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ABSTRACT

S krajem socijalizma i kod Bos$njaka svjedo¢imo povratak religije u javnu
sferu. Islam za njih postaje medij i sredstvo gradnje novog identiteta. Ovaj
rad analizira mjesto islama u gradnji bo$njackog postsocijalistickog identiteta
kroz analizu formiranja nove politi¢ke elite te odnosa prema duhovnom
tradicijskom naslijedu i mjestu religije u obrazovanju. Javnost religije/islama
utjecala je na ukupni drustveni identitet Bosne i Hercegovine, doprinijela je
obnovi slobode vjerskog ne/pripadanja ali u svojim ishodima nije polucila
nikakve radikalno nove identitetske referencije.

Klju¢ne rijeCi: BoSnjaci, obrazovanje, reislamizacija, identitet, elita,
socijalizam.

INCONSISTENCY OF BOSNIAK RE-ISLAMIZATION

With the end of socialism, we are also witnessing the return of religion to
the public sphere among Bosniaks. For them, Islam becomes a medium and
a means of building a new identity. This paper analyzes the place of Islam
in the construction of Bosniak post-socialist identity through the analysis
of the formation of a new political elite and the relationship to the spiritual
traditional heritage and the place of religion in education. The publicity
of religion / Islam has influenced the overall social identity of Bosnia and
Herzegovina, contributed to the restoration of freedom of religious non-
affiliation, but in its outcomes did not receive any radically new identity
references.
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1.0 Uvod

Kraj socijalizma i za Bo$njake je, bas kao i za ostale srednjoeuropske
i istolnoeuropske narode otvorio slobodni prostor pluralizacije i
liberalizacije identiteta. Najvidljivije preinake zatelenog identiteta
svjedo¢imo u sferi religijskog Zivota bududi se doktrinarni ateizam
komunisticke doktrine bio dokinuo. Istovremeno je deideologizacija
prethodnog socijalizma prijetila, i jo§ uvijek prijeti, da se nove
identitetske odrednice, kakve su religija i nacija, ponovo ideologiziraju
i druStveno instrumentaliziraju. U bo$nja¢kom sludaju, kojeg
ovdje razmatramo, osvrnut ¢emo se na samo tri momenta nove
bosnjacke politike identiteta: na mjesto islama u novoj bosnjackoj
postkomunisti¢koj eliti te odnosu te elite prema nastojanjima
rekonceptualizacije vjerskih objekata i sistema obrazovanja. Sve pojave
analiziramo u vremenu njihova zaletka, ranih devedesetih godina
proslog stoljeca, bududi je tada zamah novih identitetskih politika bio
najsnazniji, a njihovi refleksi prisutni su i danas.

2.0 Nova elita

Nova bo$njacka postkomunisticka politicka elita formirala se u
radikalom otklonu od prethodne socijalisticke drustvene i kadrovske
strukture. To, medutim, samo po sebi, nije znacilo i kvalitativhu
promjenu politicke kulture te elite. Ona je po stilu vladanja ostala
autoritarna, ba$ isto kao i ona u prethodnom socijalisti¢kom razdoblju.
I u bo$njackim prilikama, kao uostalom i u cijeloj isto¢noevropskoj
postkomunistickoj zbilji, stvar s novom politickom elitom bila je takva
da “...naglasak nije bio na novom nacinu politi¢kog ponasanja, nego
samo na novim ljudima na vlasti”. (Pusi¢, 1998, 29)

Mada nije prvenstveno funkcionirala na matrici antikomunizma i
revansizma, novabosnjacka politicka elita znacilaje i nove ljude na svim
vodedim pozicijama u drZavi. Nalelno nepovjerenje nove bosnjacke
politicke elite prema biv§im komunistickim kadrovima rezultiralo
je nedovoljnim koriStenjem kapaciteta znanja i kompetentnosti koje
je prethodna upravljatka, menadZerska i intelektualna struktura
vremenom stekla, tako da se kod Bo$njaka moze govoriti o znatnijem
kadrovskom diskontinuitetu u odnosu na zemlje i nacije u bivsem
jugoslavenskom sastavu.
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Po svim politoloskim i socioloskim parametrima konstitucije
i funkcioniranja elita postkomunisticke etno-nacionalne elite
jugoslavenskih naroda, pa tako i bosanskohercegovackih, ne mogu se
smatrati demokratskim te stoga ni takve ucinke nisu mogle ostavljati
na ukupno drustvo'. Nazalost, ni takozvana demokratska politicka
elita, okupljana u demokratskim i liberalnim strankama, a koja se
nominalno zalaZe za gradansko drustvo i liberalnu drZavu, nista nije
znatnije demokratska od etno-nacionalne, niti su njeni ucinci na
drustvo znatniji. I gradanske i nacionalne stranke odlikuje politi¢ka
neodgovornost, dominacija “...politickih taktika i personalnih interesa
na ratun politickih strategija, $to traje u razdoblju do narednih
izbora, autoritarne unutarstranacke strukture, slab programski rad,
zapostavljanje partijskog rada radi zauzimanja drzavnih funkcija,
prezir prema ‘obi¢nom narodu’ itd.”

Na kojim se principima formirala nova postkomunisticka bosnjacka
politi¢ka elita? 1 za savremenu bos$njacku politi¢ku elitu, ba$ kao i
kod elita drugih bosanskih naroda, u principu vazi stav da zvanje
njenih pripadnika nije odgovaralo njihovom znanju. Takav trend
zadrzao se do najnovijeg doba. Dio najnovije elite regrutirao se od
potomaka ranijeg bo$njackog plemstva i veleposjednickog staleza s
neprikrivenim restauratorskim ambicijama. Taj dio elite legitimitet
je crpio iz porodi¢nih korijena i drustvene tradicije.> Drugi Cinilac
regrutiranja elite bila je vjera, islam, i to najmanje dvojako. Jednom
posredstvom obrazovanja kroz medrese, Ciji se veliki broj svrSenika,
postoje umeduvremenu zavrsio svjetovne fakultete, ukljucio u politiku.
A s druge strane kadrovi su se iznalazili kroz pripadanje pojedinaca

1 VidjetiistraZivanje o postdejtonskoj bosanskohercegovackoj politickoj eliti kroz
znanstveni projekt u: Nerzuk Curak i saradnici, Vrijednosni odnos politickih elita u
Bosni i Hercegovini prema Bosni i Hercegovini i Evropskoj Uniji, Institut za drustvena
istrazivanja Fakulteta politi¢kih nauka Univerziteta u Sarajevu, Sarajevo, 2009.,
str. 31-33.

2 “Zarazliku od nove elite u Srbiji, koja je, prema nekim istraZivanjima provede-
nim 1994./1995., oko 60% pripadala ranijem Savezu komunista, nova bosanska
elita se u znacajnoj mjeri (ne postoje pouzdana istraZivanja) regrutirala od poto-
maka ranijih begovskih obitelji. Ova je elita svoj legitimitet traZila u obiteljskim
korijenima i drustvenoj tradiciji. Bio je to znacajan korak u opravdavanju jed-
nog jasnog diskontinuiteta prema ‘staroj vlasti’. Porijeklo iz radnicke i seljacke
obitelji nije viSe bilo pozitivna tacka za novu elitu, koja se jako trudila isticati
svoje begovske i aginske korijene iz osmanskoga vremena.” Husnija Kamberovi¢,
“Turci’ i ‘kmetovi’ - mit o vlasnicima bosanske zemlje”, Historijski mitovi na Balka-
nu, Zbornik radova, Institut za istoriju u Sarajevu, Sarajevo, 2003., str. 77-78.
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porodicama organizacije Mladih muslimana te krugu osudivanih
muslimanskih intelektualaca u poznatom sudskom procesu iz 1983.
Pored plemic¢kih i vjerskih krugova dio politi¢ke elite regrutirao se
iz najsirih nacionalnih i intelektualnih krugova stasalih u procesu
priznavanja nacionalnog statusa Muslimanima tokom komunizma. U
ovoj novoj politi¢koj eliti dominantni su bili, a uglavnom jos i ostali,
islamski intelektualci, buduéi da su oni formirali i predvodili SDA.

Jedan dio te nove bosnjacke politicke elite s poletka 90-ih
godina proslog stolje¢a viSe vaZnosti je pridavao drustvu veé
drzavi. Smatrajué¢i se integralnim dijelom islamskog svijeta,
odredeni tim pripadanjem, sebe su takvi pojedinci velikim dijelom
poletno samodefinirali islamisti¢ko-univerzalnim diskursom, tako
neprimjerenim bremenitostima bosanskih i bo$njackih politickih
prilika nakon socijalizma.’ Ti politi¢ki krugovi paznju su usmjeravali
viSe na Zeljeni model ustrojstva drustva, nego drZave. Ta dva plana,
drzava i drustvo, kod dijela nove bosnjacke politicke elite tih godina
se razdvajaju i razlikuju. Pod njithovim uticajem u politickoj javnosti
postaje prisutniji naglasak na izgradnji novog drustva restauracijom
potisnutih gradanskih, vjerskih i nacionalnih vrijednosti oblikovanih
u islamskom i tradicionalnom duhu, nego na izgradniji sistema drzave.

Zalaganje za gradanske vrijednosti, osim $to postaje lozinka za
rusenje socijalizma, ipak ostaje ograni¢eno na slobodno politicko
organiziranje i prakticiranje vjerskih prava i sloboda. DrZavi se
prvotno posveluje manje paznje iz razloga $to se u takvim krugovima
smatralo da izgradnja jakog muslimanskog drustva treba biti prioritet
i da samo takvo drustvo mozZe opstati u svakoj drzavi bez obzira na
njeno uredenje. Ovakvo orijentiranje Cinilo se u jednom trenutku
razumljivim s obzirom na nerijeSeni status jugoslavenske drzavne
zajednice. Naravno, to centriranje na izgradnju eticki boljeg drustva
nije bio opéi stav nove elite, mada su mu iskustva Muslimana s
komunizmom na prvi pogled davala za pravo. Naime, u nepovoljnim
bosanskim komunistickim prilikama vjerski identitet su sauvali samo
oni pojedinci Muslimani koji su bili konzervirali tradirane vjerske i
porodi¢ne vrijednosti.

3 “Ejne Tezhebun - Kuda idete, Muslimani?” (naslovnica), Preporod, br. 3/490, Sa-
rajevo, 30. januar 1991. Prva recenica teksta glasi “Htjeli li ne, muslimani nage
zemlje dijele sudbinu islamskog svijeta.”
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Iz tih i sli¢nih razloga devedesetih godina nastojalo se moralno
obnoviti drustvo i to na principima i vrijednostima koje je socijalizam
upravo potisnuo ili izbrisao. Slijedio je duhovni preporod, prije
svega, zatim politicki, pa tek potom nacionalni. Biti vjernik postalo je
kulturna, drustvena i politicka vrijednost. Time je vjerska dimenzija
svake inteligencije postala njena dodatna preporuka i vrijednost, $to
je bilo u sudaru s nominalnim zalaganjem za sekularno drustvo, aiu
praksi je loSe funkcioniralo. Izvedeni oblici tog stava u kritickoj javnosti
karikirani su na bazi pojave kadrovskih dZamija i tzv. prvog safa. Takvi
pojedinci, navodno, u dZamiju su dolazili da bi bili videni, da bi lakse
pravili drustvenu karijeru. Skromnost i prosjecnost, a ne znanje i
sposobnost, postajale su najpreporucljivije kadrovske vrline. U tom
stilu ¢uvena je Izetbegovileva izjava o kadrovima, izreCena prilikom
osnivanja Gradskog odbora SDA Sarajevo. “U ovoj dilemi, poSten a
manje sposoban, ili vrlo sposoban a krajnje neposten, preporucio
bih vam da se opredijelite za postene ljude. Vrlo je rijedak sluc¢aj da
imate vrlo sposobnog i poStenog Covjeka u istoj osobi.”* Ovom izjavom
Izetbegovi¢ je ponizio bos$njacku inteligenciju i posredno opravdavao
svoju ideologiziranu kadrovsku politiku koja, nazalost, u bosnjackoj
politici, a ne samo njegovoj stranci, traje do danas.

1z ovakvog ideoloskog obzora propitivao se sekularizam. Kako je
laicka inteligencija po svojoj naravi bila njegov nosilac dosla je na tapet
kritike. Njoj se zamjerala “sklonost ka gruboj sekularizaciji drustva” te
nekriticko slijedenje tog drustvenog modela. Istovremeno, priznavalo
se da svjetovna inteligencija poStuje islam, ali se i zamjeralo da nema
Zelje da ga bez skanjivanja slijedi. Intelektualcima se dalje predbacivalo
da nisu svjesni da je nadreligijsko polaziste i ravnodu$nost prema
BoZijem pozivu evropski izum itd.

Vrijednosno podvajanje i odmjeravanje vjerske i svjetove
inteligencije tih godina dijelom je bilo i stvar revansizma jedne drugoj,
s obzirom na tradiciju njihovog podvajanja®. Kao izraz promijenjenih

4 Oslobodenje, evropsko izdanje, 21-28. januara, 1994., str. 4-5.

5  Povodom zasjedanja vakufsko-mearifskog vijeca 1932. godine u Sarajevu Mu-
stafa Mulali¢ piSe tekst o odnosu uleme i inteligencije u vakufu, posredno osli-
kavajudi cjelinu odnosa uleme i inteligencije u razdoblju izmedu dva svjetska
rata. Kakva je podvojenost izmedu tih dvaju dijelova intelektualne elite vladala
svjedodi rijeCima da su se na zasjedanju “...otvoreno sukobila dva misljenja, dva,
rekao bih, antipodna stava, dva sveta i dva veka”. Inteligencija “...hoce i Zeli da

53



Sadir FILANDRA

drustvenih i politickih pozicija sad se vjerska inteligencija nasla na
prvoj crti povijesti. U religioznom vodstvu SDA je imala podrskuy,
bududi da je to vodstvo vlastitu religioznost implicitno demonstriralo
kao pozeljni normativni i politicki stav. Teoloska i vjerska inteligencija
otvoreno su se ohrabrivale i proteZirale dok se svjetovna, posebno
univerzitetski obrazovana u podrudju drustvenih znanosti, preSutno
smatrala ateiziranom i evropeiziranom, pa skoro prevladanim slugom
bivseg socijalistickog sistema. Jednom rijeju, na nju se nije moglo
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stvori od muslimanskog elementa u Jugoslaviji evropejce, savremene i sposob-
ne za dana$nji Zivot” (str. 139), dok “...ilmija u naSem veku pretstavlja Cuvare
davno izumrlih vekova...” (str. 137). “NaSa inteligencija ne Zeli se upustati u pa-
nislamistic¢ke utopije, jer nam je najprece nase vlastito ognjiste i jer ni jedan
islamski napredniji narod ne izlazi iz okvira svog nacionalizma, jer je naciona-
lizam osnov uredenja i podizanja domaceg ognjista. Inteligencija (...) ne Zivi u
iluzijama neke imaginarne obeéane zemlje, druge nepoznate domovine, mozda
neke azijske pustare. (...) Naeg Coveka moramo literaturom i Stampom uopste,
interesovati za njegove vlastite probleme, jer se njega ne moze ticati $ta je da-
nas rucao Kralj Iraka, kako nam to jedan sarajevski list svakodnevno servira...”
Vidjeti: Mustafa Mulali¢, “Odnos uleme i inteligencije u nasem Vakufu”, Gajret,
god. XIII, br. 9, Sarajevo, 16. maj 1932., str. 137-140. U sljedeéem broju lista Gajret
Edhem Miralem je polemizirao s pojedinim Mulali¢evim stavovima. On je kao
pretjerivanje naveo Mulali¢evo podvajanje muslimanskih javnih radnika na il-
miju (sveStenstvo) i inteligenciju (svjetovnjake), a posebno je izrazio neslaganje
s Mulali¢evim zaklju¢kom po kome je svaki alim konzervativan, a svjetovnjak
napredan. Kad je u pitanju ocjena o panislamizmu Miralem smatra da je politi¢-
ko panislamisticko misljenje jedna “prosta utopija”, propagiranje te misli one-
mogucava nacionalno osvje$éivanje i kulturno podizanje naroda te konstatira
da je “politickih-panislamista kod nas veoma malo ili nimalo”. Vidjeti: Edhem
Miralem, “Odnos uleme i inteligencije u nasem Vakufu, povodom napisa g. M.
Mulali¢a”, Gajret, br. 10, Sarajevo, 6. juni 1932., str. 162. Da je pitanje odnosa
svjetovne inteligencije i uleme bilo aktualno ilustriramo uvidom u pisanje samo
jednog godista (1932.) lista Gajret. O odnosu inteligencije i uleme vidjeti: Malik
Kulenovié, “Nasi intelektualci i nasi teolozi”, Gajret, br. 10, Sarajevo 6. juni 1932.,
str. 156-159. U odgovoru Kulenovi¢u Ibnul-Ajn piSe: “Pogresno je drzati inteli-
gencijom sve one $to su skinuli fesove, a jo§ pogre$nije drZati alimima sve one,
$to su natukli turbane.” Vidjeti: Ibnul-Ajn, “Odgovor ilmije”, Gajret, god. XIII, br.
18, Sarajevo, 1. oktobar 1932., str. 298; Malik Kulenovi¢, “Jedan odgovor”, Gaj-
ret, god. XIII, br. 20, Sarajevo, 1. novembar 1932., str. 325-328; Mustafa Mulali¢,
“Ilmija i inteligencija”, Gajret, god. X111, br. 20, Sarajevo, 1. novembar 1932., str.
328-330; Hazim Mufti¢, “Ilmija i inteligencija”, Gajret, god. XIII, br. 21, Sarajevo,
16. novembar 1932., str. 341-343; Edhem Miralem, “NaSa duhovna i svjetovna
inteligencija”, Gajret, god. XIII, br. 22, Sarajevo, 1. decembar 1932., str. 362-363;
Nazif Resulovi¢, “Ulema i $kolovana inteligencija”, Gajret, god. XIII, br. 16, Sara-
jevo, 1. septembar 1932., str. 267-268.
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racunati, niti se ba$ i ralunalo. Time je obrazovanost i stru¢nost
vodeceg bosnjatkoga akademskog sloja stasalog u doba socijalizma
ostala nedovoljno iskoriStena. Vremenom su otpadali brojni od ovih
pocetnih ideologijskih stavova da bi se nepovjerenje prema ateizmu i
inteligenciji iz drustvenih nauka najduze zadrzalo.

3.0 Islamski centri

Bosnjacke politicke i duhovne strukture, postsocijalistickim
drustvenim tokom uspostavljene, rat protiv Bosne i Hercegovine
koristile su i za preoblikovanje kolektivnog identiteta naroda.
Promjena politickog sistema kod pojedinaca razumijevana je i kao
prilika za zadobijanje novog-starog bosnjackog covjeka ponovnim
reaktualiziranjem njegove identitetske cjelovitosti. Ateizam je, kao
dio sluzbene ideologije komunisticke doktrine, s pravom prvi bio na
udaru, dok je obrazovanje kao sistem bio domen od kojeg se u gradnji
novog identiteta najviSe ocekivalo. No, u tome se Cesto u praksi bilo
previde dosljedno. Deateizacija druStva vremenom je prijetila da
teizam pretvori u obavezu, normu, a ne izbor, ¢ime bi se iz jedne slike
svijeta preko noi, takoreci naredbom, preslo u drugu.

Nacionalne politike i vjerske zajednice u Bosni i Hercegovini bile su
nakon socijalizma kod svih naroda u odnosu medusobne legitimacije
na nacin da je religija sluZila za opravdanje nacionalne politike, a
nacionalna politika za navodno oslobodenje religije. Ipak suodnos
nije sam po sebi znacio i gubljenje granica izmedu te dvije drustvene
institucije, mada je prepleta medusobnih funkcija bilo na pretek. Prve
oblike kritickog razlucivanja oblikotvornih uloga religije i politike,
barem kada su u pitanju islam i Bo$njaci, nalazimo ve¢ u ratu. Jedan
dobar primjer toga je tokom rata propao pokusaj gradnje tzv. islamskog
centra u srediStu Sarajeva. Pojedini bo$njacki intelektualci, prije svega
Mustafa Imamovi¢, ostro su se usprotivili ideji gradnje islamskih
centara u Bosni uopée, a u Sarajevu posebno (Imamovié, 1994, 27).¢

Imamovié se u argumentiranju vlastitog stava pozivao na bosnjacku
duhovnu tradiciju te nacela sekularizma i liberalizma. Samu ideju

6  Naovaj tekst reagirao je, a s ciljem podrske inicijativi o gradnji islamskog centra
“Cemalusa”, Enver Imamovi¢ tekstom “Ko je protiv gradnje dZamije u 3eher Sa-
rajevu”, Ljiljan, 9. novembar 1994., str. 29.
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islamskih centara on je oznacio kao vjersku novinu kod Bosnjaka,
bududi da su je sa sobom tih godina donijeli islamski humanitarni
radnici iz Evrope. U polariziranom izboru bo$njackih prioriteta izmedu
skole i dZamije on je radije odabirao $kolu, pojasnjavajuéi da su islamski
centri emigrantska kategorija te da Sarajevo nije dijaspora ve¢ centar
Bosnjaka.’ Praksa gradnje islamskih centara u muslimanskim zemljama
ili u zemljama gdje su muslimani autohtono stanovnistvo ostro i jasno
oznacena je i u pojedinim vjerskim krugovima za “...ordiniranu glupost
i budalastinu...” (Spahi¢, 1994, 28) te dobrovoljnom getoizacijom
muslimana. Ovom javnom kritikom osujeéena je inicijativa da se na
Mejtasu, dijelu centra Sarajeva, pored toliko vise stoljeca starih dZzamija
gradi islamski centar.

Sam pojam islamski centar je za BoSnjake sve do samog rata
bio potpuno nepoznat, buduéi da su oni stolje¢ima od namjenskih
islamskih objekata poznavali dZamiju, mesdzid i tekiju. Kao kategorija
imigrantskog islama u Evropi, a Cije iskustvo je BoSnjacima kao
autohtonim evropskim muslimanima strano, islamski centar oznac¢ava
mjesto i oblik upraznjavanja vjere u veéinski nemuslimanskom drustvu
i sav je obiljeZzen manjinskim sindromom. U takvim etnoreligijskim
uslovima, kakvi su recimo za muslimane zapadnoevropski, institucija
islamskog centra ima pozitivno iskustvo funkcioniranja. Takve
institucije postajale su istinskim centrima duhovnog, kulturnog,
drustvenog, nacionalnog, porodi¢nog i svakodnevnog Zivota
manjinskih muslimanskih imigrantskih zajednica u Evropi, ali graditi
takvu instituciju u gradu s petstoljetnom prisutnos$éu preko stotinu
dZamija ni¢im nije bilo opravdano.

Kao kategorija navodno obnovljene religioznosti, islamski centar u
Bosni sam po sebi konceptualno je teZio da postane centrom drustvenog
zivota muslimana. A kako bosanski muslimani nisu bili vjerska manjina
u vlastitoj zemlji ve¢ su predstavljali ve¢inu bosanskohercegovackog
stanovnistva, takav koncept vjerskog institucionaliziranja njima nije
bio potreban. Planirani centar u Sarajevu u svom sastavu trebao je

7 Jasnu podjelu evropskih muslimana na domicilne, autohtone narode, gdje se
pored Bosnjaka ubrajaju Albanci i Turci, te imigrantske muslimane u zapadno-
evropskim zemljama, prispjele u ta podrucja Evrope na valu dekolonijalizacije
vlastitih zemalja i industrijalizacijske potrebe za radnom snagom na Zapadu,
vidjeti u: Ketani M. Ali, Muslim minorities in the world today, Mansell, London-New
York, 1986.
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imati sve sadrZaje namijenjene posebno muslimanima - od dZzamije,
preko mesare, restorana, biblioteke, usluznih djelatnosti, do prostora
za djecu i omladinu. U konceptu ovakvog projekta je definiranje islama
kao osnove ukupnog drustvenog Zivljenja, dakle i politike, a $to bi
potencijalno mogao biti politi¢ki disfunkcionalno za zemlju sastavljenu
od tri naroda s tri razliite religije.

Bududi da je za koncept prakticiranja islama kroz islamske centre
karakteristi¢no da nastaje u novom drustvu, on niti priznaje niti ima
neku prethodnu tradiciju te je zato usmjeren preoblikovanju zate¢enih
oblika identiteta. To preoblikovanje identiteta u Bosni i Hercegovini se
posebno izrazilo na izgledu nekih novih dzamija. U arhitekturi mnogih
poratnih bosanskih dzamija, gdje se odrazio uticaj jednog novog
interpretiranja islama, nailazimo na arhitektonske obrasce strane
tradicijskoj kulturi Bo$njaka. Te arhitektonske novine, s jedne strane,
idu u smjeru simbolickog arabiziranja ili orijentaliziranja Bo$njaka, a s
druge strane dio su modernog internacionaliziranja ukupne islamske
arhitekture uopce. Pojavu jednog broja postratnih dZamija u Bosni,
koje se arhitektonski razlikuju od tradicionalnih, lokalnih bosanskih,
potrebno je razumijevati u Sirem islamskom i svjetskom kontekstu kroz
koji prolazi savremena arhitektura uopce. Naime, op¢a karakteristika
islamske arhitekture je “Sarolikost i raznovrsnost.” (Zuki¢, 2001, 805)

Ne postoji jedinstven stil dZzamije u islamskom svijetu. Uvijek je bila
prisutna raznovrsnost lokalnih stilova sa zajednickim elementima u
funkciji molitve i obreda. I islamska arhitektura, kao i zapadna, prelazi
na internacionalni stil posljednja dva stoljeéa, a $to otvara problem
izmirenja modernog / internacionalnog i tradicijskog / lokalnog.
Bududi da je u islamu pojam “svetog” jedino vezan za Boga i njegovu
rije¢ to znadi da “...zgrada nema te atribute i ona se u potpunosti moze
prepustiti kreativnosti arhitekte, rastere¢ena metamorfoze svetog.”
(Zuki¢, 2001, 912) Novi dizajn dZzamija u cijelom islamskom svijetu, pa
tako i u Bosni, rastrgan je izmedu lokalne kulture i globalnih trendova.
Susret bosanskih dZamija s tim trendom u posljednje dvije decenije
rezultirao je njihovim arhitektonskim novinama, a na Stetu lokalne
bosanske tradicije.

U tom smislu, islamska arhitektura u Bosni samo je dio opéeg
trenda islamske umjetnosti u svijetu. No, ono Sto je lokalno, Cisto
bosnjacko, kada veé govorimo o dZamijama i konceptu svetog prostora
u islamu, tice se opasnosti narusavanja kompletnog sistema islamskog
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simbolizma. Pojava tzv. “dZamijskih” kioska u jednom trenutku
preplavila je Sarajevo i prijetila da postane metaforom neselektivnog i
neprimjernog koriStenja islamskih simbola u prilikama i mjestima koji
s islamom nemaju nikakve veze®.

4.0 Politike obrazovanja

Treéi uocljiv izraz preoblikovanja prethodnoga identiteta imamo u
podrudju obrazovanja. Jedinstven odnos prema mjestu i ulozi nastave
islamske vjeronauke u javnom obrazovanju Bo$njaci jo$ ni danas na
svim razinama javnosti nisu postigli, mada su sve njihove kulturne
i politicke strukture saglasne sa stavom da je vjeronauka bitan dio
bosnjackog drustvenog identiteta. Kraj socijalizma i poCetak rata
iskoristeni su stihijno za sporadi¢no uvodenje vjeronauke u skole
i to kao izbornog ili fakultativnog predmeta na najvecem dijelu tzv.
slobodne bosanskohercegovacke teritorije izvan Sarajeva.

Sarajevo je i u ratu i nakon njega o ovom pitanju imalo izdvojeno
miSljenje i posebnu praksu.’ Niko na bosnjackoj intelektualnoj i
politickoj sceni nije sporio potrebu promjene komunisticke obrazovne
ateizirajule prakse i nuznost religijskog obrazovanja djece i mladezi.
Na koji bi nacin to trebalo biti uinjeno, ostalo je nerijeSeno pitanje.
Zagovornici vjeronauke u Skolama kao obaveznog nastavnog
predmeta pozivali su se na demokratiju, evropsku praksu te slobodu
vjeroispovijesti kao jedno od osnovnih ljudskih prava. Osporavatelji

8  Kiosci za prodaju novina pokusavaju osvojiti forme islamskog simbolizma. Poja-
va o kojoj kriti¢ki govori arhitekt Fehim Hadzimuhamedovi¢ odnosi se na kiosk
koji je idealno simetri¢an, Sestokut u osnovi i krovnom vijencu. “Kiosk ima na-
glasenu kupolu, i materijaliziran je od snazno ekcentiranih uglac¢anih metalnih
dijelova od eloksiranog aluminija. Unutar njega javlja se jos detalja koji pokusa-
vaju osvojiti forme islamskog simbolizma, poput tipa materijala (bakarni lim) i
nacina vezivanja na kupoli, strehe i sl.” Kiosk naprosto “plijeni oko” i postavljen
pored dZamije, kakav je slu¢aj s Carsijskom dZamijom u Sarajevu, ¢ini se sveti-
jim od nje. Vidjeti: Fehim HadZimuhamedovié, Tekst o arhitekturi, Did, Sarajevo,
2001., str. 98.

9  Nastava islamske vjeronauke u srednjim $kolama najkasnije je od svih kan-
tona Federacije Bosne i Hercegovine pocela u Kantonu Sarajevo. Sa $kolskom
2010./2011. godinom izasla je tek treca generacija polaznika islamske vjeronau-
ke na razini srednjeg obrazovanja u ovom kantonu. Razlika u odnosu na ostale
kantone je $to se u Sarajevskom odvija samo jedan as, a u ostalim dva nastavna
Casa.
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vjeronauke kao obaveznog predmeta su se pak, s druge strane, pozivali
na argument same vjere, posebno njen obredoslovni aspekt, kojeg
je u skolama nemoguce obavljati, te na stoljetnu bo$njacku tradiciju
mekteba kao osnovne obrazovne vjerske Celije locirane u gotovo svakoj
dzamiji. Stoga su oni zagovarali odvajanje teorijskog od prakti¢nog
dijela vjeronauke. Teorijski dio, po tom naumu, kao “nauk o vjeri”,
historija velikih svjetskih religija i fenomen religije uopce, uveo bi se
u starijim razredima osnovne $kole i kao obavezan predmet za srednje
Skole i fakultete, bio bi, u nadleznosti drZave, a prakti¢ni dio ostavio bi
se samim vjerskim zajednicama.”

Stavove liberalnijeg dijela bosnjacke intelektualne i politicke
javnosti o ovom pitanju zastupao je i u javnosti najdosljednije branio
teolog Enes Kari¢. Predmet vjeronauka, po njegovom misljenju, je s
prva, a na poCetku demokratske tranzicije drustva, najcesée stihijno i
naprasno uveden u $kole, a da se nije odredilo najvaznije, “Sta to jeste
vjeronauka”. On upozorava da o tome nije bio postignut utemeljen
konsenzus, te je smatrao da IZ ne bi trebala dopustiti zamjenu
mektebskogobrazovanjaobaveznim kolskim predmetomvjeronauke."
Negativne posljedice toga moglo bi biti mijeSanje $kole i dZamije.
Prenese li se dZamija u $kolu ne¢emo imati ni dZamije ni $kole, drZava
bi stekla tutorstvo nad islamskim obrazovanjem, a bojati se i “novog
marksizma” u $kolama. (Karié, 1999, 79) Kari¢ je, dakle, ustvari, bio
protiv monokonfesionalnog obrazovanja Bosnjaka. Smatrao je “...da bi
predmet historija religija (ili tome sli¢an obavezan predmet), koji bi bio
predavan u vi§im razredima osnovne $kole (...), s pozitivnim uklonom
prema mnogolikim temeljnim vjerskim tradicijama Covjecanstva (...),
doveo do boljih prosvjetnih rezultata.” (Kari¢, 1999, 79)

10 Enes Karié, ministar obrazovanja, nauke, kulture i sporta u Vladi RBiH, intervju
“U svima nama mora biti zehra viSe Bosne”, autorica intervjua Zehra Alispahi¢,
Ljiljan, 26. oktobar 1994, str. 14.

11 Kari¢ se kriticki odnosi prema broju medresa (6) i broju njihovih svrsenika.
Opravdano se pita gdje Ce se zaposliti njihovi svrienici te kako se planira dina-
mika potreba za tim kadrom? Ni o samim medresama on nema visoko misljenje.
“Prebukirane su bo$njastvom” i “ideoloskim islamom”, zanemaruju obrazovnu
funkciju i proizvode “automatizirane vjernike”; njima prijeti opasnost od pro-
vincijalizma, familijarnosti, u¢ahurenosti, zatvorenosti (str. 84). Portretirajuéi
krajnje negativnim stanje u islamskom obrazovanju on jasno kaze da se zamahu
“..takvog mentaliteta mora stati u kraj”. Isto, str. 84-86.
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Shodno njegovom misljenju 1Z treba oziviti mektebe u svim
dZamijama, a postojeéu vjeronauku mijenjati u historiju religija,
kulturu religija ili nesto tome sli¢no. Islamsko obredno obrazovanje, i
na tome je u ovom stavu zapravo naglasak, pripada iskljuc¢ivo Islamskoj
zajednici, a obrazovna, $kolska informacija o islamu daje se u $kolama.
Ovim je Kari¢ insistirao na autonomiji 1Z-e u pitanjima islama kao
vjere; na veCem usmjeravanju 1Z-e na vjeru samu, na deideologizaciju
drustva i preduprijedenju mogudée instrumentalizacije islama, na
ozbiljnije prouavanje i tumacenje vjerskog sadrzaja islama, a $to je
sve bilo suprotno prevladavajuem i zvani¢nom trendu Islamske
zajednice.

Ovim povodom bilo je nagadanja u javnosti da stvarni razlog
insistiranja na uvodenju islamske vjeronauke u sarajevske srednje Skole
nisu bile toliko ideoloske, koliko socijalne i statusne pobude buduéih
vjeroucitelja. Nije se u ovom slu¢aju, po takvim komentarima, navodno
radilo ni o kakvoj nakani islamizacije drustva, kako bi se moglo od
dominantno bos$njackih vlasti oéekivati i kako je ova akcija obiljezena
u dijelu javnosti, ve¢ o rjeSavanju statusnih pitanja neuposlenih
svrienika islamskih obrazovnih institucija, kojima bi uspjeh ove akcije
otvorio privla¢na radna mjesta u sarajevskim srednjim skolama.

S krajem socijalizma status nastave vjeronauke u obrazovanju
prestao je biti ideoloski, te je postao identitetsko pitanje. Politikom
oslobodeni novi identitetski prostor zahtijevao je i nove sadrzaje. Tu su
vjerske zajednice, pailZ,vidjele Sansu za novo drustveno pozicioniranje
i s pravom su u taj proces polagale velika o¢ekivanja. Vjerske zajednice
mogle su odabrati jedan od Cetiri u praksi prisutna modela odnosa
vjeronauke i Skole: uvodenje vjeronauke kao obaveznog predmeta
u Skole; zadrZavanje odvojenosti vjeronauke i Skole; fakultativno
uvodenje vjeronauke; zadrzavanje vjeronauke za vjerske zajednice, a
uvodenje pozitivnog proucavanja o vjeri.

OdraZavajuéi prvotni stav 1Z-e o ovom pitanju Hilmo Neimarlija
izbor modela povezivao je s ukupnim preobraZajem drustva, prije svega
njegovu depolitizaciju i deideologizaciju, kao pretpostavke bilo kojeg
rjeSenja. Bez deideologizacije drustva “...vjerska pouka ili pouka o vjeri
moZe biti samo degradirana zamjena za marksizam...”, a ukoliko bi
ukljucivala bilo kakvu obaveznost sli¢no onoj koju je imao marksizam
“..vjerska pouka ili pouka o vjeri bi iznevjeravala princip i unutarnji
pozivvjere”.(Neimarlija, 1991,9) Ovaj stav naglasavao je slobodu izbora,
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odnosno, slobodnu li¢nost kao subjekta novog obrazovanja i novog
drustva, a protivio se bilo kakvom svjetonazorskom poopéavajuéem
nametanju. Ovaj dio islamskog misljenja u Sarajevu cijelo vrijeme
posljednje dvije decenije promovirao je i do danas zadrzao ovakav stav,
dok su mnogi dijelovi muslimanske zajednice u Bosni i Hercegovini
prisli druk¢ijim rjeSenjima.

Zanimljivoje daratnebosanskohercegovacke prilike nisusbosnjacke
strane koriStene za islamizaciju drustva, pani zanametanje obaveznosti
islamskog obrazovanja u $kolama. Odraz bivseg socijalistickog drustva
i njegovih rjeSenja u mnogim pitanjima kod velikog broja pojedinaca
jos je bio uzorit. U okviru Obnoviteljskog sabora 1Z-e, 22. 2. 1994.,
odrzano je savjetovanje na temu “Vjera, odgoj i obrazovanje”, uz
ucesce najodgovornijih predstavnika islamskih i bosnjackih ustanova
u Sarajevu. U Zakljuécima skupa se od Ministarstva za obrazovanje,
nauku, kulturu i sport Vlade Republike Bosne i Hercegovine traZi da se
odgojno-obrazovna djelatnost “oslobodi marksisticke ideologizacije”
i u idejno-etickom smislu vrati struci i univerzalnim humanistickim
nacelima; da se odgojno-obrazovni sadrzaji “prilagode novoj drustvenoj
stvarnosti u RBiH”; da se vjeronauci “kao izbornom predmetu” (tad
se na vjeronauku gleda kao na izborni predmet, a tek kasnije nastaju
zahtjevi da se ona uvede kao obavezni) osigura ravnopravan tretman
s drugim disciplinama; da se trazi “uvodenje islamske civilizacije kao
izbornog predmeta u srednjim $kolama” (dakle dva islamska predmeta,
jedan svjetovni, a drugi vjerski).

5.0 Zakljucak

U postsocijalistickom periodu Bo$njaci nisu niti imali niti provodili
nikakvu plansku ili agresivnu politiku reislamizacije drustva. Njihova
nova identitarna politika, s obzirom na vrlo nepovoljne ratne
okolnosti u neposrednom postsocijalistickom periodu, bila je prili¢no
spontana i kontekstualna. Pri tome se u svim institucionalno odredivim
domenima odredivanja simboli¢kih izraza i identitetskih obiljeZja
uvazavao princip individualnog izbora, tolerancije i sekularnog
karaktera drustva. Izri¢ito se poStovala ¢injenica multikonfesionalnosti
i multietinosti bosanskoherecegovackog drustva te svjetonazorske
slobode izbora tako da nikakve planske desekularizacije drustva nije
ni bilo. Iznimki od ovog nacela je uvijek bilo ali ti pojedina¢ni slu¢ajevi
nisu mogli, niti su, remetili op¢i liberalnodemokratski i sekularni stav
drustva i drzave.
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