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Ispravnim putem kroz oblast greha:
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Apstrakt: Tokom osamdesetih godina 20. veka u britanskom Domu Lordova vo-
dile su se brojne debate o nau¢nim istrazivanjima embriona, pri ¢emu su pojedini na-
stojali da ukazu na razlike izmedu dva nacina misljenja: religijskog i nau¢nog. Medu-
tim, da li se u Domu Lordova vodila borba izmedu dva nacina misljenja, ili radije iz-
medu zastupnika naucnog pristupa s jedne strane i zastupnika religijskog tipa mislje-
nja s druge strane, i to oko intelektualne i moralne dominacije u drustvu?

Ocito je da su ove debate ukazivale na nesto vise i sloZenije od brige o embrio-
nima. Ali §ta se to zapravo problematizovalo? Drugim re¢ima, u kojoj meri primena
bioreproduktivnih tehnologija dovodi u pitanje koncepte o pitanjima etike, prokrea-
cije 1 srodstva, bez obzira na religijsku dogmu koja promatra moguénosti njihove
primene?

U ovom radu nastojaéemo da se ograni¢imo na analizu islamske dogme i svih
(ne)podudarnosti sa pojedinim aspektima novih reproduktivnih tehnologija koje iz
ove dogme proizlaze. Ipak, da bismo uopste mogli da govorimo o odnosu novih re-
produktivnih tehnologija i islamske etike, neophodno je da (naj)ve¢i deo prostora u
nasem tekstu odvojimo za tumacenje percepcije coveka u svetlu Kurana.

Kljuéne reéi: Kuran, ¢ovek, nove reproduktivne tehnologije

Uvod

Premda se u mnogim nearapskim zemljama $irom Evrope i sveta primecu-
je stalan porast muslimanske populacije', pojedina istraZivanja paradoksalno
pokazuju da u pretezno muslimanskim zemljama poput Libana i Egipta broj
bracnih parova koji iz bioloskih uzroka nisu u stanju da za¢nu nije zanemariv
(Inhorn 2004, 162-177). Jedan od mogucih izvora ovog rasirenog medicin-
skog fenomena za Bliski istok pociva u preferiranom braku izmedu paralelnih

' http:// www.censusindia.gov.in/ Census_Data 2001/ India_at glance/religion.
aspx; http://news.bbc.co.uk/2/hi/europe/4385768.stm
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patrilinearnih srodnika koji, s jedne strane, ¢uva Cistotu loze (nasab), a s druge
strane izlaZe deo populacije velikom riziku muske neplodnosti (Ibid, 167).

Relativno mali korpus podataka druStvenih nauc¢nika koji se ti¢e muske ne-
plodnosti sugeri$e da i muskarci na Zapadu — podjednako kao i oni sa Bliskog
istoka — s velikom dozom frustracije, osecaja licne neadekvatnosti i nezado-
voljstva sobom prihvataju svoje medicinsko stanje (Ibid, 169). Bez obzira na
to, islamski verski zakoni dodatno namecu restrikcije vezane za medicinski
tretman muske (i Zenske) infertilnosti. Religijski autoriteti aktivno uticu na
formiranje javnog misljenja u vezi bioetickih pitanja, $to je narocito primetno
kada su u pitanju nedoumice oko "uplitanja u ljudski zivot", tj. prekrac¢ivanja
ili potpomaganja formiranja ljudskog Zivota, pri ¢emu su poglavito vazne te-
me abortusa, prokreacije i vestacke oplodnje (Stratern 1992). S tim u vezi, nije
naodmet da napomenemo da stav judaizma prema prokreaciji proizlazi iz prve
Bozje zapovesti "Budite plodni i mnozite se po zemlji", na osnovu ¢ega pri-
znati tumaci verskih propisa dozvoljavaju upraznjavanje svih tehnika vestacke
oplodnje, pod uslovom da jajne ¢elije i spermatozoidi pripadaju bra¢nom paru
koji Zeli da se reprodukuje uz medicinsku asistenciju (Schenker 2005). Kod
hris¢ana, situacija varira od grupe do grupe. Dok Vatikan ne prihvata vestacku
oplodnju (prema tradicionalnim hri$¢anskim shvatanjima, embrion ve¢ pri sa-
mom zacecu ima status ljudskog bic¢a), ova vrsta medicinskog tretmana moze
biti dozvoljena medu raznim protestantskim grupama, kao i od strane Angli-
kanske crkve i drugih denominacija (op.cit.). Pravoslavni teolozi svoje mislje-
nje o prokreaciji definiSu tako $to plod sagledavaju kao zaseban deo majcinog
tela: "Embrion, medutim, nije deo zeninog tela, niti je njeno vlasnistvo s ko-
jim ona moze da postupi po sopstvenom nahodenju; naprotiv, to je zasebno
ljudsko biée koje tokom devet meseci koristi gostoprimstvo majé¢inog tela."

Bioeticke teorije, medutim, ne zasnivaju se niti na veri, niti na verskim
konceptima o prokreaciji. Njihovo polaziste lezi u sekularnoj racionalistickoj
anglo-americkoj filozofskoj tradiciji, a ono zastupa apstraktni koncept jedna-
kosti svih ljudi (Moazam 2006, 82). Ove teorije se usredsreduju na racional-
nost individue 1 isticu individualna prava i slobode koja ¢e ljudskoj jedinki
omoguciti da tokom zivota vr$i odabire nezavisno od unutrasnjih i spoljasnjih
uticaja direktno fokusiranih na volju osobe (pa samim tim i na njenu svest)
(op.cit).

Odatle sledi da bioeticke teorije nuzno odbacuju religijsku dogmu, s obzi-
rom na to da njen uticaj na individualne izbore ljudi — hipoteticki gledano —
moze biti ogranic¢avajuéi, pa samim tim i u neskladu sa voljnim aspektom in-
dividue. Religijski autoriteti, s druge strane, nuzno odbacuju bioeticke teorije
jer njihovo osnovno polaziste — vera u ljudski razum i potpunu slobodu indivi-
dualnog odabira zasnovanog na veri u razum — ne mogu biti u neprestanom

2 http:// pravoslavlje.spc.rs /broj/1006/ tekst/ pravoslavni-pogled-na-bioetiku/print/lat
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skladu s pozeljnim (bogougodnim) ponasanjem pojedinaca, kakvo je preporu-
¢eno svetim spisima i verskim zakonima.

Primera radi, kada autorka Farhat Moazam govori o bioetickim teorijama,
ona tvrdi da etika koja se nalazi u pozadini ovih teorija stoji u jakom kontrastu
s pakistanskim verovanjem u primat meduljudske povezanosti i uzajamne za-
visnosti, kao i oseajem za moral, utemeljenim u religiji, gde centralnu ulogu
igra sposobnost pojedinca da odgovori na obaveze prema drugima (op.cit.).

Ipak, islamski verozakon ne odbacuje svaku moguénost primene biorepro-
duktivnih tehnologija (Topoljak 2009, 115-116). Prema tumacenju fikha, ljud-
ska neplodnost je bolest organizma, i ako postoji mogucnost da se ova bolest
izle¢i primenom novih reproduktivnih tehnologija, onda bi odbacivanje i za-
nemarivanje ovih medicinskih postupaka bio greh prema Bogu (op.cit).

Medutim, nove reproduktivne tehnologije namecu mnoge izazove, i to ne sa-
mo pobornicima islama. Tokom osamdesetih godina 20. veka u britanskom Do-
mu Lordova vodio se Citav niz debata u vezi sa nau¢nim istrazivanjem ljudskih
embriona, pri ¢emu su pojedini ucesnici u debatama nastojali da istaknu razlike
izmedu dva nacina misljenja: religijskog i nau¢nog (Mulkay 1995, 499). Malkej
tvrdi da su pritom obe strane — klerikalna i ona nauc¢ne zajednice — bile podjed-
nako podlozne dogmatskom tipu argumentacije, oslanjajuci se na priznate auto-
ritete i veru; odatle on izvodi zaklju¢ak da se u Domu Lordova nije vodila borba
izmedu dva na¢ina misljenja po sebi, ve¢ oko intelektualne i moralne dominaci-
Jje u drustvu, 1 to izmedu zastupnika naucnog pristupa s jedne strane i zastupnika
religijskog tipa misljenja s druge strane (op.cit.).

Ocito je da su ove debate ukazivale na nesto vise i slozenije od brige o em-
brionima. Ali §ta se to zapravo problematizovalo? Drugim re¢ima, u kojoj me-
ri primena bioreproduktivnih tehnologija dovodi u pitanje ne samo islamske,
ve¢ 1 judeo-hris¢anske koncepte etike, prokreacije i srodstva?

Da bismo pruzili bar delimi¢an odgovor na ova pitanja, moramo uciniti
dve stvari. Prvo, moramo se u toku analize ograniciti na islamsku dogmu i
sve (ne)podudarnosti s pojedinim aspektima novih reproduktivnih tehnologi-
ja koje iz ove dogme proizlaze — jer smo odabrali da ovo bude predmet na-
Seg istrazivanja — pri cemu ¢emo ipak nastojati da ukazemo na izvesne para-
lele s judeo-hris¢anskim diskursom u okviru koga se raspravlja o ovim pro-
blemima. Drugo, da bismo uopste mogli da govorimo o odnosu novih repro-
duktivnih tehnologija i islamske etike, neophodno je da (naj)veéi deo prosto-
ra u naSem tekstu odvojimo za tumacenje percepcije coveka u svetlu Kura-
na, §to podrazumeva koncepcije ljudskog tela, upotrebe tela, kao i smrtnog i
besmrtnog aspekta pojedinca u kontekstu islamskog tumacenja ¢oveka. Sva-
kako da bismo mogli odmah da se fokusiramo na odnos novih reproduktiv-
nih tehnologija naspram islamskog verozakona, ali smatramo da time ne bi-
smo uspeli da pruzimo dovoljno iznijansiran, viSedimenzionalan odgovor na
pitanje koji su sve aspekti ¢oveka kao Bogom stvorenog i "bogobojaznog"
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bi¢a® potencijalno ugroZeni primenom bioreproduktivnih tehnologija. Zbog
cega su neki metodi vestacke reprodukcije halal (dozvoljeni), a neki haram
(zabranjeni, ili ¢ak prokleti u o¢ima Boga)? Potpuni odgovor na ovo pitanje
dobi¢emo samo ako se detaljnije upoznamo sa poreklom cCoveka u islamu,
religijskim diskursom o njegovom razvitku in vitro pa nadalje, drustvenim
priznavanjem njegove individualne odgovornosti prema zajednici i prema
Bogu®, kao i individualne svesti o moralno-religijski "¢istom" nastavljanju
loze putem Zerijatski dozvoljenih metoda reprodukcije.’

Svim ovim ¢emo nastojati da implicitno testiramo i validnost Gelnerove tvrd-
nje da se propozicije i zahtevi u razumu utemeljenih prirodnih nauka uz istu ucin-
kovitost mogu preneti u bilo koju kulturu, odnosno sredinu (Gelner 2000, 73).

Islam i1 predstave o prokreaciji

Sledeci tvrdnju Godelijea i Panofa da postavljati sebi pitanja o telu para-
doksalno znaci traziti odgovore na pitanja o nevidljivim sadrzajima pojedinca,
njegovim skrivenim i tajnim postupcima, kao i ispitati putanju bi¢a tokom Zi-
vota i nakon smrti (Godlije i Panof 2002, 35), nastojacemo da pruzimo kratak
pregled predstava koje bi se mogle odnositi na "deljive" aspekte ¢oveka, na
nacin na koji je to predstavljeno u Kuranu.

Mozda stoga ima ponajvise smisla da krenemo od pocetka: u suri EI-Mumi-
nun na vrlo reprezantativan nacin je opisano od kojih supstanci je Bog stvorio
coveka, kao i1 kroz koje faze embrion prolazi u svom razvitku unutar materice:

"Zaista smo Mi stvorili ¢oveka od tekuéine, od blata (zemlje). Zatim smo ga ucini-
li kapljom (vode, spermom) u sigurnom prebivali§tu. Zatim smo stvorili kaplju (vode)
krvlju (zgruSanom), pa smo krv stvorili (komadi¢em) mesa, pa smo (taj komadic)
stvorili kostima, pa smo kosti odjenuli mesom, zatim smo ga stvorili drugim stvore-
njem." (El-Muminun, 12-14)

? Kuran nebrojeno broj puta upozorava vernika da se "boji Allaha" jer "Allah zna
Sta vi radite" (npr. Al-Hasr, 18)

* Samim tim $to osoba ne moZe biti u punom smislu drutveno priznata pre nego
$to je drugi ne prepoznaju kao nekoga ko je sposoban da snosi odgovornost za svoje
postupke, kako pred sobom, tako i pred drugima, pokusacemo da sagledamo S$ta to
prema islamskom tumacenju ¢ini osobu sposobnom da kontroliSe upotrebu tela, i kako
se ovo preslikava na odnose mo¢i i drustvenu strukturu vecine pretezno islamskih ze-
malja (upor. sa Godlije i Panof 2002, 35-36).

> Telesne supstance u simboli¢kim predstavama mnogih kultura predstavljaju ono
"deljivo" u pojedincu; vide¢emo na koji nacin islamski diskrus o ¢oveku tretira tele-
sne supstance kao potencijalne mehanizme za regulisanje odnosa dominacije i subor-
dinacije determinisanih rodnom pripadnoscu.
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Prema napomeni koja stoji uz ove ajete, kaze se da je "tekuc¢ina Covecja
(nufte), u kojem god bila obliku, nastala kao proizvod hrane koji se iz zemlje
uzima", verovatno zato $to je prvobitni ¢ovek — "praotac” svih ljudi — stvoren
od blata, odnosno od ukvaSene zemlje.

Dok su dve "vode" (muska i zenska) predstavljene kao klju¢ne u toku za-
ceCa deteta i razvitka embriona in utero,uloga maj¢inog mleka zamisljena je
kao klju¢na za formiranje kostiju i mesa novorodenceta (Topoljak 2009, 74).
Dojenje, inace, igra veliku ulogu u sistemu srodstva kod muslimana, buduéi
da u posebnom (rida) tipu srodstva, specificnom za islam, Zena koja doji neci-
je dete svesno Cini da ono postaje brat ili sestra njenog deteta (upor. sa Inhorn
2006, 105). O ovome ¢emo govoriti podrobnije na donjim stranicama.

Nakon $to se materica oplodi, plod u telu majke prolazi kroz vise faza, preci-
zno definisanih u islamskim verskim spisima. Ove faze nisu navedene samo ra-
di formiranja predstave o ravnopravnosti verskog i nau¢nog znanja, ve¢ i radi
potrebe za nekom vrstom konsenzusa o tome u kom ta¢no trenutku dusa prodire
u telo fetusa. Odgovoriti na ovo pitanje bilo je za sledbenike Objave nesumnjivo
od velikog znacaja, jer ako kuranske ajete tumacimo doslovno (Sto bi za musli-
mana bilo greh ne Ciniti), postavlja se pitanje u kom trenutku supstanca prestaje
da biva "samo" supstanca i postaje integralni deo "multidimenzionalnog bica"
(upor. sa Motahhari 1998, 24-38). Hadisi, pripovesti o istoriji, zakonskim od-
redbama, propisima o poboznosti, ritualnim radnjama, itd. koje se preko lanaca
posrednika pripisuju Muhamedu, pruzaju direktan odgovor na ovo pitanje (En-
ciklopedija zivih religija 1992, 224). Prema jednom od ovih hadisa, Muhamed
je povodom razvoja fetusa u materici rekao sledece:

"Vae stvaranje u utrobama vasih majki odvija se tako $to Getrdeset dana budete
sperma (nutfah), zatim isto toliko vremena budete zakvacak (’alequah) i isto toliko
komadi¢ mesa (mudgah). Potom Alah UzviSeni poSalje meleka da udahne dusu..."
(Halilovi¢ 2009, 24)

Da je ovaj hadis opsteprihvacen medu islamskim sholasti¢arima vidimo i
na osnovu pregleda pravnih polemika o pitanju upotrebe fetusa u svrhu tran-
splantacije organa i nau¢nih istrazivanja (Topoljak 2009, 67).

Alah je, prema tim izvorima, poceo stvaranje ¢oveka od zemlje, zatim je uci-
nio njegov porod od jako male koli¢ine "hude te¢nosti" (Es-Sedde, 7-8) — "huda
teCnost" se moze interpretirati u svojstvu Cinjenice da se ona izbacuje zavrset-
kom mokraénog kanala, pozajmljujuci cev kuda izlazi mokracéa (upor. sa Buca-
ille 2001, 282) — zatim od "necega $to se zakvaci" (El-Alek, 1-2), ("Mi smo kap
sjemena pretvorili u nesto Sto se zakvaci", EI-Mu’minun, 14), nakon ¢ega "Mi
ono S§to se zakvaci u masu mesa (kao sazvakanog) pretvorimo, zatim od mesa
(kao sazvakanog) kosti nac¢inimo, a onda kosti mesom (kao svjeZe meso) zaodi-
jemo." (Ovde smo koristili Bukailov prevod 14. ajeta EI-Mu’minun, buduci da

.....
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Posto je ucinio sve ovo, Alah je pruzio fetusu konacan oblik i od toga stvo-
rio par, musko i zensko, pri ¢emu u kuranskoj interpretaciji stvaranja coveka,
zena nastaje iz muskarca, a ne iz muskarcevog rebra, kao §to je to opisano u
Starom zavetu. "Bog vam je stvorio od vas zene, i stvorio vam je od vasih Ze-
na sinove (djecu)." (En-Nahl, 72).

Nakon rodenja, covekovo telo je, prema islamskom verovanju, istovremeno
u vlasnistvu Alaha, dok delom na njega polaze pravo sam ¢ovek (tj. nosilac tela)
kao 1 njegova uza zajednica (porodica), pa naposletku i samo drustvo kojem ro-
denjem pripada (upor. sa Topoljak 2009, 48-49). Drugim recima, pored toga $to
je ljudsko telo "imanet UzviSenog", Alah je ¢oveku dozvolio da ga koristi kao
imetak, sve dok ne prekoraci granicu koja ga neminovno vodi do telesne kazne
(prvo na ovom, a potom i na "onom svetu"). Telo, dakle, pripada i Bogu, i ono-
me koji ga "nosi", ali i drustvu ¢ija je pravila i propise nosilac tela u svakom tre-
nutku kadar da prekr$i. U tom duhu, obratimo paZnju na sledece ajete: "O vjer-
nici, propisana vam je odmazda za ubijene: slobodan za slobodna, rob za roba,
zensko za zensko." (El-Bekare, 178). "Bludnici i bludniku udarite svakom poje-
dinom od njih po stotinu udaraca!" (Nur, 2). "A onima koji obijede (potvore)
postene (Zene bludom), pa ne dovedu Cetiri svedoka, udarite im osamdeset uda-
raca i ne primajte nikada njihova svedocenja." (Nur, 4).

Kao $to je poznato, Serijatski zakoni u izvesnom broju islamskih zemalja
tradicionalno su propisivali amputacije odredenih delova tela (Sake, stopala, no-
sa, itd.) u svrhu sprovodenja kazne za ucinjeni prekrsaj. No, buduéi da je ¢ovek
viSe od kombinacije svojih delova, postavlja se pitanje Sta je zapravo ono §to ga
¢ini odgovornim za poc¢injena dela i — eventualnu — povredu zakonskih propisa
darovanih ¢oveku od strane Alaha. Odgovor na ovo pitanje opet se moZze prona-
¢iu Kuranu gde, kada se govori o individualnoj odgovornosti, nailazimo na ide-
ju da ljudsko bice, kao jedino stvorenje kojem je Bog podario razum, a time i je-
dino stvorenje dovoljno vredno da primi BoZju rec¢, nosi licnu odgovornost pre-
ma Bogu, budu¢i da je postao ujedno svestan Njega kao Tvorca svih svetova,
kao i Njegovih smernica i upozorenja (upor. sa Heck 2006, 115). Ova odgovor-
nost ga, nadalje, upucuje na jedini istinski svrsishodan put Istine, istovremeno
ga Cine¢i dostojnim uloge Alahovog zastupnika na zemlji (op.cit).

Dakle, re¢ je o jednoj cikli¢noj teoriji licne odgovornosti. Ona za polaznu
tacku uzima ljudski razum, koji ¢oveka na najdirektniji nacin razdvaja od svih
ostalih Zivih biéa na zemlji. Covek je, prema ovom tumacenju, gospodar priro-
de, uzdignut visoko iznad svih zemaljskih stvorenja. Upravo zbog toga §to je ra-
zum ona komponenta koja ga razdvaja, Kuran upozorava da je politeizam jedini
greh koji Alah smatra neoprostivim: "Bog zaista nece oprostiti da se Njemu pri-
pisuje drug, a oprostit ¢e kome htjedne (druge grijehe) osim toga." (En-Nisa,
48). Prema tome, ako bi Covek poceo da se klanja onome §to je njemu ravno ili
nize od njega, potpuno bi ponizio samog sebe i ogresio se o cilj za koji je stvo-
ren. A taj cilj je upravljati vlastitim Zivotom u skladu sa propozicijama Objave i
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biti neprestano svestan sopstvene odgovornosti, na jezgrovit nacin sazete u
arapskoj reci dova — "potpuna okrenutost coveka svome Stvoritelju" (Halilovi¢
2009, 124). Prema jednom hadisu, Alahov poslanik Muhamed je rekao: "Dova
je srz ibadeta (robovanja)". Odatle proizlazi da ¢ovek ne moze da ostvari svoju
svrhu ako ne zauzme poziciju kakvu zauzima rob pred svojim Gospodarem, jer
dova "prodire u najdublje predjele bica i oblikuje osjecanje i misljenje, pa se
njome, usredsredenja na vlastito jastvo, prevode u ¢ovjekovo okretanje Bogu i
potcinjavanje Njegovoj Volji" (op.cit.). Ova individualna pokornost Bogu pred-
stavlja srz ¢ovekovog odnosa prema onome §to je Stratern nazvao "vertikalnom
perspektivom" — misleéi pritom na vezu koju pojedinac odrzava sa "kolektivom
bestelesnih dusa", u ovom sluc¢aju Alahom (upor. sa Stratern 2002, 56); tek iz
ove srzi proizlaze covekove odgovornosti prema zajednici zivih ljudskih bi¢a
(Straternova "horizontalna perspektiva"), jer je Bog iz jednog "praoca i pramaj-
ke Covecanstva" stvorenih za to da mu vrse ibadet, dozvolio formiranje zajedni-
ce ljudi, propisima i obavezama uredivsi odnose medu njima.

Islam 1 telo: ¢isto 1 necisto

Na samom pocetku, vazno je ista¢i da hri§¢anska crkvena dogma koja se
proteze od V veka nove ere naovamo, a prema kojoj su svi ljudi rodeni u grehu,
nije priznata u islamu. U hri$¢anstvu, krivica nasledena od praroditelja Covecan-
stva, Adama i Eve, u osnovi se svodi na urodenu ljudsku skonost ka grehu (En-
ciklopedija Zivih religija 1992, 219) $to je uticalo na negativan stav prema tele-
snosti uopste, a posebno prema Zenskoj seksualnosti, buduéi da je prema Knjizi
Postanja Satana zaveo Evu, a Eva Adama, nakon ¢ega su oboje zgresili kod Bo-
ga koji ih je prognao iz Rajskog vrta (Prva knjiga Mojsijeva, 3:1-3:24)

Kuran negira ovu judeo-hris¢ansku dogmu, budu¢i da prema kuranskom
ucenju covek ne moze biti pitan za tude grehove, niti jedna osoba — pa makar
ona bila i Bozji poslanik — moze otkupiti grehove Citavog Covecanstva. Svaki
covek je obavezan da nosi svoj teret; shodno tome, svi su rodeni sa svojom li¢-
nom odgovornoscu i svi ¢e po smrti odgovarati za svoja dela (ElI-En’am, 164).

Ajet koji je najblizi starozavetnom predanju o covekovom padu nalazi se u
zakljuénom delu sure El-Araf, prema kojoj je Alah sve ljude stvorio od jednog
coveka i od njega proizveo njegovu suprugu, nakon ¢ega je ovaj praiskonski ro-
diteljski par zajednicki zamolio Alaha da im daruje dobro dete. Kuran na ovom
mestu tvrdi: "Kad im je darovao dobro (dijete), oni su Mu pripisali drugove u
onome $to im je On dao" (El-Araf, 118). S pravom bi se moglo reci da je u ovih
nekoliko ajeta oslikana sustina islamske vizije ljudskog greha. Prema jednoj eti-
mologiji, reC insan (arapski, "Covek") izvedena je iz reci nisjan, Sto znaci zabo-
rav, zaboravnost. U prilog ovome se takode navodi ajet vezan za Adama (Hali-
lovi¢ 2009, 20): "A Ademu smo odmah na pocetku naredili; ali on je zaboravio,
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i nije odlucan bio" (Ta-Ha, 115). Takode, na nekoliko mesta u ovoj knjizi, istice
se da je Kuran zikr — opomena, podsecanje (Halilovi¢ 2009, 20).

Vrlo je vazno ista¢i da je prema islamskoj interpretaciji, CoveCanstvo sa-
gledano u celini ucinilo greh skrenuvsi s pravog puta. Ovo se zakljucuje veé
na samom pocetku "Knjige Objava", preciznije u suri Fatiha, koja se smatra
srzju, temeljem Kurana (Fatiha je zapravo "najprva kuranska molitva" — upor.
sa Kuran, napomena br.1) Zlo je, dakle, ekvivalentno skretanju s pravog puta,
zbog Cega je Bog poslao ¢itav niz proroka da bi razli¢ite narode, u razlicitim
vremenima, usmerio na pravi put (Enciklopedija zivih religija 1992, 220).

Posto smo utvrdili greh ¢ovecanstva kao kolektiva, osvrnimo se joS jed-
nom na necistoce koje Alah pripisuje onome §to se i u ostalim monoteisti¢kim
religijama smatra ponajmanje "Cistim" na ¢oveku — njegovoj polnosti. Kako
smo ve¢ napomenuli, iako u Kuranu izostaju optuzbe koje implicitno okrivlju-
ju Zenu za izgon iz Raja, postoji jedna supstanca koja stigmatizuje zensku pol-
nost na sli¢an nacin kako je to slucaj i u ve¢ini drugih kultura. Menstrualna
krv je u Kuranu nazvana ogavnom zbog ¢ega je muskarcima naredeno da iz-
begavaju zene koje imaju mesecni ciklus 1 da im se priblizavaju "onako kako
im je Alah naredio tek posto se ocCiste" (El-Bekare, 222). Vezano za ovo, a po-
vodom potencijalne opasnosti zenskog tela i zenske polnosti po muskarcevu
ritualnu Cisto¢u, vernicama je naredeno neka:

"... otklone svoje poglede od tudina i neka cuvaju svoje spolne organe i neka poka-
zuju od svojih ukrasa (dijelova tela) samo ono §to je ocevidno (lice, dlan, stopala). I ne-
ka spuste svoje ogrtace na svoje strane (tijela) i neka pokazuju svoje ukrase (nakit) samo
svojim muzevima, ili svojim oCevima, ili svekrovima, ili svojim sinovima, ili pastorci-
ma, ili svojoj bradi, ili brati¢ima ili sestri¢ima, ili Zenama svojim ili onima koji su u nji-
hovoj vlasti (roblju) ili onima koji slijede (radi milostinje, a) nemaju prohtijeva (prema
Zenama. A to su) ljudi ili djeca koji nisu saznali za stidna mjesta zena" (Nur, 31).

Dakle, Zenski moral nije predstavljen kao podlozniji bezboznim uticajima
u odnosu na muski, kao $to je slucaj u starozavetnim egzegezama koje za po-
laziSte uzimaju Prvorodni greh. Polnost muskog i zenskog tela zamisljena je, s
druge strane, kao direktan izvor moguéeg zagadenja, somatskog i duhovnog,
podjednako. "Cuvajte svoje polne organe. To vam je najéistije", poruéuje Ku-
ran (Nur, 30). Ali, provlaci li se tu implicitno znacenje da je Zenska polnost u
odnosu na musku — a u kontekstu pretnje po moralni i drustveni poredak za-
snovan na islamskom verozakonu — "opasnija"? Diskutuju¢i o kuranskom aje-
tu koji tvrdi da je Bog odlikovao jedne iznad drugih (muskarce iznad Zena)
(upor. sa En-Nisa, 34), Svetska Islamska Liga je 1973. iznela u javnost slede-
¢u izjavu: "Kada jednom prihvatimo superiornost muskarca nad Zenom, ne
mozemo opovrgnuti to da Zena zavisi od, i koristi se, intelektualnim resursima
1 superiornom snagom suprotnog pola; i to je upravo ono $to islamski ucenjaci
drze za znacenje razmatranog ajeta" (Smit 1979, 518).
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Ovaj ajet je od velikog — ako ne i kljuCnog — znacaja za razmatranje polo-
zaja zena u svetlu Kurana i u vezi s njim se i danas medu islamskim ucenjaci-
ma vode brojne polemike. Zagovornici interpretativnog pristupa u tumacenju
Kurana® prevashodno problematizuju termin gawwamun koji se, zajedno s do-
ti¢nim ajetom, interpretira na razlicite nacine (Shah 2006, 887). Konzervativni
islamski ucenjaci prevode gawwamun kao "vladalac" ili "onaj koji vodi glav-
nu rec¢", dok reformistic¢ki opredeljeni ucenjaci (i zastupnici interpretativnog —
u ovom slucaju holistickog — pristupa) prevode termin kao "zastitnik" ili "hra-
nilac porodice". Izdvojiéemo dva citata koja Sah navodi kada Zeli da obrazlozi
stavove reformisti¢kih u¢enjaka o ovom pitanju.

"I muskarac i Zena su Bozja stvorenja, i nijedno ni drugo ne sme biti ugnejtavano.
Medutim, oni su formirani za drugacije zadatke — Zena da rada i podize decu a muska-
rac da za nju obezbeduje potrepstine i zastitu — kako bi ona mogla da se posveti svom
vaznom zadatku bez usputne brige o "poslu", vlastitoj sigurnosti, ili sigurnosti njenog
deteta." (Stowasser 1994 — nav. prema ibid.)

U drugom pasusu, autor Muhamed Abdubh istice:

"Muskarceva giwama nad suprugom ne sastoji se iz tiranskih postupaka muza, ve¢
iz njegove uloge vodica ka pravednom ponasanju supruge, njenom obrazovanju, doma-
¢inskoj efikasnosti, vezivanju za kucu, kao i njenoj fiskalnoj odgovornosti kada su po
sredi muzevljeve direktive u vezi s kuénim budzetom. Tada Zena moze da Cuva svoj
dom u sigurnosti, i nareduje, nosi i rada decu. Bog nije "preferirao" muskarce nad Zena-
ma. U pojedinim slu¢ajevima, Zene ¢ak mogu da nadmase svoje muzeve u znanju, radu,
telesnoj snazi, i visini zarade. Ali sura 4:34 se obraca i nastoji da organizuje polove u ce-
lini, na osnovu njihovih bioloskih i seksualnih funkcija u porodici." (Ibid — kurziv dodat)

U slicnom maniru, samo drugim refima, autorka Saneja Saleh tvrdi da je
porodi¢ni dom kraljevstvo, gde bez vladaoca nastupa anarhija. Prema tome,
odgovornost Zene lezi u tome da §titi interese svog muza i u potpunosti se po-
korava njegovom autoritetu (Smith 1979, 527).

Kako vidimo, tradicionalna — ali i reformisti¢ka tacka gledista u islamskoj
kulturi sugeri$e da su stvari po prirodi uredene tako da je mesto zene u okviri-
ma domacinstva, dok se muska sfera aktivnosti kre¢e uglavnom izvan kuce
(Ibid, 524). "Prirodno" je, dakle, da muskarcev delatni prostor obiluje bogatim
iskustvom 1 britkim prosudivanjem o deSavanjima u spoljnom svetu, dok s
druge strane, dom i Sira porodi¢na struktura obrazuju svet zene. Prema rec¢ima

® Ukratko, interpretativni pristup zastupa tvrdnju da su pojedini kuranski ajeti tu-
maceni izvan odgovarajuc¢eg kuranskog, druStvenog i istorijskog konteksta, na nacin
da zastupaju diskriminiSué¢e pravne norme koje se praktikuju u savremenom islam-
skom pravosudu (upor. sa Shah 2006).
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Sejida Huseina Nasra (Seyyed Hossein Nasr), jednog od najcitanijih savreme-
nih islamologa, kada bi Zena bila odse¢ena od domacinstva, to bi bilo kao da
je odsecena od sveta, ili kao da umire. Ona nalazi bit svoje egzistencije upravo
u ovoj pro$irenoj porodi¢noj strukturi koja je konstruisana tako da joj pruzi
maksimum moguénosti za samoispunjenjem i izlazenjem u susret svojim ba-
zi¢nim potrebama (Ibid, 525).

Drugo stanoviste, medutim, naglasava da "Zena po zakonu nije obavezna
da obavlja kuéne poslove kao Sto su ¢iS¢enje, kuhanje, pranje, Cuvanje djece,
pletenje, Sivenje, itd. lako vecina Zena obavlja poslove domacice, one nisu
obavezne, muskarci bi trebalo da su zahvalni svojim suprugama S$to one rade u
kué¢i." (Nur 1999, 55).

I zaista, nigde u Kuranu ne nailazimo na striktnu naredbu upuéenu zeni da
kuva, pere i cuva decu, a muskarcu da oformi li¢ni monopol na svet izvan do-
macinstva i autoritet u porodici.” Da li bi onda bilo pogresno tvrditi da ovakva
vrsta diskriminacije proizlazi iz patrijarhalnog i androcentricnog kulturnog za-
leda specificnog drustva, pre nego iz vrednosno neutralnog tumacenja samog
kuranskog teksta?

Muslimanske feministkinje Zustro isticu da su sadasnje islamske pravne
norme zasnovane na maskulinim i patrijarhalnim interpretacijama Kurana; re-
interpretacija svetih islamskih spisa bi, prema misljenju ove grupe Zena, treba-
lo da dosegne dva cilja. Prvo, da obesteti rodnu nejednakost unutar islamskih
pravnih normi. Drugo, da predstavi autenti¢an islam (Mirza 2000, 198).

Metod izvodenja ovakve reinterpretacije mogla bi biti distinkcija izmedu
normativnih i kontekstualnih stihova Kurana, koju je u opstu diskusiju o pravi-
ma zena u islamu uveo ASar Ali Endzinir (Engineer 1982, 4-9). Ovaj islamski
pravnik predlaze vizuru po kojoj izvesni kuranski ajeti imaju univerzalan zna-
¢aj, pa stoga mogu biti drustveno primenjeni i pravno ostvarivi u svakom trenut-
ku i u svim uslovima; to su normativni ajeti. Kontekstualni ajeti se, s druge stra-
ne, ne mogu odvojiti od svojih kulturnih i drustvenih specific¢nosti, i njihova pri-
mena je ogranicena na vremenske periode i druStvene kontekste. Odatle sledi da
bi i u eventualnoj reformi Serijata (kao skupa sredstava moralne kontrole), i u
reformi fikha (islamske pravne nauke) trebalo dati prednost normativnim ajeti-
ma, i pomocu njih iza¢i u susret potrebama savremenih islamskih drustava.

Osvrnimo se za trenutak na skicu pakistanskog drustva koju nam je prika-
zala autorka Farhat Moazam. U "kolektivisti¢koj kulturi" Pakistana, kako ju je
ona okarakterisala, porodi¢ne obaveze i harmonican porodi¢ni Zivot imaju ne-
uporedivo veéu vaznost u odnosu na li¢ni identitet ¢lanova porodice (Moazam

7 Najblizi ovakvoj odredbi jeste upravo 34. ajet sure En-Nisa, koji tvrdi da su "Do-
bre zene (...) pokorne (Bogu), ¢uvaju tajne (u odsutnosti muza §to treba Cuvati: Cast i
imetak) zato sto Allah ¢uva (njih)", dok je "dobar" muskarac onaj koji upravlja i vodi
brigu o Zenama i tro$i svoju imovinu na izdrZavanje Zena.
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2006, 77). Samim tim, zapadnjacki koncept individualnosti okarakterisan je u
vecini slucajeva kao moralna anomalija. Bez obzira na to, porodi¢na struktura
je u ovom slucaju izrazito hijerarhijska prema rodnoj i generacijskoj pripadno-
sti. Pakistansko drustvo je androcentri¢no (Ibid, 109), ali ono nije jedino takvo
drustvo na Arabijskom poluostrvu, ili kad smo ve¢ kod toga, bilo gde drugde
u svetu (upor. sa Inhorn 2004). Ovaj androcentrizam dogmatski je utemeljen
na pomenutom ajetu da "Muskarci upravljaju (i vode brigu) o zenama, jer je
Alah odlikovao (i uzdigao) jedne iznad drugih" (En-Nisa, 34). Pored toga, sta-
riji ¢lanovi porodice obavezno se percipiraju kao mudriji od mladih, zbog Ce-
ga je otvoreno neslaganje s misljenjem starijeg sankcionisano ne samo na ni-
vou porodice, vec i ¢itavog drustva.

Tradicionalna ukorenjenost patrijarhalne i patrilinearne strukture porodice,
dakle, dosta toga duguje religijskoj dogmi; sledi li odatle da kada musliman-
ske feministkinje, oslanjajué¢i se isklju¢ivo na Kuran, govore o poboljsanju
statusa zena, to nagovestava logicki paradoks? (upor. sa Souaiaia 2008, 91).
Zaindab al-Gazali, jedna od najaktivnijih feministkinja u Egiptu imala je, pri-
mera radi, slede¢u viziju muslimanskog feminizma:

Islam je, muskarcima i zenama podjednako, omogucio sve. Dao je zenama sve: slo-
bodu, ekonomska prava, politicka prava, drustvena prava, i javna i privatna prava. Islam
je podario Zeni prava u porodici kakva joj ne garantuje niti jedno drugo druitvo. Zene
mogu da pricaju o oslobodenju u hris¢anskom drustvu, jevrejskom drustvu, ili pagan-
skom drustvu, ali u islamskom drustvu velika je greska govoriti o oslobodenju Zena.
Muslimanka mora da proucava islam kako bi uvidela da joj je islam podario sva prava.
(Ibid, 92)

Ova ideja mnogo toga duguje negativhom stavu islama prema Zapadnim
ideologijama u celini, bez obzira na to kakve vrednosti ove ideologije zastupa-
le (Ibid, 90). Pojedini islamski ucenjaci i borci za Zenska prava primecuju da
glas Zene koja po kuranskim osnovama upozorava na rodnu nejednakost, osla-
njajuci se na terminologiju Zapadnog feminizma, automatski biva osporavan
kao izraz tudinskog nametanja (op.cit.).

Svakako da glasovi muslimanskog feminizma nisu potpuno usaglaseni. Po-
jedine kriti¢arke — poput Fatime Mernisi — prihvatile su u potpunosti zapad-
njacki tip feministiCke argumentacije. Ukratko, Mernisijeva u knjizi Beyond
the Veil nastoji da predstavi "muslimansko drustvo" kao izrazito androcentric-
no i ugnjetacko po pitanju prava i statusa zena, Sto potom pretenduje da obja-
sni stavom da "celokupna muslimanska drustvena struktura moze biti sagleda-
na kao napad na, i odbrana od, remetilacke snage Zenske seksualnosti" (Mer-
nissi 1975, nav. prema Varisco 2005, 94). Mernisijeva, dakle, smatra da je
islam, u najboljem slucaju, negativno opredeljen prema Zenskoj seksualnosti,
pri ¢emu se ta seksualnost predstavlja kao pretnja po muskar¢evu ritualnu ¢i-
stocu i istinsku posvecenost Bogu. Ovakav stav Mernisijeva je naglasila cita-
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tom prema kojem je Muhamed navodno procenio da bi Zene mogle predsta-
vljati najveci izvor nereda i haosa medu Muslimanima (ibid, 95). Pristup ove
autorke, koliko god nasiroko poznat i prihvacen, istovremeno je i Zestoko kri-
tikovan od strane brojnih muslimanskih i nemuslimanskih autorki i autora koji
u njenoj kritici opazaju krupne simplifikacije i redundantnost kompleksnih so-
ciopolitickih struktura na rod i seksualnost (Ibid). Prema misljenju Danijela
Variskoa, knjiga Beyond the Veil je napisana kao feministicki izazov islamu, a
zapravo s velikim uspehom uspeva da reprodukuje krute i nepristrasne stereo-
tipe o islamu i Arapima, dok analizu marokanske Zene uopstava na nivo anti-
idealisticke predstave o "islamskoj zeni" (Ibid, 92-96). Druga autorka (Mar-
ranci 2008, 120) zamerila je Mernisijevoj na frojdijanskom redukcionizmu
kojim je svela islam na izvrnuti devicanski pojas, ovog puta dizajniran tako da
zastiti muSku populaciju vernika od razornog zenskog uticaja. Ista autorka ta-
kode opaza krupan nedostatak Mernisijine feministi¢ke kritike u

"ideji da ’Muslimanski um’, potkovan pravilima i etikom islama, [uopsSte moze
predstavljati objektivnu i relevantnu analitiCku kategoriju] (...) Ovaj esencijalisticki
argument nije nov, i mi ga lako mozemo pronaci u orijentalistickim gledistima, poput
onih koje je izrazio Baring (1908)" (Ibid) .

No, pogledajmo sada Sta porodic¢na struktura preporuc¢ena Kuranom ima da
ponudi muskarcu. Druga autorka (Inhorn 2004, 170) istice da muskarci na Bli-
skom Istoku u patrijarhalnoj, patrilinearnoj, patrilokalnoj porodici prikupljaju
drustvenu mo¢ prevashodno kroz rodenje sinova koji nastavljaju njihovu pa-
trilinearnu lozu. Unutar porodice, autoritet muskarca raste s godinama — koje
se dakle u ¢oveku gomilaju uporedo s mudros$¢u — ali ta njihova mo¢ — bar
prema misljenju Inhornove — biva jalova, i samim tim niStavna, ako nemaju
nad kime da je demonstriraju, §to se u ovom slucaju najbolje postize kontro-
lom nad sinom (op.cit.).

U skladu s ovim, u fikhu moZemo pronaci pravni stav da su polni organi
kao "depoi naslednih osobina" neotudivi od tela, i ne smeju se donirati ili tran-
splantovati. Presadivanje polnih organa, kako se istiCe, predstavlja vrstu mesa-
nja potomstva koju Serijat zabranjuje u svim oblicima i nacinima. Odatle sledi
da je usvajanje dece, naSiroko praktikovano u poglavito hriS¢anskoj Evropi i
Americi, medu muslimanima zabranjeno, jer bi se na taj nacin u porodicu
uveo neko ko joj ne pripada (Topoljak 2009, 62).

Autorka Marsija Ingold, koja je sprovela Citav niz istrazivanja antropolo-
skih aspekata muskog steriliteta u Libanu i Egiptu (videti Inhorn 2004, 164-
165), takode razmatra predstavu o Cisto¢i loze kao moralni imperativ u islam-
skom svetu (Inhorn 2006, 95). Prema njenim uvidima, negovanje svesti o bio-
loskom poreklu deteta, odnosno o¢uvanje njegovih ili njenih odnosa s pozna-
tim bioloskim ocem i majkom dozivljava se ne samo kao ideal u islamu, ve¢ i
kao jedan od velikih Bozjih darova Njegovim vernicima. Time $to se Cuva na-
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sab (krvno srodstvo) sprecava se li¢na i1 drustvena nemoralnost, a time i eko-
nomsko i finansijsko izmestanje (porodice na Bliskom istoku su najcesce pa-
trilokalnog tipa), Sto dodatno istice vaznost ovog Bozjeg dara koji, na nivou
porodice, regulise celokupno drustvo (op.cit.).

Naravno, niti je "islamski svet" staticna multietnicka i multikonfesionalna
odrednica, niti svi muslimani razmisljaju isto. Postoje razne strategije kojima
porodice s jednim ili oba sterilna reproduktivna ¢lana pribegavaju u Zelji da do-
biju dete. Kako se ne bi previse udaljili od zapocete teme, osvrnu¢emo se na
jednu od tih strategija proizaslu iz ritualne mo¢i supstance koju smo na gornjim
stranicama samo ovla$ spomenuli, a koja se takode, prema kuranskom narativu,
smatra "¢istom" — toliko Cistom, u stvari, da je sposobna da organizuje specija-
lan oblik srodnickih odnosa. Rec je, dakle, o "srodstvu po mleku."

Za razliku od menstrualne krvi, ili drugih znakova Zenske seksuanosti koji
su u mnogim druStvima negativno percepirani, mleko bi simboli¢ki moglo da
predstavlja prociséenje Zenske seksualnosti kroz majcinstvo (Zeitylin and
Rowschan 1997, 58).

Rida’a tip srodstva (srodstvo po mleku) proizlazi iz doktrine da "fluidi"
dojilje i njenog partnera zajednicki ulaze u sastav mleka (Altorki 1980, 233).
Ovo verovanje u osnovi tvrdi da mleko dojilje ujedno predstavlja i "mleko
njenog muza" (Ibid, 243). Ve¢ smo napomenuli da u islamu postoji predstava
o tome da ovaj fluid ima najvazniji uticaj na "formiranje kostiju i izrastanje
mesa" novorodenceta (Topoljak 2009, 74-75), a prisna veza koja se pritom
stvara izmedu dojilje i deteta vazi iskljucivo ako je doslo do sisanja te¢nosti iz
dojke (Ibid, 76). U slucajevima kada se mleko ubrizgava ili pije iz bocice, ili
unosi u usta kroz natopljen hleb, ili popije u leku ili neCemu drugom, ne sma-
tra se da dolazi do formiranja toliko Cvrste veze koja bi opravdala rida’a tip
srodstva (op.cit.). Dakle, dojiljin materinski odnos je ovde klju¢an. Materin-
stvo se ne formira pukim uzimanjem mleka, ve¢ usisavanjem, zatim stiska-
njem deteta uz sebe, pri cemu je vidljiva maj¢inska neznost, saose¢ajnost i na-
klonost prema detetu (Topoljak 2009, 75.) Kuran spominje rida’a tip srodstva
u suri En-Nisa, ajet 23: "Zabranjeno vam je (Zeniti se) (...) svojim (po)majka-
ma koje su vas dojile, sestrama po dojenju (po mlijeku)..."

U fikhu se jo§ spominje: "Covjeku je zabranjena majka po mlijeku, sve
njene kéerke po krvi i mlijeku, kao i sestre, jer su mu tetke, i kéerke njezinoga
muza od druge Zene, jer su mu sestre po ocu, kao i jo§ mnogo drugih propisa
koji su usko vezani za dojenje." (Topoljak 2009, 73).

Samim tim Sto veze po mleku mogu biti brojne, vrlo komplikovane i ras-
prostrte na veliki broj razli¢itih strana,® u Saudijskoj Arabiji postoje zabeleZe-

¥ U sledecoj listi navedeni su srodnici po mleku koji ne smeju stupiti u brak: majka
po mleku; linearni preci muza majke po mleku; lineari potomci muza majke po mle-
ku; - kéerka babe i dede muza majke po mleku; bilo koji linearni potomci majke po
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ni slucajevi gde su rodaci buduceg bra¢nog para od religijskih autoriteta u
Meki trazili oficijelnu potvrdu da planirani brak moze biti zakljucen (Altorki
1980, 240). Nelegitimna deca koja bi proizasla iz braka gde postoji zabrana po
mleku smatraju se stigmom, u nekom smislu i pretnjom po dobrobit najuzeg
kolektiva, izvorom zla (Inhorn 2006, 103). U jednom zabelezenom slucaju,
par koji je naknadno saznao da je pored bracnog, povezan i srodstvom po mle-
ku, igrom slucaja je dobio troje dece od kojih je svako imalo neku vrstu hendi-
kepa. Njihova drustvena okolina okarakterisala je patnju dece kao vrstu bo-
zanske kazne koja je proizasla iz krSenja rida 'a tabua (Altorki 1980, 243).

S druge strane zabelezen je, medutim, sluc¢aj bracnog para kojem je srod-
stvo po mleku pomoglo da prevazide drugi kompleks tabua, vezan za slozenu
kulturnu percepciju sirocadi i religijski propisano odevanje Zena pred muskar-
cima koji nisu ¢lanovi najuze porodice. Naime, s obzirom na to da je usvaja-
nje dece u islamu u nacelu zabranjeno, zena koja se ipak odluci da usvoji dete
primorana je da, nakon izvesnog vremena, pos$to ono poodraste, u njegovom
prisustvu nosi hidzab — u slucaju da je ono muskog pola. Jedini izlaz iz ovako
nelagodne situacije za zenu predstavlja opcija da njena sestra ili rodaka koja je
ve¢ rodila podoji usvojenu bebu, nakon ¢ega dete biva povezano rida’a tipom
srodstva s majc¢inom porodicom (Inhorn 2006, 108). Ovo je neka vrsta strate-
Skog pozicioniranja u odnosu na tesne kulturne stege koje je u pojedinim mu-
slimanskim zemljama, kako izgleda, bilo prisutno jo§ u doba robovlasnickog
sistema (Altorki 1980, 240).

Ruh

Pitanje (ne)postojanja bestelesne, neunistive supstance Coveka moze se
smatrati univerzalnim pitanjem ljudskog drustva u svim njegovim varijacija-
ma i posebnostima (upor. Enciklopedija zivih religija 1992, 174). U pojedinim
drustvima duSa moze biti zamisljena kao celoviti natprirodni entitet, u drugi-
ma kao sastavni deo prirode. U nekim drustvima ona je segmentirana i moze

mleku; bilo koji linearni preci majke po mleku; kéerka po mleku majke po mleku;
majka po mleku linearnog pretka; sestra po mleku linearnog pretka; kéerka po mleku
zenskog linearnog pretka; kéerka po mleku Zenskog linearnog potomka; kéerka po
mleku rodaka ega; kéerka po mleku Zene linearnog pretka; kéerka po mleku Zene line-
arnog potomka (Altorki 1980, 241).

Cini nam se da smo iscrpli sve nedozvoljene vidove bra¢ne veze rida tipa srodstva,
iako nije nemoguce da ih ima jo$. No, nas cilj je prevashodno bio taj da pokaZzemo ko-
liko je srodstvo po mleku kadro da zamrsi necije bracne namere, i u nemio ¢as pokaze
da su planirani — ili ve¢ vencani — supruznici zapravo rodaci po nekoj od slozenih lini-
ja dojenja. Takvi slucajevi su retki, ali su zabeleZeni, i po pravilu su rezultovali ozbilj-
nim posledicama (op.cit.).

Emunoanmpononowxu npooremu u.c. 200. 5. ce. 3 (2010)



ISLAM, BIOETIKA I NOVE REPRODUKTIVNE TEHNOLOGIJE... 147

se preklapati s etnomedicinskim konceptualizacijama funkcionisanja odrede-
nih organa, a u drugim moze oblikovati odredene psihicke crte pojedinca. Mo-
ze se nalaziti u nozdrvama, grlu ili vratu (narocito kada je povezana s dahom),
ili prozimati ¢itavo telo, biti projektovana u senci. U jednom telu moze se na-
laziti jedna velika duSa identi¢na sa spoljasnjim likom coveka, kojoj pomaze
viSe malih dusa ili viSe duhova (Godlije i Panof 2002, 32), a moze se desiti i
da dusa pod spoljasnjim uticajima na kratko napusti telo, ili da ga napusti za
poduze vreme, nakon Cega opet prodire u telo u promenjenom obliku. Moze
se, najzad, dogoditi da tudinske duse obuzmu telo, pri ¢emu ishod ne mora biti
obavezno negativan. Kod Aboridzina je ¢itav univerzum "telo" i ¢itav univer-
zum "dusa", jer su planine, jezera, vegetacija, zivotinje, itd. prikazani kao pro-
izvodi Velikih Bica, dok je u hinduizmu i budizmu materija predstavljena kao
iluzorna, a dusa-duh istaknuta kao istinska stvarnost (upor. Godlije i Panof
2002, 34; Enciklopedija zivih religija 1992, 174).

Sasvim u skladu sa judaizmom i hri§¢anstvom, i u islamu je ljudska dusa
shvacena kao deo Bozje duse, preciznije BozZjeg daha koji je udahnut u telo
dok se ono jo$ nalazilo u materici. Kako bismo konkretizovali ovaj proces
prodiranja duse u telo, izdvoji¢emo jedan ajet iz Kurana, gde se to neposredno
tvrdi:

"Alah je Onaj koji zna i nevidljivi i vidljivi svijet, Silni i Milostivi, koji sve savr-
Seno stvara, koji je prvog Coveka stvorio od ilovace — a potomstvo njegovo stvara od
kapi hude tekucine, zatim mu savrSeno udove uobli¢i i udahnjuje u njega od Svog Ru-
ha (4. daje Zivot) — 1 On vam i sluh i vid daje — a kako vi malo zahvaljujete!" (Es-
Sedzde, 6-9).

Odavde vidimo da, nalik Barijima s Nove Gvineje, gde Sunce oblikuje Sa-
ke, stopala, nos i lice fetusa u stomaku Zene, ili slicno Mandacima iz Nove Ir-
ske, gde par natprirodnih bi¢a, Moroa i Sigirigum, takode igra pored roditelja
bitnu ulogu u "vajanju" konacnog izgleda fetusa (Godlije i Panof 2002, 34), i
u kuranskoj interpretaciji prokreacije Alah se javlja kao saucesnik u unutra-
$njem i spoljnom formiranju deteta, pri ¢emu na plodu in vitro ostvaruje neku
vrstu simetrije izmedu tela i duse, formirajuci udove, otvarajuéi cula i u pu-
nom smislu "oCovecujuci” fetus.

Na ovom mestu je neophodno ponovo se nadovezati na teoriju odgovorno-
sti 0 kojoj smo govorili malocas. Parafraziracemo Godelijea i Panofa, koji tvr-
de da je svako drustvo bilo logicki podstaknuto da konstruise teoriju odgovor-
nosti i norme o pravdi i kazni koje se nalaze u strukturalnoj saglasnosti s pred-
stavama o unutraSnjem pluralitetu osobe, odnosno o jedinstvenosti njenog
identiteta (Ibid, 36). Prema islamskoj logickoj konstrukciji, ovo je reSeno za-
povestima koje je Bog naredio svakom od naroda medu koje je poslao Posla-
nike (konkretno, misli se na Mojsija, Isusa i Muhameda, kao poslednjeg Po-
slanika). Bozjih zapovesti u islamu ima sveukupno dvanaest, a za njih se tvrdi
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da su "temelji zgrade dobra i zla" i da Citave studije o moralu "nikada nece
moc¢i izaéi iz okvira ovih principa" (Kur’an 1974, 377). One redom glase: 1. —
Bogu ne zamisljajte druga! 2. — Roditelje postujte i budite im pokorni. 3. —
Svakom dajte njegovo pravo! 4. — Ne rasipajte! 5. — Cuvajte se preteranosti i
nedoteranosti i drzite se sredine! 6. — Ne ubijajte decu! 7. — Ne ¢inite blud! 8.
— Nikoga nepravedno ne ubijte! 9. — NajlepSe postupajte sa siro¢etom! 10. —
Pravo merite obimom i teZzinom. 11. — Ne sledite slepo ono §to ne znate! 12. —
Ne hodite po zemlji oholo i uzgorito! (op.cit.).

Medutim, ovim ¢ovekove obaveze prema Bogu nisu iscrpljene. Odraslim
muskarcima naredena je molitva (namaz) pet puta dnevno, u podne, tokom
poslepodneva, u sumrak, posto se potpuno smrkne, i ujutru, do pred izlazak
sunca (op.cit.). Da bismo stekli podrobniji uvid u znacaj namaza za islamsku
veroispovest zadrza¢emo se kratko na tome na koji nacin je, prema kuran-
skom predanju, Muhamed od Alaha primio naredbu o namazu.

Ovo se, naime, dogodilo kada je Bog Zeleo svom proroku da pokaze svoje
znakove i jedne noci ga prizvao k sebi. Muhamedovo narocito iskustvo, pod-
staknuto duzom izolacijom i telesnim iscrpljenjem, opisano je u suri El-Isra i
nazvano je "Mi’radzun-nebijj" Sto u prevodu znaci "uspenje Bozjeg Poslanika
na nebo."

U Miradzkoj no¢i, Muhamed je u polusnu video kako se nad njim otvara ne-
$to nalik tavanici i kako sa neba ka njemu silazi melek Dzibril (Gabrijel) sa svo-
jom pratnjom andela. Dzibril je BoZjeg Poslanika proveo kroz sedam nebesa,
gde je Muhamed na svakom od njih susreo po jednog poslanika. Na Sestom ne-
bu, dobrodoslicu mu je pozeleo Mojsije koji ga je po susretu sa Bogom upitao
Sta mu je ovaj naredio. Muhamed mu je odgovorio da mu je naredeno dnevno
pedeset molitava. Mojsije ga je posavetovao da se vrati kod Boga i zamoli ga da
mu smanji broj molitava, jer njegov narod to ne¢e mo¢i podneti. Tako se Muha-
med vracao nekoliko puta od Alaha do Mojsija i od Mojsija do Alaha, dok mu
Bog konacno nije naredio pet dnevnih namaza (Kur’an 1974, 383-384.)

Ovo interesantno misticno predanje kao da postavlja pitanje: koliko je moli-
tva stvar tela, a koliko stvar duse? Ako bi pedeset, trideset, dvadeset, deset moli-
tava dnevno bilo previSe — da li to onda znaci da je pet od samog pocetka bilo
dovoljno? Drugim rec¢ima, u kojoj meri biti iskren Bozji sluga, oCuvati Cistotu
duge u telu, znadi disciplinovati telo’ i u tome biti i ostati beskompromisan?

? Koliko god se na prvi pogled — i iz savremene perspektive — &inilo trivijalnim pi-
tanjem, Cistoca tela je bila i ostala od velike vaznosti za obavljanje religijske prakse
muslimana. Primera radi, zabranjeno je pristupiti namazu (molitvi) ako vernik pret-
hodno nije uzeo abdest (obavio ritualno pranje).

Stalna i pazljiva briga o fizickoj €istoci i, uopste, telesnoj higijeni u velikoj meri je
povezana s islamskom duhovnom etikom. Iranski mislilac, Murteza Motahari, u skla-
du s naSom temom govori:
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Jos§ jedan vid strogog disciplinovanja tela — a istovremeno i iskaz li¢ne od-
govornosti prema izri¢itoj Alahovoj naredbi — jeste ramazan, mesec posta, de-
veti mesec muslimanskog lunarnog kalendara. Ovaj obavezni post predstavlja
Cetvrti stub islama, a sastoji se od uzdrzavanja od konzumacije hrane i pi¢a to-
kom 29 ili 30 uzastopnih dana, od prvog svitanja, pa dokle god se poslednji
trag sunca nalazi na obzorju ("Jedite i pijte dok vam ne bude jasan bijeli konac
od crnog konca od zore (dok zora ne zabijeli), zatim, upotpunite post do noéi"
— El-Bekare, 187). Svrha posta svodi se na licno uzdrzavanje od uzitaka, na
samoispitivanje i oprastanje. Veruje se da post procis¢uje srce vernika, pogo-
tovo ako je prac¢eno intenzivnijim verskim posveéenjem i praksom (Enciklo-
pedija zivih religija 1992, 569). Uostalom, Kuran porucuje da molitve upuce-
ne Bogu tokom Ramazana, u ¢asovima pune poboznosti, imaju vece Sanse da
budu uslisSene. U napomeni uz 186. ajet sure El-Bekare stoji da se i sam Bozji
Poslanik vise odavao molitvi tokom Ramazana nego drugim danima, §to samo
potvrduje nasu implicitno iznetu pretpostavku da u slucaju da se moralna na-
Cela i eticki kodeksi vernika X u dobroj meri preklapaju sa pravilima ponasa-
nja i sistemima misljenja koji su, prema Kuranu, u saglasju sa Bozjom voljom,
ova cinjenica po sebi, za vernika X nije dovoljna — dokgod se X ne pokori Sve-
visnjem kako mentalno, tako i somatski, on se nece u punom smislu ostvariti
kao vernik. Drugim re¢ima, tek u trenutku kada postom prociséeno telo X-a
celom dodirne tepih dzamije, njegova duhovna vera poprima snagu koja mu,
kao individualnoj jedinki medu hiljadama drugih vernika, dopusta da se, po-
put kurSuma u dobro podmazanom vatrenom oruzju, ispali prema Bogu i ob-
znani mu se u besprekornom svetlu svog bica.

"A kada te zapitaju moji robovi o Meni (reci im): *Zaista sam Ja blizu. Odazivam
se molitvi onoga koji (Me) zove, kada Me zove. Neka se odazivaju Meni (Mome pozi-
vu) 1 neka me vjeruju da bi bili upuceni na pravi put.”" (El-Bekare, 186).

Pored molitve, sveta obaveza svakog veruju¢eg muslimana jeste i davanje ze-
kata (na arapskom ova re¢ znaci doslovno "Cistota, (pr)ocis¢enje"). Zekat takode
spada u stubove islama i predstavlja obaveznu milostinju koju vernici daju krajem

Islam Zestoko osuduje "samopovladivanja" (...) dok odgoj tela, kao zastitu i ocuva-
nje zdravlja 1 higijenu smatra jednim od verskih pravila (...) Po islamu svaka navika,
Stetna za telo, je haram [greh]. I on je, u cilju telesnog zdravlja i higijene, uveo mnoga
pravila i obicaje. Moguce je da neki ljudi ne prave razliku izmedu fizickog vaspitanja,
koje je higijenska radnja, i samopovladivanja (...) koje je eticka kategorija, i misle da
je islam (...) [buduci usprotivljen epikurejstvu i pohotnosti], takode i protiv higijene
(...) Razuzdanost i pohotljivost su osudeni u islamu, kao Sto je islam protiv stimulisa-
nja duha koje uzrokuje bolesti duha [zajedno sa higijenom i odgojem tela] koji uzro-
kuju telesne bolesti, zato Sto razuzdanost i blud uzrokuju ekstremizam, a ekstremizam
je izvor osnovnih oboljenja u organizmu (Motahhari 1998, 39, 40) .
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godine, prema svojim moguénostima. Osim $to pomaze drugima, zekat procisca-
va ono §to ostaje davaocu, odnosno povecava Bozju darezljivost, jer se shvata kao
pozajmica Bogu koju ¢e on vratiti dvostruko (Enciklopedija zivih religija 1992,
802). I zekat je, prema tome, takode neka vrsta materijalnog ugovora s Bogom, i to
ugovora koji samo jednoj strani pripisuje obavezu, na 0snovu punog poverenja
u dobru volju druge strane. Pritom, druga strana nema nikakvu obavezu prema
prvoj strani; ona deluje isklju¢ivo prema svom — katkad nedoku¢ivom — licnom
nahodenju da uruci nagradu: "Bog umnozava kome hoce" (El-Bekare, 261).

Pored svega gorepomenutog, nije na odmet navesti da se vernik, u slucaju
da pocini greh prema Alahu ili zajednici, moZe iskupiti postom i/ili isplatom
krvarine (dakle, materijalnim izdatkom). Tako, primera radi:

"Tko nehotice ubije vjernika, (duzan je) osloboditi roba i isplatiti krvarinu njego-
voj porodici (...) Tko ne nade roba, (duzan je) postiti dva mjeseca uzastopno (trazeci
da mu) Bog primi pokajanje." (En-Nisa, 92).

Samim tim $to u islamu nema vecéeg dobra od misljenja i delanja u skladu s
Istinom niti veé¢eg zla od zablude i skretanja s puta Istine, za Coveka bez vere
— coveka odvojenog od Boga — ne moze se iz ove perspektive ni tvrditi da je u
punom smislu ¢ovek. Prema jednom tumacenju,

"Osnovni uslov da Covek stekne savrSenstvo za koje ima potencijale je verovanje. Iz
verovanja se rada bogobojaznost, dobro¢instvo i trud na BoZjem putu, posredstvom vero-
vanja znanje kao opasno sredstvo izmice iz necasnih ruku i pretvara se u korisno sred-
stvo.

Zato, istinski covek, koji je namesnik Bozji na zemlji, poStovan i od strane meleka i
kome je sve dato (...) je Covek plus verovanje (...)

Covek bez verovanja je nesavrsen i sa nedostatkom. Ovakav ovek je pohlepan, lju-
bomoran, tvrdica i nevernik, 7 niZi je od Zivotinje. [Kurziv dodat] (Motahhari 1998, 22)

Prema drugom tumacenju, vera u Alaha, i naro¢ito dova (molitva) Alahu,
spadaju u "¢ovekove potrebe", jer su to jedine dve delatnosti duha i tela — mo-
zda bi ponajviSe ispravno bilo re¢i "duha u telu" — koje se po svojoj sustini
preklapaju sa svrhom covekovog postojanja. Kako smo rekli, biti svrsishodan
na ovom svetu znaci — Ciniti ibadet (robovati) Stvoritelju. Molitva je "jezgro
svesti (...) (Ona) je ¢ovekova nasus$na potreba, jer predstavlja izraz Covekove
ovisnosti o Stvoritelju. Bez dove ¢ovjek ne moze ispuniti funkciju ibadeta za
koju Kur’an kaze da je zbog nje Svevisnji stvorio ljude." [Kurziv dodat] (Hali-
lovi¢ 2009, 124-25)

Dusa kao instrument ove bekompromisne pokornosti Gospodaru i bezu-
slovne ljubavi za Gospodara se pritom ne moze svesti "samo" na um — ona je
istovremeno "vi$a" od uma i rasprostrta svuda po telu. Dusa predstavlja nema-
terijalni element covekovog bica koji prozima sve Cestice tela, "kao $to se ru-
Zi¢ni sok rasprostire po svim dijelovima ruze." (Ibid, 24).
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ZnacCajno je u ovom kontekstu navesti tumacenje jednog savremenog
islamskog mislioca, Abasa el-Akada, koji je verovatno pod uticajem Frojdove
psihoanaliticke Skole i njene ideje o hijerarhizovanoj konstrukciji psihe — gde
se id u pojednostavljenoj alegoriji nalazi "pod temeljima" strukture, ego pred-
stavlja povrsinsku konstrukciju, a super-ego je neka vrsta "super-strukture",
psihicko "nad-ja" — i sam formulisao neku vrstu arhitektonske metafore vizije
ljudskog bic¢a u islamskom kljuc¢u. Naime, Akad polazi od pretpostavke da
ljudsko bice regulisu tri hijerarhijski strukturirane sile: nefs, ‘aql i ruh.

Nefs je, prema ovom tumacenju, komponenta bi¢a najbliza ovom svetu, Zi-
votna sila koja istovremeno obuhvata volju i nagon, odnosno pokorava se na-
redbama uma, ali se i povodi za nagonima strasti. Ona moze delovati na nivou
svesnog i na nivou nesvesnog, medutim, upravo zbog toga Sto predstavlja di-
menziju kroz koju se rasprostire ljudska volja i pokrece ¢oveka u odredenom
pravcu (npr. da ¢ini razvrat ili da bude nadahnut bogobojaznoscu), nefs ¢e, na
Sudnjem danu, "biti pitan za dobro i lose djelo koje uradi.”

Na drugom kraju lestvice nalazi se ruh, odnosno Bozji dah podaren svakom
pojedina¢nom ljudskom bi¢u na zemlji. Obrnuto od nefsa, ruh je komponenta bica
najbliza vecnom zivotu i ponajvise skrivena od ljudskih cula. Ruk je, prema to-
me, komponenta bozanskog u ¢oveku, on zapravo i nije covecji po svom onto-
loskom poreklu, pa ljudski um zato nije ni kadar da ga obuhvati, niti da ga poj-
mi, sem pribegavanjem metaforickom tipu misljenja (upor. Halilovi¢ 2009, 26).

Povu¢i ¢emo kratku paralelu. Endrju Stratern je, piSuci o Melpima sa planine
Hagen, opisao dva entiteta vezana za nedeljivo u ¢oveku — jedan, koji Melpi na-
zivaju noman jeste nevidljivi entitet, koji se ne moze odrediti "¢istim" jezickim
kategorijama, odnosno u naraciji mu se ne moze pristupiti niti na jedan nacin
sem poredenjem ili pribliznim odredenjem (Stratern 2002, 48). Dok noman iz-
medu ostalog spada u vrstu entiteta koji reprezentuje moralne kodekse zajednice
— 1 u okviru kojeg se ovi kodeksi priblizavaju ¢lanovima zajednice — drugi enti-
tet, min, vezuje se za koncept duha ili zZivotne snage, i on za zZivota osobe obita-
va u njenoj senci, njenom odrazu ili u obliku njene slike-sna. Min je prema ovoj
konceptualizaciji pasivan, na njega se deluje, ali je on, za razliku od nomana,
deo ¢ovekovog bica koji prezivljava fizicku smrt (Ibid, 5-6).

Slicnost s Akadovom koncepcijom ¢ovekovog bica nije potpuna, i paralela
koju smo ovde odredili viSe sluzi tome da iznijansira sliku o razli¢itim aspek-
tima "nedeljivog" u coveku formulisanog u dve vremenski i prostorno razdvo-
jene kulture. Nefs, kao i min je unutrasnja, bestelesna komponenta koja gradi —
ili se prosto ugraduje — u karakter svakog pojedinca i koja nakon smrti opstaje
nezavisno od tela kako bi odgovarala za pocinjena dela. Ruk, poput nomana,
povezuje zive jedinke u zajednicu s jedinstvenim etickim normama, on je Ala-
hov dar ¢oveku i u tom smislu je jednoobrazan, moglo bi se re¢i ¢ak i bezli-
¢an, onoliko koliko je Bog "bezlican" u ljudskim kategorijama. Iako je taj dar
nametnut, buduci da ¢ovek nije trazio da bude stvoren, on je obavezan da pru-
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zi uzdarje Bogu time Sto ¢e ga spoznati svojim umom (ag/) 1 pokoriti mu se
neprestanim mentalnim i somatskim dejstvom na nefs, $to ¢e na posletku re-
zultovati finalnim Bozjim darom, uzdizajem u dzenet (raj)..

Ruh je, u tom kontekstu, najznacajnija komponenta bic¢a, jer ona predsta-
vlja ¢ovekov unutrasnji putokaz ka stazama Gospodara, "drze¢i" ga na Zemlji
s jednakom lako¢om kojom Alah nadahnjuje pcele da grade kuce u brdima i
drveéu i poslusno slede Njegove puteve (upor. sa En-Nahl, 68-69)."

Islam 1 nove reproduktivne tehnologije

Fikh tvrdi da se pitanja u kojima ima mesta za idztihad (trud, naprezanje,
napor da se iznade adekvatni Serijatski propis ili pravno tumacenje) jesu, pre-
ma fikhu, pitanja meduljudskih odnosa, ili pitanja koja se temelje na uvazava-
nju prilika, situacija, iskustava i interesa vernika. O problemima i nepoznani-
cama koje su se odnosile na islamsko verovanje i obelodanjivanje, Muhamed
nije idztihadio, ve¢ je ¢ekao Objavu (upor. sa Topoljak 2009, 10).

Moglo bi se jednostavnim reCima kazati da vrsiti idztihad zapravo znaci
suditi analogno pravilima Objave, onda kada u samoj Objavi nema obaveste-
nja o konkretnom pitanju. Prema tome, kada se pojavi neki novi pravni slucaj
za koji je neophodno pronacéi Serijatsko reSenje, neophodno je da tu odgovor-
nost na sebe preuzme merodavni autoritet; a ako je reSavanje novonastalih
pravnih pitanja i slucajeva potrebno "otvoriti vrata idztihada poput analogije"
(Topoljak 2009, 23), neophodno je da onaj ko preuzme tu odgovornost na se-
be bude mudztehid. Da bi merodavni pravni autoritet dobio zvanje mudztehida
on je obavezan da ispuni brojne, vrlo striktne uslove, poput poznavanja kuran-
skih i1 hadiskih nauka, poznavanja konsenzusa i pravnih razilazenja u islam-
skim normama i propisima, poznavanja fikha, uz posedovanje pravne nadare-
nosti koja ¢e mu biti od pomo¢i pri razumevanju pravnih pitanja i izvodenju
propisa, poznavanje arapskog jezika, poznavanje stvarnosti i prilika u kojima
se zivi, duboka istinoljubivost i pobozZnost, itd (Ibid 23-24).

Nijedan tekst koji se bavi odnosom novih reproduktivnih tehnologija (u da-
ljem nastavku NRT) i islama, a koji smo imali prilike da pregledamo za potre-
be pisanja ovog rada nije direktno okarakterisao NRT kao fenomen koji se
"uplic¢e u zivot", vestackim putem potpomazuci zaCece i time se suprotstavlja-
juéi Bozjoj volji. Fikh tvrdi da islam "gleda" na neplodnost kao i na sve ostale

138, ajet sure En’am potvrduje jedinstveno, misti¢no Alahovo prisustvo u sveko-
likoj zivoj prirodi, time s jedne strane oslikavajuéi shvatanje "prirode donekle blisko
animistickom, a s druge strane "Cist" monoteizam koji je kroz islam penetrirao u kon-
figuracije vanljudskih staniSta i grupa: "Sve zivotinje koje po zemlji hode i sve ptice
koje na krilima svojim lete tvore zajednice sli¢ne vaSima..."
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bolesti. Drugim re¢ima, sama vera od svojih sledbenika zahteva da se lec¢e od
neplodnosti kao i od svakog drugog oboljenja organizma, s obzirom na to da
osnovna filozofija islamskog prava nastoji da obezbedi dobrobit i korist ljudi-
ma, odnosno da otkloni sve eventualne Stete i neugodnosti (Topoljak 2009,
115-116). Prema ovoj vrsti rezonovanja, zanemarivanje Zenske neplodnosti
bilo bi greh prema Bogu, jer ono vodi nestanku ljudskog roda — a bez ljudskog
roda zivot na zemlji bio bi besmislen (Ibid). S druge strane, muslimanski
pravnici po ovom pitanju navode hadis Usame Ibn Serika, prema kojem je
Muhamed porucio jednoj grupi beduina da Alah, osim starosti, "nije stvorio
bolest, a da joj nije odredio i lijek" (Ibid).

Kada govori o NRT u kontekstu evro-americke civilizacije, autorka Meri-
lin Stratern definiSe koncept srodstva kao hibrid razli¢itih elemenata, pri cemu
osobe koje priznajemo kao srodnike delimo na one sa kojima smo u krvnoj
vezi 1 na one sa kojima postajemo srodnici nakon §to stupimo u brak. Proces
prokreacije je pritom shvacen kao proces koji ne pripada drustvenom domenu,
ve¢ domenu prirode. Prema tome, srodstvo povezuje, ili bolje re¢i preklapa
ova dva domena, odnosno predstavlja druStveni hibrid (Stratern 1992, 17).
Problematizacija srodstva, kao drustvene konstrukcije prirodnih, odnosno bio-
loskih Cinjenica postaje jos izrazitija posto u Citavu igru preklapanja stupe no-
ve reproduktivne tehnologije, koje mogu (ali i ne moraju nuzno) izvrsiti jasnu
diferencijaciju izmedu bioloskih i socijalnih roditelja, ranije prepoznavanu sa-
mo kada se govorilo o usvajanju dece. Asistirana reprodukcija, medutim, ne
mora stvoriti samo dete: ona moZze stvoriti i oba tipa roditelja istovremeno, to
jest, i bioloskog/u i socijalnog/u oca/majku. Ovo otvara prostor za nuzne prav-
ne regulative. Prema reima Straternove:

"Prirodne Cinjenice prokreacije bivaju asistirane otkri¢ima u tehnologiji i medicini.
Drustvene ¢injenice prepoznavanja srodnika i odnosa s njima bivaju asistirane legislaci-
jom. Asistencija je, kada govorimo o srodstvu, dvostruka. Javlja se dalji ishod ovakve asi-
stencije, jer ona poniStava sam koncept koji je izdvojio srodstvo u zaseban domen. Sada
je preostalo malo toga Sto bismo mogli uzeti zdravo za gotovo." (Stratern 1992, 20).

Medutim, i odnos izmedu roditelja i deteta funkcioniSe kao vrsta meSavine
"prirodnih" i druStveno konstruisanih ¢injenica. Prema Straternovoj (a u vezi
sa modelom odnosa tipi¢nih za evro-ameri¢ku srednju klasu), dete je priznato,
dok su roditelji uvek konstruisani. Ovo znaci da dete ¢ak i ne mora da poznaje
svoje roditelje da bi postojalo kao dete, jer je pretpostavka da ima (ili da je
imalo) roditelje automatski izvedena ako pred sobom vidimo ljudsko biée. Vi-
deti dete, dakle, znaci "prepoznati" pirodnu ¢injenicu. S druge strane, roditelji
postoje samo kroz dvostruko prepoznavanje: prvo, oni sami moraju da prizna-
ju dete kao njihovo, drugo, njihova drustvena sredina mora ste¢i uvid u identi-
tet njihovog deteta, jer se osobe ne mogu uklopiti u uloge roditelja ukoliko ne-
ma nacina da se sazna imaju li dece (Ibid, 148).
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Proces preklapanja razlicitih skupova Cinjenica se na ovom mestu ne zavr-
Sava. U toku trudnoce, majka je prepoznata preko svog ociglednog odnosa s
detetom koje nosi, dok je oCinstvo konstruisano u odnosu na majku. Videti
majku, dakle, znaci prepoznati prirodnu ¢injenicu, dok se u opstem smislu
muskarac ne moze legitimno uklopiti u ulogu oca ukoliko ne postoji nacin da
se sazna postoji li veza izmedu njega i majke'" (Ibid, 148-149) .

Ako obratimo paznju na englesku srednju klasu, i1 za nju tipi¢nu percepciju
supstanci pri zacecu i prokreaciji, videCemo da i ona funkcioniSe u skladu s
drustvenim konstruisanjem o€instva. Upravo zbog ¢injenice da oplodnja mate-
rice 1 rast fetusa maj¢instvo ¢ine evidentnim — gde Zena samo u slucaju "suro-
gat majcinstva" moze biti "trudna" izvan svog tela — dok se sperma cini otudi-
vom onog trenutka kada napusti muskarceve reproduktivne organe, uloga mu-
Skarca kao genitora se samim tim uvek moze tretirati kao potencijalni izvor
sumnje (Ibid, 127).

Prisetimo se, u kontekstu svega gore navedenog, vaznosti koju islam pri-
daje patrilinearnom tipu srodstva. Sam Kuran upozorava: "Zovite ih po ocevi-
ma njihovim, to je kod Allaha ispravnije." (El-Ahzab, 5). lako veliki broj mu-
slimanskih pravnih instituta i komisija za fikhsko-medicinska pitanja u nacelu
dozvoljava lecenje (poglavito Zenske) sterilnosti medicinskim putem, ovo se,
prema pomenutim propisima, mora obavljati uz striktno poStovanje "bontona"
1 oblika ponasanja koje je islam ustanovio, kao i1 — ako je u pitanju zenska ste-
rilnost — "pod kontrolom doktorice muslimanke koja je specijalizirana za Zen-
ske bolesti ili pod nadzorom nekog drugog ukoliko nema Zenskog ljekara"
(Topoljak 2009, 117).

"Bonton" i oblici ponasSanja koje je islam postavio zabranjuju, pre svega,
usvajanje dece pri cemu se usvojeno dete tretira kao da je bioloski potomak
supruznika ("socijalni" roditelj ne moZe biti poistovecen sa biolo§kim); zatim,
zabranjuju vestacku inseminaciju (veStacku unutras$nju oplodnju) doniranom,
ili kombinovanom spermom, dok u nac¢elu dozvoljavaju vestacku inseminaciju
muzevljevom spermom; zabranjeno je takode presadivati oplodenu jajnu ¢eli-
ju u unajmljenu matericu (surogat majcinstvo), bilo u slucaju da je doti¢nu jaj-
nu ¢eliju oplodio muski bra¢ni partner koji pretenduje da, posto se dete odvoji
od surogat majke, pripiSe to dete sebi i svojoj supruzi, bilo u nekom drugom
slu¢aju. Situaciju kada se jajna Celija supruge oplodi tudim, a ne muzevljevim
spermatozoidom, pa se nakon toga presadi u njenu matericu, islamsko pravo
takode zabranjuje dokazima kojim se zabranjuje in vitro oplodnja tudom sper-
mom. Obrnuta situacija — kada se jajna Celija trece osobe oplodi muzevljevom

! Mada, pitanje je koliko bi ovakva konstrukcija opstala ukoliko bi se iz veze be-
log, prosecno situiranog, protestantskog evro-americkog para izrodilo dete koje ima
tamnu boju koze, ili izrazito mongoloidne crte lica, ili neku drugu upadljivu fizicku
karakteristiku koja je radikalno nespojiva s "pretpostavljenim" muskim genitorom.
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spermom, a zatim se ovako oplodena ¢elija presadi u matericu muzevljeve su-
pruge, takode je zabranjena. Jo§ jedna nedozvoljena moguénost oplodnje pre-
ma islamskom pravu jeste oplodenje jajne ¢elije supruge muzevljevom sper-
mom koja se Cuvala u banci sperme, ili zaledenom oplodenom jajnom celi-
jom/fetusom koja bi se presadila u matericu supruge, nakon muzevijeve smrti
(Ibid, 117-138).

Dakle, sve — ili gotovo sve — zabrane koje smo gore naveli logi¢no proizla-
ze iz osnovnog nacela: "Zovite ih po ocevima njihovim, to vam je kod Allaha
ispravnije." Drugim rec¢ima, pretenduje se na primarnost ocinstva u strukturi-
ranju porodice. Medutim, u islamu je jednako bitno da supstance genitora pri
zacCecu ne smeju ni u kojem slucaju doci u situaciju da se eventualno pomesa-
ju sa spermatozoidima ili jajnim ¢elijama trece osobe, jer zastita i ocuvanje
krvnog srodstva i potomstva lezi u osnovi ideala legitimne islamske porodice,
pa samim tim predstavlja i sustinu iz koje proizlaze razlozi za zabranu usvaja-
nja dece i zabranu bluda (upor. sa Topoljak 2009, 123). U slucaju oplodnje
materice muZevljevom spermom nakon smrti muza, zabrana se objasnjava ti-
me $to se smréu jednog od supruznika bracna veza prekida, buduéi da "smrt u
mnogim stvarima sli¢i razvodu braka" (Ibid, 140).

S druge strane, jedan od najvisih ideala u islamskoj percepciji formiranja
porodice jeste ideal maj¢instva. Prema Kuranu (El-Mudzadele, 2), kao i prema
islamskom pravu, majkom se smatra samo Zena koja je rodila dete. U fikhu se
navodi da je Alah nazvao majku re¢ju el-valide, jer ova re¢ na arapskom jezi-
ku ima znaCenje "ona koja rada". Prema tome, ukoliko vlasnica jajne ¢elije ni-
je rodila, dete prema islamskom pravu ne moze biti njeno. Takode se u slucaju
zabrane surogat majcinstva u fikhu navode ajeti koji isticu naredbu poslusnosti
roditeljima, naroCito majci, koja je patila, ispastala, trpela trudnoc¢u i podnosi-
la porodajne bolove. Ovi ajeti, kako se navodi u datom izvoru, "proklamuju da
su trudnoca i porod bit materinstva" (Topoljak 2009, 135). Prema tome, sa Se-
rijatske tacke gledista, surogat majka bi morala biti "prava" majka deteta, ali
kako ovaj tip majCinstva nije trajan, ve¢ podrazumeva samo period trudnoce,
porodaja i eventualno dojenja, nakon ¢ega se dete odvaja od surogat majke i
pripisuje Zeni koja u sustini nije bioloska majka, ovaj postupak je islamskim
verozakonom zabranjen.

Postoje specijalne pravne regulative koje se primenjuju u slué¢aju da se dete
ipak rodi, nasuprot navedenim zabranama. No, kako ne bismo previse odlazili
u detalje i pravne finese vezane za svaki pojedinacan slucaj, usredsredicemo
se radije na logicki povezan stav islamskih pravnika prema abortusu i pitanju
koje je Merilin Stratern postavila u vezi sa trenutkom kada embrion prestaje
da bude nediferencirana masa tkiva i postaje potencijalna "osoba" (upor. sa
Stratern 1992, 119, 140).

Prema verozakonu u brojnim islamskim zemljama, tretman abortusa varira
u zavisnosti od pravne $kola koja ga razmatra, kao i od stepena razvoja fetusa.
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Najrigoroznija je malikitska pravna Skola koja abortus stavlja van zakona od
momenta zaceca, pa nadalje (Topoljak 2009, 90). Nju sledi $afiitska skola ¢iji
pravnici smatraju da je abortus dozvoljen do Cetrdesetog dana od zaceca, uz
saglasnost supruznika i garanciju lekara da nece biti Stetnih posledica po zeni-
no zdravlje. Nakon navedenog perioda, a prema tumacenju ove skole, fetus
pocinje da se oblikuje, $to je zakljuceno na osnovu hadisa koji belezi Muslim,
gde stoji da oplodena celija u materici po¢inje da dobija oblik nakon Cetrdeset
dana i dve no¢i (Ibid, 92). Hanefitska i hanbalitska pravna $kola imaju pode-
ljeno misljenje, medutim ovde pojedini pravnici smatraju da je prekid trudno-
¢e zabranjen nakon stodvadesetog dana trudnoce, to jest dok fetus ne po¢ne da
se pokreée i dok se u njega ne udahne dusa (Ibid, 89, 92). Ovde je vazno na-
pomenuti da oni islamski pravnici koji dozvoljavaju abortus pre udahnuca du-
Se (dakle, u periodu od prva Cetiri meseca) smatraju da se oplodena jajna celi-
ja pre ovog vremena ne naziva fetusom nego embrionom, i da se ne smatra
ljudskim bicem (Ibid, 94). Nakon tog perioda, fetus postaje ljudsko bice, jer je
u njega udahnuta dusa, a abortus ovakvog bica se smatra ubistvom, buduci da
ono pocinje da uziva sve privilegije Zivog pravnog subjekta kao $to su nepo-
vredivost Zivota, licnog integriteta i uzivanje pravne sposobnosti (Ibid. 98).

Neophodno je istaci da je ovo najuopstenije skiciran stav islamskih pravni-
ka prema prekidu trudnoée. On ima veliki broj uslova, pravnih situacija, ele-
menata Serijatske nuzde koji olakSavaju odluku nadleznih organa da se abor-
tus izvrsi, itd. Najbitniji razlog zbog kojeg navodimo ove detalje jeste potcrta-
vanje opSteprihvac¢enog konsenzusa medu islamskim pravnicima u vezi toga u
kom trenutku neizdiferencirana masa tkiva (u ovom slu¢aju grudva mesa, ili
zakvacak) postaje ljudsko bice Ciji se pravni status poistovecuje sa svakim
drugim ljudskim bi¢em, rodenim ili nerodenim. U islamu je taj period odreden
u roku od sto dvadeset dana, ili Cetiri meseca.

Zasto je ba$ ovaj period definisan kao preloman za razvoj ploda u materici
(odnosno zbog cega islamska dogma tvrdi da ba$ nakon ovog perioda Alah
udahnjuje dusu u fetus) nigde se eksplicitno ne istice. Mozda je najpribliznije
odredenje na koje smo naisli, prenesena tvrdnja imama Safija: "Najmanji pe-
riod u kom oplodena jajna celija postaje fetus jete od kada se transformira u
komad mesa (mudga) ili zakvacak (’alek), to jest kada se na njoj pocnu nazi-
rati neki dijelovi ljudskog tijela, poput prsta, nokta, oka i sli¢no tome" [Kurziv
dodat] (Topoljak 2009, 94).

Ovaj citat bi mogao da se interpretira tako da indirektno povezuje javljanje
telesnih definicija fetusa in vitro s njegovim "ocovecenjem", odnosno prizna-
vanjem njegovog jedinstvenog statusa od strane Boga, kao i uze i Sire zajedni-
ce koja polaze pravo na fetus. S tim u vezi, Straternovu tvrdnju da se "u sluca-
ju Melpa ne bi mogla stvoriti antropologija osobe odvojena od antropologije
tela" (Stratern 2002, 49) moguce je primeniti i na viziju o ¢ovekovom embrio-
nalnom razvoju u kontekstu islamskog prava.
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Nije na odmet osvrnuti se i na predstave o ulozi muskih i zenskih telesnih
supstanci koje se koriste u argumentaciji islamskih pravnika vezanoj za abor-
tus. Poredenja radi, autorka Merilin Stratern navodi Aristotelovu ideju prema
kojoj sperma obezbeduje oblik, a majc¢ina krv supstancu deteta (Stratern 1992,
127). Zanimljivo je primetiti da je Aristotelova ideja o vajarskom potencijalu
muskog semena koje dejstvuje aktivacionom silom nad maj¢inskom krvlju, ali
embrionu ne pridodaje niti jednu Cesticu materije, sasvim inverzna tradicio-
nalnoj predstavi Srba o zacecu, a prema kojima je dete sacinjeno od oceve
supstance, dok materica sluzi samo kao "posuda" za negu i ishranu ve¢ formi-
ranog entiteta (Drezgi¢ 2004, 107). Vrlo je moguce da su ovakve predstave
kod Srba u neku ruku uticale na formiranje generalnog androcentri¢nog stava
prema prekidu trudnoce gde se muskarci, pribegavajuci coitus interruptus-u
kao najpouzdanijem kontraceptivnom metodu, predstavljeni kao oni koji to-
kom seksualnog odnosa imaju kontrolu, dok su Zene, u slucaju njihove "navi-
gacione greske", duzne da "pociste nered" (Upor. sa Drezgi¢ 2004, 94-118).

Kada govore o supstancama koje ucestvuju u zacecu i kreiranju ploda,
islamski pravnici smatraju musku i Zensku "vodu" u najmanju ruku "ravnoprav-
nim", ako Zensku ulogu u reprodukciji ne smatraju i ravnopravnijom u odnosu
na musku. Jedan od najistaknutijih zakonodavaca malikitske pravne skole,
imam Abu Hamid Muhamed el-Gazali (da se podsetimo, ova skola zastupa mi-
Sljenje da je abortus zabranjen u svim fazama, i da u slu¢aju namernog prekida
trudnoce postoje stepeni greha analogni fazama razvoja fetusa), svoj stav o
abortusu sagledava kroz prizmu pravne nauke i pravnic¢ke terminologije:

"Kako god bilo, Zenin sok je sastavni dio oplodnje. Dvije vode (muska i zenska)
su pravne kategorije, kao ponuda i prihvacanje pri sklapanju ugovora. Onaj ko iznese
ponudu, pa je povuce prije nego druga strana prihvati, ne smatra se prekr§iocem ugo-
vora. Bilo kakvo usaglasavanje ponude i prihvaéanja, odustajanje nakon toga smatra-
¢e se krSenjem, ponistenjem i prekidom ugovora. Isti je slucaj i sa spermom. Od sper-
me koja je u ki¢mi ne nastaje dijete kao ni od one koja izide iz muskog spolovila sve
dok se ne pomijesa sa Zenskom vodom. Ovo je jasna analogija" (Topoljak 2009, 93).

Pobornici $afiitske pravne Skole na drugom mestu tvrde: "Sperma je prije
ubacivanja u vaginu obi¢na materija koja ni u kom obliku nije pripremljena za
bilo koju vrstu Zivota. Medutim, nakon S§to se oplodi, taj status se mijenja, pa se
oplodena celija ustabili u materici i poCne oblikovati" [Kurziv dodat] (Ibid, 92).

Dakle, iz ova dva primera je jasno da se sperma smatra "obi¢cnom vodom" dok
ne dode u dodir sa "vodom" u vagini. Medutim, muska "voda" nije jedina koja op-
lodava — ona takode biva oplodena ("Medutim, nakon $to se oplodi, taj status se
menja..."), nakon Cega zajedno sa Zenskom formira oplodenu celiju. Tek je ova
¢elija, posto se ugnezdi i stabilizuje u materici, odgovorna za fomiranje ploda.

Crta superiornosti implicitno pripisana spermi "u ki¢mi", a naro¢ito onoj
"koja izide iz muskog spolovila", ipak jeste vidljiva, i to u aktivnom principu
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koji joj se pripisuje tokom zaceca. Muskarac je taj koji "nudi", onaj koji "izno-
si", "ubacuje", ukratko, njegova "voda" pokreée &itav proces. Zenski reproduk-
tivni organi, zajedno sa zenskom "vodom", koliko god potencijalno kreativni i
moc¢ni u procesu oblikovanja fetusa, ipak se zamisljaju kao sasvim pasivni to-
kom samog zaceca. Ova aktivna uloga muskarca nesumnjivo povezana sa kine-
tickom energijom njegove sperme mozda se — medu ostalim faktorima, naravno
— nalazi duboko u osnovi "emaskulativne traume" vezane za neplodnost od koje
toliko intenzivno pati vecina islamskih muskaraca (upor. sa Inhorn 2004, 170).

Ova tvrdnja dodatno dobija na tezini posto navedemo jednu od kljucnih
primedbi Ingoldove o tome da Zene u Egiptu, i donekle u Libanu, ve¢inom
preuzimaju na sebe krivicu za musku neplodnost. Prema njenim re¢ima, to-
kom istrazivanja koje je sprovela u Egiptu, svega nekoliko muskaraca je bilo
voljno da bilo kome, pa makar i ¢lanovima najuze porodice, saopsti da je
uzrok za neostvarivanje potomstva upravo njihova neplodnost. Odatle je o€ito
da se u islamskom svetu virilnost povezuje sa muzevnoscu — sterilni muskarci
u Egiptu najcesce bi se osecali kao da "nisu muskarci", dok je dijalog na temu
njihovog medicinskog stanja u najvec¢em broju slucajeva bivao okarakterisan
kao "posramljujuci”, "osetljiv, "privatan,” itd. (Ibid).

S druge strane, ostre druStvene zabrane vezane za donaciju sperme ne mo-
gu se samo objasniti takmicarskim maskulinitetom medu islamskim muskarci-
ma (Ibid, 163-164), jer se ovakav vid maskuliniteta uspesno tumaci tek kada
se za referentni okvir uzmu ideologije patrilinearnog tipa srodstva i kuranska
dogma koje privileguje patrilinearni kontinuitet i primarnu vaznost bioloskog
oc¢instva. Kako bismo ovu tvrdnju dodatno podcrtali nijansom koja nas spaja
sa gornjim stranicama, nave$¢emo reci Ingoldove u kojima autorka tvrdi da
prema uvidima jednog od eksperata za arapsku knjiZzevnost, virilnost izranja
na povrsinu kao "sustina arapskog maskuliniteta" u romanima najeminentnijih
autora iz regiona, pri ¢emu se muskarci u ovim pri¢ama izdvajaju — ali i bivaju
izdvojeni medu drugim muskarcima — kroz ocinstvo, narocito ono izrazeno u
odnosu sa sinovima (Ibid, 170).

Usled sveukupnosti navedenih religijskih, pravnih i kulturnih inkompati-
bilnosti, savremena medicinska dostignuca koja su u stanju da rese probleme
muske ili Zenske neplodnosti — ¢ak i ona koja uspevaju da prevagnu na "Cistu"
stranu islamskog morala i etickih kodeksa — bivaju razmatrana s velikim re-
zervama medu muslimanskim vernicima. Konotacije na blud, ugrozavanje ¢i-
stote loze, izostanak idealnog odnosa izmedu majke i deteta u trudno¢i, kom-
plikacije u vezi s nasledivanjem i privatno$¢u unutar doma (kao pri Serijatom
zabranjenom usvajanju sirocadi) — sve su ovo samo naj¢e$éi faktori koji uticu
na to da roditelji koji imaju priliku da produ kroz tretman vestacke oplodnje s
nepoverenjem gledaju na opciju radanja "deteta iz epruvete". Na posletku, ro-
diteljima niko ne garantuje da njihova okolina ne¢e posmatrati takvo dete kao
neligitimno, ili kao direktnu posledicu moralno stigmatizovanih seksualnih
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odnosa, $to automatski otezava drustveni polozaj deteta buduci da se ono sma-
tra nekom vrstom drustvene zaraze, u ¢ijoj je srzi nemoral i blud. Moglo bi se
re¢i da vizura o ontoloSkom nemoralu nelegitimnog deteta ostvaruje analogiju
s tradicijom koja je viSe hris¢anska nego muslimanska, u smislu da je sramota
majke — ili oca — direktno "preslikana" na dete, ¢ime je u praksi opovrgnuta
Alahova tvrdnja da "nitko nece nositi tudeg tereta i tovara" (ElI-En’am, 164).

Evidentno je, dakle, da se koncept socijalnog roditeljstva u kontrastu s ideali-
zovanim bioloskim roditeljstvom direktno sukobljava s lokalnim religijskim i
etickim tradicijama muslimana, ali pokrece i predstave o polnoj "nekompetentno-
sti" individue, §to duboko uznemiruje narocito muski deo populacije. No, islam
kao globalna religija nije zaleden u vremenu niti je strukturiran jednom za svagda.
Prema re¢ima istoricara savremene islamske civilizacije, doktrine i institiucije ko-
je se vezuju za islam, postoje unutar a ne izvan istorije. I dok je kontinuitet ovih
doktrina i institucija evidentan, njihova znacenja evoluiraju zajedno s drustvom,
kroz vreme (Inhorn 2006, 96). U tom kontekstu, bitno je primetiti da infertilni
parovi u muslimanskim zemljama pronalaze razliite strategije za obezbediva-
nje potomstva, makar se one kosile s religijskim ortodoksijama drustvenih siste-
ma u kojima Zive. Jedni se mogu odluciti da pod velom tajnosti, ili na medicin-
skim klinikama u drugim zemljama, sa koliko-toliko umanjenim pritiskom izvr-
Se vestacku oplodnju doniranim gametima, dok drugi pronalaze "rupe u zakonu"
koje, primera radi, muskarcima dopustaju da stupaju u neku vrstu ugovorenog
braka s donatorkama jajnih ¢elija, ¢ime uc¢vrséuju legalni status svojih potoma-
ka (ovakav je, recimo, mutca tip braka ozenjenog muskarca s neudatom zenom,
tipi¢an za S$iitski islam, a ponajvise rasprostranjen u Iranu; u ovom tipu braka,
Zena pristaje na privremenu udaju pod uslovima ekonomske kompenzacije, una-
pred ugovorenim u odnosu na trajanje braka i vrste "usluga" koje ona ¢ini — npr.
donacija jajnih ¢elija, sklapanje braka u vremenskom rasponu od preuzimanja
gameta do transplantacije embriona'?, itd. (upor. sa Inhorn 2006, 113).

'2'U svom tekstu o porodici u islamu, Dzon H. Cemberlejn (Chambelayne) istorij-
ske korene mutca braka interpretira u pre-islamskom kljucu, kroz nomadski nacin Zi-
vota arapskih beduina, gde su duga i naporna putovanja vlasnika kamila uslovljavala
vlasnike kamila da provode dugacke periode vremena van kuce. Mesta gde su karava-
ni pravili pauze u putovanjima i prodavali svoju robu bila su manje-vise regularna i
odvijala su se po gradovima i oazama. Tamo bi pojedini vlasnici kamila bili u prilici
da plate za privremeno zadovoljstvo sa zenama, nad kojima ne bi imali nikakav auto-
ritet (jer ovo nije bio regularan tip braka), niti bi zena menjala svoj drustveni status,
ve¢ bi jednostavno predstavljala privremenu suprugu muskarcu koji je dugo na putu,
van kuée. Porodica Zene nije se uplitala u ovu "prostu poslovnu transakciju koja vazi
u ograni¢enom vremenskom periodu", kako je karakterise Cemberlejn. On takode na-
pominje da su nakon dogovorenog perioda obe strane bile slobodne, bez ikakvih da-
ljih formalnosti (Chambelayne 1968, 133).
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Ove strategije pruzaju parovima bez dece Sansu da ostvare inicijalnu, na kra-
ju i dogmatsku svrhu svog braka — imajuci u vidu ¢injenicu da je ova "svrha" u
punom skladu s Alahovom voljom — dok se istovremeno, ¢es¢e nego §to je slu-
¢aj obrnut, ovi parovi krecu upravo nasuprot izvesnim propisima iste te dogme.

Zavr$na razmatranja

Videli smo kako ¢esto navodena Gelnerova teza da se propozicije i zahtevi u
razumu utemeljenih prirodnih nauka uz istu ucinkovitost mogu preneti u bilo
koju kulturu, odnosno sredinu (Gelner 2000, 73) nailazi na vrlo krupan i tesko
premostiv jaz kada govorimo o primeni rezultata novih reproduktivnih tehnolo-
gija na druStva organizovana prema strogim Serijatskim propisima. Re¢ je, u
osnovi, o situaciji gde mogucnosti koje nude savremena tehnoloska otkrica stu-
paju u koliziju s osnovnim moralnim nacelima proizaslim iz religijske — ili neke
druge — tradicije klju¢ne za identitet i druStvenu organizaciju zajednice. U fikhu
se, primera radi, za pojedine opcije uslovljene primenom NRT-a kaze da bi
"otvorile vrata bludu" (Topoljak 2009, 95), §to navodi na pomisao da je, sagle-
dana kroz zakonodavnu prizmu percepcije "stvarnosti i prilika u kojima se zivi",
drustvena struktura ustrojena Serijatom u najboljem slucaju selektivno propusti-
va kada su u pitanju tehnoloske inovacije (narocito one koje dolaze sa Zapada).
Jos u samom uvodu napomenuli smo da su tokom osamdesetih godina 20. veka
u britanskom Domu Lordova vodene debate u vezi s nau¢nim istrazivanjem
ljudskih embriona, pri ¢emu su obe strane — klerikalna i strana nau¢ne zajednice
— bile podjednako podlozne dogmatskom tipu argumentacije; zakljucak koji
smo pritom istakli glasio je da se u Domu Lordova nije vodila borba izmedu
dva nacina miSljenja po sebi, ve¢ viSe izmedu zastupnika naucnog pristupa s
jedne strane i zastupnika religijskog tipa misljenja s druge strane; i bila je to
borba za intelektualnu i moralnu dominaciju u drustvu.

Tesko bismo mogli zamisliti da se u Serijatskoj drzavi vode ovakve debate.
Nesumnjivo je da u zemljama poput Irana ili Pakistana postoje razlike izmedu
dva nacina mi$ljenja (religijskog i naucnog), jer bi se na osnovu izucavanja
Kurana i hadisa — da uzmemo najekstremniji primer — teSko mogla napraviti
nuklearna bomba. No, rezultati nase analize, izmedu ostalog, kazuju i to da
naucni diskurs u drzavi u kojoj primarnu re¢ vodi Serijat (radi prakti¢ne ute-
meljenosti argumenta usredsredi¢emo se na ve¢ pomenute primere Pakistana i
Irana), mora biti prethodno pazljivo provucen kroz prizmu verozakona — pa
samim tim i vere — kako bi eventualno dobio "zeleno svetlo" za drustvenu pri-
menu. Ovo naroCito vaZzi u slucaju najave eventualnih aplikacija nau¢nih po-
stignuc¢a koja imaju potencijal da unesu krupne promene u drustvenu sistem —
promene koje bi mogle da prodru duboko unutar sistema i zahvate same nje-
gove temelje, transformisuci ih u neslu¢enim razmerama.
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U tom smislu, drzava ustrojena na Serijatskim principima (na primer, drza-
va poput Irana) nuzno je manje sklona transformaciji, pa dakle i riziku koji sa
sobom nose tehnoloske inovacije (ovde nije re€ iskljuc¢ivo o NRT, ve¢ o svim
vidovima tehnoloskih inovacija koje imaju potencijal da ostvare krupan uticaj
na drustvo). Odatle sledi da odnos konzervativnog islama i novih tehnologija
mora zadobiti one dimenzije u kojima tehnologija ostvaruje svoj pun efekat na
drustvo isklju¢ivo kroz mehanizme dozvole i zabrane kojima raspolaze drza-
va. Legitimitet ovih mehanizama trazi se u svetim spisima islamske religije, a
¢injenica da su oni napisani jednom za svagda pre mnogo vekova, i da teze to-
me da kriti¢ki obuhvate svaki aspekt savremenog doba (to jest, kako Zapadne,
tako i islamske svakodnevice) direktno osvetljava civilizacijski jaz koji stoji
izmedu savremenih drustvenih sistema organizovanih na sekularnim osnova-
ma s jedne strane, i versko-pravnim temeljima s druge strane.
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Marko PiSev

The Right Way Through the Region of Sin:
Islam, Bioethics and New Reproductive Technologies

In the 1980s numerous debates were held in the House of Lords on the
scientific research of embryos, with certain participants attempting to point o-
ut the difference between two styles of thought, namely, religious and scie-
ntific thought. Yet was the conflict in the House of Lords between two styles
of thinking, or rather between the proponents of the scientific approach, on the
one hand, and the proponents of religious thought, on the other, for intell-
ectual and moral domination in society?

Clearly, these debates hinted at something beyond and something more
complex than a mere concern about embryos. What was actually being pro-
blematized? Or, to put it differently, to what extent does the use of biorep-
roductive technologies call into question the notions and issues of ethics, pr-
ocreation and kinship, regardless of the religious dogma that considers the p-
ossibilities of their application?

This paper will be confined to an analysis of Islamic dogma and any
correspondences between this dogma and certain aspects of the new reprodu-
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ctive technologies. Still, in order to be able to discuss the relation between the
new reproductive technologies and Islamic ethics, it is necessary to devote the
greater part of this paper to an interpretation of how man is perceived in the
context of the Koran.

Key words: Koran, man, new reproductive technologies, marriage, reprod-
uction

Marko PiSev

Par le droit chemin a travers la sphére du péché:
I’islam, la bioethique et les nouvelles
techniques reproductives

Au cours des années quatre-vingts du 20e si¢cle, dans la Chambre des -
Lords britannique de nombreux débats ont ét¢ menés sur les recherches scien-
tifiques portant sur I’embryon: dans ces débats certains s’efforgaient de rendre
compte des différences entre les deux styles de pensée: le style religieux et le
style scientifique. Cependant, on peut se demander s'il s'agit véritablement d'-
une lutte entre deux styles de pensée menée dans la Chambre des Lords ou
plutot de la lutte pour la domination intellectuelle et morale dans la société
entre les adeptes du style de pensée scientifique d'un coté et ceux du style de
pensée religieux de l'autre.

11 est manifeste que ces débats témoignaient de choses bien plus grandes et
plus complexes que du simple intérét pour les embryons. Mais qu'est-ce qui s-
'est en réalité¢ problématisé? Autrement dit, dans quelle mesure I'application
des technologies bioreproductives met-elle en question les concepts d'ethique,
de procréation et de parenté, sans tenir compte du dogme religieux qui ob-
serve les possibilités de leur application?

Dans ce travail nous nous efforcerons de nous borner a I'analyse du dogme i-
slamique et de toutes les con(dis-)cordances avec certains aspects des technolo-
gies de reproduction nouvelles qui découlent de ce dogme. Toutefois, pour po-
uvoir parler du rapport des nouvelles technologies de reproduction et de 1'eth-
nique islamique, il est indispensable de consacrer une grande partie de notre
texte a l'interprétation de la perception de I'homme dans la lumiére du Coran.

Mots-clés: Coran, homme, technologies reproductives nouvelles, mariage,
reproduction
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