢emo i malim
i dubokim promjenama, kako unutar muslimanskog svijeta,
tako i na globalnom nivou — i svaka ta promjena, sama ili
skupa s drugima, moze dovesti do transformativnog poma-
ka u haosu.
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Muslimanskim drustvima bilo bi dobro da predvide ove
promjene i da se za njih pripreme.

Prva promjena koju mozemo predvidjeti desit ¢e se kada
se Turska pridruzi Evropskoj uniji (EU). Turska je dio Evrope,
bez obzira sto je i Evropljani i muslimani najces¢e smatra-
ju dijelom muslimanskog svijeta. Iako iz Evrope — posebno
od Francuske i Njemacke — mozemo ocekivati veliki otpor
i protivljenje prijemu Turske u EU —, na kraju ¢e Turska biti
primljena kao njen punopravni ¢lan. To se mozda nece desiti
jos$ za deceniju ili dvije, ali ¢e se desiti. Evropljani znaju da
Tursku ne mogu odbijati od Unije beskona¢no dugo; na kra-
ju, za EU je korisno da ukljuci i Tursku.

Prikljucenje Turske Evropskoj uniji promijenit ¢e i mu-
slimansko videnje Evrope i evropsko videnje islama. Mu-
slimani ¢e poceti gledati na evropske vrijednosti kao na
nesto $to nije strano islamu; zapravo, mnogi ve¢ njeguju
evropske vrijednosti — njen liberalni humanizam, njen in-
teres za odgovornu vlast, to §to cijeni istrazivanje i razvoj
— sve to ima porijeklo u islamu, posebno u islamskoj filo-
zofiji i stvaralastvu.. Evropa ¢e uvidjeti da islam ne Steti
evropskim interesima; a muslimanske republike mogu biti
evropske bas kao i bilo koja druga evropska drzava. Nova,
prosirena Evropska unija, u kojoj ¢e ¢etvrtina stanovnistva
biti muslimani, sve viSe ¢e se povezivati s prosperitetnim
muslimanskim susjedima, viSe nego s Amerikom. U svije-
tu u kojemu dominira samo Amerika mogu nastajati samo
novi mehanizmi kontrole.

Ali, ameri¢ku dominaciju u svijetu ne treba da uzimamo
zdravo za gotovo. Americko prvenstvo i njena snaga i izdr-
zljivost precijenjeni su. Mo¢ Amerike uveliko pociva u njenoj
naprednoj tehnologiji, kojom sve vise raspolaze i ostatak svi-
jeta. Ekonomski, Amerika je osaka¢ena mo¢ koja se odrzava
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na povrsini uglavnom japanskim i njemackim kreditima.
Ona ¢e se, medutim, uskoro suociti s neizlje¢ivim problemi-
ma otplate, koje otezavaju stalni gubici u proizvodniji i tesko-
¢e u uvozu nafte. U meduvremenu, i Kina i Indija uzdizu se
kao velike, globalne ekonomske sile — u nekoliko narednih
decenija e i kineska i indijska ekonomija vjerovatno presti-
¢i ameri¢ku.” Vjerovatno je, kako Paul Kennedy predvida,
da ¢e SAD u narednih nekoliko decenija dozivjeti sudbinu
Britanske imperije i da e svijet opet postati multipolaran.”
Uspon Kine nesumnjivo ¢e unijeti ozbiljne promjene u me-
dunarodne odnose; a ako Indija ude u Vijece sigurnosti Uje-
dinjenih nacija, pocet ¢e novo doba medunarodnih odnosa.
Zato, u sljede¢ih nekoliko decenija, nijedna velika sila, niti
centar moci, ne¢e mo¢i uspostaviti hegemoniju nad cijelim
svijetom, ¢ak ni nad njegovim velikim dijelovima. Umjesto
toga, vidjet ¢emo svijet civilizacija koje se nadmecu.

Istovremeno, autoritarne strukture unutar musliman-
skih drustava pocet ¢e da se raspadaju. Drzave kao sto je Sa-
udijska Arabija i teokratije poput Irana ne¢e mo¢i dozivjeti
buduénost. Slom takvih drzava nesumnjivo ¢e izazvati veli-
ka pustoSenja, a ve¢ u poéetnim fazama klatno bi moglo da
se zaljulja s jednog na drugi kraj. Medutim, na duze staze
nastajat ¢e modeli odgovorne i participativne vlasti. Nista
tako dobro ne uspijeva kao uspjeh; a uspjesne demokratije,
kao $to su Turska i Indonezija, mogle bi postati uzor koji ¢e
slijediti ostatak muslimanskog svijeta.

Dakle, i lokalno i globalno, svijet je predodreden za pro-
mjene. Kako ¢e muslimani odgovoriti na predstojece izazove
uveliko ovisi o tome kakve ¢e sada korake poduzeti — kao po-
jedinci, kao zajednice i kao drzave; hoce li uociti rane signale
upozorenja i kako ¢e uobli¢iti svoje sadasnje odluke, predvida-
juci ono sto dolazi. Budu¢nost se uvijek oblikuje u sadasnjosti!
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IDEMO DALJE

Ideje ugradene u islamske budué¢nosti i njihovi temeljni prin-
cipi sluze da ojacaju muslimane — kao drzave, zajednice i po-
jedince — i da ih ohrabre na angazman u rjesavanju vlastitih
problema na Sirokom frontu. Ovaj angazman mora zapoceti
s bezuvjetnim povjerenjem u vlastite sposobnosti da defini-
raju pragmaticne, odrzive puteve ka Zeljenim promjenama i
osnazivanjem. Bez osnazivanja, muslimani mogu samo rea-
girati na inicijative pokrenute drugdje — Sto su ¢inili i pret-
hodnih pet stolje¢a. Reaktivna civilizacija je civilizacija ¢ija
je buducnost kolonizirana i sistematski ogranicena, ona je
zavisna i krajnje bespomoc¢na. Jedna osnazena civilizacija, s
druge strane, vlada svojom sudbinom.

Sustina ovdje iznesene problematike nije u tome musli-
mani treba da se angaziraju u studijama zajednickih budu¢-
nosti. Iz analize savremenih problema koji opsjedaju musli-
mane posvuda, jasno je da je aktivno planiranje buduc¢nosti
jedini put ka osnazivanju, jedina putanja samoopredjeljenja
koja im se otvara. Pravi problem s kojim se ovdje suocava-
mo jeste kako se mogu, s obzirom na sadasnju neravnotezu
resursa medu drzavama i unutar njih i s obzirom na nedo-
statak originalne u¢inkovite organizacije i saradnje na nivou
ummeta, skupiti resursi i odgovarajuca infrastruktura za
istrazivanje i planiranje buduénosti i krenuti u posao. Ovdje,
prvi i najtezi izazov jeste stvaranje politicke i civilizacijske
volje da se preuzme odgovornost za promjene. Takvo opre-
djeljenje ne moze biti retoricko, ono se mora zasnivati na na-
lazenju i raspodjeli resursa i strpljivoj izgradniji fleksibilnih
mehanizama koji ¢e imati podrsku i povjerenje drzavnih
vlasti, kao i obi¢nih gradana, da se poduzmu istrazivanja,
sire ideje o buduc¢nostima i djeluje.
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Korist od studija budu¢nosti, od sagledavanja i obliko-
vanja budu¢nosti, smatramo, u tome je Sto one prozimaju
sadasnja djelovanja i stvaraju osje¢aj moci da se bira izme-
du razlicitih rjesenja za savremene probleme. Medutim, ne
moze se napraviti odgovoran izbor bez jakog osjecanja civili-
zacijskog identiteta. Preduvjet preuzimanja odgovornosti za
ocuvanje muslimanskog identiteta jeste ponovna izgradnja
naseg vlastitog razumijevanja tog $ta znaci biti musliman.
Sama poboznost i marljivo obavljanje molitve i obreda nisu
dovoljni. Moramo aktivirati pojmove i vrijednosti koje de-
finiraju li¢cnost muslimana i koristiti ih da oblikujemo Zzive
i pozeljne buducnosti tako Sto ¢emo rjesavati ne samo vla-
stite probleme ve¢ probleme cijelog svijeta. Nema izoliranih
problema i nema izoliranih odgovora koji se mogu ograniciti
samo na nekakav posebni zabran, odvojen za muslimane.
Muslimanski eticki osjecaj prvi je sastojak u pravljenju veze
izmedu vjere pojedinca i djelovanja civilizacije, a to su, opet,
glavni elementi u stvaranju alternativnih buduénosti gdje
muslimani mogu biti svoji i sacuvati identitet i razum, te nji-
hovo glavno svojstvo, ako hoce biti korisni ¢lanovi globalne
zajednice koja tezi ljudskom boljitku.

Glavni pojmovi i principi iz Kur'ana cigle su od kojih se
grade islamske buduénosti. Medutim, islamski svjetonazor
ne moze biti kreativni alat samo po aproksimaciji i mi ne smi-
jemo vise dopustati da, kada razumijevamo i tumacimo taj
svjetonazor, primjenjujemo uvezene obrasce modernizma ili
relativnost postmodernizma. Islamski pojmovi i principi traj-
ni sy, ali i dinamicni, njihovo znacenje se mora otkrivati in-
telektualnim naporom i iriti obrazovanjem i putem medija;
mora postojati Siroka rasprava i debata koja omogucava defi-
niranje i redefiniranje njihovih savremenih znacenja, tako da
nacela naseg najli¢nijeg i najdubljeg identiteta podupru rje-
Senja za probleme s kojima se suo¢avamo. Bas kao sto treba
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da osmislimo jezik islamskih budu¢nosti, tako ovo moramo
ugraditi u novi diskurs o islamu i islamskom svjetonazoru u
savremenom svijetu. Ova potraga za islamskim diskursom
ne moze biti borba za prevlast ili za autoritativha tumacenja;
ukoliko u toj borbi posvuda ne ucestvuju muslimani i ukoliko
ne nastoje ponovo stec¢i slobodoumnost, toleranciju i duh an-
gaziranosti rane muslimanske zajednice, oni ¢e upropastiti
svoje buduce izglede i predati se, te zauvijek ostati nevoljni
instrumenti promjene koju nisu ni Zeljeli, ni izabrali.

Buduénost ¢e ostati neotkrivena zemlja u kojoj ne moze
zivjeti niko od nas. Medutim, stvaranjem povjerenja u bu-
duce potencijale muslimanskih zemalja, zajednica i ljudi
— integriranih u dinami¢nu i naprednu civilizaciju — jedini
je mogudi i korisni nacin da se izvrsi oplemenjeni islamski
utjecaj na sadasnje okolnosti. Biti odgovoran musliman da-
nas znaci postovanje prema trajnom znacaju Poslanikovog
primjera i uzorima postavljenim u presudnim trenucima
islamske historije, kao i angazman na predvidanju budu¢no-
sti, pri ¢emu se glavni pojmovi i principi tih modela koriste
u nalazenju novih moguénosti, izbora i djelovanja. Sustinska
veza izmedu nase proslosti i nase buducnosti jeste preuzi-
manje odgovornosti za znalac¢ke promjene u sadasnjosti.
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UPRAVLJANJE RAZNOLIKOSCU:
IDENTITET | PRAVA U MULTIKULTURNOJ EVROP!I

Raznolikost se namece kao jedan od glavnih izazova 21. sto-
lje¢a. Svaka drzava, svaka zajednica i svaki pojedinac na ovoj
planeti pocinju prihvatati raznolikost: raznolikost ljudskih
zajednica, raznolikost nacina zivljenja i djelovanja, raznoli-
kost savremenih identiteta i bogatu raznolikost flore i faune.
Da bismo zivjeli u miru i harmoniji, od nas se trazi da prihva-
tamo, cijenimo i podupiremo raznolikost; da stvaramo pro-
stor u kojemu ce razlike postojati kao razlike. Stoga razno-
likost podstice samu bit nase ljudskosti i obogacuje istinski
raznolike nacine ljudskog bivstvovanja.

Ali, $ta mi zapravo podrazumijevamo pod raznolikos¢u?
Za Evropljane raznolikost je sloZeni obrazac odnosa prema
naciji. Uobi¢ajeno se nacija predocava kao jedinstven histo-
rijski narativ i jedan jednoobrazni identitet. Danas je ovakvo
simplicisticko shvatanje nacionalnosti zastarjelo i opasno.
Raznolikost je postojanje mnogih, izmijesanih identite-
ta unutar jedne nacije, od kojih svaki ima drugaciji, vlastiti
historijski narativ. Prema tome, gradani nisu samo pojedinci
ve¢ su i pripadnici razlicitih religijskih, kulturnih, jezickih,
etnickih i regionalnih zajednica. Makrozajednice unutar
odredene nacionalnosti dalje se dijele na mikrozajednice.
Tako, naprimjer, muslimani u Velikoj Britaniji nisu monolit-
na cjelina: podijeljeni su na sunnije i siije, kao i na brojne sek-
te; imaju razlic¢ito “nacionalno” porijeklo, npr. pakistansko,

299
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indijsko, bangladesko itd.; postoje brojni etnicki identiteti,
kao $to su pendzabski, arapski i malajski; a unutar svake
kulturne i etnicke grupacije ima liberala, umjerenjaka, kon-
zervativaca i fundamentalista. Dakle, muslimani u Britaniji
¢ine viseslojnu zajednicu zajednica. Zato je svaka evropska
drzava pred izazovom da izgradi kohezivni sistem vrijed-
nosti koji postuje raznolikosti, i da otkrije nac¢in da medu
svojim gradanima njeguje raznolikost istovremeno jacajuci
zajednicki identitet.

Raznolikost i identitet idu ruku pod ruku. Da bismo pri-
hvatili raznolikost, moramo razumjeti zasto je u postmoder-
nim vremenima identitet postao pitanjem o kojem se tako
mnogo raspravlja.

RAZNOLIKOST I IDENTITET

Kako to Amartya Sen istice, u filozofiji je pojam identiteta
zasnovan na dvije osnovne pretpostavke. Prva pretpostavka
je dami moramo imatijedan — ili barem jedan glavni i domi-
nantni — identitet. Druga je pretpostavka da mi svoj identitet
otkrivamo. Prva pretpostavka je jednostavno pogresna: ne
samo da zivimo sa mnogim identitetima ve¢ se Cesto u ra-
zli¢itim kontekstima oslanjamo na razlicite svoje identitete.
Pa tako:

ista osoba moze biti indijskog porijekla, musliman, dr-
zavljanin Francuske, stanovnik SADa, Zena, pjesnik, ve-
getarijanac, antropolog, univerzitetski profesor, kr§¢anin,
ribolovac i strastveno uvjerena da postoje vanzemaljski
oblici zivota i da vanzemaljci putuju svemirom u inteli-
gentno napravljenim NLOima. Svaki kolektivitet kojoj ova
osoba pripada, daje mu - ili joj — odredeni identitet, od
razli¢ite vaznosti u razli¢itim kontekstima.'
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I druga je pretpostavka jednako pogresna. Mi svoj iden-
titet otkrivamo, tvrdi se, u zajednici kojoj pripadamo: kroz
odnose unutar te zajednice mi nalazimo vlastiti identitet.
Iz ove tvrdnje slijedi da mi nemamo nikakvu ulogu u izbo-
ru identiteta. Medutim, bez ozbira na to §to uvijek postoje
ogranicenja zajednice ili tradicije, svoju ulogu igraju i razum
i izbor. Ne radi se o tome da mi nasumic¢no biramo identite-
te; pitanje je “imamo li zaista izbora u pogledu alternativnih
identiteta ili kombinacije identiteta, i, Sto je mozda jos vaz-
nije, imamo li sustinsku slobodu da odlu¢imo kojem ¢emo
identitetu dati prioritet medu razli¢itim identitetima koje
istovremeno mozemo imati.”

Zbog tog problema sa pluralnoscu identiteta nasli smo
se usred globalne krize identiteta. Simptome ove krize vi-
dimo posvuda. U Spaniji, Baski sebe ne vide kao “Spance” i
spremni su koristiti nasilje da to i dokazu. Britanija ne zna bi
li se vise priklonila Americi ili Evropi. Ve¢im dijelom 20. sto-
ljeca, americki identitet i americka vanjska politika formi-
rali su se kao suprotnost “komunistickom bloku”. U svijetu
poslije hladnog rata, Amerika je morala nac¢i nove zlikovce
(“muslimanski teroristi”, “nevaljale” drzave kakva je propa-
la i gladna Sjeverna Koreja, “kineska prijetnja”) u ispraznim
pokusajima da razrijesi zamrseni problem vlastitog identi-
teta. Slom Sovjetskog saveza doveo je do nastanka mnos-
tva novih, medusobno suprotstavljenih identiteta, i gurnuo
Azerbejdzance na Armence, Ceclene na Ruse, neke kazagke
grupe na druge itd. Balkan tek sto je prosao kroz jednu od
najbrutalnijih balkanizacija u cijeloj svojoj historiji. U mu-
slimanskom svijetu tradicionalisti i modernisti ve¢ deceni-
jama vode borbu oko toga $ta Cini pravi islamski identitet.
Sama ideja o “bijeloj rasi” postala je tako problemati¢na da
postoje tzv. “bjelacke studije” kao zasebna akademska disci-
plina. Ukratko, identitet je posvuda sporan.
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Ono Sokratovo “spoznati sebe samog” jeste i temeljna
ljudska potreba i jedno od osnovnih pitanja u filozofiji. Ako
imamo ikakvu ideju o tome ko smo i §ta smo, to nam moze
pomo¢i da odlu¢imo kako treba da zivimo i kako da vodimo
svakodnevne poslove. Jedna mala samospoznaja unosi bar
malo koherentnosti u nase metafizicke i moralne nazore.
Ali, u svijetu koji se sve brze globalizira, skoro je nemoguce
steci i to malo samospoznaje. Sve ono sto je pruzalo osjecaj
samopouzdanja — poput nacionalnih drzava s homogenim
stanovnistvom, dobro uspostavljenim lokalnim zajednica-
ma, neupitno povjerenje u historiju i nepromijenjena tradi-
cija — isparilo je. Izvori naseg identiteta pokazali su se be-
smislenim.

Uzmimo, naprimjer, teritoriju koju zovemo “Engleska”.
To vise nije iskljucivo “englesko” podrucje: stanovnistvo je
danas mnogo heterogenije, pa je “engleskost” (kako god je
definirali) samo jedan segment u multietnickom drustvu.
Osim toga, historija i tradicija koja je povezana s tom “en-
gleskos¢u” — Imperija, Dom lordova, lov na lisice, drzavna
himna - ili su upitne ili besmislene za veliku ve¢inu “novih
Engleza” koji sada zive u Engleskoj. Jo$ gore: “engleskost”
postaje sasvim beznacajna kada se motri u odnosu na novi
evropski identitet koji je i sdm mjesavina bezbrojnih drugih
kulturnih identiteta. Dakle, ne ¢udi $to se “Englezi” smatraju
ugrozenim.

Medutim, nisu problemati¢ni samo raznolikost ili iz-
mijenjeni kontekst identiteta; i sami pojmovi i ideje koje
koristimo da opi$emo identitete korjenito se mijenjaju. Sta,
naprimjer, znaci biti “majka” u svijetu u kojemu su umjetna
oplodnja i surogat materinstvu veé uobiéajeni? Sta biva s
konvencionalnim shvatanjima roditeljstva ako je beba “kon-
struirana” od jajasceta 62godisnje Zene, sperme njenog brata
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i “umetnuta” u surogat-majku. Sta znaci biti “zena” u homo-
seksualnom braku? Ili, Sta znaci biti “stara” kada se tijelo
65godisnjakinje “remontuje” plasticnim operacijama tako
da izgleda kao mlada starleta?

Dakle, identitet je postao nesiguran pojam, a uz njega i
sama raznolikost veoma konfuzna.

Da bismo prihvatili raznolikost, moramo se pomiriti sa
mnogostrukim i promjenljivim identitetima. A najvaznija
promjena je ova: sve one kategorije “drugih” preko kojih smo
se mi u Evropi definirali i mjerili — “zli orijentalci”, “fanati¢ni
muslimani”, “inferiorne rase kolonija”, imigranti, izbjeglice,
Romi - sada su integralni dio nas. Ne radi se samo o tome da
su oni “ovdje” u Evropi, kao integralni dio Kontinenta, nego o
tome da njihove ideje, koncepti, nacin zivota, hrana, odjeca -
igraju centralnu ulogu u oblikovanju “nas” i “nasih drustava”.
I[$¢ezava razlika izmedu “nas” i “njih” i mi se toj radikalnoj
promjeni moramo prilagoditi.

Navedeno u praksi zna¢i da ne mozemo dozvoliti da
evropski identitet bude iskljuciv. Konvencionalni kolektiv-
ni evropski identitet — britanski, francuski, njemacki itd. —
zasnovan je na selektivnom pamdenju. Ilustrirajmo kako to
funkcionira i kako je evropski identitet postao iskljuciv na
primjeru britanskog identiteta. Britanski identitet bio je (i
jest?) prihvatanje zajednicke proslosti. To sto dijele zajednic-
ku proslost i $to ih je ona formirala jeste ono po ¢em se bri-
tanski razlikuje od svih drugih identiteta. Problem je u tome
$to je historija smisljena ljudska kreacija, pa i sama jedan
voljni ¢in mo¢i, umjetno stvorena da podrzi jedan umjetni
identitet. Evropa je projektovala kulturni identitet na teme-
lju zajednickog porijekla iz pretpostavljenih tradicija drevne
Grcke i Rima i 2.000 godina kr$éanstva. Britanske knjige iz
historije uvijek pocinju dolaskom Rimljana. Dakle, britan-
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ska historija zapocCinje potapanjem i barbariziranjem keltske
historije i diferenciranjem od nje. “Celt” i “welsh” rijeci su
¢iji korijeni, jedan grckog, drugi saksonskog porijekla, znace
stranac. Historija Britanije, kakva je napisana u vrijeme devo-
lucije, ne biljezi nekakvu zajednic¢ku proslost, ve¢ neprekidne
borbe i sukobe na Britanskim otocima. Sta god Britanija bila,
ona je tvorevina prevlasti kraljeva i lordova i posjednika u
stalnom usponu, koji su prakticirali kolonijalizam kod kuce,
pa nakon sto su usavrsili tehniku, krenuli u svijet.

Oliver Cromwell pisao je da Britanija ima svoje “Indi-
jance”, u dijelovima zemlje koje on naziva “mrac¢ni ¢oskovi
Britanije”. On, naravno, govori o preostalim keltskim kra-
jevima. Onda je savrseno jasno zasto je Margaret Thatcher
predlozila da se, kao rjesenje problema Ulstera, katolici pre-
sele u Irsku. To je bila Cromwellova politika: ako se ne Zele
reformirati, obrazovati i potéiniti, onda im nema mjesta u
okviru identiteta, historije i drustva koji ¢ine Britaniju. To
$to niko ozbiljno nije predlozio da se oni Ulsterci koji su vjer-
ni zastavi Velike Britanije vrate odakle su doslj, ili pak da se
Unija odmakne od njih, ukazuje na nepokolebljivu vjeru u
konstruiranu historiju, historiju nepomirljivih razlika. Kako
pripadnici protestantskog bratstva Red oranzista Cesto zna-
ju redi, to Sto marsiraju uz frule i dobose, da bi zastrasili i
da bi demonstrirali svoju nadmo¢ — dio je njihove kulture. U
doba politike identiteta, kulture imaju svoja prava. Ali, dokle
se mogu braniti prava neke kulture ¢iji je jedini razlog posto-
janja da odrzi nadmo¢?

Zapanjuje koliko se mnogo Britanaca, pa onda i Engle-
za, oslanja na krivotvorenu historiju. Uzmimo cijelu tu ideju
anglo-saksonske Britanije. Winston Churchill i Rudyard Ki-
pling bili su poklonici anglo-saksonske historije s razlogom:
tako su izbjegavali spominjati to kako je britanska historija
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uistinu uvijek bila evropska. Normanski kraljevi jedva da su
i boravili u Engleskoj, govorili su francuski radije nego en-
gleski i viSe ih je zanimalo da Evropom gospodare sa svojih
francuskih posjeda. Dakako, problematican je i saksonski
dio iz “anglo-saksonski”. Nakon velskih Tudora i skotskih
Stuarta, kratkotrajnog toboze domaceg perioda, dolaze nje-
macki monarsi - vladati “britanstvom” koje karakterizira je-
dino “engleskost” i koje ne zeli imati nista s Evropom.

Selektivno historijsko pamcéenje dio je njegove inventiv-
nosti. Da bi bolje opravdala svoje inovacije, historija uvijek
kopa po starom korijenju. Drevne anglo-saksonske slobode
jesu izum, osmisljene u svrhu modeliranja Britanskog parla-
menta. Ova temeljna institucija nije bila istinska narodna de-
mokratska institucija sve do 1929, kada su odrzani prvi izbori
s opéim pravom glasa svih punoljetnih. Sasvim prikladno,
statua Olivera Cromwella stoji ispred Parlamenta. Njegovo
ustrajavanje da su anglo-saksonske slobode pocivale na pra-
vu vlasnistva bio je novi obrat koji je osigurao klasnu hijerar-
hiju, olaksao obnovu monarhije i omogucio da fabrikovana
historija i dalje funkcionira. Sva ta pompa i ceremonije bri-
tanske monarhije kasnoviktorijanski su izum. Kraljevska po-
rodica kao uzor za standardnu porodicu, ideal za naciju, izum
je iz vremena poslije Edwarda VII, jer tesko da je Victorijin sin
Edward bio pravi uzor za muza i oca. I tako se to nastavlja...

Dakle, ideje rase i klase svojstvene su samoodredenju
Engleza. Bez ideje rase, malo toga ostaje za Sto bi se drzao
engleski identitet: bio bi tek manjina u nepovoljnom poloza-
ju, unutar Britanije, potpuna inverzija prihvacene historije.
Ono sto dobro funkcionira za mlade ovisnike o uli¢noj kul-
turi ne odgovara teznjama novog engleskog identiteta i zato
se pribjegavalo barikadama, pozivima da imigrante tjeraju
kudi i strpaju u zatvor.
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Medutim, raznolikost zahtijeva da nadilazimo takve
ideje iskljucivosti. Evropski identiteti moraju biti otvoreniji
i inkluzivniji. Razmotrimo, naprimjer, odnos izmedu islama
i Evrope koji se obi¢no koristi da se definiraju identiteti ovih
dviju kultura. Evropa obi¢no na islam gleda kao na vanjskog
Drugog. Muslimani su, s druge strane, uvijek pretpostavljali
da Evropa nema nista s njima. Zapravo, islam i Evropa su-
stinski su povezani. Sasvim jednostavno, ne bi bilo Evrope
kakvu danas poznajemo da nije bilo islama. A islam bez
Evrope nezamisliv je. Ne radi se o tome da su dvije civiliza-
cije u medusobnom odnosu oblikovale identitete jedna dru-
goj tako sto su definirale Drugog kao svoju mracniju stranu.
Radi se o tome da su se u medudjelovanju tih dviju kultura
i civilizacija oblikovale njihove vrijednosti i nazori, pa time
i njihovi identiteti. Evropa je mnogo toga $to naziva svojom
“renesansom” stekla od islama. Pocevsi od osnovnog, islam
je ucio Evropu rasudivanju, kako da napravi razliku izme-
du civilizacije i barbarizma i kako da razumije osnovne ka-
rakteristike gradanskog drustva. Islam je obucavao Evropu
skolastickoj i filozofskoj metodi i ostavio joj u naslijede svoj
karakteristi¢ni institucionalni forum obrazovanja: univer-
zitet. Evropa je uveliko preuzela organizaciju, strukturu, pa
cak i terminologiju muslimanskog obrazovnog sistema. Ne
samo da je islam Evropu uputio u eksperimentalnu metodu i
dokazao joj vaznost empirijskog istrazivanja vec je i postavio
osnove veceg dijela matematicke teorije koja je Koperniku
bila neophodna da pokrene “svoju” revoluciju! Islam je Evro-
pi pokazao razliku izmedu medicine i magije, obucio je da
izraduje hirurske instrumente i objasnio joj kako da gradi
i vodi bolnice. I onda, kao krunu svega, islam je Evropi dao
liberalni humanizam.

A obi¢no se razlika izmedu Evrope i islama opisuje termi-
nima liberalnog humanizma. Zapravo, liberalni humanizam,
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zlatni zig postrenesansne Evrope, svoje porijeklo nalazi u
pokretu edeba iz klasi¢nog perioda islama koji se bavio ka-
rakteristikama humanisticki obrazovane i odgojene li¢nosti.
Islam je razvio sofisticirani sistem nastave prava i humani-
stickih nauka koji ne podrazumijeva samo institucije poput
univerziteta, s fakultetima prava, teologije, medicine i prirod-
ne filozofije, ve¢ i razradenu metodu nastave sa studijem uz
rad, nastavnim planom i programom koji ukljuc¢uje gramati-
ku, retoriku, poeziju, historiju, medicinu i moralnu filozofi-
ju, te mehanizme za stvaranje humanisticke kulture kao $to
su akademska udruzenja, knjizevni krugovi, klubovi i druge
interesne grupe za pomoc¢ intelektualcima i knjizevnicima.
Kada je Evropa usvojila ovaj sistem, uklju¢ujuc¢i udzbenike,
evropski humanisti smatrali su da moraju klasi¢ni arapski
zamijeniti jednim drugim klasi¢nim jezikom - latinskim,
iako ni on nije bio bas sasvim “njihov”. Posljedica je bila da su
pravili i ponavljali mnostvo gresaka, koje se pripisuju islam-
skom humanizmu, $to je uzasan ¢in barbarizma i solecizma.

Stoga, svaka definicija Evrope, da ne govorimo o nasto-
janjima da se mapira njena budué¢nost, mora u potpunosti
priznati svoj dug islamu. Zaista nije moguce zamisliti revi-
taliziranu Evropu, cjelovitu i slobodnu, bez islama. Tvrdnja
da je islam nesto tudinsko, neevropsko, inherentna vjerova-
nju da ¢e ¢lanstvo Turske u Evropskoj uniji razoriti evropski
identitet, nije samo eurocentri¢na. Namjerna ili ne, svrha
takve tvrdnje jeste da opravda i odrzi u zivotu visestoljetnu
mrznju prema jednoj kulturi. Evropski humanizam, kako
god ga definirali, proizvod je istih vrijednosti koje su obli-
kovale muslimansku civilizaciju. Time $to bi priznala svoje
islamsko naslijede, Evropa ne samo da bila iskrena prema
sebi i svojoj historiji ve¢ bi inicirala pomirenje, a time bi se
prevazisle sve prosle i sadasnje tenzije koje dijele Evropljane
i muslimane. Sa svoje strane, evropske muslimanske manji-
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ne moraju cijeniti to sto Evropa sudjeluje u naslijedu islama;
da se evropske vrijednosti ne razlikuju mnogo od njihovih iz
klasi¢nog perioda. Zapravo, bez islama, Evropa kakvu danas
poznajemo ne bi postojala. I evropski muslimanski i evrop-
ski nacionalni identiteti postaju otvoreniji i ukljuciviji. Takvi
otvoreni i ukljucivi identiteti mogli bi postaviti temelje istin-
skom multikulturalizmu.

RAZNOLIKOST I MULTIKULTURALIZAM

Najces¢e smo raznolikos¢éu pokusavali upravljati preko
multikulturalizma. Multikulturalizam je prihvatanje da je
drustvo pluralisti¢ko i da ga ¢ine posebne kulture, visestru-
ki identiteti i razlicite etnicke komponente. Ovakav stav o
multikulturalizmu je skoro pa banalan, tek nesto vise od op-
¢epoznate istine. Ve¢ina drustava jeste, ili je u svojoj historiji
bila, multikulturna. Indiju je, naprimjer, uvijek ¢inilo mnos-
tvo kultura i etniciteta. Cak je i Britanija bila multikulturna
prije nego sto je “izumljen” multikulturalizam: Vel$ani, Irci,
Skoti nisu samo razli¢iti narodi, oni govore razli¢itim jezi-
cima, imaju razli¢itu kulturu, historiju i etnicitet. Cinjenica
koju je sada potvrdila decentralizacija.

Po konkretnijem shvatanju multikulturalizma, on se
opisuje kao eklekti¢cka mjesavina rasa koje danas zive pod
istim geografskim okriljem Evrope i Amerike. Pretpostav-
lja se da ¢e u nekom trenutku ova mjesavina sintetizirati
hibridno kulturno iskustvo koje se stvara pod utjecajem ra-
znovrsnih tokova i obicaja iz svih razlic¢itih mjesavina rasa.
U nekom smislu, mi smo ve¢ postigli ovu multikulturnu ni-
rvanu. Hrana koju jedemo, odjeca koju nosimo, namjestaj
kojim opremamo nase domove, pokazuju jake utjecaje po-
brane od imigrantskih zajednica. I umjetnost, knjizevnost i
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film sada odrazavaju mnoge forme i kulture koje ¢ine rasnu
mjesavinu modernog evropskog drustva. Pa ipak, bez obzira
na sve ove “etnicke” utjecaje, primjecuje se potpuno odsu-
stvo rasne harmonije.

Multikulturalizam hronoloski dolazi poslije “asimilaci-
je” 1 “integracije”. Cilj politike asimilacije u 1950im i 1960im
godinama bio je da asimilira imigrantske zajednice, pa time
i izbriSe njihov kulturni identitet. Tokom 1970ih i pocetkom
1980ih osmisljena je politika integracije s ciljem transforma-
cije imigrantskih grupa u “pripadnike” dominantne kulture
koji se nece razlikovati. Multikulturalizam se javlja nakon
neuspjeha tih hegemonijskih eksperimenata i usredotocen
je na to da se “slave razlike”. Evropa je zapravo uvezla mul-
tikulturalizam iz Amerike, gdje je on zamijenio melting-pot
ranijih crnackih i imigrantskih generacija ne¢im $to David
Dinkins, prvi afroamericki gradonacelnik New Yorka nazi-
va “divnim mozaikom”. Naglasak je, jo§ jednom ponovimo,
na rasnim i etnickim razlikama. Dakle, naglasavanje razlika
biva klju¢na komponenta multikulturalizma.

Zapravo, pobornici multikulturalizma su razlike i etnic-
ke pripadnosti, zasnovane na rasi, pretvorili u fetis. “Vizija” iz
tzv. Parekhovog izvjestaja, Buducnost multietnicke Britanije,
pociva upravo na razlikama. “Temeljna potreba, kako prak-
ti¢na, tako i teoretska”’, kaze se u izvjestaju, jeste “odnositi
se prema ljudima s duznim postovanjem prema razlikama.”
Proteklih decenija u Britaniji su i konzervativne i laburistic-
ke vlade insistirale na tome da manjine iskazuju i beskrajno
slave svoje razlike. Razlike su postale trazena roba i u umjet-
nickim galerijama i muzejima, gdje se one stvaraju, fabrikuju
i gdje paradiraju kao znak prosvijecene pluralnosti.

Pretjerano naglasavenje razlika i etnicke pripadnosti ne
samo da je pretvorilo multikulturalizam u robu, ono je one-
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mogudilo istinski multikulturalizam. To nije slucajna poslje-
dica, to je unaprijed smisljeno. Kako se danas razumijeva,
multikulturalizam je u sustini jedna americka konstrukcija
i utjelovljuje sve pretpostavke i iskustva americke historije.
Da bismo ocijenili zasto je multikulturalizam u Evropi tako
evidentno propao, moramo shvatiti zasto Amerika ne funk-
cionira kao pluralisti¢ko drustvo.

Sjedinjene Drzave su drzava koju su zacele, rodile, odga-
jale i othranile imigrantske zajednice. Ta je drzava iznikla iz
sjemena spoznaja neuspjeha Starog svijeta i personificira ta
saznanja. Pa ipak, ona ne moze, ¢ak ni ustavno, napraviti ko-
rak od “I pluribus unum” ka “in unum pluribus”, od zvani¢nog
gesla “iz mnogih jedno” ka sustinskom prihvatanju stvarno-
sti “u jednom mnogi”. Zasto? Zato $to je Amerika krajnji pro-
izvod zapadnog kolonijalizma. Za razliku od kolonijalizma
kog su evropske drzave gradile izvan svoje zemlje, Amerika
je to postala na tlu koje je ukrala i etnicki ocistila da bi ga
nazvala domovinom. Ideologija kolonijalizma, sa svim svo-
jim pretpostavkama o rasi, etni¢koj pripadnosti i razlikama,
nacin je na koji Evropa gleda na ostatak svijeta; ali, u Americi
je to nacin na koji ona motri sebe i kod kuce krivotvori vla-
stiti identitet.*

Dakle, americko shvatanje multikulturalizma bezbjed-
no je gradeno iza zidova kolonijalnih struktura mo¢i. Pod-
rucje americkog multikulturalizma bilo je u onome sto se
moralo re¢i o o¢iglednim istinama o zivotu, slobodi i potrazi
za sre¢om. Vizija o jednakosti pred zakonom i razdvajanju
crkvene i drzavne vlasti stvorena je s konkretnim ciljem: da
omogudi multikulturno bjelacko drustvo. To su bile lekcije
dobro naucene od Starog svijeta, gdje je, kako je to Thomas
Jefferson ubjedljivo dokazao, more krvi proliveno, ni za sta:
niti su se svi prilagodili, niti je stvorena jedinstvena dogma.
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Pitanje koje se vise namjerno izbjegavalo, nego $to se ne-
namjerno ispustalo iz vida, bilo je: kako se prava i slobode
mogu primijeniti na nebijelce — na domoroce koje su smatra-
li divljacima i crnce koje su smatrali vlasnistvom, a koji su,
kao “neosobe” ipak opstali u nacionalnoj drzavi.

O uzasima americ¢kog historijskog propusta da u svoju
ideju pluralnosti uvrsti americke starosjedioce, Indijance,
potom crnce, a kasnije i Kineze pocelo se govoriti 1970ih
i 1980ih godina na dva nacina. Prva opcija bio je etnicitet.
Sistem je onim bijelcima koje je asimilirao, kao sto su Irci,
Poljaci, Rusi i Jevreji, a koji nisu pripadali idealnim, arhe-
tipskim bijelim anglosaksonskim protestantima (WASP),’
dodijelio pravo etniciteta, etnicke samosvijesti, etnickog po-
nosa. Kad se postavilo pitanje $ta raditi s onim isklju¢enim
etnicitetima, odgovor je bio: i njima dati isto. Tako su americ-
ki Indijanci i crnci, dotada isklju¢eni, dobili etni¢ku etiketu
i dopustenje da svoju etnicku pripadnost i status zrtve nose
na rukavima.

Druga opcija mogla bi se nazvati legalnim individualiz-
mom. Individualizam je kamen-temeljac zapadnog liberal-
nog misljenja i osnovna premisa americke ustavne filozofi-
je. Sama ideja jednakosti zasnovana je na individualizmu.
Dakle, tretirati iskljucene etnicitete kao jednake znaci dati
im jednak tretman pred zakonom. Ispostavilo se da je u
americkoj historiji za istinsku jednakost ovo bio mac s dvije
ostrice. Naprimjer, jedan od nacina na koji su juznjacke dr-
zave sabotirale ukidanje ropstva bio je izmisljanje formule
“odvojeni, ali jednaki” koja je dovela do odvojenih crnackih
gkola, restorana, ¢esmi i sli¢no. Sli¢no tome, jednakost in-
dividualizma za americke Indijance znacila je pretvaranje
plemenskih rezervata u parcele zemljista u vlasnistvu poje-
dinaca Indijanaca. To je bio i impuls za donoSenje Zakona o
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gradanskim pravima 1960, koji je navodno “slijep za boje” i
tretira sve pojedine gradane jednako, neovisno o rasnoj ili
etnickoj pripadnosti.

Daleko od toga da je multikulturalizam postao zbilja;
mijesanje jednakosti i etniciteta stvara nove probleme. Uz-
dizanje etniciteta dovodi do fragmentacije. A, ako svaki po-
jedinac ima jednaka i postojana prava na zaseban etnicitet, s
punim pravom na samoizrazavanje, onda raznolikost i razli-
ke postaju problem, nerjesiv i trajan. I jos gore: oni koji nisu
posebni i odvojeni etniciteti — naprimjer mladi — onda grade
nove etnicitete da pokazu svoju razlicitost. Nezasitna zelja
za razli¢ito$¢u ne moze se zadovoljiti: ona samo dovodi do
stalnog nezadovoljstva, frustracije, neprijateljstava i pobuna.
Kad americki crnci kre¢u putem etniciteta, prvo moraju ob-
noviti neki posebniidentitet iz Afrike. Suceljavaju se s proble-
mom identiteta otrgnutog od njih i otkricem identiteta koji
zapadna civilizacija jednako ponizava i potcjenjuje. Africki
etnicitet nije jedna cjelina, ali bilo koji africki etnicitet, kao i
bilo koji drugi neevropski etnicitet, postaje novo bojno polje
zbog nemogucnosti da se uspostavi jednakost. Bijela ve¢ina
vidi africki etnicitet i raznovrsne azijske etnicitete samo kao
nesto potpuno drugacije i inferiornije. Kada americki crnci
pokazuju da se ponose svojim etni¢kim porijeklom time sto
svoju djecu uce o svom etnickom naslijedu, podigne se velika
graja jer se na to gleda kao na vrijedanje nedodirljivog i sve-
tog zapadnog kanona, a on se smatra pravim utjelovljenjem
svega §to je plemenito u ljudskom naslijedu. Daleko od toga
da afrocentri¢ni odgoj jaca crnacku djecu, on ih samo odba-
cuje u drugi vrtlog marginalizacije. Afrocentri¢ni etnicitet
nije opcija za inkluziju, ve¢ izgovor za njegovo iskljucivanje.
I nije od pomo¢i u borbi protiv drustvenog i ekonomskog le-
galiziranja marginalizacijecrnaca u Americi i historiji uopce.
Upravo zbog ovoga etnicki put ne vodi ka multikulturalizmu.
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Ni legalni put ne vodi mnogo dalje. Zakoni signalizira-
juna namjere drustva, ali su oni prili¢no tup instrument za
stvarne promjene stavova drustva. Znaci, jednakost se moze
proglasiti zakonom, ali se ne moze zakonom i isporuciti.
Pravno gledano, americke crnce ¢e ¢esce optuziti, osuditi,
zatvoriti i pogubiti nego bilo koju drugu grupu. Kao sto su
pravne presude u cuvenom sluc¢aju ponovnog prebrojavanja
glasova na predsjednickim izborima na Floridi 2000. poka-
zale, biracko pravo lakse se oduzima crncima. Zakoni koji
sve Cine jednakima ne mogu rijesiti njihov dugotrajno ne-
povoljan polozaj ili ukloniti represiju u zajednici. Percepcija
grupe i zajednice, historijsko breme i razlike u historijskom
iskustvu — sve to ugrozava “jednakost mogucnosti” i odrza-
va status quo nejednakosti. Zakon koji je teoretski “slijep za
boje” ucinkovito drzi nebjelacke etnicitete u nepovoljnom
polozaju i ostavlja dosta prostora bijelcima da problem jed-
nakosti izvrdavaju — oni se lijepo odsele u predgrada pa i ne-
maju kontakta s nebjelackom nizom klasom.

Primjenjuju¢i americki model, Evropa je ponovila neu-
spjehe i losa iskustva americke historije. Mi promoviramo
multikulturalizam kao ideologiju razlika u pravnom okviru
koji predvida da su svi jednaki i koji ne dozvoljava razlike!
Nas sudski, policijski i zatvorski sistem, kao i u Americi, ima
institucionalne predrasude prema nebjelackim etniciteti-
ma. Zato, uprkos ¢injenici da ponosno sebe nazivamo multi-
kulturnim drustvima, rasizam i nepostivanje razlika i dalje
postoje kao norma.

Sve ovo, medutim, ne znaci da je multikulturalizam losa
ideja. Bez obzira na sve kriticare i one koji odvraé¢aju od mul-
tikulturalizma, on ima smisla, on je upravo ono $to, u prak-
ticnoj stvarnosti, nama zaista i treba. Multikulturalizam je
nuzna potraga i potreba, ne samo za nekim dostojanstvenim
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drustvom ve¢ za samom drustvenom evolucijom covjeka.
Multikulturalizam, medutim, ne uspijeva naprosto zato
$to verzija koju imamo u ponudi ne pravi, niti moze pravi-
ti ustupke hijerarhijskoj nadmo¢i zapadnog svjetonazora.
Multikulturalizam nam izmice zato $to se on ne moze po-
miriti s liberalnim individualizmom, kamenom temeljcem
zapadnog drustva. Multikulturalizam je tako nedjelotvoran
zato Sto je dat kao put u jednom pravcu, a to je ono Sto je
bjelacka zajednica namijenila “etnickim manjinama”. Na
multikulturalizam udaraju sa svih strana, zato $to i ljevicari
i desnicari shvataju da je bilo kakva njegova drustveno odr-
ziva verzija izazov njihovom uvjerenju u vlastitu ispravnost
i pravednost. Konac¢ni zakljucak je da multikulturalizam ne
uspijeva zato $to ovo $to se nudi uopce nije multikulturno.

Evropa mora razviti vlastito shvatanje multikulturaliz-
ma, zasnovano na raznolikosti evropskog drustva. Da bi mul-
tikulturalizam u Evropi funkcionirao kao instrument uprav-
ljanja raznoliko$¢u, mora imati dvije jedinstvene karakteri-
stike. Prvo, multikulturalizam se mora odnositi na pitanja
moc¢i u svim njenim aspektima. Multikulturalizam zahtijeva
da u svim aspektima mo¢i bude raznolikosti; razli¢ite manji-
ne moraju imati jednak pristup i jednake moguénosti u po-
litickom predstavljanju, u obrazovanju i u ostvarivanju eko-
nomskih ciljeva. Medutim, s obzirom na to da gradani imaju
razlicite ciljeve, jednak tretman znaci da se u potpunosti
uvazavaju njihove razlike. Kako se u Parekhovom izvjestaju
napominje, “kada se zbog jednakosti zapostavljaju relevan-
tne razlike i insistira na jednoobraznom tretmanu, to vodi
ka nejednakosti i nepravdi; kada se zbog razlika zanemaruju
zahtjevi jednakosti, posljedica je diskriminacija. Jednakost
se mora definirati na kulturno osjetljiv na¢in i primjenjivati
distinktivno, a ne diskriminatorno.”
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Drugo, multikulturalizam podrazumijeva transforma-
ciju. Ovdje ne govorimo samo o tome da se transformiraju
crnci i Azijati, Marokanci i Alzirci, Turci i Romi iz siromas-
nih gradskih kvartova, tako $to ¢e im se pruziti ekonomske
i obrazovne moguénosti. Ovdje govorimo i o transformaciji
samog evropskog drustva, tako da se odmakne od iracional-
ne premise da “oni” — svi ti etnicki “drugi” — treba da uvide
svoje greske i postanu vise poput “nas”, i napravi korak ka
humanoj ideji da je evropska kultura manjkava bas poput
svih drugih ljudskih kultura. Multikulturalizam ne zahti-
jeva vecu opredijeljenost za liberalne vrijednosti zapadnih
drustava, kako neki tvrde. On, zapravo, zahtijeva transfor-
maciju liberalnih vrijednosti u inkluzivnije forme.

Ono sto smatramo prirodno dobrim i zdravim, u libe-
ralizmu se Cesto ispostavi prili¢no ogranicenim. Naprimjer,
klasicne, liberalne ideje “slobode”, sve od Milla do Rawlsa, ne
daju mjesta marginaliziranima i siromasnima. U Ogledu o
slobodi,” Mill iskljucuje “zaostale narode”, Zene i djecu iz pra-
va na slobodu, a John Rawls, u svojoj slavnoj Teoriji pravde,®
priznaje da se drustva u kojima osnovne potrebe pojedina-
ca nisu zadovoljene ne uklapaju u njegovu zamisao slobode.
Nema Sanse da se multikulturalizam moze graditi na takvim
ekskluzivistickim idejama.

Transformacija od nas trazi da se odmaknemo od sim-
plicistickog shvatanja multikulturalizma kao trpeljivog
produzetka zapadnog liberalizma ka jednom sofisticira-
nom procesu C¢iji je cilj preobraziti i nadi¢i sami liberalizam.
Ovaj proces morao bi poceti spoznajom da liberalizam nije
ni evropski izum, ni evropska briga; on je bio i jest dio svih
tradicija. Sve kulturne manjine diljem Evrope imaju svoje
vlastite liberalne tradicije koje se moraju prihvatati i uvaza-
vati. Mi takoder moramo prevazi¢i hegemoniju ideja kakva
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je liberalni individualizam i shvatiti da grupe i zajednice ta-
koder imaju prava. I moramo shvatiti da je multikulturali-
zam partnerski projekt — on trazi puno i ravnopravno par-
tnerstvo s drugim kulturama u oblikovanju moderniteta,
postmoderniteta i budu¢nosti covjeka.

RAZNOLIKOST | PRAVA

Vecina problema upravljanja raznolikos¢u vezuje se uz ideju
individualizma. Individualizam je apsolut liberalne demo-
kratije: shvatanje da drustvo nije nista vise nego skup poje-
dinaca, a da je pojedinac nekakvno samobitno, autonomno
i suvereno bice, definirano neovisno o drustvu. Ova pretpo-
stavka, da pojedinac prethodi drustvu, osobenost je zapadne
kulture: ona je princip koji definira liberalnu demokratiju i
oblikuje njene metafizicke, epistemoloske, metodoloske,
moralne, pravne, ekonomske i politicke aspekte. Medutim,
u mnogim manjinskim kulturama koje su sada integralni
dio Evrope, pojedinac sebe ne definira odvojeno od drugih,
ve¢ holisticki, u odnosu na integriranu grupu: porodicu ili
klan, zajednicu ili kulturu, religiju ili svjetonazor. Musli-
mani, naprimjer, na pojedinca gledaju kao na integralni dio
drustva koje na lokalnom podrucju definira dzamija u kojoj
se okupljaju na dzumi, a na internacionalnom nivou kolek-
tivitet svih muslimana: ummet. Drustvo ontoloski prethodi
pojedincu i drustvene obaveze dolaze prije individualnih
htijenja. Kineska zajednica vidi porodicu kao organizam koji
povezuje proslost, pretke, sa sadasnjos¢u i buduc¢noscu, tj.
potomcima. Pojedinac, dakle, ne postoji kao neovisno, izoli-
rano bice, ve¢ u zivom jedinstvu sa svojim precima.

Da navedemo jo$ jedan primjer: za hinduisticku zajed-
nicu pojam darme, jedan od temeljnih pojmova indijske
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tradicije, viseslojan je i obuhvata pojmove elemenata, ¢inje-
nica, osobina i ishodista, kao i pojmove prava, normi pona-
sanja, karaktera stvari, ispravnosti, istine, obreda, morala,
pravde, pravi¢nosti, vjere i sudbine. U sikizmu je prvenstve-
na duznost ¢ovjeka seva: nesebi¢no sluzenje zajednici, bez
ikakvih ocekivanja. Pojedinci prava sti¢u uc¢es¢em u radu
zajednice i na taj nacin traze sakti, a to je upravo ono sto su
sikski gurui i sami prakticirali. Kulture zasnovane na poj-
movima kao $to su darma ili seva ne bave se reduktivnim
definiranjem “prava” jednog pojedinca u odnosu na drugog,
niti pojedinca u odnosu na drustvo: pojedinac je samo jedan
¢vor u mrezi materijalnih, drustvenih, kulturih i duhovnih
odnosa, a njegova duznost je da nade svoje mjesto u harmo-
niji sa drustvom, kosmosom i transcendentim svijetom.

U zapadnom liberalnom drustvu, pojedinac je stalno u
ratu sa zajednicom i neprekidno se osje¢a ugrozenim. Glavni
interes ovog pojedinca je da sacuva svoj identitet netaknu-
tim, odvojenim od ostalih, da se zatvori i zastiti iza zidova.
Dok u nezapadnim kulturama moral definira zajednica ili
drustvo, prema liberalnom misljenju pojedinac mora moral-
ne odluke donositi sam. Stoga tu nikada ne moze biti sustin-
skog sklada pojedinca i zajednice kao cjeline. Moralnost po-
staje pitanje individualnog ponasanja: naglasak nije na tome
$ta je od vrhunske vrijednosti i kakvom cilju treba teziti, ve¢
kako ostvarivati ciljeve, kakve god da je pojedinac odabrao.
Dakle, ciljevi liberalne demokratije usredotoceni su na to da
se pojedincu osiguraju svi moguci putevi kako bi ostvario sta
god da zeli, pa makar to bilo, a Cesto i jeste, na Stetu zajedni-
ce. Ta vlast nikada ne moze traziti ostvarivanje drustvenih,
kulturnih, ekonomskih i politickih ciljeva zajednice kao sto
su jednakopravna raspodjela bogatstva, stvaranje drustva
koje je manje zasnovano na klasama ili pruzanje svima jed-
nakih moguc¢nosti za obrazovanje.
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Dakle, liberalno shvatanje o tome sta je ljudsko bice je-
dinstveno je i otudeno od interesa i vrijednosti zajednice. A
to shvatanje ne samo da definira vrijednosti liberalne de-
mokratije, ono je zapravo ugradeno u njenu konceptualnu
strukturu. Zato u liberalnoj demokratiji odredene pojedin-
ce biraju da bi drugim pojedincima osigurali svu slobodu u
ostvarivanju individualnih interesa. Znaci, strogo govoreci,
liberalna demokratija nije toliko predstavnicka demokratija
koliko predstavnicka vlast.

Upravljanje raznoliko$¢u od nas trazi da nadidemo ovo
prili¢no krnjavo stanoviste liberalizma zasnovano iskljuc¢ivo
na individualizmu. S obzirom na to da pojedinac moze imati
niz fluidnih i mnogostrukih indentiteta, od kojih su mnogi
vezani uz razlicite zajednice kojima pojedinac moze pripa-
dati, onda nema mnogo smisla smatrati da pojedinac apso-
lutno, izolirano, nereduktivno, odvojeno i ontoloski prethodi
drustvu. Cijela licnost, sa mnostvom njenih identiteta, nije
samo pojedinac; sam pojedinac ne moze postojati bez veza
izmedu historije i zajednice, kulture i etniciteta, spola i roda,
okolisa i prirode. Otud li¢nost i pojedinac nisu isto. Pojedi-
nac je naprosto jedna apstrakcija, okrnjena i selektivna ver-
zija li¢nosti, koja se koristi u prakti¢ne svrhe. Licnost utjelov-
ljuje i njene / njegove roditelje, djecu, $iru porodicu, pretke,
zajednicu, prijatelje, neprijatelje, ideje, vjerovanja, emocije,
sliku o sebi, shvatanja, poglede, samoodredenje. Zato ¢e na-
silje, diskriminacija i rasizam naneseni li¢nosti jednako na-
uditi cijeloj zajednici.

Dok je pojedinac zasti¢en kroz ljudska prava, licnost i
zajednica Cesto su bez zastite. Stoga je neophodno da evrop-
ske liberalne demokratije nadrastu pojedinca i razmotre
prava li¢nosti i zajednica. Ideja kolektivnih prava, grupnih
i kulturnih, veoma je sporna. Kako Will Kymlicka ukazuje,
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za mnoge je sima ideja “grupnih prava” kako nerazumljiva,
tako i uznemirujuca. Jer, kako grupa moze imati prava koja
se u konacnici svode na prava njenih pojedinih ¢lanova? I
ako grupa zaista ima prava, nisu li onda ta prava sustinski u
sukobu s individualnim pravima?® Takva pitanja zasnivaju
se na pogresnom tumacenju onog sto ¢ini ljudsko bice: ljudi,
tvrdim, nisu jednostavan paket materijalnih i fizioloskih po-
treba, umotan u atomizirani mikrokosmos.

Ako uvidimo koliko je dobrobit li¢nosti povezana sa za-
jednicom ili grupama kojima pripada, kako to na primjeru
ameri¢kih domorodaca pokazuje Darlene Johnston," onda
ima smisla govoriti o grupnim pravima koja nisu svediva
na individualna prava. Samooc¢uvanje zajednice, njena spo-
sobnost da opstane kao zasebna, razlicita zajednica, mora-
lo bi se motriti kao pravo po sebi. Model grupnih prava ima
smisla kada drustvo funkcionira na pretpostavci da je i ono
skup, ili jedna konfederacija zajednica. A tradicionalni nacin
zivota svake zajednice mora se zastititi da bi ona postojala
kao razlic¢ita zajednica.

Smatram da je “pozitivna diskriminacija” ili afirmativ-
no djelovanje — stvar prava za odredenje manjinske zajedni-
ce u Evropi. Njihov nepovoljan polozaj, na margini drustva,
ne moze se popraviti ukoliko se posebna paznja ne posve-
ti ekonomskom i obrazovnom stanju, recimo Pakistanaca i
Bangladezana u Britaniji, ili Arapa u Francuskoj, ili Turaka
u Njemackoj. U vrtu multikulturalizma, s obiljem razlic¢itih
zajednica, ove manjine su kao mlade biljke. Treba ih gajiti,
zalijevati i ¢uvati da bi rasle. A onda kad uhvate korijenje u
svojim zemljama i postanu drvede, afirmativno djelovanje
postaje nebitno. Medutim, razli¢ite manjinske zajednice u
razli¢itim su fazama pustanja kulturnog korijenja u svojim
zemljama. Zbog toga imaju posebne potrebe koje se mogu
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zadovoljiti samo prilagodenim, odmjerenim i dobro vode-
nim afirmativnim djelovanjem.

NAPREDOVANJE U RAZNOLIKOSTI

Prava snaga Evrope je prava, fina kulturna raznolikost nje-
nih brojnih zajednica. Da bismo prihvatili ovu raznolikost,
moramo prevazi¢i odredene protivrjecnosti u liberalizmu,
konkretno njegovu opsesiju individualizmom. Da bismo od-
bacili demoniziranje razlika, ne znaci da treba da odustane-
mo od razlika. Potrebno je da evropske drzave stvore prostor
gdje Ce razlike postojati kao razlike, a raznovrsne zajednice
postojati unutar vlastitih parametara.

Pitanje asimilacije ne postavlja se ako manjinske zajed-
nice postoje kao razlicite, posebne zajednice. Asimilacija je
bila sumnjiva ideja ¢ak i kada je prvi put predlozena 1960ih.
Ta je ideja zasnovana na modernistickom shvatanju da po-
stoji samo jedna civilizacija, a sve ostale kulture i civilizacije
nisu nista drugo doli male pritoke $to se ulivaju u tu “veliku”
civilizaciju Evrope. Stoga se svim drugim kulturama, poseb-
no imigrantskim kulturama, ¢inilo prirodnim asimilirati se
u superiornu kulturu Evrope. Ona me podsjeca na Borga iz
Zvjezdanih staza koji asimilira sve druge da poveca vlasti-
tu mo¢. Asimilacija vodi do iskorjenjivanja identiteta i kao
takva predstavlja put ka samoubistvu manjinskih zajednica
Evrope. Da bi ostale zdrave i etnicki Zive, manjinske zajed-
nice moraju zadrzati bar malo od svojih kulturnih i historij-
skih identiteta.

Na isti na¢in moramo napustiti ideju integracije. U Sta ¢e
se manjinske zajednice integrirati? U klasno i rasno zasno-
vanu englesku kulturu? Ili francusku kolonijalnu kulturu? Ili
njemacka shvatanja identiteta zasnovana na superiornosti?
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Ideja integracije nije samo problemati¢na; ona pretpostavlja
da postoji dominantna kultura koja je mjerilo civilizacije.
Trazenje integracije takoder podriva istinski multikulturali-
zam, u kojemu se trazi jednako postovanje prema svim iden-
titetima i kulturama.

Moramo i¢i dalje od laznih ideja pluralnosti koje govore
o kuhinjama i “slavljenju” i prakticirati multikulturalizam
¢iji je konkretni cilj uvesti marginalizirane grupe u krugove
moc¢i. Predstavnicka Evropa koju ¢ine zajednice unutar za-
jednica mora raspodijeliti mo¢ ravnopravno na svakog svog
covjeka. A da bismo postovali raznolikost, moramo voditi
afirmativnu politiku prema odredenim manjinama i prizna-
ti kolektivna i grupna prava.

Medutim, raznolikost ne iskljucuje zajednicke nacional-
ne vrijednosti. Zelja za zajedni¢kim evropskim vrijednosti-
ma nije isto Sto i teznja ka homogenosti. | manjinske zajedni-
ce se moraju mijenjati; i moraju shvatiti da tradicija i obicaji
koji se ne mijenjaju prestaju biti tradicija i obicaji i pretvaraju
se u instrument ugnjetavanja. Identitet ima historijska sidri-
$ta, ali nije pri¢vr§éen uz ogranic¢en i nepromjenljiv skup tra-
dicionalnih oznaka i historijskih simbola. Identitet nije ono
$to pribavljamo, niti ono §to biramo, niti ono $to nameéemo
drugima; vise je to nesto iz cega uc¢imo kako zivjeti, otkri-
vamo ¢emu vrijedi teziti i procjenjujemo $ta znaci biti razli-
¢it. Manjinske kulture u Evropi treba da nauce kako zivjeti
s veéinskim vrijednostima i aspiracijama, bas kao sto flora i
fauna u vrtu uce zivjeti jedna s drugom.

I ve¢inske i manjinske kulture moraju napustiti ideju da
se jedna jedina istina moze nametnuti pluralnom drustvu.
Kao $to ni vrt ne funkcionira na osnovu jedne vrste, tako nas
ni odrzivoj multikulturnoj Evropi ne moze voditi jedna Isti-
na, bila to istina evropske kulture, islama ili neke druge vjere
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ili ideologije koja se zasniva na ekskluzivistickim shvatanji-
ma istine i koja trazi iskupljenje kroz nametanje te istine svi-
ma drugima. Platonska ideja da je istina ista za sve kulture
nema mjesta u pluralistickoj Evropi.

Kako kaze rabin Jonathan Sacks u djelu Dostojanstvo
razlika," ovakva ideja istine stvara lazni antagonizam: ako
je sva istina ista, za sve, u svim vremenima, to znaci da ako
sam ja u pravu, ti nisi; a, ako zaista marim za istinu, ja te
moram pridobiti za svoje glediste. Moramo napustiti stari
recept da je “istina krajnje vazna pa se zato svi ljudi moraju
voditi jednom istinom” i i¢i dalje, ka novoj formuli da je “isti-
na krajnje vazna pa se zato svakom muskarcu i svakoj Zeni
mora dopustiti da zive u skladu s tim kako oni vide tu istinu.”
Naposljetku, moje shvatanje pluralistickih identiteta svodi
se na to da svi mi istinu vidimo razlidito, u skladu s vlastitim
historijskim iskustvima i stajalistima, i da svi mi zivimo tu
istinu i kao pojedinci i kao zajednice, na jedinstven, kultur-
no razli¢it na¢in da budemo ljudi.

Ovo znaci da Evropa mora vratiti pouzdanje u identitete
kao proizvod raznovrsnih tradicija. Potrebno je prepoznati da
je svaki identitet sredstvo sinteze slicnosti kroz razlike i ra-
zlike vidjeti kao posebno sredstvo izrazavanja osnovnih slic¢-
nosti. Moramo se odmaknuti od politike osporavanih identi-
teta i etniciteta koja jaca umjetne razlike, ka prihvatanju plas-
ti¢nosti i moguc¢nosti identiteta, i tako se okrenuti ljudskosti
koja nam je zajednicka. Nasuprot fosiliziranom “umiranju za
razli¢itost”, zivi identitet stalno tece i mijenja se. To je ravno-
teza u stalnoj mijeni, ravnoteza slicnosti i razlika, ravnoteza
kao put pronalazenja onog $to zivot ¢ini vrijednim zivljenja i
onog $to nas povezuje s ostatkom svijeta koji se mijenja.

Multikulturna Evropa mora se pomiriti s obiljem plura-
listickih identiteta. U buducnosti ¢e “biti Evropljanin” znaciti
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mnogo vise od jedne rigidne stvari. Na kraju, ali ne i manje
vazno, mora¢emo se pomiriti s novim evropskim identiteti-
ma medu kojima ¢e se nalaziti evropski crnac, evropski Arap,
evropski Turcin, evropski musliman i brojni drugi identiteti.
Izazov oblikovanja multikulturne Evrope je u transcendira-
nju razlika. ¢cime ¢e se multikulturalizmu omoguditi da ispu-
ni svoju pravu svrhu — stvori raznolikost na kontinentu koji
bez nje ne moze postojati.
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Crknite bando i balije, Srbi su junaci i pobjednici. Izadite na
terasu i pozdravite bijelu srpsku rasu.

(Pjesma koja je pustana na radiostanicama bosanskih
Srba nakon $to je objavljeno da se “slobodna Srebrenica”
vratila u normalno stanje.)'

Razmislite o dva nepovezana dogadaja koji su dominirali u
britanskoj stampi sredinom devedesetih godina proslog sto-
lje¢a. Prvi je vezan za pojedinca Sedrika Brauna, generalnog
direktora kompanije British Gas. Kada je ovo javno dobro,
British Gas, bilo privatizovano, Braun je otpustio hiljade
radnika govorec¢i kako su oni “visak radne snage”, a Braun
je sam sebi pomogao koristedi plate otpustenih radnika da
sebi poveca platu za oko Cetiri stotine puta, te se nagradio
dividendom od milion funti. Nadalje, on je povecao zaradu
British Gas-a povec¢avanjem cijene gasa, smanjivanjem uslu-
ga, zatvaranjem prodajnih poslovnica i odbijanjem da pove-
¢a plate radnika za tri procenta. Nacija je bila bijesna ovom
cini¢nom upotrebom modi i ovlasti, ali niko nije mogao ni-
S$ta poduzeti. Parlamentarna komisija koja je bila zaduzena
da pozove Brauna da obrazlozi svoje postupke bila je u pot-
punosti impotentna. Vlada je objavila da ne postoji “praktic-
no” rjesenje za ovakav vid korporacijske pohlepe. Odredeni
dionicari pravili su buku na marginama dogadaja, ali su bili
u potpunosti nemo¢ni pred korporativnim dioni¢arima. U
meduvremenu, Braun se pojavljivao na televizijskim ekrani-
ma sa sve Sirim osmijehom.

325
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Sada razmislite o drugom dogadaju: patnji malog naro-
da u Bosni i Hercegovini. Srbi su zeljeli izbrisati ovaj narod
u procesu ostvarenja svog sna o “velikoj Srbiji”. Srpska vojska
bila je jako dobro naoruzana, sastojala se uglavnom od jedi-
nica bivse Jugoslovenske narodne armije, dok su muslimani
uglavnom bili nenaoruzani. Srbi nisu bili tek puki agresori,
nego su, organizovani u drzavu, pokazivali snaznu tenden-
ciju ka fasizmu. S druge strane, Bosanci su imali etabliranu
tradiciju multikulturalizma. Ujedinjene nacije nametnule su
i jednoj i drugoj stani embargo na oruzje, te su na taj nac¢in
efektivno osigurale da se Bosanci ne mogu braniti. Kada su
Srbi poceli vrsiti masovne pokolje, Ujedinjene nacije su ne-
koliko gradova proglasile “sigurnim zonama”, razoruzale su
Bosance i oduzele im tesko naouruzanje, do kojeg su dosli
uprkos sankcijama, te dostavljale hranu narodu zarobljenom
u spomenutim enklavama. Na oltaru “humanitarne pomo¢i”
zrtvovano je dostojanstvo jednog naroda, sto je popra¢eno
osjecajem ovisnosti i potistenosti. Srbi su bjesomucno nasr-
tali na nebranjene “zasti¢ene zone”, a $ta su radile Ujedinjene
nacije? UN su, poput parlamentarne komisije koja je ispitala
Brauna, iskazale svoju ogorcenost, ali nisu mogle stati ni na
jednu stranu ili zaustaviti Srbe da rade sta god su htjeli. Mal-
kom Rifkind, u to vrijeme ministar vanjskih poslova, izjavio
je da ne postoji “realno vojno rjesenje” za bosanski problem.
(Sam Rifkin ne bi postojao da je Churchill izjavio da ne po-
stoji “realno vojno rjesenje” za Hitlera, ali ostavimo ironiju
postrani!) Nekoliko novina i pojedinaca dizali su buku sa
strane, ali su u osnovi bili nemoé¢ni. U meduvremenu, nasi
televizijski ekrani bili su ispunjeni slikama uplakanih zena i
djece, kolona ocajnih izbjeglica, raskomadanih tijela musli-
mana i ljudi u redovima koji se bore za komad hljeba.

Retorika u Velikoj Britaniji koja se odnosi na Brauna i
Bosnu zacudujuce je slicna. Ponekad se koriste i iste rijeci
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i fraze u razmatranju ovih dvaju problema. Zasto je tako?
Zbog toga jer je to retorika cini¢ne mo¢i. U postmodernim
vremenima, mo¢ se ne odnosi samo na snagu ekonomije i
vojske, nego i na sve ostalo. Mo¢ je vezana i za cinizam. Dru-
gim rije¢ima, oni koji su na vlasti i koji imaju mo¢ iskljucivo
su motivirani samoveli¢anjem, koje se dodatno kristalizira
demonstracijama totalne nemo¢i zZrtava rezima. Braun je
iskoristio svoju mo¢ i ovlasti da poveca li¢ni znacaj, te se smi-
jao nemoci ostalih da ga u tome zaustave. Zapad nije koristio
mo¢ da zaustavi Srbe, jer to ne bi dovelo do samovelicanja.
To bi dovelo do moguceg gubljenja zZivota Britanaca, Fran-
cuza ili Amerikanaca, ali ne bi polucilo nikakvu konkretnu
korist “kontaktnoj grupi” zemalja koje su trebale brinuti o
“zaSti¢enim zonama’.

Postmoderna cini¢na mo¢ tako nema nista s etikom ili
moralnoscu. Ustvari, postmodernizam je srusio sve domi-
nantne vrijednosne i eticke sisteme, te ih zamijenio vaku-
umom. Mi zbog toga treba da se radujemo i smatramo da
je vakuum vrijednost po sebi. Postmoderne sile pokrecu se
samo onda kada mogu povecati sopstveni znacaj i vaznost.
Medutim, rat u Bosni, za razliku od Zaljevskog rata, nije bio
prilika da se poveca tastina ili mo¢ Zapada. Dakle, tu je bila
rijec¢ o rasizmu i fasizmu, o moralnosti i etici. Upravo zbog
toga Zapad nije poduzeo nista u vezi s Bosnom. On je svje-
sno i namjerno ucinio da Bosna krvari do smrti, te da postoji
samo u stanju vijecne i nerazrijeSene patnje.

Poredenje rata u Bosni i Zaljevskog rada otkriva nam
mnogo toga. Zaljevski rat se vodio zbog materijalnih dobara,
dok u Bosni to nije rije¢. Bosna nema nista s potrebama Zapa-
da, te se u trenutnom stanju ne moze smatrati “trzistem”. Za-
ljevski rat vezan je za cinizam. On je predstavljao demonstra-
ciju vojne moc¢i Zapada, te poniZenje agresora, koji je prikazan
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kao potpuno nemocan pred zapadnom silom, usljed ¢ega je
moralo umrijeti Cetiri stotine hiljada mladih irackih regruta.
Zaljevski rat se vodio zbog novca. Saudijci i Kuvajé¢ani zalo-
zili su dvije decenije svoje buduc¢nosti da plate ovaj rat i za-
padnu intervenciju. Bosna nije mogla platiti nista! U Zaljev-
skom ratu testirao se Siroki arsenal novog oruzja. U Bosni,
prirodno okruzenje i nepostojanje pravilne linije razdvaja-
nja izmedu sukobljenih strana nisu dozvoljavali da se testira
novo naouruzanje, ukoliko je nakon Zaljevskog rata ostalo
bilo kakvo novo oruzje koje je trebalo testirati. Zaljevski rat
je vezan za demonizaciju. Medutim, i dok se Sadam Husein
mogao lahko demonizirati, jer je crn i neevropljanin, evrop-
ski Srbi nisu mogli biti demonizirani. Oni jesu dio zapadne
kulture i civilizacije. Stoga, uprkos genocidu koji se desavao
pred televizijskim kamerama, masovnim grupnim silovanji-
ma djevojaka i zena, “etnickom cis¢enju”, drzanju UN-ovog
osoblja kao talaca, jasnoj upotrebi rasisticke terminologije i
retorike, Srbi su Srbi. Oni nisu “teroristi”, “flundamentalisti”,
“divljaci zedni krvi”, “bezvrijedni”, a sve su ovo atributi koji
se olahko pripisuju nezapadnjacima, bilo da je rijec¢ o poje-
dincima ili grupama, opcenito, te muslimanima, posebno.
Uistinu, ve¢ina medija i televizijskih programa stidjeli su se
da Srbe imenuju fasistima.

Stoga, ne iznenaduje da niko nije ¢uo kada je predsjednik
Zak Sirak kazao da “ukoliko imamo volje, mozemo zaustavi-
ti masineriju koja ponovo zeli unistiti nase vrijednosti”.* O
kojim vrijednostima on govori? Kao prvo, postoji jako malo
vrijednosti preostalih u postmodernim vremenima koje se
ustvari prepoznaju kao takve. Premijer Dzon Mejdzer ovo
je otkrio prije nekoliko godina kada je pokrenuo nacionalni
program kojim se Velika Britanija trebala vratiti “svojim os-
novnim vrijednostima”. Cjelokupna kampanja morala je biti
ukinuta kada se otkrilo da nisu postojale osnovne vrijednosti
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kojima se trebalo vratiti!® Drugo, ¢ak i ukoliko zaklju¢imo
da su preostale neke vrijednosti, za njih se posve sigurno ne
vrijedi boriti, niti umirati zbog istih. U postmodernom vre-
menu, sve vrijednosti su relativne. MozZete se zalagati ili bo-
riti protiv nekih vrijednosti, ali one nisu trajne i vjecne, jer
sve, uistinu sve, prolazno je i neizvjesno. Trece, vrijednosti
ne motiviraju nikoga na Zapadu, a posebno ne politicare, cija
sumotivacija samo ego i zarada.

Tako, kada je predsjednik Sirak izjavio da je “prisustvo
snaga UN-a tesko shvatiti kao bilo $ta drugo osim saucesni-
ka barbarizmu”,* on je govorio iz okvira modernosti. Barbari-
zam je ¢edo modernosti, odnosno njegov neodvojivi dio, kao
$to je to lijepo objasnio Stjepan Mestrovi¢, izmedu ostalih.®
Kao $to medu banditima postoji cast, tako i u barbarizmu
postoji neka vrsta moralne razboritosti. Modernost je stvori-
la holokaust,® ali je polucila zZelju da se zaustavi barbarizam
Treéeg rajha. U doba modernosti, Zelja da se sprijeci barba-
rizam i bori protiv njega (koji je ¢esto olicen u Drugom ili
neevropskim kulturama) jeste urodena i automatska. Medu-
tim, postmoderna vremena nisu vezana za barbarizam. Ona
su vezana za potpuno prigrljavanje zla. Zapadna reakcija na
srpsku agresiju nije posljedica neke zavjere o nemodi, ili ne-
postojanja volje da se suoci s barbarizmom. Ona predstavlja
svjestan €in i projekat. Drugim rijec¢ima, to $to potice i mo-
tivira Srbe, motivira i Zapad. Bosna, kao jedna multikultu-
ralna drzava u srcu Evrope, stoji nasuprot svemu za Sta se
zalaze Zapad. Ona utjelovljuje sve $to je Zapad neprestano
projicirao na druge. Bosnjaci, bas kao i radnici kompanije
British Gas, predstavljaju “visak potreba”. Jedan predstav-
nik UNHCR-a opisao je Srebrenicu kao “zooloski vrt”. “To je
zooloski vrt u kojem ljude hrane Ujedinjene nacije, a ¢uvaju
ih Srbi” — kazao je ovaj sluzbenik listu Observer.” Medutim,
Bosanci imaju manju vrijednost ¢ak i od zivotinja, jer dok se
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Bosanci drze u kafezima zooloskog vrta, u Velikoj Britaniji je
sve viSe protesta i demonstracija protiv uvoza zivih zivotinja
u Evropu. Brojne od ovih demonstracija budu i nasilne, pa
se demonstranti cak proglasavaju mucenicima, poput Zene
koju je pregazio jedan kamion koji je prevozio Zive Zivotinje
u Evropu. Ova zena poginula je u nastojanju da zaustavi na-
vedeni kamion. S druge strane, nije odrzana nijedna demon-
stracija zbog Bosne! Zapadni teror, u kojem je sve izvan okvi-
ra instrumentalnog racionalizma i prosvjetiteljstva ujedno
izvan svjetla i vidokruga, dozivio je tako upotpunjenje. Kao
$to nam Bodrijar kaze, zlo moze biti transparentno,® ali u
ovim najboljim postmodernim vremenima, Zapad pronalazi
opravdanja za zlo, uziva u potpunoj nemoci koje zlo donosi
svojim zrtvama, pa ga Cak i slavi.

Predsjednik Alija Izetbegovi¢ je kazao: “Nas narod je
dobar narod. Kada je poceo rat, otkrili smo takoder da je to
jedan hrabar narod. On je stvorio nesto prakticki iz nicega.”
Razmislite sada o vremenu dvije decenije nakon ovoga. Raz-
mislite o djeca ciji su ocevi bili odvodeni na “klaonice” u “ko-
jima su im bili prerezani grkljani”"° ¢ije su majke i sestre ne-
prestano bile silovane, koji “nemaju kuda otié¢i”," o djeci koja
su u pelenama postala sirocad, raseljena i siromasna pred
voajerskim kamerama koje su biljezile njihovu patnju samo
da bi povecale procenat gledanosti svojih kanala kod publi-
ke koja je bila mnogo zabrinutija za zivot stoke nego ljudskih
bic¢a. Zamislite kada se Zapad bude pravdao zbog zla jer je
ono izrazilo njegovu volju za mo¢i i kada ova djeca odrastu.
Razmislite o tome $ta je Zapad ucinio? I $ta ¢e Zapad uciniti
od multikulturalnog drustva naklonjenog miru i poznatog
po ljubavi prema umjetnosti i kulturi?

[...]
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