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Veberovo shvatanje znacaja ratnickog ethosa za nastanak i razvoj islama

Predmet rada je analiza Veberovog shvatanja islama kao religije ¢ija je dogma
podredena potrebama ratniStva. Osnovni cilj je da se pokaZze u kojoj meri je
pojednostavljeno shvatanje islama kao religije rata obelezeno orijentalizmom. U radu je
primenjena teorijska i pojmovna analiza sa naglaskom na istorijsku genezu razvoja
konkretnih teorija i religije. Pocetna tacka istrazivanja je redefinisanje orijentalizma na
razli¢ite vrednosne orijentacije, ukljucujuci i kategoriju umerenog orijentalizma. Uz
pomo¢ teorijskog okvira koji podrazumeva stepenovanje orijentalistiCkog pristupa,
analizirali smo koji segmente Veberovog tumacenja islama mozemo svrstati pod
kategoriju orijentalizma a koje mozemo iskoristiti kao osnovu za sociolosko izuc¢avanje
islama. Kroz tri razli¢ite dimenzije (klasnu, prostorno-politicku i eticku), analizirali smo,
sa jedne strane, Veberovu idejnu nit razvoja islama kao religije ratnika i, sa druge strane,
drugacije interpretacije islama koje obuhvataju 1 pacifisticke komponente islama.
Istrazivanje o Veberovoj analizi islama omogucilo nam je da na koherentan i sinteti¢an
nacin istrazimo do sada ve¢ mnogo puta elaborirane hipoteze o polimorfnosti procesa
racionalizacije, eksluzivnosti kohabitacije izmedu protestantizma i kapitalizma, razvoju
harizme od magijskog do sekularnog itd, medutim, pruzilo nam je mogucnost da
otvorimo do sada nedovoljno proucavane teme kao S§to je Veberovo shvatanje razlike
izmedu ortodoksnog islama i sufizma, uticaj Muhamedove drzavotvorne politike na
razvoj koncepta svetog rata, odnos izmedu prakseoloSkog 1 soterioloSkog itd. Osnovni
zakljuCak disertacije je da Veberovo tumacenje jeste pod uticajem orijentalizma, ali da
postoje segmenti koji su objektivno analizirani i koji su heuristicki plodni.

Kljuéne re¢i: Maks Veber, islam, orijentalizam, ethos, klasna dimenzija nastanka
religija, prostorno oblikovanje religijske zajednice, soteriologija
Naucna oblast: Sociologija
Uze naucne oblasti: Klasi¢ne socioloske teorije, Sociologija religije
UDK: 316.2
316.74:2



Weber's understanding of the importance of military ethos for the emergence and

development of Islam

The subject of the paper is the analysis of Weber's conception of Islam as a religion
whose dogma is subordinate to the military needs. The main goal is to show the extent
to which simplistic understanding of Islam as a religion of war is marked by
Orientalism. Theoretical and conceptual analysis with the emphasis on the historical
genesis of the development of concrete theories and religions is applied. The starting
point of the research is to redefine Orientalism to various value orientations, including
the category of moderate Orientalism. With the help of a theoretical framework which
implies the graduation of the Orientalist approach, we have analyzed which segments of
Weber's analysis of Islam can be classified under the category of Orientalism and which
we can use as the basis for the sociological study of Islam. Through three different
dimensions (class, spatial-political and ethical), we have analyzed, on the one hand, the
idea of the development of Islam as a religion of warriors and, on the other hand,
different interpretations of Islam, which also include pacifist components of Islam. The
research on Weber's analysis of Islam has enabled us to investigate, in a coherent and
synthetic way, the many times elaborated hypotheses on the polymorphism of the
process of rationalization, the exclusiveness of cohabitation between Protestantism and
capitalism, the development of charisma from magic to secular, etc., however, it
enabled us to open so far insufficiently studied topics such as Weber's understanding of
the difference between orthodox Islam and Sufism, the influence of Muhammad's
nationalist policy on the development of the concept of the world war, the relationship
between practical and soterilogical, and so on. The basic conclusion of the dissertation
is that Weber's interpretation is under the influence of Orientalism, but that there are
segments that are objectively analyzed and who are heuristically incentive.

Key words: Max Weber, Islam, Orientalism, ethos, classical dimension of the
emergence of religions, spatial design of the religious community, soteriology
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1. Uvod

“Tastina nad taStinama, veli propovjednik,
tastina nad taStinama, sve je tastina.

Kaka je korist covjeka od svega truda njegova,
kojim se trudi pod suncem?

Narastaj jedan odlazi i drugi dolazi, a zemlja
stoji uvijek.

Sunce izlazi i zalazi, i opet hita na mjesto svoje
odakle izlazi.

Vjetar ide na jug i obrce se na sjever: ide jednako
obréudi se, i u obrtanju svom vraca se.

Sve rijeke teku u more, i more se ne prepunja.
Odakle tjeku rijeke, onako se vracaju da opet
teku.

Sto je bilo to ¢e biti, to se &ini to ¢e se

Ciniti, i nema nista novo pod Suncem”

(Knjiga propovjednikova, 1:1-9)

1.1. “Radikalna sumnja je otac spoznaje” — upoznavanje sa Veberovim epistemoloskim,

metodoloskim i aksiolo$kim smernicama za druStvene nauke

Pred kraj zivota, na jednom od svojih predavanja na Univerzitetu u Minhenu, Maks
Veber (Maximilian Carl Emil Weber, 1864-1920) pozvao je mlade kolege da se odreknu
razlic¢itih slepih (religijskih ili ideoloskih) uverenja o tome da je svet unapred
determinisan i da zaista “nema nista novo pod Suncem”. Veber je smatrao da, za razliku
od religijskih u¢enja, nauka otkriva da uvek postoji prostor za napredovanje.! Govore¢i
za univerzitetskom katedrom koju je neizmerno posStovao, Veber je molio studente da
intelektualno “progledaju” i predaju se na¢nom pozivu na saznajno-objektivan nacin,
kako bi napravili istorijski korak u novo doba racionalnosti i vladavine znanja koje,
prema njegovom misljenju, na poc¢etku XX veka ve¢ uveliko kuca na vrata. Tako Veber
zakljucuje: “Sudbina je naSega doba, koje se odlikuje racionalizacijom 1
intelektualizacijom i prije svega oslobadanjem od svih carolija svijeta, da su se upravo

krajnje i najsublimiranije vrijednosti povukle iz javnosti ili u transcendentno carstvo

! Veber nauku dovodi u neposrednu vezu sa druStvenim napretkom: “Znanstveni rad upregnut je u tok
napretka” (Weber, 1989: 262). Takode, naucni progres je logi¢na posledica procesa intelektualizacije koji
je, po Veberovom misljenju, na pocetku XX veka itekako uzeo maha. "Znanstveni napredak je dio,
svakako najvazniji dio, procesa intelektualizacije kojem smo podvrgnuti tisu¢e godina, a prema kojem
danas obi¢no zauzimamo krajnje negativan stav” (Weber, 1989: 263).



mistiénoga zivota ili u bratstvo izvravnih medusobnih odnosa pojedinaca. Nije ni
slu¢ajno §to je nasa najveca umjetnost intimna, a ne monumentalna, niti je slucajno $to
danas samo u najmanjim krugovima u zajednici, u odnosu covjeka prema covjeku, u
pianissimu pulsira to nesto §to odgovara prorocanskoj pneumi koja je neko¢ isla kao
silovit plamen kroz velike lokalne zajednice i pretapala ih u jedno” (Weber, 1989: 281).

Veber je sebe video kao jednog od pionira nauénog rasc¢aravanja sveta.’ lako je,
kako ¢emo u radu videti, vise puta menjao ideolosko i politi¢ko stanoviste i poziciju,
ostao je veran zalaganju za svetost “intelektualne Cestitosti” (Weber, 1989: 205).
Razocaran stanjem na univerzitetima® (§to se ti¢e etike nastavnog kadra, ali nedostatka
saznajne zaintrigiranosti studentske populacije), Veber se poigravao sa transcedentnim
analogijama i apelovao je na svoje sluSaoce da ne posmatraju intelektualizam 1 nauku
kao nekakvog vraga, ili, ako je ve¢ neizbezno da ga u takvom svetlu percipiraju, da ga
onda i ukrote. “Razmislite, vrag je star, ostarite kako biste ga razumjeli. Starost se ne
misli u smislu krsnog lista, nego u tom smislu da se od toga vraga, ako se s njim hoce
iza¢i na kraj, ne smije bjezati, kako se danas rado ¢ini, nego da se njegovi putevi moraju
najpre do kraja obuhvatiti pogledom, da bi se vidjela njegova snaga 1 njegove granice”
(Weber, 1989: 278).

Pocetkom XX veka Veber se uveliko “bori sa vetrenjaCama” za pozicioniranje
sociologije kao nauke (i za autonomnost drustvenih nauka uopste) i nastoji da temeljno
objasni da druStvena realnost stoji objektivno izvan samih aktera (pa i istrazivaca).
Istinski se bori za normiranje naucnicke (i predavacke) profesije i podseca da je nauka
“stru¢no organiziran poziv u sluzbi samoodredenja i spoznaje medusobne povezanosti
¢injenica, a ne milodar kojim nam vidovnjaci i proroci udeljuju spasenje i obavljenje ili
sastavni dio umovanja mudraca filozofa o smislu svijeta...” (Weber, 1989: 178).

Sve nauke (a ne samo teorijske) teZe postizanju objektivnosti (Mili¢, 1965: 183). To

je svojevrsno ,,zlatno pravilo nau¢ne delatnosti® (Puri¢, 1962: 19). Objektivnost spada u

2 Shodno ubedenju da je doba nauke odveé pocelo, Veber poruduje: “Onome koji ne moZe muski
podnositi tu sudbinu naSega vremena mora se rec¢i: neka se vrate, radije, Sutke i bez uobicajene javne
renegatske reklame, skromno i jednostavno u zagrljaj stare crkve ¢ije su ruke Sirom otvorene i milostive”
(Weber, 1989: 281).

3 Veber zabrinuto konstatuje da jedan broj njegovih kolega, profesora, zamenjuje religijska svetiliSta
“proro¢anstvom s katedre” (Weber, 1989: 278).



osnovne epistemoloSke principe i poc¢iva na filozofsko-gnoseoloskom* postulatu o
postojanju objektivne stvarnosti mimo samog istrazivata (Mili¢, 1965: 185).°
Objektivnost, dakle, podrazumeva da su rezultati istrazivanja autonomni i nezavisni od
istrazivaca koji ih je dobio. Ovo nacelo podrazumeva i Veber kada kaze da naucnici u
druStvenim istrazivanjima moraju “pustiti ¢injenice da govore* (Weber, 1989: 212).

Proucavati bilo koji drustveni fenomen je izuzetno zahtevan, i nikad u potpunosti
dovrSen proces. Ma koji aspekt iz kontinuuma drustvene realnosti da izdvojimo za
istrazivanje, rizikujemo da upadnemo u zamku koju nam postavljaju sopstveni
vrednosni sistemi. Sa druge strane, bas kao $to je 1 sam Veber tvrdio, nemoguce je
proucavati i razumeti kulturne pojave bez pomoéi sopstvenih vrednosnih referentnih
koordinata. A kako je sociologija prema Veberovom videnju nauka koja treba da
razume 1 tumaci drustveno delanje i da na taj nacin objasni uzrocnost njegovog toka i
posledica (Veber, 1976: 3),° pronalaZenje modus vivendi-ja izmedu te dve krajnosti
(¢injenicne sterilnosti 1 vrednosnog determinizma) zadatak je svakog ko pretenduje da, u
skladu sa osnovnim epistemoloskim (i eti¢kim) pravilima, istrazuje drustvene pojave.
Toga ne samo da je bio svestan i Maks Veber, ve¢ je njegov teorijski i metodoloSki
doprinos kljucan upravo na tom planu (Reckling, 2001: 155).

U skladu sa tradicijom nemackog istorizma, Veber je sociologiju definisao kao
razumevajuéu nauku. On se oslanja na Diltajevo (Wilhelm Dilthey, 1833-1911)
shvatanje koncepta razumevanja, medutim, on ga dopunjuje i daje mu daleko vecu
ekslpanatornu mo¢. Diltaj je ¢itavu koncepciju samostalnosti duhovnih nauka izgradio
na razumevanju kao osnovnom metodoloskom postulatu. Kako prirodu mozemo samo
opisati a duhovni zivot mozemo razumeti, Diltaj je svoju podelu naucnih disciplina
zasnovao na toj distinkciji: postojanje, odnosno izostanak smisla odredenog deSavanja.
Kako Diltaj tvrdi, prirodu objasnjavamo a duhovni zZivot razumemo. Razumevanje je
predvorje tumacenja i ta dva procesa zajedno grade metodoloske temelje duhovnih

nauka. Medutim, Diltaj jo§ uvek odbacuje mogucnost otkrivanja uzorénosti pomocu

4 Gnoseologija je teorija saznanja koja prou¢ava moguénost spoznaje stvarnosti. Epistemologija je deo
teorije saznanja i predstavlja teoriju nau¢nog saznanja $to znaci da je predmet njenog proucavanja sama
nauka (Mani¢, 2014: 61).

5>, Najopstije reeno, princip objektivnosti podrazumeva da je nauéno saznanje nepristrasno, odnosno da
predstavlja istinu o stvarnosti, $to ne znaci da se svodi na opazanja samo na pojavnoj ravni, jer nauka
uvek tezi da prodre u dublje strukture, koje se po pravilu ne mogu neposredno posmatrati“ (Manic¢, 2014:
62).

¢ Sociologija je nauka koja “hoée da razume i tumaci drustveno delanje, i time objasni ono $to je uzro¢no
u njegovom toku i njegovim posledicama” (Veber, 1976: 3).



razumevanja (Kora¢, 1990: 216-217). Taj veliki saznajni iskorak napravi¢e Maks Veber.
Veber ¢e takode razumevanje staviti u srz socioloskog programa, medutim, ono kod
njega nece biti tek puko intuitivno uzivljavanje u mentalna i duhovna stanja ljudi, veé ¢e
postati vrsta naucnog saznanja. Veber razumevanje uzidze sa hermeneutickog na
epistemolosko. “Osim pojedinacnog, “aktuelnog razumevanja” smeranog znafenjima
neke zasebne radnje, Veber uvodi i “razumevanje pomocu objaSnjenja” — prakticno
jedino bitno za sociologiju — kojim se doti¢na radnja smesta u znacenjski kontekst svog
odvijanja, gde se nalazi 1 motiv izvrSenja te radnje. U tim slucajevima, razumevanje
konteksta znacenja Veber smatra identicnim objasnjenju stvarnog toka delanja” (Spasic,
1998: 13). Veber je, svakako, svestan mogucnosti razmimoilazenja uzorka i posledica,
odnosno namera i konsekvenci odredenog drustvenog delanja, i samim tim, svestan je i
mana razumevanja kao metodoloskog sredstva. Pa ipak, razumevanje motiva odredenog
druStvenog delanja i pronalazenje uzorka pojava koje su rezultat tog delanja, ostaje za
Vebera jedan od osnovnih aksioma metodologije drustvenih nauka. Na taj nacin Veber
jeste i dalje veran istorizmu, ali kako razumevanje ne bi ostalo samo heuristicki element
nau¢nog objas$njenja, on spaja idealizam sa pozitivizmom i naglasava da je samo
primena uzro¢nog objasnjenja validan saznajni pristup drustvu (BPuri¢, 1964: 72-73).
Veber otvara vrata interpretativnoj sociologiji, a Kliford Gerc (Cliford Geertz,
1926-2006) je smatrao da je Veberova teorija bila klju¢na za razvoj i interpretativne
antropologije (Geertz, 1973: 5; Keyes, 2002: 237; Koch, 1993: 130).

Veber se dominantno bavio odnosom izmedu vrednosti koje determiniSu istraZivaca
sa jedne, i objektivne realnosti koja je predmet istrazivanja, sa druge strane. Takode, on
se bavio vrednostima i kao predmetom istrazivanja $to je veliki iskorak u odnosu na u to
vreme Siroko zastupljenu Rikertovu (Heinrich John Rickert, 1863-1936) percepciju
uloge vrednosti u nauci koja je bila veoma akademski uticajna.” Takode, bio je svestan
nemogucnosti potpunog odvajanja empirijskog (i akademskog rada) od vrednosnog
sistema koji umnogome oblikuje, kako (prevashodno) opredeljenje za odredeni predmet
proucavanja, tako 1 Citav tok istrazivanja i percepciju dobijenih rezultata. Pa ipak, zarad
ve¢ pominjane “naucne Cestitosti”, Veber smatra da naucnik treba da razgrani¢i ove

sfere. Nemacki socioloski klasik, dakle, pokuSava da razmrsi Gordijev ¢vor izmedu

7 Rikert prihvata objektivizam koji zahteva da se sve posmatra niodakle dok “Veber bira drugaciji put i u
igru uvodi jedan novi pojam: on zahteva da nauka i njeni predmeti budu ‘neutralni u odnosu na sud
vrednosti’ i pokusava da taj zahtev iznese u strogoj nau¢no-teorijskoj formulaciji” (Hajns, 2011: 17).



objektivnosti i vrednosti i to €ini okosnicu njegovog bavljenja metodoloSkim, ali i
drugim socioloskim problemima.

Veber je u potpunosti bio svestan da naucnici nisu nikakvi “asketski protestantski
vernici™® 1 zastupao je ideju da van nau¢nog konteksta i akademskog okruZenja oni to i
ne treba da budu. Medutim, onog trenutka kada se upuste u istrazivanja, odnosno
preuzmu na sebe nastavniCke obaveze, sva svoja ubedenja moraju marginalizovati u $to
vecoj meri (naravno, idealnotipska situacija potpune suspenzije vrednosti nije realna i
toga je 1 sam Veber bio svestan). Stoga je Veber smatrao da je suviSno i1 postavljati
pitanje o tome da li je teSko odvojiti tumacenje empirijskih nalaza od sopstvenih
ubedenja (Weber, 1989: 211). No, to $to je u pitanju veoma tezak, dugacak, i nikada u
potpunosti dovrSen posao, ne znaci da se u njega ne treba upustiti. Najpre, naucnik treba
sam da odredi koja od njegovih tvrdnji proizilazi iz empirijski dobijenih podataka, a Sta
su, pak, implikacije njegovog sistema vrednosti. Intelektualno posStenje se moze postici
samo ,,ako sveuciliSni nastavnik bezuvjetno postavi sebi u duznost da ¢e u svakom
pojedinom slucaju, cak i uz opasnost da uslijed toga svoje predavanje ucini manje
zanimljivim, svojim sluSateljima i, §to je glavno, samome sebi pouzdano razjasniti koja
su od doti¢nih njegovih izvodenja iskljucivo logicki zakljucci ili iskljucivo empirijsko
utvrdivanje ¢injenica, a koja su prakti¢éno vrednovanje™ (Weber, 1989: 204).

Jasno je da Veber insistira na refleksivnosti nau¢nika: on, najpre, treba da razume
sve one vrednosne okove koji ga drze podalje od objektivnosti da bi ih u narednom
koraku mogao razoriti i pristupiti istrazivanju i1 tumacenju dobijenth podataka
vrednosno neutralno (Reckling, 2001: 154).° Dakle, paralelno sa bavljenjem naukom,
istraziva¢ se i dalje moze politicki angazovati, ali te dve sfere treba da ostanu

10

odvojene.”” Veber je zaista bio zabrinut sve veéim uplivom politike u akademsku

8 “Niko ne smatra da su u pogledu svojih moralnih osobina nauénici nesto izuzetno. I oni su, kao i drugi
ljudi, skloni da se povedu za odredenim predrasudama, za svojim liénim ili grupnim interesima. Upravo
zbog toga §to se u metodologiji ne pretpostavlja da su neke izuzetne eticke osobine nauénika dovoljna
garancija za ostvarivanje nacela objektivnosti u prouc¢avanju druStvene stvarnosti, insistira se na stvaranju
$to efikasnijih, proceduralnih pravila koja treba da olak$aju proveravanje svih elemenata nauke, od
elementarnih iskustvenih podataka do najopstijih teorijskih stavova” (Mili¢, 1965: 201).

® Spoznaja i priznanje sopstvenih vrednosti ne sme biti puko ‘dobronamerno priznanje’ koje nije nista
drugo osim §to je ‘korisno za dusu’. Kako Guldner isti¢e, moraju se razmatrati posledice tog priznanja i
ukoliko su posledice porazavajuce po objektivnost naucnog saznanja onda priznanje ostaje samo ‘ritual
iskrenosti bez znacenja’ (Madzgalj, 1984: 37).

10 Objavljujuéi pred kraj Zivota dva odvojena spisa — Politika kao poziv i Nauka kao poziv, Veber je
pokusao da te dve sfere razdvoji na sledeci nacin: “da se nauka mora drzati daleko od politike, to jest da
nauc¢nik kao nauénik ne sme da se upusti u politicko i uopste vrednosno procenjivanje pojava koje
istrazuje; 1 da politika neizbezno pretpostavlja nauku, to jest da politicar kao politiCar mora znati Sta



zajednicu tokom i nakon Prvog svetskog rata!' da je jedan do svojih vaznijih koncepata
(razlikovanje izmedu etike odgovornosti 1 etike ubedenja) razvio upravo na konkretnom
primeru nemackih univerzitetskih profesora i studenata.

Veber inspiraciju za razlikovanje etike odgovornosti i etike ubedenja pronalazi u
Kantovoj (Immanuel Kant, 1724-1804) praktickoj filozofiji. Strogost Kantove etike
prakti¢nog uma koji sam iz sebe stvara kategoricki imperativ preuzeo je i Veber, ali on
je etici odgovornosti oduzeo hris¢anski predznak, li§io ga je univerzalistickog karaktera
1, samim tim, ponudio diverzitet mogucih tipova etike. Sustina razlike izmedu ova dva
tipa eti¢nosti je u percipiranju posledica i posvecenosti postovanja svetonazora koji je u
datom drustvu i trenutku dominantan. Etika ubedenja podrazumeva slepo postovanje
(religijskih) pravila bez kalkulacije sa mogué¢im socijalnim posledicama. Pojedinac se
rukovodi moralnim imperativima a Bog ¢e se pobrinuti da ishod bude pravedan. Etika
odgovornosti, sa druge strane, pretpostavlja inherentnu iracionalnost i nesavrSenost
ovozemaljskog poretka i prepoznaje sve moguce nezeljene i1 negativne posledice
odredenog delanja, makar ono bilo sprovedno uz dobru nameru. Stoga etika
odgovornosti mora da krasi sve odgovorne politicke delatnike, dok etika ubedenja moze
biti laicka idelja vodilja nauc¢nika kojima je “svetost” objektivnosti vaznija od bilo
kakvog socijalnog i politickog proracuna. Naravno, etika odgovornosti ne mora biti
liSena etike ubedenja, ali ona podrazumeva “korak ispred” i, kao §to smo rekli, mora biti
delatni okvir politickih aktera. Ergo, potpuno je jasno da je Veber insistirao na
odvojenosti nauke i politike. Insistirao je do te mere da je razvio i teorijski apparatus
kako bi pokrepio svoj stav (Starr, 1999). Veber se zalagao za izrazitu “aksiolosku
neutralnost”, $to zna¢i da naucnik treba da izbegne da vrednosti kojima se rukovodi u
svom poimanju stvarnosti pretvara u vrednosne sudove. Istraziva¢, prema Veberovom
miSljenju, “mora da isklju¢i svoja li¢na ubedenja kada kriticki promatra dogadaje”

(Lalman, 2004:185).

nauka kaze o ciljevima kojima se rukovodii o sredstvima koja upotrebljava. Na taj na¢in Veber je verovao
da mu je poslo za rukom da u isti mah i spoji i razdvoji nauku i politiku: nauka treba da se uhvati u kostac
s goru¢im moralnim i politickim problemima, iako ne moze da ih resi, a politika treba da se orijentiSe
prema nauci, iako ima svoju autonomnu logiku” (Puri¢, 1964: 24).

' Veber je bio jedan od najveéih kriti¢ara Gustava fon Smolera (Gustav von Schmoller, 1838-1917) koji
je u to vreme bio zagovornik ideje o neophodnosti da se nauc¢na saznanja primene u oblasti dnevne
politike. Veber je delio Diltajevo misljenje o autononosti te dve sfere, iako je, za razliku od Diltaja bio
vatreni u¢esnik u polit¢koj areni Nemacke na prelazu iz XIX u XX vek (Smith, 1991: 198).



Veber smatra da su empirijske Cinjenice samorazumljive i da one “govore”
univerzalnim jezikom. Dakle, svi istrazivaci, ma kojem kulturnom, politickom, klasnom,
etnickom ili religijskom kontekstu pripadali, treba da daju (relativno) isti zaklju¢ak na
osnovu rezultata istraZivanja koje je valjano sprovedeno. Jezik Cinjenica je, dakle,

2 nauke. “Jer istina je i ostaje istinom da metodicki ispravno

svojevrsna lingua franca
znanstveno dokazivanje na podrucju drustvenih znanosti, ako hoce postic¢i svoju svrhu,
mora biti priznato kao ispravno ¢ak i od Kineza ili — ispravnije reCeno — da ono u
svakom slucaju mora teziti tom cilju, koji mozda zbog pomanjkanja materijala i nije
potpuno dohvatljiv; povrh toga, i logicka analiza nekog ideala prema njegovu sadrzaju 1
krajnjim aksiomima, te pokazivanje posljedica koje logicki i prakticno proizilaze iz
teznje za tim idealom mora biti valjano i za Kineza — premda mu moze nedostajati sluh
za na$ eticki imperativ 1 premda moze odbaciti sam ideal 1 konkretna vrijednovanja koja
iz njega proisticu, a sigurno ¢e ga Cesto odbacivati — a da time ni na koji nacin ne
povrijedi znanstvenu vrijednost te pojmovne analize” (Weber, 1989: 29-30).

Takode, treba imati na umu, kako Veber podseca, da u mozaiku beskrajno slozene
realnosti, nau¢nik ne moze identifikovati i proucavati sve elemente koji uticu na
objaSnjenje neke pojave. On ¢e, dakle, “izvu¢i” samo pojedine aspekte 1 zbog toga je, po
Veberovom misljenju, naucno proucavanje drustvene stvarnosti u izvesnom smislu
subjektivno obojeno.!3 Pa ipak, uprkos tome S§to naglaSava partikularnost saznanja u
naukama o kulturi, Veber smatra da se time ne menja sama struktura znanja.'* Sustina
je, dakle, u tome da postoji znacajna razlika izmedu proucavanja znacenja odredenog
drustvenog delanja i logike sredivanja drustvene realnosti u opste pojmove. “Odnos

zbilje prema vrijednosnim idejama koji joj podaje znacenje, te isticanje i sredivanje time

12° Ovaj primer je uzet isklju¢ivo metafori¢no. Lingua franca u lingvistici predstavlja “sredstvo

komunikacije medu pripadnicima razli¢itih lingvokulturnih grupacija kojima dati jezik nije maternji
jezik” (Filipovi¢, 2008: 289). Lingua franca je jezik interakcije, a ne identifikacije i sluzi za upotrebu u
mnogim drustveno-jezickim domenima, odlikuje ga fleksibilnost, multikompetencija, globalna
rasprostranjenost itd, specifi¢an status u drustvu. Najbolji savremeni primer za /ingua franca koncept je
engleski jezik koji je jezik razumevanja Sirom planete i karakteriSu ga sve navedene odlike (Filipovi¢,
2008). Jezik nauke o kome Veber govori svakako nije lingua franca, ali ova metafora sluzi za dublje
razumevanje smisla Veberovog metodoloskog nacela.

13 Kulturni poredak kome pripada istraziva¢ jeste samo jedan od moguéih; medutim, upravo taj poredak
mu daje smisao i aparatus za tumacenje drustvene realnosti. Pri tom Veber iziri¢ito naglasava da nauka o
kulturi ne podrazumeva da je jedna kultura hijerarhijski postavljane kao vise (odnosno manje) vredna u
odnosu na drugu, ali podrazumeva da svi mi “jesmo kulturna bi¢a obdarena sposobnos¢u i htenjem da
svijesno zauzmemo sfav prema svijetu i da mu dademo smisao” (Weber, 1989: 52).

4 “] mada razliku izmedu prirodnih i druStvenih nauka vidi u nacinu na koji one pristupaju svom
predmetu, Veber, medutim iz istrazivanja drustva ne iskljucuje uzoréno objasnjenje” (Madzgalj, 1984:
41).



obojenih sastavnih delova zbilje sa stajaliSta njezinog kulturnog zracenja potpuno je
razliito stajaliSte naspram analize zbilje u smislu zakona 1 njihove odredbe u opce
pojmove. Te dvije vrste misaone odredbe zbiljskoga nemaju jedna s drugom nikakvog
logi¢kog odnosa” (Weber, 1989: 48).

“Pustanje Cinjenica da same govore” ne podrazumeva da prikupljena grada u
drustvenim istrazivanjima moze znaciti iSta bez tumacenja naucnika koji je, svakako,
determinisan svojim kulturnim obrascima. Pa ipak, to niposto ne znaci da istraziva¢ sme
da “ucitava” sopstvene prakti¢nopoliticke ciljeve u interpertaciju dobijenih rezultata.
Kada Veber govori o tome da kineski istrazivac treba da razume rezultate istrazivanja
kao 1 nemacki istraziva¢, on misli upravo na postojanje kulturnih kategorija koje su
drustvima imanentne a koje omogucavaju sporovodenje istrazivanja. No, to nikako ne
znaci upliv ideoloskih postulata 1 zamagljivanje objektivnosti. Vrednosna neutralnost ne
znadi odsustvo vrednosti u li¢noj jednacini istrazivaca'® (naprotiv!) ve¢ znaci suzbijanje
konkretnih i pragmati¢nih politi¢kih ciljeva kao diktata tumacenja dobijenih rezultata.
Sinteza vrednosnog razumevanja drustvenih pojava i delanja i nau¢no objektivnih
empirijskih ¢injenica osnovni je zadatak sociolologa.

Dva su osnovna razloga zbog kojih smo odlucili da ve¢ na pocetku ovog rada
istaknemo nacin na koji je Veber percipirao koncepte objektivnosti i vrednosne
neutralnosti.'® Prvi razlog moZze se okarakterisati kao opstesocioloski, ili, konkretnije,
veberoloski. Naime, nastojacemo da njegov istrazivacki i teorijski doprinos posmatramo
upravo kroz prizmu principa koje je sam sebi postavio i to nam omogucava da posredno
ispitamo i realne domete ovako definisane, objektivne, i vrednosno neutralne drustvene
nauke. Pitanje objektivnosti u drustvenim naukama jeste sama srZ ne samo
metodoloskih, ve¢ i Sirih, disciplinarnih problema. Sporovi u vezi s tim da li je
objektivnost u sociologiji moguca vode se, kako izmedu razli¢itih nauka (pre svega na
liniji prirodne — drustvene nauke), tako 1 izmedu disciplina koje pripadaju
drustveno-humanistickom korpusu. Veberov pokuSaj da premosti razlike izmedu

pozitivistickih imperativa 1 istoristickih zahteva i da ih pomiri sublimiraju¢i utilitarne

15 “Bez vrijednosnih ideja istrazivada zasigurno ne bi bilo nikakvog nadela izbora materijala i nikakve

smislene spoznaje pojedinacno zbiljskoga, a kako je bez vjere istrazivaca Sto se tiCe znacenja nekih
kulturnih sadrzaja svaki rad na spoznaji pojedinacne zbilje naprosto besmislen, tako i smjer njegovog
osobenog vjerovanja, prelamanje boja vrijednosti u ogledalu njegove duse pokazuje smjer njegovog rada”
(Weber, 1989: 53).

16 U nastavku rada ¢e ova pitanja, svakako, biti detaljnije razradena. U ovom, uvodnom delu, izneseni su
samo osnovni sastavni delovi Veberovog shvatanja objektivnosti u drustvenim naukama.



aspekte 1 jedne i druge tendencije, jedno je od najboljih reSenja u istoriji socioloske
misli. Stoga ¢e se nasa disertacija voditi ovim metodoloskim nacelima i biti svojevrsna
proba i za primenu tih pravila, ali bi¢e i ispitivanje konkretnog Veberovog doprinosa u
njegovim istraZivanjima.

Drugi razlog je socioreligioloske prirode. Naime, princip (samo)refleksivnosti
odnosno spoznaja ogranicenja sopstvenih ubedenja i verovanja, svih kognitivnih
posledica socijalizacije i konkretnih ideoloskih opredeljenja, relevantan je za naucno
proucavanje religije verovatno vise nego za bilo koji drugi deo ve¢ pomenutog gotovo
beskrajnog kontinuuma drustvene realnosti. Naucno proucavanje religije je 1 danas
sporno i poprilicno kontroverzno. Neke od osnovih “muka” koje tiSte i savremene
sociologe religije su pitanja da li sociologija religije treba da bude interdisciplinarna
odnosno multidisciplinarna nauka ili moze imati svoju autonomiju? Da li sociolog
religije mora da bude religiozan? Da li samo ‘religijski muzikalni’ ljudi imaju pravo da
proucavaju religiju ili su vrata religiologije Sirom otvorena za sve one koji zele da
postuju njene metodoloske i eticke principe? Da 1i sociologija religije moze da
doprinese boljem razumevanju vernika razli¢itih verskih opredeljenja? Da 1i je ova
disciplina katalizator tolerancije ili je prepreka za pomirenje i uspostavljanje kulture
dijaloga i mira? (Pordevi¢, 2007). Mozemo zakljuciti da su, uprkos napretku nauke u
celini, neke dileme identi¢ne kao i u doba kada je stvarao Maks Veber.

Izazovi nau¢nog proucavanja jednog od najintimnijih aspekata li¢nosti i drustvene
zajednice 1 dalje su bezobalni. Veber je nastojao da sve ono $to proucava posmatra kroz
prizmu pozitivizma, ali koriste¢i se i1 hermeneutikom istorizma i romantizma.
Komparativna analiza svetskih religija 1 povezanost religijske etike sa, pre svega,
politickom i1 ekonomskom sferom, jeste grandiozan projekat i nenadmasiv doprinos u
sociologiji, narocito u sociologiji religije. Veber je u realizaciji tog projekta otiSao dalje
od bilo kog istrazivaca u istoriji socijalne misli. No, da bi taj projekat bio uspesno
sproveden, nephodno je na apcisu kooridnatnog sistema religiologije staviti empirijsku

objektivnost, dok je na ordinati istoristicki razumevajuci kapacitet.



1.2. Izgradnja nau¢ne discipline na temeljima klasi¢nog nasleda

Moderna je razvejala predrasudu da su samo pripadnici neke religijske zajednice,
(preciznije — njena elita ili kler) ovlaS¢eni da se bave religijskim temama i da postavljaju
pitanja u vezi sa dogmom, odnosno praksom. U predmoderno doba su samo pojedinci
na vrhu religijsko-institucionalnih hijerarhija imali monopol nad duhovnom istinom.
“Modernoj religiologiji je dugo trebalo da se otrgne iz takvog monopola, kako bi pruzila
empirijske, komparativne pa i nereligijske odgovore na verska pitanja i probleme”
(Vukomanovi¢, 2008: 15).

Osnovni cilj religiologije jeste sticanje znanja o religijama. Rec je, dakle, o jednom
kritickom, objektivnom 1 (koliko je moguce) vrednosno neutralnom pristupu
heterodoksnom svetskom religijskom poretku. “Nauke o religiji, poput drugih
humanistickih nauka, jednostavno pokusavaju da razumeju i objasne religijsko misljenje
1 ponasanje ljudi na sli¢an nacin na koji drugi naucnici to ¢ine s drugim oblicima
miSljenja 1 ponaSanja” (Vukomanovi¢, 2008: 15-16). Religijske istine su brizljivo
cuvane od strane verskih autoriteta, ali i samih vernika, tako da se nauc¢nik koji Zeli
istorijski i/ili empirijski da proucava religije zaista nalazi pred spletom mnogostrukih
izazova i prepreka. Barijere proizilaze i iz istrazivaceve biografske jednacine. Nije tesko
uociti uticaj doprinos Veberovog pristupa proucavanju svetskih religija u ovako
postavljenom zadatku religiologije kao svojevrsne krovne discipline za izu€avanje
religija. Kljucna “uputstva” (objektivnost, vrednosna neutralnost, (samo)refleksivnost,
kriticka distanca itd) koja Veber preporucuje svim naucénicima koji pretenduju da se
bave druStvom (ma koji njegov segment izabrali za predmet proucavanja), vaze i za
religiologiju, moZzda ¢ak 1 intenzivnije nego za neke druge aspekte drustvenosti.

Jo§ specificnija i delikatnija pitanja su ona koja se odnose na moguénosti
autohtonog socioloskog izucavanja religijskih sistema. Filozofija, antropologija,
etnologija, estetika, politikologija i psihologija neke su od disciplina koje pretenduju da
imaju primat na naucno objasnjenje, kako samih religijskih dogmi, tako i njenih
posledica na drustvo i pojedinca. Sociologija se, kao svojevrsna laicka nauka o
modernosti, teSko bori za svoje mesto u panteonu disciplina koje nastoje da izucavaju
religije. Jednu od najve¢ih bitaka u korist upravo socioloskog izu€avanja religije

izvojevao je Maks Veber. Posmatrajuéi trijadu “ofeva osnivac¢a” sociologije (Marks,
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Dirkem i Veber [Mimica, 1999])"7 mozemo zakljuciti da, iako su se sva trojica bavila
mestom 1 funkcijom koje religija zauzima u drustvu, samo Veber je holisticki i
(relativno) vrednosno neutralno pristupio uporednom istrazivanju oblika religioznosti
Sirom sveta 1 to u razli¢itim istorijskim kontekstima. Dakle, Veber je bio pionir u
komparativnoj analizi religija (Kippenberg, 2002: 162). On se nekim religijama bavio i
mimo komparativne analize (u zasebnim studijama se bavio protestantizmom,
judaizmom 1 nekim drugim religijama) $to, medutim, nije slucaj kada je re¢ o islamu.
Dalje ¢emo iz biografske skice videti da Veber jeste imao nameru da napiSe zasebnu
studiju o ovoj religiji, ali danas o njegovom shvatanju islama moZemo zakljucivati samo
na osnovu fragmenata iz komparativne analize religijskih sistema. Zato je prvenstveni
cilj ove disertacije da se, na osnovu razlicitih teorijskih podsticaja iz Veberove obimne
zaostavstine, rekonstruiSe njegova misao o islamu i da se zaokruzi jedan relativno
koherentan teorijski uvid. Kao §to ¢emo videti, Veber jeste pratio jednu vaznu istorijsku
1 dogmatsku nit kada je re¢ o islamu, a to je da je gravitaciona tacka islama ratnistvo
kome je podreden citav eticki kodeks. Tu nit ¢éemo u ovom radu rekonstruisati, ali 1
kriti€ki razmotriti. Svesni smo ograni¢enja ovakvog poduhvata s obzirom na to da
komparacija religija podrazumeva pojednostavljivanje radi poredenja, pa ipak smatramo
da se, s obzirom na to da postoji ¢vrst i konzistentan stav o islamu kao ratnickoj religiji,
moze govoriti o tome da postoje jasni putokazi za Veberovu analizu islama i mimo
nuznosti simplifikacije zarad komparativne analize.

Postoji jos jedna vazna napomena, kada je re¢ o komparativnoj analizi religija, koja
je u vezi je sa karakterom islamske religije. Najpre treba podsetiti na to da ne postoji
zasebno metodolosko orude u okviru studija religiologije koje bi se odnosilo na
operacionalizaciju poredenja religija, pa se stoga ovaj metod “pozajmljuje” iz

sociologije!® i antropologije (3to nije uvek idealno resenje).!” Uporedni metod zahteva

17U socioloske “klasike” moZemo nabrojati jo§ mnogo autora. Zimel (Georg Simmel, 1858-1918),
Sen-Simon (Henri Saint-Simon, 1760-1825), Kont (Auguste Comte, 1798-1857), Tokvil (Alexis de
Tocqueville, 1805-1859) samo su neka od imena koje moZzemo svrstati u kategoriju klasika sociologije.

18 Uporedna istrazivanja su i inade, prema re€ima Vojina Mili¢a, vise deo antropoloske a ne socioloske
tradicije. Kont je medu prvima institirao na afirmaciji uporednih istrazivanja u sociologiji. Uporedni
metod nam omogucéava dve stvari. Prvo, komparacija nam nudi moguénost sagledavanja faza opsteg
istorijskog razvoja kroz proucavanje savremenih nerazvijenih druStava a uporedna analiza nam
omogucava i da se da se prouc¢avanjem partikularnih karakteristika konkretnih drustava istrazi koliko neki
sporedni Cinioci utiCu na odstupanje od svetskoistorijske razvojne linije (Mili¢, 1965: 651). Mili¢
uporedni metod definiSe na slede¢i naCin: “Uporedni metod se moze definisati kao nastojanje da se
odredena drustvena pojava ili drustvo u nekom svom kompleksnom obliku proucavaju u svim svojim ili
bar u §to mnogobrojnijim, razli¢itim oblicima, koji nastaju usled razli¢itih drustveno-istorijskih i
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https://hr.wikipedia.org/wiki/1760.
https://hr.wikipedia.org/wiki/1825.

1 pojednostavljivanje radi pronalazenja zajedniCkih imenitelja, odnosno razlika.
Medutim, kada je re¢ o islamu, veoma je vazno podvudi religiolosku napomenu sa
metodoloskom konotacijom: islam se i u komparativnim studijama ne sme posmatrati
kao monolitan versko-pravni sistem jer ¢e se iz vida izgubiti posebnosti razli¢itih
ogranaka unutar te religije. Te posebnosti imaju vazne implikacije za druStveni Zivot 1
upravo se na njima grade poredenja sa drugim religijama (Graham, 2016; Kippenberg,
2002). Diverzitet tumacenja postoji u velikoj veéini svetskih religija, pa ipak, islam je
zaista specifi¢an i jedinstven slucaj zbog toga $to je istovremeno eticki 1 rutinizirano
obligatoran, ali je dogmatski i interpretativno vrlo fragmentisan. Podele koje postoje u
islamu vazan su segment nasleda ove religije i njihovo prepoznavanje i isticanje su za
sociolosko izucavanje od sustinske vaznosti. Takode, kao $to ¢emo u nastavku videti,
razlicite frakcije u islamu dele stanovista 1 prakseologiju sa razli¢itim religijama, pa je
oprez u vezi sa posmatranjem islama u homogenim kategorijama zaista preko potreban.

Komparacija religija se moze vrsiti prema razli¢itim kriterijumima Jedan od njih je,
na primer, geografski kriterijum. Tu religije mozemo, po poreklu, podeliti na religije
Evrope, Sredozemlja 1 Bliskog Istoka (tj. islam, hriS¢anstvo 1 judaizam); religije Istocne
Azije (konfucijanizam, daoizam, Sintoizam, mahajana budizam); religije Indije
(hinajana budizam, hinduizam, dainizam); narodne religije centralne i juzne Afrike,
religije Okeanije itd. Drugi kriterijum podele moze biti dihotomija na monoteisticke i
politeisticke religije gde bi u u prvu grupu spadali hriS¢anstvo, judaizam i islam, a u
drugu hinduizam, Sintoizam, taoizam, itd. Mogu se, najzad, porediti i razli¢iti segmenti
dogme, odnosno prakse, $to klasifikaciju religija ¢ini znatno kompleksnijom u odnosu
na gore navedene. U ovoj poslednjoj vrsti poredenja, koja je najdetaljnija i za
sociologiju religije najrelevantnija i koju ¢e i sam Veber primeniti, veoma je vazno
imati na umu pluralizam tumacenja u islamu i razliitost obi€aja i pravila u okviru
njegovih teoloskih ogranaka.

Mir¢a Elijade (Mircea Eliade, 1907-1986) je s pravom istakao da Sizme u islamu

imaju tri nerazdvojne dimenzije: genealoSku, teolosku 1 politicku (Tanaskovié¢, 2010:

prirodnih uslova. Na primer, u uporednom proucavanju porodice nastoje se ispitati svi razli¢iti oblici u
kojima se ona javlja u razvoju drustva i otkriti zbog Cega, tj. u zavisnosti od kakvih opstih drustvenih
uslova nastaju pojedini njeni oblici. Ova teznja da se ispita ceo iskustveni raspon kvalitativnih oblika i
kvantitativnih stupnjeva odredene pojave, a ne opStija misaona operacija poredenja, jeste specificna
osobina uporednog metoda” (Mili¢, 1965: 657). Mili¢ podseca i na to da nije svako poredenje uporedni
metod, kao i da se komparacija moze sprovoditi na vise nivoa.

19 O ovom problemu vise u: Kippenberg, 2002.
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185). Iz sukoba oko halifata (odnosno pitanje nasledstva liderske pozicije u islamu)
izdvojile su se tri suprostavljene stranke: suniti, Siiti i haridziti. Prema grubim
procenama, suniti danas ¢ine izmedu 87% 1 90%, a S$iiti izmedu 13% 1 10% ukupne
islamske populacije.?’ Osnovna razlika u teolo§kom smislu je u tome §to $iiti ne postuju
Sunu, bihejvioralni kompleks pravila koja su kanonizovana u skladu sa na¢inom zivota
Poslanika Muhameda. Kako je naslede Sune veoma obimno i kompleksno, u startu se
nazire Sirok dijapazon razlika izmedu nacina Zivota i tumacenja religijskih pravila od
strane sunita 1 $iita. U okviru sunizma diferenciraju se Cetiri versko-pravne Skole:
malikitska, Safiitska, hanefitska i1 hanbalitska versko-pravna Skola. Ove Skole se
medusobno razlikuju u odnosu na stepen konzervativizma, tj. u odnosu na varijetete
tumacenja razliCitih izazova sa kojma se pravnici u islamu susre¢u. U okviru $iizma
imamo vise pravaca: zejditi, ismailiti, a najbrojniji su dvanaestoimamci ili duodecimalni
Siiti. Osim pomenutih frakcija, postoje 1 vahabiti, aleviti, druzi, jezidi, behaije, sufije itd.
Tokom istorije je doslo do pojave mnogih $kola i pravaca, pa se “jedinstveno stablo
vere razgranalo u pravu krosnju” (Tanaskovi¢, 2010: 185).

Iako je islam jedan i nedeljiv (u smislu da postoji apsolutni monoteizam, poStovanje
jedne svete knjige (Kurana), poStovanje pet stubova islama, verovanje u Muhameda kao
Bozijeg Poslanika, itd), veoma je vazno uociti razlike koje postoje mimo navedenog
ortodoksnog konsenzusa, a koje su veoma vazne iz ugla sociologije religije i iz ugla
komparativne religiologije. Naves¢emo dva primera kao ilustracije za ovu tvrdnju. Za
razliku od hriS¢anstva u kome je abortus zabranjen jer se smatra ubistvom odnosno
jednim od najveéih grehova (Prva knjiga Mojsijeva 1: 26-27; 9: 6; Druga knjiga
Mojsijeva 21: 22-25; Psalm Davidov 139),>' u islamu postoji pluralizam misljenja o
tome da li se 1 kada sme izvrsiti abortus. Hanefitska pravna Skola dozvoljava abortus do
Sesnaeste nedelje trudnoce i smatra to Zenskom odlukom i Zenskim pravom. Safiitska
pravna Skola smatra da se abortus moze obaviti do 42. dana, ali samo ukoliko postoji
saglasnost muza. Sa druge strane, pravnici u okviru malikitske Skole smatraju abortus

zabranjenim (NeSi¢, 2012). Dakle, razlika izmedu tumacenja mogucnosti abortusa

2Ohttp://www.pewforum.org/2009/10/07/mapping-the-global-muslim-population/
https://www.infoplease.com/world/countries-world/world-religions (pregledano 2.10.2018.)

2l Ni ovaj zakljucak nije konacan. Iako postoji dominatno stanoviste u hris¢anstvu koje zabranjuje
abortus, prisutni su razliciti varijeti glediSta u razli¢itim denominacijama. Takode, u razli¢itim istorijskim
periodima se Biblija ¢itala uz pomo¢ raznih interpretacija i tumacenja, pa ipak diskurs koji zabranjuje
abortus ostao je dominantan i najglasniji u hri§¢anskom svetu.
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unutar sunitskih pravnih Skola moze biti zanimljivo mesto za komparaciju sa drugim
religijama (malikitska Skola se vodi istom argumentacijom kao i hris¢anstvo, dok druge
versko-prave Skole u sunizmu to ne ¢ine). Ovo je pravilo koje moze bitno uticati na
zivot vernika, porodi¢nu organizaciju i prava Zena, tako da se nipoSto ne smeju
zanemariti razlike u tumacenjima poruka iz svetih spisa.

Drugi primer je daleko kompleksniji, ali i u teoloSkom, teorijskom i politickom
smislu znacajniji od prethodnog. Siitski islam se od sunizma, izmedu ostalog, razlikuje i
po koncepciji drzave, odnosno po mehanizmu izbora vladara i sistemu upravljanja. Siiti
su smatrali da polozaj vode islamske zajednice treba da ostane u okviru Akl al bejt,
odnosno u okviru porodice Poslanika Muhameda, dok su suniti zagovarali ideju da
halife (koje su birane van srodni¢ke veze sa Poslanikom) treba da budu nastavljaci i
lideri islamske zajednice. Siitski muslimani veruju da je imamat oblik vlasti koji je
imanentan islamu. Prema njihovim ucenjima, muslimani treba da slede vodu iz
Muhamedove porodice. U okviru klasicnog ucenja o imamatu razvila se doktrina
mardza’ijat koja podrazumeva da je obaveza vernika da sledi i oponasa najucenijeg
teologa (a’alam). Zagovornici ove ideje bili su predstavnici Siitske teoloSko-pravne
Skole Usuli (normativisti). Ova Skola insistirala je na aktivhom uceS¢u pravnika u
drzavnom upravljanju, a neki ogranci ¢ak zagovaraju da pravnici treba da budu i glavni
nosioci vlasti. “Institucija mardza’ijat se sporo ravijala, ali su njeno uoblicavanje i
trijumf Skole Usuli u prvoj polovini 19. veka, kako se uobifajeno smatra, znacajni za
Siite isto onoliko koliko je i1 uspostavljanje papske moc¢i u Vatikanu bilo znacajno za
katoli¢anstvo” (PoteZica, 2006: 38). Skola Usuli je danas dominantna u Iranu, a jedan
od njenih najistaknutijih predstavnika bio je Imam Homeini (Sayyed Ruhollah Musavwi
Khomeini, 1902-1989). Njihovo ucenje znacajno je uticalo na politicki 1 druStveni
poredak u Iranu. Bez poznavanja ovog Siitskog ucenja ne moze se razumeti politicko
ustrojstvo Irana koje znacajno odstupa od drzavnih uredenja u drugim muslimanskim
drzavama (Keddie, 1980; Potezica, 2006). Sa stanovista komparativne religiologije je
vazno naglasiti da se kult vode u okviru mardza’ijat-a moze poistovetiti sa znacajem
koji papa ima u katolicanstvu. Sa druge strane, na hriS¢anskom Istoku se nikad nije
verovalo da je biskup Rima obdaren nekom posebnom bozanskom milo§¢u ili harizmom
koju nemaju i drugi crkveni poglavari. Prema pravoslavnom tumacenju papa je, kao

uostalom 1 vaseljenski patrijarh, samo ,,prvi medu jednakima®. Pripadnici pravoslavlja
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ne prihvataju ni dogmu o papskoj nepogresivosti koja je formulisana na Prvom
vatikanskom saboru 1870. godine (Abazovi¢, Radojkovi¢, Vukomanovi¢, 2007: 71).
Imaju¢i ovo u vidu mozemo zakljuciti da je pravoslavno tumacenje uloge crkvenog
poglavlara sli¢nije videnju uloge halife u sunitskoj varijanti islama, dok kult imama u
Siizmu (narocito dvanaestoimamskom) nalikuje kultu rimskog biskupa. Ukoliko se ovi
ne samo dogmatski, ve¢ 1 politi¢ki varijeteti ne prepoznaju i ne razlikuju, moze se zaista
upasti u socioloski ¢orsokak.

Diverzitet ucenja u islamu isticemo ve¢ na pocetku rada jer prepoznavanje, odnosno
neprepoznavanja istog, znaci simplifikaciju analize islama koja vodi u orijentalizam. O
tome e, uostalom, biti vise re¢i u nastavku rada. lako poredenje religija namece model
koji podrazumeva da istraziva¢ ne sme zalutati u detalje, jer ¢e tako izgubiti osnovnu
dogmatsku nit religija, u slucaju islama veoma je vazno podvuéi da frakciona
fragmentarnost ne spada u pomenuto detaljisanje ve¢ predstavlja fundamente
poznavanja ove religije na nau¢nom i stru¢nom niovu. Islam svakako pociva na
odredenim teoloskim fundamentima koje smo ve¢ spomenuli i u koje veruju svi
islamski vernici, ali socioloska relevantnost razlikovanja prakse i normi u islamskom
pravnom diverzitetu je neupitna (Graham, 2016).

Iako je Veber najviSe uticao na razvoj socioloskog proucavanja religije (i na
komparativnu religiologiju), doprinos svih socioloskih klasika izuCavanju ovog
fenomena je neosporan. lako istorija sociologije danas dobrano pada u nauc¢ni zaborav i
ostaje aktuelna sa nastavnog, ali nedovoljno sa nauc¢nog i istrazivackog aspekta, nije na
odmet podsetiti na znacaj klasicnog nasleda ne samo, i ne prvenstveno, iz perspektive
istorije ideja, ve¢ upravo zbog razvoja razli¢itih poddisciplina, kao i zbog utilitarnosti
upotrebe u proSlom i pretpoSlom veku iskovanih socioloskih oruda za proucavanje
savremenih fenomena. Heuristicka plodnost klasicne misli nije anahrona, naprotiv, ona
nam moze biti “odsko¢na daska” za dalje razvijanje socioloskih teorija i primenu istih
na savremene izazove. “Upravo u tome i pocivaju bar dva osnovna razloga s kojih se
sociologija ne moze odre¢i svoje istorije: najpre, zahvaljuju¢i kumulativnosti znanja u
toj nauci, tekuca teorija sebe neprestano preispituje “po dubini”, a potom, imajuéi u
vidu fluidnost disciplinarnih granica, ona svoj neuhvatljivi predmet mora stalno iznova
legitimirati “po Sirini” — koju, opet, pronalazi u raznovrsnosti prethodnog socioloskog,

pa i prasocioloskog znanja i iskustva” (Mimica, 1999: 27). Napravi¢cemo jedan ekskurs
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kako bismo stekli uvid u doprinos i druga dva socioloska klasika. Iako oni, za razliku od
Vebera, nisu doprineli komparativnoj religiologiji, jesu doprineli razvoju sociologije
religije kao =zasebne grane u okviru sociologije. Dirkem je predstavnik
funkcionalistickog shvatanja religije a Marksova teorija je svakako nezaobilazan
segement opSte teorije sekularizacije. Napravicemo manju cezuru kako bismo ukratko
videli koji je doprinos religiologiji druga dva socioloska klasika. To je veoma znacajno i
sa stanoviste sociologije religije, ali i sa stanovista otvaranja pitanja znacaja i dometa
analize religije u klasicnom nasledu.

Emil Dirkem (Emile Durkheim, 1871-1940) je u svom poslednje zaokruZenom i
objavljenom delu (Elementarni oblici religijskog Zivota, 1912),> dominantno
proucavao funkciju religije u drustvu. Model australijskog totemizma posluzio mu je
“na opSte zgrazavanje tradicionalnih hriS¢anskih vernika, a pre svega klerikalnih
mislilaca” (Mimica, 2007: 6) da potvrdi svoj univerzalisticki zakljucak o svim oblicima
religioznosti u razli¢itim kontekstima. Rec¢ je, svakako, o poznatoj pretpostavci da je u
liku bozanstva ovaplo¢eno samo drustvo i da se divinizacijom drustva obezbeduje

t2 3

kolektivni identitet 1 solidarnost. S obzirom na to da je solidarnost jedan od centralnih

pojmova Dirkemove sociologije, ne ¢udi ne samo interesovanje za jedan od katalizatora
solidarnosti (religiju), ve¢ ne cudi ni zakljucak o svetovnoj rotaciji drustva u lik

24

bozanstva.”* Drustvo je, dakle, ¢oveku Bog, ma kako taj Bog izgledao, u kom god

obliku bivstvovao, i kakva god ga mistika 1 mitologija pratile. “Jer ako je Bog samo

22 Dirkem je za Zivota objavio samo &etiri zaokruzena dela: O drustvenoj podeli rada (1893), Pravila

socioloskog metoda (1895), Samoubistvo (1897) 1 Elementarni oblici religijskog zivota (1912). Sva ostala
dela (poput Sociologija i filozofija, “oralno obrazovanje itd.) su objavljena posthumno.

23 U skladu sa politickim i drustvenim potrebama Treée republike u kojoj se, nakon brojnih revolucija,
promena rezima, sve ¢es¢ih i po brojnosti i snazi sve obimnijih radnickih protesta, Dirkem konstruise svoj
socioloski program u skladu sa solidarizmom koji se u datom trenutku uzidzao na nivo gotovo zvani¢ne
ideologije. Solidarizam se javlja kao idejni temelj republikanskog suvereniteta, daje prednost
odgovornosti i integraciji, za razliku od tada dominantnih struja — marksizma i liberalizma. Dirkem, dakle
“prioritetno postavlja problem solidarnosti, integracije pojedinca u drustvo, i to kroz razlicite teme kao $to
su podela rada, pravo, porodica, $kola ili, pak, religija (Lalman, 2004: 141). Dirkem kroz sociologiju zeli
da zasnuje i propagira jedan gradanski lai¢ki moral koji ¢e kroz razli¢ite agense socijalizacije (pre svega
kroz $kolski sistem) podstaéi integraciju u (francusko) drustvo. Nukleus drustvene solidarnosti nalazi se u
podeli rada ($to je sasvim suprotno od marksistickog demonizovanja podele rada). Iako neprilagodenost
funkcija moze rezultirati anomijom, podela rada ostaje izvor (organske) solidarnosti. “Potrebno je znaci
da kolektivna svest ostavlja nepokriven jedan deo individualne svesti, da bi se tu uspostavile one posebne
funkcije koje ona nije u stanju da reguliSe; i Sto je ta oblast prostranija, utoliko je jaca kohezija koja
proistice iz te solidarnosti. Zaista, s jedne strane, svak zavisi utoliko jace od drustva ukoliko je rad u vecéoj
meri podeljen, a s druge strane, svacija delatnost je utoliko vise licna ukoliko je vise specijalizovana”
(Dirkem, 1972: 160).

24 “Tako nam se dirkemizam javlja kao jedan, ako tako mozemo da kazemo, sociologizovani kantizam u
kojem je, namesto Boga, kao ultima ratio postulirano Drustvo” (Mimica, 2007: 9).
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simbolic¢ki izraz Drustva koje nam je, kao visoko idealnom entitetu, teSko neposredno
misliti, ako se u “Coveku uopste” sve potpunije utelovljuje obogotvoreni drustveni ideal,
te ako postovanje covekove licnosti sve vise dolazi u srediste kolektivne svesti i postaje
nova religija, zaista se moze govoriti o dirkemovskoj trojedinoj formuli” (Mimica, 2007:
9-10).

Dirkem je nastojao da pobije argumente izrazito individualistickih i
psihologisti¢kih teorija o religiznosti kao §to su teorije Herberta Spensera (Herbert
Spencer, 1820-1903) 1 Edvarda Tajlora (Edward Burnett Tylor, 1832-1917) 1 da,
umnogome sociologizovano, religioznost objasni drustvenim faktorima i ulogama.
Dirkem je pokuSao da religijsku heterodoksnost objasni zajednickim imeniteljem svih
dogmi i praksi, kako u istorijskoj, tako i u savremenoj perspektivi. Drustvo, kao taj
zajednicki imenitelj, inspiriSe ljude na solidarnost 1 integraciju kroz razlicite
transcedentne emanacije. Zbog toga, smatra Dirkem, religiozni ¢ovek nije Zrtva obmane
niti privida; on gresi samo u tome §to u odredenom liku (npr. totemu ili bozanstvu) ili
stvari (kamicak, stena, izvor ili komad drtveta) vidi nadnaravnu silu (Dirkem, 1982: 35).
On, dakle, greSi samo u simbolickom, ali ne i suStinskom smislu, jer ta sila jeste
objektivna i postoji van svakog pojedinca. Ta sila je drustvo.

Religija je, svakako, prema Dirkemovom misljenju, “izrazito kolektivna stvar”.
Ona, za razliku od magije, nadilazi pojedina¢nu duhovnost i vezuje individuu za
kolektivitet® nevidljivom rukom boZije sile (ovu razliku u inidividualnosti, odnosno
opstosti, izmedu magije 1 religije akcentovao je i Veber o ¢emu ¢e biti viSe re¢i u
nastavku rada). To se, uostalom, vidi i iz same Dirkemove definicije religije. “Religija
je ¢vrsto povezan sistem verovanja i obicaja koji se odnose na svete, to jeste izdvojene i
zabranjene stvari, naime, sistem verovanja i obi€aja koji sve svoje pristalice sjedinjuju u
istu moralnu zajednicu zvanu crkva. Drugi element koji na taj nacin nalazi mesta u
nasoj definiciji nije manje bitan od prvog; jer, pokazujuéi da je ideja religije neodvojiva
od ideje crkve daje naslutiti da religija mora biti izrazito kolektivna stvar” (Dirkem,

1982: 44).

25 Pojam kolektivne svesti jedan je od kljuénih pojmova Dirkemove sociologije. Kolektivna svest kao
sistem verovanja i osecanja koji je zajdnicki proseku clanova jednog drustva i koji ima zaseban zivot
narocito je vazna za pitanje religije. Svakako, te dva polja se preklapaju, ali su u sustini autonomna. Ono
Sto je, medutim, problemati¢no kada je u pitanju fenomen kolektivne svesti je to §to Dirkem najpre stavlja
prefiks prinude (u Samoubistvu) da bi u Elementarnim oblicima religijskog Zivota kolektivna svest bila
rezultanta drustvene uzavrelosti koja stvara ideale (Dirkem, 1982: 383).
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Dirkem nam, dakle, nije ostavio konkretna istorijska i simbolicka saznanja o samim
religijama. Njega sadrzaj religija, kao $to smo videli, nije interesovao. Ovaj francuski
klasik nam je u socioloSko naslede ostavio jednu zanimljivu teoriju o ulozi i funkciji
religije u drustvu, ali nam ta teorija govori malo, ili gotovo nimalo, o tome zasto su,
primera radi, odredeni mitovi ili prakse specifi¢ni za odredeno podneblje, istorijski
trenutak ili za konkretni drutveni sloj? Sta simbolizuje evharistija? Zasto Jevreji i
muslimani ne jedu svinjetinu? Zbog ¢ega je, na primer, mit o Sedni mit prozet
strahom??® Koja je socijalna podloga budizma? Za$to su budizam iznedrili intelektualci
a ne stajaca vojska? Sta je to $to u budisti¢koj doktrini odgovara intelektualnom sloju i
zbog Cega je budisticka dogma misaono zahtevnija od nekih drugih verskih ucenja? Za
Dirkema su ova pitanja irelevantna. On razlike u religijskim oblicima niveliSe pred
¢injenicom da je epilog svake duhovnosti isti — drustvo kontroliSe, usmerava i integriSe
pojedince preko misti¢nih pri¢a kako bi ljudska jedinka lakSe spoznala ono §to joj je
isuvise apstraktno a §to njome zapravo vlada a to je drustvo samo (Barnes, 1982: 574).

Pa ipak, bilo bi sasvim neposteno prevideti da je Dirkem u Elementarnim oblicima
religijskog Zivota napravio otklon od metodoloskih nacela koji su razvijeni u Pravilima
socioloske metode (Dirkem, 1963) 1 ponudio jedan relativno hermeneutican 1
razumevajudi pristup religioznosti. On, naime, tvrdi da je neophodno udubiti se u stanje
duha vernika da bi se prodrlo u samu sustinu onoga u Sta vernik veruje i Sto praktikuje.
Bez te introspektivne dimenzije ne moze se uociti osnovna dihotomna karakteristika
religijske percepcije sveta, a to je podela na sveto i profano. “Podela sveta na dva
podrucja — od kojih jedno obuhvata sve §to je sveto a drugo sve §to je profano — jeste
distinktivna crta religijske misli” (Dirkem, 1982: 35). Bez razumevanja mentalnih
struktura koje pocivaju na binarnim kategorijama, ne moze se holisticki sagledati
kompletna funkcija religije koja je prvenstveno, ali ne i isklju¢ivo integrativna.

Ne ulaze¢i dalje u objasnjenje zbog Cega je Dirkem dao prednost objasnjavanju
funkcije, a ne sadrzaja religije, joS jednom napominjemo da je ovaj socioloski klasik
religiologiji 1 sociologiji religije ostavio zaklju¢ke koji su vazni sa stanoviSta

potvrdivanja i osporavanja hipoteza o ulozi religije u durS§tvu, odnosno ostavio je legat u

26 Mit o Sedni je dobar primer socijalne utilitarnosti jedne mitske pri¢e. On je izuzetno surov i okrutan,
ali takva je i prirodna sredina u kojoj zive Eskimi. Ovaj mit (koji podrazumeva da ¢e svi morski sisari
nestati jer ¢e ih, navodno, Sedna koja zivi na dnu mora povu¢i ako se Zene ne pridrzavaju odredenih
obrednih pravila) treba da podstakne integraciju ¢lanova eskimske zajednice kroz anksioznost i strepnju
(Vukomanovié, 2004a: 68).
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domenu socioloske imaginacije (kao i1 nekih potencijalnih empirijskih istrazivanja), ali
nije ostavio plodonosnu gradu niti krucijalna saznanja o konkretnim religijama.?’” Ni
Karl Marks (Karl Marx, 1818-1883) i Fridrih Engels (Friedrich Engels, 1820-1895)
nisu se, za razliku od drugih mladohegelaca, sistematski bavili pitanjem religije. Samim
tim, eventualna istorijska grada o religijama sveta je izostala. Pa ipak, cuvena krilatica
da je religija “opijum naroda“ i poznata predikcija o ,,odumiranju religije” ostaju vazno
mesto, ne samo u teoriji religiologije, ve¢ i mnogo Sire, u drugim druStvenim
disciplinama, ali 1 u realnoj politickoj praksi. Zbog viSedecenijskog opstanka
socijalisti¢kih rezima Sirom sveta, Marksovi postulati o religiji nadrasli su teorijsko
stanoviste i1 postali ideologija.

Marks je, u skladu sa hegelijansko-romanti¢arskim nasledem, smatrao da se
pojedinacna sloboda moze posti¢i samo oslobodenjem kolektiva kome pojedinac
sudbinski pripada. Marks je, kao 1 Hegel (Georg Wilhelm Friedrich Hegel, 1770-1831)
kritikovao i englesko liberalno i francusko prosvetiteljsko naslede, i etiketirao ih kao jos
jedan od idejnih zastora eksploatacije. S obzirom na to da Hegel, u skladu sa nemackim
konzervativnim romantizmom, vidi religiju (tacnije protestantizam) kao superiorni uvid
u “apsolutnu suStinu” ka kome se istorijski kreCe um,?® on se, logi¢no, oStro
suprotstavlja prosvetiteljskom apsotrofiranju razuma. Upravo je pitanje uloge religije u
istorijskom zakonu jedna od osnovnih ta¢aka na kojoj se Hegelova i Marksova filozofija
razilaze. Marks pomenutu “apsolutnu sustinu” oslobada veza sa religijom koju posmatra
u dijametralno suprotnom (pezorativnom) smislu (Molnar, 2002: 147).

Marksovo stanoviste o religiji daleko je pod ve¢im uticajem Fojerbahovog (Ludvig
Andreas fon Fojerbah, 1804-1872) materijalistickog stanovista o tome da je religija
Cisto ljudski proizvod 1 nije niSta drugo nego razdiranje, odvajanje i otudenje.
Fojerbahova osnovna ideja bila je da ljudi u liku Boga projektuju obrnutu sliku vlastitih
svojstava (ljudi su smrtni i ograni¢eni a Bog je sve suprotno od toga). Fojerbah je

religiju video kao nukleus otudenja pojedinca od sebe, a Marks ¢e ovu ideju preuzeti, ali

27 Zapravo najviSe se moZe saznati o australijskom totemizmu $to je, umnogome, Korisnije za

antropologiju religije i antropologiju uopste nego za sociologiju. Dirkem je australijski totemizam uzeo za
predmet istrazivanja zbog toga Sto je smatrao da je u pitanju najjednostavniji poznati oblik religioznosti
(Lalman, 2004: 161).

28 “Ta osobena mudrost prosveéenosti nuzno izgleda veri u isto vreme kao samo protestastvo i kao
priznanje protestastva; jer ona se sastoji u tome, §to o apsolutnoj sustini nista ne zna, ili $to znaci isto, $to
0 njoj zna tu poptuno povrsnu istinu da ona zapravo jeste samo apsolutna sustina, naprotiv §to samo o
konacnosti zna, i to kao onome $to je istinito i to znanje o konacnosti kao onome $to je istinito poznanje
kao ono §to je najuzviSenije” (Hegel, 1979: 330).
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1 prosiriti na ekonomsku sferu, i inovirati je u vidu koncepta otudenja pojedinca od
sosptvenog rada i proizvoda tog rada. Religija, prema Marksovom mi$ljenju, ima
prolazni karakter i kako druStvo bude napredovalo ka komunizmu, tako ¢e nestati i
potreba za natCulnim iluzijama. “Mi znamo da su nasilne mjere protiv religije
besmislene, ali nase je miSljenje da ¢e religija iS¢ezavati u onoj mjeri, u kojoj se bude
razvijao socijalizam. Njeno iS€ezavanje treba proizaci kao rezultat drustvenog razvitka u
kojem velika uvloga pripada vaspitanju” (Marks, Engels, 1970). Marks je, dakle, otiSao
korak dalje od Fojerbaha tvrde¢i da se lanci otudenja najpre moraju pokidati u sferi rada
da bi se onda, posledi¢no, nuzno pokidali i u sferi religioznosti (Lalman, 2004: 82-83).
To pokazuje i sledeéi, Cuveni citat iz Kapitala®: “Uopste, religiozni odraz stvarnoga
sveta moze se izgubiti tek onda kad odnosi prakticnog svakodnevnog zivota budu iz
dana u dan pokazivali ljudima providno razumne odnose medu njima i prema prirodi.
Proces drustvenog zivota, odnosno proces materijalne proizvodnje, skinuce sa sebe
magleni veo samo kad kao proizvod slobodno udruzenih ljudi bude stajao pred
njihovom svesnom planskom kontrolom. Ali ovo zahteva takvu materijalnu osnovicu
drustva ili takav niz materijalnih uslova egzistencije koji su i sami opet samonikao
proizvod duge i bolne istorije” (Marks, 1978: 80-81).

Za razliku od “mladog Marksa” koji je 1843. godine proglasio religiju mrtvom (kao
Sto je, uostalom, “presudio” i mnogim drugim ideologijama*®), u Kapitalu je pomenuta
hipoteza data “u jednom mirnijem, nau¢no-hipotetickom obliku” (Vukomanovi¢, 2008:
50). Marks eksplicira ulogu religije u jednom Sirem kontekstu, objasnjavajuc¢i nuznost
iS¢ezavanja religije analogijom sa hriS¢anskim potiskivanjem strarijih narodnih
paganskih oblika verovanja. “Za drustvo robnih proizvodaca, Ciji se opsti drusStveni
odnos u proizvodnji sastoji u tome §to se prema svojim proizvodima odnose kao prema
robama, dakle, kao prema vrednostima, te u tom materijalnom obliku dovode svoje
privatne radove u medusobni odnos kao jednak ljudski rad, najprili¢niji je oblik religije
hrisc¢anstvo sa svojim kultom asptraktnog ¢oveka, osobito u svom burzoaskom razvitku,
u protestantizmu, deizmu, itd... Oni stari drustveni mehanizmi proizvodnje neusmljivo

su jednostavniji 1 providniji od burzoaskoga... Oni su uslovljeni niskim stupnjem

2 Prvo izdanje Das kapital (“Kapital”) objavljeno je 1867. godine. Marks je za Zivota uspeo da dovrsi
samo prvu knjigu.

30 Ideologija je, po Marksovom misljenju, poput negativa u fotografiji — izobli¢ena slika stvarnog Zivota.
Ideologija prikriva realnost, ulepSava sliku klasnih sukoba koji uveliko gore u XIX veku. “Vise negoli
amalgam laznih ideja, ona je istinsko oruzje u sluzbi drustvene dominacije” (Lalman, 2004: 83).
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razvitka proizvodnih snaga i odgovaraju¢im skucenim odnosima ljudi u okviru procesa
proizvodnje njihova materijalnog Zzivota, pa usled toga i skucenim odnosima medu
njima samima i izmedu njih i prirode. Ova se stvarna skucenost ogleda idejno u starim
prirodnim i narodnim religijama” (Marks, 1978: 80).

Pomenuta analogija nestajanja starih religija pred kanonizovanim hri§¢anstvom
posluzila je Marksu kao svojevsrtan teorijsko-metodoloski model za objasnjavanje

fetigistickog karaktera robe.’!

Fenomen religijskog otudenja koje je Fojerbah idejno
utemeljio, Marksu je posluzio da “priblizi jo§ uvek misticnu, fantazmagorijsku pojavu
robnog fetisizma” (Vukomanovié¢, 2008: 51). Rec je, dakle, o tome da je Marks smatrao
da se fetiski karakter robe, kao svojevrstan drustveni odnos, najbolje izostrava ukoliko
ga uporedimo sa religijskim otudenjem?®2. Ne treba zaboraviti da je feti§ pojam iz
prastare prirodne religije i da Marks “hoce da upozori kako kapitalizam nije otiSao tako
daleko u svojoj biti kako se to sudi po izvanjskim merilima, ve¢ dizu¢i kapital na visinu
idola, duhovno stoji tamo gde i ljudi koji obozavaju drvo, misa ili kravu: obozavanje
kapitala samo je zasenilo staru religiju, ali u biti je religijski odnos ostao, doduse,
osiromasen za vrednosti stare religije” (Susnji¢, 1997: 25-26).

Marks je ostao veran kritici religije koju smatra jednim od oblika otudenja. Njegova
teorija evoluirala je od ¢isto pragmati¢ne i ideoloske (zagovaranje uklanjanja jednog od
centara mo¢i u drustvu u XIX veku) do teorijsko-analiticke (model za komparaciju sa
fenomenom idealizovanja robe). U svakom slu€aju, mozemo zakljuciti da se Marks nije
bavio pitanjem li¢ne religioznosti niti oblika duhovnosti, ve¢ je apostrofirao kritiku
religijske ideologije®® i to one sa hris¢ansko-judaistickim predznakom koja mu je bila
najpoznatija. Da budemo jo$ precizniji, kritikovao je klerikalne centre mo¢i i njihovu
(politicku) funkciiju u burzoaskom druStvu. No, u svakom slucaju, bilo da je re¢ o

ranijim radovima ili o “zrelom Marksu”, za religiju u utopijskoj konstrukciji

31 Marksovo razmatranje religije nalazi se u poglavlju “Fetigki karakter robe i njegova tajna” u Kapitalu.
32 “QOvde je stvar samo u tome da odreden drustveni odnos medu samim ljudima uzima za njih
fantasmagorican oblik odnosa meedu stvarima. Zbog toga, da bismo nasli analogiju, moramo pribeci
maglovitim regionima verskog sveta. U njemu proizvodi ljudske glave izgledaju kao da su samostalna
bica, obdarena sopstvenim zZivotom, i koja se nalaze u odnosima medu sobom kao i s ljudima. Ovako je i
s proizvodima ljudskih ruku u robnom svetu. Ovo ja nazivam fetiSizmom, koji prianja za proizvode rada
¢im se proizvode kao robe, i koji je zbog toga nerazdvojno skopcan s robnom proizvodnjom” (Marks,
1970: 73-75).

33 “Marks nije kriti¢ar religije, ve¢ kriti¢ar religijske ideologije, koja, u sprezi sa vladajuéom politickom
ideologijom, produzava i produbljuje otudene druitvene odnose” (Sugnji¢, 1997: 20).
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komunizma do koje ¢e neminovno do¢i** neée biti mesta te stoga i ne zavreduje previse
paznje.

Dakle, iako su proucavanju religije pristupali sa razli€itih teorijskih, kulturoloskih,
idejnih 1 ideoloskih stajaliSta, Dirkem 1 Marks dele zajednicko interesovanje za religiju
en générale (1 za njenu ulogu u drustvu), ali ne 1 za pojedinacne religijske sisteme 1
njihove specfiCnosti. Veber je jedini od “ofeva osnivaca” sociologije nastojao da
religijski sadrzaj, nastanak i eventualnu ekspanziju, objasni na vise nivoa — istorijskom,
kulturnom, individualnom i druStvenom. Povezujuéi religijsku dogmu sa socijalnom
podlogom, a puteve spasenja sa racionalizacijom, Veber je obuhvatio 1
objektivno-empirijski nivo istorijsko-konteksualnog i nivo dubinskog razumevanja
“kognitivnih mapa” vernika.

“Svi ljudi sanjaju, ali razli¢ite snove. To da sanjaju jeste univerzalna antropoloska
¢injenica, a to da su im snovi Cesto razliiti, govori o uslovljenosti snova 1 drugim
okolnostima: osobnim, drustvenim, kulturnim” (Sugnji¢, 1997: 8). Veber je jedan od
retkih autora koji je na koncu XIX veka pokuSao da otkrije sadrzaje “religijskih snova” i
da ih poveze za politickim, ekonomskim, klasnim, prostornim i drugim aspektima i time
pokaZe epistemolosku dvosmernost — uticaj razli¢itih drustveno-istorijskih uslova na
razvoj odredene religijske etike, ali i povratno, znacaj odredene dogme za razvoj javnog
(politickog 1 ekonomskog) i privatnog zZivota odredene zajednice. Iako ¢e i o druga dva
socioloSka klasika biti re¢i u nastavku disertacije, dalje ¢emo se, pre svega, usredsrediti
na stvaralastvo Maksa Vebera. Veber je, kao $to smo ve¢ rekli, na najbolji moguci nacin
spojio pozitivistiCke imperative sa romanti¢arskim sentimentom i istorizmom (Purié,
1964: 16) 1 sustinski doprineo sociologiji religije, ali i opStoj i komparativnoj

religiologiji.

3% U Marksovim radovima moZemo jasno uoditi genezu promene nacina na koji se dolazi do eshatona —
do komunizma. Najpre je Marks polagao velike nade u to da ¢e industrijalizacija sama dovesti do
razotudenja coveka i da ¢e sredstva za proizvodnju dostici stupanj razvoja koji ¢e omoguéiti da ¢ovek zivi
sre¢an i slobodan. Nosilac emancipacije bi¢e proletarijat (koji nastupa umesto Hegelovog nemackog
naroda). Tek sa pojavom proletarijata prekida se tok istorije koji postulira proces otudivanja ¢oveka od
rada, proizvoda rada i od sebe samog i pocinje period realizacije humanog potencijala proletarijata (koji,
dakle, postoji, ali nije iskoriS¢en) uz pomo¢ industrije (Molnar, 2002: 139). Neé¢emo ulaziti u dalju
elaboraciju nacina na koji radnicka klasa od “klase po sebi” postaje “klasa za sebe”, niti ¢emo razmatraiti
sve one faktore koje je Marks vremenom “dodavao” kako bi rodno bice proletarijata stavio u pogon za
unistenje klasne potlacenosti, ali ¢emo samo jo§ jednom podvuéi Cinjenicu da se Marksov stav o religiji
kao nasledu predkomunisti¢kih drustava nije bitno menjao bez obzira na sazrevanje njegove teorije u
celini.
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Sociologija religije podrazumevala bi tendenciju ka preciznom, objektivnom,
opStem, pouzdanom i sistemati¢nom proucavanju®> ovog fenomena. Sociolozi religije
“Zzele da opiSu, razumeju, 1 objasne druStvene grupe i takve fenomene poput struktura
mo¢i, komunikacionih mreza 1 sistema verovanja koji omogucuju ¢lanovima da urade
(ili ih sprecavaju) one stvari koje ne mogu (ili mogu) da urade u drugim druStvenim
situacijama” (Barker, 2007: 52). Iako bi svako temeljno proucavanje bilo koje religijske
etike i prakse nuzno zahtevalo interdisciplinarnost,’® upravo je Veberovo povezivanje
religijskog ethosa sa druStvenim grupama i privrednim implikacijama udarilo kamen
temeljac socioloskom izucavanju svetskih religija. On je postavio jednu, prili¢no
radikalnu, hipotezu da verovanje i prakse nisu datost i determinante, ve¢ su zapravo
zavisne varijable koje umnogome (mada nipoSto ne u potpunosti) odreduje klasna
podloga. Veber se, dakle, uglavnom nije bavio mitoloSkim i simbolickim sadrZajima
religija u estetickom ili knjiZzevnom smislu, ve¢ je paznju usmerio ka sponama izmedu
sadrzaja dogme 1 odredenih socijalnih slojeva, kao i kohabitacionim potencijalom
odredenih religijskih ucenja sa ekonomskim sistemima (Hamilton, 2003: 257). Svakako,
najpoznatija studija na tom tragu je Protestantska etika i duh kapitalizma (Die
protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus) objavljena 1905. godine.

Pa ipak, iako je nesumnjivo da korelacija izmedu religijskih dogmi i privrednih
oblika zauzima centralno mesto u Veberovoj socioreligioloskoj zaostavstini, tvrditi da je
to jedini aspekt njegove obimne religioloske teorije bio bi neopravdan redukcionizam.
Re¢ je, kako smo ve¢ napomenuli, o jednom zaista obuhvatnom (sinhronom i
dijahronom) uporednom istrazivanju razlicitih vidova religioznosti. Uz sva ogranicenja
(kako ona istorijsko-kontekstualna, tako i biografska), pa i nedostatke, Veberov
grandiozni projekat izu€avanja svetskih religija i magija ostaje neprevaziden. Poniruéi u
sociolosku sustinu religijskih emanacija, Veber je analizirao sve one klju¢ne koncepte
koji podjednako vaze, kako za duhovnu, tako i za svetovnu sferu. Harizma, birokratija,

mo¢, i — mozda najSokantnija teorijska inovacija u religijskom domenu — definisanje

35 Re¢ je, dakle, o pet osnovnih epistemoloskih principa (Manié, 2014: 61).

3¢ Multidisciplinarnost podrazumeva paralelno bavljenje viSe disciplina istim fenomenom odnosno
predmetom istrazivanja, a interdisciplinarnost predstavlja prozimanje i saradnju medu naukama i ima dva
znacenja. Prvo je povezivanje razlicitih disciplina u cilju kompletnijeg izu¢avanja neke pojave, a drugo
znacenje vezujemo za zahtev postmoderne za prevazilazenje tradicionalne podele nauka na vise disciplina
(Vukomanovié, 2004b: 154-155). “Uostalom, danas prosto nije moguée bez interdisciplinarne saradnje
na plodotvoran nacin uhvatiti se u ‘kostac’ sa fluidnim religijskim fenomenom” (Pordevi¢, 2007: 8).
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racionalizacije religijskih sistema,’” samo su neki od klju¢nih elemenata uz pomo¢
kojih Veber sklapa mozaik socijalne istorije nastanaka i razvijanja razlicitih religijskih
sistema. Jasno je stoga da se i islam nasao u fokusu Veberovog izucavanja religijskih

etika i praksi.

1.3. Orijentalizam — ,,pozornica na kojoj je zato¢en Citav Istok‘*

Iako je nameravao, Veber nikada nije zavrSio posebnu studiju o islamu (Tenbruck,
1980: 327; Zaidi, 2011: 126; Bashier, 2011: 130; Pisev, 2013: 113; Sukidi, 2006: 196).
Kao s§to smo rekli, svako proucavanje Veberovog shvatanja islama najpre zahteva
rekonstrukciju njegovih zakljucaka na osnovu pojedinih delova u razli¢itim studijama,
prevashodno u okviru projekta koji je do skoro smatran jedinstvenom celinom pod
nazivom Privreda i drustvo (Veber, 1976).3° Upravo u tome bi trebalo traziti osnovni
razlog izostanka temeljnog i sveobuhvatnog izu¢avanja Veberovog tumacenja islama i u
svetu i u domacoj nauci.** Brajan Tarner (Bryan Turner) je jedan od retkih koji je
napisao monografiju posvecenu upravo toj tematici (Max Weber Classic Monographs —
Weber and Islam, 1998). Pa ipak, uprkos pohvalama za preduzimanje tako zahtevnog
projekta i uz zahvanost za plasiranje mnostva korisnih informacija koje se u monografiji
mogu pronacdi, studija je isuvisSe oStro usmerena protiv Veberog tumacenja islama pri
¢emu autor viSe paznje posvecuje nedostacima u Veberovom radu, a previda doprinos,
ne samo sociologiji religije, ve¢ 1 konkretnom izucavanju islama. S obzirom na to da je
Tarner jedan od retkih autora koji se longitudinalno bavi problemom islama u
Veberovim studijama, treba uzeti u obzir i relativno veliki broj tekstova i delova drugih
monografija koje je on napisao na tu temu (Turner, 1978; 1994; 2010). Tarner se u svim

pomenutim delima prevashodno bavi istorijskim razlozima zbog kojih nije doslo do

37 Iznoseéi pretpostavku da racionalnost nije svojstvo ili proizvod iskljuéivo ljudskog ratia, ve¢ da proces
racionalizacije ima polimorfni karakter i da moZe biti deo skoro svake istorijske epohe, ali i vecine sfera
ljudskog zivota, Veber se suprotstavio prosvetiteljskom nasledu, posebno njegovoj francuskoj
interpretaciji. Narocito je revolucionarna Veberova hipoteza o tome da je racionalizacija prozela i jedan
inherentno iracionalni domen — religiju (Jovanovié, 2016a: 93) .

38 “Orijent je pozornica na kojoj se zatoten nalazi ¢itav Istok” (Said, 2008: 88).

3 U nastavku disertacije biée viSe re¢i o “sudbini” kolekcije Veberovih spisa koji su, donekle, rezultat
jednog projekta, ali se tu ne moze se govoriti o jedinstvenom delu kako se to do nedavno verovalo.

40 Druge uzroke bismo mogli traziti u tome $to se islamom kao predmetom prou¢avanja prvenstveno
bave teolozi, antropolozi, lingvisti, istoricari i politikolozi dok sociolozi to ¢ine u daleko manjem obimu.
Sa druge strane, Veberom se uglavnom bave sociolozi pa je ukrStanje ova dva polja interesovanja
(veberologija i islamologija) relativno retko.
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razvoja kapitalizma u muslimanskim druStvima (on smatra da je patrimonijalizam
feudalnog poretka u ranomuslimanskim drustvima bio koc¢nica razvoju kapitalizma),
oponirajué¢i Veberovoj tezi da je islamska dogma bila prevashodni uzrok izostanka
pomenute religijsko-privredne kohabitacije. Istu premisu zagovara i Maksim Rodinson
(Maxime Rodinson) koji se oStro usmereo protiv Veberove hipoteze o razvoju modernog
kapitalizma naglasavaju¢i da je primer muslimanskih druSava oponent Veberovim
zakljuccima (Rodinson, 1973).

Volfgang Sluhter (Wolfgang Schluchter), verovatno jedan od najboljih poznavalaca
Veberovog magnum opus-a, zajedno sa Tobijem Hafom (7oby Huff) uredio je zaseban
zbornik o Veberovom shvatanju islama (Huff, Schluchter, 1999).#! Iako su tekstovi
prilicno heterogeni (i u pogledu nivoa poznavanja Veberove teorije, ali i kada je re¢ o
disperzivnost tema koje su tu obradivane), ipak pomenuti zbornik ostaje verovatno
najvrednije $tivo iz ove oblasti. Problem sa ovim zbornikom (kao i1 uostalom sa ve¢inom
sliénih volumena) jeste nedostatak zajednickog kohezivnog tematskog okvira, te se
autori bave onim problemima koji su za njih i za njihov akademski opus i karijere
znacajni 1 interesantni. Samim tim, neizostavno se gubi iz vida celina projekta. Sli¢no je
1 sa ovim zbornikom: dobili smo veoma vaznu gradu o razli¢itim aspektima Veberove
teorije, ali istovremeno istrazivani su i neki dogmatski i prakti¢ni problemi u okviru
islamologije. Medutim, koherentna i konzistentna slika o Veberovom shvatanju islama
je tu, na zalost, izostala.

Kada je o domacoj nauci re¢, o Veberu i islamu gotovo da ne postoji ni jedna
zaokruzena znacajnija studija (monografija ili naucni rad). Islam se u kontekstu
Veberovog ucenja ili tek uzgredno pominje, ili se u potpunosti izostavlja. Jedan od
retkih pozitivnih primera jeste disertacija “Rehabilitacija kulturnog relativizma u
savremenim antropolo$kim proucavanjima islama” Marka PiSeva. Autor je u okviru
svoje studije posvetio Veberu petnaestak stranica koriste¢i uglavnom gore navedenu
stranu literaturu (PiSev, 2013: 103—118). Iako 1 dalje u okvirima orijentalisti¢ke matrice,
ovo je ipak jedini primer ozbiljnijeg skretanja paZnje na Veberovo tumacenje islamske
etike (i to iz pera antropologa, a ne sociologa). Ova vredna disertacija jedna je od retkih
obimnijih i1 vrednosno izbalansiranih, studija o islamu u domacoj drustvenoj nauci. U

sklopu proucavanja opSteg odnosa modernosti i islama svoje mesto ,,pronasao” je i

4l Ovaj zbornik je najpre izasao na nemackom jeziku (Max Webers Sicht des Islams: Interpretation und
Kritik) a uredio ga je Volfgang Sluhter 1984. godine. Od 1999. godine dostupan je i na engleskom jeziku.
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Maks Veber i to je presedan u domacoj literaturi. Takode, PiSev jeveoma dobro
iskristalisao sve one idejne spone izmedu Gelnerovog (Ernest André Gellner,
1925-1995) proucavanja islama i Veberovog metodolosko-teorijskog nasleda. Posto se
radi o jednom od pionira u oblasti antropologije islama (ali i savremenoj zapadnoj
islamologiji uopste), te jednom od najboljih poznavalaca islamske dogmatike u prvoj
polovini XX veka,** veoma je vazno podvuéi gradu i principe koje je Gelner preuzeo
bas od Maksa Vebera.

Medutim, najve¢i problem 1 najveca prepreka Gelnerovih, kao 1 mnogih drugih
radova, jeste posmatranje Veberovog tumacenja islama kroz prizmu orijentalizma.
ZacCaureni u saidocentri¢nu perspektivu, savremeni autori (od sedamdesetih godina
proslog veka, pa sve do danas) Veberovo jednostrano i pojednostavljeno tumacenje
islama posmatraju kao posledicu stavljanja zapadnog modernizma, racionalizma,
birokratije i tehnicizma na pijedestal aksioloskog poretka. Autori se razlikuju po tome
da li distorziju Veberovog shvatanja islama tumace strozije, kritikujuci ga da je upravo
na primeru islama podbacio u vrednosnoj neutralnosti, ili su, pak, nesto blazi prema
njemu, isticuéi da je klima u XIX veku generalno bila orijentalisticka i da, samim tim,
Veber nije imao mnogo moguénosti da se otrgne iz kandzi ove sveprisutne intelektualne
1 saznajne matrice. Krtika prvog tipa je usmerena li¢no na Vebera i u izvesnom smislu
predstavlja napad na njegovo intelektualno i nau¢no postenje (Turner, 1998), dok je
druga vrsta kritike nadindividualna i disperzivna, i odnosi se na opstije negodovanje nad
evropskim intelektualnim trendovima toga doba (Bashier, 2011; Salvatore, 1996).

Sta je to toliko mo¢no i privlaéno u orijentalistickom amblemu koji se tako lako
prisiva skoro svim autorima koji su se dotakli (religioloskog, lingvistickog, knjizevnog,
estetickog, politikoloSkog) proucavanja islama? Postavljaju¢i hipotezu da je ne samo
viSevekovni politicki, kulturni 1 religijski odnos prema Orijentu, ve¢ 1 Citava nauka o
tom delu sveta, zapravo samo simplifikovani, stereotipni, i u svojoj biti rasisticki i
inherentno entnocentri¢ni diskurs, Edvard Said (Edward Said, 1935-2003) je uputio
prilican epistemoloski, ali i aksioloski izazov, kako pripadnicima zapadnih drustava

tako, 1 pre svega, naucnicima koji dolaze iz tog intelektualnog okruzenja. Taj udarac je

42 Najbolji primer Gelnerovog temeljnog izuavanja religije je njegova ¢uvena studija o muslimanskim
drustivma. U ovom delu on je ispoljio poznavanje socijalne teorije (pre svega mislimo na trijadu “oceva
osnivacéa” sociologije), ali i srednjovekovnog muslimanskog intelektualnog nasleda. Gelner je, takode, uz
Arnolda Tojnbija jedan od zasluznih autora za promovisanje ideja Ibn Halduna (Gellner, 1981).

26



za struc¢njake bio manje podnosljiv, nego $to je to bio slucaj sa politickim akterima ili sa
Sirim drustvenim slojevima: Said je Citavu jednu naucnu disciplinu (orijentalistiku)
proglasio za legitimacijsko sredstvo brutalnog kolonijalizma i time je autorima koji sebe
smatraju 1 nazivaju orijentalistima “osudio” na etiketu opravdavanja kolonijalne
opresije, ne ostaviv§i im prostor za objektivho bavljenje Orijentom. Podvlaceci
analogiju sa Fukoovim (Michel Foucault, 1926-1984) teorijskim postulatima o
uslovljenosti mo¢i i znanja (Foucault, 1972), Said je ¢itavo akademsko, ali i knjizevno i
estetsko proucavanje Orijenta, etiketirao kao diskurs €ijom se upotrebom reprodukuje,
ucvrséuje 1 nanovo potvrduje ve¢ postoje¢i odnos dominacije Okcidenta nad Orijentom.
Koncept orijentalizma otuda podrazumeva celokupni idejni, politicki i epistemoloski
korpus koji pretpostavlja ne samo relacionu, ve¢ prvenstveno negativno uslovljenu
percepciju orijentalnih drusStava nasuprot onim zapadnim. Orijentalizam prozima naucne,
ali 1 druge narative koji se medusobno disciplinarno 1 istorijski dopunjuju (Said, 2008).
Iako ¢e o orijentalizmu biti puno vise reci u drugom poglavlju rada, smatramo da je
veoma vazno na ovom mestu podvuci najvazniji problem koji se javlja prilikom
razumevanja 1 primene ovog teorijskog koncepta. Said zapravo daje dve definicije
(odnosno dva nivoa ili uloge) orijentalizma koje koegzistiraju u njegovim studijama i
stvaraju zabunu prilikom dalje razrade ovog pojma. On najpre orijentalizam postavlja
prilicno Siroko i1 definiSe ga kao diskurzivnu matricu pojednostavljenog i stereotipnog
videnja orijentalnih drustava od strane zapadnih autora, politicara, istrazivaca itd. Kroz
taj diskurs reprodukuju se predrasude o tome da su ljudi na Orijentu “primitivni”,
“lenji”, “ratoborni”, “patrijarhalni”, skloni hedonizmu i seksualizaciji svakodnevice itd.
Ovo je krovna definicija orijentalizma koja pojam odreduje na supstancijalnom nivou,
odnosno odreduje sadrzaj (diskurzivne elemenete) pojma i njoj Said pripisuje funkciju
konstruisanja zapadnog identiteta u opoziciji sa Orijentom. Ovo je teSko dokaziva i
dosta Siroka odrednica, pa ipak, Said insistira na tome da se od perioda prosvetiteljstva
idenitet Evrope i Amerike temelji na distinkciji u odnosu na Istok. U skladu sa ovom
definicijom svi stereotipi, bili oni pezorativni (Orijent kao ratoboran, lenj, patrijarhalan,
nazadan, stagnantan, iracionalan, pasivan, itd.) ili afirmativni (Orijent kao senzualan,
misti¢an, produhovljen itd.) potpadaju pod kategoriju orijentalizma jer su u funkciji

distinktivnog konstruisanja identiteta. Ova funkcija je svakako latentnog karaktera i
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samim time je teSko dokaziva, ali Said smatra da je ona klju¢na za analizu
samopercepcije Zapada.

Medutim, Said daje jo$ jednu definiciju orijentalizma koja je odredena u kljucu
jedne puno konkretnije i manifestne funkcije koju orijentalizam takode ima: Said tvrdi
da stereotipno i1 peZorativno videnje Orijenta ima prvenstveno legitimacijsku ulogu u
odnosu imperijalne opresije Okcidenta nad svojim kolonijama.** Drugim re¢ima,
orijentalisticki narativ sluzi za opravdanje kolonizacije (Said pocetak orijentalizma
eksplicitno vezuje za pocetak procesa kolonizacije) 1 zbog toga se orijentalna drustva
esencijalizuju 1 uniZzavaju. On smatra da se ovakav odnos odrZao i nakon oslobodenja od
kolonijalne zavisnosti i da je svoje novo ruho dobio u razli¢itim vojnim i drugim
intervencijama u tom delu sveta koje su opravdavane kulturnim i civilizacijskim
nuznostima (Said, 2008; 2002).

Problem sa Saidovim orijentalizmom je u tome §to on ove dve definicije nije
razgrani¢io ve¢ ih je koristio kao teorijske sinonime i tako je nastao niz problema sa
daljom upotrebom pojma. Ovo preklapanje supstancijalne definicije 1 definicije po
funkeiji, ali 1 nedovoljno jasno razgranicenje dve razlicite uloge koju orijentalizam ima,
dovelo je do toga da su se u istoj kategoriji nasli 1 oni autori koji Orijent egzotizuju, ali i
oni autori koji pozivaju na civilizacijsku neophodnost i nuznost imperijalizma. Takvo
holisticko i suvise inkluzivno definisanje pojma otvorilo je Pandorinu kutiju pitanja i
dilema. Da li su, na primer, romanti¢na i apologetska videnja orijentalnih kultura
orijentalizam, iako ona diretkno ne sluze opravdavanju kolonija? Koja je onda razlika
izmedu egzotizacije i imperijalizacije? Da li smemo implicitnu legitimaciju
imperijalizma izjednagiti sa direktnim pozivanjem na neophodnost kolonizacije? Sta je
sa misliocima u zemljama koje nisu bile kolonijalne sile? Ako postoji stereotipizirano i
negativno videnje Orijenta, a ne postoji mogucénost da se taj deo sveta osvoji, da li i to

mozemo nazvati orijentalizmom? Isto vazi i za savremene prilike: da li mozemo

4 Kolonijalizam i imperijalizam ne podrazumevaju istovetan fenomen i proces jer kolonija jeste deo
imperije, ali imperija ne mora nuzno biti sacinjena od kolonija. Takode, imperijalizam je usmeren na
delanje i proucavanje centra imperije (odnosno metropole,) dok je kolonijalizam praksa koja je vezana za
ekonomsku 1 politic¢ku aktivnost na periferiji. Neki autori ¢ak smatraju da je imperijalizam koncept a
kolonijalizam praksa (Pisev, 2017: 86—87). lako imamo u vidu ove konceptualne razlike, u kontekstu
analiziranja Saidovih dela, nije nuzno praviti ovako jasne razlike izmedu pomenuta dva fenomena.
Svakako da je vazno podvuéi diferencijacije koje postoje, medutim, u okvirima naSeg istrazivackog
poduhvata, nije nuzno dalje produbljivati ovu temu i stoga ¢emo mi u radu referisati i na imperijalizam i
na kolonijalizam u sklopu kori§¢enja Saidove teorijske matrice. Drugim re¢ima, radi se o slicnom
simbolickom konceptu i pogledu na Orijent bez obzira na razlike na prakseoloskom i strukturalnom
nivou.
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govoriti o orijentalizmu i1 u drzavama koje intervenisu na Istoku, ali i u onima koje to ne
¢ine? Ima li orijentalizma bez direktne vojne i politicke dominacije? Na koji nacin
zanesenjacki komentar o tome da su Zene Orijenta sklone submisivnosti ima istu snagu
kao tvrdnja da su ljudi na Orijentu ratoborni 1 po prirodi patrimonijalni i da ih stoga
treba pokoriti? Kako onda uopste izgleda vrednosno neutralno i objektivno proucavanje
Orijenta na Zapadu? Da li je ono uopste moguée?

Ta i mnoga druga pitanja proizilaze iz Saidove prilicno Siroke i nedovoljno precizne
definicije orijentalizma, odnosno problemi proizilaze iz paralelnog postojanja dve
definicije orijentalizma o kojoj smo govorili: onoj koja je odredena prema identitetskoj
funkciji i onoj koja je definisana u skladu sa imperijalnim potrebama. U drugom
poglavlju posveticemo se upravo ras¢lanjivanju tih definicija. Smatramo da je
orijentalizam koristan teorijski ram za analizu shvatanja orijentalnih drustava od strane
zapadnih autora, ali definicija orijentalizma treba da bude mnogo preciznija 1
neophodno je jasnije odvojiti razli¢ite forme i vrste orijentalizma.

Uprkos svim navedenim problemima, orijentalizam ostaje jedna od dominantnijih
teorijskih matrica za analizu odnosa izmedu Okcidenta 1 Orijenta. O tome svedoci
inflacija studija o orijentalizmu, ali i Cinjenica da gotovo da ne postoji analiza
Veberovog shvatanja islama, a da tu nije ukljuceno i pitanje orijentalizma. Otkud tolika
popularnost i prijemcivost orijentalizma? Saidova knjiga pojavila se u trenutku kada je
moda “polti¢ke korektnosti” uzimala maha i kada su “novi socijalni pokreti” zapoceli
borbu za prava manjina, pre svega za prava Afroamerikanaca i Zena, uz propagiranje
mirovnih, antiratnih, proekoloskih i drugih parola. Borba se nije odvijala samo na polju
teorije (uz obilato citiranje i redefinisanje Fukoovih postulata)** ve¢ i u
realnopolitiCkom 1 socijalnom prostoru (Swingerwood, 2000). Etabliranje diskursa kao
centralnog medijuma za konstruisanje i sprovodenje moc¢i savrSeno je pogodovalo i
Saidovom konstruktivistickom sentimentu koji se uklopio u ve¢ postojeci i zahuktali
teorijsko-politi¢ki pokret (za vise videti: Jovanovi¢, 2017b; Jovanovié, 2017c).

U kontekstu bipolarno uslovljenog globalnog poretka za vreme Hladnog rata, kada

je za Zapad (pre svega za Sjedinjene Americke Drzave) znacajni Drugi bio Sovjetski

# Sam Fuko je insistirao na vaznosti drustvenih pokreta koji svojom borbom, prema njegovom misljenju,
osporavaju i negiraju subjektifikaciju i nametnute identitete. Istina je da oni i dalje fuknkcioniSu u
relacijama normalno/nenormalno koje su nastale kroz diskurse i postupke realizacije mo¢i, ali ovi pokreti
ipak afirmi$u pravo na razli¢itost i naglasavaju sve ono individualno i neustaljeno (Nes, 2006: 34-35).
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Savez, mnoge, do tada identitetski i politicki ugrozene grupe, iskoristile su pomenuti
istorijski trenutak i intenzivirale politicku borbu za svoja prava. I koncept orijentalizma
razvija se upravo u okviru tih istorijskih i teorijskih koordinata. Borba za “vidljivost”
muslimana postaje sastavni deo opsteg pokreta za prava svih onih koji se razlikuju i koji
nisu u kategoriji — beli zapadni muskarac srednje klase (Jovanovi¢, 2017b; Jovanovic,
2017¢). Nesto docnije, Saidov Orijentalizam bio je spiritus movens za 1azvoj
postkolonijalnih studija kao potpuno nove akademske discipline (Farris, 2010: 266,
Kalanj, 2001: 43; Jovanovi¢, 2017c: 312). Nakon toga je orijentalizam postao neka vrsta
kanona za analizu studija o Orijentu iz perspektive zapadnih mislilaca. Neki autori
smatraju da je zbog izrazito sekularne atmosfere sedamdesetih godina proslog veka i
sam Said daleko vise stavio akcenat na etnicitet (Arapi, Turci, Kinezi, Indusi itd.) nego
na samu religiju (Kalmar, 2012: 25). Tu se ne slazemo sa citiranim autorom koji izrazito
insistira na sekularnom aspektu Saidovog dela. Istina je da je Said stavio akcenat na
etnicitet i kulturu, pa ipak re¢ je o koglomeratu nacionalnog, etnickog, kulturoloskog,
prostornog, ali i, naravno, religijskog. Orijentalizam ne podrazumeva homogenizovanje
Orijenta od strane pojedinacnog autora ve¢ primenu istovetne logike redukcionisticki
postavljenog zapadnocentricnog diskursa na sve one religije, kulture i narode koji Zive
na Orijentu. Said svakako ne smatra da autori ne prave razliku izmedu odnosa Velike
Britanije prema Indiji i odnosa Francuske prema Alziru, pa ipak on kaze da je vrsta
relacije (odnosno diskursa) ista: re¢ je o uproS¢avanju analiza nezapadnih drustava,
kultura i religija prvenstveno zarad politicke 1 ekonomske (a neretko i1 kulturne 1 jezicke)
dominacije. Said naravno ne smatra da konkretan autor ne razlikuje dovoljno kinesku od
indijske ili muslimanske civilizacije, ve¢ da ih posmatra kroz istu a priori
simplifikujuéu prizmu u kojoj je orijentalni Drugi “primitivan”, “stagnantan”,
“senzualan” itd.

Istina je da je, prevashodno zbog sopstvenog zalaganja za postizanje politi¢kih
ciljeva (odbrane Palestinskog pitanja u palestinsko-izraclskom sukobu), Saidov
orijentalizam islamocentri¢an. lako on analizira i pojednostavljenu percepciju kineske,
indijske 1 drugih orijentalnih civilizacija u svojim delima, akcenat je ipak stavljen na
negativan odnos Zapada prema islamu. lako se ovde, pre svega, bavimo analizom
islama od strane jednog od najvecih socioloskih umova, prate¢e donekle i Saidovu

logiku o konstruisanju i rekonstruisanju orijentalistickog diskursa u odnosu na islam,
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jasno je da orijentalizam moze da posluzi i kao pocetna tacka za istrazivanje odnosa
prema drugim orijentalnim kulturama i drustvima. To bi, medutim, zahtevalo dodatno
preciziranje orijentalisticke optike i1 prilagodavanje konkretnim slucajevima.

Definisanje ovako rastegljive epistemolosko-teorijske matrice “dalo je krila” onima
koji su orijentalizam primenjivali kao teorijski okvir za razne medudrZzavne 1
meducivilizacijske odnose, a ne samo za eksplikaciju odnosa Okcidenta i Orijenta. Tako
se u kljucu orijentalizma analiziraju odnosi izmedu Evrope i Rusije, Zapadne Evrope i
Istocne Evrope, Evrope i1 Balkana, Nemacke 1 Turske, Nemacke 1 Rusije, Skandinavije 1
Zapadne Evrope, itd (za viSe videti: Nojman, 2011). U nastavku rada pozabavi¢emo se
ovim problemom detaljnije, ali vazno je ve¢ na pocetku podvuéi opasnosti koje
proizilaze iz Saidove presiroke i nedovoljno jasne definije. Logika drugojacenja nije isto
Sto 1 orijentalizam (iako se orijentalizam oslanja na mehanizam konstrukcije Drugosti).
Pravljenje Drugog je kulturloski neutralan koncep koji podrazumeva logiku
konstrukcije entiteta koji je neSto suprotno od “nas”, a orijentalizam je vezan iskljucivo
za odnos Okcidenta i Orijenta. Posebnost orijentalizma je u tome $to je opisao i objasnio
odnos koji se kodifikovao u trenutku pocetka kolonizacije i1 koji je trebalo da posluzi
kao legitimacijsko sredstvo za imperijalnu opresiju. Sa druge strane, konstruisanje
Drugosti je proces koji nije vezan za taj istorijski trenutak i tu politicku funkciju, veé
moze imati daleko $iru primenu. Drugim recima, orijentalizam je, prema nasem
misljenju, koristan teorijski svetonazor za analizu odnosa Zapada prema orijentalnim
druStvima a ne koncept koji se moze primenjivati mnogo Sire od te kulturne dihotomije.

Inovativnost i prodornost Saidovog dela, kao i njegova stilska dopadljivost, neretko
zamagljuju propuste u definisanju koncepta. Izuzetno vazan problem u vezi sa
Saidovom definicijom orijentalizma jeste u tome S$to je on gotovo u potpunosti
homogenizovao Okcident. Kao §to su to primetili razli¢iti autori (Salvatore, 1996; Farris,
2010; Wokoeck, 2009), bez jasnog razlikovanja izmedu drustveno-etnickih (npr. da i je
u pitanju francuska ili britanska varijanta kolonijalizma, kakav je istorijski odnos
Nemaca, a kakav je zvanican stav danaS$njeg VaSingtona, itd.), profesionalnih (da li je
re¢ o nauc¢nicima drustveno-humanisticke provnijencije, drzavnicima, umetnicima ili
nekoj drugoj struci) 1 na kraju, individualnih specifi¢nosti, ne moze se dati precizna i
metodoloski validna analiza odnosa zapadnih drustava prema orijentalnim. Takode,

zbog toga §to je pod pojmom orijentalizma podrazumevao i unizavanje Orijenta, ali i
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apologetski odnos koji podrazumeva gloriifikaciju nezapadnih drustava koja stoje
nasuprot “racionalnoj* okcidentalnoj civilizaciji, on je gotovo svaki odnos aktera koji
pripadaju zapadnom idejnom poretku prema orijentalnim druStvima ,,osudio” na
orijjentalizam. To je drugi bitan problem koji se javlja u Saidovom odredenju
orijentalizma. On je, dakle, dozvolio da se izgubi differentia specifica stereotipnog
odnosa koji je uslovljen politi¢ko-osvajackim namerama i nije napravio dovoljno jasnu
razliku od teznje ka vrednosno neutralnoj poziciji. Ukoliko se skoro svako®
proucavanje Orijenta od strane zapadnih autora proglasi za orijentalizam, upadamo u
novu zamku kulturcentrizma, samo uz rotirane pozicije. Ako misaonim ekperimentom
izvedemo implikacije do kraja, do¢i¢emo do zakljucka da o odredenom kulturnom,
politi¢kom ili religijskom idenitetu i karakteristikama mozemo govoriti samo ako mu i
sami pripadamo. U suprotnom, determinisani smo hegemonom pozicijom sopstvenog
ideolosko-socijalnog referentnog sistema. Na taj nacin negira se moguénost zauzimanja
(Veberovog ideala) relativno neutralne vrednosne pozicija u okvirima naucnih i stru¢nih
proucavanja.

Problem proizilazi i iz toga Sto Said u Orijentalizmu (Said, 2008) koncept definiSe
fluidno 1 Siroko, i u njega svrstava i egzotizaciju i opresiju, dok u svojim kasnijim
radovima, pre svega u Kulturi i imperijalizmu (Said, 2002) orijentalizam ipak vezuje
iskljuc¢ivo za legitimacijski proces kolonizacije. Petnaestak godina udaljenosti izmedu
ova dva dela doprinelo je povecanoj preciznosti definicije, pa ipak, ona do kraja nije
dovoljno jasno odredena.

Iako, dakle, veéina autora koristi ovu orijentalisticku matricu za analizu Veberovog
shvatanja islama (bez da su tu matricu detaljnije kriticki promislili i dekonstruisali),
treba ista¢i da su pojedini autori ipak dali zna€ajan 1 originalan doprinos proucavanoj
problematici. Armando Salvatore (Armando Salvatore) je podvukao vaznost kritickog
promatranja koncepta orijentalizma i apostrofirao je neophodnost njegovog redefnisanja,
medutim, nije se upustio u tu avanturu vec je stao na nivou opste kritike. Salvatoreovi
radovi znacCajni su medutim zbog neceg drugog: on pokuSava da Veberovu
socioreligioloSku teoriju iskoristi kao temelj sociologije islama, jedne nove akademske
discipline. Dakle, iako u viSe navrata previse kritican prema Maksu Veberu, Salvatore je

jedan od retkih autora koji je uocio znacaj njegove zaostavstine za utemeljenje novog

4 Sam Said, svakako, nije ovako definisao odnos razli¢itih autora prema orijentalizmu, pa ipak, ovo
moze biti jedan od izvedenih zakljucaka.
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naucnog ogranka. Salvatore veoma intenzivno stvara i verovatno mozemo ocekivati
njegov dalji, joS veci doprinos akademskim studijama islama.

Salvatore i Sara Faris (Sarah Farris), smatraju da orijentalistiCka matrica nije
saznajno beskorisna, medutim, osnovna kritika Saida je u tome $to je koncept zamiSljen
preambiciozno a postavljen je isuviSe inkluzivno. Said je, jednostavno, pod
orijentalizmom podrazumevao i pozitivno i pezorativno videnje Orijenta. Nije pravio
razliku izmedu nemacke, francuske, americke ili britanske tradicije. Nije pravio
disciplinarne 1 istorijsko-kontekstualne razlike, pa su se tako u kruzoku orijentalista
nasli 1 Dizraeli (Benjamin Disraeli, 1804-1881), Mark Tven (Mark Twain, 1835-1910),
ali 1 Napoleon (Napoléon Bonaparte, 1769-1821) i Henri Kisindzer (Heinz Alfred
Kissinger). Prema Saidovom miSljenju, slika Orijenta kao egzotiCne 1 misti¢ne
suprotnosti (u odnosu na ,;hladni i racionalni“ Zapad) 1 dalje je orijentalisticka, jer je
pojednostavljena 1 takode ima ulogu konsolidacije zapadnog identiteta na
demarkacionoj liniji koja ga odvaja od orijentalnog sveta (Said, 2008). Kao §to smo
rekli, i mi smatramo da je inkluzivnost najproblemati¢nija tacka u Saidovoj teoriji i

stoga ¢emo je detaljnije analizirati u nastavku disertacije.

1.4. Nemacki Makijaveli*® pred izazovom empirijskog proucavanja islama

Na tragu prethodno iznesenih kritika, a vodeéi se idejom da orijentalizam ipak nije
saznajno neutilitarna matrica, odlucili smo da u ovoj disertaciji konstruiSemo
orijentalisticki spektar koji bi nam mogao pomo¢i u boljem razumevanju i preciznijem
odredivanju pojedina¢nog odnosa zapadnih autora prema islamu. U skladu sa Saidovom
pocetnom intencijom, smatramo da je orijentalizam stereotipizirani zapadni diskurs koji
definiSe idejni, politiki, estetski 1 epistemoloski korpus relacionog odnosa izmedu
Orijenta 1 Okcidenta i koji funkcioniSe na ustaljenim dihotomnim podelama izmedu
razvijenog, racionalnog Zapada i prirodnog, stagnantnog Istoka. No, postojanje
stereotipnog 1 neizdiferenciranog odnosa prema Orijentu samo je distinktivina odrednica
u odnosu na ne-orijentalizam, tj. u odnosu na objektivno proucavanje drustava koji zive
u onom delu sveta koji nazivamo Orijentom. Dakle, orijentalizam podrazumeva

postojanje predrasuda, pojednostavljivanje i neobjektivno proucavanje i opisivanje

4 Puri¢, 1964: 23.
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razli¢itih orijentalnih drustava. Medutim ovo supstancijalno krovno odredenje
orijentalizma gotovo niSta ne govori o vrsti orijentalizma, odnosno o konkretnoj funkciji
koju on ima (ako izuzmemo latentnu, odnosno identitetsku funkciju o kojoj Said
govori).*” Da bismo to procenili konstruiSemo orijentalisticki spektar koji podrazumeva
sublimaciju oba nivoa analize (supstancijalni i funkcionalni).*® Spektar je definisan: na
osnovu postojanja predrasuda i poojednostavljivanja analize i deskripcije orijentalnih
kultura od strane zapadnih autora (to je prvi kriterijum koji nam pokazuje da li
konkretnoj analizi orijentalizma ima ili nema); na osnovu vrsta tih predrasuda (da li je
re¢ o romantiCarskoj egzotizaciji ili o pezorativhom unizavanju); na osnovu funkcije
koju orijentalizam u odredenom druStvu ima (da li je re¢ o opravdavanju imperijalizma
ili ne). Napominjemo da se u ovom radu orijentalizam primenjuje na analizu islama i
muslimanskih drustava. Orijentalizam je, kao $to smo videli, teorijska matrica koja
moze biti primenjena na razli¢ita orijentalna drustva, s tim S§to je ovde, kao i1 kod
Saida,fokus na islamskoj civilizaciji.

Na jednom kraju orijentalistickog spektra postavicemo radikalni i negativno
uslovljeni orijentalizam. Re€ je o orijentalistickom diskursu koji je u neposrednoj vezi
sa imperijalnim tendencijama, kolonijalnim procesom, ili drugim vrstama vojne i
politicke direktne intervencije na Bliskom ili Dalekom istoku. Predrasude (u sluzbi
imperijalizma) o ljudima na Orijentu koji su navodno skloni despotizmu, koji su lenji ili
ratoborni, mozemo okarakterisati kao negativno uslovijeni orijentalizam (Jovanovic,
2017e: 102). Rec je tu, u najvecoj meri, o onoj definiciji koju sam Said daje u Kulturi i
imperijalizmu (Said, 2002). Taj pol orijentalistickog spektra vezujemo za konkretnu
politiku vojnog intervencionizma i proces kulturne, politicke i ekonomske dominacije
okcidentalnih druStava nad orijentalnim. Primera negativno uslovijenog orijentalizma

zaista ima mnogo. Said, na primer, insistira na engleskom romanu XIX veka kao

47 Said ovu funkciju naziva identiteskom, medutim, re¢ je veoma tesko proverljivom zakljucku. Debata u
vezi sa time da li je kroz orijentalizam konstrui$e zapadni idenitet i dalje je otvorena i svakako je veoma
zanimljiva, medutim, nama to nije u fokusu ovog rada. Mi se ne pitamo da li je Veberovo videnje islama
doprinelo konstiuisanju evropskog identiteta, ve¢ u kojoj meri je njegovo shvatanje islamske religije pod
uticajem umerenog orijentalizma a u kojoj meri moze posluziti kao osnov za objketivno sociolosko
izuCavanje islama.

4 Neki drugi autori u Saidovoj analizi vide tri vrste orijentalizma, odnosno tri fenomena. Prvi, najuzi
koncept, podrazumeva orijentalizam kao nau¢nu disciplinu, podruc¢je akademskog proucavanja Istoka
(ono $to sumarno nazivamo orijentalistika). Drugi nivo je hegemoni stil misljenja koji pretpostavlja
hijerarhijski odnos Zapada i Orijenta a treci, najsiri i najrelevantniji nivo, orijentalizam definiSe kao
diskurzvinu formaciju koja ¢vrsto sjedinjuje sliku o Istoku, znanje o njemu i viadavinu nad njime (Subotic,
2013: 118).
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najilustrativnijem u domenu umetnosti: on smatra da je engleska proza u tom periodu
bila usmerena na opravdavanje kolonijalizma i na glorifikaciju navodne engleske
civilizacijske superiornosti u odnosu na indijsku. Sli¢na situacija je i sa francuskom
lingvistikom (Said, 2002). Osim kulturnog polja koji legitimiSe imperijalizam, na ovaj
pol spektra se mogu staviti i razliciti politi¢ki diskursi koji direktno pozivaju na vojne 1
druge intervencije u tom delu sveta koriste¢i se i kulturoloskom argumentacijom (vojna
intervencija kao civilizacijska nuznost). Ve¢ smo videli da Said u tom kontekstu navodi
Henrija KisindZzera, a spisak imena na kojima su politicki akteri ¢ija je retorika
orijentalisticka svakako je veoma dugacak.

Drugi pol ovog spektra je apologetski orijentalizam. ReC je stereotipnom videnju
orijjentalnih  kultura koje podrazumeva da orijentalna navodna senzualnost,
produhovljenost 1 sklonost prirodi nije kancerogena za druStveni razvoj, naprotiv.
Apologetsko stanoviste smatra da je Orijent korektiv hladnog, u¢malog i tehnicisticki
orijentisanog Okcidenta (Jovanovi¢, 2017e: 102). Jedan od boljih primera apologetskog
orijentalizma je islamologizacija znanja koja je svojevrsno reakciono teorijsko
stanoviSte koje apologetski naglaSava i pozitivno diskriminiSe muslimansku saznajnu
poziciju kao a priori validniju u odnosu na poziciju nemuslimanskih autora. PeZzorativni
orijentalizam sublimira sve one negativne, a uobicajene, stereotipe o muslimanima kao
zaostaloj, patrijarhalnoj, lenjoj, ratobornoj i primitivnoj verskoj zajednici dok je sa
druge strane, jedan od ilustrativnijih primera islamologizacije znanja insistiranje na
tome da je srednjovekovni tuniSanski mislilac Ibn Haldun (/bn Khaldun, 1332-1406) bio
znacajniji za razvoj sociologije (i drustvene misli uopste) od nekih drugih autora poput
Marksa, Dirkema i Vebera, ali i Konta, Zimela i dr (Turner, 1994: 8).4°

Tako je, na primer, Ibn Haldun za britanskog istoricara Arnolda Tojnbija (4rnold
Toynbee, 1889-1975)* bio ,,intelektualni heroj* (Irwin, 1997:466), a Rodinson je

smatrao da ukoliko ho¢emo da prou¢avamo spone izmedu kapitalizma i islama niposto

49 Za vise videti: Jovanovié, 2017e.

0 Upravo je Tojnbi jedan od najzasluznijih autora za $ire upoznavanje sa idejama Ibn Halduna. Kako je
bio veoma antikolonizatorski i anticionisticki raspoloZen, dobio je niz stipendija za istrazivanja u
razli¢itim arapskim zemljama. Tamo je proucavao i rad ovog istaknutog tuniSanskog mislioca i iako se
njihove ciklicne koncepcije donekle razlikuju, mnogo ideja je zaista istovetno (npr. superiornost
nomadskih naroda nasuprot staja¢im, itd.) (Irwin, 1997). Tojnbi je u svojoj studiji opisao Ibn Haldunovu
teoriju istorije kao najbolje delo koje je ikada bilo napisano i smatrao je da mu ni jedan autor ni na
jednom mestu ni u kom vremenskom razdoblju nije ni prineti (Toynbee, 1934: 322). Bernard Luis
(Bernard Lewis) smatra da je Ibn Haldun ,,najvecéi istorijski genije islama i prvi koji je stvorio filozofsku i
sociolosku koncepciju istorije” (Lewis 1993: 176). Ovaj autor smatra da je Ibn Haldun ,,0sim najveceg
arapskog istori¢ara mozda i najve¢i istorijski mislilac srednjeg veka” (Lewis, 1993: 147).
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ne treba Citati Vebera ve¢ iskljuc¢ivo Ibn Haldunova dela (Rodinson, 1973: 31). Neki
drugi autori (Pasha, 2017: 141) smatraju da je Ibn Haldun utemeljiva¢ nauke o
medunarodnim odnosima, $to je takode veoma sporno, jer se medunarodni odnosi kao
kao akademska disciplina razvijaju tek nakon Prvog svetskog rata na tlu Starog
kontinenta. lako ne treba zanemariti uticaj ovog srednjovekovnog tuniSanskog
ekonomiste i istoriCara na razvoj socijalnih teorija (posebno na razvoj cikli¢nih
teorija),’! ne treba ni prenaglaSavati njegov doprinos samo da bi se apostrofirao znacaj
muslimanskih autora za razvoj druStvene nauke. Apologetski orijentalizam
podrazumeva da postoji egzotizacija 1 isticanje afirmativnih stereotipa o Orijentu, ali
naravno bez ikakve direktne namere da se opravda proces intervenisanja na Orijentu,
ve¢ naprotiv. Apologetski orijentalizam neretko poziva na zaustavljanje tog procesa i na
neophodnost rotiranja pozicija u kojoj bi orijentalni korektiv bio svakodnevica hladnom
1 konzumeristicki utrnulom Zapadu (Jovanovi¢, 2017¢: 107-108).

Izmedu ove dve krajnosti nalazi se srednji put orijentalizma. Osnovni kriterijumi na
osnovu kojih neko stanoviSte mozemo proglasiti za srednji put orijentalizma su:
percepcija islama kao monolitnog verskog sistema i muslimanskog stanovnistva kao
homogene kategorije, isticanje stereotipnog videnja islama kao inherentno militantne
religije 1 odsustvo eksplicitne politicke pretenzije na osvajanje bliskoisto¢nih delova
sveta ili na vojnu intervenciju u tom delu sveta (Jovanovi¢, 2017a: 271-272). Ovaj
teorijski okvir konstruisan je za potrebe ove disertacije i rezultat je sinteze i kritickog
posmatranja kako orijentalisti¢ki nastrojenih autora, tako i onih koji su izrazito kriticni
prema ovom konstruktivistickom pristupu. Srednji put orijentalizma znaci prisustvo
stereotipnog posmatranja orijentalnog Drugog koje je karakteristicno za orijentalizam
(umesto objektivnog i analiticnog pristupa), ali izostaje onaj opresivni element koji
postoji u negativno uslovljenom orijentalizmu. Srednji put orijentalizma ne znaci ni
romantizaciju, pre svega zato S$to on podrazumeva isticanje najceSce koriS¢enog
stereotipa koji je vezan za islam (ratniStvo kao nukleus islamske etike), a koji nema
nikakvu glorifikuju¢u konotaciju. Posmatranje islama u monolitnom kljucu znaci da je
prisutan redukcionizam koji je nukleus orijentalizma. Orijentalizam dakle pociva na
redukcionizmu (koji se nalazi suprotno od kritickog 1 analitickog stanovista) koji je, u

slu¢aju Zapadnog konstruisanja Orijenta, specificno definisan tim kulturnim odnosom.

51 Takode, sa druge strane, smatramo da ga nipoSto ne treba ni nepravedno svsrtavati u kategoriju
rasisti¢kih, odnosno socijaldarvinistékih teorija kao $to su to ¢inili neki autori (Supek, 1987: 79-80).
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Zbog toga smtramo da je monolitna perspektiva o islamu jedna od osnovnaih odrednica
(umerenog) orijentalizma.

Medu stereotipima koji se pripisuju islamu kao najzastupljniji izdvaja se ratnicki
ethos 1 stoga on ¢ini okosnicu srednjeg puta orijentalizma. Medutim, najvazniji element
koji srednji put odvaja od druga dva pola spektra je funkcija koju on ima: negativni pol
opravdava imperijalne procese i tendencije, apologetski pol zahteva korektiv od strane
orijentalnih naroda i kultra (i naj¢esée je protiv vojnih intervencija u tom delu sveta), a
srednji put ne podrazumeva ni jedno ni drugo. Pravi primer ove vrste orijentalizma jeste
nemacki orijentalizam i to je verovatno jedan od razloga zbog koga se Said njime skoro
uopSte nije bavio (ne uklapa se u definiciju koja podrazumeva neophodnost
opravdavanja kolonijalizma). Said jeste napomenuo da je nemacki orijentalizam
specifiCan, ali u detalje te specifikacije nije ulazio.

Kada kazemo srednji, zapravo mislimo na umereni orijentalizam, jer termin
srednji nema znacCenje medijane, tj. statisticke sredine, ve¢ je tu re¢ o jednom
vrednosnom pojmu koji je relacioni po karakteru. Srednji put orijentalizma je nesto blizi
polu negativno uslovljenog orijentalizma (nego islamologizaciji znanja), ali razlike
postoje, 1 to na nekoliko nivoa. Razlika je, pre svega, u intentizetu i na nivou
ukorenjenosti pomenutih stereotipa, kao i pre svega u domenu preduzimanja odredenih
akcija koje proizlaze iz takvih stavova. Na primer, nije ista situacija ako se u naucnoj
analizi islama ne pravi dovoljno jasna razlika izmedu Siitskog i1 sunitskog ogranka u
islamu §to jeste indikator da orijentalizam postoji, ali ne zna¢i nuzno da se radi o
negativno uslovljenom orijentalizmu. Ako se pak svi muslimani unificirano
predstavljaju kao radikalni islamisti,> pa ¢ak i kao teroristi, i ukoliko se na osnovu tih
tvrdnji opravdavaju vojnei druge intervencije na Bliskom istoku radi se o negativno
uslovljenom orijetnalizmu (Jovanovi¢, 2017a: 272; Jovanovi¢, 2017e: 102). Umereni
orijentalizam podrazumeva redukcionizam i reprodukciju stereotipa, ali te predrasude
nisu konstruisane van kontinuiteta orijentalistickog repertoara koji poc¢inje u XVIII veku.
Najfrekventniji medu njima svakako je stereotip o muslimanima kao militantnoj
religijskog grupaciji. Kada budemo detaljnije analizirali Veberovo stvanoviste o islamu

potrazi¢emo odgovor na pitanje zasto socioloski klasik u svojoj analizi istice upravo

52 Islamizam se najéeS¢e opisuje kao ideologija koja je zasnovana na politi¢koj interpretaciji islama,
zagovarajuci primenu islamskog prava i ucenja u politickim institucijama i odnosima, pre svega u
drzavnoj politici* (Potezica, 2007: 208).
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ovaj dogmatski atribut. Osim S§to je najceSce upotrebljavan stereotip, videCemo da kod
Maksa Vebera postoji jos jedan aspekt koji treba imati na umu kada se “sklapa”
objasnjenje o tome zasto je on bas vojnicki ethos video kao ideju vodilju ajeta (unapred
najavljujemo da je re¢ o, prema Veberovom misSljenju, neophodnosti glorifikacije
ratnicke etike zarad ostvarivanja drzavocentricnog projekta — no, o tome vise reci u
nastavku rada).

Postoji jos jedna vazna napomena u vezi sa srednjim putem orijentalizma. Za
razliku od dve ekstremne pozicije koje imaju jasnu ideolosku i politicku poentu,
umereni orijentalizam moze pruziti i plodno tlo za objektivno istraZzivanje islamske
religije. Negativni orijentalizam je hegemonijsko orude, apologetski je takode uglavnom
usmeren na politicke 1 drustvene promene (koje mogu zagovarati ili odlazak na Orijent
ili, jo§ ceS¢e, migracije sa Orijenta na Zapad ili pak promenu sistema vrednosti na
domicilnom Okcidentu u skladu sa navodnim orijentalnim obic¢ajima i duhovnos¢u), a
umereni orijentalizam ne sadrzi delatni politicki potencijal. Njega karakteriSe
orijentalisticka logika stereotipizacije islamske Drugosti, ali s obzirom na to da ne
“poziva” na politicke promene i intervencije, moze nam ostaviti 1 trezvenije 1
objektivnije poglede na islamsku civilizaciju.

Posli smo, dakle, od pretpostavke da je Veber bio umereni orijentalista, ali i da
njegovi opsti teorijski okviri, mogu biti ¢vrsti potporni stubovi sociologije islama.
Smatramo da Veber nije na islam gledao kroz romanti¢arsku prizmu koja podrazumeva
da su orijentalna drustva korektiv hladnog 1 tehnicistickog Zapada, ali treba takode imati
u vidu da on nije zagovarao ideju imperijalnog odnosa prema muslimanskim drustvima.
Kako ¢emo u nastavku rada videti, Veber je u Turskoj najpre video “prirodnog
saveznika” Nemackoj, da bi potom odustao od te ideje (to je bila posledica
razmimoilaZzenja Nemacke i1 Turske u periodu rata). Dakle, Veberov odnos prema
Turskoj vise je imao prakticnopoliticku nego orijentalisticku dimenziju, pa ipak, kada je
re¢ o islamu, smatramo da je zbog svodenja islama na jednu dogmatsku nit (i to bas
ratniStvo) re¢ o simplifikaciji karakteristicnoj za umereni orijentalizam. Za razliku od
dva ekstremna pola orijentalistickog spektra, zbog izostanka konkretne politicke
funkcije, umereni orijentalizam moZe ostaviti iza sebe i1 korisnu gradu u proucavanju
orijentalnih drustava. Veberov primer dobro oslikava tu granicu izmedu umerene

orijentalizacije slike o islamu i vaznog socioloskog nasleda u proucavanju te religije.
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Veberovu biografiju karakteriSe ideoloski razli¢it, ali veoma intenzivan politi¢ki
aktivizam. Politicku inicijaciju Veber je imao u ultranacionalistickom Svenemackom

33 Tdeoloski zaokret mozemo identifikovati nakon

savezu na samom koncu XIX veka.
Sto je ucestvovao na medunarodnom nau¢nom kongresu u Sent Luisu, za vreme
tromesec¢nog boravka u Sjedinjenim Americkim Drzavama 1904. godine. Po povratku u
Nemacku, Veber zastupa sve liberalnije stavove. Bio je jedan od najostrijih kriti¢ara
rezima Vihlema Il (Friedrich Wilhelm Viktor Albert von Preufsen, 1859-1941) i, kao $to
smo rekli, zagovornik Bizmarkovih reformi)®* a tokom i nakon Prvog svetskog rata
zalagao se za ustavnu reformu Rajha i njegovu parlamentarizaciju (po ugledu na
engleski model) u skladu sa pomenutim liberalnim idejama. Bio je i ¢lan komisije koja
je uradila prvi nacrt Vajmarskog ustava kao i uéesnik nemacke ekspertske delgacije na
mirovnim pregovorima u Versaju. Nakon nemacke kapitulacije ucestvuje u osnivanju
levo-liberalne Nemacke demokratske partije (Eliaeson, 2000: 132; Molnar, 2014: 10;
DBuri¢, 1964: 22; Madzgalj, 1984: 33; Radkau, 2009: 226-227).

Interesantno je da je u poslednjih godinu i po dana zivota (tacnije, nakon pada
Drugog rajha), doSlo do novog, izrazito autoritarnog zaokreta u njegovim stavovima.
Opet je na scenu stupila Veberova sklonost ka nacionalistickom sentimentu. ,,Najve¢im
delom, njegova politicka delatnost se inspirisala usko nacionalnim interesima. Onaj
opsteljudski ideal koji je toliko rasplamsavao njegovu strast nau¢nika nije igrao nikakvu
znacajniju ulogu u njegovim politickim istupanjima. Veber je uvek bio i ostao dosledan
nemacki nacionalist koji na svetsku politiku pre svega gleda kroz prizmu drustvenog,
kulturnog i ekonomskog potencijala svoje zemlje* (Puri¢, 1964: 22).

Kakofonija ideoloskih opredeljenja je, kao jedinstvenu gravitacionu tacku, imala
strast za politickom participacijom. Ta strast ga je obuzimala do te mere da se u vise
navrata pitao da li treba da napusti naucnicki poziv i da se posveti samo politickom
delanju. Neretko se kao ilustracija za ovu dilemu navodi intimna ispovest Vebera

supruzi Marijani Veber (Marianne Weber, 1870-1954). ,,U ovom trenutku, ¢isto nau¢na

delatnost je za mene izgubila svaku draz, jer imam utisak da prakticni interesi koje

3 Vojin Mili¢ smatra da je Veberov nacionalizam rezultanta kohabitacije imperijalizma i

liberalno-gradanskog shvatanja evropske istorije ,a ne sustinsko vrednovanje nemackog ’nacionalnog
duha’ odnosno ’nacionalnog bi¢a’ (Mili¢, 1969: 171).

% Veber je bio veoma afirmativan prema reformama (kako politickim ta,ko i ekonomskim) koje je
sproveo Oto fon Bizmark. Smatrao je da je Vilhelm II izneverio ocekivanja i bio je ocajni svedok
nemackog urusavanja u “post-bizmarkovom vakuumu” (Eliaeson, 2000: 134).
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pravo treba da reguliSe, obilato pruzaju kombinacije koje se ne mogu shvatiti sredstvima
nase nauke. Zbog toga je u meni znatno popustila Zelja da se bavim naukom radi nje
same* (DPuri¢, 1964: 21).> Dakle, nema sumnje da je Veber bio ,,duboko i sustinski
covek politke* (Wolin, 1981: 405).

Uprkos grozni€avoj teznji za politickom participacijom, Veber je veci deo Zivota
proveo baveéi se naukom, dok je akademska tj. predavacka karijera bila (relativna)
konstanta u njegovom Zivotu.’® Mozda upravo zbog dihotomne rastrzanosti izmedu
politickog 1 akademskog poziva, Veber je ukazivao na neophodnost odvajanja
ideoloskih stavova i prakti¢nopolitickog delanja od nauke i od akademskog narativa o
kome smo govorili na pocetku uvodnog dela. Medutim, briga za nemacku naciju
Veberu je bila jedna od primarnih preokupacija skoro ¢itavog zivota. “I mada je pri tom
manje imao u vidu vojnu mo¢ nemacke drzave, a viSe njenu kulturno-istorijsku misiju,
Veber je bio pobornik politike sile u medunarodnim odnosima i smatrao je da Nemacka
mora da spaSava Evropu kako od ruske tako i od anglosaksonske dominacije. Bilo je
neceg odve¢ agresivnog u Veberovim politickim ocenama polozaja Nemacke posle
izgubljenog rata. Izgleda da je to bio najdublji razlog koji je mnoge naveo da u njemu
vide nemackog Makijavelija” (Duri¢, 1964: 23).

Ukoliko ovaj aspekt Veberovog zZivota imamo na umu, otvaraju nam se barem dva
moguca ugla posmatranja koji su fundamentalni za Veberovo razumevanje islama, ali i
za njegovo stvaralastvo uopSte. Prvo pitanje je individualno i1 ti¢e se Veberovog
pridrZzavanja nacela vrednosne neutralnosti za koju se jasno zalagao. Drugo pitanje
proizilazi iz druStveno-politickog konteksta i Cinjenice da Nemacka trazi saveznike u
tom delu sveta $to moze dovesti do zamagljivanja saznajne Cestitosti. Za razliku od
francuske 1 britanske sile koje su bastinile privilegije kolonijalnih “gospodara”,
nemacke politicke i intelektualne elite morale su pronaéi drugaciji model odnosa sa

arapskim, i muslimanskim drzavama uopste. Ne treba prenebregnuti ¢injenicu da je

35 Veber je, takode, napisao i da je roden da bude Covek od pera i da mu je mesto za javnim govornicama
a ne u akademskom kutku (Wolin, 1989: 405).

56 Ubrzo nakon zavrietka studija Veber je postao privatni docent na Berlinskom univerzitetu a od 1893.
godine postaje redovni profesor ekonomije na Univerzitetu u Frajburgu a posle dve godine preuzeo je
ekonomsku katedru na Univerzitetu u Hajdelbergu. Nakon 1989. godine, tj. nakon nervne bolesti, Veber
se povukao iz akademske sfere kojoj se vratio tek pred kraj zivota, 1918. godine najpre na Univerzitetu u
Becu a potom i na Univerzitetu u Minhenu (Puri¢, 1964: 14-15). 1z biografskog konteksta potpuno je
jasno zaSto je Veber posvetio dosta paznje problemu postizanja objektivnosti na akademskim
predavanjima.
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borba za uticaj nad “bolesnikom sa Bosfora™’ na poetku XX veka veé¢ uveliko u toku
tako 1 Veberove aspiracije za §to bolje geopoliticko pozicioniranje Nemacke u tom
kontekstu i treba uvrstiti u koordinate njegovog nau¢nog proucavanja islama.

Nemacko “savezniStvo” sa arapskim zemljama treba posmatrati, izmedu ostalog, 1
kroz prizmu romantizma. U procepu izmedu britanskog industrijalnog i francuskog
politickog podviga, nemacke srednjoklasne intelektualne elite morale su iznedriti
sopstveni izraz. Okrenuli su se kulturi,®® istoriji i mitu kao izvorima nemackog sopstva.
Filozofski idealizam, istorizam i revolucija u umetnosti tri su osnovna pravca u okviru
nemackog romantizma (Kora¢, 1990: 321). Francusko, ali i britansko prosvetiteljsko
oslanjanje na razum Nemcima je bilo neprihvatljivo i put ka modernosti trazili su
lutajuéi slavnom istorijom. “Romantici su dakle bili intelektualni ¢arobnjaci, koji su
nastojali nemacki Geist pozvati da nade specifini put za revitalizaciju njemacke
kulture” (Kora¢, 1990: 324).

Neharmoni¢nost, ose¢ajnost, heremeneutika, estetizacija individue i1 sloboda maste
jesu najpoznatiji, ali ne i jedini elementi nemackog romantizma. Nemacki umetnici i
mislioci neretko su fizicki boravili u nemackim gradovima, a idejno su plovili
senzualnim Orijentom. Novi jezici, pojmovi, osecanja i verovanja bili su im inspiracija
za kritiku hladnog i otudenog Zapada. Lepota arapskog jezika i arapske knjizevnosti bili
su naroc¢ito isticani u periodu razvoja nemackog nacionalizma krajem XVIII i u prvoj
polovini XIX veka. Tako je npr. ¢uveni nemacki pesnik Hajnrih Hejne bio toliko
oduSevljen (Christian Johann Heinrich Heine, 1797-1856) kuranskim ajetima da je
rekao kako je Poslanik Muhamed njegova neiscrpna inspiracija. Kuran je, inace, bio
neizostavno $tivo koje su Citali i Gete (Johann Wolfgang von Goethe, 1749-1832) i
mnogi drugi (Gibson, 2013:15). Tokom citavog XVIII veka jedna od najpopularnijih
predstava u Nemackoj bila je Volterova (Frangois Marie Arouet — Voltaire, 1694-1778)

7 Qvaj termin prvi je upotrebio ruski Car Nikolaj I (Huxonaii I ITaénoeuy, 1796-1855) jos u XIX veku
oznaCavaju¢i  pocetak borbe velikih sila za ostatke nekadasnje Osmanske imperije
https://sh.wikipedia.org/wiki/Istorija_Osmanskog_carstva (pregledano 19.4.2017.).

58 Cuvena razlika izmedu kulture (kao ne¢eg superiornog) i civilizacije (kao neeg puko tehnicistickog,
drugorazrednog) jeste idejni odraz nemackog romantizma. Iz ove distinkicje kasnije je izvedena i
nepremostiva podela izmedu prirodnih (Naturwissenschaften) i drustvenih, odnosno duhovnih nauka
(Geisteswissenschaften) (Kora¢, 1990: 333). Uprkos tome $to je nastojao da premosti razlike izmedu
racionalizma i romantizma, izmedu pozitivizma i istoirzma, Veber je ostao veran striktnoj podeli izmedu
prirodnih i druStvenih nauka (Puri¢, 1964).
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Le fanatisme, ou Mahomet le Prophéte®®, ali u Geteovom prevodu na nemacki jezik
Muhamedov portret dobio je daleko pozitivniju konotaciju nego $to je to bilo slucaj u
originalu. Lik Muhameda je, prema tvrdnjama nekih autora, u XVIII veku u Nemackoj
bio pravi “romanticarski heroj” (Gibson, 2013: 16).5°

Ovakva percepcija islama svakako je u neposrednoj vezi sa uruSavanjem
Osmanskog carstva iz Cega proizilazi i ideja da islamski svet ne samo da viSe nije
opasnost, ve¢ moze biti i potencijalni saveznik i partner. Takode, ne treba zaboraviti da,
za razliku od Bizmarkovog izriitog stava da Nemacka nema Sta da traZi na Orijentu,
Vilhelm II je imao poptuno drugacije glediSte. On je ve¢ 1898. godine posetio
Osmansko carstvo i pokrenuo bilateralne pregovore o uspostavljanju politickih,
diplomatskih, vojnih i ekonomskih veza na relaciji Berlin-Istambul (Scheffler, 2013:
24-25). Nakon Istanbula, car je svoju posetu Orijentu nastavio u Jerusalimu i Damasku,
demonstriraju¢i otklon od Bizmarkove politike 1 otvaraju¢i novo poglavlje u odnosima
Nemacke sa muslimanima. Dakle, ovde imamo preplitanje viSe uticaja, pre svega
politi¢kog (ostvarivanje uticaja na Bliskom Istoku, narocito na teritorijama koje ostaju
turske) 1 kulturoloSkog (orijentalni korektiv hladnog Zapada kao nukleus veze sa
nemackim romantizmom).

U ovom kontekstu treba posmatrati i Veberov odnos prema islamu. Kao $to smo
rekli, mi smatramo da je re¢ o umerenom orijentalizmu, odnosno o srednjem putu
orijentalizma koji se pozicionira izmedu romanticarskih glorifikacija 1 imprijalnog
diskursa. U Nemackoj u XIX 1 na pocetku XX veka prisutno je viSe tendencija u
shvatanju islama. Mi ¢emo analizirati Veberovu poziciju najpre u kontekstu previranja u
Nemackoj i u okviru nemackog orijentalizma koji je i za samog Saida bila nereSiva

zagonetka.

39 “Volter nije bio naro¢ito zainteresovan za Muhameda i komad je, bez sumnje, bio zami$ljen kao napad
na crkvu. Ipak, Muhamed se javlja kao sujeveran, surov i fanatican monstrum koji slama sve teznje ka
slobodi, pravdi i razumu i zato je optuzen za neprijatelja svega onoga §to je Volter smatrao vaznim:
tolerancije, pravde, istine, civilizacije” (Berlin, 2012: 26).

% Darko Tanaskovi¢ se ne slaZze sa time da je prvobitna Volterova deskripcija Muhameda bila negativna.
“Islamskom poretku i Muhamedu divi se i o§troumni Volter, prikazujuéi ga kao prototip dubokomislenog
politiara i osnivaca jedne racionalne racionalne religije, za razliku, naravno, od uskogrudne i
uskomislec¢e vladajuce interpretacije i instutucionalizacije hri§¢anstva, protiv koga se borio” (Tanaskovi¢,
2010: 16).
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1. 5. Dve strane iste medalje: predmet i ciljevi rada i nivoi analize (Veberova

argumentacija i kritika iste na klasnom, socioprostornom i soterioloSkom nivou)

Veber je svakako bio pod uticajem orijentalisticke intelektualne klime koja je
prozimala gotovo sve evropske centre. Bez obzira na to $to Nemacka nije imala
znacajno kolonijalno zalede, intelektualni krugovi u toj zemlji nisu ostali imuni na
pojednostavljeno gledanje na islam (Wokoeck, 2009). U ovom radu ¢emo pokusati da
pokazemo kako je Maks Veber predstavnik onoga $§to mi nazivamo umerenim, odnosno
srednjim putem orijentalizma. Smatramo da je Veber veoma dobro (i krajnje objektivno)
analizirao 1 rasvetlio jednu dimenziju nastanka 1 Sirenja islama (i, posledi¢no, njegovu
dogmu), ali da je zanemario, i iz svog istrazivanja “ispustio”, neke druge aspekte koji su
takode veoma vazni.®!

Veber je islam predstavio kao monolitan sistem. Osim razlikovanja sufizma (u
sklopu proucavanja derviskih redova), nije pravio frakcione, pravne, politicke ili bilo
koje druge nijanse u mozaickoj strukturi islamske dogme i prakse. Islam je, u najvecéoj
meri, metaforicki predstavio kao sablju u rukama prvih muslimana ¢iji je zadatak bio da
prokrée put najmladoj monoteistickoj religiji na svetskoj religijskoj sceni. Jedan od
retkih, relativno neutralnih, doprinosa veberologiji i1 islamologiji je deo monografije
Majkla Kertisa (Michael Curtis) koji je pokuSao da rekonstruiSe Veberovu misao o
islamu bez a priori “presudivanja” nemackom klasiku da je orijentalista (u
pezorativnom smislu). Kertis spada medu malobrojne autore koji su uocili vaznost
znacaja koji Veber pridaje ratnistvu 1 ratnickog etici za razvoj islama (Curtis, 2009:
261). I dok autori, po pravilu, nastoje da objasne zasto je Veber glorifikovao Okcident i
potcenjivao Orijent (akcentujuéi pri tom Veberovu analizu patrimonijalizma i
tradicionalizma u muslimanskim druStvima na ekonomskom nivou, a ne ratnicki
ethos),”” Kertis je uglavnom uspeo da ispravno rasvetli neke od aspekata Veberove
percepcije islama. On, sasvim ispravno, upozorava na teorijske i prakti¢ne posledice
dodeljivanja ratnicima glavne role na pozornici ranoislamske istorije, dok trgovci tu ne

mogu dobiti ni sporednu ulogu. Veber je u eksplicitnosti uloge ratnistva za nastanak i

61 Bitno je naglasiti da mi nemamo nameru da dajemo konaéne zakljucke niti da ‘presudujemo’ o tome
Sta je presudno uticalo na Veberovu percepciju islama. To je, ipak, domen spekulacija, a ne drustvene
nauke. Medutim, nastojac¢emo da prikazemo ¢itav dijapazon mogucéih uticaja kako bismo $to adekvatnije
rasvetlili sve one faktore koji su oblikovali Veberovo shvatanje islama kao ratnicke religije.

62 Svakako ne smatramo da to nije jedino, ali jeste najbitnije.

43



ekspanziju islama neumoljiv. ,,Ova koncepcija pretpostavlja ekskluzivnost jednog
opsSteg boga 1 moralnu izopacenost nevernika kao njegovih neprijatelja, ¢ija neometana
egzistencija izaziva njegov opravdani gnev. Stoga te koncepcije nema ni u anticko doba
na Zapadu niti u nekoj od azijskih religija Zaratustre; pa i tu nema direktne veze izmedu
borbe bezverja s jedne, i verskih oseCanja sa druge strane. Pravi tvorac te veze jeste
islam* (Veber, 1976: 400). I Kertis smatra da je ova pojednostavljena vizija islama
rezultat orijentalizma, ali, za razliku od drugih autora, ne odbacuje sve Veberove
zakljucke o najmladoj monoteistickoj religiji ve¢ pazljivo vaga izmedu korisnih
istrazivackih nalaza 1 orijentalisti¢kih stranputica. Glavna primedba Veberu je
nerazlikovanje frakcija u islamu (Curtis, 2009).

Na pocetku rada smo podvukli da je islam sve, samo ne homogen verski sistem.
Iako koncepcija svetog rata (dzihada) igra vaznu ulogu u islamskoj istoriji i dogmi, ne
treba unifikovati njegovo znacenje. Da bi se oslikala heterogenost islamskog ucenja
neretko se podsecéa na to da, iako je islam jedan, vernika je vise od milijardu. Toliko ima
i interpretacija iste dogme (Kulenovi¢, 2008: 176)%. U ovom radu ¢emo pratiti tok
Veberove analize islama kao ratnicke religije a, paralelno sa time, ista¢i ¢emo 1
alternativnu sliku razvoja islama i1 uklapa¢emo sve one elemente koji nedostaju kako bi
proucavanje socijalne istorije ranog islama bilo kompletno. To ¢e zapravo biti slagalica
u koju ¢emo uklapati Veberovu teoriju i razmis$ljanja s jedne strane, dok ¢emo drugu
stranu dopunjavati 1 konstruisati uz pomo¢ razlic¢itih autora.

Dakle, predmet ovog rada jeste analiza Veberovog shvatanja islamske religije,
njenog nastanka i ekspanzije kroz prizmu teorijskog okvira srednjeg puta orijentalizma.
Fokus rada je na Veberovoj socioreligioloskoj teoriji, pa ipak, kako je ona sama obojena
1 konceptima koji prozimaju druge sfere druStvenog zivota (harizma, birokratija,
racionalizacije, druStveno delanje itd.), nuzno ¢e u radu biti analizirani svi oni fenomeni
koje Veber modelira kada izucava sferu politike, privrede, prava, itd. Dakle, u radu ¢e

nuzno biti otvorena i pitanja koja se ticu Veberovih opstih teorijskih konstrukcija. Tri

63 Islam mozemo zamisliti i kao more iz cijih dubina je moguce izvuci ribu kakvu god Zelimo (Halliday
1994: 96). Ovakve tvrdnje idu u prilog stanovistu koje podse¢a na to da svaka unifikacija islamske
dogmatike vodi redukcionizmu koji u svojoj ekstremistickoj interpetaciji moze imati veoma opasne
politicke posledice. “Uprkos ovom, takoreéi artistickom pokuSaju da se islam deesencijalizuje, u
savremenom svetu aktivne su razli¢ite drustvene snage suprotstavljene tom slozenom poduhvatu, od onih
puritansko-nomokratskih, koje nude jedinu 'pravu' interepretaciju islama, do onih nepomirljivo
evrocentricnih, koje predstavljaju celokupan muslimanski svet kao antonim svemu slobodarskom,
progresivnom i 'civilizovanom'” (Pisev, 2013: 1)
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drustvena aspekta — klasni, prostorni i eti¢ki, posluzice nam kao lakmus papir za
ispitivanje validnosti Veberovog shvatanja islama. Prati¢emo putokaze Veberove teorije
nastanka, razvoja i uloge odredene religijske mistike i prakse, a komparativhom
analizom utvrdi¢emo koji od elemenata Veberovog tumacenja islama mogu biti osnov
za sociolosko prouCavanje islama, a Sta eventualno moZzemo podvesti pod
orijentalisti¢ku (ili neku drugu idejnu) simplifikaciju i pojednostavljivanje.

Iz svega navedenog jasno se kristaliSe 1 osnovni cilj ovog rada, a to je da se
rekonstruiSe Veberovo shvatanje islama i da se analizira znacaj ratniCke klase 1
ratnickog ethosa za oblikovanje islamske dogme i Sirenje islamskog ucenja i prakse.
Dalje, cilj nam je i da se utvrde svi oni drugi drustveni (neratnicki) elementi koji ¢ine
arhitektoniku islamskog ucenja (analiziraCemo, pre svega, klasnu osnovu i prostorni
kontekst nastanka islama). Fundamentalno pitanje, kada je re¢ o islamu, jeste da li se
lepote islamskoj raja mogu zasluziti i obezbediti svakodnevnim ispravnim i moralnim
zivotom, ili su, pak, vrata dzeneta otvorena isklju¢ivo za one koji su svoj zivot polozili
u borbi za Alaha tako da ¢emo se ovim pitanjima detaljno pozabaviti. U skladu sa time,
paznju ¢emo posebno usmeriti na proucavanje sveobuhvatnosti etickih smernica koje
uslovljavaju svakodnevni Zivot vernika. U drugom delu disertacije mi ¢emo uporedivati
Veberovu interpretaciju islama sa tumacenjima navedenih elemenata islamske dogme 1
prakse u studijama drugih autora, kao i sa podacima iz kanonskih tekstova. Dobit ovako
postavljenog cilja istraZzivanja je dvostruka: sa jedne strane moZemo Veberova teorija
nam moze pomoci da postavimo temelje socioloske analize islama dok, sa druge strane,
dobijamo jo$ jednu specifi¢nu dimenziju Veberove teorije o religiji.

Takode, jedan od ciljeva je i da se definiSe srednji put orijentalizma koji ¢e biti
analiticki model za procenjivanje nivoa uticaja orijentalizma na stvaralastvo odredenog
autora. U naSem slucaju to je stvaralaStvo Maksa Vebera, mada ovo analiticko sredstvo
(u nekim modifikacijama) moze posluziti za analizu dela i drugih mislilaca. Model
srednjeg puta orijentalizma koji ¢e biti definisan u drugom poglavlju predstavlja, kao
Sto smo rekli, rezultat sinteze i kritickog promatranja stanovista razli¢itih autora.

Iz navedenih ciljeva proizilaze i osnovne hipoteze. Prva hipoteza je da je Veberovo
shvatanje ratnickog etosa i ratnicke klase, kao presudnog faktora za razvoj i1 Sirenje
islama, rezultat orijentalizma, ali umerene provinijencije, i da kao takvo ono nije bilo u

stanju da obuhvati islam kao obligatorni i holisticki verski sistem u kome vise faktora
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simultano uti¢e na njegovu genezu. U skladu sa teorijskim okvirom koji ¢emo
konstruisati, hipoteza je da Veberovo shvatanje islama mozemo okarakterisati kao
srednji put orijentalizma.

Iz perspektive kritike Veberovog shvatanja proizilazi i hipoteza da su za nastanak 1
razvoj islama kao religijskog sistema utemeljenog na obavezujuéem i holistickom
verskom praxisu i dogmi, osim ratni¢kog ethosa, vazni i drugi faktori. Na ovu hipotezu
nadovezuju se i sledece pretpostavke: da je veliku ulogu u nastanku i promovisanju
islama imala klasa trgovaca, njihov ethos 1 nacin zivota i da je Muhamedova pripadnost
trgovackoj eliti znacajno doprinela inkorporiranju trgovacke etike u temelj islamske
dogme; da ranoislamske centre, u odredenoj meri, mozemo svrstati u Veberovu
definiciju gradske opstine i da islamska dogma o putevima spasenja jasno ukazuje na to
da je, pored ucenja o vaznosti stradanja u svetom ratu, u same osnove islama utkan 1
znacaj Serijatskih normi, Cije poStovanje vernicima takode, omogucava dostizanje
islamskog raja.

U skladu sa navedenim predmetom, ciljevima i hipotezama postavljena je i
konstrukcija ovog rada. Nakon uvodnog razmatranja i definisanja srednjeg puta
orijentalizma, uputicemo se u dublje razumevanje Veberovog teorijske pozicije na
nivou  socioloskog, ali i, specificnije, na nivou socioreligijskog i
komparativno-religijskog stanovista. Nakon toga analiziraemo Veberovo shvatanje
islama kroz tri dimenzije o kojima smo ve¢ govorili.

IstraZivanje Ce biti zapoCeto ispitivanjem klasne osnove nastanka islama, a pitanje
urbanizacije, odnosno postojanja gradskog konteksta za razvoj islama (Sto je, dakle,
prema Veberu jedan od preduslova za racionalizaciju u oblasti religije) bice druga
istrazivacka stanica. U okviru prve teme pokuSac¢emo da razreSimo dilemu o tome koji
drustveni sloj je iznedrio islamsku etiku — ratnici ili trgovci? Pruzajuéi alternativnu sliku
u kojoj je trgovacki stratum takode bio vazan za formulisanje islamske mitologije 1
prakse, kritikova¢emo Veberovo jednostrano stanoviste. Sa druge strane, vojnicki duh 1
pretenzije Poslanika Muhameda najbolje ¢emo razumeti uz pomo¢ Veberovih teorijskih
1 empirijskih smernica. Takode, Veberov pristup analize nastanka religije kroz
druStveno-slojnu, ali 1 biografsku prizmu glavnih aktera, omogucie nam da
konstruiSemo konture Sociologije islama. Dakle, ove dve analiticke platforme (klasna i

prostorna) pruzi¢e nam mogucénost da, osim konkretne istorijske faktografije o
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socijalnoj stratifikaciji i uredenju ranih islamskih centara,®* analiziramo i nacin Zivota
prvih muslimana, odnos prema drugim religijama i njihovim pripadnicima, stepen
obligatornosti religijskog zakona, ali i politicki poredak i uredenje.

Trec¢i deo istraZzivanja nuzno proistice iz prethodna dva 1 tu se postavlja kljuéno
ontolosko 1 eshatolosko pitanje: na koji nain se vernik moze kandidovati za spasenje
nakon ovozemaljskog zivota? Osim stradanja u verskom ratu (kako je to Veber naveo) u
dzenet se moze uspeti 1 drugacijim, hrapavijim, eti¢ki i svakodnevno uslovljenim
lestvama. U ovom delu bi¢e razmatrana sustina islamskog verskog rata, dzihada, kako
iz Veberove, tako 1 iz perspektive drugih autora. NastojaCemo da od Vebera preuzmemo
one elemente koji su za sociolosku analizu dzihada od esencijalnog znacaja, a
pokusac¢emo da oznacimo sve one teorijske, istorijske i religijsko-kulturne naslage koje
spadaju u korpus stereotipnog videnja islamskog svetog rata.

Na kraju, viSe u formi debate nego konac¢nih zakljucaka, osvrnu¢emo se i na
savremena shvatanja islama koja su svojevrstan produzetak devetnaestovekovnih
postavki. Posebno ¢emo imati u vidu znacaj nemackog klasi¢nog nasleda za tu zemlju
danas. U kontekstu intezivnih migratornih kretanja sa Bliskog Istoka ka Evropi 1 u
situaciji u kojoj je terorizam sa islamistickim predzankom postao globalni fenomen XXI
veka, veoma je vazno prouciti one aspekte istorije socijalne i politicke misli koji se
odnose na shvatanje islama kao militantne religije.

Upustanje u analizu Veberovog tumacenja islama je svojevrsna potraga za
autenti¢nom socioloSkom podlogom za izucavanje islama, pa ipak pristup ovom
predmetu proucavanja zahteva interdsiciplinarnost te ¢e stoga i sam rezultat istrazivanja
prozeti nekoliko nauc¢nih oblasti i, nadamo se, obogatiti njihov opus. Iako se ovde
najpre kre¢emo u teorijskim i metodoloskim okvirima istorije socijalnih i politi¢kih
ideja 1 sociologije religije, ovako kompleksna tema iziskuje i pomo¢ istorije, sociologije
politike, sociokulturne antropologije i1 filozofije. Takode, doprinos ovog teorijskog
istrazivanja mogao bi biti interesantan i za kod nas neSto manje razvijene discipline,
poput islamologije, studija kulture (Cultural studies) 1 postkolonijalnih studija

(Postcolonial studies).

% U okviru Veberovog odredenja gradske opstine apostrofiraemo one elemente u nastanku islama koji
se u tu definiciju mogu uklopiti. Ovo je veoma vazan element za kompletiranje slike o dometima
racionalizacije u islamskoj religiji.

47



Da bismo obogatili razli¢ite nau¢ne discipline, pre svega socioloski opus, kre¢emo
na put proucavanja islama kroz rebus klasicnog nasleda. Polazimo od pretpostavke “da
su zagonetke koje se mogu naci u klasi¢énim delima cesto zanimljivije od zagonetke
uvodenja jo§ jedne varijable u neki model statusnog postignu¢a. Grancice koje
istrazujemo u rutinskoj nauci mogu biti blize deblu ili pak dalje od njega. Jedan od
nacina da pronademo grancice koje su blize deblu jeste da ispitamo jos uvek neistrazene

zagonetke iz klasi¢nih dela” (Stinckomb, 1999: 262).

1.6. Osnovne hipoteze

U skladu sa osnovnim ciljem rada (da se uz pomo¢ rekonstrukcije Veberovog
teorijskog shvatanja islama, odnosno isticanja znacaja ratni¢ke klase i ratnickog ethosa
za oblikovanje islamske dogme 1 Sirenje islamskog ucenja 1 prakse, utvrdi koji je domet
tog tumacenja i koji su jo$ drustveni elementi doprineli arhitektonici islamskog uéenja 1
kreiranju islamskih normi, kao i da se Veberovo shvatanje islama pozicionira duz
orijentalisitckog spektra) formulisali smo sledece hipoteze:

1. Da je Veberovo shvatanje ratnickog ethosa 1 ratni¢ke klase, kao presudnog
faktora za razvoj i Sirenje islama, rezultat orijentalistiCke percepcije. Ono stoga nije bilo
u stanju da obuhvati islam kao obligatorni i1 holisti¢ki verski sistem u kome vise faktora
simultano uti¢e na njegovu genezu.

2. Da Veberovo shvatanje islama moZemo okarakterisati kao srednji put
orijentalizma, odnosno kao umereni orijentalizam.

3. Da su za nastanak i razvoj islama kao religijskog sistema utemeljenog na
obavezuju¢em i holistickom verskom praxisu 1 dogmi, osim ratnickog ethosa, vazni 1
drugi faktori.

4. Da je veliku ulogu u nastanku i promovisanju islama imala klasa trgovaca, njihov
ethos 1 naCin zivota i da je Muhamedova pripadnost trgovackoj eliti znac¢ajno doprinela
inkorporiranju trgovacke etike u temel;j islamske dogme.

5. Da ranoislamske centre, u odredenoj meri, moZzemo svrstati u Veberovu
definiciju gradske opStine.

6. Da islamska dogma o putevima spasenja jasno ukazuje na to da je, pored ucenja

o vaznosti stradanja u svetom ratu, u same osnove islama utkan i znacaj Serijatskih
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normi, ¢ije poStovanje, prema istom verskom shvatanju, vernicima omogucuje
dostizanje islamskog raja.

7. Da pojednostavljeno shvatanje islama, karakteristicno za srednji put
orijentalizma, nije sredstvo za opravdanje imperijalizma i kolonijalizma.

U ovom radu fokusiraéemo se na Veberovu socioloSko-religioloSku teoriju. No, s
obzirom na kapilarni karakter Veberove teorije, nuzno ¢e biti otvorena i razmotrena i
pitanja koja se ti¢u njegovih opstih teorijskih konstrukcija, narocito onih koji se ticu
politickog 1 ekonomskog polja. Imaju¢i u vidu predmet i1 cilj rada, kao i osnovne
hipoteze, u prvom delu rada ¢e biti obrazlozen koncept orijentalizma (onako kako ga je
Said definisao), potom ¢e biti re¢i o Veberoj sociologiji (biografskom i istorijskom
kontekstu nastanka teorije, ali i o samim teorijskim postulatima), a onda ¢emo kroz tri
razlicita druStvena aspekta — klasni, prostorno-politicki i eticki, ispitati u kojoj meri je
Veberova analiza islama validna i na koji na¢in ona moze posluziti kao osnov
sociolosko-saznajnog proucavanja ove religije. Te tri istorijsko-teorijske dimenzije
(ekonomska, politicka i soterioloska) bice popriste suceljavanja Veberovog shvatanja
islama sa drugim interpretacijama njegovog nastanka i ekspanzije. Poslednja poglavlja
rezervisana su za sumiranje zaklju¢aka i kona¢no odredenje Veberovog pristupa duz
orijentalistickog spektra: teorijskog referentnog sistema koji smo kreirali za potrebe ove

disertacije.
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2. Orijentalizam kao opSti teorijsko-metodoloski kontekst za

analizu islama

“Moze li se ljudska realnost podeliti —

kao Sto odista izgleda da jeste podeljena —

na jasno razlicite kulture, istorije, tradicije, druStva, ¢ak rase,
i preziveti posledice te podele na human nacin?”

(Edvard Said, “Orijentalizam”)

2.1 “Najmoc¢niji glas Palestinaca”® konstruise orijentalizam kao novu i zasebnu

teorijsku celinu

Tvorac koncepta orijentalizma, jedan od zaletnika postkolonijalnih studija,
profesor engleskog jezika i komparativne knjizevnosti i “najmocniji glas Palestinaca”,
Edvard Said, u prvoj polovini sedamdesetih godina proslog veka definisao je
orijentalizam kao zasebnu idejnu celinu, razli¢itu od rasizma, ksenofobije, ili bilo koje
druge ideoloske pozicije sa slicnom konotacijom. Kao $to smo u uvodnom razmatranju
rekli, Said je svoje delo stvarao u globalnom kontekstu u kome je svet bio bipolarno
ustrojen, tako da je zapadne elite, kao 1 Siru zapadnu javnost, prvenstveno interesovao
sovjetski Drugi a ne orijentalni Drugi. Posledi¢no, taj istorijski trenutak bio je
poprilicno pogodan da muslimani, kao nedovoljno veliki politcki 1 kulturni izazov za
Zapad u datom trenutku (prvenstveno za Sjedinjene Ameri¢ke Drzave) postanu politicki

“vidljivi”. Said je taj trenutak iskoristio.®”

65 Robert Fisk (Robert Fisk), enleski pisac i novinar ovako je nazvao Edvarda Saida.
http://www.independent.co.uk/voices/commentators/fisk/robert-fisk-why-bombing-ashkelon-is-the-most-t
ragic-irony-1216228.html (pregledano 30.5.2017.)

8 Za vise videti: Kalanj, 2001; Jovanovi¢, 2017c¢.

7 Treba napomenuti da je Saidovo delo objavljeno pre Iranske revolucije koja jeste probudila
interesovanje Zapada za islamski svet. Pad dinastije Pahlavi i dolazak ajatolaha Homeinija na vlast.
Protesti koji su krenuli pocetkom 1978. godine kulminirali su naredne godine koja se i obelezava kao
godina Iranske revolucije. Gradani na ulicama bili su viSestruko nezadovoljni razli¢itim aspektima $ahove
vladavine. Na “spisku” nezadovoljstva nasli su se brutalno delovanje tajne policije, korpucija, nepotizam,
rasipniStvo itd. Posebno zanimljiv aspekt je nezadovoljstvo prozapadnom orijentacijom Sahovog rezima.
Serija protesta na kraju je dobila oblik revolucije ¢iji je ishod bio pad monarhije, povratak Homenija iz
egzila, njegovo preuzimanje vlasti i proglasenje republike. To je bio “politi¢ki eksperiment koji ni dan
danas, viSe od tri decenije kasnije, ne prestaje da intrigira svetsku javnost — Islamska Republika Iran”
(Ajzenhamer, 2012: 74). Iranska revolucija bila je dogadaj koji je zaintrigirao zapadnu javnost, pre svega
sa stanovista straha od budenja islamizma u tom delu svetu. Pa ipak, to je bila spoljnopoliticka tema a ne
akutno pitanje za gradane SAD-a i Evrope. To ¢ée se, svakako, dramati¢no promeniti nakon septembra
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Pretpostavljamo da je upravo zbog prakti¢nopolitickih ciljeva (borbe za prava
muslimana, podrske Palestincima u izraelsko-palestinskim sukobima i anticionistickom
zalaganju), Saidov koncept orijentalizma, kao sveukupni odnos Zapada prema Orijentu
od prosvetiteljstva pa na dalje, isuviSe inkluzivan 1 op$ti teorijski konstrukt. No, uprkos
tome, njegov idejni iskorak umnogome predstavlja validni istorijski pregled
konstruisanja orijentalizma kroz stvaralastvo razliCitih autora, i svakako je sasvim dobra
polazna osnova za dalju redefiniciju i1 reaktuelizaciju pojma koji je danas relevantan
verovatno i viSe nego u vremenu u kome je on Ziveo. Takode, ovaj autor nam je u
naslede ostavio plodonosnu gradu za proucavanje istorijata pojma orijentalizma®® i
postavio dosta dobre teorijske okvire u kojima se mozemo komotno kretati kada
proucavamo ovaj holisticki fenomen. Kako bismo kasnije mogli da damo sopstvenu,
revidiranu, definiciju orijentalizma i da u okvire te definicije pozicioniramo stanoviste
Maksa Vebera, najpre se moramo pozabaviti samim Saidovim videnjem ovog teorijskog
modela.

Orijentalizam, u naj$irem smislu, podrazumeva sveobuhvatni idejni, politicki,
estetski 1 epistemoloski korpus relacionog stereotipiziranog odnosa izmedu Orijenta i
Okcidenta. Iako orijentalizam, kao krovni pojam, obuhvata gotovo sve odnose razli¢itih
naucnih, knjizevnih i1 poltickih aktera prema Orijentu koji su redukcionisticki i
stereotipni, Saidovo videnje ipak prvenstveno akcentuje negativo uslovljenu percepciju
orijentalnih druStava od strane zapadnih. Kao $to smo rekli, iako je u Orijentalizmu na
viSe mesta romanticarski 1 afirmativan odnos Zapada prema Orijentu svrstavan pod
okrilje pojednostavljenog orijentalistickog odnosa prema Istoku, u Kulturi i
imperijalizmu (monografiji koja je napisana skoro pentaest godina nakon Orijentalizma)
situacija je neSto jednostavnija. U ovom delu Said oriijentalizam priSiva uz
imperijalizam i kolonijalne pretenzije i na taj nacin (simplifikovan) diskurs ne odvaja od
(imperijalne) prakse (Said, 2002). Autorovo stanoviste je relativno nekonzistentno (i
varira od dela do dela) pa ipak ova diskrepancija ¢e nama posluziti za konstruisanje

orijentalistickog spektra (osnovne konutre ove ideje smo ve¢ izneli). Negativno

2001. godine kada islamski radikalizam preuzima ulogu glavnog neprijatelja Zapada. Zbog toga danas
govorimo o tzv. post 9/11 eri.

% QOvde pre svega mislimo na obminu gradu o odnosu razli¢itih autora prema Istoku, odnosno prema
Orijentu.
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uslovljen orijentalizam dobice upravo osvajacki predznak Sto ¢e biti distinktivni marker
u odnosu na druge vrste i nivoe orijentalizma.

Orijentalizam prozima naucne, ali i druge narative, koji se medusobno disciplinarno
1 istorijski dopunjuju. Kako Sto smo rekli, Said se zalagao za holisti¢ki pristup
orijentalizmu kao zaokruzenom 1 C¢vrsto utemeljenom idejnom viSevekovnom
sistemskom odnosu (nadredenog) Zapada prema (podredenom) Orijentu (Said, 2008).
Said naglaSava da je svoje videnje gradio na Fukoovim argumentima® o nepostojanju
socijalne realnosti bez diskurzivnog znacenja koje joj druStvo (Said ¢e dodati i
individualni autori) pripisuje. Na tragu Fukoove ideje vodilje o tome da Citava istorija
nista drugo do proizvoda¢ diskursa mo¢i,”® Said se “uklopio” u teorijsku misao ovog
francuskog emblemati¢nog autora i prakticno se nadovezao sa svojim pojmom
orijentalizma koji je, dakle, samo jo§ jedan diskurzivni proizvod zapadnocentri¢ne
istorije. Kako je duh postmoderne i poststrukturalne teorije’! ispunjavao misaonu
potporu prakticnog delanja “Novih socijalnih pokreta”, i Said se obilato oslanjao na
idejne postulate ove, u to vreme dominantne teorijske paradigme.

Bitniji diskontinuitet izmedu Fukoa i Saida nalazi se u tome $to Said insistira na
individualnom pecatu koji akteri imaju kada konstruiSu orijentalisticki diskurs. “No, za
razliku od Misela Fukoa, ¢ujem delu veoma mnogo dugujem, ja verujem u presudno
otisak koji pojdinacni pisci ostavljaju na ina¢e anonimnom kolektivnom korpusu
tekstova koji konstituiSu diskurzivnu formaciju kakva je orijentalizam” (Said, 2008: 37).

Said dalje elaborira u istom maniru. “Fuko veruje da, u nacelu, inidivdualni tekst ili

% U kasnijim radovima, Said se dosta ogradio od Fukoove poziciji kritikuju¢i ga za Sokantnu neutralnost
kada su u pitanju neke od kulturoloskih diskriminacija. Pa ipak, ova kritika ostala je neimplementirana u
Saidov rad i vise je u domenu politickog nego teorijskog (Alessandrini, 2005: 442).

70 “Istorija je, dakle, proizvoda¢ diskursa moc¢i, diskursa obaveza kojima vlast potéinjava. Ona je, takode,
i proizvodac¢ diskursa sjaja kojim vlast opsenjuje, plasi i umiruje. Vezujuci i umirujuéi pojedince i
drustvene grupe, mo¢ i vlast deluju kao utemeljitelji i garanti reda” (Pavlovi¢, 2008: 13).

" Da li MiSela Fukoa moZemo svrstati u postmodernu teoriju, ili medu (post)strukturaliste zajedno sa
Levi Strosom (Claude Levi-Strauss, 1908-2009) i Altiserom (Louis Pierre Althusser, 1918-1990), jedno
je od glavnih (gotovo retori¢kih) pitanja u savremenoj sociologiji. lako sam Fuko ne bi pristao da svoju
misao Kklasifikuje kao bilo koji od pomenutih teorijskih pravaca (posebno se ogadivao od etikete
postmodernizma), autori se najcesc¢e spore upravo u vezi sa time da li su njegove, u mnogo ¢emu veoma
specificne 1 jedistvene ideje, pravi primer postmoderne ili lajtmotiv poststrukturalne teorije, ipak
“Fukoova misao je toliko osobena da jednostavno izmice svakoj klasifikaciji” (Pavlovi¢, 2008: 7). No, u
kontekstu Saidovog preuzimanja i redefinisanja pojedinih Fukoovih ideja, teorijska klasifikacija i nije od
presudnog znacaja — Fuko je svakako intelektualno obelezio Sezdesete i sedamdesete godine proslog veka
te Saidovo pozivanje na njegove teorijske postulate nije iznenadujuée uzimajuéi u obzir istorijsko
razdoblje u kojem je stvarao. Fukoove proaktivisticke izvjave poput ove: ,,Sto se vise udaljavam od centra,
bolje vidim istinu; §to vise naglasavam odnos snaga, viSe se borim i stvarnije ¢e se istina preda mnom
razviti“ (Fuko, 1998: 70) bile su jedna od misano-retorickih pokretackih motiva “Novih socijalnih
pokreta” (o ¢emu smo veé govorili).
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autor ima veoma malo znacaja; empirijski, u slu¢aju orijentalizma (i verovatno nigde
drugde), smatram da nije tako. U skladu sa tim, moje analize sluze se metodom
preciznog Citanja teksta, Ciji je cilj da otkrije dijalektiku izmedu inidividualnog teksta ili
pisca 1 sloZene kolektivne formacije kojoj njegovo delo doprinosi” (Said, 2008: 38).
Iako ¢e Fuko u kasnijim radovima redefinisati svoje kapilarno videnje moc¢i, Said se
poziva na njegovo shvatanje da je mo¢ “posvuda; to ne znac¢i da ona sve obuhvaca, ve¢
da odasvud dolazi“ (Foucault, 1994: 65), medutim, Said izriito “optuzuje” pojedinacne
aktere za proizvodnju orijentalistickog diskursa Ciji je primarni cilj potcinjavanje
orijentalnih naroda.

Iz jasno definisane konstruktivisticke pozicije,”” Said se zalagao za nepostojanje

Orijenta (i Okcidenta) kao inertne i prirodne ¢injenice.”

Re¢ je, dakle, o narativnim
konstruktima koji su nastajali kao, ne samo eksplikacija, ve¢ i opravdanje za kolonijalna
osvajanja 1 prisvajanje resursa iz orijentalnih delova sveta. Kao S$to ludilo ne postoji van
psihijatrijskog sociolingvistickog registra, i ba$ kao $to homoseksualizam nije patoloska
pojava ukoliko se decentriramo iz heteronormativistickog jezickog domena, tako ni
Orijent nije geografski, politicki 1 kuturni Drugi bez diskurzvine celine koju je
konstruisao Zapad. I uprkos tome §to orijentalizam predstavlja kao porodicu ideja t;.

kao elaboraciju razli¢itih aspekata razlika izmedu Orijenta i Okcidenta, Said izriCito

2 Osnovna ideja konstruktivizma leZi u tome da su razli¢iti fenomeni poput kultura, rasa itd. isklju¢ivo
socijalni konstrukti a ne drustvena realnost. Jedan od prvih autora koji su bili na tragu ove ideje bio je i
socijalni antropolog Fridrik Bart (Fredrik Barth, 1928-2016) koji je u svojoj studiji izrazito kritikovao
istrazivace koji se fokusiraju na sadrzaje kulture, i materijalne i nematerijalne, posmatrajuéi ih kao
usamljena ostrva u okeanu. On podseta na to da se identitet ne moze formirati ukoliko ne postoji
odredena zajednica u odnosu na koju se neka druga diferencira. Granice identiteta su vrlo postojane,
urpkos prelascima ljudi i materijalnih dobara i uprkos kontaktima i meduzavsnosti. Sam kulturni sadrzaj
koji se smatra identitetskom osnovom je zapravo implikacija, a ne osnovna karakteristika grupe kao $to je
etnicka. Pojedinci zauzimaju ’iste uloge’ ukoliko pripadaju istoj grupi jer dele zajednicke vrednosti, ali i
neke manifestne signale (kao §to su jezik, staniSte ili stil zivota) i na taj nacin se odvajaju od ’stranaca’
koji pripadaju nekom drugom kulturnom kontekstu. Kulturni sadrzaj, prema Bartovom misljenju, nije zbir
objektivnih, niti (od iskona) nasledenih karateristika. Izabrani sadrzaji kulture sluze samo za formiranje
kolektivnih identiteta na osnovu kojih se ljudi u interakcijama medusobno prepoznaju i klasifikuju (Bart,
1997). Presudan faktor u komunikaciji razli¢itih grupa je kontekst u kome se interakcija odvija. Upravo
razli¢ite okolnosti — ratovi, promena geostrateskih pozicija, drustvena pot€injenost izvesnih drustvenih
grupa u odnosu na neke druge, takmicenje za resurse i retka dobra, migracije itd. mogu da doprinesu
jaCanju odnosno slabljenju identiteta (Baki¢, 2006, Jovanovi¢, 2014). Takode, mozemo uociti i
procesualnost granica u smislu da one nisu zauvek date i nepromenljive, ve¢ se mogu menjati u skladu sa
razli¢itim situacijama. No, ne treba zaboraviti da one najceSée jesu postojane i odredujuce za svoje
pripadnike u razlictim svakodnevnim praksama (Jovanovi¢, 2014).

73 Said ukazuje na to da je orijentalisticki diskurs takva vrsta jezika koja poprima oblik radikalnog
realizma u smislu utiska i percepcije koji pojedinci koji ga koriste imaju. Medutim, re¢ je isklju¢ivo o
konstruktu koji je ispunjen razli¢itim opipljivim sadrzajima koji ga ¢ine postojanim i realisticnim (Said,
2008: 99).
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apostrofira da je orijentalizam ,,iznad svega, diskurs (kurziv N.J.) koji ne stoji ni u
kakvoj direktnoj, korespodentnoj vezi s politickom moci u sirovom obliku, nego se pre
stvara i postoji u nejednakoj razmeni s razli¢itim vidovima mo¢i i do izvesne mere se
oblikuje u razmeni s politickom mo¢i (kao u slucaju kolonijalnog ili imperijalnog
establiSmenta), mo¢i intelekta (kao u slucaju dominantnih nauka poput komparativne
lingvistike ili anatomije ili bilo koje od modernih politickih nauka), mo¢i kulture (kao u
slu¢aju dogmi ili kanona ukusa, tekstova, vrednosti), moralne mo¢i (kakve su ideje o
tome Sta “mi” moZemo, a “oni” ne mogu da Cine ili da razumeju kao §to “mi”
mozemo)* (Said, 2008: 23).

Said podseca na to da jezik, kao visoko organizovan kodirani sistem, nije istina
per se, vet je re¢ o odredenoj interpretaciji drustvene realnosti. I zbog toga Orijent, kao
u osnovi narativni konstrukt, nema mnogo veze sa definisanjem sopstvenog identiteta.
Rec je, naime, o zapadnim tehnikama koje stvaraju orijentalisticki diskurs 1 na taj nacin
¢ine Orijent vidljivim, ali i dijametralno suprotnim u odnosu na Zapad (Said, 2008:
126).

Fuko je smatrao da se mo¢’* i znanje medusobno uslovljavaju a potom i
artikuliSu u diskursu (Foucault, 1994: 70-71). Iako se Fukoovo shvatanje mo¢i menjalo
(u kasnijim radovima on ¢e uspeti da resi problem individualiteta i pruZzanja otpora moci
koja nece viSe biti apsolutno represivna), osnovna ideja da znanje kao diskurs nije
znanje o realnom svetu, ve¢ je znanje odenuto u ruho predstavljanja objektivne
stvarnosti 1 na taj nacin diskursi konstruiSu i ¢ine realnim predmete znanja, opstala je u
kasnijoj stvaralackoj fazi ovog filozofa (Nes, 2006: 30). Na isti na¢in je i Said
pozicionirao orijentalizam. Orijentalizam je, dakle, jedan re¢nik, ,jedan univerzum
predstavljackog diskursa koji je karakteristiCan za raspravu o islamu i Orijentu 1 za
razumevanje islama i1 Orijenta” (Said, 2008: 98). Orijentalisti¢ki diskurs je amalgam
razlicitih stereotipa koji konstruiSu zapadno videnje tog dela sveta. Fuko je pravio
razliku izmedu diskurzivnog i neskurzivnog, odnosno za njega mo¢ nije iskljuc¢ivo u
jeziku 1 simbolima, ve¢ nediskurzivno podrazumeva institucije, kadrovska reSenja i1
opste drustvene uslove. Iako je tvrdio da se ta dva poretka jasno mogu razlikovati na

analitickom nivou (Foucault, 1972: 163-165), ovo jeste jedan od najteZe reSivih

74 Kada je re¢ o Fukou pravilnije je govoriti 0 mo¢ima (u mnozini). “Kod Fukoa valja govoriti o tome da
za njega nije u sredistu pojedinacni izvor modi, to jest, Mo¢ u jednini, kao §to je suverenitet, nego
mnostvo razli¢itih sila koje involviraju relacije mo¢i” (LoSonc, 2008: 164).
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zadataka u njegovoj teoriji. Koliko je tezak vidi se u tome da su njegovi teorijski
sledbenici (poput Saida) izgubili tu razliku stopivsi sve u jedinstvenu poziciju prema
kojoj su i institucije i pojedinici u sluzbi diskursa. Said stereotipe o orijentalizmu (koje
su konstruisali i pojedinci, ali 1 Citave institucije poput fakulteta, instituta, raznih
profesionalnih drustava itd.) mataforicki poredi sa kostimima koje nose glumci u
predstavi. DramaturSka ikonografija sluzi da pojednostavi i priblizi zapadnim
gledaocima sliku dalekog Orijenta. Stilizovana kostimografija ni ne treba da bude
precizna 1 istinita, ona je, kao 1 glumci, reditelji i producenti, tu isklju¢ivo radi Evrope
ili drugih delova zapadnog sveta (Said, 2008: 98). Dakle, orijentalisticki diskurs je jedna
velika pozornica u kojoj je simbolicki zatocen citav Istok (Said, 2008: 88).

Na toj orijentalistickoj diskurzivnoj pozornici ima mnogo razlicitih i
upecatljivih kostima, postoje osnovni stereotipi koji se ponavljaju. Hobson (John
Hobson) je sasvim adekvatno klasifikovao stereotipe o Zapadu, odnosno o Istoku. U
Tabeli broj 1. prikazane su binarne opozcije Okcident-Orijent o kojima i Said govori
(mada ne tako sistemati¢no kao Hobson).

Tabela 1. Orijentalisticka 1 patrijarhalna konstrukcija “Zapad versus Istok”

Inventivan, ingeniozan, proaktivan

Racionalan Iracionalaan
Naucno nadmocan Ritualisticki ustrojen
Disciplinovan, uredan, samokontroliSuéi Lud, senzibilan, lenj, haoti¢an, spontan,
poremecen, emotivan
Uslovljen razumom Telesno uslovljen, egzotican i
privladan
Paternalisti¢ki nastojen, nezavistan, Detinjast, zavistan, disfunkcionalan
funkcionalan
Slobodan, demokatski, tolerantan, iskren Porobljen, despotski, netolenrantan, sklon
korupciji
Civilizovan Plemenski/varvarski
Moralno i ekonomski progresivan Moralno regresivan i ekonomski stangtantan

Izvor: (Hobson, 2004: 8)
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Iako se ukratko osvrée i na predistoriju orijentalizma (formalno, orijentalistika
se kao lingivisticka disciplina ustemeljuje u XIV veku)’®, Said etiketira evropsko
prosvetiteljstvo kao pocetnu stanicu razvoja orijentalizma kao najSire kategorije
simplifikovanog sveopsSteg odnosa Okcidenta prema Orijentu. lako je demarkaciona
linija postojala i ranije, situacija je bila daleko kompleksnija (Said bi rekao 1 posStenija) a
tek od XVIII veka pocinje uobli¢avanje pojednostavljenog videnja Orijenta. Ovo je
takode ideja koja je u skladu sa Fukoovim zakljuckom da moderno durstvo proizovdi
forme znanja i mo¢i koje sluZe prvenstveno oblikovanju novih formi dominacije (Said
¢e tu formu dominacije videti u kolonijalnom projektu). Kako je Fuko odstupio od
Kantove ideje da postoji univeralnost apriorizacije formi i insistirao na tome da svaka
epoha porizvodi svoje forme saznanja (Ahmeti, 2015: 122), tako je i Said dosledno
pratio tu argumentaciju pa je orijentalizam nazvao proizvodom prosvetiteljskog
zapadnocentrizma.

Interesantno je da ipak, bez obzira na to $to instistira na tome da orijentalizam kao
celokupni kompleks pojednostavljene percepcije Orijenta od strane Zapada obelezava
XVIII vek 1 kasniji period, Said u delima razli¢itih autora iz ranijih perioda vidi zacetke
orijentalizma. Tako Danteovo (Dante Alighieri, 1265-1321) pozicioniranje Muhameda 1
Alije (jednog od cetiri pravoverne halife, Muhamedovog zeta i Sticenika) u 28. pevanju,
odnosno u osmom krugu Pakla, Said smatra jednom od kamena temeljaca evropske
percepcije islama koji je, dakle, na korak do samog Satane (koji se nalazi, na dnu Pakla).
U Danteovim stihovima “Dok sam piljio u njega o¢ima razogracenim, on me pogleda i
rukama rascepi rasecene grudi, pa rece: ‘Sada vidi§ kako se Cere¢im! Vidi§ kako je
osakac¢en Muhamed hudi! Ispred mene Alija hodi placuéi s licem rasecenim od brade do
per¢ina. Tu se sudi svima onima koje sada vidis ti, koji su sejali razdor i1 sablazni na sve
strane dok su Zivi bili, pa su sada ovako iseCeni svi...”” (Dante, 1998, pevanje 28,
stihovi 28-36) Said vidi prve obrise orijentalizma. Pre nego $to sretne Muhameda i
Alija, veoma blizu same srzi iskonskog zla, Dante srece i jednu malu grupu muslimana,
medu pohotnicima, gramzivcima, samoubicama, bogohulnicima i jereticima. lako Dante
ima duboko posStovanje prema njima, ipak ih je osudio na bivstovanje u ve€nom uZzasu.
“Osobenost 1 rafinman Danteovog poetskog shvatanja islama predstavljaju primer

shematske, gotovo kosmoloske neizbeznosti koja islam i njegove izabrane predstavnike

5 Odlukom Crkvenog saveta u Be¢u 1312. godine ustanovljene su katedre za arapski, gréki, hebrejski i
sirijski jezik u Parizu, Oksfordu, Bolonji, Avinjonu i Salamanki (Southern, 1962: 72).
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¢ini kreaturama zapadnog geografskog, istorijskog i iznad svega moralnog poimanja”
(Said, 2008: 96). Said Dantea ne optuzuje za orijentalizam, ali ga svrstava u pretece
iscrtavanja orijentalisticke kognitivne matrice.

Zanimljiv je, 1 za ovaj rad veoma vazan, slucaj “oslobadanja” Monteskjea
(Charles-Louis de Secondat, Baron de La Bréde et de Montesquieu, 1689-1755) od
balasta orijentalizma. Said smatra da se u okviru zanra “moralnih rasprava” koje su
obilato koristili u XVII i XVII veku i u koje, prema njegovom misljenju, spada i
Monteskjeova misao, ne moze uociti ona politicka funkcija orijentalizma koja ¢e biti
izrazena u XVIII 1 XIX veku 1 koja opstaje sve do dana danasnjeg (Said, 2002). Veoma
je zanimljivo to Sto Said, autora koji je verovatno najvise doprineo definisanju pojma
orijentalne despotije,”® ne svrstava medu orijentaliste, pa ¢ak ni medu direktne pretece
orijentalizma. On doduSe napominje da je Monteskjeova misao bio jedan od vaZznijih
podsticaja za konstruisanje orijentalizma od strane drugih autora u XVIII veku, ali
izbegava da se detaljnije upusti u debatu oko toga da li Monteskje jeste ili nije deo
orijentalistickog nasleda. Ova Cinjenica upucuje nas na jedan zanimljiv istrazivacki trag
koji ¢emo sada podrobnije pratiti kako bismo stekli bolje uvide u samu konstitutivnu nit
orijentalizma i sve njegove specifi¢nosti.

Kada je re¢ o Monteskjevoj prosvetiteljskoj racionalistickoj misli i odnosu prema
(po njegovom misljenju) najveéem politickom i drusStvenom zlu, (orijentalnoj) despotiji,
treba imati na umu istorijski kontekst koji je definisao njegovu teoriju. Nakon velikog
Sirenja Osmanskog carstva na viSe kontinenata, u XVI veku pocela je stagnacija ovog
ekspanzionistickog poduhvata. Pred kraj XVII veka sultan objavljuje rat caru Leopoldu
Prvom (Leopolod I, 1640-1705), a turska vojska kre¢e u pohod na Be¢, centar
Habzburske monarhije. Kako ovaj vazan trofej nije pripao Turcima 1529. godine,
Mehmed IV (Mehmed 1V, 1642-1693) je smatrao da je doSao pravi trenutak da se
ostvari pun nadzor nad Dunavom, ali i da se pokaze i dokaze dominacija nad zapadnim
zemljama koja je u tom trenutku pod znakom pitanja. Opsada Bec¢a, odnosno Druga
bitka kod Beca trajala je dva meseca (u periodu od jula do septembra 1683. godine) i

turska vojska pretrpela je veliki (i neocekivan) poraz. Pred kraj iste godine veliki vezir

76 Monteskje nije dao jedinstvenu definiciju orijentalne despotije, pa ipak ako se paZzljivo prate teorijski
putokazi kroz O duhu zakona moze se uociti model koji se temelji na pet kljucnih principa a to su:
suprematija jedne politicke sile, jednakost podanika u strahu i niStavnosti, izostanak stepenaste
drustvenme strukutre (nema klasa i rangova), administrativna distribucija jedne politicke sile i
metropoloziacija kao posledica homogenizovane politike jedne politi¢ke sile (Molnar, 2016: 51).
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Kara Mustafa zadavljen je u Beogradu i do kraja XVII stoleca turski uticaj u Evropi
znatno ¢e oslabiti. Sve do pocetka XX veka Turska ¢e biti znacajan faktor na Starom
kontinentu (naro¢ito u njenom juznom i istoénom delu), pa ipak, nakon neuspelog
pokusSaja osvajanja Beca, njen politicki, vojni 1 teritorijalni uticaj sve je slabiji (Stoye,
2008). Bez obzira na potiskivanje Turske dalje od centra Evrope, sve do druge polovine
XVIII veka evropski diskurs nije bio uslovljen osvajanjem orijentalnih prostora, veé je
definisan odbranom od Osmanskog carstva. Said zbog toga pocetak orijentalistiCkog
narativa smesta upravo u drugu polovinu XVIII veka, kada ¢e se stvari preokrenuti 1
kada pocinje projekat zapadnog imperijalizma.

Kada Monteskje pise da je Turska najmonstruoznija despotija, a da su Turci
najneprosveceniji narod, on ima u vidu period koji je obelezio pohod Osmanskog
carstva na Evropu, odnosno period u kome je Zapad imao direktan kontakt sa
imperijalnim Orijentom na sopstvenom tlu. U kontekstu analize islama vazno je re¢i da
Monteskje smatra da “tursko uredenje donekle popravlja upravo religija” (Monteskje,
2001: 61), tj. da Kuran zamenjuje gradanski zakonik i ograni¢ava samovolju
(Monteskje, 2001: 163), ali bez obzira na to §to religija donekle kroti i samog despota,”’
francuski liberal smatra da vlast sultana ne poznaje nikakve, a naroCito ne granice
podele vlasti. Paradoksalno, stanje u despotijama bilo je konsekventno stanje jednakosti
kao 1 u republici, ali ta jednakost bila je kvalitativno drugacija. Re¢ je o jednakosti
izmedu obespravljenih i niStavnih (Molnar, 2016: 70-71).

Monteskjeova teorija specificna je 1 po tome Sto, iako prati Aristotelovu
racionalisticku nit klasifikacija oblika vlasti i drzavnih uredenja, ona je obogacena
drustvenim faktorima koji su simultano i uzrok, ali i posledica odrzavanja odredenih
zakona 1 tipova vlasti. lako izgradena na legalistickim i normativnim temeljima,
Monteskjeova teorija se moze Citati i izvan uporedno-pravne i politicko-filozofske
rasprave. Kako Altiser tvrdi, Monteskje nije bio idealista i nije bio sklon predrasudama.
Nije ni predvidao buduénost, ve¢ je govorio u kategorijama c¢injenica. Dok su drugi

politicki mislioci, prema Altiserovom misljenju, u svoje tipologije ukljucivali i1 Zeljeni

7 Na ovom mestu Monteskje jasno ukazuje na kuransku zabranu konzumacije alkohola kao viseg zakona
od volje despota. “Ako vladar naredi, covek se moze odre¢i oca, moze ga Cak i ubiti; ali, vino nece piti
ako to ovaj hoce ili naredi. Zakoni vere su pravila viseg reda jer se ondose kako na vladare tako i na
podanike” (Monteskje, 2001: 41).
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model drzavnog uredenja, Monteskje je klasifikaciju pravio na osnovu realnog stanja
stvari (Althusser, 1972).

Holisti¢ki koncept duha zakona nudi prilicno Sirok i misaono i politi¢ki izazovan
uvid u globalni poredak, pa autori (Mimica, Vujai¢, 1989: XII) govore o
Monteskjeovoj misli kao predvorju sociologije. Monteskje nudi deskripciju, ali 1 dublju
analizu drustvenog tkiva na kome pocivaju pravne norme i oblik vlasti. Uz drustveno,
politicko i pravno, on dodaje i geografsko, pa tako svoju teoriju smesta i u prapocetke
geopolitike kao zasebne discipline u okviru drustvenih nauka. Njegova tipologija
drzavnih uredenja koja podrazumeva postojanje republike, monarhije i despotije manje
je poznata (i njome se uglavnom bave proucavaoci istorije ideja) od cuvene koncepcije
podele vlasti na zakonodavnu, izvrSnu i sudsku, ali insistiranja na mehanizmu
medusobne kontrole i ograni¢enja (Monteskje, 2001: 112—-122). Ova Monteskjeova
zamisao, koja predstavlja izmenjenu 1 dopunjenu ideju DZona Loka (John Locke,
1632-1704)" dobila je i prakti¢na reSenja, pa u savremenom poretku i dalje figurira kao
najadekvatnije konstitutivno reSenje za moderne demokratske drzave. Ovde je ipak
vaznija trodelna podela oblika vlasti i nacela na kojima razlicita uredenja pocivaju pa
¢emo se malo zadrZati na tome.

Monteskje preuzima republikanski ideal vrline i dodeljuje mu ulogu temeljnog
pokretaca republike. Nukleus monarhije je, prema njegovom misljenju, cast, dok je
despotija utemeljena na strahu. I to ne iskljucivo na strahu od samovolje despota, vec¢ je
1 samog despota strah od njegovih najblizih saradnika i njihovog potencijala za zavere 1
ubistvo. Svi zajedno obavijeni su strahom od onostranog, odnosno od Bozije volje koja
donekle unosi korektiv u svirepost i bahatost despota, ali i doprinosi opStem osecaju
strepnje medu svim stanovnicima despotija. Cilj despotije je spokoj “ali to nije mir, ve¢
muk gradova koje je neprijatelj spreman da zauzme” (Monteskje, 2001: 60).

Drzavno uredenje zavisi i od geografskih faktora pa tako losa klima i mala teritorija
pogoduje razvoju republike, umerena klima i teoritorija srednje veli¢ine su osnov

monarhijskog drzavnog uredenja, dok su velika prostranstva i prijatna klima katalizator

8 Lok je predstavio ideju o nuZnosti podele vlasti na izvr$nu, zakonodavnu i federativnu. Tako je utabao
ideju o tome da sloboda pojedinaca zavisi o medusobne kontrole vlasti, on nije uspeo da resi problem
sudske vlasti i njene autonomnosti (jer federativna vlast zapravo predstavlja samo jo§ jedan oblik
egzekutivne vlasti koja je zaduzena za spoljnopoliticke odnose) (Molnar, 279-281). Tek ¢e Monteskje, sa
uvodenjem sudske vlasti kao zasebne grane, doprineti kona¢nom konstitucionalnom resenju modernih
demokratskih drzava.
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razvoja despotizma. Monteksje insistira na tome da je despotizam vezan na nomadsko
naslede azijatskih naroda. Za evropsko tlo karakteristi¢an je bio stacionaran nacin zivota
i privredivanja Sto je, u narednom koraku, doprinelo razvoju ¢vr§¢ih institucija i
podstaklo je ljubavi prema slobodi, dok su orijentalni nomadi bili prinudeni da ad hoc
osvajaju resurse koji su im bili potrebni za opstanak. Borba sa drugim hordama
(varvarskim plemenima) je bila osnovni mehanizam za prezivljavanje i Sirenje, i stoga
je taj vid drustvenosti u osnovi orijentalnih despotija, smatra Monteskje. Tako, na
primer, u Persijskim pismima narator objasnjava kako su Azijati navikli na oStar 1 brz
hod i kako su neprekidno u pokretu a to je, izmedu ostalog, rezidua nomadskog nacina
zivota (Montesquieu, 2008: 30). Ako imamo ovu ¢injenicu u vidu, nije tesko zakljuciti
zaSto je Monteskje o orijentalnim narodima a pre svega o Turcima, govorio kao o
narodu koji je borben i spreman za permanentno i surovo sukobljavanje. Surov je despot,
ali su surovi 1 ostali stanovnici despotije. Takode, kao §to smo videli, Monteskje strah u
orijentalnim gradovima vezuje i za perpetuiranu bojazan od novog osvajanja; za
nomadske narode je karakteristéno da se stalno krecu i osvajaju, i ta logika opstaje i u
despotskom drZzavnom uredenju. Osvajacki poduhvat je bio srediSte drzavotvornih
projekata na Orijentu tako da je sasvim izvesno da ¢e militarizam opstati kao jedan od
vaznijih sastavnih delova duha zakona orijentalnih despotija.

Za razliku od republike i monarhije koje su zakonita uredenja, despotija je
nezakonita 1 karakteriSe ona druStva koja ne poznaju ni vrlinu ni ¢ast, i koja nemaju
razvijenu drustvenu svest koja bi potencirala razvoj, napredak i slobodu pojedinaca.
Monteskje je upozoravao na propadanje nacela koja konsekventno vode degradaciji
politickih uredenja pa se tako i republika i monarhija mogu urusiti i naéi u stanju
despotije od koje svakako nema loSijeg poretka. Despotiija odrzava status quo
permanentnog straha, stagnacije i atomizacije u povoljnim klimatskim uslovima i na
velikim prostranstvima koji su idealni uslovi za takav poredak.” U kontekstu straha od
uspostavljanja okcidentalnog despotizma u Francuskoj u to doba, Monteskjeova

zabrinutost 1 teorijska logika koja je prati sasvim je o¢ekivana.

7 Prili¢no je poznata (i mnogo kritikovana) Monteskjeova ideja da je klimatski faktor jedan od bitnijih za
oblikovanje drzavnih uredenja. Tako j u republikama klima najsurovija, u monarhijama nesto bolja a u
despotijama je najblaza. VeliCina teritorije je takode bitna i kre¢ se od najmanje (republika) do najvece
despotija). Atomizacija, odnosno kondenzacija druStvenog potencijala i surovost, odnosno blagotvornost
klime uti¢u na druStvenu i politi¢ku organizaciju, smatra Monteskje.
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Monteskjeu je, kao autenti¢cnom liberalnom misliocu, svaka ideja o bilo kakvom
“preplitanju” Okcidenta sa orijentalnim despotijama znacila skrnavljenje zapadnih
republikanskih nacela, ideala i nasleda. Iz njegovih naturalistickih prikaza patnje,
svireposti 1 bezzakonja u orijentalnim despotijama, najpre u Persijskim pismima
(Montesquiey, 2008), a potom i u mnogo poznatijem, teorijski zaokruzenijem 1 politicki
uticajnijem O duhu zakona (Monteskje, 2001), proizilazi opomena Zapadu da, ne samo
da ne treba da ima iSta sa izvitoperenim orijentalnim despotijama, nego nikako ne sme
da dozvoli da sklizne u okcidentalni despotizam koji je pretio da nastane pod Lujem
XIV (Louis X1V, 1638-1715). Monteskje kritikuje francusku vlast u strahu od toga da ¢e
rezim u ovoj zemlji poprimiti odlike orijentalnog despotizma, a pre svega onog oblika
vlasti koji je na snazi u Turskoj. Ovde ne¢emo ulazi u debatu o tome na koji nacin je
Monteskje dedukovao teorijske 1 prakticne analogije izmedu orijentalnog 1
okcidentalnog despotizma (Molnar, 2016), ali ¢emo podvuéi posledice koje je
Monteskjeovo shvatanje Orijenta imalo za Saidovu definiciju.

Iz navedenog se moze zakljuCiti zasto je Said napravio cezuru u kontinuumu
orijentalizma ba§ u slu¢aju Monteskjea. Ovaj francuski liberalni mislilac bio je jedan od
prvih koji se pozabavio pitanjem unikatnosti orijentalnih reZima. On ih je opisao i
objasnio uz pomo¢ klimatskih faktora, religije i (u najSirem smislu) kulture i nacina
zivota, 1 logi¢no bi trebalo da bude, ako ne zacetnik, onda barem jedan od glavnih
nosilaca orijentalistickog narativa. U Monteskjeovim surovim opisima nalaze se svi oni
epiteti koje Said nabraja kada definiSe zapadni orijentalisticki diskurs. Monteskje govori
o tome da su ljudi u despotiji robovi, da medu njima nema pregovaranja i dogovoranja,
da tamo ljudima “bas kao i zverima dopadaju samo nagon, posluSnost i kazna”
(Monteskje, 2001: 41).8° On despota opisuje kao lenjog, pohotljivog, opijenog uZicima
1 kao neznalicu koji samo gleda da S$to manje radi. Vladari u despotijama

81 Uzimaju viSe Zena, a imaju toliko mnogo

zloupotrebljavaju Zene, piSe Monteskje.
dece da prema njima ne mogu osecati ljubav, bas kao S$to ne vole ni svoju bracu
(Monteskje, 2001: 63). GnuSanje sa kojim je Monteskje govorio o Orijentu (ne samo o

Turskoj, ve¢ 1 o Rusiji, Kini, Japanu i drugim zemljama) uklapa se u orijentalisticki

80 “U tim se drzavama niSta ne popravlja, niSta ne unapreduje. Kuée se grade samo za jedan ljudski vek;
kanali se ne kopaju, drveée se ne sadi, iz zemlje se izvlaci sve, a nista joj se ne vraca; sve je neobradeno,
sve pusto” (Monteskje, 2001: 61).

81O tome Monteskje vise piSe u Persijskim pismima (Monteskje, 2004).
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repertoar, medutim, Said ipak pocetke orijentalizma vezuje za period koji obuhvata
drugu polovinu XVIII i pocetak XIX veka. Drugim re¢ima, on orijentalizam vezuje za
kolonijalnu politiku a “Monteskjeova istrazivanja o despotiji se ukazuju kao liSena
svake veze sa kolonijalnim diskursom i duhovno najbliza Bodenovim” (Molnar, 2016:
47).

Monteskje stvara u kontekstu u kome, iako turska mo¢ u Evropi slabi, jo§ uvek
nema govora o imperijalnim pretenzijama Francuske i1 Engleske, pa samim tim nema ni
govora o pot€injavanju Orijenta zapadnim silama. Sa druge strane, Monteskje ni ne
smatra da treba imati bilo kakvih veza sa najuzasnijim moguéim drzavnim uredenjem
kao S§to je orijentalna despotija (Cak ni u suprematskom odnosu). Ergo, u
Monteskjeovom videnju Orijenta, iako su prisutni negativni epiteti i1 kritika orijentalnih
politi¢kih uredenja 1 nacina Zivota, izostao je deo o neophodnosti dominacije Okcidenta
nad Orijentom. Said ¢e o ovoj temi preciznije govoriti u Kulturi i imperijalizmu nego u
Orijentalizmu iz Cega proizilazi da je teritorijalna, politicka, ekonomska i kulturna
dominacija tu ipak neophodan konstitutivni element orijentalizma. Konvergenciju
izmedu osvajanja Orijenta 1 pezorativnog videnja ovog dela sveta ne moZemo nac¢i kod
Monteskjea 1 zbog toga ga Said elegantno zaobilazi (iako, dakle, postoje argumenti u
prilog tome da, ako se ve¢ posmatra sveobuhvatni odnos Okcidenta i Orijenta,
Monteskje ne bi mogao da izbegne da bude na listi orijentalista). Upravo je to jedna od
smernica koju smo imali u vidu prilikom konstrukcije orijentalistickog spektra i
razli¢itih nivoa orijentalizma koji se na njemu nalaze.

Jos jedna Cinjenica je veoma vazna kada je re¢ o Monteskjeovom videnju Orijenta.
Pojedini autori smatraju da je upravo Monteskjeovo videnje orijentalnih despotija imalo
krucijalni znacaj na formiranje slike o islamu u delima Maksa Vebera (Curtis, 2009:
73).82 Ne ulazedi u debatu o tome da li je Monteskje, ili pak Tokvil, izvr§io snazniji
uticaj na Veberovo shvatanje patrimonijalnih rezima i despotizma, za temu o
orijjentalizmu vazno je podvuéi slicnosti izmedu Monteskjeovog 1 Veberovog
orijentalizma. Veber je, kao Sto smo ve¢ rekli, islamski militarizam objasnio
drzavotvornim projektom vode prvih muslimana. Tu ideju medu prvima je izneo upravo

Monteskje instistiraju¢i na kontinuitetu izmedu nomadskog nacina Zivota na Orijentu 1

8 Ovo se, izmedu ostalog, odnosi i na Monteskjeovo insistiranje na ratnickom duhu u orijentalnim

despotijama (Monteskje, 2001: 60). Takode, kasnije u radu otvoriCemo pitanje uticaja koji je
Monteskjeovo definisanje duha imalo na Vebera i njegovu upotrebu tog koncepta.
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formiranja orijentalnih despotija. Drugim re¢ima, ratnicki ethos ni kod Monteksjea ni
kod Vebera nije postao lajt motiv analize islama bez teorijskog uporistva; i kod jednog i
drugog autora pronalazimo slicnu logiku korenspodencije izmedu dogme i konkretnim
drzavnih potreba.

Postoji jo§ jedna vazna sli¢nost izmedu Vebera i Monteskjea u kontekstu njhovih
analiza islama. U slucaju oba velikana istorije socijalne misli radi se o orijentalizmu bez
imperijalizma, odnosno o orijentalistickom nacinu simplifikovanja istocnih drustava bez
pretenzija na osvajanje tih teritorija. Istorijski kontekst je, naravno, poptuno drugaciji
kada je re¢ o ova dva mislioca, ali teorijska nit je ista i podrazumeva zapadnu optiku
pojednostavljene percepcije orijentalnih druStava 1 religija, ali bez politicke i
ekonomske supremacije. I Monteskje na islam gledam kroz monolitnu, redukcionisticku
prizmu, bez pronalaZenja razlika u dogmatskom ucenju i praksi i, najpre zbog
osmanskog imperijalizma, islam vidi kao ratobornu religiju ¢ija je pokretacka sila strah.
Pa ipak, on ne poziv na osvajanje Orijenta, naprotiv. Ova vrsta orijentalizma (koja ¢e i
nama pomo¢i u formiranju srednjeg puta orijentalizma) moze da posluzi za analizu
nemackog orijentalizma uopste. Kao $to smo ve¢ istakli, Said izbegava da govori o
nemackom doprinosu orijentalizmu, a naglasava francuski i britanski, odnosno u novijoj
istoriji americki, uticaj na ukorenjenost i reprodukciju orijentalistiCkog diskursa. Posto
Nemacka nije bila imperijalna sila, ne moze se govoriti o sprezi izmedu orijentalizma i
kolonijalizma, S$to ne znaci da orijentalisticka simplifikacijska konjuktura tu nije
prisutna. Monteskjeov primer, ali 1 to §to ga je Said izostavio sa spiska orijentalista,
upravo podsticu razmisljanje o definisanju orijentalizma bez imperijalne dominacije.
Taj orijentalizam svakako je drugaciji od romantiarske perspektive, ali je njegova
funkcija isto tako bitno razli¢ita od one koju su imali francuski putopisi o Alziru ili
engleski romanopisci u Indiji. U prvom slucaju re¢ je nekritickom glorifikovanju
Orijenta, dok se u drugom sluc¢aju, nauka i umetnost u sluzbi legitimacije kolonizacije.
U nastavku rada blize ¢emo odrediti vrste orijentalizma, a ovde ¢emo se jo§ malo
zadrZati na objasnjenju Saidovog modela i razli¢itim teorijskim uticajima na njegov rad.

U skladu sa jo§ jednim Fukoovim stavom koji podrazumeva da su moderna druStva

diskurzivna drustva (Fuko, 2007: 30-31), 1 Said je period od XVIII veka pa na dalje
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video kao istorijsku pozornicu nastanka orijentalisti¢kog diskursa.®3 “Ve¢ je postalo
uobicajeno da se u studijama o orijentalizmu na prosvetiteljstvo 18. veka gleda kao na
svojevrsnu filozofsku pripremu za evrocentri¢ni diskurs koji se uzdigao u 19. veku, koji
je bio diktiran procesom izgradnje evropskih kolonijalnih imperija i koji je bio toliko
snazan da je ¢ak duboko prozeo i tako radikalno kriticke teorije kao Sto je bila npr.
Marksova (Marx): u tom dihotomnom diskursu okcidentalna drustva su bila dinamicka,
pluralisticka 1 kretala su se (zahvaljuju¢i kapitalizmu) u pravcu demokratskog
industrijalizma, dok su orijentalna drusStva bila osudena na to da ostanu bezvremena,
despotska i stagnantna” (Molnar, 2015: 407).3* Mozemo zakljuditi da je Said za
pocetnu stanicu orijentalizma uzeo prosvetiteljstvo i zbog toga §to je poceo proces
pripremanja terena za kolonijalizam, ali i zbog toga sto je opet sledio Fukoove teorijske
instrukcije 1 logiku. U svakom slucaju, ostaje veoma upitno zasto se Monteskje nije
naSao na listi zaCetnika orijentalisti¢kog svetonazora.

S obzirom na to da je orijentalizam, prema Saidovom miSljenju, ¢vrsto utemeljen
diskurs o narodima koji zive na Orijentu i njihovim kulturama, religijama i politickim
ustrojstvima, on poc¢iva na onome $to se u lingivstici naziva binarnim opozicijama. Said

smatra da se u “kognitivnim mapama”®®

pojedinaca kristaliSu, a potom i1 ucvrs$éuju
dihotomne kulturoloske distinkcije. Ovaj palestinski profesor i aktivista izrazito
naglasava akterski pristup i u prvi plan istice ulogu koju pojedinici na relevantnim
socijalnim (nau¢nim, politickim, umetnickim) pozicijama igraju u konstukciji tih

binarnih opozicija. Kju¢nu ulogu odigrali su dakle pojedinacni akteri®® koji su svojim

8 U ovako odredenoj kritici prosvetiteljstva Said nije originalan. On se nadovezuje na nit kritike
prosvetiteljskog nasleda koja pocinje jo§s od Niceove kritike Kanta pa sve do Deridinog i Fukoovog
nadovezivanja na tu kritiku. Sad se samo uklapa u ovo, ve¢ utabano, stanoviste (Aravamudan, 2012: 2).

8 Prosvetiteljstvo je stavilo nauéni rezon na pijedestal vrednosti. Upravo zbog toga pocinje razvoj
orijentalistike koja je svojevrsni pocetni impuls orijentalizma kao zaokruzenog sistema (Aravamudan,
2012: 2).

8 Sociolingvista Van Dajk (Teun Van Dijk) insistira na postojanju ‘“kognitivnih mapa” tj. na
svojevrsnom ideoloskom, vrednosnom i identitetskom resetu kroz koje pojedinac prima i sistematizuje
razli¢ite poruke i ideje koje Cine odreden diskurzivni kompleks. S obzirom na mnos$tvo identiteta koje
ljudi imaju i diferencijaciju u licnim iskustvima i biografijama, i razni diskursi bice prihvaceni na
drugacije nacine. “Kognitivne mape” su rezultat prekplapanja i interakcije razli¢itih individualnih i
kolektivnih ideniteta koji su referentni sistem za prihvatanje odnosno odbijanje poruka koje se plasiraju
razli¢itim diskurzivnim matricama. I, dakle, na isti nacin na koji pojedinici definiSu drustvenu realnost i
sopstveni identitet, definiSu i Drugog (Van Dijk, 1995: 138).

8 Kako bi ilustrovao svoju hipotezu o konstrukciji binarnih opozicija u (savremenom) politickom
diskursu, Said navodi primer Henrija KisindZera (Heinz Alfred Kissinger) i analizom njegove studije
“Domaca struktura i spoljna politika” pokazuje kako se Cvrsto utemeljuje polaritet izmedu SAD-a i
“spoljnog sveta”. Kompariraju¢i politiku SAD-a i tehnike vladanja koje su imanentne istorije te drzave sa
stilovima vlasti u takozvanom Tre¢em svetu (koji ukljuéuje Kinu, Indokinu, Bliski istok, Afriku i
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delanjem natalozili viSevekovne naslage stercotipnog, pojednostavljenog, i Zapadu
dijametralno suprotnog orijentalnog Drugog. Re¢ je, dakle, o disciplinarno poroznom,
ali izrazito kumulativnom procesu kreiranja Orijenta, kao ne samo drugacijeg, ve¢ i
vrednosno suprotnog Zapadu i svim njegovim (primarno prosvetiteljskim) tekovinama.
Insistiranje na doprinosu (Said bi verovatno rekao krivici) pojedinaca kontinuitetu i
opstanku orijentalizma dobro ilustruje aproksimaciju u odnosu na Fukoovu teorijsku
nit.?” Ova aproksimacija je opet viSe politicki nego teorijski motivisana: uprkos
nedvosmisleno velikom 1 znacajnom doprinosu koji je Said ostvario, njegova teorija
donekle jeste i “lov na vestice”, odnosno predvideno je da teorija o orijentalizmu bude u
sluzbi optuzivanja konkretnih ljudi i ustanova za legitimaciju imperijalizma i
kolonijalne eksploatacije. Evo kako izgleda ta logika.

Mehanizam oznacivanja odredene kulturne celine kao Drugosti poc€iva najpre na
njenoj homogenizaciji (brisanju svih varijeteta koje mozemo identifikovati u odredenoj
kulturi odnosno religiji), potom na dihotomizaciji te kulture u odnosu na “nas” a sve to
je inicijelna kapisla da se zavrti “trofazni delatni okvir drugojacenja” (PiSev, Milenkovi¢,
2013: 973) koji podrazumeva da je prva faza marginalizacija, druga esencijalizacija a
treéa stigmatizacija Drugog. Cetvrta faza bi mogla biti ovladavanje, odnosno
kontrolisanje tog jednoobraznog, drugacijeg, monolitnog i inferiornog Drugog. Said
podseca da orijentalisti “misle o razlikama izmedu kultura pre svega kao o neCemu §to
stvara bojno polje koje ih razdvaja, a zatim kao o nefemu S$to poziva Zapad da

kontroliSe, ograni¢ava Drugog i na druge nacine vlada njime (posredstvom nadmocénog

Latinsku Ameriku), Kisindzer dolazi do zaklju¢ka da je re¢ o nepremostivim razlikama. Dihotomiju
izmedu zemalja u razvoju i onih koje su taj proces odavno okoncale, Kisindzer ilustruje Njutnovom
revolucijom, odnosno izostankom iste iz nuacnog korpusa ‘“zemalja u razvoju”. OStro kritikujuéi
tadasnjeg americkog drzavnog sektertara (i kormilara americkog spoljnopolitickog kursa), Said zakljucuje
“Za razliku od Kromera, Kisindzer ne mora da citira Ser Alfreda Lajala, koji kaze da su Orijentalci
nesposobni da budu precizni; njegova poenta dovoljno je neosporna a da bi zahtevala neku posebnu
potvrdu. Mi smo imali svoju njutnovsku revoluciju; oni nisu. Kao mislioci, mi stojimo bolje od njih. Lepo:
granice su, kona¢no, povu¢ene umnogome na isti nacin kao §to su ih povlacili Balafur i Kromer” (Said,
2008: 60).

87 Treba biti oprezan i sa ovakvim zaklju¢cima. Said smatra da je jedna od najveéih razlika izmedu
Fukoovog 1 njegovog zaklju¢ka u tome $to je on posvec¢ivao vecu paznju individualnim doprinosima
orijentalizmu, dok je Fuko govorio u kategorijama struktura, tacnije, Citavih profesija i disciplina, bez
naglaSavanja pojedina¢ne odgovornosti. To u sustini jeste tacno, medutim, taj stav ipak treba precizirati.
Fuko izdvaja poziciju intelektualaca kao strahovitno vaznu upravo na nivou pojedinacnog otiska koji se
ostavlja na Citav proces obrazovanja diskursa i znanja. Kako on tvrde, intelektualac je u narocito
vulnerabilnoj i izazovnoj poziciji jer on “igra dvostruku igru” — sa samim sobom i svojom pozicijom, ali i
sa odnosom prema istini. Kako je pozicija intelektualca specificna jer se nalazi na samom izvoristu
proizvodnje dijalektike moci i diskursa, ne mogu i ne smeju se zanemariti pojedinaéni doprinosi (Heaney,
2015: 189).
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znanja i odgovarajuce sile). S kakvim efektom i po koju krupnu cenu su odrzavane
takve militantne razlike, danas nikoga i ne treba podsecati” (Said, 2008: 67).38

Pocetnu 1 presudnu stepenicu u izgradnji orijentalisticke kosmologije ima nauka.
Said pati od onoga Sto jedan od njegovih najvecih kriti¢ara, Robert Irvin (Robert Irwin),
naziva déformation professionelle. Said precenjuje uticaj 1 mo¢ koju imaju akademske
elite zato $to, po Irvinovom misljenju, i sam pripada istima (Irwin, 2009: 7). Sli¢na
kritika moze se uputiti i Fukou (Heaney, 2015: 191). Ne ulaze¢i preterano u psiholosku,
odnosno biografsku podlogu Saidove teorije, jo§ jednom naglasavamo da je odve¢
poznatu Fukoovu tezu o uslovljenosti znanja i mo¢i®®, on preuzeo tako $to je oznacio
lingivstiku 1 orijentalnu filologiju kao kamen temeljac za dalje elaboriranje
orijentalistickog dijapazona. Dakle, od osnivanja orijentalistike pocinje selekcija,
organizacija, 1 na kraju kontrola nad percepcijom Orijenta medu Sirim druStvenim
slojevima na Zapadu. Said se zalaZe za tekstualni stav koji podrazumeva da, kada se
covek susretne sa ne¢im $to mu je geografski i simbolicki daleko i nepoznato, on poseze
za licnim iskustvom (ako ga ima), ali poseze, pre svega, za tekstualnim
reprezentacijama o tom neznanom entitetu. Poenta je u tome da knjiga (npr. putopis ili
neka naucna studija) ima ulogu epistemickog autoriteta koji predstavlja realnost kao
notornu c¢injenicu, a ne samo kao reprezentaciju, odnosno interpretaciju druStvene
realnosti. Druga funkcija tekstualnog stava je slede¢i korak — kada se jednom stekne
uverenje o odredenoj pojavi, pojedinac ¢e nastojati da Cita jo§ literature koje ¢e mu
samo potvrditi ve¢ steCene stavove 1 predrasude: “Postoji poprili¢no slozena dijalektika
uzajamnog pojacavanja, u kojoj su iskustva Citalaca u stvarnosti odredena onim §to su
proucili, a to sa svoje strane uti¢e na pisce da se prihvate predmeta unapred definisanih

¢itaoc¢evim iskustvima” (Said, 2008: 127-128).

8 Odnosno, drugim re¢ima, “kultura rastereéena bilo kakvih zapleta sa mo¢i, predstave se smatraju

apolitickom slikom koju treba analizirazi i tumaciti kao i svaku durgu neutralnu pojavu, a razdvajanje
sadasnjosti od proslosti smatra se zavrSenim. Ipak, odvajanje ovih sfera nije nikakv neutralan ili slu¢ajan
izbor; poput sauéesnika u zlo¢inu, humanista pravi izbor i bira preruseni, ogoljeni, sistematski pre¢is¢eni
tekstualni model umesto jednog borbenijeg Cije bi se glavne osobine neizbezno splele oko nepredine
borbe za pitanje same imperije” (Said, 2002: 25).

8 “Fukoova arheologija znanja i moéi se sastoji u traganju za ,,polimorfnim tehnikama mo¢i*, to jest,
spoznavanjem oblika i kanala kroz koje diskurs moc¢i dospeva do najindividualnijih oblika ponasanja i
zelja. Spektar polimorfnih tehnika moc¢i je Sirok i ukljucuje kako ucinke odbijanja, zapreka i iskljuéivanja,
tako i uCinke podsticaja i pojacanja zelja i uzitaka. Umesto uobicajenih analiza koje se pripisuju
ekonomiji retkosti, Fuko nastoji da pronade instance diskurzivne proizvodnje, instance proizvodnje mo¢i i
instance proizvodnje znanja kao procese koji imaju povezanu povest” (Pavlovié, 2008: 16).
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Zbog insistiranju na tekstualnom stavu, Said veliki znacaj za reprodukovanje
orijentalisti¢kih predrasuda daje romanu. “Kontrapunktnim” ¢itanjem engleskog romana
u XIX i ranom XX veku mozemo uvideti nit koja povezuje ovaj knjizevni oblik sa
imperijalnom praksom. Prvi analiticki nivo “kontrapunktnog” ¢itanja podrazumeva da
je sadrZaj engleskog romana neophodno ¢itati u kontekstu geopoliticke realnosti u kojoj
Britanija crpi indijske resurse, a drugi nivo odnosi se na same romanopisce. Said tvrdi
da je biti pisac u Britaniji u to vreme podrazumevalo sasvim drugaciji socijalni i
simboli¢ki polozaj u odnosu na pisce u Francuskoj, Portugalu ili bilo gde drugde.
Britanski knjiZevnici su bili nosioci stvaranja binarnih opozicija izmedu “civilizovanih”
1 “divljaka”, i u njihovim delima najbolje su opisani razlozi zbog kojih Istok mora da
ostane nepromenljivo submisivan i zbog Cega treba gusiti sve nacionalne ustanke u tom
delu sveta (Said, 2002: 156). Said smatra “da je roman jedan kvazienciklopedijski
kulturni oblik u kojemu postoji strogo reguliran mehanizam zapleta, ali 1 ¢itav sustav
drustvenih odnosa utemeljenih na postoje¢im institucijama burzoazijskoga drustva i
njihovoj vlasti i mo¢i” (Jekni¢, 2006: 292-293).

Opet mozemo uociti razliku izmedu Orijentalizma 1 Kulture i imperijalizma koja je
veoma znaajna. U prvom delu Said, iako naglaSava prvenstveno negativni odnos
Zapada prema Orijentu, ne vezuje previse ¢vrsto orijentalizam za drzavu i kolonijalizam,
dok u svojoj kasnijoj studiji to ¢ini dosta eksplicitno. U Kulturi i imperijalizmu, za
razliku od Orijentalizma, Said navodi 1 podatke o tome na koji nacin je orijentalisticka
logika ¢vrsto vezana za drzavne (imperijalne interese), pa tako tvrdi da su 1800. godine
zapadne sile polagale pravo na 55% Zemljine povrsine, dok su u stvarnosti drzale tek
oko 35%. Nesto kasnije, 1878. godine, imale su 67% zemljine povrSine, a do 1914.
godine samo je Evropa pokrivala oko 85% svetske mape (Said, 2002: 47). No, iako u
kasnijim radovima daje veci prostor politiCkom 1 struktualnom, Said ostaje veran
ideacionoj argumentaciji i insistiranju na znacaju kulture i diskursa za formiranje i
odrzavanje orijentalizma. On zapravo povezuje kulturni sa politickim imperijalizmom,
¢ime u sopstvenoj definiciji daje prednost negativhom orijentalizmu nad
romanticarskim snovima o Dalekom i Bliskom istoku.

Na ovom mestu mozemo uociti i Deridin (Jacques Derrida, 1930-2004) uticaj na
Saidovu teoriju. lako daleko manje u granicama (post)strukturalne teorije, i Said se, kao

Sto smo videli, zalaze za tekstualni stav: “Radi se o tome da se izri¢ito 1 sistematski
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postavi pitanje statusa diskursa koji preuzima iz nasleda sredstva potrebna za
dekonstrukciju samog tog nasleda” (Derida, 1990: 137). Drugim re¢ima: “Povesni
kontekst, dakle, za njega nije empirijski kontekst, ve¢ tekstualni, diskurzivni kontekst.
Povesni karakter odredenja dekonstrukcije vezan je za Derridino zapaZanje da Zivimo u
povesno-metafiziCkom razdoblju koje, po njemu, anticipira svoje sopstvene granice i
zatvaranje. Ta samoodredivost epohe i istovremeno epistemickog polja, koje se naziva
logocentricnim, falogocentri¢nim, evropocentri¢nim (okcidentalnim) uopste omogucuje
dekonstrukciju kao razodlaganje (differance) misljenja” (Sekuli¢, 2003: 81). Princip
dekonstrukcije tekstualnosti Said primenjuje na primeru orijentalizma koji, prema
njegovom misljenju, ne postoji kao slobodnolebde¢i i podrazumevajuéi entitet, vec
isklju¢ivo kao diskurs koji je u neposrednoj sprezi sa naukom (koja je dakle, prema
Saidovom misljenju, izvor mo¢i). Said neologizam differance koristi da bi objasnio
nestabilnost znacenja pojmova Orijenta 1 Okcidenta: oni se razlikuju i od sebe samih, ali
se razlikuju i u vremenu. Derida nastavlja De Sosirovo (Ferdinand de Saussure,
1857-1913) shvatanje jezika kao sistema razlika Cija je struktura prili¢no nestabilna i
decentralizovana, 1 smatra da znacenje nikada nije zaista prisutno u samom znaku, ve¢
je uvek neodredeno, a stepen te neodredenosti je politicko pitanje. Fuko, sa druge strane,
promene u subjektivizaciji i znacenju vezuje za moc¢, odnosno dominaciju i, kao §to smo
ve¢ rekli, razlikuje diskurzivno od nediskurzivnog (Nes, 2006: 39).%° Said “ukrsta”
najznacajnije komponente Fukoovog 1 Deridinog nasleda (uprkos osnovnoj razlici ova
dva mislioca u pogledu moguénosti i metoda “oslobadanja” diskursa), insistiraju¢i ne
samo ne nestalnosti pojmova i njhovoj razlici, ve¢ i na interpelaciji izmedu moéi i
razlicitih delova sveta (Jovanovié¢, 2017c: 319).

Jednom napisan tekst koji je odobren od strane akademske zajednice’’ postaje
vrhovni arbitar 1 on konstruiSe i definiSe, ne samo znanje, ve¢ i opipljivu realnost koju

opisuje. Kumulativnost takvih tekstova ¢ini ono §to ¢e Fuko (u kontekstu analize odnosa

% To je jedna od osnovnih razlika izmedu Deride i Fukoa na kojoj insistiraju Laklau (Ernesto Laclau,
1935-2014) i Muf (Chantal Mouffei) kada optuzuju Fukoa za, prema njihovom mi$ljenju, besmisleno
razlikovanje ova dva nivoa. Ovi autori napustaju terminologiju moéi u svojoj teoriji i ideju radikalne
demokratije i neodredenost znacenja koju ¢ini politiku opste mogu¢om grade upravo na Deridnoj misli
(Nes, 2006: 40).

%1 Kako Said tvrdi, prou¢avaju¢i dela orijentalista moZemo uoditi “na koji je nain kulturalna
generalizacija pocela da navladi pancir nau¢nog iskaza i stie svojstva korektivnog proucavanja” (Said,
2008: 203).
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modernih vlasti prema svojim podanicima)®? nazvati diskursom istine (Fuko, 1998: 38)
¢ija je socijalna tezina velika 1 koji je odgovoran za dalju reprodukciju sli¢nih (ili ¢ak
istovetnih) ideja. Fuko istice da se “razliciti ¢inioci dominacije oslanjaju jedni na druge,
upucuju jedni na druge, u izvesnom broju slucajeva se pojacavaju i teze istom cilju, u
drugim se negiraju ili teZze da se poniste* (Fuko, 1998: 60). Tako je, prema Saidovom
misljenju, nastala uticajna akademska tradicija — orijentalistika koja je zapecatila
sudbinu Orijenta na takav nacin da nikada ne bude jednako validan kao Sto je Zapad.
Zbog postojanja orijentalistike kao Siroko shvacene discipline koja se bavi egzoticnim,
Orijent ¢e zauvek biti puka percepcija Zapada, slika o Orijentu, a ne Orijent sam (Said,
2008: 128). Kao sto je Fuko smatrao da se licnost u psihoanalizi ne oslobada, veé
proizvodi, tako i Said nastavlja tu logiku i kaze da se uz pomo¢ orijentalistike Orijent ne
proucava, ve¢ konstruiSe. Said je samo prakti¢no Fukovoj, kako je on naziva, armiji
proizvodaca istine (Ahmeti, 2015: 125) dodao i orijentaliste koji se koriste istim
mehanizmima kao i svi drugi (psihijatri, naucnici, tehnokrate, doktori, profesori itd.)
kako bi definisali novi (orijentalni) entitet koji treba disiciplinovati i kontolisati. Ovaj
anti-epistemoloski stav (koji zauzima i1 Fuko) Said ¢e zastupati 1 u kasnijim radovima,
mada ¢e se politicka funkcija orijentalizma viSe precizirati. Neophodnost primene
geneaoloskog razmisljanja u razotkrivanju i razlaganju konstruisanih diskursa koji drze
ljude u poziciji onih nad kojima se dominira, kao i Fuko, apostrofirace i Said.

Iako je procvat orijentalistike kao zasebne naucne discipline (koja je iz lingvistickih
okvira presla u studije kulture) u XIX veku obezbedio i naklonjene izu¢avaoce koji su
se divili arapskoj knjizevnosti, fenicanskoj numizmatici ili sanskritskoj gramatici, i
dalje su nenameravane posledice velicanja drugacije orijentalne kulture bile istovetne sa
posledicama pezorativnih siplifikacija — teritorijalna uzurpacija, eksploatacija svih
resursa 1 polticko uniZzavanje Orijenta nametnulo se kao neSto §to je samorazumljivo.
Zbog toga Said, krajnje nekriticki, skoro sve zapadne autore koji su proucavali Orijent
zatvara u mracni kavez orijentalistiCke neobjektivnosti. Tako su se medu orijentalistima
nasli 1 Napoleon 1 Henri KisindZer kao i lingvisti Ernest Renan (Joseph Ernest Renan,

1823-1892) i Silvester de Sasi (Antoine Isaac, Baron Silvestre de Sacy, 1758-1838)%, i

%2 Vlast nas primorava na proizvodnju istine i vlast moZemo da vr§imo jedino proizvodnjom

istine® (Fuko, 1998: 38).
% Sasija i Renana Said targetira kao rodonacelnike orijentalizma. Njihova lingivisti¢ka laboratorija, kako
je Said naziva, bila je kamen temeljac orijentalistike kao nauke a, posledi¢no, i orijentalizma kao
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mnogi drugi. Dakle, ukoliko Saidov koncep orijentalizma primenimo u potpunosti,
svakom autoru koji pripada zapadnoj intelektualnoj tradiciji mozemo prisiti znacku
orijentalizma u saznajno i politicki negativnom smislu. lako namere nisu uvek bile
fatalne po Orijent, posledice jesu — smatra Said. O ovom problemu smo ve¢ govorili i
zbog toga smatramo da je razvrstavanje orijentalizma i po sustini i po funkciji veoma
vazna dopuna ovog koncepta koji nije neutilitaran, ali jeste nedovoljno precizno dat.

Said Maksa Vebera ne imenuje kao orijentalistu. Pa ipak, slavni nemacki autor
nasao se na stranicama njegovog Orijentalizma (doduSe samo na jednom mestu, pred
kraj studije), ne kao orijentalista de facto, ali kao jedan od primera latentnih doprinosa
utemeljenju orijentalizma i to na dva nivoa. Prvi nivo je stvaranje idealnih tipova u
nauci koji su, prema Saidovom misljenju, legitimisali pravljenje razliCitih misaonih
kategorija 1 klasifikacija u drustvenim naukama a to implicitno podsti¢e i naucno
dopusta odrzanje Orijenta 1 Okcidenta kao zasebnih tipskih hegemonih kategorija. Bez
ikakve specifikacije i detaljnije eksplikacije, Said Veberove idealne tipove poistovecuje
sa tipovima koje su definisali Dirkem, Luka¢ (Gyorgy Lukadcs, 1885-1971) Manhajm
(Karoly Mannheim, 1893-1947) 1 mnogi drugi mislioci koji su se bavili sociologijom
saznanja. Krajnje pauSalno, bez ulazenja u teorijske dubine idealnih tipova kao
inovativnog metodoloskog oruda u sociologiji (a ne pukog klasifikacijskog sredstva bez
epistemoloske, istorijske 1 teorijske konotacije) Said jedan od Veberovih najveéih
metodoloskih doprinosa svodi na jednostavne binarne kategorije (Okcidenta 1 Orijenta).
Te kategorije nisu autohtono Veberove, ali ih Said tako oblikuje kako bi se uklopile u
njegovu opstu teoriju o orijentalizmu.

Drugi aspekt Veberovog tumacenja Orijenta koji je prema Saidovom videnju,
doprineo okostalosti orijentalizma jeste njegovo shvatanje ontoloSke diferencijacije
izmedu istocnog i1 zapadnog ekonomskog sistema, kao 1 razlika u religijskom
mentalitetu koji je, dakle, preduslov privredne razlike. “lako nikada nije temeljno
proucavao islam, Veber je ipak uticao na ovu oblast, uglavnom zato §to su njegova
zapazanja o tipu bila jednostavno “spoljasnja” potvrda mnogih kanonskih teza koje su
iznosili oriijentalisti, ¢ije se ekonomske ideje nikada nisu protezale dalje od tvrdnje da
su Orijentalci fundamentalno nesposobni za trgovinu i ekonomsku racionalnost” (Said,

2008: 344-345).

ideologije. “Kad citamo Renana i Sasija lako uo¢avamo na koji je nacin kulturalna genrelizacija pocela da
navla¢ni pancir nauénog iskaza i stie svojstva korektivnog prouc¢avanja” (Said, 2008: 203).
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Prvi nivo Saidovog razmatranja Veberovih ideja je naprosto netacan. Said
Veberove idealne tipove posmatra zapravo sa semantickog nivoa (naglasavajuéi re€ tip),
bez ulazenja u teorijske dubine i analize znacenja Veberovog shvatanja i definisanja
idealnog tipa. O tome nam svedoCi i Cinjenica da je Said Veberove idealne tipove
maltene poistovetio sa klasifikacijama autora koji pripadaju potpuno drugim istorijskim,
nacionalnim i, pre svega, teorijskim tradicijama i koji kategoriju tipova koriste u
drugacijoj konotaciji u odnosu znaéenje koje im je pridao Maks Veber. Evidentno ne
razumevajuci sustinu uvodenja idealnih tipova u sociolosku nauku, Said je ovaj koncept
“istrgnuo” iz opSteg konteksta Veberove teorije, 1 baratajuc¢i iskljucivo lingvisti¢kim
poklapanjem, pripisao Veberovim idelnim tipovima znacenje koje odgovara njegovoj
pretpostavci o postojanju Orijenta 1 Okcidenta kao odvojenih (i nepromenljivo
hijerarhizovanih) kalsifikacijskih odrednica. Dakle, Said je “ucitao” Veberovim
idealnim tipovima orijentalisticku dihotomiju koja u Veberovim delima ne postoji.

O drugom nivou Saidove interpretacije Veberove teorije ve¢ mozemo raspravljati
sa razliCitih pozicija i sa viSe argumenata. Said tvrdi da je Veber, kako bi dokazao svoju
hipotezu o kohabitaciji izmedu racionalne protestantske religijske etike 1 logike
kapitalizma, sve orijentalne oblike privrednih sistema posmatrao kroz prizmu
orijentalizma tj. izostavljao je mogucénost simbioze racionalne privrede i trziSta sa
islamskom (ali i budistickom, konfucijanskom, hinduistickom itd.) religijom. Situacija
je medutim daleko kompleksnija od one koju opisuje Said. Upravo u tome $to je do
tanCina izucavao sve osobenosti razli¢itih religijskih etika ogleda se veli¢ina Maksa
Vebera, i kao sociologa religije, 1 kao sociologa uopste. Etike nekih od tih religija su
vise, a neke manje, prozete racionalizacijom i Veber ih nije a priori oponirao zapadnim
religijama. Takode, Veberova pretpostavka o protestantstkoj etici kao katalizatoru
kapitalizma daleko je kompleksnija od pukog svodenja na komparaciju religijskih
sistema. Kako Veber na viSe mesta tvrdi, religija je samo jedan od faktora koji uti¢e na
razvoj odredenog privrednog ustrojstva. Said umnogome pojednostavljuje Veberovu
argumentaciju (u ¢emu, svakako, nije usamljen — to je neretko sudbina Veberovih reci i
do dana danasnjeg) da bi je prilagodio svojoj paradigmi o opStem peZorativnom odnosu
Zapada prema Istoku. Pa ipak, na ovom nivou diskusije (za razliku od diskusije o
idealnim tipovima), Said jeste zagolicao intelektualni potencijal za debatu o tome da li

je, 1 u kojoj meri, Veber posmatrao religije Istoka (relativno) pojednostavljeno,
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izostavljajuci neke veoma vazne segmente njihovog nastanka i dogme. Kako ¢e o tome
biti re¢i u ve¢em delu disertacije, na ovom mestu samo ¢emo jo§ jednom podvucéi da
Said Vebera nije smatrao orijentalistom, ali je njegovu teoriju na nekoliko nivoa
smatrao pars pro toto doprinosom orijentalizmu. Iznenadujuce je to Sto se Said nije vise
pozabavio delima Maksa Vebera. Jedan deo objaSnjenja verovatno se nalazi u tome $to
je, kao sto smo rekli, Said elegantno zaobisao cCitavu tradiciju nemackog orijentalizma.
Kako je razvoj orijentalistike u Nemackoj imao drugaciju putanju u odnosu na francuski
1 britanski slu¢aj (zbog izostanka kolonijalizma), Said se nije mnogo bavio Nemackom.
Upravo to je jedan od temelja na kome gradimo srednji put orijentalizma.

Kao §to se iz svih navedenih primera moze videti, simplifikovanih percepcija i
stereotipa o orijentalim druStvima, njihovim religijama, kulturama, obicajima i
istorijskim li¢nostima, ima mnogo, smatra Said.** Zapad je, po pravilu, simbol
progresivnog, modernog i racionalnog dok se orijentalnim druStvima pripisuju epiteti
kao S§to su “stagnirajuc¢e”, ‘“ratoborno”, “tradicionalno”, “iracionalno”, “lenjo”,
“patrijarhalno”.”> No, Orijent je i “senzualan”, “prirodan”, “egzoti¢an”. I svi ti
stereotipi imaju razli¢ite funkcije, medutim, dve su osnovne. Ve¢ smo govorili o ove
dve funkcije orijentalizma koje Said identifikuje, medutim, sada ¢emo se malo detaljnije
pozabaviti tom problematikom.

Manifestna 1 relativno lako uocljiva funkcija realpolitickog i nau¢nog narativa o
tom delu sveta uslovljena je, pre svega, kolonijalnim pretenzijama i osvajanjima. Idejna

esencija orijentalizma je da se kroz razliCita disciplinarna proucavanja dokaze

% Kao ilustraciju za “kulminaciju orijentalistickog samopuzdanja” (Said, 2008: 69), Said navodi tekst
jednog bivSeg Clana Obavestajne i istrazivacke sluzbe pri Stejt Dipartmentu u prestiznom ameri¢kom
nau¢nom casopisu iz oblasti psihijatrije. Autor tog teksta podrobno analizira “unutra$nji mehanizam
arapskog ponasanja” i zakljucuje da je Arapima imanentna poslusnost, da neguju kulturu sramote, da
najbolje funkcioni$u u konfliktnim situacijama i da islam pretvara osvetu u vrlinu (Said, 2008: 67-68).
Ovaj izdvojeni primer nikako nije usamljen, smatra Said. On je samo jo$ jedan akterski doprinos u
sveukupnom stupnjevitom gradenju hegemonog mozaika orijentalizma.

% Interesantno je da odnos Orijenta i Zapada moZemo posmatrati i kroz antropomorfizovano prodenje
stereotipnog odnosa muskarca prema Zeni. Said tvrdi da je orijentalizam musko podrudje sa izrazito
seksistickim naoc¢arima. Ba§ kao §to, po pravilu, muska percepcija Zene proizilazi iz njegove fantazije o
moc¢i, tako i Orijent ima sli¢ne karakteristike ovakve parabole. Fantazije o Zeni kao penetrabilne, neupitno
pokorne, bezgrani¢no senzualne, zavodljive, manje ili viSe intelektualno inferiorne, i nadasve beskrajno
spremne da se preda muskarcu, analogija su slike Orijenta u o¢ima Zapadnjaka (Said, 2008: 276).
Okostali patrijarhalni obrasci koji prozimaju globalnu istoriju idejni su ekvivalent odnosa zapadnih
putopisaca, drzavnika i nauc¢nika prema Dalekom istoku. Narocito je vazna ova veza izmedu recepcije
Orijenta i zene zbog postojanja harema i mogucénosti poliginije u muslimanskim drustivma koji su,
sledstveno ovim specifi¢nostima, neretko prva asocijacija na taj deo sveta i kulturu. Analiza istovetnosti
jezickih formulacija kada je u pitanju odnos prema Orijentu, odnosno prema Zenskom rodu, veoma je
znacajna za holisticko razumevanje odnosa dominacije i podredenosti, kako u istorijskoj, tako i u
savremenoj perspektivi (Jovanovié, 2017d; Yegenoglu, 1998).
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imanentna inferiornost orijentalnih zajednica. Ukoliko se Orijent na civilizacijskoj
lestvici postavi nepromenljivo nize od Zapada, 1 takva percepcija postane
samorazumljiva za S$ire drusStvene slojeve u razli¢itim drzavama, onda osvajanje
teritorija i prisvajanje resursa (kako prirodnih tako i1 druStvenih) ne izgleda kao agresija i
zlo¢in, ve¢ kao svojevrsna, najblaze reeno, nuznost. Dakle, veoma eksplicitan i
konkretan cilj konstruisanja orijentalistiCke percepcije Bliskog i Dalekog istoka je
teritorijalno, politicko i ekonomsko ovladavanje tim delom sveta. Kako Said tvrdi,
stereotipima uslovljen diskurs je neophodno legitimacijsko sredstvo za ucvrSéivanje
hegemone pozicije zapadne prevlasti nad Orijentom jo§ od Napoleonovih osvajanja.
Dzozef Naj (Joseph Nye) je izricito tvrdio da se regioni nalaze tamo gde politicki akteri
zele da se oni nalaze (Nojman, 2011: 138) a Said je podsecao i na prete¢e ovakvih ideja
pa je citirao Niceovu (Friedrich Nietzsche, 1844-1900) tvrdnju da su istine ,,iluzije za
koje je Covek zaboravio da su ono $to su* (Said, 2008: 272).

Mi smatramo da je ova funkcija od krucijalne vaznosti za (re)definisanje
orijentalizma. Smatramo da je veoma opasno (i na teorijskom i na prakticnom nivou)
poistovetiti orijentalizam u sluzbi opravdavanja eksploatacije resursa sa orijentalizmom
koji je posledica romantiCarskih fantazija. Said je ispravno detektovao vezu izmedu
nauke i umetnosti sa jedne, i kolonijalnog osvajanja sa druge strane. Adekvatno opisuje
nacin na koji dominacija nad Orijentom postaje hegemoni diskurs kojim se opravdavaju
tlaenje ljudi koji Zive u tom delu sveta i eksploatacija razli¢itih resursa. Zbog toga smo
upravo tu vezu izmedu osvajackih namera 1 politika i opravdavajuceg i diskriminiSuceg
narativa stavili na kraj negativno uslovljenog orijentalizma. Medutim, ukoliko obratimo
paznju na jos§ jednu funkciju koju orijentalizam prema Saidovom misljenju ima (osim,
dakle, eksplicitne potrebe za opravdanjem kolonizacije 1 drugih osvajackih pohoda),
situacija postaje daleko kompleksnija (i problemati¢nija) i1 potrebna su nam
sofisticiranija metodoloska oruda za razumevanje nastojanja Zapada da Orijent definiSe
ne samo kao razlicitost, ve¢ i kao suprotnost u odnosu na samog sebe. Re¢ je, naime, o
konstruisanju sopstvenog, zapadnog, identiteta. Said, umnogome hiperboli¢no, tvrdi da
je Zapad idejno 1 jezicki “stvorio” Orijent radi formiranja sopstvene identitetske

matrice.”® Saidovo miSljenje nije usamljeno. Armando Salvatore takode tvrdi da je

% Funkcije opravdavanja kolonizacije i formiranje identiteta moZemo posmatrati i kroz prizmu razlike
izmedu manifestnih i latentnih funkcija. Prve se odnose na “one objektivne posledice po specifiénu
jedinicu (osoba, podgrupa, drustveni ili kulturni sistem) koje doprinose njenom prilagodavanju ili
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esenciju Zapada — modernost i progres, moguce defnisati tek kada orijentalna drustva
oponiramo zapadnim (Salvatore, 1996: 458).°7 Jasno je da je Deridino stanoviste po
kome istorija ne bi ni postojala da nema perpetuirane oponiranosti Drugom veoma
uticalo na Saida. Medutim, Derida insistira na tome da treba prigrliti Drugog kako
bismo obogatili sopstvo 1 ucinili ga vidljivim, a Said, sa druge strane, ide tako daleko u
kritici Zapada da se gotovo uopste ne moze nazreti moguénost da se Orijent i Okcident
bilo kako identitetski medusobno obogate (Derrida, 1990: 94; Dallmayr, 1996: 58). Ova
funkcija je daleko sveobuhvatnija od prve i mogla bi se generalno odnositi na Citav
orijentalisticki spektar, odnosno na postojanje orijentalizma zarad konstruisanja
sopstvenog (zapadnog identiteta). Ideju da je identitetski ram nemoguée oformiti
ukoliko ne postoji neki drugi entitet u odnosu na koga se identifikuju slicnosti i razlike,
prihvatili su 1 primenili mnogi autori. Upravo zbog ove konstruktivisti¢ko-identitetske
funkcije, u orijentalisticku retoriku spadaju, kao Sto smo rekli, i afirmativna videnja
Orijenta (poput opisa koji su dali Dizraeli (Benjamin Disraeli, 1804-1881), Mark Tven
(Mark Twain, 1835-1910) ili Kinglejk [Alexander William Kinglake, 1809-1891])
(Jovanovi¢, 2017e: 102). Prema Saidovom miSljenju, slika Orijenta kao egzoti¢ne i
misti¢ne suprotnosti (u odnosu na hladni 1 racionalni Zapad) i dalje je orijentalisticka,
jer je pojednostavljena i takode ima ulogu konsolidacije Zapadnog identiteta na
demarkacionoj liniji koja ga odvaja od orijentalnog sveta (Said, 2008).

Hipoteza koja podrazumeva da zapadnog identiteta ne bi bilo bez (diskurzivne)
konstrukcije orijentalnog Drugog je voma izazovna i vazna. No, postoje barem dva
problema koja su u neposrednoj vezi sa tom hipotezom. Prvi problem je Sto je ovu
hipotezu tesko dokazati. Ona ostaje umnogome spekulativna i intunitivna. Drugi
problem je u tome Sto je ona toliko Siroka da zamagljuje razlike u motivacijama unutar
orijentalizma. Said bi rekao da nije bitno da li se orijentalisti¢ko pojednostavljivanje
vrsi eksplicitno zarad imperijalizma, ili to ¢ini u implicitno kroz romantizaciju, medutim,
mi se sa time ne slazemo. Nivelisanjem motivacija tupi se kriticka oStrica i relativizuje

se delanje aktera koji su zaista direktno pozivali i pozivaju na opresiju nad orijentalnim

adaptaciji koja je bila nameravana; druge se odnose na nenameravane i nepriznate posledice sli¢ne vrste”
(Merton, 1998: 129). Manifstna funkcija orijentalizma je lako uocljiva — legitimisanje kolonijalne
ekploatacije a borba oko identiteta takode je neophodna da bi orijentalizam opstajao.

7 Qvaj autor ¢ak ide i korak dalje i smatra da je esencijalizovanje Orijenta klju¢no za distinkciju izmedu
dva “univerzuma” — zapadnog i islamskog. Re¢ je, prema njegovom misljenju, o igri ovladavanja nad
istinito$¢u jednog od ta dva ’univerzuma’. Prvobitni kontekst rastakanja ova dva "univerzuma’ Salvatore,
kao i Said, pronalazi u zapadnom prosvetiteljstvu (Salvatore, 1996: 458).
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drustvima. Ovo je nama bila jedna od osnovnih motivacija za konstruisanje spektra i za
redefinisanje Saidovih modela.

Saidovu teorijsko-metodolosku, i nadasve ideolosku protivtezu zapadnocentri¢cnom
normativizmu, prihvatili su mnogi ¢iji je glas do sredine dvadesetog veka bio necujan.

Uklapajuéi se u opsti kontekst uvodenja “politicke korektnosti”™®

u javne debate i
potenciranje vidljivosti onih koji ne pripadaju idealnotipskoj nediskriminisanoj poziciji
(beli, heteroseksualni muskarac iz srednje klase koji etnicki pripada nekom od zapadnih
drustava) (Solte, 2009), Said je doprineo da i pripadnici zemalja Tre¢eg sveta (kako oni
koji su migrirali ka Zapadu tako i oni koji su ostali u domicilnim sredinama) postanu
politicki 1 kulturno validan (iako i dalje neravnopravan) sagovornik u savremenom
poretku. Said je tvrdio da je u XX veku antrocentrizam udruzen sa evropocentrizmom
(ili zapadnocentrizmom) i da “bela srednja klasa Zapadnjaka veruje da je njen ljudski
prerogativ ne tek da gospodari ne-belim svetom, nego i da ga poseduje, samo zato $to
po definiciji ‘on’ nije sasvim ljudski kao $§to smo to ‘mi’. Nema C¢istijeg primera
dehumanizovane misli od ovoga” (Said, 2008: 147). Iako je Said iskoristio trenutak
kada su se “manjine” (crnci, zene, LGBT populacija itd.) borile za ravnopravnost u

Zapadnom svetu, orijentalizam nije imanentan samo tom trenutku. ,Cak 1 u

postkolonijalnom svetu, jezik orijentalizma i1 dalje zadrzava svoju retori¢nu snagu

% Veé Sezdesetih godina proSlog veka, a naroé¢ito od druge polovine osamdesetih poéela je da se
kristaliSe ideja o neophodnosti promene diskursa da bi u narednom koraku doslo do transformacije
drustvene realnosti. To je bila teorijska osnova formiranja i uvodenja tzv. politicke korektnosti u javni
govor. S obzirom na to da je etika “Novih socijalnih pokreta” o kojima smo ve¢ govorili podrazumevala i
konkretno delanje, a ne samo deskripciju postojeeg stanja, pripadnici pokreta su se zalagali za
transformaciju diskursa $to bi moglo da inicira i promene u domenu svesti pojedinaca. Dakle, period od
Sezdesetih do devedesetih godina proslog veka su na Zapadu bile vremenski i prostorni kontekst
“formativnih trenutaka” tj. perioda kada se nove metafore konstruisu i pustaju u etar. Idealnotpiski receno,
tada pojedinici i grupe prihvataju drugacije narative o sebi i drugima (Ringmar, 1996). Ovaj “lingivsticki
zaokret” podrazumevao je (pre)naglasavanje znacaja jezickih formi za konstrukciju identiteta i za
konstrukciju i dekonstrukciju odnosa mo¢i (Hall, 1994: 180; Jovanovi¢, 2017b: 111-112). “Drustveni i
struéni odnos prema jeziku menjao se tokom istorije. Duranti (Alessandro Duranti) identifikuje tri
paradigme u razvoju proucavanja jezika i percepcije njegovog znacaja za teoriju. Prva paradigma
obuhvata period od kraja XIX veka do $ezdesetih godina XX veka. Jezik je bio proucavan u okviru
formalnih kategorija, gramatike i porekla. Gotovo da se uopSte nije podvlacila korelacija izmedu
lingvistickih formi i druStvene realnosti. Veé pomenute promene koje su nastupile sa delanjem *Novih
socijalnih pokreta’ Sezdesetih godina proslog veka, kao jednu od posledica imale su i promenu teorijskog
odnosa prema diskursu. Jezik se kontekstualizuje i dovodi u vezu sa drustvenim strukturama i procesima.
Diskurs postaje drustveni fenomen per se. Socijalni konstruktivizam se polako utemeljuje kao vazna (ako
ne i dominantna) teorijska paradigma u okviru proucavanja autora koji su idejno i/ili prakti¢no
pripadali "Novim socijalnim pokretima’. Osamdesete i devedesete godine XX veka bile su istorijski
katalizator socijalnog konstruktivizma i prodiranja postmodernizma u skoro sve drustvene discipline.
Jedan od vaznijih predmeta proucavanja postaje konstrukcija (razliCitih) identiteta. Logi¢no, jezik
postaje ’neuralgicna tacka’ istrazivackog fokusa i to je bila pogdna klima za razvijanje ‘polticke
korektnosti’” (Jovanovi¢, 2017b: 115-116).
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koriste¢i se moénim kategorijama kojima stigmatizuje drustva koja se ne uklapaju
u ’zapadni tip demokratije’ (Baki¢-Hayden, 2006: 32).%

Upravo u toj sveobuhvatnosti Saidovog orijentalizma lezi osnovni problem.
Politi¢ka ambicija nadvaladala je saznajnu objektivnost i orijentalizam je postao ¢ak ne
toliko ni teorijska, koliko ideoloska etiketa koja se veoma lako “lepi” bilo kom akteru
koji zeli da proucava Orijent. Dakle, bilo da toponime orijentalizma proucavamo kao
zaostale sredine ili pak kao egzoti¢ni raj na zemlji, prema Saidovom misljenju, politicke
posledice bice istovetne (Sto je svakako veoma upitna tvrdnja). Ako je i bio u pravu da
su naucnici, istraZivaci 1 drzavnici bili nepoSteni prema Orijentu, onda je 1 Said
neheterogenizacijom stvaralastva nacino veliku greSku prema svima onima koji teze da
se na (relativno) vrednosno neutralan nacin bave podru¢jem iz kojeg sami ne poticu.
Teorija Maksa Vebera je samo jedan od primera pogreSnog i redukcionistiC¢kog
Saidovog tumacenja kako bi sopstveni koncept orijentalizma personalno osnazio tj. da
bi ispunio stranice svoje monografije imenima koja su vazna u istoriji socijalne misli.
Dekontekstualizacija ideja i istrgnutost iz mati¢nog sklopa hipoteza da bi se potvrdila
sopstvena, osnovne su greSake koje je Said nacinio i koje su mu, u saznajnom (ali 1
politickom) smislu oslabile debatnu poziciju. Ova kritka jedna je od bazi¢nih postulata
na osnovu kojeg gradimo orijentalisticki spektar i umerenu orijentalisti¢ki poziciju kao
vazan korektiv orijentalizma. No, najpre ¢emo se jo§S malo zadrzati na proucavanju

kritika, a zatim ¢emo se upustiti 1 u analizu nastavljaca i apologeta Saidovog dela.

% Valjalo bi se podsetiti da postoji i opozitni koncept a to je okcidentalitis. Ovaj koncept, doduse manje
poznat javnosti od orijentalizma, razradili su mahom iranski intelektualci. Uvodenjem ovog pojma Zeleli
su da prikazu odnos koji je nalik na patologiju tj. na bolest. Ovaj koncept ekstremniji je od orijentalizma
iako ima sli¢nu konotaciju. Koriste se i drugi sinonimi poput okcidentalouz (kao overdouz) ili
okcidentoksikacija (kao intoksikacija). Uocljivo je da su izbegnuti izmi (za razliku od orijentalizma koji
nije orijentalitis ve¢ je uz sufiks izam postao teorijska matrica a ne bolest), odnosno da su korisé¢eni
sinonimi za medicinsku terminologiju $to ukazuje na nameru tvoraca ovih koncepata. “Na ovaj nacin
stvara se leksicka slika koja Zapad poistovecuje s neprijateljem ¢oveka, boles¢u ili prirodnom nepogodom
koja se obrusila na islam” (Fuad Alam, 2012: 28). Okcidentalitis je zamiSljen kao negativna inverzija
ekstremnog varijeta orijentalizima. Ovaj antipod orijentalizmu nije dovoljno ni razraden ni upotrebljavan,
pa ipak smatrali smo da je neophodno da napomenemo da u islamskom svetu postoji koncept koji je
suprotan pojmu orijentalizma.
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2.2. “Diskurs je mo¢ koju valja zadobiti — borba za orijentalizam i protiv

orijentalizma

Na Saidov Orijentalizam najpre su reagovali oni €ija su se imena u njemu nasla i
¢iji je (u nekim slucajevima) viSedecenijski nauc¢ni rad okarakterisan kao etnocentri¢ni
korenspondent celokupnom visevekovnom civilizacijskom unizavanju Orijenta i
imperijalistickom dominacijom nad njime. Karijere mnogih druStvenih nauc¢nika postale
su samo delovi jednog opSteg mozaika orijentalizma pa je, samim time, Said oduzeo
originalnost i moguénost vrednosne neutralnosti mnogima koji su svoje zivote posvetili
proucavanju Orijenta. Razumljivo, bes onih koji su se nasli na spisku orijentalista bio je
veliki.

Najpoznatija debata (ili ¢ak sukob) odvijala se izmedu Saida i Bernarda Luisa
(Bernard Lewis). lako etabliran kao jedan od najboljih poznavalaca islama i istorije
Arapa, Luis se naSao u samom epicentru Saidove kritike orijentalistike. Said je u
Orijentalizmu, ali 1 u nekim drugim studijama (Said, 1997: xxx—xxxi) insistirao na tome
da Luis islam posmatra kroz prizmu monolitnosti, da ne pravi razlike medu u€enjima 1
frakcijama 1 da je svojim studijama doprineo konstruisanju slike islama na Zapadu kao
nediverzifikovanog versko-pravnog sistema. “Luis je zanimljiv slucaj za dalje
ispitivanje, jer je njegov renome u politickom svetu anglo-americkog srednjoisto¢nog
establiSmenta renome ucenog orijentaliste 1 sve §to on piSe natopljeno je ‘autoritetom’ te
discipline. Bar tokom poslednjih petnaestak godina, njegov rad bio je uglavnom
agresivno ideoloski, uprkos njegovim razli¢itim pokusSajima da bude tanan i ironican.
Pominjem njegove skorasnje tekstove kao savrSen primer akademskog rada koji deluje
kao liberalno objektivan, a u stvari je veoma blizu propagande protiv svog predmeta.
Ali, to ne bi trebalo da bude iznenadenje ni za koga ko poznaje istoriju orijentalizma;
ovo je samo poslednji medu “nauc¢nim” skandalima, a istovremeno i skandal koji je
najmanje kritikovan na Zapadu” (Said, 2008: 420). U jednom intervjuu Said je otiSao
tako daleko da je optuzio Luisa da Cetrdeset godina nije nogom krocio na tlo arapskih

zemalja o kojima pise i govori!®!

1 da, zapravo, o njima nista i ne zna.
Luis je odgovarao u viSe teorijsko-polemickom a manje politiCkom maniru,

permanentno postavljajuéi pitanje o tome zasto bi Zelja za znanjem o npr. egipatskoj

100 (Fuko, 2007: 9).
101 http://www.nybooks.com/articles/1982/08/12/orientalism-an-exchange/ pregledano 9.6.2017.
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lingvistici bila imperijalisticko unizavanje Orijenta. Takode, Luis je osporavao
orijentalizam kao ishodiste orijentalistike, nauke koja je procvat dozivela u XVI i XVII
veku, dakle u vreme kada evropske sile nisu imale nikakvu kontrolu nad Bliskim ili
Dalekim istokom (Lewis, 1993: 126). Luis sa pravom uocava ovu nekonzistentnost u
Saidovoj misli: Said orijentalizam vezuje za proces kolonijalne dominacije, ali to ne
korenspondira sa nastankom orijentalistike kao nauke koju on optuzuje da formirana u
sluzbi orijentalizma. Luis dalje podseca da je napada na orijentalistiku bilo i pre Saida i
da je osporavanje zapadne nauke o Orijentu zapravo cesto stanoviSte medu
muslimanskim autorima te da, samim tim, Saidove reCi nisu inovativne ve¢ su puka
replika ve¢ postojeéeg stanovista.'??

Uz pomo¢ ovih, ali i nekih drugih teorijskih nelogi¢nosti, Luis je oponirao Saidu
koji nije reterirao ve¢ je ostao veran kritici stvaralastva i neokonzervativne politicke
pozicije!® Bernarda Luisa do kraja svog Zivota. Animozitet izmedu njih dvojice
eskalirao je na godiSnjem samitu Asocijacije Studija Bliskog istoka 1986. godine kada
je postalo jasno da je sukob poprimio ad hominem karakter i da je odavno izasao izvan
granica teorijskog (Varisco, 2009: 3, Lockman, 2004: 191, Macfie, 2002: 135).

Neki drugi autori, takode, reagovali su burno. U sad ve¢ ¢uvenom prikazu knjige!®
Roberta Irvina, Martin Kramer (Martin Kramer) tvrdi da, zahvaljujué¢i Saidu, danas
sebe niko ne sme nazvati orijentalistom i da, ukoliko se usudite da nekoga nazovete tim
imenom, to ¢e imati znaenje intelektualne uvrede. Za to je kriv Edvard Said, smatraju i
Irvin 1 Kramer. Kramer ide ¢ak dotle da tvrdi da je Said orijentalizam podigao na nivo

antisemitizma tj. da je orijentalizam kao svojevrsni anti-islam koji je ekvivalent

anstisemitizmu. Ovaj kritiCar smatra (u kontekstu knjige o kojoj piSe prikaz) da sa

102https://www.amherst.edu/media/view/307584/original/The+Question+of+Orientalism+by+Bernard+Le
wis+%7C+Thet+New+York+Review+of+Books.pdf (pregledano 9.6.2017.)

103 Bernard Luis je, na primer, podrzao Busovu (George W. Bush) administraciju i afirmaivno gledao na
americku vojnu intervenciju u Iraku
http://forward.com/news/163089/neocons-gather-to-fete-iraq-war-godfather-bernard  (pregledano
9.6.2017.)
http://mondoweiss.net/2012/04/bernard-lewis-revises-bernard-lewis-says-he-opposed-invasion-of-iraq
(pregledano 9.6.2017.)
http://www.thenational.ae/arts-lifestyle/the-review/how-neoconservatives-led-us-to-war-in-iraq
(pregledano 9.6.2017.)

104 Re¢ je o knjizi Dangerous Knowledge (prev. Opasno znanje) Roberta Irwina, britanskog istori¢ara i
arabiste. U knjizi objavljenoj 2006. godine autor ostro oponira Saidu i njegovoj tezi da je svako
promatranje Orijenta od strane Zapada zasluzilo da bude nazvano orijentalizmom. Irvin optuzuje Saida da
je orijentalizmu dodao peZorativnu konotaciju $to je u skladu sa njegovim politiCkim pobudama i
aktivizmom a ne tiCe se poboljSanja saznanja o tom delu sveta.
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ponosom moze konstatovati da je Irvin orijentalista u najboljem smislu te re¢i — nau¢nik
koji te¢no govori arapski i persijski (odnosno farsi) jezik i koji predano proucava
razlicite segmente orijentalistike — kako lingvisticke tako i kulturoloske. Kramer se
slaZe sa Irvinom u tome da je Saidov orijentalizam malignitet za orijentalistiku 1 da ju je
opteretio potpuno nepotrebnim politi¢kim balastom.'%

Albert Hurani (Albert Habib Hourani, 1915-1993), autor jedne od najobimnijih (i
najvalidnijih) istorija arapskog sveta,'®® nazvao je Saidovu knjigu krajnje
uznemiruju¢om. Hurani pobija mnoge od Saidovih hipoteza (i istovremeno mu zamera
izostanak temeljnog objasnjenja nemackog orijentalizma kao i to Sto binarne
lingvisticke kategorije smatra imanentnim ljudskom rodu i depolitizuje ih itd.) pa ipak,
napad na Saida nije se sastojao isklju¢ivo od naucnih pobuda. Optuzbe su, i u ovom
slucaju, bile 1 ad hominem, 1 odnosile su se, pre svega, na Saidov politicki angazman i

njegovu (zlo)upotrebu istog u nau¢ne svrhe!'?’

. Pati (Biswamoy Pati) je otiSao 1 korak
dalje postavljajuci pitanje o tome otkud Saidu moralno i intelektualno pravo i legitimitet
da govori u ime Orijenta kada je on, osim po poreklu, tipi¢ni orijentalista — pripadnik je
viSe klase, ceo Zivot je proveo i Skolovao se u anglosaksonskom podrucju (¢ak i dok je
ziveo u Kairu Skolovao se u britanskim a ne u domicilnim Skolama) i1 na kraju, i sam je
bio profesor orijentalistike (na Kolumbija Univerzitetu) protiv ¢ijeg se naucnog
etabliranja tako zestoko borio. Pati poprpilicno malicioznim tonom naglasava
licemerstvo 1 partikularno deljenje nau¢ne podobnosti u Saidovim delima i1 javnim
nastupima (Pati, 1999).

Za razliku od prethodno citiranih autora, istoricarka Niki Kedi (Nikki Keddie), koju
je Said takode nazvano orijentalistom, pomirljivim tonom zakljucuje da je orijentalizam
postao svojevrsna psovka za sve istrazivace bliskoisti¢nih studija, iako to nije trebalo da
bude poenta uvodenja tog pojma. Orijentalizam se, prema njenom misljenju, definiSe
pozicijom u odnosu na arapsko-izraelski spor i u odnosu na podelu

liberalizam-konzervativizam. Orijentalizam ne procenjuje da li su odredeni ljudi dobri u

svom poslu ili nisu i ne podrazumeva moguénost odbacivanja nekih nau¢nika 1 njihovih

105 https://www.commentarymagazine.com/articles/dangerous-knowledge-by-robert-irwin/  (pregledano

9.6.2017.)

106 Njegova knjiga Istorija arapskih naroda, jedno od najobuhvatnijh dela o razvoju arapskog sveta,
skoro je prevedena i na srpski jezik (Hurani, 2016).

107 http://www.mei.edu/content/edward-said-and-two-critiques-orientalism (pregledano 9.6.2017.)
http://www.nybooks.com/articles/1979/03/08/the-road-to-morocco/ (pregledano 9.6.2017.)
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radova. To sigurno nije bila Saidova zamisao, smatra Kedova, ali je orijentalizam ipak
postao neka vrsta slogana koja uveliko nadilazi politicku konotaciju koja mu je, zapravo,
primarna (Gallagher, 1996: 144—145).

Interesantna je i Saidova kritika Pjera Burdijea (Pierre Bourdieu, 1930-2002) koga
je takode optuzio za evrocentri¢nu perspektivu. Said je smatrao da je jedan od
najuticajnijih sociologa u XX veku zanemario negativne posledice kolonizacije u
svojim etnografskim i teorijskim istrazivanjima. “Burdije je, naime, kraj pedesetih i
pocetak Sezdesetih godina proveo u Alziru i neke od svojih studija u tom periodu
posvetio je upravo preispitivanju zapadnocentricne perspektive u nau¢nom i politiCkom
polju. Neke od njegovih kasnijih teorijskih konstrukata poput habitusa, polja ili
refleksivne sociologije nastaée pod uticajem zaokruzenog proucavanja kolonijalne
kulture, druStvene dinamike 1 politi¢kih implikacija. Burdijev pogled na Alzir daleko je
viSe u postkolonijalnom maniru nego Sto je to Said hteo da prizna” (Jovanovi¢, 2017c:
313-314). Neki autori smatraju (Go, 2013) da je Burdijeov doprinos postkolonijalnim
studijama zanemaren upravo zbog toga $to ga je Said etiketirao kao jos$ jednog u nizu
zapadnoevropskih orijentalista. Ta Cinjenica dovela je to toga da se neretko previda
Burdijeov doprinos preispitivanju kulturnocentri¢nosti 1 uvaZavanju alternativnih
kulturnih obrazaca. Upravo je tzv. Alzirska faza u Burdijeovom stvaralastvu iznedrila
neke od njegovih eminentnih i originalnih koncepata.'® Njegov doprinos
postkolononijalnim studijama trebalo bi ispitati u posebnoj studiji, ali na ovom mestu
samo podvlacimo da je Saidova neumerenost u optuzivanju radi dokazivanja sopstvene
teorije (i ideologije) nepravedno pogodila i neke autore ¢iji je doprinos daleko veci nego
Sto bi Said to priznao. Posledi¢no, Said je ovakvim nepravdama naruSio sopstvenu
kredibilnost, uprkos znacajnom doprinosu i inovativnosti u deskripciji odnosa
Orijent-Okcident koji je u njegovom radu po prvi put temeljno kriticki preispitan.

Said je ucestvovao u mnogo polemika a mi smo prikazali samo neke od najvaznijih.
Velika vecina tih rasprava dobila je licni i ideoloski predznak $to, u krajnjoj instanci,

nije ostavilo znaCajnog teorijskog traga, ve¢ su se te polemike odvijale 1 zavrSile na

108 Prougavajuéi kabilsku zajednicu Burdije je ispitivao alternativne forme uspostavljanja mo¢i i veé tada
zauzeo je izrazito prakseoloski stav koji ¢e ga karakterisati i u daljem stvaralastvu. “Kako je prve obrise
dobila kroz proucavanje drustvene organizacije kabilske zajednice, dakle jedne pretkapitalisticke
ekonomije, ova nauka je redefinisala pojam ekonomskih praksi u pravcu ne-ekonomskog odredenja
istiCué¢i moguénost postojanja druge vrste dobiti do one novCane — simbolicke dobiti, i njenu ulogu u
strukturisanju drustvenih odnosa kao analognu onoj koju obavlja ekonomski kapital u kapitalistickim

X199

ekonomijama i delatnostima koje su ekonomske u uzem smislu re¢i” (Biresev, 2013: 8-9).
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nacin koji se viSe moze okarakterisati kao novinarski senzacionalizam a ne kao naucna
polemika. Zbog toga smo dali samo kratak prikaz debata koje su uzburkale javnost, a to
nam je posluzilo i kao ilustracija za licne rasprave i sukobe koji su se odvijali sve do
kraja Saidovog Zivota. Medutim, kao Sto smo rekli, te polemike nam ne ostavljaju
intelektualno utilitarnu podlogu za kritiku orijentalizma kao kognitivne matrice, kao ni
za njegovu dalju razradu. Gotovo sve kritike upucene kako orijentalizmu, tako i njemu
samom, Said je nadmeno nazvao efemernom prosloséu (Said, 1985: 107) i zatvorio
poglavlje za sve dalje debate. No, uprkos Zestokoj borbi njegovih teorijskih i politickih
protivnika “sama rec orijentalista ostala je u upotrebi kao uobifajena optuzba protiv
onih koji nadgledaju ulogu Istoka u stvaranju Zapada” (Nojman, 2011: 35). Pa ipak,
smatramo da nam dva nivoa polemike koja ¢emo sada analizirati, otvaraju vrata za
utemeljenu kritiku 1 konstruktivnu redefiniciju orijentalizma.

Prvi nivo polemike odnosi se na opSteteorijsko usmerenje konstruktivizma u
drustvenim naukama. Re¢ je, dakle, o Siroj opsteteorijskoj kritici. I tu opet mozemo
identifikovati kritiku spolja (“napade” realista, neomarksista, pozitivista itd.)
konstruktivizma kao opSte paradigme, ali 1 kritiku iznutra. Kritika iznutra podrazumeva,
pre svega, kritiku velikih narativa uopSte i insistira na formulisanju teorija srednjeg
obima (ili ¢ak i mikrosocioloskih teorija) koje su svojevrsni korektiv za nivo analize, ali
ne nuzno i za celokupno idejno stanoviste.

Realisti su, sa stanoviSta medunarodnih odnosa, spolja vojevali bitku sa
konstruktivistima zbog zanemarivanja objektivnih centara i struktura moci (stavljajuci
akcenat na mo¢ kao resurs a ne na mo¢ kao fluidni konstrukt (ili kaplarnu mrezu
znacenja).'” (Neo)marksisti su konstruktivizmu, kao i realisti, zamerali nemanje sluha

za objektivnu durStvenu strukturu koja reprodukuje mo¢ ugnjetavanja odredenih

109 “Rat paradigmi, odnosno Cetiri Velike debate u nauci o medunarodnim odnosima odvijale su se u
nekoliko faza. Prema nekim tumacenjima prvu Veliku debatu izvojevali su realisti nad idealistima. Druga
Velika debata vodila se na polju epistemologije — da 1i primeniti tradicionalni ili nauéni metod bila je
kljuéna tacka razdora. Da i u nauci o medunarodnim odnosima ima mesta empiriji tvrdili su pozitivisti
koji su umnogome izvojevali bitku. lako je metod transformisan uz oprez (i ofuvani su osnovne premise
realistickog koncipiranja discipline), medunarodni odnosi napravili su korak ka objektivnoj, preciznoj,
sistemati¢noj, opstoj i validnoj nauci. Tre¢a velika debata odigrala se sedamdesetih godina izmedu
realizma, pluralizma i strukturalizma. Polemika o pobedniku ove debate jo§s uvek je otvorena i bez
konacnog zakljucka. No, ono §to je postalo jasno je da je triangulacija teorija u nauci o medunarodnim
odnosima veoma plodnosna te da stoga i nema potrebe da se odlucuje o pobedniku, ve¢ treba iskoristiti
prednosti svakog od teorijskih pristupa i dopuniti ga sa inovacijama iz neke druge paradigme. U nastavku
Debate pojavili su se i novi teorijski pravci o kojima smo veé govorili (postmodernizam, konstruktivizam,

.....

intelektualno bogatijima” (Jovanovié, 2017c: 317).
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drustvenih slojeva. Sprega privrednog, politickog i1 kulturoloskog (u novijim
interpetacijama marksisticke teorije) nize klase istorijski drzi otudene i pod kontrolom,
ma koliko da su se oblici proizvodnje i, posledi¢no, drustvenih odnosa, menjali. Takode,
kritikujuéi Fukoa a samim tiim i1 Saida, neomaksisti¢ki orijentisani autori neretko
ovakve studije nazivaju knjizevno$¢u a ne ozbiljnim istorijskim studijama (Lockman,
2004: 193). Iz ove perspektive pitanje konstruisanja, ovladavanja i usmeravanja
diskurzivnih konstrukata je od drugostepenog znacaja. Na kraju, pozitivizam, na
temeljima Poperovog (Karl Raimund Popper, 1902-1994) nasleda kritikuje
konstruktivizam zbog svoje nemerljivosti 1 empirijske neuhvatljivosti. Za savremene
pozitiviste konstruktivizam je po pravilu deskripcija a ne nau¢ni metod.

Proizvodnja Drugog u konstruktivistiCkom interaktivnom modelu nudi objaSnjenje
za formiranje soptvenog identiteta i, u narednom koraku, ogoljuje motive koji stoje iza
mnogih poteza centara moci duz istorijskog kontinuuma. Konstruktivizam svoju
emanaciju dobija, pre svega u politikologiji, a na “mala vrata” preko postkolonijalnih
studija ulazi i u druge discipline. Saidova (re)interpretacija pre svega Fukoove teorije,!!°
ali 1 Deridine definicije semioticke dekonstrukcije, posluzila je kao kamen temeljac
postkolonijalnim studijama. Bez razumevanja procesa dugog trajanja (Braudel, 1982)
koje Said akcentuje tj. bez sagledavanja istorije zidanja kulturnog, religijskog, pa i
civilizacijskog sopstva u opoziciji Drugosti, ne mogu se validno istrazivati politicki akti
1 njihove sistemske i pojedinacne posledice. “Dakle, medunarodni odnosi su na
“klizavom terenu” ukoliko se ne upuste u hermeneutiku visevekovne dijadne interakcije
izmedu Orijenta 1 Okcidenta. Drugim refima, iz ugla postkolonijalnizma u
konstruktivistickom ruhu, bez simbolickog, diskurzivnog, procesualnog, refleksivnog i
interaktivnog korektiva ne mogu se razumeti makropoliticki dogadaji” (Jovanovic,
2017c: 319).

Jo§ jedna kritika koja se neretko upucuje konstruktivizmu je da je upravo
eksploatacija kolonija najbolji primer za gotovo “nulti zbir mo¢i” oko razli¢itih vrsta
resursa i1 da pitanje identiteta nema mnogo veze sa imperijalistickom realno$¢u. Kao §to

smo ve¢ istakli, Saidu se zamera i to Sto je, u skladu sa konstrukivistickim nasledem,

110 Problematiku anti-esencijlizma, odnosno odbijanje da se drustveno konstruisani identiteti prihvate kao
notorni i prirodni, prihvatili su oni koji su se borili da ospore ustaljene drustveno izgradene identite rase,
roda, seksualnog ili etnickog opredeljenja itd. Zbog toga je Fuko izuzetno vaZan za postkolonijalne
studije (Nes, 2006: 37).
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prenaglasio znacaj nauke i pripadnika akademskih elita za nesto §to je ponajmanje imalo
veze sa naukom i radilo se zapravo o vojnoj, politickoj i ekonomskoj nadmoéi bez
ikakve simbolike ili identiteskog lavirinta.

Slazemo da je Said prenaglasio znacaj kulturoloSkog (a posebno akademskog) u
svojoj arhitektonici orijentalizma. Uostalom, opstanak nejednake raspodele moci
izmedu bivsih kolonija i kolonizatora svedoc¢i o tome da orijentalisticki diskurs jeste
bitan idejni gradivni element za hijerarhijski odnos, ali niposto nije jedini. “Uocljivo je
da se uprkos dekolonizaciji vodece svetske sile nisu bitno menjale u toku XX veka.
Najve¢im delom, iste (bivSe) imperijalne drzave nastavile su da dominiraju u onim
zemljama koje su ranije bile njihove kolonije. Slucajevi Avganistana, Kube, Irana i
Iraka jasno su pokazali da svaka drzava koja ima hrabrosti da pruza otpor svojim
nekada$njim imperijalnim gospodarima ¢ini to na sopstveni rizik” (Jang, 2013: 15). Sa
druge strane, mi smatramo da se ne sme izgubiti iz vida ni znacaj kulturoloskog.
“Medutim, idejne korene i odrzivost kolonizacije (makar samo u formi ideologije) ne
mozemo razumeti bez sagledavanja ne samo meta-teorijskog, ve¢ 1 sustinskog
procesualnog i kulturolosko-vrednosnog odnosa Zapada prema kolonijalnim druStvima.
Ukoliko se ne pronikne u samu srz sveobuhvatne, konzistentne i1 razorne civilizacijske
hijerarhizacije koja je ovaplo¢ena upravo kroz dijalektiku izmedu znanja (u najSirem
smislu) 1 opstanka orijentalisitckog diskursa, ostatemo samo na pojavnom i
normativnom nivou analize” (Jovanovi¢, 2017c: 321).

Na nivou kritike iznutra, Saidu se moze zameriti i da je potpao pod uticaj tzv. grand
teorijskih sistema i da je pokusao da objasni celokupni odnos Okcidenta i Orijenta bez
objasnjenja konkretnih istorijskih slucajeva. Zagovornici “teorija srednjeg obima”
smatraju da je epistemicki daleko ubojitije drustvenu realnost objasnjavati na mezo
nivou (npr. na regionalnom ili bilateralnom) i da su veliki teorijski sistemi deo istorije
socijalne misli. Savremena nauka, prema njihovom misljenju, treba da se oprosti od tih
zabluda. Teorije srednjeg obima u svom izvornom obliku koji definiSe Robert Merton
(Robert K. Merton), trebalo bi da posluze izbegavanju zamki grandioznih ili
metateorijskih projekata tako Sto ¢e istrazivacki fokus biti na specifénom problemu, a
teorijski pristup bice izrazito ekletican (Merton, 1998; Lake, 2013: 573).

Nivo unutrasnje kritike (sa iste teorijske pozicije) je pitanje validnosti velikih

socijalnih teorija u savremenom inherentno kompleksnom drustvu. Postmodernizam,
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etnometodologija, interakcionizam i1 drugi pravci insistiraju upravo na iS¢ezavanju
teorijskih sitema koji pretenduju da objasne funkcionisanje ¢itavog drustvenog poretka
(najpoznatiji primer je, svakako, Parsonsova (Talcott Parsons, 1902-1979)
funkcionalisticka teorija). Sa druge strane, savremena druStvena nauka teZi da postane
neparadigmatska znanost (Katunari¢, 2007: 27).!''! Grand teorije imale su svoju
politicku, drustvenu (pa u nekim slu¢ajevima i moralnu) ulogu, medutim, kompleksnost
savremenog poretka onemogucava konstruisanje validnih teorija koje imaju
megalomanski karakter. Kako je Saidov orijentalizam poprilicno sveobuhvatan i ova
kritika je veoma utilitarna.

112§ od konstruktivizma

Iako se Said, donekle, ogradio i od Fukoovog stanovista
uopste (naglasavaju¢i doprinose pojedinaca na znacajnim socijalnim funkcijama za
razvoj i konsolidaciju orijentalizma kao sveops$te zapadne ideologije i insistiraju¢i na
kolonijalnoj dominaciji kao okosnici orijentalizma), njegova teorija ipak uglavnom
ostaje pod snaznim uticajem ovih teorijskih usmerenja (Jovanovi¢, 2017c: 321-322).
Samim tim, svakako da jedna od osnovnih kritika lezi upavo u prenaglasavanju znacaja

).!13 Problem sa

kulturoloskog 1, u Saidovom slu¢aju, nau¢nog (Lockman, 2004: 199
ovom vrstom kritike je u tome $to se ona daleko viSe odnosi na Saidove pretece (Nicea,
Fukoa i Deridu) nego na samog Saida (Macfie, 2002: 134). Pa ipak, to ne umanjuje
doprinos koji ove zamerke mogu imati na dalju razradu orijentalizma.

Ako se decentriramo sa bojnog polja velikoteorijskih, ili ¢ak 1 srednjih 1
mikroteorijskih okrSaja, i ako paznju usmerimo na drugi nivo analize, mozemo podvuci
nekoliko najbitnijiih, konkretnih zamerki na Saidov koncept. Re¢ je, dakle, o uzoj kritici

Saidovog orijentalizma i odnosi se na specificne zamerke njegove definicije ovog pojma.

L Miroljubivi pluralizam” moZe se razumjeti kao presutni sporazum o diobi eksplanatornog prostora

izmed viSe razliétih teorija, ¢iji ucinak je slican korisnosti koju za spoznaju ima dioba proucavane
stvarnosti medu znanstvenim disciplinama, sa svrhom da se §to potpunije objasne druSveni fenomeni. |
doista, u nizu podruca drusvenih znanosti u posljednjih desetak godina, uklju¢juci izu¢vanje nacionalizma
i etni¢ih sukoba, $o je predmet ovog priloga, klima ,,miroljubivog pluralizma” postupno potiskuje stare
oblike teorijske, i implicitno ideoloske, konfrontacije” (Katunari¢, 2007: 26).

112 Uticaj Zaka Deride zapravo nikada i nije eksplicitno priznao, ili barem uvaZio u istoj meri kao $to je
to ucinio sa Fukoovim nasledem, pa ipak, uticaj francuskog poststrukturaliste je viSe nego ocigledan.

113 Jo§ jedna veoma interesantna kritika stize iz antropoloskih krugova. Ri¢ardson (Michael Richardson)
postavlja (sasvim opravdano) pitanje zasto su iz Saidove analize iskljuCena pojedina antropoloska
istrazivanja koja su doprinela razumevanju drugih kultura (Richardson, 2000: 209). Kao i u slucaju Pjera
Burdijea, Said je neka krajnje dobronamerna etnografska istrazivanja ili pausalo optuzio za orijentalizam
ili ih je, jednostavno, prevideo. Tesko je zamisliti da to nije uradeno tendenciozno.
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Primedbi, svakako, ima mnogo, ali nekolko smatramo fundamentalnim za dalju razradu
orijentalisticke matrice.

Said orijentalizam prevashodno vezuje za kolonijalizam. Orijentalizam je diskurs
koji prati 1 opravdava imperijalisticke teznje 1 konkretnu eksploataciju velikih zapadnih
sila od XVIII pa sve do sredine XX veka. Kada analizira engleski roman Said detaljno
ukazuje na ona mesta u poetici i nac¢inu pripovedanja koja unizavaju stanovnike Istoka i
koji dominaciju Britanije nad njima ¢ine samorazumljivom (Said, 2002). U narednom
koraku, Said u orijentalizam ukljucuje i1 romanti¢arske vizije 1 zapadne aporije prema
Orijentu koje, iako drugacije po sadrZini, imaju, prema Saidovom miSljenju, istu
funkciju kao i1 negativni stereotipi. Na kraju, Said ne zna kako da izade na kraj sa svim
onim pojednostavljivanjima Orijenta koji uopsSte nisu ni u kakvoj direktnoj ili ¢ak
indirektnoj funkciji sa legitimacijom kolonijalizma. Na ovaj nac¢in Said je orijentalizam
ucinio previSe inkluzivnim i samim tim, manje ubojitim konceptom. Kao §to smo ve¢
rekli, ukoliko se skoro svako proucavanje Orijenta od strane neorijentalnih autora
proglasi za orijentalizam, upadamo u novu zamku kulturcentrizma.

U prilog ovoj kritici idu 1 problemati¢ne tendencije da se odnos Zapada prema
Orijentu neretko poistovec¢uje sa histerijom, paranoidnim strahovima i stallnim
ponizavanjem bliskoisti¢nih drustava od strane zapadnih.!'* Kao $to smo videli, Said je
i Vebera uvstio medu latentne orijentaliste.!”® Said se, dakle, nije podbrobno (ili ¢ak
nijje uopSte!) bavio stvaralaStvom ovog socioloskog klasika, a ipak je
dekontekstualizovao jedan od Veberovih socioloskih i metodoloSkih pojmova (idealni
tip) 1 pausalno ga uklopio u svoj svetonazor orijentalizma. To je posledica holistickog
karaktera orijentalizma, kao i nedovoljno jasnih disstinkcija izmedu razli¢itih oblika
orijentalizma. Oc¢igledno je da je Saidov veliki projekat imao jasnu politicku funkciju u
datom trenutku, ali upravo zato mu je i umanjio eksplanatornu vrednost.

Kritika koja proizilazi iz prethodne, i koja se najéeSée upucuje Saidu je
homogenizacija Okcidenta.''® Svakako da nije ista funkcija orijentalistickog govora
ukoliko analiziramo odnos Nemacke prema “bolesniku sa Bosfora” krajem XIX 1

pocetkom XX veka, ili ako proucavamo ciljeve Francuske u zemljama Magreba za

114 Psiholoski, Orijent je oblik paranoje, znanje drugacije vrste nego 3to je, recimo, uobicajeno istorijsko
znanje* (Said, 2008: 100).

115 Said nikada nije koristio ovu formulaciju, ali uloga Veberovih idealnih tipova zapravo sluzivo upravo
za to to je latentni katalizator orijentalizma kao tipoloske opozicije Okcidentu.

116 Neki autori ovu homogenizaciju nazivaju ¢ak i esencijalizacijom Okcidenta (Macfie, 2002: 136).
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vreme kolonizacije ili ako pak imamo na umu savemeni kontekst borbe protiv terorizma
sa islamskim predznakom. Kao §to smo ve¢ rekli, bez jasnog razlikovanja izmedu
drustveno-etnickih, profesionalnih, istorijskih i individualnih specificnosti ne moze se
dati metodoloski validna analiza odnosa razli¢itih zapadnih drusStava prema konkretnim
orijentalnim (Lockman, 2004: 194).!17 Upravo na toj funkciji orijentalizma insistiramo
u naSoj definiciji orijentalistickog spektra. ldentifikovanje diskurzvnih matrica koje
postoje prema odredenom entitetu samo je prvi stepenik u adekvatnoj studiji koja mora
biti uze specifikovana. Zamerka koja se odnosi na homogenziaciju geografskih 1
politickih skupina se, izmedu ostalog, odnosi i na neistoricnost Saidovog pristupa
(Macfie, 2002: 135; Cohen-Vrignaud, 2015: 4; Richardson, 2000: 213; Ahmad, 2000:
288, Todorova, 2006: 56).!'% Tako on, kao $to smo videli, insistira upravo na povesnoj
procesualnosti kada opisuje konstruisanje orijentalizma, ipak se nazire nedovoljno
razumevanje istorijskih specifi¢nosti. Na primer, time S$to je marginalizovao znacaj
razli¢itih modela kolonizacije i odnosa prema koloniji, nije mogao dovoljno uspesno da
objasni ni namere i politiku ¢ak ni akademskih krugova u tim zemljama, a kamoli Sire
od toga.'’ Kako primecuje Marija Todorova, za razliku od prozai¢nih kritika koje su se
ticale samog Saida 1 njegovog politickog aktivizma: “postojale su fundamentalnije 1
suptilinije kritike Saidovog rada koje su viSe imale za cilj da iznijansiraju nego da
opovrgnu njegovo delo. Te kritike ticale su se njegovih neistorijskih, esencijalistickih
nedoslednosti i generalizacija stavova Zapada samo na osnovu francuske i britanske
paradigme; Saidu su uglavnom, i s pravom, zamerali nedovoljnu socijalnu 1 ekonomsku
kontekstualizaciju, koncentrisanje na knjizevne tekstove, kao 1 njegov izrazito
idealisticki pristup” (Todorova, 2006: 56).

Velika Britanija 1 Francuska, dve najvece kolonijalne sile, razvile su razlicite (u
nekim aspketima ¢ak i dijametralno suprotne) modele organizacije 1 upravljanja

kolonijalnim posedima.'?® Za razliku od britanske, francuska kolonijalna politika je uz

17 Naj¢esce se isticu dve kritike — izostanak nemackog orijentalizma i nereprezentativnost ameri¢kih
orijentalista. Said se upustio u temeljno istrazivanje britanskog i francuskog orijentalizma, dok je nemacki
jedva okrznuo a americki je gotovo poistovetio sa logikom britanskog orijentalizma, iako je re¢ o dva
razli¢ita modela (Lockman, 2004: 194).

118 Saidu se zamera i to $to je parcijalno primenio Fukoovu teoriju. On je iskoristio Fukoovu ideju o
uslovljenosti diskursa, mo¢i i znanja a nije primenio i njegovu izuzetnu istori¢nost (Ahmad, 2000: 291).

119 Takode, pojedini autori smatraju da u XVIII i ranom XIX veku za Britance Drugi nije bio Orijent ve¢
Francuska sa kojom su se borili za globalnu prevlast (Macfie, 2002: 136—-137).

120 Mnostvo kritika Saidove teorije odnosi se upravo na to §to je prosvetiteljstvo video kao istorijsku
okosnicu orijentalizma a kolonizaciju kao njen katalizator. Neki autori smatraju da se orijentalizam moze
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ekonomsku eksploataciju, podrazumevala i uvodenje kulturnih obrazaca u vidu
obaveznog bilingvalizma 1 implementacije francuskog sistema Skolovanja u Alzir i
Tunisu itd. Francuske vlasti zahtevale su unifikaciju kolonijalnog stanovniStva u skladu
sa njihovim modelom Zivljenja dok je britanska kruna zadrzala kulturnu distancu u
odnosu na sopstvene kolonije (Jovanovi¢, 2015: 211)."?! Nemacki orijentalizam je, sa
druge strane, razvijan u sasvim drugim istorijskim i politickim okolnostima. Zbog
izostavljanja analize razvoja nemackog orijentalizma protiv Saida su bili najpoznatija
imena istorijske nauke XX veka poput Huranija, Rodinsona i Ovena (Lockman, 2004:
195, Pollock, 2000: 302). Neki autori koji su ¢ak veoma afirmativno pisali o Saidovoj
studiji takode mu najviSe zameraju izostanak nemackog orijentalizma. Kliford (Clifford)
smatra da je Saidovo istrazivanje jedan od boljih primera primene Fukove teorije van
istrazivackih polja u kojim se kretao sam Fuko, ali da bez analize nemackog
orijentalizma panteon orijentalizama nije zaokruzen (Clifford, 1988). Kao §to smo veé
rekli, smatramo da je Said izbegao analizu nemackog orijentalizma zato §to nije uspeo
da ga poveze sa imperijlnom funkcijom koju orijentalizam, prema njegovom misljenju,
ima.

Razvoj nemacke orijentalistike umnogome je, mada ne iskljucivo, bio pod uticajem
nemackog romantizma. Na primer, prve analize Sanskrita u Evropi uradene su upravo
zahvaljujuéi trudu nemackih i austrijskih misionara. S obzirom na to da Nemacka nije
bila kolonizator 1 nije imala znaCajnije imperijalistiCke pretenzije (to je Bizmarkova
svesna i izri¢ita odluka) razvoj nauke o Orijentu tekao je u potpuno drugacijem okrilju
nego $to je to bio slucaj sa Britanijom i1 Francuskom (Pollock, 2000: 302). Nakon
Bizmarka situacija se menja, formira se drustvo za proucavanje Orijenta, brane se prve
teze iz oblasti orijentalistike itd. Kako ¢emo u treCem poglavlju disertacije videti,
akademsko interesovanje za islam i Orijent uopSte imalo je svoju politicku funkciju u
kontekstu Drugog rajha i sve boljim odnosima sa Turskom, ali svakako nije bilo reci o

pokusaju uspostavljanja kolonijalnog uticaja. Ergo, prica o nemackom orijentalizmu

identifikovati 1 u antickim dramama (u kojima Evropa odnosi pobednu nad varvarskom Azijom), ili u
kasnijim spisima (¢im je po¢elo muslimansko osvajanje Evrope) (Mastnak, 2007: 23-37). Cinjenicu da je
Said izostavio ovaj period autori pripisuju politickoj funkciji orijentalizma (Ahmad, 2000: 288). U
Saidovu odbranu — on je viSe puta naglasio da preteCe orijentalizma postoje u viSe istorijskih perioda
(navodili smo primer Danteovog Pakla), ali da orijentalizam kao zaokruzen sistem i ideologija pocCinje
zajedno sa razitkom prosvetiteljstva.

121 Takode, treba imati na umu da je britanski orijentalizam mnogo viSe bio preokupiran indologijom
nego §to ju je zanimao muslimanski svet. To je bila uza specijalnost francuskih naucnika, drzavnika i
misionara (Pollock, 2000: 303).
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jeste bitno drugacija od istorijata britanskog i fancuskog orijentalizma i to je verovatno
razlog zbog koga je Said nemacki varijetet orijentalizma elegantno zaobisao. O ovoj
temi bi¢e vise re¢i u narednom poglavlju (kada budemo govorili o Veberovom
stavralastvu) tako da na ovom mestu samo otvaramo pitanje uklopivosti nemackog
orijentalizma u Saidovu definiciju orijentalizma. Zaista, nemacki orijentalizam vise
nego bilo Sta drugo tera nas da razmislimo o Saidovom konceptu (Pollock, 2000: 304).

Takode, neki autori smatraju da je upravo zbog toga S§to je insistirao na analizi
kolonizacije kao nukleusu imperijalizma, Said izgubio bitku sa istorijskom dimenzijom
orijentalizma (Adib-Moghaddam, 2011: 88). Sa druge strane, pojedini istraZivaci
razlikuju “meki” orijentalizam (protoorijentalizam) od imeprijalnog orijentalizma'??
upucujuci Saidu kritiku sa predznakom nedovoljne istorijske istanc¢anosti (Kalmar, 2012:
19).12 Said je naglasavao da Okcident nije jedinstven pojam, pa ipak ova konstatacija
ostala je bez temeljnije razrade ili primene tog rezona. Sa tim u vezi, ta izjava vise je
dobila ton opravdanja nego Sto je sustinski bila istrazivacki imeprativ (Alessandrini,
2005: 445).

U Saidovoj analizi izostala je refleksivnost — on se uopSte nije pozabavio
istrazivanjem autopercpecije Orijenta. Takode, ni malo prostora nije posvetio slici koju

Orijent konstruiSe o Okcidentu (Richardson, 2000: 210).'>* Iako je ova primedba ta¢na,

122 Neki autori razlikuju radikalni orijentalizam koji vezuju za romantizam od drugih oblika orijentalizma
(Cohen-Vrignaud, 2015: 1-23). Mi se sa ovakvim tumacenjem intenziteta orijentalizma ne slazemo, ali
evidentno je da mnogi pokusavaju da reinterpretiraju Saidov koncept.

123 Treba imati na umu da ovaj autor ([van Kalmar), kao i mnogo drugi, primenjuje upravo Saidov
orijentalizam kao teorijski okvir za svoje istrazivanje. No, upravo u takvim primerima neretko se kriju
plodnosne kritike dok su oni koji su sa Saidom imali li¢ni sukob najc¢esée zaista ekstremni u kritici samog
koncepta. Neretko se moze govoriti zaista o “vulgar-Saidizmu” (Kalmar, 2012: 21).

124 Ova tema je, takode, narocito vazna, ali i nedovoljno istrazena. Cvetan Todorov, na primer, smatra da
zemlje koje su, uglavnom, bivse kolonije, danas karakteriSe osecaj ozlojedenosti (on to ni¢eanski naziva i
ressentiment-om) i da je to imperativ koji determiniSe njihove poteze u medunarodnoj politici, ali i
oblikuje njihov savremeni identitet. “Takav stav proishodi iz nekog ponizenja, stvarnog ili imaginarnog,
koje su im nanele najbogatije i najmocnije zemlje. Vrlo je rasprostranjen, u razli¢itoj meri, u velikom
broju zemalja ¢ije je stanovnistvo pretezno muslimansko, od Maroka do Pakistana. Otpre nekog vremena
prisutno je i u drugim azijskim zemljama i u nekoliko zemalja Latinske Amerike. Meta ozlojedenosti su
nekadasnje kolonizatorske zemlje Evrope i, sve vise, Sjedinjene Ameri¢ke Drzave, koje se smatraju
odgovornima za privatnu bedu i javnu nemo¢” (Todorov, 2014: 15). Todorov drzave klasifikuje u Cetiri
kategorije a to su, osim ve¢ pomenutih drzava ozlojedenosti, drzave sa apetitom (Japan, Kina, Indija,
Brazil itd.), drzave u strahu (zapadne zemlje u strahu u odnosu na prethodne dve kategorije) i neodlucni tj.
grupa zemalja u kojoj prirodne resurse “pljackaju drzavljani drugih zemalja, uz aktivno saucesni$tvo
njihovih sopstvenih korumpiranih upravljaca; etnicki sukobi u njima donose pustos” (Todorov, 2014: 16).
Shemu koju je izneo Todorov svakako mozemo kritikovati sa viSe aspekata (za vise videti: Jovanovié¢
2018), medutim, on je medu prvima otvorio pitanje, ne samo znacaja dvosmernosti odnosa izmedu
Zapada 1 drugih (orijentalih) zemalja, ve¢ je medu prvima i oslikao suprotni proces — proces
stereotpizacije Zapada kao agresora, neprijatelja, ogrizlog u dekadenciju, otudenog od svetog i u
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Saidova odluka da se te teme izostave moze se opravdati epistemoloskim zauzdavanjem,;
on je u istrazivacki fokus stavio odnos Zapada prema Orijentu a ne obrnuto. Sa druge
strane, moZze se postaviti i pitanje intelektualnog postenja. S obzirom na to da funkcija
orijentalizma nije samo teorijsko-saznajna ve¢ 1 implicitno (ili cak 1 eksplicitno)
politicka, moZe se zameriti izostanak analize druge strane. No, bez obzira na
bezobalnost kritika, Saidov koncept opstaje kao jedan od najéeS¢e primenjenih
teorijskih okvira za anlizu Zapada prema Drugom.

Kao $to smo rekli, jedna od posledica elasticnosti Saidovog orijentalizma je ta da su
mnogi autori primenili ovaj teorijski rezon na razli¢ite regione. Tako je orijentalizam
opet izgubio na ekskluzivitetu. Dakle, autori koji su nastavili Saidovim teorijskim (i
politi¢kim) koracima koncept orijentalizma primenili su na mnogo razli¢itih geografskih
Sirina, pa se, stoga, nukleus orijentalistickog diskursa (kao osnove odnosa Zapada
prema muslimanima 1 islamu) zapravo izgubio. lako je epistemoloSka logika
konstruktivizma (narocito lingvistickog konstruktivizma) vazno i plodonosno teorijsko
usmerenje u analizi politickih i kulturnih identiteta, prevelika sloboda u koris¢enju
samog pojma orijentalizma, ¢ini se, vodi u saznajnu, ne samo stranputicu, veé i
neinovativnost. Pronalazenja sli¢nosti i1 analogija izmedu odnosa razli¢itih drustava
svakako su fundamentalan element analize. Medutim, preuzimanjem celokupnog
idejnog i kategorijalnog apparatusa gubi se susStina specificnosti (i ekskluzivitet)
orijentalizma kao takvog.!'?

Uprkos svim kritikama, 1 onima koje su se odnose na teorijski nivo i onima koje su
se ticale Saidovog politickog i akademskog angazovanja, isticanje vaznosti principa
nastanka orijentalizma 1 orijentalistickog diskursa za formiranje dualizama na
globalnom nivou koje je promovisao Said, preuzeli su mnogi drugi autori i primenili ih

na razliite delove sveta. Tako, na primer, Marija Todorova i Milica Baki¢-Hajden

suprotnosti sa tradicionalnim vrednostima. Ispitivanje okcidentalizacije Zapada (da iskoristimo Saidovu
semantiku sa obrnutim znadenjem) je veoma vazna i danas sve aktuelnija tema. Kakva je percpecija
Okcidenta u muslimanskim zemljama, ali i u Kini i Indiji nije ni izbliza jednako istrazena kao §to je to
primer u obrnutom slucaju. Ovaj propust moze se pripisati i Saidu, ali i vecini drugih istrazivaéa u XX i
XXI veku. Kritika se odnosi i na istrazivace koji rade u kontekstu zapadne intelektualne klime, ali i na
one u drugim (orijentalnim) zemljama.

125 Mi ovo doZzivljavamo kao manu Saidovog koncepta. Neki drugi autori smatraju da u tome leZi njegova
prednost. “U odredenom smislu i Saidov orijentalizam je zapravo bio veoma konkretna rasprava sa
konkretnim istorijskim povodom: problemima u kojima se Palestina nasla u eri poznog imperijalizma.
Medutim, orijentalizam je bio zaodenut tako uopStenim diskursom da se mogao preneti i postati
metaforicki pogodan i za postkolonijalizam uopste, a meni se ¢ini da je Said to mogao da izvede delom i
zbog rastegljivosti Orijenta” (Todorova, 2006: 12).
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smatraju da je Balkan u odredenom istorijskom kontekstu dobio primarnu ulogu
Drugosti.’?* Ve¢ pomenuti Iver Nojman je definisanje razli¢itih regiona zasnovao na
orijentalistiCkoj saznajnoj matrici (Nojman, 2011). Najcesce se i oporavak “bolesnika sa
Bosfora” 1 njegova saradnja sa Nemackim carstvom tumaci upravo iz orijentalisticke
perspektive (Blumi, 2016). Logika Saidove definicije odredenja Zapada u odnosu na
druge delove sveta, prema miSljenju razli¢itih autora umnogome je fleksibilna i
omogucava da se odnos prema Aziji, Japanu, Rusiji, Balkanu ili nekom drugom delu
sveta podvede pod kategoriju orijentalizma. ,,Na taj nacin, Saidov “Orijent” prestaje da
bude “prostorno utamnicen” i pretvara se u “slobodno-lebde¢i” koncept “simbolicke
geografije” koji na razli¢itim “mentalnim mapama” figurSe kao genericka oznaka za
procese egzotizacije, esencijalizacije 1 nipodastavanja Drugog radi izgradnje i
samopotvrdivanja superiornosti vlastitog kolektivnog identiteta* (Suboti¢, 2013: 123).

I sam Said bio je svestan ovog polivalentnog ¢itanja njegove studije, pa je u jednom
od novijih izdanja Orijentalizma (1994) napisao da to viSe nije jedna studija, ve¢ da se
radi o mnostvu monografija. Said je znao da sudbina orijentalizma kao pojma vise nije u
njegovim rukama (Said, 1994: 330). Gledajuc¢i malo Sire, to jeste epilog gotovo svake
uticajne studije, pa ipak, logika orijentalizma dobila je viSe emanacija nego Sto je to iko,
pa i sam autor, mogao ocekivati. Re¢ je zaista o plodonosnom konceptu. No, ukoliko se
on previse (zlo)potrebi, gubi se esencija specifi¢nosti odnosa judeo-hris¢anske prema
orijentalnim kulturama. Kao §to smo ve¢ rekli, autori (Nojman, 2011) su, na primer, 1
odnos Skandinavije prema ostatku Evrope analizirali kroz orijentalisti¢ku matricu. Ovo
smatramo ozbiljnom teorijskom stanputicom koja je logi¢na posledica isuvise poroznih
granica Saidove defnicije. Orijentalizam je nastao kao koncept koji je trebao da pokaze
idejno, ideolosko, kulturno 1 teorijsko opravdanje kolonizacije. Orijentalizam ne znaci
da pojedini autor homogenziuje Orijent: velika veéina naucnika, politiCara 1 umetnika
razlikuje muslimansku od kineske civilizacije, ali orijentalizam znaci da se kroz istu
simplifikujuci 1 degradiraju¢u optiku posmatraju te civilizacije, a sve to u funkciji
osvajanja tih teritorija i eksplatacije resursa. Zbog toga smatramo da je Said napravio
veliki problem kada je u orijentalizam ukljucio i1 apologetski i negativni odnos, odnosno
kada je orijentalizam najpre vezao za imperijalizam, a potom pod orijentaliticku logiku

stavio 1 sve one koji nikakve veze sa imperijanim uticajem nisu imali. Posledice takvog

126 Reé je o studjama Varijacije na temu “Balkan” (Baki¢-Hayden, 2006) i Imaginarni Balkan (Todorova,
2000).
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poteza vidljive su upravo u pomenutim studijama koje su orijentalizam protegle preko
Citavog sveta, analizrajuci razliCite medudrzavne odnose koji u svojoj biti nemaju
nikakve veze sa orijentalizmom.

Saidovo delo znacajno je uticalo na ,,disciplinarni obrt od socioloskih i ekonomskih
analiza, ka kulturnim, teorijsko-semiotickim i diskurzivnim analizama* (Todorova,
2009: 194). Njegov doprinos je nesporan. I smatramo da je odli¢na polazna osnova za
dalje redefinisanje koncepta i njegovo preciznije odredenje i razlikovanje varijeteta.
Saidov orijentalizam, metaforicno moZemo zamisliti kao svemoc¢no mitsko bice
Levijatan koje zivi na dnu okeana i ¢eka priliku da ustane 1 unisti ¢ovecanstvo. Mo¢
orijentalizma tj. mo¢ da se Orijent politicki i kulturoloski zbriSe iz globalne arene
jednaka je mo¢i ovog drevnog ¢udovista da se obracuna sa ljudskim rodom.

Mi, medutim, smatramo da kada orijentalizam nije viSe “prostorno utamnicen”
nego je ovako sveobuhvatno i gotovo arogantno inkluzivno postavljen zapravo nema
dovoljno ubojitu eksplanatornu mo¢. Svakako, ni priblizno snazi Levijatana. Smatramo
da je neophodno orijentalizam rekostruisati i, pre svega, napraviti razlike izmedu vrsta i
niva orijentalizma kako bi on pruZio bolji istraZivacki potencijal. U nastavku disertacije
upusti¢emo se upravo u to da bismo, potom, ispitali gde se, u tako redefinisanom
orijentalistickom koordinatnom sistemu, nalazi Veberovo shvatanje islama kao
inherentno ratnic¢ke religije. Uostalom, zaista je dosao trenutak da se orijentalizam

pomeri izvan referenduma o Edvardu Saidu (Varisco, 2007: xv—xvi).

2.3. Orijentalisticki spektar kao neophodni korektiv orijentalisticke teorijske matrice i

definisanje srednjeg puta orijentalizma

Najopstija, Saidova odrednica, prema kojoj se orijentalizam definiSe kao kompletan
idejni, teorijski, narativni, politicki i epistemoloski korpus koji podrazumeva stereotipnu
percepciju orijentalnih drustava od strane okcidentalnih autora je, kao $to smo ve¢ rekli,
polazna osnova na kojoj i mi gradimo nas§ teorijski okvir. Potpuno svesni mana primene
shematizama u druStvenim naukama, ipak smatramo da je Saidovo identifikovanje
orijentalizma veoma vazan naucni doprinos za razumevanje odnosa izmedu Zapada i

Orijenta. Smatramo da je drustvenoj nauci bio prekopotreban koncept koji ¢e oslikati
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specifiCnost te relacije i teorijski je dovoljno izdiferencirati u odnosu na druge, sli¢ne
koncepte (egzotizacija, esencijalizacija, rasizam itd.).

Iako se slazemo da je Said ostao uglavnom u domenu kulturoloskog, smatramo da
je 1 to neophodan aspekt za kompletno razumevanje relacije koju proucavamo, uz,
naravno, 1 analizu svih drugih nivoa interakcije (politickog, ekonomskog, vojnog itd.).
Said jeste prenaglasio znacaj nauke (Sto se “prelilo” na sve one koji su se nasli na listi
orijentalista), kao i znacaj diskursa, medutim, smatramo da je vazno da se situacija
sagleda i na tom nivou. Na toj analitickoj poziciji Saidov orijentalizam jeste uzrdmao
ustaljena, ustajala (umnogome i1 konzervativna) znanja o Istoku. Said je veoma vesto (i
semanticki izuzetno elegantno) upoznao naucnu i $iru javnost sa time da je re¢ o veoma
specificnom odnosu izmedu Okcidenta i Orijenta i ta je ta dihotomija daleko
kompleksnija od puke eksploatacije resursa za vreme kolonizacije, ali i pre i1 posle nje.
Analize su pre Saida ugalvnom ostajale na deskripitivnom i normativhom nivou, bez
ulazenja u dublju prirodu odnosa koja je multikauzalnog karaktera. Said to jeste
promenio.

Medutim, kada se odmaknemo iz tog makro-okvira, tj. paradigmatske perspektive,
slazemo se sa ve¢inom kritika autora koje smo citirali u prethodnom poglavlju. Kada se
spusti na nivo pojedinacnih (istorijskih) slucajeva, orijentalisticka matrica nije
primenljiva i, u ponekim slu¢ajevima, ostaje puka ideoloska ljuStura bez ikakve
saznajne ili analiticke sustine.

Jedna od najvecih zamerki Saidu tice se sveobuhvatnosti znacenja koje se pripisuju
stereotipima koje karakterisu Orijent. Kao §to smo vise puta naglasili, Orijent je gotovo
uvek predstavljen kao “militantan”, “sklon despotizmu”, “senzualan”, “tradicionalan” i
“stagnantan”, ali ponavlja se pitanje da li se o ovim epitetima govori sa pozitivnom ili
sa negativnom konotacijom. Cim se govori u kategorijama ostrih kulturologkih ili
civilizacijskih razlika, i ¢im se nalazimo u domenu pojednostavljivanja i predrasuda, na
tragu smo da identifikujemo orijentalizam. Medutim, zaista nije svejedno kakav je
vrednosni naboj sa kojim se o Orijentu govori. Takode, od krucijalnog je znacaja sa
kakvim namerama se Orijent simplifikuje tj. da li je re¢ o opravdavanju imperijalizma
ili ne.

Zbog toga §to se slazemo sa nekim autorima (Macfie, 2002; Cohen-Vrignaud, 2015;
Richardson, 2000; Ahmad, 2000; Adib-Moghaddam, 2011; Kalmar, 2012) da je ovo
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apsolutno neophodna korekcija Saidovog orijentalizma, prvi korak koji ¢inimo u
konstruisanju sopstvene teorijske pozicije jeste pravljenje orijentalistickog spektra. Taj
spektar omogucava da se iskristaliSu razlike, ne samo u vrednosnom predznaku
stereotipa, ve¢ 1 na nivou simplifikacije tumacenja Orijenta. Prvi korak u analizi
svakako podrazumeva detektovanje postojanja stereotipne i simplifikovane analize
Orijenta koji se posmatra kroz ve¢ postojece i postojane binarne opozicije u odnosu na
Okcident. Ukoliko orijentalizam zaista postoji u istrazivanjima konkretnog autora,
prelazimo na analizu vrste orijentalizma, odnosno funkcije koja mu je imanentna.
Drugim rec¢ima, prelazimo na pozicioniranje konkretnog istraZivanja duz spektra. Jedan
kraj orijentalistickog spektra Cine ona shvatanja Orijenta u kojima prevagu odnosi
stereotipni 1 pojednostavljeni pristup isto¢njackim drustvima sa izrazito negativnim
predznakom pri ¢emu su ti stereotipi u sluzbi legitimacije kolonijalne opresije 1
osvajanja. Na drugom kraju spektra nalaze se apologijske interpretacije Orijenta koje
karakteriSe takode neobjektivna, ali afirmativna percepcija tih kultura. Ove polove
orijentalistickog spektra mozemo nazvati negativno uslovijenim orijentalizmom 1
apologetskim orijentalizmom (Jovanovi¢, 2017a: 271-272; Jovanovié, 2017e: 12).
Ovako omedeno prostranstvo orijentalne misli omoguéi¢e nam da izmedu te dve
krajnosti konstruiSemo orijentalizam srednjeg puta, kao umerenog shvatanja Orijenta,
koje takode karakteriSe simplifikacija, pa ipak, postoji jasna diskrepancija izmedu
umerenog orijentalizma i stanovista u skladu sa kojima proucavanje muslimanskih (i
drugih orijentalnih) drustava neizostavno podrazumeva peZzorativhu konotaciju i
opravdavanje imperijalizma. Shvatanja islama koja mozemo svrstati u orijentalizam
srednjeg puta, iako simplifikovana, mogu u intelektualno i istrazivacko naslede ostaviti
prilicno plodonosnu gradu 1 zakljucke, upravo zbog toga S§to, iako postoji magla
redukcionizma, ne postoji jasna politicka podloga i namera koja orijentalizam na
negativnom polu ucvrséuje 1 u potpunosti diskredituje kao saznajno valdinu poziciju.
No, pre nego $to predeno na analizu srednjeg puta orijentalizma, najpre da pojasnimo
karakteristike suprotnih polova orijentalistickog spektra.
U istoriji zapadne misli primera negativnih stereotipa o Orijentu zaista ima mnogo.
unifikovanje muslimana kao sklonih nasilju. Predratni uticajni belgijski istoricar, Anri

Piren (Henri Pierenne, 1862-1935) citavu karijeru posvetio je tome da dokaze da je
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arapsko osvajanje jednog dela Evrope u VII i VIII veku jedan od najnasilnijih ¢inova u
istoriji, upravo zbog toga $§to su muslimani po svom nacinu zivota, vrednosnim
sistemima 1 religijskim ubedenjima, inherentno suprotni svemu onome §to €ini esenciju
evropskog. “Bili su nomadski narod koji je zZiveo gotovo nepoznat u kamenoj pustinji i
svi su ga nipodaStavali dok ga Muhamed nije ispunio “verskim entuzijazmom” odnosno
fanatizmom. Njihova osvajanja je Piren izjednacio sa pljackaskim pohodima u kojima
su arapska plemena u vremenima pre proroka jedna drugima krala kamile i koze, ¢ak i
zene: bili su “racija” univerzuma, razzia de [’Univers. Za zlo im se uzimala, kao §to se
vidi, ¢ak 1 verska trpeljivost — to Sto Arapi na osvojenim teritorijama nisu nametali
pobedenima da predu u islam, ve¢ su od njih trazili samo spoljasnje pokoravanje.
Upravo to bi trebalo za nemuslimana pod islamskim carstvom da bude nepodnosljivo i
demoraliSuce: ‘Ne napadaju njegovu veru, ignorisu je’” (Mastnak, 2007: 18).!2”  Piran
dalje objasnjava zaSto je neophodno muslimanski deo sveta “drzati pod kontrolom” i
zato je njegova studija bila osporavana od trenutka kada je izaSla iz Stampe, pa ipak
ostala je uticajno Stivo za istoriCare sve do danas. Pirenova studija zahvalna je za
potkrepljivanje neokonzervativnih i desnih stavova o islamskoj civilizaciji kao ne samo
suprotnoj u odnosu na evropsku, ve¢ i1 potencijalno uvek opasnoj. Dakle, “Piren ih je
prikazao ne samo kao antagonisticke neprijatelje, nego im je pripisao odlucujuci uticaj
na evropsku istoriju” (Mastnak, 2007: 19). Zbog ovakvih stavova i njihovih posledica
ovog belgijskog istoriara smo naveli kao primer negativno uslovljenog orijentalizma.
Nakratko ¢emo se osvrnuti i na savremene primere negativno uslovijenog
orijentalizma. Preselicemo se sa Starog kontinenta u SAD. U jednom intervjuu za
ameriCku medijsku kuéu CNN, kada ga je novinar upitao da li bi trebalo voditi rat

izmedu Zapada i radikalnog islama ili izmedu Zapada i islama uopste, tadasnji kandidat

127" Moze se postaviti pitanje za$to nismo u negativno uslovljeni orijentalizam svrstali i jednu od
najcuvenijih studija o sukobu izmedu hris¢anskog i muslimanskog sveta: re¢ je, naravno, o
Hantingtonovom (Samuel Huntington, 1927-2008) Sukobu civilizacija i preoblikovanju svetskog poretka
(Hantington, 2000). Knjiga koja je uzburkala svetsku javnost vise nego i Saidova monografija moze se
tumaciti kao orijentalisticka. Kada autor podse¢a na to da su “dve treéine do tri Cetvrtine
meducivilizacijskih ratova bili izmedu muslimana i nemuslimana” (Hantington, 2000: 286) nije tesko o
Sukobu civilizacija misliti kao o jos jednoj studiji koja ima za cilj da afirmiSe nepremostive razlike i
antagonizme izmedu Zapada i islama, medutim, iako Hantingtova teza u sebi sadrzi (negativno uslovljene)
orijentalistiCke elemente, teorija je daleko kompleksnija od takvog zakljuc¢ka. Ne zele¢i da ulazimo u
analizu Hantingtonovog dela, podseticemo samo na to da je re¢ o veoma slozenoj deskripciji
posthladnoratovskog stanja u kome ¢e, prema autorovom misljenju, do¢i do eskalacije nacionalnih,
verskih i kulturnih razlika koje mogu biti predvorje buducih ratova. Hantington je ukazao na to da pri
nestanku bipolarno uslovljenog globalnog poretka, na scenu stupa diverzitet svetskih razli¢itosti §to moze
biti uvod u nove, krvave sukobe.
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za predsednika a sadasnji prvi covek SAD-a, Donald Tramp (Donald Trump),
odgovorio je da je re¢ o radikalnom islamu, ali da je te razlike veoma tesko definisati i
razdvojiti muslimane jedne od drugih. Kako on tvrdi, zapravo se ne moze znati ko je
ko.!2 U drugom intervjuu on je upozorio da se nikada ne moZe pouzdano znati ko od
njih muslimana ¢ini tajnu teroristicku armiju i da je stoga neophodno preduzimati akcije
protiv njih (Jovanovi¢, 2017b: 126).1%

Pogledajmo i1 posledice retorike ovakvog ekstremno negativno uslovljenog
orijentalistickog diskursa. Jedna od Trampovih pristalica iz Oklahome rekla je da se
zalaZe za zatvaranje svih dZamija u SAD jer muslimani: ,koriste religiju kako bi
opravdali ubijanje ljudi“. Njena sugradanka precizirala je ovaj stav: ,,Napadnuti smo.
Kuran nije miroljubiv. Kuran nalaZe da se unisti svako ko nije musliman®.!3® Na kraju,
jedan od glasaca zakljucuje, u stilu “kulminacije orijentalisticCkog samopuzdanja” (Said,
2008: 69) da se Tramp ,,samo trudi da Amerikanci budu sigurni. Na$i zivoti su vazniji
od njihovih i to je realnost* (Jovanovi¢, 2017b: 130).13!

Iako je pezorativnih stereotipa mnogo viSe, zapadna (prvenstveno evropska)
zanesenost orijentalnim uzivanjima, afirmacija tradicionalnih vrednosti ili, pak,
glorifikacija isto¢njacke masSte 1 umetnosti nisu nepoznati istoriji socijalne misli. Po
pravilu se prvo navodi ime Fridriha Nicea kada se govori o ovakvom pogledu na
nezapadna drustva, ali svakako da se spisak imena ne zavrSava na tom mestu. Takode,
afirmativan pogled na Orijent nije relikt XIX veka. Njega moZemo pronaci i u
savremenim narativima.

Dobar primer za drugi pol spektra, a koji smo naveli i u Uvodu, jeste
“islamologizacija znanja”. “Islamologizacija znanja” je svojevrsno reakciono teorijsko
stanoviSte koje apologetski naglaSava i pozitivno diskriminiSe muslimansku saznajnu
poziciju kao apriorno validniju u odnosu na poziciju evropskih ili americkih
nemuslimanskih autora (Turner, 1994: 8). Jedan od ilustrativnijih primera

“islamologizacije znanja” je insistiranje na tome da je srednjovekovni tuniSanski

128http://www.dailymail.co.uk/news/article-3485353/Islam-hates-Donald-Trump-continues-anti-Muslim-c
ampaign-major-TV-interview.html (pregledano 17.6.2017.)
12%https://www.washingtonpost.com/politics/trumps-anti-muslim-rhetoric-plays-well-with-fans-but-horrifi
es-others/2016/02/29/477f73dc-de37-11e5-846¢-10191d1fcdec_story.html (pregledano 17.6.2017.)
B3%https://www.washingtonpost.com/politics/trumps-anti-muslim-rhetoric-plays-well-with-fans-but-horrifi
es-others/2016/02/29/477f73dc-de37-11e5-846¢-10191d1fcdec_story.html (pregledano 17.6.2017.)
Blhttps://www.washingtonpost.com/politics/trumps-anti-muslim-rhetoric-plays-well-with-fans-but-horrifi
es-others/2016/02/29/477f73dc-de37-11e5-846¢-10191d1fcdec_story.html (pregledano 17.6.2017.)
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mislilac Ibn Haldun (/bn Khaldun, 1332-1406) bio znacajniji za razvoj sociologije od
Marksa, Dirkema i Vebera (Turner, 1994: 8). lako je Ibn Haldunov uticaj na razvoj
socijalne misli (posebno na razvoj ciklicnih teorija ¢ije je doktrine kasnije razvio
britanski istoricar Arnold Tojnbi (Arnold Toynbee, 1889-1975)!3? nesporan, ne treba
prenaglasavati njegov doprinos samo da bi se apostrofirao znac¢aj muslimanskih autora
za razvoj moderne druStvene nauke. Neki drugi autori smatraju da je on zacetnik
istorijske nauke (Lacoste, 1984: 187).!13 Bernard Luis je oprezniji, pa ga ne etablira kao
zaCetnika discipline, ali ipak naglasava da je re¢ o “istorijskom geniju” (Lewis, 1993:
176). Uticajni istori¢ar koga smo ve¢ citirali, Maksim Rodinson'*4, u Zelji da dokaze da
je islamska etika savrSeno kompatibilna sa modernim kapitalizmom, umnogome se
oslanja upravo na proucavanja Ibn Halduna i uz pomo¢ njegovih hipoteza pokusava da
ospori Veberovo stanoviste o ekskluzivitetu spone izmedu asketskog protestantizma i
industrijskog kapitalizma (Rodinson, 1974: 30).

Ovo je jedan od boljih primera apologetskog orijentalizma. Ibn Haladun je bio
srednjovekovni tunasanski ekonomista, istori¢ar i1 filozof. Bavio se proucavanjem
razvoja berberskih zajednicama i razlikom izmedu nomadskog i stacionarnog nacina
zivota. Najpoznatija studija je al-Mukadima (Haldun, 1982) u kojoj se iz razli¢itih
uglova proucava uspon i pad civilizacija. “Za sociolosku misao je interesantno da je
ovaj autor razvio cikli¢nu teoriju uspona i pada drustvenih zajednica, kao i teoriju
socijalnog konflikta na primeru dihotomije izmedu nomada i strajno stacioniranih
Berbera” (Jovanovi¢, 2015: 209). Arnold Tojnbi je, osim S§to je kao i Rodinson, Luis 1
drugi veliCao Ibn Haldunov rad, njegovu ideju o ciklichom smenjivanju

drustveno-politickih organizacija primenio i u svom radu (Toynbee, 1934: 322). Ibn

132 Interesantno je to da Ibn Haldunovo ime ne asocira samo (pa ni prvenstveno) na etnografsku i
teorijsku lucidnost. Ibn Haldun postao je simbol kontinuiteta modernog, progresivnog i tolerantnog
Tunisa &ija je istorija obeleZena nasledem muslimana iz Spanije. Nakon rekonkiste jedan deo
muslimanskog i jevrejskog stanovni$tva izbegao je iz Andaluzije. Sagledavajuc¢i celokupni
srednjovekovni istorijski kontekst, islamska Spanija bila je naprednija sredina u odnosu na neke druge
evropske centre. Progresivnost se naroCito odnosila na nauku, umetnost, ali i politicka prava i obaveze
(Vukomanovié, 2005: 36). “Opisana politicka i drustvena kultura kroz radove Ibn Halduna (i drugih
autora) ali 1 putem svakodnevne prakse i obi¢aja obdeglog Spanskog nehri§¢anskog stanovni$tva, stigla je
u Tunis 1 na taj nacin postala vazan deo tuniskog nacina zivota. Na ovaj period pozivaju se i savremeni
politicari aludiraju¢i na to da je verska tolerancija imanentni oblik komunikacije u Tunisu. Statua Ibn
Halduna u centru grada ima zadatak da podsec¢a nove generacije Tuni$ana na to” (Jovanovi¢, 2015: 210).
133 Ukoliko se Tukidid smatra osnivadem istorije, onda Ibn Haldun prvi predstavlja istoriju kao nauku”
(Lacoste 1984: 187).

134 Podse¢amo na to da je i Rodinson jedan od o$trih kriti¢ara Saida. On je, iz neomarksisti¢ke
perspektive izrazito kritikovao naglasavanje identitetske dimenzije u Saidovoj studiji naustrb analize
neravnomerne preraspodele resursa na relaciji Orijent-Okcident (Rodinson, 1973).
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Haldun je nesumnjivo dao znacajan doprinos druStvenoj nauci, medutim glorifikcija
njegovog dela zarad smanjivanja znacaja doprinos evropskih mislilaca zaista spada u
apologetski orijentalizam (Jovanovi¢, 2017e: 103—110).

Savremeni primer za apologetski orijentalizam je veli¢anje muslimana koji stradaju
u verskom ratu od strane Evropljana i Amerikanci. Samoubice motivisane religijskom
dogmom predstavljeni su kao “novi romantiari” koji se bore za nematerijalne
(religijske, onostrane) vrednosti. Prema ovom misljenju, zapadni covek je uveliko
ogrezao u radikalnom materijalizmu, konzumerizmu i senzacionalizmu pa su muslimani

135 gavremena protivteZa potro§njom zatupljenom Zapadu.

koji se bore u tzv. svetom ratu
Slavoj Zizek, na primer, smatra da je posredi primenjeni sukob dve Guvene filozofske
koncepcije (Hegelove i Niceove), ali u savremenom ruhu. On smatra da su ljudi na
Zapadu u ovakvim narativima predstavljeni kao Ni¢eov Poslednji covek koji je utonuo u
glupost zadovoljavanja dnevnih zadovoljstava,'*® dok su radikalni islamisti spremni da

rizikuju sve, pa ¢ak i sopstveno unistenje, u borbi za ideale (Zizek, 2015: 13).1%7

1350 konceptu svetog rata u islamu i razlikama u tumagenju bice re¢i u IV poglavlju ove disertacije.

136 “Imaju svoje sitno zadovoljstvo za dan i svoje sitno zadovoljstvo za no¢: ali ¢uvaju zdravlje. ‘Mi smo
pronasli sre¢u’ — kazu poslednji ljudi i Zzmirkaju o¢ima” (Nice, 1990: 19).

137 Sam Zizek je poprilitno ambivalentan kada je re¢ o ovakvom videnju islamista kao “novih
romanticara”. Kritikujuci zapadnu liberalnu misao da je nesposobna da ocuva sopstvene ideale (sloboda,
jednakost), gotovo da ima razumevanja za muslimanskim radikalizam (naravno, uz osudu svih ubistava i
teorora koji su pocenjieni). No, ve¢ na narednoj strani on se obrusava na islamski fundamentalizam
gotovo isto kao §to to &ini i sa liberalno-demokratskom ideologijom savremenog Zapada. Stavise, on
analiziraju¢i izvore islama neretko veoma lako upada u zamku stereotipnog is¢itavanja muslimanskih
svetih spisa i istorijske literature pa tako, na primer, nastupa sa platofrme koja podrazumeva da je
drugorazredni polozaj Zene u islamu neupitna Cinjenica. Sli¢no postupa i sa drugim konceptima u
islamskoj dogmi, ne pruzajuci ¢itaocima $§iri uvid u varijetete tumacenja islamskog pravnog korpusa. Sve
to koristi kako bi potvrdio zamisao koju obelezava citavu njegovu karijeru i politicki aktivizam:
neophodnost povratka levice u velikom stilu. “Sta je onda sa sustinskim vrednostima liberalizma:
slobodnom, jednakos$¢u itd.? Paradoks je u tome §to sam liberalizam nije dovoljno snazan da ih sa¢uva od
fundamentalistickih napada. Fundamentalizam je reakcija — lazna i obmanjujuca, naravno — na stvarni
nedostatak liberalizma i zbog toga ga liberalizam iznova generiSe. Prepusten sam sebi, liberalizam ¢e se
polako urusiti, a jedina stvar koja moze sacuvati njegove sustinske vrednosti jeste obnovljena levica.
Liberalizmu je neophodna bratska pomo¢ radikalne levice da bi prezivela ta glavna zaostavstina. To je
jedini nadin da se porazi fundamentalizam, da mu se izvuée tlo pod nogama” (Zizek, 2015: 15). Zizeka
svakako ne mozemo svrstati u apologetski orijetnalizam, mada u vise navrata koketira sa tom idejom i
sasvim je semanticki ve$to koristi da bi oponirao liberalizmu i naglasio neophodnost (radikalno) levog
korektiva savremenom svetskom poretku. U svakom slu¢aju, on zaista veoma lepo prepric¢ava i ilustruje
narative koji kritikuju¢i obesmisljenost u materijalnom degradiranom Zapadu idu dotle da afirmi$u verski
(islamski feminizam) “Mi na Zapadu smo ti ni¢eanski Poslednji ljudi uronjeni u glupa svakodnevna
zadovoljstva, dok su muslimanski radikali spremni da rizikuju sve, angazovani u borbi do samounistenja”
(Zizek, 2015: 13). Skorasnja izjava jednog francuskog glumca o tome da je kulturni preporod Evrope
mogu¢ samo ukoliko ga izvrSe muslimanski migranti koji nisu ogrezli u kulturnoj praznini kao Evropljani
je dobar primer apologetskog orijentalizma (Jovanovi¢, 2017e: 110).
http://www.rts.rs/page/magazine/ci/story/461/svet-poznatih/2912026/depardje-migranti-su-jedina-sansa-z
a-kulturni-preporod.html pregledano 21.10.2017
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I ova retorika je dobra ilustracija za apologetski orijentalizam. Re¢ je simplifikaciji
kompleksnih pojava (pluralizam koncepcije svetog rata u islamu, diverzitet pobuda i
organizacijskih emanacija za savremeni teorirzam sa islamskim predznakom,
homogenizacija ljudi koji pripadaju zapadnoj civilizaciji (ali i muslimanskoj) 1, na kraju,
suprotstavljanje dve koncepcije koje su, na nivou humanih posledica toliko razlicite
(nikako se u vezu ne mogu dovesti implikacije konzumerizma i radikalnog terorizma!) i
dekontekstualizaciji. Kao i u slucaju negativno usloviljenog orijentalizma, re¢ je o
slicnim stereotipima (muslimani kao ratoborni, tradicionalni, idealisti, okrenuti
nematerijalnom), ali sa dijametralno suprotnom konotacijom.

Zadrzavajuéi se u zoni apologetskog orijentalizma otvoricemo 1 pitanje odnosa
izmedu romantizma i orijentalizma. To pitanje je naroCito vazno u kontekstu analize
Veberovog dela. Svakako da se romantizam 1 orijentalizam ne mogu poistovetiti.
Romantizam je pravac daleko konvergentniji i kompleksniji od teorijske zamisli na
kojoj se temelji orijentalizam. Medutim, smatramo da pojedine romanticCarske
koncepcije o Orijentu spadaju u apologetski orijentalizam. Postoje, dakle, dodirne tacke,
ukoliko u orijentalizam uklju¢imo i afirmativne percepcije Orijenta. Ako ostanemo u
domenu negativno uslovljenog orijentalizma, spone izmedu romanticarske tradicije 1
orijentalisticke teorijske platforme ne mozemo pronaci. Kao ilustracija za romanti¢arsku
interpretaciju Orijenta moze posluziti Karlajlov (Thomas Carlyle, 1795-1881) opis
poslanika Muhameda u O herojima, herojstvu i herojskom u istoriji. Inspirisan
Geteovim delima, Skotski filozof i istori¢ar u duhu romantizma piSe o herojima koji su
obelezili istoriju. Medu znacCajnim figurama svetske istorije nasao se i Muhamed
(Carlyle, 1869: 51-97).13% “On je ovek goruce iskrenosti i modéi i zato je za divljenje;
ono s ¢ime se on poredi, prema cemu e postoji sklonost, jeste osamnaesti vek, usahnuo 1
beskoristan, koji je za Karlajla iskvaren 1 drugorazredni vek. Karlajl ni najmanje nije
zainteresovan za istine Kurana, smatra da Kuran ne sadrzi niSta u $ta on moze verovati.
Ono zbog Cega se on divi Muhamedu jesto to Sto je on praiskonska sila, $to vodi

intenzivan zivot, §to ima ogroman broj sledbenika; $to se dogodilo nesto praiskonsko,

138 Ostali heroji su, po Karlajlu, Oliver Kromvel (Oliver Cromwell, 1599-1658) Vilijam Sekspir (William
Shakespeare, 1564-1616), Napoleon, Dante, Ruso (Jean-Jacque Rousseau, 1712-1778) Martin Luter
(Martin Luther, 1483-1546) 1 jo$ nekolicina izabranih licnosti, ukljucuju¢i i Muhameda (Berlin, 2012:
16).
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strahovita pojava, velika epizoda u istoriji ¢oveCanstva, koju on predstavlja” (Berlin,
2012: 26).

Tomasa Karlaja, uprkos tome S$to nije gajio nikakav afinitet prema islamu kao
dogmi, neki muslimanski autori vide kao jednog od najzasluznijeg za grandiozni prikaz
Poslanika. On je evropskom posmatracu doneo sliku Muhameda kao heroja istorije,
uprkos ustaljenom prikazu muslimana kao necivilizovanih (Ali, 2014: 48). Primer
Karlajlovog divljenja je zajednicki imenitelj romantizma (nagalaSavanje kulta
pojedinaca, harizmatskih heroja i1 romantiCarskih genija za kreiranje istorije) i
apologetskog orijentalizma (pojednostavljena i1 egzotizovana slika Poslanika Muhameda,
ali sa afirmativnim predznakom). Svakako, Karlajl nije jedini primer ovakve
interpretacije Orijenta (u njegovom slucaju, on je personalizovan u liku Muhameda, ali
to nije uvek tako) (Ali, 2014: 49).

Kada govorimo o apologetskom orijentalizmu nezaobilazno je 1 ime i stvaralastvo
Esada Beja, odnosno Kurbana Saida. Rec je o pseudonimima azerbejdzanskoj Jevrejina
koji je u Berlinu studirao orijentalistiku da bi kasnije njegovo interesovanje za
knjizevnost 1 jezike preraslo u verski zanos. Lev Abramovi¢ Nusinbaum (Lev
Abramovich Nussimbaum, 1905-1942), kako mu je pravo ime, konvertovao se u islam
da bi se kasnije pridruzio fasisti¢koj ideologiji u Berlinu i Italiji. Esad Bej je autor jedne
od najpoznatijih biografija Muhameda (ali i drugih romana sa islamoloskom tematikom)
u kome su lepota 1 dobrota Poslanika virtuozno retoricki predstavljene. “Neukrotljiva
muska snaga beSe tada kao 1 docnije ponos Muhamedov. Zbog te muske snage volela su
ga katkad i bratstva zemlje. “Bog mu je dao semena za tridesetoricu drugih”, govore sa
strahoposStovanjem pobozni arapski mudraci. Za narode Istoka to je najjaci dokaz
milosti Svemogucega. Docnije, Muhamed je imao Cesto prilike da dokaZe svoju muSku
snagu. Utoliko je znacajnije da je ovaj najmuskiji Arabljanin sacuvao do svoje smrti
nepokolebljivu vernost zeni, mnogo starijoj od sebe” (Bej, 1990: 66.). Nisu izostale ni
estetske elaboracije posebnosti poslanika. “On je stalno upotrebljavao sve mirise Istoka:
ambru, moSus, pomade, masti i sredstva za negu kose... Njegova crna, pomadom
namazana kosa visila mu je preko ramena spletena u dve pletenice... UZivanje u svom
telu, u sopstvenoj snazi i lepoti, postalo je takode bitnom crtom islama... Pa ipak taj

elegantni, negovani, namirisani bogati gospodin, koji se na oko rado podavao radostima
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zivota, beSe ozbiljan i strog ¢ovek. Nije nikakv slucaj da je on, pored mirisa i Zena,
naveo molitvu kao svoju najveéu radost” (Bej, 1990: 66—67).

Ovaj kontroverzni knjizevnik je znacajan i zbog toga $to je domaca javnost imala
prilike da se upozna sa njegovim delima jo§ u prvoj polovini XX veka. Dakle,
romanticarski pogled na islam nije nepoznat ni srpskoj, odnosno jugoslovenskoj
drustvenoj i kulturnoj javnosti.!*® Stvaralastvo Esada Beja svakako se moralo na¢i na
stranicama disertacije Ciji je predmet proucavanja Veberovo shvatanje islama, pa ipak,
ono je smesteno na margine zbog toga Sto postoje argumenti protiv klasifikacije Beja u
apologetski orijentalizam. U naSem teorijskom okviru apologetski orijentalizam
rezervisan je za nemuslimane koji afirmiSu islamske vrednosti kao vrhunske. Bej je
konvertirao u islam i samim tim ga ne mozemo svrstati u istu kategoriju sa, na primer,
Karlajlom ili Tojnbijem. Sa druge strane, Bej je superiornost islama opisivao i pre nego
Sto je primio ovu veru tako da njegovu konverziju mozemo uzeti i za primer ekstrema
apologetskog orijentalizma. Ovo je, svakako, veoma inspirativna tema za debatu, ali na
ovom mestu to pitanje ¢emo ostaviti otvorenim jer nije od presudnog znacaja za nasu
disertaciju. Medutim, valjalo bi ga otvoriti u nekom drugom, budu¢em radu.

Izmedu ove dve krajnosti (izmedu negaitvno uslovljenog 1 apologetskog
orijentalizma) postavili smo srednji put orijentalizma. Kao §to smo 1 u Uvodu rekli, nije
re¢ o medijani, tj. o preciznoj statistickoj sredini izmedu dva pola. Spektar nije
napravljen kao numericki ekvivalent ve¢ kao deskripitivno sredstvo koje teba da pokaze
razlike u intenzitetu i vrednosnoj konotaciji.'*’ Srednji put orijentalizma je stoga
umerena pozicija koju karakteriSe nekoliko odlika. Ovaj teorijski referentni okvir
nezavisan je od analize stvaralastva bilo kog konkretnog autora i primenljiv je na
rali¢itu empirijsku gradu. Umereni orijentalizam definisa¢emo relaciono u odnosu na
dva ekstremna pola orijentalistickog spketra. Srednji put orijentalizma podrazumeva
prisustvo orijentalizma, ali on ima drugaciju i vrednosnu konotaciju i posledice u
odnosu na negativni i apologetski pol spektra.

Prvi kriterijjum na osnovu koga u odredenoj analizi detektujemo prisustvo
orijentalizma jeste simplifikovano i homogenizovano gledanje na islam kao na

monolitni versko-pravni sistem. U orijentalistickim analizama, pa i onima koje

139 https://en.wikipedia.org/wiki/Lev_Nussimbaum pregledano 27.10.2017.
140 Pravljenje razlika na orijentalistickom spektru moZze se ostvariti putem analize razli¢itih diskursa
(pojedinac¢nih govora, zvaniénih spisa i akata, knjizevnih dela itd.).

100



smatramo umerenim, izostaje pre svega religijsko-frakciona, ali i nacionalna, etnicka,
klasna ili rodna diferencijacija. Na pocetku rada smo istakli zasto je vazno islam
posmatrati u divergentnoj formi, ¢ak i u kontekstu komparativne analize religija.
Svakako da postoje zajednicki dogmatski 1 prakseoloSki imenitelji 1 mitologija za sve
muslimane sveta od VII veka do danas, ali svako detaljnije i ozbiljnije proucavanje 1
poredenje islama sa drugim religijama zahteva identifikaciju frakcionih i pravnih razlika.
Posmatranje islama kroz monofokalnu optiku je veoma vazan i diferencirajuci, mada
nije 1 jedini elemenat orijentalizma. Neki od najznacajnijih islamologa danas (npr.
Olivier Roy) takode ukazuju na opasnost posmatranja islama kroz prizmu monolitnosti.
Prema njegovom misljenju, islam je sve samo ne unifikovana religija, i ukoliko se ta
Cinjenica zanemari, imamo zaista Cvrst temelj za orijentalisticko videnje koje
zamagljuje vrednosno neutralno izucavanje ove vere i kulture (Fekete 2009: 85). A
upravo to 1 jeste naj¢es¢i nacin na koji se islam dozZivljava na Zapadu. Said je u nekim
slu¢ajevima nepravedno, a ¢e$¢e krajnje ispravno, ukazivao na to da je ovo jedna od
osnovnih gresaka. Podseti¢emo na stanoviste navedeno i u uvodnom delu, a to je da
interpretacija islamske dogme ima mnogo: iako je islam jedan, vernika je viSe od
milijardu 1 po. Toliko ima 1 interpretacija iste dogme (Kulenovi¢, 2008:176).
Podsec¢amo i na metafori¢nu predstavu islama kao mora iz ¢ijih dubina je moguce izvuci
ribu kakvu god zelimo (Halliday 1994: 96). Posto ¢emo u nastavku rada detaljno
analizirati nastanak islama i njegove osnove (u socijalnom i dogmatskom smislu), na
ovom mestu ¢emo jo§ jednom podsetiti na to da je tumacenje islama kao jednog,
jedinstvenog, bez istorijske, etiCke, Sizmatske ili bilo koje druge kontekstualizacije,
baza za razvoj orijentalizma, pa i onog sa umerenom provenijencijom. Izmedu ostalog,
ovo je zamerka koja se najces¢e upucuje Veberovom tumacenju islamske religije.

Drugi konstitutivni element orijentalizma, a naroCito negativno uslovljenog i
umerenog, jeste isticanje stereotipnog videnja islama kao a priori militantne religije.
Re¢ je o najcesce upotrebljivanom stereotipu koji moze da ima znacajne politicke
posledice. On moze sluziti i za opravdavanje zapadnog intervencionizma (i onda ga
priblizava negativnom polu), ali u svakom sluc¢aju sluzi kao vazna demarkaciona linija u
odnosu na Zapad koji, navodno, nije po prirodi militantan. I drugi stereotipi se vezuju
za islam, ali naglaSavanje postojanja ukrenjenog i obavezujuceg ratnickog ethos-a Cini

okosnicu orijentalizma. Kao §to smo videli, 1 apologetski orijentalizam moze podvuci
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znacaj ratniStva u islamu, ali on nema negativnu, ve¢ romanticarsku konotaciju
stradanja za nematerijalne vrednosti. Sve tri vrste orijentalizma isti¢u militantnost
islama u prvi plan, samo je vrednosna konotacija drugacija i to je ono $to razlikuje ove
tri forme orijentalizma: negativni na islamsko ratniStvo gleda sa strahom, ljutnjom i
kritikom; apologetski ga glorifikuje, a umereni orijentalizam samo konstatuje da je to
glavna karakteristika islama, bez vrednosne pristrasnosti, ali i bez propitivanja tacnosti
te hipoteze (Sto ga, dakle, svrstava u orijentalizam, a ne u objektivnu analizu). Ratnistvo
kao glavna karakteristika islama u umerenom orijentalizmu na razli¢ite nacine se uklapa
u opStu hipotezu. Vide¢emo da je prema misSljenju Maksa Vebera konstituisanje nove
(muslimanske) drzave zahtevalo aporiju ratni$tva naustrb drugih dogmatskih poruka i
etickih kodeksa u islamu. Ova teza, iako nije neta¢na, u svakom slucaju je nepotpuna
(jer postoje i mnogi drugi motivi koji su bili temelj nastanka nove religije i koji nisu bili
uslovljeni nastankom teritorijalne 1 politiCke zajednice prvih muslimana) i stoga je
svrstavamo u srednji put orijentalizma.

No, ovde se krije jedna vazna napomena koju odmah treba ista¢i u prvi plan.
StanoviSte po kome je islam per definitionem ratnicka religija je svakako
pojednostavljeno 1 stereotipno. Medutim, s obzirom na to da verski rat zauzima
znacajno mesto u islamskoj dogmi i etici, i da su bitni koncepti poput neprijatelja islama,
izvitoperenosti i dekadencije (Sirk i dZahilija)’*', zalaganja za Sirenje islamske vere
(dava)'* definicije sa priliéno poroznim granicama, bilo bi krajnje neadekvatno svako
(zapadno) stanoviSte koje ovako posmatra islam a priori odbaciti kao ekstremni i
negativni orijentalizam. Argument viSe u prilog ovoj tezi jesu shvatanja jednog dela
samih islamskih vernika koji ove koncepte i tumace na militantan i ofanzivan nacin te
stoga neki od njih i1 preuzimaju akcije (pa €ak 1 teroristicke) u svrhu “borbe za islamsku
stvar”. Videnje islama kao religije ratnika je redukcionisticko 1 stereotipno uslovljeno,
ali ne u potpunosti netacno glediste i zbog toga smo ga definisali kao jednu od
odrednica srednjeg puta orijentalizma 1 nismo ga pozicionirali samo na ekstremne

polove spektra.

41 Tzvorno znadenje redi Sirk je politeizam, ali se u Sirem kontekstu koristi za interpretacije razli¢itih
oblika izopacenja) u doba dzahilije (predislamski period varvarstva u kome nije bilo ideje o jednom
Bogu — i ovaj koncept se moZze vremenski i prostorno izmestiti i primeniti i na savremena zbivanja)
(Robinson, 2011: 177).

192" Dava u bukvalnom prevodu znad&i poziv (za islam). To je forma upoznavanja sa lepotama islama kroz
dijalog (Bozovi¢, Simié, 2003:44).
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Najvaznija distinkcija izmedu ove tri vrste orijentalizma jeste odsustvo eksplicitne
ili implicitne politic¢ke pretenzije na osvajanje bliskoisto¢nih delova sveta, odnosno
stvaranje hegemonistickog okvira za opravdavanje intervencija na Orijentu (Jovanovic,
2017a: 271-272). Na ovom mestu mi pravimo znacajan iskorak od Saidove tradicije jer
razdvajamo orijentalizam prema funkciji, odnosno prema posledicama koje ima.
Mozemo pratiti jednu jasnu istorijsku i teorijsku nit od pocetaka kolonizacije do danas
koja podrazumeva simbiozu 1 medusobno podrzavanje strukturalnih procesa
eksploatacije resursa i vojnog intervencionizma u zemljama Treceg sveta 1 diskursa o
neophodnosti tog procesa i njegovom gotovo lekovitom ucinku. Tu nit je naravno sam
Said opisao i objasnio, pa smatramo da ona jeste adekvatan deskriptivni obrazac za
negativno uslovljeni orijentalizam. Sa druge strane, apologetski orijentalizam ne
podrazumeva nikakvo opravdavanje imperijalizma, naprotiv, autori koji pripadaju ovom
polu spektra najces¢e ¢e intenzivno i1 glasno pozivati na prestanak mracnog doba
(post)kolonijalnih opresija. Takode, apologete Orijenta neretko pozivaju 1 na
ireverzibilni proces, tj. na implementaciju orijentalnih vrednosti na Zapadu i glorifikuju
migracije iz tog dela sveta. Pozicija srednjeg puta je drugacija od obe navedene i za nas
je veoma znaCajna. ReC¢ je o orijentalizmu bez pozivanja na akciju, tacnije o
orijjentalizmu bez imperijalizma i imperijalnog konteksta. Ako se prisetimo
Monteskjeove teorije, vide¢emo da je orijentalisticko simplifikovanje i stereotipizacija
(¢ak 1 u negativnoj konotaciji) moguca bez pozivanja na pocetak i/ili nastavak osvajanja
1 eksploatacije Orijenta. Nemacki orijentalizam zasnovan je upravo na proucavanju
Orijenta kroz redukcionisti¢ku optiku, ali bez funkcije opravdavanja kolonija. U tom
kontekstu proucavacemo i Veberovu zaostavstinu o islamu.

Said je smatrao da je svaki orijentalisticki diskurs katalizator za preduzimanje
konkretnih mera protiv Orijenta. Na implicitnom nivou to mozZe biti ispravan zakljucak,
mada je on veoma teSko dokaziv. Ovde, medutim, smatramo da ukoliko jedno
etnografsko proucavanje islama, koje nije obuhvatilo sve aspekte ove religije,
izjednac¢imo sa zapaljivim politickim govorom u kome se trazi, na primer, zabrana
muslimanima da udu u neku zapadnu zemlju jer su islamski vernici predestinirani na
borbu protiv hri§¢ana i Jevreja (ili se zahteva ve¢ pomenuto zatvaranje svih dzamija u
drzavi) radi se, u najmanju ruku o nepostenom manipulisanju pojmom orijentalizma.

Zbog toga je preko potrebno redefinisanje i razlaganje koncepta orijentalizma.
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Kako proceniti da li je neko istrazivanje objektivno ili nije? Kako izvagati da li je
autor tezio objektivnom proucavanju ili je od samog pocetka pisao prikriveni ideoloski
pamflet umesto vrednosno neutralne studije? Da je re¢ o Sizifovom poslu sa malim
izgledima na uspeh ne treba posebno ni naglasavati. Medutim, mi se izrazito zalazemo
za to da je moguce dostic¢i ideal Veberove vrednosne neutralnosti, tj. da je imperativno
tom idealu stremiti. Takode se slazemo sa time da su refleksivnost i introspektivnost!*
koje Veber apsotrofira preCica za stizanje do objektivnosti u drustvenim naukama.
Podse¢amo na to da je nemoguce u potpunosti izbrisati otisak vrednosti na druStveno
istrazivanje (toga je 1 Veber bio svestan kada je govorio da naucnici nisu “asketski
protestanstki vernici” — Weber, 1989: 211), ali da je moguce sasvim posteno priznati a u
narednom koraku i omediti njihov uticaj na predmet izu¢avanja. Po tome se autori koji
teze objektivnosti razlikuju od onih koji vise ulaze u domen dogmatskog, a ne kritickog.

SlaZzemo se sa Veberom da je esencija nau¢nog poziva “pustanje ¢injenica da same
govore” (Veber, 1989) §to, naravno, ne podrazumeva da u tumacenju iskustvene grade
izostaju drustvene i vrednosne determinante istrazivaca, nego podrazumeva da nema
“ucitavanja” ideoloskih i konkretnih politickih pobuda u dobijene rezultate. Za procenu
necije objektivnosti potrebna je ne samo epistemoloska istancanost, ve¢ i intelektualni
integritet i posStenje, ali ni ta prepreka ne znaci da treba odustati od jednog od osnovnih
postulata nau¢nog poziva. Mi, dakle, zastupamo stav da je ideal vrednosne neutralnosti
u druStvenim naukama mogu¢ — ne u idealnotipskom obliku, ve¢ u realnoj emanaciji.
Uostalom, bas onako kako je o tome pisao Veber. Zbog toga §to verujemo u, ne samo
moguénost postizanja objektivnosti u druStvenim naukama, ve¢ i u to da je u pitanju
svojevrsni etiCki a ne samo epistemoloski imperativ, posvetili smo se proucavanju
uticaja orijentalizma na zapadno proucavanje orijentalnih drustava.

Saidu je upulivana i jedna konkretno metodloska primedba. Zbog toga Sto je
presiroko postavio predmet istrazivanja i preambicizno ga je konceptualno prosirio, mi
se slazemo sa navedenim autorima (Curtis, 2009; Fekete, 2009; Salvatore, 2006) da je

nuzno istrazivacki fokus usmeriti na pojedinacne primere i onda ih temeljno i sa viSe

43 Veé¢ smo u prvom delu disertacije o ovome govorili, ali jo§ jednom ¢emo podsetiti na to da ovo nisu
dovoljni, ali jesu neophodni uslovi za postizanje objektivnosti. Bez ovog prvog koraka (preispitivanje
sopstvene pozicije, ukazivanje na sve ono §to moze uticati na tumacenje rezultata a dolazi iz biografskog
konteksta itd.) nema ni upustanja u dalje ispitivanje necije objektivnosti.
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aspekata analizirati. Mi se, dakle, zalazemo za primenu studija slucaja’* koje su
adekvatan obim za proucavanje tako delikatnih fenomena kao $to je odnos medu
kulturama. Na taj nac¢in ocuvace se celina slucaja koji se proucava i sprecava se da
poroznost granica dovede do metodoloskih i teorijskih gresaka. Takode, primena studija
slucaja mogucava raznolikost evidencije, koriS¢enje razliitith izvora podataka i
zgusnutost informacija koje su relevatne za ono $to se proucava (Yin, 1985: 20). Rec je
0 izuzetno jezgrovitoj formi koja omoguéava, ne samo objektivnost, ve¢ i preciznost u
proucavanju odredene pojave.

Kao $to smo videli, mnogi autori insistiraju na neophodnosti primene teorija
srednjeg obima da bi orijentalizam postao metodoloski “uhvatljiv”’ i ne da ne ostane
samo slobodnolebdeca etiketa za sve oni koji ne razmisljaju prema Saidovim arSinima
definicije ideoloski ispravnog miSljenja. Mi smatramo da bi nivo analize koji bi
obuhvatio metod slucaja doprineo poboljSanju koncepta koji smatramo inicijalno idejno
utilitarnim, ali u praksi suviSe neadekvatno primenjenim.'#

Nasa studija slucaja je Veberovo shvatanje znacCaja ratnicke etike za nastanak i
ekspanziju islama. Ve¢ smo rekli da smatramo da okosnicu orijentalizma treba da ¢ini
islam kao referentni sistem odredivanja evropskog identiteta, a Veberovo delo i dan
danas je velika engima kada je re¢ o tome da li ga mozemo svrstati u kategoriju
evropocentri¢nog stvaralasStva, ili je, naprotiv, njegovo naslede kritika birokratskog (i
hladnog) Zapada. Neki autori ga gotovo automatski svrstavaju medu najveée apologete
racionalnog (okcidentalnog) ethosa (Hobson, 2004: 3) dok ga neki drugi autori vide kao
jednu od karika u intelektualnom nizu najvecih kritika zapadnog nacina razmisljanja. U
toj interpretaciji Veber je samo jedan od nastavljaca (zajedno sa Fukoom, Adornom i
drugim autorima) Niceovog lamenta nad moralnim 1 estetskim posrnu¢em Zapada
(Gandhi, 1998: 37). Zapravo, klju¢no je pitanje da li su na Vebera ve¢i uticaj imali

Hegelovi i Kantovi spisi, ili je pak, nemacki romantizam ostavio znacajniji otisak na

144 Studija sluéaja je metod kojim se pojave proucavaju kao celoviti “sludajevi”’. Ona omogucava
holisti¢ki pristup proucavanoj pojavi, kontesktualizaciju i procesualnost. Moze da se primeni na vise
nivoa i slozenost proucavanog slucaja zavisi od nivoa koji se tretira. Pomenuti metod ima izrazito
dubinski karakter (Bogdanovi¢, 1993: 81-120). Moguénost uopstavanja jeste njegov najveci hendikep,
medutim, kada je re¢ o fenomenu kakav je orijentalizam to i nije prepreka; kako smo rekli, kada je doslo
do prevelikog uopstavanja doSlo je do problema sa definicijom i identifikacijom orijentalizma na
konkretnim primerima.

145 Ako uzmemo aktuelnu politicku funkciju orijentalizma u periodu u kome je nastao, onda ne mozemo
re¢i da je nadekvatno upotrebljavan, ali ako imamo u vidu teorijske posledice onda zaista moZemo
govoriti o nedovoljno dobroj primeni koncepta.
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Veberovu teoriju (Adib-Moghaddam, 2011: 2). Nas$ teorijski okvir, odnosno odredenje
umerenog orijentalizma posluziée nam za procenjivanje utilitarnosti Veberovog
tumacenja islama u ratnckom kljucu, ali i omoguci¢e nam da ispitamo domete ovako
definisanog 1 razloZenog koncepta orijentalizma koji u svom prvobitnom (Saidovom)

obliku ne smatramo aplikabilnim u konkretnim studijama slucaja.
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3. Biografski i istorijsko-idejni kontekst stvarala§tva Maksa

Vebera

“Dijagnoza moderne duse — ¢ime da pocne?
Rezolutnim rezom u suprotnost instinkta,
vadenjem njegovih suprotnih vrednosti,
vivisekcijom izvrSenom na slucaju

iz koga se najvise moze nauciti.”

(Fridrih Nice, “Slucaj Vagner”)

3.1. Akademske putanje 1 istrazivacke luke nemackog socioloskog klasika

“Maksa Vebera (Max Weber) domacoj citalackoj publici nije potrebno posebno
predstavljati” (Molnar, 2014: 9). Ovo je zaista potpuno tacno. Uticaj nemackog klasika
na druStvenu misao izvan granica Srbije nije neophodno detaljnije elaborirati jer je
gotovo opste poznato da je re¢ o jednom od najpoznatijih 1 najuticajnijih sociologa, i to
ne samo u XIX i XX veku, nego i dan danas.'* No, narocito je interesantno da je
stvaralaStvo Maksa Vebera poznato i u domacoj akademskoj i §iroj zajednici, uprkos
tome $to je zbog vladajuce socijalistiCke ideologije na prostorima bivse Jugoslavije Karl
Marks bio dominantna istorijska, filozofska i1 ideoloSka figura. lako je, dakle,
marksizam bio dominantni teorijski okvir koji je usmeravao pravac druStvenih
istrazivanja, jedan nemali deo ukupne zaostavstine Maksa Vebera preveden je na jezike
sa ovdasnjeg govornog podrucja a pisani su i radovi i monografije o njemu — i to ne

nuzno sa marksisti¢ko-kritickim predznakom.!'¥’ Imajuéi sve to u vidu, nije tesko

146 Medunarodno sociolosko udurzenje je Veberovu Privredu i drustvo proglasilo za najuticajniju knjigu
u XX veku (Molnar, 2014: 119). Najcitiraniji klasik, prema podacima iz 2007. godine je i dalje Maks
Veber. Ukoliko pogledamo ovu listu koja obuhvata sve autore iz oblasti drustvenih nauka, Veber se nalazi
na osmom mestu (posle Fukoa, Burdijea, Deride, Bandure (4/bert Bandura), Gidensa (Anthony Giddens),
Gofmana (Erving Goffinan, 1922-1982) i Habermasa (Jurgen Habermas)) i to ga ¢ini najbolje rangiranim
misliocem u odnosu na druge socioloske klasike (Dirkem i Marks su mnogo ispod Vebera prema
podacima o citiranosti). Lista na kojima su, prema razli¢itim kriterijumima hijerarhizovani autori, ima
mnogo i, po pravilu, Veber se visoko pozicionira. Dva primera koja smo naveli sluze samo kao ilustracija
za to kolkko se 1ime ovog socioloskog klasika ni danas nije zaboravljeno.
https://www.timeshighereducation.com/news/most-cited-authors-of-books-in-the-humanities-2007/40595
6.article?storyCode=405956&sectioncode=26 pregledano 1.9.2017.

147 Burne 1968. godine Biblioteka Veselin Maslesa iz Sarajeva objavljuje Protestantsku etiku i duh
kapitalizma (Veber, 1968). Ve¢ 1976. godine izaslo je dvotomno izdanje Privrede i drustva (Veber, 1976).
Izdavacka kuéa Prosveta iz Beograda objavila je objedinjene rukopise koji su tada bili smatrani celinom
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zakljuciti da je upuStanje u istrazivanje jednog aspekta Veberovog stvaralastva u
sadasnjem trenutku dvosekli ma¢ — sa jedne strane veoma je teSko ostvariti originalan
doprinos kada bezobalna grada o Veberu postoji ¢ak i u domacoj literaturi, ali, sa druge
strane, ukoliko se uspe u rasvetljavanju nekih elemenata Veberove teorije koji nisu
dovoljno temeljno istrazeni, dobit je zaista velika. Nas ¢e posebno zanimati Veberova
socioreligioloska teorija, ali i prakti¢nopoliticki angazman narocito u domenu spoljne
politike Nemacke na prelazu iz XIX u XX vek. Bavljenje religioloskim temama vezano
je za zreliju fazu Veberovog stvaralastva. Interesovanje za odnos izmedu religijskog
ethosa 1 drustvenih procesa i struktura zapocelo je sa izuavanjem kohabitacije izmedu
asketskog protestantizma i modernog kapitalizma, a svoj vrhunac dostize 1911. godine
kada se intenzivno bavi prouc¢avanjem judaizma, islama i religijama zastupljenim u Kini
1 Japanu (u sklopu rada na projektu Temelji socijalne ekonomije). Nekoliko godina
kasnije (1916. godine) objavi¢e studije o konfucijanizmu i taoizmu i o buduizmu i
hinduizmu (Turner, 2000: xvi—xvii). Kao §to smo ve¢ rekli, sude¢i prema biografskim
podacima trebalo da usledi i monografije o islamu, ali ona nikada nije napisana. No,
najpre treba da se, sasvim ukratko, osvrnemo na istrazivacku i akademsku genezu
jednog od “oceva osnivaca sociologije”.

Maks Veber roden je 18. aprila 1864. godine u Erfrutu. Model aktivnog politickog

delatnika imao je ve¢ od malih nogu, u primarnoj porodici. Veberov otac, Maks Veber

pod nazivom Privreda i drustvo (o tome da nije re¢ o jedinstvenom projektu biée vise reéi u nastavku
rada). U Zagrebu je 1986. godine Globus objavio zbriku Veberovih tekstova o metodoloskim pitanjima
pod nazivom Metodologija drustvenih nauka (Weber, 1986). Drugo izdanje izaslo je samo tri godine
kasnije (Weber, 1989). Tokom, i krajem devedesetih godina objavljeni su Sabrani spsisi o sociologiji
religije u tri toma, Duhovni rad kao poziv, predavanja Socijalizam 1 Politika kao poziv (Veber, 1997;
Veber, 1998, Veber, 1990a; Veber, 1990b). Takode, treba napomenuti i domacu literaturu koja je
napisana o Maksu Veberu. Svakako da je najpoznatija studija Mihaila Puri¢a Sociologija Maksa Vebera
koja je prvi put objavljena ve¢ 1964. godine. Ta monografija i danas je nezaobilazno §tivo u proucavanju
socioloskog klasika, izmedu ostalog, upravo zbog toga §to je pisana (relativno) vrednosno neutralno. To
je, u datom istorijsko-politickom kontekstu koji se svakako prelamao i na akademski svet, bio veoma
hrabar potez. Prema istrazivanju AljoSe Mimice i Vladimira VuletiCa, prema stepenu citiranosti,
interesovanje za Marksa postaje sve manje a na njegovo mesto polako dolaze Dirkem, i, pre svega Veber.
To se naro¢ito odnosi na sociolosku literaturu. “Zanimanje za Marksa je u stalnom opadanju, ali je jo$
uvek izrazenije negoli zanimanje za Vebera i Dirkema. Ukoliko bi se isti trend nastavio, moglo bi se
oc¢ekivati da zanimanje za Marksa potpuno splasne. Zanimanje za Dirkema je takode u stalnom opadanju,
iako ne jenjava na tako drastiCan nacin kao kada je re¢ o rodonacelniku marksistickog ucenja. To je i
razumljivo s obzirom na Cinjenicu da u jugoslovenskoj sociologiji zanimanje za Dirkema nikada i nije
bilo narodito strasno i ustrajno. Najzad, jedini »dobitnik« u trci na dugu stazu je, izgleda, Veber. U
pocetku gotovo nezapazen i najmanje citiran od svih posmatranih klasika, on belezi izuzetno blag ali
konstantan uspon. Poneko bi, tako, mogao zakljuciti da ¢e veliki nemacki sociolog ostati jedini koga ¢e se
naredne generacije secati” (Mimica, Vuleti¢, 1998).
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stariji (Max Weber Sr. 1836-1897),'# bio je pravnik i nacionalnoliberalni poslanik
Rajhstaga (u periodima 1872-1877 i 1879-1884) i pruskog Poslanickog doma (u
periodima 1868-1882 i 1884-1897). O Veberovoj majci, Helen FalenStajn Veber
(Helene Fallenstein Weber, 1844-1919) najceS¢e se u biografijama o Maksu Veberu
navodi samo to da je bila posveéena protestantkinja, iz ugledne uciteljske porodice.
Takode, po pravilu se u biografijama navodi i to da je brak izmedu Veberovih roditelja
bio nestabilan ¢ime neki autori objaSnjavanju zdravstvene problemeVebera mladeg.!*
No, u svakom slucaju, Maks Veber je od ranog detinjstva imao priliku da se u
sopstvenom domu upozna sa znacajnim akterima nemacke politicke scene za vreme
Bizmarkovog rezima. Zelja za participacijom u politickom Zivotu ovog sociolodkog
klasika nece napustiti do kraja zivota (Puri¢, 1964: 13—15; Molnar, 2014: 9—11; Gerth,
Mills, 1946: 3—4; Kaisler, 1988: 1; Bendix, 1960: 25; Ringer, 2004: 1; Eliaeson, 2000:
131-132).

Veber je u prolece 1882. godine zavrSio predakademsko obrazovanje i iste godine
je otpoceo studije prava na Hajdelbergu. Pohadao je predmete iz oblasti ekonomije,
istorije 1 filozofije. Nakon zavrSetka sluZenja vojnog roka, 1884. godine, nastavlja svoje
studije u Berlinu 1 Getingenu. Dve godine kasnije polaZe zavr$ni ispit iz prava. Uporedo
sa sticanjem akademskog obrazovanja, Veber je ucestvovao u vise vojnih vezbi (leta
1885. godine i 1887. godine, kao i tokom 1888. godine). Iskustvo u vojsci 1 zelja za
uces¢em u oruzanim sngama Nemacke ostavice traga u njegovoj teoriji u kojoj se na
viSe mesta apostrofira uloga vojske u drzavi. Veber smatra da je drZava “ona ljudska
zajednica koja u okviru neke odredene teritorije — ove “teritorija” sluzi kao obelezje —
(sa uspehom) polaze pravo na monopol na legitimnu primenu fizickog nasilja. Jer danas
je specifi¢no da se svim drugim organizovanim grupama ili pojedinim osobama pravo
na fizi¢ko nasilje pripisuje samo ukoliko ga drzava sa svoje strane dopusta: ona vazi kao
jedini izvor “prava” na nasilje” (Veber, 2014a: 48). Vec iz ove osnovne definicije
drzave jasno je koliki je znacaj pridavao monopolu na legitimnu upotrebu fizicke sile.

Dakle, pitanje vojnog ustrojstva 1 militaristic¢ke kulture je od fundamentalnog znacaja za

148 Maks Veber stariji poticao je iz ugledne porodice pruskih trgovaca platnom i tekstilom. Studirao je u
Getinbergu i Berlinu i stekao je titulu doktora pravnih nauka. Radio je na vise poslova u drzavnoj upravi i
ostao upamcen, pre svega, kao jedan od prvaka nacionalne liberalne partije (Puri¢, 1964: 13; Kasler,
1988:1).

149 Mi se time u ovom radu neemo baviti jer ne smatramo da je relevantno za naSu analizu Veberovog
naucnog stvaralastva.
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razumevanje Veberovog stvaralastva i politicke pozicije. Veberovo iskustvo u vojsci
vidi se i na primeru isticanja znacaja (pruskog) militaristickog ethosa za stabilnost i
osnazivanje nemacke drzave (Gerth, Mills, 1946: 8—11; Bendix, 1960: 25, Ringer, 2004:
1).

Veber je 1889. godine doktorirao na razvoju trgovine u srednjem veku analizirajuci
viSe od hiljadu italijanskih i Spanskih referenci. Naucio je oba jezika na kojima su
radovi bili napisani a naziv disertacije bio je Prilog istoriji trgovackih drustava u
srednjem veku (Zur Geschichte der Handelgesellschaften im Mittelalter) (Weber, 2003).
Ovaj rad dobio je summa cum laude prefiks. Sa tezom Agrarni odnosi u starom svetu
(Die romische Agrargeschichte in ihrer Bedeutung fiir das Staats — und Privatrecht)
habilitirao je 1892. godine (Weber, 2008). Dakle, ve¢ na samom pocetku akademske
karijere Veber je integrisao razlicite aspekte analize: pravni, ekonomski 1 istorijski.
Nesto kasnije on ¢e se zainteresovati 1 za religiologiju. U godinama koje slede imao je 1
zavidno uspesnu predavacku karijeru. Najpre je bio redovni profesor na Univerzitetu u
Frajburgu a 1986. godine vratio se u Hajdelberg (Gerth, Mills, 1946: 10—11; Ringer,
2004: 1-2).1%0

Teorijsku klimu u kojoj se Maks Veber socijalizovao kao nauc¢nik ovako je
rezimirao Mihailo Puri¢. “Intelektualna atmosfera u Nemackoj krajem 19. i poc¢etkom
20. veka takode je povoljno uticala na stvaranje nau¢nika onakvog tipa kakvog je bio
Veber. Usred ostrog sukoba izmedu idealisticke tradicije u drustvenim naukama — koja
je, oslanjaju¢i se na Kantovo i Hegelovo ucenje i Rankeovu istoriografiju, nastojala da

povuce nepremostivu granicu izmedu prirodnih nauka i onih disciplina koje se bave

130 U tom periodu, taénije 1893. godine, Veber se oZenio Marijanom Veber (Marianne (Schnitger) Weber,
1870-1954). Nakon vencanja, Marijana Veber je nastavila sa studijama pod Rikertovim mentorstvom.
Ve¢ u toku osnovnog akademskog obrazovanja pocela se zanimati za pitanja iz oblasti feminizma i do
kraja zivota ostaée borac za Zenska prava. U periodu Veberove bolesti, ona ée biti izuzetno politicki i
istrazivacki angazovana: 1900. godine objavljuje svoju prvu monografiju o relaciji izmedu Fihteovog
shvatanja socijalzma i marksisticke dogme (Fichtes Sozialismus und sein Verhdltnis zur Marxschen
Doktrin). Njeni kasniji radovi dominantno ¢e biti usmereni na pitanja prava Zena, (ne)plac¢enog rada Zzena
u domadinstvu, socijalizacijom dece itd. Nakon Prvog svetskog rata postace ¢lan nemacke demokratske
partije i nakratko ¢e Cak biti i prvi Zenski poslanik u federalnom parlamentu u Badenu. Marijana Veber je,
takode, bila i osnivacica razliitih udurZenja za prava zena. Ve¢ tokom prvog semestra studija na
Hajdelbergu osnovala je sekciju udruzenja “Studije za Zene, obrazovanje za Zzene”. Interesantno je da je
Veber, nakon oklevanja, podrzao svu suprugu i nastojao da i sam doprinese promenama koje su se ticala
otvaranju vrata univerziteta za Zene. Veber je zaista doprineo labavljenju  starih,
konzervativno-patrijarhalnih drustvenih pravila u akademskim krugovima (Hajns, 2011: 27; Lengermann,
Niebrugge-Brantley, 1998: 194-210). Nakon muzevljeve smrti, Marijana Veber posveti¢e se, izmedu
ostalog, objedinjavanju, sistematizaciji i publikovanju Veberove zaostavstine. O propustima u toj intenciji,
i sprovodenju iste u delo, bice re¢i u nastavku disertacije.
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proucavanjem cCoveka, drustva i ljudske kulture — i Marksovog materijalistickog
shvatanja istorije — koje je skrenulo paznju na izvanrednu vaznost ekonomskog ¢inioca
u drustvenom zivotu i u srediSte svih nau¢nih razmatranja postavilo pitanje kapitalizma
kao jedinstvenog druStveno-ekonomskog sistema zasnovanog na specifi¢nim principima
organizacije — bilo je tesko zatvoriti se u neku usko stru¢nu oblast i zadovoljiti se nekim
sasvim specificnim nau¢nim opredeljenjem. Onaj kome je bilo stalo do nauke i koji se
osecao pozvanim da uzme ucesc¢e u sukobu koji je razdirao akademske krugove onoga
se osposobi za samostalno prilazenje mnogobrojnim pitanjima koja su relevantna za
reSavanje osnovnog teorijskog i filozofskog problema. Ovo je pogotovo bio neophodan
preduslov za svaki kriticki stav prema pomenutim suprotnim teznjama i strujanjima”
(Buri¢, 1964: 16-17).

Ovaj kontekst treba imati na umu kada je re¢ o sagledavanju Veberovog
stvaralaStva. Tek pozicioniranjem u kontekst popriSta pomenutih teorijskih borbi
dobijamo jasniju sliku o tematskim celinama koje su okupirale misao Maksa Vebera, o
pokuSajima integracije razli¢itih pristupa, kao i o inheretntno teorijskoj i metodoloskoj
interdisciplinarnoj poziciji koju je zauzimao. Sudelujuéi u intelektualnoj grupi Eranos,
Veber je nastojao da razresi istorijska, ideoloska i nadasve metodoloska pitanja u vezi sa
debatom o znacaju romantizma, odnosno racionalizma. Kruzok su ¢inili pripadnici
tadaSnje nemacke intelektualne elite: Trel¢ (Ernst Troeltsch, 1865-1923), Alfred Veber
(Alfred Weber, 1868-1958), Vindelband (Wilhelm Windelband, 1848-1915) 1 drugi, i
njihov rad je bio dominantno usmeren neokantovskom metodologijom, kao §to je to bio
i rad Hajnriha Rikerta (Koch, 1993: 123). Prva faza Veberovog stvaralastva (pre bolesti)
obelezena je pokuSajima prevazilaZzenja razlika izmedu idealizma i materijalizma.
Daleko veca autonomija i teorijska (ali i empirijska!) inovativnost karakteriSu “zreliju
fazu” (od pocetka XX veka, tj. nakon oporavka od nervnog sloma).

Maks Veber Stariji umro je 1987. godine i nedugo potom njegov prvorodeni sin
pocinje da pokazuje prve znake nervne bolesti. U godinama koje slede Maks Veber ¢e
veéinu vremena provesti u razli¢itim psihijatrijskim institucijama (u Italiji i Svajcarskoj).
Najvise je trpela njegova predavacka karijera. lako se isprva borio da odrzi visok nivo
predavackog entuzijazma, psiho-fizicki problemi sputavali su ga sve dok se konacno

nije povukao sa univerzitetske pozornice (Gerth, Mills, 1946: 11-13, Bendix, 1960: 26).
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Godina 1903. bila je presudna za ponovno javno i profesionalno istupanje Maksa
Vebera. Te godine je, zajedno sa Vernerom Zombartom (Werner Sombart, 1863-1941) i
Edgarom Dzafom (Edgar Jaffé, 1866-1921), poceo da ureduje u buducnosti veoma
ugledan Casopis pod nazivom Arhiv za druStvene nauke (Archiv fiir Sozialivissenschajt
und Sozialpolitik). Casopis je opstao sve do dolaska nacista na vlast u Nemackoj 1933.
godine. Veberu je rad na uredivanju ove periodike najpre omogucio revitalizaciju
odnosa sa raznim uglednim istrazivacima, ali i sa pripadnicima politi¢ke elite. Takode,
omoguc¢io mu je 1 povratak objavljivanju struc¢nih eseja. Ve¢ slede¢e godine Veber ¢e
upravo u tom casopisu objaviti delove ¢uvene studije koja je tada u fazi nastajanja — u
pitanju je Protestantska etika i duh kapitalizma (Die protestantische Ethik und der Geist
des Kapitalismus) (Gerth, Mills, 1946: 14).

Naredna godina (1904.) donela je konafan raskid sa stagnantnom etapom u
Veberovoj karijeri. Jedan Veberov kolega 1 prijatelj bio je u organizaciji Kongresa
umetnosti i nauke u Sent Luisu pa je Veber, kao i Zombart, Trel¢ i mnogi drugi, dobio
poziv da ucestvuje na Kongresu. U avgustu 1904. godine Veber je zajedno sa suprugom
bio na putu za SAD. U uvodnom delu disertacije naglasili smo da je ovaj tromesecni
boravak doneo obrt u ideolo$koj drami koja se odvijala u Veberovim mislima,!>!
medutim, boravak u Sent Luisu (i u drugim delovima SAD) nije bio zna¢ajan samo
zbog promene politickih uvida. Veberovo izlaganje o socijalnoj strukturi 1 stratifikaciji
Nemacke (sa posebnim osvrtom na politi¢ke i ruralne probleme) na Kongresu umetnosti
i nauke bilo je prvo javno istupanje posle zaista duge pauze ispunjene bolescu i
introspekcijom. Takode, njegovo videnje birokratije (narocito polozaja birokratske
masinerije unutar politiCkog apparatus-a) kristaliSe se upravo nakon boravka u SAD-u.
“Upravni aparat se sastoji od individualnih ¢inovnika koji ispunjavaju sledeca tri kruga
uslova: a)  statusno-profesionalne; b)  wuslove  kompetentnosti; 1 ¢)
ugovorno-administrativne. U prvu grupu (statusno profesionalni) mozemo ubrojati
slede¢e uslove: (1) licno slobodni i pokoravaju se samo objektivnim sluzbenim
duznostima; (2) postavljeni (a ne birani) po strogo utvrdenoj hijerarhiji u sluzbi; (3) sa
strogo utvrdenim kompetencijama (nadleznostima) u sluzbi. U drugu grupu (uslovi
kompetentnosti) mozemo ukljuditi: (4) osobe sa odgovarajuéim = strucnim

kvalifikacijama; (5) obavezni da se odnose prema sluzbi kao jedinom i glavnom

151 Boravak u SAD-u presudno je uticalo na radanje ideje o ulozi birokratije u demokratiji. On je smatrao
da legalna, racionalna vlast pociva na birokratiji.
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zanimanju; (6) 1 moguénosti da napreduju i1 naprave karijeru. Tre¢u grupu
(ugovorno-administrativni) ¢ine slede¢i uslovi: (7) angaZovani na osnovu ugovora,
dakle, po slobodnom izboru; (8) pla¢eni za svoj rad platom u novcu, s pravom na
penziju; (9) potpuno odvojeni od vlasniStva nad sredstvima za upravljanje i bez
mogucnosti aproprijacije sluzbenog mesta; (10) podvrgnuti jedinstvenoj strogoj
disciplini i kontroli u vrSenju sluzbe” (Pavlovi¢, 2009: 17). No, iako Veber jeste
smatrao da je birokratija najefikasniji na¢in upravljanja, ne treba zaboraviti da on nije
veliao birokratiju kao najbolji mehanizam vladanja i da je bio veoma svestan svih
mana depersonalizacije vlasti i spre¢avanja inovativnosti. Cvrsta kontrola i
usloznjavanje administracije moze smanjiti funkcionalnost birokratije i unistiti iskru
kreativnosti koja je prekopotrebna politickom poretku (Veber, 1976: 173-175). Neki
autori tvrde da se raskorak izmedu Veberove precizne i podrobne deskripcije birokratije
sa jedne, i odbacivanja suprmatije takvog uredenja sa druge strane, nalazi u
nepomirljivoj razlici izmedu racionalisticke epistemologije 1 romanticarske onotologije:
oba idejna konstitutivna elementa vili su deo Veberovog nau¢nog identiteta (Koch,
1993: 124). Neki drugi autori prave nesto tacniju distinkciju izmedu Veberove apologije
racionalizacije mehanizama upravljanja (birokratizacije) 1 trenutka kada formalnost
postaje sama sebi cilj: dakle, Veberov stav prema birokratiji ne moze se jedostrano
tumaciti, ve¢ se u obizr mora uzeti stepen formalizacije, kao i opsti kontekst (Maley,
2011).

No, Veber je svakako bio poprilitno entuzijastican!>?> u vezi sa ameri¢kim
politi¢kim i socijalnim uredenjem koje je neposredno empirijski evidentirao, i to ga je i
navelo da se u tom periodu agilno bavi pitanjima u vezi sa komparacijom politickih
uredenja. MoZemo zakljuciti da je ovo period u kome se razvijaju Veberova Sira
interesovanja koja se ticu, ne samo pravnih, istorijskih i ekonomskih aspekata
drustvenosti, ve¢ u analizu ulaze i konvergentni kulturoloski sklopovi koji u sebe,
izmedu ostalog, ukljucuju i religiolosku dimenziju (Gerth, Mills, 1946: 15-18; Bendix,
1960: 27).

Kao $to ¢emo kasnije u radu videti, poseta SAD-u bila je znaajna, kako za

Veberovu ideolosku transformaciju, tako i za njegovu politicku misao na teorijskom

132 Veber nije bio usamljen u pokazivanju pijeteta prema ameri¢kom uredenju. I drugi Evropljani poput
Tokvila, Zombarta, DZejmsa Brusa, Mojsisje Ostrogorski itd. Videli su u ameri¢kom uredenju bolju
politi¢ku i socijalnu buduénost (Stepan, Linz, 2011: 841).
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nivou. Medutim, za nas je veoma vazno da istaknemo jos jednu posledicu boravka u
SAD. Nakon povratka sa Kongresa mozemo identifikovati sve snazniji uticaj religijskog
¢inioca u Veberovoj socioloskoj jednacini (mada je on u tom trenutku jo§ uvek ne
naziva socioloSkom). No, on ve¢ tada identifikuje, eksplicira i apostrofira politicke
posledice (i prednosti) odredene religijske dogme. Precizno i jasno izvlaci pozitivne
implikacije kalvinistickog i1 drugih varijeteta protestantizma, i dovodi ih u neposrednu
vezu sa antiautoritarnom crtom rezima u SAD i Engleskoj. “U pismu protestantskom
teologu Adolfu fon Harnaku on iznosi svoje ubedenje da su individualisticki duh
ljudskih prava i “americka sloboda” delo puritanskih sekti. Na drugom mestu skrece
paznju na kalvinisti¢ki prezir prema “obozavanju kultura” koji je u osnovi “slobodnijeg
(...) stava Engleza prema svojim velikim drzavnicima” nego Sto je to slucaj u
Nemackoj” (Hajns, 2011: 36-37). lako ¢e ideju o specificnosti racionalizma na
Okcidentu razviti neSto kasnije (kada se bude posvetio sociomuzikoloskoj teoriji), ve¢ u
ovo doba pocinje da se kristaliSe Veberova slika Zapada “na kojoj idealne i
transcedentne pokretacke energije na specifi¢an nacin prozimaju profano organizovana
podrucja delanja, i predstavljaju njihov oslonac” (Hajns, 2011: 39).

Po povratku iz SAD-a, Veber dovrSava drugi deo Protestantske etike i duha
kapitalizma. lako ga nagovaraju da ne narusava iznova uspostavljen kontinuitet
predavackog poziva, on se ipak povlaci u intimnost istrazivackog rada. Doduse, uprkos
akademskoj apstinenciji, Vebera Cesto pozivaju da ucestvuje u izborima za fakultetska
zvanja. Tako je i doSlo do toga da negativni rasplet Mihelsove (Robert Michels,
1876-1936) akademske sudbine u Nemackoj duboko uznemiri njegovog buduceg
mentora — Maksa Vebera.

Putevi Roberta Mihelsa ukrstili su se sa Veberovim upravo onda kada mu u
Nemackoj nije data univerzitetska pozicija kojoj se nadao. “U takvim okolnostima
upoznao je Maksa Vebera, koji se nije zadovoljio da u Stampi osudi ostrakizam kojem je
Mihels bio podvrgnut. Veber uskoro postaje njegov mentor, pa je logi¢no $to mu je bilo
posveéeno prvo izdanje Politickih partija” (Satle, 1993: 669). Bilo je vise nego
oc¢igledno da je Mihelsu predavacko mesto izmaklo ne zbog njegovih akademskih
performansi, ve¢ zbog ideoloSkog opredeljenja. Veber to u ¢Elanku objavljenom u
Frankjurter Zeitung-u naziva pseudoslobodom akademskih krugova u Nemackoj (Gerth,

Mills, 1946: 19). Mihels je, naime, bio socijalista koji je u periodu od 1903. do 1907.
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godine bio ¢lan socijaldemokratske stranke. Veoma brzo je zauzeo poziciju na levom
krilu stranke i odrzavao je prisne veze sa Kauckim (Karl Kautsky, 1854-1938) i nekim
drugim pripadnicima anarhosindikalistickog pokreta. Svi ovi ideoloSko-biografski
elementi nisu bili od pomo¢i prilikom ulaska u akademske krugove (Satle, 1993:
668—670; Gerth, Mills, 1946: 19). Njegovo najznacajnije (i ve¢ pomenuto delo) stoga
nije “plod izucavanja i razmisljanja jednog neutralnog posmatraca, niti pak rezultat
zapazanja “angazovanog ocevidca”, ve¢ analiza koju je obavio razoCarani partijski
borac” (Satle, 1993: 669).

Politi¢ke partije znacajne su zbog formulisanja onoga $to nazivamo gvozdeni zakon
oligarhije. Mihels je, kako i Veber primecuje, brilijantno uocio pervertirani efekat
partijske organizacije (kasnije ¢e ovu logiku preneti i na funkcionisanje sindikata).
Mihels je razlozio morfolosku strukturu stranaka i1 pokazao kako tece proces
oligarhizacije partija, uprkos njihovom nominalnom zalaganju za demokratske principe
(Michels, 2001: 218-246). Mihels je, osim ovog aspekta (de)evolucije partija, u svom
kapitalnom delu naceo i pitanja u vezi sa demokratijom uopste. Tragajuéi za idealnim
demokratskim uredenjem, Mihels ¢e prihvatiti i ideju da je Musolini harizmatski voda
koji moze biti korektiv politickog sistema. No, 1 pre afirmisanja Musolinija (treba
napomenuti da ¢e se, na kraju razocarati i u fasizam), Mihels i Veber ¢e se razi¢i tako
Sto ¢e Veber biti veoma kivan na Mihelsovo skretanje ka autoritarnim koncepcijama
politickih uredenja (prema kome je sporadicno ovaploéenje volje naroda ideal
demokrati¢nosti). Iako je imao zapazenu predavacku karijeru (u Italiji), Mihels je ipak
dominantno ostao Zeljan polititke afirmacije (Satle, 1993: 669—673). U permanentnoj
zelji za politickom participacijom, ali i uvazavanjem, Mihels je veoma podse¢ao na
Vebera. Takode, ni jedan ni drugi, na njihovu zalost, nisu uspeli da postignu Zeljeni cilj
1 postanu zaista relevantne figure i u politi¢koj istoriji, medutim Mihels takode nije ni
izbliza uspeo da dosegne teorijsko-istrazivacke visine Maksa Vebera.

U periodu izmedu 1906. i 1910. godine Veber se angazovao na etabliranju
sociologije kao nauc¢ne discipline u Nemackoj. To je period koji su obelezili sastanci sa
pripadnicima razli€itih intelektualnih krugova u Nemackoj 1 Veber se ponovo, korak po
korak, vratio na naucne i1 druStvene pozicije koje je imao pre bolesti. Po¢etkom 1909.
godine osnovano je Nemacko sociolosko drustvo (Deutsche Gesellschaft fiir Soziologie).

Spiritus movens ovog udruzenja bili su, osim Maksa Vebera, Ferdinand Tenies
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(Ferdinand Ténnies, 1855-1936) i Georg Zimel.!* Tenies je izabran za prvog
predsednika Drustva i na toj funkciji je ostao sve do dolaska nacional-socijalista na vlast
u Nemackoj. Od 1909. godine Veber sebe smatra i naziva sociologom.!** To je zaista
od presudnog znacaja za razvoj ove naucne discipline. Njegovi svetonazori u tom
trenutku ve¢ su odavno prevazisli uske disciplinarne okvire, i njegova zahtevno
koncipirana istrazivanja holistickog su karaktera. On sva svoja proucavanja od 1909.
godine imenuje i klasifikuje kao socioloska, i samim tim pred buduce generacije
pripadnika te nauke postavlja veoma visoke standarde (Mommsen, 2000: 373, Hajns,
2011: 162).

Na sredini gore pomenutog plodnosnog perioda u Veberovoj karijeri, ta¢nije 1908.
godine, on prihvata da koordinira izradu priloga za zbornik pod nazivom Temelji
socijalne ekonomije (Grundriss der Sozialokonomik) koji je kasnije objavljen kao
Prirucnik politicke ekonomije (Schonberg'sches Handbuch der Politischen Okonomie).
Veber je ovom projektu isprva priSao bojazljivo, verovatno zbog toga Sto je
rekonstrukcija ekonomskog razvoja i svih njegovih politickih implikacija trebalo da
bude obojena evolucionistickim pristupom (Molnar, 2014: 11-13; Mommsen, 2000:
368).15° Medutim, vremenom je Veber sve dublje ulazio u projekat u koji se upustio, i
ve¢ 1909. godine piSe svoje prve priloge za zbornik. Zbornik je trebalo da bude
visSetomni a Veber je tre¢i odeljak prve knjige naslovio kao Privredu i drustvo
(Wirtschaft und Gesellschaft). Sve do pocetka Prvog svetskog rata on je intenzivno
radio na Privredi i drustvu. Nekoliko godina kasnije (1914. godine) Veber prekida rad

na ovom zborniku, ne samo zbog ratnog stanja, ve¢ i zbog zasi¢enosti posvecenim i

133 Interesantno je to da se Veber, tokom udestvovanja u radu udruZenja, veoma zalagao za

komplementarnost teorije i razliitih empirijskih metoda. Veber je sam u svojim istraZzivanjima
primenjivao i razgovor i anketu, ali je na prvom sastanku Nemackog socioloskog drustva predlozio
preduzimanje i iscrpne analize sadrZaja Stampe (Weber, 2009). To je bio jedan od prvih pokusaj etaliranja
ovog istrazivackog postupka, koji, doduse, nije naiSao na veliko interesovanje u Sirem auditorijumu.

134 Veber je poceo svoju karijeru kao istori¢ar a zvr$io ju je kao sociolog, medutim, on nikada nije vidio
antagonizam izmedu ovih disiciplina, ve¢ je izrazito bio interdisiiplinarno orijentisan (Roth, 1976: 306).
Njegov §irok nucni svetonazor i danas bi mogao da posluzi kao primer nau¢nicima kako da se izade iz
disciplinarnog provincionalizma.

135 “Moguée da je ova teorijska orijentacija Vebera isprva delovala potpuno odbojno i da zbog toga u
pocetku nije pokazivao preterani entuzijazam (izbegavaju¢i da mu bude dodeljena titula urednika,
insistiao je na tome da bude samo “rukovodilac projekta” (Schriftleiter))” (Molnar, 2014:12). U jednom
pismu iz 1913. godine on se jasno ograduje od teorijskog usmerenja dominantnog u projektu u kome
ucestvuje, ali se distancira i od paradigmi karakteristicnih za liberalnu ekonomiju naglasavajuci
neophodnost istorijskog korektiva pomenutoj perspektivi. Veber je insistirao na tome da svoju vrednosnu
neutralnu i objektivnu sociologiju suprotstavi ideoloski obojenoj politickoj ekonomiji. (Mommsen, 2000:
375; Spadafora, 2013: 13).
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napornim radom. Grada koju je u tom trenutku imao ve¢ je uveliko nadilazila obim
predviden prvobitnim planom; ne samo u kvantitativnom smislu, ve¢ i po teorijskoj i
istrazivackoj ambiciji. Takode, zbog toga Sto je odredene delove napisao u skladu sa
temeljima nemacke istoristicke tradicije (a ne sa evolucionistickim predznakom), zaista
je bilo tesko svu (zaista impozantnu) gradu zaokruziti u smislenu celinu. Radovi su bili
paradigmatski heterogeni i ideja o njihovom povezivanju u jedinstveno delo bila je na
fragilnim nogama (Molnar, 2014: 11-14; Tenbruck, 1980: 318).

Veber se ovom projektu vratio tek 1919. godine (nakon povratka sa mirovne
konferencije u Versaju). Tada je intenzivirao rad na tekstovima — i to ne samo na izradi
novih, ve¢ 1 na preradivanju i doradivanju starih. Tih godina Veber se vra¢a i na
univerzitetsku katedru. Jednim delom zbog finansijskih problema, ali uglavnom zbog
porasta akademskih apetita, upustio se ponovo u predavacke izazove. U aprilu 1920.
godine pocinje reklamiranje skorog objavljivanja Temelja socijalne ekonomije a
Veberov deo je nosio naziv Privreda i drustvo: Sociologija (Wirtschaft und Gesellschaft:
Soziologie). No, taj velelepni zbornik nije do¢ekao finalni Veberov zapis. Maks Veber
iznenada je umro od posledica teske upale pluca. Preminuo je u junu 1920. godine
(Mommsen, 2000: 380—382).

“Kada je Veber umro iza njega je ostala hrpa tekstova koji su se mogli razvrstati u
tri grupe: prvu grupu su Cinili tekstovi iz perioda 1909-1914, kojima je svima u manjoj
ili ve€oj meri bila potrebna dorada; drugoj grupi su pripadali tekstovi iz perioda
1919-1920, kojii naprosto nisu bili zavrSeni; naposletku, treu grupu je ¢inio jedan
manji broj tekstova iz ovog istog perioda (radi se o tekstovima “Osnovni socioloski
pojmovi”, “Osnovne socioloske kategorije prosudivanja”, “Tri tipa legitimne vlasti” i
jedan fragment “StaleZa 1 klasa”), koje je Veber smatrao zavrSenim 1 predao u Stampu”
(Molnar, 2014: 15). U takvim okolnostima, sasvim je razumljiva intencija Veberove
udovice da kompletira magnum opus svog prerano preminulog spuruga: smatrala je da
to doprinos zaokruzivanju negovog legata, njegovog socioloskog testamenta. I tako je
pomenuta hrpa nesistematizovanih tekstova koji su bili rezultat rada na projektu Temelji
socijalne ekonomije, posluzila u svrhu hipostaziranja Veberove misli. Marijana Veber je,

zajedno sa Pajlijem i1 Zibekom, u periodu 1921-1922 posthumno objavila prvo, a zatim 1
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druga dva izdanja Privrede i drustva.”” Ova, sada jedinstvena monografija, trebalo je
da ilustruje svu intelektualnu raskos, istrazivacku posvecéenost i eruditske performanse
njenog pokojnog supruga. Tako je nacinjen prvi korak u objedinjavanju necega Sto
Veber uopste nije zamislio kao unifikovanu celinu (Molnar, 2014: 15-16; Tenbruck,
1980: 316; Mommsen, 2000: 365).

Drugi korak koji je zacementirao neadekvatno postupanje sa rasutom gradom koju
je Veber iza sebe ostavio, bio je Vinkelmanov (Johannes Winckelmann, 1900-1985)
postupak amalgamiranja Privrede i drustva. On je ispravno uvideo da je neophodno
napraviti razliku izmedu teorijskih narativa 1 istrazivackog normiranja u tekstovima koje
je Maks Veber pisao u vezi sa projektom Temelji socijalne ekonomije (za razliku od
pretohodnih priredivaca koji su se umnogome vodili hronoloskim pristupom). Medutim,
Vinkelman je radio na ve¢ modifikovanoj verziji a ne na izvornim tekstovima, pa je
dodavao re€enice za koje je mislio da nedostaju, i ve¢ u petom izdanju nije postojala
granica izmedu onoga S§to je Veber stvarno napisao i onoga $to nije njegovo delo.
Momsenov zakljucak u vezi sa ovim problemom je zaista plauzibilan: zbog toga §to je
Privreda i drustvo objavljeno u unifikovanoj formi, ¢itaoci imaju utisak da je re¢ o
riznici socioloSkih koncepata, teorija i observacija a ne o koherentnoj studiji (Mommsen,
2000: 365-366; Molnar, 2014: 16; Tenbruck, 1980: 317).

Medutim, drama sa utvrdivanjem konac¢nog teksta Privrede i drustva nije se tu
okoncala. Krajem sedamdesetih godina XX veka Fridrih Tenbruk (Friedrich Tenbruck,
1919-1994) pocinje da “dize akademsku revoluciju” pozivanjem kolega da pristupe
projektu koji bi za cilj imao da se ve¢ utvrdeni, i uveliko uticajni, Veberov magnum
opus vrati u svoje prvobitno stanje koje podrazumeva objavljivanje pojedina¢nih delova
u vidu autonomnih i zasebnih celina (Molnar, 2014: 17-19). Iako je ovo bio veoma
rizican poduhvat (uzimaju¢i u obzir da je Privreda i drustvo dostigla ogroman uspeh
izmedu ostalog i zbog toga §to se radi o celovitom i impozantno obimnom i sadrzajnom
delu), pocinje proces razgradnje “tvrdave” Privrede i drustva na njene sastavne

157

delove.””’ Tenbruk je u potpunosti bio svestan u §ta se upusta, medutim, smatrao je da

136 U ovoj verziji Privreda i drustvo doZivela je tri (ne$to malo modifikovana) izdanja (Molnar, 2014:
12).

157 “Horst Bajer, m. Rajner Lepsius, Volfgang Momsen i Volfgang Sluher su, kao uredinici kritikog
izdanja Veberovih Sabranih dela najzasluzniji §to je Privreda i dru$tvo u narednim godinama (opet)
postala onakvom kakvu ju je Tenbruk opisao” (Molnar, 2014: 18). Sabrana dela obuhvataju ukupno 43
toma.
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zaista fundamentalno pogresno da se Veberovim kapitalnim delom smatra nesto Sto on
sam nije video u tom svetlu i §to, na kraju krajeva, nije ni redigovao (Tenbruck, 1980:
318).

Paradoksalno, ali Veberovo glavno delo i dalje “Zivi” i to ve¢ skoro stotinu godina
nakon njegove smrti. Pri tom se ne radi samo o tome da dobija razli¢ite interpretacije
prolaze¢i kroz dijapazon ¢italackih habitusa (Sto je, kao §to smo ve¢ spominjali, sudbina
veéine uticajnih studija), ve¢ je re¢ o morfoloSkoj promeni koja uti¢e, ne samo na
istoriju disicpline, ve¢ 1 na njene savremene refleksije. Svakako da to Sto su ti tekstovi u
odredenoj meri nedovrSeni otezava istrazivacki posao onih koji se bave proucavanjem
razlictih aspekata Veberovog dela. Ovo narocito vazi za Veberovo shvatanje islama. U
nastavku disertacije vide¢emo da se savremeni veberolozi uglavnom oslanjaju upravo
na spise iz Privrede i drustva kako bi nekako uspeli da sjedine fragmente Veberovog
tumacenja dogmatskog i socijalnog temelja islama. Zbog nedovrSenosti Veberovog dela
svi zakljucci (pa i u ovoj disertaciji) moraju biti relativizovani i smesteni u ogradu

istinskog nepoznavanja Veberovog kona¢nog suda.

3.2. Ideoloske fluktuacije i konstanta apologije militarizma: druga strana hronologije

Veberovog zivota

Iako je imao impresivnu akademsku karijeru, Maks Veber je permanentno tragao za
putanjama koje bi ga odvele u samu srz visoke politike 1 ucinile ga istorijski
relevatnim — u drZzavni¢kom a ne (samo) u intelektualno-akademskom smislu. U Eesto
citiranom pismu Mini Tobler (Mina Tobler, 1880-1967),'"% Veber bavljenje politikom
naziva svojom tajnom ljubavi (Eliaeson, 2000: 131). No, on nikada nije dobio glavnu
ulogu u drami nemacke realpolitike na prelasku iz XIX u XX veku, barem ne u skladu
sa (velikim) ambicijama i visokim standarima koje je postavio (Mommsen, 1984). Ovu
¢injenicu smo ve¢ vise puta naglasili, ali sada ¢emo se detaljnije upustiti upravo u
analizu te dimenzije Veberovog zivota i njenih teorijskih implikacija. Za na$ predmet
proucavanja najzanimljvija su dva aspekta: kontinuitet nemackog nacionalizma (uprkos
ideoloskim distorzijama koje su mu obelezile karijeru) i pijetet prema vojsci 1 pruskom

militarizmu.

158 Mina Tobler je bila bliska prijateljica Maksa Vebera koja je uticala na njegov rad (Lepsius, 2004).
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Folker Hajns (Volker Heins) smatra da je “Veberova sociologija u zna¢ajnoj meri
teorijski centrirana prema ratu” (Hajns, 2011: 41). lako je ova tvrdnja donekle
hiperboli¢no uslovljeno shvatanje uloge rata u Veberovoj socioloskoj misli, vaznost
vojske (na organizaciono-politickom, ali pre svega na etickom nivou) ipak je veoma
lako uocljiva, i to 1 na biografskom, i na teorijskom nivou analize Veberove zaostavstine.
Kao s§to smo veé rekli, Veber je prolazio vise faza vojne obuke i svojevoljno je
participirao u nekoliko vojnih vezbi. Ucestvovao je i u Prvom svetskom ratu. Njegovo
lose fizicko 1 mentalno stanje u jednom delu Zivota sprecili su ga u tome da se aktivnije

? no, ono §to

angazuje u ovoj sferi, i na prakti¢nom i na strategijsko-taktickom planu,'®
definitivno mozemo smatrati jednom od konstanta u njegovom Zivotu je idealizacija
pruskog militarizma i (pre)naglasavanje znacaja vojske za odrzanje i progres nacionalne
(nemacke) drzave. Koren toga umnogome lezi u Veberovoj afirmaciji Bizmarkovog
vojnog umeca i ocuvanju pruske ratnicke tradicije (Cochrane, 2017: 3; Eliason, 2000:
134).

Treba re¢i 1 to da Veberova apologija pruskom militarizmu nije bila usamljen
slu¢aj — naprotiv, to je bila opSteprisutna eticka konstanta u Drugom rajhu. Nemacko
vojno obrazovanje bilo je veoma dobro razvijeno, dugotrajno i sveobuhvatno (trajalo je
najpre tri a potom dve godine),'®® i ono je ujedno i rezultiralo mnogim pobedama
pruske vojske u XIX veku. Auftragstaktik je bio osnova pruske vojne strategije: vojni
komandant je davao svojim podredenima cilj i vremenski okvir u kome on treba da
bude ispunjen. Konkretne taktike i metodika dolaska do tog cilja su decentralizovani 1
podrazumevaju visok stepen samostalnosti i kreativnosti. Jedini zajednicki imenitelj
mora biti postizanje unapred utvrdenog cilja. Zbog ove neuobiCajne (a kasnije i u
drugim zemljama dosta Cesto koriS¢ene) strategije, pruska vojska uspevala je da bude
istovremeno 1 disperzivna i jedinstvena, a da na kraju borbe bude strahovitno ubojita. Za
uvezbavanje ovakve organizacije bilo je potrebno veoma ozbiljno obrazovanje svih koji

u vojnom pohodu ucestvuju. To je bio jedini nacin da ovako kompleksno koncipirana

139 Pa ipak, on je viSe puta insistirao na tome koliko mu vojnicki Zivot prija, da ga je iz korena promenio i
koliko mu je vazno da ucestvuje u vojnom establiSmentu. Gledao je na to kao na najve¢u mogucu Cast
(Cochrane, 2017: 5)

160 Zanimljivo je da je Veber bio izraziti protivnik skra¢ivanja sluZenja vojnog roka sa tri na dve godine,
ali je kasnije uvideo da to moze biti funkcionalno u fazi formiranja parlamentarne drzave (Veber, 2006:
108).
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strategija uspe (Holborn, 1942: 162; Keithly, Ferris, 1999: 118-121)."" Tokom
Sezdesetih godina XIX veka bilo je jasno da su Francuska i Pruska posedovale dve
najmoc¢nije armije. Pruska vojska je bila sve snaznija, i kvantitativno i kvalitativno, i
ve¢ 1867. godine bila je najjac¢a vojna sila u Evropi. To je posebno interesantno ako se
pogleda ukupna socijalna i ekonomska slika: Sezdesetih godina XIX veka Velika
Britanija kontroliSe oko 68% evropskog bogatstva, Francuska 14% a Pruska svega 10%.
Vec¢ 1870. godine situacija se menja. Britanija sada ima 64% evropske industrijske mo¢i,
Francuska 13% a Nemacka ve¢ 16%. Fantasticne Bizmarkove pobede 1866. i 1870.
godine rezultirale su transformacijom Nemacke u pravu evropsku silu (MirSajmer, 2017:
367-371). Zbog svega navedenog, vojna vestina bila je visoko cenjena u Nemackoj a
Veberova apologija se u tom pogledu samo uklapala u opsti trend. Re¢ je o postojanju
zaista visoko razvijene i ¢vrsto ukorenjene kulture militarizma u Nemackoj u XIX veku
(Hull, 2004: 240).

Kultura militarizma je u neposrednoj vezi sa koncepcijom drzave i njenom
uslovljenos¢u modi. Kako Vukasin Pavlovi¢ primecuje, gotovo Ccitava nemacka
istorijska Skola bila je centrirana oko Machtstaat-a (“drzave moc¢i”). Uticaj nemackog
istorizma na Vebera je, svakako, nesporan. “Druga polovina devetnaestog veka, vreme
Veberovog studiranja i intelektualnog sazrevanja, protice u Nemackoj u znaku istorijske
Skole koju predvodi Leopold fon Ranke. U srediStu tog teorijskog pravca je pojam
drzave, 1 to ,,drzave mo¢i““ (Machtstaat). To je jedan od glavnih razloga kojim se moze
objasniti uspon 1 uticaj istorijske Skole u Nemackoj toga doba. ,Mo¢ je, kao
ujediniteljska i osvajacka sila, opsesivan predmet interesa i znanstvenika i politi¢ara®,
jer je Nemacka toga doba ne samo dugo cekala na ujedinjenje, ve¢ je u odnosu na
Englesku, Francusku i Rusiju, predstavljala svojevrsnu evropsku periferiju. Dakle,
opsednutost problematikom moé¢i nemacke istorijske Skole moze se objasniti
dvostrukim razlozima: (a) unutrasnjim, u vidu legitimnih nacionalno-patriotskih teznji
za ujedinjenjem; i (b) spoljasnjim, u smislu pretenzija za ulazak u krug velikih

evropskih sila 1 uceS¢e u deobi kolonijalnog kolaca. Za ujedinjenje Nemacke

161 Eminentni savremeni politikolog i geopoliti¢ar, Dzon MirSajmer (John Mearsheimer), podseca na to
da je pruska vojska bila malobrojnija u odnosu na francusku 1870. godine, medutim, superioran sistem
generalStaba i vojna strategija o kojoj smo govorili omoguéili su Bizmarku velike pobede i stvaranje kulta
militarizma u Nemackoj. Takode, multietni¢nost armije bila je jedna od osnovnih karateristika pruske
vojske §to je doprinelo profesionalizaciji (MirSajmer, 2017: 371). Vaznost multietni¢nosti pruske vojske
treba imati na umu i kada Veber se analizira Veberova ambivalentnost prema Poljacima. Osim
ekonomske dobiti, on ima na umu i vojne benefiti.
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najzasluznija je Pruska, koja na delu sprovodi obrazac ,,politike mo¢i* (Machtpolitik)”
(Pavlovi¢, 2009: 9).

Opste divljenje nemackoj vojnoj vesStini i militaristickoj etici ne znaci da je
postojala kongruencija u vezi sa time o kakvom tj. o kom ethos-u je re€. Nemacki
istoriCar Volfram Vete (Wolfram Wette) smatra da na pocetku XX veka nije postojala
jedinstvena paradigma o tome kakav se nemacki militarizam slavi. U tom trenutku jos
uvek opstaje ideal starog, tradicionalnog, odnosno pruskog militarizma, dok sa druge
strane, ekspanzionisti¢ki i imperijalisticki ratni ideal biva sve snazniji. Vilhelm II je
vesnik novog militarizma, no to ne znaci da je junkerski ideal zaboravljen u trenutku
kada novi kajzer napusta Bizmarkove rute svetske politike i okrece kormilo spoljne
politike ka Istoku (Wette, 2008: 101-115).'%2 U kontekstu rastrzanosti izmedu starog i
novog vojnog morala, strategije i1 prakse, treba posmatrati i Veberov vojnocentrizam
kada govori o politickim orijentacijama Drugog rajha. Kao i u svojim ideoloskim
lutanjima (od prili¢no radikalno desnih pozicija do razumevanja za socijalne probleme
siromasnih i aporije raznih levih sociopoliti¢kih inicijativa), tako i u slucaju analize
nemacke vojske, Veber je bio rastrzan izmedu uticaja svog oca, nacionalnoliberalnog
poslanika, konstitucionaliste i apologete monarhije, i novog doba koje je donelo
moguénost prodora Nemacke dalje od onoga $to je Bizmark podvukao kao granicu do
koje ¢e Nemacka i¢i. Veber se divi nemackoj vojnoj vestini, ali njegova glorifikacija
vojnickog ethos-a (ne nuzno samo pruskog) bazirana je na racionalnim temeljima, a ne
na pukoj fizickoj ili tehnickoj nadmoc¢i. ReC je o esenciji racionalne samokontrole
imanentne puritanizmu, a ne o strastima determinisanom ponasanju. ‘“Zahvaljujuéi
asketskom principu ’samokontrole’, puritanizam je otac i moderne vojne discipline...
Kromvelovi ’ironsides’, koji sa otkoenim pistoljima u ruci, ali ne pucajuéi, oStrim
korakom napreduju ka neprijatelju, superiorni su ne zbog svoje derviske strasti, vec¢
naprotiv zbog svoje trezvene samokontrole, zahvaljuju¢i kojoj voda moze njima da
upravlja u svakom trenutku; suprotno tome, svako viteSko obruSavanje ’cavaliers’
zavrSava tako Sto se raspadnu na atome” (Weber, 1920: 117). Narocito je zanimljivo to
Sto Veber dervisku praksu i etiku suprotstavlja modernoj vojnoj disciplini koja je

imanentna Okcidentu. S obzirom na to da su derviSki redovi Cesto pratili vojna

162 Naro¢ito zanimljiva je Veteova analiza uloge Zene u od¢ivanju nemackoj vojnog umeda i etike. On
govori 0o komplementarnosti uloga i u tome da je podeljenost na ‘Zenski’ i ‘muski’ domen doprinela
razvoju ideala heroja nemackog vojnika u periodu 1914-1918 (Wette, 2008: 116-132).
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osvajanja muslimanskih carstava, pre svega Otomanskog, ne ¢udi ni Veberov zakljuc¢ak
o simbiozi ratniStva 1 sufizma (Vukomanovi¢, 2007). Sa druge strane,
origijasko-ekstaticni karakter koji Veber pripisuje sufizmu, navodi ga na logi¢an
zakljucak o tome da je derviSka vojna vestina antipod zapadnom racionalnom nacinu
ratovanja. Kako on derviske (sufijske) redove smatra izrazito razli¢itim od ostatka
islama, veoma je vazno na ovom mestu podvuci ¢injenicu da je izbegao da kao antipode
zapadnoj vojsci navede muslimanske ratnike. O tome ¢e biti viSe re¢i u nastavku rada.
Kao $to smo rekli, Veber se od ranog uzrasta interesovao za aktuelnu politiku.
Svoju primarnu (politicku) socijalizaciju doziveo je upravo u trenutku vrhunca
Bizmarkove vladavine $to je ostavilo i snazan pecat na Veberovo (pre)naglaSavanje
vojnih podviga za uspesnost vlasti i razvoj drzave. Ujedinjeno nemacko carstvo, velika
ekonomska reforma i1 prvi pomaci ka socijalnoj drzavi legati su Bizmarkove

vladavine.'®3

Bizmark je intenzivno radio na unutrasnjim promenama i konsolidaciji
novog carstva (doneo je veoma progresivne zakone o penzijama, o zdravstevnom
osiguranju itd.) a $to se ti¢e spoljnopoliticke orijentacije, smatrao je da treba Cuvati mir
sa Rusijom, Francuskom, Austrijom i drugim velikim silama i nije ga interesovao bilo
kakav potencijalni “izlazak” Nemacke na Istok ili na Orijent. Celicni kancelar svesno je,
nakon poslednjeg dobijenog rata sa Francuskom (1870-1871 godine),'** vodio
izolacionisti¢ku spoljnu politiku Nemackog castva. Dok su se druge imperije borile za
svoj deo “kolonijalnog kolaca”, Nemacka se pod Bizmarkom okrenula sebi. Jedan od
razloga za sprovodenje ovakve politike bila je odrzivost privrednog razvoja: dok su se
druge zemlje oslanjale na dobijanje sirovina iz kolonija, Nemacka se u potpunosti

usmerila na sopstvenu proizvodnju i na taj nacin je obezbedila dugotrajnost autohtonog

privrednog rasta. Drugi razlog bila je diplomatska logika ocuvanja ravnoteze

163 Finale Ustavotvorne skupstine u Frankfurtu 1848/1849 nije ni malo nalikovalo na rezultat ameri¢kog
federalizma; roden je jo§ jedan autoritarni rezim sa klicom parlamentarizma. Clanovi Skupstine su pred
soobom imali razli¢ite modele drzavnog uredenja (kako one prekookeanske tako i one iz kontinetalnog
susedstva), medutim, epilog politickih borbi bio je poprili¢no slab. Prevagnule su romanti¢arske skepse
prema Americi a nauéene su i lekcije o despotimu Francuskoj. Resenje je bilo negde izmedu. “Umesto
dobiju jednog tvrdokornog pruskog konzervativca, koji je iz vladavine Napoleona III naucio lekciju o
demokratskom despotizmu kao optimalnoj formuli za iskoriS¢avanje demokratije za uc¢vrSenje autirtarne
vlasti. Taj pruski konzervativac bio je Otto von Bismarck” (Molnar, 2002: 321).

164 Rat koji je trajao od jula 1870. godine do maja 1971. godine, bio je lakmus papir pruske vojne
nadmoci. Relativnho brz poraz francuske vojske nije bio zacuduju¢ — u to vreme je general Moltke
(Helmuth Johannes Ludwig von Moltke, 1848-1916) ve¢ uveliko predvodio fantasti¢no organizovanu
vojsku (Holborn, 1942: 162).
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savezniStava naustrb iniciranja rivaliteta. Velika Britanija je morala da vodi rauna o
celokupnoj svojoj imperiji, Rusija je vrSila pritisak na Aziju, Isto¢nu Evropu i na
Otomansko carstvo, Francuska je, kao novoosnovano carstvo, imala pretenzije u Italiji i
usmeravala je paznju na Meksiko, dok je Austrija bila zaokupirana problemima u Italiji
1 na Balkanu. Nemacka je, sa druge strane, mogla da se posveti sebi. Takode, dobri
odnosi sa Britanijom, Rusijom i Austrijom na bilateralnom nivou trebalo je da
klackalicu medunarodne politike Drugog rajha drzi u ravnotezi. To je bila Bizmarkova
spoljnopoliticka orijentacija i1 medunarodna vizija. Ona je podrazumevala stvaranje
saveznika a ne neprijatelja (Veblen, 2003: 70-72; Eliason, 2000: 134-135, Kisindzer,
2011: 102).

I sam je Veber bio svestan dobrih, ali i lo$ih strana ovakve, kako je on naziva
“konzervativne Bizmarkove spoljne (N.J.A.) politike” (Veber, 2006: 104). Veber
kritikuje manjak Zelje za gradenjem “velike Nemacke”, ali je 1 svestan ogranicenja koje
onemogucavaju sprovodenje takve politike. Kako sam kaze, skromno kolonijalno
Sirenje nije ostavilo Bizmarku drugu opciju nego da se okrene sebi i svojim evropskim
susedima (Veber, 2006: 104). Kako ¢emo kasnije videti, Veber je smatrao da je usled
sukoba sa Rusijom nuzno potraziti saveznike na Orijentu.

Narocito vazan aspekt Bizmarkovog dolaska na vlast, ali i konsolidaciji na istoj,
bilo je negovanje pruskog militaristickog kulta (kulture militarizma) i o¢uvanje snage i
organizacione suprematije nemacke vojske. Iako je, nakon “revolucije”!® 1848. godine,
bilo ocekivano da ¢e se ujedinjenje Nemacke izvrsiti na parlamentaran nacin, Bizmark
se oslonio na prusku vojnu nadmo¢ a ne na demokratske tj. parlamentarne institucije
(Hull, 2004: 240). “Novu Nemacku — suviSe demokratsku za konzervativce, suvise
autoritarnu za liberale, suviSe oslonjenu na mo¢ za legitimiste — stvorio je prema svojoj
meri jedan ¢ovek na osnovu genijalne zamisli da snage koje je sam oslobodio (kako
domace tako i strane) vesto usmerava koriste¢i se njihovim antagonizmima; bilo je to
umece kojim je on licno savrSeno ovladao, ali je u potpnosti prevazilazilo sposobnosti

njegovih naslednika” (Kisindzer, 2011: 87). Objektivnije re¢eno: “Bismarck je bio

165 “Q zbivanjima u Nemackoj 1848/1849. vrlo &esto se govori kao o “Nemackoj revoluciji”. To je ipak
neprikladan naziv poSto u to vreme jo$ nije postojala Nemacka kao drzava (Nemacki savez je bio vrlo
labav savez nemackih vladara), koja bi se mogla “revolucionisati”. Vise bi odgovraoa istini naziv
“nagovestaj rotacionih revolucija u nemackim drzavama (koje su najdalje odmakle u Prusiji i Austriji),
koji je bio pracen nastojanjem da se uspostavi nova — nemacka — drzava, kao savezna drzava u koju bi isle
sve postojeée Clanice Nemackog saveza (iako ne vise preko svojih vladara nego kao delovi jednog —
nemackog — naroda)” (Molnar, 2002: 310-311).
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mudar konzervativac koji je pravovremeno uocio da se ocuvanje autoritarne vlasti u
novim prilikama moze posti¢i samo uz pomo¢ nacionalisticke zloupotrebe demokratije 1
politicke sile. Stvaranje Drugog rajha nije bila nikakva revolucija nego ocajnicki
pokuSaj da se odrzi starorezimska i nedogovorna vlast pruskog kralja i njegovog
kancelara. Bismarck nije bio nikakav revolucionar ve¢ veliki konzervativni genije”
(Molnar, 2002: 321-322).

No, uprkos endemskoj harizmi, i uprkos reformama koje su podigle Zzivotni
standard gradana, krah Bizmarkove vladavine odigrao se upravo u insituciji prema kojoj
je bio skepti¢an — u parlamentu. Na izborima 1890. godine Katolicka partija centra i
socijaldemokrati osvojili su neocekivano mnogo glasova i Bizmark je na insistiranje
cara Vilhelma II dao ostavku (Eliason, 2000: 134).

Posle ostavke Celicnog kancelara carstvo se naslo u svojevrsnom
postbizmarkovskom vakuumu bez jasnih politi¢kih koordinata. U tom trenutku Vilhelm
IT je jo$ uvek veoma neiskusan i ne uspeva da se nametnuti kao pravi lider. Sa druge
strane, parlamentarna struktura je suvise krhka i birokratski ustrojena. To je, dakle,
trenutak u kome Veber po€inje da uvida prazninu koja ostaje posle jakih lidera i koja
moze biti potencijalno opasna po samu nacionalnu drzavu. Ideja o neophodnosti
cezaristickog korektiva parlamentarne demokratije rodila se upravo na zgariStu
Bizmarkove vladavine. Takode, Veber je u americkom modelu jakog predsednika video
moguce resenje za nemacko uredenje. Puritanizam u ameri¢kom drustvu naveo ga je na
zakljucak da je to sine qua non istinskog politickog liderstva. To je, izmedu ostalog,
jedan jo§S segment objasnjenja ovog autoritarnog elementa u Veberovoj teoriji o
demokratskom poretku (Mommsen, 1984: 37; Farris, 2013: 6).1%

Veber je, kao i Mihels, zagovarao parlamentarnu demokratiju u kojoj je vlada
odgovorna skupstini, ali je bio svestan moguénosti izvitoperenja ovog poretka u
demokratski despotizam i stoga je smatrao da je politicki lek borba za polozaj
harizmatskog vode unutar skupstine ili izborna borba za predsednika republike
(Katunari¢, 1999: 37). Tokvil je kovanicom demokratski despotizam napravio iskorak u
odnosu na viSevekovnu filozofsku tradiciju (od Platona i Aristotela pa sve do mislilaca

XIX veka) u kome su ova dva drzavna uredenja uvek na suprotnim stranama

166 Veber se ¢ak zalagao i za implementaciju americkog modela obrazovanja u nemacko drustvo. Na taj
nadin bi se burzoarska klasa mogla socijalizovati u skladu sa autenticnim vrednostima postovanja
puritanskog modela autoriteta (Farris, 2013: 5-6).

125



klasifikacija. Tako je Tokvil napravio paradox i na primeru Napoleonovog rezima
skovao kovanicu i definisao teorijski pojam koji prevazilaze okvire Drugog carstva i
aplikabilan je u mnogim drugim istorijskim i nacionalnim kontekstima. “Taj narociti
oblik tiranije koji se naziva demokratskim despotizmom, a o kojem srednji vek nije
imao nikakvu predodZbu, ekonomistima je ve¢ dobro poznat. Nece viSe u drustvu biti
hijerarhije, izrazitih klasih razlika, ustaljenih rangova ve¢ ¢e postojati samo narod koji
tvore medusobno gotovo isti i potpuno jednaki pojedinci, naime ona zbrkana masa
priznata za jedinog suverena ali brizljivo liSena sviju prava koja bi joj mogla dopustiti
da svojom vlas¢u upravlja, pa cak 1 da je sama nadzire. Iznad nje stoji samo jedan
opunomocenik kome je stavljeno u duznost da sve radi u njeno ime, a da je ne
konsultuje. Da bi on bio kontrolisan, postoji samo javni razum bez organa; da bi bio
zauzdan, preostaju samo revolucije, a ne zakoni: pravno, on je pot¢injeni ¢inovnik, a u
stvari je gospodar” (Tokvil, 1994: 147). lako Veber svakako nije bio zabrinuti liberal
kao Tokvil, delio je njegovu bojazan od demoratskog despotizma koji podrazumeva
sustinsko izvitoperenje svih demokratskih principa: manipulaciju plebiscitima, izborne
mahinacije, policijske intervencije nad opnentima, guSenje medijskih sloboda, cenzuru
javnog govora, agresivhu spoljnu politiku itd. Veberovu politicku formulu koja
podrazumeva dobitnu kombinaciju u vidu sinergije jakog vode i pralamenta nikako ne
treba poistovetiti sa demokratskim despotizmom jer nije re¢ o uzurpaciji vlasti i
manipulaciji demokratskim principima, ve¢ je re¢ o licnom korektivu demokratskih
institucija u koje je Veber imao poverenja. Veber je verovao da su partijski pluralizam i
kompetitivni parlamentarni sistem (u skladu sa engleskim modelom paralmentarizma)
najbolje uredenje jer: “Tada i samo tada, postoji podstrek za politicke temperamente i
politicke talente da se podvrgnu odabiranju kroz konkurentsku borbu (Veber, 2014:
111).17

Ovo moze da stvori konfuziju u razumevanju Veberove pozicije: on jeste bio liberal
u smislu zagovaranja neotudivosti individualnih prava (u skladu sa americkim modelom
1 za razliku od socijalisticke ideologije o kojoj ¢e biti reci kasnije), ali ne 1 u smislu

Rechtsstaat-a (ideje da je legislativa iznad ¢oveka)!'*® ve¢ upravo u obliku svojevrsnog

167 “Jedino parlamenat u kome se ne drze samo govori ve¢ se radi, moze da bude tlo na kome poniéi u
procesu odabrinja se razvijaju ne samo demagoski ve¢ i pravi kvaliteti politickih voda. Ali parlamenat
koji radi jeste parlamenat koji stalno kontrolise upravu saradjujuci sa njom” (Veber, 2014a: 115).

168 Veberovo shvatanje parlamentarne demokratije umnogome se zasniva na njegovom shvatanju
prirodnog prava ¢oveka. Medutim, on zbog prerane smrti nije uspeo da dovrsi svoju teoriju o tome.
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duumvirate izmedu parlamentarne demokratije i cezarizma.'®® Prema Veberovom

misljenju, Bizmarkova vladavina ovaplotila je upravo taj princip. To je zapravo
vladavina pragmatizma ¢iji je prvenstveni cilj dobrobit nemacke nacije (Eliason, 2000:
134-135; Farris, 2013: 6).!7° Veber je smatrao da je Bizmark u naslede Nemcima
ostavio tri maksime koje su vanvremenski primenljive. Prvo, ne treba zaboraviti, smatra
Veber, da rat vodi vojska a mir stvara drzavnik. To znaci da se mimo rata politika mora
sprovoditi mirnodopskim putem. Drugo, kada do rata ipak dode, nemacki nacionalni
interes mora biti ideja vodilja vojskovoda. Nije poenta da Nemacka “iznudi mir ¢iji ¢e
glavni rezultat biti to da nemacka cizma u Evropi gazi svima po prstima” (Veber, 2006:
115). Na kraju, Bizmark je, prema Veberovom misljenju, u svom delu Misli i secanja
Nemcima ostavio upustvo o tome kako se odrzava nacionalna drzava koja ne mora, i ne
sme biti, orijentisana isklju¢ivo na interese dominantne nacije ve¢ treba da funkcioniSe
u skladu sa kulturnim interesima viSe nacija kako bi i manje zastupljene nacije delale u
skladu sa nemackim interesom (Veber, 2006: 116).!"!

Dakle, u tom haoticnom politickom periodu, nakon Bizmarkovog povlacenja sa
vlasti, Veber je doZiveo svoju ideoloSku transformaciju. Ve¢ 1897. godine bio je na
korak da bude kandidat za ulazak u Rajhstag (Reichstag), ali je odustao zbog toga Sto je

dobio profesorsku poziciju u Hajdelbergu. To je period njegove izrazito konzervativne

orijentacije. Prema nekim podacima, u to vreme je “koketirao” sa Hugenbergovom!”?

169 “Zbog ovog poziva na dinamizam novoga vode — poziva s primesom pangermanizma — on je, s
obzirom na burne godine Drugog svetskog rata, doZiveo koliko stroge, toliko i nepravedne kritike (kao $to
su Lukaceve)” (Lalman, 2004: 180).

170" Ne treba zaboraviti da je Veber, uprkos tome §to je poStovao Bizmarkov liderski talenat i njegovo
zalaganje za veliCanje pruskog militarizma, ipak kritikovao njegov neparlamentarni duh. Kao $to smo
rekli, prema Veberovom misljenju, racionalno organizovane partije i paralmenti (uz cezaristicki element)
najbolje su uredenje. “Sa druge strane, neogranizovana “masa” je, sa stanovista drzavne politike, potpuno
iracionalna: demokratija ulice. Ona je najsnaznija u zemljama u kojima je parlamenat ili nemocan ili je
poltiticki diskeditovan, a to znaci pre svega: kada nema racionalno organizovanih partija. U Nemackoj,
ako apstrahujemo odsustvo romanske kafanske kulture i mirniji temperamenat, organizacije kakvi su
sindikati, ali kakva je i Socijaldemokratska partija, predstavljaju protivtezu stvarnoj i iracionalnoj
vladavini ulice, koja je tipi¢na za Cisto plebiscitarne narode” (Veber, 2014a: 143—144).

171" Veberova napomena o neophodnosti zadovoljenja interesa vise nacija u okviru nemacke drzave treba
razumeti u kontekstu njegove eleboracije o nuznosti smanjenja Rusije u Evropi. Kada govori o “manjim
nacijama” u okviru Nemacke pre svega misli na Poljake i na to kako da oni ne budu pod uticajem Rusije
ve¢ da zastupaju nemacke politicke interese. Ovo nadmudrivanje ruskih protivnika Veber je preuzeo od
Bizmarkovih smernica (Veber, 2006: 114—-116).

172 Alfred Hugenberg je bio nemacki kapitalista koji je kasnije podrZavao nacisti¢ki rezim. Bio je i ¢an
prve Hitlerove vlade. Veberovo zblizavanje sa njime dalo je Slagvort za dalju predikciju potencijalnog
Veberovog sudelovanja sa Hitlerom (da je ostao Ziv). Cak je i u domadéoj nauci bilo pristno da bi Veberov
nacionalisti¢ki sentiment bio kompatibilan sa nacistiCkom ideologijom (Mili¢, 1969). Medutim, takva
predvidanja smatramo neosnovanim iz dva razloga. Najpre, na svaku licnu odluku o tome da li ée se i na
koji nacin pridruziti nekoj politickoj opciji utice veoma mnogo faktora. Dakle, anticipirati $ta bi neko
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(Alfred Hugenberg, 1865-1951) Pangermanskom ligom, ali je ubrzo napustio ideju
saradnje sa njima (Eliason, 2000: 132). Medutim, nakon povratka iz SAD-a, kao §to
smo rekli, Veber je zastupao poprili¢no liberalne ideje. Sve do pred sam kraj Zivota
bavice se elaboracijom tih ideja, kao i modelima prakti¢ne primene istih. No, nekoliko
poslednjih godina njegovog Zivota obelezi¢e (donekle nejasan i neocekivan) autoritarni
zaokret.

Veberova zelja za politickim angazovanjem u zrelijim godinama jednim delom je
proizilazila i iz kritike Vilhelma II. Erupcija besa prema mladom kajzeru bila je uocljiva
na viSe nivoa a najvazniji bio onaj koji se odnosio na pitanje ustavnih reformi. Veber
mu je izuzetno zamerao i prevlast ¢inovnistva u politickim strukturama, kao i to Sto je
omoguc¢nost da kanal politicke i socijalne prohodnosti dominantno bude nepotizam, ali
uspevalo se 1 klijentelistickim pre¢icama, odnosno putem li¢nih poznanstava i simpatija
na dvoru. Sa druge strane, sam car je bio poprili€no nejaka politicka figura koja nije
uspela da nadomesti slabost ostalih pripadnika politicke elite. Ovako Veber opisuje
vlast od 1890. godine u Nemackoj: “Pored zastupnistva lokalnih, privrednih privatnih
interesa vrlo uticajnih biraca, tada mala, subalterna patronaza predstavlja isklju¢ivo onu
tatku oko koje se, na kraju krajeva, sve obrce... Partije, trajno iskljucene iz drzavnih
sluzbi, traze za sebe obesteCenje u opStinskim upravama ili upravama bolesnickog
osiguranja, a u paralamentu vode (kao ranije socijaldemokrati) politiku koja je

neprijateljska prema drZavi i tuda njoj” (Veber, 2014: 111).173

uradio da je ostao ziv spada u domen laicistickog spekulisanja a ne u domen nauke. Drugo, Veber je
veéinu zivota (naroCito nakon 1904. godine) zastupao liberalne stavove a to svakako ne ide u prilog
potencijalnog pristupanju nacistickom rezimu. “Pa ipak, malo je verovatno da bi Veber odobrio Hitlerov
dolazak na vlast (kao $to bi se na prvi pogled moglo pretpostaviti), ma koliko da je njegovo shvatanje o
ulozi koju treba da igra izabrani predsednik republike u obnovljenoj Nemackoj mozda utrlo put diktaturi
fasistickog vode. U tome bi ga sigurno morala spreciti njegova istinska privrzenost demokratiji i njegova
duboka vera u vrednost licne slobode. Jer uprkos nacionalnom osecanju koje ga je toliko zanosilo, Veber
nije bio zaslepljeni Sovinist. Uostalom, poznato je da je on gajio duboke simpatije prema potlacenim
drustvenim slojevima, da je podrzavao liberalne tendencije u nemackom politickom zivotu i da je Cak
pomisljao da se u€lani u radni¢ku partiju. S obzirom na otvorenost i bespoStednost njegove kritike
reakcionarnih nemackih krugova onoga doba, mnogo je verovatnije da bi Veber zavrS§io u
koncentracionom logoru nego Sto bi preuzeo ulogu ideologa nacionalsocijalistiCkog pokreta. U stvari, u
Veberovoj politickoj delatnosti ima mnogo viSe romanti¢arskih nego realistickih prizvuka. Poput
jevrejskih proroka, koje je tako iscrpno opisao u svojim studijama iz sociologije religije, Veber je dizao
svoj glas da bi koreo, pretio i opominjao svoje sunarodnike na strahote koje ih ¢ekaju” (Puri¢, 1964: 23).

173 Veber takode, naglasava i to da “svaka partija kao takva teZi za moéi, a to znadi za uée$¢em u upravi,
tj. u vrSenju uticaja na popunjavanje mesta u sluzbi... To je razumljiva posledica situacije kada partija (ili
koalicija partija), u ¢ijim je rukama trenutno zaista stvaranje parlamentarne veéine za vladu, ili protiv
vlade, kao takva nije zvani¢no merodavna da postavlja ljude na najvisi odgovorni politicki polozaj. Sa
druge strane, ovaj sistem omoguéava ljudima koji imaju svojstva sposobnog ¢inovnika, ali koji nemaju ni
trunke drzavni¢kog dara, da ostanu na vode¢im polozajima sve dok zbog neke intrige ne iS€eznu i na
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Period koji je trajao sve do 1918. godine (tj. do uspostavljanja Vajmarske republike)
bio je period u kome je parlament vise bio poligon za iznoSenje miSljenja nego
respektabilno politicko telo a drzavni vrh su ¢inili, kao $to smo videli, ili obi¢ni
¢inovnici, ili nepotistickim kanalima dovedeni kajzerovi poltroni. Na kraju, 1 sam car
bio je poprili€no neupecatljiva figura. Sa druge strane, vojni vrh ostao je neokrnjeni
alternativni centar mo¢i za koga ¢e se kasnije ispostaviti da je neprocenjivo vazan za
uspostavljanje novog poretka (Molnar, 2002: 323). Dakle, u tom periodu izostalo je sve
ono $to je Maks Veber smatrao krucijalnim za odrZavanje stabilnog poretka: snaZan
parlament i harizmati¢ni voda unutar njega.!’”* Umesto toga, na snazi su bili parlament
(¢ija je sustina korodirala zbog ispraznih naracija nevesteih oratora za skupsStinskom
govornicom) i nesigurni, liderski nebazdareni, kajzer sa nejasnom politickom vizijom.
Takode, Vilhelm II je bio veoma nesklon bilo kakvim idejama o socijalnoj jednakosti pa
se 1 u toj tacki mimoiSao a idealima Maksa Vebera (Smith, 1991: 200; Radkau, 2009:
334-337). Sve u svemu, poremecaj stabilnosti nemacke drzave visio je nad kazjerom
kao Damoklov mac.

Za naSu disertaciju narocito je zanimljiva 1 vazana transformacija spoljne politike
koju je Vilhelm II sproveo. To je posebno znacajno zbog razumevanja Veberovog
spoljnopolitickog ideala a, samim tim, i odnosa prema islamu. Car je suspendovao
Bizmarkovu strategiju prema kojoj je Nemacka trebalo da bude stozer dobrih (i
ravnopravnih) odnosa sa drugim evropskim silama 1 uveo je koncept Weltpolitik-a koji
je podrazumevao Sirenje nemackog uticaja van granica Starog kontinenta (Hull, 2004:
236; Mirsajmer, 2017: 374). Vilhelm II je nastojao da se priblizi Austriji 1 da se
angazuje u vezi sa pitanjima na Balkanu, ali to je za sobom povlacilo reperkusije u vidu
destabilizovanja odnosa sa Rusijom i Britanijom. Takode, kajzer je za jednu od prvih
destinacija politicke posete izabrao Istambul (najpre 1889. godine pa onda ponovo 1898.
godine). Svakako da nije slucajno Sto je “bolesnik sa Bosfora” bila prva vanevropska
stanica — Otomansko carstvo je u tom trenutku “na kolenima” i nekadasnja mocna

imperija je u dubokoj ekonomskoj 1 vojnoj krizi. Jo§ 1 za vreme Bizmarka, nemacka

njihovo mesto dode neka druga sli¢na li¢nost” (Veber, 2014a: 111-112). Vise je nego ocigledna
Veberova revoltiranost politickim poretkom u kome zivi. On smatra da je re¢ o izvitoperenju
parlamentarizma tako S$to nepotisticko-privredne klike i neagilno ¢inovniStvo popunjavaju Rajhstag.
Primer Veberove politicke teorije dobar je da pokaze ono o ¢emu smo ranije govorili: uticaj njegovh
stavova i prakti¢nopoliticke realnosti na oblikovanje teorijske pozicije.

174 Vilhelm II nije, prema Veberovom misljenju, imao harizmu i nije bio pravi ovek moéi (Radkau, 2009:
335).
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vojna obuka prelazila je turske granice (nakon rata sa Francuskom 1870-1871),
medutim, Vilhelm II nudio je i viSe od vojne saradnje: njegova strateska vizija bila je
uspostavljanje Zzeleznice Berlin-Bagdad'”> i izlaZzenje Nemacke iz samoskrivljenog
izolacionizma. Sultan Otomaskog carstva Abdul Hamid Il (4bdul Hamid 11, 1842-1918)
bio je skepti¢an prema kajzerovim planovima, ali je njegovom carstvu zaista bio
prekopotreban svaki vid pomo¢i. U tom trenutku Francuska je okupirala Tunis a
Britanija Egipat, i Abdul Hamid II nuzno je gravitirao ka Nemackoj. Odavno vise nije
bilo mogucée da Turska ucestvuje sa platforme ravnopravnog partnera u saveznistvu sa
Rusijom, Francuskom 1 Britanijom, pa se poziv Vilhelma II se u datom trenutku ¢inio
kao najbolje moguce reSenje. U Tursku su ubrzo usle i nemacke investicije a vojna
saradnja je intenzivirana. Re¢ je, dakle, o jednom (relativno) ravnopravnom saveznistvu
koje je bilo napravljeno ne iz zadovoljstava i medusobnog uvazavanja, veé iz
(spoljno)politicke nuzde obe zemlje (Hopkirk, 2006: 21-22).176

Veber prepoznaje Tursku kao veoma vaznog saveznika i to ne na ekonomskom
planu, ve¢ pre svega na nivou osnazivanja politickih i vojnih veza. On smatra da
privreda Turske treba da bude u drugom planu kada je re¢ o nemackim kalkulacijama:
naravno da je poZeljno investirati u Tursku, ali to je od drugostepenog znacaja. Veber
izri¢ito kaze da borba za Zeleznicu Berlin-Bagdad ne treba da bude okosnica nemacke
spoljne politike na Orijentu. Nije Bagdad Nemacki primarni interes — Istanbul je (u
vojnom smislu) srediSe nemackog uticaja na Istoku. Veber smatra da je Nemacka
“prirodni prijatelj Turske” (Veber, 2006: 147) 1 da ne sme stati na put njenog privrednog
oporavka (i spreciti trgovinu i sa drugim zapadnim silama). Obaveza Nemacke je da
osnazi Tursku vojno i politicki, da ucvrsti saveznistvo i prosiri svoj uticaj na Orijentu.
Posledica dobrih bilateralnih odnosa izmedu Turske i Nemacke je smanjenje ruskog

uticaja na Orijentu. Rusija se moze okrenuti ka Persiji 1 drugim orijentalim drzavama,

175 Vilhelm II je oti$ao u Istambul i iz jo$ jednog razloga. Prvog novembra 1897. godine dogodio se tzv.
Juye incident koji je bio uvertira za niz sukoba na severu Kine koji ¢e dobiti zajednicki naziv Bokserski
ustanak. U novembru 1897. godine ubijena su dva nemacka misionara i sveStenika. Vilhelm je brzo
odreagovao i ve¢ posle dve nedelje bila je okupirana teritorija Jiaozhou luke, pokrenuta je izgradnja novih
crkava, uveden je porez itd. Kako su nemiri bivali sve ¢eS¢i a gnev kineskih pobunjenika prema
evropskim osvajac¢ima sve veéi, pomo¢ zapadnim misionarima i vojnicima bila je prekopotrebna. Vilhelm
je sultanu Abdul Hamidu traZio pomo¢ u razracunavanju sa Bokserima. Trazio je, pre svega, pomoc¢ u
vidu vojnika koji bi zastupali nemacku stranu u opijumskim ratovima opustoSenoj i revoltiranoj Kini
(Esherick, 1987: 123—-130).

176 Jedan od simbola partnersta izmedu ove dve zemlje nalazi se u Istanbulu i dan danas — u pitanju je
Nemacka fontana izgradena na drugu godi$njicu Vilhelmovog ponovljenog dolaska u Otomansko carstvo
https://en.wikipedia.org/wiki/German_Fountain#cite note-istanbulnet-5 pregledano 9.9.2017.
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ali Dardaneli, kao jedna od najvaznijih geopolitickih tacaka, ostaje pod uticajem
Nemacke. “Rusija je jedina sila koja je u ovom ¢asu privredno zainteresovana za ono
Sto mi politicki ne zelimo da dopustimo: propast Turske... Sa Rusijom je, i politicki i
privredno, teSko do¢i do sporazuma o tome sve dok se, kao osnova moguceg sporazuma,
ne prihvati bezuslovni politicki integritet Turske” (Veber, 2006: 147).

Vilhelm II je svoju drzavni¢ku turneju sprovodio i po drugim muslimanskim
zemljama nudec¢i svima nemacku dobru volju za saradnjom. Treba imati na umu da je to
bila veoma primamljiva ponuda s obzirom na uobicajeno kolonijalno preimucéstvo koje
su imale druge evropske imperije. Zaista je re¢ o razvijanju specificnog i1 do tada
nepoznatog odnosa — dok je dobar deo Afrike, Azije i Latinske Amerike rasparcan i
eksploatisan na sve mogucée nacine, Nemacka je nudila drugaciji model partnerstva sa
zemljama u kojima veéinski zivi muslimansko stanovni$tvo.!'”” Ovaj spoljnopoliticki
kontekst je veoma vaZan za razumevanje Veberove analize islama. Pomenuti istorijski
kontekst vazan je i za razumevanje specificnosti razvoja nemackog orijentalizma (o
¢emu je bilo re¢i u prvom delu rada). [zostanak sprege izmedu nemackog orijentalizma i
imperijalizma uslovilo je da Said ne posveti naro€itu paznju nemackim stvaraocima i
politickim akterima. Drugim re¢ima, nemacki orijentalizam jeste pod uticajem
politickih okolnosti, ali one nisu imperijalnog prefiksa (za razliku naravno od
francuskog 1 britanskog slucaja). Veberovo tumacenje islama u ratni¢kom ruhu treba
posmatrati u okvirima razvoja celokupnog nemackog orijentalizma.

ZadrZzimo se jo§ malo na analizi konteksta odnosa Nemacke prema Orijentu u
trenutku kada Veber piSe svoja poglavlja o svetskim religijama. U periodu
intenziviranja nemacko-turskih odnosa, osniva se Nemacko orijentalno drustvo
(Deutsche Orient-Gesellschaft) ¢iji je osnovni zadatak bio proucavanje Bliskog 1
Dalekog istoka. Drustvo je osnovano 1898. godine u Berlinu, a ve¢ 1901. godine ga
kajzer uzima pod li¢ni protektorat. Istrazivanja koja su sprovodili zaposleni u Drustvu
prevashodno su bila u domenu arheologije, ali bavili su se i etnografskim istrazivanjima
umetnosti 1 kulture orijentalnih naroda. Terenska istraZivanja sprovodena su sukcesivno,

1 178

najpre na teritoriji starog Vavilona, a potom i u Egiptu 1 u Palestini.’”® Kada smo

raymatrali Saidovu definiciju orijentalizma, viSe puta smo napomenuli da je on

177 Naravno, ne treba zaboraviti da Nemacka jeste imala izvestan kolonijalni uticaj i teritorije (Tanzanija,
Namibija, Togo, Kamerun itd.), ali svakako nije bila imperijalna sila (Pisev, 2017: 115).
178 http://www.orient-gesellschaft.de/dog_en.html pregledano 30.5.2018.
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najmanje govorio o specifiénostima nemackog orijentalizma jer Nemacka nije bila
kolonijalna imperija. Medutim, nau¢no interesovanje za Orijent 1 sprega sa vladaju¢im
elitama jesu postojali, doduSe tek nakon dolaska Vilehlma II na vlast. Analiza rada
Nemackog orijentalnog drustva zna€ajna je sa saznajnog stanovista: osim $to pruza uvid
u opsti kontekst proucavanja Orijenta u Nemackoj u vreme kada je Veber pisao o
islamu, ona otvara mogucnost analize teorijskih i empirijskih istrazivanja islama koji su
mogli predstavljati izvore za Veberova tumacenja. Kada piSe o islamu, Veber se ne
poziva na druge izvore osim Kurana, ali periodika Drustva i nalazi pojedina¢nih analiza
svakako su bili dostupni akademskoj javnosti.. Takode, uvid u rad Drustva je jo§ jedan
deli¢ slagalice o vaznosti nemacko-turskih odnosa na prelasku izmedu dva veka.

U skladu sa promenama spoljnopolitickog kursa Nemacke, i neposredno nakon
prve posete Vilhelma II Turskoj, Drustvo je pocelo sve intenzivnije da Stampa
publikacije koje su se bavile jezikom, kulturom, obicajima 1 istorijom Orijenta.
Odbranjena je i prva habilitaciona teza iz oblasti orijentalistike (na Univerzitetu u
Lajpcigu) 1 iz drzavne kase je odvajano sve viSe materijalnih sredstava za putovanja
istrazivaca u Afriku 1 Aziju. Od 1901. godine Drustvo je prakti¢no radilo u kajzerovoj
sluzbi, $to je podstaklo autore da raspravljaju o objektivnosti istrazivanja koja su
sprovodili c¢lanovi Drustva. Ako pogledamo publikaciju koja je imala najvecu
proliferaciju (Mitteilungen der Deutschen Orient Gesellschaft) videCemo da se
ubedljivo najveci broj istrazivanja bavio Turskom (Twardowski, 2015: 44). Takode, u
periodu od 1898. godine do 1914. godine, jedanaest istrazivackih ekspedicija Drustva
radilo je na arheoloSkim nalaziStima u Otomanskoj imperiji, a samo tri delegacije bile
su stracionirane u Egiptu. Ovi podaci svakako govore o interesovanju Drustva za tursko
naslede, ali svedoce 1 o tome koliki je bio uticaj drzavnog vrha na rad Drustva
(Twardowski, 2015: 54). Ako se vratimo Saidovoj definiciji orijentalizma, vide¢emo da
se 1 razvoj nemacke orijentalistike uklapa u njegov opsti teorijski okvir koji
podrazumeva spregu izmedu znanja i mo¢i, odnosno izmedu znanja i politike, ali ovog
puta cilj nauke o Orijentu nije bilo kolonijalno pot¢injavanje, ve¢ formirane naucne
podloge za pospeSivanje dobrih odnosa Nemacke i Turske. Said jeste bio u pravu kada
je podvukao znacaj dijalektike izmedu politike, znanja i mo¢i, ali nije uspeo da razdvoji
funkcije koje orijentalizam ima. Upravo na primeru nemackog orijentalizma vidimo

kako se reprodukuju neki stereotipi o orijentalnim drustvima (naorcito islamu), ali bez
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pretenzija na kolonijalnu suprematiju. To je nama posluzilo za formulisanje srednjeg
puta orijentalizma kao orijentalizma koji ne sluzi kao hegemonijsko oruzje u
imperijalistickim opresijama.

Radovi Drustva bili su, dakle, pretezno arheoloSkog i1 etnografskog karaktera, a
autori nisu preterano ulazili u dublje teorijske analize ni religije ni politickih uredenja
konkretnih muslimanskih drustava. Posebno je uocljivo to $to je izostala religioloska
analiza islama. Studije su bile koncipirane mahom deskriptivno, bez posvecivanja
paznje islamoloskoj tematici, pa samim tim ni pitanja koja se ticu dzihada ni ratnickog
ethos nisu nasli svoje mesto u radu Drustva. Ako se pogledaju zvani¢ne publikacije
objavljivane u periodu 1898-1914, mozemo uociti da tu dominiraju ili izvestaji o radu
Drustva ili izvestaji sa terena (odnos je otprilike 50: 50). Najveci broj tekstova posvecen
je nalazima sa arheoloskih iskopina u starom Vavilonu. Islam se na dogmatskom nivou
uopste ne analizira u prvim godinama rada Drustva.!” Pa ipak, za nas je zna¢ajno da je
nemacka zainteresovanost za Orijent kroz prizmu relacije sa “bolesnikom sa Bosfora”
umnogome bojila politi¢ku i intelektualnu klimu pred kraj XIX i na pocetku XX veka.
U tom kontekstu treba posmatrati i Veberovu analizu Turske, ali 1 analizu islama.

Pa ipak, mimo rada Drustva, o islamskom svetom ratu pocelo se goriti u nemackoj
(politickoj) javnosti jos krajem XIX veka, a odnos prema pitanju dzihada promenio se
nakon 1906. godine. Do tada je diskurs o politickom islamu bio rezervisan za pobune u
malobrojnim nemackim africkim kolonijjama, a nakon 1906. godine je ideja
muslimanskog svetog rata instrumentalizovana u svrhe nemacke brobe protiv evropskih
sila. “Nemacki plan je podrazumevao instrumentalizaciju panislamske tematike, koja je
trebalo da u ratnim uslovima podstakne neprijateljstvo muslimana prema evropskim
imperijama suprotstavljenim Nemackoj — konkretno, prema Britaniji, Francuskoj 1
Rusiji” (PiSev, 2017: 119). Kasnije su ¢ak preduzimane i razli¢ite akcije u tom pravcu
(formirani su “kampovi polumeseca”, svojevrsni logori u Nemackoj u kojima je
podsticana muslimanska mrznja prema nemackim evropskim neprijateljima (PiSev,
2017: 199) 1, uz pomo¢ nemackih orijentalista, artikulisana je ideja o neophodnosti
globalnog dzihada). Dakle, narativ o muslmanima-ratnicima nije bio nepoznat nemackoj
javnosti 1 dolazio je, pre svega, od pripadnika politickih elita, ali je tu puno

interesantnije kako se on uoblicavao u akademskim krugovima. Ovaj stereotip €inio je

179 http://www.orient-gesellschaft.de/publikationen/mdog.php (pregledano 6.6.2018)
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vazan deo ukupnog narativa o islamu u Nemackoj na pocetku XX veka. U kontekstu
kriterijuma kojim smo definisali srednji put orijentalizma, vazno je jo$ jednom istaci da
je lajt motiv o muslimanima-ratnicima prozeo i nemacko proucavanje islama.

Zanimljivo je, 1 za nas veoma vazno, stvaralastvo Karla Bekera (Carl Heinrich
Becker, 1876-1933), jednog od utemeljivaca orijentalistike u Nemackoj. On je bio
profesor orijentalne filologije, najpre u Hamburgu, a potom u Bonu. Bio je osnivac
Casopisa Der Islam, a za vreme Prvog svetskog rata bio je i znacajna figura u Pruskom
ministarstvu za kulturu. Casopis Der Islam za na$u temu zanimljiviji je od publikacija
koje je izdavalo Nemacko orijentalno drustvo, jer su temati Casopisa bili daleko vise
teorijski 1 politi¢ki orijentisani. Prvi broj objavljen je 1910. godine i redovno je izlazio i
u narednim godinama. U cCasopisu je tekstove objavljivao i sam Beker, ali i radovi
mnogih drugih nemackih autora nalaze se u prvim brojevima ove periodike. Ako
pogledamo prvih deset godina (1910-1920) izlaZenja Casopisa, videCemo da dominiraju
cetiri teme: etnografska i arheoloSka istrazivanja razlicih delova Afrike, orijentalna
umetnost, politicki islam i Nemacka, i islamska dogma i filozofija.'®® Teme su ovde
navedene redom, prema zastupljenosti. Ubedljivo najveci broj radova nalikuje onima iz
Nemackog orijentalnog drustva 1 ticu se nemackog arheoloSkog i etnografskog
“otkrivanja” Orijenta. Na drugom mestu nalaze se tekstovi koji se bave orijentalnom
likovnom i knjizevnom umetnosc¢u i arhitekturom, dok su politi¢ka pitanja tek na tre¢em
mestu. Tekstovi koji se odnose na politicka previranja u Nemackoj 1 odnos prema
Tuskoj 1 africkim kolonijama ¢ine otprilike jednu petinu od ukupnog broja radova i
prevashodno ih je napisao sam Beker. Sli¢no je i sa filozofsko-dogmatskim temama
koje su jo§ manje zastupljene i njima se opet najviSe bavio Karl Beker. U tim radovima
provlace se osnovne Bekerove hipoteze koje su izloZene i u drugim radovima. Naravno,
postoje i radovi koji odstupaju od ove sheme i bave se npr. poloZajem Zena u Turskoj!'®!

2

ili fenomenom derviskih tekija,'®? ali Cetiri navedene teme su ubedljivo najvise prisutne.

Iz ovog kratkog sumarnog prikaza'®® vidimo da Veberu nije bilo mnogo toga dostupno

180 https://www.degruyter.com/view/j/islm.1910.1.issue-1/issue-files/islm.1910.1.issue-1.xml

(pregledano 6.6.2018.)
Blhttps://www.degruyter.com/view/j/islm.1910.1.issue-3-4/islm.1910.1.3-4.205/isIm.1910.1.3-4.205.xml?
format=INT (pregledano 6.6.2018.)
82https://www.degruyter.com/view/j/islm.1912.3.issue-1/islm.1912.3.1.63/islm.1912.3.1.63.xml?format=
INT (pregledano 6.6.2018.)

183 'S obzirom na to da periodika dostupna na Internetu tj. na zvani¢nom sajtu ¢asopisa Der islam nije
sistematski sredena i orgnizovana, ima ponavljanja radova i ¢itavih brojeva, tesko je adekvatno i precizno
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o islamu na nemackom jeziku, ali ipak, prouc¢avanje najmlade monoteisticke religije na
teorijskom nivou nije izostalo. Kao §to smo rekli, Veber se u svojim analizama islama
poziva na primarni izvor (Kuran), i nemamo podatke o tome da je koristio drugu
literaturu, mada iz prethodno receno vidimo da je postojala (uslovno receno)
islamoloska literatura, pre svega postojala su proucavanja i tekstovi Karla Bekera.

Vazno je napomenuti da su Beker i Veber bili kolege na Hajdelbergu i da su
odrzavali su kontakt u godinama koje su usledile nakon $to su obojica napustili ovaj
univerzitet. Bekerova najpoznatija studija Hris¢anstvo i islam (Becker, 1974) napisana
je pod velikim uticajem Veberove sociologije religije (Herman, 2014: 7-8). Brajan
Tarner tvrdi da vazi i vice versa princip: Veberovi stavovi umnogome su nalik na
Bekerove. Mi nemamo ni jedan dokaz o tome da zaista vazi Tarnerov reverzibilni
princip (i stoga smo veoma oprezni sa ovim zakljuckom) jer se Veber ne poziva na
Bekerove nalaze, dok je u suprotnom slucaju citiranje viSe nego veoma zastupljenost,
no, Tarner ipak ostaje na stanovistu da je, s obzirom na to da su studije nastajale u isto
vreme i prili¢no sukcesivno, prili¢no tesko utvrditi ko je tu na koga uticao (Turner, 1998:
99). Tarner doduse i jednog i drugog autora optuzuje za jednostrano tumacenje islama,
ali ako ostavimo po strani njegovu simplifikaciju Veberovog i Bekerovog dela, kao
veoma vazna Cinjenica izdvaja se postojanje zajedniCkog imenitelja analize islama kod
oba autora. Rec€ je tu zapravo o vise zajednickih imenitelja.

Beker je sledio Veberovu teorijsku nit o racionalizaciji religije i u tom kontekstu je
razmatrao i razlike izmedu islama i hriS¢anstva ($to mu je bio primarni fokus). Medutim,
Beker islam stavlja u istu kategoriju sa judaizmom i budizmom, jer smatra da su to
religije usmerene na “pravu religiju u ljudskom srcu” i pravi distinkciju u odnosu na
hri§¢anstvo koje je, prema njegovim recima, centrirano oko podredenosti kleru 1
celokupnoj crkvenoj instituciji (Becker, 1974: 35). U nastavku rada vide¢emo da Veber
svakako nije pravio ovu vrstu dihotomije, ali zanimljivo je da je Beker primenio
Veberovu ideju o tome da je religija duhovni odraz socijalne podloge i da je dogma
svake pojedinacne religije formulisana u skladu sa potrebama njenih klasnih nosilaca.
Beker takode odbacuje istorijski materijalizam, pa odnos izmedu religije i ekonomije

smeSta u istu teorijsku niSu u kojoj se nalazi i Maks Veber: Beker se poziva na

odredii tacan broj tekstova o svim pomenutim temama. S obzirom na to da brojevi Casopisa Der Islam
koji su dostupani na Internetu ocigledno ne odraZavaju originale, odluc¢ili smo se da napravimo samo
okvirnu i ilustrativnu a ne numericki preciznu hijerarhizaciju i zastupljenost razli¢itih tema.
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Protestantsku etiku i duh kapitalizma potvrdujué¢i da 1 na orijentalnim primerima
teorijska logika funkcioniSe na isti nacin: religijska dogma jeste jedna od vaznijih
determinanti privrednih sistema (Bcker, 1974: 35). Ova dva autora dalje su razvijala
drugacije klasifikacijske okvire 1 zakljucci u vezi sa eshatoloskim i etC¢kim ishodima
islama 1 hriS¢anstva im se bitno razlikuju, ali pocetni teorijski impuls bio je isti 1
najverovatnije je rezultat Bekerovog cCitanja Veberovih spisa, a ne obrnuto (Herman,
2014: 40).

Druga i najznacajnija sli¢nost izmedu Bekera 1 Vebera je u tome §to 1 jedan i1 drugi
identifikuju ratnike kao socijalne nosioce islama. Beker doduSe smatra da je ratniStvo
bilo samo parabola iza koje su se krili Cisti ekonomski razlozi za formiranje nove
religije, dok je kod Vebera situacija nesto kompleksnija. lako je pocetna premisa sli¢na i
podrazumeva da su islam iznedrili ratnici, zakljuc¢ci ove dvojice nemackih autora su
razliCiti: Beker insistira na tome da je islam daleko spiritualniji od hri§¢anstva, da je
okrenut skromnosti i individualnoj duhovnosti (Becker, 1974: 55-56), dok ¢e Veber
tvrditi upravo suprotno. Takode, Beker nece preterano insistirati na konceptu dzihada i
nece smatrati da je islam politi¢ka opasnost prvog reda. On je smatrao da islam ne
pedstavlja politiCku opasnost ni na Istoku ni na Zapadu, ali da moZze stvarati pometnju
na lokalnom nivou (on pre svega referiSe na africke teritorije pod nemackim
protektoratom) (Herman, 2014). Beker se visSe puta javno izjasnjvao o znacaju i uticaju
islama, ali njegovi stavove svakako ne moZemo okarakterisati kao negativni
orijentalizam buduéi da je bio sklon da islam gleda kroz spiritualisti¢ku optiku. Stavige,
Bekerovo insistiranje na duhovnim aspektima verskog rata u najmladoj monoteistickoj
religiji bi moglo biti primer romantizacije islama ¢ak i1 viSe nego Sto je srednji puti
orijentalizma. Vazno je jo$§ jednom podvuci perpetuirano insistiranje na slici islama kao
religije ratnika 1 u nemackoj javnosti i intelektualnim krugovima na pocetku proslog
veka.

Jo§ malo ¢emo ostati u domenu analize izvora o islamu u pomenutom periodu i u te
svrhe ¢emo razmotiriti periodiku najeminetnijeg ¢asopisa koji se tom temom bavio. Prvi
tekst u Casopisu Der Islam povecen je nau¢nom proucavanju islama u Nemackoj 1
napisao ga je sam Beker. lako u naslovu autor navodi ¢itaoce na to da je islam
“problem” (Der Islam als Problem) on u svom tekstu zapravo razvejava tu, prema

njegovom misljenju, veliku iluziju. Narocito su zanimljive dve stvari: prva se odnosi na
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goru¢u zelju naucnika da nemacku akademsku zajednicu upozna sa islamom i
muslimanskim drustvima. Beker govori o tome da je mnogo predrasuda o islamu u
nemackoj javnosti i da je potrebno boriti se protiv simplifikovanih objasnjenja. Druga
vazna krakteristika Bekerovog poziva na nau¢no izu€avanje islama proizilazi iz prve, a
ti¢e se njegovog opominjanja da islam nije homogena kategorija. On kaZe da
heterogenost islama treba da bude pocetna premisa svake ozbiljne studije o toj religiji,
mada sam ne pruza nikakve argumente koji idu toj tezi u prilog. Ovo je narocito vazno u
kontekstu Veberove analize islama koja je dominano zasnovana na jednostranom
tumacenju ove religije. Beker doduSe jo§ uvek ne elaborira dogmatske razlike izmedu
sunita i Siita, ili izmedu razlicitih versko-pravnih Skola, ali govori o nacionalnim i
regionalnim varijetetima. Beker prepoznaje muslimansko monoteisticko jedinstvo, a
onda zakljucuje da postoji niz diverziteta u okviru islama koji su lako uocljivi i na
prakseoloskom i1 na etiCkom nivou. Na kraju uvodnog teksta Beker kaze da je cilj
osnivanja ovakvog Casopisa bolje razumevnje islama i svih njegovih divergentnosti
kako bi prestala reprodukcija stereotipa o muslimanima u nemackoj javnosti. On ne
negira postojanje, kako ga on naziva, politickog islama, ali smatra da je to marginalna
pojava. Na kraju Beker opovrgava re¢i u naslovu teksta i zakljucuje da islam nije
problem (Becker, 1910). Ovaj uvid daje nam donkle drugaciji (ili makar ublaZeniji)
odgovor na gore postavljeno pitanje da li Bekera mozemo svrstati u apologetski
orijentalizam, odnosno mozZemo postaviti pitanje da li njegovo proucavanje uopste treba
da bude okarakterisano kao orijentalisticko? Smatramo da je odgovor ipak potvrdan jer
on ipak ne ide dalje od konstatacije da islam nije monolitna kateogorija i ne daje
nikakve dokaze za svoju tvrdnju, pa ipak, imajuéi na umu istorijski kontekst, i samo
ukazivanje na ovaj problem je hvale vredan ¢in. Smatramo da Beker jeste bio
apologetski orijentalista (pre svega zbog neproblematizovanja dzihada i isticanja tog
stereotipa o islamu u prvi plan), ali takode podvla¢imo to da su njegovi pozivi da se
islam sagleda u svoj svojoj mnogostrukosti bili vazan korektiv tadasnje nauke.

Kratak ekskurs o radu Nemackog orijentalnog drustva i o stvaralastvu Karla Bekera
posluzili su nam za fomiranje orijentalistickog kontekstualnog rama u okviru kojeg
smeStamo 1 studiju sluc¢aja: Veberovu analizu islama. lako dalje nece biti temeljnije
analize rada nemackog Drustva, niti Bekerovih dela, vazno je imati na umu da su

promena spoljnopolitickog kursa i1 dikursa Vilhelma II, formiranje drustva za
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istrazivanje Orijenta i sve intenzivnije proucavanje islama od strane uglednih nemackih
profesora sasvim sigurno uticali i na Veberovu sliku islama. Kao $to smo rekli, Veber se
pozivao samo na primarne izvore, tj. na analizu Kurana, ali pojedini autori poput
Brajana Tarnera smatraju da je Bekerova analiza uloge ratniStva u islamu znacajno
doprinela inkorporiranju te ideje u Veberova dela. Vratimo se nacas analizi Veberovog
shvatanja u kom pravcu treba da ide nemacka spoljna politika.

Veber je, kao Sto smo rekli, bio izuzetno kritican prema kajzeru na
unutrasnjepolitickom planu. On je ¢ak rekao i to da su tehnike 1 modeli vlasti irelevantni
ukoliko je politicka elita podredena diletantu (aludirajuéi, naravno, na Vilhelma II)
(Eliason, 2000: 139; Radkau, 2009: 337). Medutim, na spoljnopolitickom planu sve do
skoro pred kraj Prvog svetskog rata njihove zamisli i strategije bile su poprilicno na
istoj idejnoj liniji. “Ono $to ga je najvise privlacilo politici — koju je, inace, prvenstveno
shvatao kao vestinu da se postigne ono S§to je moguéno — bila je veli¢ina i1 slava
Nemacke (Puri¢, 1964: 23). Dakle, verovatno jedina zajednicka nit Vilhema II i Maksa
Vebera bila je upravo ideja jacanja nemackog uticaja Sirom sveta. Zajednicki
spoljnopoliticki imenitelj nemackog kajzera i uglednog profesora bio je upravo odnos
prema Orijentalnom Drugom, pre svega prema ‘“bolesniku sa Bosfora”. “Nema sumnje
da Nemacka ima jake interese na orijentu, i da ¢e oni biti jo§ jaci. Nasi tamosnji
saveznici, koji ¢e, Sto se svakako moze ocekivati, to ostati i ubuduce, raspolazu
materijalnim, tehnickim i1 duhovnim pomo¢nim sredstvima kojima raspolaze i Nemacka,
na raspolaganju im stoji sve §to misle da mogu upotrebiti, ali svakako ¢e se izbegavati
politika koja se oslanja na snagu, politika nametanja i tastine” (Veber, 2006: 115-116).
Interesantno je da Veber govori o duhovnim sponama izmedu orijentalnog sveta i
Nemacke. U suprotnosti sa hladno racionalistickom 1 zapadnocentri¢nom ideoloskom
pozicijom koja se Veberu najceSce spocitava, njegovo stanoviSte prema Orijentu
uslovljeno je konkretnom spoljnom politikom Nemacke i potpuno drugacijim pogledom
na taj deo sveta od onoga koja bi bila orijentalisticka u Saidovom (peZorativnom)
smislu.

Problem sa Veberovom i kajzerovom vizijom spoljne politike je u tome Sto Vilhelm
II nije imao dovoljno snage da to sprovede u delo. Zbog toga §to je on u potpunosti

omanuo u tome, Veber je bio jo$ viSe kivan na njega. Medutim, istina je da su u
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najvecoj meri delili zajedni¢ku viziju Nemacke kao svetske sile, kao i da su imali
bojazan od suprematije drugih evropskih imperija. Pogledajmo primer Rusije.

Kada je 1905. godine izbila gradanska revolucija u Rusiji, Veber je odmah naucio
ruski jezik da bi mogao da, ¢itaju¢i njihovu Stampu, prati burna deSavanja. Posvetio je
dosta paznje ovim dogadajima zakljucujuc¢i da, ukoliko u Rusiji ekstremna levica dode
na vlast, nuzno ¢e biti da se uspostavi birokratija (Jaspers, 2015: 19). Veber je najpre
bio fasciniran dogadajima u ovoj zemlji 1 iSao je Cak dotle da je poredio zbivanja u
Rusiji iz 1905. godine sa onima u Nemackoj u periodu 1848-1849.'%% Nakon krize na
Balkanu 1 posSto spoljna, ali 1 unutraSnja politika ruskih vlasti nije bila onakva kakvu je
Veber prizeljkivao, njegove re¢i o Rusiji narocito su ostre. On geopoliticku strategiju
Rusije naziva iracionalnom i emotivno uslovljenom (zbog osecaja povezanosti sa
Srbijom koja pociva na, prema njegovom misljenju, kolektivistickoj etici pravoslavlja) i
prestaje da u Rusiji vidi moguéeg nemackog politickog strateskog partnera (Jovanovié¢
Ajzenhamer 2018: 164—165).

I nakon Oktobarske revolucije 1917. godine Veber je ostao skeptican prema bilo
kakvoj saradnji izmedu Nemacke i1 tako ustrojene Rusije. Smatrao da je Revolucija
uzaludan ekperiment koji ne samo da nece spreciti birokratizaciju politike, ve¢ nece ni
spreciti razvoj kapitalizma (Katunari¢, 1999: 11-12; Mommsen, 1997). “Nezavisno od
mojih oduvek vrlo jakih simpatija za ruski oslobodilacki pokret, moram naglasiti da,
dok je u Rusiji drZzavna uprava onakva kakva trenutno postoji, nema ni pomena o tome
da bi veéina merodavnih ljudi mogla biti iskreno miroljubiva, a jo§ manje da ima
prijateljske namere prema nemackom narodu (namerno kazem ‘“nemackom narodu”, a
ne samo sadasnjim nemackim vlastima” (Veber, 2006: 175).

Bio je izuzetno kriti¢an prema dumi, ali i prema svim nosiocima “demokratije”
nakon revolucionarnih dogadaja. Stavise, plasio se da bi Rusi mogli zloupotrebiti
nemacku vojnu mo¢ za sopstvene obracune. lako kriti¢an i prema sopstvenim vlastima,
Veber je ostao veran zastiti nacionalnih interesa. “Nuzno je da nemacki radnici znaju da
sada u Rusiji nema ni govora o nekoj pravoj “demokratiji”, kao 1 zaSto je to tako. Sa
zaista demokratskom Rusijom u svakom trenutku bismo mogli da sklopimo ¢astan mir.

Sa ovom danaSnjom Rusijom to verovatno ne moZemo poSto je tamoSnjim

184 Za filozofsku i knjiZzevnu potporu ovakve Veberove argumentacije vise videti: Jovanovi¢ Ajzenhamer,
2018: 164.
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vlastodrScima potreban rat da bi zadrzali svoju poziciju mo¢i” (Veber, 2006: 189).!8
Veber je bio ne samo uzasnut dogadajima u Rusiji, ve¢ se plasio moguceg jacanja
ruskog uticaja na Evropu i na Orijent. Smatrao je da Nemacka to ne sme dozvoliti
(Radkau, 2009: 241). “Veber je bio devastiran zbog ruskog ekspanzionizma na Balkanu
1 na Bliskom istoku. Novim ruskim elitama zamerao je prezervaciju cezaristicke
ideologije 1 nacina vladanja, ali treba naglasiti da izrazito ogorcen ton koji boji njegovu
retoriku o Rusiji, tokom i1 nakon Prvog svetskog rata, nikada nije vazio za celokupan
ruski narod. Veber je ostao veran ideji da postoji kompatibilnost izmedu ruske i
nemacke kulture, 1 do kraja Zivota ostao je fasciniran ruskim stvaralackim potencijalom”
(Jovanovi¢ Ajzenhamer, 2018: 165-166).

Pred kraj zivota (u periodu 1917-1919) Veber je, potpuno razoCaran i ratnim
zbivanjima i kajzerovom slabos¢u, nameravao da se etablira kao politicki voda (Eliason,
2000: 133). Iako je ucestovao u Prvom svetskom ratu, brane¢i ¢ast nemackog naroda i
vojske, Veber je bio medu prvima koji su pruzili otpor politici cara Vilhelma II. Ve¢
1915. godine napisao je memorandum u kome se zalagao za zakljuCenje separatnog
mira. Razlog tome bio je, izmedu ostalog, strah od ulaska SAD-a u rat protiv Nemacke.
Kako je imao prilike da se licno upozna sa americkim politickim i vojnim kapacitetima
(nakon boravka tamo 1904. godine), bio je veoma uplasen od scenarija u kome ¢e takva
sila krenuti na Nemacku. Zbog svega toga bio je protiv vodenja bezobzirnog rata na
moru (Puri¢, 1964: 22).

Na ovom mestu trebalo bi podvu¢i i da je Veber nakon 1917. godine u doredenoj
meri revidirao odnos prema Turskoj, odnosno splasnula je eufotija u vezi sa time da je
Istanbul najbolji isto¢ni partner Berlinu. Tacnije, on nije odustao od ideje da je Turska
dobar saveznik za Nemacku, ali je smatrao da je Vilhelm II omanuo u tome da iskoristi
potencijal tog savezniStva 1 nastojao da je da formira svojevrsni protektorat Sto nikako
nije bilo u skladu sa Veberovim stavovima. Veber takode smatra da kajzer nije smeo
javno otkriti simpatije prema ovoj zemlji jer to nije pogodovalo politickom trenutku. On

ne osporava da je Nemacka imala “politicke simpatije prema islamskoj kulturi” i da je

185 Treba napomenuti da je re¢ o predavanjima austrijskim oficirima a ne o nau¢nom $tivu. Takode,
skrecemo paznju na to da je Veberov odnos prema revolucijama u Rusiji 1905. i 1917. godine
kompleksan i da zahteva dubinsko istrazivanje. Uloga Rusije u spoljnopolitickim trajektorijama Nemacke
je zaista vazna tema, medutim, za na$ predmet prouc¢avanja nije od krucijalne vaznosti te smo stoga izneli
neke osnovne koordinate kako bismo kompletirali ovaj biografski okvir. Treba imati na umu da je Veber
Rusiju percipirao kao snaznu pretnju i analizirao je privredni i politi¢ki, ali i pravoslavni kontekst razvoja
ruske drzave kako bi $to obuhvatnije opisao i analizirao (kako je on shvatao) nemackog neprijatelja.
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imala politicku “zainteresovanost za integritet Turske”, ali smatra da te emocije nisu
smele postati predmet javnog spora (Veber, 2006: 322). Veber u nekoliko poslednjih
tekstova koje je objavio pred smrt, daje neSto obazriviju sliku o tome da li je toliko
trebalo insistirati na dobrim odnosima Nemacke i Turske, a svakako oStro kritikuje
Vilhelma II da nije uspeo da iskoristi pozitivne implikacije koje su mogle proizaci iz tog
partnerstva (za vise videti: Veber, 2006).

Za nas je veoma vazno da uoCimo promene u Veberovom odnosu prema
muslimanskim Drugim na koga je najvise referisao. lako nije napravio zaokret od “sto
osamdeset stepeni”, Veber je ipak ublazio svoje stavove o tome kako je “bolesnik sa
Bosofora” najbolje reSenje za nemacki izlazak na Istok a zaostrio je retoriku prema
kajzeru. Kao $to smo rekli, kritika prema mladom caru na unutras$njepolitickom planu
bila je konstatnta Veberove i teorijske i1 politicke misli 1 aknagzmana, ali u drugom delu
rata on se suprotstavlja i njegovim spoljnopolitickim strateskim 1 taktickim planovima i
akcijama. Drugim re¢ima, Veberov odnos prema Tuurskoj rezultat je geopolitickih
proracuna i konjunkturne dinamike, i nije protkan teorijskim legitimacijskim motivima.
Za nas$ koncept orijentalizma ovo je veoma vazna napomena.

Nakon zavrSetka rata, Veber je ofanzivno krenuo i u predavacke i u politicke vode.
Bio je c¢lan komisije koja je sastavila poznati memorandum podnet mirovnoj
konferenciji u Versaju (juna 1919. godine) po kome je Nemacka bila proglasena
isklju¢ivim kriveem za izbijanje rata i prema kome je pretrpela velike Stete (oduzeti su
joj Alzas i Lorena, odrzan je plebiscit u severnog Slezvigu, visoke su bile ratne odstete
itd.). Odmah nakon kapitulacije, bio je jedan od saosnivaca levo-liberalne Nemacke
demokratske partije. Medutim, nakon rata njegovi ideoloski pogledi su se, opet, dosta
promenili (Eliason, 2000: 133; Duri¢, 1964: 22-24). U poslednjih godinu i po dana
njegovog zivota (odnosno od pada Drugog rajha), doslo je do autoritarnog zaokreta u
njegovim stavovima, iako su njegovi svetonazoori i dalje bili suvise liberalni za vecinu

studenata koje su u to haoti¢no vreme!8¢ vise privlacile ili radikalno leve, ili radikalno

186 Period Vajmarske republike karakteriSe permanentna ekonomska kriza koja je oblikovala Zivote §irih
drustvenih slojeva i koja je dodatno podspesivala uveliko uazvrela politicka previranja. U tom periodu
razvija se projekat ordoliberalizma koji ¢e kasnije, kao eksluzivno nemacki koncept, biti tumacen kao
jedan od glavnih mehanizama uz pomo¢ kojih je Nemacka izasla iz kriza. Na tragu Veberovih zakljucaka,
postojanje ordoliberalizma se povezuje sa protestantskom etikom, dok se katolianstvo spaja sa
korporativizmom. Koreni ordliberalne politike nalaze se u Bizmarkoovoj socijalnoj politici i zanimljivo je
da se ovaj koncept (koji je i dan danas predmet prouc¢avanja ekonomista i sociologa) umnogome tumaci i
kroz veberolosku prizmu (Hien, 2013: 350-352). Najces¢e se ordoliberalizam poredi sa Veberovim

141



desne politicke opcije. Zbog toga je na jednom od poslednjih ¢asova doziveo da mu
ekstremno nacionalisticki orijentisani studenti (koji su na jo§ ekstremniji nacin nastavili
predratnu borbu Svenemackog saveza) sabotiraju nastavu (Molnar, 2014: 9).

No, ni tu se nije ugasio njegov politicki Zzar. Kao nezavisni (eksterni) ekspert
ucestovao je i u pisanju prve verzije Vajmarskog ustava.!®” Planirao je i da se kandiduje
za poslanika ustavotvorne skupstine, ali to nije naiSlo na odobrenje stranackog vrha.
Nadao se da ¢e u Vajmarskoj republici odigrati vazniju ulogu nego §to je to bio slucaj u
kontekstu Drugog rajha. Medutim, smrt ga je sprecila u daljoj borbi za politicku
uticajnost (Duri¢, 1964: 24).

Dakle, uprkos tome $to mozemo identifikovati ideoloska lutanja (od simpatisanja
konzervativnih  ideja, preko liberalnog =zalaganja za individualna prava i
parlamentarizam, pa sve do krajnje desnih stavova koje je zastupao pred kraj Zivota),
uocljive su dve konstante Veberovog vrednosnog panteona. Prvo, gotovo celog Zivota
mu je nemacki nacionalni interes bio na prvom mestu na listi prioriteta a nemacki vojni
racionalni militarizam smatrao je, ne samo prednos¢u u odnosu na druge zemlje, ve¢ i
svojevrsnim kultom koji treba da dobije i dnevnopoliticke emanacije. Americki sociolog,
Majkl Man (Michael Mann), smatra da je Veber, zajedno sa Karlom Smitom (Carl
Schmitt, 1888-1985), jedan od najzasluznijih autora za razvoj “militaristicke tradicije” u
istoriji sociologije i drustvenih nauka uopsSte. Man tvrdi da su nemacki autori dali
snazan pecat shvatanju rata kao delatnosti koja nema nuzno negativne posledice po
drustveni Zivot i strukturu. Smitova apologija deteologizacije gradanskih ratova i
racionalna institucionalizacija rata koji se vodi izmedu suverenih drzava nije bitno
razli¢ito videnje od Veberovog shvatanja rata kao konfliktnog stanja izmedu svetskih
sila 1 manjih drZzava. Ovakvo shvatanje proizilazi upravo iz kulture militarizma koja je
bila zasnovana na pruskom ratnickom ethosu, smatra Man (Mann, 2006: 351-354). Karl

Smit je smatrao da je u poredenju sa verskim i stranackim ratovima, kao 1 u komparaciji

konceptom politickog kapitalizma, ali se nanovo raspravlja i1 o religijskom derivatu ove
ekonomsko-socijalne doktrine. Ovo je svakako posebna tema koja zahteva dodatnu nalizu, ali ¢ini se da je
re¢ o veoma zanimljivom i nedovoljno istrazenom akademskom polju.

187 Veber se, u skladu sa svojim teorijskim ubedenjem da srz demokratije ¢ine parlament i snaZan voda,
zalagao za to da model predsednika u vajmarskom ustavu bude napravljen prema americkom modelu.
Hugo Projs (Hugo Preufs, 1860-1925) nije se slagao sa tom idejom jer je, sasvim ispravno, smatrao da bi
velika autonomija predsednika i antagonizam izmedu predsednika i Parlamenta, mogli da obnove tradiciju
autoritarizma u Nemackoj. Na kraju je napravljen kompromis a “zalosni ishod vaZzenja Vajmarskog
ustava je bio taj da je vanredno stanje, temeljeno na § 48, postalo redovno stanje i da se meSavina
predsednic¢kog i parlamentarnog sistema pretvorila u diktaturu predsednika Rajha” (Molnar, 2002: 382).
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sa konfliktima sa “divljim narodima” medunarodno pravo doprinelo racionalizaciji i
(ma kako to paradokslano zvucalo) humanizaciji rata. Rat izmedu drzava omogucdilo je
formiranje neprijatelja naspram zlikovaca a neprijatelj prestaje da bude entitet koji mora
biti uniSten. Takode, moderno medunarodno pravo omogucava i poziciju neutralnih
drzaca i to doprinosi neutralizaciji ubilacke pravednosti koju smo imali u vreme verskih
1 stranackih ratova u Evropi (naro¢ito u srednjem veku). Personalizacijom drzave i
postajanjem pravnim subjektom omogucena je koegzistencija suverenih li¢nosti. To je
pravni, teorijski 1 istorijski okvir za humanizaciju i racionalizaciju ratnog stanja. Korene
ovakvog videnja drzava Smit pronalazi kod Hobza, Lajbnica i Kanta a najpre u
Hobzovoj koncepciji prirodnog stanja. “Posto su suverene li¢nosti “po prirodi”, tj. u tom
prirodnom stanju jednake, naime, posto su u istom kvalitetu suverene licnosti, one iznad
sebe nemaju ni zajednickog zakonodavca ni zajednickog sudiju. Par in parem non habet
jurisdcitionem. Posto je svaka od njih sudija u sopstvenoj stvari, ona je vezana samo
sopstvenim ugovorima, Cija interpretacija je njena sopstvena stvar. Posto je svaka
podjednako suverena kao i svaka druga, svaka ima isto pravo na rat, isto jus ad bellum”
(Smit, 2011: 156-157). Neéemo ulazi u dalju analizu Smitove koncepcije rata i
zaustavicemo se na ovoj ilustraciji njegove sveobuhvatnosti bavljenja ratnom
tematikom 1 isticanja njene vaznosti za globalni geopoliticki poredak 1 svetsku
istoriju.'®8

Mada Man, za razliku od Vata, ne pravi razliku izmedu starog pruskog militarizma 1
novog ekspanzionistickog vojnog ethosa, ipak ostaje vazna njegova konstatacija da
nemacko stvaralastvo treba posmatrati u kontekstu snaznog uticaja nemackog vojnog
kulta. T Folker Hajns smatra da je Veber, kada govori o “uzviSenosti nemackog rata”
(Veber, 2006: 158)'% izuzetak u kontinuitetu pacifistiCke misli u sociologiji (od

Sen-Simona, preko Dirkema pa sve do Talkota Parsonsa), mada svakako ne na tako

188 Syrstavanje Smita i Vebera u istu teorijsku kategoriju moze, implicitno, dovesti i do poredenja u vezi
sa glorifikacijom nacisti¢ke ideologije. Ne ulaze¢i sada u detaljniju analizu Smitove karijere u za vreme
nacistickog rezima (a svoje misljenje o Veberu i nacizmu smo ve¢ izneli), na ovom mestu samo zelimo da
naglasimo da ovakva klasifikacija moze biti opasna ukoliko se ne stave dovoljno ¢vrste ograde kada je re¢
o razlikama izmedu ove dvojice autora.

189 «“Naga je sudbina to $to smo narod ne od sedam, nego od sedamdeset miliona dusa. To je u temelju
one odgovornosti pred istorijom, od koje se ne moze pobe¢i, odgovornosti kojoj ne mozemo izmacéi cak i
kada bismo to Zeleli. To se mora uvek iznova razjaSnjavati kada se danas postavlja pitanje o “smislu”
ovog beskrajnog rata. Snaga te sudbine koju mi moramo izdrzati vodila je naciju navise, pored ponora i
opasnosti od propasti, strmim putem casti i slave, putem na kojem viSe nema okretanja nazad, u prozra¢nu
ostrinu vazduha na visinama gde je sve u vlasti svetske istorije, a pogled u njeno ljutito i moéno lice nasa
nacija mora ostaviti u trajni pomen potonjim narastaijima” (Veber, 2006: 158).
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pojednostavljen (i opasan!) nacin kao $to to ¢ini Man. Hajns smatra da Sen-Simonova,
Dirkemova 1 Parsonsova paradigma “industrijskog drustva” zahteva optimizam i
harmoniju pa je logi¢no da je ratno stanje kancerogeni element takvog poretka. Veber,
svakako, ne misli da je perpetuirano ratno stanje, niti konstruisanje spoljnog neprijatelja
zarad odrZanja integrisanosti 1 kohezije u druStvu neophodan ¢inilac za integraciju 1
regeneraciju druStva, medutim izri¢ito smatra da ratni entuzijazam u nekim slucajevima
moze imati pozitivne posledice za drustveni razvoj. To je, prema Veberovom misljenju,
bio slucaj sa izgradnjom klasa i drzave u antici (trziSte robova koje je bilo humani 1
ekonomski resursni temelj posledica je ratova), ali i u moderni se mogu uociti druStvene
posledice ratnog sukoba koje su doprinele progresu. Jedna od (latentnih) implikacija
borbe na zivot i smrt moze biti izgradnja ugleda koji ¢e kasnije svoje emanacije dobiti u
politickom domenu, odnosno u domenu jakih liderskih pozicija u parlamentu. Neko ko
je bio spreman da umre za svoju otadZzbinu zaista ima specifi¢an harizmatski oreol kada
stane da skupstinsku govornicu. Kako Veber primeéuje “smrt u politicku zajednicu
upisuje svoj specifican patos” (Weber, 1976: 515).

Veber nije bio zaveden makijavelizmom!® u politi¢koj sferi (iako su ga, kao §to
smo videli u uvodnom delu disertacije, tako nazivali), ali jeste bio pragmati¢an i
nastojao je da objektivno sagleda sve mogucnosti i posledice. Protivio se stanovistu koje
podrazumeva da se realpolitik gleda kroz optiku morala.'”! Etika je bila rezervisana za,
kao S$to smo na samom pocetku videli, naucni i profesorski poziv. No, iako se svesrdno
zalagao za odvajanje naucne delatnosti 1 politiCkog aktivizma, nije uvek uspevao da
napravi jasnu granicu izmedu te dve oblasti. Takode, nekada su njegovi politicki
svetonazori itekako prozimali teorijske konstrukcije. Njegova teorija o demokratiji koja

je umnogome bazirana na ameri¢kom modelu dobar je primer za to. Medutim, mnogo je

190 Kada se govori o makijavelistickim elementima u Veberovoj teoriji najéesée se misli na koncept etika
odgovornosti u politickom Zivotu. Veberovo shvatanje politike kao pragmatizmom vodene delatnosti se
svrstava u istu kategoriju sa Makijavelijevom interpretacijom DrZavnog rezona. Ne sporimo da bi
komparacija Makijavelijevog i Veberovog shvatanja prakticne politike bio plodonosan povod za
dinami¢nu debatu, ali smatramo da bi trebalo otvoriti i jedno drugo pitanje koje nije tako Cesto
postavljano. Re¢ je o slicnostima i razlikama izmedu koncipiranja ekspanzionizma drzave kao
blagotovornog za drzavu. Kako je obojici jaka ujedinjena Italija, odnosno Nemacka, bila politicki san,
bilo bi zaista teorijski veoma interesantno u srediSte razgovora postaviti upravo to pitanje. Da 1i kod
Vebera mozemo uociti obrise stanovista po kome je Sirenje moéi (ako ne teritorijalno osvajanje) veoma
vazan regenerativni element drzave i njenog unutrasnjeg jedinstva? Da li sve do Vebera mozemo pratiti
idejnu nit koja svoje korene ima jos u Polibijevoj politickoj filozofiji? Ovo je zasebna tema koju na ovom
mestu ne mozemo elaborirati, ali smatramo da ju je veoma vazno nanovo otvoriti i 0 njoj raspravljati.

91 Podse¢amo na to da je o razlici izmedu etike odgovornosti i etike ubedenja bilo je re¢i u uvodnom
delu disertacije.
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ilustracija na kojima mozemo uociti Veberovu lucidnost i jasno razgrani¢enje ove dve
sfere.

Uzmimo za primer jedan od njegovih prvih vaznijih istrazivackih doprinosa.
Interesantno je to da Vebera §iri, ali ¢ak 1 uzi, akademski auditorijum, pominje upravo u
kontekstu teorijskih doprinosa, medutim neretko se previda da je jedno od najopseznijih
empirijskih istrazivanja u Nemackoj krajem XIX veka sproveo upravo on. Re¢ je o
istrazivanju polozaja poljoprivrednih radnika istocno od Elbe. Veber se ve¢ tada
suoCava sa pitanjem o sukobu izmedu ekonomskog i nacionalnog interesa, odnosno
antagonizmu izmedu politickih i nau€nih zakljucaka. Bilo je jasno da je neophodnost za
poljskom radnom snagom iz privrednog ugla u koliziji sa nacionalnim interesom
Nemacke gledano sa politickog aspekta. Veber je ovde, kao i u mnogom drugim
slu¢ajevima, uspevao da razgrani¢i naucni od politickog zakljucka, ali evidentno je da je
svoja proucavanja gledao 1 kroz prizmu politickog i kulturnog nacionalnog interesa.
Veberov zakljucak kao stru¢njaka bio je da je priliv poljske radne snage zdrav element
nemacke privrede, dok je kao uznemireni politicki akter smatrao da nije najmudrije
dozvoliti formiranje snaznih klika medu poljskim radnicima koji bi mogli ojacati 1
ugroziti duh nemackog Kultur-a (Puri¢, 1964: 18-19) .

Mihailo Puri¢ je napisao da “pada u oci da je Veberov politicki horizont bio mnogo
uzi od njegovog nau¢nog horizonta. Najvecim delom, njegova politic¢ka delatnost se
inspirisala usko nacionalnim interesima. Onaj opSteljudski ideal koji je toliko
rasplamsavao njegovu strast nau¢nika nije igrao nikakvu znacajniju ulogu u njegovim
politi¢kim istupanjima. Veber je uvek bio i ostao dosledan nemacki nacionalist koji na
svetsku politiku pre svega gleda kroz prizmu drustvenog, kulturnog i ekonomskog
potencijala svoje zemlje” (Puri¢, 1964: 22). Mi se sa ovako oStrom ocenom ne slazemo,
medutim, nije netatno da je nemacki nacionalizam umnogome pomutio neke zaista

192

napredne liberalne politicke ideje. Takode, akcentovanje uloge ratnickog ethosa

imalo je posledica po njegovu politicku teoriju koja je, samim tim, bila nesto uzeg

192 Veber nikada i nije krio da je patriota. “Nikada se nije moglo snaznije osetiti §ta je bezuslovni

patriotizam nego kada je Maks Veber, posle kritickih razmatranja, dolazio do onoga $to je pozitivno i
zakljucivao: Zahvaljujem Bogu §to sam Nemac. Taj patriotizam mu je bio poslednje merilo i za njegovu
politicku volju. Dobrobit Nemacke nije se za njega poklapala s dobrobiti bilo koje klase ili s
potvrdivanjem bilo kog pogleda na svet, bilo kog posebnog politickog oblika. Bilo katoli¢ko ili
protestnatsko, konzevrativno ili socijalisticko, monarhijsko ili demokratsko, to je trebalo da dode u drugi
red kada je bila re¢ o Nemackoj. Zbog toga je bio spreman, ako mu se spoljnopoliti¢ki ¢inilo neophodnim,
da ide sa svakom partijom, svakim poglednom na svet, koja je obecavala najve¢i uspeh za otadzbinu
(Jaspers, 2015: 17).
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horizonta nego $to je mogla biti da nije bilo harzimatskog elementa ovaplo¢enog u
vojnickom (pruskom) duhu.

Veberova sociologija je kapilarnog karaktera. Neretko se navodi da su Cetiri glavna
polja interesovanja ovog klasika: ekonomija, pravo, politika 1 religija (Roth, 1987: 81).
To jeste tacno, ali je i nedovoljno precizno definisano glediste zbog toga Sto su gotovo
sve kategorije koje Veber definiSe i operacionalizuje u medusobnoj vezi. Veberovo
stvaralastvo se ne moze adekvatno shvatiti ukoliko se ne gleda iz holisti¢ke perspektive.
Koncepti koje definiSe u jednom delu svog istrazivackog diverziteta veoma lako su
pronalazili aplikabilno mesto 1 u nekim drugim teorijskim krajolicima. Jedan od
najboljih primera je koncept racionalizacije koji je prvobitno skrojen za
sociomuzikolo$ku sferu, da bi se u narednom koraku savrSeno udobno smestio u
religioloski kutak. Upravo zato Veber i jeste jedan od najvecih sociologa u istoriji
discipline — on nije veStacki razdvajao oblasti istrazivanja, ve¢ je pronalazio veze i
preplitanja razli¢itih sfera i elemenata druStvenosti da bi na taj nacin dobio celovitu
perspektivu predmeta proucavanja a to je drustvo u svom totalitetu. Pravni, ekonomski,
religijski 1 politicki aspekti su samo uglovi gledanja na jedan jedini predmet
interesovanja. Neki autori smatraju da je Veber toliko bio okrenut interdisiciplinarnosti
da ga pre mozemo nazvati misliocem nego sociologom (iako se sam tako deklarisao)
(Pusi¢, 2017: 9).'%* Nemacki psihijatar i filozof, Karl Jaspers (Karl Jaspers, 1883-1969),
s pravom je u nekrologu posve¢enom Maksu Veberu istakao upravo ovu dimenziju
njegove filozofije: “Njegova sociologija je trebalo da utvrdi Citav taj zamrSeni sistem
kauzalnih odnosa. Tako je bio upucen na celokupnost ljudske egistencije, koja je u
njegovom razmatranju sasvim po sebi univerzalna. To razmatranje je objedinjavanje
istorije i sistematike kakvoga jo$ nikada nije bilo” (Jaspers, 2015: 8).!* Ovakvo
holisticko shvatanje uloge sociologije u skladu je sa romanticarskom komponentom

Veberove sociologije.

193 “Tako se ta re¢ (interdisciplinarnost N.J.) potrosila u banalnostima i alhemicarskim pokusajima da se u
drustvenim naukama sve spoji sa svacim, na Veberovom primeru pokazuje se da je za pravljenje veza sa
ostalim druStvenim naukama potrebno biti majstor. Erudicija, danas sve reda, tu se podrazumeva” (Pusic,
2014: 10).

194 Sa ovakvim videnjem slazu se i mnogi drugi autori (Roth, 1976).
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Pa ipak, uprkos kapiralnom karakteru Veberove teorije, i uprkos tome $to je vecina
njegovih radova ostala nedovrSena,'™ mozemo (isklju¢ivo u analititke svrhe)
posmatrati neke od segmenata njegovog opusa pojedina¢no. Ne mozemo ih razumeti
bez poznavanja drugih delova Veberove teorije, medutim, mogu se jasno definisati
osnovni pojmovi, hipoteze 1 zakljucci koje je on izneo na razli¢itim primerima. Upravo
u takav jedan poduhvat se i mi sada upustamo. Da bismo u nastavku rada mogli da
poredimo istoriju ranog islama i razvoj islamske dogme i prakse sa Veberovim
pretpostavkama o ovoj religiji, moramo najpre precizno objasniti osnovne idejne 1

epistemicke dimenzije njegove socioreligioloske teorije.

3.3. Socioreligioloska teorija Maksa Vebera: analiza varijeteta procesa

racionalizacije na primerima soterioloskih religija

Ponekad se prenaglaSava socioreligioloski aspekt Veberovog interesovanja i
stvaralastva. Volfgang Sluhter je, u polemici sa Tenbrukom, rekao da je Veberova
teorija prava samo kolateralno polje proucavanja, svojevrsni “dodatak” njegovoj
sociologiji religije (Hajns, 2011: 73-74). Stefan Brojer (Stefan Breuer) je Veberovu
sociologiju vlasti nazvao Pepeljugom ¢ija je jedina uloga da s/uzi kako bi mezimce
(religiolosko pogonsko gorivo privrednog razvoja) moglo da zasija u punom sjaju
(Breuer, 1988: 325). Ako ostavimo po strani polemicki Zar i bajkovite parabole, i
oduzmemo im hiperboli¢nu 1 metaforicnu dimenziju, u ovakvim stavovima ipak ima
istine.’”® Kao S§to smo videli, Vebera je na poetku XX veka religioloska dimenzija
drustvenih zajednica veoma zanimala a nakon povratka iz SAD-a ve¢ uveliko je

pronalazio i istrazivao korelacije izmedu verskih eti¢kih sistema i politickih uredenja.

195 Kao §to smo videli, spisi sakupljeni pod nazivom Privreda i drustvo najbolji su primer toga u kakvom
je stanju Veberovo delo bilo nakon njegove smrti. Medutim, nisu samo ti spisi ostali nedovrSeni. Na
primer, Citava sociomuzikoloska teorija takode je ostala nedoreCena. “Ako se posmatra njegovo delo
onako kako postoji, na¢i ¢e se mnogo pojedina¢nih radova. A svi su, zapravo, fragmeni. Ranije se
dogadalo da se neki rad zavr$i napomenom: sledi naredni ¢lanak. Ipak, ostao je poslednji o tom problemu.
Radovi koji su se ¢inili u sebi zakljuc¢enim, ukazivali su preko sebe, zahtevali su dalji rad, nikada nesto
nije bilo gotovo u smislu dovrSenosti. Od njega jedva da se ikada pojavila neka knjiga, ranije jednom
istorija agrarnih prilika u Rimu, jedna broSura o berzi, poslednjih godina nekoliko ¢lanaka u obliku
svezaka, inace niSta. Sve drugo nalazi se u Casopisima, arhivama, novinama” (Jaspers, 2015: 5-6).

19 Pre svega aludiramo na kapilarni karakter Veberove teorije; ne smatramo da je bilo koji segment
teorije vazniji od nekog drugog, ali s obzirom na to da se koncepti prepli¢u i dopunjuju, jasno je odakle
proizilazi pobuda pojedinih autora da izvagaju koju elementi vazniji i koje im je izvorna funkcija i
znacenje.
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Upravo u tome i lezi specifi¢nost Vebera kao sociologa religije — on nije proucavao
mitologiju, mistiku i prakseologiju iz estetickih, etnografskih ili teoloskih razloga, ve¢
je transcendentne emanacije spajao sa druStvenom bazom (Ili¢, 2017: 70; Jovanovié,
2016a: 93). Postavljaju¢i predmet istrazivanja u kooridinate viSedimenzionalnosti,
uspeo je da istrazi povratni uticaj izmedu druStvenog konteksta i domena sakralnog.
Kao $to smo u Uvodu rekli, to je ujedno najvec¢i doprinos Maksa Vebera sociologiji
religije.

Veberova sociologija religije je tipoloskog, ali 1 dinami¢nog karaktera. Ovo moze
delovati paradoksalno, ali ako se dublje zade u analizu njegove teorije postaje jasno da
to nisu antagonisticki ve¢ konvergentni pristupi. Pogledajmo najpre ovaj stati¢ni
segement teorije. Komparacija religijskih sistema kako bi se formulisali idealni tipovi
odredenih religijskih elemenata podrazumevala je shematizam i tipologizaciju. Idealni
tip je, uz koncept racionalizacije, najpoznatija teorijska i metodoloSka inovacija Maksa
Vebera. Za razliku od racionalizacije, Veber daje preciznije koordinate definicije
idealnog tipa, medutim, problem sa ovim socioloSko-metodoloSkim imaginarijumom je
u tome §to Veber nije dao konkretnija uputstva za njegovu primenu. Idealni tip je,
prema Veberovim recima, “pojmovna slika koja nije povjesna zbilja, jo§ manje
prikladna kao shema u koju bi trebalo svrstati zbilju kao primjer, ve¢ je slika koja ima
znaenje Cistog idealnog grani¢nog pojma kojim se mjeri zbilja prema razjasnjenju
odredenih znacajnih sastavnih dijelova njezina empirijskog sadrzaja s kojim se
usporeduje. Takvi su pojmovi konstrukcije u kojima primjenom kategorije objektivne
moguénosti konstruiramo povezanosti koje nasa masta, upravljena i izvjezbana s
obzirom na zbilju, procjenjuje kao primjerene” (Weber, 1989: 65). Drugim recima:
“Unaprijed valja naglasiti da misao o onome S§to ‘freba biti’, to jest normativni model,
valja prije svega pomno razlikovati od ‘idealnih’ misaonih tvorbi o kojima govorimo u
isklju¢ivo logickom smislu. Rije¢ je o konstrukceiji veza, koja se nasoj masti pojavljuje
dovoljno motivirana, te dakle ‘objektivho moguca’ i1 primjerena nomologijskom
znacenju” (Weber, 1989: 63).

Dakle, jasno je da je Veber najpre hteo da podvuce jasnu semanticku razliku (sa
supstancijalnim posledicama) izmedu ideala kao vrednosnog cilja kome treba stremiti, 1
idealnog tipa koji je ekvilibrijumski model zasnovan na povesnim podacima. Idealni tip

nije ideal, ve¢ je proizvod socioloske imaginacije. Medutim, idealni tip nije socioloska
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zamisao bez empirijske potpore. Do konstrukcije idealnog tipa dolazi se dijahronom i
sinhronom komparacijom odredenog fenomena koji se proucava. Tek kada se prikupi
sva raspoloziva (istorijska) iskustvena grada o konkretnoj pojavi, uporednim metodom
pronalaze se zajednicki imenitelji, odnosno specifikumi, i tek tada se mogu uvideti
obrasci koji dovode do verovatnih ishoda. Sintezom svih podataka i uz pomo¢ razvijene
socioloske imaginacije konstruiSe se metodolosko orude — idealni tip. No, definisanje
idealnog tipa prevazilazi puko zbrajanje podataka — re¢ je o ucitavanju i tumacenju
druStvenog znacanja bez koga nema sustinskog razumevanja i proucavanja kulture
(Weber, 1989: 64). Ovakvim pristupom iskustvenoj gradi i kompletnoj metodoloskoj
jednacini Veber spaja istorizam sa epistemoloskim postulatom o neophodnosti
objektivne drustvene nauke. Takode, idealni tip je rezultanta uticaja formalizma,
prosvetiteljstva 1 istorizma na Veberovu sociolosku misao. Ova teorijska 1 metodoloska
konstrukcija ima eksplanatorni potencijal razlaganja druStvenih procesa i fenomena na
kauzalitete. U narednom koraku, idealni tipovi omogucéavaju i predikciju sa velikom
verovatnoom, smatra Veber. Idealni tip ne postoji u zbilji, on je iskljuivo umna
tvorevina koja koristi za poredenje empirijske realnosti sa njome. Sva ona odstupanja od
idealnog tipa zapravo su predmet socioloske analize. Kao $to vidimo, idealni tip je
ambiciozno zamisljen teorijski i metodoloski eksperiment ¢iji je krajnji cilj postizanje
objektivnosti u druStvenim naukama. Takode, idealni tip je ovaplocenje induktivnog
nacina razmiSljanja i Veber se na taj nacin oStro suprotstavlja ideji primene dedukcije u
sociologiji. Da li je on zaista sprovodiv u drustvenim naukama — ostaje upitno i do dan
danas. Medutim, Veber je u svojim delima navodio mnogo idealnih tipova (¢uvene su
¢etvorodelne vrste drustvenog delanja i vlasti, idealni tipovi religijskih institucija (crkva,
sekta itd.), idealni tipovi racionalizacije, privrednih sistema itd.) i to treba imati na umu
kada se analizira njegova zaostavstina. Veber se Cesto ograni¢avao na idealnotipsku
analizu odredene pojave a kriticari mu krajnj neopravdano prebacuju nedovoljnu
empirijsku egzaktnost previdajuéi da to i nije bio njegov istrazivacki cilj.

Sa druge strane, procesualnost Veberove socioreligioloSke teorije omogucéava
pracenje toka racionalizacije. Prolaze¢i kroz eticke verske sisteme i dijahrono i sinhrono
Veber je ukazao na neophodnost, kako uporednog metoda, tako 1 metoda razumevanja
(o kojima je ve¢ bilo re¢i) u sociologiji religije. I statini i dinami¢ni element

Veberovog proucavanja religija su podjednako bitni i medusobno su neodvojivi. Iako
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svaki od ovih pristupa ima odredene nedostatke (o ¢emu ¢e biti reci kasnije), njihovom
triangulacijom vesto je dobijena popriliéno sveobuhvatna, prvenstveno deskriptivna,
donekle eksplanatorna, a svakako heuristi¢ki plodna socioloska teorija religije.

Racionalizacija, centralni koncept Veberove sociologije uopSte, a narocito
sociologije religije, razvija se tek u kasnijoj fazi njegovog stvaralastva. Veoma je
interesantno da pojam dolazi iz oblasti proucavanja koja isprva nije bila u primarnom
Veberovom fokusu: iz muzikologije (Petrov, 2012: 11-12). Kada je Zombart u oktobru
1910. godine javno istupio sa tezom da postoji, ne samo analogija, ve¢ i kauzalitet
izmedu buke velegrada i buke moderne muzike (svakako, postoji i uzoréna spona
izmedu opustaju¢e muzike proslosti i ritma mirnog, malog grada), Veber je bio zatecen.
U datom trenutku bio je nespreman na repliku, ali kao neko ko je imao odlicno muzicko
obrazovanje 1 ko se otvoreno divio Vagnerovim (Wilhelm Richard Wagner, 1813-1883)
i Strausovim (Richard Strauss, 1864-1949) delima (pre svega operama Tristan i Izolda i
Saloma), nikako se nije mogao sloziti sa Zombartovim zapazanjem. Iz Zelje da oponira
kolegi rodi¢e se koncept koji ¢e obeleziti ¢itavu Veberovu sociologiju: koncept
racionalizacije (Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2009: 31-32).

Veber je postavio sledece pitanje: zaSto su se (pred)moderni tonalni sistem i
harmoni¢no-homofoni¢na muzika razvili isklju¢ivo na Zapadu kada je polivokalnost
bila rasirena i van okcidentalnog prostora? Zasto, na primer, Japan nije razvio ovakvu
muzicku virtuoznost kada su postojali istovetni uslovi za to? Kako je moguce da, iako
svi imaju iste fizicke vokalne moguénosti, na Zapadu se jesu razvili notni sistem,
kompleksni instrumenti i sveobuhvatno obrazovanja izvodaca, dok je u nekim drugim
kulturama muzika ostala redukovana na nivo kapaciteta glasnih zica? Kako Veber tvrdi,
polifonija je rasprostranjena Sirom sveta, diskantiranje takode, medutim, racionalna
harmoni¢na muzika razvila se samo na Zapadu (Veber, 2011: 10)."7
Ovakav komparativni i induktivni na¢in razmisljanja i zakljucivanja karakteristiCan

je za Vebera. Veber je u istrazivanju svetskih religija koristio uporedni metod. On je u

197 “Ali racionalna harmoni¢na muzika — kako uéenje o kontrapunktu tako i ono o akordnoj harmoniji —
obrazovanje tonskog materijala na bazi triju trozvuka sa harmoni¢nom tercom, nasa hromatika i
enharmonija, koje se u racionalnoj formi od vremena renesanse tumace harmoni¢no, na§ orkestar sa
gudackim kvartetom kao srzi i organizacijom ansambla duvackih instrumenata, generalbas, nasa notacija
(tek ona omogucuje komponovanje i vezbanje modernih tonskih dela, dakle . uopste ¢itavu njihovu trajnu
egzistenciju), nase sonate, sinfonije, opere — mada je programske muzike, tonskog slikanja, tonske
alteracije 1 hromatike kao izrazajnog sredstva bilo i u najrazli¢itijim muzickim kulturama — a kao sredstva
za to svi nasi osnovni instruemnti: orgulje, klavir, violina: sve to je postojalo samo na Zapadu” (Veber,
2011: 10)
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svojoj biti induktivnog karaktera a samim tim je logicki nesavrSen. Sve tvrdnje iznesene
su na nivou hipoteza a ne zakljucaka, uprvo zbog ovog metodskog ogranic¢enja. Veber je
ovih prepreka bio u potpunosti svestan i upravo zato je formulisao ideju idealnog tipa
kao metodoloskog oruda koji u rukama vesStih sociologa moze biti sjajan logicki
postupak za procenjivanje druStvene realnosti. Naravno da uporedni metod, kao polazna
osnova za konstruisanje idealnog tipa, ima svoje mane. On nuzno pojednostavljuje
religijske sisteme da bi mogao da ih komparira. Veber nije imao iluzije u vezi sa ovim

8 nuZna da bi se

nedostacima, ali mu je takode bilo jasno da je delimi¢na simplifikacija'®
dobilo opsezno uporedno istrazivanje ogromnog broja razli¢itih emanacija religioznosti.

Kao 1 svaki istraziva¢ koji se oslanjao na induktivnu logiku, bio je svestan “napada”

onih koji zagovaraju nadmo¢ hipoteticko-deduktivnog shvatanja nauke, pa ipak nije

odustao od sprovodenja verovatno i najopseznijih uporednih istrazivanja u istoriji

sociologije (Ili¢, 2017: 77-85). Na slican nacin, kao i u sociomuzikoloskoj teoriji,

postavljeno je i osnovno hipoteticko pitanje u Protestantskoj etici i duhu kapitalizma:

zaSto se moderni industrijski kapitalizam razvio samo na Zapadu u specificnom

istorijskom kontekstu a ne i drugim delovima sveta? Koji presudni faktor je uticao na

razvoj kapitalistickog duha ba$ u zapadnoevropskoj sredini? Koja je varijabla bila

odlucujuca da, iako zive zajedno, protestanti a ne katolici drze poluge ekonomske vlasti?
Sta je to specifiéno u protestantkom ethosu §to navodi vernike da se ponasaju

kompatibilno sa kapitalistickom trziSnom logikom? Jo§ specifi¢nije, zasto je ba$

kalvinisti¢ki asketski protestantizam'®® bio katalizator kapitalistickog duha?

Idu¢i tako pitanje po pitanje, komparirajuéi razlicite privredne i religijske sisteme, 1

spustajuci istrazivacki fokus od najopstijih pretpostavki ka konkretnijim hipotezama,

198 Prinicp nuznog pojednostavljivanja radi poredenja nosi sa sobom i izazov odredivanja odgovaranja na
pitanje dokle se sme i¢i sa simplifikcijom kako se ne bi ispustili svi vazni konstitutivni elementi odredene
proucavane pojave? Kada je re¢ o islamu, ponavljamo da smatramo da tumacenje islama u monolitnom
obliku nije (pred)uslov za poredenje, ve¢ je teorijska i metodoloska greska.

199 Re¢ je o pokretu koje je nastao nakon Kalvinovog Zivota, a ne o uéenju koje je promovisao, ali i u
praksu sprovodio sam Kalvin. Sam Kalvin je, zapravo, sprovodio, kako Veber kaze ,“najnepodnosljiviji
oblik crkvene kontrole nad pojedincem koji bi se samo mogao zamisliti” (Veber, 2011: 24). Kalvin je u
Zenevi sproveo svojevrsni religijski teror. Uvodenjem moralne (duhovne) policije (konzistorijuma) koja
je kontrolisala gradane Kalvin se zapravo otudio od osnovnih postulata reformacije koji su postulirali
ispravljanje devijacija crkve i minimalizovanje njenog znacaja. Kalvin jeste bio mislilac poretka, za
razliku od Lutera i jeste smatrao Dekalog pravnim garantom ugovornog saveza Boga sa (jevrejskim a
kasnije i hri§¢anskim) narodom. Iz tog federalnoteoloSog ubedenja proizasla je i konkretizacija istog t;j.
zahtevanje od naroda da se obaveze na pokornost Bogu (Molnar, 2001: 297-301). Pa ipak, Kalvinova
teorija ostavice traga na dalji razvoj socijalne misli, ali ono $to danas podrazumevamo pod kalvinistickim
asketizmom ili puritanizom (ili §to je Veber pod tom sintagmom podrazumevao) nije bukvalisti¢ki odraz
Kalvinovog uéenja.
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Veber je dosao do zakljucka da je kalvinisticki koncept predestinacije bio klju¢ni agens
za razvoj modernog kapitalizma. Veberovi kritiCari najcesée (neki svesno a neki pak
nenamerno) isitu sve varijetete kapitalizma u globalnoj perspektivi pokusavajuci da
oponiraju Veberovoj hipotezi.’® No, zapravo se previda da je Veberov istrazivacki
fokus u ovom slu¢aju bio popriliéno uzak. On je proucavao nexus izmedu racionalne
kapitalisticke organizacije slobodnog rada nastale u novom veku, i koncepata poziva i
uenja o predestinaciji u asketskoj kalvinisti¢koj formi reformacije.?”! Veber nikada
nije rekao da njegov zakljucak vaZzi za sve oblike kapitalisticke proizvodnje, niti da je
religijski faktor bio jedini relevantni uticaj na razvoj modernog kapitalizma (Veber,
2011: 15).22 Studija je daleko kompleksnija od takvih pausalnih zakljutaka. Medutim,
Veber je svakako postavio hipotezu koja i dan danas inspirise na dinami¢ne debate.
Veber je, dok je pisao studiju o vezi izmedu protestantizma 1 kapitalizma, naceo
elaboraciju pojma racionalizacije, ali koncept se u toj monografiji nazire tek u
rudimentalnoj formi. Mada se ve¢ govori o racionalnoj formi kapitalistickog nacina
proizvodnje, i racionalnim elementima u protestantskom nacinu zivota, racionalizacija
¢e sve neophodne eksplikativne elemente dobiti tek u sociomuzikoloskoj teoriji.
Metodoloska i teorijska logika primenjena u proucavanju protestantske etike i duha
kapitalizma implementirana je i u sociomuzikologiji. Osnovno pitanje ostaje: zasto je

okcidentalna muzika specificna u odnosu na sve druge nacionalne muzicke varijetete?

200 postveberovski spor tj. debata o tome da li je Veber bio u pravu kada je razvoj kapitalizma doveo u
vezu sa protestantskom etikom jo§ uvek traje. Neki autori smatraju da je Veber zanemario jednostavnu
numeri¢ku disproporciju izmedu katolika i protestanata u Nemackoj; logi¢no, da su poluge ekonomske
vlasti bile u rukama protestanata kada ih je naprosto broj¢ano bilo vise. Drugi argument koji se neretko u
obliku kritike upucuje Veberovoj tezi je da su zanemareni neki durgi istorijski procesi koji su mogli da
dovedu do razvoja kapitalizma (priliv zlata i skok cena nakon velikih otkri¢a) a da je religijski faktor
samo sporedna varijabla u toj istorijskoj jednacini. Cesto se navodi i primer prezbiterijanske Skotske kao
istorijski egzemplar za opovrgavanje Veberove hipoteze. Jak kalvinisticki uticaj u ovoj zemlji nije doveo
do procvata kapitalizma a postojali su istovetni kulturoloski uslovi za to (Lalman, 2004: 212. Kritika ima
mnogo, ali kao §to smo rekli, najveéi broj njih zasniva se na nepreciznom “CGitanju” Veberovog dela.
Veber je izri¢ito, na viSe mesta, naglasavao da kauzalitet nije jednosmeran i jednostavan, da je religija
samo jedan od faktora i da je istrazivacki predmet daleko uzi od onoga §to mu se kasnije pripisivalo (opsti
razvoj kapitalizma na Zapadu).

201 “To ogranifenje je njegovu sociolosku analizu uginilo manjkavom u tri pogleda: prikazao je samo
“preovladujuci duh” u samo jednoj drustvenoj sferi (privredi), u samo jednom istorijskom periodu 8od
pocetka 16. do poceka 20. veka) i u samo jednom delu sveta (Okcidentu, s akcentom na na one njegove
delove u kojima je pobedio protestantizam) (Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2013: 359).

202 Veber, na primer, smatra da do razvoja modernog kapitalizma ne bi do$lo bez postojanje racionalne
strukture prava i uprave. “Jer modernom racionalnom pogonskom kapitalizmu je, pored proracunljivih
tehnickih sredstava za rad, potrebno i proracunljivo pravo i uprava po formalnim pravilima, bez kojih je,
istina, mogu¢ avanturisticki i Spekulantski trgovaacki kapitalizam i sve moguce vrste politicki uslovljenog
kapitalizma, ali ne i racionalni privatno-privredni pogon sa stalnim kapitalom i sigurnom kalkulacijom”
(Veber, 2011: 18).
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Veber je tragao za socijalnim preduslovima za razvoj harmoni¢nog notnog sistema koji
je izostao u drugim kulturama kojima je imanetna “melodijska distanca” i, uz sve
propuste koje ima njegova nedovrSena sociomuzikoloska studija, dosao je do
jedinstvenog zakljucka koji ¢e vaziti 1 za druge oblasti interesovanja a to je da je
“osnovni aksiom da proces racionalizacije u svakoj oblasti druStvenog Zivota, pa i u
muzici, napreduje tako S$to, s jedne strane, razum pronice u “prirodu stvari” i lomi
otpore koje mu sama priroda na tom putu postavlja i §to se, s druge strane, bori protiv
iracionalnosti druStvenih verovanja i instucije, koje su se natalozile tokom istorije”
(Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2009: 34-35). Jedino su zapadnoevropski narodi uspeli da
zaokruze proces racionalizacije moderne muzike (i to u periodu od XVI do XVIII veka
tj. u periodu renesanse i prosvetiteljstva) i tek tada je omoguceno komponovanje
visokokompleksne orkestarske muzike, kao i standardizacija zapisivanja i izvodenja
(Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2009: 36).

Moze se Ciniti neobicnom odluka da deo o socioreligioloskoj teoriji po¢nemo sa
zapazanjima iz Veberove sociomuzikoloske misli, ali kao $to smo ve¢ rekli, dostignut
nivo racionalizacije je klju¢ni koncept za razumevanje razlika u putevima spasenja.
Preciznije receno, distinkcija lezi u razli¢itim nivoima i intenzitetu racionalizacije
odredenog moralnog ustrojstva religijske dogme i stepena obuhvatnosti svakodnevne
rutine. Na taj nacin je analiticki pojam krojen za sferu umetnosti “preseljen” u
izucavanje svetskih religija. Autori se, po pravilu, slazu da je Veber, uz pomo¢ koncepta
racionalizacije nastojao da objasni specificnosti Okcidenta u odnosu na druge kulture. O
tome da li su oni u pravu bice reci nesto kasnije, ali svakako treba jo§ jednom podsetiti
na to da Maks Veber je pokusao da objasni zasto se samo na Zapadu razvio moderni
kapitalizam 1 da to nikako nije mogao otkriti da se oslonio samo na analizu privrednih
sistema, funkcionisanja trzista i politickog monopola (ili izostanka monopola) nad istim
(Jaspers, 2015: 7).2% Bilo je neophodno dodati aksioloski element a on u sebi sadrzi
religijsku, kulturolosku i politicku komponentu. Maks Veber je pokuSao da Sto

detaljnije razradi koncepciju duha odrdene epohe, religijskog, politickog ili privrednog

203 Veber je racionalizaciju imanentnu Okcidentu pronalazio i u drugim oblicima umetni¢kog izraza, a ne
samo muzi¢kom. Tako je, na primer, smatrao da je racionalna upotreba gotskog luka voma jasno uocljiva:
svod se deli na segmente i na taj nacin se prostor bilo kog oblika stavi pod krov (Veber, 2011: 10). Kako
su katoli¢ke crkve mahom radene u gotskom stilu jasno je na §ta Veber aludira. Siljasti lukovi jesu bili
poznati i na Orijentu, ali tek u gotici racionalizacija dobija puni izraz. Takode, Veber je racionalizaciju
identifikovao i u knjizevnosti i u slikarstvu (Petrov, 2012: 12-13).
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sistema itd. Uostalom, duh nije slucajno 1 teorijski proizvoljno deo naslova njegove
studije o kohabitaciji izmedu protestantizma 1 kapitalizma. On je preuzeo Monteskjeovu
terminologiju i potencirao je kori§¢enje pojma duha umesto npr. vrednosnih sklopova.
Ve¢ smo govorili o znacajnom uticaju Monteskjeove misli na Veberovu (u kontekstu
analize islama, ugledanje na Monteskjea je narocito vazno). Holisticki karakter duha
zakona bio je ideja vodilja za Veberovu koncepciju duha kapitalizma. Takode, imajuéi u
vidu romanticarsku komponentu Veberovog dela, kao i oslanjanje na Diltaja (ne
zaboravimo da je on drusStvene nauke nazivao duhovnim, a ne drustvenim!), upotreba
pojma duha ne iznenaduje (Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2013: 357-358). Duh odredenog
vremena ili sistema ne podrazumeva samo eticku komponentu, ve¢ i §ire vrednosne
sisteme, obiCaje, nacin vladanja itd. U savremenoj nauci koncept duha smatra se
anahronim ili lai¢kim pojmom, medutim, pre samo jednog veka to je bio jedan od
centralnih pojmova sociologije.

Vaznost proucavanja veza izmedu muzikologije i religiologije krije se i u slede¢em:
racionalizacija zapadnoevropske muzike nije mogla biti postignuta bez Sireg
vrednosnog 1 kulturoloskog sklopa, tj. bez progresa adekvatnih estetickih vrednosti
“posto je uvek 1 u svakom drustvu principijelni pokreta¢ muzickog razvoja bilo uZivanje
u muzici, koje je postavljalo standarde lepog shodno dostignutom nivou kompleknosti
muzi¢kog izraza” (Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2009: 39). Dakle, ni jedna simbolika,
mitologija ili dogma (estetskog ili duhovnog karaktera) ne moze se proucavati bez
razumevanja Sirih druStvenih sklopova i procesa. Naravno, vazi i obrnuto — ni jedna
sfera drusStvenosti ne moze se shvatiti bez socioloskog uzivljavanja u znacenje
zastupljene i ukorenjene (umetnicke ili sakralne) kosmologije (Petrov, 2012: 119).

Takode, Veber je Cesto komparirao razvoj u muzici sa religijskim ucenjima i
socijalizacijom. Iako je, na primer, antipatija prema hromatici zajednicka staroj grékoj
(helenskoj) muzici i muzickoj prkasi u konfucijanizmu, muziku potonje kulture i religije
karakteri$e poznavanje petatonike kao jedinog tonskog sistema. U skladu sa hladno¢om
1 Cistotom konfucinajnskih ideala, vazila je muzicka maksima koja podrazumeva
utilitarnu funkciju muzike: ona treba da bude osnova za ovladavanje sobom $to znaci da
treba ukloniti sve orgijaSke elemente iz komponovanja. “Stoga su se poStovala ,stara
pravila” koja su bila u saglasju sa kineskom ,univerzalnom” filozofijom i

kosmogonijom, a pogotovo sa ,.kosmogonijskom spekulacijom o svetom broju pet”: pet
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planeta, pet elemenata, pa i petotonska lestvica. Veberova studija o muzici ukazuje na
»mitologiju brojeva” u analizi tonskog sistema, razraduju¢i fenomene pentatonike i
heptatonike i objasnjavajuci da je ,,svetost” petotonskih i septatonskih nizova znacilo
jednu vrstu podele oktave na pet do sedam jednakih delova i da cak i danas vazeca
pravila u zvani¢no kineskom sistemu jesu bazirana na navedenoj logici” (Petrov, 2012:
122).

Veber je smatrao da je crkvena (hrisc¢anska) muzika je devijacija racionalizacije
muzike na Zapadu, ali je opet gotovo nedvosmisleno bila drugacija od muzike
nehriS¢anskih naroda. Takode, u skladu sa muzickim varijetetima starog Rima, u
hris¢anskoj crkvenoj muzici bilo koja vrsta telesne reakcije na melodiju (tj. ples) bila je
zabranjena. “U crkvenoj muzici bilo je preporuceno izbegavanje tritonusnog intervala,
takozvanog davola u muzici (Diabolus in musica), a Veber je ukazao i na to da se crkva
izjasnila protiv previse polifone muzike, odnosno muzike koja bi sputavala razumevanje
reci crkvenog teksta” (Petrov, 2012: 123).

U skladu sa interesovanjem za specifi¢nosti razvoja kapitalizma na Zapadu i
vezama sa protestantizmom kalvinisti¢ke provinijencije, nemackog socioloskog klasika
je narocito interesovao 1 muzikoloSki aspekt puritanisti¢ke religioznosti. Kako Veber
kaze, teatar je za puritanca bio za osudu, pa je logi¢no i umetnicki odraz protestantske
akseze bio usmeren na redukcionizam uzivanja i glorifikaciju religiijske etike (Veber,
2011: 112; Petrov, 2012: 124).2% Primetno je da je, proucavajuci gotovo sve svetske
religije, kao 1 njihove politicke 1 ekonomske koordinatne sisteme, Veber nuzno ulazio i
u izucavanje umetnickog aspekta. Na taj nacin je stvarao sliku ¢itavih druStvenih i
kulturnih sklopova odredenih zajednica a to mu je omoguéavalo da ih proucava u
njihovom totalitetu.

Veber je umetnost i religiju suprotstavljao teorijskom i praktickom racionalizmu,
uprkos tome $to je pravio jasne razlike izmedu umetnosti i religije. lako se radi o

drugacijoj sadrzini i ontoloskoj distinkciji, strast umetnickog i religijskog gotovo da je

204 “Johan Sebastijan Bah (Johann Sebastian Bach) je morao da iznade nac¢in da balansira izmedu, s jedne
strane, svojih li¢nih i umetnickih zahteva, i, s druge, oc¢ekivanja nadleznih vlasti o tome kakva treba da
bude crkvena muzika. On je, nadalje, stvarao i izmedu zahteva koje kompozitoru nametaju pijetizam i
ortodoksni luterizam. Naime, u luteranskoj crkvi krajem 17. veka, sa usponom pijetizma, nastupila je
katastrofa stare crkvene umetnicke muzike. Samo je ortodoksija zadrzala znatan deo umetnickog
crkvenog pevanja, te Veber naziva tragikomi¢nom ¢injenicu da je Bahova muzika nesumnjivo nosila u
sebi atmosferu pijetizma, i to uprkos strogim dogmatskim vezama sa ortodoksnom crkvom” (Petrov, 2012:
124-125).
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istovetna. Veber je smatrao da lepo ima dijaboli¢ni karakter upravo zbog srodnosti sa
religijskim zanosom (Ili¢, 2017: 71). Zbog svega navedenog, Veberova
socioreligioloSka teorija ne moze se razumeti bez ulazenja u tajne meandrirano
konstruisane, i1 intelektualno veoma zahtevne, sociologije umetnosti. Ako je njegova
pravna i politi¢ka teorija sluskinja religiologije (kako su tvrdili Sluhter i Brojer), onda je
socioreligioloska paradigma mlada sestra sociologije umetnosti.

Iz svega navedenog mozemo izdvojiti barem dva zakljucka. Prvo, jo§ jednom smo
potvrdili premisu da je Veber zaista holisticki pristupao proucavanju drustava (to se vidi
1 iz primera medusobonog uslovljavanja muzickog razvoja i religijskih doktrina). Bilo
koji aspekt njegovog stvaralaStva nuzno je posmatrati iskljucivo iz te optike. Drugo,
iako jeste istina da je Veber tragao za dokazima o specificnosti razvoja modernog
Zapada (u ekonomskom, relgijskom, pravnom i umetni¢kom smislu), ipak prica o
racionalizaciji nije pri¢a sa jednozna¢nim zavrSetkom. To se vidi i iz muzikoloSkih
primera, a mozda je jo$ i viSe uocljivo na ilustracijama iz komparacije svetskih religija.
Kako Sluhter ispravno apostrofira, Veberova sociologija, a posebno sociologija religije,
nije teorija racionalizacije uopste, ve¢ je tipologija razli¢itih formi i1 oblika racionalnosti
primenjena na pojedinacnim primerima (Schluchter, 2006: 95). Osnovni smer
Veberovih istrazivanja je “nastojanje da uoci, ispita, razume, izrazi i kontroliSe
neujednaceno spiralno probijanje racionalnosti kroz istoriju” (Ili¢, 2017: 71). Ovakva
koncepcija veSto izbegava pogled na Veberovu sociologiju kao na determiniSi¢u i
misionarsku, ve¢ joj omogucava $iri filozofski karakter kakav i ima.

No, kada govorimo o racionalizaciji u religijskom domenu, moramo se vratiti korak
unazad. Identifikovanje racionalizacije u okcidentalnom notnom sistemu, izradi
instrumenata 1 slozenom 1 zahtevnom obrazovanju nije toliko teorijski subverzivno ako
se poznaje istorija razvoja muzike i muzickih teorija. Medutim, teza da je racionalizacija
prozela neuhvatljivu, onostranu, i ljudskom umu nedokuéivu sferu divinizovanog
poretka van ovozemaljskih ogranicenja, zaista jeste saznajno revolucionarna. Kako vise
nismo na terenu opipljivog, ve¢ se nalazimo na tankom ledu boZanskog tla, uvodenje
filozofskog principa koji je imanentan ljudskom razumu u teolosku, dogmatsku i
prakseolosku jednacinu je impozantan teorijski doprinos i, nadasve, autohtono je
socioloski nacin rezonovanja. “Veber je postavio tezu da racionalnost ima polimorfni i

poligeneticki karakter i da kako moze biti deo skoro svake istorijske epohe, tako moze
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prozeti i razli¢ite domene ljudskog bivstvovanja. NaroCito je interesantno njegovo
objasnjenje racionalizacije domena koji, po pravilu, nosi predznak iracionalnog, a to je
domen religijskog. Postavljaju¢i umnogome revolucionarnu pretpostavku da i u sferi
transcendentalnog mozemo jasno identifikovati proces racionalizacije, Veber je pokusao
da objasni brojne spone izmedu religije 1 drustva” (Jovanovic¢, 2016a: 93).

I Veberova teorija racionalizacije, i njegova socioreligioloska teorija, procesualnog
su karaktera. Izostala je egzaktna definicija racionalizacije (¢ak i u sociomuzikoloskoj
teoriji) a sam proces je definisan preko religijskih varijeteta. Tek generickom analizom
mozemo sumirati o kakvom procesu se radi (Schluchter, 2006: 92; Reckling, 2001: 163).
Kalberg (Stephen Kalberg) je sasvim u pravu kada tvrdi da se radi o najve¢em rebusu
Veberovog stvaralaStva (Kalberg, 1980: 1145). Racionalizacija tipova delanja koji
evoluiraju od afektivnog ka ciljno-racionalnom, i birokratizacija drustvenog poretka kao
svojevrsno finale procesa racionalizacije u domenu organizacije drustva, su relativno
jednostavni za razumevanje. Medutim, kada racionalizaciju postavimo u gravitaciono
polje religijskog, nalazimo se na veoma “klizavom terenu”. Kalberg, Sluhter i Rot
(Guenther Roth) predlazu da se oslobodimo ideala pronalaska univerzalne definicije
procesa racionalizacije 1 da, umesto toga, racionalizaciju konceptualno odredimo u
odnosu na specifi¢an, ne samo predmet proucavanja, ve¢ i njegovu socijalnu i istorijsku
dimenziju (Kalberg, 1980: 1147). Sa ovim stavom slazu se i drugi autori (Radkau, 2009:
191).

Veber ne smatra da je prosvetiteljstvo opSti pocetak racionalnog u periodizaciji
razvoja ljudske svesti. Za razliku od francuske socijalne misli XIX veka, on smatra da
gotovo u svim povesnim epohama mozemo naci racionalna ponasanja. Postoji
supstancijalna razlika izmedu vrsta racionalizacije (o ¢emu ¢e u nastavku biti vise reci),
ali logicki nukleus je istovetan. Iz ugla pripadnika animistickog kulta obred prizivanja
kise kako bi se podstakao razvoj useva nije niSta manje racionalan nego ponasanje
preduzetnika na trziStu u doba modernog kapitalizm, naglasava Veber. Da li je neko
ponaSanje racionalno mozemo proceniti samo ukoliko ga istorijski i1 kulturoloski
kontekstualizujemo. Ako u drusStvu postoji suprematija magijskog nad ovostranim,
racionalno ponasanje bi¢e determinisano animistiCkim uverenjima (Kalberg, 1980:
1148). U ovom kontekstu mozemo govoriti o tehnickoj racionalnosti, o najnizem nivou

razvoja ovog procesa, tj. o sposobnosti da se ovlada sopstvenom okolinom kako bi se
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zadovoljili individualni (materijalni) interesi. Tehnicka racionalnost je u neposrednoj
vezi sa ciljno-racionalnim delanjem, ona predstavlja uslov za takvo delanje. Ova vrsta
racionalnosti je konstanta ljudske istorije, ona postoji u animizmu a opstaje i u moderno
doba.

Proces racionalizacije se komplikuje kada je re¢ o svefonazornoj, odnosno
vrednosnoj vrsti racionalizacije. Re¢ je o sloozenom procesu sistematizacije poretka u
skladu sa smislom svih njegovih pojedinacnih elemenata. Kada se ti elementi
konzistentno usklade, moZe se uspostaviti hijerahizacija vrednosti. U narednom koraku,
pojedinci mogu da, u skladu sa formiranom aksioloSkom hijerarhijom, usmeravaju svoje
delanje. Svetonazorna racionalnost objedinjuje i element institucionalnog i1 element
bihejvioralnog (Elster, 2000: 22).

Na kraju kontinuiteta usloZznjavanja formi racionalizacije nalazi se prakticka (ili
formalna) racionalnost koja podrazumeva normativno uredenje zivota u skladu sa
dominantnim svetonazorom, odnosno sa preovladuju¢im vrednosnim sistemom. Da bi
pojedinac uopSte mogao drustveno delati neophodno je konstituisanje i nametanje
dominantnog svetonazora kako bi, u narednom koraku, mogao delati u skladu sa
proklamovanim aksioloSkim principima (Elster, 2000: 22; Gronow, 1988: 326). Veber
eksplicitno kaze da drustveno delanje iziskuje poredak. Vazi i vice versa — drustveni
poredak se potvrduje i iznova gradi drustvenim delanjem pojedinaca. Ako poretka nema,
delanje ne moZemo nazvati drustvenim (Veber, 1976: 21).2%

U akademskoj areni se jo§ uvek vode sporovi u vezi sa time da li kod Vebera
mozemo identifikovati tri ili Cetiri vrste racionalnosti. Takode, nije postignut ni
konsenzus u vezi sa nazivima diverziteta racionalnosti. Jedan deo autora zastupa tezu da
je rec o Cetiri razli€ite vrste racionalnosti a razlika je zapravo u videnju svetonazorne
racionalnosti. Neki autori (Kalberg, 1980: 1148; Ricer, 2009: 76) smatraju da su
teorijska 1 vrednosna racionalnost dve vrste racionalnosti. Teorijska racionalnost
podrazumevala bi “sposobnost da se realnost spozna kognitivno kroz razvoj apstraktnih
koncepata” (Ricer, 2009: 77) dok bi vrednosna racionalnost bila direktno delanje u
skladu sa vaze¢im svetonazorom (Ricer, 2009: 77). Kada se teorijska i vrednosna

racionalnost spoje u jednu dobijamo svetonazornu racionalnost kako smo je mi opisali.

205 Treba naglasiti da legitimnost poretka nije jedini element prakticke racionalnosti. Legitimnost se
moze postici i afektivnim delanjem, harizmom ili religijskim ustrojstvom (Veber, 1976: 23). Medutim, to
je prvi korak u ispunjavanju punog potencijala formalne racionalnosti.
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Ne smatramo da je nuzno razdvajati ove dve vrste racionalnosti jer se tek njihovim
spajanjem dobija celokupna ideja koju Veber iznosi kada govori o ovoj vrsti
racionalnosti. Potencijal i emanacija su u ovom smsilu neodvojivi jer postojanje
preduslova za teorijsko promisljanje poretka nije samo po sebi dovoljno za ostvarivanje
punog kapaciteta ove vrste racionalizacije. Smatramo i1 da ne treba biti zaveden
Veberovom ¢estom upotrebom tetrahomnih klasifikacija (tipovi druStvenog delanja,
tipovi vlasti itd.) pa a priori praviti Cetvorodelnu podelu. No, svakako da postoje
agrumenti 1 za njihovo razlikovanje a to je, pre svega, slozenost ove vrste racionalizacije,
medutim, mi ipak smatramo da je identifikovanje tri vrste sasvim adekvatno 1
plauzibilno. Takode, treba napomenuti i razlike u nazivima. Neki autori tehnicku
racionalnost nazivaju prakticnom a prakticku racinalnost formalnom, medutim, sustina
ostaje ista. I gotovo svi se slazu u vezi sa time da se Veber najviSe bavio formalnom,
odnosno prakti€¢kom vrstom racionalizacije (Kalberg, 1980: 1148; Ricer, 2009: 78).

Svetonazorna racionalnost je vododelnica za to Sta ¢e se u nekom drustvu smatrati
racionalnim, a $ta iracionalnim. U feudalizmu je drzavni monopol sasvim racionalno
privredno reSenje, dok je u idealnotpiskoj viziji modernog kapitalizma svako
narusavanje regulacije od strane “nevidljive ruke trziSta” devijacija. U sekularnom,
odnosno laickom drustvu, odlazak kod svestenika zarad zdravstvenog poboljSanja je
primer tradicionalizma dok je u animizmu odlazak kod vraca po medicinsku pomo¢
jedino ispravno i racionalno reSenje (Kalberg, 1980: 1156).20

Prakticka, odnosno formalna racionalnost, ima najtezi zadatak a to je da resi tri
klju¢na problema: kako da partikularne materijalne interese uskladi sa vrednosnim
sistemom, kako da organizuje i legitimno nametne poredak koji ¢e vaziti za sve one koji
dele isti svetonazor i, na kraju, kako da pronade odrzive na¢ine ophodenja prema onima
koji ne dele isti pogled na svet, kao i da te na¢ine ugradi u legitimno nametnuti poredak.
Veber se najvise zanimao upravo za ovu najkompleksniju vrstu racionalnosti. Njegova
teorija birokratije jedan je od najboljih primera istrazivanja ovog tipa racionalnosti.

Formalna racionalnost nije tek amorfna, ona je ukorenjena i sveprozimajuca

206 Qvaj primer se koristi i kao dokaz u odbranu Veberove nau¢ne objektivnosti i odstupanja od
kulturcentrizma. Herbert Markuze (Herbert Marcuse, 1898-1979) bio je jedan od onih koji su Veberove
spise tumacili u kljucu primata okcidentalizma. Markuze je smatrao da je Veber racionalnost poistovetio
sa zapadnim varijteteom modernog kapitalizma. Kao neomarksista, Markuze je pokusao da Vebera svsrta
u apologete kapitalisticke ideologije. O tome da li on to zaista jeste bio, moglo bi se jo$ dosta raspravljati,
medutim, Veber je dao zaista Siroku lepezu racionalizacije i nikada redukcionisti¢ki nije smatrao da je
zapadna racionalnost jedina “prava” (Kalberg, 1980: 1157).
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zahvaljujuéi (pravnim) normama i poretku. Kanali za uspostavljanje takvog poretka
mogu biti razli¢iti: od harizmatskog lidera do donoSenja depresonalizovanih zakona u
uredenoj drzavi, medutim, prakticka racionalnost (na idealnotipskom nivou) liSena je
bilo kakvih ad hoc reSenja 1 iznimki (Kalberg, 1980: 1160).

Postojanje formalne racionalnosti ne iskljucuje 1 druge oblike. Ona ih zapravo
generiSe u sopstveni poredak i na taj nacin, izmedu ostalog, uspostavlja konsensus u
drustvu. Takode, gradenje prakticke racionalnosti podrazumeva konstituisanje i svih
prethodnih; ukoliko nema vrednosno homogenog temelja ne moze se dalje na njemu
graditi poredak. Veberova shema ima, ne samo gradacijski, ve¢ 1 genericki karakter.
Takode, treba imati na umu da je re¢ o nelinearnom procesu tako da paralelno
koegizistiraju drustva u kojima je dominantan razli€it tip racionalizacije (Roth, 1987: 76;
Reckling, 2001: 163).

Veber iziri¢ito naglasava da je, za razliku od drugih tipova racionalnosti, prakticka
racionalnost imanentna samo Okcidentu. Njen razvoj ubrzava industrijska revolucija
(Ricer, 2009: 78; Kalberg, 1980: 1150). Ergo, proces racionalizacije prozeo je gotovo
sve istorijske epohe i1 gotova sva drustva, medutim, ne u istom obimu i na isti nacin.
Odredene elemente 1 varijetete racionalizacije mozemo pronaci i1 u strukturi indijskog
¢inovniStva i u islamskoj privredi, pa ipak, kulminacija formalne racionalizacije
odigrala se tek na pozornici modenog Zapada (Roth, 1987: 75).207

Veber koristi termin Eigengesetzlichkeit da bi objasnio vrhunac procesa
racionalizacije. Ova nemacka re¢ bi mogla biti prevedena kao autonomija, medutim nije
re¢ o bilo kakvoj autonomiji ve¢ ona svoje znacenja dobija tek u kontekstu kulminacije
procesa prakticke racionalnosti. Tek kada dode do odvajanja institucionalne sfere od
kakofonije vrednosnih sistema (pa i onog koji je religijskim normama oblikovan),
mozemo govoriti o Eigengesetzlichkeit-u tj. o dovrSenju procesa racionalizacije u
modernoj zapadnoj drzavi. Ovako shvacena autonomija je produkt racionalizacije na
jednom holistickom nivou (Swedberg, 2005: 291, Roth, 1987: 83).

U skladu sa prethodnom konstatacijom, treba podsetiti na to da je konacna i
sveobuhvatna prakticka racionalnost rezultat sinteze viSe faktora 1 proizvod je
racionalizacije svih sfera drustvenosti. Kako je Veber smatrao, racionalizacija samo

jednog domena (npr. drzavnog uredenja) ne moze nadomestiti iracionalne tendencije u

207 Ova konstatacija je jo§ jedan povod za sve one koji Vebera optuzuju za orijentalizam sa negativnom
konotacijom.
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drugim drustvenim sferama. Rot i Kalberg su u pravu kada tvrde da bi Veberovo
shvatanje racionalizacije trebalo posmatrati na vise nivoa. Opsti, makro nivo, zaista
podrazumeva kulminaciju formalne racionalizacije u modernom Zapadu, medutim,
racionalizaciju bi trebalo izu€avati na pojedina¢nim istorijskim primerima, u razli¢itim
granama druStvenosti u istom trenutku u razli¢itim drustvima, ili ¢ak 1 u jednom te istom
drustvenom poretku (Roth, 1987: 88).

Racionalizacija penetrira u sve sfere drustvenosti: u privredu, politiku, porodi¢ni
domen, estetiku i umetnost, ali 1 u sferu bozanskog. Racionalizacija drzave krece se od
patrimonijalnog ka modernom, odnosno ka zakonskom i depresonalnom, racionalizacija
privrede podrazumeva teznju na kapitalizmu a ras¢aravanje sveta podrazumeva zamenu
religijskog misljenja naucno objektivnim. Formalna racionalizacija podrazumeva, ne
samo postojanje, ve¢ 1 suprematiju kapitalizma, birokratije, depersonalizovane
legislative 1 nau¢nog pogleda na svet (Elster, 2000: 22).

Racionalizacija unutar transcendentnog znaci prelazak iz magijskog u opsteeticko i
soterioloSko. U narednom koraku racionalizacija religije utire put zameni religijskog
svetonazora nau¢nim pogledom na svet. Situacija je, dakle, kompleksnija nego Sto je to
sluc¢aj sa drugim drus$tvenim arenama. Takode, ona u sebi sadrzi svojevrsni paradox:
racionalizacija religije na koncu znaci i njeno iS¢ezavanje (Reckling, 2001: 163). Veber
je strahovao od posledica sekularizacije. Religija ¢e iS¢eznuti, kapitalizam ¢e ostati bez
svog duhovnog katalizatora a politicka sfera bice liSena eticke transcedencije. Veber o
ovome govori i u Protestantskoj etici i duhu kapitalizma, ali 1 u Privredi i drustvu.
“’Kondenzovani duh’ bi tako postao univerzalni duh svih drustvenih sfera i svih
drustava — on bi verovatno bio uspostavljen u ,,svetskom carstvu“ koje bi oznacilo ne
samo kraj moderne nacionalne drzave nego 1 kapitalizma kao takvog — u kojem bi ostalo
samo secanje na stare ideje 1 vrednosti, dok bi se ,,kondenzovani etos* reprodukovao na
nacin mrtvog mehanizma kojeg opsluzuju ljudi svedeni na nemuste ,,sportiste* i skloni
pretezno ,,vegetativnim* oblicima ponaSanja (Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2013: 359). Kao
1 u sluCaju analize beZivotne birokratske maSinerije, Veber nije bio apologeta svog
predmeta izuCavanja — modernog Zapada. Naravno, niposto se ne moze tvrditi ni da je
bio tradicionalista ili konzervativac, i situacija je daleko kompleksnija od takvih
binarnih podela. Medutim, neretko se zaista previda Cinjenica je Veber bio veoma

skepti¢an prema modernim tendencijama sekularizacije i birokratizacije drustva, i da je
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bio dosta pesimisti¢an u pogledu buduée transformacije duha takvog poretka liSenog
nematerijalnih vrednosti (Katunari¢, 1999: 13), medutim, to je dugacak proces ¢iji
vrhunac Veber za zivota nije do¢ekao. On koristi termin Entzauberung kako bi objasnio
epohalne promene u opStedrustvenom 1 religijskom domenu koje dovode do konacnog
izumiranja religijskog pogleda na svet (Blagojevi¢, 2005: 18).2% No, da bismo razumeli
kako je doslo do uslova za rasCaravanje sveta, moramo najpre razumeti esenciju
Veberovog shvatanja racionalizacije religije.

Ljudskom rodu imanentno je da se plasi i umiljava nedokuc¢ivom. Na nizim
nivoima razvoja ratia strah dolazi od prirodnih pojava, dok je u kompleksnijim
drustvima, i u slozenijim kognitivnim mapama pojedinaca, strah disperzivno orijentisan
na viSe sile ovaploene u jednom bogu. lako je definicija racionalizacije ostala
nepoznata Veberovim ¢itaocima, jasno je da je smatrao da je prelazak od magijskog ka
religijskom zapravo pocetak procesa racionalizacije (Hamilton, 2003: 268). Religija je
temelj svetonazora svuda, osim u moderno doba na Zapadu. Prosvetiteljstvo je uspelo
da neutralise uticaj religijskog. Kako Veber tvrdi, samo na Zapadu postoji nauka u
onom stadijumu razvoja koji je obuhvatio gotovo cCitav svetonazor (Veber, 2011: 9;
Reckling, 2001: 164). Paradoksalno, odgovor na pitanje zasto je prosvetiteljstvo uspelo
da nacne proces rascaravanja sveta lezi opet u specificnostima religijiskog ethos-a
zapadnog hriS¢anstva. No, pre nego Sto predemo na analizu religija pojedina¢no, trebalo
bi detaljnije prouciti ontolosku osnovu razlikovanja magije 1 religije, prema Veberovom
miSljenju.%

Razlika izmedu magijskog i religijskog je razlika u poimanju ljudskog i
bozanskog bivstvovanja. Magija pociva na pretpostavci monizma. Ljudi i bogovi dele
jedan te isti svet pa se natprirodno nalazi u biljkama, Zivotinjama i ljudima. “U skladu
sa tim, poStovaoci odredenog magijskog kulta, po pravilu, veruju da su bogovi i duhovi
prisutni u svakodnevnim predmetima i bi¢ima dok se u religijskim dogmama bogovi
percipiraju kao pojmovi natCulonog karaktera. Kada magijska harizma prestane da se
pripisuje konkretnim predmetima odnosno bi¢ima nazire se putanja koja magijske

rituale transformise u religijsku etiku” (Jovanovi¢, 2016a: 97).

208 O korenima pojma sekularizacije u, pre svega, nemackoj klasi¢noj skoli vise videti: Blagojevi¢, 2005.
209 O konceptu ra$¢aravanja, odnosno razmadijavanja sveta bi¢e re¢i u nastavku disertacije, kada budemo
podrobnije razmatrali specifiénosti protestantizma i naroCito odnos protestantizma prema blagodetima
ratia.
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Magija je sredstvo za postizanje konkretnih, ovozemaljskih ciljeva. VradZzbine?!°
koju sprovode magijski harizmatici trebalo bi da umilostive prirodu i pomognu u nevolji
ili da pak sprece da do iste dode. Magija je ekstati¢na, trenutac¢na, ceremonijalna, katkad
orgijaSka, 1 gotovo uvek rezervisana za pojedince obdarene magijskom moci (verske
virtuoze). Misticizam izdvaja pojedinca iz dnevne rutine, on zahteva potpunu somatsku 1
mentalnu predanost pa samim tim ima karakter nestalnog i prolaznog. Magija ne
oblikuje moralni sistem pripadnika kulta, ne determiniSe ponasanje na permanentnom
nivou i na svakodnevno delanje uti¢e kao 1 “svaka, ma koliko velika ganutost pozori$ne
publike prilikom prikazivanja nekog lepog 1 poucnog pozoriSnog komada na
svakodnevni zivot te publike” (Veber, 1976: 447).

Kada govorimo o magiji, moramo se nacas zadrzati se na veoma vaznoj koncepciji
harizme u Veberovim delima. On smatra da nije svako sposoban da upadne u ekstazu,
pristupi vracanju, stupi u telepatski trans itd. Tim nesvakida$njim silama daju se
razli¢ita imena: mana, orenda, mag... Veber ih sumarno naziva harizmom. “Harizma
moze biti dar koji je vezan za neki objekat ili osobu; dobija se od prirode i1 ni¢im se ne
moze ste¢i: samo u tom slucaju ona potpuno zasluzuje taj naziv” (Veber, 2015: 10).
Vrac je trajno harizmatski kvalifikovani ¢ovek, njemu je profesija posedovanje harizme
1 upravljanje istom. Obican ¢ovek moze ponekad da upadne u ekstazu ili trans; vracu je
trans svakodnevna realnost. I evo jo$ jedne prilike da ukazemo na kapilarnost Veberove
teorije 1 fluktuaciju pojmova. Harizma, kao veoma vazan pojam Veberove sociologije,
javlja se u religioloskom kontekstu. Treba napomenuti da Veber pravi jaasnu razliku
izmedu magijske i religijske harizme (i harizmatika) o ¢emu ce biti viSe re¢i u nastavku
rada. No, u trodelnoj tipologiji vlasti, harizma ¢e ponovo odigrati klju¢nu ulogu u
Veberovoj teorijskoj predstavi. Pored tradicionalne i1 racionalne vlasti, postoji 1
harizmatski tip vlasti koji se moZe razumeti tek ukoliko se shvati znafenje pojma
harizme u religijama. Harizmatska vlast podrazumeva stvaranje novih poredaka kao
proizvod prorocanstava za koja se verovalo da su sveta, sve do helenskih zakonodavaca

(Veber, 1976: 25).

210 Veber vradzbine vezuje za magijsko delanje a religijsko delanje moze biti razliGitog karaktera (Veber,
2015: 33).
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Harizma u politickom smislu zna¢i da voda nosi izuzetnu auru. Harizmatiku se
mogu pripisivati i nadnaravne osobine a svakako je sposoban da okupi masu?!! oko
sebe, da njome upravlja, da ucini da mu ona bezuslovno veruje, da ga bespogovorno
sledi 1 postuje. Istorija je svedok mnogih takvih voda. Za razliku od tradicionalne vlasti
koja pociva na logici da je (porodi¢ni) kontinuitet loze svetog karaktera i za razliku od
racionalne vlasti koja se temelji na pretpostavci postojanja legitimnog i formalnog
normativnog depersonalizovanog poretka (zakona), harizmatska vlast je ograni¢ena na
zivot harizmatskog vode. Veber smatra da je prirodno pravo najcistiji tip
vrednosno-racionalnog vazenja poretka, medutim, kako dalje nije razvijao ovu hipotezu,
danas se u literaturi kao tre¢i tip vlasti navodi samo racionalni tip (bez razlikovanja
izmedu vrednosnog i ciljnog). Veberovu definiciju harizme treba imati na umu i kada je
re¢ o njegovom shvatanju neophodnosti harizmatskog korektiva u nemackom
parlamentu na pocetku XX veka (o ¢emu je vec bilo reci).

Opet se poigravajué¢i sa analogijama izmedu umetniCkog i religijskog, Veber
ilustruje katarzi¢ni efekat kratkotrajnog magijskog rituala ¢iji je cilj zastita ljudi od
nepoznatih a strahovito moc¢nih demona. Magijski rituali imaju razliite druStvene
funkcije: integrativne, socijalizatorske itd., medutim, Vebera one ne interesuju. Funkcije
o kojima je re¢ zanimale su, kao $to smo videli, Dirkema (ali i Malinovskog i druge
pripadnike funkcionalisti¢ke tradicije), dok se Veber zanimao za ontolosku dimenziju
magijskog kako bi, na osnovu uporednog metoda, mogao da prouci i razlike medu
religijama. U velikoj vecini svetskih religija, odnosno religija spasenja, moZemo pronaci
ostatke magijskog, smatra Veber. U izbacivanju poslednjih rezidua animistickog
najdalje je otiSao judaizam. Protestantizam je na drugom mestu. U tome i jeste sustina
¢injenice da je racionalizacija proces a ne dovrSeno fakticko stanje. Racionalizacija je
prodrla u sve religije, medutim ne istim intenzitetom i ne u istom obimu. Zbog toga na
mnogim mestima mozemo uociti rezidue ekstati¢nog i ritualistickog. “Maltene je svuda
u nekoj formi poceo da se razvija strogi monoteizam, ali prakti¢ne smetnje tom razvitku
svuda u religiji svakodnevnog Zivota, osim u jevrejstvu, islamu i protestantizmu,
predstavljali su s jedne strane moc¢ni idejni 1 materijalni interesi sveStenstva da se ocuva
kult 1 centri kulta pojedinacnih bogova, i, s druge strane, verska potreba svetovnjaka za

jednim opipljivim i dostupnim verskim objektom koji se moze dovesti u vezu sa

2l Socioloski je ispravnije i preciznije reéi Siri drustveni slojevi a ne masa, ali Veber koristi ovu potonju
terminologiju pa smo je mi, za potrebe objasnjenja i ilustracije, samo preuzeli.
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konkretnom zivotnom situacijom ili sa konkretnim krugom osoba uz iskljucenje drugih
osoba, a pre svega potreba za objektom na koji se moze vrSiti magijski ritual” (Veber,
2015: 32). Veber u nastavku pomalo cini¢no dodaje: “Jer sigurnost ve¢ oporobane
magije mnogo je veca nego efekat koji se postize slavljenjem nekog boga na koga se,
zato $to je svemocan, ne moze magijski uticati” (Veber, 2015: 32).

Nije ni malo jednostavno proceniti trenutak u kome magija postaje religija. Kako
Veber navodi, to je spor, i ne uvek linearan, proces prelaska iz naturalizma u simboliku.
Kada jedina opcija nanoSenja zla neprijatelju podrazumeva Cupanje srca ili otkidanje
glave 1 Cuvanje tog krvavog ratnog plena u ognjiStu (na taj nain neprijatelju se
optocava duh), radi se o naturalizovanom verovanju u mo¢ konkretnog, i veoma
opipljivog objekta. Sa druge strane, kada je dovoljno pojesti meso neke zivotinje i na taj
nacin nauditi protivniku (jer on i ta zivotinja pripadaju istom totemu) govorimo o
simbolici a ne o direktnom i naturalnom (Veber, 2015: 16). Hipostaziranje ideje o
posedovanju necijeg duha kroz materijalne neljudske simbole je pocetak izgradnje
kompleksnog religijskog svetonazora. Razvijanje simbolike utire put religijskom.
Religija pocinje onda kada je svetonazor dualan, kada se svet bogova u potpunosti
odvoji od sveta ljudi. Logi¢no, tada viSe nije moguce obracati se bogovima jer se oni
nalaze u umu nedokucivoj realnosti (a ne u, na primer, telu neke zivotinje). Tada je bog
(najcesce jedan) toliko daleko od Zivota onih koji u njega veruju da im zaista ne moze
uslisiti molbe koje se ti€¢u manje ili viSe banalnih svakodnevnih problema i muka.

Takode, religija pocinje onda kada je evidentno da su njena pravila opsta i manje
zahtevna nego S$to je to slucaj sa magijskim normama i praksama. To je jo$ jedna
vidljiva i metodicna posledica procesa racionalizacije. Etika religija propisuje manje
obligatorne, 1 fizicki 1 mentalno lakSe verske obrede nego Sto je to slucaj sa
ritualistickim 1 orgijaSkim magijama. Medutim, upravo zbog toga S$to je na
svakodnevnom nivou religija manje prisutna, ona uspeva da formira hronicni verski
habitus koji postaje sastavni deo identiteta vernika. U zajednicama u kojima se
praktikuje magija, verski akt je trenutaCan, ekstatican, naporan i opijajuci, ali je isto
tako kratkog daha i ne zauzima vazno mesto u sopstvu pojedinaca. Kao $to smo rekli, u
magijskim ritualima glavnu ulogu igraju vraevi i magovi (obi¢ni pojedinci samo

ponekad i jednokratno) dok u velikim religijskim sistemima svi vernici svakoga dana
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moraju da zive u skladu sa moralnim imperativima svoje vere.?!'? Vernici soterioloskih
religija viSe ne ulaze u kratkotrajna stanja delirijuma, ve¢ u svakodnevici osecaju teret
verskih etickih obaveza u skladu sa kojima ispunjavaju svoje porodi¢ne, politicke,
privredne i druge obaveze. Racionalizacija metoda sticanja spasenja podrazumeva
eliminisanje suprotnosti izmedu svakodnevnog i nesvakodnevnog verskog habitusa.
“Stoga, sa jaCanjem racionalizacije, cilj metodike verskog spasenja sve viSe postaje
pretvaranje akutne omamljenosti, postignute orgijom, u blazi i hroni¢ni verski habitus
koji se pre svega svesno poseduje” (Veber, 1976: 451).

Neodvojiv proces od tranformacije naturalizma u simboliku, 1 prelaska iz
ekstaticnog u hroni¢no, jeste i trajno naseljavanje i organizovanje zajednice u politicku
instituciju. Tek tada opsti propisi pocinju da dobijaju na znacaju i sve su manje vazne
onostrane 1 irracionalne precice za postizanje konkretnih ciljeva poput ozdravljenja,
padanja kiSe ili dobijanja paznje od osobe prema kojoj se gaje emotivne i/ili seksualne
sklonosti. Ritualizovani verski obredi koji zahtevaju nizak prag angazovanja i izostanak
transa preuzimaju primat u odnosu na zahtevne magijske vradzbine i orgije. Potonji su
sve manje zastupljeni 1 na taj nacin opsta i eticki uslovljena religija preuzima “vlast”
nad zajednicom. ‘“’Ratio’ zahteva primat univerzalnih bogova, i svako konsenkvetno
stvaranje panteona sledi u bilo kojoj meri i sistematsko-racionalne principe, jer je stalno
pod uticajem bilo profesionalnog svesteniCkog racionalizma, bilo racionalne teznje
svetovnih ljudi za poretkom. A pre svega, ve¢ ranije pomenuta srodnost racionalne
pravilnosti hoda zvezda (zagarantovanog bozanskim poretkom) sa nepovredivoscu
svetog poretka na zemlji pretvara te bogove u odgovorne cuvare obeju tih stvari; od tih
bogova zavisi, s jedne strane, racionalno ekonomsko delanje, a, s druge strane,
osigurana 1 regulisana vladavina svetih normi u socijalnoj zajednici” (Veber, 2015:
27-28).

Racionalizacija u muzikoloSkom kontekstu podrazumeva razvoj kompleksne

orkestarske muzike za koju su neophodni sloZeni notni sitem, instrumenti, organizacija,

212 Veber ovo naziva razlikama u verskoj kvalifikovanosti ljudi. Verska virtuoznost moze se naslediti
(aristokratija verski kvalifikovanih ljudi) ili se moze metodi¢no uvezbati (harizmatski vraci koji sti¢u
poseban ugled). Kako racionlizacija verskog napreduje, verska kvalifikovanost mogucena je svima a ne
samo virtuozima. “A da bi se obezbedila trajnost i ravnomernost posedovanja verskog dobra,
racionalizacija metodike spasenja u svom razvoju najzad prelazi pomenute okvire i ide ocevidno u savim
obrnutom pravcu, ka planskom ograni¢avanju vezbanja na takva sredstva koja jemce kontinuitet verskogn
habitusa, a to je znacilo: ka iskljuéivanju svih sredstava koja su iracionalna sa stanovista higijene” (Veber,
1976: 453).
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obrazovanje itd. Racionalizacija u religijskom domenu podrazumeva zamenu magijskog
religijskim (ili kako to Burdije primecuje, u pitanju je prelazak iz zone tabua u polje
greha [Bourdieu, 2006: 123]), ali nije dovoljno govoriti samo na nivou prakse ili
mitologije. Re¢ je o kompletnoj spacijalnoj, ekonomskoj, pravnoj i politickoj promeni
druStvene grupe u skladu sa transformacijom religijskog ustrojstva. Takode,
usloznjavanje zajednica podrazumeva i drugacije duhovne potrebe koje pred onostrano
postavljaju opstije 1 labavije propise nego $to je to bio slucaj kada se zZivelo u surovim
priodnim 1 politickim uslovima (Veber, 2015: 25). Drugim recima, postoje dva osnovna
merila uz pomo¢ kojih mozemo proceniti u kojoj meri je racionalizacija prozela
odredeni religijski ethos. “Prvo, stepen u kojem se ona otresla magije, a onda, stepen
sistematske jedinstvenosti na koji je ona dovela odnos izmeSu boga i sveta i, prema
tome, vlastiti eticki odnos prema svetu” (Veber, 1997: 421). Najdalje su u tom procesu
otiSle protestantska etika i judaisti¢ka verska ligislativa.

Sadrzaj menhanizama odbacivanja ili prilagodavanja ovostranom sustina su
Veberove klasifikacije svetskih relgiija a religijska reSenja za osecaj ugrozenosti od
onostranog 1 spas od uzasa ljudske egzistencije zavisna su od socijalne podloge iz koje
dogma crpi motive 1 praksu. Ova supstancijalna Veberova analiza podrazumeva
“ukrstanje” nekoliko faktora: sublimiraju se sadrzaj dogm, posledice na svakodnevni
zivot vernika, njhov odnos prema ovostranom, socijalna podloga razvoja odredenog
religijskog ethosa 1, na kraju, istorijska dimenzija koja omogucava procesualnost
analize. No, vratimo se istorijskoj naraciji o transformaciji religioznosti.

Kada je doslo do kona¢nog razdvajanja dva sveta — sveta boga (bogova) i sveta
ljudi, slede¢i problem za koji je trebalo naci reSenje bio je antagonizam izmedu ta dva
poretka. Kako uskladiti vrednosni sistem ovostranog i eticke principe diktirane bozijom
voljom postao je glavni izazov za verske lidere 1 za ostale ¢lanove religijske zajednice.
Sluhter ispravno uo¢ava samu srz Veberove klasifikacije religija — konkretna verska
etika obrazovana je reakcijom ovostranog na onostrane izazove. Drugim re¢ima, rezultat
dualizma izmedu dva sveta je konkretna (hriS¢anska, islamska, budisticka itd.) religijska
dogma. Verska doktirna moze afirmisati ovostrani svet i biti usmerena na poboljSanje
polozaja u ovom Zzivotu a moze (Sto je CeS¢i sluCaj) odbacivati aksioloSki sistem
zasnovan na bivstovanju u granicama ljudskog veka I drugi autori slazu se sa

Sluhterovim zaklju¢kom (Keyes, 2002: 243).
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Pre nego Sto se upustimo u analizu konkretnih religija iz Veberovog ugla, treba reci
nekoliko ¢injenica u vezi sa iskustvenim evidencijama koje je on koristio. On je, najpre,
proucavao svete spise koji su mu bili dostupni, ali i teoloSku literaturu. Takode, koristio
je statisticke izveStaje iz onih zemalja u kojima je takvih vrsta istrazivanja bilo. Na
primer, kada je proucavao veze izmedu indijskih religija i njihove staleSke (kastinske)
strukture, obilato je koristio statisticke izveStaje tadasnjih gospodara Indije, Britanaca.
U proucavanju kineskih religija vodio se zaklju¢cima istori¢ara koji su o Kini pisali na
engleskom jeziku. Pomno je pratio je i ¢itao disertacije, nauc¢ne ¢lanke i monografije na
nemackom, engleskom 1 francuskom jeziku. Veber je nastojao da prouci i materijalne
izvore poput spomenika. To se narocito vidi na primeru proucavanja indijskih
bozanstava. Analiza knjizevnih dela (posebno Mahabharate i Ramajane) se gotovo
podrazumeva. Neke od Veberovih anticipacija kasnije su potvrdene i od strane
savremenih proucavalaca religija. Tako je, na primer, Veberova smela hipoteza o vezi
izmedu harizmatskog kapaciteta mandarina i svetih knjiga, odnosno o tome da je
Konfucije menjao ratni¢ke pripovesti moralizatorskim, docnije u potpunosti potvrdena.
Sinolozi su pronasli Konfucijeve falsifikate i potvrdili su ono $to je Veber anticipirao
Citajuéi istorijske spise (Ili¢, 2017: 85-89). Sto se ti¢e izvora koje je koristio kada je
pisao u islamu, znamo da je Citao Kuran i istorijske spise i to one koji su se ticali
istorijata dinastije Omajada. No, izostalo je precizno istrazivanje o izvorima koje je
Veber koristio da bi tumacio islam.

Religijski sistem vrednosti opozitan je od mnogih vrednosti koje proklamuje svet
ljudskih iskuSenja, potreba, zelja i izazova. Neretko religijski poredak odbacuje
ekonomske dobitke, estetske ili seksualne uzitke, blagodeti napretka nauke itd. Da bi
religijsko ustrojstvo koje podrazumeva tako rigorozne namete na ¢ovecanstvo opstalo,
ono mora ponuditi kompenzaciju za sve na §ta stavlja oratorijum. Tako se radaju religije
spasenja. Cinjenica je da one brane mnogo toga, ali je takode istina i da nude spas od
svih zala i muka sa kojima se pojedinac svakodnevno bori. Kako Sluhter podseca, Zivot
je brutalan, nepravedan, nasilan, sebian i odlikuje ga nedostatak saosecanja za patnju
drugih. Religija nudi utehu. Nudi saosecanje. I sve to joS 1 za vreme Zivota, doduSe u
znatnoj manjoj meri jer ¢e vernici za sve pomenute egzistencijalne patnje konacni lek
dobiti tek onda kada predu na drugu stranu zivotnog horizonta. Naravno, prekopotrebna

uteha 1 nagrada rezervisana je samo za one koji su tokom Zzivota bivstovali u skladu sa
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opstim moralnim verskim nacelima konkretne religije (Schluchter, 1987: 97; Bourdieu,
2006: 125; Keyes, 2002: 241). Religija je skepticna prema magijskom u umetnosti, a
obe se bore protiv iracionalnosti ovozemaljskog. “Umetnost je estetska osuda
nepravednog sveta, kao §to su religije spasenja pokusaji njegovog pravdanja na etickom
1 eshatoloSkom planu” (Ili¢, 2017: 72).

Sluhter je napravio klasifikaciju Veberovog shvatanja razlika medu religijama i
shematski je prikazao. Ukoliko pratimo shemu (uz sve mane na koje ¢emo kasnije
skrenuti paznju) moZzemo zaista plauzibilno shvatiti nijanse koje je Veber iscrtavao
izmedu religija sveta. Sluhter napominje da je dijagram konstruisao na osnovu
Veberovih kasnijih zakljucaka jer je smatrao da su oni validniji u odnosu na prvobitne
pretpostavke (iznete u Protestantskoj etici i duhu kapitalizma). Veber ponekad nije
konzistentan i neke religije svrstava ¢as u jednu, a ¢as u drugu kategoriju (islam je
upravo jedan od takvih primera), ali je Sluhter smatrao da kasniji radovi bolje
reprezentuju njegove finalne zakljucke i zbog toga je na njima bazirao tabelu (Scluchter,

2006: 98).213

213 Shema preuzeta iz Sluhterovog teksta graficki je drugadije uredena, ali njen sadrzaj je ostao

nepromenjen. Svakako, radi se o prevodu Sluhterovog dijagrama na srpski jezik.
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Tabela 2. Klasifikacija svetskih religija

Prihvatanje
sveta/
odbacivanje

sveta

Okretati se
protiv sveta/

bekstvo od
sveta

Asketizam/

kontemplati
vnost/

ekstaza

Religije koje
afirmiSu
ovozemaljsko

ili politicke

Religije koje odbacuju ovozemaljsko ili

religije spasenja

religije

Religije spasenja koje beze
od ovozemaljskog

Religije sveta koje se
sukobljavaju sa
ovozemaljskim

Asketsko

Kontemplativno
ili ekstaticno

Asketsko

Kontemplativno
ili ekstati¢no

|- Prilagoday

anje. -

Primeri

Konfucijanizam,
taoizam, islam

™

Zapadno
hri§c¢anstvo

Hinduizam i
budizam

Protestantska
etika

Stari judaizam,
rano
hri$¢anstvo,
orijentalne
forme
hris¢anstva
(pravoslavlje),
islam (?)

Izvor: Schluchter, 1987: 112

Osnovna distinkcija izmedu religija nalazi se u odgovoru na pitanje: Da li verska

doktrina prihvata 1 slavi ovozemaljski poredak, ili je religija utoCiSte od Zivotnih muka?

Religije koje uce da svet treba prihvatiti i prilagoditi mu se su konfucijanizam i taoizam.

Veber smatra da nije potrebno posebno elaborirati ovu grupu religija jer u njihovom

sluc¢aju verska etika samo preuzima ve¢ postojece obrasce ponasanja i afirmise ih 1 kao

religijske. “Recimo, neizmerno naglasavanje porodi¢nog pijeteta u konfucijanstvu,
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magijski motivisano znacajem duhova predaka; njega u praksi namerno neguje
patrijarhalna 1 patrimonijalno-birokratska politicka organizacija. Adekvatno jednoj
Konfucijevoj izreci, smatra se da je “insubordinacija gora od prostakluka” i stoga je
pokoravanje porodi¢nim autoritetima — kako se to izri¢ito kaze — nuzno vazilo kao
obelezje drustvenih i politi¢kih kvaliteta” (Veber, 2015: 194-195).214

U drugu kategoriju religija spadaju one koje Veber naziva religijama spasenja. To
su religije koje jos za zivota nude psiholosku i duhovnu utehu, a potom i sveobuhvatnu
post mortem satisfakciju za sve one koji su ziveli u skladu sa verskim etickim normama.
Medutim, i medu religijama spasenja mozemo identifikovati dva osnovna ponasanja t;.
odnosa prema svetu ljudi. Religijska doktirna moze podrazumevati gnuSanje od
uprljanosti zivota van panteona svemoguéeg, ili moze nalagati borbu protiv nepravdi
koje nanosi ljudskim strastima uniSten svet. Medutim, ni tu se ne zavrSavaju kategorije
u odnosu na koje mozemo razvrstati religijske sisteme. Veber uvodi veoma vaznu
distinkciju izmedu asketizma i misticizma (odnosno kontemplativnosti).

Veber se za religijski misticizam zainteresovao tek kada je poCeo intenzivno da
proucava Rusiju (nakon 1905. godine). On je u pravoslavlju identifikovao misti¢ne
elemente koji su bili deo ranog hriS¢anstva, a koji su nestali u razvoju zapadnog
varijeteta hriS¢anske religije. Veber, pre svega, insistira na razlici izmedu kosmicke
racionalne etike i akosmicke iracionalne ljubavi koja lezi u osnovi razlike izmedu
egoisticke asketske dogme (koja svoj vrhunac dostiZe u protestantizmu) i kolektivisticke,
bratske emocije u pravoslavlju. Veber tu zapravo samo ponavlja Trel¢ovu podelu na
apsolutni univerzalizam i apsolutni individualizam sa time §to, za razliku od Trel¢a koji
ovu dihotomiju uoc¢ava na primeru Jevandelja, Veber prosiruje logiku i obuhvata ¢itavo
hri§¢anstvo. Veber smatra da je pravoslavlje oCuvalo prvobitni hriS¢anski ideal bratske
ljubavi 1 uzviSenosti kolektiviteta. On u koncepciji kolekvisticke ljubavi 1 privrZzenosti
pronalazi misticne elemente kojih u individualnom i racionalnom protestanizmu nema

(Schluchter, 1987: 101).213

214 Drugim re¢ima: “Konfucijanski racionalizam je znagio racionalno prilagodavanje svetu” (Veber, 1997:
439).

215 Elster smatra da je klju¢ za razumevanje kapitalizma i njegove eticke komplementarnosti sa
religijskim individualizacija. On smatra da je nukleus racionalizacije oslobadanje od svih ideala
uzviSenog kolektiviteta na ¢ije mesto mora doci ethos individualnog blagostanja. Protestantizam u svojoj
srzi ima neprekinuti i slobodnoproto¢ni odnos vernika i Boga. Druge religije poput pravoslavlja, judaizma
ili islama imaju ideal ljubavi prema drugome na prvom mestu (Elster, 2000: 24). Mi se ne slazemo sa
time da racionalizaciju mozemo svesti na individualizaciju, ali smatramo da je ona njen vazan deo.
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Razlike u hris¢anskim denominacijama Veber uopstava i primenjuje i na druge
religije 1 zbog toga uvodi element akseze, odnosno misticizma, kao vaznu
teorijsko-distinktivnu vododelnicu izmedu svetskih religija. No, misticizam kao krovni
pojam moze u sebi da sadrzi i kontemplativne 1 ekstaticne elemente. Veberovo
izuc¢avanje Indije bilo je presudno za razgrani€enje ovih pojmova.

Veber je zakljucio da su samo tri puta za dostizanje spasa: askeza, kontemplacija i
esktaza. Trans, odnosno ekstaza, rezervisana je za magijske rituale i za magijske

elemente u religijama spasenja.?!'®

S druge strane, kontemplacija 1 askeza nisu
trenutacne 1 fizicki prenaporne pa su zato, prema Veberovom misljenju, jedina dva
prava puta za dostizanje verskog spasa. One zahtevaju sistematicnu i metodi¢nu
disciplinu (uma i/ili tela) i tako pomazu razvoj moralnog verskog konglomerata.

Razlika izmedu asketskog i kontemplativnog varijeteta puteva spasenja je razlika u
poimanju boga. Soterioloske religije sa asketskim, odnosno konteplativnim predznakom,
drugacije poimaju bozanstvo — u prvima je bog jedinstven, svemocan i naredbodavno
ustrojen, dok je u drugim slucaju bozanstvo fluidnijeg, disperizvnijeg i permisivnijeg
karaktera. Zbog toga su pripadnici hriS¢anstva usmereni na udovoljavanje bogu 1
dobijanje oprosta, a u Aziji su vernici mahom upudeni na sjedinjavanje sa boZanstvom
(ili bozanstvima). U prvom varijetetu vernici su aktivni a u su drugom pasivni
(Schluchter, 1987: 103). Takode, treba primetiti jo§ jednu vaznu politicku posledicu
pasivnosti, odnosno aktivnog angazmana u religijskom smislu. Veber smatra da su
kontemplativne i pasivne religije pre€ica do “pasivne antipolitiCke tolerancije prema
despotiji” i to svuda gde je religija odbacuje nasilje kao radnju suprotnu bozijoj volji

(Veber, 2015: 209).217

Element individualizacije jeste jedna od osnovnih razlika izmedu islama i protestantizma (za vise videti:
Jovanovié, 2016b).

216 Neretko su ekstati¢ni elementi preinadeni u kontempaltivne u religijama spasenja (Schluchter, 1987:
102).

217 Ovu Veberovu ideju (o nexus-u izmedu kontemplativnog ethos-a i despotizma) dalje je razradio Karl
Vitfogel (Karl August Wittfogel, 1896-1988) u svojoj ¢uvenoj studiji Orijentalna despotija: uporedno
istrazivanje totalne moci Vitfogel je u neku ruku nastavio Veberovo istrazivanje o 0voj
uzorcno-posledic¢noj vezi, detaljnije elaborirajuci ideju o orijentalnoj despotiji koju je Veber ostavio ipak
u popriliéno rudimentalnoj verziji. Ovaj nemacki profesor sinoloskih studija je svoje istrazivanje, pre
svega, bazirao na podacima iz Kine (ali i na podacima iz starog Egipa, Somalije, Mesopotamije, Sri
Lanke, Perua i Meksika). Na teorijskim pretpostavkama dva nemacka socioloska velikana (Vebera i
Marksa), Vitfogel je pokazao kako se konstruiSe ono §to on naziva hidraulicno carstvo tj. istrazio je kako
politi¢ka i socijalna kontrola nad pristupom vodi uslovljava ¢itavu druStvenu strukturu. Teorijski element
koji je Vitfogel preuzeo od Vebera je birokratski tj. ¢inovnicki etos konfucijanstva koji je neophodan
“kamicak” u sklapanju celokupnog politi¢ko-privrednog istorijskog mozaika. Kako je Vitfogel pokazao,
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Razlika izmedu asketskog i kontemplativnog je presudna za razumevanje razlike
izmedu Okcidenta i Orijenta u Veberovoj sociologiji. I pored razlika izmedu
katoli¢anstva i protestantizma (koje su lako uocljive ako se pogleda Tabela 2.), osnovna
distinkcija nalazi se upravo u tome Sto je racionalna i aktivna askeza oblikovala Zivote
ljudi na Zapadu, dok je omamljivanje kontemplacijom ostalo rezervisano za narode
Orijenta (Schluchter, 1987: 105). Bendiks smatra da izu¢avanje svih orijentalnih religija
ima funkciju “kontrolnih slucajeva” u smislu odstupanja od hris¢anstva, odnosno od
protestantizma (Bendix, 1966: 97). Sa time se slaZe i Sara Faris, isti¢u¢i da je Veber
brizljivo prikupljao sve informacije o hinduzimu, budizmu i drugim religijama samo da
bi dokazao endemski karakter Zapada (Fariss, 2013: 4). Neki drugi autori ¢ak i kada se
dive ovom velikanu soiologije isticu da su sve druge kulture posluzile samo kao odraz
onoga $to Zapad ima a one nemaju (Hodgson, 1974: 35; Whimster, 2004: 24). Na istoj
idejnoj duzini je i Sluhter, medutim, za raziliku od Bendiksa i Farisove, ovaj nemacki
autor smatra da su religije Azije (hinduizam, budizam, taoizam itd.) posluzili kao
komparativni model, a da su hriS¢anstvo, judaizam i islam (avramovske religije) u
samom srediStu Veberovog izuc¢avanja Okcidenta. U tom slucaju islam se posmatra kao
derivat prethodne dve religije, a ne kao orijentalni varijetet religiznosti. No, i Sluhter se
slaze da je islam u Veberovim delima predstavljen prili¢no redukcionisti¢ki (Schluchter,
2004: 45).218

I mnogi drugi su kritikovali Vebera za orijentalizam koriste¢i upravo tu
argumentaciju, ali s obzirom na to da smo se opredelili da na Veberovo shvatanje islama
primenimo sinteticku definiciju orijentalizma, na ovom mestu ¢emo samo jo$ jednom
naglasiti misljenja koja idu u tom pravcu, dok ¢emo naSe zakljucke izneti tek na kraju, ;.
nakon analize Veberovog tumacenja islamske etike i prakse. Takode, nije na odmet jo§
jednom podsetiti na ¢injenicu da Veberova dela uglavnom nisu dovrSena i1 da ne treba

biti iskljuciv kada se donose ocene o tome da li je cilj njegove sociologije bilo

veoma kompleksan sistem navodnjavanja i irigacije bilo je moguce voditi samo zahvaljujuéi ¢vrsto
ukorenjenom religijskom ethos-u konfucijanstva ¢iji su istorijski nosioci bili ¢inovnici. Sa druge strane,
priodna oskudica, veliko teritorijalno prostranstvo i disparitet stanovnistva zahtevali su snaznu politicku
stegu u vidu despotskog politickog uredenja (Vitfogel, 1988). Jasno je uocljiv i Monteskejov uticaj na
Vitfogelovu tezu. Monteskjeovo odredenje (orijentalnog) despotizma uticalo je gotovo na svako potonje
shvatanje despotskog uredenja, pa ipak, najcesée se navodi da su na Vitfogela najvise uticali Marks i
Veber i to zbog naglasavanja privrednog, odnosno religijskog elementa naustrb politickog. Svakako,
Vitfogelova studija daleko je kompleksnija od ovog eskursa koji smo mi naveli, medutim, vazno je istaéi
da je Veberova ideja o orijentalnoj despotiji svoju teorijsku emanaciju dobila u kasnijim radovima
(Vitfogelova monografija je jedan od primera, mada je svakako najpoznatiji).

218 O tome zasto Sluhter ima ovakav stav biée re¢i u nastavku disertacije.
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utvrdivanje specifi¢nosti okcidentalnog duha (pa su druge kulture samo referentne
tacke). NedovrSenost njegove zaostavstine treba imati u vidu posebno kada se radi o
islamu jer je zaista gotovo nemoguce oceniti da li je on islam svrstavao u kategoriju
orijentalnih religija, ili ga je pak dovodio u blisku vezu sa judaizmom i hri§¢anstvom. O
tome se mogu dati samo hipoteticke konstatacije.

No, nisu samo razlike izmedu kontemplativnosti i askeze vazne za Veberovu
socioreligiolosku teoriju. Zapravo je razlika izmedu religija koje pretpostavljaju beg od
sveta 1 religija koje zahtevaju pokoravanje sveta a oblikovane su u asketskom ruhu
najzanimljivije zbog Veberove teorije o kompatibilnosti protestantske etike i duha
kapitalizma. [ako utemeljeni na istom sakralnom vrednosnom sistemu, istom mythos-u i
praxisu, katolicizam i protestantizam razisli su se na eshatoloskoj prekretnici. Kada je
Luter zakucao 99 teza na vrata katedrale u Vitenbergu, motiv za taj subverzivni ¢in bio
je jasan: reformisati crkvu, poljuljati mo¢ crkve, i1 ukloniti prepreke na putu izmedu
vernika i Boga. Drugim rec¢ima, trebalo je suzbiti korupciju u crkvi, decentralizovati
versku instituciju i omoguditi vernicima pristup bogu bez materijalnih naknada (Puri¢,
2010: 240-242; Goldberg, 1991: 5).

Na socijalnom nivou poceo se kristalizovati koncept poziva kao specificnog
generatora drustvenih zahteva, ali i vodi¢a za ljudsko delanje. Beruf na nemackom,
odnosno calling na engleskom, uveo je, kako Veber tvrdi, jednu revolucionarnu novost
u vezi sa odnosom prema ovostranom. “Pre svega je jedna stvar bila sasvim nova:
postovanje ispunjavanja duznosti u svetim pozivima kao najviSeg sadrzaja koji moralno
samopotvrdivanje uopste moze da primi. To je za neizbeznu posledicu imalo predstavu
o religioznom znacaju svakodnevnog svetnovnog rada i stvorilo je prvi put pojam
poziva u ovom smislu” (Veber, 2011: 53).

Za razliku od katoliCanstva centriranog duz trijade kler — papska stolica — bog,
protestantizam je uveo koncept prema kome je ispunjavanje svetovnih duznosti jedini
put da se ugodi bogu. To jedina iskonska bozija volja. Svaki poziv je, ako se ispunjava
predano 1 in maiorem gloriam Dei, jednako vredan (Veber, 2011: 53-71). Uprkos
varijetetima unutar protestantske denominacije, on je sveukupno drugaciji u odnosu na
katoli¢anstvo upravo u percepciji ovozemaljskog. Katolici su usmereni na beg od svih
stradanja u ovom zivotu, na katarzu i iskupljenje koje ¢e dobiti u zagrobnom svetu, dok

su protestanti usmereni na slavu boziju u ljudskom voljom oblikovanom poretku.
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Osnovna zamisao jeste u tome da se svet oko nas pokori na predan, sistematizovan, radu
pozrtvovan i bogougodan nacin. Protestantizam je, kao S$to smo rekli, kulminacija
odbacivanja magijskog. “Veliki versko-istorijski proces oslobadanja sveta od magije,
koji je poCeo sa starojevrejskim prorocima i, u zajednici s helenskim naucnim
misljenjem, odbacio sva magijska sredstva traZzenja spasa kao praznoverje i greh, nasao
je ovde svoj kraj” (Veber, 2011: 68). Kada Veber kaze da je prosvetiteljstvo uspelo da
se oslobodi iracionalnog rezona i to uz pomo¢ upravo religijske doktrine, on misli na
zametak racionalizma u prosvetiteljstvu. Interesantno je, medutim, da je Veber smatrao 1
da je judaizam odbacio magiju gotovo u potpunosti, isto kao i  protestantizam. To su,
prema Veberovom misljenju, dve relgiije koje su nadalje otisle u procesu racionalizacije.
“’RasCinjavanje’ sveta, uklanjanje magije kao sredstva za spasenje u katoli¢koj crkvi
nije bilo sprovedeno do onih konsenkvencija do kojih je bilo sprovedeno u puritanskoj
(i pre samo u jevrejskoj) religioznosti” (Veber, 2011: 76-77). Cak i u katoli¢anstvu
postoje elementi magijskoj (oliceni, pre svega, u sakramentalnoj milosti crkve i
harizmatskom kapacitetu svestenika) a jo§ su izrazeniji u religijama Azije i Bliskog
Istoka.

Ako se protestantizam posmatra samo iz ovog ugla, jasno je zasto ga je Veber
pozicionirao drugacije u odnosu na katolicku Sizmu, medutim, moze se uciniti da je
Sluhter pogresio $to ga nije smestio medu polititke religije koje su u potpunosti
sazivljene sa ovozemaljskim. Da bismo shvatili zasto Sluhter nije nadinio ovu gresku,
trebalo bi u religiolosku jednadinu uvesti ve¢ pominjani koncept predestinacije.
Odlucujuéi problem koji je predestinacija trebalo da resi bio je: kako prihvatiti ovo
individualisti¢ko, puritansko i trezveno ucenje kada je religijski habitus ve¢ uveliko
determinisan opijeno$¢u lepotama i pravednoS¢u hriScanskog raja? Bravure rajske
estetike tako su brizljivo 1 precizno modelovane da je veoma teSko opredeliti se za
dogmu koja pojedinca vraéa u mucnu realnost ljudske egzistencije sa svim tegobama
koje sa sobom nosi bivstovanje ograni¢eno u ljudskom telu i ljudima sacinjenoj
zajednici. Medutim, protestantizam je ovu ‘“Rubikovu kocku” reSio podizanjem
samopuzdanja vernicima. Ukoliko je neko predestiniran da ode u raj, nikakvo ljudsko
delo to ne moze promeniti. I tako se rada nova religijska etika koja postulira Celicnu
volju za ulaganjem u svetovni rad kao nacin da se, ne samo dokaZze eksluzivnost

odabranosti od strane boga, ve¢ i da se njegova milost slavi iz dana u dan dominacijom
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nad trivijalno$¢u i nedostojnosti ovozemaljskog. Neumoran rad razvejava religiozne
sumnje i slutnje 1 jaca puritansko samopuzdanje koje potvrduje ispravnost predanosti
poslu. Upravo u tome je kopca izmedu protestantizma i kapitalizma. “Psiholoski
mehanizam imanentne zapitanosti nad svojom vec¢nom buduéno$éu (mada to i nije
pitanje puke radoznalosti ve¢ primordijalnog straha od nepoznatog i potencijalne
ontoloske ugrozenosti), pojedinca navodi na potragu za potvrdama i znacima koji bi
mogli biti svetlo koje iluminira njegovu inherentno neizvesnu buduénost. Kako viSe ne
postoji crkva koja bi mogla pruziti, ne samo garanciju, ve¢ ni savet pa ¢ak ni utehu,
vernik mora sam da potrazi putokaz za ishod na drugoj strani Zivotnog horizonta”
(Jovanovi¢, 2016b: 455).

Veber eksplicitno tvrdi: “Ali principijelno i sistematsko neoslabljeno jedinstvo
profesionalne etike unutar sveta, sa sigurno$¢u u versko spasenje, to je u celom svetu
stvorio jedino asketski protestantizam” (Veber, 1976: 467). Za razliku od drugih oblika
askeze koje podrazumevaju odricanje od bogatstva, konteplaciju i socijalnu izolovanost,
protestantska akseza gotovo da nareduje aktivno zivljenje u ovostranom, uz kontrolu
erotskih i estetskih pobuda.?’® “Mozemo da zatvorimo kauzalni krug: vernik &iji je
kompletan Zivot proZet divinizacijom sa racionalno-ekonomskim predznakom trudi se
da postigne Sto veéi uspeh na trzistu ne bi li, sa druge strane, kako se bioloski zivot blizi
kraju bio sve spokojniji u vezi sa tim kakva ga sudbina ¢eka kada prede prag smrti.
Takode, poStujuci pravila i vrednosti koje mu religijska dogma postavlja, on slavi i
uzidze Boga. Rade¢i i odricu¢i se od raznih vrsta zadovoljstava, vernik ima dvostruku
ulogu, ali i dobit — ponasa se u skladu sa Bozijom voljom i slavi ga a, sa druge strane,
dobija znake da je on licno na pravom putu ka pozitivnom eshatoloskom ishodu”
(Jovanovi¢, 2016b: 456).2%°

U Veberovu socioreligioloSku jednacinu treba uneti i problematiku razreSenja
dileme teodicije kao vazne vododelnice izmedu zapadnog hris¢anstva i indijskih religija

intelektualaca. Mozemo identifikovati tri konsekventne teodicije u Veberovim opseznim

219 “Disciplina i metodi¢no organizovanje Zivota predstavljaju jedini cilj te askeze, “profesionalac” je
njen tipicni predstavnik, a racionalno postvarenje i podrustvljavanje socijalnih odnosa jeste njena
specificna posledica” (Veber, 1976: 468).

220 Veberovim re¢ima: “... svetovna protestantska askeza je, dakle, delovala, punom snagom protiv
bezbriznog uzivanja poseda, ona je stegnula potrosnju, posebno luksuznu potrosnju. Nasuprot tome, ona
je u psiholoskom pogledu sticanje dobara oslobodila smetnji tradicionalisticke etike, razbila okove
stremljenja ka dobitku tako $to ga je ne samo legalizovala nego ga je i (u prikazanom smislu) smatrala
direktno trazenim od Boga” (Veber, 2011: 113).
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analizama. One su inherentno iracionalne i diskrepantno pozicionirane u odnosu na
racionalnu humanisticku tradiciju. “Jedna od ovih teodiceja, zaratustrijanstvo, ili
zoroastrizam, zasniva se na dualizmu dobra i zla. Dualizam je u pogledu idejne prerade
postavljao u izvesnom smislu jednostavne zahteve, zahtevaju¢i samo sistematizovanje
magijskog pluralizma duhova da bi odgovorio svrsi. Weber primecuje da je u ovom
smislu zoroastrizam bio najdosledniji, ali on, medutim, ve¢ samim temeljnim
dualistickim nacelom podrazumeva ogranicavanje svemoci boga. Prema Weberovom
tumacenju, u modernijoj verziji dualizma, kao u hriS¢anstvu, bog dobrote pobeduje, a
ova nedoslednija narodska forma dualizma rasprostranjena je svuda. No, teodiceja koja
bogu dobrote pridaje svojstvo nadmodi ili svemoéi, suoena sa opipljivom svetskom
nepravdom i ljudskom nesre¢om, podrazumeva odustajanje od razumevanja smisla
sveta 1 bozijih odluka i zavrSava u ucenju o predestinaciji. Treca forma teodiceje, inace
posebno  svojstvena indijskoj religioznosti intelektualaca, spaja  virtuozno
samoizbavljenje sa svima dostupnom mogucéno$éu spasa i najstroze odbacivanje sveta
sa organskom socijalnom etikom” (Ili¢, 2017: 74).

Veberovo shvatanje teodiceje takode je joS jedna refleksija procesa racionalizacije.
Kroz optiku filozofske teologije Veber ne posmatra supstancijalne razlike u shvatanju
duumvirata dobra 1 zla, ve¢ definiSe jo$ jednu od emanacija genusnog koncepta
racionalizacije koja je zajednicki imenitelj religijskim etikama. Dokle god se religijska
doktrina zasniva na aposteroirnim dokazima postojanja svemoguceg, aksioloSkog
ispravnog 1 nadasve beskonacno dobrog, ne mozemo govoriti o dovrSetku
racionalizacije. U tom kontekstu i1 protestantizam se nalazi u teodicejskom ¢orsokaku.
Pa ipak, odustajanje od razumevanja smisla i prepustanje predestiniranoj bozijoj volji,
izbavljuje protestantizam iz Gordijevog cvora teodicije 1 priblizava ga Lajbnicovom
(Gottfried Wilhelm Leibniz, 1646-1716) optimisticnom razreSenju dokaza o
perpeturianosti totaliteta dobra i zla kao nepobitnog dokaza postojanja boga (za vise
videti: Leibniz, 2012). Ergo, bogoopravdanje imanentno je svim monoteistickim
dualistickim religijama 1 zbog toga ono nije krucijalni lakmus za racionalizaciju, ali
jeste jos jedan od njenih eksternih centara proverljivosti.

Prolazeéi kroz Veberovu tipologiju religija (koju je Sluhter dosta verno teorijski i
vizuelno prikazao) mozemo jasno uociti barem dva vazna aspekta, Prvi se odnosi na

diverzitet dogmatskih strategija ophodenja prema ovostranom a drugi se tice evolucije
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procesa racionalizacije. To su upravo ona dva elementa Veberove socioreligioloske
teorije o kojima smo govorili na pocetku poglavlja: stati¢ni i dinami¢ni, odnosno
tipoloski i1 procesualni. Medutim, ono $to jo§ uvek nismo naceli, a jeste, ne samo
spiritus movens Veberove sociologije religije, ve¢ je 1 znacajna teorijska inovacija, tice
se odgovora na pitanje: ZaSto su odredeni religijski vrednosni sistemi oblikovani na
drugacije naline? Zasto budizam pretpostavlja beg od sveta, a protestantizam ga
pokorava? Proces racionalizacije donekle nam je rasvetlio to pitanje, ali to nije jedini
element eksplanatorne celine. Veber je u religijsku jednacinu uveo element socijalnog 1
na taj nacin je postavio temelje proucavanja religije na autenticno socioloski nacin.
Takode, Veber je izbegao strukturno-ekonomisticku determinaciju koju nisu uspeli da
prevazidu Marks i Nice jer su odnos klase i religije objasnjavali jednosmerno; Veber je
uspeo da obuhvati kompletnu dijalektiku izmedu socijalnog stratuma i religijske etike 1
da adekvatno opiSe oba procesa — i nacin na koji klasa definiSe dogmu, ali i vice versa
prinicp tj. nacin na koji verska etika oblikuje Zivote pripadnika religijske zajednice
(Whimster, 2004: 17; Goldberg, 1991: 5; Jovanovi¢, 2016a: 93).

Veber je smatrao da simbolika, mistika, mitologija, eshatologija, teodiceja, praksa i
eticko ucenje konkretne religije odgovaraju zahtevima socijalnog stratuma koji je bio
nosilac odredene verske dogme. To ne znaci da je iskljucivo jedan sloj bio pripadnik
jedne religije, ali postoje odlucujuéi drustveni slojevi koji su, u skladu sa svojim
politickim 1 privrednim nacinom Zivota i potrebama, krojili korpus religijskih pravila
tako da im bude od pomo¢i a ne da ih sputava. U narednom koraku, ve¢ formirana
religijska etika oblikovace svakodnevni zivot ljudi i na taj nacin ¢e se druStvena
organizacija i u duhovnom i u svetovnom smislu reprodukovati. Kao §to smo u Uvodu
rekli, ovaj teorijski i istrazivacki potez povezivanja mitskog sa drustvenim bio je korak
ispred svih tadasnjih nau¢nih saznanja. Veber religiju nije proucavao kao datost, ali nije
ni kao jednu od drustvenih funkcija — on ju je proucavao pars pro toto sa opstim
drustvenim kontekstom sa kojim je neraskidivo vezana. Na taj naCin je uspeo da
izbegne 1 esencijalizovanje dogme, ali nije ni upao u zamku zanemarivanja znacaja
razli¢itosti medu religijama. U tu zamku upadaju gotovo svi autori koji svoja
istraZivanja temelje na pretpostavkama funkcionalizma. Veber na poc¢etku XX veka nije
mogao biti upoznat sa postulatima kritickog (antropoloskog ili socioloskog) pristupa

razli¢itim kulturama, ali je uspeo da afirmiSe poziciju prema kojoj se religija ne
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posmatra kao slobodnolebdeci entitet nevezan za bilo kakav istorijski, politicki i klasni
kontekst. Evo i tabele koja u najgrubljim crtama predstavlja klasifikaciju klasa koje su

bile nosioci odredenih religijskih sistema.

Tabela 3. Drustveni slojevi 1 religijski sistemi

o bven, o Relgie
............... seljagtVOAmmlzam,magua
Intelektualci Budizam
Birokratija (¢inovni$tvo) Konfucijanizam
Ratnici Islam
Sitno gradanstvo (zanatlije, trgovci) HriS¢anstvo
Robovi 1 nadnicari Nisu bili nosioci religijskog ethos-a

Veber razbija stereotipno videnje o seljaku kao poboznom. To je moderna pojava.
Veber isti¢e da je Cak i1 zvani¢na hriS¢anska crkva u srednjem veku tretirala seljaka kao
hri§¢anina drugog reda. To se vidi ako se analiziraju 1 patristi¢ki i sholasticki spisi a
narocito ako se tumace dela Tome Akvinskog (Tommaso d’Aquino, 1225-1274). Seljak
je sve do moderne bio prototip paganina. Odgovor na pitanje zasto je to tako zapravo je
jednostavan. Seljak je u potpunosti usmeren na prirodu i zavisi od njene hirovitnosti,
tako da je iskljucivi vid transcendencije koji je njemu potreban magijskog karaktera.
“Sudbina seljaka je toliko tesno vezana za prirodu, toliko zavisna od organskih procesa i
prirodnih zbivanja i ekonomski, u sustini, tako malo usmerena na racionalnu
sistematizaciju, da seljak, uglavnom, moze postati jedan od nosilaca neke religije samo
tamo gde unutraSnje (fiskalne ili vlastelinske) ili spoljas$nje (politicke) sile prete da ga
pretvore u roba ili proletarizuju (Veber, 1976: 395).

Magija se odnosila na ruralno a religija se, dakle, razvija na tlu gradova. RazliCite
su forme urbanizacije prostora, medutim, samo je grad na Zapadu uspeo da bude
srediSte religije koja ¢e kasnije doziveti pun zamah racionalizacije. HriS¢anstvo je
gradska religija. Samo je grad koji je razorio sistem usko vezanih srodnic¢kih grupa i
stanovnike determinisao shvatanjem zajednice kao ustanove mogao biti katalizator

hris¢anstva u kome je incest tabu jedan od osnovnih grehova (Veber, 1976: 398-399).
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Interesantno je da Veber kao nosioce hris¢anstva video socijalno deprivilegovane
slojeve, tj. ono S§to on naziva sitnim gradanstvom (trgovci i zanatlije). Isprva bi
usmerenost na racionalno ustrojenu privredu koja je alfa 1 omega njihovog
svakodnevnog zivota mogla zamagliti pravu prirodu duhovnih potreba. Naime,
gradanstvo koje se marljivo, predano i potpuno sistematski racionalno posvecuje
ovozemaljskom u prvi mah moze delovati kao sloj koji nije zainteresovan za
prepustanje bilo kakvoj formi iracionalnog. Medutim, takvo videnje gubi iz vida tezinu
patnje koju sa sobom nosi socijalna deprivilegovanost i reciprocitet utehe koju ona
zahteva. Zbog toga hriS¢anstvo jeste religija spasenja. Tim druStvenim slojevima je
bliska ideja o post mortem etickoj nadoknadi za sve ono $to im je za zivota uskraceno.
Ideja o obecanom vecnom miru i spokoju u koji odlaze pravednici nije iskrsla u
panteonu religijskih etika niotkuda; ako se malo dublje unesemo u vezu izmedu
racionalnog trziSnog delanja sa jedne, 1 vapaja za milost i utehu sa druge strane, sasvim
je ocigledno kako se upravo na tlu grada u deprivilegovanim slojevima rodilo
hris¢anstvo. “Ukoliko nas interesuje karakter religije kao takav, onda je bezuslovno
razumljivo da potreba za spasenjem, u najSirem smislu ove reci, kao S§to ¢emo kasnije
videti, nalazi svoje — mada ne jedino niti primarno — srediSte u negativnho
privilegovanim klasama, a tuda je “sitnim” i pozitivno privilegovanim slojevima, bar
ratnicima, birokratama i plutokratiji” (Veber, 1976: 410).

U okviru teme o deprivilegovanim slojevima, treba se podsetiti 1 specifi¢nog
primera — istorije judaizma. Jedna od retkih Veberovih zaista dovrSenih studija upravo
je ta o ranom judaizmu. Pomalo neobi¢no, on svoju studiju pocinje komparacijom
judaizma (kao naroda parija) sa najnizom indijskom kastom. Iako je i u jednom i u
drugom slucaju re¢ o najnizim druStvenim slojevima, o obespravljenim,
stigmatizovanim 1 hermeti¢nim socijalnim krugovima, etika judaizma 1 etika kastinskog
sistema potpuno su drugacije. Logi¢no, ni putevi spasenja nisu isti. Dok pripadnici
najnize kaste u Indiji svoj polozaj ne mogu da promene i moraju ziveti zivot u skladu sa
socijalnim polozajem da bi eventualno u narednom zivotu bili nagradeni klasnim
uspinjanjem, Jevreji sebe vide kao odabrani narod koji ¢e izvrsiti socijalnu revoluciju 1
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postati svojevrsna master rasa. Delanje Jevreja je, prema Veberovm misljenju,

221 «Qd ispunjenja verskih obaveza Hindus ocekuje poboljsanje svojih li¢nih izgleda za ponovno rodenje,
tj. Uzdizanje ili reinkarnaciju svoje duse u neku visu kastu. Nasuprot tome, Jevrejin ocekuje ucesée svojih
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veoma racionalno, iako je i1 getoizirano i introvertno. Takode, patnja je kod hinduista
individualna, dok se kod Jevreja ona proteze na ceo narod (Weber, 1952: 43; Veber,
1976: 416-418).

Veber intenzivno proucava dobrovoljni pristanak Jevreja da budu narod parija 1 da
zive u socijalnoj izolaciji 1 dolazi do zakljucka da je kolektivna mrznja (ressentiment)
jedna od pokretackih snaga judaizma. Veber koristi Ni¢eov koncept kako bi objasnio
specifi¢an polozaj Izraela, male i spolja ugrozene drzave, i Jevreja kao Zeljnih osvete za
nepravednu preraspodelu svetskog uticaja, moc¢i i bogastva. U toj globalnoj podeli
pripadnici judaizma nisu prosli u skladu sa svojim zaslugama pa “u ovoj teodiciji
negativno privilegovanih moralizam sluzi kao sredstvo za davanje legitimnosti svesnoj
ili nesvesnoj zedi za osvetom” (Veber, 1976: 417). Maks Veber smatra da ne postoji
bog koji je zeljan osvete kao $to je to slucaj sa Jehovom. Kao §to ¢emo kasnije videti,
iako islam smatra ratnickom i agresivnom religijom, uzrok te militantnosti lezi u
Muhamedovim konstitutivnim drzavni¢kim planovima a u bozijoj volji. Sa druge strane,
Jehova je sjedinjen sa svojim narodom, kako u patnji, tako 1 u zelji za naknadom za svu
bol koju vekovima trpe Jevreji. Judaisticki ressentiment se tokom istorije transformisao,
ali je ostao pokretacka sila ove verske dogme, smatra Veber (Veber, 1976: 418-419).

Veber podrobno proucava istoriju judaizma i pre i nakon egzila, i dolazi do
zakljucka da je judaizam zapravo udario kamen temeljac racionalizacije na Zapadu. Dva
su osnovna razloga za takvu tvrdnju. Najpre, judaizam je jedina soterioloSka religija
koja se u potpunosti oslobodila magijskih elemenata. Drugo, ova religijska etika
podrazumeva jedinstvo boga i sveta iz koga dalje proizilazi svetovni moral. Kako Veber
tvrdi “veza izmedu Jehove i njegovog naroda postajala je neraskidiva utoliko vise
ukoliko su viSe Jevreji trpeli ubilacko ponizavanje i progonstvo” (Weber, 1952: 47;
Veber, 1976: 416). Eticki sistem judaizma podrazumeva celokupnost Zivota, individue 1
celog naroda. To je sistematska i sveobuhvatna religija. Kao u pravoslavlju i islamu,
bratska ljubav je jedan od osnovnih aksioloskih postulata, medutim, tu se zavrSavaju sve
sli¢nosti sa ove dve religije. Pravoslavlje je obojeno kontemplativnim i misticnim a
islam je determinisan nasilnim svetim ratom. Prema Veberovom misljenju, judaizam se
izdvaja zbog svoje racionalne orijentisanosti na same pojedince 1 njihovu svakodnevnu

etiku (Schluchter, 2004: 47).

potomaka u mesijskom carstvu koje ¢e celu njegovu zajednicu parija spasiti od njihovog polozaja parija i
postaviti na mesto gospodara sveta” (Veber, 1976: 417).
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Mojsije je postavio temelje pravne religije koja je, upravo zbog svog
izolacionistickog karaktera, uspela da se sacuva od subverzivnih uticaja spolja (narocito
nakon pada Drugog hrama) i da odrzi karakter racionalno ritualistiCke religije
(Schluchter, 2004: 48). Dalji razvoj avaramovskih religija iSao je u razliCitim
smerovima, medutim, nukleus racionalizacije koji se kasnije razvija u zapadnoj
hris¢anskoj $izmi nalazi se upravo u judaistickom poimanju jedinstva naroda i boga i u
racionalnoj versko-pravnoj tradiciji.???

Religija spasenja ne mora uvek poticati iz deprivilegovanih slojeva. Medutim, iako
harizma proroka ne mora biti strana intelektualnim slojevima, onog trenutka kada
odredena religijska doktrina mora postati razumljiva za $ire drustvene slojeve, tada ona
menja svoj karkater i u prvi plan se isti¢e, ne samo manje zahtevna teologija, ve¢ se
stavlja akcenat na spasitelja. Personalizacija milosti lakSe se prihvata kod manje
obrazovanih. Kako Veber tvrdi, budizam, koji je isprva bio dostupan relativno malom
broju ljudi koji su intelektualno snaznijih kapaciteta, da bi postao masovna religija,
morao je kult Bude zameniti idealom bodhisatve tj. “spasitelja koji silazi na Zemlju i
zrtvuje sopstveni ulazak u nirvanu radi toga da spase svoju sabra¢u” (Veber, 1976: 411).
U budizmu je prezir prema svakom osecaju mrznje doveo do formulisanja veoma
zahtevne verske etike koja, prema Veberovom misljenju, gaji prezir i gordost i prema
ovostranom, ali i prema iluzijama o savrSenosti onozemaljskog zivota. Spasenje u
budustickom kontekstu nije beg u raj iz materijalne bede ve¢ je Zelja sa duhovnim
(samo)usavrSavanjem i intelektualnim 1 fizickim stapanjem sa kosmosom (Veber, 1976:
421-422).

Sve velike religije Azije tvorevine su intelektualaca, smatra Veber. Medutim, u
pitanju su razli¢ite forme intelektualizma i, samim tim, krajnji religijski porizvod
drugadije je sadrzine. Konfucijanizam je religija pretendenata na sluzbena mesta t;.
obrazovanog sloja ¢inovnika ¢iji je moral oblikovan u skladu sa azijskim birokratskim
ethos-om.??3 lako intelektualno zahtevni, konfucijanizam i budizam razvili su drugacije

verske sisteme pa je konfucijanizam politicka religija prilagodena svetu a budizam ipak

222 Kako Veber tvrdi, “racionalni karakter metodike spasenja bio je delimi¢no rimskog, delimi¢no
jevrejskog porekla” (Veber, 1976: 465). Uticaj rimskog Zapada (koje je, kako Maks Veber istice, razvilo
jedino pravo racionalno pravo) na spasenje kao neku vrstu pravnog odnosa podanika i nadredenog
nedvosmisleno je prisutan u vrhuncu racionalne metodike spasenja. Medutim, nipos$to se ne sme
zaboraviti ni uticaj judaizma.

223 Taoizam je, sa druge strane, za Vebera, popularna magijska praksa, a ne zaseban verski sistem (Veber,
1976: 423).
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spada u religije spasenja. Veber smatra da je, kada je dosSlo do depolitizacije
intelektualaca, kao u sluc¢aju budizma i dzainizma, verska etika skliznula u pravcu
spasenja, dok je u slucaju hladnog i politicki ambicioznog konfucijanstva, etika ostala
usmerena na ovozemaljsko postignuce (Veber, 1976: 425).

Ratni¢ko plemstvo gotovo uvek je bilo usmereno na prihvatanje svih culnih
blagodeti u slavu svojih vojnih podviga, pa je teSko moglo biti nosilac etike spasenja.
Tako je bilo i u Tacitovo doba i u vreme konfucijanskih mandarina, smatra Veber.
Religija za ratnika moZe biti pomoc¢no sredstvo u vidu magijskog ili molitvenog
karaktera kada odlazi u borbu, ili u formi ceremonijalno-svecanih rituala prilikom
doceka iz ratnih pohoda (Veber, 1976: 399). Medutim, jedinstveni obrazac po kome
ratnicka religija moze biti religija spasenja pruzio je upravo islam. Obrazovanjem
kovanice sveti rat i davanjem transcedentnog smisla istom, islam je omogucio spoj
izmedu ideje spasenja i neophodnog politic¢ko-vojnog korektiva takve milosti. Kada je
Muhamed presao iz Meke u Medinu, tj. kada je shvatio da nee mo¢i lako da se
nametne jevrejskim plemenima kao neprikosnoveni prorok, bitke koje je vodio protiv
neprijatelja nazvao je svetim ratovima i tako je pocela da se kristaliSe ideja odlaska
mucenika stradalih u svetom verskom ratu protiv nevernika u dZenet. “Na osnovu toga
je Muhamed sacinio zapovest za verski rat sve do potcinjavanja nevernika politickoj
vlasti i ekonomskoj dominaciji vernika” (Veber, 1976: 400).

Jasno je 1 kako Veber izvodi zaklju¢ak o tome zaSto kapitalisticki duh nikada nije
zaziveo u muslimanskim zajednicama. Ratni plen i finansiranje ponovnih sukoba uvek
je, prema njegovom miSljenju, bio usmeren na sticanje vlastelinskih poseda,
obezbedivanje feudalnih renti i odrzanje poretka u kome ekonomske privilegije
proisticu iz uceS¢a u verskom ratu (Veber, 1976: 400). Ono Sto nije jasno je zaSto je
Veber, kada je ve¢ izneo pretpostavke o tome na koji nacin je Muhamed ipak uspeo da
utaba puteve spasenja za jedan deo islamskih vernika, i uprkos tome §to je rani islam
sadrzao u sebi klice religija spasenja, on ipak ostao samo religija ratnika. Ove
nedoslednosti u Veberom izlaganju o islamu dovele su i Sluhtera u dilemu. Sluhter je
islam u svom veberoloskom dijagramu svrstao i1 u kategoriju politickih religija, ali i u
kategoriju religija spasenja sa kontemplativinim nafinom obraunavanja sa
ovozemaljskim. Ovaj nemacki sociolog je na oba mesta na kojima je naveo islam pored

stavio i znak pitanja. Za razliku od ostalih religija koje je nedvosmisleno kategorisao,
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islam je 1 za njega bio enigma. PodseCamo na to da je, za razliku od drugih
nehriS¢anskih relgiija poput hinduizma, budizma, konfucijanizma i taoizma, kojima
Veber jeste posvetio opsezne studije (Weber, 1951; Weber, 1958), islamoloski projekat
takve vrste izostao. O njegovoj sociologiji islama moZemo zakljucitvati samo na osnovu
fragmenata iz razlic¢itih dela i otud i proizilaze nedoumice. Kao $to smo u uvodnom delu
istakli, Veber je nameravao da o islamu napiSe studiju, ali na kraju tu zamisao nije
uspeo da realizuje. Razmotrimo samo jo$ nekoliko protivrecnosti kada je re¢ o
Veberovom shvatanju islama u pogledu spasenja, analiziranih kroz argumente u prilog
tome da je islam religija prilagodena svetu, ali 1 da ima karakteristike religije spasenja.
Sto se ti¢e argumenata da je islam politicka religija, odnosno religija koja se
prilagodava ovostranom (kao i konfucijanizam i taoizam), situacija je poprili¢no jasna.
“A islam nikada 1 nije bio religija spasenja. Njemu je direktno tud pojam “spasenje” u
etickom smislu re¢i” (Veber, 2015: 240). Veber takode tvrdi da zbog toga S$to je jedini
put u raj stradanje u svetom islamskom ratu, tu ne mozemo govoriti o religiji spasenja
“u pravom smislu te re¢i” (Veber, 1976: 401). Dakle, ovakva tvrdnja ne ostavlja mnogo
dilema. Veber dalje elaborira o tome zasSto je islam politicka religija. “Mere koje islam
preduzima su u sustini politi¢ke prirode: otklanjanje privatnih sukoba u interesu jacanja
udarne snage za sukob sa spoljnjim neprijateljem, regulisanje legitimnog polnog
opStenja u strogo partijarhalnom smislu 1 ukidanje svih njegovih ilegitimnih formi
(stvarno stvaranje seksulanih privilegija samo za imuéne, s obzirom na lako dobijanje
razvoda i ouvanje konkubinata sa robinjama), zabrana “zelenasenja”, uvodenja dazbina
u ratne svrhe, i pomaganje sirotinji” (Veber, 2015: 240). Veber smatra da su dokazi
prihvatanja sveta u islamu afirmisanje ropstva, prezir prema Zenama, domestikacija zena,
poligamija, jednostavnost religijskih rituala i1 skromnost etickih zahteva. Veber islam jo$
naziva i orgijasticnim, misticnim, tradicionalnim i izrazito simplifikovanim religijskim
sistemom. Na kraju Veber navodi da je, za razliku od judaizma, u islamu ideal “ratnik a
ne literata” (Veber, 2015: 241). Raj je u islamu “Culni vojnicki raj”, a greh je poslaniku
Muhamedu potpuno nepoznat, smatra Veber. Greh moze biti religijska necistota
(obredni propusti), Sirk (mnogobostvo), nepokornost prema Poslanikovim naredbama
itd, ali greh nikada nije duhovnog karaktera (Veber, 2015: 240-241, Veber, 1976: 401).
Drugim re¢ima, Veber smatra da je Poslanik Mumahed oblikovao islam u

ratnickom ruhu zbog toga §to je njegov prvenstveni cilj bilo konstituisanje muslimanske
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drzave. Ona u kontekstu plemenskih sukoba, mnogobostva i suprematije mekanskih
oligarhija nije mogla biti izdignuta i utemeljena nikako drugacije nego borbom pa je
stoga vojnicki imperativ logi¢an dogmatski ishod, smatra Veber. Svi drugi elementi koji
postoje u islamu (afirmisanje ropstva, mizoginija, androcentrizam ili skromonost etickih
ciljeva) samo se uklapaju u ovaj opsti cilj stvaranja drzave (Veber, 2015: 241). Ovo je
vazna napomena jer pokazuje da Veber nije samo “preuzeo” stereotip o islamu kao o
religiji ratnika iz kontinuiteta repertoara orijentalistickih predrasuda i implementirao ga
u svoju teoriju, ve¢ je pokusao da na socioloski na¢in objasni zasto je, prema njegovom
misljenju, islam religija vezana za ovozemaljsko i politicko. On pak decidirano smatra
da je islam iskljucivo religija ratnika. Muhamed je sa svojom vojskom isprva u Meki, a
potom u Jatribu (Medini), formulisao religijsku doktirnu u skladu sa svojim politickim i
vojnim potrebama. Stoga je islam religija koja nipoSto ne odbacuje svet, ve¢ ¢e svi
ratnici u skladu sa Alahovom voljom u njemu obilato uzivati. “Ova koncepcija
pretpostavlja ekskluzivnost jednog opsteg boga i moralnu izopacenost nevernika kao
njegovih neprijatelja, ¢ija neometana egzistencija izaziva njegov opravdani gnev. Stoga
te koncepcije nema ni u anticko doba na Zapadu niti u nekoj od azijskih religija
Zaratustre; pa tu 1 nema direktne veze izmedu borbe bezverja s jedne, 1 verskih osecanja
sa druge strane. Pravi tvorac te veze jeste islam” (Veber, 1976: 400). Problem sa
ovakvim stanoviStem je u tome $to, iako nije nesnovano, svakako nije ni potpuno i stoga
ga mi nazivamo umereno orijentalistickim.

Argumenti u prilog tezi da je Veber islam percipirao kao politi¢ku religiju vise su
nego ocigledni. Neki autori smatraju da tu nema nikakve dileme i da Veber islam
definitivno nije video kao religiju spasenja (Sukidi, 2006: 198). Medutim, problem je u
tome Sto je Veber na viSe mesta upravo islam navodio kao primer za sve one
karakteristike koje su rezervisane za religije spasenja u kojima dominira borba protiv
ovostranog sa kontemplativnim prefiksom. To je posebno uocljivo kada Veber poredi
islam sa pravoslavljem u kontekstu o¢uvanja bratske ljubavi kao vrhunskog vrednosnog
ideala. Da bi podvukao razliku izmedu individualnog karaktera sektaskog kalvinizma i
reigija kolektiviteta, Veber islam uporeduje sa pravoslavljem i judaizmom tvrde¢i da
etike tih religija upucuje na zajednisStvo, bratsku ljubav i emotivnu povezanost. Islamska
vezanost za umu ekvivalentna je konceptu hriséanske (pravoslavne) ljubavi, odnosno

odanosti Jevreja svojoj zajednici (Jovanovi¢, 2016b: 457; Nafissi, 2006: 6174,
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Schluchter, 1987: 100).2?* Takode, Veber ispravno uocava sli¢nosti izmedu judaizma i
islama govore¢i da “Strogo “monoteisticki” su u osnovi samo jevrejska vera i islam”
(Veber, 2015: 26). Isticu¢i ekskluzivnu monoteistiCnost islama on opet upada u
kontradiktornu poziciju: ako je re¢ o orgijaskoj i misti¢noj religioznosti, kako je onda
islam strogo jednobozaCka religija? Sam Vimster (Sam Whimster) smatra da Veber
islam posmatra kroz trijadu avramovskih religija i da je on govorio o elementima
politicke religije u islamu, ali da je mnogo viSe argumenata za pozicioniranje islama u
kategoriju soterioloskih religija (Whimster, 2004: 19). Mi se slazemo sa ovim
zaklju¢kom. Istina je da Veber na jednom mestu kaze da islam nije religija spasenja u
pravom smislu te re¢i (Veber, 1976: 400), ali ipak on na viSe mesta objasnjava sve one
elemente koji islam priblizava judaizmu, ali i hri$¢anstvu. Veberova kontradiktornost i
nedoslednost u analizi islama je viSe nego ocigledna (i ona nam, kao Sto smo rekli,
znatno otezava analizu), pa ipak, smatramo da su monoteizam i sakralni puritanizam
koje je adekvatno argumentovao, dovoljni dokazi u prilog tezi da Veber jeste islam
video kao jednu od religija spasenja.

Kada govori o sputanosti seksualnosti u soterioloskim religijama, Veber islam
poredi sa protestantizmom. Posto je u protestantskoj ideologiji brak jedini nacin da se
na bogougodan nacin resi seksualni poriv (koji je, naravno, posledica prvobitnog greha),
Luter je imao neprijateljski stav prema monastvu. Smatrao je da, ako ve¢ postoji
institucija ogranicenja seksualnih pozuda i suzbijanja bludni€enja (brak), nema potrebe
ziveti u seksualnoj askezi. Veber kaze da su Luter i Muhamed u tom pogledu bili na
identi¢noj idejnoj talasnoj duzini, i da su svetost braka u islamu i protestantizmu gotovo
istovetni. Veber generalno smatra da je osnov svih religija spasenja neprijateljstvo
prema seksu 1 da to nije specificnost samo (zapadnog) hriS¢anstva kako se uobi¢ajeno
misli. Naprotiv, poSto isto¢nim varijetetom hri§¢anstva rukovodi ideal bratske ljubavi,
polno opstenje je sa njom, kako Veber kaze, “u odnosu duboke napetosti” (Veber, 1997:
457). Nesputana seksualnost rezervisana je za sloj seljaka koji su verni magijskom

nacinu percepcije sveta a ne pripadnicima religija spasenja (Veber, 2015: 220, Veber,

224 Veber ¢ak govori o kolektivnom fatalizmu u islamu kroz koncept kismet-a koji on interpretira u
izrazito grupnom apokalipticnom tonu (Weber, 1978: 575).
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1997:457-462). Ovakva konstatacija se svakako ne uklapa u njegove iskaze koje islam
predstavljaju u svetlu orgija, poligamije, mizoginije i hedonizma.??

Prema Veberovom misljenju element koji islam svakako odvaja od hris¢anstva je
uloga Zena u sakralnim obredima 1 istoriji religije. Religijama deprivilegovanih
drustvenih slojevima svojstveno je ravnopravno uceS¢e Zena. Sa jedne strane, prema
Veberovom misljenju, rodovi su ravnopraviniji u nizim klasama nego u visim, ali jos je
bitnije to Sto Zene ne mogu imati nikakvu ulogu u ratni¢kim religijama u kojima je
muska povezanost u kultu militarizma snazan presudni faktor za razvoj religijske etike.
Najilustrativniji primer toga je, svakako, islam u kome su, kako Veber smatra, Zene
potpuno deklasirane (Veber, 1976: 412-413).2° O rodnoj dimenziji bi¢e re¢i u
nastavku ovog rada. Re¢ je o zaista intrigantnom pitanju: da li je Veber u pravu kada
smatra da je islam mizogina religija?

U uvodnom delu smo napomenuli da je Veber posmatrao islam kao stricto sensu
homogenu religiju, sa jednim izuzetkom. Taj izuzetak je sufizam. U nastavku rada
istrazi¢emo na koje nacine se razlikuju dogmatski i prakti¢ni versko-pravni varijteti u
islamu (i kako to uti¢e na diferencijacije u modelima spasenja), medutim, kako sufizam
nece biti predmet naSe analize, smatramo da je vazno da na ovom mestu otvorimo to
pitanje da bi se podvukla jasna distinkcija izmedu Veberovog shvatanja islama kao
jedinstvene religije, i razumevanja sufizma kao zasebnog pravca u okviru islamske vere.

Najpre treba ukazati na to da Veber sufizam definiSe kao jedan od varijeteta
derviskih redova koji postoje i u okviru drugih religija. On koristi ovaj genusni pojam

kako bi objasnio azijski harizmatski misticizam. Specificna metodika spasenja koja

225 “Nasuprot jo§ uvek rasprostranjenom verovanju da je pomenuti neprijateljski stav prema seksu
specijalitet hriS§¢anstva, stoji Cinjenica da nema nijedne specificne religije spasenja koja bi u nacelu
zauzela drugacije stanoviste. To se objasnjava nizom sasvim opstih uzorka: pre svega, tipom razvitka koji
polni akt je savkodnevan dogadaj, koji kod mnogih primitivnih naroda ne ukljucuje ni najmanje osecanje
stida pred prisutnim putnicima-strancima, niti obuhvata bilo $ta to bi izlazilo iz okvira svakodnevnog
zivota. Za naSu problematiku, presudan razvitak je sublimacija seksualne sfere u osnovu specificnih
senzacija, u “erotiku”, ¢ime postaje vrednost za sebe i prelazi svakodnevne okvire” (Veber, 2015: 220).
Veber je analizom uticaja racionalizacije religije na sferu seksualnosti anticipirao ono §to ¢e nemacki
sociolog Norbert Elijas (Norbert Elias, 1897-1990) nazvati procesom civilizovanja. Jedan od aspekata
civilizovanja evropskih naroda u periodu od XIII do XIX veka upravo je sputavanje polnog nagona i
dovodenje istog u kategoriju dozvoljenog, odnosno onoga $to je braénim ugovornom legitimisano kao
pozeljno (Elijas, 2001). Elijas je proces ukalupljivanja sekualnosti u bra¢ne tokove dokazao analizirajuci
udzbenike i prirucnike o lepom ponasanju, medutim, iako su stanovista obojice sociologa imala izuzetno
dinamican i procesualana karakter, Veber je ipak otiSao korak dalje i udubivsi se u religijsku etiku,
pronasao nukleus suzbijanja seksualnosti u okove institucije braka. Nukleus se nalazi u religijama
spasenja.

226 7a vise videti tre¢e potpoglavlje Cetvrtog poglavlja ove disertacije.
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podrazumeva intlelektualnu ekstazu ili erotske orgije (ili i jedno i1 drugo!) zajednicki je
imenitelj svih varijeteta derviske religioznosti. Ona podrazumeva odsutsvo bilo kakve
kontrole svakodnevnog i akcentuje, ba§ kao i u sluaju magijskog, nesvakidaSnje
orgijasticne trenutane ekstaze koje dovode do (samo)obogotvorenja. Ovosvetovno
zanimanje je za pripadnike derviSkih redova od drugostepenog znacaja. lako mogu
revnosno obavljati svoje svetovne duznosti, njihov mistic¢ni i rutualni deo li¢nosti je
daleko snazniji.??’ Derviski oblik transcendencije vodi poreklo iz Indije, ali dalje
penetrira u razlicite religije ¢iji putevi vode ¢ak sve do Bosne. “Sublimirana ekstaza
intelektualaca 1 derviske orgije, mada u blazoj formi, unete su u islam preko sufizma”
(Veber, 1976: 452).

Sufizam u teoriji Maksa Vebera jeste deo islamske verske tradicije, ali pripada i
skupu derviske religizonosti. lako smatramo da je distinkcija izmedu sufizma i ostatka
islama vazZna i da ju je Veber dobro uocio, slazemo se sa svim onim autorima koji
kritikuju Vebera za nedovoljno dobro poznavanje islamskog u sifizmu. Veber je dao
prednost derviskom naustrb esencijalno monotesitickom u sufizmu (za vise videti:
Bashier, 2011; Schluchter, 1999; Levtzion, 1999; Turner, 1998).

228 zaista jeste specifiGan pokret u islamu. Spada u kategoriju

Sufizam (tasawwu
misticizma i po mnogo ¢emu odstupa od islamske ortodoksije. Istorija je zabelezila
nemali broj slucajeva progona sufija od strane drugih muslimana upravo zbog toga.
Sufizam obuhvata filozofsko-teorijsku dimenziju (spekulativni put), ali 1 institucionalnu
podlogu (bratstvo, odnosno farikat) (Vukomanovié¢, 2008b: 130). Veberu su se obe ove
dimenzije sjajno uklopile u definiciju derviske religioznosti.

Kada je re¢ o ritualisticCkom elementu, Veberu je veoma kompleksan sufijski ritual
(zikr) posluzio kao jedan od primera za derviSki kontemplacijski karakter. Zikr je jedan
od najzahtevnijih verskih obreda koji podrazumeva sinergiju daha, pokreta i zvuka.
Veoma je slozen i tezak i sa stanoviSta somatskog, ali i sa stanovista drustvenog; zikr je
telesno 1 mentalno fokusiranje na zazivanje boga, ali kao i svi drugi rituali podrazumeva

permanentnu  (re)integraciju &lanova (tarikatske) zajednice. Cestim izgovaranjem

bozijeg imena (u Kuranu ih ima cak 99) nanovo se potvrduje sveprisutnost boga,

227 Derviska religioznost zapravo podrazumeva ba$ sve ono $to je hriSéanstvo na Zapadu suzbilo. To je,
izmedu ostalog, razlog zbog kojeg je racionalizacija uspela na Okcidentu a nije uspela na Orijentu.

228 Ovo je arapska re¢ za misticizam i u bukvalnom prevodu zna¢i “biti misitik, sufija” (Vukomanovi¢,
2008b: 129).
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svedoCi se vera, i kroz seriju manje ili viSe grani¢nih situacija transformise se
individualni identitet vernika. Simbolika i nadnaravni smisao zikra je isti (potvrdivanje
vere 1 priblizavanje Alahu), medutim, pojavne razlike su velike. Zirk se moze izvoditi u
sedecem ili stajacem polozaju, a moze podrazumevati i ples. MoZe biti tih, a moZe biti 1
glasan. Neki redovi zahtevaju 1 ritualno probadanje, a drugi ne. Svaki zikr se izvodi u
stanju kontrolisanog transa (Vukomanovi¢, 2011: 45-47).

Ovakav, zaista dinami¢an i u najmanju ruku upadljiv verski ritual, dao je povoda
Veberu da na suzifam gleda kao na jo$ jedan od primera magijskih opijaju¢ih obreda.
Medutim, treba imati na umu da nije re¢ o istovetnim ritualnim obrascima, a posebno se
ne radi o sakralnoj jednoobraznosti. Sufijski trans drugaciji je i od profanog transa, ali i
od verske ekstaze. Od profanog transa razlikuje se po tome S§to ima element
divinizovanog (a ne samo uzbudenosti zbog muzike 1 plesa), a od verske ekstaze izdvaja
se po tome S§to je reC¢ o kontrolisanom stanju i S$to nije re¢ o opsednutosti ve¢ o
dobrovoljnom pristupanju strogo vodenom transu. Zikr pazljivo usmeravaju i
nadgledaju Sejhovi jer se trans nipoSto ne sme otrgnuti kontroli. Ukoliko bi se greska
dogodila ne samo da bi mogla biti fatalna po samog vernika, ve¢ bi se izgubila poenta
obreda; trans nije cilj sam po sebi vec je cilj put ka bogu (Vukomanovi¢, 2011: 47-48).
Veber nije pravio razliku izmedu kontrolisanog i nekontrolisanog transa (ekstaze) i
njegove svrsishodnosti. Zbog toga mu se dogodio jos jedan propust, a to je stavljanje
sufizma u kategoriju sa kultovima koji imaju orgijaski karakter. Kako je i sam vise puta
naglasio, islam i1 druge avramovske soterioloske religije ima krajnje asketski odnos
prema seksulanosti. U religijama u kojima je erotska pobuda omedena bra¢nim zavetom
bilo koja vrsta dionizijskog ponaSanja najstroze je zabranjena. S obzirom na to da
sufizam pripada islamu, da pociva na Serijatu, 1 da se tokom rituala o kojima govorimo
Citaju ajeti, zaista je neobi¢no da ga je Veber svrstao medu kultove sa orgijaskom
dimenzijom.??® On, doduse, nikada eksplicitno nije rekao da se u sufizmu sprovodi blud,
ali ga jeste pozicionirao medu kultove u kojima je seksualni trans bez granica jedna od

230

glavnih odlika.

229 Napominjemo da je za Vebera orgija simbol za ekstazu koja se izaziva alkoholom, narkoticima ili
drugom vrstom opijata. Orgija moze a ne mora podrazumevati i seksualnu komponentu (Veber, 1976:
341). Sufizam u islamu svakako ne podrazumeva koriSec¢nje ili praktikovanje bilo cega od navedenog.

230 Neki od varijeteta sufijskog zikra podrazumeva i odricanje od bilo kakve seksualne interakcije sa
zenama u nekom doglednom periodu (Vukomanovié, 2011). Pa ipak, treba podsetiti da u sufizmu postoji
tradicija tolerancije prema homoseksualnoj erotici i da je sacuvana persijska poezija koja govori upravo o
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Sa druge strane, institucionalni element sufizma, odnosno vaznost tarikata i Sejha
na njegovom uzglavlju, Veberu je svedocio u korist sufizma kao, ne samo usmerenog na
bratsku ljubav (kao u slu¢aju pravoslavlja i judaizma), ve¢ i na formiranje harizmatskog
kulta li¢nosti. Prema Veberovom misljenju, Sejh nalikuje na vodu magijskih rituala tj.
na vraca. Bespogovorno pokoravnje Sejhu jeste jedna od bitnih karakteristika sufizma
(Tanaskovi¢, Sop, 1981: 30), i neretko se prave paralele izmedu Sejhova u sufzimu i
svetaca u hri$¢anstvu (Bashier, 2011),2*! medutim, $ejh nema nadnaravnih mo¢i koje su
neretko pripisivane vodama magijskih kultova. Kao $to smo rekli, Sejh vodi i kontrolise
zikr, on je intelektualni voda i duhovni uzor, ali je osloboden bozanskog prefiksa.
Hijerarhijski odnos izmedu Sejha i drugih pripadnika tarikata formira se uglavnom na
osnovu harizme samog Sejha, ali i na osnovu genealoske?3? tradicije.>*

Ovaj aspekt Veberove analize sufizma u okviru derviske religioznosti objektivniji
je postavljen u odnosu na objasenjenje prirode transa i deskripcije ekstati¢ne
omamljenosti. Zbog harizme Sejhova sufizam jeste optuzivan za jeres a bliskost u
tarikatu dozivljavana je kao prepreka za ljubav prema celokupnoj umi. I dan danas
islamski fundamentalisti neretko sufizam tumace upravo u tom kljucu. Dakle, Veber
jeste validno podvukao razliku izmedu sufizma i1 ostatka islama, ali je i krajnje
neprecizno islamski misticizam poistovetio sa indijskim 1 drugim azijskim
origijasko-ekstati¢nim kultovima.

Veber na viSe mesta isti¢e kako je islam imao potencijal da postane racionalna
religija (pre Muhamedovog prelaska iz Meke u Medinu), medutim, nakon formiranja
drzave i drzavnog vojnog aparata u Medini, nosioci islama postali su ratnici i izgubio se

racionalisti¢ki derivat islamske dogme. Drugi “krivac” za iS¢ezavanje racionalnosti je

tome. Na osnovu toga dugo su postojali stereotipi o konvergenciji misticizma i homoseksualnosti,
narocito kada je re¢ o sufizmu. Homoseksualizam se tumacio kao jedna od posledica slabljenja moralnih
stega, a orgije su samo divinizacijsko opravdanje za blud. Ovo je naroCito slucaj sa autorima koji su
obelezili XVIII i XIX vek (Boswell, 1980: 27). Ne tvrdimo da je Veberovo shvatanje sufizma oblikovano
persijskom erotskom knjizevnoséu a jo§ manje impliciramo uslovljenost njegovog shvatanja stereotipima
i socijalnoj distanci koja je postojala, ali dajemo opsti okvir za razumevanje isticanja orgijastiénog
elementa u socijalnoj misli XIX veka.

231 Da li su Sejhovi isto §to i sveci u hri§éanstvu je zaista veliko i nedovoljno istrazeno pitanje. Sufijski
pojam wali je veoma sli¢an pojmu sveca, medutim razlike ipak postoje i to i na instutucionalnom i na
sakralnom nivou. Medutim, kako je u islamu oboZzavanje bilo kojih li¢nosti osim samog sveviSnjeg
najstroZze zabranjeno, ovo je jo$ jedan religijski segment u kome sufizam zaista odstupa od islamske
ortodoksije.

232 Reé je o konceptu Sisile koji podrazumeva jacanje verskog autoriteta usled povezanosti sa ranijim
istorijski znacajnim verskim vodama. Na taj nain se u sufizmu zapravo preplicu Veberove definicije
harizmatske i tradicionale vlasti.

233 Za viSe o ovoj temi videti: Goldberg, 1991; Ivankovi¢, 2017.
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sufizam. Sufizam je mogao biti kanal intelektualizma u islamu, medutim, “skliznuo” je
u misticizam 1 time zatvorio vrata racionalnoj etici. “Izvan zvani¢nih Skola prava i
teologije 1 povremenog procvata naucnih interesa, religioznost specificna za islam
mogla je doziveti prodor intelektualizma samo uporedo sa procvatom sufizma. Ali
sufizam nije bio orijentisan u tom pravcu. Narodnoj derviskoj veri potpuno nedostaju
upravo crte racionalizma, a u islamu su samo neke heterodoksne sekte, koje su
povremeno bile stvarno uticajne, nosile specificno intelektualisticki karakter” (Veber,
1976: 432).

Filozofsko-verska osnova sufizma jeste intelektualno zahtevna 1 obojena je
misti¢nim elementima koji su u odredenoj meri ostali van granica islamske ortodoksije,
medutim, sufizam je u svojoj esenciji i dalje i po svojoj sustini deo islamskog
versko-pravnog korpusa i samim tim, one stvari koje su u islamu haram (zabranjene),
zabranjene su i u sufimu. Serijat je temelj sufizma i Kuran je poGetna kanonska tacka
svih sufijskih ogranaka. Sufizam samo apostorfira unutraSnju dimenziju islamske
duhovnosti naustrb svakodnevnih verskih praksi, ali ne predstavlja nikakva ezoteri¢na
ucenja na granici sa magijom (Tanaskovi¢, Sop, 1981: 51, Ramli, 2010: 1300).23
“Metaforicki se tu ponekad islam opisuje kao orah ¢ija je kora kao Serijat, jezgro kao
tarikat, a ulje — jo$ nevidljivo, a svuda prisutno — hakika, tj. neposredno iskustvo Bozjeg
prisustva. Kao Cetvrti elemenat, ili ’Cetvrta kapija’, dodaje se i marifet (ma arifat,
spoznaja), odnosno istinska spoznaja Stvarnosti, koja se retko dostize i viSe spada u put
Poslanika, proroka i mudraca” (Vukomanovi¢, 2008b: 132).

Kritika Veberovog tumacenja sufizma krece se od potpunog nipodastavanja (Turner,
1998), preko delimi¢nih optuzbi za orijentalizam (Levtzian, 1999), pa sve do
razumevanja za njegove greSke zbog nedostatka istorijskih izvora o sufizmu u XIX veku
(Bashier, 2011). Medutim, zaista je gotovo nemoguce naci struénu literaturu u kojoj bi
se Veberovo shvatanje sufizma moglo nazvati validnim. Autori se spore u vezi sa time
da li uzrok stereotipizacije sufizma kao orgijaske religije u nepostojanju adekvatnih

izvora, ili je pak u pitanju uklapanje novih fenomena u Prokrustove postelje vel

234 Neki od najpoznatijih su: kadirije (istorijski gledano, prvi dervidki red), rifaije, nakSibendije,
mevlevije, halvetije, bektasije, suhvravardije itd. Svi ovi varijeteti sufizma se medusobno razlikuju i zbog
toga ni o sufizmu ne moZemo govoriti kao o homogenom entitetu. Na primer, za mevlevije je
krakteristiCan, kao $to smo rekli, plesuéi zikr, dok su naksibendije tradicionalno bile vojnicki red, a rifaije
primenjuju zikr sa idzrom (veoma dinamican zikr sa probadanjem delova sopstvenog tela u transu). Treba
napomenuti i to da, iako pojava islamskog misticizma obelezava sam pocetak islama, prvi tarikati
razvijaju se tek od XII veka (Vukomanovic, 2008b: 133—134).
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postojecih tipoloskih reSenja. U svakom slucaju, slazemo se da je re¢ o simplifikaciji
jednog inac¢e veoma slozenog verskog pokreta u islamu, ali ne treba zaboraviti da je
Veber istakao bitnu teorijsku, teolosku i sociolosku razliku izmedu ortodoksnog islama i
sufizma (koja postoji mozda €ak i viSe nego Sto bi citirani autori hteli da priznaju) 1 jeste
adekvatno apostrofirao misticni element koji izostaje u islamu. Osnovna manjkavost
nalazi se u poistoveéivanju sufizma sa pojedinim orgijaskim kultovima u Indiji. Veber
je, naime, izgubio iz vida da je re¢ o islamskom verskom ogranku (u kome su bilo
kakve orgije najstroze zabranjene). Sufizam bi trebalo posmatrati kao zaseban fenomen
unutar islama, a ne kao deo magijskih pokreta u Indiji, ili kao nekakav relikt
dionizijskog kulta na obodima Evrope.

Kao s§to smo ve¢ istakli, problem Veberovog shvatanja sufizma i pozicioniranje
derviSke religioznosti unutar njegovih teorijsko-klasifikacijskih okvira je veoma
kompleksna tema koja bi mogla biti predmet zasebne doktorske disertacije. Kako je
ovde istrazivacki fokus na ratnickom ethos-u u islamskoj ortodoksiji, sufizam ipak
ostaje na marginama naseg rada. Razlog viSe za takvu odluku je §to se sam Veber
najviSe bavio nastankom islama i formulisanjem osnovnih dogmatskih principa.?*> No,
da bismo razumeli o ¢emu Veber govori kada govori o islamu, morali smo izdvojiti
sufizam kao zaseban fenomen zbog toga Sto to i sam Veber Cini, ali i zbog toga §to
sufizam jeste jedinstven slucaj u dugom kontinuitetu istorije razvoja i Sirenja islama
(Ramli, 2010). Sa druge strane, kao $to smo ve¢ videli, Veber islam ponekad svrstava u
orgijaSke religije 1 to €ini kako zbog poliginije, tako i zbog sufizma. Dakle, istrazivanje
Veberovog shvatanja islama nije kompletno ako se u analitiCko reSeto ne uvrsti i
sufizam.

Slucaj sufizma otvara joS jedno vazno pitanje sa kojim tendeciozno zatvaramo ovo
poglavlje. Klju¢no pitanje u vezi sa Veberovim shvatanjem islama jeste: da li je on
islam posmatrao prvenstveno kao deo avramovskih religija ili kao deo azijske tradicije?
Da li je islam samo u smislu stepena racionalizacije najnize postavljena religija u trijadi
avramovskih religija ili je, pak, jo§ jedna emanacija azijske kontemplativne i1 despotiji
sklone duhovnosti? Kada je re¢ o sufizmu, situacija je neSto jasnija: Veber je ovaj deo

islamske tradicije klasifikovao kao azijsku (orijentalnu) kontemplativnu religioznost.

235 Veber se, osim nastankom islama, najvise bavio vladavinom dinastija Omajada i Abasida; medutim,
dogmatski nivo analize ipak zauzima najve¢i deo njegovoh stvaralastva kada je re¢ o ovoj religiji
(Schluchter, 1999: 53).
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Medutim, kada je re¢ o velinskog islamskoj tradiciji, ostajemo, zaista, u izvesnoj
dilemi.

Autori koji Vebera eksplicitno optuzuju za orijentalizam, skloniji su da njegovo
shvatanje islama tumace upravo u kljucu jedinstva sa Azijom (Indijom, pre svega), dok
neki drugi teoretiari (Volfgang Sluhter) smatraju da postoje argumenti koji idu u prilog
tome da Veber niposto nije odvajao islam od judeo-hris¢anske tradicije, ve¢ da ga je
samo postavljao na zalelje hijerarhije racionalnosti (Schluchter, 1999: 55).2%¢ Na
osnovu rekonstrukcije beleSki Veberove supruge Marijane, moZemo videti da je on i
judaizam (kao 1 islam, naravno) svrstavao u Orijent. Naime, Marijana Veber se priseca
1911. godine i1 pocetka Veberovog interesovanja za Orijent, a pod tom odrednicom ona
podrazumeva Kinu, Japan i Indiju, ali i judaizam i islam (Schluchter, 1999: 59).2%

U nastavku disertacije argumentova¢emo zasto smatramo da oba stanoviSta mogu
biti relevatna, ali najpre ¢emo zatupati tezu da je Veber islam posmatrao kao sui generis
religiju 1 da je, bez obzira na tendenciju komparacija i klasifikacija, ovoj religiji
pristupio kao zasebnoj verskoj tradiciji u okviru koje se preplicu razliciti
istorijsko-politicki, kulturoloski i1 teoloski uticaji. Ambivalencija u analizi islama je viSe
nego ocigledna; medutim, treba imati na umu da se kreCemo duz izrazito
probabilistickog spektra jer Veberova misao o islamu nije ni zaokruzena ni dovrsena.

U skladu sa naSim hipotezama, poglavlje koje sledi koncipirano je tako da se
obuhvate tri najvaznije dimenzije koje Veber uzima u obzir kada analizira svetske
religije. U pitanju su klasna, prostorna 1 eti¢ka dimenzija. Klasna podloga otvara pitanje
ekonomskog ustrojstva zivota pripadnika odredene religijske zajednice, prostorno
pitanje obuhvata organizaciono-politicku dimenziju uredenja grupnog zivota, a eticki
aspekt umnogome je centriran oko puteva spasenja. Analizirajuéi te tri dimenzije
dobi¢emo nesto kompleksniju sliku o Veberovom shvatanju islama od one koju smo u
kratkim crtama do sada ve¢ izneli, ali kako ¢e naredno poglavlje iziskivati islamolosko

istrazivanje, tj. istorijsko i dogmatsko istrazivanje nastanka islama, obuhvati¢emo i

236 Slyhter ak tvrdi i to da je Veber uvazao sve doprinose islamske tradicije zapadnoj modernosti
(Schluchter, 1999: 55). U Sluhterovim analizama islam se pozicionira u Veberovim delima skoro sa istim
znacajem kao judaizam. Mi se sa ovim zakljuckom ne bismo u potpunosti slozili, medutim, ovo jeste
preko potrebno podsecanje na to da Veberova analiza islama nije negativno uslovljeni orijentalizam, i
adekvatan korketiv za sve optuzbe na racun Veberove analize islama kao prvenstveno azijske tradicije.

237 To je sasvim oekivano s obzirom na to da se tada (a u nekim zemljama, pa i u Srbiji i dan danas) pod
orijentalistikom podrazumeva jezika i kultura Dalekog istoka, ali i hebrejski i arapski jezik. Klasifikaciju
Marijane Veber ne treba posmatrati u ideoloskom, ve¢ u akademsko-disciplinarnom kljucu. Podse¢amo
na to da je i Karl Beker ovako klasifikovao islam pa ne iznenaduje stav ni Maksa ni Marijane Veber.
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kritike Veberovih stavova. Na kraju, primenjuju¢i Veberovu sociolosku analizu i
komparirajuéi je sa drugim izvorima, mozemo dobiti obrise jedne celovite i autohtono

socioloske analize ranog islama i islamske dogme.
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4. SocioloSko zaokruzivanje nastanka i ekspanzije islama

“Intelektualne nauke ¢oveku su urodene, jer je on mislece bice.

One nisu organi¢ene ni na jednu odredenu versku grupaciju.

Njima se bave ljudi iz svih religijskih grupacija,

koji su svi podjednako sposobni da ih spoznaju i istrazuju.

One postoje i za njih ljudska vrsta zna od nastanka civilizacije u svetu.”

(Abdulhamid Ibn Haldun “Mukadima’)

4.1. Klasna osnova razvoja etike najmlade monoteisticke religije: ratnicki i trgovacki

koreni islamske dogme

Brajan Tarner smatra da je debata o socijalnoj podlozi ranog islama jo$§ uvek
otvorena, ali da S§ta god u klasnom smislu islam bio, on nipoSto nije religija ratnika
(Turner, 1998: 89). Ovaj stav treba posmatrati u kontekstu Tarnerove opSirne,
pronicljive, donekle tacne, ali ¢esto i previse jednostrano pozicionirane kriticke studije o
Veberovom shvatanju islama. Kao §to smo u Uvodu disertacije spomenuli, Tarnerova
studija je usamljen slucaj obimne analize ovog aspekta Veberove teorije, pa je stoga
nezaobilazna referenca i za ovaj rad. Medutim, njegova monografija o Veberu i islamu
viSe podseca na detektivsko Stivo u kome su izlozene sve navodne greske koje je Veber
napravio proucavajudi islam (kao i sve istorijske i teorijske zamke u koje je nemacki
klasik upao pokuSavaju¢i da rekonstruiSe sliku islamske dogme i socijalne istorije),
nego $to je respektabilna akademska studija. S obzirom na to da je pisana u takvom
(gotovo publicistickom) maniru, ona nije ostavila mnogo plodonosnih fokalnih taaka
za istraZivanje, pa ipak, neki od Veberovih stavova o islamu jesu temeljno 1 adekvatno
ispitani u ovoj monografiji. Jedna od tih validnijih istrazivackih hipoteza je pitanje
klasnih nosilaca ranog islama. Tarner je potpuno u pravu kada kaze da je to
samo o klasnoj osnovi religijske etike: imaju¢i u vidu disperzivnost Veberove
socioreligioloske teorije, klasna podloga umnogome diktira celokupnu doktrinarnost §to
znaci da je stratifikaciona dimenzija klju¢ koji otvara vrata celokupne dogme i etike.

Veber je bio izri¢it i nedvosmislen u svom stavu da je ratnicki sloj iznedrio

islamsku etiku, ali Tarner s pravom postavlja pitanje: zaSto su trgovci u potpunosti
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izostali u Veberovoj naraciji i desripciji o islamskim pocecima? Tarner sasvim
plauzibilno samatra da trgovci su trgovcei oblikovali islamsku etiku u skladu sa svojim
potrebama i da su doprineli Sirenju ove religije. “Ovaj autor zastupa tezu da su islamski
trgovei bili, ne samo socijalna osnova islama, ve¢ da su zbog inherentne mobilnosti
sopstvene profesije (trgovci su, u to doba, prvenstveno putovali u karavanima) bili
najzasluzniji za Sirenje ove religije” (Jovanovi¢, 2016a: 109). Veber se prema pitanju
socijalne dimenzije islama odnosi teorijski neumoljivo: on izricito tvrdi da je ratnicki
sloj oblikovao rani islam i da je Muhamedova koncepcija svetog rata bila katalizator
vojnickih moralnih potreba prema kojima je ustrojena ta religija.

Veber je smatrao da je islam, iako su mu starozavetni i jevrejsko-hris¢anski temelji
davali dovoljnu S$irinu da nadogradi eticka ucenja, ipak ostao ograni¢en okvirima
nacionalno-arapske 1 staleski orijentisane religije ratnika. Tako Veberova analiza islama
dobija jos jednu (uzu) karakteristiku: nosilac islama jesu ratnici, ali ne bilo koji ratnici,
ve¢ samo oni koji su bili pripadnici mo¢nih i bogatih porodica. Veber ovu dimenziju
posmatra kroz odnos muslimana prema nemuslimanima koji su bili u obavezi da plac¢aju
danak. To je, prema Veberovom misljenju, amalgamirani odnos izmedu feudalnog
poretka i vojnickog ethos-a koji je onemogucio ekonomsku i eticku racionalizaciju.
“Upravo najpobozniji ve¢ u prvoj generaciji, bili su najbogatiji ili, tacnije, oni koji su se
obogatili ratnom pljackom (u Sirem smislu) vise od drugih pripadnika vere” (Veber,
2015:239).

Veber vise puta naglasava da je islam iskljucivo relgiija ratnika 1 da je Muhamed
koncipirao sveti rat tako da stradanje na islamskom putu bude najjaci dokaz predanosti
Bogu (Veber, 1976: 400-401). Podse¢amo na to da Vebrer nije bio usamljen u ovakvom
shvatanju islama: 1 najpoznatiji nemacki orijentalista toga doba, Karl Beker na isti nadin
je preskriptivno defnisao prve muslimane (Becker, 1974). 1z svega navedenog proizilazi
zakljuCak da je islamski dZemet (raj) Culna fantazmagori¢na obecana beskonacna
dimenzija uzivanja za borce pale za islamsku stvar. U tako koncipiranoj vecnoj
blagodeti ne mogu svi vernici provesti vefnost, ma koliko se trudili da na
svakodnevnom nivou ispune kompleksne eticke zahteve. Kao §to ¢emo u nastavku rada
videti, ova Veberova pretpostavka je veoma problematicna i dogmatski i istorijski

poprili¢no neutemeljena.
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Posledice ovako koncipiranog ratni¢ko-feudalnog ranoislamskog sistema su, prema
Veberovom misljenju, poprili¢na skromnost u moralnoj disciplini i zahtevima sa jedne, i
insistiranje na rasko$i i na Culnom hedonizmu sa druge strane. Eticki zahtevi su
minimalni, uprkos, uticaju hriS¢anstva i judaizma, ali 1 uprkos uticaju persijskog
sufizma 1 pijetisticke filozofske Skole. Eticke norme su isklju¢ivo politicke prirode
smatra Veber. One se odnose na regulisanje privatnog vlasnistva, uredenje braka i
polnog opstenja, zabranu zelenaSenja itd, medutim, one nemaju dublji duhovni i
intelektualni smisao (Veber, 2015: 240-242).

Jo§ je interesantniji, 1 veoma sporan, Veberov zakljucak o tome da su muslimani
skloni javnom prikazivanju bogatstva i fizickih lepota. “Tradicija blagonaklono slika
luksuz u odevanju, parfeme i brizljivu negu brade poboznih; potpuno suprotna svakoj
puritanskoj ekonomskoj etici, sasvim u skladu sa feudalnim pojmom staleza jeste, po
predanju, Muhamedova primedba imuénim ljudima, koji su se pred njim pojavili loSe
odeveni, naime da kad Bog nekog blagoslovi blagostanjem, on voli da se tragovi tog
blagostanja 1 vide na njemu, $to prevedeno na na$ jezik znaci, otprilike, da je bogatas
obavezan i da ‘i da Zivi saobrazno svom staleSkom polozaju’ (Veber, 2015: 239).238
Veber doduSe priznaje da je Muhamed bio blagonaklon prema siroma$nima i asketama,
1 spominje da je davanje siromasnima deo verske obaveze u islamu, ali to ipak stavlja na
drugo mesto eticke validacije (Veber, 2015: 239).

Kao §to smo u prethodnom delu disertacije videli, ovakve deskripcije navele su
autore (Turner, 1998; Salvatore, 1996; Curtis, 2009; Bashier, 2011) da Vebera nazovu
orijentalistom u pezorativnom (Saidovom) smislu tog pojma. Prikaz tipicnog muslimana
koji se koristi kozmetickim sredstvima za kosu da bi imao uspeha kod zena (Veber,
2015: 239-240) sluzi kao savrSeno opravdanje pomenutim kriticarima da Vebera

svrstaju u Saidov niz evropskih orijentalista. Da bismo proverili ove njihove tvrdnje 1

238 Jako ¢e o obi¢ajima u vezi sa svakodnevnim Zivotom biti viSe re¢i na kraju ovog poglavlja, na ovom
mestu ¢emo napraviti izuzetak i odmah ¢emo opovrgnuti Veberove konstatacije. Muslimanima svakako
jeste dopusteno ukrasavanje i lepo odevanje i u tom smislu ne preporucuje nikakav asketizam, medutim,
iziriCito je zabranjeno bilo kakvo ulepSavanje zarad hvalisavosti i uobrazenosti. Musliman ne sme da
iskazuje superiornost i gordost svojoj ode¢om i ne sme da potencira ispraznu spoljaSnjost naustrb
unutras$nje (duhovne) lepote. To se jasno vidi u slede¢em hadisu: “Onoga koji nosi odecu oholosti Allah
dzele Sanuhu ¢e na Sudnji dan odjenuti u odje¢u ponizenosti” (el-Qaradawi, 2008: 148). U islamu
negovanje fizickog izgleda nije zabranjeno, ali je od drugostepenog znacaja u odnosu na duhovnu
ispunjenost verom i predanost Bogu. Tu drugu, i mnogo vazniju premisu je Veber ispustio a prednost je
dao orijentalistickoj karikaturi sultana i vezira koji uzivaju u svojim estetskim i drugim culnim
blagodetima i zadovoljstvima. To slika u nekim slucajevima jeste bila povesna istinitost, ali ona nije
dogmatski uslovljena i opravdana.
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ocene, tj. da bismo ispitali u kojoj meri je Veber zaista stereotipno opisivao muslimane,
a u kojoj meri je zapravo bio u pravu, moramo krenuti ispocetka, tj. od prvih koraka
koje je islamska religija napravila. To zahteva biografsko-istorijski pristup iz (najmanje)
dva razloga. Poceti sa analizom Zivota Poslanika Muhameda u skladu je i sa Veberovim
istrazivackim pravilima (i spada u metodologiju istorije politickih i socijalnih teorija),
ali je u saglasju i sa metodama islamologije kao discipline.?*

U VI, i pocetkom VII veka, doslo je do tektonskih promena Sirom bliskoisto¢nog
sveta. Carstva Vizantinaca 1 Sasanida ucestovala su u velikim broju ratova koji su
menjali geografsku 1 politicku kartu tog dela sveta. Borbe su se vodile uglavnom na
podru¢ju danasnje Sirije i Iraka a u jednom trenutku i u Jerusalimu. To
vizantijsko-sasanidsko suparni$tvo samo je nastavak duge borbe izmedu Rima i Persije
koja je trajala viSe od pet stotina godina. Vizantinci su prihvatili helenisticku kulturu a
Sasanidi drevnu iransku i1 semitsku kulturnu tradiciju. Sukob je zaoStren verskim
raskolima. U III i IV veku vizantijski carevi proglasili su se zaStitnicima hris¢anstva dok
su Sasanidi usvojili zoroastrizam. Stanovnistvo je bilo izrazito religijski heterogeno $to
znaci da su zajedno ziveli hri$¢ani, Jevreji 1 politeisti medu kojima su narocito su bili
izrazeni kultovi Sunca, Meseca, Venere itd. Pripadnici arabijskih plemena neretko su
praktikovali animizam, uprkos postojanju zvani¢nih religija. Ne ulaze¢i dalje u istoriju
sukoba izmedu Vizantije i Sasanida, napomenuc¢emo dve vazne ¢injenice. Prva je da je
verski sukob neposredno pre nastanka islama ve¢ uveliko imao politi¢ki karakter. To ¢e
ostaviti snazan pecat na islamsku dogmu (Doner, 2002: 11-12; Lapidus, 2002: 7).
Drugo, Veber Zaratustrino proro$tvo, odnosno zoroastrizam, navodi kao endemski
primer u kome je seljastvo bilo nosilac religijske doktrine a ne magije. Kao §to smo
ranije videli, Veber je izri¢ito tvrdio da seljaStvo ne moze biti nosilac religijske etike i
da je privredna delatnost ulovljena klimatskim uslovima mogla podrzati samo animizam,
medutim, zoroastrizam je izuzetak. Takode, Veber smatra da je rigorozno shvatanje

dualne podele izmedu dobra i zla u teodiceji Zaratustrinog prorostva postavila temelje

23 Ova mlada disciplina je, doduse, jo§ uvek u izgradnji. Islamologija se negde naziva studijama islama,

a negde islamskim studijama. U svakom slucaju, ova disiciplina, koja podrazumeva teorijski i
metodoloski eklekticizam. tek dobija svoje prve univerzitetske obrise i razvijenu periodiku. Naravno da
akademsko proucavanje islama nije novijeg datuma, ali ono se do skora odvijalo u okvirima jedne
odredene nauke (sociologije, filozofije, antropologije, politikologije itd.), a tek od skora se islamologija
izdvaja kao zasebni i autonomni interdisicplinarni studijski program. Ranije se islam najvise prouc¢avao u
okviru orijentalistike (orijentalne filologije), ali danas se sve viSe govori o autonomnosti islamologije. U
Srbiji jo§ uvek ne postoji ni jedan kurikulum koji bi odgovarao sustini islamskih studija
(https://en.wikipedia.org/wiki/Islamic_studies (pregledano 12.2.2018.).
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za buduce razlikovanje dobrog i loSeg u drugim racionalnim religijama (Veber, 1976:
397).

Religijski mozaik Arabljanskog poluostrva ¢inili su ponajvise hris¢ani, Jevreji i
zoroastrejci, ali u tim carstvima Ziveo je i znaGajan broj politeista. Sto se tie
socijalno-politickog konteksta, tokom VII veka utemeljen je novi politi¢ki poredak koji
je do tada bio nepoznat Arabijskom poluostrvu (kako je ono izlgedalo mozemo videti na
Slici br. 1). Bivse velike sile bile su u povlac¢enju a u novom rezimu vladajucu grupaciju
¢inili su Arapi iz zapadnog dela poluostrva. Najveci broj pripadnika te oligarhije bili su
poreklom iz Meke (Hurani, 2016: 52; Lapidus, 2002: 7; Endres, 2002: 74; Hodgson,
1974: 153). U socijalnom smislu, jaz izmedu bogatih i siromasnih bio je sve evidentniji.
Razvoj trgovine uticao je na promenu aksioloSkog sistema, pa su tradicionalne vrednosti
(poput kolektivizma i socijalne askeze) ustupile mesto materijalistickim vrednostima.
Prioritet je sada dat bogatstvu i politickoj mo¢i koja ide uz imovinsko preimuéstvo.
Logi¢no, otpor onih koji nisu imali sre¢e da se domognu veceg dela kola¢a ukupnog
155). U nastavku rada vide¢emo kako je Muhamed duhovno 1 politiéki akumulirao to

nezadovoljstvo.
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Slika 1: Bliski istok u praskozorje islama

Izvor: Lapidus, 2002: 11.
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Reminescentna istorija islama pocinje rodenjem Muhameda?*® (Muhamed ibn
Abdulah) oko 570. godine u Meki. On je roden kao ¢lan klana HaSim, odnosno

pripadnik plemena Kure;js. Iako je re¢ o mo¢nom klanu,*!

odmah treba napomenuti da
njegova porodica nije pripadala najuticajnijem delu plemena. Clanovi plemena bili su
trgovci 1 imali su razvijene trgovacke sporazume sa Sirijjom i jugozapadnom Arabijom.
Prema istorijskim izvorima, Muhamedov otac Abdulah preminuo je pre Muhamedovog
rodenja pa je o njemu brinuo stric, srednjestojeci trgovac Abu Talib. Muhamed je od
detinjstva imao prilike da putuje i da upozna druge kulture i narode (Hurani, 2016:
53-53; Hiti, 1988: 115; Tanaskovi¢, 2010: 24-25, Doner, 2002: 17; Robinson, 2011:
183).

Kada se oZenio HatidZzom,?*

petnaest godina starijom udovicom, Muhamed je
preuzeo istu vrstu trgovackog posla kojom se bavila i njegova rodbina, medutim,
sklapanje braka sa HatidZzom je za Muhameda znacilo promenu socijalnog statusa jer je
od nec¢aka pripadnika srednjeg sloja postao punopravan ¢lan vise trgovacke klase.
Napredovao je od najamnika ka vlasniku, 1 postao je ravnopravni ucesnik
drusStveno-politickog zivota u Meki. Kao $to smo rekli, politicko uredenje i politicka
kultura Meke u VII veku bili su obeleZeni oligarhijskim poretkom koji su ¢inili
najuticajniji i najbogatiji predvodnici plemenskih klanova. Muhamed je kona¢no postao
jedan od njih (Tanaskovi¢, 2010: 26).

Prema predanju, Muhamed je Cesto sam meditirao (i to nije bila neuobicajena
praksa u to vreme). Jedne no¢i doziveo je ¢udne vizije. Pred njime se pojavio andeo
(melek) Dzibril i naredio mu da ponovi jednu kratku grupu reci. Uznemiren, izlazeéi iz

pecine u kojoj se to dogodilo, Muhamed je ¢uo Dzibrilov glas koji je ponavljao da je on

240 Problem sa biografskim pristupom u proucavanju Muhamedovog Zivota je nedostatak istorijskih
izvora. Najbolji izvor jeste Kuran, uz sve ograde koje sa sobom nosi koriS¢enje kanonskog spisa u
naucno-istrazivacke svrhe. Danas je umnogome rekonstruisana i standardizovana naracija koja se odnosi
na Zivot Poslanika (to se mozZe uociti poredenjem razli¢itih studija), mada treba imati na umu da je re¢ o
rekonstrukciji na osnovu Kurana i legendi jer ne postoje validni istorijski dokumenti koji bi tu pricu
potvrdili (Doner, 2002: 17; Tanaskovi¢, 2010).

241 Ekonomska mo¢ je bila osnova politicke mo¢i na Arabljanskom poluostrvu u VII veku. Nije postajala
nikakva politika elita koja bi bila autonomna od ekonomske. Situacija se kasnije nesto promenila (kada
je doslo do centralizacije politicke moc¢i) pa ipak, jedinstvo ekonomske i politiCke vlasti ostace
karakteristika mnogih budué¢ih muslimanskih dinastija (Woff, 1951: 340). Ovu cinjenicu je Veber vise
puta ispravno istakao. Kao §to smo videli, islam nije religija ekonomske askeze, ali jeste religija koja
gleda blagonaklono na davanje drugima i stavlja haram na lukzus i rasipnistvo.

2422 Muhamed i HatidZa su imali tri sina koja su preminula i ¢etiri ¢erke od koji je samo najmlada, Fatima,
imala znacajnu politicku ulogu. Ona ¢e se udati za Muhamedovog neéaka Aliju, ¢etvrtog pravovernog
halifu za koga se vezuje “duhovna i svetovna legitimacijska linija Siitskog islama” (Tanaskovi¢, 2010:
25).
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(Muhamed) glasnik boziji. To je bila samo prva objava bozanske re¢i. Prema islamskoj
mitologiji, oko 613. godine Muhamed postaje ubeden da je preodreden da ide stazama
proroka koji su ziveli pre njega (Avrama, Mojsija, Isusa i ostalih) i tada pocinje sebe
nazivati Poslanikom. Muhamedova poruka je u pocetku bila kratka i jasna: nema boga
osim Boga 1 niSta se sa njegovom veli¢inom ne moze uporediti (Gordon, 2001: 18-19;
Robinson, 2011: 184-185). U trenutku kada Muhamed dozivljava susret sa natrirodnim,
odnosno kada ga poCinju obuzimati i potresati jo§ uvek nedefinisana, ali sve snaznija
(religijska) osecanja, verski mozaik sedmovekovne Meke sastavljen je iz mnogo
razlicitih deli¢a. Svakako da Muhamedu, iako je bio nepismen, nisu bili nepoznati ni
judaizam ni hris¢anstvo: pripadnici obe religije ziveli su na Arabijskom poluostrvu. Tim
versko-socijalnim sinkretizmom Arabijskog poluostrva objasnjava se apsolutni
monoteizam islama, ali time se eksplicira 1 prenoSenje nekih judeo-hris¢anskih
koncepcija poput sudnjeg dana, raja, pakla, prorostva, otkrovenja itd. u islamsku
mitologiju. “U tom smislu, Muhamedova poruka moze se smatrati potvrdivanjem ili
pre€is¢avanjem odredenih tendencija prisutnih u religijama svetih pisama kasnog
antickog doba, mozda i pokuSajem njihovog preinacenja. Ali za pripadnike paganskih
sekti u zapadnoj Arabiji, ukljucujuéi i clanove Muhamedovog plemena Kurei§, njegova
poruka predstavljala je otvoreno odbacivanje svega u Sta su verovali. On je njihov
politeizam proglasio pogresnim i duboko gresnim, podrugom ideje o jednom Bogu, §to
je samo po sebi bilo dovoljno da budu osudeni na ve¢ne muk u paklu. Jasno im je stavio
do znanja da su svojim ponaSanjem viSestruko krsili BoZije zahteve kojii se odnose na
poniznost, skromnost, dobroc¢instva prema onima koji su bili lo$ije srece, a naroc¢ito na
pobozno predavanje samom Bogu kroz redovite molitve” (Doner, 2002: 19).

Poslanik je nedugo posle prve objave poceo javno propovedati islam 1 prvi su mu se
pridruzili supruga HatidZa, ne¢ak Ali i oslobodenik Zajed ibn Haris.?** Muhamed je
tokom dvadesetak godina primao nekad krace, a nekad duZze, objave na arapskom jeziku.
Paralelno sa primanjem objava, krug vernika bio je sve §iri. Najpre su islam primili ljudi

skromnijeg imovinskog statusa, kao 1 svi oni koji su bili nezadovoljni mekanskim

243 Skotski istori¢ar, orijentalista i akademik, Montgomeri Vat (W. Montgomery Watt, 1909-2006) kao
veoma zanimljivu ¢injenicu istice da je prvi musliman zapravo bila muslimanka (Muhamedova supruga).
Ako izuzmemo Poslanika, prvi pripadnik muslimanske zajednice bila je Zena. Montgomeri ovo isti¢e u
svetlu rasprave o navodno loSem polozaju Zena u islamu (Watt, 1961). On je jo$ jedan od autora (i to
medu prvima!) koji smatraju da je mizoginija u islamu posledica patrijarhalnog ¢itanja ajeta i da to
odstupa od prvobitne zamisli jednakosti svih pred Bogom. O ovoj temi biée vise re¢i u nastavku rada.
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politi¢kim uredenjem i dominacijom oligarhijskih struktura. Pristupili su mladi ¢lanovi
uticajnih kurejSitskih porodica, mladi ljudi iz srednje klase, ali i robovi i zanatlije.
Prvobitna grupa vernika funkcionisala je kao mala zajednica (sekta) koja se tajno
okupljala kako bi se zajednic¢ki molila Alahu. Prema nekim podacima, isprva ih je bilo
pedesetak a kasnije je taj broj drasti¢no porastao (Watt, 1961: 36-37; Hurani, 2016: 54;
Hiti, 1988: 117 Tanaskovi¢, 2010: 32). Dakle, prvobitna zajednica vernika bila je
saCinjena od mladih (nezadovoljnih) ljudi i od, Veberovim re¢ima definisano —
deprivilegovanih slojeva. Na samom pocetku istorije islama nema nikakvih naznaka
ratnicko-bogataskog ethos-a 1 Veber je to sasvim ispravno uocio. Podse¢amo da je
Veber na vise mesta rekao da je islam imao potencijal da se razvije u pravu soteriolosku
religiju upravo zbog toga Sto u praskozorje islama, akcenat jeste bio stavljen na
duhovnost 1 intovertnost. Veber dogmatske elemente starog islama naziva etikom
religija spasenja, medutim, on smatra da je moral ratnika potisnuo soterioloske
segmente i zamenio ih politicko-vojnim mitoloskim i prakseoloskim opravdanjima
(Veber, 1976: 401). Savremeni americki islamolog Dejvid Kuk (David Cook) ne slaze
se sa Veberom 1 uvodi Citaoce u svoju cuvenu studiju Razumevanje dzZihada
konstatacijom da je islam pofeo s mirom, sa spiritualnom porukom o apsolutnom
jedinstvu jedinog i univerzalnog Boga. Nije bilo govora o bilo kakvoj borbi sa
nevernicima ili sa bilo kim drugim te tako je, prema misljenju ovog autora, svaka
potonja interpretacija islama u militantnom duhu krajnje pervertirana (Cook, 2005). No,
iako je smatrao da je potencijal za razvoj islamske etike u pravcu racionalizacije
postojao, Veber se ipak skoncentrisao na kasniji razvoj islamske dogme i1 na
prakti¢no-politicke ciljeve Poslanika koji su umnogome odredili njegovo celokupno
shvatanje najmlade monoteisticke religije.

Kada je Muhamed poceo intenzivnije, glasnije, i transparentnije pozivati ljude da
mu se pridruze u novoj veri, poceli su i prvi otvoreni sukobi sa ostatkom mekanske elite.

Mo¢ oratorski ubedljivog, i poprili¢nog harizmati¢nog vode?**

novog verskog pokreta,
rasla je iz dana u dan. Logi¢no, to se nikako nije svidelo pripadnicima mekanske
oligarhije. Dogma religije koju je Muhamed propovedao sukobljavala se sa ustaljenim
poretkom koji je bio obelezen izrazitom klasnom nejednakos¢u i, kao §to smo ve¢ rekli,

materijalistickim aksioloskim imperativima. Mekanski mo¢nici zamolili su Muhameda

24O analizi Muhameda kao harizmatika (iz Veberove teorijske pozicije) bi¢e vise re¢i u drugom
potpoglavlju ovog poglavlja.
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da se urazumi i da prestane da propagira ideje socijalne jednakosti i postojanja jednog
Boga, medutim, on nije prihvatao nikakve nagodbe. Stric mu je pruzao zastitu neko
vreme, ali je 622. godine Muhamed ipak doneo odluku o napustanju®*> Meke pa je
svoju verovesni¢ku misiju nastavio u Jatribu, budu¢oj Medini. Ovaj prelazak koji se
naziva poCetkom muslimanske ere, poznat je kao hidzra.**® Tako je zavrSeno prvih
deset godina poslanstva koje su obelezili verska dogma koja poziva na skromnost i
duhovnu predanost Bogu, pristupanje siromasnih i buntovnika novoj religiji, tajnovito
propovedanje i sukob sa mekanskom elitom (Robinson, 2011: 173; Tanaskovi¢, 2010:
33-35). Istoricari procenjuju da je sa Muhamedom u Medinu poSlo oko sedamdeset i
pet Mekanaca (Watt, 1961: 83).

No, sa prelaskom iz Meke u Medinu tek pocinju intenzivna i burna
druStveno-politicka previranja. Politi¢ka situacija u Medini je i pre Muhamedovog
dolaska bila veoma napeta: plemena su medusobno Cesto ratovala a kako je Medina (za
razliku od Meke) bila geografski i klimatski popriliéno nepovoljno mesto za zivot,
borba oko resursa bila je permanentna. Zbog toga su pojedine plemenske vode dozivele
Muhamedov dolazak kao poZzeljan socijalni i akterski korektiv (to su, pre svega vode
plemena Avs 1 HazredZ). Poslanik je delovao kao neutralan voda koji je spreman da
podspesi ekonomski prosperitet Medine i pomiri uzavrele plemenske sukobe, medutim,
upravo sa dolaskom Poslanika situacija ¢e se dodatno uslozniti (Peters, 1994: 68; Watt,
1961: 87; Bozovi¢, Simi¢, 2003: 140).

Plemena koja su Zivela u ovom gradu bila su nomadskog karaktera 1 njima nije bio
poznat stacionarni zemljoradnicki nacin zivota. Sa ovim problemom suoCio se i
Muhamed kada je dosao. Osnovno pitanje bilo je: kako iskoristiti oaze za obradu zemlje
1 kako nauciti stanovnis$tvo na Zivot na jednom mestu? Kako je to bio isuviSe tezak i
kompleksan zadatak, uvodenje trgovine kao glavne privredne delatnosti nametnulo se

kao najbolje kompromisno reSenje. Ovaj momenat je veoma vazan za razumevanje

245 Nekada se Muhamedov prelazak iz Meke u Medinu 16. juna 622. godine tendenciozno naziva
bekstvom, medutim, takvo tumacenje nije u skladu ni sa istorijskim ¢injenicama ni sa dogmom. U pitanju
je selidba na koju se Muhamed odlucio iz strateskih razloga. Pojedina medinjanska plemena su ga zvala
da dode a on je trazio prostor za objavu nove monoteisticke vere. Jatrib je bio idealno resenje (Bozovié,
Simi¢, 2003: 140).

246 “Taj &in, izazvan stvarnom Zivotnom opasno$¢u u kojoj se Muhamed nagao, bio je podetak islamskog
racunaanja vremena. HidZra za muslimane nije samo fizicko preseljenje, nego je i duhovni prelazak iz
rodovske zajednice, zajednice krvi, u zajednicu vjernika” (Kulenovi¢, 2008:26).
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znacaja trgovine u islamskoj etici (Watt, 1961: 87-89; Crone, 2004). Reljefni prikaz

Medine mozemo videti na Slici 2. a likovnu deskripciju mozemo videti na Slici 3.
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Slika 2. Reljefni prikaz Medine sa akcentom na oaze

Izvor: Watt, 1961: 86.

Slika 3. CrteZ Medine koji je nacinio R. DZ. Berton u XIX veku s Prorokovom
dZamijom u sredini

Izvor: Doner, 2002: 21
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Veber je smatrao da je ovaj segment socijalne strukture i dinamike veoma vazan za
opstu teoriju drzave. Politicke tvorevine nesedelackih naroda (beduini, stocari) znacajno
su drugacije u odnosu na drzavu koja nastaje u kontekstu stacionarnih uslova. Veber
napominje da je ratniCki ethos koji je obrazovao islam odgovoran za trajno islamsko
osvajanje drzave 1 neodvajanje etike 1 dogmatike od politickog (Weber, 1952). U tom
kontekstu Veber poredi neke jevrejske ratnicke redove i islam, i sklapa konstrukciju
islama kao ne samo drzavocentri¢ne religije, ve¢ i religije u kojoj su ratnistvo i politicka
eshatologija amalgirani potporni elementi Ccitave dogmatske arhitektonike. Ovo
objasnjenje je veoma vazno najpre zato S$to rasvetljava onaj segment islama koji jeste
vezan za drzavu i politicko, ali i zato $§to nam daje objasnjenje o tome zasto Veber
pojednostavljuje islam i gleda ga iskljucivo kroz optiku politickog i vojnog a ne
soterioloskog (imajuci na vidu nas teorijski okvir i funkcije orijentalizma definisane na
orijentalistickom spektru ova napomena je od krucijalnog znacaja). Takode, ovaj
Veberov uvid nije netadan i pomaze sociologiji islama da bolje shvati veze izmedu
politike i religije u islamu, no ovo videnje ipak nije potpuno i dovrSeno. Zapravo, Veber
ovakvim tumacenjem islama “zatvara vrata” etiCkom i soterioloSkom u islamu a mi
smatramo da se ta dva polja medusobno ne iskljucuju, ve¢ preklapaju i dopunjuju. O
tome ¢e biti viSe re€i u nastavku rada a sada se moramo jo§ zadrzati na vaznim
dogadajima iz ranoislamske istorije.

Muhamed je u Medini proveo deset godina. Te godine bile su obeleZene izrazito
burnim ratnim sukobima. lako su neke plemenske vode odmah prisle novom lideru iz
Meke, Muhamed se ipak nemali broj puta sukobljavao sa politeistickim plemenima, ali i

)*#7. Razliciti autori slazu se sa zaklju¢kom da

sa jevrejskim porodicama (Watt, 1961: 84
su plemena 1 pojedinci sa kojima je Muhamed sklopio savez dobijali podrsku i zasStitu,
dok se sa onima koji su odbijali saradnju Poslanik obracunavao na poprilicno brutalan
nacin (Doner, 2002: 22 Tanaskovi¢, 2010: 39). U svakom slucaju, prvobitno uspesno
fuzionisanje medinskih muslimana sa starosedeocima tog grada bilo je predvorje
potonjih Muhamedovih drZavnickih uspeha.

Druga linija neprijateljstava odnosila se na oligarhiju u Meki. Isprva je izgledalo da

¢e u ratu izmedu Meke 1 Medine pobedu odneti bolje razvijena Meka koja je posedovala

naprednu trgovacku infrastrukturnu i socijalnu mrezu, a imala je i zavidno vojno

247 Procenjuje se da ih je bilo ukupno jedanaest (Watt, 1961).
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iskustvo. Medutim, sukobi su krenuli u drugom pravcu i epilog je bio porazavajuéi za
Mekance. Muhamed je uspeo da uzdrma trgovacke pohode Mekanaca (presretao je
karavane i uzimao im robne resurse), i nakon nekoliko bitaka (kod Bedra 624. godine,
Uhuda 625. godine i Handaka 627. godine), Muhamed je sklopio primirje sa plemenom
Hudabije i pokorio je i oazu Hejbar, klju¢nog saveznika Meke u kome je Zivelo brojno
jevrejsko stanovnistvo koje je bilo neprijateljski raspolozeno prema Poslaniku. Usledio
je Ugovor iz Hudajbije’*® i nakon tih dogadaja Muhamed je krenuo na Meku koja se,
gotovo bez pruzanja otpora, 630. godine kona¢no predala (Doner, 2002: 22). Cim je
stareSina grada ustupio Muhamedu vodstvo nad Mekom, Poslanik se odmah uputio ka
Kabi.?¥ Stavio je ruku na staro svetiliSte i rekao “Allahu akbar” (“Bog je veliki”) i time
je potvrdio osnovno islamsko verovanje a to je da je Bog apsolutan i da je jedan jedini.
Naredio je da se uklone idoli iz Kabe i tom odredbom je crni kamen postao glavno
svetiliSte islamske religije. Ostao je to 1 do dana danaSnjeg (Gordon, 2003: 25).

Podaci o godinama u kojima su se vodile bitke variraju. Takode, procene o tome ko
je odneo pobedu u bitkama bitno se razlikuju. Doner (Fred M. Donner) tvrdi da u ovim
bitkama “nije bilo pravog pobednika” (Doner, 2002: 22) dok drugi autori prave jasne
razlike u ratnom bilansu. Kroford (Peter Crawford) rekonstruiSe genealogiju bitaka 1
zakljuCuje da je neoCekivana pobeda malobrojne muslimanske vojske kod Bedra®°
iznenadila Mekance i1 da su oni zbog toga krenuli mnogo bolje spremni na bitku kod
Uhuda. Medinjani su tesko podneli ovaj poraz (kod Uhuda), medutim, ove dve bitke
bile su samo uvertira za najvecu borbu koja se odigrala nedugo zatim. Mekanci su

spremili poprili¢no veliku vojsku (oko 10 000 vojnika) dok muslimani nisu imali vise

248 Uvidevsi da nece mo¢i da postigne potpuno prihvatanje islama, odnosno povratak u “Kucu islama”
(dar al-islam), bez dogovora sa Mekancima (oni su takode shvatili da ¢e i njima biti utilitarnije da
pregovaraju sa biv§im sugradaninom), Muhamed je 628. godine doSao pred Meku sa namerom da izvrsi
hodocasce. Oligarhija mu najpre nije dozvolila da stupi na gradsko tlo, ali su usli sa njim u pregovore i
nacinili Ugovor iz Hudajbije koji je bio rezultat kompromisa. Hodocasce je odlozeno za narednu godinu
(uz ograni¢en vremenski boravak muslimana u gradu), ali je postignut dogovor o desetogodiSnjem
primirju. Muhamed se zadovoljan vratio kuc¢i. Dve godine kasnije osvojio je Meku (Tanaskovi¢, 2010:
44).

249 Kaba je sveti hram u Meki koji je prvobitno bio svetilidte predislamskih Arapa. U islamu on postaje
centralno sveto mesto koje je cilj hodocas¢a. Kaba je gradevina kockastog oblika, visoka 15 metara na
¢ijem se spoljnom zidu nalazi Crni kamen koji je zapravo povod za hodocasc¢e. Na kojoj god tacki planete
da se nalazi, kada se moli, muslimanski vernik se mora okrenuti u pravcu Kabe. U dZzamijama se nalazi
niSa koja pokazuje u kom pravcu se nalazi Kaba i kako vernici treba da se orijentiSu kada se mole
(Bozovi¢, Simi¢, 2003: 70; Hodgson, 1974: 156).

20 Vat smatra da je kljuéno za dobijanje ove bitke bilo to §to je Muhamed presekao izvore vode za
Mekance (Watt, 1961: 122), medutim, neki drugi autori se sa tom procenom ne slazu (Crawford, 2013:
84).
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od 3000 boraca. Medutim, zahvaljuju¢i izvanrednoj vojnoj strategiji*>' muslimani su
uspeli da nadmudre protivnike i da im nanesu odlucujué¢i poraz (Crawford, 2013:
83—87).

Sest godina po useljenju u Medinu, Muhamed je postao neprikosnoveni vladar i
“duhovni 1 svetovni ¢elnik muslimanske 1 arabljanske ume, bez inornodnih i inovernih
primesa” (Tanaskovié, 2010: 42). Nakon vojnih pobeda jedno po jedno lokalno pleme
prilazilo je novom poglavaru. Sve vise pojedinaca primilo je islamsku veru. Polako se
zivot Arabije smirivao i dobijao je ritam svakodnevne rutine mirnodopskih vremena.
Nedugo zatim, Poslanik Muhamed je preminuo, 632. godine. Kada se osvrnemo na
celokupni politicki u¢inak Poslanika mozemo zakljuciti da je pre njega Arabijsko
poluostrvo bilo je decentralizovana, mahom politeisticka i neuredena sredina, a nakon
Muhamedovog napustanja ovozemaljskog Zivota, Arabija je bila visokocentralizovana 1
monoteisticka politicka zajednica (Lapidus, 2002: 9).

Kratak prikaz istorije nastanka i prvobitne ekspanzije islama (za vreme Muhameda)
posluzili su nam kao grada za dalje istrazivanje koje je kljuno za razumevanje
Veberove teorije shvatanja islama kao ratnicke religije. Americki istoricar Metju
Gordon (Matthew S. Gordon) smatra da su se kroz istoriju iskristalizovale dve najvece
zablude o islamu (a obe opstaju i u XXI veku). Prva je da su svi muslimani Arapi, a
druga podrazumeva da su muslimani nasilni i da su prvi muslimani bili ratnici (Gordon,
2001: 9). Mi ¢emo se sada upustiti u detaljniju elaboraciju militaristickih elemenata
islamske religije. Posredno, otvoriemo pitanje o ulozi trgovine u nastanku i daljoj
ekspanziji najmlade monoteisticke religije. Odgovore na ova pitanja potrazicemo, ne
samo u istoriji (kao do sada), ve¢ i u dogmi i to prevashodno u muslimanskoj svetoj
knjizi.

Iz dosadasnjeg izlaganja, odnosno iz kratkog predstavljanja istorijske geneze ranog
islama, lako se moze uociti da je islam bez sumnje izvojevan i konstituisan u bitkama i
pohodima u kojima je mnogo krvi proliveno. Kako Bernard Luis primecuje,
Muhamedov put znatno se razlikovao od Isusovog puta, ili od staza kojima su i8li neki

drugi proroci. On je paralelno sa utemeljenjem religije konsolidovao 1 svetovnu drzavnu

251 Reé je o primenjivanju do tada nepoznate vojne veStine a to je opkop, onosno jendek, oko

odbambrenih polozaja. Mekanci su bili zbunjeni opkopom, jahac¢i nisu uspeli da predu rovove a kako su
bili nevi¢ni dugotrajnom opsadivanju, posle dvadeset dana vratili su se u Meku i prizanli su poraz
(Tanaskovi¢, 2010: 41; Gordon, 2001: 23).
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vlast. Osnovao je zajednicu pred koju je stavljen, ne samo strogi monoteisticki zahtev,
ve¢ je =zapovedeno 1 mnosStvo etickih 1 ritualistickih obaveza koje su bile
supstancijalno-teoloski veoma razli¢ite od vrednosnog i obiCajnog sistema pagana u
Arabiji. To je istovremeno bila 1 dobro naoruzana i moc¢na zajednica, ali 1 u novoj
avaramovskoj religiji duhovno ujedinjena grupa. Ispravna duhovnost pocivala je na
strogim moralnim kriterijumima (Luis, 1979: 16).

Ako se prisetimo dijagrama koji je napravio Sluhter, videéemo da je on islam u
Veberovoj teoriji pozicionirao i u kategoriju politickih religija (religija koje se

prilagodavaju svetu) zajedno sa konfuijanizmom i taoizmom.?>?

Sude¢i prema
Luisovim re¢ima, Veber je bio potpuno u pravu kada je islam nazvao politickom
religijom. Sa ovom konstatacijom slaze se i Cejs Robinson (Chase Robinson), poznati
toricar islama (Robinson, 2011: 174). Da su islam 1 drzava nepobitno povezani
dokazuju i istorijski podaci i kuranski agjeti.”® Isti princip vazi i za militarizam u
islamskoj povesti: “Taj osvajacki islam jeste nepobitna realnost, ali bar koliko temeljno
kuranski, toliko i epohalno-istorijski uslovljena i proizvedena” (Tanaskovi¢, 2010: 55).

Kada je re¢ o primeni sile za Sirenje islama, svakako da postoje gotovo neoborivi
agrumenti koji idu u prilog tezi da su se prvi muslimani koristili jezikom i metodama
nasilja da bi povecali broj vernika. Darko Tanaskovi¢ navodi da su prilikom poslednjeg
sukoba sa jevrejskim plemenom u Medini (pleme Benu Kurejza), svi muskarci mahom
pobijeni, a Zene i deca su prodati u roblje. Razorene su im kuée i1 prema zarobljenicima
se postupalo poprilicno okrutno (Tanaskovi¢, 2010: 41-42). Iste podatke navode i
americki istoricar F. E. Peters (Fransis Edward Peters), kao 1 Filip Hiti (Philip Khuri
Hitti, 1886-1978), jedan od najpoznatijih arabista XX veka (Peters, 1994: 76; Hiti, 1988:
120).

Sa druge strane, pojedini autori relativizuju ove tvrdnje. Vat smatra da ne treba
preostro suditi o ovom dogadaju i podsec¢a na to da je ovakva surova praksa bila realnost
u VII veku u vecéem delu sveta, a ne samo na Arabijskom poluostrvu. On tvrdi da su
tadasnji sukobi, sa stanoviSta XX 1 XXI veka, bili poprilicno nemilosrdni, ali da je to

bio deo obi¢aja ratovanja u VII veku (Watt, 1961: 173). Na ovaj ratni kontekst (i kulturu

252 Da se podsetimo, Sluhter je bio u dilemi u vezi sa pozicioniranjem islama u Veberovoj teoriji. Kako je
Veber bio nedosledan u svojim tvrdnjama o islamu (Cas ga je nazivao politiCkom religijom, a cas
religijom spasenja koja to nije u punom smislu tog pojma), Sluhter je ostavio znak pitanja pored islama.
253 Ajet je stih, odnosno recenica ili misao u Kuranu, odnosno u suri (poglavlje u Kuranu). Kuran je
zapisan u rimovanoj prozi. Sama re¢ gjet znaci boziji znak (Bozovi¢, Simi¢, 2003: 16).
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ratovanja) podsecaju i drugi autori. Na primer, u vreme kada je Muhamed vodio bitke u
ime Boga, vizantijski car Iraklije (Heraclius, 575-641) je pod istim kredom iSao u rat
protiv Sasanida, odnosno protiv stanovnika koji su ziveli na teritoriji danasnjeg Iraka i
Jermenije. Sukob se zavr§io veoma krvavo a sa poraZznem stranom se nije blago
postupalo (Robinson, 2011: 193). Muhamed, dakle, nije bio izuzetak i on je zapravo,
kako smatraju navedeni autori, samo praktikovao ustaljene obicaje ratovanja. On se,
prema misljenju citiranih autora, u stvari izdvajao po tome §to je najpre nastojao da
sukobe resi mirnodopskim putem, pa je tek onda kada u tome ne bi uspeo, preduzimao
je radikalnije mere. Uostalom, ako je Muhamed bio tako surov, kako neki evropski
naucnici tvrde, kako je onda moguce da je posle sukoba ostao veliki broj Jevreja sa
kojima su muslimani ziveli u uredenoj politickoj zajednici, pita Vat (Watt, 1961:
173).2%4

Ne postoji konsenzus medu istori¢arima i islamolozima u vezi sa time da 1i su
surovosti muslimanske vojske spadale u tadasnje obicaje rata ili su pak bile izuzetak, ali
pogledajmo sada doktrinarni nivo argumentacije o (ne)nasilnom karakteru islama jer ¢e
nam on dati neSto potpuniju vizuru. Postoje ajeti koji potvrduju argumente onih autora
(pa 1 Vebera) koji tvrde da je islam militantna religija. ,,Onima koji ne vjeruju u
Allahove dokaze 1 koji su vjerovjesnike, ni krive ni duzne, ubijali, a ubijaju i ljude koji
traze da se postupa pravedno, navijesti bolnu patnju” (Kur’an, 3: 21). Najcesée se kao
ilustracija islamskog militarizma navodi 1 ovaj ajet: ,,Oni bi jedva cekali da 1 vi budete
nevjernici kao $to su i oni nevjernici, pa da budete jednaki. Zato ih ne prihvacajte kao
prijatelje dok se radi Allaha ne isele. A ako okrenu leda, onda ih hvatajte i ubijajte gdje
god ih nadete, i nijednog od njih kao prijatelja i pomagaca ne prihvacajte...” (Kur’an, 4:
89).

Medutim, kao §to smo prethodno vise puta istakli, postoji 1 druga strana medalje
kada je re¢ o tumacenju islamskih svetih spisa i istorije. Darko Tanaskovi¢ navodi i da
je “Muhamedu inicijalno i svagda na srcu vise lezalo mirno i diplomatsko reSavanje
sprova i pridobijanje pristalica, ali da ono, iz objektivnih razloga, Cesto nije biilo
mogu¢no” (Tanaskovié¢, 2010: 54). Klju¢no pitanje koje treba postaviti da bi se
razumela socijalna priroda islama nije: “Kako se Siri islam?” (jer je to bilo

determinisano konkretnim istorijskim dogadajima i opStom kulturom rata u VII veku i

254 Da podsetimo i na to da oni nisu bili naterani da konvertiraju u islam.
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metodi su varirali od situacije do situacije), nego: “Da li islam treba Siriti silom ili
potencijalne muslimane treba lepotom islamske reci uveriti u sve duhovne blogodeti
prelaska na novu veru?”

Kao $to smo naveli ajete koji idu u korist militaristickom “citanju” islama, tako
mozemo izloziti 1 suprotne primere. ,,Ako se oni budu prepirali s tobom, reci: ’Ja se
samo Allahu pokoravam, a i oni koji me slijede.’ I reci onima kojima je data Knjiga i
neukima: ’Primite islam!” Ako prime islam, onda su na Pravome putu. A ako odbiju,
tvoje je jedino da pozivaS. — A Allah dobro vidi robove Svoje” (Kur’an, 3:20). Takode,
lepote islamskog raja (o kojima ¢e biti reci u nastavku ovog rada) rezervisane su za one
koji islam prime svojevoljno zbog toga Sto su spoznali njegovu uzvisenost: ,,A oni koji
vjeruju i ¢ine dobra djela — oni su, zbilja, najbolja stvorenja, njih nagrada u Gospodara
njihova €eka; edenski vrtovi kroz koje ¢e rijeke te¢i, u kojima ¢e vjecno i zauvijek
boraviti; Allah ¢e biti njima zadovoljan, a i oni ¢e biti Njime zadovoljni. To ¢e biti za
onoga koji se bude bojao Gospodara svoga“ (Kur’an, 98:7-8).

Varijacije u stavovima u muslimanskoj svetoj knjizi ne treba da iznenade. Kuran je
svedoCanstvo o uslovima u kojima se radao islam i on je bio odgovor na difuzne i
neartikulisane, ali snazno izraZzene i kompleksne drusStvene potrebe nove (religijske)
zajednice. Kuran prati dogadaje koji su obelezili ranu muslimansku istoriju i daje
smernice za postupke u datim situacijama. Prve sure odiSu pokretackom energijom i
pozivanjem na primanje nove vere. Kasnije sure se socijalno usloznjavaju, ali 1 dobijaju
sve mirniji ton. Tako se “iz galopa prvih sura postepeno prelazi u ritam postojanog hoda
karavana, recenice se produzuju, a s njima i sure, ¢vrsti okviri rime razmicu se do tek
sporadi¢no rutnovanog proznog izlaganja razli¢itih sadrzaja” (Tanaskovi¢, 2010: 71).
Ako ostavimo po strani rasprave o autenti¢nosti Kurana, sveta knjiga koju danas
poznajemo predstavlja lingvisticko, duhovno, druStveno i teoloSko savrSenstvo za sve
muslimane.

Vecina islamologa isti¢e ovaj izrazeni dualizam izmedu upotrebe sile i sprovodenja
mira, odnosno izmedu glorifikacije rata i postizanja pacifistickih sporazuma u Kuranu.
Dzon Espozito (John Esposito) na vise mesta zagovara kontekstualno citanje svete
knjige i podseca da gotovo sve svetske religije u svojoj istoriji i dogmi sadrze elemente

nasilja i da islam tu nije nikakav izuzetak. I u Starom zavetu i drugim jevrejskim svetim
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knjigama ima dosta motiva nasilja. Isto je i sa hinduistickim Vedama.?® Istorijski
gledano, Muhamed je morao pribe¢i nasilnim metodama koje u to vreme nisu bile
nimalo retke, a, prema misljenju ovog autora, sve savremene muslimane koji odlu¢e da
se priklone teroristickim organizacijama treba posmatrati kao izuzetke a ne kao deo
zvani¢ne vere. “Islam, poput svih svjetskih religija, niti potpomaze niti zahtijeva
nezakonito nasilje. Kur'an ne zagovara terorizam, niti ga opravdava. Bog Kur'ana stalno
se oslikava kao Bog milosti i smilovanja, i kao pravedan sudac. Svako Kur'ansko
poglavlje zapocCinje upucivanjem na Bozju milost i samilost. Kur'an na razli¢itim
mjestima 1 okruzenjima podsjeta muslimane da budu milostivi 1 pravicni. Doista,
muslimani piSuéi pismo ili dok vozeéi auto, kazu bismilu: bismillahi ar-rahman
ar-rahim (u ime Boga, Milostivoga, Samilosnoga)” (Esposito, 2003a: 124).

Espozito pokazuje kako za svaki istorijski trenutak Muhamedovog uspostavljanja
islamske vere mozemo pronaci adekvatan i ekvivalentan napis u Kuranu. Zato su mladi
ajeti odbrambenog karaktera, dok su stariji kuranski redovi obojeni mirnijim tonovima.
U ajetima koji datiraju iz perioda kada se islamska zajednica konac¢no prosirila i
ucvrstila, dominantno je prisutna eticka, a ne konkretna socijalna i politicka poruka. U
svakom slucaju, iako nesumnjivo postoje ajeti koji ukazuju na neophodnost sukoba,
veéina autora isti¢e da je mir pravilo, a rat izuzetak. “A da Allah hoce, okrenuo bi ih
protiv vas i oni bi se, uistinu, protiv vas borili. Ako vas takvi ostave na miru i ne
napadaju vas, 1 ako vam ponude mir, onda vam Allah ne daje nikakva prava protiv
njih“ (Kur'an, 4: 90). Dakle, tzv. ajeti maca neuporedivo su redi od mirnodopskih
(Esposito, 2003a: 125).

Pomenuti islamolog u analizama istice veoma Cestu zloupotrebu ajeta “isecanjam”
odredenih (problemati¢nih) delova bez navodenja onoga Sto sledi posle a $to u
potpunosti menja znacenje prvobitno re€enog. Evo jednog takvog primera. ,,Kada produ
sveti mjeseci, onda ubijajte mnogobosce gdje god ih nadete” (Kur’an, 9: 5) jeste ajet
koji je izrazito militarizovan, ako se posmatra bez nastavka kojii sledi: “(...) Pa ako se
pokaju i budu molitvu obavljali i zekat davali, ostavite ih na miru, jer Allah zaista prasta
1 samilostan je” (Kur’an, 9: 5). Espozito svoj stav o tome da je neophodno ajete

sagledati u celini 1 u opStem kontekstu, iznosi na viSe mesta naglasava da o ovome

255 Vede predstavljaju opsezni korpus tekstova na sanskritu i one su temelj hinduizma. Postoje &etiri
grupe Veda a postoji i mnostvo kontroverzi u vezi sa militaristickim ethos-om ovih hinduistickih svetih
spisa (za vise videti: Michaels, 2004).
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naroCito treba voditi racuna kada je re¢ o “priSivanju” militaristicke (i teroristi¢ke)
etikete islamu, kako u proslosti tako i danas (Esposito, Voll, 1996; Esposito, 2003b;
Esposito, 2004).

Pogledajmo nacas Sta kazu muslimanski pravnici. Eminantni egipatski pravnik
Jusuf el Karadavi (Yusuf al-Qaradawi), kada tumaci prava i obaveze u Serijatu, oslanja

236 a ne samo na Kuran (to uostalom ¢ine i svi drugi islamski pravnici). [ u

se 1 na hadise
njegovim analizama moze se uociti ovaj permanentni dualizam izmedu nasilja i mira u
islamskoj dogmi. On najpre podseca na to da je za islam Zivot sveta stvar 1 da se napad
na Zivot smatra najtezim grehom (posle neverovanja u Alaha). On kuranske ajete tumaci
u svetlu islamskih vrednosti koje podrazumevaju da je celokupna ljudska vrsta jedna
velika porodica i da je, sledstveno tome, napad na jednog ¢oveka napad i na celu vrstu
(el-Qaradawi, 2008: 457).

Princip nepovredivosti ljudskog Zivota vazi, prema Karadavijevom misljenju, i za
nemuslimane. Ukoliko nemusliman napadne muslimana, borba protiv njega je
dozvoljena, medutim, ukoliko je sklopljen sporazum o zajedni¢kom zivotu, musliman
nema prava da oduzme Zivot nemuslimanu. To se vidi u hadisu koji kaze da “Ko ubije
dhimmiju taj nece osjetiti dZennetski miomiris” (el-Qaradawi, 2008: 461).2%7

Karadavi je znatno precizniji u odnosu na autore koje smo prethodno naveli i pravi
razliku izmedu nemuslimana koji zele loSe muslimanima i onih koji Zele da sa njima
zive u miru. Ovaj pravnik smatra da se size celokupnih odnosa izmedu muslimana i
nemuslimana moze nac¢i u ovom ajetu: “Allah vam ne zabranjuje da ¢inite dobro i da
budete pravedni prema onima koji ne ratuju protiv vas zbog vjere i koji vas iz zavicaja
vaSeg ne izgone — Allah, zaista, voli one koji su praviéni — ali vam zabranjuje da

prijateljujete sa onima koji ratuju protiv vas zbog vjere i koji vas iz zavicaja vaseg

256 Hadisi su zapisane pri¢e o Muhamevodim re¢ima i delima. Kada je Muhamed preminio i kada je uma
pocela da broji znadajno veliki broj vernika, javila se potreba za uzorom, za reperom u odnosu na koji
muslimanska zajednica moze da uredi svoj zivot. Kuran, naravno, ostaje neprikosnoveni izvor svih
obaveza i etickih smernica u islamu, medutim, kako je on podlozan razli¢itim interpretacijama, veoma
brzo se postavilo pitanje uzora u humanom obliku. Hadisi su izvestaji o prakticnom zivotu Muhameda u
skladu sa Bozijom voljom, Hadisi svedoce o tome kako se ispravno zivi. Na poceku je kruzio veliki broj
hadisa, ali je samo jedan broj njih kanonizovan. Zahvaljujué¢i imamu el Safiju, Suna (skup hadisa) je u IX
veku postala i zvani¢an drugi izvor islamskog prava. Postoji vise podela hadisa i njih proucavaju svi
muslimani, osim Siita koji ne prizanju da je Suna izvor vere i rukovode se isklju¢ivo ajetima (Bozovi¢,
Simi¢, 2003: 130-131).

257 Karadavi navodi i ovaj hadis: “Ko ubije mu’ahida taj nece osjetiti dzennetskoga miomirisa iako se
miomiris DZenneta $iri sve do ¢etrdeset godina udaljenosti pjeSackim hodom” (el-Qaradawi, 2008: 461).
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izgone 1 koji pomazu da budete prognani. Oni koji s njima prijateljuju sami sebi ¢ine
nepravdu” (Kur’an, 60: 8-9)

On takode smatra da ne smemo generalizovati ajete koji govore o nasilju nad
Jevrejima 1 hriS¢anima jer se oni ne odnose na svakog Jevrejina odnosno hri$¢anina.
“Razumjeti ih na ovaj nacin znaci biti u kontradikciji sa nekim drugim ajetima koji su
propisali Sirokogrudnost i ljubaznost prema dobrim i miroljubivim ljudima svejedno
koje vere bili...” (el-Qaradawi, 208: 480). Na kraju, da bi poentirao, Karadavi podseca i

3

na deo ovog ajeta: “...i svakako ¢e$ na¢i da su vjernicima najblizi prijatelji oni koji
govore: "Mi smo kr§éani”...” (Kur’an, 5: 82).

Opet mozemo uociti dvoznacnost nasilja u islamu: da, ono jeste konstanta islamske
dogme i etike, i jeste istorijski uslovljeno i doktrinarno potkrepljeno, ali postoje ne samo
znacajne ograde od njega, ve¢ postoje 1 drasticne kazne ukoliko se ono sprovodi bez
opravdanja (tj. bez konteksta u kome su muslimani ugroZeni i napadnuti). Ogranicenje
upotrebe nasilja u islamu ne ponistava Veberove zakljucke, ali ih dosta ograniCava i
relativizuje.

Osvrnimo se 1 na problem navodne nasilne islamizacije nemuslimanskog
stanovniStva u VII veku. lako istorija svakako beleZi primere nasilne konverzije u islam,
treba napraviti korak izvan konkretnih povesnih primera i podsetiti se vaznog
dogmatskog nacela koje je nastalo ve¢ u VII veku a to je da La ikraha fi’l din (nema
prisiljavanja u veri). Videli smo da je u istoriji islama (pa 1 u onoj najranijoj) bilo
nasilnih obrauna sa nevernicima, pa ipak postojanje ovog nacela ukazuje na ono S$to
smo viSe puta naglasili a to je da se niko ne sme primoravati na konverziju, ve¢ da svaki
pojedinac mora sam spoznati uzvisenost islamske dogme i prakse, i da se iskljucivo
zbog sopstvene uverenosti u superiornost islama odlu¢i da izgovori Sehadu.*>® Tarik
Kulenovi¢ istice da su bila dva osnovna nacina, odnosno koraka u Sirenju islama. “U
prvom stupnju druStvene agencije islama su, primjerice, trgovci, vojnici i sufiji koji
svojim nacinom zivljenja u islamu i osobnim primjerom privlace ljude islamu. Taj
stupanj moZemo okarakterisati kao pucki islam... U drugom stupnju organizirani kler

zamenjuje prethodne agencije islama...” (Kulenovi¢, 2008: 51). Na kraju, ovaj autor

258 Sehada je izjava odnosno svedodanstvo o tome da nema boga osim Boga i da je Muhamed boziji
poslanik. Sehada ima inicijatorski karakter, odnosno izgovaranjem ‘“Nema boga osim Boga, a Muhamed
je boziji poslanik” postaje se musliman. Ovim se potvrduje logocentri¢nost islama (Bozovi¢, Simi¢, 2003:
156).
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podseca na to da je svaki musliman od VII veka pa sve do danas obavezan da dela kao
misionar i da upozna svet sa lepotama islama. Nenasilnim putem, naravno (Kulenovi¢,
2008: 51). Dakle, duznost muslimana je da o svojoj veri govore, da je propagiraju i da
pripadnike drugih religijskih grupacija upoznaju sa sakralnom uzviSenosti islama.
Medutim, nagovaranje ili primoravanje na Sehadu suprotno je osnovnom nacelu islama
a to je njegova ekskluzivnost: nasilna konverzija oslabila bi primarnu poziciju
jedinstvenosti 1 uzviSenosti islamske vere i unizila bi samu dogmu, etiku i Citavu
zajednicu.

Vrlo precizna u svojim analizama odnosa muslimana sa nemuslimanima, odnosno u
vezi sa pitanjem (nasilnog) Sirenja islamske vere je americka islamoloskinja DZejn Smit
(Jane I. Smith) koja tvrdi da miroljubiva slika u kojoj se islam $irio lepim re¢ima nije
istorijski realna, ali isto tako podseca i na to da u tim sukobima nisu samo muslimani
bili agresori, naprotiv. Smitova takode podvlaci primarnost glorifikacije mirnog nacina
priblizavanja vere nemuslimanima. Ona relativno uspeSno reSava Rubikovu kocku
(ne)nasilnog Sirenja islama: “U svakom slu¢aju, samo su pagani stavljani pred izbor da
postanu muslimani ili da snose teSke posledice. Sa takozvanim biblijskim narodima,
hris§¢anima 1 Jevrejima, kao i sa Midanima, Samari¢anima, Sabejcima, a kasnije
zoroastrijancima i drugima, postupalo se kao sa manjinama pod zastitom islama (zimije),
kao s vernicima iako su odbijali da prihvate prorostvo Muhameda” (Smit, 2002: 320).
Ona ostavlja po strani moralnu superiornost pomenutog pristupa 1 podseéa na
ekonomsku korist od ovakvog odnosa prema nemuslimanima: nevernici su placali
poreze i samim tim su bili utilitarni za ranu islamsku zajednicu. Sa druge strane, bila su
im zagarantovana verska i druga prava, i niko nije smeo da ih primorava na konverziju u
islam. Sa takvom praksom nastavilo se i nakon Muhamedove vladavine (uvodenjem tzv.
Omarovog ugovora). Kasnije dinastije razli¢ito su postupale pema zimijama i tu ne
mozemo uociti kontinuitet sa Muhamedovim prvobitnim uputstvima. Smitova uocava i
pravilnost koja podrazumeva da se u daljoj istoriji u velikim gradovima zaista strogo
postupalo prema zimijama (npr. Bagdad), dok su se u manjim sredinama propisi
labavije primenjivali (Smit, 2002: 320-321).

Ova autorka pravi razlike izmedu istorijskih etapa i1 izmedu razli¢itih verskih
grupacija. Ona dosta verno opisuje razli¢itu percepciju hris¢ana, odnosno Jevreja u

islamskoj dogmi i u islamskim spisima. Iako se i jedni i drugi nazivaju narodima knjige,
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Kuran je stroziji prema Jevrejima nego S§to je prema hrisS¢anima zbog toga $to su
jevrejska plemena pruzala jaci otpor prisustvu muslimanske zajednice u Medini. Prema
hris¢anima Kuran nije toliko strog (kao S$to je prema Jevrejima a narolito prema
politeisti¢kim narodima). U ajetima se mogu naci optuzbe za jeres (zbog Svetog trojstva
1 zbog toga Sto smatraju da je njihova (hriS¢anska) religija jedina istinska i ispravna
vera), medutim na viSe mesta se uz hris¢ane pojavljuju epiteti poput samilosti i milosrda,
1 insistira se na tome da su upravo oni u ljubavi najblizi muslimanskim vernicima (Smit,
2002: 319). Da je Smitova u pravu govori nam slede¢i ajet koji smo ve¢ (delimi¢no)
naveli kada smo analizirali al-Karadavijeve stavove. “Ti ¢e§, sigurno, naéi da su
vjernicima najljuéi neprijatelji jevreji i mnogobosci, i svakako ¢e$ na¢i da su vjernicma
najblizi oni koji koji govore: ”Mi smo kr$¢ani.” — zato S§to medu njima ima svecenika i
monaha i §to se oni ne ohole” (Kur’an, 5: 82).

Opet se potvrduje istorijska uslovljenost ajeta, a samim tim potvrduju se i varijacije
odnosa prema nevernicima i prema upotrebi sile. Sirenje islama jeste bio imperativ i
mnogobosci jesu stradali na tom putu, ali sa Jevrejima i hriS¢anima je situacija bila
drugacija, pri ¢emu 1 u tom odnosu treba praviti razlike. Ekonomska dobit bila je izrazen
motiv za drugacije stavove prema hriS¢anima 1 Jevrejima nego prema politeistima, uz
uvazavanje ¢vrstih spona monoteisticke istovetnosti i avramovskog porekla. Naravno,
ne treba zaboraviti ni sve one ajete, kao ni Muhamedove re¢i zapisane u hadisima, u
kojima se podse¢a na miroljubivost islama, nepovredivost ljudskog Zivota, poStovanje
digniteta pojedinaca i omogucéavanje normalnog Zivota sa nevernicima i utemeljenje
plodne drustvene klime za razvijanje tolerantnog medusobnog odnosa.

Robinson je na sli¢noj idejnoj liniji sa Smitovom, s tim $to on pravi jasnu razliku
izmedu Muhamedovih prioriteta. Ovaj americki istori¢ar i islamolog smatra da je

Poslaniku bilo vaznije da zaokruzi zajednicu vernika (umu)?*’

a da je politicko
utemeljenje grada bilo na drugom mestu. Prvi zadatak bio je bitniji u duhovnom i
socijalnom smislu i on nije podrazumevao nasilnu notu, medutim zaokruzivanje
politickog uredenja iziskivalo je primenu fizicke prinude (Robinson, 2011: 189). Ovaj

istori¢ar jo$ jednom potvrduje dualizam izmedu nasilja 1 pacifizma u islamu ispravno

29 Uma (umet) je u prvobitnom smislu oznacavala celokupnu muslimansku zajednicu. Danas se sve vise
koristi u kontekstu naroda (Arapi), ili nacija. No, medu islamskim teolozima i dalje preovladava
prvobitno, izvorno znacenje (Bozovié, Simi¢, 2003: 122).
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raSlanjujuci dva osnovna zadatka Poslanika. Oba principa su apodikti¢na i izostavljanje
neke od dve strane islamske medalje znaci simplifikaciju istorije islama.

Pitanje nasilja u islamu neraskidivo je povezano sa pitanjem tumacenja prirode
dzihada (svetog rada). Kako je muceniStvo (stradanje u svetom ratu) jedan od metoda
spasenja i odlaska u raj, tu tematiku ¢emo ostaviti za tre¢i deo ovog poglavlja. Na ovom
mestu smo poceli sa problematizovanjem pitanja Sirenja islama nasilnim, odnosno
mirnodopskim putem a svoj konacni sud o ovoj problematici da¢emo na kraju ovog
poglavlja. Kao §to smo videli, jasno je da su se muslimani u viSe navrata koristili
To je istorijska Cinjenica koja se reflektuje i na sveto Stivo. Medutim, Kuran daleko vise
govori o tome da se islam prima doborovoljno, uz spoznaju njegove uzvisenosti. Taj
doktrinarni putokaz je i sam Poslanik isticao kada god je bio u prilici. Ne treba
zaboraviti da je Muhamed, iako je bio i vojskovoda i drzavnik, prvenstveno bio
duhovnik 1 prorok. Ako obratimo paznju na sam pocetak islama (pre preslaka u Medinu
i pre pocetka sukoba sa Mekancima i lokalnim plemenima), vide¢emo da je islam imao
izrazito egalitaristicki, spiritualisticki i1 intelektualno-intimni karakter. Takva je bila prva
grupa muslimana. Dalje istorijske okolnosti uslovile su i promenu dinamike u ajetima,
ali konstantna imperativa mira ostala je ¢ak i u tim vremenima. Muhamed jeste
zaokruzio drzavu (halifat) i to daje za pravo Veberu da islam smatra politickom
religijom, pa ipak, kao $to ¢emo videti u nastavku rada, situacija je ipak daleko sloZenija
od redukovanja islam na drZzavocentricnu religiju ¢ija je etika usmerena na stabilno
fukcionisanje politicke zajednice.

Dakle, evidentno je da islam jeste bio religija ratnika koji su izvojevali novu drzavu
1 koji su zaokruzili novu religiju. Medutim, paralelno sa procesom ratnickog osvanja
tekao je 1 proces utemeljenja zajednice u mirnodopskim vremenima i u znatno Sirim
krugovima od vojnickih. Ponovo ¢emo citirati Tarnerove reci: zaista je veliko pitanje
zaSto je Veber u potpunosti prevideo znacaj trgovacke klase za formiranje islamske vere
1 znacaj nexus-a izmedu ratniStva 1 trgovine za nastanak nove religije? Mi se ne slazemo
sa svim autorima liberalne provinijencije koji pokuSavaju da izbriSu ratnicku istoriju
islama i1 da zanemare militantnu dinamiku kuranskih redova (to su npr. Espozito, Roj,
Tibi, itd.), ali u kontekstu analize Veberove zaostavstine, zaista ne mozemo da

zanemarimo Tarnerovo pitanje o tome zasto Maks Veber nije istakao znacaj trgovine za
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nastanak i razvoj islama? Da bismo uvideli obim Veberovog redukcionizma moramo se
nakratko vratiti na pocetak analize nastanka islama, tj. na period Muhamedovog
detinjstva.

U uvodnom delu ovog poglavlja rekli smo da je trgovina bila osnovna privredna
delatnost u Meki. Njome se bavio i sam Muhamed, najpre na nizim pozicijama a kada
se ozenio Hatidzom postao je i zaista ugledan trgovac. Jedan deo prvih muslimana
takode se bavio ovom privrednom granom. Trgovina nije bila samo proces u kome se
obezbedivala ekonomska stabilnost 1 prosperitet; Muhamed je poprili¢no vesto koristio
kapacitete trgovackih karavana u ratnim sukobima sa Mekancima. Usled nenaviknutosti
na poljoprivrednu delatnost, kao i zbog deficita strucnosti za bavljenje ratarstvom,
Muhamed je nastojao da pospesi trgovinu kako bi ona postala glavni mehanizam
privrednog rasta u ujedinjenoj drzavi (Crone, 2004; Woff, 1951).2° Kao §to je sluéaj i
sa drugim oblastima, ovaj istorijsko-ekonomski kontekst pronasao je svoj teoloski odraz
u ajetima. Trgovina je dobila konektivnu 1 eticku ulogu povezivanja ljudi i razvijanja
lanaca zavisnosti tako da svako dobije Sta mu treba. ,,Allah dzelle Sanuhu je stvorio
ljude tako da budu zavisni jedni od drugih. Niko nema sve $to mu treba; neko ima nesto
Sto ne mora upotrebljavati, dok mu, u isto vrijeme, treba nesto §to ima neko drugi i §to
taj neko moze upotrebljavati. Allah dzelle Sanuhu je uputio ljude jedne na druge, da
izmenjuju dobra i da se sluze kupovinom i prodajom i sli¢nim aktivnostima — zato Sto
takvo poslovanje druStveni i ekonomski Zivot €ini lak§im 1 podsti¢e ljude na dobro 1
proizvodnju (El — Qaradawi, 2008: 366). Samo neki oblici trgovine su u islamu haram
(trgovina opijatima, svinjetinom, ukradenim proizvodima ili proizvodima koji mogu
naskoditi zdravlju ljudi), kao Sto je zabranjeno i zelenastvo, ili bilo koja druga vrsta
prevare. Sve druge forme trgovine su ne samo halal, ve¢ su i1 poZeljne jer doprinose
dobrobiti zajednice (Jovanovi¢, 2016b: 462).

Ako je smisao trgovine da novac i roba kruze kroz zajednicu i zadovoljavaju
ljudske potrebe, logi¢na posledica je dogmatska zabrana kamate. “Oni koji se kamatom
bave di¢i ¢e se kao Sto ¢e se di¢i onaj koga je dodirom Sejtan izbezumio, zato Sto su

govorili: ’Kamata je isto §to i trgovina.” A Allah je dozvolio trgovinu, a zabranio

260 J narednom potpoglavlju ¢e biti vise re¢i o tome kako se Arabija u VII veku urbanizovala, ali na
ovom mestu ¢emo podvuéi znacaj trgovine za formiranje gradova. Bilo je uslova i za poljoprivredne
delatnosti, medutim, zbog Muhamedove odluke o tome da treba podspesiti trgovinu, Meka i Medina su se
sve viSe urbanizovale i gubile su izgled pastoralnih predela.
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kamatu. Onome do koga dopre pouka Gospodara njegova — pa se okani, njegovo je ono
Sto je prije stekao, njegov slucaj ¢e Allah rjeSavati; a oni koji to opet ufine — bice
stanovnici Dzehennema, u njemu ¢e vjecno ostati” (Kur’an, 2: 275). Za razliku od nekih
drugih ajeta koji se mogu tumaciti na razli¢ite nacine, kada je u pitanju distinkcija
izmedu onoga §to je halal (trgovine) 1 onoga $to je haram (kamate), pravila su kristalno
jasna. Jasno je i da je kamata (riba) zabranjena (Thomas, 2006: 124).26! “Poslednji deo
ajeta mozemo protumaciti tako da sagledamo trgovinu i kamatu kao binarne opozicije,
pri ¢emu je trgovina povezana sa strujanjem novca u zajednici *pravovernih’, a kamata
sa njegovim nagomilavanjem u necijoj ’slamarici.’” Strujanje novca je, zdravorazumski
posmatrano, korisno za Citavu zajednicu, jer potpomaze privredni razvoj i pokreée nove
trgovacke transakcije, dok je nagomilavanje novca putem kamate Stetno i za zajednicu i
za pojedinca koji je novac pozajmio uz ’lihvarski ugovor’” (Pisev, 2013: 112).

Trgovina je bila glavna privredna delatnost kojom se bavilo ve¢insko muslimansko
stanovnis$tvo joS u periodu konstituisanja nove religije. Medutim, trgovina nije sluzila
samo u ekonomske svrhe, ve¢ je dobila i izrazito religijsko-kohezivnu formu za
zajednicu novih vernika. Kroz ajete o trgovini uocljiv je imperativ kolektiviteta 1
jedinstvo ume u zajednic¢koj dobrobiti. “O vjernici, jedni drugima na nedozvoljen na¢in
imanja ne prisvajajte, ali, dozvoljeno vam je trgovanje uz obostrani pristanak — i jedni
druge ne ubijajte! Allah je, zaista, prema vama milostiv”’ (Kur’an, 4: 29).

Karadavi smatra ¢ak da su u Kuranu trgovci i mudzahedini (borci u svetom ratu) u
istom rangu pozrtvovanosti za veru. Prema njegovom tumacenju, Alah stvara potrebne
uslove za neometano bavljenje trgovinom i ljudi to treba da iskoriste. To je ujedno i
jedna od poenti odlazaka na hadz. Najveéi doprinos razvoju trgovine dao je, naravno,
sam Muhamed 1 to se vidi i u hadisima. Za razliku od patristi¢ke misli koja je izri¢ito
zabranjivala biznis, u islamu je od pocetaka apostrofirana vaznost poslovnih transakcija,
uz podrazumevajuée odricanje u korist zajednice. Ove podatke isticu svi oni koji
smatraju da je Veber pogreSio kada islam nije svrstao medu religije koje su
kompatibilne sa kapitalizmom (Turner, 1998; Rodinson, 1973). U daljem tekstu ¢emo
pokazati u kojoj meri se sa njihovim zakljuccima ne slazemo.

Snazna integrativna funkcija trgovine vidljiva je 1 kroz zabranu akumuliranje

kamate, ali i kroz formu obligatornog davanja poreza kako bi se pomoglo ubogim

261 <« i zato $to su kamatu uzimali, a bilo im je zabranjeno, i zato $to su tude imetke na nedozvoljen

nacin jeli. A za nevjernike medu njima Mi smo kaznu bolnu pripremili (Kur’an, 4: 161).
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¢lanovima zajednice (Thomas, 2006: 131; Lewis, 2007: 77). Jedan od pet stubova
islama,?®? zekat, u neposrednoj je vezi sa ekonomskim domenom Serijata i njegova
elementarna funkcija je da pojacava ideju empatije ¢lanova ume u socijalnoj
dimenziji.?®

Zaista je gotovo neverovatno da Maks Veber ni u jednom jedinom pominjanju
nastanka islama nije analizirao trgovacki sloj 1 znacaj trgovine za nastanak i ekspanziju
islama. U potpunosti se slazemo sa svim autorima (Turner, 1998; Rodinson, 1978;
Salvatore, 1996; Farris, 2013) koji ovo smatraju najve¢im propustom Veberove analize
islama. Uvodenje trgovine u jednacinu socioloSke analize nastanka islama znaci ne
samo usloznjavanje istrazivanja, ve¢ znaci i relativizaciju oznacavanja islama kao a
priori ratnicke religije. Da su borbe i nasilje obelezile prve islamske korake u
istorijskom, socijalnom 1 etiCkom smislu — u to nema sumnje. Mnogi pacifisticki
nastrojeni autori (Tarner, Espozito, Salvatore, Farisova itd.) kritikuju Vebera zbog toga
Sto je akcentovao militantni karakter islama, mi medutim smatramo da bi zanemarivanje
ratnickog elementa u ovoj religiji bilo istorijski netacno, nauc¢no neprecizno,
neobjektivno, 1 najzad istrazivacki nepoSteno. Veber je zaista veoma ispravno uocio i
oslikao Muhamedove drzavnicke pohode 1 intencije, i adekvatno je istakao ratnicku
dimenziju islama. Naravno, trebalo je naglasiti ¢injenicu da je ratno stanje bila
svakodnevica Arabljana i pre pojave islama, te da je sasvim logi¢no da se ta
karakteristika odrazila i na novu monoteisticku religiju. To, medutim, ne umanjuje
vrednost Veberovih zaklju¢aka kada je re¢ o ratnickom ethos-u islama. Zastupljenost
borbenosti u islamskoj dogmi je notorna ¢injenica. Sa druge strane, izostavljanje
trgovine, trgovackog sloja i karavana u sociolosko-istorijskoj analizi ukorenjivanja i
Sirenja nove religije moze imati ozbiljne (ne samo naucne) posledice. Zanemarivanje
razvoja socijalnog Zivota na temelju razmene dobara, i upoznavanje sa islamom preko
trgovackih karavana, ne samo da osuduje islam na epitet nasilne religije, ve¢ razara
temelje ideje o objektivnoj socioloskoj analizi istorije ranog islama. Svako ko izostavi

socijalni, ekonomski, eti¢ki 1 dogmatski znacaj trgovine pravi krupan teorijski propust.

262 Osim pet stubova islama postoji i tzv. $est stubova vere a to su: vera u Boga, vera u andele, vera u
bozanske knjige objave (Kuran, Novi zavet, Davidovi psalmi, Tora i Ibrahimovi listovi), vera u Bozje
izaslanike (medu kojima su i Isus, Jovan Krstitelj, Hud i Salih), vera u dan strasnog suda i vera da Bog
odlucuje o svemu, o dobru i o zlu (to su ideje o bozijem predznanju i sudbini). Za razliku od pet stubova,
koji su prakti¢nog karaktera, Sest stubova vere odnose se na mitologiju i veru kao takvu. Takode, Sest
stubova vere svedoce o kontinuitetu sa drugim monoteistickim religijama.

263 0 ovom, kao i o drugim stubovima islama bice viSe reé¢i u nastavku.
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Moramo se sloziti sa Brajanom Tarnerom da je Veber jedan od autora koji jesu napravili
taj propust.

Ne samo da istorijska literatura na koju smo se pozivali pokazuje da je islam od
pocetka stajao na dva potporna stuba: ratu i trgovini, ve¢ je to evidentno i u ajetima.
Veber je, kao $to smo videli, analizirao svetu knjigu, i zaista je iznenadujuce da se takav
istanCan socioloski um nije zaustavio na onim mestima na kojima se opisuju
mirnodopski dani, poruke tolerancije i ljubavi, i znacaj zajedniStva kroz prizmu
imperativa blagodeti procesualnog 1 kruznog karaktera trgovine. A tih delova ima
mnogo. I oni najbolje svedoce o dualizmu islama koji permanentno isticemo: islam jeste
donet na vrhovima sablji, i uz pomo¢ vojnih strategija Poslanika, ali je isto tako bastinio
avramovsko naslede izrazitog monoteizma, naglaSavao unikatnost lepote nove dogme,
pozivao na mir i zajednStvo, propagirao postenje i nepovredivost ljudskog Zivota u
mirnodopskim vremenima, i apelovao je na spokojan, bogobojaZljiv i predan Zivot u
skladu sa Alahovom voljom. Ova nacela su bila postavljena od prvog trenutka, ve¢ u
momentu kada je prvih nekoliko muslimana Zivelo i okupljalo se u Meki, a ostala su
konstanta islama sve do zavrSetka objave. Deficit objasnjenja koji se odnosi na ove
elemente islama osudio je pomenutu religiju na redukcionisticko videnje a ono je
osnova za dalju stereotipizaciju sa potencijalnim ozbiljnim politickim i1 kulturnim
posledicama. Veber je napravio taj previd i time je drasti¢no oslabio svoju teorijsku
argumentaciju u analizi islama. On ¢ak na jednom mestu navodi da islam mozda jeste
religija trgovaca, ali da on to ne moze da potvrdi (Veber, 1976: 405). Kao Sto smo videli,
smo ¢itanjem Kurana lako se moze uociti socijalni, integrativni, ekonomski i simbolicki
znacaj ove privredne delatnosti za nastanak i razvoj islama.

Treba podvudi da, iako se slazemo sa time da je najve¢a mana Veberove analize
islama u tome $to nije uocio, opisao, i u teorijsku klasifikaciju stavio sve one elemente
koji islam udaljavaju od militantnih religija, mi se ne slazemo sa onim autorima
(Rodinson, 1973; Turner, 2010, Turner, 1998) koji smatraju da Veber nije uocio idejnu
kompatibilnost izmedu islama i modernog kapitalizma. Pomenuti autori smatraju da je
specifiCan oblik patrimonijalizma kocio razvoj kapitalizma, i da to nema ba$ nikakve
veze sa Serijatom. Tema o (in)kompatibilnosti islama i demokratije nije u fokusu ove
disertacije, ali je veoma vazno napomenuti zasto se slazemo sa Veberovim zaklju¢kom

da islam nije mogao biti religijska osnova za razvoj kapitalisticke logike, iako neki
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elementi ovog privrednog sistema (npr. triziSte i imperativ slobodnih transakcija)
postoje i u islamu. Ako ostavimo strukturne privredne uslove nacas po strani, i
osvrnemo se na nekoliko tac¢aka koje islam dogmatski udaljavaju od kapitalisticke etike,
vide¢emo da Veber nije pogreSio kada je islam izbrisao sa spiska religija koje bi
doktrinarno mogle biti kompatibilne sa logikom modernog kapitalizma (Lewis, 2007:
77). Naravno, uvek treba podsetiti na to da Veber nikada nije tvrdio da je bilo koja
privredna etika samo religijski uslovljena, ve¢ da je religijska etika jedan od faktora koji
utice na razvoj odredenog ekonomskog sistema. ,,Ali svakako: 1 religijska odredenost
nacina Zivota je jedna — napominjemo: samo jedna — od determinanata privredne etike.
A taj nacin Zivota je, naravno, opet pod dubokim uticajem ekonomskih i politickih
momenata unutar datih geografskih, politi¢kih, socijalnih, nacionalnih granica® (Veber,
1997: 195). Ovo pravilo odnosi se naravno i na islam. Razliciti istorijsko-politicki i
ekonomski faktori su uticali na to da u muslimanskim drustvima opstane feudalizam, pa
ipak i dogmatska dimenzija nije zanemarljiva.

Ovaj deo istrazivanja treba poceti sa Veberovim, sasvim ispravnim, tumacenjem
islama u svetlu religije kolektiviteta. On je, kao S$to smo u treCem poglavlju videli,
poredio islam, pravoslavlje 1 judaizam jer ih je smatrao religijama kolektiviteta,
odnosno smatrao ih je religijama u kojima je zajedniStvo vaznije od individualizma
(koje je imanentno protestantizmu). Uostalom, ako pogledamo samo pet stubova islama
vide¢emo da su oni definisani u skladu sa na¢elom posStovanja zajednice vernika. lako je
prvobitni cilj obavljanja svih svetih duZnosti duhovna usredsredenost na potvrdivanje
strogog monoteizma, drugi nivo znacenja pet stubova islama odnosi se na razvijanje
zajednistva.

Obaveza odlaska na hadZ makar jednom u Zivotu ima za cilj jaCanje osecaja
zajedniStva muslimana u svojoj zajednickoj veri prema jednom jedinom Bogu.
Muhamed je od pocetka insistirao na ovoj praksi upravo iz tog razloga. Smisao hadza u
islamu isti je i dan danas: “Prizor u kojem se stotine hiljada vernika razli¢itih etnickih,
nacionalnih, rasnih ili bilo kojih drugih kulturnih predznaka prozimaju, preplicu,
sudaraju 1 mimoilaze po stenovitim predelima ovog dela Arabljanskog poluostrva svake
godine putem masovnih medija obide svet. Jedna od poenti hadziluka upravo je slanje te
impresivne slike, kako vernicima islamske veroispovesti, tako i onima koji to nisu —

potpuno transcendentalni cilj, poklanjanje i slavljenje Alaha (ibadet) dovoljno je snazan
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pokretacki motiv koji okuplja veoma veliki broj ljudi iz razliitih socijalnih i drugih
miljea i to u globalnim dimenzijama. Jo§ jedan cilj ovakvog okupljanja je nivelisanje
klasnih, rodnih, rasnih ili bilo kojih drugih razlika medu vernicima i isticanje onoga $to
im je istovetno, a to je vera. Upravo u tome leZi mo¢ zajednice muslimana — u njenoj
brojnosti, egalitarnosti i u potpunoj predanosti Bogu. Ta predanost im je zajednicka
vibracija koja ih i ¢ini koherentnom zajednicom” (Jovanovi¢, 2016b: 460).

Slicna logika vazi i za post tokom ramazana, devetog meseca u islamskom
lunarnom kalendaru. Odricanje od hrane, vode, 1 svih ovozemaljskih zadovoljstava dok
sunce ne zade, ima za cilj CiS¢enje tela i1 duSe, potvrdivanje vere u skromnosti i
odricanju. Skidanje naslaga svetovog sa tela i uma vernika znaci priblizavanje cCistoj
ljubavi prema Bogu. Post, medutim, ima i drugu funkciju, a to je razvijanje empatije
prema onim ¢lanovima ume koji nemaju novac i imovinu, i koji moraju da od dana do
dana zive u nemastini 1 gladi. Post u islamu je dobar primer onoga $to je Veber nazvao
bratskom ljubavlju (Scluchter, 100; Jovanovi¢, 2016b: 465).

Cak i dva stuba islama koji se obavljaju u individualnoj formi, molitva i
potvrdivanje vere, takode imaju implicitno kolektivisticku notu. Molitva je duhovna
usredsredenost na vezu sa Bogom, pa podrazumeva isklju¢enje od svega Sto ljudsko
bi¢e ometa da se preda unutrasnjem dijalogu sa onostranim. Medutim, u islamu vernici
se mole okrenuti ka Kabi Sto znaci da, iako je molitva individualni ¢in, smer potvrduje
kolektivisti¢ki karatkter islamske religije. Takode, kada god je to moguce, vernicima je
preprouceno da se mole svi zajedno (BoZovi¢, Simi¢, 2003: 109; Tanaskovi¢, 2010:
145). Sehada, odnosno izjavljivanje da nema boga osim Boga i da je Muhamed Bozji
izaslanik, je dogmatska i prakti¢na inicijacija u islam. “Potvrdivanje vere u islamu
nuzno znaéi i potvrdivanje ¢lanstva u umi. Cinjenica da islamski vernik ne sme da bude
okupiran samo sobom, pa tako ni svojim potencijalno ostvarenim profitom (jednog dela
mora ¢ak i1 da se odrekle zarad dobrobiti Sireg drustva), kida potencijalne veze izmedu
ciljno-racionalno uslovljenog kapitalistickog sistema i islama. Medutim, kao $to smo
videli 1 individualizam 1 kolektivizam prozimaju smisao svih ‘pet stubova islama’”
(Jovanovi¢, 2016b: 466).

Za kraj smo ostavili stub islama koji je u kontekstu analize kompatibilnosti islama 1
kapitalizma najinteresantniji a to je zekat, odnosno obavezno placanje poreza verskom

zvanicniku ili predstavniku islamske drzave u iznosu od 2,5% ukupne vrednosti novca i
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imovine. lako taj procenat nije veliki, moralna potka je ono §to je bitno i ona je
dijametralno suprotna od kapitalisticke logike. Zekat se daje siromasnima,
hendikepiranima, putnicima, bolesnima itd. U islamu je koncept milostinje dobio
uzviSenu 1 normativnu obligatornu formu, a to samo jo§ jednom potvrduje znacaj
kolektiviteta u ovoj religiji. Naravno da 1 u drugim religijama verske institucije ¢esto
imaju karitativohu ulogu, medutim, u islamu to ne spada u domen dobre volje, to je
duznost pojedinca prema umi. Takode, zekat nije povod za hvalisanje ili razmetanje, on

je bogougodni ¢in pomoc¢i drugima.?6*

Davanjem poreza vernik se sea Boga i svih
onih sa kojima u veri na ovom svetu bivstvuje (Lammens, 2008: 60).

Kuran je eksplicitan kada je re¢ o zekatu. “Zekat pripada samo siromasima i
nevoljnicima, i onima koji ga skupljaju, i onima cija srca treba pridobiti, i za otkup iz
ropstva, 1 prezaduZenima, i u svrhe na Allahovom putu, i putniku. Allah je odredio
tako! — A Allah sve zna 1 mudar je” (Kur’an, 9: 60). Kuran je takode decidiran i kada je
re¢ o prisvajanju kamate. Izriita zabrana uzimanja kamate je verovatno najcsée
navodena prepreka izmedu islama i kapitalistiCkog trziSnog principa. I zabrana kamate
ima kolektivisticku funkciju®®> a kako je akumuliranje kamate jedan od osnovnih
principa na kojima pociva kapitalisti¢ki uredena privreda, jasno je da je Veber bio u
pravu kada je ocenio da islamska dogmatika nije kompatibilna sa kapitalistickim
duhom.

Usamljenost vernika pred Bogom 1 neprijatnost usled neznanja o epilogu sopstvene
sudbine nakon smrti koja dobija formu permanentne anksioznosti u protestantizmu
posluzila je Veberu za definisanje spone dogmatske konstrukcije sa individualnim
delanjem vernika na trzistu. Kao $to smo rekli, i u islamu postoji trziste i ono nije ni¢im
sputano.?®® Trgovina je pozitivna delatnost i pojedinac ne treba da se stidi ostvarenog

bogatstva nego u njemu treba da uziva. Medutim, svest o tome da je Bog uvek ispred

264 “Lijepo je kada javno dajete milostinju, ali je za vas bolje da je dajete siromasima kad niko ne vidi, i
On ¢e preci preko nekih vasih hrdavih postupaka. — A Allah dobro zna ono §to radite” (Kur’an, 2: 271).

265 Podse¢amo na Kuran. “Oni koji se kamatom bave diéi ¢e se kao §to ¢e se dici onaj koga je dodirom
Sejtan izbezumio, zato §to su govorili: “Kamata je isto $to i trgovina.” A Allah je dozvolio trgovinu, a
zabranio kamatu. Onome do koga dopre pouka Gospodara njegova — pa se okani, njegovo je ono §to je
prije stekao, njegov slucaj ¢e Allah rjesavati; a oni koji to opet ucine — bi¢e stanovnici Dzehennema, u
njemu ¢e vjecno ostati” (Kur’an, 2: 275).

266 Monopol je nadelno zabranjen u islamu. Trziste treba da bude slobodno i podvrgnuto zakonima
ponude i potraznje. Medutim, ukoliko je zajednica na bilo koji nacin ugrozena dozvoljeno je umesati se u
trziSne zakone jer se na taj nacin §titi opstanak ume (el-Qaradawi, 2008: 369—-370). Dakle, jo$ jednom se
potvrduje nasa hipoteza o duhu kolektiviteta koji je osnovna dogmatska prepreka spone izmedu islama i
kapitalizma.
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bilo kakve ovozemaljske zudnje i da je zajednica fundametalni temelj sopstvene vere,
igra strahovitno vaznu ulogu i u islamskom poslovanju. I to su dve osnovne i
najznacajnije razlike izmedu protestantskog i islamskog pogleda na ekonomsku sferu.
Raison d’etre postojanja muslimanskog vernika je slavljenje Alaha i njegovih reci. Na
drugom mestu je posStovanje, ocuvanje i (eventualno) Sirenje ume. lako je zajednicki
imenitelj protestantizma i islama jednosmerno direktan put ka Bogu (bez posrednika), u
protestantizmu nema ni govora o idealizovanju zajednice. Protestantizam podrazumeva
askezu 1 privredni uspeh je znak predodredenosti za raj. U islamu je bogatstvo
dozvoljen nusprodukt rada u ovozemaljskoj dimenziji, ali ono nema nikakve veze sa
Alahovim ukazima (el-Qaradawi, 2008: 2014-220). Slede¢i logiku induktivnog
razmisljanja, neophodan uslov koji povezuje asketski kalvinitisticki protestantizam sa
kapitalizmom, u islamu je izostao (Lewis, 2007: 77).

Veber je komparirao islam 1 protestantizam i kada je analizirao sputanost
seksualnosti u velikim svetskim religijama. Puritanizam u pogledu organicenja telesne
ljubavi van braéne instutucije posluzio je Veberu kao zajednicka spona ove dve religije.
Smatramo da je 1 ogoljenost vernika pred Bogom u oba slu¢aja gotovo istovetna. Pa
ipak, nakon monumentalne monoteisticnosti, individualistickog obracanja Bogu (ne
treba zaboraviti da ni protestantizam ni islam ne poznaju kategoriju svestenstva kao
medijuma Bozijih re¢i) i afirmacije svetovnog sticanja i poslovne uspesnosti, prestaje
niz zajednickih imenitelja. “Ni u islamu ni u protestantizmu ne postoji koncept po kome
su siromasni bogatiji duhom 1 blizi Bogu, niti postoji zazor (pa ¢ak ni zabrana) od
sticanja bogatstva na legalno postavljenom slobodnom trzistu. Takode, jedna vrsta
askeze, zabrana razmetanja i zivot u skladu sa minimalizmom zastupljeni su u oba
religijska sistema. Razlika izmedu islama i1 reformatorskog pokreta je u hijerahizaciji
pozeljnosti ovih delatnosti. lako na prvi pogled mozda mala, ta razlika je zapravo
klju¢na” (Jovanovi¢, 2016b: 467-468). Razlika je u tome §to su u islamu Bog i
zajednica ispred licne ekonomske dobiti (koja nije nikakav garant onozemaljske milosti),
dok je u protestantizam svakodvevni rad i profit slave Boga i1 daju nadu vernicima da su
na pravom putu spasenja.

Veber na jo§ jednom mestu pravi komparaciju izmedu protestantizma i islama. U
kontekstu rasprave o legitimnosti sile i upotrebi nasilja u odbrambene ili drzavnotvorne

svrhe, Veber napominje da kalvinizmu verski rat nije nepoznat kao sredstvo za odbranu
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vere, ali da je on u islamu “od pocetka predstavljao element Zivota” (Veber, 2006: 476).
Na ovaj na¢in Veber jo§ jednom podseca na to da razli¢iti dogmatski i prakseoloski
koncepti i pravila uglavnom nisu rezervisani samo za jednu religiju, no, ono Sto islam
odvaja od drugih religija (pa i onih kojima nasilje nije nepoznato) jeste esencijalna
oslonjenost na rat kao na konstitutivni 1 pokretacki element ne samo vere, ve¢ 1 drzave
(ta dva entiteta su, prema Veberovom misljenju, u islamu neodvojivi).

Za sada mozemo zakljuciti barem dve stvari. Prvo, Veber je sasvim ispravno islam
svrstao medu religije kolektiviteta i samim tim ga je udaljio od ekstremnog
individualizma koji je nukleus asketskog protestantizma. Jasno je da se u vaznosti
dobrobiti ume kriju doktrinarna mimiolazenja islama sa kapitalizmom. Medutim, sa
druge strane, prethodnih nekoliko pasusa je samo jo$ jednom potvrdilo Veberovu
osnovni nedostatak u analizi islama: izostavljanje znacaja trgovine za nastanak 1 Sirenje
islama. Trgovina je u neposrednoj vezi sa jacanjem osecaja zajedniStva i1 kao takva je
potporni stub nove religije.

Razmotrili smo klasne temelje ranog islama: on je nastao kao komplementarna
socijalna arhitektonika ratniStva i trgovine. Ba§ kao §to je Veber u svojoj opstoj
socioreligioloSkoj teoriji 1 pretpostavio, klasna podloga 1 u slucaju islama ima jasne
eticke i kanonizovane dogmatske refleksije. Kuranski ajeti povrduju paralelizam
vaznosti trgovine i borbe u islamu. Drugim re¢ima, Veberova opsta socioreligioloska
hipoteza o uslovljenosti dogmatike, mitologije i etike socijalnim na primeru islama
pokazuje se heuristi¢ki plodnom i aplikabilnom i na islamologiju ili/i sociologiju islama,
medutim, njegovo tumacenje konkretne veze izmedu ratniStva i islamske etike je
jednostrano i1 nepotpuno tumacenje. U nastavku rada vide¢emo da ovakva analiza islama
vodi u zakljuc¢ke o tome da nije re¢ o soterioloSkoj religiji a za to postoje ozbiljni

argumenti koji protivrece toj tezi.

4.2. Enigma grada: analiza prostornog i politickog konteksta nastanka islama iz ugla

Veberove definicije gradske opstine
Kao odgovor na pitanje: “Zasto je bas analiza grada rezervisana za drugi deo

cetvrtog poglavlja ove disertacije?”” mozemo ponuditi objasnjenje domaceg eminentnog

sociologa grada, Ljubinka Pusi¢a (1952-2016), koji podsec¢a na to da za Vebera grad
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nije samo puko spacijalno omedavanje drustvenog zivota, vec je socijalni kvalitet per
se.”” “Za Vebera grad je istorijski okvir unutar koga se deSava drustvena sinteza. Tu se
desava sve: vlast, politika, mo¢, organizacija, autoritet, drustveni sukobi. “Konverzija”
vlasti staro je pitanje na koje je sociologija vrlo rano pocela da trazi odgovore” (Pusi¢,
2014: 11). Drugi domaci poznati ekspert u oblasti urbane sociologije, Sreten Vujovic,
jo§ osamdesetih godina proslog veka sasvim je ispravno u prvi plan istakao politicku
dimenziju Veberove tipologije gradova. Veber svoju klasifikaciju ne pravi na osnovu
ekoloskih ili ekonomskih parametara (mada i jedne i1 druge uzima u obzir), ve¢ uredenje
grada vezuje za tipove legitimiteta, odnosno tipove vlasti. I to je zaista veliki pomak za
celokupnu urbanu sociologiju. “Kod njega nema eckoloskog prouCavanja grada
svojstvenog pripadnicima Cikaske $kole, niti je naglasak stavljen na prou¢avanje grada
u vezi sa druStvenom podelom rada kao kod Marksa. Vebera prvenstveno interesuje
grad kao mesto vojne (anticki grad) ili ekonomske vlasti (srednjovekovni grad)”
(Vujovié, 1980: 71).

Analiza grada ne zauzima centralno, ali ipak ima znacajno mesto u Veberovoj
celokupnoj, pa i socioreligioloSkoj teoriji. U treCem poglavlju pokazali smo da je Veber
za selo vezivao magijske oblike spiritualnosti i da je smatrao da religije spasenja
pocinju onog trenutka kada se stupi na tlo grada. Veber odredene gradove vezuje za
proces racionalizacije $to znaci da sociolosko proucavanje nivoa urbanizacije jeste jedan
od vaznijih aspekata njegove teorije. Medutim, nije svaki grad isti, niti svaki grad moze
biti nosilac racionalnog ethos-a. Da podsetimo jo$§ jednom: samo je zapadnoevropski
srednjovekovni grad bio epicentar razvoja racionalizacije religijske etike. Odnos izmedu
prostornog i religijskog nije jednoznacan. Kao Sto ¢emo videti, u Veberovoj tipologiji
gradova postoji mnoStvo varijeteta urbanizovanosti. Drugim re¢ima, za razliku od
njegove komparativne analize religija u kojoj postoji relativno jasna klasifikacija u
odnosu na dostignut stepen racionalizacije, definicija grada obuhvata daleko Siri
dijapazon istorijskih i kulturnih varijeteta. Religija spasenja je malo, a gradova je

mnogo; pa ipak oni jesu u medusobnoj sprezi i urbana podloga (u politickom 1

267 Veberova koncepcija grada je znatno drugadija od Zimelove i razlikuje se upravo u odnosu na to da li
se prostor tretira kao zavisna ili nezavisna varijabla u socioloskoj jednacini. Zimel je analizirao
sociopsiholoske osobine stanovnika gradova i prvi je naceo pricu o otudenju i blaziranosti, u velikim
gradovima (metropolama) (Zimel, 2008). Zimel je uticaj na razvoj Cikaske §kole posmatrajuc¢i fenomen
grada viSe sa ekoloske i psiholoske, a ne sa socioloske strane. Veber je, dakle, dao potpuno drugadije
sociolosko objasnjenje grada.
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ekonomskom smislu) jeste neophodan (svakako ne i dovoljan!) uslov nastanka religija
spasenja.

Veberova tipologija gradova je prvi put posthumno objavljena 1921.2°% godine?®”
(pod nazivom Die Stadt)*™ i zna&ajno je uticala na prostorno orijentisanu sociologiju.
Veberoloska, odnosno veberijanska perspektiva urbane sociologije, podrazumevala je
sintezu svih klju¢nih tadaka Veberove opste teorije: distribucije i prirode drustvene
mo¢i 1 vlasti, birokratije, politizacije urbanog pitanja, zemljiSta, kapitala, trzista,
socijalnog raslojavanja i antagonizama... (Pusi¢, 2014: 10). Mozda je pomalo
iznenadujuce to Sto se ime Maksa Vebera naslo na listi sociologa koji su narocitu paznju
posvecivali prostoru (s obzirom na to da su daleko poznatije njegova religioloska,
politicka i ekonomska teorija), no, ne treba zaboraviti da je svojom brilijantnom
erudicijom i teorijskom intencionalno$¢u ovaj klasik promenio paradigmatski pogled na
sveukupnu druStvenost, pa je sasvim logicno da u tako holist¢koj socioloSkoj
perspektivi ni spacijalna dimenzija nije mogla izostati. Stavise, u Veberovoj sociologiji
grada doslo je do kulminacije zakljuCaka koje je iznosio u drugim (parcijalnim)
sociologijama. Kako ¢emo videti u nastavku, koncept gradske opStine predstavlja
sintezu politickog, pravnog, ekonomskog i prostornog, i samim time postaje polje
proucavanja koje zahteva veoma razvijenu sociolosku imaginaciju, triangulaciju metoda
1 vicnost u koriS¢enju i proucavanju istorijske empirijske grade. U disertaciji smo veé
viSe puta podsecali na kapilarnost, interdisciplinarnost i Sirinu Veberovog pogleda na
druStvenost: njegova kompozitna sociologija grada samo jo§ jednom potvrduje
vanserijski velike domete Veberove socioloske misli.

Veber je i u svojoj sociologiji grada koristio uporedni metod. On je sukcesivno
komparirao anticki i srednjovekovni grad, medutim, u njegovoj analizi varijeteta naselja
nasli su se 1 bliskoisti¢ni 1 dalekoisto¢ni primeri. Veberova urbana sociologija jeste
centirana oko zapadnoevropskih oblika naselja, ali ona nije ravnodusna prema
nezapadnim gradovima. Istina, dominantno obelezje ovog segmenta Veberove teorije

(kao 1 vecine drugih delova Veberove teorijske panorame) jeste bavljenje Zapadom,

268 Procenjuje se da je pisana u periodu izmedu 1911. i 1913. godine. Takode, Veberovo shvatanje grada
umnogome odstupa od Zimelove koncepcije sa kojom je Veber bez sumnje bio upoznat tako da se moze
govoriti i o polemickom parakteru studije (Ahmed, 2004: 1).

269 Kuriozitet je da je ova studija jedina Veberova studija koja gotovo da i nema fusnote (Pusi¢, 2014: 9).
To svakako znatno pomaze Citanje njegovog dela, medutim otvara i pitanje nedovrSenosti njegove misli.
270 Veberovo interesovanje za grad uocljivo je jo$ i u njegovoj doktorskoj disertaciji, pa stoga ne ¢udi
posebno interesovanje za pitanja kompleknosti jedinstva prostornog i socijalnog (Pusic¢, 2014).

227



medutim, nemacki klasik veoma uspesno pokazuje i neke specificnosti orijentalnih
gradova 1 ispravno ukazuje na to da je fenomen grada daleko kompleksniji od puke
prostorne i ekoloske podloge za druStvena deSavanja. On je uveo i hipotezu koja je
mnogo puta osporavana, ali nikada nije 1 sasvim osporena: Veber je tvrdio da je oblik
demokratije koji praktikuje Zapad nastao u srednjovekovnim gradovima a ne u antici.?’!

Pentagram Veberove definicije grada kao opstine izdrzao je razliCite
teorijsko-analiticke pritiske i revidiranja, a naroCito postmoderne naume da se grad
redefiniSe i rekonstruiSe pa tako njegova definicija ostaje jedna od pocetnih tacaka
istrazivanja u oblasti urbane sociologije (narocito ako se insistira na istorijskom uglu).
Pomenuti pentragram (pet stubova Veberove definicije grada) oslanja se na njegovu
¢uvenu definiciju grada. “..naselja su morala imati bar relativno snazan
zanatsko-trgovacki karakter i slede¢a obelezja: 1. utvrdenje, 2. trziste, 3. sopstveni sud i,
bar delimi¢no, sopstveno pravo, 4. karakter organizovane grupe i, u vezi sa tim, 5. bar
delimi¢nu autonomiju i autokefalnost, znac¢i i upravu pomocu organa vlasti u ¢ijem su
postavljanju na bilo koji nacin ucestvovali i gradani kao takvi” (Veber, 2014b: 37).
DefiniSu¢i gradsku opStinu na ovaj na€in, Veber je napravio analiticko orude za
razlikovanje grada (grad podrazumeva najSiri smisao ovog fenomena, odnosno

elementarnu distinkiciju u odnosu na selo, odnosno ruralnu oblast)*”

od gradske
opstine koja je prostorno uredenje koje ovaplocuje pun potencijal ekonomskog i
politickog kvaliteta uredenja zajednice.

Mi ¢emo u ovom potpoglavlju slediti logiku iz prethodnog: u okvirima veberoloske
analize odredenog socioloskog segmenta najpre ¢emo analizirati kako je on sam
pozicionirao islam, a potom ¢emo dati kriticki prikaz takvog videnja. U prvom delu
cetvrtog poglavlja bavili smo se klasnom (ekonomskom) dimenzijom, u drugom delu
analiziramo politicko-prostorni aspekt, dok ¢e u treCem potpoglavlju akcenat biti na
soterioloSkom, eshatoloSkom 1 etiCkom.

Prvi deo Veberove definicije gradske opstine odnosi se na ekonomski domen

gradskog Zivota, dok je drugi deo definicije rezervisan za politicki i pravni oblik

271 Ovom hipotezom se ne¢emo baviti u nastavku rada, medutim, napominjemo da je re¢ o veoma
inspirativnom i podsticajnom teorijskom ukazu koji bi trebalo detaljnije istraziti.

22 Nije doduse najjasnije koji su to kvaliteti koji selo odvajaju od grada. Veber je dao preciznije
kriterijume o tome kako se grad razlikuje od gradske opstine, ali nije bilo toliko precizan kada je selo
distancirao od grada. On jeste za selo vezivao poljoprivrednu delatnost i magijski oblik relgioznosti, ali tu
manje-vise staje sa deksrpcijom ruralnih oblika naselja.
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zajednice. Dva su osnova razloga zbog kojih ¢emo vecu paznju posvetiti politickom
aspektu (u odnosu na privredni). Prvi razlog vezan je za samu Veberovu teoriju, a drugi
proizilazi iz postavke disertacije. Veber je smatrao da treba odvojiti pojam grada u
ekonomskom smislu, od njegovog pojma sa politicko-administrativnom konotacijom.
Samo u ovom drugom smislu naselje moZemo oznaciti kao zasebno gradsko podrucje.
On podseéa na to da je moguce da u gradu zivi 9/10 stanovniStva koje se bavi
poljoprivrednim delatnostima a da istovremeno ipak bude re¢ o gradskoj opstini jer ona
to jeste u legislativnom 1 politickom smislu (Veber, 2014b: 31). Dakle, jasno je da sam
Veber daje prednost politickom u odnosu na privredni aspekt uredenja grada. Drugi
razlog je vezan za strukturu disertacije. Kako smo o ekonomskom aspektu ve¢ govorili
u prethodnom delu (znacaj trgovine i trgovackog sloja za utemeljenja islama), u ovom
delu fokusiratemo se na politicke elemente (harizmatsku vlast i1 participativnost
gradana), kao 1 na analizu pravnog sistema u prvim muslimanskim gradovima (biée reci
o osnovnim postavkama Serijata, ali i o nekim svetovnim pravnim aktima i ugovorima
koji su sklopljeni u periodu Muhamedove vladavine).

No, pre nego $to nastavimo sa pravno-politickom analizom, napravi¢emo najpre
kratak ekskurs o prostornom uredenju trziSta kako bismo upotpunili naSu hipotezu o
znacaju trgovine u islamu. Veber je bio dovoljno izricit kada je insistirao na trgovackom
1 trziSnom karakteru grada. “O ’gradu’ u ekonomskom smislu govori¢emo onda kada
mesno stanovniStvo na mesnom trziStu podmiruje ekonomski bitan deo svojih
svakodnevnih potreba, i1 to bitnim delom proizvodima koje je mesno stanovniStvo ili
stanovnistvo iz najblize okoline privredilo za prodaju na tom trzisu ili na nekom drugom
mestu. U smislu koji je ovde upotrebljen, svaki grad je “trziSno mesto”, tj. ima lokalno
trziSte kao ekonomski centar naselja na kome (usled postoje¢e specijalizacije u
proizvodnji) 1 negradsko stanovniS§tvo podmiruje svoje potrebe za zanatskim
proizvodima 1ili za trgovinskim artiklima, ili i za jednima i za drugima, i na kome,
naravno, i sami gradani medusobno razmenjuju specijalne proizvode svoje ekonomske
delatnosti 1 podmiruju svoje potrosacke potrebe” (Veber, 2014b: 22-23). Grad je, prema
Veberovom misljenju, de facto trajno®”® trzisno naselje (Veber, 2014b: 23) i to u

konkretno prostorno definisanom smislu.

23 Povremeno odrzavanje sajmova, vasara i drugih trenutaénih razmena dobara ne ulazi u Veberovu

definiciju grada. I sela mogu imati mesta na kojima se povremeno organizuje razmena dobara a samo
gradovi imaju ustaljeno trziste na istom mestu (Veber, 2014b: 22).
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Veber nije identifikovao trgovinu kao vazan supstancijalni element islamske dogme
i prakse, pa je sasvim logi¢no da se islam ne pominje u kontekstu deskripcije
stacionarnog i kontinuiranog trzista u okviru gradske opstine. Medutim, ako pogledamo
jedan narocito specifican arhitektonsko-ekonomski segment istorije islama, vide¢emo
da je on zapravo mogao posluZziti kao veoma ilustrativan primer za ovaj deo Veberove
definicije grada. Rec¢ je o holisti¢koj ulozi dZzamije u islamskim gradovima.

Dzamija je sveto mesto koje sluzi za molitvu i integraciju vernika na jednom mestu.
Krucijalna pojavna emanacija verskog identiteta muslimana je izgradnja dzamije u $to
ve¢em broju, kada god je to moguce. Taj imperativ ostao je aktuelan do dana danasnjeg
(Esposito, 2003a: 53). Dzamija je monumentalni okvir za permanentno potvrdivanje
znacaja kolektiviteta u islamu, i svedok je apsolutne predanosti u veri u jednog jedinog
Boga. Medutim, u istorijskoj perspektivi, dzamija nije bila samo arhitektonski,
simbolicki, integrativni i1 socijalizatorski faktor u islamu. Ona je imala znatno Siru
funkciju u izgradnji prvobitnih zajednica na Arabljanskom poluostrvu. “Vazna
karakteristika u vezi sa izgradnjom dzamija je to da su one, uglavnom, smestene u
gradovima. Dzamija je neretko zametak grada a svakako je njeno srediste. Cesto se
pokraj nje nalaze trgovacki centri, bazari i CarSije u kojima su mogu¢i kontakti 1
saradnja svih druStvenih aktera, bez obzira na religijsku pripadnost. S obzirom na to da
je privatni zivot muslimana (relativno) dobro i tajnovito ¢uvana tvrdava, pripadnici ume
(muslimanske zajednice vernika) se sa nemuslimanima najbolje povezuju na tim javnim
mestima, ispred muslimanskih verskih objekata” (Jovanovi¢, 2016a: 103).

Za razliku od crkava koje se mogu nalaziti i na periferiji grada (zajedno sa
grobljem), dzamija treba da bude smestena u srediste naselja. Crkva moze biti mesto na
koje se ide samo nedeljom, pa je iz ugla socijalne organizacije naselja prakticno da
bogomolja bude izmeStena iz centralnogradske pozicije (u tom slucaju ¢e neke druge
gradevine zauzimati srediSte naselja). Muslimani nemaju takvu praksu i ideologiju i
dzamija je, najpre iz striktno verskih razloga, vezana za prostorni nukleus zajednice.
Minaret je simbol islama i on treba da svedoc€i o prisustvu muslimana, kao i o njihovoj
posvecenosti svojoj veri (Endres, 2002: 84; Akbar, 1992: 195; Hakim, 2010: 56; Turner,
1998: 98; Kulenovi¢, 2008: 41). “Pozicioniranje dzamije u gradsko jezgro takode je u
prisnoj vezi sa islamskom dogmom odnosno, preciznije, sa islamskom praksom. S

obzirom na to da muslimani imaju obavezu da se mole pet puta dnevno i da bi trebalo
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da verbalni poziv na molitvu (ezan) ¢uju svi vernici koji zive u okolini, logi¢no je da
dzamija smeStena u blizini i radnih mesta i mesta stanovanja. Takode, upravo zbog
potencijalnog ekspanzionistiCkog karaktera islama, muslimanske vlasti teze da se svi
stanovnici, pa ¢ak i plemena koja Zive na obodima grada, integriSu na jednom mestu
koje im je, iz egzistencijalnih razloga, neophodno” (Jovanovi¢, 2016a: 103).

Dzamija je joS u doba Muhameda dobila znacajno mesto u normiranju islama.
Pogledajmo jo$ jednom Sliku 3, pa ¢emo odmah uociti centralnu poziciju dzamije u
Medini. Ona je bila stub nove religije, simbol islama 1 prostorni generic¢ki faktor za
fizicku 1 duhovnu ujedinjenost vernika (Hakim, 2010; Turner, 1998: 98). No, ako
ostavimo integrativne i duhovne aspekte po strani i fokusiramo se na Veberovu
sociologiju grada, vazan podatak je istorijsko pravilo po kome je, gotovo bez izuzetka,
ispred dzamije bilo trZiSte. Prostor ispred dzamije sluzio je za razmenu dobara, za
trgovinu sa lokalnim stanovniStvom, ali i sa strancima. Uprkos tome Sto su trgovacki
karavani bili uobic¢ajen nacéin prenosenja robe, svakodnevna i konstantna organizovana
trgovina se u ranoislamskim gradovima dominantno odvijala na brisanom prostoru
ispred dZamije. Na tom platou odvijale su se i druge privredne aktivnosti, medutim,
trgovinske razmene zauzimale su najveéi deo delatnosti ispred centralnog
muslimanskog objekta (Hakim, 2010: 57; Jovanovic¢, 2016a: 105).

Mnogi autori tvrde da je mit o islamu kao ruralnoj relgiji samo jedan od elemenata
(Saidove koncepcije) orijentalizma, a ne Cinjeni¢no stanje stvari (Turner, 1998: 98).
,Zaneseni romantikom mita o pustinji 1 beduinima, istrazivaci Cesto zanemaruju
¢injenicu kako je islam od samih pocetaka urbana i trgovacka religija. Stoga ne ¢udi to
Sto ne primecuju da je grad sediSte muslimanskog drustva®“ (Kulenovi¢, 2008:41).
Uocavanje spacijalno-trgovinske funkcije dZamije (tacnije prostora koji se nalazi ispred
nje) je veoma vazno, i to ne samo zbog razumevanja prirode islama, ve¢ i zbog
nastavljanja kontinuiteta sa tezom koji smo izneli u prethodnom delu disertacije a tice se
Veberovog propusta u definisanju islama kao religije trgovaca (a ne samo ratnika).
Takode, analiza ranoislamskih gradova nas upucuje na to da, nakon prvobitnog stanja u
Medini koje jeste bilo definisano nestacionarnom drustvenom strukturom, nakon
dolaska Muhameda i u¢vrS¢ivanja njegove vlasti na Arabijskom poluostrvu, poc€inje i
razvoj gradova koji se temelja na stacionarnom a ne nomadskom i beduinskom nacinu

zivota. Veber je oba ova stadijuma uocio: on govori o tome da su prvobitna
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muslimanska drustva bila nomadskog karaktera, ali kasnije analizira Meku i Medinu u
kontekstu razvoja urbaniteta. No, kao $to smo rekli, u oba stadijuma trgovina je bila od
kljuénog znacaja za ravoj islama i muslimanske zajednice pa se ta privredna grana
obrazovala 1 prilagodavala upravo u skladu sa promenom prostornog uredenja (vazi i
vice versa princip).

Simbioza izmedu vere (dzamija) i svakodnevne privredne aktivnosti (prostor
ispred dzamije) veoma se lepo ocrtava na primeru strukture ranoislamskih gradova.
Kako je trgovina dogmatski percipirana kao blagodetna za zajednicu, sasvim je logi¢no
da ¢e se ona odvijati ispred svetog mesta. Dakle, jo§ jednom se potvrduje znacaj
trgovine za islamsku dogmu, i tek kada u islamolosku jedna¢ninu uvedemo i dzamiju i
njenu dvostruku ulogu (sveti prostor i socijalni generator), mozemo da zaokruzimo
holisticku sliku islama kao religije koja je u socijalnom smsilu izradena na vaznosti 1
utilitarnosti trgovine 1 trgovacke klase. Naravno da trzisSna logika prvih islamskih
naselja nije bila racionalisticka u potpunosti (zbog odredenih tabuiziranih dobara kojima
se nije smelo trgovati, kao i zbog verskih poreskih ograni¢enja), ali Cinjenica je da je
razvoj prototrziSta bilo znacajno za celokupnu ekspanziju islama. Veber je 1 ovaj
prostorno-ekonomski segment islamske istorije 1 simbolike prevideo, medutim, kada je
re¢ o nekim drugim (politickim) elementima njegove definicije gradske opstine, zaista
¢emo 1 na primeru islama videti da postoje ozbiljni argumenti u prilog unikatnosti
racionalnog zapadnog grada. Naravno, opet stvari nisu ni izbliza jednoznaéne 1
jednostavne jer mnogi elementi racionalnog postoje i na Orijentu. No, krenimo
(istorijskim) redom.

Pogledajmo najpre kako je Veber opisao Meku i Medinu za vreme Muhameda. On
je smatrao da su prvi islamski gradovi bili na nivou razvoja pojedinih antickih gradova 1
na stadijumu razvoja Rima u doba recepcije gens Claudia. To podrazumeva da vlast
drzi gradski patricijat ¢ija se mo¢ zasniva na novéanom posedu steCenom u trgovini, ali
i na eksploataciji robovskog rada i na vojnoj obuci za vitesku borbu. Ti gradovi su
rastrzani unutraS$njim antagonizmima i poprili¢no su lak su plen za harizmatske lidere.
Na celu grada je jedan kralj koji je primus inter pares i sa njime svi moraju da saraduju
ako hoce da postignu bilo koji ekonomski ili politicki cilj (Veber, 2014b: 42).

Ovom deskripcijom Veber nas uvodi u pricu o Meki i Medini koje je, prema

njegovom misljenju, karakterisala plemenska (kurejSitska) monopolska pozicija (i nad
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zemljiStem i nad robovima). Pomenuti gradovi nisu bili udruzeni u neku, u bilo kom
smislu, samostalnu grupu u kojoj je postojala politicka participacija. Vodene su gotovo
neprestane borbe oko resursa, nije postojao razvijen pravni sistem (drustveni zivot je
pocivao na ad hoc obrazovanim normativnim odlukama), nikada se esnafski sloj nije
uzdigao do nivoa vladaju¢eg a harizmatska vlast bila je spiritus movens politickog
jedinstva zajednice. Na kraju, Veber zakljucuje da islamski gradovi nisu bili gradske
opstine, ve¢ svojevrsni predstadijum razvjenog (zapadnog) grada. “U Meki je
nedostajala organizovana grupa koja bi grad mogla da udruzi u jednu korporativnhu
jedinicu, i u tome je karakteristi¢na razlika ako se Meka uporedi bilo sa sinoikiziranim
polisima antike bilo sa italijanskom “commune” jo$ iz ranog srednjeg veka. Uostalom,
imamo dovoljno razloga da smatramo kako su te arabljanske okolnosti — ako se
prethodne specifi¢no islamske odlike izostave ili se transponuju u hriS¢anske —
bezuslovno tipi¢ne i1 za druge gradove, posebno za gradove pomorske trgovine na
Zapadu” (Veber, 2014b: 45).

Iako je Veber i trziSte i utvrdenje uvrstio u konstitutivne elemente defnicije grada,
on je ipak nedvosmisleno hijerharhizirao znacaj razli¢itih segmenata ove definicije, pri
¢emu je politicki domen evidentno vazniji od ekonomskog i gradevinskog. Veber kaze
da je administrativno-politi¢ko uredenje grada differentia specifica racionalno ustrojene
gradske opStine a da stacionarno i permanentno trziSte i utvrdenje (gradske zidine)
mogu imati 1 gradovi koji nisu bili gradske opStine u punom smislu tog koncepta (mada
jesu bili gradovi u Sirem smislu). To su svojevrsni polugradovi ili protogradovi. U njih
je Veber ubrajao i prve islamske gradove (Ahmed, 2004: 6).

Ve¢ smo videli da se u ekonomskom smislu Meka i Medina mogu nazvati
gradovima (mada jo$ uvek ne i gradskom opS$tinom). Ista je situacija i sa utvrdenjem.?”

Sada je trenutak da razmrsimo teorijsko 1 istorijsko klupko u vezi sa pitanjima

274 Veber je i sam bio svestan teorijskog rizika koji je neminovna nuspojava ako se u deifhiciju grada

uvrsti i postojanje utvrdenja, garnizona ili zamka. Razlog je jednostavan: dobar deo gradova u istoriji je
imao neku vrstu utvrdenja. Srednjevekovni evropski gradovi su ga imali i zato ga je Veber uvrstio u
definiciju gradske opstine. Medutim, to je danak koji je platio s obzirom na to da je idealnotipsku
definiciju gradio na primeru ovih gradova. On i sam podse¢a na to da u Japanu gradovi nisu imali
utvrdenja, a da je u Kini “svaki grad bio okruzen nekim zidinama” (Veber, 2014b: 31). Veber navodi i
primere gradova starih Slovena i mnogih drugih naroda koji su li¢ili na gradevine u Evropi u srednjem
veku. Sa druge strame, Spartanci su se izrazito ponosili time $to njihovi gradovi nemaju nikakva fizicka
ogranicenja (Veber, 2014b: 32). Zbog toga $to je i Veber bio svestan da je postojanje utvrdenja samo
relativan kriterijum za procenjivanja stepena urbanizovati nekog naselja, ovde nismo posvetili preteranu
paznju tom aspektu gradske opstine. Kao §to smo rekli, oko prvih islamskih gradova podizali su se
garnizoni i utvrdenja (pre svega iz ratnih razloga), tako da je ovaj kriterijum svakako ispunjen.
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legitimiteta vlasti, politickog uredenja (gradanske participacije) 1 pravnog sistema. Ova
tri polja istrazivanja Cini¢e okosnicu dalje analize kako bismo lakSe uocili Veberov
doprinos socioloskom razumevanju islama, ali i neke njegove propuste.

Vrsta legitimiteta vlasti u prvim islamskim gradovima je element koji najviSe
odvaja ove teritorijalne i1 politicke zajednice od Veberove definicije gradske opStine.
Istina je da je on definiciju gradske opstine modelirao u odnosu na srednjovekovne
gradove (pa samim tim nijedan drugi grad na svetu u bilo kojoj istorijskoj perspektivi ne
moze da bude istovetan sa modalnim primerom), ali ako je razmatramo kao teorijsku
(idealnotipsku) matricu (Sto 1 jeste bila Veberova namera), videCemo da ranoislamski
gradovi prema nekim kriterijumima zaista odstupaju od referentnog teorijskog
odredenja koncepta. Smatramo da su u doba Muhameda ranoislamski gradovi pocivali
na harizmatskom tipu legitimiteta, odnosno na harizmatskoj vlasti. Veber vlast definiSe
kao “izgled da ¢e se specificnim (ili svim) naredbama pokoriti odredena grupa ljudi”
(Veber, 1976: 167). Svaka vlast’”® mora biti opravdana tj. mora pocivati na nekom
obliku legitimnosti koji odrzava i normalizuje odredeni politicki poredak. “Zapravo ta
legitimnost je tek jedno druStveno verovanje; ono koje proglasava pravovaljanom mo¢ u
rukama onoga (ili onih) koji gospodari (ili gospodare) (Lalman, 2004: 194).

Podseticemo jo$ jednom da tipovi vlasti odgovaraju vrstama legitimiteta, odnosno
kompatibilni su sa varijetetima drustvenog delanja. Drustveno delanje se od drugih
oblika delanja razlikuje po tome S$to je usmereno ka drugim ljudima i1 §to je
intersubjektivno razumljivo. Jo§ jednom podseCamo na tri, odnosno cetiri (ako
uklju¢imo 1 afektivno delanje) osnovne idealnotipske vrste drustvenog delanja:
afektivno (delanje kojem rukovode strasti), tradicionalno (delanje koje se vezuje za
obicaj 1 naviku), vrednosno-racionalno (delanje pokrenuto vrednostima eticke, esteticke
ili religijske prirode), ciljno-racionalno (utilitarno delanje koje je usmereno ka
ostvarenju nekog cilja) (Veber, 1976: 26-27). Tipovi vlasti su harizmatska,
tradicionalna 1 legalna (racionalna) vlast. Na nekim mestima Veber odvaja

ciljno-racionalnu od vrednosno-racionalne vlasti, ali u kasnijim radovima on legalnu

275 Veber pravi jasnu razliku izmedu moéi i vlasti. Odnos moéi se uvek uspostavlja faktickim, a odnos
vlasti normativnim putem. Mo¢ je za Vebera bila verovatno¢a da se svoja volja nametne drugome u
jednom drustvenom odnosu uprkos otporu, bez obzira na to na ¢emu se ta verovatnoéa temelji. Veberovo
odredenje mo¢i se kadkad naziva i “prvim licem moéi” (a to je osnova osnova za “drugo” i “trec¢e” lice
moci). Sa druge strane, kao $to smo rekli, vlast je normativno utemeljena verovatno¢a da zapovest
odredenog sadrZaja poslusaju lica kojima je ta zapovest namenjena (Veber, 1976).

234



vlast naziva ovim generiSu¢im pojmom. Najcistiji tip legalne vlasti jeste vlast koja vrsi
uz pomo¢ birokratskog upravnog aparata. Veber navodi nekoliko karakteristika
birokratske vlasti (individualni cinovnici se okoravaju objektivnim sluzbenim
duznostima, postavljaju se prema strogo utvrdenoj hijerarhiji u sluzbi, za ta mesta
moraju imati kompetencije i obrazovanje, dobijaju unapred oredenu nov¢anu nadoknadu,
imaju moguénost napretka, njihove pozicije su depersonalizovane, podvrgnuti su strogoj
disciplini itd.) i podseéa na to da birokratsko upravljanje moze biti karakterisitka i
drugih organizacija a ne samo drzave (Veber, 1976: 173). “U slu€aju legalne vlasti
postoji pokoravanje leagalno uspostavljenom materijalnom bezliénom poretku i osobi,
koju on odreduje za pretpostavljenu po sili formalne legalnosti njegovih naredbi i u
granicama njihovog vazenja. U sluCaju tradicionalne vlasti postoji pokoravanje
gospodarevoj licnosti, pozvanoj da to bude na osnovu tradicije i vezanoj za sferu
tradicije, po sili pijeteta u granicama uobicajenog. U sluc¢aju harizmatske vlasti postoji
pokoravanje harizmatski kvalifikovanom vodi kao takvom, na osnovu li¢ne vere u
njegovo otkrivenje, junastvo ili njegove uzorne osobine u granicama vere u tu njegovu
harizmu” (Veber, 1976: 170).27

Iz afektivnog delanja (koje je u nekim delovima teorije Veber nazivao drustvenim
delanjem a u nekim drugim segmentima je nagovestio da ipak nije re¢ o kondenzovanju
supstancijalno socijalnog pa stoga ostaje izvan okvira vrsta drustvenog delanja),
proizilazi afektivni, odnosno harizmatski legitimitet koji podrazumeva vaZenje
novootkrivenog ili onoga $to podrazumeva uzor (Veber, 1976: 25). Afektivni legitimitet
proizvodi harizmatski tip vlasti. “U svom cistom obliku harizmatska vlast je specifi¢no
nesvakodnevnog karaktera i predstavlja drustveni odnos strogo li¢no vezan za vrSenje
harizmatskih li¢nih osobina i1 njegovu potvrdu” (Veber, 1976: 195).

Harizmatska vlast?”’

proizilazi iz empirijski neuhvatljive, fluidne, a ipak snazno
prisutne aure koju poseduje politicki lider, prorok ili mesija. Harizmatski voda

propoveda, ubeduje, vanserijski je oratorski nadaren, uspesno okuplja ljude oko sebe i

276 Veber je koncept harizmatske vlasti preuzeo od jednog luteranskog pravnika (Rudolf Sohm,

1841-1917) koji je ovaj termin prvi put upotrebio analizraju¢i Pavlovo pismo Kornacanima. Medutim,
iako je naziv preuzet, Veber je konceptu harizme ugradio sopstveno teorijsko znacenje i uklopio ga u
opstu konstrukciju tipova vlasti i legitimiteta (Smith, 1998: 34; Haley, 1980).

277 Folker Hajns smatra da je Citava Veberova sociologija vlasti obelezena njegovom sociologijom
religije i to zakljuCuje ne samo na osnovu kori$¢enja istih (ili sli¢nih) pojmova, ve¢ i na osnovu gotovo
istovetnog mehanizma grupisanja. “Vebrova politiCka sociologija ne pociva na sekularizovanim
teoloskim pojmovima ve¢ na izme$tenim pojmovima sociologije religije” (Hajns, 2011: 76).
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gotovo spontano mobiliSe mase. Odanost takvim vodama podrazumeva jako izrazenu
emotivnu komponentu, bespogovorno verovanje i predanost, a najéesée se
harizmatskom vodi pripisuju i nadnaravni kvaliteti.?’® Veberova koncepcija harizme u
sebi sjedinjuje psiholoski, socijalni i relacioni kvalitet (Epley, 2015: 8).27° “Istorija je
odgledala povorku mnogih harizmatskih voda, bilo da su proroci, osnivaci carstava,
duhovne vode ili diktatori” (Lalman, 2004: 194).

Za razliku od hris¢anstva koje se nije do kraja obraCunalo sa magijskim (ne
raunajué¢i naravno Sesnaestovekovni reformatorski pokret, odnosno radikalni
kalvinisticki asketizam), upravo je snazan element prorostva u judaizmu i islamu
doprinelo zaokruzivanju eti¢ke impregnacije.?®® Iako nema sumnje da je za Vebera Isus
bio harizmatik, nije ostalo sasvim jasno da 1li je ta harizma magijskog ili
dogmatsko-religijskog karaktera. Harizma, prema Veberovom misljenju, vuce korene iz
magijskih verovanja, ali se ona vremenom transformisala i dobila je sekularne
(ideoloske) oblike. Li¢na harizma mora se potvrditi kroz postojanje harizmatske
zajednice tj. zajednice poklonika koji su spremni da brane svog proroka i da zive u
svojevrsnom stanju transa bespogovorno ispunjavajuci zahteve koje haizmatik pred njih
ispostavlja. Takode, prava harizma nije rezevrisana samo za jedan domen (npr. verski)
ved je socijalno sveprozimajuca.?®! Harizma je klju¢na za socijalnu transformaciju, ona
menja poredak jer harizmatik menja ustaljene norme i vrednosne orijentacije (Koch,
1993: 140; Maley, 2011).

Upravo zbog ovih svojstava harizme mnogi su kritikovali Vebera §to je Isusa
svrstao medu harizmatike (jer nakon procesuiranja pred Sanhedrionom zajednica
vernika nije bila mobilisana za odbranu svog vode, niti je podignuta bilo kakva
revolucija u Jerusalimu), pa ipak, ako se ima u vidu §iri plan Veberove socioreligioloske
teorije u kojoj je rano hriS€anstvo pozicionirano na relativno niskom nivou razvoja

religijske racionalne etike, Isus bi imao odlike relativno primitivne, gotovo

278 U tom nadnaravnom elemntu harizmatske vlasti koji ne mora biti prisutan, ali ipak najceSce jeste,
autori vide sintezu Veberove socioreligioloske i politicke teorije (Roth, 1976: 312).

279 Sama re¢ harizma ima korene u hri§¢anskoj teologiji. Poti¢e od gréke re¢i ydpiopa i ima sledeca
znacCanja: dar, poklon, obdarenost, nadarenost, sposobnost, talenat (Bala¢, Stojanovi¢, 2009: 796). Slican
termin se moze naéi i u hebrejskoj Bibliji.

280 7a Vebera je ethos islama podreden politickim potrebama ukalupljivanja svakodnevnice, dok u
juadizmu on ima uzviSenije (duhovno) znacenje.

281 1 to je ujedno najveca razlika izmedu magijske harizme i harizme u punom smislu te re¢i. Magijski
harizmatik je pojedinac koji ¢ini ¢uda i opija svojim reCima i porukama, ali to nije politic¢ki lider koji je
moze da mobilise mase.
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polumagijske harizme koja ne bi podrazumevala puno znacenje ovog koncepta, ali to ne
zna¢i da harizme nije bilo (za vise videti: Jeremi¢ Molnar, Molnar, 2017). Uostalom,
koliko je Veberova koncepcija harizme kompleksna mozemo videti u Tabeli br. 4 koja

predstavlja redukovanu shemu Veberove tipologije harzime.??

Tabela br. 4 Veberovi tipovi harzime

Tipovi Primeri

Situacija Vojska Magija Religija

Li¢nost Gospodar rata Carobnjak/mag Prorok

Kvalitet Velika hrabrost Ekstaza Asketa
Stavovi sledbenika | Obozavanje heroja Strahopostovanje Postovanje/vera

Postignuce Osvajanje Cudo Otkrivenje
Grupna formacija Vojska Zrtvena zajednica Zajednica ucenika
Organizacija Oruzane snage Tajno drustvo Sekta

Izvor: Epley, 2015: 10.

Ako ostavimo po strani problematiku vezanu za definisanje Isusove harizme i
vratimo se na Muhameda, vide¢emo da njegovo prorostvo?® (kao i Mojsijevo)?®* zaista
odgovara Veberovoj definiciji sveukupne harizme (uz ogradu da je Veberova definicija
harizme idealnotipskog karaktera i da nijedan empirijski primer ne moze u potpunosti
odgovarati teorijsko-metodoloskom odredenju). Ako pogledamo poslednju kolonu u
Tabeli br. 4, vide¢emo da vecina kvaliteta religijske harizme odgovara islamskom
Poslaniku. Muhamed je u islamskoj dogmatici isklju¢ivo Covek tj. prorok, odnosno

Poslanik (za razliku od Isusa koji je u hriséanstvu Sin boZiji)*®® kome je zajednica

282 Tabela je redukovana na nekoliko varijeteta harizme i sluzi samo kao ilustracija za kompleksnost
koncepta. Tabela niposto ne predstavlja sve varijante harizmatskog oblika legitimiteta, odnosno vlasti.

283 Naspominjemo da je Veber pod prorostvom podrazumevao proces u kome individua uspostavlja novi
poredak stvari i nacin zivota u nekoj zajednici. Prorostvo se najcesce vezuje za religijski domen, ali, kako
Veber tvrdi, proro$tvo moZe biti i neteoloskog karaktera (Koch, 1993: 138).

284 Ve¢ vise puta smo podvukli sli¢nosti izmedu islama i judaizma pa je tako slucaj i sa prorockom
harizmom. Neki autori (Hawting, 1982: 25) smatraju da slicnost ove dve religije proizilazi zbog toga Sto
su prvi muslimani (pa i sam Muhamed) bili u neposrednom kontaktu sa jevrejskim zajednicama. Tacno je
da je Poslanik dobro poznavao i hri$¢ansku kulturu, pa ipak judaisti¢ki uticaj je nesrazmerno vecéi.

285 Tsus/Isa je u islamskoj mitologiji jedan od proroka, ali nema boZansku prirodu.
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ucenika ostala verna (i poslusna) do kraja njegovog zivota. On nije nikakav mag i ne
¢ini ¢uda, ve¢ samo prenosi Boziju poruku. Zajednica muslimana je vremenom nadrasla
formu sekte, mada je to bila u zametku (setimo se opisa prvobitne zajednice muslimana
u Meki koja nije brojala viSe od pedeset ¢lanova mladih, nezadovoljnih i mahom
siromasnijih ljudi). Za razliku od Isusa koji, prema predanju, jeste ¢inio cuda (lec¢io je
ljude, pretvarao vodu u vino itd.), Muhamed je bio ljudski medijum otkrivenja, na
osnovu Cega je stekao postovanje sledbenika. On je bio “Covijek, ali ne kao drugi ljudi,
nego dragulj medu kamenjem” (Abazovi¢, Radojkovi¢, Vukomanovi¢, 2007: 91).
Medutim, iako je bio samo Covek, jedino je on primio Alahovu objavu i to njegovoj
linosti daje snazan pecCat onostranog. Muhamedova harizma nema magijski
naturalizovano svojstvo menjanja prirode i ljudi u skladu sa nadnaravnim formulama i
onostranom obdarenosti. Muhamed je imao klju¢na svojstva harizme: menjao je
poredak, okupljao je zajednicu, mobilisao je prema svojim Zeljama, bio je Covek a ne
Bog, ali je u sebi ovaplotio i segment onostranog (posto je primio Alahovu objavu).
Njegova harizma, za razliku od Isusove, nadilazila je domen duhovnog, iako je upravo u
tom domenu bila centrirana.

Koliko je Muhamed znacajan harizmatik u islamskoj povesti 1 mitologiji svedoci 1
postojanje Sune (i hadisa),’®® bihejvioralnog normativnog kompleksa naracije o
prakticnom sprovodenju Alahovih pravila kroz zivot njegovog Poslanika. Za razliku od
Isusa,?®” koji vernicima predstavlja vise duhovni nego svetovni uzor, Muhamedovo
bivstvovanje na zemlji je najbolja verzija praktiénog Zzivota coveka u skladu sa
Kuranom. To je, uostalom, zapisano i u samoj Svetoj knjizi: ,,A tebi objavljujemo
Kur’an, da bi objasnio ljudima ono $to im se objavljuje, i da bi oni razumeli (Kur’an, 16:
44). Suna je ogledalo Kurana, ona je prakti¢an vodi¢ kroz teoloske smernice koje stoje
u Svetom spisu. ,,Rije¢ je o programu koji se odlikuje sveobuhvatno$céu; programu koji
obuhvata ukupni covjekov zivot, uzuduz, poprjeko i dubinski, tj. po vertikali i

horizontali“ (El-Qaradawi, 2001: 25). Na kraju ne zaboravimo da je proroka u islamskoj

286 “Iako se u literaturi ¢esto ne pravi razlika, odnosno hadis se smatra verbalnim sunnetom (tj. sunnet se
smatra opstijim pojmom od hadisa), ve¢ina islamskih ucenjaka pravi razliku izmedu ova dva pojma.
Prema njima, pod pojmom sunneta treba podrazumevati narocito uspostavljen zivot poslanika Muhameda,
dok je hadis izvod ili pisana informacija koja se odnosina posebne fragmente tog zivota. Hadisi se
nacelno dele u dve grupe, sveti hadis u kojima sam Bog govori kroz poslanika, i po§tovani hadis $to su
Muhamedove vlastite rec¢i. NajceS¢e se hadisom pojasnjava verovanje ili se verovanje komentariSe.
Uglavnom se bave sadrzajem Kur’ana, drustvenim i verskim zivotom, pa i svakodnevnim Zzivotom”
(Abazovi¢, Radojkovi¢, Vukomanovié¢, 2007: 95).

287 Za vise videti: Varisco, 1995: 146—148.
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eshatologiji bilo viSe, a samo je jedan jedini Poslanik. Ta ¢injenica sasvim dovoljno
svedoc¢i o obimu i dometu njegove harizme.

Muhamed je, kao $to je i Veber rekao, osim $to je bio duhovnik, bio i drzavnik i
vojskovoda, tako da je u sebi sjedinio tri vazne harizmatske funkcije: transcedentnu,
politicku i vojnu. Iako se u istoriji deSavalo da samogeneriSuca harizma ostane socijalno
nepriznata (i proglasena za nekakvu devijaciju — Friendland, 1964: 21) u slucaju
Muhameda pokazalo se da je dati socijalni i istorijski kontekst bio savr§eno plodonosan
za pojavljivanje 1 priznavanje harizmatskog vode. On je zaista mobilisao mase 1 vodio je
politiku u skladu sa sopstvenim ciljevima uz izraZzenu divinizovanu svevi$nju
komponentu. Da bi bio harizmaik u pravom smsilu te reci, njega mora priznati zajednica
koju okuplja. Muhamed je to priznanje dobio ne samo za zivota, ve¢ i nakon smrti kada
su njegove reci i dela kanonizovani u sveti priru¢nik prakti¢nog delanja u skladu sa
Alahovim Zeljama (Varisco, 1995: 146).

Postoji jo§ jedan dokaz u prilog tvrdnji da je Muhamed dobar primer Veberove
definicije harizmatske vlasti. U kontekstu vaznosti razlikovanja frakcija u islamu ve¢
smo govorili o sudbini muslimanske zajednice nakon Muhamedove smrti. Kada je
Poslanik preminuo, kao Sto smo rekli, vlast su nasledile Cetiri pravoverne halife, pri
¢emu je kod vladavine Cetvrtog doslo do sukoba, nakon ¢ega je usledila podela na dve
najvece frakcije u islamu, na sunite i Siite. Kada je Muhamed preminuo, od bliskih
krvnih srodnika ostala je Ziva jedino njegova ¢erka Fatima (i naravno rodak Ali, Cetvrti
pravoverni halifa). Medutim, kako islamska dogma ne apostrofira pravo primogeniture,
niti bilo koju formu krvnog nasledstva, nakon Poslanikove smrti nastupilo je doba ostrih
antagonizama i surove borbe za prevlast u zajednici. Prvi je bejat primio Poslanikov tast
abu-Bekr (573-634), a nakon njega su vladali Omer ibn el-Hatab (579-644), Osman
ibn-Afan (577-656) i na kraju Muhamedov necak i tast Ali ibn abu-Talib (599-661). Sve
Cetiri pravoverne halife su bili Poslanikovi prijatelji (ashabi) i rodaci. Kada je Ali
poginuo, vlast je prigrabio Muavija (602-680), Osmanov bliski saradnik i damascanski
guverner. Alijeve pristalice nakon njegove smrti nisu mogle da prihvate da duhovni 1
svetovni voda muslimana bude neko ko nije Verovesnikov potomak. Za $iite je Ali bio
prvi imam, a samim tim i halifa. Suniti su prihvatili vlast novog vode a $iiti su smatrali
da je vodstvo uzurpirano i od tada traje “endemsko unutarporodi¢no neprijateljstvo”

(Tanaskovi¢, 2010: 189).
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Na ovaj nacin se potvrduje Veberova hipoteza koja pretpostavlja da odjeci li¢ne
harizme nisu dugog trajanja. Veber je smatrao da harizma ne moze da se prenese, i ¢im

poéne proces rutinizacije harizme®s

zapravo imamo na delu transformaciju
hairzmatske u neki drugi (najcesS¢e tradicionalni) tip vlasti. Harizma je rezervisana za
kult pojedinca, za mitologiju odredene li¢nosti, i ne moZe se naslediti bez da to bitno ne
promeni druStveni karakter zajednice (Ricer, 2009: 84-85; Ivankovi¢, 2017: 14).
Upravo tako je bilo u islamu (Hiti, 1988).

Necemo ulazi dublje u sve teorijske nijanse harizme Poslanika Muhameda (to bi
mogao biti predmet zasebnog rada), ali u kontekstu Veberovog apostrofiranja
birokratsko-legalne vrste vlasti za definiciju gradske opstine, zakljucujemo da je bio u
pravu kada je naglasio da su Meka i Medina u VII veku bili gradovi ustrojeni na
harizmatskom obliku vlasti, ta¢nije na “harizmi ratnih junaka” (Veber, 2014b: 42).
Muhamed je spojio duhovno i ratnicko, i na taj nacin dobio trostruku potvrdu harizme: 1
kao boziji Poslanik, ali i kao autenticno hrabar i mudar vojskovoda, i kao natprosecno
sposoban drzavnik. Uostalom, kao Sto smo rekli, zivot Muhameda predstavlja ideal
ponaSanja za muslimane sve do danas, pa stoga moZzemo govoriti ne samo o trenutnoj,
situacionoj 1 istorijski aktuelnoj harizmi, ve¢ i o pravoj, kontinuiranoj i kanonizovanoj
harizmi.

Sada ¢emo razmotriti drugi aspekt analize islama iz ugla Veberove definicije
gradske opstine: analiziraéemo pravni nivo. Relativno je lak odgovor na pitanje da li su
prvi islamski gradovi imali racionalno pravno uredenje: nisu ga imali. ako je islam, kao
i judaizam, pravna religija, ovi versko-eticki korpusi nemaju racionalizovani pravni
sistem koji je Veber imao na umu kada je govorio o racionalnom pravu i sudovima.

Proces racionalizacije prava pocetnu stanicu imao je u harizmatskom otkrivenju prava

288 Rutinizacija harizme podrazumeva nastojanje sledbenika harizmatskog vladara da preoblikuju

izuzetne karakteristike svog rezima kako bi se pripremili za dan kada ¢e harizmatski voda oti¢i sa
polilit¢ke scene i omoguciti im da ga naslede. Medutim, u rutinizaciji harizme lezi paradox: pokuSavajuci
da rutinizuju harizmu vodini naslednici ne shvataju da zapravo potkopavaju same temelje harizmatske
vlasti jer je harizma nenaslediva i gubi se njen integrativni i delativni potencijal za zajednicu. “Kako
vidimo, uspesna rutinizacija harizme na kraju unistava samu harizmu i vlast je na putu da se preobrazi u
jedan od preostala dva oblika vlasti — racionalno-legalnu ili tradicionalnu” (Ricer, 2009: 85). “U svom
¢istom obliku harizmatska vlast je specificno nesvakodnevnog karaktera i predstavlja druStveni odnos
strogo li¢no vezan za vazenje harizmatskih li¢nih osobina i njihovu potvrdu. Medutim, ako taj odnos ne
ostane Cisto prolazna pojava, ve¢ dobije karakter trajnog odnosa — postane “zajednica” istovernika ili
ucnika, ili stranacka organizovana grupa, ili politicka ili hijerokratska organizovana grupa, — onda
harizmatska vlast, — koja je postojala takore¢i samo in statu nascendi u ¢istom tipu, — neizbeezno menja
svoj karakter: ona postaje radicionalizovana ili racionalizovana (legalizovana) ili i jedno i drugo” (Veber,
1976: 195)
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koji vrSe pravni proroci, pa je iSao preko empirijskog stvaranja prava i sudstva koje
obavljaju honorati prava, i preko nametanja prava od strane svetovnog imperijuma
(teokratska vlast), a zavrSio se kod “sistematskog ozakonjenja prava i do stru¢nog
pravosuda ¢iji su nosioci osobe koje su dobile pravno obrazovanje na osnovu literature 1
formalne logike (specijalizovani juristi)” (Veber, 1976: 702). Kako se menjao nosilac
legislative, menjala se i vrsta pravne logike koja pocinje kod magijski uslovljenog
formalizma 1 seze sve do logi¢ke sublimacije, deduktivne virtuoznosti i sve strozijeg
pravnog postupka (Veber, 1976: 702). Islamsko pravo nalazi se na pocetnoj stanici
racionalizacije prava (otkrivenje prava koje vrSe pravni proroci).

Veber je i u svojoj sociologiji prava bio okrenut Okcidentu. Medutim, on je i u
sluaju analize jurisdikcije odstupio od ekonomskog (marksistickog) determinizma i
posmatrao je razvoj zapadnog pravnog sistema u multikauzalnoj perspektivi, bez
insistiranja na tome da je razvoj kapitalizma indukovao oblikovanje pravnog sistema.
On doduse smatra da je racionalna drzava (koja postoji samo na Zapadu) u kojoj
kapitalizam moze neometano da napreduje omedena c¢inovniStvom i racionalnim
pravom (Veber, 2014a: 32), ali nigde razvoj legislative na Zapadu ne uslovljava
ekonomskom bazom. Kao $to se iz prethodnog citata vidi, Veber je, kao i1 kada je
razmatrao tipove religija i gradova (i mnogih drugih fenomena), i u slucaju sociologije
prava primenio uporedni metod i samim tim je analizi legislativnog poretka nametnuo
dinamiku procesualnosti (mada bez teleoloSkog objaSnjenja). Uocavajuéi razliku
izmedu ad hoc legislativnih reSenja u pravnim sistemima koja su teocentri¢na, i
sistematskih i univerzalistickih racionalnih pravnih normi koje vaze nazavisno od
pojedinaca (ili bogova!) koji ih sprovode, Veber je napravio i distinkciju u
autonomnosti pravnog sistema. Razlika izmedu formalno-racionalnog modernog
zapadnog pravnog sistema i drugih vrsta legaliteta u drugim zemljama nalazi se u
stepenu racionalnosti, odnosno u odvojenosti pravnih normi od transcendentnih izvora
jurisdikcije. Evropsko zakonodavstvo®® je rezultat sublimacije nasleda rimskog

0

prava,”®® srednjovekovnih pravnih organizacija i ustanova, univerzitetskog pravnog

obrazovanja 1 razli¢itih politi¢kih, ekonomskih i kulturnih uticaja na Zapadu. Sve to

289 Svakako da ne moZzemo govoriti o jedinstvenom evropskom zakonodavstvu jer to nije ¢inio ni sam
Veber. Njega je zapravo najvise interesovala komparacija izmedu engleskog i nemackog pravnog sistema
(za vi$e videti: Sanhi, 2009; Boucock, 2000), medutim, bez obzira na te razlike, Veber jeste okcidentalni
pravni sistem oStro odvajao od orijentalnog (koji i sam, svakako, nije homogena kategorija).

290 Za Vebera rimsko pravo i judaizam predstavljaju vrhunac procesa racionalizacije (Weber, 2003: 63).
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izostalo je u pravnim sistemima Orijenta koji nisu uspeli da iskorace izvan domena koji
je determinisan bozijom voljom (Boucock, 2000: 3; Sahni, 2009: 211; Trubek, 1972:
724). Upravo to ispravno primecuje i sam Veber. “Ni svi zaceci racionalnog pravnog
misljenja u indijskoj Skoli mimasa ni sva nastojanja u islamu da se i dalje neguje anticko
pravno misljenje nisu mogli da sprece da ne dode do toga da teoloski oblici miSljenja ne
potisnu racionalno pravno misljenje” (Veber, 2014a: 62).

Neé¢emo ulazi dublje u Veberovu sociologiju prava zbog toga S§to je za potrebe
ovoga rada, kao $to smo ve¢ istakli, relativno jednostavno odgovoriti na pitanje da li su
ranoislamske zajednice imale formalni racionalni pravni sistem. Za razliku od znatno
tezeg poduhvata, koji je zapravo centralni deo Veberove sociologije prava (razlikovanje
izmedu kontinentalnog i engleskog pravnog poretka), reSavanje pravno-islamoloske
zagonetke nije preterano zahtevno (Sanhi, 2009: 222). Posto je prvobitna islamska
zajednica predominantno funkcionisala na osnovu Serijata, odnosno na osnovu pravnog
sistema koji je kompletno dat od Boga, tu zaista ne mozemo govoriti o bilo kakvom
racionalnom normativnom poretku. Mnogo savremenih primera pokazuje da je islamski
pravni sistem (koji je svojevrsni BoZiji putokaz i korektiv) zaista teSko spojiv sa
racionalnim, birokratsko ustrojenim pravnim sistemom neteoloskih drZava §to Veberovu
argumentaciju ¢ini jo§ snaznijom (PiSev, 2013; Jovanovi¢, 2014).

U potpunosti se slazemo sa Veberovim zaklju¢kom da prvobitne islamske zajednice
jesu bile obeleZene harizmatskim politi€kim ustrojstvom i, samim tim, i harizmatskim
pravnim sistemom, odnosno legalnim okvirom koji nosi balast divinizacije. Za razliku
od prethodnog potpoglavlja, u kome smo se slozili sa kritikom Brajana Tarnera da je
Veber ispustio jednu veoma vaznu determinantu u islamoloSkoj jednacini (znacaj
trgovine 1 trgovacke klase za nastanak i1 ekspanziju islamske dogme 1 prakse), u ovom
delu rada osporili bismo Tarnerov zakljuak da je Veber pogresio Sto islamsko pravo
nije nazvao racionalnim (Turner, 1998: 112-121).2°! Istina je, naravno, da su islam i
judaizam pravne religije, pa ipak karakter tog pravnog poretka nije ono Sto je Veber
podrazumevao pod formalnim legislativnim ustrojstvom koje je sine gon qua opste

racionalizacije na Zapadu. Semanti¢ka istovetnost ne sme da zamagli supstancijalnu

21 U svojoj kritici Veberovog shvatanja islamskog prava Tarner je pokazao da mnogo bolje poznaje
Serijat nego Veberovu teoriju. On nije uspeo da razluci Veberovu sociologiju prava od Veberove teorije
razvoja modernog kapitalizma pa je traze¢i “kopce” izmedu Serijata i kapitalizma umnogome odlutao od
Veberovog shvatanja specifi¢nosti okcidentalnog pravnog sistema zasnovanog na rimskom pravu.
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razliku (Morgan, 2010: 165). Medutim, iako je Veber bio u pravu, treba imati na umu
da situacija nije nimalo jednostavna i uniformna: islamsko pravo se dalje razvijalo i u
sebe inkorporiralo razli¢ite racionalne elemente. Ono jeste uvek u svojoj sustini ostalo
iracionalno zato Sto ga nije stvorio ¢ovek ve¢ Bog, ali islamsko pravo obuhvata i veliko
sholasticko naslede naknadnog ljudskog tumacenja.

Uvazavaju¢i osnovni divinizujué¢i karakter islamskog prava, treba napomenuti
barem dve Cinjenice koje Cine sliku ranoislamskih gradova ipak neSto drugacijom u
odnosu na Veberovu istorijsko-deskriptivhu panoramu. Pravna pravila i prakse koja
¢emo sada analizirati ne poniStavaju osnovni Veberov zakljucak, ali ga ipak donekle
relativizuju. Prvi izuzetak se odnosi na ve¢ pomenuti razvoj islamskog prava u pravcu
kompleknosti tumacenja od strane ljudskog razuma a drugi se ti¢e vaznosti sekularnih
dokumenata 1 propisa koji su, uprkos neupitnosti Serijata, bili regulatorni pravni
korektiv zivota na Arabljanskom poluostrvu u VII veku. No, krenimo redom.

Najpre treba podsetiti da se ne moze staviti znak jednakosti izmedu islamskog
prava i Kurana. Serijat se oslanja na dva osnovna izvora (koja su medusobno
hijerarhizovana): na bozansku objavu (vahj) i na ljudski razum (akl). Ta dvojnost
izrazena je kroz dva arapska naziva — Serijat i fikh. Serijat je u évrdéoj vezi sa objavom,
a fikh je proizvod ljudskog razuma, odnosno (pravnog) rasudivanja. Serijat znadi “pravi
put’, a fikh se odnosi na ljudsko shvatanje i spoznaju. Kodifikovana islamska
jurisprudencija (fikh) je veoma vazna institucija u islamu koja podrazumeva tumacenje
bozijih smernica upotrebom raskosnog ljudskog razuma. Serijat oznatava put ka
ispravnom nacinu zivota i on je §iri pojam od fikha (zapravo ga integriSe u svoj opseg) i
ima daleko ve¢i autoritet od ljudske procene, pa ipak naslede fikha je viSestruko
zna€ajna instanca u islamskom pravnom sistemu. Islamsko pravo obuhvata Kuran i
Sunu, ali obuhvata i dosta Siroko 1 obimno sholasticko naslede fikha. Fikh kao islamska
sudska praksa ostavlja prostor islamskim pravnicima da u velikoj meri tumace objavu i
da je prilagodavaju razli¢itim situacijama. Fikh podrazumeva poznavanje prakti¢nih
odredbi iz Kurana i Sune i1 njime se koriguje ponaSnje pojedinaca (Kamali, 2002:
123-124; Endres, 2002: 55; Tanaskovi¢, 2010: 121). Pravnici iz razliCitih

292

versko-pravnih Skola?”? (fakihi)*®* Ce drugalije interpretirati isti ajet, a to svakako ima

292 Hanbalitska versko-pravna $kola smatra se najkonzervativnijom (a hanefitska najliberalnijom), ali se
prema stepenu tolerancije skole razlikuju kada je re¢ o konkretnim izazovima. Tako jedna skola nacelno
moze biti liberalnija kada je re¢ o poloZaju Zena u islamu, ali da bude strozija od neke druge kada je u
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dalekosezne posledice po zajednicu. Dakle, uprkos tome S$to islamsko pravo crpi
legitimitet iz onostranog, ono je u sebe inkorporiralo i poverenje u ljudski um i njegove
potencijale.?**

U islamskom pravu postoji niz instituta poverenih coveku i njegovom pravnom
rasudivanju. Sunitski islam je, naime, razradio principe na kojima je i Muhamed
zasnivao svoju vlast: re¢ je o saglasnosti zajednice (idzma) 1 zaklju€ivanju po analogiji
(kijas). U hadisu je zapisano da je Muhamed rekao: “Moja zajednica se nikad nece
saglasitii o ¢emu pogreSnom”, a takva konstatacija se moze naci i na nekim mestima u
Kuranu. Jasno je da je islam propisuje da se zajednica mora usaglasiti kada donosi
vazne odluke, i istorijski je potvrdeno da se i sam Poslanik vodio tim principom,
medutim, metodologija sprovodenja konsenzusa nije najbolje razradena. Liberalnije
struje u islamu smatraju da naslednici, tj. nastavljatéi Muhameda, imaju pravo da
sudeluju u donoSenju konsenzusa, a neki pravnici smatraju da svi muslimani uzivaju
jednako pravo na participaciju. Konzervativnije struje znatno suzavaju opseg prava na
ucesce u postizanju konsenzusa. Necemo se ovde baviti dalljim razvojem institucije
idzme, samo naglasavamo da su konsultacije sa vernicima postojale i za vreme
Poslanika kada su, iako u rudimentalnoj formi, ipak pravno ratifikovane (Tanaskovi¢,

2010: 122-123).

pitanju dopustenost razvoda braka. Hanbalitski mezheb je danas zvani¢no na snazi u Saudijskoj Arabiji i
¢ini temelj religijsko-politicke ideologije poznate kao vahabizam. Naziv je dobio po Muhamedu ibn
Adbel Vahabu, (1703-1792), osnivacu i prvaku tog pokreta. Medutim, niposto se ne sme staviti znak
jednakosti izmedu vahabizma i hanbalizma jer je vahabizam nastao u XVIII veku redefinisanjem ucenja
Ibn Tajmije. Vahabizam nastoji da ocisti islam od teoloskih inovacija, praznoverja, revizije vere,
neverniStva, jeresi, idolatrije, itd. (Tanaskovi¢, 2010: 137; Potezica, 2007: 39).

293 Fakih koji dobro poznaje arapski jezik i suStinu i $irinu kuranske misli u stanju je da iz svih
pomenutih izvora izvede Serijtska pravila zove se mudztehid i on je sposoban da nezavisno rasuduje
(Kamali, 2002: 126).

2% Pogledajmo jo$ jedan primer o tome kako se verska pravila u islamu razli¢ito tumace. Kada je re¢ o
odeci vernica, u Kuranu je zapisano sledece: ,,A reci vjernicama svojim neka obore poglede svoje i neka
vode brigu o stidnim mjestima svojim; i neka ne dozvole da se od ukrasa njihovih vidi i§ta osim onoga §to
je ionako spoljasnje, i neka vela svoja spuste na grudi svoje; neka ukrase svoje ne pokazuju drugima, to
mogu samo muzevima svojim, ili oevima svojim, ili oéevima muzeva svojih, ili sinovima svojim, ili
sinovima muzeva svojih, ili braéi svojoj ili sinovima brace svoje, ili sinovima sestara svojih, ili
prijateljicama svojim, ili robinjama svojim, ili muskarcima kojima nisu potrebne Zene, ili djeci koja jos§ ne
znaju $ta su stidna mjesta Zena; i neka ne udaraju nogama svojim da bi se ¢uo zveket nakita njihova koji
pokrivaju. I svi se Alahu pokajte, o vjernici, da biste postigli ono §to zelite (Kur’an: 24: 31). Ako
pogledamo dijapazon velova u islamu odmah ¢emo uociti znacaj pravno-individualnog tumacenja ajeta.
Sta podrazumeva “ono §to je ionako spoljainje”? Neki pravnici misle da je to lice a da Zena mora da
pokrije kosu (to je hidzab). Drugi pak misle da su samo o¢i spoljasnji deo tela pa se mora nositi nikab dok
tre¢i misle da niSta telesno nije spoljasnje pa tako niSta drugo osim kompletnog pokrivanja (burka) ne
dolazi u obzir. Naravno, postoje i ona tumacenja koja apostrofiraju ¢uvanje unutrasnje tj. duhovne lepote
pa samim time nikakav spoljasnji veo nije neophodan. Sli¢na je situacija i sa drugim obicajima.
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Sli¢na je situacija i sa kijasom, odnosno sa zaklju¢ivanjem po analogiji,?*

ali isa
idztihadom u celini (tumacenje vere kroz vlastito promisljanje, odnosno kroz
intelektualni napor). Ove prakse proizilaze iz svakodnevnih potreba zajednice.
Uskladivanje razlicitih sfera Zivota (od vodenja spoljne politike do normiranja
seksualnih odnosa) sa Bozijim ukazima nije bio jednostavan zadatak ni za vreme
Muhamedovog zivota. Naravno, onda kada je postojao li¢ni uzor, situacija je bila
drugacija nego kada su vernici bili prepusSteni sami sebi, medutim, i Poslanik je
pribegavao razli¢itim razumskim pomagalima za bolje razumevanje boZje reci i1
socijalnu organizaciju. Dakle, uprkos neupitnosti Alahove volje, veoma rano se u
islamu paralelno pocela razvijati pravna praksa koja se oslanjala na autoritet covekove
procene (Kamali, 2002: 126; Endres, 2002: 62).

Svakako da sve navedene pravno-politicke institucije relativizuju po€etnu premisu
o islamskom pravu kao de facto bozanskoj tvorevini. Istina je da je Alahova re¢ i
normativni i eticki kamen temljac za sve muslimane, medutim, misljenje zajednice i
interpretacija ovlasé¢enih pojedinaca su takode veoma vazan deo islamoloSke pravne
nauke. I tako je bilo od pocetaka. Takode, mimo ovih pravnih institucija i praksi koje se
kre¢u u okvirima bozanskog referentnog sistema, i sam Muhamed je donosio 1 nametao
niz svetovnih dekreta i normi uz pomo¢ kojih je regulisao zivot zajednice. Skup
svetovnih sporazuma koje je Muhamed nacinio kada je doSao u Medinu naziva se
Medinski ustav, odnosno Ustav Medine.*®® Ustav se sastojao iz slede¢ih dokumenata:
“A. Konfederalni ugovor, B. Dodatak konfederalnom ugovoru, C. Ugovor kojim se
definiSe status jevrejskih plemena u konfederaciji, D. Dodatak ugovoru kojim se
definiSe status jevrejskih plemena, E. Reafirmacija satusa Jevreja, F. Proglasenje Jatriba
(staro ime za Medinu) za svetu enklavu, G. Ugovor zaklju€en izmedu Jatriba i1 Jevreja

pre Kandakske bitke ili Bitke Konfederacije, koja se ¢esto naziva i Bitkom kod Badra

295 Nave$¢emo jedan zanimljiv primer razli¢itih tumadenja zaklju€ivanja po analogiji. “U Kuranu je
izrikom zabrajeno vino, §to je tumace stavilo pred dilemu treba li, analogno, ovu zabranu proSiriti i na sve
druge opojne napitke ili se ona odnosi isklju¢ivo na vino. Sukobila su se dva misljenja. Prema jednom,
koje je u praksi preovladalo, ako je kuranska zabrana bila motivisana pokudnos¢u pijanstva od vina, onda
je logi¢no da se njome obuhvate i sva druga pica s istim ili sli¢nim u¢nikom. Ako se, medutim, kako su
zastupali protivnici prethodnog, inkluzivnog misljenja, zabrana odnosi samo na vino po sebi, onda se
druga alkoholna pié¢a, iako nesumnjivo §tetna i nepreprocljiva, ne mogu smatrati formalno zabranjenim”
(Tanaskovi¢, 2010: 126).

2% Svedocanstvo o ovim sporazumima nude nam dva safuvana spisa: Ibn Ishakovo (704-767) delo Kitab
sirat rasul Allah 1 al-Vakidijevo (al-Wagqidi 747-823) delo Kitab al-maghazi. Potpuniji skup sporazuma
koji danas nazivamo Ustav Medine izlozen je u Ibn Ishakovom delu (Ibn Ishak 1955). Ovim delima
dugujemo i svedocéanstva o slozenim odnosima koji su u Medini tada vladali (Purié, 2013: 286).
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(627. godine), 1, na kraju, H. Potvrdivanje volje da se Jatrib proglasi svetom enklavom”
(Puri¢, 2013: 286).

Ustav Medine, kao $to vidimo, nije jedinstven dokument, niti je on raskinuo sa
verskim nasledem a svakako nije raskrstio sa plemenskim uredenjem drustva,?®’ pa ipak,
Muhamed je pokuSao da reguliSe meduljudske odnose uvodenjem pravila koja bi vazila
za sve stanovnike a ne samo za muslimane. Ustav se u islamskoj pravnoj povesti smatra
protomodelom multikonfesionalne drzave. “’Medinskim ustavom’ narocito su tretirana
pitanja zajedni¢ke odbrane i spoljne politike, sistem osiguranja za za slucejeve vece
Stete, ukinuta je praksa licnog pribavljanja pravde, a sloboda veroispovesti bila je
priznata” (Abazovié¢, Radojkovi¢, Vukomanovié, 2007: 89). Pitanje da li je Ustav
Medine bio akt tolerancije, ili je bio diskriminatoran za sve nemuslimane, i dalje je
otvoreno 1 na njega autori odgovaraju razlicito (Watt, 1961; Serjeant, 1978; Donner,
1979; Lewis, 1993; Duri¢, 2013; Walker, 2014; Abazovi¢, Radojkovi¢, Vukomanovi¢,
2007).2%® No, za nas je bitno da konstatujemo postojanje vise nereligijskih sporazuma
kojima je bio ureden zivot svih ljudi a ne samo vernika. Osim Ustava, postojao je i niz
drugih dekreta koje je Poslanik donosio kako bi stabilizovao uzavrele plemenske strasti.
Jedan od najpoznatijih ugovora bio je onaj o zastiti donet 630. godine. Tim
Nedzranskim ugovorom Muhamed je regulisao odnose izmedu muslimana i drugih
zitelja Nedzrana koji nisu bili pripadnici islamske vere (nego su bili dominantno
hri§¢anske veroispovesti). Pomenutim ugovorom zimijama je garantovan veoma visok
stepen zastite u zamenu za odredeni, razumno razrezani porez (Tanaskovié¢, 2010: 292).
Ovaj ugovor nije usamljeni primer donosenja drzavnickih pravila i propisa. Naravno da
sekularni dogovori nisu imali snagu i znacaj verskog zakona, ali postojanje normi i van

.....

rasute, difuzne, nepovezane i nekoherentne zajednice prvih muslimana.

7 U Ustavu je, na primer, opstala institucija krvne osvete §to je ne samo nezamislivo u sekularnoj
legislativi, ve¢ je i u suprotnosti sa islamskim nacelima (Puri¢, 2013: 287).

2% Misljenja razli¢itih autora mozemo podeliti u dve grupe. Prvu &ine oni koji smatraju da je to
unilateralan akt doneSen od strane Muhameda bez konsultacija sa drugim stanovnicima (Lewis, 1993;
Lewis, 2002; Puri¢, 2013; Serjeant 1978), a u drugu grupu spadaju oni teoreticari koji apostrofiraju za to
vreme napredan i tolerantan ton koji je Ustav imao (Watt, 1961; Donner, 1979; Walker, 2014). Postoje
argumenti u prilog i jednoj drugoj tezi. Mi smatramo da su drugi monoteisticki narodi prosli mnogo bolje
od politestickih plemena (i smatramo da to jeste bilo relativno dobar politicki polozaj u odnosu na opstu
politi¢ku kulturu VII veka) i da je to optika kroz koju bi trebalo posmatrati Ustav Medine, bez
generalizacija (Endres, 2002: 85).
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Ako se vratimo na Veberovu definiciju gradske opstine u kojoj je kao jedan od
preduslova navedeno postojanje prava i suda, mozemo re¢i da u prvim islamskim
gradovima jeste postojao razvijen legislativni sistem, i da on jeste donekle bio i
sekularnog karaktera, pa ipak baza islamskog prava ostaje sustinski nadnaravnog
karaktera i nipoS$to ne moze biti klica racionalnog pravnog sistema koji je postojao na
Zapadu. Postojanje prava u islamu ne govori niSta o prirodi prava, osim Sto u
semanti¢kom smislu moze navesti autore (poput Tarnera) da kritikuju Vebera §to prve
muslimanske zajednice nije svrstao medu racionalno-pravno uredena druStva. Islamski
pravnici ve¢ vekovima odgonetaju sve zagonetke islamskog prava i do sada je izgradeno
ozbiljno i bogato naslede fikha koje jeste utemeljeno na ljudskoj interpretaciji, medutim,
pocetna premisa bozijeg zakona briSe svaku moguénost razvoja u pravcu
birokratizovanog formalnog pravnog sistema kakav postoji na Zapadu (i koji je rezultat
sinergije razli¢itih elemenata, pre svega rimskog prava) (Weber, 2003: 63). Ergo, opsta
Veberova ocena o karakteru islamskog prava nije netacna, problem je i dalje u isuvise
generalnim 1 neizdiferenciranim zaklju¢cima koji vode u sagledavanje islama u
monohromnom tonu.

Dolazimo najzad i1 do treeg nivoa analize koji se ti¢e politic¢ke participacije
gradana. Veber je bio poprilicno decentan u svojoj oceni da prve zajednice muslimana
nisu imale karakter organizovane gurpe, mislec¢i pre svega na konsolidaciju razli¢itih
politi¢kih institucija. Ovo pitanje je vrlo delikatno i1 podrazumeva razmatranje nekoliko
kljuénih koncepata politicke participacije u ranom islamu. Smatramo da je ovo
najspornija tacka Veberove ocene ranoislamskih gradova kao perfektne negacije
racionalnog grada na Zapadu. Za razliku od prva dva nivoa analize (tip
legitimiteta/vlasti 1 vrsta pravnog sistema), pitanje politicke reprezentacije donekle
odstupa od Veberove vizije Meke 1 Medine u VII veku. Analizom razli¢itih pravnih
institucija (kijas, idzma itd.) nagovestili smo postojanje ozbiljno razradene politicke
organizacije ranog islama, ali pogledajmo sada malo blize neke konkretne principe uz
pomo¢ kojih su se prvi muslimani povezivali u jedinstvenu politicku zajednicu.

Po¢nimo od osnovnog pravno-politickog pojma, od suvereniteta (hakemija,
odnosno u originalu hakem). Postoje razli€ite interpretacije suvereniteta u islamu pa
ipak preovladava misljenje da suverenitet ima samo Alah dok su ljudi koji vladaju na

zemlji njegovi namesnici i na njih je prenet samo deo tog suvereniteta. To je
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dijametralno suprotno stanoviste od danas S$iroko rasprostranjene ideje narodnog
(sekularnog) suvereniteta. Medutim, Kuran ne eksplicira mehanizam izbora vlasti i
autori se i dan danas intenzivno spore oko toga koliki je opseg politicke autonomije
koju imaju vernici u ovozemaljskom zivotu. Otuda proizilaze i razli€iti politicki rezimi 1
uredenja u muslimanskim drzavama tokom istorije — od halifata, odnosno teokratije (u
slu¢aju Otomanske imperije to je sultanat, Ujedinjeni Arapski Emirati su emirat itd.)
preko republike (Islamska republika Iran) i monarhije (Saudijska Arabija, Maroko itd.)
pa sve do (pot)konsolidovanih demokratija (Tunis, moderna Turska itd.). Koje je
idealno drzavno uredenje u muslimanskom svetu jeste veoma vazno, i danas zaista viSe
nego aktuelno pitanje, no, ako se vratimo na pocetke islama vide¢emo da je ve¢ tu
nastala pukotina izmedu apsolutnog bozijeg suvereniteta i prenoSenja istog na vernike.
Ta pukotina omoguc¢ila je razvijanje gradanske reprezentacije (Hefner, 2001: 493).

Jasno je da je Muhamed prvi uZivao deo bozijeg suvereniteta, medutim, zanimljivo
je da je i on sam prolazio kroz neku vrstu selekcije za lidersku poziciiju. “Naime, sam
Muhamed, pored toga $to je od Boga izabran da bude Poslanik, bio je i izabran za vodu
muslimana kroz postupak koji je u islamu poznat kao Bej’ah, tj. bej’a. Princip bej’e
podrazumeva da odredena osoba zauzima lidersku poziciju u zajednici, tj. da postaje
voda onda kada mu vecina ¢lanova te zajednice iskaze svoju podrSku” (Ajzenhamer,
2011: 284-285). Neki autori navode da su i zene*” udestovovale u izboru Muhameda i
da su mu dale svoju podrSku. Proces davanja bej’e odvijao se dva koraka. Najpre je
kandidat morao ste¢i nominaciju i1 to opStim konsenzom svih (upustao se u dugacke,
naporne i opsezne pregovore da bi dobio saglasnost i to je izgledalo kao neka vrsta
izborne kampanje) a drugi korak je bio svecano i konacno davanje bej’e Cime se
zavrSavao proces postavljanja kandidata na celnu poziciju (Ajzenhamer, 2011: 285;
Abdul-Rahman, 2003: 81).

Osim bej’e, Muhamed se vodio i principom sure tj. rukovodio se nacelom
politickog savetovanja sa znacajnim akterima u zajednici, ali i sa drugim sledbenicima

koji nisu bili pripadnici elite. Ukoliko se nije radilo o boZijoj reci (to je naravno jedino

2% Taj trenutak zabeleZen je i u Kuranu. “O Vjerovjesnice, kada ti dodu vjernice da ti poloZe prisegu: da
neée Allahu nikoga ravnim smatrati, i da nece krasti, i da ne¢e bludniciti, i da nece djecu svoju ubijati, i
da ne¢e muzevima tudu djecu podmetati i da nece ni u ¢emu $to je dobro poslusnost odricati — ti prisegu
njihovu prihvati i moli Allaha da im oprosti; Allah, zaista, mnogo prasta, i On je milostiv” (Kur’an, 60:
12). Neki autori navode da zene nije drzao za ruke kao $to je to ¢inio sa muskarcima, ali nema sumnje da
su svi gradani, bez obizra na pol, u¢estovovali u polaganju zakletve (Abdul-Rahhman, 2003: 81).
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neupitno), Muhamed se cesto konsultovao sa sugradanima u vezi sa vecinom
ovozemaljskih stvari. Zabelezeno je i da se tokom vaznih bitaka sastajao sa svojim
vojnicima i da su zajedno donosili neke krucijalne odluke. Da podsetimo, sve zakone u
islamu doneo je Bog, medutim, interpretacija tih pravila je na samim vernicima,
odsnosno na pravnicima kojima se vernici obracaju za savet. Metaforicki receno: ,,lako
postoji jedan islam, postoji 1 milijardu muslimana. Otprilike isto toliko nacina
razumijevanja i prakticiranja islama‘* (Kulenovi¢, 2008: 176). Analogno sa time, sve §to
se tiCe konkretne svetovne vlasti treba da zadobije konsenzus zajednice 1 da bude
podvrgnuto kritiCkom promisljanju. Muhamedova vlast temeljila se na njegovoj harizmi,
medutim, on je na “mala vrata” uvodio principe politi¢ke participacije koji su u daljem
razvoju muslimanske zajednice bili itekako primenjivani. Prema re¢ima c¢uvenog
islamologa MarSala HodZsona (Marshall Hodgson, 1922-1968), politicka zajednica
muslimana je za Muhamedovog Zivota stekla autonomiju uz izrazen karakter
reprezentativnost i participativnosti (Hodgson, 1976: 172).

Da zaklju¢imo: ranoislamski gradovi nisu bili gradske opstine, barem ne onako
kako je Veber definisao taj koncept. Veber je sasvim ispravno Muhamedovu vlast
nazvao harizmatskom, §to nas odmah navodi na zakljuak o neispunjavanju svih
preduslova da Meku i Medinu nazovemo gradskim opstinama. Kada govori o pravnom
sistemu i o sudstvu, Veber ima na umu birokratski i depresonalizovani pravni poredak.
Islamsko pravo se, kao §to smo videli, temelji na razli¢itim umnim praksama i ima
poverenja u razum i njegove kapacitete, medutim, 1 pored svih uvala koje pravi humani
potencijal islamske jurisdikcije, islamsko pravo je u svojoj biti iracionalno jer je Bozija
tvorevina. Kroz istoriju se pokazuje da mezheb’”’ ima izazovan zadatak uskladivanja
Alahove volje sa svakodnevnim izazovima i to svedoci o postojanju ozbiljnih kocnica u
racionalizaciji relgijske etike. Dalje, Veberova deskripcija Meke 1 Medine, koje
karakteriSe izrazito napeta politicka situacija u kojoj mir odrzava harizmatska vlast
Poslanika, odgovara povesnim ¢injenicama. U prethodnom delu smo opisali koliko je
burna bila istorija ranog islama, a kada je harizmatik preminuo, antagonizmi su
eskalirali (sukob oko naslednika), dok je podeljena vlast dobila oblik tradicionalne

vlasti. Harizmatska vlast je uspela da na neko vreme konsoliduje zajednicu (izmedu

300 Mezheb je naziv za versko-pravnu skolu.
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ostalog zahvaljuju¢i privrednom prosperitetu koji je dosao kao posledica razvoja
trgovine), medutim mirnodopsko stanje nije bilo dugog veka.

Veber je uspeo da identifikuje specifi¢nost islama u odnosu na druge religije kada
je u pitanju politicka dimenzija. U islamu postoji koncept din wa dawla koji
podrazumeva da su vera i drZzava neodvojivi (Hefner, 2001; Lewis, 1993). Veber nije
govorio konkretno o tom principu, ali jeste izokola uspeo da “uhvati” tu vaznu premisu
islamske dogme. Kada Sluhter stavlja islam medu politicke religije on ima na umu
uravo to Veberovo objaSnjenje koje nije netacno, ali nije ni sasvim dovrSeno. Sa druge
strane, Veber je prevideo ekonomske, odnosno trziSne elemente, koji su ve¢ u ranom
islamu bili prisutni. Veber je jednostavno obrisao vazan deo islamske istorije, dogme i
prakse koji se odnosi na trgovinu i to jeste najveca zamerka njegovom shvatanju
islamske religije. Takode, on je tvrdio da prve muslimanske zajednice nisu imale
karakter organizovane (politicke) grupe. Sa tom konstatacijom se ne bismo slozili jer
razlicite pravno-politicke instutcije (bejat, Sura, idzma, kijas itd.) svedoce o tome da se
uma progresivno konstituisala u prili¢no organizovanu zajednicu. Naravno, s obzirom
na to da je harizmatska vlast i dalje bila neprikosnovena, to nije bio politicki poredak u
kome postoji savrSena kompetitivna ravnopravnost i meritokratija, pa ipak, to jeste bio
sistem koji je polako dobijao obrise koherentne zajednice. Kako je u islamu zajednistvo
veoma vazan doktrinarni prioritet, logi¢no je da se od pocetaka radilo na utvrdivanju
modela za organizovano funkcionisanje. Vebera je kolektivisticka dimenzija islama
samo delimi¢no interesovala (videli smo da mu je ona posluzila za komparaciju sa
judaizmom 1 pravoslavljem), ali nije dublje proucavao njene politicke varijetete pa
pretpostavljamo da je zbog toga analiza ove dimenzije nastanka islama u njegovim
delima izostala.

Ranoislamski gradovi nisu bili gradske opstine, ali svakako nisu bili ni pastoralni i
neuredeni ruralni predeli. Toga je i Veber bio svestan. Kao §to smo videli, Meku i
Medinu mozemo nazvati gradovima (ili protogradovima), ali ne i gradskim opstinama.
Pa ipak, iako se naSa konacna klasifikacija slaze sa Veberovim zaklju€cima, zavrSna
ocena bez podrobnije elaboracije moze zamagliti nijanse koje postoje u mimoilaZzenju

Veberovih opaski i istorijskih Cinjenica.
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4.3. Putevi spasenja: da li su vrata raja otvorena samo onima koji stradaju u svetom ratu

ili svim vernicima koji zive u skladu sa islamskom etikom?

U prvom delu ovog poglavlja analizirali smo klasni i privredni aspekt nastanka
islama koriste¢i se komparativnim istorijsko-teoloSkim pristupom. Drugi deo je bio
rezervisan za prostorni i politicki prikaz formiranja nove monoteisticke religije i akcenat
je bio stavljen na ¢injeni¢no-povesni pristup. U ovom, poslednjem delu poglavlja se
postavlja eshatolosko, ontolosko i izrazito dogmatsko pitanje: ko u islamu moze biti
spasen 1 ko ide u raj? Zbog prirode ovog potpoglavlja, na stranu ¢emo ostaviti istorijski
prikaz nastanka islama i kretatemo se duz sakralnih i doktrinarnih putanja islama.
Naravno, kao $to smo ve¢ videli, sva eticka pitanja su u neposrednoj vezi sa istorijskim
konjunkturama koje smo ve¢ opisali 1 koje dalje ne¢emo detaljno elaborirati; sada nas
zanima sama sustina dogme svake religije, a to je pitanje post mortem sudbine vernika tj.
selekcije vernika za spas posle smrti.

Rekonstrukcijom Veberove socioreligioloske teorije, od socijalne (klasne) podloge,
preko politicke, pravne, ekonomske 1 teritorijalne osnove, stigli smo i do soterioloske
dimenzije analize islama. To je ujedno i1 najkontroverzniji i najizazovniji deo Veberovog
shvatanja islama: evo nas u raspravi o vrsti spasenja i 0 mehanizmima pribavljanja
ulaznice za raj u islamu. Posledi¢no, sada ¢emo analizirati praksu koja je, prema
Veberovom misljenju, jedini put ka spasenju u islamu: u pitanju je dzihad (sveti rat).

Svakako da Veber u svom shvatanju dZihda kao de facto nasilnog svetog verskog
rata nije bio originalan. Jo§ od sedmog veka do danas u raspravama o dzihadu proliveno
je “bar isto onoliko mastila koliko i1 krvi u stvarnom ratovanju na Alahovom putu”
(Tanaskovi¢, 2010: 171). Uprkos opseznim debatama, i u muslimanskim i u
nemuslimanskim krugovima, ta tema je i dan danas bez jedinstvenog zakljucka. Pa ipak,
sada ¢emo pokusati da ukratko rekonstruiSemo hermeneutiku dzihada u islamskoj
dogmi da bismo, u narednom koraku, ispitali ispravnost Veberove teze koja ukratko
glasi: islam nije religija spasenja (Veber, 1976: 400).

Dakle, kada je re¢ o etici spasenja u islamu, Veber je bio sasvim decidiran. U
skladu sa njegovim shvatanjem vojnickog ethos-a islama, jedini logican put (koji je i
dogmatski potvrden) od vernika do rajskog blazenstva jeste da, bore¢i se protiv

nevernika, Sehid strada u verskom ratu. Ukoliko samo manjina (muskih) stradalnih
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vernika moze da ode u dzenet, zaista ne mozemo govoriti o sistematskoj, sveobuhvatnoj
i svima jednako dostupnoj praksi za dobijanje spasa u ¢ulnom i duhovnom savr$enstvu
beskonacnog pocinka.

Problem sa ovakvim shvatanjem islama ne nalazi se samo u domenu naucne
nepreciznosti; interpretacija islama kao religije centrirane oko dzihada (tumacenog kroz
optiku militarizma) jeste veoma opasna jer osuduje skoro dve milijarde vernika na
dobijanje predznaka kulturne imanencije nasilnog ponasanja. Takvi zakljuéci su precica
za orijentalizam, ali $to je jo$ vaznije, oni su predvorje socijalne diskriminacije koja
proisti¢e iz orijentalistiCke paradigme. Medutim, da je Veber bio sasvim na krivom
tragu kada je istakao sveti rat u prvi plan, verovatno debate oko njegovog shvatanja
islama ne bi ni bilo, nego bi svaka diskusija bila veoma rano zavr$ena sa zakljuckom da
je u pitanju netacno tumacenje. Kao $to smo do sada videli, Veber jeste dobro uocio i
opisao jednu dimenziju nastanka islamske dogme 1 prakse, i sasvim ispravno je
podvukao vertikalu politickog i vojnog aspekta nastanka islama. Za razliku od drugih
religija, islam od pocetka jeste bio politicki i drzavotvorni projekat koji se ostvarivao i
mirnim putem, ali i uz pomo¢ nasilja, sve u zavisnosti od istorijskog konteksta. Veber je
dosta smelo, ali ne i sasvim neispravno, okarakterisao rani islam kao religiju ratnika, pa
ipak, nastavak njegove sinteze o islamskoj dogmatici i praksi (u okviru odredenja
puteva spasenja) jeste veoma sporan. Stoga Veberovu tezu viSe mozemo nazvati
nedovrSenom (ili nepotpunom) nego netacnom. Da li je zaista dzihad jedina moguénost
za odlazak u raj, ili je situacija daleko kompleksnija od one koju Veber ostavio u svojim
(nedovrSenim) delima? IslamoloSkim re¢nikom receno: da li je sveti rat Sesti stub islama
i da li je dzenet mesto na koje odlaze samo Sehidi (mudzahidi)?

Na put eksplanacije znaCenja dzihada u islamu po¢i ¢emo najpre kroz jedan
sumarni numericko-lingvisticki prikaz. Koren reci dzihad je ghd Sto oznacava unutrasnji,
duhovni napor. Iz tog lingivstickog nukleusa poreklo vodi termin dZihad, ali vode
poreklo i neki drugi koncepti poput idztihada (Fuad Alam, 2012: 84). Termin dZihad, u
najSirem smsilu, moZzemo prevesti kao “napor usmeren ka ostvarenju nekog cilja”.
Teleolosko (ili cak eshatolosko) znafenje pojma dobija uzu specifikaciju kada ga
smestimo u kontekst ajeta. Dzihad se u Kuranu devetnaest puta pominje u smislu borbe

na Alahovom putu, pri ¢emu je u Sest slucajeva ta borba izrazito nasilnog karaktera, dok
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je samo na jednom mestu naznaceno da je re¢ o pacifistickom konceptu. Dva puta se
spominju nevernici sa kojima treba ostro postupati (Tanaskovi¢, 2010: 171-172).

Pomenuta brojcana hronologija otvara pitanje o razli¢itim interpretacijama dzihada
kao malog, odnosno velikog rata.*! U skladu sa tom distinkcijom moZemo pozicionirati
razli¢ite autore. U prvu grupu spadaju oni koji smatraju da je dzihad prvenstveno
duhovni napor vernika za pobolj$anjem sopstvene religijske li¢nosti (to je veliki dzihad),
dok drugu grupu ¢ine oni koji prednost daju nasilnom karakteru dzihada u sukobu sa
nemuslimanima (Bonner, 2006: 1). Veoma mali broj respektabilnih autora opredeljuje
se samo za jedno znacenje dzihada. NajceSce se uvazavaju obe moguce intepretacije, pa
je zapravo klju¢no pitanje kojoj od ove dve interpretacije se pridaje veca vaznost, a ne
da li su oba tumacenja validna.

U korpusu liberalnijih, refomatorskih, 1 mistici sklonih tumacenja islamske dogme,
nalaze se svi oni koji razvijaju postavku o dzihadu kao prvenstveno duhovnom naporu.
Oni se pozivaju na hadise u kojima pisSe da je Muhamed, vrativsi se iz jednog vojnog
pohoda rekao: “Vratismo se, evo iz manjeg dzihada, kako bismo se posvetili velikom
dzihadu, onom koji se ti¢e duSe” (Tanaskovi¢, 2010: 172).392 Kako je Muhamedovo
ponaSanje bihejvioralni odraz Alahove volje, svakako da postoje viSe nego truisticki
argumenti da se celokupna koncepcija dzihada posmatra kroz takvu optiku. Kroz istoriju
su brojni islamski mislioci, poput npr. Abuhamid Muhamed el-Gazalija (1058-1111),
vatrenog zagovornika principa racionalisticke dijalekticke teologije (ilm el kelam),** ili
egipatskog liberalnog pravnika Muhameda Abduha (Muhammad Abduh, 1849-1905),
uklopili tumacenje velikog (duhovnog) dzihada u sopstvene versko-pravne sinteticke
hipoteze 1 na tome su gradili shvatanje pravovernosti. Njihovi sledbenici su
prvenstvenost velikog u odnosu na mali dZzihad smatrali notornom ¢injenicom.

Zanimljivo je da je ovakvo stanoviSte zastupao i1 ajatolah Homeini. Uprkos svim

kontroverzama koje prate njegov rezim i reislamizaciju iranskog druStva nakon 1979.

301 Neki autori se opredeljuyju da mali i veliki dzihad nazivaju minimalistickim, odnosno
maksimalistickim konceptom dzihada (Fuad Alam, 2012: 84). Smisao je isti, samo je u prvom slucaju re¢
o terminologiji koja je bliza teoloskom, a u drugom slucaju je semantika socioloskog karaktera.

32 Evo jo$ jednog primera: “Borac na Alahovom putu je onaj ko se bori sa sopstvenom dusom”
(Tanaskovi¢, 2010: 172).

33 Bl Gazali, veoma uticajan islamski teolog, posvetio je Zivot proucavajuéi granice kelama.
Proucavajuci racionalisti¢ku filozofiju, naroc€ito Aristotelove spise, on je pokuSao da primeni tu logiku na
ocuvanje vere. I tako je dosao do zakljucka da logi¢ko razmisljanje i argumentaciju treba upotrebljavati
da bi se zastitila vera opisana u Kuranu i haidisima (Hurani, 2016: 220). El Gazali koji je u svojim
uéenjima uspeo da sjedini islamsko, racionalno i misti¢no, ostao je upaméen i po tome S$to je zagovarao
ideju velikog dzihada kao primarne borbe vernika (Tanaskovi¢, 2010: 173).

253



godine, ajatolah u svom kratkom spisu Veliki dzihad ili borba sa samim sobom, kroz
nekoliko opseznih preporuka, izlaze glediSte po kome je borba sa unutra$njim Sejtanom
primarna borba za svakog vernika. On naglasava da samo razumom i verom u Alaha
vernik moze da pobedi veliki dzihad, i da je spreman za dalje borbe tek onda kada
pobedi sva sopstvena ovozemaljska iskuSenja. On veliki dzihad naziva najveé¢im
dzihadom i poziva vernike na introvertni sukob sa inovernim izazovima (al-Khomeini,
1995).

Debata o smislu dzihada traje jo§ od srednjeg veka a u XIX veku je ve¢ uveliko bila
zahuktana. Nakon teroristiCkog napada u SAD 2001. godine ona je dobila zaista
spektakularne razmere. U okviru tih permanentnih rasprava, nemali broj savremenih
muslimanskih i nemuslimanskih autora zagovara primat velikog u odnosu na mali
dzihad, smatraju¢i takode da je mali dzihad viSe odbrambenog nego $to je ofanzivnog
karaktera (Espozito, Roj, Tibi i mnogi drugi autori).

Dzon Espozito ne zanemaruje znacenjski diverzitet ovog koncepta u islamu, ali
ipak u prvi plan isti¢e vaznost borbe vernika sa samim sobom, sa svim hedonistickim
iskusenjima, sebi¢nim mislima i nemoralnim ponaSanjem, a tek na drugo mesto stavlja
militantni karakter dzihada. Americki islamolog podse¢a na Muhamedove reci koje smo
ve¢ citirali (o vaznosti velikog duhovnog dzihada), i uzimajuéi u obzir opsti kontekst
mirnodopskog dela Kurana, zakljuCuje da je dzihad a priori duhovna borba, a da tek u

narednom koraku ona dobija oblik sukoba sa nevernicima.’%

Espozito smatra da
savremeni teroristi koji sprovode nasilje u ime islamske vere reinterpretiraju naslede u
skladu sa sopstvenim, savremenim potrebama, i on zaista suvereno zastupa stanoviste
da militarizam nije deo islamske etike. Ovaj ameri¢ki autor smatra da je upravo
holisticki karakter islama, ne samo kao vere, ve¢ 1 kao ispravnog nacina zZivota, najbolji
dokaz za to da nasilje nije nacin da se grade mostovi za miran i prosperitetan suzivot
koji se nalazi u samom srcu islama. Espozito podseca na to da, kada uporedimo sve

poruke ljubavi sa porukama nasilja u Kuranu, noc¢i¢emo veliku disproporciju u korist

ovih prvih. Prema njegovom misljenju, fizicki obracun sa nevernicima dozvoljen je

304 “Dzihad je ¢ovjekova borba i neprestano napinjanje da Zivi uzoran Zivot dobra ¢ovjeka. To je borba sa
zlom 1 njegovim teznjama u Covjeku samom, borba da se Zzivi krepostan i moralan Zzivot, zauzeto
naprezanje da se ¢ine dobra djela i da se pripomogne obnovi drustva. Ovisno o okolnostima u kojima
pojedinac zivi, dzihad moZe oznacavati i borbu protiv nepravde i tlacenja, kao 1 Sirenje islama i njegovu
obranu, te stvaranje pravednoga drustva prapovijedanjem, pouc¢avanjem i, ukoliko je to nuzno, oruzanom
borbom ili svetim ratom” (Esposito, 2003a: 122).
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samo kada su muslimani ugrozeni. Toga je, naravno, bilo dosta u islamskoj povesti i
otuda, prema njegovom misljenju, nasilni dzihad u Kuranu. Ovaj stru¢njak smatra da
nasilje u Kuranu predstavlja odraz konkretnoistorijske potrebe Poslanika da se izbori sa
svim rivalima i sa dzahilijom’” (zbog toga su kasnije sure militantnije) i da ono nema
veze sa doktrinarnim nacelima koja su upucena svim vernicima. On pravi razliku
izmedu defanzivnog i ofanzivnog dzihada, pri ¢emu ovaj drugi smatra marginalnom (i
neretko netacno interpretiranom) pojavom u islamu (Esposito, 2003a: 123; Esposito,
2003b: 28-32).

Jo§ jedan savremeni eminentni islamolog, Olivije Roj (Olivier Roy), odvaja
dzihadizam od dzihada i na taj nacin definiSe terorizam (i druge oblike verskog nasilja)
kao fenomen koji, prema njegovom misljenju, ima korene u glorifikaciji kulture nasilja
u savremenom svetu, u ostrakizmu postkolnijalnog sveta, u gubitku trke za ekonomske 1
politicke resurse u globalnoj utakmici, kao i u oseéaju izneverenosti i gneva zbog loSe
pozicioniranosti na svetskoj politickoj mapi. Dakle, konglomerat razloga stoji iza nasilja
sa verskim predznakom i ono zapravo nema nikavo pravo uporiste u dogmatici, smatra
Roj. Poznati islamolog je ovu tezu zastupao u svojim starijim (Roy, 1994), ali i u
najnovijim studijama (Roy, 2017). On smatra da su islamski ekstremisti i
fundamentalisti s pocetka XX veka Hasan el Bana, Abu I’Ala el Mavdudi, Sajid Kutb
bili podstaknuti besom zbog surovog i mracnog doba kolonijalizma i imperijalisticke

),3% a da savremeni terorizam ima korene u

pljacke arapskih resursa (Roy, 1994: 1-3
geopolitiCkoj emociji ozlojedenosti zbog neposStenih i nejednakih pozcija pripadnika

muslimanskih dru$tava u globalnoj persektivi (Roy, 2017: 2).37 Dakle, prema

395 Dzahilija je re¢ koja u neku ruku ¢ini terminolo$ku suprotnost reéi islam. Ona ozna¢ava sve ono $to je
u suprotnosti sa islamom, paganske obrede, beduinsku politeisti¢nu religioznost, kipove, idole, magijske
obrede i verovanja. Pravo znacenje ove reéi je “period neznanja”, ali se neretko dzahilija posmatra i u
Sirem kontekstu i oznacava sve ono $to je u suprotnosti sa islamskim ucenjem (Bozovié, Simi¢, 2003:
148-149).

306 Treba podvuéi razliku koju Roj pravi izmedu islamskih fundamentalista koji su nenasilni i apoliti¢ni i
ekstremista koji su preduzimali militaristiCke pohode (za vise videti: Roy, 1994: 2).

307 Pristup geopolitike emocija je sve ¢eS¢i u savremenoj drustvenoj nauci. Dominik Mojsi (Dominique
Moisi) je prvi ponudio analizu restruktuiranja savremenog sveta kroz ovu teorijsko-analiticku prizmu. On
je globalni poredak podeli na zemlje nade (azijski privredni giganti), straha (Zapad) i poniZenja
(bliskoistocne, africke i azijske zemlje koje su prosle loSe u globalnoj preraspodeli bogatstva i moci)
(Mojsi, 2012). O prosirenom modelu gopolitike emocija Cvetana Todorova smo veé govorili u drugom
poglavlju ove disertacije (Todorov, 2014) a sada ¢emo samo podvuci da na tragu ovih grand-teorija pise i
Roj posmatrajuéi doduse samo aspekt teorirzma sa verskim motivima. On je na sli¢noj idejnoj liniji sa
Mojsijem i Todorovom kada emotivno i kulturno stavlja u prvi plan a religijsko potiskuje u drugi. On
smatra da je nukleus sukoba izmedu muslimanskog i nemuslimanskog sveta gotovo uvek bio u

255



njegovom misljenju, u XXI veku globalizacija je odigrala svoje: gradani Bliskog istoka
mogu da vide koliko se bolje i prosperitetnije Zivi u drugim delovima sveta a ne mogu
da postignu taj standard zbog viSevekovnog uzurpiranja njihovih prirodnih i ljudskih
resursa od strane Zapada. Rezultat toga je porast nasilja sa izgovorom borbe protiv
nevernika. Ista je vrsta motivacije bila 1 u VII veku: nasilje je bilo indukovano
sporovima u vezi sa resursima pa je tek naknadno bilo obavijeno velom etickog. Roj
citira i Maksa Vebera kada piSe o usporenom ravoju islamskih drustava i podrzava
njegovu tezu o tome da je protestantski ethos katapultirao kapitalizam na svetsku scenu,
dok je islamska dogma sprecila razvoj ovog privrednog sistema u muslimanskim
zemljama (Roy, 1994: 7).3%® No, uprkos tome $to zastupa ideju o inkompatibilnosti
islama i kapitalizma, Roj, kao i Espozito, smatra da nasilje nije imanentno islamu i da je
dzihad rezervisan za domen unutrasnje borbe vernika sa sopstvenom pozudom. Roj
smatra da je uvek kada se posezalo za nasilnim metodama u pozadini bio neki konkretan
ekonomski i/ili politicki motiv a da je su verski izgovori sluzili kao ispomo¢ u
zataSkavanju pravih razloga ekstremistickog ponasanja. Sa druge strane, dzihad je,
prema njegovom misljenju, sukob vernika sa svim inorodnim izazovima koji ga more iz
dana u dan (Roy, 1994; Roy, 2017).

Espozito i Roj se medusobno razlikuju po tome Sto francuski islamolog
marginalizuje bilo kakav dogmatski uticaj na nasilje sa islamskim predzakom (i uzroke
vidi samo u konkretnim sukobima oko resursa, odnosno kauzalitet savremenog
terorizma pronalazi u procesima modernizacije, tac¢nije u nejednakoj raspodeli
mogucénosti uCestvovanja u tim procesima),’” dok Espozito ipak dublje ulazi u
islamsku dogmu i uvazava istorijski kontekst nastanka ajeta koji nisu miroljubivi
(samim tim on priznaje njihovo postojanje i znacaj). No, bez obzira na neslaganja, njih
dvojica dele zajednicki stav o tome da su sve nasilne interpretacije islama
redukcionisticke i da ne poStuju one delove dogme i tradicije koji su obojeni
pacifistickim tonom. Argumente o ispravnosti Espozitovog i Rojevog tumacenja

mozemo pronaci 1 u samim ajetima: “...A da Allah hoce, okrenuo bi ih protiv vas i oni

ekonomskom, politickom i kulturnom domenu a ne u inherentno religijskom. Religijsko je, prema
njegovom misljenju, samo pokrice za druge vrste animoziteta.

3% Roj socijalnim nezadovoljstvom muslimana na Bliskom istoku u odnosu na globalni poredak
objasnjava i opstanak autoritarnih rezima i glasanje za konzervativne demagoge. Ovi stavovi najvise
dolaze do izrazaja u njegovoj analizi Arapskog proleca (Roy, 2012).

3990 dzihadu kao reakciji na procese modernizacije viSe videti: Barber, 1995.
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bi se, uistinu, protiv vas borili. Ako vas takvi ostave na miru i ne napadaju vas, i ako
vam ponude mir, onda vam Allah ne daje nikakva prava protiv njih” (Kur’an, 4: 90). U
Kuranu takode piSe da se treba opremiti za boj, medutim “Ako oni budu skloni miru,
budi i ti sklon i pouzdaj se u Allaha, jer On, uistinu, sve cuje 1 sve zna” (Kur’an, 8: 61).

Tumacenja islama u svetlu rata vernicima sa ovozemaljskim Culnim i moralnim
iskusenjima pocinju jo§ u srednjem veku, a danas je to sve ceS¢a pozicija koju
zauzimaju islamolozi Sirom sveta. Jedan od poznatijih stru¢njaka u ovoj oblasti, Basam
Tibi (Bassam Tibi), tvrdi da ideja o unitarizmu politike i religije u islamu spada u ono
Sto Hobsbaum (Eric John Ernest Hobsbawm, 1917-2012) naziva izmisljanjem tradicije i
da se radi o islamisti¢koj reinterpretaciji dogme i istorije, a ne o faktickom stanju stvari
u VII veku. Tako Tibi pravi analiticki veoma korisnu i primenljivu distinkciju izmedu
islama 1 islamizma pri ¢emu je ova potonja kategorija politicka ideologija 1 spada u
domen (zlo)upotrebe duhovnih nacela iz prve kategorije (tj. iz same islamske vere).
Shodno svojim liberalnim stavovima o uzviSenosti evropskih vrednosti, sekularizma pre
svega,’!® Tibi smatra da nasilni dzihad nije nista drugo do islamisti¢ka konstrukcija
koja u samoj veri ne postoji u militarizovanom obliku. On tvrdi da to nije bila
Muhamedova intencija i da sve kasnije ekstremisticke interpretacije ucitavaju u
islamske pocetke ono $to zapravo nikada nije postojalo (Tibi, 2012; Tibi, 2014). Na
suprotnoj strani skale eksplanacije dzihada nalaze se svi oni koji su oprezni sa
donoSenjem ovakvih (liberalnih) zakljuaka. Autori koji zastupaju poziciju da dzihad
jeste militarizovani koncept podsecaju na ajete koji upucuju na to da dzihad jeste borba
protiv nevernika i da ta borba ima nasilni karakter.

Dejvid Kuk je daleko oprezniji kada analizira ovu tematiku koja je zaista Ahilova
peta savremenog doba. Kuk nasilni¢ki karakter smatra apodikti¢énim, pa ipak, on tzv.
ajete maca stavlja u istorijski kontekst koji se odnosi, pre svega, na bitku kod Bedra i na
period koji je usledio nakon §to je Muhamed zaokruzio svoju vlast u Meki 1 Medini.
Kukova analiza je izrazito istori¢na jer on insistira na kontekstualizaciji svake sure i na
taj nacin dobija na preciznosti i povesnoj tacnosti. Sa druge strane, Kuk na momente
gubi iz vida celinu ne samo Svete knjige, ve¢ i celokupne dogme, zanemaruje neka

pravna pravila koja postoje u islamu i zanemaruje legislativni diverzitet tumacenja. Za

310 7a vige videti:
http://www.spiegel.de/international/spiegel/interview-with-german-islam-expert-bassam-tibi-europeans-h
ave-stopped-defending-their-values-a-440340.html (pregledano 9.2.2018.)
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njega je dzihad sui generis jedinstveni fenomen sa univerzalnim i kona¢nim znacenjem
koje jeste poprilicno agresivno. Ovo nije boljka od koje boluje rad samo ovog autora,
ve¢ se univerzalistiCka epidemija S§iri, i to smatramo jednom od najvecih greSaka
islamologije i religiologije generalno.

Velika ve¢ina autora se trudi da da konacne odgovore na pitanje $ta je dZihad, bez
uzimanja u obzir disperzivnost tumacenja koje je i u pravnom smislu dozvoljeno i
oc¢ekivano. Zbog toga smatramo da je bolje postaviti pitanje za koga dzihad predstavlja
miran, a za koga nasilnicki koncept (i u kom kontekstu se definiSe na jedan, odnosno na
drugi nacin), a ne Sta dzihad zapravo jeste (Bonner, 2006: 2). Kuk svoju studiju pocinje
stavom da islam nije nastao kao religija nasilja i poziva se na mirnodopske duhovne
pocetke islama, ali i na period nakon smirivanja plemenskih sukoba i normalizacije
suzivota razli¢itih vera u ranoislamskim gradovima. Kuk smatra da je veliki dzihad
vezan za ta dva perioda i da on najpre proizilazi iz hadisa (koji smo ve¢ pominjali) a da
je manje vidljiv u ajetima. Sa druge strane, sure 8 i 93!! obiluju redovima koji evociraju
nasilnicki karakter borbe za islamsku stvar (Cook, 2005). “Kada produ sveti mjeseci,
ubijajte mnogobosce gdje god ih nadete, zarobljavajte ih, opsjedajte i na svakome
prolazu docekujte! Pa ako se pokaju i budu molitvu obavljali 1 zekat davali, ostavite ih
na miru, jer Allah zaista prasta i samilostan je” (Kur’an, 9: 5). Kuk i ove ajete naziva
ajetima maca: “Borite se protiv onih kojima je data Knjiga, a koji ne vjeruju ni u Allaha
ni u onaj svijet, ne smatraju zabranjenim ono $to Allah i Njegov Poslanik zabranjuju 1
ne ispovijedaju istinsku vjeru — sve dok ne daju glavarinu poslusno i smjerno. Jevreji
govore: “Uzejr je — Allahov sin”, a krS¢ani kazu: ”Mesih je — Allahov sin.” To su rijeci
njihove, iz usta njihovih, oponasaju rijeci nevjernika prijasnjih — ubio ih Allah! Kuda se
odmecu?” (Kur’an, 9: 29-30).

Ovim primerima Kuk Zeli da razveje navodnu liberalnu i reformisticku iluziju o
suprematiji velikog u odnosu na mali dzihad, i nastoji da istakne istorijsku i dogmatsku
realnost svetog rata kao borbe protiv nevernika. Kuk ne zanemaruje postojanje i vaznost

2

interiorizovane borbe vernika sa unutra$njim demonima,*'? ali relativizuje i umanjuje

311 To su sure koje su nastale u doba vaznijih bitaka.

312 Kao primer dzihada kao duhovne borbe Kuk navodi ove kuranske ajete: “O vjernici, molitvu
obavljajte 1 Gospodaru svome se klanjajte, i dobra djela Cinite da biste postigli ono Sto Zelite i borite se,
Allaha radi, onako kako se treba boriti! On vas je izabrao i u vjeri vam nije ni$ta tesko propisao, u vjeri
pretka vaseg Ibrahima. Allah vas je odavno muslimanima nazvao, i u ovom Kur’anu, da bi Poslanik bio
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njen znacaj u odnosu na vaznost borbe protiv svih onih koji se nadu na putu islama
(Cook, 2005).313

Boner (Michael Bonner) smatra da je pitanje o tome da li je dzihad nasilna borba
gotovo deplasirano jer on to definitivno jeste. Ovaj americki islamolog podsec¢a na reci
najpoznatijeg srednjovekovnog muslimanskog autora, Ibn Halduna, koji je tvrdio da
postoje Cetiri vrste rata pri cemu je samo jedan od njih sveti rat (dzihad), a ostali ratovi
su sekularnog, i uglavnom neopravdanog karaktera. Analogno, dzihad jeste opravdan rat.
Boner smatra da ne treba viSe gubiti vreme na pitanje definisanja karaktera
metodologije verskog rata, ve¢ treba postaviti sledeca pitanja: ko su neprijatelji, ko je
zaduzen da izda narednja, a ko da se bori, koliko treba da bude uc¢esnika u dzihadu, u
kom kontekstu treba proglasiti rat, da li je on samo defanzivnog ili je i ofanzivnog
karaktera itd. (Bonner, 2006: 10-14). Boner je jo§ jedan od autora koji priznaju
dualisticko znacenje dzihada u islamu, ali pozivajué¢i se na mnoge muslimanske pravne
autoritete, on, kao i Kuk, prednost daje ajetima maca. Jo$ jedan klasik islamologije,
Fransis Edvard Peters (Francis Edward Peters) smatra da se iz kuranskih ajeta jasno
vidi militantni karakter dzihada. On ¢ak, za razliku od svih prethodno citiranih autora,
smatra da sveti rat jeste Sesti stub islama. Borba za islam je, prema misljenju ovog
autora, fundamentalna obaveza svih muslimana (Peters, 1993: 155). Peters, doduse,

navodi sve ograde od nasilja koje Kuran postavlja,’!4

pa ipak on se ne dilemi u vezi sa
time da li da svetu borbu nazove potpornim stubom kanonizovane arhitektonike islama.
Cilj ovog kratkog izlaganja o prirodi svetog rata u islamu nije bio davanje odgovora
na pitanje Sta dzihad jeste i koje je najispravnije tumacenje tog koncepta u islamu. Nasa
namera bila je da pokazemo kako postoje razli¢ite interpretacije i da, $to je jo$ vaznije,
sama dogmatika to i1 dozvoljava. Koncept svetog rata u islamu nije jednoznacan i

nedvosmislen, on je prava istorijska, duhovna, lingvisti¢ka 1 politicka zagonetka koja se

tumaci ve¢ vekovima. Svakako da semantika daje odredeni delatni potencijal terminu,

svjedok protiv vas, i da biste vi bili svjedoci protiv ostalih ljudi. Zato, molitvu obavljajte i zekat dajite i u
Allaha se pouzdajte; On je Gospodar vas, i to kakav Gospodar i kakav zastitnik!” (Kur’an, 22: 77-78).

313 Tstini za volju, i Kuk pravi jasnu razliku izmedu naroda knjige i politeista. Kako je njegova analiza
izrazito istori¢na i procesualna, on je svakako uocio razliku izmedu ajeta koji su objavljeni u vreme
sukoba sa Jevrejima, odnosno u doba provobitnog osvanja paganske Medine (Cook, 2005).

314 Evo jednog primera: “I borite se na Allahovom putu protiv onih koji se bore protiv vas, ali vi ne
otpocinjite borbu! — Allah, doista, ne voli one koji zapodijevaju kavgu. I napadajte takve gdje god ih
sretnete i progonite ih odande odakle su oni vas prognali. A zlostavljanje je teze od ubijanja! I ne borite se
protiv njih kod Casnoga hrama, dok vas oni tu ne napadnu. Ako vas napadnu, onda ih ubijajte! — neka
takva bude kazna za nevjernike. A ako se produ — pa, Allah zaista prasta i samilostanje” (Kur’an, 2:
190-192).

259



ali od “sustinske vaznosti nije filoloska vrednost reci, ve¢ drustvena upotreba odredene
reci i razlozi za to u odredenom istorijskom trenutku” (Fuad Alam, 2012: 85).

Iako je islam jedinstvena religija, podsetimo se jo$ jednom svih frakcija
(denominacija) koje postoje: suniti i §iiti su dva glavna organka, unutar sunizma postoji
podela na hanefijsku, hanbalitsku, malikijsku i Safiijsku versko pravnu-skolu, a u okviru
Siizma imamo razli¢ite pravce pri ¢emu je najzastupljeniji dvanaetstoimamski pravac.
Tu su jos i sufije (razliciti tarikati u okviru sufizma o kojima je ve¢ bilo reci), aleviti,

druzi, haridziti, vahabiti3!

itd. Za sve njih Alah je jedan jedini Bog, Muhamed je
njegov poslanik i Kuran je neupitna pocetna tacka sakralnog upustva za ovozemaljski
zivot, medutim, sve drugo (ukljucujuéi i dzihad) podlozno je razli¢itim interpretacijama
i tumacenjima (Morgan, 2010: 221-246). Kao Sto smo ve¢ rekli, nerazlikovanje
fragmentarnosti u islamu je prevorje orijentalizma zbog toga Sto, osim ortodoksnih
osnovnih nacela, razlicitost u islamu zahteva ograde od univerzalnih zaklju¢aka. Slicna
je situacija i sa dzihadom: smatramo da je klju¢no pitanje ko, kako, i u kom kontekstu
razume 1 tumaci dZihad, a ne §ta dzihad po svojoj sustini jeste.

Veber je dao svoj doprinos saznajnoj strategiji za reSavanje pomenutog rebusa
dzihada. Medutim, iako je iskristalizovao jednu verziju pojma, on nije otvorio poglavlje
koje se ti¢e drugacijih interpretacija, pa je samim time sebi zatvorio vrata ispravnog
razumevanja jednog drugog, i to sustinski vaznog pitanja — pitanja spasenja u islamu. U
skladu sa njegovim tumacenjem islama kao religije ratnika, jasno je da samo pali borci
mogu da odu u raj. Veber dakle ne negira postojanje spasenja u islamu, ali s obzirom na
to da ono nije dostupno svima, ne mozemo o islamu govoriti kao o religiji spasenja sa
rutiniziranom 1 eticki racionalnom dogmom. Sa ovom tezom se dobar deo teoloskih
tumaca islamske dogme, ali i nau¢nika, ne bi slozilo.

Poc¢nimo pri€u o putevima spasenja u islamu opet jednim kratkim numeri¢kim
prikazom. U Kuranu se na oko 300 mesta spominju raj, pakao i Sudnji dan.*'® To znadi
da je tematika spasenja veoma slikovito razradena jo$ u samoj svetoj knjizi, a svakako
da je ona dodatno dopunjena i oslikana i u hadisima. Lepote islamskog raja su

endemskog karaktera. Divote raja u sebi sublimiraju ¢ulna zadovoljstva i duhovno

315 7a vise videti: PoteZica, 2007.

316 Zanimljivo je i da se dosta Cesto pominje apokalipti¢na slika kijameta, odnosno dana kada ¢e se mrtvi
podi¢i i zgrobova i kada ¢e poceiti sudenje na kome ¢e svi vernici morati da “poloze rac¢une”. Slika
kijameta razradena je i u hadisima, ali i u mnogim muslimanskim naordnim predanjima (Tanaskovic,
2010: 103).
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ispunjenje mirom. DZenet je toliko privla¢no prostranstvo da je ,,odista mogao opravdati
i Stedro nagarditi svako ovozemaljsko liSavanje i ograni¢avanje ljudskih prohteva, kao i
potpuno pokoravanje Alahu i smerno zivotno hodenje Njegovom stazom, u skladu sa
zahtevima strogih propisa vere” (Tanaskovi¢, 2010: 110). Tanaskovi¢ navodi i da se
islamski raj moze nazvati beskrajnim orgazmom (Tanaskovi¢, 2010: 112) upravo zbog
svoje raskosne blagodeti koju nudi ispravnim vernicima. Pogledajmo slede¢i poduzi
skup ajeta koji najbolje svedoci o razli¢itim aspektima dZeneta: o njegovoj i duhovnoj i
culnoj privlacnosti, o vecnosti i nagradi, ali i o mukama u kojima ¢e obitavati svi oni
koji su ¢inili grehe. ”Kada se Dogadaj dogodi — dogadanje njegovo niko nece poricati —
neke ¢e poniziti, a neke uzvisiti; kad se Zemlja jako potrese i brda se u komadice zdrobe,
1 postanu prasSina razasuta, vas Ce tri vrste biti: oni sretni — ko su sretni?! i oni nesretni —
ko su nesretni?! i oni prvi — uvijek prvi! Oni ¢e Allahu bliski biti u dzennetskim
baS¢ama naslada — bi¢e ih mnogo od naroda drevnih, a malo od kasnijih — na divanima
izvezenim, jedni prema drugima na njima ¢e naslonjeni biti; sluzi¢e ih vje¢no mladi
mladiéi, sa ¢aSama i ibricima i peharom punim pica izizvora tekuc¢eg — od koga ih glava
nece boljeti 1 zbog kojeg nec¢e pamet izgubiti — i voéem koje ¢e sami birati, i mesom
Sloljkama skrivenom — kao nagrada za ono §to su €inili. U njima necée slusati prazne
besjede ni govor grjesni, nego samo rijeci: "Mir, mir!” A oni sretni — ko su sretni?! Biée
medu lotosovim drveéem bez bodlji, i medu bananama plodovima nanizanim i1 u
hladovini prostranoj, pored vode tekuce i1 u sred voca svakovrsnog kojeg ¢e uvijek
imati i koje neée zabranjeno biti, i na posteljama uzdignutim. Stvaranjem novim Mi
¢emo hurije stvoriti i djevicama ih u€initi milim muzevima njihovim, i godina istih za
one sretne; bi¢e th mnogo od naroda drevnih, a mnogo i od kasnijih. A oni nesretni — ko
su nesretni?! Oni ¢e biti u vatri uZarenoj 1 vodi kljucaloj 1 u sjeni dima ¢adavog, u
kojoj nece biti svjezine ni ikakve dobrine. Oni su prije toga rasko$nim zivotom zivjeli i
uporno teske grijehe ¢inili” (Kur’an, 56: 1-46).3!7

Da 1i je islamski raj culnog, ili je pak dominantno intelektualnog karaktera, nije

ostalo do kraja sasvim jasno, pa se islamski pravnici i dan-danas spore u vezi sa tim

317 Postoje i drugi primeri u Kuranu, ali gotovo svi su sa istom poentom. “Zar je DZennet, koji je obeé¢an

onima koji se Allaha boje — u kome su rijeke od vode neustajale i rijeke od mlijeka nepromijenjena
ukusa,i rijeke od vina, prijatna onima koji piju, i rijeke od meda procijedenog i gdje ima voca
svakovrsnog i oprosta od Gospodara njihova — zar je to isto $to i patnja koja ¢eka one koji ¢e uvatri
vjeéno boraviti, kojice se uzavrelom vodo mpojiti, koja ¢e im crijeva kidati!” (Kur’an, 47: 15)
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pitanjem. No, svakako jeste evidentno da je islam religija centrirana oko spasenja. Islam
karakteriSe bogata mitologija metafizickih transkripcija privla¢nosti nagrade za vodenje
ispravnog ovozemaljskog zivota. Islam jeste i politicka religija, ali je svakako i
nedvosmisleno religija spasenja. Veber je, doduse samo na jednom mestu eksplicitno
rekao da islam nije religija spasenja (Veber, 1976: 400), dok je na drugim mestima
pisao o tome kako raj u islamu postoji, ali je ekskluzivno rezervisan samo za one koji
stradaju u svetom ratu $to implicitno znaci da nije re¢ o religiji spasenja. Doduse, Veber
tu upada u jedan paradoks: ako je sveti rat imperativ za sve muslimane, onda broj
vernika koji imaju ulaznu kartu za dZenet i nije tako mali? Podse¢amo da je zbog ovih
nedoumica i Sluhter bio dosta ambivalentan, pa je u svojoj tabeli (Tabela br. 2) islam
pozicionirao i kao politicku religiju, ali i kao religiju spasenja koja se sukobljava sa
ovozemaljskim poretkom.

No, ako ostavimo sad taj paradoks po strani, moZemo se prisetiti da smo u
prethodnom potpoglavlju razmotrili argumente koji idu u prilog tezi da islam jeste
politicka relgija (jedinstvo vere i drzave, definisanje zivota vernika prema Serijatu,
harizmatski oblik vlasti itd.), ali smo i1 napomenuli da je tu situacija daleko
kompleksnija. Dakle, za sada smo utvrdili da postoji spasenje u islamu, da je ono veoma
pozeljno, dostizno i da je supstitut za ovozemaljska odricanja, kao 1 nagrada za
revnosno ispunjavanje verskih obaveza. Medutim, i dalje ostaje otvoreno pitanje: da li
je beskonacno prelepi 1 bezbrizni raj dostupan za sve vernike, ili je pak dzenet
predodreden samo i isklju¢ivo onima koji su polozili zivot u dzihadu?

Veber je rekao da je islamski rad eksluzivni habitat za pale borce i da je stoga kanal
za postizanje spasa prilicno uzak. Da je Veber u tom svom zaklju¢ku bio u pravu,
nedvomisleno nam potvrduju i sami ajeti: “Nikako ne smatraj mrtvima one koji su na
Allahovu putu izginuli! Ne, oni su Zivi i u obilju su kod Gospodara svoga” (Kur’an, 3:
169). Evo jos jednog primera: “A ako vi na Allahovom putu poginete ili umrete, oprost i
milost Allahova su zaista bolji od onoga §to oni gomilaju” (Kur’an, 3: 157).3!® Jasno je,
dakle, da u dZenet idu svi oni koji su se borili i Zrtvovali na putu islama. Uostalom,

“stavljanje u siguran izgled takve eshatoloSke perspektive bilo je tokom proslosti, a 1

318 “Allah je od vjernika kupio Zivote njihove i imetke njihove u zamjenu za DZennet koji ¢e im dati — oni
¢e se na Allahovu putu boriti, pa ubijati i ginuti. On im je to zbilja obe¢ao u Tevratu, i Indzilu, i
Kur’anu — a ko od Allaha dosljednije ispunjava obecanje Svoje? Zato se radujte pogodbi svojoj koju ste s
Njim ugovorili, i to je veliki uspjeh” (Kur’an, 9: 111).
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danas je, jedno od glavnih motivacijskih izvorista elanu onih koji su sebi stavili u
zadatak, ili je od njih trazeno, da se za stvar islama bore s oruzjem u ruci” (Tanaskovié,
2010: 104).

Medutim, slika nipoSto nije monohromna. Pogledajmo celokupnu problematiku iz
jedne, malo Sire, “pti¢ije perspektive”. Neretko se govori o tome da islam nije religija
prema konvencionalno prihvacenoj definiciji tog pojma na Zapadu. Autorima koji
potiCu iz judeo-hris¢anskog okvira, znacenje reci din 1 koncepcija ,religije” zasnovana
na tom pojmu teSko su uhvatljivi i razumljivi. Din nije vera, odnosno religija kakva je
npr. hriS¢anstvo, din podrazumeva sveukupnost misljenja, obicaja i1 religioznosti u
najSirem smislu (Bozovi¢, Simi¢, 2003: 48-49). Stoga ¢esto govorimo o tome da je
islam religija praxis-a, jer je u okvru islamske dogmatike amalgamirano duhovno,
intelektualno, delatno i obredno. Ne moze se biti musliman a da se predano i
svakodnevno ne ispunjavaju verske prakti¢ne obaveze, pre svega one koje spadaju u
doktrinarnih pet stubova islama, ali i neke druge (Vukomanovi¢, 2004a).

Islam je slozen sistem isprepletane i medusobno zavisne dogme i prakse, i
verovatno je u obrednom smislu najzahtevnija i najkompleksnija monoteisticka religija.
Kuran je knjiga akcije, on ne poziva na pasivnu spoznaju smisla ovostranog Zivota, ili
na proniciljivo poniranje u sustinu i beskrajnost onostrane dimenzije. Islam diktira
pravila prema kojima treba ziveti, govoriti, misliti, jesti, piti, venCavati se, voditi ljubav,
ratovati, oblaciti se, voditi drzavu. Kuran se obrac¢a svim muslimanima od VII veka do
danas i1 poziva na svakodnevno predano i posveceno prakticno ispoljavanje vere, na
odricanje od mnogih zadovoljstava, odupiranje iskuSenjima i smerno pokoravanje
jedinstvenom Svevisnjem. U takvoj konstelaciji odnosa izmedu vere i prakse, zaista je
upitno kako je moguce motivisati vernike da Zive tako strogim Zivotnim rezimom, a da
im zauzvrat nije omogucena (post mortem) nagrada? Tesko je zamisliti da bi opstala
religija u kojoj samo i isklju¢ivo malobrojni Sehidi dobijaju milost raja, a svi ostali
ostali pozrtovani vernici ostaju ispred vrata beskonacnog uzivanja i odlaze u vecnost
najstra$nijih telesnih muka. Ako je takav scenario (koji proizilazi iz Veberovog
zakljucka) na snazi, teSko je pretpostaviti da bi islam opstao i postao tako masovna
religija.

Samo je Alah taj ko odlucuje ko ¢e oti¢i u raj, a ko u pakao, i jasno je da su za prvi

vecni pocinak predoredeni Sehidi, dok je bezvremena mucionica rezervisana za
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mnogobosce i o¢igledno je da za njih nema spasa. Spasa nema ni za ubice, samoubice,
one koji skrnave dzamije, krivoletnike, tvrdice, licemere, one koji su protivnici Bozije
re¢i itd. Svima onima koji nisu po€inili ovako eksplicitne grehe za zivota, sudice se
prema zaslugama (Tanaskovi¢, 2010: 107-108). NajpobozZnijima je svakako mesto u
raju, a ostali ¢e pro¢i razliite faze iskuSenja 1 prosudivanja autentiCnosti vere.

Deskripcija procenjivanja da 1li je vernik za raj ili nije, nalikuje na onu u
judeo-hris¢anskoj mitologiji i to je, svakako, drasticno drugacije od ideje predestinacije
u protestantizmu. lako je, kao i u protestantskoj veri, Bog jedan jedini vrhovni
eshatoloski sudija, i mada nema nikakvih sakralnih posrednika ¢ije je propovedanje i
tumacenje oiviceno oreolom svetosti, u islamu ipak nema tako direkne veze izmedu
Boga i vernika u smislu puta u spasenje ili u vecne muke (kao §to je to slucaj sa
protestantskom idejom predestiniranosti za raj ili pakao). U islamskoj kosmologiji je
zadrZzana simbolika Cistilista, iskuSenja, verskih terazija itd. koja je prisutna i u Starom 1
u Novom zavetu. Sumirano: “U Kuranu se jasno kaze da Bog ocekuje od ljudi
postovanje islamskih obicaja i ¢itanje Kurana. Takode se ukazuje i na to kako voditi
zivot kao musliman. Prema Kuranu je svaki ¢ovek odgovoran za sopstvena dela i misli.
Iz toga proizilazi da je odluka o tome da li ¢e slediti boziji put i Ziveti iskrenim
religioznim Zivotom stvar svakog pojedinca. Oni koji se tako opredele zasluzuju boziju
milost, a oni koji to dobiju, boziji gnev”’ (Gordon, 2001: 46). Dakle, sa velikom
sigurno$¢u mozemo tvrditi da je islamski raj otvoren za sve one koji nisu gresili, koji su
bili predani Alahu 1 veri, koji su marljivo ispunjavali svete duznosti, cuvali se izazova,
odricali se preterivanja u culnim uzicima i bili permamentno okrenuti ka svetim
mestima izgovarajuéi molitve koje podsecaju na pristunost i neupitnost jednog jedinog
Alaha. Vrata dzeneta su, naravno, otvorena za one koji su dali zivot da bi sacuvali (ili
prosirili) islam, ali iako oni imaju direktan prolaz, raj nije mesto na kome ¢e pocivati
samo Sehidi. Islamski raj je oslikan u formi osmostepenog prikaza holisticke percpecije
kompleksnosti Alahovog blazenstva. Drugim re¢ima, postoji osam nivoa raja i svaki od
njih ¢uvaju andeli (Muhammad, 1984; Schimmel, 2003). Jedan od najlepSih vizuelnih
prikaza islamskog dZeneta dat je na ¢uvenoj perijskoj minijaturi na kojoj mozemo videti
najvaznije elemente islamskog raja: osam nivoa, andele, rasko§ i lepotu uzivanja,

raznorodnost etapa itd. (Slika br. 4)
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Slika 4: Umetnicki prikaz islamskog raja, persijska minijatura nepoznatog slikara

Izvor: https://en.wikipedia.org/wiki/Jannah (pregledano 16.2.2018.)

Raj je veéi od zemlje i neba zajedno, i u njemu se nalazi sve §to obitava i u
ovozemaljskom Zivotu, samo je beskonacno i svim stanovnicima dzeneta dostupno. Kao
i u hris¢anstvu, raj se u Kuranu neretko opisuje kao vrt veénog uzivanja i to, kao Sto
smo rekli, ima i Culni i estetski, ali i intelektualni karakter. U islamu, dakle, postoji
koncepcija raja kao obe¢anog beskonacnog prostora za sve one koji su Ziveli u skladu sa
Serijatom. Za razliku od hri§¢anstva,’!® koje apostrofira patnju u ovozemaljskom Zivotu,
u islamu je raj prvenstveno nagrada za pozrtvovanost i nije supstitut za muke. Ta
pozrtvovanost podrazumeva i stradanje u svetom ratu, ali i, pre svega, vazi za sve
vernike koji su slavili Alaha i revnosno ispunjavali prakticne svete duZznosti (pocev od
pet stubova islama). Borci za islamsku stvar ¢e se u islamskoj kosmologiji kretati
precicom do raja; svi ostali ¢e pro¢i razlicite vrste i nivoe selekcije, pa ipak, svi vernici
imaju pravo da budu stanovnici raja, naravno samo ako su svim srcem verovali u Alaha
(Muhammad, 1984; Schimmel, 2003).

Zaokruzili smo sliku islamskog raja i ta slika nikako ne staje u ram Veberove

teorije jer je okvir koji je napravio nemacki sociolog daleko uzi od objektivne analize

319 Postoji jos jedna zanimljiva razlika u odnosu na hris¢anstvo. U islamu ne postoji slika davola koji je u
srcu pakla, ve¢ se opisuju veéne muke, vatra, pluralizam demonskih oblika itd. MoZemo rec¢i da
muslimanski raj vise podsec¢a na hri¢anski raj, dok islamski pakao nalikuje onom u judaizmu.
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dogmatike. No, jo§ uvek nam ostaje otvoreno jedno potpitanje koje je i Veber naceo: da
li se, kada kazemo da svi vernici koji zive ispravno imaju mogucnost odlaska u dZenet,
to odnosi i na Zene, ili je raj ipak rezervisan samo za muskarce?32

Ovim pitanjem otvaramo Pandorinu kutiju problematike poloZaja Zena u islamu 1
potencijalne dogmatske mizoginije u najmladoj monoteistickoj religiji. To pitanje je
vazno ne samo zato $to ono jeste sustinski problem koji se reSava na teoloSkom,
socijalnom, politickom i1 nau¢nom nivou, ve¢ i zato Sto ga je sam Maks Veber postavio.
Da podsetimo, Veber je bio veoma kriti¢an prema islamskoj definiciji uloge Zene u
druStvu. Logi¢na posledica ratnickog ethos-a je isklju¢ivanje Zena iz javnog Zivota.
“Medutim, svako politicko i vojnicko prorostvo — kao §to je islam — obraca se iskljucivo
muskarcima... Gde god je preovladao i gde god preovladuje asketski odgoj ratnika, sa
njihovim ’ponovnim rodenjem’ kao junaka, za Zenu se smatra da je bez viSe, junacke
duse, i na taj na¢in se ona u verskom pogledu deklasira” (Veber, 1976: 413).32!

Vernice su, prema Veberovom misljenju, gradanke drugog reda i to ima i sasvim
jasne soterioloske posledice: ako su zene u veri nejednake sa musSkarcima, zaista je
teSko zamislivo da za njih ima mesta u dZenetu. Da li su njihova dobra dela 1 prednost
Alahu jednako validna muskoj istrajnosti u slavljenju Boga i pot€injavanju njegovim
zahtevima? Oko ovog pitanja se i dan danas “ukrStaju koplja” i razli€iti autori na
razlicite naCine tumace mesto zene u islamskoj teologiji. Veber je dao svoju, nedovoljno
razradenu, ali ipak eksplicitno uobli¢enu, viziju islama kao maskulinocentri¢ne religije.
Jedna od najpoznatijih islamoloSkinja Margo Badran (Margot Badran) smatra da
postoje tri strategije, tri hermeneuticka sredstva, uz pomo¢ kojih mozemo rekontruisati
realan istorijski i dogmatski polozaj zene u islamu. Prva strategija podrazumeva
razvejavanje mitova i laznih prica o Muhamedovom Zivotu uz pomoc¢ istorijskih izvora 1
ajeta, druga strategija je analiza ajeta koji govore o ravnopravnosti Zena 1 muskaraca, a

treca podrazumeva analizu samo onih ajeta koji navodno apostrofiraju musku

320 Drugo klju¢no pitanje o kome ovde neéemo raspravljati jeste: da li nevernici mogu da idu u raj?
Eksplicitno je re¢eno da ¢e politeisti oti¢i u pakao, ali nije najjasnije da li to vazi i za hris¢ane i za Jevreje.
Postoji vise tumacenja i preovladuje ono da je moguce da se i oni nadu u nekom od nivoa raja.

321 Ukazujemo na jo$ jedan problem: Veber govori o “ponovnom rodenju” u islamu. Koncepcija
reinkarnacije, odnosno karme ne postoji ni u jednoj monoteistickoj religiji, pa ni u islamu. Ovakve tvrdnje
svedoce u prilog tezi koju je iznela Marijana Veber a to je da je Veber islam posmatrao u kontekstu
drugih orijentalnih religija, u kontekstu budizma, hinduizma, taoizma itd. Kao Sto smo videli, sufizam je
definitivno svrstavao medu indijske derviSe, medutim, i kada je re¢ o ortodoksnom islamu, neretko se
desavalo da neki budisticki ili hinduisticki koncept nepravedno nade svoje mesto u Veberovoj analizi
islama.
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superiornost. Kada “ukrstimo” sve tri strategije dobi¢emo holisticku sliku rodnih rezima
ranog islama i islamske dogme (Badran, 2009: 28).

Ukratko, mozemo govoriti o tri pravca u okviru teorijskih rasprava o feminizmu u
muslimanskim zajednicama. Jedan deo autorki i autora zagovara ideju da islam nije
mizogin per se, ve¢ da je re€ o patrijarthalnom “Citanju” Kurana i patrijarhalnom
tumacenju rane istorije islama. Ove autorke i ovi autori nemaju problem da sebe nazovu
islamskim feministkinjama i feministima i bore se za novu hermeneutiku svetih spisa
koja bi istakla prvobitnu Boziju ideju o ravnopravnosti svih, pa 1 muskaraca i Zena.
Druga struja unutar feminizama u muslimanskim drustvima zagovara izrazito sekularnu
1 prozapadnu poziciju; teoloski (islamski) feminizam je kompromis sa patrijarhatom i
jedina praba borba za polozaj zena odvija se u polju u kome religija nema nikakav uticaj.
Zagovornici ove pozicije smatraju da je feminizam predodreden da bude politicki 1
aktivisticki a da je “verski feminizam” apolitiCan 1 neka vrsta “slamke spasa” u
okostalom opresivnom mizoginom svetu koji zahteva subverzivnost a ne pregovaracki.
Trecu struju bismo mogli staviti izmedu ove dve. Re€ je o teoretiCarima i teoreticarkama
koji naglaSavaju univerzalno Zensko iskustvo bez obzira na to da li je islamsko ili
zapadno. Treca struja apeluje na pravo Zena da se poistovete bilo sa sekularnim, bilo sa
verskim vrednostima, ali da u sustini postoji zajednic¢ki imenitelj rodnog ugnjetavanja
koji mora biti polazna osnova za borbu za ravnopravnije rodne rezime ma gde Zene
zivele 1 u kom kulturnom kontekstu obitavale (Seedet, 2013).

U ovom kratkom ekskursu o potencijalnoj konvergenciji islama 1 feminizma,
napominjemo jos§ i znacaj intersekcionalnosti za razumevanje polozaja muslimanskih
zena. U sklopu Treceg talasa feminizma (od devedesetih godina proslog veka) sve su
izrazeniji glasovi koji brane stanoviSe o neophodnosti “ukrStanja” viSe faktora opresije
nad Zenama. Rodno ugnjetavanje je svakako svim Zenama zajednicko, ali da bi se
razumela specificna pozicija npr. crnih zena iz radnicke klase u SAD, ili muslimanskih
migrantkinja koje dolaze u Evropu, neophodno je ponderisati viSe faktora koji uticu na
dvostruku, trostruku, ili viSestruku stigmatizaciju i disriminaciju Zena u razliitim
polozajima. Teorije intersekcionalnosti nam omogucéavaju da razumemo specificne
polozaje razliitih zena, da o Zenskom iskustvu ne govorimo kao o univerzalnoj
kategoriji, ve¢ da proniknemo u sve vulnerabilnosti koje sa sobom nose razli€iti

kulturoloski definisani polozaji zena. U kontekstu rasprave o orijentalizmu i imaju¢i u

267



vidu imperijalno i kolonijalno iskustvo, smatramo da je ovo jedan od najplodnijih
teorijskih pravaca za razumevanje polozaja zena u islamu: i unutar sopstvenih drustava,
ali 1 sa stanoviSta odnosa Okcidenta i Orijenta (King, 2003; Jovanovi¢, 2017d).

Problem sa te tri taktike je u tome Sto je, kao 1 u slucaju dzihada, re¢ o
interpretacijama za koje nije lako nac¢i nedvosmislenu potvrdu u izvornim tekstovima.
Istoricari tvrde da je islam doneo bolji polozaj Zena u odnosu na onaj koji su one imale
u tom delu sveta pre pojave islama. Medinjanke su bile slobodnije od Mekanki i uzivale
su viSe prava, pa ipak, tek sa dolaskom islama njihov poloZaj postaje bolji od robovskog.
Takode, kao 1 u slucaju klasne analize nastanka islama, tu imamo hronoloski varijetet.
Kada su pocele prve objave nije bilo razlika u socijalnom statusu vernika. Siromasni,
bogati, zene i muskarci — svi su zajedno slusali re¢i Poslanika i molili su se Bogu
(Wadud, 1999; Esposito, 2003a). Kako se drusStvena struktura usloZnjavala, menjali su
se 1 rodni rezimi: muskarci su preuzimali ulogu ratnika, a Zene su se povlacile u domove
1 preuzimale su kuéne poslove. Te razlike vidljive su i u ajetima (Al Hibri, El Habza,
2006: 155).

No, ajeti, kao §to smo videli, zaista obiluju porukama rodne ravnopravnosti. Upravo
ti primeri navode mnoge autore i1 autorke (Mernisi, Lakeland, 1991; Al Hibri, 2000,
Esposito, 2003a; Badran 2005, Badran, 2009) da tvrde da je islam religija
ravnopravnosti, a da su potonja patrijarhalna Citanja Kurana “kriva” za neravnopravnost
polova kroz istoriju. Re¢ Zena, kao i re¢ muskarac pominju se u Kuranu po 24 puta.’??
“Zbilja, muslimanima 1 muslimankama, i vjernicima 1 vjernicama, 1 poslusnim
muskarcima i poslu$nim zenama, i iskrenim muskarcima i iskrenim zenama, i strpljivim
muskarcima 1 strpljivim Zenama, i skruSenim musSkarcima i skruSenim Zenama, i
djeliteljima zekata 1 djeliteljicama zekata, 1 postacima i1 postacicama, 1 muskarcima koji
cuvaju stidna mjesta svoja, i zenama koje cuvaju stidna mjesta svoja, 1 muskarcima koji
mnogo spominju Allaha, i Zenama koje mnogo spominju Allaha, Allah je njima
pripremio oprost i nagradu golemu!” (Kur’an, 33: 35).

Autori i1 autorke koji se zalazu za ravnopravan odnos izmedu Zena i muskaraca u
islamu isticu 1 to da, za razliku od judeo-hriS¢anske tradicije, u islamu ne postoji

nikakva alegorija o Zeni nastaloj iz muSkog rebra. Takode, u mnogim ajetima Alah se

322 Kuran govori i o konkretnim Zenama (Hava/Eva, kraljica od Sabe, Merjema/Marija, Merjemina majka,
Musina/Mojsijeva majka, Faraonova zena, Sarah, Ajsa...), ali i o na¢elnim principima u skladu sa kojima
zene treba da zive.
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obraca direktno vernicama: “I ne pozelite ono ¢ime je Allah neke od vas odlikovao.
Muskarcima pripada nagrada za ono $to oni urade, a Zenama nagrada za ono $to one
urade. I Allaha iz izoblja Njegova molite. — Allah, zaista, sve dobro zna!” (Kur’an,
4:32). Poseban znacaj tu ima ajet 9: 71: “A vjernici 1 vjernice su prijatelji jedni drugima:
traZe da se ¢ine dobra djela, a od nevaljalih odvracaju, i molitvu obavljaju i zekat daju, 1
Allahu 1 Poslaniku Njegovu se pokoravaju. To su oni kojima ¢e se Allah, sigurno,
smilovati. — Allah je doista silan i mudar” (Kur’an, 9: 71). Na osnovu ovog ajeta autori
naglasavaju perspektivu idealno jednakih odnosa izmedu muskaraca i Zena u islamu
(Esposito, 2003a: 97).

Ovakvi ajeti daju “vetar u leda” svima onima koji zagovaraju ideju o post factum
mizoginiji koja nije bila odlika prvobitnih islamskih zajednica, niti je bila karakteristika
Muhamedove politike i §to je najbitnije, nije bila Zelja samog Boga (Badran, 2009;
Mernisi, Lakeland, 1991; Al Hibri, 2000). Ove autorke su na sli¢noj idejnoj poziciji kao
1 oni autori koji analiziraju ravnopravan polozaj Zena u ranom hirS¢anstvu
(Vukomanovi¢, 2009).323

Kada se govori o poloZaju muslimanki u vreme Muhamedovog Zivota, navode se
primeri savetovanja sa zZenama, isti¢e se i primer zenske participacije u davanju bejata
(o cemu je ve¢ bilo re¢i), a navodi se i teoloski i1 politicki znac¢aj prve muslimanke
Hatidze, kao i Muhamedove ¢erke Fatime. Odnos Muhameda prema Hatidzi i Fatimi
neretko se uzima kao reprezentativni model za razvoj odnosa celokupnog islama prema
vernicama. Poseban znacaj imaju oni propisi koji idu u prilog zabrani uzimanja Zeninog
nasleda, moguénost razvoda braka ako ga ona zatrazi (ovo je slucaj samo u pojednim
versko-pravnim $kolama), zagarantovanost prava na imovinu itd. “O vjernici, zabranjuje
vam se da Zene kao stvari nasljedujete, preko volje njihove, i da im teSkoce pri€injavate,
s namjerom da neSto od onoga Sto ste im darovali prisvojite, osim ako budu ocito
zgrijesile. S njima lijepo zivite! A ako prema njima odvratnost osjetite, moguce je da je

bas u onome prema ¢emu odvratnost osjec¢ate Allah veliko dobro dao” (Kur’an, 4:

323 “U ranohris¢anskim i nehris¢anskim dokumentima jedan broj Zena pominje se u ulozi rodaka,
patronesa, druzbenica i sledbenica Isusa Hrista. One su, Stavise, i prve svedokinje i njegovog raspeca,
pogreba, vaskrsenja, ali i ravnopravne sagovornice, voljene Zene, itd. Gotovo da nema, medutim,
eksplicitnijeg upucivanja na to da su one bile i njegove apostolke. Vidi se jedino da u nekim gnostickim
dokumentima Marija iz Magdale ravnopravno ucestvuje u razgovorima s Isusom pored drugih apostola,
pa cak i prednjaci u odnosu na njih u pojedinim dijalozima. U novijim feministickim tumacenjima
gnostic¢kih tekstova prisutna je tendencija da se njen lik poistoveti i sa samom Sofjom, kao bozanskom
Premudros¢u (sophia theoit) koja je zenskog roda, ali time se u ovom kratkom prilogu ne mozemo
detaljnije pozabaviti” (Vukomanovi¢, 2009: 25-26).
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19).32* Evo i primera izri¢ite zabrane nasilja nad zenama: “Kada pustite Zene, onda ih,
prije nego Sto ispune njima propisano vrijeme za ¢ekanje, ili na lijep nacin zadrzite ili ih
velikodusno otpremite. I ne zadrzavajte ih da biste im ucinili nasilje; a onaj ko tako
postupi — ogrijesio se prema sebi. Ne igrajte se Allahovim propisima i neka vam je na
umu blagodat koju vam Allah daje, 1 Knjiga, 1 mudrost koju vam objavljuje, kojom vas
savjetuje. Allaha se bojte i da Allah sve zna — na umu imajte!” (Kur’an, 2: 231).

Medutim, kao $to ima primera koji idu u prilog rodnoj ravnopravnosti, tako ima i
onih koji ne koriste autorima koji se bore da pronadu rodnu jednakost u islamu.
Pogledajmo neke od njih. “Muskarci vode brigu o Zenama zato $to je Allah dao
prednostjednima nad drugima i zato $to oni troSe imetke svoje. Zbog toga su Cestite
zene poslusne i za vrijeme muzevljeva odsustva vode brigu o onome o ¢emu trebaju
brigu voditi, jer i Allah njih S§titi. A one ¢ijih se neposluSnosti pribojavate, vi
posavjetujte, a onda se od njih u postelji rastavite, pa ih 1 udarite; a kad vam postanu
poslusne, onda im zulum ne Cinite! — Allah je, zaista, uzvisen i velik!” (Kur’an, 4: 34).
Evo i cuvenog ajeta koji sluzi kao podstrek poliginiji: “A ako se bojite da necete
postupati pravedno prema sirocadima, onda ozenite Zene koje Zelite, po dvije, 1 po tri, 1
po cetiri. A ako se bojite da neéete postupati pravedno, onda samo jedna (je dosta), ili
one koje vase desne ruke posjeduju. To je najblizi (nafin) za vas da se Cuvate od
nepravednosti” (Kur’an, 4: 4).

Kada se uzme u obzir pravilo da “Zene vaSe su njive vase, i vi njivama vasim
prilazite kako hocete...” (Kur’an, 2: 223), veoma se krhkom ¢ini arhitektonika navodne
rodne ravnopravnosti u islamu. Naravno, kao Sto smo ve¢ rekli, postoji mnogo
argumenata (ajeta) koji idu u prilog tezi da Kuran nudi i viziju jednakosti, i sada je na
tumacima da vagaju koja je interpretacija validnija. Mi u ovu tematiku ne¢emo dalje
ulaziti jer je polozaj Zena u islamu posebno, kompleksno i veoma vazno pitanje koje
moze biti, a neretko i jeste, tema zasebnih opseznih studija. Osnovno pitanje koje se u
feministickoj islamskoj teoriji postavlja je: da li je islamski teoloSki feminizam zaista
mogug, ili je zapravo re¢ samo o kompromisu sa patrijarhatom (iz ¢ega proizilazi da je
samo sekularni 1 zapadni feminizam borbeno oruZzje za prava zena). No, ako ostavimo to
pitanje postrani, sve §to smo do sada naveli sluzi iskljucivo da ilustrujemo da, kao i u

slu¢aju dzihada, postoji diverzitet tumacenja, i da je Veber opet samo delimi¢no bio u

324 “Raspustenicama pripada pristojna otpremnina, duZnost je da im to daju oni koji se Allaha boje!”
(Kur’an, 2: 241).
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pravu: pravilno je istakao istorijsku i teorijsku vezu izmedu ratnickog ethos-a u islamu i
degradirajuéeg patrijarhalnog polozaja zene, ali zanemario je pritom i moguca drugacija
¢itanja. No, sada ¢emo ostaviti pitanje ravnopravnosti zena u privatnoj i javnoj sferi po
strani, 1 fokusiraéemo se na veoma vazno pitanje: mogu li i Zene i¢i u raj?

Odgovor je: da, mogu. “A onaj ko €ini dobro, bio muskarac ili Zena, a vjernik je —
uc¢i ¢e u Dzennet i ne¢e mu se uciniti ni koliko trun jedan nepravda” (Kur’an, 4:124).
Evo jos jedne eksplicitne potvrde: “Koji god da urade dobro djelo, musko ili Zensko bili,
1 k tome u Boga budu vjerovali, Mi ¢emo dati njima da proZive u Zivotu lijjepome, i
zbilja ih na najljepSi nacin nagradom njihovom nagraditi za ono S§to su Cinili!” (16:
97).32% Istina je da u deskripciji raja postoje i delovi u kojima se vernicima obecava
uzivanje u lepotama devica, medutim, to nije kontradiktorno sa mogucénoséu da i
vernice postanu stanovnice dzeneta.

Rodno pitanje smo svesno ostavili za kraj. Kako je islam neretko percipiran kao
religija sa najmanjim stepenom tolerancije prema zenama (odnosno prema Zzenskoj
emancipaciji 1 ravnopravnosti), smatrali smo da ako pokazemo da je i1 Zenama
omogucen odlazak u raj, zaista ¢emo staviti veliki znak pitanja na Veberov zakljuc¢ak o
islamu kao nesoterioloskoj religiji u ¢ijem ¢e divinizovanom vrtu uZzivati samo pali
borci. Inkluzivnost islamskog raja ne poniStava Veberov zakljucak o precici za Sehide,
ali itekako dovodi u pitanje njegov opsti zakljucak o tome da islam nije religija koja
razvija hronican verski habitus uz pomo¢ koga se dospeva u spas. Naprotiv, islam je bas
to — islam je verski sistem koji mnogo polaZe na obrednu rutinizaciju koja omogucava
vernicima da, uz pomo¢ svakodnevnog etickog verskog habitusa, udovoljavaju
Alahovoj volji i samim time, budu sve blizi unikatnim lepotama beskonac¢nog rajskog
prostranstva (Muhammad, 1984; Schimmel, 2003). Veber jeste uocio rutinizirajuci
delatni potencijal islama (Veber, 2015: 240-242), ali on nije uspeo da ga dovede u vezu
sa spasenjem i tako je “ispustio” klju¢ni dogmatsko-teorijski agrument u prilog tezi da
islam jeste religija spasenja (uz, naravno, odredena odstupanja koja su podrazumevana s
obzirom na to da je re¢ o idealnotipskoj konstrukciji). Veber je rekao da obredi u islamu
nemaju nikakvi vi§i duhovni smisao i da su oni izrazito pragmati¢no-politickog

karaktera. Ako uzmemo u obzir strogost procenjivanja vernika za podobnost za odlazak

325 Vazi i vice versa princip. Vernicima i vernicama koji nisu Ziveli u skladu sa Alahovom voljom sleduje
veéna vatra. “Licemjerima i licemjerkama i nevjernicima Allah prijeti dZehennemskom vatrom, vje¢no ¢e
u njoj boraviti, dosta ¢e im ona biti! Allah ih je prokleo, i njih ¢eka patnja neprekidna” (Kur’an, 9: 68).
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u raj, vide¢emo da Veber nije bio u pravu. Ako pogledamo samo pet stubova islama
(molitvu, post, hadz, porez i potvrdivanje vere) vide¢emo da svaka od tih praksi ima
nekoliko poenti: prvo, da poveze vernika sa Bogom; drugo, da ujedini sve muslimane u
koherentnu zajednicu; trece, da otvori vrata raja. To vaZzi i za sve druge propise. Zabrana
noSenja svile za muSkarce 1 zabrana izazovnog plesa za Zene nije samo
socijalno-politickog karaktera, ve¢ ima i dublje, duhovno znaenje (suzdrzavanja od
hedonizma i javnog ispoljavanja raskosSi). Haram u islamu uvek ima prvenstveno
teoloski 1 duhovni znacaj postupanja u skladu sa Bogom. Ako se nema u vidu holisticka
perspektiva islama, lako se eticki aspekt prakse izgubi iz vida. PodseCamo na reci
Kliforda Gerca: islam je za muslimane viSe od sistema verovanja ili duhovne filozofije;
islam je za vernike, kompletan i sveobuhvatan nacin zivota koji im omogucuje vezu sa
Bogom (Geertz, 1971: 14). Cini se da je Veberu upravo ta dimenzija jedinstva vere i
prakse u islamu “iskliznula” iz socioreligioloske teorije 1 navela ga na stanputicu kada je
re¢ o shvataju spasenja u islamu.

Kuranski prikaz spasenja vernica je samo konacno svedoCanstvo o stepenu
inkluzivnosti dZeneta. Problem polozaja Zena u islamu jedan je od najintrigantnijih,
narocito u savremeno doba liberalizacije rodnih rezima i preispitivanja i dekonstrukcije
patrijarhalnih obrazaca Sirom sveta (Badran, 2005; Mernisi, Lakeland, 1991; Al Hibri,
2000; Pisev, 2013; Jovanovi¢, 2017d). Identifikuju¢i i rodnu dimenziju religija kao
vaznu, Veber je opet pokazao da je bio korak ispred svog vremena. Sasvim ispravno je
primetio da se relgije koje se obracaju deprivilegovanim (niZim) slojevima, po pravilu,
obracaju 1 posebno zenama. Te religije su inkluzivne za sve grupe koje su
marginalizovane 1 stigmatizovane: u njih spadaju i Zene. Sa druge strane, verski etic¢ki
korpusi koji su rezervisani za posebne privilegovane slojeve (poput intelektualaca ili
uzviSene birokratije) izostavljaju Zensku perspektivu. To pravilo jo§ i viSe vazi za
»religije ratnika®. Vojnicki ethos je mozda vise nego i jedan drugi izrazito maskulinog
karaktera, jer on idealizuje muski (telesni i intelektualni) princip, a zanemaruje i
najceS¢e unizava zene. PoSto je Veber islam definisao kao religiju ratnika, sasvim je
logi¢no da ga je video 1 kao mizogini¢nu religiju. Svesno ili ne, on jeste “zagrebao” po
povrsSinu sustinskog pitanja ravnopravnosti vernika i vernica u islamu. To pitanje je
jedno od najvaznijih pitanja savremenog multikulturalizma i njime se bave ne samo

feministicke studije, ve¢ i1 sociologija, antropologija, politikologija, postkolonijalne
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studije itd. Veber nije detaljnije razradio, ali jeste otvorio problematiku marginalizacije
zena u islamu.

Slika potcinjene, submisivne, i muskarcu predane zene, jedna je od najceSce
ponavljanih 1 najzastupljenijih slika kada se prezentuje Zenska populacija na Bliskom ili
na Dalekom Istoku. O tome je govorio i sam Said kada je, kao naro€ito vaZan aspekt
orijentalizma, istakao i rodnu dimenziju. Novije studije pokazuju da je upravo XIX vek
bio prekretnica za formulisanje stereotipne erotske slike o orijentalnoj Zeni koja je
spremna da se pokori i da ispunjava sve musSke Zelje 1 fantazije. Autorka koja je
sprovela jedno od opseznijih istrazivanja na tu temu smatra da je rodni aspekt
orijentalizma narocito istaknut zbog toga $to je pocelo priblizavanje Evrope
(prevashodno Nemacke) i bolesnika sa Bosfora, pa su Turkinje bivale sve interesantnije
partnerke za Evropljane (Yegenoglu, 1998: 42). Ve¢ smo govorili o tome da je Citav
Orijent predstavljan kao Zenski penetrabilan i ontoloSki inferioran u odnosu na
racionalni muski Zapad. No, to je konstruktivisticki makro nivo analize. Ako se
spustimo na mikro nivo pojedinacnih slika, uoc¢i¢emo poseban seksisticki pogled na
Zenu na Orijentu. Zapadni muskarac je konzument Cari orijentalnih zadovoljstava koje
¢e dobiti u Zenskim odajama (Yegenoglu, 1998: 39). “On ¢e uZivati u Cari haremskih
plesacica, konkubina i gejsi koje su nau¢ene metodama udovoljenja erotskim potrebama
i fantazijama muskaraca. Sa druge strane, rodni aspekt orijentalizma podrazumeva i
paradoksalnu pretpostavku zenske ’benefiti’: ona ¢e bi ti sklonjena od ’primitivnih’
orijentalnih muskaraca i mo¢i ¢e da svoje (zZenske) atribute (is)koristi u punom potencija
u. To je osnovna premisa i lajt-motiv svih porno grafskih romana ¢ija je radnja smestena
u pustinjske noci i opijajuéu atmosferu vrelog i lepljivog vazduha oivi¢enog zidovima
orijentalnih harema. Said je sasvim adekvatno zaklju¢io da je slika orijentalne Zene
proizaSla iz muske fantazije o mo¢i kao navodno inherentno njegovog domena”
(Jovanovi¢, 2017d: 164—-165).

Imajuéi u vidu zaista dug kontinuitet ovakvog predstavljanja Zene na Orijentu, ¢ak
u naucnoj periodici i studijama, a ponajviSe u beleteristici, ne cudi ni Veberova
zakljucak o tome da je islam religija (muskih) ratnika a da su Zene od drugostepenog
drustvenog, politi¢kog 1 simbolickog znacaja. Uostalom, pokrivenost vernica je 1 u XIX
veku ve¢ bila intrigantna pojava koja je na zapadu otvarala pitanja pot¢injenosti Zena u

islamu. Veber je sve to spojio u svoju celokupnu ideju o islamu kao ratnickoj religiji u
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kojoj spasa ima samo za (muske) Sehide, religiji koja poznaje samo nasilje, rat i borbu
za drzavnotvornost, te politicki decentralizovanoj i dezorganizovanoj mizogini¢noj
religiji ¢ija je dogmatika podredena feudalnoj eliti i njenim potrebama. S obzirom na to
da je ova analiza pokazala da je svima, pa i Zenama, omogucéeno spasenje i odlazak u raj,

relativizovana je Veberova teza o islamu kao politi¢koj i ratnic¢koj religiji.
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5. Veber u politickoj instrumentalizaciji: pozicioniranje
Veberove teorije duz orijentalistickog spektra i savremene

implikacije tumacenja islama kao a priori religije ratnika

,,<Analize stvaranja kolektivnog identiteta
trebalo bi da doprinesu,

bez obzira na to koliko malo,

nasem zivotu sa razli¢itostima,

a ne tome da neki od nas

izgube zivot zbog drugosti

(Iver Nojman “Upotreba drugog:
’Istok’ u formiranju evropskog identiteta”).

5.1. Povratak na teorijski okvir: gde se na orijentalistickom spektru nalazi Veberova

analiza islama?

Iz prevashodno politicko-utilitaristickih pobuda, Edvard Said je koncept
orijentalizma ucinio prilicno kompozitnim. Uvodenje orijentalizma i orijentalistickog
diskursa u nauku (u vidu kontruktivisti¢ke teorijske matrice koja je druk¢ija od rasizma,
ksenofobije ili esencijalizma 1 egzotizma) bila je svojevrsna mikrointelektualna
revolucija, koja doduse nije izvedena bez teorijskih zrtava. Zarad politicke uticajnosti
novog pojma zrtvovana je teorijska, pojmovna i kontekstualna preciznost, pa je
orijentalizam obuhvatio Sirok vrednosni dijapazon: od izrazito afirmativnog, do
radikalno peZorativhog odnosa prema Orijentu. Medutim, ni tu se nije zaustavila
elasti¢nost Saidovog novog pojma jer je njegovo istrazivanje obuhvatilo i razlicite
disicipline, profesije, pobude, istorijske periode i nacionalne kontekste. Ukratko, Said
jeste konstruisao 1 afirmisao nov i znacajan koncept, ali mu je odmah dodelio i teSku
sudbinu prevelike inkluzivnosti i teorijske i istorije ekstrapolacije. Da bi objasnio znacaj
1 upornost opstajanja orijentalizma kao obrasca razmisljanja Zapada o Orijentu, Said je
u istu kategoriju svrstao savremene americke politicare, novovekovne vojskovode,
srednjevekovne lingviste, a na listi orjentalista nasli su se i razni putopisci, romanopisci

1 drugi umetnici koji su odlazili na Orijent kako u proslosti, tako i danas. Rezultat ovako
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difuzno koncipiranog projekta je inventivna, mocna i izazovna studija®*® koja obiluje
teorijskim nepreciznostima.

Iz inherentne inkluzivnosti tako Siroko definisanog orijentalizma proistekao je i
diverzitet dalje primene koncepta. Razli€iti autori dokazuju da su orijentalisticki diskurs
primenjivali 1 narodi Balkana izmedu sebe (Cak se 1 unutar jedne te iste drzave moze se
identifikovati orijentalisticka logika drugojacenja), da se zapadna Evropa orijentalisticki
odnosi prema Rusiji, a Evropska unija prema postsocijalistickim zemljama itd. Neki
autori tvrde da su ¢ak i skandinavske drzave orijentalizovale svoje politi€¢ke narative
prema centralnoj Evropi (Nojman, 2011). Ukratko, orijentalizam je postao cesto
rabljena etiketa za razne forme oblikovanja Drugosti, pa je izgubljena razlika izmedu
odnosa prema Drugom kao opStem metanivou analize relacije izmedu dva politicka i/ili
kulturna entiteta, s jedne strane, i orijentalizma kao specifi¢nog stereotipiziranog i
pojednostavljenog viSevekovnog odnosa Zapada prema Orijentu koji ima vaZne
politicke implikacije, s druge strane. Said je zeleo da istakne konkretne politicke,
ekonomske 1 vojne posledice saznajnog zastranjivanja, pa je viSe puta naglasio da je
kulminacija orijentalizma bila kolonizacija, 1 da je orijentalisticki diskurs hegemoni
narativ koji odrzava hijerarhizovani odnos izmedu Zapada i1 muslimanskih drustava 1
koji €ini imperijalizam samorazumljivom 1 legitimnom ideologijom i praksom.
Medutim, zbog toga Sto je Said postavio svoj koncept isuvise Siroko, potonje upotrebe
njegovog pojma dovele su to toga da je teorijska oStrica otupela, a sociolozi, lingvisti,
politikolozi, antropolozi i kulturolozi danas olako koriste orijentalizam kao teorijski
okvir za svoja istrazivanja koja sve ¢es¢e nemaju bas nikakve veze sa odnosom izmedu
Zapada i Orijenta ili Zapada i islama.

Smatramo da je Saidov teorijski impuls bio ispravan i da je koncept orijentalizma
validan konstruktivisticki istorijski, etic¢ki, ideoloski 1 teorijski eksplanatorni kompleks,
ali njega je neophodno redefinisati, pa smo zato konstruisali orijentalisticki spektar.
Spektar nam omogucava da napravimo razliku izmedu stereotipiziranja islama sa
romantiarskom (pozitivnom) komponentom 1 pojednostavljivanja interpetacija
islamske dogme 1 prakse sa izrazito pezorativnom konotacijom koja sluzi kao

legitimacijsko sredstvo imperijalizma. Drugim reima, na jednom kraju tog zamisljenog

326 Misli se pre svega na Orijentalizam (Said, 2008), mada koncept Said dalje razradivao u drugim
monografijama i tekstovima (Said, 2002; 1997; 1985).

276



spektra postavljen je negativno uslovijeni orijentalizam, a na drugom apologetski
orijentalizam.

Shvatanje islama kao primitivne, tradicionalne i patrijarhalne religije u kojoj su svi
muslimani genetski predodredeni za fizi€ki obracun sa nemuslimanima nije, ni prema
ideoloskoj poziciji, a ni prema posledicama, jednak stavu da je islam (kao religija koja
je konzervirala duhovnost) superioran u odnosu na hladni i1 materijalistickim
vrednostima determinisani Zapad. Ekstremne pozicije negativno uslovljenog
orijentalizma obuhvataju narative o tome da su muslimani navodno bioloski
predodredeni za nasilje, da su “po prirodi” primitivni, da ne mogu pobeéi od svog
militarizovanog nasleda i da ih svakako treba “disciplinovati”, dok radikalni apologetski
orijentalizam podrazumeva da je sve Sto dolazi sa Orijenta (nauka, medicina, kultura)
bolje, ispravnije 1 autenti¢nije u odnosu na ono §to Zapad ima da ponudi; ve¢ smo
govorili o glorifikaciji stvaralastva Ibn Halduna kao izrazito ilustrativnom primeru
islamologizacije znanja (za vise videti: Jovanovi¢, 2017e).

Orijentalisticki  spektar ~omogucava stepenovanje nivoa, odnosno obima
orijentalizacije odredenog diskursa. Dakle, analizom konkretnog narativa®’’ moze se
proceniti gde se on nalazi duz samog spektra. Na taj nacin izbegava se poistovecivanje
sanjarskih egzotizovanih deskripcija raznih putopisaca koji su proveli no¢i u haremima
sa izrazito biologiziranim ksenofobi¢nim narativima o inherentnoj superiornosti
zapadnih religija, rasa i nacija u odnosu na islam. I jedno i drugo videnje potpada pod
kategoriju predrasuda, ali je jasno da je ovde re¢ o veoma razliitim teorijskim,
ideoloskim i prakticnim svetonazorima. NaroCito vazna pozicija je samo srediSte
spektruma, odnosno umerena pozicija srednjeg puta orijentalizma.

Srednji put orijentalizma znaci da postoji redukcionisticki i1 ideoloski obojen odnos
prema islamu bitno razli¢it od vrednosno neutralnog i objektivnog proucavanja ove
religije. Srednji put nije isto §to i odsustvo orijentalizma ve¢ uz pomo¢ njega mozemo
mapirati umerenu orijentalisticku poziciju koja se nalazi izmedu glorifikacije islama i
optuzivanja islama za dogmatsku ili, u ekstremnim sluc¢ajevima, genetsku predispoziciju
za nasilje. Umereni orijentalizam podrazumeva da se islam posmatra u monolitnom
obliku, odnosno da se ne uocavaju dogmatske i prakseoloske razlike koje proizilaze iz

njegove divergentnosti. Podse¢amo jo§ jednom, naravno da je islam, Cisto teoloski

327 Mozemo analizirati politicki program stranke, govor politickog aktera, roman nekog knjizevnika ili
pak dela nekog od klasika drustvenih nauka.
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gledano, jedan i nedeljiv u smislu apsolutnog monoteistickog verovanja u Alaha,
njegovog Poslanika (Muhameda) i njegovu re¢ (Kuran). Medutim, nakon konsenzusa
oko ove ortodoksije pocinje “grananje” islama koje je u socioloskom smislu veoma
relevantno jer heterogenost islama daje potpuno druk¢iju sliku prakse muslimana u
politi¢kom 1 socijalnom smislu. Objektivno proucavanje islama treba da uzme u obzir
ovu raznolikost koja proizilazi iz islamskih raskola i diverziteta fikha (Jovanovi¢, 2017a:
271-272).

Najvazniji stereotip koji se ponavlja u orijentalistickim diskursima jeste to da je
islam ratoborna religija. Kako je u pitanju najce$¢i, ali 1 najopasniji stereotip,
pozicionirali smo ga u okvirima definicije srednjeg puta orijentalizma jer je veoma
vazno utvrditi da li postoji taj stereotip i u kom kontekstu se on analizira. A kada je re¢
o kontekstu, dolazimo i do poslednjeg kriterijjuma (koji je u neposrednoj vezi sa
prethodnim) a to je nepostojanje teorijskog legitimisanja kolonizacije ili bilo kog
drugog teritorijalnog, fizzickog, ekonomskog, politickog i1 kulturnog uzurpiranja
Orijenta. Umereni orijentalizam je orijentalizam bez poziva na akciju, i bez namere da
se upotrebi u svrhe Siroko definisane opresije nad orijentalnim drus$tvima. Umereni
orijentalizam je deskirptivnog karaktera i sa sobom ne nosi delatni potencijal koji je
sadrzan u negativno uslovljenom orijentalizmu, odnosno u apologetskom orijentalizmu
(samo sa suprotnom ideoloSkom konotacijom).

Cilj ove teorijske arhitektonike jeste da se najpre utvrdi da li je orijentalisticki nacin
razmiSljanja prisutan u odredenom narativu kako bi se, u narednom koraku, ocenilo da li
je tu re¢ o umerenoj, ili o nekoj od ekstremnih pozicija. Navedeni kriterijumi su pocetna
faza analize narativa koja moze da se primeni na razli¢itu vrstu iskustvene grade, u
istorijskoj ili u savremenoj perspektivi. Kao $to smo u uvodnom delu istakli, zalazemo
se za pristup primene studije slucaja, tj. za temeljno, sistematsko i sveobuhvatno
proucavanje konkretnih slucajeva koji se, u narednoj fazi, mogu povezati i uklopiti u
jednu makroperspektivu. Veoma vazan segment studije slucaja je kontekstualizacija
stvaralastva odredenog autora. Nije, naime, u socioloSkom smislu validno na isti
(teorijski) nacin analizirati necije interpretacije Orijenta u XVI ili u XXI veku.
Veberovo shvatanje islama jeste upravo jedna takva studija slucaja na kojoj smo ispitali

spomenute hipoteze i teorijski okvir.
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Maks Veber je dobar primer “zrtve” optuZene za orijentalizaciju saznanja, odnosno
slu¢aj Veberovog shvatanja islama adekvatna je ilustracija za to kako se orijentalistic¢ki
ideoloski amblem dodeljuje bez podrobnijeg odredenja orijentalizma, a najcesée i bez
detaljnije analize Veberove teorije. Nemali broj autora Vebera naziva orijentalistom
(Turner, 1978, 1998, 2010; Sukidi, 2006; Salvatore, 1996; Rodinson, 1973; Levtizion,
1999; Farris, 2010, 2013; Bashier, 2011), bez upustanja u to $ta to stvarno znaci, i na
teorijskom i na aksioloskom nivou. Upravo to rade i orijentalisti kada islam posmatraju
kroz redukcionisticko so¢ivo: ponistava se saznajni doprinos socioloskom proucavanju
islama, €ini se nepravda prema Veberu i gubi se moguénost da se iskoristi ono §to je
paznje vredno u njegovoj teoriji, i Sto bi moglo biti konstitutivni element sociologije
islama.??

Sam Said nije bio neposten prema Veberu. On ga je bojazljivo pomenuo samo na
jednom mestu u svojoj studiji i tu ga je posredno “optuzio” za doprinos orijentalizmu,>?
ali nije direktno “uperio prst” na nemackog socioloskog klasika nazivajuéi ga de facto
orijentalistom. Razlog tome nalazi se verovatno u okolnosti $to ni sociologija, a ni
nemacki stvaralacki podsticaj, nisu bili u Saidovom fokusu; on se najviSe bavio
francuskim, britanskim i americkim orijentalizmom, i to prevashodno u lingivistici,
teoriji knjizevnosti, politici, etnografiji i umetnosti, a ne u sociologiji. Nastojali smo
ovde da ponudimo detaljno i, koliko god da je to moguée, objektivno videnje
Veberovog shvatanja islama. Potrudili smo se da udemo dublje u analizu Veberove
interpretacije islama i da ponudimo videnje koje je obuhvatnije od onog koje je najcesce
dato u relevantnoj nauc¢noj literaturi. Analizirali smo njegovo tumacenje islama kroz tri
teorijsko-analiticke dimenzije: klasnu, prostorno-politiCku i soteriolosku. Pomenute
dimenzije nisu odabrane nasumic¢no, one proizilaze iz Veberovih istrazivanja koja
sublimiraju upravo ta tri nivoa analize u okviru njegove socioreligioloske teorije uz

3

pomo¢ koje on “vezuje” i objaSnjava dogmu uz pomo¢ drustvenih uslova i klasnih

potreba. Nakon §to smo izlozili Veberovo shvatanje islama, preostaje nam samo da

328 Salvatore se veé godina bavi projektom izgradnje nove nauéne discipline: sociologije islama

(Salvatore, 2013: 2016). Ova disciplina jo§ uvek nije zazivela na univerzitetskom nivou, ali Salvatore,
zajedno sa svojim saradnicima, pokusava da ustanovi teorijske osnove.

329 Kao §to smo ve¢ rekli, Said je smatrao da je Veber konstruisanjem idealnih tipova doprineo
uévrséavanju kategorijalnog nacina razmisljanja koji je karakteristiCan za binarne tipologije kakva je
Zapad-Orijent.

279



sumiramo nalaze i razmotrimo da li je orijentalizam zaista prisutan u Veberovoj analizi
islama i da li je on umerenog karaktera.

Prvi kriterijum srednjeg puta orijentalizma podrazumeva da se na islam gleda iz
jednodimenzionalne perspektive, odnosno da se u analizama ne identifikuje nikakav
frakcioni, pravni ili istorijski diverzitet u okviru proucavanja islamske doktrine i1 prakse.
Kada je re¢ o bilo kom fenomenu koji je u vezi sa islamom, treba stavljati zagrade i
neophodno je precizirati na koje islamsko ucenje se misli. U suprotnom, videnje islama
je neprecizno, a zakljucci su nedovoljno nau¢ni ili stru¢ni. Maks Veber jeste posmatrao
islam upravo kroz monoopti¢ku prizmu. On je ispravno uocio razliku izmedu sufizma 1
ortodoksnog islama, ali je na toj razlici stao i nije se upustio u dalju elaboraciju
diverzifikacije islamske dogme. Veber nije podvukao ni osnovnu frakcionu razliku
izmedu sunita 1 Siita, pa samim tim nije ulazio ni u dalja i dublja versko-pravna
meandriranja u islamskoj prakseologiji. Islam je za Vebera bio, pre svega, verska
dogma koju je Muhamed konstruisao prema svojim politi¢ckim i drzavni¢kim potrebama,
dogma koja podrazumeva vojnic¢ki ethos i nasilan odnos prema nevernicima. Veber
smatra da je sveti rat dominantna karakteristika islamske etike 1 da je islam u celini
(socijalno, klasno, prostorno, politicki i soterioloski) centriran oko dzihada. Prema
miSljenju ovog socioloSkog klasika, Muhamed je nastojao da zaokruzi prvu
muslimansku drzavu i celokupna dogmatika bila je konstruisana tako da podupre taj
projekat. Borba u svetom verskom ratu je sasvim logi¢an imperativ borbe za drzavnost,
smatrao je Veber. Njegova analiza stoga nije obuhvatila neke druge vazne elemente koji
¢ine islamsku metafizicku konstrukciju, s drukéijom slikom ne samo svetog rata, vec i
celokupnog islama. U cCetvrtom poglavlju ove disertacije moglo se videti koje sve
prakse 1 moralna nacela postoje (a koje Veber nije uzeo u obzir), i pokazalo se kako se
jedno te isto versko pravilo moze tumaciti na viSe nacina.

Homogenizacija islama suzava mogucénost razli¢itog tumacenja istih koncepata
unutar jedne dogme. Ukoliko tu analiza previdi sve moguénosti drugacije interpretacije
jednog te istog verskog pojma, veoma lako ¢e se upasti u zamke orijentalizma. Videli
smo da su podele u islamu bile sastavni deo istorije razvitka njegove dogme i da su,
samim tim, mnogi koncepti i danas ostali predmet suceljavanja pravnih tumacenja. To
je narocCito vazno u kontekstu analize znacaja, vrste i dometa dzihada koji je i Veberu

bio u srediStu paznje.
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Videli smo da je nemacki sociolog bio u pravu kada je sveti rat identifikovao kao
specifi¢nu, unikatnu, i za islam veoma vaznu praksu, medutim, on je dzihadu pripisao
jedinstveno znacenje nasilja nad zimijama i politeistima. S obzirom na to da nije pravio
razlike u islamskim Skolama, nije ni mogao prepoznati a razlike izmedu velikog i malog
dzihada, odnosno izmedu nasilnog i nenasilnog karaktera borbe u islamu. On, isto tako,
nije iskoristio Sansu da prepozna razlike izmedu toga da 1li je militantni islam
ofanzivnog ili odbrambenog karaktera, kao ni to da 1i je dzihad usmeren protiv svih
nevernika ili samo protiv politeista. Sve te nivelacije su veoma vazne jer nije ista
konotacija prema kojoj se dzihad tumaci u svetlu borbe vernika sa samim sobom, zatim
borbe protiv onih koji napadnu muslimansku zajednicu, te, najzad, izrazito ofanzivne
prakse koja podrazumeva napad na sve one koji ne veruju u Boga. Na primer, neke
ekstremisticke frakcije (vezane uglavnom, mada ne i isklju¢ivo, za hanbalitski i/ili
vahabitski islam) dzihad ¢e tumaciti prevashodno u tom potonjem kontekstu, dok ¢e
neke liberalnije struje biti viSe okrenute ka shvatanju dzihada kao unutrasnje borbe
vernika sa sopstvenim iskuSenjima. Videli smo i da je jedan od najpoznatijih
mulimanskih voda novije istorije, ajatolah Homeini, takode zagovarao prvenstvenost
borbe sa ovozemaljskim iskuSenjima; ako je verski i politicki lider koji je zagovarao 1
sproveo reislamizaciju 1 teokratizaciju iranskog drustva zastupao ideju vaznosti
duhovnog dzihada, onda je jasno koliko je analiza koja ne obuhvata proucavanje
varijeteta poput velikog 1 malog dzihada redukcionisti¢ka. Razlika izmedu dva dzihada
provlaci se kroz mnoge teoloske debate koje su i Veberu bile dostupne jer su jos u XIX
bile prevedene na zapadne jezike (istina je da u Nemackoj ta debata nije bila narocito
razvijena, ali ipak jeste bila sastavni deo prvih istrazivanja u toj zemlji u okviru
Orijentalnih studija).

Sli¢na situacija je 1 sa nekim drugim temama, na primer, sa shvatanjem poloZaja
zene u islamu. Veber je smatrao da su zene u islamskoj tradiciji deklasirane, §to je
sasvim logican zakljucak ukoliko je islamska dogma podredena muskom vojnickom
ethosu. Videli smo da postoje argumenti koji pokazuju da njegov stav nije neosnovan,
ali to nije jedino moguce tumacenje. Iz razli¢itih interpretacija proizilaze i1 razliite
prakse. Kao sto dzihad moze biti fizicki obracun protiv nevernika, a moze biti i borba sa
sopstvenim demonima, tako i muslimanka moze uzivati veliki opseg prava, a moze biti i

unizena i potla¢ena. U svakom slucaju, polozaj Zene u islamu je kompleksna tema i ne
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moze se svesti samo na odgovor koji je Veber pruzio, a to je da su one, usled
dogmatskih potreba za dzihadom, vernice drugog reda. Ovo pojednostavljivanje moze
se, u pvi mah, uciniti podobnim za komparaciju. Na primer, moze se zakljuciti da je
poloZzaj zena u islamu lo$iji u odnosu na polozaj vernica u protestantizmu, ali navedena
logika je veoma problemati¢na, jer ne daje pravu sliku poloZaja Zene u islamu: polozaj
muslimanski bitno zavisi od razli¢itih interpretacija kuranskih ajeta i od muslimanske
prakse u razli¢itim drustvima koja se u skladu s tim nacelima sprovodi. Ergo, da je
Veber uocio sve frakcione razlike u islamu, ne bi verovatno ogranicio svoje tumacenje
islama isklju¢ivo na kontekst religije ratnika. A posto su razli¢ita tumacenja rezultanta
dogmatske refleksije diverziteta kontekstualnih potreba ranog islama, Veber nije mogao
ni da zaokruzi celovitu istorijsku i sociolosku sliku islamskih pocetaka. Za njega je slika
ranog islama povesni pejzaZz krvavih borbi. On nije uspeo da objasni procesualnost i
kompleksnost nastanka nove religijske zajednice koja je pretendovala na Sirenje 1
viSevekovni opstanak jer je islam ostavio u granicama ratnickog i politi¢kog.

U proceni plauzibilnosti Veberovog shvatanja islama uvek treba imati na umu bar
dve stvari o kojima je ve¢ bilo reci. Prvo, Veber nije kompletirao svoju studiju o islamu,
a biografski izvori govore o tome da mu to jeste bila namera. Mada je jasno
iskristalizovana nit koja se ponavlja svaki put kada Veber spominje islam (a rec je o
insistiranju na tome da je ratnicka etika alfa i omega islama), ipak sve njegove
fragmentarne zakljucke treba uzeti sa rezervom. Druga ¢injenica koju treba imati u vidu
jeste dostupnost izvora. Za razliku od francuske i britanske orijentalistike, koja se zbog
kolonijalnih osvajanja razvijala brze i intenzivnije, nemacko interesovanje za Orijent
institucionalizovano je tek sa osnivanjem Nemackog orijentalnog drustva. Kao §to smo
u tre¢em poglavlju istakli, publikacije DruStva nisu se doticale dogmatskih pitanja, pa je
Veber ostao uskra¢en za obimniju literaturu o islamu na nemackom jeziku. Casopis Der
Islam jeste bio izvor saznanja o islamu, mada je dogmatska i politi¢ka tematika bila
relativno skromno zastupljena. Takode, treba imati na umu da su prvi akademski
orijentalisti bili na istoj idejnoj liniji sa Veberom kada je re¢ o ulozi ratniStva. Karl
Beker, koji ne samo da je bio najuticajniji mislilac u oblasti orijentalne filologije i
knjizevnosti, ve¢ je bio 1 poznanik Maksa Vebera, delio je Veberove stavove o islamu
kao ratnickoj religiji. Beker, doduSe, nije apostrofirao ulogu dzihada u soterioloskoj

jednacini islama, ali s obzirom na njegovo stvaralastvo i na sve ucestaliji govor o

282



dzihadistickoj ideologiji u nemackoj javnosti, nije ¢udno §to je ratnicka paradigma o
islamu preovladala i u Veberovim analizama. Veber se pozivao samo na islamsku svetu
knjigu i nije nam ostavio tragove koji bi ukazivali na to da je analizirao radove i govore
svojih savremenika o islamskoj reliiji, ali moZzemo pretpostaviti da, makar u manjoj
meri, jeste bio pod njihovim uticajem. Drugim refima, ovo jo§ jednom potvrduje
pretpostavku da se Veberova slika islama uklapala u opsti ram nemackog orijentalizma
na prelasku iz XIX u XX vek koji, kao Sto smo rekli, svrstavamo u umereni
orijentalizam.

Sa druge strane, podseCamo na to da je Beker opominjao autore koji se bave
islamom da kao pocetnu premisu uzmu heterogenost islamske etike i prakseologije.
Videli smo da je 1910. Beker izasao u javnost sa tezom da treba pazljivo prouciti
razlicita tumacenja dogme 1 da je to jedini nacin da se izbegnu stereotipna uopsStavanja
(Becker, 1910). Da je uspeo da dovr$i monografiju o islamu, mozda bi Veber ispratio
ovaj Bekerov teorijski ukaz, ali u religioloskim radovima koji su ostali iza njega on u
tome u najvecoj meri nije uspeo. Takode, da je Veber napisao studiju o islamu, mogli
bismo doznati da li bi on eventualno napustio ideju o islamu kao religiji koja odstupa od
duhovnih imperativa i time se priblizio Bekerovom videnju islama, ili bi ipak ostao na
svojoj poziciji koja islam definiSe kao politicki i ekonomski oportunizam Poslanika
Muhameda.

U svojoj fragmentarnoj 1 nedovrSenoj analizi islama Veber je kompleksne
svakodnevne verske prakse €ije postojanje nije negirao desakralizovao, tj. verske rituale
je podveo pod kategoriju integrativnog i politickog, ali ne i duhovnog. Kao §to smo
videli, svaki obred u islamu ima izrazito duhovnu poentu i sluzi za individualno
povezivanje vernika i Alaha. Na slede¢em analitickom nivou prakse imaju i funkciju
socijalne integracije i povezivanja u zajednicu, ali na prvom mestu je tu priznavanje
strogog monoteizma i duhovno posveéivanje i uzdizanje. Imajué¢i u vidu ovako
kompleksne ciljeve, islamska dogmatika nije mogla pocivati samo na trenutacnim
ratnickim pobedama, ve¢ je morala razviti rutinizirani svakodnevni verski habitus koji
je centriran oko prakseoloSkog 1 etickog. Kao §to smo videli, to je, prema Veberovom
mislejnju, preduslov razvijanja racionalne hroni¢ne verske etike. Dakle, izostavljanje
divinizacije prakseoloskog ima uticaj i na konacan zakljucak o tome da li je islam

religija spasenja ili ne.

283



Na osnovu prethodno recenog jednostavan je zadatak doéi do zakljucka da li
Veberovo shvatanje islama odgovara naSem drugom kriterijumu srednjeg puta
orijentalizma, koji podrazumeva da je islam a priori i prvenstveno religija ratnika:
odgovor je svakako “Da”. Najve¢i nedostatak Veberove analize ranog islama jeste
zanemarivanje znacaja trgovacke klase za nastanak i ekspanziju islama. Kao $to smo
videli, nastanak te religije jeste obelezio specifi¢an drzavnotvorni i politicki projekat
koji je realizovan u bitkama, medutim, nova religija se konstituisala i u mirnodopskim
vremenima. Ona je pocela da se formira u malim i mirnodopskim krugovima, prosla je
kroz period ratovanja, i nastavila da se §iri kroz svakodnevne kanale komunikacije.?*°
Podse¢amo da je Veber napomenuo da trgovina moze imati znacaja za razvoj islama, ali
da on nema dokaza za to. Dokazi se medutim nalaze svakako i u samom Kuranu.

Ako izuzmemo periode sukoba, islam je trebalo da bude kohezivni faktor za
stanovnis$tvo nove drzave. On je trebalo da bude eticka, pravna, ekonomska 1 politicka
osnova nove zajednice, i stoga islam, za razliku od nekih drugih religija, zaista nije
fokusiran samo na duhovne aspekte vernikovog zivota, iako su mu oni svakako na
prvom mestu. Veber je dobro uocio pragmati¢nu funkciju nastanka nove religije, ali ju
je, sasvim neocekivano, u svojim kona¢nim zaklju¢cima, zanemario. On nije uvazio
stepen sveobuhvatnosti koji prozima svakodnevicu islamskeih vernika, iz cega
proizilazi da islam ne moze biti religija fokusirana samo na pitanje rata. Stavljajuci
militarizam u srediSte islamske etike, Veber je izgubio iz vida najmanje dve stvari: prvo
se odnosi na izrazenu duhovnost praksi u islamu, a drugo je znacaj trgovackog sloja za
oblikovanje islamske dogme.

Barem u onoj meri u kojoj je rat oblikovao islam, u istoj meri je, ako ne i viSe,
trgovina odredivala dogmu nove religije na Arabljanskom poluostrvu. Kao $to smo
videli, to §to je trgovina imala znacajnu socijalnu ulogu uticalo je na konacni oblik
islamske etike i otvorilo je prostor za daleko miroljubivije interpretacije islama od one
na kojoj je insistirao Veber. Zanemarivanje trgovine nije bitno samo iz ugla ekonomske

analize, to je 1 inherentno socioloSko pitanje. Izostavljanje proucavanja vaznosti

330 Dakako, ovako ostra distinkcija izmedu pomenutih faza razvoja bila bi isuvise idealnotipska, te uvek
na umu treba imati razli¢ite pojedinacne slucajeve, koji zavisno od istorijskog i drustvenog konteksta i
politickih prilika, mogu predstavljati odstupanje od opisanog toka Sirenja islama. Tako, na primer, brojne
hris¢anske fondacije izveStavaju o skorasnjim slucajevima prisilne konverzije koptskih hri§¢ana u islam.
Pa ipak, ovde je re¢ o prakseoloskoj realnosti, a ne o dogmatski utemeljenom nacinu $irenje vere.
http://www.bbc.co.uk/serbian/news/2010/01/100107_copts.shtml pregledano 1.3.2018.
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trgovackog sloja za oblikovanje islamske dogme znacilo je zanemarivanje uticaja etike
na svakodnevni zivot vernika. Takode, iako rat jeste bio vazan segment borbe za
drzavnost, ekonomski (trgovacki) aspekt bio je gotovo podjednako bitan za formiranje
prve muslimanske drzave, ali i za njeno Sirenje. Veberova osnovna idejna nit nije
neosnovana, ali nije potpuna.

Napred smo ve¢ istakli da je videnje islama kao religije rata najceséa predrasuda
koju nemuslimani imaju o toj religiji (Gordon, 2001). Zbog postojanja specificnog
koncepta svetog rata, ali 1 zbog sukoba izmedu muslimana i drugih vernika tokom
istorije, javila se pomenuta predrasuda koja se prenosi iz generacije na generaciju, pa
postaje najvazniji potporni mitski stub orijentalizma. I sam Said je to, naravno, uocio i
insistirao je na tome da, pored svih drugih stereotipa, uvek u prvi plan treba istaci
navodnu predodredenost islama za sukobe. Svi drugi stereotipi su podlozni
preispitivanju 1 ne javljaju se u svim analizama, ali, kako Said sarkasticno tvrdi,
nasilnicki karakter islama je neupitan (Said, 2008). Veber je, dakle, samo krenuo veé
utabanim stazama orijentalistickog shvatanja islama kao religije ratnika, i savrSeno se
uklopio u ve¢ postojeée obrasce zapadnog naucnog rasudivanja o islamu. Postoji
objasnjenje zaSto je Veber istakao ratnicki ethos u prvi plan (jer je objasnio pocetke
islama drzavotvornim projektom), ali to ne briSe Cinjenicu da je takvo stanovisSte
redukcionisticko 1 u skladu sa opStim orijentalistickim percepcijama i
esencijalizacijama.

Na ovom mestu moramo podvuéi jednu bitnu razliku izmedu naSeg shvatanja
Veberove analize islama i tumacenja drugih autora koji su se bavili ovom temom. Za
razliku od autora (Turner, 1978, 1998, 2010; Sukidi, 2006; Salvatore, 1996, Rodinson,
1973; Farris, 2010, 2013) koji smatraju da je Veber sasvim neobjektivno analizirao
islam, smatramo da njegovo tumacenje islama kao religije nastale u ratnom kontekstu
nije neta¢no. U ovom radu smo prikazali kako je tekao razvoj islama, i videli smo da se
dogma formulisala u skladu sa zahtevima mlade politicke zajednice i njenog vode, a to
je, u kontekstu Arabljanskog poluostrva u VII veku, podrazumevalo 1 imperativ borbe.
Veber ispravno naglasava da koncepcija svetog rata ne postoji ni u jednoj drugoj religiji,
1 da je ova specificnost determinisana militantnim politickim kontekstom u Meki 1
Medini u VII veku. On ne negira da nasilje postoji i u drugim religijama (videli smo da

navodi i1 primer nasilja u protestantizmu i judaizmu), ali istiCe posebnost dzihada kao
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verske obaveze svakog muslimana (on ga zapravo implicitno tumaci kao Sesti stub
islama, mada ga ne spominje u tom dogmatskom kontekstu). Medutim, Veber je na tom
mestu stavio tacku na svoju analizu i nije otvorio novo poglavlje izucavanja islama koje
bi se ticalo gotovo bezobalnog istraZivanja svih pravila, praksi i normi koje su daleko
kompleksnije od pukog svodenja na centriranost oko sukoba sa nemuslimanima. Kao
Sto smo ve¢ rekli, nije ni dublje istrazio varijetete u tumacenju dzihada. Dakle, prema
naSem misljenju, njegova interpretacija islama nije neispravna ve¢ je nepotpuna.

No, bez obzira na to Sto je Veber istorijski i socioloski adekvatno istakao da je
dzihad vazan element islama koji kao takav ne postoji u drugim religijama, njegovo

zanemarivanje drugog lica islama3?!

prili¢no je kontroverzno. On je samo delimi¢no
rasvetlio islamsku dogmu 1i istoriju (preciznije, objasnio je samo jedan njen aspekt), ali
nije uspeo da dode do zakljucka da islam jeste religija spasenja (ako gledamo striktno
njegovu definiciju religije spasenja). Svakako da stepen racionalizacije nije isti kao u
slu¢aju protestantizma ili judaizma, ali islam nije religija koja je okrenuta samo
ovozemaljskom. Kao §to smo videli, islam je izrazito rutinizirana, sistematska, eticka, i
ka svakodnevnoj praksi usmerena religija, a cilj tako intenzivnog Zivota u skladu sa
verskim nacelima jeste odlazak u dzenet. Islamski raj je istovremeno i spas od muka, ali
i nagrada za svakodnevno potéinjavanje Alahu. Citava religija ustrojena je prema tome
da se vernici iz minuta u minut ponasaju u skladu sa voljom Boga, pa je motivacija za
takav Zivot odlazak u endemsko beskonacno estetsko, intelektualno i ¢ulno savrSenstvo
vecnog prostranstva. Dakle, Veber je napravio propust i sa stanovista sociologije islama,
ali 1 sa stanovista sopstvene teorijske tipologije, jer islam nije svrstao u religije spasenja.
Islam je pravi primer razvijanja hronicnog i1 svakodnevnog verskog habitusa i
sistematskog pokoravanja etickim principima. To naravno ne zna¢i da automatski
mozemo prona¢i kompatibilnost izmedu kapitalistiCkog duha i islamske etike (tu, za
razliku od Tarnera i Rodinsona, branimo suprotnu hipotezu i sledimo Veberovu logiku),
ali smatramo da islam nije politicka religija (u veberovskom smislu), ve¢ da je
ispravnija pozicija ona koju je Sluhter u svom dijagramu oznacio kao drugu moguénost,
a to je sukob sa ovozemaljskim.

Treba naglasiti 1 to da Veberovo videnje islama nema karakteristike negativno

uslovljenog orijentalizma. Veber ne govori o tome da su muslimani zaostali, nerazvijeni,

31 Pod drugim licem islama podrazumevamo ono koje nije determinisano ratom i ratni§tvom, npr.
sufizam.
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da su bliski prirodi, da imaju genetsku predispoziciju za nasilje, da su lenji ili
nedovoljno inteligentni — a to su sve svojevrsni lajt motivi negativno uslovljenog
orijentalizma. Kao §to ¢emo u drugom delu ovog poglavlja videti, danas takav diskurs u
javnim debatama i1 obrac¢anjima opstaje, pa se ¢ak u nekim krugovima smatra i sasvim
validnim 1 opravdanim. Medutim, Veber se ni na jednom mestu ne upuSta u te
pseudonaucne spekulacije, pa samim tim nije skliznuo u naglasSeni orijentalizam. S
druge strane, on, sasvim sigurno, ne spada ni medu apologete Orijenta. lako je njegova
sociologija po mnogo ¢emu bila obeleZena romantikom (za vise videti: Jeremi¢ Molnar,
Molnar, 2013), romantiarska opijenost Bliskim i Dalekim istokom je u Veberovim
delima izostala. Neki autori ne misle tako (Gandhi, 1998) i smatraju da je Veber pravi
predstavnik Ni¢eovog shvatanja Orijenta, ali imaju¢i u vidu Veberovo istrazivanje
modernosti, racionalizacije, birokratije i razvoja modernog kapitalizma, tesko da se
mozemo sloziti sa tim da je re¢ o romanticarskoj apologiji Orijenta.

Na kraju treba ista¢i da Veber nikada nije zagovarao bilo kakav intervencionizam u
muslimanskim drustvima. Njegova analiza nemacko-turskih bilateralnih odnosa
pravljena je u skladu sa opstim kontekstom medunarodnih previranja pre i nakon Prvog
svetskog rata. Najpre je podrzavao kajzerovu ideju da “izade” na Orijent 1 da uspostavi
dobre odnose sa Istanbulom, a posle je odustao od te ideje (taCnije, kritikovao je
Vilhelma II da, s obzirom na to da nije uspeo da sacuva i unapredi dobre odnose sa
Orijentom, tu nameru treba i da napusti). No, za nas je vazno da je Veber odvajao
socioloSku analizu islama od stavova o tome da li Nemacka treba da saraduje sa
Turskom. Nismo pronasli nijedan dokaz koji bi iSao u prilog tome da je on povezivao
ratnicki ethos muslimana sa nemackom realpolitikom (ili nemackim militarizmom).
Njegova analiza odnosa sa Turskom je stratesko-kalkulativna, bez upliva emocija ili, §to
je jos vaznije, liSena je socioloSkih dokaza za preduzimanje akcije na Bliskom Istoku.
Dakle, njegovo tumacenje islama nije posluzilo, i nije ni trebalo da posluzi, kao
legitimacijsko sredstvo za bilo koju politicku ili vojnu akciju u muslimanskom svetu, a
naroCito nije imalo nikakve veze sa idejom o imperativnosti kolonizacije, uslovno
receno, Treceg sveta. Kao i u Monteskjeovom slucaju, ali 1 u slu¢aju ve¢ine Veberovih
nemackih savremenika i kolega, izostala je spona izmedu orijentalizma i imperijalizma.
Monteskje se uzasavao Orijenta, a Veber nije, ali su politicke implikacije njihovih

teorija, Sto se tog dela tice, slicne: ne moze se pronac¢i dokaz u prilog (Saidovoj) tezi
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koja zagovara ¢vrstu vezu izmedu orijentalizma i opravdavanja dominacije. Takode, s
obzirom na to da su i Monteskje i Veber islamski militarizam vezivali za potrebe
stvaranja nove drzave, oni nisu ili putem klasi¢nog orijentalisticke logike koja ratni§tvo
u islamu “objaSnjava” psiholoSkim i ontoloskim kategorijama kao §to su zaostalost,
primitivnost, varvarstvo itd.

Da zaokruzimo: u Veberovoj analizi islama jeste prisutan orijentalizam jer njegovo
tumacenje ne podrazumeva objektivnost ve¢ pojednostavljivanje i svodenje islama na
ratnicku dogmatsku zilu kucavicu Cdcitave religije. No, njegov orijentalizam nije
pezorativnog karaktera; on jeste homogenizovao islam i jeste ga definisao kao religiju
ratnika, ali nije opravdavao i nije se zalagao za nemacku suprematiju nad muslimanskim
delom sveta. Dakle, Veberov orijentalizam jeste umerenog karaktera i samim tim
ostavlja dovoljno prostora da iz njegove teorije “izvuemo” pretpostavke i tumacenja
koja nam mogu biti plodna za teorijske osnove sociologije islama.

Ne slazemo se ni sa misljenjem da je on nezapadne kulture i religije tretirao samo
kao kontrolne slucajeve koji treba da dokazu hipotezu o unikatnosti Zapada (Farris,
2010; Salvatore, 1996; Sukidi, 2006). Smatramo da one jesu predstavljale predmete
istrazivaja per se. Takode, nema ni govora o tome da je Veber glorifikovao Orijent 1 da
ga je video kao neophodni korektiv otudenog Zapada. On se, svakako, drzao nau¢nih
premisa 1 ispravno je isticao jedan aspekt islamske etike, ali zbog toga Sto je
zanemarivao druge elemente koji relativizuju prvobitni zaklju¢ak, mozemo govoriti o
tome da je orijentalizam u njegovim radovima prisutan na umerenom nivou, tj. na nivou
nase definicije srednjeg puta orijentalizma. lako je, kao $to smo videli, romantizam bio
snazno izrazen pravac u Nemackoj, Veberovo shvatanje islama nije apologetsko i
zanesenjacko.

Autori koji proucavaju Vebera uglavnom se razlikuju u odnosu na to kako
odgovaraju na pitanje: “Zasto je Veberova analiza islama orijentalistiCka?”” Tu postoje
dva eksplanatorna puta kojima se moze krenuti: jedan je ve¢ dobro utabana staza koju
su uspostavili sledec¢i autori: Turner, 1978, 1998, 2010; Sukidi, 2006; Salvatore, 1996;
Rodinson, 1973; Levtizion, 1999; Farris, 2010, 2013; Bashier, 2011. Oni tvrde da je
Veber posmatrao islam u ratnickom ruhu kako bi ga dodao u niz religija i1 kultura koja
stoje nasuprot Zapadu. Ne treba narocCito naglasavati argumente za ovu poziciju. Maks

Veber se u teorijskim koordinatama ovih autora pozicionira kao sociolog koji je
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afirmisao racionalnu, formalno oblikovanu modernost, kao istraziva¢ koji se divio
najvis§im oblicima racionalnosti i koji je najbolje opisao svojstva birokratizacije drustva
uz navodnu neskrivenu apologiju (Sto je inace vrlo diskutabilna teza). Judaizam je
religija koja je otiSla najdalje u procesu racionalizacije, hriS¢anska protestantska
denominacija je samo korak iza, a elementi individualizma 1 okrenutost ka ovostranom
u kalvinistiCkom asketskom protestantizmu bili su podstrek za razvoj najracionalnijeg
ekonomskog sistema — modernog kapitalizma. Sve ostale tradicije (konfucijanska,
hinduisticka, pravoslavna, taoisticka, dainisticka, budisticka, pa 1 islamska) stoje
nasuprot ovim zapadnim religijskim sistemima.

Ukratko, svi autori koji zastupaju tezu da su orijentalne kulture bile samo kontrolni
sluc¢ajevi koji bi trebalo da potvrde Veberovu osnovnu hipotezu o unikatnosti procesa
racionalizacije na Zapadu, u svim domenima, pa naravno i u ekonomskom, smatraju da
je redukcionistic¢ka slika islama koristila utemeljenju njegove zapadnocentri¢ne teorije i
da tu ne postoji veza sa geopolitiCkom strategijom. Ovo objasnjenje se, dakle, ni u kojoj
meri ne vezuje za konkretnu spoljnu politiku drzave u kojoj je Veber ziveo, i u
potpunosti je zasnovano na teorijskim motivima nemackog klasika. Autori koji ovako
misle, Vebera definitivno svrstavaju medu orijentaliste, i to ¢ine mnogo smelije nego
Sto je to uradio Said. Bez obzira na to da li mu priznaju odreden stepen objektivnosti
(Salvatore, 1996; Basier, 2011), ili se trude da opovrgnu sve §to je Veber o islamu
napisao (Tarner, 1998; Rodinson, 1973), na kraju se svi ovi autori slazu oko toga da
Veberovo shvatanje islama spada u orijentalistiCku percepciju (i to sa jasnom
negativnom konotacijom).

Autori koji su oprezniji u vezi sa navodnom Veberovom glorifikacijom
racionalizacije na Zapadu, i koji smatraju da je suStinska izuzetnost njegovog shvatanja
racionalizacije upravo u tome §to ona**? pociva i na ljudskim strastima i $to je
polimorfna 1 nalazi se 1 u sferi iracionalnog (i samim tim nije usko
tehnicisticko-formalna), nude drugacije objasnjenje Veberovog tumacenja islamske
etike. lako nismo pronasli da bilo ko eksplicitno govori o tome da shvatanje islama kao
ratnicke religije moze da posluzi dnevnopoliti€Ckoj upotrebi pocetkom XX veka,

mozemo prona¢i poneke stidljive nagoveStaje ovakve hipoteze. Logika ovakvog

332 Autori koji nude ovakvo videnje Veberovog shvatanja proocesa racionalizacije isticu njegovu
romanti¢arsku komponentnu i stavljaju je u opoziciju u odnosu na prosvetiteljsko videnje razuma
(Radkau, 2009).
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objasnjenja Veberovog shvatanja islama kao religije ratnika je sledeca: s obzirom na to
da je Veber smatrao da je kajzerova politika otvaranja prema Turskoj pohvalna, i da je
anticipirao da ¢e taj deo sveta biti siguran prijatelj Nemacke u buduénosti, moglo bi se
zakljuciti da je isticanje islamske ratnicke vestine zapravo idejna i eticka nit povezivanja
ove dve drzave. Mi smo, medutim, ve¢ naveli da ne postoje argumenti koji bi potvrdili
ovako smelu hipotezu.

Veber jeste glorifikovao pruski militarizam 1 vojnu vesStinu pa je zavodljiva
pretpostavka da, ako je u islamu video takode izrazen ratnicki ethos, moglo bi se
zakljuciti da je re¢ o kompatibilnoj etici 1 praksi. U tom slu€aju bi Veberovo shvatanje
islama kao religijie ratnika bilo orijentalisti¢ko, ali u apologetskom smislu, i imalo bi
izrazitu konkretnopoliticku utilitarnost. Ovo objasnjenje podrazumevalo bi da je Veber
gotovo namerno izostavio sve one druge elemente islamske mitologije 1 prakseologije
jer je jedino na taj nacin mogao ista¢i u prvi plan zajedni¢ku militaristi¢ku nit izmedu
Nemaca i Turaka. Da je ova hipoteza ispravna, Veber bi samo dao teorijsku potporu
procesu koji je ve¢ bio u toku. No, smatramo da su argumenti koji podrzavaju tu
hipotezu na veoma krhkim nogama jer, najpre, Veber nipoSto nije poistovecivao
racionalnu vojnic¢ku vesStinu Nemaca kojoj se divio sa iracionalnim stradanjem za Alaha
i ,,islamsku stvar. Re¢ je o semantickoj slicnosti koja zamagljuje supstancijalne razlike.
Veber nije mogao povezati ta dva ethos-a koji su u svojoj biti razli¢iti. On jeste u
jednom periodu (kada se razocarao u Rusiju) smatrao da je Turska dobar saveznik
Nemacke na rubu Evrope, ali to nije povezao sa nalazom da je islam religija ratnika.
Podse¢amo na to da je Veber smatrao da nemacka vojna vestina nije bila bazirana na
fizickoj nadmo¢i ili na opijenosti vodom, ona je bila dobro uvezbana i racionalno
disciplinovana, §to je vododelnica izmedu nemacke i1 drugih vojski, a bila je i1 kljuc
uspeha na duze staze. “No, od svih sila koje suzbijaju individualno djelovanje,
najneodoljivija je ona koja pored osobne karizme ili iskorjenjuje ili racionalno
preobrazava raslojavanje prema staleSkom ugledu, a to je racionalna disciplina. Ona, po
svom sadrzaju, ne predstavlja niSta drugo do konzekventno racionalizirano tj. planski
uvjezbano, precizno izvodenje primijene zapovijedi, koje bezuvjetno iskljucuje svaku
osobnu kritiku, kao 1 neprekidnu unutarnju usmjerenost iskljuc¢ivo na ovaj cilj” (Weber,
1999: 147). Kada govorimo o Veberovom odnosu prema Turskoj, najbolje ga je

analizirati u prakti¢nopolitickom klju¢u geostrateske kalkulacije, a ne u optici
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apologetskog orijentalizma koji bi podrazumevao akciju iz razloga suprotnih negativno
uslovljenog orijentalizma.

Autori koji smatraju da je Veber istakao militarizam da bi unizio islam kao manje
razvijen 1 iracionalan smatraju da se Veber samo uklopio u ve¢ postojece orijentalisticke
obrasce razmiSljanja i narativa i da se nije ni potrudio da istrazi drugaciju sliku islama.
U ovoj interpretaciji analiza islama ostaje van politicke upotrebe 1 sluzi isklju¢ivo za
potvrdivanje Veberove hipoteze o unikatnosti racionalnog Zapada. Sa druge strane,
autori koji smatraju da situacija nije tako jednostavna, polaze od hipoteze da je gotovo
nemoguce da je Veber tako pausalno pristupio jednoj od najvecih svetskih religija. Zna
se, naime, da je i one daleko manje zastupljene na globalnoj religijskoj sceni on
proucavao do detalja, uz zavidnu istrazivacku imaginarnost i temeljitost u analizi
istorijsko-dogmatske grade. Otuda se, po njima, se u pozadini redukcionisti¢kog
pristupa islamu mora “kriti” 1 neka politicka pobuda. PoSto Nemacka nije imala kolonije
(izuzev nekoliko teritorija u Africi), po¢etkom XX veka je bilo gotovo apsurdno
govoriti o priklju¢ivanju imperijalistickim silama. U skladu sa ovakom konstelacijom
snaga, kajzer je insistirao na druk¢ijoj vrsti odnosa sa Orijentom. On je nastojao da
Nemacku 1 Tursku (pa 1 neke druge zemlje na Bliskom Istoku) poveze u relativno
ravnopravni partnerski odnos i da na taj nacin ponudi drugaciji model od onoga koji
podrazumeva da su orijentalne zemlje zavisne od zapadnih sila. Veber je kajzerovu
politiku generalno nazvao diletantskom (Eliason, 2000: 139; Radkau, 2009: 337), iako
je u jednom periodu glorifikovao saradnju Nemacke i Turske, i jeste bio na slicnoj
spoljnopolitickoj poziciji sa Vilhelmom II. Pa ipak, to nema nikakve veze sa njegovom
socioloskom i komparativnom analizom islama i zato njegovu koncepciju ne mozemo
svrstati u apologetski orijentalizam.

U tre¢em poglavlju pokazali smo koliko je ujedinjeno carstvo ulagalo u vojnu
obuku i razvijanje kompleksnih vojnih strategija. Iako je zbog zdravstvenog stanja
Maks Veber samo delimi¢no uéestvovao u vojnim vezbama, on se svojski trudio da
istakne unikatnost nemacke militaristicke etike i1 organizacije. On nije osporavao
mogucénost vojnih pobeda usled opijenosti vojske hairzmom vode, ali je pravio jasnu
razliku izmedu takvog ad hoc ratnog uspeha, koji je rezultat svojevrsnog transa, i
razvijanja kontinuirane vojne racionalne discipline koja ¢e omogucéiti vojnu dominaciju

1, posledi¢no, bolje politicko pozicioniranje u medunarodnoj perspektivi. “Medutim,
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socioloski je presudno: prvo, da se pritom sve racionalno ’ukalkulira’. I to upravo ove
‘imponderabilije’ i iracionalni, emocionalni momenti, u nacelu isto onako kao Sto se
kalkulira bogatstvo nalaziSta ugljena i ruda. I drugo, da je ‘odanost’ — koliko god je ona
u konkretnom slu¢aju nekoga privlaénog vode vrlo ‘osobno’ obojena — ipak po svojoj
usmjerenosti i svom normalnom sadrzaju ‘objektivnog’ karaktera. To znaci odanost
opcoj ‘stvari’, nekom racionalnom zeljenom ‘uspjehu’, a ne nekoj osobi kao takvoj’
(Weber, 1999: 149).

Imaju¢i u vidu Veberovu nameru da pruski militarizam stavi na pijedestal
racionalizacije vojne etike, teSko bi se moglo tvrditi da je on pravio nekakve spone
izmedu karaktera islamskog i nemackog ratnistva. Islamski ratnicki naboj bi zapravo
spadao u Veberovu deskripciju borbenosti usled dogmatske rezultante sledbeniStva
hairzmatskog vode (Muhameda). Kao $to smo videli, Veber je smatrao da je sufijski
militarizam epilog padanja u origijaski trans, ali s obzirom na to da nije poistovecivao
sufizam 1 islam, mozemo pretpostaviti da bi se objasnjenje ortodoksnog islamskog
ratniStva nalazilo u fenomenu odanosti harizmatiku koji je i formulisao sveti rat kao
podsticaj za sledbenistvo 1 pokoravanje sebi 1 celokupnoj muslimanskoj zajednici. Ergo,
tu postoji semanticka istovetnost (ratniStvo je zajednicki imenitelj i nemacke 1 islamske
kulture), ali teorijska razlika je nepremostiva: Veber ne spori da rezultat 1 jedne i druge
vrste ratnicke etike moze biti ista (pobeda na bojnom polju), ali je razlika u istorijskom i
socioloSkom smislu ogromna. Trenutacne vojne pobede usled omamljenosti vojnom
harizmom vode ne mogu doneti stabilnost u politickom preimucstvu na medunarodnoj
sceni, a visoko racionalizovana i birokratizovana vojna disiciplina i organizacija itekako
mogu. Zbog toga smatramo da je hipoteza da je Veber, iz konkretnih geostrateskih
pobuda, naglasio ratnicki ethos islama kako bi ga povezao sa nemackim jednostavno
neodrziva, jer je tu re¢ o druk¢ijoj vrsti militarizma, 1 to na susStinskom niovu. Veber je
nedvosmisleno podrzavao saradnju sa Turskom (o tome je bilo re¢i u tre¢em poglavlju),
ali smatramo da to nije znacajno uticalo na njegovu analizu islama na religioloSkom
nivou.

Vratimo se ovde prvoj hipotezi koja podrazumeva da se Veber olako i udobno
smestio u ve¢ postojece (negativno uslovljene) orijentalisticke diskurse koji, izmedu
ostalog, opisuju islam kao ratobornu religiju. Ako pogledamo ne tako mnogobrojne

fragmente posvecene islamu u Veberovim delima, ne mozemo da ne uocimo
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ponavljanje nekoliko stereotipa o islamu kao nasilnoj, patrimonijalnoj, feudalisti¢koj i
mizoginoj religiji. To su doista osnovni epiteti koje Veber pripisuje islamu. On ih
naravno ne objasnjava nikakvim ,,organskim‘ kauzalitetom, ne poziva na oprez i zastitu
od muslimana, a ne zagovara ni ideju o neophodnosti intervencije na Istoku. Naprotiv,
kao $to smo videli, on zagovara saradnju sa Turskom, pa samim tim ovde ne mozemo
govoriti o negativno uslovljenom orijentalizmu, niti o bilo kakvom ekstremistiCkom
narativu. Medutim, slazemo se sa onim autorima koji smatraju da je Veberova
redukcionisti¢ka slika islama kao prevashodno militantne religije jo§ jedan doprinos
orijentalizmu, ali onom koji je umerenog karaktera. S obzirom na to da ne postoji
eksplicitna namera opravdavanja politicke intervencije u muslimanskim druStvima,
svrstavamo ga u orijentalizam srednjeg puta, odnosno u kategoriju umerenog
orijentalizma.

Ne slazemo se sa stanoviStem da su sve kulture koje nisu ponikle na Zapadu
posluzile Veberu isklju¢ivo kao komparativni model kako bi on dokazao hipotezu
unikatnosti zapadnog racionalizma. Ovakvi zakljuCci pokazuju nepoznavanje barem
nekoliko elemenata Veberove sociologije. Prvo, njegova definicija racionalnosti ima
razlicite nivoe 1 varijetete, 1 niposto nije oslobodena iracionalnog i strastvenog. Drugo,
na racionalnost u razli¢itim oblastima deluju razliciti faktori. MoZzemo govoriti o tome
da je Veber hteo da pokaze jedinstvenost slucaja razvoja modernog kapitalizma na
Zapadu i da se narocito zanimao za taj fenomen, ali nipoSto ne mozemo govoriti o tome
da je on Zeleo da proucava samo zapadnu kulturu, i to u homogenoj perspektivi. Trece, 1
najbitnije, Veberova sociologija je Siroko postavljena, a njegova religiologija zamisljena
je kao sveobuhvatna, kompletna, uporedna i hermeneticka. Drugim re¢ima, on se nije
upustio u istrazivanje svetskih religija da bi uz pomo¢ njih opisao unikatnost Zapada,
ve¢ da bih ih, svaku ponasob, predstavio u socioloSkom ruhu. Veber je pristupio ovom
ambicioznom projektu sa idejom utemljenja sociolo$kog objaSnjenja religija koje nece
biti ni evolucionisticko ni funkcionalistiCko ni pozitivisticko, ve¢ ¢e biti inherentno
hermeneuti¢ko. Veberova sociologiija religije je izrazito i autohtono razumevajuca
sociologija. Autori koji smatraju da je Veber istrazivao religije samo da bi pokazao
jedinstvenost (ili ¢ak superiornost) Zapada, gube iz vida osnovna metodska i teorijska

nacela koja karakteriSu Veberovu veoma kompleksnu i ambicioznu sociologiju, pa i
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sociologiju religije. Stoga ne smatramo da je Veber upao u orijentalisticku zamku jer
mu je bilo lakse da tako dokaze neponovljivost zapadne tradicije.

S druge strane, zamerka Veberovoj metodologiji u ovom slucaju bi bila u tome $to
je on prvobitnom islamu neretko pripisivao karakteristike docnijih islamskih sultanata 1
dinastija (narocito iz doba Osmanskog carstva) i da je na taj nacin ucitavao docniji
razvoj muslimanskih drustava u dogmu. No, uprkos ovim previdima, Veber jeste sasvim
valjano istakao jednu vaznu nit koja spaja konkretne potrebe nastanka prve zajednice
muslimana sa mitologijom, estetikom i eshatologijom, a to je nit rata. lako elemente
nasilja moZzemo prona¢i i u drugim religijama, u islamu postoji specifi¢an koncept
dzihada koji je izrazito soterioloski i eticki utemeljen. Razni autori (Esposito, 1996;
2003b; Tibi, 2012; 2014) pokusavaju da umanje nasilnicki karakter dzihada, medutim,
smatramo da je to svojevrsna hiperliberalna stranputica koja ne vodi objektivhom
sagledavanju ovog kompleksnog fenomena. Veber jeste uocio vaznu razliku izmedu
islama 1 drugih religija, ali je zanemario sve one elemente koji islam ne ¢ine de facto (a
pogotovu ne de iure) religijom nasilja.

Doduse, Veber nije vulgarizovao i banalizovao shvatanje nasilja u islamu. On je
pokazao kako su konkretna deSavanja i drzavotvorna nastojanja uslovili nastanak ,,ajeta
maca“, i verno je pokazao jedan aspekt islama i jedno tumacenje svetog rata. Uostalom,
nemali broj versko-pravnih tumaca i politickih delatnika u muslimanskom svetu i
dan-danas zagovara tumacenje ajeta koje je Veber zagovarao. Dakle, ne mozemo
Veberovu analizu islama odbaciti kao sasvim netacnu. Iz razli¢itih pobuda, a pre svega
iz zelje nasih savremenika da islam (Cesto krajnje apologetski) predstave kao
miroljubivu religiju, kritike upucene autoru Protestantske etike su prilicno neumoljive.
Drzimo da je to pogreSan nacin tumacenja Veberovog shvatanja islama. Ako bismo
odbacili sve §to je Veber o islamu napisao, izgubili bismo vrlo dobru sociolosku analizu
nasilja u islamskoj dogmi i nastanka koncepta svetog rata u skladu sa drzavnim i
politi¢kim potrebama prvih muslimana u VII veku. Ako bismo zanemarili tu dimenziju
islama, opet bismo skrenuli u ¢orsokak odsustva objektivnosti, samo bi ovog puta
motivi bili drugacije ideoloske (liberalno-multikulturne) provenijencije. Najzad, ako
bismo zanemarili ovaj aspekt islama, ne bismo mogli da razumemo kako savremene,

tako 1 istorijski prisutne fenomene nasilja koje je po¢injeno u ime Alaha.
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Nastojali smo, dakle, da pokazemo do koje mere je prisutna utilitarnost Veberovog
shvatanja islama, a kada, opet, pocinje teorijska stranputica koja ne predstavlja doprinos
ni sociologiji religije, ali ni istoriji politickih i1 socijalnih teorija. Smatramo da se
Veberovo shvatanje islama kao a priori religije ratnika moze svrstati u kategoriju
orijentalizma. Ali tu je re¢ o umerenom orijentalizmu koji ne podrazumeva
tendenciozno unizavanje orijentalnih kultura. Re¢ je tu mozda viSe o teorijski donekle
suzenom vidnom polju jedne inace izuzetno plodonosne, originalne, obuhvatne i — bar u

odnosu na druge socioloske savremenike — sasvim nadmo¢ne sociologije religije.

5.2. Jedan kratak savremeni ekskurs o periodu posle Vebera: kontinuitet percepcije

islama kao a priori religije ratnika u dan$njem okcidentalnom kontekstu

Posle teroristickog napada na SAD 11. septembra 2001. godine, svetska javnost se
verovatno vise nego ikada u istoriji intenzivno bavila pitanjem u kojoj meri, i da li je
uopste, islam nepromenljivo nasilna religija, te ima li ikakvog smisla istrajati u
nastojanju da se multikulturalni suzivot sa muslimanima ucini odrzivim. Terorizam,
islamski fundamentalizam, verski regres, talibani, vahabizam, Al Kaida, dzihad i drugi
pojmovi u velikom broju slucajeva su mistifikovani i zacinjeni strahom, a onda su
plasirani putem sredstava masovne komunikacije kao fragmenti finalnog objaSnjenja za
nesrecu koja se dogodila. Strah, ali i zainteresovanost i fascinacija nepoznatim, opasnim
1 vrednosno potpuno drugacijim sistemom, doveli su do prave fundafobije (Kincler,
2002).3%

Orijentalisticki narativ stariji je od terorizma pocinjenog u ime islama i postojao je,
kako smo videli, jos od prosvetiteljstva. Medutim, nakon 11. septembra on dobija
neverovatnu revitalizaciju i zamah. Naravno, stereotipi o tome da je islam militantan bili
su konstanta u istrazivanjima i pre pocetka XXI veka, ali pobude za orijentalisti¢ki
govor bile su drugacije. Said je verovao da ¢e postkolonijalna paradigma da potisne

orijentalisticki narativ na margine javnosti, medutim, to se nije dogodilo.

333 Fundafobija ne znac¢i samo strah od fundamentalizma, ve¢ podrazumeva i §iri dijapazon emocija. Ovaj
termin takode sa sobom donosi i interesovanje za tematiku, istrazivanja pojava i fenomena iz te oblasti. U
nekim slucajevima on moze dovesti i do fascinacije i udubljivanja u sfere transcendentalnog ili
politickog i vojnog zivota. Neretko se fundafobija poistovecuje sa islamofobijom, medutim, to je
kategoricka greska jer je fundafobija Siri pojam koji oubhvata razne vrste fundamentalizama, ne samo
verskog, a posebno ne samo islamskog (Kincler, 2002).
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Postkolonijalizam je kao disciplina, ali i kao teorijsko usmerenje, postao vazan deo
drustvene nauke a insistiranje na politickoj korektnosti jeste doprinelo da se u javnom
diskursu donekle suspenduje retorika koja unizava i vreda muslimane, pa ipak, nakon
11. septembra 2001. godine nanovo je revitalizovan orijentalizam (Jovanovi¢, 2017b;
Jovanovi¢ 2017c). Istina je da u nauci, pa i u javnosti, postoje struje koje se bore za
drugaciju 1 nestereotipiziranu epistemologiju prouc¢avanja islama, za novu hermeneutiku
svetih spisa (narocito u oblasti proucavanja koncepta dzihada i polozaja muslimanski i
LGBT populacije u muslimanskim drustvima) itd, no, to ne menja ¢injenicu da ¢ak i u
de facto (i politicki 1 teorijski) postkolonijalnom svetu, orijentalizam opstaje. Dakle, za
novo doba potreban je i novi, postsaidovski orijentalizam, koji ¢e moc¢i da objasni
opstanak orijentalisticke optike i bez imperijalno i kolonijalno definisanog svetskog
poretka. Mi smo novi orijentalizam, odnosno neoorijentalizam nazvali defanzivnim
(Jovanovi¢, 2017a; 2017e) a pre nego Sto analiziramo neke njegove karakteristike,
najpre ¢emo ukazati na to da su i pre eskalacije novog orijentalizma (dakle nakon 11.
septembra) opstajale predrasude o muslimanima kao o agresivnoj verskoj i drustvenoj
populaciji — ¢ak 1 u vreme kada se izrazito insistiralo na politickoj korektnosti i na
anti-esencijalizmu u nauci i javnosti.

Sedam godina pre nego Sto ¢e se dogoditi teroristicki napad na SAD, stanovnici te
drzave u jednom istrazivanju upitani su da li je ,,islamski rivalizam* pretnja interesima
SAD-a na Srednjem istoku i 61% od 35.000 ispitanika odgovorilo je potvrdno. Cak 33%
njih je ve¢ tada smatralo da je medunarodni terorizam jedan od goruc¢ih problema.
Godinu dana pre napada na Svetski trgovinski centar i Pentagon, Amerikanci su Irak i
Iran percipirali kao zemlje koje su pretece i neprijateljske (Hantington, 2000: 238).

Ni u Evropi nije bilo drugacije. Kada je 1991. godine u Francuskoj vrSeno veliko
drustveno istrazivanje rezultati su direktno ukazali na strah i1 neprijateljski stav prema
muslimanskim zemljama — Iraku, Iranu, Libiji i Alziru. Vecina ispitanika bila je protiv
ideje da se stanovnici tih zemalja dosele na evropsko tlo (Hantington, 2000: 238). Uz
pomo¢ ovih podataka Hantington je gradio arhitektoniku teorije o neumitnom sukobu

civilizacija.>** Jo§ u vreme kada je ¢lanak koji je prethodio knjizi prvi put objavljen

34 “Vazno je ista¢i kako teorija ‘Sukoba civilizacija’ u svom izvornom obliku ne sadrZi peZorativni
odnos prema islamu, niti nastoji da ciljno antagonizira islamsku civilizaciju, oslikavajuéi je kao pretnju
hris¢anskim drustvima. Ipak, njegove teze oslonjene na, geografskoorganicisticki obojen, demografski
argument, insistiranje na inkompatibilnosti savremenog islamskog ‘uskrsnuéa’ sa politickim i kulturnim
tekovinama Zapada (Hantington, 2000: 121133), kao i zaklju¢ak da su muslimani tokom prve polovine
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(1993. godine), Hantingonove hipoteze izazvale su burne reakcije. Medutim, nakon §to
je terorizam sa islamskim prednznakom usao u svakodnevicu Amerikanaca i Evropljana,
hibidizovani kult o islamu kao izrazito militantnoj religiji postao je konstanta stavova
veceg dela zapadne populacije. Hantingtonova teza prestala je da bude pretpostavka 1
postala je gotovo notorna Cinjenica za Sire druStvene slojeve. PotroSacka kultura,
potpomognuta globalnim sredstvima komunikacije, dovela je i do hiperprodukcije
sadrzaja koji islam tretiraju kao nasilnu religiju. Iskrivljena slika ove vrlo kompleksne
problematke poprimila je jo§ uproséeniji i umnogome netacan prikaz. Tome je, naravno,
doprinela 1 instrumentalizacija ovog pitanja u dnevnopoliticke svrhe pa je strah od
islama postao “dobitna karta” na koju je igralo, ali i dalje igra, sve ve¢i broj politickih
aktera ¢im pocne da se zahuktava izborni ciklus.

Iako je Al Kaida poraZzena na mnogim frontovima (toj organizaciji je zaista smanjen

opseg delanja) nova militaristicka frakcija, Islamska Drzava,**

izvrsila je, u poslednjih
par godina, nekoliko teroristickih napada na tlu Starog kontinenta. Uporedo sa
organizovanim napadima, bilo je i viSe individualnih akata nasilja koji su poc€injeni u
ime islamskog Boga (i za koje je Islamska Drzava uglavnom preuzela odgovornost).
Dakle, terorizam “u ime islama* nastavio je da postoji, 1 nastavio je da sprovodi svoju
misiju izrazito nasilnim putem. Jo§ jednom je potvrdeno da, iako su organizacione
strukture relativno fragilne, ideologija nije. Ideologija ¢e menjati organizacione i
akterske nosioce, ali ¢e verovatno opstajati sve dok se ne promene strukturalani globalni
odnosi koji podrzavaju opstanak takve ekstremisticke ideologije. Sve ovo je naravno
samo doprinelo odrzavanju orijentalistickih predrasuda o islamu kao religiji koja je
navodno determinisana borbom protiv hri§¢ana i drugih vernika. U narednom koraku,
sve ovo doprinelo je intenzivhom razvoju islamofobije.

Drugi faktor koji je uticao na osnazivanje orijentalizima su masovne migracije sa

Bliskog istoka. Iako neki autori smatraju da jo$ od Sezdesetih godina Zivimo u doba

devedesetih godina XX veka ucestvovali u ‘vise meugrupnih nasilja od nemuslimana’ i da su u tom
periodu ‘dve trec¢ine do tri Cetvrtine meducivilizacijskih ratova bili izmeu muslimana i nemuslimana’
(Hantington, 2000: 286), pruzila su veoma plodno tlo za potonje simplifikacije, zloupotrebe i iskrivljene
interpretacije njegovih ideja” (Jovanovié, Ajzenhamer, 2017).

335 Nekada se koristi naziv Islamska drzava Iraka i Sirije, a nekada Islamska drzava Iraka i Levanta. Re¢
je o istoj organizaciji, a naziv se menja u zavisnosti od trenutka i teritorije na kojoj deluje.
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permanentnih migracija (Castels, Miller, 2003),* savremenu migracionu krizu
odlikuje nekoliko specificnosti. Ona se uklapa u opsti trend relokacije svetskog
stanovnis$tva, medutim, Cinjenica je da se pojedine evropske zemlje suocavaju sa do
sada najveéim prilivom stanovniStva iz zemalja koje su dominantno muslimanske.
Migranti dolaze u Evropu iz razli¢itih (mada ne uvek i odvojenih razloga): beze iz ratom
1 siromasStvom ugroZenih teritorija a ciljne destinacije su im, uglavnom, veliki urbani
centri u Nemackoj i drugim razvijenim evropskim zemljama. “Stoga ne¢emo pogresiti
ukoliko primetimo kako je jedna od glavnih diferenttia specifica aktuelne faze
pomenutog longue durée procesa Cinjenica da je njome otvoreno ‘novo poglavlje’ u
odnosu Zapadne civilizacije prema islamu. Jedno od glavnih obelezja tog ‘novog
poglavlja’ jeste posmatranje migranata-muslimana, a sa njima i migrantske krize en
générale, kroz prizmu Hantingtove teorije o sukobu civilizacija. Migranti se posmatraju
kao neprijateljski nastrojeni Drugi, a migrantska kriza kao naredna ‘etapa’ u
visevekovnom sukobu hris¢anskog i muslimanskog sveta. Kako bi ovakav
(prevashodno fatalisti¢ki) diskurs zvucao uverljivije i ‘argumentovanije’ njegovi nosioci
Cesto posezu za unifikacijom migrantske raznolikosti posredstvom simplifikovanog 1
pezorativno obojenog generiSuceg ‘islamskog’ prefiksa. Na taj nacin brojni negativni
fenomeni uzrokovani migrantskom krizom bivaju etiketirani kao ‘islamski’, a da se
pritom u potpunosti ignoriSe sva raznolikost etnickog, religijskog, ili klasnog sastava
migrantskog mnosStva koji pribeziSte traZi u zemljama Zapadne Evrope” (Jovanovic,
Ajzenhamer, 2017: 243-244).

Dvadeset prvi vek doneo je promenu u vrsti odnosa prema nasilnim
interpretacijama islama i akcijama koje se u to ime sprovode. Orijentalisticki diskurs
imao je sve do “post 9/11” doba izrazito ofanzivni karakter, odnosno radilo se o
opravdavanju kolonizacije i drugih vrsta vojne, politicke 1 ekonomske eksploatacije
muslimanskih zemalja. Savremeni verski terorizam izmestio je borbu na druge teritorije,
pa je strah od ulaska u metro, ili od odlaska na aerodrom ili na koncert, doveo do
pojacanog straha i nesigurnosti u zapadnoj populaciji. O tome su govorili 1 Mojsi i
Todorov kada su isticali da je dominantna geopoliti¢ka emocija danas na Zapadu strah

(od islama) (Mojsi, 2012; Todorov, 2014). Tu novu vrstu predrasuda o islamu kao

336 Pre petnaest godina svaka tristota osoba na svetu bila je migrant (Kegli, Vitkof, 2006: 368) a 2015.
godine broj izbeglica na globalnom nivou popeo se na broj od 21.3 miliona ljudi
http://www.unhcr.org/figures-at-a-glance.html pregledano 1.3.2018.
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religiji nasilja nazivamo defanzivnim orijentalizmom jer pociva na istim stereotipima
kao 1 ofanzivni orijentalizam (islam kao nasilan, primitivan i sklon fundamentalizmu),
ali su se vrsta i smer percepcije i ose¢anja prema islamu promenili. Dok je u ofanzivnom
orijentalizmu hibrid stereotipa trebalo da posluzi kao opravdanje za (nasilne)
intervencije na Orijentu, u defanzivnom orijentalizmu stereotipi nastaju kao reakcija na
terorizam, i predstavljaju izraz odbrane od realnog napada na sopstvenu bezbednost
(Jovanovi¢, 2017a: 272-273). Svi ovi procesi o kojima smo govorili rezultiraju novim
orijentalizmom te je vazno naglasiti da “nije re¢ o promenama stereotipa, ve¢ o
transformaciji pravca 1 sadrzaja druStvenog i civilizacijskog odnosa. Zbog toga
smatramo da se radi o novom orijentalizmu: promena konteksta nuzno menja i formu i
sadrzaj koncepta. Iako se neometano nastavljaju zapadne vojne intervencije u
muslimanskim zemljama, §iri druStveni slojevi u Evropi i u SAD-u osecaju defanzivnost
u odnosu na sve varijetete muslimanskog Drugog o kojima smo govorili i to na
domicilnom podrucju” (Jovanovié, 2017e: 101). Drugim re¢ima, XXI vek postavio je
pitanje da li je Hantington ipak bio u pravu kada je slutio na sukobe usled kulturno
determinisanih nepomirljivosti izmedu civilizacija.

Treba dodati i da strah od muslimana ne podrazumeva samo strah od terorizma.
Kao i u sluc¢aju migranata koji su, nakon pada Berlinskog zida, dos$li iz Isto¢ne u
Zapadnu Evropu, ali kao i u slucaju romske populacije, i prema migrantima sa Bliskog
Istoka razvija se socijalna distanca koja podrazumeva strah od ugrozavanja radnih mesta
(naro€ito u slucaju nizih klasa), strah od porasta stope kriminaliteta (strah od crnih
statistika) 1 na kraju, podrazumeva i najapstraktiniji strah od potencijalnog ugrozavanja
autohtone kulture, jezika, identiteta i religije domicilnog stanovnistva (Fekete, 2009;
Korac-Sandersen, 2017; Jovanovié, 2017a; Jovanovié¢, 2017¢).337 Medutim, s obzirom
na to da se uz muslimanske migrante pripisuje i faktor navodnog infiltriranja terorista
kao i indoktrinacija mladih muslimana®*® radikalnom ideologijom, mozemo govoriti o
kompleksnom konglomeratu strahova i socijalne netrpeljivosti prema muslimanskim

migrantima 1 njihovoj kulturi (Jovanovi¢, 2017a: 273; Jovanovi¢, 2017e: 100-101). Taj

337 Neki autori diskurse koji potenciraju sve ove strahove i apostofiraju nasilnicki karakter islama
nazivaju diskursima rizika (Korac-Sanderson, 2017: 25)

338 Re€ je o drugoj generaciji doseljenika, tj. potomcima onih muslimana koji su sredinom proslog veka
ve¢ dosli u Evropu.
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konglomerat strahova je suvi barut koji veSta vatrena politicka retorika lako moze
zapaliti.

No, ako ostavimo domen politi¢kog nacas po strani, i ako pogledamo sferu kulture i
umetnosti, vide¢emo da ¢ak i tu jo§ uvek postoji tendencija ka odrzavanju slike islama
kao nepromenljivo militantnog 1 zaostalog. Evo nekoliko primera. Premijera kratkog
dokumentarnog filma Pokoravanje I deo (Submission part I) izazvala je burne (i
uglavnom negativne) reakcije. Film u kome je, na veoma provokativan nacin, prikazano
nasilje nad Zenama u islamu imao je fatalne posledice po reditelja. Teo van Gog (Theo
van Gogh, 1957-2004) ubijen je zbog toga Sto je rezirao film koji govori o tome da je
nasilje u porodici sastavni deo islamske teologije i tradicije. Scenaristikinji filma
preceno je smréu.’?’

U narednih nekoliko godina pojavile su se 1 neprimerene karikature Poslanika: u

9 i u francuskom satiri¢cnom &asopisu Sarli ebdo

jednom danskom listu 2005. godine*
(Charlie Hebdo) nekoliko godina kasnije.**' Obe karikature prikazale su Muhameda
kao bombasa. Objavljivanje karikature u Danskoj izazvalo je zustro negodovanje
muslimanskih vernika Sirom sveta: bilo je mirnih protesta, ali i napada na danske
ambasade na Bliskom Istoku. Tragedija u kojoj su, pocetkom 2015. godine, ubijeni
&lanovi redakcije Sarli ebdoa potresla je svetsku javnost, ali je i reaktuelizovala pitanje
o (ne)komplementarnosti zapadnih vrednosti (slobode govora) sa tradicionalnim
islamskim nacelima.

Kontroverze je probudio i roman Misela Uelbeka (Michel Houellebecq)
Pokoravanje (Soumission) koji je objavljen iste godine u kojoj je izvrSen napad na
redakciju Sarli ebdoa. Satiriéni roman francuskog pisca u epilogu predstavlja
imaginarnu distopijsku buduénost Francuske u kojoj vladaju konzervativne snage
predvodenje muslimanskim autoritarnim vodama. Narator vodi ¢itaoce kroz novi svet u
kome je neophodno izvrsiti konverziju u islam da bi se osvojile sve drustvene privilegije
vladaju¢e (muslimanske) populacije i njenih elita. U romanu je akcenat stavljen, pre
svega, na submisivnost muslimanskih Zena koje muskarac moze posedovati i koje ¢e mu

se verno pokoravati (u skladu sa islamskim obi¢ajima i religijom).>** Kriticka ubojitost

339 https://en.wikipedia.org/wiki/Submission (2004 film) pregledano 1.3.2018.
340https://en.wikipedia.org/wiki/Jyllands-Posten Muhammad _cartoons_controversy pregledano 1.3.2018.
341 https://en.wikipedia.org/wiki/Charlie Hebdo_shooting pregledano 1.3.2018.

32 Vige o rodnoj stereotipizaciji muslimanski kao subminisvnih i muslimana kao seksualno devijantnih:
Jovanovié, 2017d.
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romana skrivena je u tome S§to se narator, iako Francuz i hri$¢anin, nimalo ne buni
protiv novog rezima, ve¢ se udobno smesta u njegove okvire i uziva u svim blagodetima
ekstremno patrijarhalno i seksisticki uredenog drustva. Polemika sa (slabim)
savremenim liberalizmom 1 levicom je viSe nego ocigledno izrazena kroz ironi¢ne
zakljucke glavnog junaka o tome da njegovoj muskosti zapravo daleko viSe prija
poligamija (“Muslimanke su o€igledno predane i pokorne, na to sam mogao da raCunam,
u tom pravcu su vaspitavane, za to i da ugode a to je, u osnovi, dovoljno...” — Uelbek,
2015: 260), da ¢e mu univerzitetska karijera biti joS uspesnija kada se konvertuje, i da se
novom autoritarnom (islamskom) rezimu zapavo veoma rado pokorava. “Donekle kao
Sto je, nekoliko godina ranije, slucaj bio s mojim ocem, i meni se sada ukazivala nova
Sansa; bi¢e to Sansa da zapo¢nem jedan novi Zivot, bez neke narocite veze s onim
prethodnim” (Uelbek, 2015: 262).

Piscu je navodno viSe puta pre¢eno (zbog predstavljanja islama kao retrogradnog i
seksualno devijantnog), pa je njemu, i njegovoj porodici, bila ugorzena bezbednost.
Naturalisti¢ki prikaz umiranja evropskog duha i liberalnih vrednosti i deskripcija
potpune dominacije islamskog politi¢kog i1 porodi¢nog rezima nad modernim laickim
republikanskim vrednostima 1 pravilima, stavio je realan knjiZevni kvalitet romana u
drugi plan i nanovo je podspeSio strah Evrope od muslimanskog “osvajanja”.
Pokoravanje je bilo kuliminacija ogorcenosti nad devalvacijom liberalnih zapadnih
gradanskih vrednosti koje su vekovima gradene na racionalisti¢kim postulatima.

Naravno, treba napomenuti 1 da je snimljen veliki broj igranih i dokumentarnih

serija i filmova o nasilju muslimana nad Evropljanima i Amerikancima.’*

Pojedine
verske vode pozivale su na spaljivanje Kurana i progon muslimana (2010. godine je to

udinio jedan evangelistiCki pastor u SAD-u)*** a novinari se utrkuju u

343 Jedan od poznatijih primera je veoma popularna televizijska serija ,,24“ u kojoj je (u tre¢oj sezoni
koja se u SAD-u davala 2004. i 2005. godine) prikazana grupa okrutnih muslimana koja je nameravala da
ubija gradane SAD-a i da uniste Citavu drzavu tako Sto bi izazvla topljenje nuklearnih reaktora duz cele
zemlje. Jedan od muslimana u seriji bio je spreman da zarad toga ¢ak pristane i na ubistvo sopstvenog
sina i supruge. Prikazivanje ovakvog programa izazvalo je polemiku u intelektualnim i medijskim
krugovima i zato je pre emitovanja bilo ispisano obavestenje u kome se demantuje da je serija usmerena
protiv islama i muslimana. Stigmatizacija je bila toliko ocigledna da je kasnije snimljen i emitovan
poseban spot u kome zvezda serije i glavni glumac izjavljuje da su mnogi muslimani dobri ljudi i da nema
razloga da budu diskriminisani. Nakon toga u viSe epizoda pojavljivali su se i ,,dobri muslimani* koji su
pomagali glavnom liku u borbi sa negativcima. (Ricer, 2009: 257). No, i bez obzira na naknadne pokusaje
iskupljivanja, i ispravljanja ociglednog i namernog zigosanja islamskih vernika, Steta je naneta.
https://sr.wikipedia.org/sr-el/24 (TV_serija) pregledano 1.3.2018

34 https://en.wikipedia.org/wiki/Dove World Outreach Center Quran-burning controversy pregledano
1.3.2018.
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senzacionalistickom predstavljanju ekstremisti¢kih interpretacija islama. Sve u svemu,
orijentalisti¢ki narativi postali su medijska svakodnevica na Zapadu. U poslednje vreme
javljaju se 1 apologetski orijentalizmi (govorili smo ve¢ o Depardjeovom shvatanju
superiornosti muslimanske kulture u odnosu na zapadnu), ali oni su i dalje u manjini.
Jedan od najpoznatijih primera ilustracije straha od islama i muslimanskih migranata
bila je naslovna strana jednog poljskog magazina na kojoj je pisalo “Islamsko silovanje
Evrope”. Brutalne slike na kojima se prikazuje ugrozenost Evrope predstavljaju
personifikaciju ve¢ pomenutog konglomerata straha: straha od ugrozavanja vrednosti,
ali i konkretne fizicke bezbednosti. Nije slu¢ajno ni to §to je Evropa prikazana kao Zena
svetle puti i plave kose dok su napasnici tamnoputi muski migranti. Ova slika (Slika br.
5) personifikuje i apstrakciju (ugrozenost Evrope od islamske tradicije), ali i konkretnu

rodnu ugroZenost od navodnog mizoginog na¢ina zivota muslimana.’#®
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Slika br. 5 Naslovna strana poljskog magazina wSIECI “Islamsko silovanje Evrope”
Izvor:
http://www.breitbart.com/london/2016/02/17/islamic-rape-of-europe-polish-news-maga
zines-shockingly-frank-cover/ pregledano 1.3.2018.

na osnovu crnih statistika. Mediji se neretko koriste takvim primerima da ojacaju vec postojeci
orijentalisti¢ki narativ o inherenntnosti nasilja nad zenama u islamu. Evo jednog novinskog izvestaja koji
to potvrduje: https://redice.tv/news/sweden-nobody-helped-woman-raped-by-20-muslim-migrants
pregledano 1.3.2018.
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Pogledajmo sada kako se savremene politicke elite sluze orijentalizmom kao
346

jednim od gradivnih elemenata populizma tj. na koji naCin politicki akteri
akumuliraju strahove i predrasude i usmeravaju ih u svoju korist. Said je kolonizaciju
nazvao kulminacijom orijentalistiCke samouverenosti. Medutim, u domenu upotrebe
orijentalisticke retorike za dobijanje podrSke birackog tela, verovatno je apsolutni
pobednik sadasnji predsednik SAD-a, Donald Tramp. “Senzacionalistickim izjavama,
specificnim stilom zivota i poprili¢no radikalnim stavovima o razli¢itim temama (od
kursa spoljne politike do pitanja rodne ravnopravnosti), Tramp je predizbornu kampanju
Svakako da razne vrste skandala (verbalni, politic¢ki, korupcionaski, seksualni itd.) nisu
nepoznate politiCkim elitama u SAD-u, medutim, Trampova retorika je umnogome
presla granice u javnosti uobicajenih, i $to je najvaznije, ,,politi¢ki korektnih* diskursa.
Osim direktnog vredanja politickih oponenata, ideoloSkih protivnika (pre svega
levicara), drugih drzava, Zena, afroamerikanaca, Meksikanaca i drugih etnickih manjina
u SAD, jedan od potpornih stubova Trampove beskrupulozne politicke semantike je i
veoma zapaljiva naracija usmerena protiv muslimana, narocito protiv migranata koji sa
Bliskog istoka emigriraju u zapadne zemlje” (Jovanovié, 2017b: 125-126).

Tramp je postao poznat po svojim izjavama da je tesko razlikovati radikalni islam i
islam uopste, da je teSko razdvojiti nasilne muslimane od onih koji to nisu i da je
nemoguce znati ko €ini tajnu teroristiku organizaciju, a ko ne. Rekao je i ovo: ,,Islam
nas mrzi. To je ogromna mrznja. Moramo zavrSiti sa time. Tu postoji neverovatno

velika mrznja prema nama”.3* Za njegovog mandata pokrenut je i proces zabrane

migracija u SAD pa na osnovu tog i nekih drugih poteza mozemo zakljuciti da je, i

346 Populizam je fenomen o kome se intenzivno piSe i debatuje, pojam koji se sve ¢eSée iszrazuje i javno
upotrebljava a opet ne postoji konsenzus u vezi sa jasnim odredenjem pojma. Jedna poljska
politikoloskinja s pravom zakljucuje da je populizam “kao velika vreca, koju svako pokusava da ispuni
odgovarajuc¢im sadrzajem” (Mikucka-Wojtowicz, 2017: 103). Definicije se krecu od toga da je populizam
obmanjujuéa politicka diskurzivna strategija strategija (tu ideju zagovara Miler — Jan-Werner Muller),
preko toga da je re¢ o dubljem strkturnom fenomenu koji podrazumeva dijalektiku izmedu diskursa i
strukture (ovo, npr. smatra Stjuart Hol — Stuart Hall, 1932-2014) pa sve do objasnjenja koja populizam
uopste ne vide kao negativnu pojavu, ve¢ kao kanal uz pomoé¢ koga demos postaje politicki vidiljiv,
relevantan i uticajan (re¢ je o stanoviStu koje je zastupao Ernesto Laklau u sklopu teorije o radikalnoj
demokratiji). Mi sada ne¢emo ulaziti u dublju polemiku u vezi sa odredenjem pojma jer nam to nije u
fokusu rada a u kontekstu javnog diskursa o migrantima populizam je koris¢en u vidu politickog
retorickog mehanizma uz pomo¢ kojeg se dobija izborna podrska (mada smo naravno svesni da to nije
jedina (a mozda ni sasvim ispravna) defincija).
3*Thttp://www.dailymail.co.uk/news/article-3485353/Islam-hates-Donald-Trump-continues-anti-Muslim-c
ampaign-major-TV-interview.html (pregledano 17.6.2017.)
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nakon osvajanja vlasti, nastavio sa islamofobijom na kojoj je, izmedu ostalog, gradio
svoju predizbornu kampanju (za vise videti: Jovanovi¢, 2017b).

Naravno, nije Donald Tramp jedini politicar koji se sluzi orijentalizmom da bi
osvojio simpatije 1 glasove biraca. U skladu sa antimigracionom politikom svoje zemlje,
madarski lider Viktor Orban (Viktor Orban) rekao je da su “migracije Trojanski konj
terorizma” i da “ljudi koji kod nas dodu ne Zele da zive u skladu sa nasom kulturom i
obi¢ajima, ve¢ prema svojim, ali po evropskim standardima zivota”.>*® Izjavio je i da
ne¢e da potro§i novac na “raj za migrante”.’* Orban istupa ne samo kao madarski
premijer, ve¢ 1 kao glasnogovornik citave VarSavske grupe (odnosno ViSegradske
etvorke koju ¢ine Madarska, Slovacka, Ceska i Poljska) koja brani stav da te zemlje
nece pruziti doborodoslicu migrantima sa Bliskog istoka.

Krajem 2017. godine Svedski politicar Martin Strid izjavio je da muslimani nisu
“kompletni ljudi” 1 da na skali humanosti od 1 do 100 muslimani “nisu 100% ljudi”.
Naglasio je i da se “bivsi muslimani priblizavaju tome da postanu 100% ljudi a ne 100%
muhamedinci” (kako on naziva muslimane).’*® Strid je zbog ovakve retorike pretrpeo
politicke sankcije, pa ipak njegove ksenofobiéne re¢i dugo su odzvanjale u Svedskoj, ali
1 svetskoj javnosti 1 nisu kod svih naisle na neodobravanje.

Svi analizirani narativi zapadnih politicara uklapaju se u ideologiju mrtvog
multikulturalizma, odnosno u navodnu realnost neodrzivosti suzivota evropske i drugih
kultura koju je, u jednom javnom nastupu, “obelodanila” i proglasila nemacka
kancelarka Angela Merkel (Angela Merkel) jo§s 2010. godine. Ona je rekla da je
“pokusaj stvaranja multikulturalnog drustva propao, apsolutno propao”.*! Ova izjava
je, doduse, u potpunoj suprotnosti sa politikom otvorenih vrata za migrante koju danas
sprovodi vlada same kancelarke, medutim, konkretna polittka motivisana je
potencijalnim ekonomskim prosperitetom gradana Nemacke (ukoliko bi dosla nova
radna snaga sa Bliskog istoka), a izjave iz 2010. godine odnosile su se na oCuvanje

vrednosnog i kulturnog nasleda i identiteta Nemaca, ali i drugih Evropljana. Bilo kako

38 https://beta.rs/vesti/politika-vesti-svet/56193-orban-migracija-je-trojanski-konj-terorizma pregledano

1.3.2018.

3https://www.b92 net/info/vesti/index.php?yyyy=2018&mm=03&dd=11&nav_category=78&nav_id=13
68134 prregledano 12.3.2018.
330http://www.rts.rs/page/stories/ci/story/2/svet/2952252/svedski-politicar-strid-muslimani-nisu-100-odsto
-ljudi.html pregledano 1.3.2018.

351 http://www.politika.rs/scc/clanak/315768/Merkelova-i-smrt-multikulturalizma pregledano 1.3.2018.
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bilo, s obzirom na to da na Zapadu desne partije’*>?

u sve veéem broju odnose pobedu
na izborima, moze se ocekivati opstanak snazne orijentalisticke retorike u javnosti.
Podrazumevaju¢i da su stavovi opste populacije i1 narativi politickih elita u
medusobnoj (kauzalnoj) vezi i1 refleksiji, na kraju ovog poglavlja predstavicemo 1
stavove evropskih 1 ameriC¢kih gradana o islamu. Vide¢emo da je ideja o islamu kao
religiji nasilja itekako ukorenjena u predstavama stanovnika Okcidenta. Podaci koje
smo prikupili iz razli¢itih izvora govore u prilog tome da oko polovine populacije u
Nemackoj, Francuskoj, Italiji, Biratniji, Danskoj i Svedskoj smatra da je islam religija
netoleracije. Skoro polovina ispitanih Britanaca smatra da muslimani na teroriste
gledaju kao na heroje, a samo 17% Nemaca misli da je islamska kultura kompatibilna sa
evropskim na¢inom zivota i vrednostima (Jovanovi¢, Mentus, 2017: 218-219).

Rezultati istrazivanja koje je sprovela francuska agencija (IFOP)*>3

pokazuju da
69% Nemaca smatra da je islam nekompatibilan sa zapadnim vrednostima, 61%
ispitanika je izjavilo da su muslimani fanatici, 51% smatra da su submisivni a ¢ak 38%
ispitanika smatra da su svi muslimani ekstremno nasilni. Sli¢ni su podaci dobijeni i u
Francuskoj: 62% Francuza na islam gleda kao na kulturu koja je u suprotnosti sa
zapadnim vrednostima, 57% se slaze sa stavom da su muslimani fanatici, 49% smatra
da su muslimani submisivni a 34% ispitanika je reklo da su muslimani inherentno
nasilna kultura. Veoma je zanimljiv podatak i da 83% Nemaca smatra da islam
diskriminiSe Zene i da najmlada monoteisticka religija vera normalizuje nasilje u
porodici. Bitno je naglasiti 1 to da su pomenuti procenti u porastu: 2015. godine je 57%
Nemaca smatralo da je islam pretnja 1 to je za 4% procenta vise u odnosu na 2010.
godinu (Jovanovi¢, Mentus, 2017: 218-219).3%

Zanimljivo je da su u Britaniji u manjem procentu zastupljeni negativni stavovi
prema islamu (¢ak 63% Britanaca ne slaze se sa izjavom da su muslimani inherentno
skloni naislju), iako su tri najcesca epiteta koja se vezuju za islam: ekstremizam, nasilje
i mizoginija. Sli¢na je i situacija u Austriji, dok u Svedskoj i Danskoj belezimo rezultate

nalik na onima koji su dobijeni u Nemackoj 1 Francuskoj (Jovanovi¢, Mentus, 2017).

32 Ne sluzi se samo desnica orijentalizmom, mada je on ipak znantno reden prisutan na drugom polu
ideoloskog spektra.

333 http://www.ifop.com/?option=com_sector&sector=1&language=2 pregledano 1.3.2018.

3% Razlitite agencije i univerzitetski istrazivacki centri registruju i nagli porast islamofobi¢nih stavova
nakon napada na Sarli ebdo. Do tada je procenat onih koji imaju negativne stavove prema islamu bio
stabilan a nakon 2015. godine beleZi se rast islamofobije (Jovanovié, Mentus, 2017: 220).
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Izrazito negativne stavove prema muslimanskoj populaciji mozemo identifikovati i
u Madarskoj, Italiji, Poljskoj, Grékoj i Spaniji.?sS Interesantno je da se u skoro svim
zemljama pokazuje tendencija da su prema islamu najtolerantniji oni koji pripadaju
starosnoj kohorti izmedu 30 i 49 godine, dok su 1 stariji i mladi u daleko vecoj meri
skepti¢ni prema muslimanima. U svim starosnim kategorijama prva odrednica koja se
belezi uz islam je nasilje. >

Americki istrazivaci smatraju da je bitno odvojiti stavove prema muslimanima od
stavova prema islamskoj religiji jer podaci pokazuju da Amerikanci imaju daleko
negativnije stavove prema islamu (jer je, prema njithovom misljenju, islamska doktrina
zasluzna za nasilje i terorizam), nego Sto je to slucaj sa stavovima o muslimanima.
Jedno od objasnjenja za ovu razliku lezi u tome S$to neposredno iskustvo sa
muslimanima dovodi do slabljenja kriticke oStrice prema ovoj verskoj populaciji, dok je
islam svojevsrna apstrakcija kojoj se pripisuje “krivica” za ekstremisticka tumacenja.
Drugim rec¢ima, neposredan kontakt sa muslimanskim Drugim smanjuje tenzije, dok se
nedovoljno poznata doktrina i islamski kanon percipiraju kao izvor nasilja nad
hriS¢anima 1 Jevrejima. U svakom slucaju, i u SAD-u beleZimo porast netrpeljivosti
prema islamu i ova religija se opet najéeS¢e naziva nasilnom i mizoginom.*>’ “I dok
jedan mladi¢ za vreme Trampovog govora u Nju Hempsiru uzvikuje da ,,mi imamo
problem u ovoj zemlji, taj problem se zove muslimani®, devojka (koja se deklarisala kao
Trampov glasac) na ulici vri$ti da sve muslimane treba ubiti, dvadesetjednogodisnji
Carli Sejn iz Teksasa potpuno samouvereno zakljuéuje da se Tramp ,samo trudi da
Amerikanci budu sigurni. Nasi zivoti su vazniji od njihovih i to je realnost” (Jovanovié,
2017b: 130).

Naravno da paralelno sa jacanjem orijentalistickog diskursa u medijima 1 u
politickoj areni, naucna 1 stru¢na ekspertiza u, mozemo slobodno re¢i globalnoj

hiperprodukciji, pokusava da razgrani€i i defniSe pojmove koji su u vezi sa islamom,

su stanovnici dominantno tolerantni i imaju pozitivne stavove o demokratskim vrednostima i
multukulturalizmu, ukoliko redovne prate izvestaje o muslimanima u medijima, razvija se negativna
diskriminacija prema islamu. Autori tvrde da stanovnici retko dolaze u kontakt sa afirmativnim
izveStajima o muslimanskim zemljama i/ili populaciji i da je savsim logi¢no da oni koji viSe prate medije
imaju predstavu o islamu kao o religiji nasilja (Shaver, Sibley, Osborne, Bulbulia, 2017: 14-15).
33http://www.pewresearch.org/fact-tank/2017/08/09/muslims-and-islam-key-findings-in-the-u-s-and-arou
nd-the-world/ pregledano 1.3.2018.
35Thttps://www.brookings.edu/blog/markaz/2015/12/09/what-americans-really-think-about-muslims-and-i
slam/ pregledano 1.3.2018.
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nasiljem, terorizmom i migracijama, i da na taj nacin doprinese objektivnijem
sagledavanju stvari. Ve¢ smo spominjali razliku koju je Olivije Roj napravio izmedu
islama i islamizma $to je zaista hvale vredan pokusaj da se religija odvoji od ideologije.
Sli¢no je i sa Espozitovim pokuSajem dekonstrukcije razlicitih interpretacija dzihada.
Naravno, iako medu najpoznatijima, ovi pokusaji nisu usamljeni i ima ih, kako u
zapadnim akademskim centrima, tako i u domacoj nauci.*>

Na primer, nemali broj autora pokusava da definiSe fundamentalizam, da ga odvoji
od tradicionalizma, ali 1 da podvue razliku izmedu fundamentalizma koji je
“samovoljan separatisticki pokret koji — kao stalna suprotnost modernom procesu
opSteg otvaranja u razmisljanju, delanju, nacinima zivota i drustvu — treba da povrati
apsolutnu sigurnost, ¢vrsto uporiSe, pouzadnu =zastitu i jasnu orijentaciju putem
iracionalne osude svih alternativa® (Kincler, 2002: 9)” i nasilnog ekstremizma.
Fundamentalista ne znaci nasilnik (iako moze biti i to), kao Sto dzihadizam nije isto $to 1
dzihad (prvo je ideologija, a drugo je dogmatski koncept sa diverzifikovanim
znacenjskim potencijalom). Dakle, iako ne postoji razlika u dogmatskom impetusu da se
fundamentalizam razvije kvantitativno viSe, 1 kvalitativno drasti¢nije, kod neke religije
u odnosu na druge, fundamentalizam ostaje sinonim za reislamizaciju i to jo§ od
sedamdesetih godina proslog veka.

Bezobalan je i broj studija koje analiziraju kompatibilnost islama i demokratije,
odnosno islama i (zapadnog shvatanja) ljudskih prava, te koje pokuSavaju da pokazu

kako islam nije inkompatibilan sa demokratskim politickim rezimom, ali nije ni

338 Darko Tanaskovi¢ isti¢e da se, sprovodenjem postupka eliminacije, broj relevantnih termina bez kojih

nije moguce adekvatno konceptualizovati pristup savremenom islamu, svodi na tri: reformizam,
fundamentalizam i islamizam. Ovaj autor navodi da navedeni pojmovi ,,zajednicki obrazuju trougao
unutar ¢ijeg je semantickog polja izvodljivo definisanje i tumacenje svih najbitnijih obelezja i referenci
savremenog islama, kako u doktrinarnoj tako i u socijalnoj i politi¢koj sferi* (Tanaskovié, 2010: 250).
Fundamentalizam je, kao $to smo veé¢ rekli, pokret koji impliciranja vracenje korenima i doslovno
primenu pravila koja su nastala pre vise vekova. Reformizam je konstata islamske istorije tokom koje su
se kontinuirano pojavljivali reformatori koji su nastojali da vernike vrate izvornim nacelima — pre svega
kuranskim, ali i onima napisanim u predanjima o Prorokovom Zivotu. Reformizam je gotovo po pravilu
podrazumevao kritiku konzervativne, zvani¢ne vere, koja je neretko bila zasnovana na revizionizmu
prethodnih pravno — teoloskih tumacenja, i koja je, skoro uvek, bila u &vrstoj sprezi sa ustanovama
drzavne vlasti. Reformizam se moze podeliti na tri glavna pravca: verski modernizam, svetovni
modernizam i ortodoksni reformizam. Islamizam bi bio politicka interpretacija islama, prilagodavanje
dogmatskih nacela za savremene politicke potrebe. ,,Verujemo da bi usvajanjem i doslednim
primenjivanjem pojmovno-terminoloske trijade reformizam — fundamentalizam — islamizam bio ucinjen
bar pocetni korak na putu postepenog osposobljavanja nase javnosti za aktivno i osmisljeno suocavanje s
konceptualnim izazovom neophodnosti da se autenticno opise, protumaci i, u meri u kojoj je to najvise
moguce, razume savremeni islam. Najbitnije je ste¢i znanje, ali i smoc¢i snagu, da se stvari i pojave
preispitaju i kona¢no po¢nu nazivati pravim imenima“ (Tanaskovi¢, 2010:262).
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inherentno mizogina religija (mada Cesto jeste interpretiran na patrijarhalan nacin). Ve¢
smo naveli samo neke od vaznijih studija u oblasti proucavanja konvergencije islama i
feminizma (Mernissi, Lakeland, 1991; King, 2003; Badran, 2005; Badran, 2009,
Seedat, 2013). Medutim, uprkos brojnim pokusajima da se razumeju i islam 1 savremeni
fenomeni u vezi sa verski motivisanim terorizmom, i uprkos nastojanjima da se naprave
razlike izmedu religije 1 (zlo)upotrebe iste u politicke 1 ideoloske svrhe, stereotipi
opstaju, medusobno se ponderiSu, strah i panika rastu i time se samo nadograduje vec¢
postojeci orijentalisticki narativ.

Ne tvrdimo da postoji direktna veza izmedu savremenog shvatanja islama kao
religije koja nije kompatibilna sa zapadnim vrednostima i kao religije koja je, ako ne
preodredena, a onda barem veoma pogodna, za sprovodenje nasilja, s jedne strane, i
Veberovog shvatanja islama s druge strane. NalaZzenje direktnog kauzaliteta izmedu ove
dve pojave bilo bi protivno svim nacelima socioloSke nauke (Jovanovi¢, Mentus, 2017:
222-223). Ovaj kratki osvrt na savremenu percpeciju islama u okcidentalnom kontekstu
nije sluzio za pronalazenje kauzalne veze izmedu Veberovog i savremenog shvatanja
islama kao religije rata i nasilja, ve¢ je posluzio kao ilustracija za perpetuirani opstanak
orijentalizma, uprkos viSedecenijskoj borbi protiv njega — i od strane samog Saida, ali i
od strane njegovih idejnih nastavljaca.

Ovaj kratki ekskurs o stereotipima o islamu kao o religiji koja svoje vernike
dominantno usmerava ka terorizmu (ali 1 ka mizoginiji, patrijarhalnosti,
fundamentalizmu itd.) posluzio je i kao jo$ jedna prilika za podsecanje na to da ,,razum
ne poznaje teritorijalna ograni¢enja“ (Solte, 2009: 151) i da je uloga drutvene nauke da
to kontinuirano isti¢e. Podse¢amo na to da je Karl Beker jo§ po¢etkom XX veka trazio
od nau¢nika da se bore protiv simplifikacija islama a ovo poslednje potpoglavlje
disertacije posuzilo nam je kao podsetnik da postoji potreba da Bekerove reci
odzvanjaju i Citav jedan vek kasnije. Socijalna misao, nazalost, nije ni izbliza dovoljno

39 ali moze

uticajna da rastopi amalgam viSevekovog gradenja orijentalisticke slike,
makar da pokusa da je dovede u pitanje. Svi pokusSaji koji idu pravcu postorijentalizma

(Pasha, 2017: 134) su viSe nego pozeljni 1 zavreduju samo pohvale. Imajuéi sve to u

3% Jako su i Fuko i Said smatrali da su znanje i moé¢ u neraskidivoj vezi, i bez obzira na to $to je Said
insistirao na tome da ukidanje orijentalizma treba da pocne od druStvene nauke (pre svega lingivistike),
smatramo da je ovo njegovo videnje bilo uslovljeno trenutkom u kome je ziveo i da niposto ne odgovara
savremenoj drustvenoj realnosti. Smatramo da je danas uloga savremene drustvene nauke u oblikovanju
percepcije Sirih drustvenih slojeva relativno mali i da je svakako manji nego $to bi to sami naucnici zeleli.
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vidu, zaista ne mozemo da ne naglasimo da je velika Steta Sto Veber koji je velikan
drustvene nauke i koji je zaista pomerio granice saznanja, nije doprineo i tome da se

temelji orijentalizma uzdrmaju.
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6. Zakljucak

“ZamiSljanje je kao pipanje oko sebe
po mracnoj stazi, ili ispiranje
ociju krvlju.

Ti si istina od glave do pete. E pa,
$ta bi jo§ hteo da znas?”

(Dzelaludin Rumi, stihovi iz “Plamene cesme”)

U ovoj studiji posli smo od relativno Siroko postavljene hipoteze da je Veberovo
shvatanje islama u odredenoj meri rezultat orijentalisticke percepcije, odnosno da je
njegovo tumacenje islama u ratniCkom kljucu nastalo pod uticajem viSevekovnog
procesa oblikovanja zapadnog stereotipnog pogleda na islam kao na dominantno nasilnu
religiju. Vecina autora koja se bavila ovom tematikom (a nije ih bilo puno ni u
medunarodnom ni u domaéem kontekstu), Veberovo shvatanje islama nazivaju
jednostavno orijentalistickim, bez ulazenja u dalju elaboraciju zasto je to tako, koji je
obim tog redukcionizma, i kakve su posledice (Turner, 1978, 1998, 2010; Sukidi, 2006;
Salvatore, 1996; Rodinson, 1973; Levtizion, 1999; Farris, 2010, 2013; Bashier, 2011).
Zbog ovog terorijskog Suma i nedovoljne konceptualne preciznosti mi smo najpre
postavili pitanje pod uticajem kakvog tj. koje vrste orijentalizma je Veberovo shvatanje
islama 1 to nam je bila pocetna stanica za dalje istraZivanje 1 samog koncepta
orijentalizma, ali i onog dela Veberove zaostavstine koji se odnosi na islamsku religiju.

Orijentalizam je u savremenoj nauci odavno etabliran svetonazorni i teorijski okvir
kroz koji se proucava civilizacijski odnos izmedu Okcidenta i Orijenta. Verovatno zbog
toga Sto se radi o Sire primenjivanom konceptu, gotovo nikad se ne propituju kriterijumi
o tome da li je, i u kojoj meri, odredeno stanoviste zavedeno orijentalizmom, ve¢ se ta
ideoloska etiketa po pravilu samo dodeli. [ako ne sporimo inovativnost, znacaj i
ispravnost Saidovog koncepta, nastojali smo da izbegnemo upadanja u isti zac¢arani krug
simplifikacije u koji stupaju orijentalisti kada tumace islam kao nasilan i retrogradan:
orijentalizam otuda vidimo kao jedan dinamican i stepenast koncept koji omogucava
razlikovanje obima teorijskog redukcionizma kod konkretnih autora. Smatrali smo da je
nijansiranje orijentalizma preko potrebno, ne samo zato $§to nam je ono posluzilo kao

prizma kroz koju smo posmatrali stvaralastvo Maksa Vebera, ve¢ i zato §to preciziranje
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pojma i ubuducée moze posluziti za analizu razli¢itih narativnih primera. Smatramo da je
nijansiranje orijentalizma nuzan korektiv ukoliko se zeli posti¢i objektivnost i izbeci
ideolosko zastranjivanje. Ako svaku studiju, roman, sliku ili politicki govor o islamu
nazovemo orijentalistickim, bez ulaZenja u detalje o tome o kakvom se obimu, vrsti 1
motivaciji radi, opet smo na saznajnoj nuli i ostajemo bez valjanog nau¢nog doprinosa
razumevanju civilizacijskih odnosa.

Vodeé¢i se zeljom za redefinisanjem odve¢ utemeljenog Saidovog koncepta,
nastojali smo da preciziramo pojam orijentalizma putem dva idealnotipska ekstrema:
orijentalizam koji predstavlja peZorativni prikaz islama 1 orijentalizam koji
podrazumeva da je islam superioran u odnosu na Zapad. Izmedu ovih ekstrema postoji
niz varijeteta koji nam omogucavaju da valorizujemo i procenimo stepen orijentalisticke
redukcije. Poenta konstrukcije orijentalistickog spektra nije samo u pravljenju analiza
necijih stavova, tumacenja i retorike per se, ve¢ je ona i u tome da se, kada se proveri da
li je re¢ o orijentalistickom zastranjivanju ili ne, u delima proucavanog autora prouci da
li postoji i nesto $to bi moglo koristiti nau¢nom izucavanju islamske kulture, religije i
civilizacije. Ukoliko u konkretnoj studiji slu¢aja dodemo do zaklju¢ka da se radi o
jednoj od ekstremnih pozicija, nalaze proucavanja tog autora ne mozemo smatrati
dovoljno validnim za sociologiju religije, islamologiju, ili bilo koju drugu oblast iz
domena drustvenih nauka koja se bavi izu¢avanjem islama. Medutim, ako orijentalizam
postoji samo u nekim parcijalnim segmentima, onda ostatak analize moze biti vredan
naucne paznje.

Veberovo shvatanje islama bilo je predmet nase studije slucaja i primene teorijskog
okvira revidiranog koncepta orijentalizma. U skladu sa tim teorijskim ramom, polaznu
hipotezu (da Veberovo tumacenje islama mozemo nazvati orijentalistickim) precizirali
smo tako Sto smo istakli da se Veberovo shvatanje islama moze okarakterisati kao
srednji put orijentalizma, odnosno kao umereni orijentalizam. Drugim re¢ima, hteli smo
da utvrdimo da li u teorijskom legatu Maksa Vebera postoje istrazivacki nalazi koji nam
mogu posluZziti kao dobra polazna osnova za proucavanje islama. Prolazeéi kroz tri
dimenzije (klasnu, prostorno-politi¢ku i eti¢ku) ispitivali smo jedan po jedan segment
istorije islama, ¢ime smo ostvarili dvostruku dobit: interpretativno smo zaokruZzili
Veberovo shvatanje islama (jer je ono u njegovim delima veoma rasuto i nekonzistentno,

a na ovaj nacin smo te fragmente barem donekle sistematizovali), ali smo istovremeno
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predstavili i autohtono sociolosko istrazivanje islamske istorije i dogme. Veberova
teorijska postavka veoma je dobra za sociolosko razumevanje religija; uz pomo¢ analize
politicke, ekonomske i eticke uslovljenosti najbolje mozemo razumeti nac¢in na koji je
dogma odredene religije konvergirala sa konkretnim istorijskim uslovima i potrebama.
Veber je pokazao da religija nije puka ljuStura ideacionog koji ispunjava odredene
funkcije u drustvu: socijalizatorsku, integrativnu, moralizatorsku ili ¢ak samo funkciju
maskiranja bola i zamagljivanja ociju Sirith drustvenih slojeva kako ne bi videli
eksploataciju 1 prevaru elita. Veber je ispravno ukazao na to da su religija i drustvo u
daleko kompleksnijoj relaciji u odnosu na onu koju nam daju funkcionalisti¢ka ili pak
marksisticka objasnjenja. Veber je izbegao i svojevrsni larpurlartizam u religiologiji,
odnosno izbegao je da proucCava estetiku, mitologiju, simboliku i prakseologiju samo
zarad deskripcije i proucavanja partikularnih elemenata religioloskog kompleksa, vec¢ je
gotovo sve elemente nastanka i1 razvoja odredene religije kauzalno povezao sa
drustvenim. Taj princip pokusao je da primeni i na proucavanje islama, ali taj
islamoloski projekat nije, nazalost, izveden dovoljno potpuno, precizno i objektivno.
Istini za volju, pomenuti projekat nikada nije dovSren, mada je iz svega §to je ostalo
nakon njegove smrti jasno da je Veber islam stavio u niSu religije ratnika koja nije
religija spasenja.

Prolaze¢i kroz tri nivoa analize u potpunosti smo, ili barem delimi¢no, potvrdili
slede¢e hipoteze: da su za nastanak i razvoj islama kao religijskog sistema utemeljenog
na obavezujucem i holistickom verskom praxisu i dogmi, osim ratni¢kog ethosa, vazni 1
drugi faktori; da je veliku ulogu u nastanku i promovisanju islama imala klasa trgovaca,
njihov ethos 1 nacin zivota i da je Muhamedova pripadnost trgovackoj eliti znacajno
doprinela inkorporiranju trgovacke etike u temelj islamske dogme; da ranoislamske
centre, u odredenoj meri, mozemo svrstati u Veberovu definiciju gradske opstine (mada
Meka i Medina ipak znantno odstupaju od definicije koju daje nemacki socioloski
klasik), i da islamska dogma o putevima spasenja jasno ukazuje na to da je, pored
ucenja o vaznosti stradanja u svetom ratu, u same osnove islama utkan i znacaj
Serijatskih normi, c¢ije poStovanje, prema istom verskom shvatanju, vernicima
omogucuje dostizanje islamskog raja.

Veber je u analizi islama pratio jasnu nit: rat je bio spiritus movens nove

monoteisticke religije pa su svi drugi konstitutivni elementi formulisani i nametani tako
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da podrze osnovni borbeni imperativ. Veberova hipoteza da je ratnicki sloj bio nosilac
nove religijske etike jeste delimi¢no plauzibilna. Borba za novu veru i$la je zajedno sa
borbom za novu drzavu i Veber je ispravno uocio ovu specificnost nastanka nove
religije. Za razliku od nekih drugih religija koju se Sirile uz pomo¢ mesijanstva, islam
jeste umnogome izvojevan u bitkama. Naravno da je to ostavilo snazan pecat i na
dogmu, medutim, kao §to smo pokazali, trgovacki sloj je bio gotovo jednako vazan (u
nekim trenucima ¢ak i vazniji), a generalno je teSko jasno odvojiti ove dve uloge u VII
veku na Arabljanskom poluostrvu. Trgovina i rat jesu bili dva osnovna kanala, ne samo
za uspinjanje na druStvenoj lestvici, ve¢ 1 za Sirenje nove vere, iako to nisu bile dve
striktno odvojene sfere. No, s obzirom na to da je trgovina odigrala veoma vaznu ulogu
u nastanku islama, ne samo u domenu ekonomije, ve¢ i u domenu etike (koja upravo na
osnovu znacaja trgovine apostrofira egalitarizam 1 dobrobit zajednice muslimana),
mozemo zakljuciti da je hipoteza o znacaju trgovine potvrdena, a da je Veberova
pretpostavka o apsolutnom preimuéstvu ratnicke klasne osnove ranog islama
relativizovana.

Nasa hipoteza o tome da ranoislamske gradove moZemo svrstati u ono §to je Veber
nazvao gradskom opStinom nije potvrdena. Situacija nije nimalo jednostavna jer rana
islamska istorija belezi mnoge prakse i institucije koje spadaju u Veberovu definiciju
gradske opstine, pa ipak, tu nedostaju neki klju¢ni elementi. Nedostaje, pre svega,
racionalni pravni sistem, a nedostaje i razvijeno kapitalisti¢ko trziSte. Razmena dobara
jeste postojala, islamsko pravo ima i sekularne elemente, a doneseni su i drzavnicki
dekreti koji nisu imali veze sa Alahovom porukom, medutim, to ne poniStava osnovnu
prirodu islamskog zakona kao BozZije reci i ne poniStava ograni¢avajuée faktore koji su
sputavali razvoj slobodnog trzista a koji takode proizilaze iz religijskih pravila. Karakter
ogranizovane grupe je element koji najviSe priblizava prvu muslimansku zajednicu
Veberovom shvatanju gradske opstine, ali to je nedovoljan istorijski i teorijski impetus
da bi se zadovoljio opseg cele definicije. Veber je, doduse, pogresno procenio da rani
islam nije imao nikakvu politicku organizaciju osim slepog prac¢enja harizmatskog vode
1 zloupotrebe moc¢i i drugih resursa od strane feudalnih vlasti, medutim definitivno nije
pogresio kada Meku 1 Medinu nije svrstao medu gradske opstine. Ta dva grada jesu bili
urbana a ne ruralna podruc¢ja (i sam Veber ih je nazivao gradovima), ali elementarna

binarna distinkcija izmedu sela i grada nije dovoljna da bi se razumela priroda
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politickog, drustvenog i ekonomskog uredenja naselja. Ranoislamski gradovi nisu bili
pastoralni predeli, ali nisu bili ni gradske opstine; Meka i Medina bili su protogradovi.
Naravno da odredena odstupanja od Veberog shvatanja prostornog i politickog uredenja
ranog islama doprinose validnijem socioloSkom shvatanju kompleksnosti nastanka
islama, ali ne menjaju konac¢ni zakljucak. Dakle, ovu pocetnu hipotezu smo opovrgnuli,
medutim, jasno sno naznacili i elemente koji joj idu u prilog.

S druge strane, kada je re¢ o putevima spasenja, smatramo da je Veberova teorija
skrenula u pogresnom smeru. Prate¢i svoju osnovnu zamisao koja islam definiSe kao
religiju rata 1 ratnika, teleolosko, odnosno eshatolosko, objasnjenje islama
podrazumevalo je da u raj odlaze samo oni koji su se borili u uzvis§enom svetom ratu.
Veberu se ne moze sporiti da je ispravno zakljucio da je Sehidima mesto u raju; kao §to
smo videli, oni koji su Alahovi mucenici svakako idu direktno u dzenet, ali putevi
spasenja su u islamu veoma kompleksni, katkad su trnoviti a katkad glatki, ali su
svakako prili¢no inkluzivni za sve putnike koji su se iskreno pokoravali Bozjoj volji i
koji su ziveli u skladu sa islamskim moralom. Odgovor na pitanje da li svaki vernik ima
mogucnost kandidovanja za raj jeste: Da, ima. Muskaraci, zene, bogati, siromasni,
zdravi, bolesni — doslovce svi koji su zZiveli u skladu sa islamom (a to znac¢i da su
svakodnevno ispunjavali verske obaveze, da su verovali u Boga i ziveli u skladu sa
islamskom etikom) mogu da se nadaju odlasku u raj. Veberova hipoteza opet je (bar
delimi¢no) opovrgnuta, a nasa je u potpunosti potvrdena.

Veber je bio svestan kompleksnosti prakse u islamu, medutim, on islamskim
obicajima nije pridavao divinizovan karakter ve¢ ih je opisivao kao metode uz pomo¢
kojih vladajuca klasa svoje podanike drzi pod kontrolom. Ovakvo videnje je, uostalom,
u skladu sa opStom teorijom o orijentalnom despotizmu pa ipak, iako se zalagao za
preciznost u druStevnim naukama, Veber je izgubio iz vida vaZnost monoteizma i
povezanost vernika i tog jednog jedinog Boga preko obreda u islamu. Ako se ima u vidu
transcedentna nit koja povezuje vernika, Alaha i praksu, nuzno se namece drugaciji
zaklju€ak u vezi sa spasenjem. Veber je propustio da prepozna i podvuce logicku nit
koja povezuje obimnu i1 dosta zahtevnu ortopraksiju sa idealizovanim beskona¢nim post
mortem spasenjem. Ako je raj dostupan samo ratnicima, zaSto bi onda iko svoj dan
podredio slozenim religijskim zahtevima 1 pokoravao se Bogu bez ikakve nade da ¢e

dobiti nagradu? Da li ijedna svetovna vlast moze to da ucini i obeca na tako
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sveobuhvatan i1 sveprozimaju¢i nacin i da li moze doprineti postizanju psiholoske
stabilnosti usled uverenja da ¢e se u blagodeti raja otic¢i?

Insistirajuéi na ratni¢kom ethos-u islama, Veber nije uoc¢io da upravo islam razvija
izrazito, njegovim re¢nikom definisano, hroni¢an verski habitus, i1 da islam jeste religija
spasenja. Naravno, ona u procesu racionalizacije niposSto nije odmakla tako daleko kao
§to su u tome uspeli protestantizam i judaizam, ali ne smatramo da je re¢ o politickoj
religiji (odnosno da se posluzimo Veberovom terminologijom, o religiji koja afirmiSe
ovozemaljsko 1 koja se prilagodava svetu) Dakle, pojednostavljena pocetna hipoteza
navela ga je na zakljucak koji je, najbaze receno, redukcionistickog karaktera. No,
imajuéi u vidu sve ove Veberove propuste, moglo bi se postaviti pitanje: zaSto onda
Vebera nismo svrstali u negativno uslovijen orijentalizam? Uostalom, velika veéina
autora je upravo to uradila striktno slede¢i Saidovu argumentaciju (Turner, 1978, 1998,
2010; Sukidi, 2006; Salvatore, 1996; Rodinson, 1973; Levtizion, 1999; Farris, 2010,
2013; Bashier, 2011).3¢

Odgovor na ovo pitanje nalazi se u tome §to smatramo da Veber jeste ispravno
uocio 1 istrazio jednu vaznu dimenziju islama koja se oslanja na ratni¢ke korene. Nasilje
se spominje u gotovo svim religijama, medutim, koncepcija svetog rata, stradanja u
istom, i permanentna tenzija sa svima koji ne spadaju u korpus pravovernih jeste nesto
Sto odlikuje islam. Mnoge konzervativne struje i frakcije (kojih u islamu nema malo) bi
se zapravo slozile sa Veberovim zaklju¢cima. Dakle, za razliku od drugih autora, ovde
ne odbacujemo u potpunosti Veberovo naslede i smatramo da njegovo povezivanje
politickih potreba sa dogmom u ranom islamu jeste par excellence sociolosko
razumevanje fenomenologije nasilja u najmladoj monoteistickoj religiji. Medutim, s
obzirom na to da Veber nije proucio drugu stranu medalje, 1 nije posvetio ni paznju ni
prostor drugim elementima koji su takode preludijum za izucavanje islamske dogme 1
istorije, mozemo govoriti o orijentalistickom tumacenju islama, iako je taj orijentalizam
umerenog kraktera. Takode nije na odmet jo§ jednom podvuéi da Veber muslimane nije
nazivao primitivnim, zaostalim i tradicionalnim, niti je razvoj islama vezivao za bilo
kakve genetske ili hereditivne kategorije 1 uzroke Sto ga svakako udaljava od ekstremno

negativnog orijentalizma.

360 Pomenuti autori Veberov orijentalizam naravno nisu nazivali ekstremnim niti negativno uslovljenim,
medutim, prema naSoj definiciji datoj na pocetku rada, re¢ je o orijentalizmu sa tom (pezorativnom)
konotacijom.
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Veberovo shvatanje dzihada moze pomo¢i i da se bolje razumeju neki savremeni
fenomeni poput terorizma sa islamskim predznakom. Da Veber nije preterao kada je
rekao da postoji dogmatska osnova za nasilje, danas pokazuje postojanje organizacija
koje se, da bi ocuvale islamski idenitet i veru, rukovode upravo borbenim ethosom (a to
je, prema njihovom tumacenju, jedino ispravno shvatanje dogme). Ovde ne sudimo o
tome koje je, odnosno ¢ije je, tumacenje ispravno i blize osnovnoj zamisli, ve¢ samo
pokazujemo da postoji diverzitet u tumacenju i da samim tim ne treba odbaciti
Veberovo videnje islama kao anahrono i neta¢no. Ono je jednostrano, nepotpuno i
(umereno) orijentalisticki uslovljeno, ali nije sasvim neosnovano i neutemeljeno kada je
re¢ o islamskoj povesti i dogmi. Ako zelimo da na socioloski nacin proucimo jedan
aspekt islama (nasilje), ali i ¢vrstu vezu izmedu etickog, prakseoloskog i politickog u
islamu, Veberova analiza zaista moZe biti od pomoci. No, u njegovoj zaostavstini ne
treba traZziti sistematsko istrazivanje dogmatike islama jer ga tu, svakako, ne¢emo naci.

Na kraju, postavili smo i pitanje Veberove motivacije za donekle pojednostavljeno
proucavanje islama. NaSa hipoteza podrazumevala je da shvatanje islama,
karakteristiéno za srednji put orijentalizma, nije u funkciji legitimacije kolonijalne
opresije. Ve¢ smo objasnili da smatramo da je ¢itav nemacki orijentalizam odstupanje
od Saidovog grandizonog projekta u kome je gotovo svaki orijentalisticki narativ
gradivni element hegemonijskog oruda u opravdavanju kolonizacije; Veberova teorija
ne odstupa od nasSeg opSteg zakljucka o nemackom orijentalizmu. Najve¢i Saidov
propust (neuspeh u razlikovanju konkretne funkcije koju pojednostavljeno tumacenje 1
deskripcija Orijenta imaju) posluzio nam je kao motiv za stepenovanje orijentalizma na
orijentalistickom spektru. Prekretnica izmedu negativno uslovljenog 1 umerenog
orijentalizma je u tacki koja oblikuje odgovor na pitanje da li stereotipno 1 unisono
videnje nekog orijentalnog drusStva treba da posluzi kao teorijsko i/ili umetnic¢ko
opravdanje za konkretnu intervenciju, odnosno eksploataciju na Orijentu. Mi smatramo
da se u svakom smislu (od konrektnopolitickog do moralnog) pozicije koje direktno ili
implicitno pozivaju na imperijalizam i opravdavaju bitno razlikuju od pozicija koje na
Orijent pojednostavljeno gledaju kao na relativno zaostalu Drugost, ali bez namere da to
bude deo nekog veceg vojnog, politickog, ekonomskog i kulturnog dominacijskog
projekta. Videli smo da je Monteskje islam odredio kao onostrani korektiv orijentalnih

despotija i to ne zato Sto ima potencijal za prosvecenost, ve¢ zato §to se muslimani
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Alaha i Kurana boje vise od despota. Takode smo videli da je zbog svih karakteristika
orijentalne despotije Monteskje smatrao da Zapad nema Sta da trazi na Orijentu — treba
samo da pazi da se epidemija despotizma ne preseli u “njegovo dvoriste”. Said
Monteskjea nije svrstao ¢ak ni medu pretece orijentalizma; verovatno upravo zbog toga
Sto nije mogao pronaci direktnu vezu sa imperijalistickim nahodenjima. Sli¢na je
situacija sa celokupnim nemackim orijentalizmom (pa i Veberom naravno) koji je
gotovo u potpunosti izostao sa mape orijentalizma iscrtane u Saidovim delima.

Nuzno je bilo otvoriti 1 pitanje objaSnjenja zasto je Veber islam redukovao na
religiju vojnih pobuda i da li to ima ikakave veze sa aaktuelnom politickom situacijom
na prelasku iz XIX u XX vek. S obzirom na Veberovo interesovanje za politicka
desavanja i ucesée u razlic¢itim aktivnostima u politickom polju Nemacke, ovo pitanje se
gotovo samo nametnulo. Dakle, kada je re¢ o geopolitickim odnosima sa Orijentom,
Veber je kalkulisao. Najpre je saradnju sa Turskom video kao dobru priliku za Nemacku,
da bi potom odustao od te ideje. Dakle, on nije odbacivao mogucnost “izlaska na
Orijent” kao Monteskje (drugacdije su i istorijske okolnosti, naravno), ali nije ni
zagovarao ideju bilo kakvog pokoravanja Orijenta i stavljanja (na primer) Turske pod
nemacku suprematiju, naprotiv. U Veberovim analizama islama, ali ni u analizama
bolesnika sa Bosfora, ne mozemo pronaci bilo kakav dokaz o tome da je Veber smatrao
da Orijent treba pokoriti i eksploatisati. A opet, jeste na islam gledao jednostrano, kroz
prizmu (militaristickih) predrasuda. Said nije znao gde da smesti ovako videnje pa se
njime nije mnogo ni bavio. Mi ga smestamo u srednji put orijentalizma jer smatramo da
je vazno podvuéi da postoji i orijentalizam bez imperijalizma. To jeste intrigantna
pozicija u teorijskom smislu, ali u politickoj dimenziji orijentalizam bez imperijalnog
predznaka niposto nije jednak vaznosti koju orijentalisticka hegemonija ima u okviru
ekstenzionistickog 1 veoma slozenog kolonijalnog projekta koji je svoje temelje svakako
imao i na ideoloskom tlu.

Kako je Veber jedan od najuglednijih i najuticajnijih drustvenih mislilaca (ne samo
u okviru socioloske misli) veoma je bitno na koji nacin je on definisao jednu od
najvecih svetskih religija; to je bitno 1 zbog buducih socioloskih razmatranja, ali 1 zbog

Sire javnosti. Opstanak orijentalistiCke optike veoma je problemati¢an, jer moze voditi i
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do ozbiljnijih posledica,**!

ali to Sto je Veberovo shvatanje islama donekle i
orijentalisticko, ne zna¢i da ga treba zanemariti i odbaciti kao sasvim netacno. Cilj
ovoga rada bio je da se razmrsi Gordijev ¢vor ne samo u vezi sa tim $ta je Veber mislio
1 pisao o islamu, ve¢ i oko toga da li je, 1 u kojoj meri, njegovo shvatanje islama bilo
adekvatno. Na kraju smo zakljucili da ono jeste orijentalisti¢ko i nepotpuno, ali nije u
potpunosti neosnovano i neutemeljeno, pa kao takvo ipak moze biti heuristicki plodno
za dalja istrazivanja.

NaSe istrazivanje moZze imati diverzifikovan disciplinarni doprinos. Ono je,
smatramo, pre svega doprinos za dve grane sociologije: za sociologiju religije 1 za
istoriju socioloskih teorija. Literatura iz oblasti istorije ideja koja je posveéena Veberu
je gotovo bezobalna, ¢ak i u okvirima domade naucne zajednice, ali Veberova
sociologija islama je zaista zanemarena tema. To je verovatno zbog toga Sto istrazivaci
koji se bave prouc¢avanjem Veberove zaostavsStine manje znaju o islamu, pa je tesko
proceniti objektivnost i saznajne doprinose u ovom segmentu Veberove teorije. Bilo
kako bilo, analiza Veberovog shvatanja islama moze doprineti istoriji ideja, jer je re¢ o
prilicno zanemarenoj temi u veberoloskim studijama, ali i u sociologiji religije.
Smatramo da je to dobar nacin da se iz perspektive savremene nauke pristupi istoriji
sociologije. “Bilo bi odve¢ pateti¢no tvrditi da proslost sociologije pada u zaborav, ali
nije daleko od istine rec¢i da — potisnuta u oblast puke komemoracije i reminiscencije — u
mnogim o¢ima ona postaje saznajno sve bezvrednija” (Mimica, 1999: 9).

Sa stanovista sociologije religije doprinos je, opet, dvojak. Naznacene su konture
sociologije islama, a stice se 1 potpuniji uvid u sociologiju religije jednog od
utemeljivaca ove discipline. Ne zaboravimo da Veber nije samo otac osnivac sociologije
kao discipline, ve¢ je 1 klasik u oblasti sociologije religije. On se nije bavio religijom
spolja (kao drugi klasici) tj. nije priSao sferi onostranog propitajuci njenu funkciju (bilo
pozitivnu bilo negativnu), ve¢ joj je pridao dublji 1 inherentno drustveni znacaj, pa je
samim tim postavio temelje socioloskog izuCavanja u ovoj oblasti. Nadamo se stoga da
bi ovaj rad mogao predstavljati doprinos za domacu sociologiju religije a mozda i Sire.

Ova studija moZze, najzad, imati disicplinarne implikacije i van socioloSke orbite.

Postkolonijalne studije sve viSe zaobilaze polje politi¢kog 1 socioloskog, i1 sele se u

361 Ve¢ smo govorili 0 merama koje impliciraju sankcije savremenih migracija sa Bliskog istoka,

simboli¢ko i prostorno markiranje muslimana, narativi koji podtsticu mizoginiju, pozivanje na
intervencije na Bliskom istoku itd.
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okrilje kulture se¢anja i1 rodnih studija. Pa ipak, analiza Veberovog doprinosa zanimljiva
je 1 sa stanovista postkolonijalnih studija. Bas kao S$to je i rad Pjera Burdijea nedovoljno
zapazen iz perspektive postkolonijalizma,*®? tako bi i rad Maksa Vebera mogao biti
zanimljiv sa stanovi$ta ove discipline koja kod nas ne postoji pod tim nazivom, ali je u
svetu uveliko prisutna u akademskim kurikulumima i periodici. Naravno, ako bi se
Veberom bavili iz ugla postkolonijalizma, njegovo shvatanje Indije, Kine, pa i Japana
trebalo bi da bude u istom fokusu. Antropologija, kulturologija, politikologija, filozofija,
pa 1 rodne studije mogle bi takode biti zainteresovane za Veberovo shvatanje islama.
Iako je u ovom radu na delu bila prvenstveno socioloska analiza, tema kojom smo se
bavili je u velikoj meri i interdiciplinarna, jer se nalazi na tromedi izmedu studija
orijentalizma, islama i Vebera. Nastojali smo, dakle, da pruzimo jedan nov i originalan
pogled na tri dosta aktuelne naucne oblasti: na studije orijentalizma, na veberologiju 1
islamologiju, pa je samim tim i disciplinarni zahvat tu bio viSestruk. Kako je
kumultivnost znanja viSestruko vazan postulat u drustvenim naukama, svakako da
proucavanje zakljuCaka jednog od najvec¢ih mislilaca u istoriji socijalne misli ne spada u
domen akademske ezoterije, ve¢ predstavlja fundament za dalja, savremena izucavanja
ne samo islamske religije, ve¢ 1 odnosa Zapada prema njoj. To vazi za sociologiju na
prvom mestu, ali vazi i za sve druge discipline koje nastoje da fomiraju svoj akademski
identitet uz postovanje osnovnih i univerzalnih epistemoloskih nacela.

Na kraju, ova disertacija nije zanimljiva samo sa stanovista nauke. Nema potrebe
objasnjavati zasto je danas, u prvim decenijama XXI veka, tema koja se bavi pitanjem
nasilja u islamu aktuelna. Nastojali smo da kroz prizmu Veberove sociologije,
vrednosno neutralno i objektivno (koliko je to, naravno, mogucée van idealnotipskih
koordinata) istrazimo upravo jedno od vaznijih pitanja savremenog sveta. Moze
izgledati neobi¢no to S§to se uz pomo¢ istorije ideja pokusava ucéi u objasnjenje
savremenih fenomena, ali ne treba zaboraviti da “za razliku od ve¢ine drugih druStvenih
nauka, a narocito prirodnih nauka, sociologija se ... svojom proslos¢u bavi zarad svoje
sadasnjosti” (Mimica, 1999: 27). U skladu sa nafelima Veberove sociologije, nismo
pretendovali na konacne sudove, ve¢ smo pokusali da sagledamo razlicite aspekte 1
nastojali smo da razumemo islamsku dogmu iz jedne autenticno socioloske, neteoloske

perspektive. Istrazivanja koja se odnose na dzihad i ratnicki ethos u islamu ima daleko

362 7a vise videti: Go, 2013; Jovanovié¢, 2017c.
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viSe nego §to je to slucaj sa Veberovim shvatanjem islama. Tako je i u svetu i kod nas,
pa ipak ono §to ovu studiju ¢ini drugacijom je to $to smo ovom fenomenu prisli na
hermeneuticki nacin, bez motivacije donosenja konacnih zakljucaka i1 sveopstih
eksplanacija. Ta Zelja je u skladu sa Veberovom koncepcijom sociologije kao nauke
koja nije determinisana nikakvim ideoloskim preprekama i ogranicenjima jer je njen
jedini pravni i izvorni pokretac i pogonsko gorivo razum. Ljudski um moze spoznati ¢ak
1 ono §to je iracionalno, pa dakle i religiju. Na taj na¢in on doprinosi sferi saznanja, ali
verujemo da moze da doprinese i boljem medusobnom razumevanju u druStvu u kome

Zivimo.
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U3jaBa 0 ayTOpCTBY

Mme v npesume aytopa Hatawa M. JosaHosuh Aj3eHxamep

Bpoj uHaekca 1C14/0001

M3jasmwyjem
2 je AOKTOpCKa AucepTaumnja nog Hac/10BOM

BebepoBo CxsaTarbe 3Hauaja paTHUUKOr ethosa 3a HacTaHak 1 pa3Boj Mcnama

. pe3ynTaTt CoONCTBEHOr UCTPa*KMBAYKOr paja;

° fa agucepTauMja y UEAMHM HW Y genoBuma Huje Buna npepnoxmeHa 3a cTvuare
Apyre AMNAOME Npema CTYAMjCKMM Nporpammuma Apyrux BUCOKOLWKONCKMUX YCTaHOBa;

e Jacy pe3yntaTv KOPEKTHO HAaBEAEHU U

s /la HMCAM KPLUWO/Na ayTOPCKa NpaBa U KOPUCTUO/Na MHTENEKTYaNHY CBOJUHY APYTHX
nMua.

MNoTtnuc aytopa

Y Beorpaay, A 2. 2049 .

# F  F
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N3jaBa 0 LICTOBETHOCTU LUTaMNaHe U
eNeKkTPOHCKe Bep3uje JOKTOPCKOr paja

Mme n npesume aytopa Hatawa M. JosaHosuh AjaeHxamep

Bpoj nHaekca 1C14/0001

CTyaujcku nporpam Coumonornja

Hacnos pasa BebepoBo cxBaTarbe 3Hauaja PaTHUYKOr ethosa 3a HacTaHak v

pa3soj ucnama

MenTop __npod. ap MunaH BykomaHosuh

W3jaB/byjem Oa je wTamnada Bep3wja MOr A0KTOPCKOr pafja WMCTOBETHa ENeKTPOHCKO)
Bep3ujuM Kojy cam npegao/na pagv noxpatbeHa y  [MUrMTanHOM  peno3sutopujymy
YHusep3uTterta y beorpaay.

Jo3sorbasam aa ce ofjaBe MOjM IMYHM NOAAUM Be3aHu 3a fobujarbe akadeMCKor HasuBea
[IOKTOpa HayKa, Kao WTO Cy MMe U Npe3ume, roamMHa u mecto pohera n gatym oabpaHe

paaa.

08M NWYHK Nogaum Mory ce 0B6jaBUTH Ha MPEsKHKUM CTpaHuuama aurutanHe bubnwoteke, y
eNeKTPOHCKOM KaTanory u y nybnukaumnjama YHmusepsuTeTa y beorpagy.

Motnuc aytopa

//’J//f // —/ o
,./ 4 / /
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N
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Y Beorpagy,
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U3jaBa o kopuwhewy

Osnawhyjem YHusepsutetcky 6ubnuotery ,Csetosap Mapkosuh” aa y [Jurutanuu
penosuTopujym YHusepauteTa y bGeorpagy yHece Mojy AOKTOPCKY AucepTauujy noA

HacnoBoOM:

Be6epoBo CxBaTarbe 3Ha4aja PaTHUUKOT ethosa 3a HaCTaHaK U pa3soj ucnama

KOja je MOje ayTOPCKO AeN0.

[ucepTauumjy ca CBUM NpUNO3MMa Npesao/na cam y eNeKTpoHCKOM Gopmaty noroaHom 3a
TpajHO apxuBMUpatse.

Mojy AOKTOPCKY AMcepTauujy NoxparbeHy y [AurutanHOM penosutopujymy YHuBepsuTera y
Beorpaay ¥ AOCTYNHY y OTBOPEHOM MPUCTYNY MOFY /i@ KOPUCTE CBU KOjU NOWTY]y onpenbe
cagpwaHe y ogabpasom Tuny nuuerue KpeatusHe 3ajeaHuue (Creative Commons) 3a Kojy
cam ce oany4uo/na.

1. Aytopcreo (CC BY)
2. AytopcTeo — HekomepumjanHo (CC BY-NC)

3. AyTOpCTBO — HEKOMepLujanHo — bes npepaaa (CC BY-NC-ND)

4. AYTOPCTBO — HEKOMEPLUMjaNHO — AeANTH NoA UCTUM ycnosuma (CC BY-NC-SA)
5. Aytopctso — Bes npepaga (CC BY-ND)
6. AyTopcTBo — AenwTu nog uctum yenosuma (CC BY-SA)

(MOAMMO fia 3a0KPYHKHTE Cama jeHy o4 WecT NoHyheHnx NUUeHL M.
KpaTak onuc nMUEeHUM je CacTaBHU A€o OBe usjase).

ﬂo1'nm: aytopa
ey = /) /jf'.;/
Y beorpaay, /‘2' 2043 . / ' /"

v
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1. AytopcTtBo. [lo3sos/masare ymHoMasaree, AMCTpubyunjy M jaBHO caonwitasarbe Aena, u
npepaje, ako ce HaBeAe MMe ayTopa Ha HauuH ogpehed o4 CTpaHe ayTopa unu fasacua
NULEHLLe, YaKk 1 Y KomepuujanHe capxe, O8o je Hajcnobogruja of CBUX TULEHLM.

2. AytopctBo — HekomepuMjanHo. [l03BO/baBaTe YMHOMaBarbe, AMCTPUOYUM)Y 1 jaBHO
CaonWTaBatbe Jena, U Npepaje, ako ce HaBeae MMEe ayTopa Ha HauuH ogpeheH o4 CTpaHe
ayTopa unu gasaoua nuueHue. OBa AMUEHLA He 103BO/baBa KOMepUMjanHy ynoTpeby gena.

3. AytopcTBo - HeKomepumjanHo - 6Ge3 npepaga. [lo3Bo/baBaTe YMHOMaBarbe,
AMCTPUBYUMjy M jaBHO caonwTasarse Aena, 6e3 npomeHa, NpeobaukosBara AW ynotpebe
Oena y cBOM [leNy, aKo ce Hasefe UMe ayTopa Ha HauuH ogpefied of cTpaHe ayTopa wWau
AaBaoua AMueHue. OBa MUMUEHUa He A03B0/basa KomepuujanHy ynotpeby gena. ¥ ogHoCy Ha
cBe ocTane NMUEHLE, OBOM AUUEeHUOoM ce orpaHuuasa Hajsehu obum npasa kopuwhera

aena.

4. AyTOpCTBO — HEKOMepuMjanHo — AEAWTH noa Mctum ycnosuma. [loszsosbasate
YMHOXaBarbe, AMCTpuOyumnjy 1 jaBHO cacniuiTasarbe Aena, U npepaje, ako ce Hasede ume
ayTopa Ha HaumH ogpeheH o4 cTpadHe ayTopa WaW Aasaola JIMUEHUE W ako ce npepaja
avcTpubyupa noa WMCTOM WMAM  cauuHOM  auueruom. OBa /AuueHua He A03B0/basa
KomepuujanHy ynotpeby gena v npepagja.

5. AytopctBo — 6e3 npepaga. [lo3so/basaTe yMHOMasarbe, AuUCTPUOYUM]Yy M jaBHO
caonwTasare gena, 6es npomewa, npeobnnkosama uaK ynotpebe aena y CBoOmM Aeny, ako
Ce HaBefe UMe ayTopa Ha HauuH ojapelen of cTpaHe aytopa wau gasaoua nuuenue. Osa
NULEHLA A0380/baBa KoMepuyjanHy ynotpedy aena.

6. AYTOpPCTBO — AeNUTH NoA UCTUM yenosuma. [J0380/baBaTe yMHOMABAHE, OUCTRUBY UMY
jaBHO caonwTaBare Jena, U Npepaje, ako Ce HaBeae ume ayTopa Ha HaunH oapehen og
cTpaHe ayTopa WAM AaBaoua NWMLEHUE M ako ce npepaga AucTpubynpa nofg nctom wawm
cauyKHom nuueHuom. Osa AMUEHLE A03BO/LABa KomepumjanHy ynotpeby agena v npepaja.
CnvyHa je copTBEPCKUM NULLEHLAMA, OAHOCHO NULEHLama OTBOPEHOr KOAa.
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