ISLAMSKE TEME

KUR’AN | NAUKA:
HERMENEUTICKI PRISTUP!

Massimo CAMPANINI

S engleskog preveo Almir FATIC

oj cilj u ovom tekst sastoji
se u procjenjivanju znacenja
kur’anskoga Teksta kao

lingvistickog sistema sa njegovom
vlastitom objektivno$éu pozivanjem na
interpretatora koji — kako je Gadamer
rekao — na tekst gleda sa ‘pozitivnim
predubjedenjem’. Potpitanje je slijede-
¢e: Kako se pasazi Svetoga Teksta u
odnosu na prirodne nauke ili kozmo-
loski poredak mogu ¢itati iz hermene-
uticke tacke gledista, vise u filozofskom
nego u historijskom, gramatickom ili
stilistickom smislu; debatni problemi
knjizevnog i umjetnickog karaktera
te odnos izmedu Kur’ana i nauke
per se ovdje nisu ukljuéeni. Clanak
zauzima stav da je hermeneutika kao
filozofska nauka, a ne samo kao puki
sistem kroz koji se derivira znacenje iz
nekog teksta, predodredena da postane
klju¢na nauka u islamskim, a posebno
u kur’anskim naukama. Uostalom,
islam je kultura utemeljena na knjizi,
Kur’anu, a Kur’an poziva na tekstualnu
egzegezu. Pod hermeneutikom ovdje

“Qur’an and Science: A Hermeneutical
Approach?”, Journal of Qur'anic Studies,
vol. 7, no. 1 (2005), pp. 48-63.

% Vidi: Hans Georg Gadamer, Wabrheit und
Methode,4th edn (Tubingen: Mohr, 1986);
Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations
(Paris: Seuil, 1969); Paul Ricoeur, D texte
alaction. Essais d’hérmeneutique IT (Paris:
Seuil, 1986)°  Zavise o ovoj problema-
tici vidjeti: Welch, A.T. (1997). Jezik i stil
Kur'ana. U: Enes Kari¢, Kur'an u savreme-
nom dobu, 1, str. 387. Sarajevo : Svjetlost.
Takoder u: Rami¢, J. Tefsir — historija i
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ne podrazumijevam klasi¢nu tekstu-
alnu egzegezu fafsira, niti duhovnu
ezotericku egzegezu fa’wila onako
kako su je definirali $iijski autori ili
Henry Corbin (1903-78), ve¢ podra-
zumijevam filozofsku hermeneutiku
U smislu Hansa Gadamera (1900-
2002) ili Paula Ricoeura (Rikera)
(roden 1913.).2

U Gadamerovoj perspektivi, posto-
ji posebna veza izmedu interpretatora
(Citaoca) i interpretiranoga (teksta).
Tekst je poput objekta i posto sadrzi
odredene i nepromjenljive izraze autor
nije u stanju sadrzaj nadalje mijenjati
i,bududi da je to slucaj, tekst je jedan
lingvisticki sistem koji funkcionira
shodno svojim vlastitim pravilima. S
druge strane, interpretator (¢italac),
pristupajudi tekstu u svjetlu njegovog
ili njezinog vlastitog ‘predubjedenja’
zajedno sa historijskim, ideologkim i
psiholoskim pretpostavkama, njega ili
nju vode ka personalnoj interpretaciji.

U Gadamerovoj terminologiji,

‘predubjedenja’ se uvijek opisuju kao

metodologija..., op.cit., str. 98 — 132. Ner-
kez Smailagi¢, ap. cit., str. 116-117. Isto:
Mahmud, M. (1996.) Kur'ani — Pérpjekje
pér té kuptuarit bashkékobor, sa bosanskog
preveo: Muhamed Ilijaz Dolaku, str. 207.
Mitrovica. Isto: Kari¢, E.(1987). Ima li
nearapskih rije¢i u Kur'anu. Anali Gazi
Husrev-begove biblioteke, Knjiga XIII-
X1V, str. 135-152

Fazlur Rahman, Islam and modernity
(London and Chicago: Chicago Uni-
versity Press, 1984), p. 9.° VidiMohamed
A.M. Abou Sheishaa, “The translation of

UDK 28-277.2

pozitivna, bez bilo kakve negativnosti
inherentne tom terminu. Kao $to je
Fazlur Rahman istakao: ‘Svo iskustvo
razumijevanja pretpostavlja odredene
preduvjete iskustva predmeta i, stoga,
bez valjanog priznanja ove ¢injenice pre-
dodredenje (to je sustina Gadamerove
cjelokupne hermeneuticke teorije) bilo
kakvog pokusaja razumijevanja bilo ¢ega
osudeno je na nenau¢no izopacenje’.?

Hermeneuticki pristup kao ovaj,
§tavise, potreban je u borbi protiv
onoga §to sam prethodno imenovao
kao ‘antiutopijski stav islama’.* Ovaj
‘antiutopijski stav’ ukljucuje, s jedne
strane, razmatranje teksta kao trajne
reference, ¢ak i u praktickim i juri-
dickim pitanjima, i, s druge strane,
razmatranje slavne proslosti kao ne-
dostiznog primjera na kojoj se mora
oblikovati buduénost. Karakteristika
mnogih radikalnih i islamistickih
trendova danas, a ona moZe, na pri-
mjer, biti opazena u tvrdnjama mi-
slilaca poput Mawdudija (1903-79)
i Sayyida Qutba (1906-66), jeste da je

the Qur’an relevant issues and discussions”,
preuzeto sa internet stranice: http://www.
islamicwritings.org/Qur’an/language/
the-translation-of-the-Qur’an-relevant-
issues-and-discussions/, (poveznica/link
bila je aktivna 15.11.2014.)

V.: Massimo Campanini, Islam e politica,
2nd edn (Bologna: IT Mulino, 2003), i,
takoder, ‘Cutopia nel pensiero politico
dellTslam. A proposito del libro di Pa-
tricia Crone “Medieval Islamic Political
Thought”, Oriente Moderno 84 (2004),
pp- 571-83.
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Kur’an temelj zakonodavnog i prav-
nog sistema prikladnog za savremeno
drustvo. Bavedi se perspektivom koja
otklanja historicitet iz muslimanskih
umova, antiutopizam ima isti potencijal
negativnog ogranicavanja razvoja i
obnove islama kao takozvanog ‘samo-
dovoljnog’, kako ga je stigmatizirao
W.M. Watt.> Mnogi islamski u¢enjaci
sami su u potpunosti svjesni ove opa-
snosti, npr. jedan od najinovativnijih
i najinteresantnijih, Mahmud Taha
(1909-1985), u svojoj Drugoj poruci
islama pozvao je na usvajanje univer-
zalnog karaktera mekkanskog Kur'ana
iznad i povrh historijski ograni¢enog
medinskog Kur’ana.®

Ovaj rad koristi gore spomenuti
epistemoloski i hermeneuticki klju¢
kako bi se nacinio prvi pokusaj objas-
njenja mogucénosti filozofske analize
pitanja odnosa nauke i Kur’ana.” U
svom poznatom pismu napisanom
1613. god. Benedettu Castelliu, Ga-
lileo Galilej (1564-1642) raspravlja
o vezi izmedu nauke i Svete Knjige
naglasavajuéi Cetiri tacke: a) svete
knjige se ne mogu koristiti da bi se
objasnili prirodni fenomeni ili nau¢ni
problemi; b) one potrebuju alegori¢nu
interpretaciju; ¢) Sveta Knjiga ima
ekskluzivno moralna i teologijska
pitanja; d) jezik Svete Knjige je Cesto
jednostavan, ¢ak pojednostavljen,
kako bi ga mogli razumjeti obi¢ni
ljudi.® Iako ne znamo da li je Galileo
stvarno ¢itao Ibn Rudda (Averoesa,
520-595/1198-1126) —jer o tome ne
postoji evidencija u njegovim spisi-
ma — svi ovi argumenti mogli bi se,u
velikoj mjerici, ocijeniti averoistickim
iz metodoloske tacke gledista zbog
toga $to oni odvajaju religijsku od

5 V., npr., W. M. Watt, Islamic Funda-
mentslism and Modernity (London i New
York: Routledge, 1988), pp. 1-23.

¢ Mahmud Taha, The Second Message of

Isiam (New York: Syracuse University

Press, 1987).

Nov nadin istrazivanja otvorio je Hasan

Hanefi, mada u razli¢itim ¢lancima; v. nje-

gov Method of Thematic Interpretation of

the Qur’an’ prikazan u Islam in the Modern

World (Cairo: Anglo-Egyptian Bookshop,

1995),vol. 1, pp. 407-28 i Les méthodes de

lexégése: Essai sur la science des fondements

de la compréhension (Cairo, 1965).
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naucne istine. Sam Ibn Rusd dokazi-
vao je jedinstvo Istine, ali renesansna
averosticka skola u Padoi i Bolonji
zauzela je suprotno misljenje i tako
je Ibn Rusdovo naslijede u renesansi
i modernom zapadnjackom migljenju
vodilo ka politickom i sekularnom
Citanju religije, daleko ponad toga
§to je on izvorno namjeravao. Pietro
Pomponazzi (1462-1524), Giordano
Bruno (1548-1600), Baruch Spinoza
(1632-77) i ¢itav slobodarski pokret
svjedo¢i ovom averoistickom konti-
nuitetu. Stavise, Galilejove distinkcije
predstavljaju opéi pogled koga zapad-
njacki svijet i danas dijeli.

Islamski pogled razvio se, katkada,
na prili¢no razli¢ite nacine. Ghazali
(u.505/1111) se moze promatrati kao
klasi¢ni “muslimanski intelektualac”
(kako je to rekao W. M. Watt)’ zato
§to je, u isto vrijeme, bio pravnik,
teolog, filozof. On je tvrdio da je
Kur’an duboki okean koji obuhvata
sve nauke, ne u znacenju da je svo
moguce znanje doslovno pohranjeno
u Svetoj Knjizi, ve¢ da se principi svih
nauka, uklju¢ujuéi i one prirodne,
temelje na Kur’anu. Pretpostavka
ove tvrdnje jeste da Bog ima kona¢-
no znanje ¢iji je arhetip u Kur’anu,
iz kojeg ucenjaci proucavaju nauke
(astronomiju, medicinu i matematiku)
derivirajuéi temelj njihovih ucenja
i zapo€injudi razvoj njihovih ideja.
Dzevahiru I-Qur’an nam kazuje da
je utemeljenje principa svih nauka
sadrzano u Svetoj Knjizi i da se oni
deriviraju iz beskrajnog mora Bozijeg
znanja."’ U djelu Ihja’ ulumi d-din
¢itamo vise ili manje istu ideju: “Sve
nauke su opéenito sadrzene unutar
Bozijih djela i atributa. U Kur’anu se

8 Galileo Galilei, Opere, ed. F. Flora (Mi-
lano-Napoli): Ricciardi, 1953), pp. 988-
9.

* W.M.Watt, Muslim Intellectual. A study
of al-Ghazali (Edinburgh: Edinburgh
University Press, 1962).

1 Abu Hamid Muhammed ibn al-Mu-
hammed al-Ghazali, Le perie del Corano
(The Jewels of the Qur'an),ed. M. Campa-
nini (Milano: Rizzoli, 2000), pp. 121-5
(v. nas prijevod ovog Gazalijevog djela,
Dragulji Kur’ana Ilum, Buzim, 2008.).

11 Hamid Muhammed ibn al-Muhammed
al-Ghazali, Iyha’ ‘ulum al-din (Beirut: Dar
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nalazi objasnjenje Bozije Biti, djela i
atributa. Ove nauku su konacne i u
Kur’anu postoje aluzije na sve njih”."!
Prema tome, izu¢avanjem Boze Biti,
Njegovih djela i atributa mi dolazimo
do principa svih nauka.

Gazalijeva tvrdnja nije puki izraz
slijepe vjere. Zapravo, ona je isuvise
vazna zbog toga §to u sebi ukljucuje
tonjoj konfrontaciji izmedu islama i
modernizma, tj. izvanjsko, ezoteri¢no
i doslovno naspram unutarnjeg, ezo-
terickog i hermeneuti¢kog tumace-
nja objavljenog Teksta. Ako Kur’an
ukljucuje principe svih nauka i ako
je on — kao §to jeste — pravoputna i
nepromjenljiva rije¢ Bozija, onda je oci-
gledno da nau¢ne formulacije Kur'ana
mogu, ili ¢ak moraju, biti uzete veoma
ozbiljno u svom doslovnom znacenju
te u smislu konstituiranja temelja
naucnog istrazivanja. U posljednjem
¢lanku ovog casopisa Bustami Khir
je dao historijski pregled debate o
Kur’anu i nauci u islamskom svijetu.'?

Mozemo izdvojiti tri pozicije u
historijskoj debati o Kur’anu i nauci
u islamskom svijetu: potpuno slaga-
nje, djelimi¢no slaganje ili neslaganje
uopce. Pristalice potpunog slaganja
tvrde da Kur’an pruza napredno zna-
nje savremenih nau¢nih otkric¢aida,
ako postoji sukob izmedu Svetog
Teksta i teorije, teorija je pogresna
ili, u najmanjem slucaju, pogresno
formulirana. Ovu poziciju su de-
finirali i srednjovjekovni i moder-
ni uéenjaci kakvi su Muhammed
el-Iskenderani (12-13 st./18 st.),
Abdurrahman el-Kewakibi (1854-
1902) ili, jos blizi, Tantawi DZewhe-
ri (1862-1940) i Ahmed Hanefi,"3

al-Qalam, 1985), vol. 1, part 1, book, 8,
chapter, 4, pp. 25711

12 Bustami M. Khir, ‘Qur’an and Science:
The Debate on the Validity of Scienfi-
tic Interpretations’, Journal of Qur'anic
Studies 2:2 (2000), pp. 19-35.

13 Abd al-Ramman al-Kawakibi u svom
djelu Taba’i al-istibdad u A'mal kamila
(Beirut: Mu’assasa al-’Araiyya li-Dira-
sat wa al-Nashr, 1975); Tantawi Jawhari,
al-Jawabhir fi al-Qur'an al-karim (Beirut:
Babi al-Halabi, 1350 AH); Ahmad Ha-
nafl, a/-Tafsir al-'ilmi li I-ayat al-kawniyya

J21-Qur'an (Cairo: Dar al-Mga’arif, 1980).
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a, naprimjer, 2000. godine odrzana je
velika medunarodna konferencija u
Bejrutu o znacima i nau¢nim ¢udima
Kur’ana. Pozicija potpunog slaganja
je, prema mojoj ranijoj definiciji,
antiutopijska u mjeri u kojoj se
navodi da se Knjiga mora shvatati
doslovno: priroda se mora slagati
sa Tekstom. Uloga interpretatora
prestaje zato §to on ili ona nisu u
stanju da prevladaju doslovno zna-
¢enje Teksta. Kao posljedica toga,
jer je hermeneutika ogranicena, mo-
guénost nauc¢nog razvoja je veoma
ogranicena: ako Tekst kazuje da se
Zemlja ne okreée vec je ravna, mo-
ramo zastati u nasim istraZivanjima
i ispitati je li ona ravna.

Pristalice djelimi¢nog slaganja tvr-
de da nema koristi traziti vezu izmedu
Kur’ana i nauke, iako kur’anski Tekst
ne moze biti u suprotnosti sa nauc-
nom teorijom. Sejh El-Huli (1885-
1966) je jasno rekao da ‘aucun texte
coranicue bien compris ne heurte de
vérité scienfitique dont Iétude aurait
montré quelle fait partie des lois de
'universe ou de 1-’harmonie de son
existence’, ali dodajuéi da se religija,
StaviSe, obraca svima, tako da ona ne
prikazuje, iz tehnicke tacke gledanja,
stvarnosti i fenomene Univerzuma.'*
Na sliéan naéin, vazni savremeni
islamist, Jusuf Qaradawi (r. 1926.)

nedavno je napisao:

Tako se Kur’an ne odreduje kao knji-
ga nauke, on Cesto ukazuje na odre-
dene naucne ¢injenice koje ¢ak nisu
mogle biti misljenje u vrijeme kada je
Kur’an objavljen i za koje se nije ¢ulo
sve dok nisu protekla mnoga stoljeca.
Mhnostvo knjiga napisanih o otkri¢ima
novih ¢uda iz Kur’ana prepoznata su
kao nau¢na ¢uda. Veliki broj simpozi-
jaikonferencija odrzanih u mnogim
zemljama bavio su ovim pitanjem.
Jedna nezavisna agencija, povezana
sa Svjetskom muslimanskom ligom
u Mekki, posebno je utemeljena kako
bi se bavila tim pitanjem.

14 Cf. Jacques Jomier i Robrt Caspar,
‘LExégese scientifique du Coran d’aprés
le Cheikh Amin al-Khouli’, Mélanges
de I'Institut Domenicain d’Etudes Ori-
entales 4 (1957), pp. 269-79.

Y5 Yusuf al-Qaradawi, Islam hadarat al-
ghadd, engleski prijevod Islam, the Future
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Naucavanja Kur’ana imaju konacan
karakter; ona izgraduju nau¢ni men-
talitet u Covjeku koji odbija sujevjerje,
pretpostavke i strasti. Taj mentalitet
je neranjiv na zavisnost i imitacije.
On vjeruje u Kur’an, autenti¢ni ha-
dis i historiju Poslanika (neka je mir
s njim). On vjeruje da je ljudski um
blagoslov darovan ¢ovijeku, tako da
moze na najbolje nadine razmislja-
ti kako da najbolje iskoristi ono §to
postoji u Univerzumu. Takoder, on
moze razviti smisao historije i nauciti
kako da upotrijebi proslost koja svje-
do¢i nemoguénost izmjene BozZijeg
poretka. U ajetima se veli: za ljude
koji razumiju’ (i-gawmin ya'giluna)
(2:264); ‘za ljude koji promisljaju”
(li-gawmin yatafakkaruna) (10:24);
‘za one koji imaju znanje’ (/i-u/i’/-
albabi) (3:190); ‘za one koji imaju
pameti’ (/i-ili'n-nuba) (20:54).

U Qaradawijevom tekstu ne na-
lazimo da su sva nau¢na otkrica sa-
drzana u Kur’anu, ali nalazimo da je
Kur’an jedan racionalni tekst i, Stavise,
da on in nuce sadrzi mnoge naucne
istine savremenih ucenjaka koje se
obznanjuju i objelodanjuju kao naué¢ni
razvoj. Nimalo ne iznenaduje to kako
Qaradawi misli da ée se u buduénosti
naucno i tehnolosko znanje prosiriti
i tako potvrditi ono $to je Sveti tekst
otkrio samo na jedan aluzivan i skri-
ven nacin. Hermeneuticki postupci
unutar granica lingvistickog sistema
Kur’ana i nau¢nih otkri¢a moraju biti,
za Qaradawija, u skladu sa doslovnim
znalenjem Teksta.

Medutim, protagonisti pozicije
neslaganja tvrde da je apsurdno po-
vezivati Svetu Knjigu i nauku na bilo
koji nacin zato $to se oni bave potpuno
razli¢itim temama. Kao §to je skoro
sugerirano, ‘prisusutvo velikih novina
i nau¢nih otkri¢a Kur’an ¢e pretvoriti
u priru¢nik nauke i tehnologije koji se
moze azurirati, tako da ¢e religija po-
stati vrsta biznisa; ... ako Kur'an sadrzi
svo znanje, intelekt postaje prazan i

Civilization (Cairo: El-Falah Faounda-
tion, 1998), pp. 153-4.
16 Dariush Atighetchi, Islam, musulmani e
bivetica (Roma: Armando, 2002), p.251.
17 Cf. Olivier Carré, ‘Eléments de la
‘aqidah de Sayyid Qutb dans “Fi Zilal
al-Qur'an”, Studia Islamica 91 (2000),

liden znacenja’.'® Ovo stajaliste moze
otvoriti put za hermeneutiku koja ¢e
podstaknuti intelektualno i racionalno
promisljanje, ali ne bez rizika buduéi
da, za mnoge muslimane, jedno o0$-
tro odvajanje nauke i Teksta moze
omalovaziti vrijednost samog Teksta.

Debata u islamskom svijetu je
suptilna i mislioci koji pripadaju
istoj teoloskoj skoli mogu zauzimati
prili¢no razli¢ite pozicije. Na primjer,
konzervativni saudijski muftija Ibn
Baz (1911-99) zagovarao je doslovnu
recepciju Svetoga Teksta i on je time
prihvatio antiutopijsku poziciju, dok je
veliki egipatski teoreticar radikalnog
islama Sayyid Qutb (&ije su ideje u
politici antiutopjiske) ¢vrsto odbijao
¢injenicu da postoji bilo kakva sagla-
snost izmedu Kur’ana i nauke. Tvrdio
je da modernisticke interpretacije
Kur’ana i nauke duguju zapadnjac¢-
kom racionalizmu, koji je u potpunoj
suprotnosti sa “stvarnim” islamskim
pogledom.” Intrigantno je preciznije
definirati Qutbove ideje. On zapocinje
isticanjem da je jedinstvo Boga princip
koji daje uspon homogenim idejama
stvarnosti. U njegovoj knjizi a/-’Adala
al-ijtima’iyya fi'l-islam, jednom od
prvih spisa inspiriranih islamskom
ideologijom nakon ‘sekularne’ mla-
dosti, ¢itamo:'®

Islam je religija jedinstva medu svim
silama Univerzuma, tako da je on nei-
zbjezno religija fewhida: on prepoznaje
jedinstvo Boga, jedinstvo svih religija
u religiji Boga i jedinstvo svih poslani-
ka u poucavanju ovoj religiji od osvita
zivota. ‘Doista, ova vasa zajednica je
jedna zajednica i Ja sam va§ Gospodar
pa Me obozavajte’(Q.21:92).Islam je
religija jedinstva izmedu oboZavanja
i drustvenih odnosa, creda i Seri’ata,
duhovnih i materijalnih stvari, eko-
nomskih i duhovnih vrijednosti, ovo-
ga i onoga svijeta, Zemlje i nebesa.

Ovaj pasaz jasno pokazuje da
su sve kosmicke sile harmoniéno

pp- 165-97; pp. 170-1.

8 Sayyid Qutb, a/-'Adila al-ijjtima’iyya fi'l-
Islam (Cairo-Beirut: Dar al-Shuruq, 1987)
p-26.,i William Shepard (tr.), Sayyid Qutb
and Islamic Activism. A Translation and
Critical Analysis of Social Justice in Islam
(Leiden: Brill, 1996), p. 33.

98



isprepletene u islamu, i Qutb u dru-
gim djelima tvrdi da je islam pri-
rodna religija opisivanja kosmic-
kog sistema." Iz ove tacke gledista,
kur’anska uloga je kosmicka, kao
$to to isti¢e Oliver Carré: ‘une idée
chére au Zila/ [Qutbov komentar
Kur’ana] c'est 'harmonie entre le
livre de 'univers et celui du Coran,
et encore celui de T'histoire. Science
et foi sont fonciérement unifiees et
liées.””® Bog upravlja kosmosom pu-
tem Zakona (namais) Cije se trajanje i
harmonija ne prekidaju ve¢ potvrduju
kur’anski princip kontinuiteta, obnove
i neiscrpnosti BoZijeg stvaranja (vidi:
Q.29:19-20; Q. 36:78-81; etc.).
Problem odnosa izmedu nauke i
vijere odmah se pojavio. U svom Zilal
al-Qur’an Qutb prihvata stav koga
mozemo nazvati ‘galelijanskin’,*! jer
je on nepokolebljiv u razlikovanju
religijske od nau¢ne dimenzije. U
svom komentaru nekih ajeta sure
El-Bekare on veli da nije izvodljivo
ni Kur’an potvrdivati naukom, niti
u Kur’anu traziti nau¢nu informa-
ciju i proglas prirodnih zakona. Kao
sto Carré ponovo naglasava, ‘nauka
pripada poretku razli¢itom od Boga
i Objave’.*? Ovdje se moze postaviti
pitanje tzv. ‘dvostruke istine’: je li
racionalna istina epistemoloski su-
protstavljena religijskoj istini. Qutb
porice, u principu, bilo kakvu interak-
ciju izmedu vjere i tehni¢kog znanja;
¢itav Kur’an govori o putu spasa, dok
se nauka bavi drugim pitanjima. Ovaj
modernisticki pristup nije opozitan
stavu islamskog radikalizma, koii je,
u nekom smislu, ishod modernizma.
Ovo o¢igledno ne znaci da Qutb
odobrava nauku koja nije osvijetljena
vjerom; on ustaje protiv ateistickog
iskusenja Ciste nauke i protiv rizika da

¥ Sayyid Qutb, Islam, the True Religion
(Karachi: International Islamic Publis-
hers, 1991), p. 24.

2 Oliver Carré, Mystique et Politique. Lectu-
re Révolutionnaire du Coran par Sayyid
Qutb (Paris: Cerf, 1984), p. 63.

2 Carré, Mystique et Politique, p. 61-7.

22 Carré, Mystique et Politique, p. 62.

23 V.: Gianni Vattimo i Pier Aldo Rovatti,
1] pensiero debole (Milano: Felttrinelli,
1983). Slabo misljenje znadi prije svega
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nauka postane destruktivno sredstvo
(razmotri, npr., atomsku bombu).
Ustvari, istina je suprotna: islam je
pecat svih religija i kao posljedica je
nepromjenjiv. Ljudski razum, koji je
promjenjiv i varira u skladu sa razli-
¢itim vremenima i mjestima, iziskuje
potporu islama kako bi bio ispravan i
ispravno voden. Dakle, razum u islamu
niposto nije slabost iz epistemolos-
ke tacke gledista,? niti nepouzdan
iz metafizicke tacke gledista: on je
temelje ljudskog ponasanja.

Ovdje nastaje kontradikcija zato
§to pozicija potpunog slaganja odbija
bilo kakav historijski pristup Tekstu,
dok pozicije djelimi¢nog slaganja i
potpunog neslaganja Tekst ostavljaju
potencijalno otvorenim za hermene-
uticko istrazivanje, premda su njihove
perspektive razlicite. Vjerujem, sada,
da neminovnost hermeneuticke eg-
zegeze Teksta (klju¢ni arapski termin
je uvijek za’wil u ezoterijskom kao
i filozofijskom smislu) mora djelo-
vati kao posredovanje izmedu dva
opozitna trenda. Muhammed Igbal
(1877-1938) zalaze se za empirijski
i racionalni karakter kur’anske me-
todologije i epistemologije.** Ovaj
racionalisti¢ki karakter, takoder, bio
bi inherentan juridickom pogledu
islama. Isto tako, italijanski uc¢enjak
Alessandro Bausani (1921-88) po-
drzavao je racionalnu specifi¢nost
islama koja je ukorijenjena u juridi¢-
kom metodu.” Nasuprot tome, Nasr
Hamid Ebu Zejd (r. 1943) tvrdio je
da je tradicionalno islamsko misljenje
obesnazeno mitskom podlogom koja
pogada religijski diskurs ¢ineci ga
neprikladnim za razvijanje nau¢nog
istrazivanja.”® (Ebu Zejd, ipak, kao
§to ¢emo vidjeti, preporucuje herme-
neuticku reorijentaciju savremenog

da ne postoji apsolutna metafizicka isti-
na. Ono je pozitivni nihilizam utemeljen
u hermeneutici.
2% Muhammas Iqbal, The Reconstrucion of
Religious Thought in Islam. Preuzimam
iz francuskog prijevoda, Eva de Vitray-
Meyerovitch (tr.), Reconstruire la pensée
religieuse de I'Islam (Paris: Maisonneu-
ve), pp. 21-4.
Alessandro Bausani, Cosmologia e religione
nelllslam, Scientia 67 (1973), pp. 723-46.
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islamskog misljenja i kur’anske in-
terpretacije). U susretu sa takvim
razli¢itim gledistima, vjerujem da
nam posredovanje hermeneutickog
istraZzivanja omogucava vra¢anje na
Tekst koriste¢i lingvisticke analize.
Tako da se duhovno i alegorijsko
znacenje Teksta moze povezati sa
specificnom ljudskom dimenzijom
prepoznatom od strane filozofije
tog jezika.

Oc¢igledno je da Kur’an sadrzi
mnogo poziva na upotrebu razuma u
racionalnog promisljanja i naglasava
znacaj ‘ispravnog intelekta’. Citirajmo
jedan primjer. Q. 13:3-4: On je Taj koji
Je rasprostro Zemlju i na njoj stvorio
nepomicna brda i rijeke i od svakog
ploda dao po par, musko i Zensko. On
nocu zastire dan. Zaista u tome ima
znakova ljudima koji razmisljaju./
Na Zemlji ima predjela koji jedni s
drugima granice i baséa od grozda, i
njiva, i palmi samo s jednim izdankom
i sa vise izdanaka; iako upijaju jednu te
istu vodu, plod nekih cinimo ukusnijim
od drugih. Zaista u tome ima znakova
budima koji razumiju.

Klju¢ni termini su agala, faka-
ra, nazara, termini koji oznacavaju
intelekt, razmisljanje, izu¢avanja i
promisljanje. Drugi termini koj, ¢ini
se, izrazavaju racionalisticku sklonost
u Svetoj Knjizi jesu dZ2adala, dalil ili
istinbat.*” Oligledno je da termini
aqala, fakara i nazara ne prenose
jedno apsolutno epistemolosko na-
uc¢no znacenje u Kur’anu. Mogucde
je, ako primijenimo misticki ze'wil,
oli srca, izucavati dusu i intuitivno
razumijevati ekstazu, tj. §ta one znace
u Kur’anu. Kur’anski ajeti, medutim,
pozivaju nas na ¢itanje predostroznog
i racionalnog Bozijeg plana u zna-
kovima svijeta i prirode. ‘Mudrost’,

% Nas Abou Zeid (Abu Zayd), Critique du
discours religieux (Arles: Sindbad/Acte Sud,
1999). Sire sam ovo istrazivao u &lanku:
M. Campanini, ‘La filosofia della natura
nella cultura islamica’, Nuova civilta delle
macchine 18:4 (2000), pp. 34-56.

2 V. S. el-Sheikh, ‘Mujdalah and al-Mu-
jadilah Then and Now: Kalam, Dialec-
tical Argumenat and Practical Reason
in the Qur'an’, The Muslim World 93:1
(2003), pp. 1-50.
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hikma, rije¢ koja takoder oznacava
filozofiju, jasno se povezuje sa Bo-
zijom Knjigom u mnogim ajetima;
npr. Q.2:251: Kao sto smo vam Mi
Poslanika poslali, jednoga od vas, da
vam kazuje ajete Nase, da vas ocisti,
da vas pouci Knjizi i mudrosti, i da
vas naudi ono sto niste znali. Dakle,
hikma je nauka koja sadrzi svaku
mogucnost znanja, kao u Q.4:113:
Allah objavijuje tebi Knjigu, i mudrost,
i poucava te onome $to nisi 2nao; ili,
ona je kriterij kojim odabiremo pravo
misljenje medu mnogim razli¢itim
misljenjima, kao u: Q.43:63: ...rekao
je (Isa): “Donio sam vam mudrost
(hikma) i da vam objasnim nesto od
onoga oko cega se razilazite.

Niz ajeta nagovjestava racional-
no znacenje BozZijeg stvaranja; na
primjer Q.67:3: Onaj koji je stvorio
sedam nebesa jedna iznad drugib, ti ne
vidis u stvaranju Milostivog nikakva
nesklada (tafawut), pa ponovo pogledaj
— vidis li ikakvu pukotinu?! (futur);
A zasto ne pogledaju nebo iznad sebe,
kako smo ga sazdali i ukrasili, i kako
na njemu nema nikakvog procjepal
(furudz) Univerzum je savrseno saz-
dana gradevina i nijedna pukotina ne
moze unistiti njegovu stamenost. On
se pokorava racionalnim zakonima:
Sunce i Mjesec prema odredenom racunu
plove. Neki mu'tezilijski racionalistic-
ki teolozi jasno su povezali uredenu
strukturu Univerzuma Bogom danu
sa ta¢no$éu demonstrativnih dokaza;
na primjer, ‘Abd al-DzZabbar (u. oko
415/1024), koji:*®

...aludira na tvrdnju mu’tezilija da
Bog nikada nec¢e dozvoliti ‘Ustifsad
al-adilla’, nistavnost ociglednih do-
kaza’, tj. suprotno uobi¢ajenom obras-
cu prema kojem se stvari dogadaju u

8 Richard C. Martin i Marzin R.
Woddward, Defenders of Reason in Islam
(Oxford: Oneworld, 1977), p. 11.

29 V.: Muhammed ‘Abid al-Jabiri, Takwin

al-'agl al-"arabi (Beirut: Markaz Dirasat

al-Wahda al-’Arabiyya,1994), pp. 291

Ovo, ipak, ne znadi da moramo poricati

dimenziju ¢uda u Kur’anu, iako se ova

dimenzija mora reducirati na antropo-
losku i lingvisticku perspektivu: ‘Les
précisions qui précedent nous autori-
sent-elles & parlerde merveilleux dans
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Univerzumu (prirodi). Dakle, prema
mu'tezilijskim mutekellimima, povje-
renje u racionalnu i spoznatljivu pri-
rodu fizicke realnosti temelji se na
teodiciji: Bog nikada nec¢e obmanuti
Svoja stvorenja stvarajudi iracionalni
Univerzum. Rane mu'tezilije, zajed-
no sa Monteskijeom mnogo stolje-
¢a kasnije, takoder su smatrali da se
Bog rukovodio racionalnim zakoni-
ma. Zato su se basranske mu’tezilije
izjasnile nasuprot Siijskih sufija (i ¢ak
nekih e§arija) koji su na razli¢ite na-
¢ine smatrali da su Alidijski imami,
sufijski sveci i dobri preci takoder
bili darovani ¢udima i drugim ne-
uobicajenim znakovima Bozanske
naklonosti prema njima. Za basran-
ske mu’tezilije, jedino ‘iracionalna’
dogadanja zamisliva u BoZanskom
stvaranju racionalnog univerzuma
mogla bi biti ograni¢ena na broj ¢uda
kojima su udostojene tvrdnje posla-
nika — uglavnom Musaa, Isaa i Mu-
hammeda — poslana od Boga.

Shodno tome, kur’anske izjave o
racionalnoj strukturi svijeta su nau¢ne
po karakteru (takoder, i zato §to je, kao
$to tvrdi Ibn Hazm (u. 456/1073),%
Sveta Knjiga u suprotnosti sa bilo
kakvom tajnim, ezoterickim i ¢ude-
snim objasnjenjem).*

Nekoliko kur’anskih ajeta, na
primjer, o¢igledno sadrzi nau¢no
objasnjenje embrioloskog razvoja.
Najvazniji su vjerovatno ovi: Q.22:5
i Q. 23:12-14: Mi vas stvaramo od
zemlje, zatim od kapi sjemena, potom
od ugruska, zatim od grude mesa obli-
kovanog i neoblikovanog, da bismo
vam objasnili! A smjestamo u materice
Sta hocemo, do roka odredenog, zatim
¢inimo da se radate kao dojence i Mi
smo stvorili Covjeka od biti zemlje,
/ zatim smo je uiinili kaplji-
com sjemena na mjestu sigurnom,

le Coran? Oui, dans la mesure ot nous
avons quelques indications pour repérer
la présence éventuelle de tel type de mer-
veilleux; oui. Sourtout si nous retenons
que les catégories de merveilleux et de
surnaturel ont une dimension anthropo-
logique tout comme celles de rationnel,
de réel, de naturel; qu’il n’y a jamais —
comme le prétend l'objectivisme — une
séparation radicale entre lexigence affec-
tive qui prédomine dans le premier cas
et l'axigence logique poursuivie dans le

/ pa onda kap sjemena ugruskom ucinili,
zatim od ugruska grudu mesa stvorili,
pa od grude mesa kosti stvorili, a onda
zaodjenuli kosti mesom, i poslije ga
stvaramo kao drugo stvorenje. Otuda
je Bozija kreativna djelatnost fizicka
akcija koju mozemo objasniti nau¢nim
terminima. Zbog ovoga neki teolozi
su gore citirane ajete razumjeli kao
nau¢no objasnjenje razvoja embrija
koji je uvjetovan bioetickim odabirom.
Kur’an takoder daje konture jedne
astronomske skice: on na mnogo
mjesta aludira na “sedam nebesa”
drevne astronomije sa sedam plane-
ta (Mjesec, Merkur, Venera, Sunce,
Mars, Jupiter i Saturn) koje se okrecu
oko Zemlje; u Q.71:15:16 struktura
nebeskih sfera opisuje se sa Mjesecom
i Suncem u povlastenim pozicijama:
Zar ne vidite kako je Allah stvorio sedam
nebesa, jedno iznad drugog,/ i na njima
Mjesec ucinio svjetlom, a Sunce uéinio
svjetiljkom?; 1 u Q. 65:12 struktura
nebesa povezuje se sa Naredbom
(amr) Bozijom i Njegovim znanjem
(im): Allah je stvorio sedam nebesa
i zemalja isto toliko. Njegova odred-
ba na sve se njih odnosi. Neka znate
da je, zaista, Allah svemocan i da je
Allah obubvatio sve Svojim znanjem!
Stvaranje (halg) i Naredba (amr) se
mnogo puta pojavljuju u Kur'anu, ali
zajedno samo u 7:54.

Otpocinjudi na osnovu ovih jasnih
ajeta, mnogi islamski uéenjaci slazu
se da je Kur’an racionalna knjiga
koja podstice nauku i istrazivanje.
Medu njima su i sekularni mislioci
kakav je ‘Ali ‘Abd al-Raziq (1888-
1966) ili savremeni podrzavatelji
mu’tezilizma poput Ahmada Amina
(1886-1954) i Hasana Hanefija (ro-
den 1935.) U svom glavnom djelu

second cas: que les unes et les autres,
enfin, ont des fonctions cognitives et
psychosociologiques variables selon les
conjonctures historiques et les milieux
culturels. Il reste, cependant, une diffi-
culté majeure que nous ne pouvons igno-
rer. Parler de merveilleux dans le Coran,
cest nécessairement appliquer a celui-ci
les meéthodes de 1-analyse linguistique et
littérarire élaborées sur la base de textes
écrits’(Mohammad Arkoun, Lectures du
Coran (Paris: Maisonneuve, 1982), p. 98.
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Risalat al-tawhid, veliki egipatski
selefijski teolog Muhamed ‘Abduhu
(1849-1905) uzdize islam kao prvu
religiju koja je rado vjencala razum i
vjeru. Abduhuova pozicija je dobro
poznata i nije nuzno ovdje ponovo
posjetiti dobro poznate pasaze i teme
iz njegovog djela.’! Medutim, vrijedi
ista¢i da je sustinski razionalizam
Kur’ana bio branjen mnogo prije
moderne epohe od mnogih teologa
i filozofa tzv. “srednjeg vijeka”, $to ¢e
re¢i: klasi¢nog doba islama.

Na primjer, Gazali hvali i intelekt
i nauku i izdvaja kur’anske korijene
intelektualne aktivnosti i nau¢ne vri-
jednosti kazivanjem na stranici djela
Mizanu I-'amel. Intelekt i razum su
najve¢i Boziji darovi podareni covjeku:
to se dokazuje Ajetom o svjetlosti (Q.
24:35), prema kojem je znanje Bozija
svjetlost. Svjetlost simbolizira Boga,
kao Onoga koji zna i Koji je znanje,
i Kur’an kao arhetip znanja. Svjetlost
$iri ljudski intelekt, koji je analogan
Svjetlu, i ¢ini ga stvarnom matricom
nauke: ‘Dieu ouvre le coeur du savant
a la science qui est par rapport a Lui
le plus propre de Ses attributes. Aussi,
le savant se trouve-t’il étre comme le
trésorier de ses plus belles fortunes’.*
Istu ideju Gazali iznosi u djelu Dza-
vahiru I-Qur'an: odgovarajuéi Boziji
atributi, znanje i mudrost ukljuceni su
u nebeski arhetip Kur'ana. Tragalac za
znanjem, koji ima za cilj posjedovanje
unutarnjih tajni mudrosti, iz ovog
arhetipa crpi sva svoja znanja.

Veliki protivnik Gazalija, Ibn
Rusd, svoju poziciju utemeljuje u
dva blisko povezana djela: Kesf an

31 Muhammad ‘Abduh, Risalat al-Tawhid.
Exposé de la religion musulmane (Paris:
Geuthner, 1978), pp. 5-6.

2. Abu Hamid Muhammad ibn al-Mu-

hammad al-Ghazali, Mizan al-'amal (Cai-

ro: Maktabat al-Jindi, 1973), pp. 5-6. Citat
iz francuskog prijevoda H. Hachema, Le
critére de l'action (Paris. Maisonneuvem

1945), pp. 97-8.Takoder v.italijanski pri-

jevod: La bilanca dell azione ed altri scritti,

by Massimo Campanini (Torino: Utet,

2005) (takoder v. na§ bosanski prijevod

ovog Gazalijevog djela, Mjerilo djela,izd.

Almir Fati¢, Sarajevo, 2005.).

Engleski prijevod I. Najjara, Faith and

reason in Islam (Oxford Oneworld, 2002).

3

o

101

manahij al-adillafi aga’id al-millai Fas!
al-magal.U Keifu on priznaje da cijeli
Kur’ana poziva na istrazivanje, razmi-
$ljanje i potrebu za ispitivanjem.” U
Faslu I-meqalu on razvija kompleksniji
i klju¢ni argument kako bi pokazao da
Kur’an podstice filozofsko i nau¢no
istrazivanje. On zakljucuje da ‘kad
god je konkluzija demonstracije u
sukobu sa ociglednim znacenjem Svete
Knjige, o¢igledno znacenje dopusta
alegorijsku interpretaciju u skladu
sa pravilima takve interpretacije u
arapskome jeziku’.** Za ovu tvrdnju
moze se procijeniti da je u sladu sa
galilejskim stavom ranije spomenutim
jer, s jedne strane, Ibn Rusd navodi
kur’anske ajete o racionalnosti, dok,
s druge strane, tvrdi da je sva elita (u
sustini filozofl i znanstvenici) obavezna
primjenjivati za*wi/i ta hermeneutika
je nuzna za ispravno razumijevanje

dvosmislenih pasaza Teksta. On pise:¥

Da Vjerozakon poziva na razmislja-
nje o bi¢ima i tezi ka znanju o njima
putem intelekta jasno je iz nekoliko
ajeta Knjige Bozije, blagoslovljen je
On i Uzvigen, kao $to su rije¢i Uzvi-
$enog: ‘Razmisljajte vi koji imate vi-
2 (fa-"atabiru ya-uli’l-ebsar). Ovo je
tekstualni autoritet kojim se obavezuje
upotreba intelektualnog promislja-
nja ili kombiniranja intelektualnog i
pravnog razmisljanja. Drugi primjer
su Njegove rijeci: Zasto oni ne pogle-
daju u carstvo nebesa i Zemlje, i u sve
ono $to je Allah stvorio? Ovo je tekst
koji poziva na izu¢avanje svih bica.

I:3¢

Kadgod demonstrativno izu¢avanje
vodi ka znanju o bilo kojem biéu,

3% G. Hourani (ed.), Averroes on the Har-
mony of Religion and Philosophy (Lon-
don: Luzac, 1976), p. 51.

Hourani, Averroes on the Harmony of
Religion and Philosophy, pp. 44-5.
Hourani, Averroes on the Harmony of
Religion and Philosophy, p. 50.

V. Massimo Campanini, L’intelligenza
della fede. Filosofia e religione in Averroé
e nell’averroismo (Bergamo: Lubrina,
1989): Oliver Leaman, Averroes and his
Phlopophy (Oxford: Clarendon Press,
1988; ponovo izdao Richmond: Cur-
zon, 1988, p. 196: ‘Nas jezik je dovoljno
fleksibilan da zahvati razli¢ita gledista. U
svojoj filozofskoj metodologiji Averroes

35
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onda je neizbjezno da se to bi¢e ili ne
spominje ili spominje u Svetoj Knjizi.
Ako se ono ne spominje, ne postoji
kontradikcija, i ono je u istoj pozici-
ji kao o neko djelo ¢ija se kategorija
ne spominje, tako da pravnik mora
izvoditi zaklju¢ak putem promislja-
nja Svete Knjige. Ako Sveta Knjiga
o njemu govori, onda je o¢igledno
znacenje rijedi neizbjezno ili sagla-
sno ili u sukobu sa konkluzijama de-
monstracije u vezi sa njime. Ako je
ovo [o¢igledno znacenje] saglasno,
onda nema rasprave, a ako je u su-
kobu, tada postoji poziv za njegovu
alegorijsku interpretaciju. Znacenje
alegorijske interpretacije jeste: ek-
stenzija znacenja jednog izraza od
stvarnog do metafori¢kog znacenja
bez odustajanja od standardne me-
taforicke prakse u arapskome jeziku.

Ibn Rusd je jedan od oceva filo-
zofske hermeneutike u islamskome
misljenju. Njegova ideja fa’wila ne
odnosi se na tajni, skriveni i ezotericki
nivo koji je ponad doslovnog znacenja,
kao kod $i’ija, ve¢ na lingvisticki nivo
u kojem se pojam, ili ¢ak bice, samo-
pokazuje u rije¢ima®’ (ovdje on slijedi
put Ibn Hazma).* Jezik pokazuje bice
onakvo kakvo ono jeste, ali razli¢ite
strane bica zahvataju se na razlicite
nadine u jeziku koji se moze razumjeti.
U ovom smislu, uloga interpretatora
je centralna: interpretator je taj koji
dekodira znaCenja Teksta i njego-
vu lingvisticku strukturu. Shodno
tome, u Faslu I-megalu, Ibn Rusd,
na semantickom nivou, pozdravlja
kao jednake dvije propozicije koje su
tako ocigledno kontradiktorne: ‘svije
je stvoren’i ‘svijet je viecan'. Ove dvije

pokusava pokazati kako je moguée da
se jedna stvar opise na razli¢ite nadine...
Kada pokusava da pomiri ocigledna
kontradiktorna gledista, njegova stra-
tegija je dokazati da su sva ova gledista
prihvatljiva kao razli¢iti aspekti jedne
stvari. Averoisticki pokret dao je kori-
sne fokuse za ovu ideju: precizne prirode
odiglednog konflikta izmedu razuma i
religije. U svojim okvirnim biljeskama
o jeziku Averroes predlaze da se ovaj
konflikt svede na naglasavanje razlici-
tih aspekata jedne stvari, naime, nacina
na koji svijet zaista jeste’.

38 V. Muhammed ‘Abid al-Jabiri, Takwin
al-"aql al-"arabi, pp. 299-323.
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propozicije su jednako istinite zato
$to one samo izrazavaju na razlicite
lingvisticke nacine. Na taj nacin se
Ibn Rusd ocjenjuje da je branitelj teze
djelimi¢nog slaganja izmedu Kur’ana
i nauke: za njega kur’anski iskazi nisu
u suprotnosti sa nau¢nom istinom i
hermeneutickim djelima unutar gra-
nica arapskoga i kur’anskoga jezika.
Ibn Rusdova pozicija nam dopusta
priznanje da kur’anski iskazi, bez
obzira da li su kur’anska kozmologija
i embriologija nau¢ne, zadrzavaju
svoju simboli¢ku vrijednost u odre-
denoj lingvisti¢koj strukturi. Je li
kur’anski ezhos naucni ili nije? Ponovo
se postavlja pitanje hermeneutike.
Ibn Rusd poteskocu rjesava pomocu
dokazivanja da je Istina jedna, ali se
ona izrazava razlicitim jezicima. Jezik
religije i jezik nauke su razliciti ali
ne i kontradiktorni. Religija i nauka
(filozofija) nisu u sukobu; one podr-
Zavaju jednu drugu i svjedoce jednu
drugu.’” Sveta Knjiga ne sadrzi ni
eksplicitne nauc¢ne iskaze ni osobene
zakone prirode, ali se istine Svete
Knjige otkrivaju u jednostavnom
jeziku shvatljivom obi¢nim ljudi-
ma, §to je istovjetno temeljnoj istini
da se nauka i filozofija izrazavaju u
sofisticiranom i dotjeranom demon-
strativnom jeziku. Bilo bi apsurdno
oCekivati nau¢nu demonstraciju tra-
janja Univerzuma u Kur’anu, tj. da li
je on stvoren ili nestvoren, konacan
ili vje¢an. Kur’anska pretpostavka
da je Univerzum stvoren i filozofska
pretpostavka da je on nestvoren i
vjecan, ipak, nisu kontradiktorne, ali
su iskazane u razli¢itim jezicima.*
Ibn Rusdovo glediste vodi ka nemi-
novnosti alegorijske interpretacije
izvanjskih znacenja Objave. Samo
tekstualna hermeneutika i vispreno
vladanje nau¢nim jezikom mogu
osigurati ovu interpretaciju.

% Hourani, Averroes on the Harmony of
Religion and Philosophy, p. 50.

* Hourani, Averroes on the Harmony of
Religion and Philosophy, pp. 55-7.

- Abou Zeid, Critique du discous religi-
eux, p. 27. Knjiga je zbirka tekstova
izvadenih iz drugih djela, npr. prvo
poglavlje je prijevod prvog poglavlja
glavnog djela Abu Zayda, Mafhum
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Vratimo se sada Nasru Hamidu
Ebu Zejdu. Ovaj moderni mislilac ne
tretira eksplicitno problem kur’anske
interpretacije iz tacke gledista prirod-
nih nauka, s tim da njegov diskurs cilja
ka definiranju granica hermeneuti¢-
kog istrazivanja, tako da pitanje nauke
postaje relevantno. Iznad svega, Ebu
Zejd podrzava histori¢nost Teksta i
jezika — dovoljno je navesti slijedeéi
ostri stav: “Tekst je kulturalni i histo-
rijski produkt’.* Prvu konkluziju koju
deriviramo (ali ne i da je razvijemo
ovdje) jeste da je mu'tezilijksa doktrina
stvorenog Kur’ana najprikladnija za
ovaj hermeneuticki pristup. Drugo,
‘u kona¢noj analizi, religijski tekstovi
su jednostavno lingvisticki tekstovi.
Ovo znadi da oni pripadaju dobro
utvrdenoj kulturalnoj strukturi; da su
oni proizvedeni u skladu sa zakonima
kulture koja ih je izrodila i ¢iji jezik
ispravno predstavlja glavni semioticki
sistem’.* Prema ovom gledistu, lin-
gvisticki znakovi transformisu sadrzaj
u simbolima,® i lingvisticka analiza
je jedini nacin kojeg ljudi imaju na
raspolaganju da razumiju kur’ansku
poruku i sami islam’.**

Ako su religijski tekstovi normalni
lingvisticki tekstovi i, shodno tome,
mogu se podvréi hermeneutickoj ana-
lizi, onda ipso facto Kur'an ne moze
biti doslovno interpretiran kao naucni
tekst. Medutim, Kur’an sadrzi svu
simboli¢ku vrijednost teksta koji se
obraca interpretatoru na teoloskom,
moralnom i ¢ak politickom nivou i,
ocigledno, ova simboli¢ka vrijednost
povecava tekstualno znacenje. U Ebu
Zejdovom gledistu, Tekst je ziv ako
je povezan sa ljudskom praksom:
‘Realnost je osnova koju ne mozemo
sakriti. Tekst je nastao iz stvarnosti
i ideje su nastale iz specifi¢nog je-
zika i kulture. Znacenje Teksta se
obnavlja kontaktom sa ljudskom

al-nass, Beirut i Casablanka: al-Mar-
kaz al-Thaqafi al-’Arabi, 2000), pp.
9-28. Druga poglavlja su izvadena iz
Nagd al-khitab al-dini (Cairo: Dar al-
'Thaqafa a-Jadida, 1992).

2 Abou Zeid, Critique du discous religieux,
p- 63.

# Abou Zeid, Critique du discous religieux,
p- 29: ‘la langue est un instrument par

praksom i djelatnoséu’.* Nakon
§to je Objava zapocela, Kur’an je
usao u historiju zadobivajudi jednu
zemaljsku dimenziju. Ovaj proces,
medutim, ne ukljucuje opredmecenje
(u marksistickom znacenju termi-
na) Teksta: Tekst nije “stvar” ponad
ljudskih moguénosti razumijevanja.
Nasuprot tome, redukcija Teksta na
nivo ljudskoga razuma i razumije-
vanja oslobada njegovo potencijalno
znacenje i interpretaciju: ‘Kur’an je
kona¢no utvrden Tekst promatrano
iz doslovne i izvanjske tacke gledi-
$ta, ali bududi da se on potcinjava
ljudskom razumu (a/-"aq/ al-insani),
on je postao ‘Pojam’ (mefhum) koji
je izgubio svoju utvrdenost, dok se
znacenja umnazaju’.*

Ebu Zejd suprotstavlja tradi-
cionalni zefsir, klasicne komentare
Taberija (u. 310/923) ili Zamahserija
(u. 538/1144), te'wilu, hermeneu-
tickoj egzegezi. Prema njegovome
misljenju, hermeneuticka analiza nije
jednostavna analiza Teksta, ve¢ ona
implicira hermeneuticki krug izme-
du interpretatora i interpretiranog:
‘Te'wil se temelji na kretnji inter-
pretatorova uma ka Tekstu (barekat
dhibn al-mu'awwil ila muwajahat al-
nass).*’ Te’wil nas ne prisiljava samo
na vracanje ka izvornom znacenju
(asl) Teksta, ve¢ nas prisiljava i da
prihvatimo teolosku i fenomeno-
losku perspektivu traganja za ciljem
i svthom Teksta: ‘Rije¢ ze’wil znaci
povratak na izvorno znacenje (as/)
i, istovremeno, dosezanje kraja i
cilja (hadaf wa-ghaya)'.*® Teologija
ne fiksira Tekst na unaprijed zadati
konceptualni i ideologijski nacin;
nasuprot tome, ona Tekst preokrece
u neiscrpni izvor interpretativne
tradicije, Gazalijev ‘duboki okean’
simbola i dragulja. Moguca znacenja
Teksta su, dakle, bez ogranicenja (usp.

lequel le monde empirique et les idées
se transforment en symboles’.

“ Abou Zeid, Critique du discous religieux,
p- 32.

* Abou Zeid, Critique du discous religieux,
p.188.

 Abu Zayd, Nagd al-khitab al-dini, p.93.

47 Abu Zayd, Mafhum al-nass, p. 239.

4 Abu Zayd, Mafhum al-nass, p. 229.
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Paul Rikera u njegovom fenomeno-
loskom ispitivanju hermeneutike).*
Ebu Zejd je svjestan da je objektiv-
nost fe’wila kulturoloska (zhagafi)
i nije apsolutna.*® Kao posljedica
toga, bioloske ili kozmoloske alu-
zije Kur’ana nisu potpuno naucne.
Medutim, one se mogu simbolié¢-
ki interpretirati pomo¢i visprene
tekstualne hermeneutike.

Jedno od najozbiljnijih pitanja
savremene islamske kulture u njezi-
nom suocavanju i konfrontiranju sa
medernitetom jeste problem histori-
ziranja kur’anske hermeneutike. Ipak,
vjerujem da rjesenja Ibn Rusda i Ebu
Zejda nisu u sukobu sa islamskom
perspektivom svetosti Svete Knjige.

Lngyvisticki sistem Kur’ana pred-
stavlja jedan fiksiran Tekst, ali intenci-
je interpretatora mogu otkriti plurali-
tet znacenja: filozofska hermeneutika

¥ V. npr. P. Ricoeur, Temps et récit (Paris:
Seuil, 1983).
0 Abu Zayd, Mafhum al-nass, p. 240.
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moze opaziti temelj nauke u Kur'anu
bez tvrdenja da je Kur’an nau¢ni
tekst. Ono $to je vazno jeste kako
interpretator moze desifrirati smisao
Teksta kroz intencionalnost njegovog
ili njezinog gledista. Ako kao radnu
hipotezu koristimo poznati iskaz
Gadamera da “ukoliko nesto moze
biti razumljeno, to je jezik”,’! onda
priznajemo da se u islamu sustinu
svijeta i Boga otkrivaju u kur’anskome
jeziku i da Kur'an, posto je Boziji logos
i Njegov izravni govor, moze postati
okvir aletheia (u Hajdegerovom smi-
slu) nauke. Ako prihvatimo koncept
aletheia nauke, onda istinu mozemo
pokazati pomocu interpretacije; i,
posto se interpretacija povezuje sa
jezikom, na koncu, istina je jezik. Sto
se tice prirodnih nauka, mozemo ski-
nuti veo aletheia u kur'anskome jeziku
utoliko koliko uspijemo u povecanju i

St Gadamer, Wahrheit und Methode, p.
542.: ‘Sein, das verstanden werden kann,

ist Sprache’.

ISLAMSKE TEME

multipliciranju potencijalnih znacenja
sadrzanih u Tekstu, ali ovo je zadatak
interpretatora koji Tekst promatra sa
njegovim ili njezinim ‘predubjede-
njem’. Vise interpretatora znadi i vise
predubjedenja i mnogo vise znacenja.
Kao sto istice Hasan Hanefi: ‘Ne
postoji istinita ili lazna interpretacija,
ispravno ili pogresno razumijevanje.
Postoje samo razli¢iti napori u pri-
stupu Tekstu iz razli¢itih motiva... Ne
postoji jedna interpretacija Teksta, ve¢
mnoge interpretacije date razli¢ito u
razumijevanju razli¢itih interpretato-
ra. Interpretacija Teksta je sustinski
pluralisticka’.>* Prema tome, premda
moze zvucati vrlo paradoksalno, sta-
vovi potpunog slaganja, djelimi¢nog
slaganja ili neslaganja izmedu Kur’ana
i nauke medusobno se ne iskljucuju,
oni djeluju paralelno na razli¢itim
lingvisti¢kim nivoima.

52 Hanafi, Method of Themastic Interpreta-
tion of the Quran, p. 417.
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