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CUVANT INAINTE

Institutul international de gandire islamica (III'T) si Institu-
tul International de Studii Islamice Avansate, Malaezia, au
onoarea de a va prezenta lucrarea numarul 26, Interpretarea
semnelor: O perspectivd coranicd asupra gandiri, a renumitului sa-
vant $i specialist In Jurisprudenta si Legea islamicid, Pro-
fesorul Mohammad Hashim Kamali. El a publicat mai multe
lucrari pe teme variate legate de Shari’ah. Multe dintre cartile
sale, inclusive Principiile Jurisprudentei Islamice, Legea Sha-
ri’ah: introducere; $i Manual pentru studiul hadisurilor sunt
folosite ca lucriri de referinta in universitatile din jurul lumii,
unde se vorbeste limba engleza.

Lucrarea propune o perspectiva despre conceptia Coran-
ului asupra gandirii, rationamentelor §i ratiunii critice. Ea in-
cepe cu o discutie despre semnele divine, ayat, $i profilul pro-
eminent pe care il capata in conceptia coranica despre ga-
ndire. Aceasta este principala tema care parcurge intreaga lu-
crare, alte subiecte discutate incluzand identificare surselor de
cunoagtere in Coran, factorii care impiedicd gandirea rationald
si schita istoricd a epocii de aur a creativitatii Stiintifice $i
declinul sau eventual. O sectiune scurta este dedicata si ijtihad
si apare acolo unde se potriveste sau incadreaza in analiza no-
astrd asupra gandirii, urmatd de o scurtd comparatie a per-
ceptiilor filosofice occidentale $i islamice despre ratiune.

Acolo unde date au fost citate conform calendarului islam-
ic (hijrah), ele sunt notate AH. In rest ele urmeazi calendarul
gregorian §i sunt notate EN. Cuvintele arabe sunt scrise cu
caractere italice, cu exceptia celor care au intrat in uz comun.



Semnele diacritice au fost adaugate doar acelor nume arabe
care nu sunt considerate moderne.

De cand a fost infiintat in 1981, III'T a servit drept un cen-
tru esential pentru facilitarea eforturilor de cercetare. Pentru
atingerea acestui scop, de-a lungul secolelor, a condus nu-
meroase programe de cercetare, seminarii $i conferinte, dar a
si publicat multe lucrari stiintifice specializate in stiintele so-
ciale §i teologie, care pand astizi numara mai mult de 700
titluri in engleza i araba, multe dintre ele fiind traduse in alte
limbi principale.

Fondat in 2008, in Kuala Lumpur, Institutul International
de Studii Islamice Avansate Malaezia (IAILS) este un institut
de cercetare independent, dedicat obiectivului de cercetare
academicad cu implicatii relevante $i practice pentru islam §i
problemele contemporane. Intr-o scurti perioadd, TAIS a
devenit un forum dinamic care sustine seminarii $i publicatii
de interes pentru Malaezia, lumea musulmana $i1 pentru
intalnirea islamului cu alte civilizatii. IAIS Malaezia publicd un
jurnal international semestrial, Islam §i renagterea civilizatiei
(ICR), un buletin bilunar IAIS, Buletin si Problemele Con-
temporane si Islam, cirti, monografii si cirti in serie. In ulti-
miit 9 ani, a convocat 280 evenimente, seminare, mese ro-
tunde, conferinte nationale $i internationale cu o serie diversi-
ficatd de subiecte cu privire la islam §i lumea musulmana.
Puteti afla detalii despre activitatile si publicatille IAIS
Malaezia pe www.iais.org.my. Site-ul profesorului Kamali este
www.hashimkamali.com.

BIROUL IIIT, LONDRA, SI IAIS MALAEZIA, KUALA
LUMPUR, 2018



INTERPRETAREA SEMNELOR

O perspectivi coranicd asupra gandirid

Coranul ne invata o doctrina esentiala despre ayat (semnele
lui Dumnezeu din univers) care reprezinta, in general, in-
dicatii despre scopul providential pe orice nivel al creatiei.
Prin urmare, acesta face referiri frecvente precum al-ayatin
ligawmin ya 'qilun (semn pentru oameni care inteleg mesajul lui
Dumnezeu din Coran i care 181 exerseaza intelectul, de ex-
emplu: 2:164). Acest rol evident al semnelor divine impune
oamenilor cerinta de a se implica intr-o modalitate rationala
de intelegere a ayar $i sa traga concluzii la descoperirea
adevarului sub ghidare corecta.

Receptia umani a ayat $i concluziile trase despre ele, prin
urmare, depind in cele din urma de integritatea ratiunii, fara
de care oamenii nu ar fi capabili sa inteleaga semnele sau sa
raspunda mesajelor sale. Cu cat este mai puternic Inzestrata
ratiunea nativa a unui individ, cu atat mai mare este posibili-
tatea ei sau a lui sa obtind un nivel de intelegere $i raspuns
mai elevat.

Citirea semnelor se referd la decodarea si dezviluirea indi-
ciilor §i a referintelor ascunse in texte $i din amalgamul altor
culturi. Aceasta implicd o interpretare subiectiva $i In cele din
urma, ,,un proces de semiotica” sau unul care da sens. Ceea
ce spune este ca intelesul mai profund din spatele unei su-
prafete aparente a realitatii nu este doar posibil, ci mai
degraba necesar. Ca atare, functia citirii semnelor, sau semi-

1 Aceasta este o versiune revizuiti $i imbunatdfitd a articolului care a
apdrut in Islam and Science, vol, nt. 2, (iarna 2006)
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otica (numitd $i semiologie) are rolul de a ne face constienti
de mediul inconjurator. Este vorba despre a ne face sa vedem
dincolo de ceea ce pare a fi §i de a privi dincolo de suprafata.?

In naturd, fumul este semnul focului; norii sunt un semn
pentru ploaia care urmeaza; febra este semn de boala. Prin
urmare, desi vorbind formal, semnele sunt clasificate in doua
categorii, semne conventionale (create de oameni, semne cul-
turale sau artificiale) $i naturale (semne care apar sau se
produc in mod natural), se intamplad ca semnele naturale sa fi
fost subapreciate din punct de vedere istoric i filosofic.
Semnele naturale sunt de obicei exprimate $i tiparele lor
abordeaza prin semne conventionale §i interpretiri obisnuite.
Se poate spune cd cea mai mare parte a vietii noastre contem-
porane, inclusiv stiinta $i tehnologia, este construitd pe deco-
darea semnelor naturale. Prin definitie, toate comunicatiile
sunt posibile prin semne i doar prin semne. Totusi, consid-
eram semnele naturale ca fiind un fel de materie prima. Sem-
nele naturale drept ,,semne”, de multe ori, nu reusesc si ne
capteze atentia noastra zilnica. In viata zilnica a consuma-
torului, este mai putin plauzibil ca atentia sa fie acordatd si
indreptata catre ceea ce simbolizeaza ceva sau catre ce vrea sa
spuna acel lucru. Cu cat este mai ridicat nivelul acelei in-
crederi, cu atat mai putin atentia va fi indreptatd spre ase-
menea mesaje.

In Grecia anticd, semnele erau tratate, mai degrabd, doar in
termeni de ,,simptome medicale” decat drept subiect demn de
investigare filozofica. ,Semeon” era cuvantul original pentru
semn. Umberto Eco a fost primul care a ficut o sugestie in
opera sa, O feorie despre semiotica (1976), caci in ciuda sofisticarii
grecesti antice in domeniul logicii, gramaticii $i retoricii, ei nu

2 Pentru detalii, a se consulta Elma Berisha, ,,The Qur’anic Semio-Ethics
of Nature”, |n Islam and Civilisational Renewal, vol. 8, nr. 1 (lanuarie

2017), p.49f.
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detin nici o notiune despre semnul general aga cum este el
inteles astizi. Intre timp, se spune ci atunci cand Sfantul Au-
gustin, in secolul al IV — lea, era noastra, a adus in prim-plan
conceptul semnelor in cadrul domeniului scrutinei filozofice,
el a dat la o parte semnele naturale, promovand doar semnele
conventionale. Oricum, se sugereaza ca Intre lucrarea
Sfantului Augustin $i secolul al XVII-lea a existat un gol
imens in domeniul semioticii naturii. Ca $i in cazul aproape
oricdrei discipline, contributiile civilizatiei islamice riman ne-
cunoscute, fie din cauza barierelor lingvistice sau a subapreci-
erii lor, fiind luate irelevante.

Se sustine ca odatd cu aparitia epocii Iluminismului, sem-
nele naturale au fost in sfarsit preferate $i promovate. Dato-
rita credintei in ratiune §i rationalitate, ,,naturalul” a fost val-
orificat in detrimentul , culturalului”. Odatd cu aceasta, sim-
bolurile facute de oameni au fost interpretate ca fiind artifi-
ciale i lipsite de naturalete. Din nou, aceasta era tendinta unui
cadru cultural mai general bazat pe realizarile stiintifice dez-
voltate pana la acea zi, mai degraba decat semiotica unei dis-
cipline formale, care era inca limitatd mult de taramul con-
ventional.’?

In societitile islamice ale epocii de aur, accentul cultural
era pus mai mult pe semnele naturale, care la randul lor au
rasturnat capatul opus al balantei. Obsesia ,,lumii naturale” a
dat un impuls de lungi durata pentru tot felul de stiinte ex-
perimentale. Aceasta s-a datorat in special unor legaturi
apropiate pe care Coranul a cdutat sa le stabileasca intre sem-
nele naturale i intelectul uman.

Notiunea islamicd de ‘ag/ (intelect) imbratiseaza dimensi-
unea credintei bazatd pe cunostinte care sunt documentate de
asemenea de valori etice. Interpretarea $i citirea Coranului in

3 Thid, p. 51.



cheia rationalitatii, pe care o prezint in paginile urmatoare,
consistd din coalitia credintei si a ratiunii, care este de ase-
menea cunoscator al aspectului metafizic al realitatii §i prin
urmare a limitelor ratiunii umane. Discursul islamic al secolu-
lui al XX-lea a aratat constienta fati de acea diferenti pe
masura ce a Inceput sa inteleaga subtilitatile inerente lexicului
occidental despre rationalitate §i acceptiunile sale culturale.*

I. SEMNELE DIVINE (Ayat)

Legatura dintre religie $i ratiune constituie, prin urmare,
marca spiritualitatii islamice inteligente, unde intelectul uman
si emotiile sunt ghidate catre coexistenta in armonie. Coranul
isi provoaca in mod repetat recitatorii sd se gandeasca la sem-
nele luit Dumnezeu in univers $i prin ele, sa inteleaga prezenta
lustrd a lui Dumnezeu in acestea, $i prin urmare sa explice
adevirul.

Cuvantul ayah i pluralul sau ayar apar in Coran de peste
400 ori si chiar mai mult de atat, tot Coranul introduce o
colectie de ayat. Pentru a cita Coranul: ,,Noi le vom arita
curand semnele Noastre (ayatina) in univers (afaq) $i prin ele
(anfusihim) s devina clar pentru ei ca (revelatia) este intr-
adevir adevirul.”> | Si in pimant sunt semne (aya) pentru cei

* Ecuatia durd pe care savantii musulmani anteriori au trasat-o intre con-
ceptiile occidentale $i islamice despre ratiune tinde si fie ignoratd de cat-
egoriile ratiunii $i de critica occidentald a ratiunii care este Impartitd In
Lrafiune instrumentald, ratiune criticd, ratiune functionald, abstractd, im-
perialistd $i descentrati” §i altele de asemenea. Pentru detalii consultati
Abdelwahab M.Elmessiri, “Features of the New Islamic Discourse,” o

lucrare conferentiald din Cairo, 1971.
5 Sura Fussilat, 41:53.
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care cautd certitudine (al-muginin) — dar §i in noi insine. Nu
vezir”

Dumnezeu reveld adevarul printr-o varietate de moduri,
unele explicite $i altele prin aluzii, cele din urma in special
prin modalitatea ayatelor, pentru a provoca $i implica intelectul
uman. Semnele lui Dumnezeu nu pot fi citite imediat §i
intelese doar privindu-le, ci presupun gandire $i reflectie.
Acest fapt este indicat prin fraza:

,»INoi le vom arata curand semnele Noastre...” (41:53) ceea
ce sugereazd cd semnele pot sd nu fie vizibile in mod instant
ochiului uman. inttegul concept al gyatelor cauta sa taureascd o
relatie dinamica intre revelatie $i ratiune: ,,(Aici este) o Carte
pe care Noi le-am trimis-o, plina de binecuvantari, ca ei sa
mediteze asupra semnelor ei, $1 ca oamenii aceea din
intelegere sa primeascd avertismente.”’ Un semn este, de
asemenea, o prevestire $i o aluzie la altceva decat sensul pro-
priu, iar ca atare sensul nu ar trebui vazut ca mesajul final si
scopul revelatiei pe care o contine.

Aproximativ 750 de versete, sau in jur de o optime din
Coran, ii indeamnd pe cititori sia studieze natura, istoria,
Coranul insagi $i umanitatea in general. Textul foloseste o
gama de expresii in apelul sau catre cei care asculta (yasma'un),
cei care gandesc (yatafakkarun), cei care reflectd (yatadabbarun),
cei care observa (yanzurun), cei care isi folosesc intelectul
(ya'qilun), cei care pun intrebari (yas'alun), cei care dezvoltd
perspicacitate (yatafagqabrun) $i cei care stiu (ya'lamun).® Aces-
tea §i derivatiile lor (care apar cel mai des intr-o forma verbal
activd) constau in mod esential din invocatii deschise $i in-

¢ Sura al-Dhariyat, 51:20.

7 Sura Sad, 38:29.

8 Unii comentatori au distins un total de 30 expresii care se invart in jurul
reflectdrii asupra ayat. Vezi Abu Bakr al-Razi, Tasfir la-Kabir (Beirut: Dar
al-Fikr), II, p. 222f.
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curajari de a gandi care nu sunt limitate de vreo metodologie
sau cadru. ,,Afala yatadabbarun al-Qur’an? (Nu s-ar intreba ei,
atunci, despre acest Coran?)”” Tadabbur inseamna a gandi cu
un scop $i concentrat, instigat de provocare de a gasi ceva
nou sau de a rezolva o problema dificila. Citandu-1 pe Netton
(1989) despre semiotica naturii, Coranul ,,poate fi descris ca
un paradis semiotic prin excelenta:10

,»91 pe langd cate semne din ceruri $i pimant trec ei? Si
totusi ei isi intorc fata de la ele!” (Yusuf, 12:105). ,,Si semnele
Lui sunt somnul tau de noapte §i zi $i cautarea recompenselor
Sale. Intr-adevir, existi semne pentru un om care ascultd.”
(al-Rum, 30:23). ,,Si lucrurile de pe acest pamant pe care El
le-a multiplicat In diferite culori (si calitati): intr-adevar, sunt
un semn pentru oamenii care il slivesc pe Allah” (al-Nahl,
16:13). In procesul de incununare a naturii ca semn de
functionalitate a Stapanului Sau, §i incluzand natura in mod
explicit in lumea externd, dar §i In realititi umane, Coranul
intinde in mod virtual spectrul de semne citre infinit. Atat de
bogatd in semne este tapiseria coranica incat spectrul fe-
nomenelor calificate drept semne nu poate fi cuprins, practic,
de categorii sau domenii specifice.

Exista referinte la semne ca fenomene naturale (Ya Sin
36:37, 36:33), dar §i despre fenomene supranaturale (ak
Shu'ara, 26:4, al-Isra, 17:59); semne drept avertismente (77:59);
si semne de binecuvantare (a~Nahl, 16:17); semne ca pe-
deapsa (al-Zukhruf, 43:48) si semne de sarbatoare (a/-Ma'idabh,
5:114); semne despre limba (a/-Rum, 30:22) $1 semne precum
texte (a/-Nabhl, 16:107), semne ca evenimentele istorice (Yunus,
10:92; al-Ankabut, 29:15; al-Naml, 27:52; al-Rum, 30:22) si

9 Sura Muhammad, 47:24.

10 Tan Richard Netton, Alah Transcendent, Studies in the Structure and Semiot-
ies of Islamic Philosophy, Theology and Cosmology (London & New York:
Routledge Taylor & Francis Group, 1989), p. 231
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semne tangibile, palpabile prin obiecte (al-Baqarah, 2:248);
semnele drept cunostintd mostenita (a~Shu'ara, 26:197) si
semne legate de tehnologie (Ya S7n, 36:47); semne drept fiinte
umane (al-Anbiya’, 21:91; al-Mu'minun, 23-50), ca sa numim
cateva. Fard nici un cadru sau schema impusa, cititorii Coran-
ului au fost invitati sa observe totul, sia calitoreascd, ex-
ploreze, sa experimenteze, testeze, sa deduca $i fiecare dintre
ei are felul sau unic de a interactiona cu semnele.

Referintele coranice la gandire $i exersarea intelectului apar
in conjunctura unor cinci teme majore: credinta in unicitatea
(tawhid) si generozitatea lui Dumnezeu; reflectia asupra
Coranului; omul $i universul; precedentul istoric; $i gandirea
insasi. Referinte la ‘zg/ (intelect) $i toate derivatele sale apar de
49 ori in text. Expresiile tipice coranice, #/u al-albab (cei care
au viziune $i capacitate de intelegere), i sinonimele sale, #/x
al-nuba (oameni dotati cu abilitati intelectuale) apar de 33 ori
in text.

Asemenea expresii sunt frecvent juxtapuse cu expunerea
ayatulni Insdsi cum ar in versetele: ,,Si asa face Allah clare
semnele sale cdtre voi ca sa le intelegeti”!! sau in versetul
,»INoi cu siguranta ti-am ardtat semnele clare (ayatele) daca voi
va veti folosi ratiunea”!2. Referinte repetate cu privire la ayate
sunt nuantate variate in aga fel incat ele dezvaluie cel mai larg
spectru de oameni care poate fi inzestrafl cu abilitati intelec-
tuale diferite.!3

Al-Raghib al-Isfahani (d. 102/1108) defineste gandul (a/-
fikr) ca puterea mintii care faciliteaza accesul citre cunoastere
(‘ilm). Gandirea (al-tafakkur) este migcarea acelei puteri care
este condusi de intelect (al-‘aql), si acest lucru poate si apara

W Sura al-Bagarah, 2:242.

12 Sura al-Imran, 3:118.

13 Conform Yusuf al-Qaradawi, A-Aq/ wa al-%lm fi al-Quran (Cairo: Mak-
tabah Wahbah, 1416/1996), p. 36.
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doar atunci cand imaginea initiald a subiectului este realizabila
in mintea ganditorului.

Prin urmare, gandirea nu poate trece peste ceva ce despre
care nu existd nicio o imagine in minte. Asta se poate spune §i
despre fiinta lui Dumnezeu, de exemplu, din moment ce
omul nu are nicio imagine asupra careia sa isi indrepte gan-
durile.’* Omul poate doar sa se gandeascad la atributele lui
Dumnezeu prin observarea semnelor Sale. In linii mari, ga-
ndirea actioneaza peste tot universul creat fara exceptie; intr-
adevar Coranul invita in mod repetat atat in ceea ce priveste
aspectul fizic si abstract al realitdtii, cit si in prezent, 1ar cu
privire la istoria trecuta care este singura perceputd mai
degraba de intelect decat de simtul perceptiei.

Adesea Coranul da exemple, parabole i naratiuni despre
alte natiuni, $i apoi le urmeaza cu memento, de obicei adre-
sate Profetului (SAAS)!> pentru a repovesti naratiuni din
trecut Incat oamenii pot si gandeasca §i sa reflecte asupra
lor.10

Este, de asemenea, sugerata o ierarhie a celor cinci functii
cognitive de perceptie, incluzand $i extinzand prin saz’ (auz),
basar (vaz), fikr (gandire), dhikr (memorie) $i yagin (sig-

uranta).!’

14 Al-Raghib al-Isfahani, Mufradat Alfag al-Quran (Beirut: Dar al-
Shamiyyah, 1383/1964) sub “Fikt”.

BSAAS — Salla Allahu ‘alayhi wa sallam: Pacea §i binecuvantirile lui
Dumnezeu asupra sa. Se spune de fiecare datd cand este mentionat nu-
mele Profetului Muhammed.

16 Sura al-A’raf, 7:175 $i 176; vezi $1 Sura al-Hashr, 59:21; Sura al-Rum,
30:21

17 Conform, Karim Douglas Crow, “Islam and Reason”” in Al-Shajarah, vol.
8, (2003), p. 120-1.
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Data fiind o asemenea scala a Intelegerii perceptive intensi-
ficatd, Coranul propune notiunea #/u al-albab, indivizii gandi-
tori care poseda intelegerea $i raspunsul corespunzitoare.

‘Agl este, prin urmare, legat de dimensiunea cognitiva a
credintei. Semnificativ, chiar termenul pentru ratiune §i inteli-
gentd In araba, al-aql, contine miezul intelesului de bazai a ideii
practice de ,,retinere” sau ,legaturd”, care este acela de a te
retine, a te Impiedica, opri de la un comportament vinovat —
sa al o limita interioard impusa de sine. Comentatorii Coran-
ului inteleg gandirea (Zafakknr, tafkir) ca reflectie $i chibzuinta,
fiind un proces $i o activitate mentald, nu o consecinta.

Takafur este consideratd o forma de %badah (adorare a lui
Dumnezeu) daci este facutd cu sinceritate $i in scopuri bune.
‘Agl, in acceptiunea sa coranicd, este de asemenea cel care
concepe adevarul si se afld intotdeauna in cautarea acestuia.
Aceasta conceptie a ‘ag/ o exclude pe una care este rigida,
aroganta si eronatd. Unii au tras, de asemenea, concluzia din
accentul coranic ubicuu pus pe idee pe cugetare, cd tofi
musulmanii trebuie sa se straduiasca sa fie indivizi ganditori.!8

Al-Qaradawi a citat viziunile lui Ibn Qayyiam al-Jawziyyah
(d.751/1350) pentru a-si sustine propriile observatii despre
efectul faptului cd ,,ganditul timp de o ora este mai benefic
decat venerarea timp de mai multi ani”, $i pentru o alta
afirmatie conform careia ,,gandirea timp de o ora este superi-
oard unei Intregi nopti de rugiciune.” La aceasta, Ibn Qayyim
a adaugat cd ,,gandirea este actul inimii, in timp ce venerarea

este actul unor membre §i primul act este superior celui din
urmd.” Califul pios ‘Umar ibn ‘Abd al-‘Aziz (d.101/718) este

18 Abbas Mahmud al-Aqqad, A~FTafkir Faridah Islamiyyab (Thinking is an
Islamic Obligation), citatd in Jamal Badi and Mustapha Tajdin, Creative
Thinking: An Islamic Perspective, a 2 — a editie, (Kuala Lumpur: Internation-
al Islamic University Malaysia, 2005), p.6.
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citat in aceeasi manierd $i scop: ,reflectia la bunatatile lui
Dumnezeu este cea mai buna forma de adorare”.

Abbas Mahmud al-Aqqad a mers pana acolo incat sa
afirme ca ,,gandirea — a/-tafkir — este o obligatie islamica.” Asa
cum cea mai inaltd comanda a lui Dumnezeu a fost sa il
adorim prin rugaciune $i post, tot El ne-a ordonat in numer-
oase versete si gandim §i in atat de multe feluri, toate justi-
ficand gandirea ca fiind unul dintre mesajele principale ale
Coranului.’”

Viziunea coranica asupra cunoasterii poate fi caracterizatd
drept cunoastere care isi are baza in intelegere (fahm) $i intro-
spectie (fafagquh). Aceasta este indicata in referinte numeroase
in text care incurajeazd observarea rationala, gandirea $i re-
flectia asupra lumii care poate fi observata $i asupra univer-
sului de dincolo. Este o cunoastere sustinuta printr-o per-
spectivi pe care Coranul a vizualitat-o in expresia sa a/-
tafagqub fi al-din, care inseamna Intelegerea ca religia semnifica
o abordare rationald §i care cerceteaza pentru a construi 0O vi-
ziune globald despre islam. Islamul, cu alte cuvinte, indeamna
citre intelegere Si cercetare, cunostinte analitice care gene-
reazd o abordare perspicace, introspectiva mai degraba, decat
una pur dogmatica. Cele doud abordari sunt reflectate in ex-
presiile familiare alimam al-tafsili (credintd bazatd pe analiza
detaliatd), In opozitie cu al-zmam al-ijjmali (credinta nedigeratd
si neinteleasd). Prima este cea preferatd i se bucura de recu-
noastere comuna din partea %/ama din toate scolile principale
St madhbabs. Aceste sunt declarate Intr-un verset: ,,Nici nu ar
trebui ca credinciogii sa mearga inainte Impreund: daca un
contingent din fiecare expeditie a rdmas in urma, ei ar trebui

19 Ctf. Al-Qaradawi, Al-‘Aql wa al-Ilm, p. 41-45, citand Miftah Dar al-
Sa’adah, ibn Qayyim al-Jawziyyah §i cartea lui Aqqad, Al-Tafkir Faridah
Islamiyyah (Beirut: al-Matba’ah al-‘Asriyyah, 1992).
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sa se dedice studiului religiei (Z-yatafagqabu fi al-din) $i sa i
sfituiascd pe oameni cand se intorc la ei — ca ei (sd poatd
invata) sa se pazeasca (Impotriva raului).”?? Trebuie si ob-
servaim distinctia dintre cunostinta bazata pe gandire $i cea
transmisd sau primitad reflectatd in expresiile juridice $i legate
de hadith din % al-dirayah, care reprezinta cunoagterea ba-
zata pe intelegere, Si ‘im al-riwayah, ceea ce Inseamnd in-
formatii transmise $i bazate pe raportari. Prima mentionatd
este bazatd pe intelegerea a ceea ce $i pe ceea ce se afla la ve-
dere si are prioritate in fata celei din urma amintite. In timp ce
tlm al-riwayah se bazeaza pe memorie $i retinere, i/ al-dirayah
se bazeaza pe cognitie, intelegere $i analiza. Prin urmare, dacd
existd rapoarte hadith sau orice fel de raporturi factuale in
ceea ce priveste acea problema, care nu se sustine in fata rati-
unii $i intelegerii, ele ar trebui abandonate $i inlaturate, cu ex-
ceptia chestiunilor devotionale (%badad) care se bazeaza mai
mult pe credinta $i supunere decat pe orice analiza rationala.

O altd caracteristicd a viziunii coranice asupra gandirii este
indicatd de accentul sau pe Intelepciune §i judecata buna
(hikmak) care face referire la calitatea gandirii, consideratia ei
fata de valori, $i rezultatul acesteia. Despre intelepciunea $i
judecata buna se poate spune cu usurintd cd sunt mai im-
portante decat tehnica §i expertizd, deoarece pot ghida cu-
nostiintele avizate catre aplicarea lor corecta $i catre obtinerea
excelentei.

Coranul mentioneaza hikmak de 20 ori §i in aproape 10
dintre mentiondri sunt precedate imediat de cuvantul kitab,
care este o referintd la scriptura divind — in special Coranul,
dar i celelalte scripturi divine relevate. Prin urmare, textul
spune cu referire la lisus cd ,,S1 Allah 1l va invita Cartea si

20 Sura al-Tawbah, 9:122.
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Intelepciunea (hikmalk), Tora si Predicile.”?! Juxtapunerea
termenilor Aitab $i hikmak este adeseori contextualizatd prin
referinte care trimit la profetii care invata oamenii i ii ghidea-
za prin intermediul scripturii §i al intelepciunii (ex.: wa
yu'allimubum al-kitaba wa al-hikmata) aga cum se spune despre
Profetul Muhammad??; descendentii profetului Avraam?3 §i ai
Lukman?%. Valoarea indivizibila, superioard si holistica a
hikmah in Coran este subliniatd intr-unul din versetele sale
mentionand ci atunci cand Dumnezeu daruieste intelepciune
cuiva se spune cd acelei persoane i se acordd o imensa sursd
de bunitate.’> A mentiona hikmak Impreuna cu Cartea
inseamna, in mod evident ci Coranul ar trebui citit cu
intelepciune $i despartirea uneia de cealaltd prin adoptarea
unei abordari complet dogmatica a Coranului este impotriva
scopului divin §i a intentiei revelatiei sale. A citi Coranul in
lumina hikmah Inseamna a citi intr-o maniera completd care
trece dincolo de intelesul evident ale cuvintelor sale pentru a
cuprinde telul $i scopul mesajului siu, $i atunci chiar $i re-
flectia asupra felurilor $i modurile despre cum beneficiile sale
pot fi realizate pentru individ $i societate.?

Juxtapunerea repetatd dintre ,,Carte $i hikmah” in Coran i-
au condus pe unii comentatori, cum ar fi pe succesorul lui

Qatadah ibn Di‘amah al-Sadusin(d. 118), Ibn Wahhab, pe
discipolul lui Imam Malik (d. 179 / 795) si pe imam al-Shafi‘i
(d. 205 / 820) insusi la niste observatii putin neobisnuite con-
form carora hikmah ar fi o referire la Sunna Profetului. Multi
au adoptat $i urmat aceasta viziune; dar din moment ce textul

21 Sura al-Imran,3:48.

22 Conform Sura al-Jum’ah, 62:2.

23 Sura al-Nisa, 4:54.

24 Sura Lagman, 31:12.

% Sura al-Baqarah, 2;269.

20 Cf. Al-Qaradawi, A-Aal wa al-1im, p. 200.
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nu specifica un asemenea sens pentru hikmabh, cuvantul ar
trebui sd isi pastreze sensul natural $i necalificat, aga cum l-am
descris in aceasta prezentare.

O judecati buna, introspectia, echilibrul $i evitarea ex-
tremelor, abilitatea de a distinge intre adevar si fals, $i acu-
ratetea procedurald sunt asociate in mod frecvent cu hikmah
si jikmah incat devine o dimensiune a gandirii evaluative in
dialectica coranica. Pe langa aceasta, cand Coranul declari ca
Dumnezeu Preainaltul i-a inzestrat pe profetii David si Solo-
mon §i pe renumitul intelept Lugman cu hikmah, nu a putut sa
se refere la Sunna Profetului Muhammad deoarece Sunna nu
exista in acele timpuri. Folosirea coranica a hikmab intare$ te
calitatea holistici a gandirii; hikmah de asemenea cautd sa
creeze o legaturad stransa intre ratiune $i emotie (‘aq/ wa galb),
prin urmare incurajand ceea ce este cunoscut drept inteligenta
emotionald. In acest mod, Coranul si Sunna isi transmit
adeseori mesajele, deoarece, spre deosebire de statutul mod-
ern al legilor §i al textelor, ghidarea oferita de Coran, comen-
zile sale §i interzicerile sunt adeseori insotite de apeluri citre
inima $i mintea cititorilor sai, adeseori folosind cuvant ga/b
(inima) ca loc potrivit pentru intelegere.?’

Al-Isfahani a definit hikmah drept ,realizarea adevarului
prin cunoastere $i intelect $i este manifestatd prin perfor-
manta faptelor benevole.”? Conform altei definitii, ,,intelep-
ciunea semnifica intelegerea adevarului, a realitatii $i abilitatea
de a evita coruptia in incercarea unei persoane de a atinge
perfectiunea.”? The Random House Dictionary of the English Lan-
guage defineste In mod similar intelepciunea drept ,,cuno-
asterea a ceea ce este adevarat sau corect, alaturi de o judecata

27 Cf. ibid, p. 202.

28 Al-Istahani, Mufradat Alfaz; al-Qur'an, p.249.

2 Sayyid Muhammad Husayn Tabataba’i, A~rMizan fi Tafsir al-Quran
(Beirut: Al-Mu’assasah al-‘Alami, 1383/1964), II, p.395.
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justd pentru a actiona.” in‘gelepciunea reprezinta gandirea in-
formatd prin lumina inimii care adeseori conduce citre acti-
une $i contempleaza consecintele acesteia in relatie cu alti fac-
tori relevanti. Aceasta poate da o noti prin celebrul hadith in
care se declard cd ,frica de Dumnezeu reprezinta culmea
intelepciunii (ra’su al-hikmati makbafatn Allah)”3° Se presupune
cd din acest motiv marile religii ale lumii ar fi indemnat pe
cautatorii de cunoastere sa o combine cu intelepciune.
Intelepciunea este cea care conferi o calitate superioari ga-
ndirii §1 ajutd omul si foloseascd cunoasterea pentru
promovarea binelui, conferindu-i sens $i directie.

In efortul de a antrena individul pentru a imbunititi cali-
tatea gandirii lui sau a ei, al-Ghazali (d. 505/1111) discutd
despre cele doud surse de cunoastere pe care traditia islamica
le recunoaste. Una dintre acestea este cea prin predarea $i
invatatura umana (al~ta‘allum al-insani) $1 alta prin invatatura
divina (a/l-ta‘allum al-rabbani).

Prima este transmisd extern de la profesor la student, in
timp ce ultima este transferatd de Intelectul Universal care
este superior, mai intens $i mai eficient decat educatia umana.
Aceasta cunoagtere este obtinutd intern prin revelatie (wabi),
care este un prerogativ al Profetilor sau care este obtinut prin
meditatie, gandire §i reflectie. Al-Ghazali subscrie acestei per-
spective conform cdreia esenta intregii cunoasteri este cen-
trata pe sinele interior al persoanei umane aproape in acelasi
fel cum potentialul de crestere care se afla in sol si seminte, si
prin educatie se dezvolta potentialul unui individ. Aceste doud
aspecte ale cunoasterii, cel extern §i cel intern, sunt comple-
mentare. Acest lucru este posibil deoarece nimeni nu poate
invita de la nici un profesor toate stiintele, dintre care unele

30 Alauddin al-Mattaqi al-Hindi, Kanz al-Ummah fi Sunan al-Aqwal wa
al-Afal (Beirut: Mu’assasah al-Risalah, 1383/1981), hadis nt. 5873.
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sunt invatate prin predare, dar restul este oferit de gandirea
reflectiva a individului. Prin urmare, este important ca aceste
cdi ale invataturii sa rimana, ambele, deschise prin predare si
prin reflectie intrinseca, gandire §i iluminare.3! Acesta este un
altfel de a spune ci toata cunoagterea este obtinuta $i dezvol-
tata prin simturi, reflectie intrinseca $i gandire, ambele par-
ticipand la dezvoltarea $i dotarea naturald prin transmitere
externa §i predare.

Perspectivele lui al-Ghazali asupra surselor externe §i in-
terne de cunostinte tinde si corespundi celor ale lui Ibn Sind
(d. 428/1037), dar care diferd, cel putin partial, de cele ale lui
Ikhwan al-Safa (¢ 373/983) din secolul al 1T — lea / al IX —
lea. Ei sustin cd cunostintele dezvoltate prin gandire $i re-
flectie isi au, de asemenea, origine in simturi.

Aceeasi analizd se extinde pani la cunostintele postulate
care sunt derivate si confirmate prin simturi. In sprijinul teor-
iei lui Ikhwan al-Safa a fost citat versetul din Coran: ,,

,2Dumnezeu v-a adus din pantecele mamelor voastre in
timp ce voi nu stiati nimic.”’32 Toate cunostintele sunt, prin
urmare, cunostinte obtinute, perspectivi care s-ar putea
apropia mai mult de teoriile moderne legate de acest subiect.3

Gandirea islamica din evul mediu nu admitea distinctia on-
tologica dintre entitatile tangibile care puteau fi sesizate sen-
zorial §i entitatile de naturd spirituala sau subliminald. Se
poate spune cd aceasta este mai mult o viziune realista a re-
alitatii decat este permisd de doctrinile pozitiviste moderne ale
stiinfei. A fi este manifestat la niveluri diferite si in forme dis-
tincte, dintre care nici una nu este mai putin reald decat ceal-

31 Abu Hamid Muhammad al-Ghazali, Risalat al-Radd ala-1aduniyya, ed.,
Abd Allah Riyad Mustafa, (Damascus: Dar al-Hikmah, 1986), p.241.

32 Sura al-Nahl, 16:78.

3 Cf. Ahmad Fuad al-Ahwani, AFTarbiyab fi al-Islam (Cairo: Dar al-
Ma’arif bi-Mist, 1968), pp. 227-228.
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alta. Gandirea arabd implica notiuni sistematizate In teoria
stoica care impart fiintarea in trei parti sau localizari: exprima-
rea verbala, reprezentarea fizica §i realitatea — fira indoiald ca
ultima are sens exclusiv pentru Fiintad. Abu Nasr al-Farabi (d.
950, era noastrd) a adoptat aceastd perspectivd §i a asimilat
reprezentarea fizica a entitatilor rationale. Altii au considerat
aceasta diviziune prin addugarea a celei de-a patra locatii, cea a
Scripturii. Ca atare, realitatea a avut un manifest din patru
categorii, depinzand de subiectul care a existat imediat in
apropierea ei sau daca a fost gravat in minte (dbibn, psyche)
compus din sunete, indicand impreuna reprezentarea fizica
sau s-a manifestat prin caractere cetin loc de sunet sau dis-
curs. Toate patru au o caracteristica in comun care este ex-
istenta (wujnd, hagigah).>*

Atat perceptiile occidentale, cat i cele islamice recunosc
despre gandirea creativa $i evaluativa ca fiind aptitudini care
sunt dezvoltate prin antrenament $i exercitiu controlat. Prin
antrenament $i gandire adoptim noi modele de percepere a
realitdtii pe care suntem capabili s le vedem diferit $i creativ.
Este acceptat in mod general faptul cd gandirea creativa §i cea
criticd merg mana in mana $i se completeaza una pe cealalta.
Gandirea criticd inseamna ,implicarea sau exersarea unei
judecati pricepute sau a observatiei.” Gandirea este criticd
cand evalueaza rationamentul din spatele unei decizii. O ase-
menea evaluare trebuie, totusi, continuata intr-o maniera con-
structiva. Scopul gandirii critice este acela de a obtine
intelegere, puncte de vedere evaluative §i sd rezolve probleme.
In general, gindirea unui individ este posibil s devini critica

34 Ct. Aziz al-Azmeh, Arabic Thought and Islamic Societies (LLondon: Groom
Helm, 1986), p.109.

% Cf. Diane F. Halpern, Thought and Knowledge: A#n Introduction to Criti-
cal Thinking (Mahwah: New Jersey, Lawrence Erlbaum and Associates,
1996), p.21.
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cand experientele concrete de invitare preced gandirea ab-
stracta.3o

Aceasta traseaza o linie paraleld, in dialectul sdu islamic,
prin gandirea care este incurajata de hikmab.

Faimosul, dar controversatul hadith ,Prima care a fost
creatd este inteligenta (awwaln ma kbalaga Allabu al-‘aqla)” a
condus la discutii indelungi printre ganditorii musulmani, de-a
lungul multor secole, cu privire la implicatiile acestei afirmatii.
Printre problemele dezbitute se afla prioritatea ratiunii asupra
revelatiei §i rolul respectiv al fiecaruia in independenta lor
mutuala. Altd problema era daca disparitatea dintre oameni cu
privire la ratiune afecta $i ea modalitatile de obligatie morala.
Niste ganditori remarcabili, inclusiv. Abu Bakr al-Razi (d.
313/925) sustine aparent primatul ratiunii in fata revelatiei.
Acest lucru ar fi cunoscut ca ,,rationalism”, care aseaza pri-
matul ratiunii in fata revelatiei. Acesta este diferit fata de
,»ratiune” care inseamna sa analizezi fiecare problema cu aju-
torul ratiunii fard a oferi prioritate acesteia.

II. SURSELE ST INSTRUMENTELE CUNOASTERII

Comentand asupra pasajului coranic de mai devreme, Mu-
hammad Igbal observa faptul ca Coranul priveste $i anfus
(sinele) $i afag (lumea) ca surse ale cunoasterii. Dumnezeu 1si
reveleaza semnele Sale prin experiente intrinseci, dar §i exter-
ioare. Coranul, prin urmare, deschide perspective noi de cu-
noastere in domeniul experientei intrinseci a omului. Experi-
enta mistica $i intuitia, atunci, totusi neobisnuite $i anormale,
trebuie privite acum drept perfect naturale $i deschise spre
examinare, ca $i celelalte aspecte ale experientei umane.’” Dar

3 Cf. Ibrahim B. Syed, “Critical Thinking”, online la http:/ /www ltfi.org/
articles/articles_101_150/critical_thinking.htm.
37 Muhammad Iqbal, The Reconstruction of Religions Thought in Islam (Lahote:
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experienta intrinsecd este doar o sursd a cunoasterii umane.
Experienta externa din Coran, continua Igbal pe aceeasi pag-
ind, descopera doud surse de cunoastere — natura $i istoria, $i
prin atingerea acestor doud surse de cunoastere ,,spiritul is-
lamului se poate observa in cea mai buna forma a sa.”

Coranul vede semnele realititii in soare, lund, alternarea
zilelor si noptilor, schimbarea perpetud a vanturilor, varietatea
culorii oamenilor $i a limbilor vorbite; de fapt in toata natura
asa cum este dezviluitd simturilor omului. Datoria musul-
manului este sa reflecte asupra acestor semne $i sa nu treaca
pe langa ele ca §i cumr ar fi surd i orb (cf. al-A‘raf, 7:179), pentru
ca cel care nu vede aceste semne In aceastd viatd va rdamane
orb fata de realitatile vietii ce va veni.

Semnele divine sunt observate prin perceptie senzoriala, fi-
ind folosite capacitatile de a auzi, vedea $i intelectul: ,,Oare nu
calatoresc el pe pamant pentru ca inimile lor ($i mintea) sa
atinga intelepciunear”3® Emfaza din acest verset este pusa pe
capacitatea ratiunii $i a intelegerii, sugerand cd nu toate in-
formatiile noastre despre natura vin direct din senzatii, de-
oarece dacd aceasta ar fi cazul, noi nu am fi diferiti fata de an-
imale.

Referintele frecvente la perceptia senzoriala ca mod princi-
pal de a primi @yat aratd importul experimental/stiintific din
Coran. Coranul merge mai departe, sugerand ca simturile de
perceptie ar fi singura cale de a obtine cunostiinte, asa cum
mentioneaza textul: ,,31 Allah te-a adus din pantecele mamei
tale, nestiind nimic $i ti-a dat simtul auzului $i vazului $i inima
ca fericit tu si multumesti.”3?

Shah Muhammad Ashraf, reprintare 1982), p.127.
38 Sura al-Hajj, 22:46.
39 Sura al-Nahl, 16:78.
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Cunoasterea semnelor este prin urmare obtinutd prin folo-
sirea acestor facultati. In alt verset, Coranul ii laudi ,»pe cei
care asculta Cuvantul $i urmeaza cel mai bun inteles din aces-
ta.”40 Acest verset, aparent, supune datele obtinute din per-
ceptiile senzoriale exercitiului selectiei intelectuale. De ase-
menea, textul ne invata cd perceptia senzoriald nu percepe
toata realitatea: ,,Dar nul Jur pe ceea ce tu vezi, §i pe ceea ce
nu vezt.”* Cu siguranta (yagin) poate sa fie dincolo de limitele
intelectului uman, caci mintea umana poate fi influentata de
variabilele de timp $i spatiu. Ceea ce este sigur astazi poate fi
nesigur maine.

De asemenea, trebuie si remarcim ci, conform Iinva-
taturilor Coranului, universul este dinamic la origini, finit $i
capabil de a creste, de a se dezvolta. Primii ganditori musul-
mani nu pareau sa fi inteles accentul pus de Coran pe
rationament inductiv si experimental. Intr-adevir, a fost o re-
alizare inceata pentru ganditori musulmani observarea fap-
tului ca ,spiritul Coranului era esentialmente impotriva
clasicismului”. Avand incredere completd in rationamentul
grecesc, ganditorii musulmani au Incercat sa inteleaga Coranul
in lumina filosofiei grecesti, pe care la inceputul carierei lor au
studiat-o cu foarte mult entuziasm.

Substanta analizei lui Igbal pe subiect este sustinutd si de
Malek Bennabi (1905 — 1973), care intelege impulsul creativ al
Coranului ca fiind forta motivanta din spatele eflorescentei
stiintei In vremea cand ganditorii musulmani au Inceput sa
inteleaga impactul complet al Coranului asupra experimentarii
si rationamentului inductiv.?

0 Sura al-Zumar, 39:18.

M Sura al-Haqqabh, 69:38-39.

42 Malek Bennabi, Intaj al-Mustashrigin (Cairo: Maktabah ‘Amir, 1990),
p. 34.
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Conceptul dinamic despre univers din Coran este vazut, de
asemenea, prin prisma conceperii vietili ca o mi§care revo-
lutionara in timp. Ca atare, istoria constituie a treia sursa de
cunoagtere in Coran. Este una dintre cele mai importante
invataturi din Coran, agsa cum Igbal a observat mai departe, ca
natiunile sunt judecate In mod colectiv $i suferd pentru
faptelor lor gresite aici $i acum. Prin urmare, Coranul citeaza
in mod constant surse istorice §i il indeamna pe cititor sa re-
flecteze asupra trecutului $i asupra experientelor din prezent
ale omenirii:

Multe au fost modurile de viati care au existat Inaintea ta:
cilitoreste pe pimant i vezi care a fost sfargitul celor care au
respins adevarull*

Daci o plagi te-a atins, fii sigur cd una similard i-a atins $i pe altii.
Astfel de zile (de o soartd diferitd) le dim oamenilor de-a lungul
timpului, pe rind.”*

Dintre cei pe care Noi i-am creat sunt oameni care aratd (altora)
adevirul. Si fac dreptate cu el. Celor care resping semnele Noas-
tre, le vom trimite pedepse graduale, in moduri in care ei nu le
percep; Le voi oferi rigaz: pentru cd strategia Mea este puternica
(si nu poate egua).®

Interesul Coranului pentru istorie ca sursa de cunoastere
umana se extinde mai departe de indicatiile simple ale unei
generalizari istorice. ,,Ne-a daruit unul dintre principiile fun-
damentale ale criticii istorice.”* Din moment ce acuratetea
inregistrarii faptelor este o conditie indispensabild pentru isto-
rie ca stiintd, acuratetea depinde in mod esential de cei care o
transmit.

3 Sura Al Tmran, 3:137.

4 Sura Al Tmran, 3:140.

* Sura al-A'raf, 7:181-183.

460 Iqbal, Reconstruction of Religions Thought, p.139.
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Prin urmare, caracterul personal al reporterului este un fac-
tor important in procesul de judecare a declaratiei sale.
Coranul spune ,,0, voi, cei care credeti! Daca o persoana rea
vine la voi cu stiri, presupuneti cd este adevarul.”’4” Aplicarea
principiului este cuprinsd de acest verset citre reporterii
traditiilor profetului, din care au evoluat gradual canoanele
criticii istorice.

O abordare stiintificd a istoriei, totusi, solicitd o experientd
mai vastd, o maturitate mai mare a ratiunii practice $i o realiz-
are mai completa a unor idei de baza cu privire la natura vietii
si a timpului. Acestea se afld printre primele trei principale
idei si Impreund constituie fundatia invataturii coranice.

(I) Unitatea originii umane: Coranul sustine: ,,FEl v-a
creat (pe toti) dintr-o singura persoand.*8 Dar perceptia
asupra vietii ca unitate organica este o realizare de lungi du-
rata, ce necesitd mult timp.

Islamul a semanat germenele aspiratiei $i a devenit misi-
unea impusa de Coran omului, ca acesta sa munceasca spre
implinirea ei. Stand In fata faptului cd Crestinismul, mult
inaintea islamului, a adus omenirii mesajul egalitatii, se ob-
serva cd Imperiul Roman nu a avut mai mult decat un con-
cept abstract $i general despre unitatea umana. Pe de alta
parte, cresterea nationalismului teritorial in Europa a avut
tendinta de a sufoca elementul uman general din arta §i litera-
tura din Europa. Colonialismul a fost inspirat de imaginea
proprie despre superioritate.*?

In cazul islamului, este tocmai invers. Impulsul islamului a
fost de la inceput acela de a face din ideea de unitatea umana
un factor viu in experienta musulmana care trebuie dusi spre
o fructificare mai completa.

47 Sura al-Hujarat, 49:6.

8 Sura al-Zumar, 39:6; Sura al-Nisa, 4:1.

4 Pentru detalii, vezi Imam Feisal Abdul Rauf, What’s Right with Islam is
What'sRight with America (San Francisco: Harper Collins, 2004), pp.4-5.
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(I) Un simt acut al realitdtii timpului $i conceptual
vietii ca o mi§care continua in timp: viziunea coranica
asupra alterndrii zilei $i a noptii sunt un semn al unei ultime
Realitati care apare in gloria proaspita, in fiecare moment §i
tendinta in metafizica islamica de a privi timpul ca obiectiv —
toate acestea au constituit mostenirea intelectuala si idealurile
islamului.

(III) Contopirea dintre valorile religioase §i seculare:
Aceasta este o caracteristicd unica a gandirii islamice care se
distinge prin incercarea sa de a aduce armonie intre ele, prob-
abil pentru prima data in istorie. Statul Medina este locul un-
de am intalnit un exemplu clar unde valorile morale universal
proclamate au format criteriile judecatii politice. S-a agteptat
ca liderii politici $1 oamenii de stat sa recunoasca nu doar
valoarea eficientei, dar $i pe cea a justitiei, a demnitatii umane,
egalitatii $i libertatii. In binecunoscuta lucrarea Istoria filoso-
tiei, Hegel (1770 — 1831) a recunoscut ca unitatea dintre secu-
lar §i spiritual a luat nastere in societatea $i civilizatia islamica
cu mult inainte ca ea sa aibda vreun impact in Occidentul
modern:

Prin urmare, noi, trebuie sd privim (reconcilierea dintre spiritual i
secular) ca incepand, mai degrabd, iIn contrastul enorm dintre
principiile religioase spirituale $i Lumea Reald barbard. Pentru cd
spititul drept constiintd a lumii intrinseci este, la Inceput, Inci intr-
o formi abstractd. Tot ceea ce este secular este In consecintd cedat
nepoliticosului $i violentei capricioase. Principiul mahomedan,
fluminismul lumii orientale, este primul care contravine acestui
barbarism $i capriciu. | putem observa dezvoltandu-se mai tirziu
si mai repede decat crestinismul; pentru ci cel din urma a avut ne-
voie de opt secole pentru a cipita forma politica.>”

Occidentul modern a urmat exemplul lumii islamice isto-
rice care cere ca detindtorii puterii politice sa opereze sub un

% Georg W. H. Hegel, Philosgphy of History (New York: Dove Books,
1956), p.109.
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set de reguli morale. Dar, cum occidentul modern a armoni-
zat aspectul secular i spiritual doar la nivel national, tinutul
international a fost liber si opereze sub dinamica puterii
politice si a impertinentei seculare. Egecul acesta a fost cauza
unei violente fard sens care a dus la peste 100 milioane de vic-
time de razboi in secolul al XX — lea. Recunoasterea pericolu-
lui a politicilor pur seculare a dus la crearea Natiunilor Unite.

Safi a avut dreptate cand a observat ironia societatilor is-
lamice contemporane care au urmat, din pdcate, un curs simi-
lar in decuplarea secularului i religiozitatii $i acum ei se
regasesc Incurcati intr-o crizd de legitimitate. Multe regimuri
islamice sunt conduse de logica puterii $i opereaza in afara
tinutului corectitudinii morale. Este alarmant sa vezi ca
aceasta decuplare a afectat miscarile religioase inspirate, care
par sa cedeze In fata logicii puterii, in promptitudinea lor de a
se implica in strategii amorale — chiar imorale — in lupta lor
impotriva coruptiei politice sau opresiunii.>!

III. OBSTACOLELE IN CALEA UNUI
RATIONAMENT CORECT

Accentul coranic pus pe meditarea in directia ayatelor este
subliniat $i de un set de indicatii pentru a asigura un rezultat
corect in urma reflectiei $i gandirii cu privire la acestea. Prin
urmare, textul atrage atentia asupra unei serii de excluziuni $i
factori care stau In calea functionarii corespunzatoare a in-
telectului:

() Urmarirea unui capriciu (hawa) care consta din
dragoste, ura, fala $i prejudiciu care impiedica impartialitatea

>t Louay Safi, “The Creative Mission of the Muslim Minorities in the West: Syn-

thesizing the Ethos of Islam and Modernity,” o lucrare conferentiald prezentata
la Westminster University, London, UK, 21.02.2004: http://Isinsight
.otg/articles/Current/MuslimMinorities.htm.
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si judecata siandtoasd: ,,Ati vazut (predica) pe cel care a luat
drept zeu propria sa dorintd vanitoasa (hawa) s Dumnezeu l-a
ldsat sa hoindreascdr”>2 | |Si dacd voi urmati dorintele lor dupa
ce ati descoperit cunoagterea, nu vefi avea nici pazitor, nici
ajutor in Dumnezeu.”>? Alegerea se face intre cele doua alter-
native: capriciu (bawa) $i ghidare (buda); primul, in mod evi-
dent, eclipsand eforturile de obtinere a celei din urma.

(II) Urmadrirea unei speculatii In fata certitudinii: ,,31 sigur
speculatia (a/~-Zann) nu aduce nimic de folos impotriva
adevirului/nu foloseste nimic impotriva adevirului (a
Hagq).”5* ,,Si nu luati/ adoptati o pozitie despre care voi nu
aveti nicio cuno$ tinta (‘im), cu sigurantda auzul, vazul §i in-
ima pot fi luate in calcul.”>> Cunoasterea $i adevirul se afld in
contradictie cu urmarirea Zann.

A se observa ci textul spune cd nu ar trebui si urmarim
Zann pana cand nu ne este stabilita $i inaltata la rangul de 7.
Nu ne spune ca ar trebui sd evitam speculatiile. In alt loc,
Zann se afla langd hawa sau ,,ceea ce el numesc dorintd.”’>
Acesta este genul de Zann care este dorit.

Cunoasterea este stabilitd prin perceptia senzoriald care
adesea incepe cu o doza de speculatie $i indoiala, dar care este
afirmatd de lumina ratiunii $i convingere. Unii comentatori
sustin cd principalul context pentru aceasta directivd este
religia: prin urmare, se spune ci nu ar trebui si adoptim
pozitii speculative in ceea ce priveste credinta. In ceea ce

2 Sura al-Jathiyah, 45:23.

53 Sura al-Bagarah, 2:120; Sura al-Qasas, 28:50; Sura al-Kahf, 18>:28.
5 Sura Yunus, 10:306.

5 Sura al-Isra, 17:36.

50 Sura al-Najm, 53:23.

30



priveste cercetarea Stiintificd §i cdutarea cunoasterii, Zann nu
este nici descurajata, nici posibil de evitat.>’

Scopul wultim al acestui angajament este obtinerea
adevirului. O data ce adevirul este obtinut, omul ar trebui sa
il respecte, sa il urmeze $i sa il observe: ,,Apoi, ce este dincolo
de adevir — decat calea gresita?”’>® | Si cuvantul Domnului se
termind cu adevir $i cu justitie. Cuvintele Sale nu se vor
schimba.”>

(III) Imitarea oarba a celorlalti: Exercitiul corect al ratiunii
in islam este legat de convingerea personald, In opozitie cu
urmarirea nediscriminati a altora, o obiceiurilor sacre $i prec-
edente. Acestea trebuie judecate in lumina ratiunii $i aban-
donate daca se afla ca au deviat sau daca duc pe o cale gresita:
Cei care se afld pe calea gresitd vor spune, asa precum Coran-
ul ne spune: ,,Nul Noi vor urma caile parintilor nostrii.” ,,Cel
Chiar daca parintii lor se aflau intr-un vid de intelepciune si
ghidarer”®® Acesta a fost raspunsul profetului Avraam si al
altor mai profeti, primit de la detractorii lor, dar textul li se
adreseaza, iar §i iar: ,Intr-adevir, voi si inaintasii vostri, in
mod evident, ati ratacit caleal”6!

Dupid cum vom prezenta elaborat, se sustine cd imitarea
nediscriminatorie a altora este singura $i cea mai distrugatoare
cauza a declinului gandirii creative printre musulmani.

(IV) Dictatura opresiva: Coranul ii criticd pe dictatorii
aroganti $i pe cei care ii suportd $i i urmeazd. De aceea,

5 Cf., M. H. Kamali, “Islam, Rationality and Science” in Islam and Science,
(2003), vol. 1, no.2, p 126f; vezi si Mehdi Golshani, “Philosophy of Science
Sfrom the Qur'anic Perspective’ in Towards Islamisation of Disciplines (Herndon:
International Institute of Islamic Thought, 1989), p.73f.

58 Sura Yunus, 10:32.

5 Sura al-An’am, 6:111=5.

0 Sura al-Baqara, 2:170; vezi $i Sura al-Ma’idah, 5:104.

O Sura al-Anbiya’, 21:54; Sura al-A‘raf, 7:71.
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pledoaria celor care spun: ,,O, Sustinatorul nostru! Priveste,
noi le-am acordat atentie conducitorilor nostri $i oamenilor
mari din jurul nostru §i ei sunt cei care ne-au indepartat de
calea cea dreaptal”? nu ar trebui sa aibd vreun merit sau justi-
ficare. In alte locuri din text este denuntat Faraonul sau
Qarun pentru modurile lor opresive care i-au derutat pe oa-
meni §i i-au facut sa respinga ghidarea care era pregatita
pentru ei.03

IV. DECLINUL GANDIRII CRITICE

Nu voi relua istoria bine-documentatd a ganditorilor
musulmani care au fost pionieri in crearea noilor cunostinte.
Datoritd impactului Coranului, In contrast cu grecii care au
excelat in metoda deductiva de rationament $i logica, oamenii
de stiintd musulmani s-au remarcat prin abordari experi-
mentale $i inductive In cercetarea $tiintifica. Invocarile repe-
tate ale Coranului pentru descoperirea adevarului, citre
achizitia de cunostinte si investigare a lumii din jur au re-
prezentat stimulente spirituale $i morale pentru creativitate
stiintificd. Epoca de aur a stiintei islamice a inceput in jurul
anului 700 era noastra $i a durat pand in 1350.

Mari ganditori precum Ibn Sina, Jabir ibn Hayyan, Abu
Bakr Zakarriya al-Razi, Abu Rayhan al-Bayruni, Ibn al-Nafis
al-Dimashqi, al-Khawarizmi, $i multi altii, au ldsat o
mostenire bogati in ceea ce priveste contributiile aduse
pentru avansarea $tiintei in anatomie, medicind, matematica,
astronomie, chimie, optica, etc.%* Printre societatile musul-

2 Sura al-Abzgab, 33:67.

93 Sura al-‘Ankabut, 29:39.

04 Cf. Ishfaq Ahmad, “Research and Development Culture in the Islamic World:
Past and Present Problems and Future Directions”, in Abu Bakr Abdul Majeed,
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mane ale vremii semnele $i simbolurile create de om sau cele
lingvistice din stiintele umaniste, analiza textuald, arhitectura
sau formele de artd, au fost departe de a fi ignorate.

O cultura literara foarte sofisticatd si o industrie a cartii a
explodat, atingand un nivel fara precedent. In imaginatia
populari, cerneala oamenilor invatati a fost privita ca sacra §i
stiloul a fost vazut care primul lucru care a fost creat de
Dumnezeu. Prin urmare, este greu sa spui, de exemplu, care
sunt semnele dintre semnele din acea epoca care primeau mai
multd atentie: cele ficute de om sau cele care apar In mod
natural.

Cultura $i natura, intr-o relatie simbiotica sinatoasa, erau
reflectate de exemplu, In natura prietenoasa fata de islam, in
domeniul arhitecturii la acea vreme.%

Dupa secolul al XIV-lea, a inceput declinul gandirii crea-
tive In lumea islamicd din cauza unei varietati de factori, in-
clusiv invazia mongola si incendierea Bagdadului, invingerea
arabilor musulmani din Spania §$i cruciadele continue,
prabusirea califatului otoman $i navala fara oprelisti a coloni-
alismului. Drept rezultat, impulsul creativ al gandirii islamice a
suferit un regres major.

Musulmanii au fost asaltati de asemenea de multe
probleme interne, inclusiv de alienarea filosofilor, a oamenilor
de stiintd i a unor ganditori dintre teologi, de controversele
sectelor si relevanta conservatorismului intelectual si a zaglid
(imitarea autorititii din trecut; astdzi, acceptarea doctrinelor
din trecut fard a le supune analizei, intrebarilor).

New Knowledge, Research and Development in the Muslim World (Kuala Lum-
pur: Institute of Islamic Understanding Malaysia, 2004), pp.14-15.

65 Ziauddin Sardar, Islam, Postmodernism and Other Futures: A Ziauddin Sar-
dar Reader (London: Pluto Press, 2003).

% Seyyed Hossein Nast, Traditional Islam in the Modern World (IKegan Paul
International: 1990).
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Filosofia §i toate stiintele au avut un declin rapid, in timp
ce forme mai rigide de instruire $i un curriculum mult mai
redus au Inceput sa predomine. S-a sustinut cd ortodoxia a
fost amenintatad $i a existat o nevoie de a stavili ganditorii
pentru a apara religia. Latitudinea $i diversitatea discursului
care a extins scopul stiintelor religioase, &alam, tafsir, hadith $i
figh au facut loc criteriilor mai putin vaste, $i anume Aufr,
bid'ab $i faglid $1 pentru aga numita inchidere a usii z#zhad (sadd
bab al-jjtihad).°7

Mai recent, un abuz din partea autoritatii islamice condus
de un radicalism dogmatic a exacerbat declinul gandirii crea-
tive printre musulmani. Situatia nu este ajutati deloc de
prevalenta pasivitatii din cultura populara cu privire la excesul
dogmatic al sustindtorilor infocati ai zag/id. Una dintre carac-
teristicile proeminente ale acestui cadru este o oarecare igno-
ranta a impulsului esential al Coranului in directia gandirii cre-
ative. Malek Bennabi a spus succint cd aceastd criza a civili-
zatiel $1 a societatii, intr-un punct critic al istoriei sale ,,nu
constd In sardcia obiectelor sale materiale, ci siricia ideilor
sale.”08

V. CE ESTE I TIHAD”?

Apelul Coranului citre gandirea rationala §i cdutare nu este
infranata de metodologia ijtihad. De fapt, nu existd un text
clar, evident despre ijtihad in Coran. Ijtthad reprezintd un
concept care are origini in hadisurile Profetului $i practica sa,
dar i in cea a Companionilor Sai.

7 Vezi dezbaterea lui Oliver Leaman, “Institutionalising Research and Devel-
opment Culture in the Islamic and Non-Islamic World: A Comparative Perspective”
in Abu Bakr Majeed, (ed.) New Knowledge, pp. 50-51.

%8 Malek Bennabi, Intaj al-Mustashriqin, p.26.
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Metodologia ijtithad, care este tema de baza stiintei sursei
legilor (i.e. usul al-figh) este in sine un produs a ijtihad. Pare
ca Profetul a vazut, de asemenea, ijtithad drept un impuls mai
degraba creativ decat implicarea in tehnica unui rationament
legal — asa cum wsul al-figh (fundamentele dreptului canonic)
au dezvoltat din abundentd mai tarziu. Cand profetul a vorbit
de stihad (rationament spre gdsirea unei solufii) sau cand a aprobat
aplicarea sa, se pare ca el a ficut aceasta in termeni de gandire
creativa.

Cu greu ar admite cineva cda impunerea unor restrictii
asupra gandirii, chiar daca ar fi posibil, de culturi §i traditiile
legale ar putea f1 exagerate, caz in care ar fi inclinata sa capete
dimensiuni negative. Pe de alta parte, o persoand nu poate sd
sustind gandirea liberd care nu este limitata de urmarirea unei
tel sau valori. Chiar procesul actual de gandire creativa, cum
am mentionat mai devreme, este o abilitate care poate fi
invatata §i rafinata prin mai multe stadii pentru a o directiona
pe cai potrivite. Traditia liberald a occidentului tinde sa im-
puna restrictii minimale asupra gandirii, in timp ce islamul
tinde sa adopte o abordare mult mai indreptata spre rationa-
ment creativ. Atat traditiile islamice, dar i cele occidentale
recunosc autoritatea ratiunii drept criteriu de judecatd, dar
traditia liberald, spre deosebire de islam, izoleaza spirituali-
tatea $i credinta de sfera rationalitatii stiintifice.

Totusi, metodologia ijtihad a fost influentatd, de asemenea,
de-a lungul timpului, de o serie de factori, inclusiv de climatul
politic, de schimbarea califatului (£hilafah) in monarhie (mulk),
de gandirea elenistica in relatie cu analogia (gzyas) $i compo-
nentele sale silogistice, $i de ruptura dintre #/uma (natiune) si
autoritatile conducatoare.®

® Pentru detalii, vezi Mohammad Hashim Kamali, “Issues in the Under-
Standing of
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Usul al-figh $1 metodologia propusa de acestea a urmat un
curs dificil §i s-a incalcit in tehnicalitate, ceea ce a avut con-
secinte adverse pentru z#had. Acum este nevoie sa se recu-
pereze puritatea acestui concept vital, sa facem din 7#zhad in-
strumentul nostru principal pentru originalitate $1 ajustari
sandtoase, dar $i pentru a revizui $i reforma unele aspecte ale
teoriei despre z#ihad insusi care nu mai corespund conditiilor
actuale $i provocarilor vremurilor noastre.

Am vorbit i in altd parte despre teoria ijtihad i
problemele legate de ea, iar spatiul de aici nu ne permite sa
intram 1n detalii.”?

Totusi pot sda conchid aceasta sectiune sugerand, pe scurt,
cd teoria conventionald a 7#7had trebuie revizuita i reformata
cu privire la nevoia 1) de a recunoaste validitatea 7/#/had colec-
tiva §i consultativa alituri de savanti, $i 2) sa permita ex-
pertilor din alte domenii pentru stiinta, economie $i medicina
sa duca ijtihad in respectivele domenii dacd sunt echipati cu
informatii si cunostinte adecvate de dovezi-sursi ale is-
lamului. Ele pot sta alaturi alternative sau sa caute sfat de la
cei care au invatat Shari’ah.

Ijtihad a fost deseori folosit mai degrabd drept un instru-
ment al diversitatii $1 dezacordului decat unul al unitatii $i
consensului. Desi dezacordul trebuie admis de principiu,
totusi astdzi existd o mal mare nevole pentru unitate $1 con-
sens. Savantii $i cei invatati poate ca nu ar trebui sa incurajeze
angajamentul excesiv in diversitatea $colilor §i cultelor, ci ar

Jihad and Ijtibad” in Islamic Studies, 41 (2005), p.623ff.

70 Existd un capitol despre ijtthah in M. H. Kamali, Principles of Islamic
Jurisprudence, a treia editie, (Cambridge: Islamic Texts Society, 1991,
2003). Vezi si articolul meu “Issues in the Understanding of Jibad and Ijtibad”
in Islamic Studies, 40 (2002), pp.617-635; si “Issues in the Legal Theory and
Usul and Prospects for Reforns” in Islamic Studies, 40 (2001), pp.1-21.
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trebui sa Incerce sa gaseasca moduri de a elimina prapastia
dintre ele $i sa incurajeze unitatea principiilor.

Aceasta poate sd insemne orientari politice pentru diferite
asezari i tari, $i daca asa este cazul, aceasta ar trebui reflectata
in abordarile noastre fatd de ztibad.

Anumite directii ar trebui oferite $i de ganditori si de lideri
pentru a stimula un z#had orientat catre consens, fara ranguri
judiciare si adundri legislative.

Ijtihad a fost perceput practic perceput in trecut precum un
concept legal si metodologie. Viziunea noastra despre probele
sursa despre ijtihad este ca ele nu specificd un asemenea cadru
pentru z#had. Noi ne gandim mai degraba la momentul origi-
nal al conceperii ijtihad ca la o formula pentru rezolvarea un-
ot probleme $i provociri intampinate de musulmani, in mod
individual, sau de comunitatea musulmani. Aceasta ar con-
firma viziunea noastrd asupra nevoii de largire a scopului 7#-
had spre alte discipline dincolo de cadrul figh $i usul al-figh.”!

Conform unei maxime legale din jurisprudenta islamica, nu
ar trebuie sa existe ijtihad in prezenta unui text clar al Coran-
ului $i hadith (lz ztibad ma’ al-nass). Acest dicton ar trebui re-
vizuit. Deoarece exista posibilitatea ca textul in discutie ar
putea fi vizut acum dintr-o alta perspectivi §i s 1 se ofere o
interpretare noua intr-un context diferit. Ceea ce vrem sa
spunem este ca textul legal ar avea nevoie sa fie Intai inteles si
cd el Insusi ar putea si implice 7#bad.

Prin urmare ijtihad nu poate fi oprit daca ar putea avansa o
noua intelegere, abordare a textului in primul rand.

Declinul persistent al ratiunii critice printre musulmani se
datoreazd partial notiunii ca exercitiul judecdtii personale si
jjtihad au incetat odatd cu lucririle de epoci ale legistilor $i

™ Scriitorul a propus o noud definitie pentru ijtihah in opera sa Shari'ah
Law: An Introduction (Oxford: Oneworld Publications, 2008), p.165.
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imamilor din trecut. La aceasta s-a adaugat mentalitatea dom-
inanta cd un musulman ar trebui si urmeze o gcoald de ga-
ndire stabilitd sau cealalta $i sa abandoneze judecata sa in fa-
voarea interpretarilor din secole mai vechi ale caror creatori
care nu aveau cum sa aibd idee despre necesitatile musulma-
nilor din secolul al XXI-lea. Pana in 1500, ijtihad independent
le-a permis musulmanilor $i societdtilor musulmane sa se
adapteze continuu, pusi in fata schimbadrii conditiilor sociale
si progresului cunoasterii. Din pdcate, civilizatia islamica a
inceput sa slibeasca, cu aproximativ 4 secole in urma, in fata
progresului occidental, adoptand o pozitie mult mai conserva-
toire in incercarea de a prezerva valorile traditionale $i in-
stitutiile sale. Drept rezultat, ganditorii musulmani au avut
tendinta sa priveascd negative inovatia $i adaptarea. Din cauza
intregii formei simbolice §i retorice a neo-radicalilor care tind
sa domine publicul musulman, spiritul islamului lipseste vi-
zibil din eforturile lor, in timp ce mai mult ca niciodata ijtihad
este necesar acolo unde starea femeii, educatia, o buna guver-
nare $i dezvoltarea economicd sunt ingrijoratoare.

VI. SECULARISMUL POST-ILUMINIST

In mod esential, rationamentul stiintific reduce inteligenta
la nivelul chimiei neurale, unde fenomenele comportamentale
si mentale sunt intelese doar ca manifestari al proceselor fizi-
ce. Acest lucru tinde si priveze omul de cele mai nobile
atribute al sale (credinta, iubire, frumusete), separa sufletul de
corp si senzorialul de inteligibil.

In tinutul economiei, omul este doar un producitor si con-
sumator de bunuri §i este migcat doar de interesul propriu.
Acestea se opun, de asemenea, punctului de vedere islamic
care vede in om moralitate $i credintad transcendenta.
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Aceasta analizd materialista a inteligentei Incepe sd fie
vizutd acum ca fiind inadecvata din punct de vedere concep-
tual. Adevirata intrebare este dacd putem admite existenta
unei dimensiuni umane care este autonoma §i ireductibila la o
simpld masa fizica. In afirmatiile lui Moravia ,,se poate postu-
la ceva care existd $i in acelasi timp nu are forma fizica?
Respingerea ideii de suflet $i realizarile obtinute de biologie si
neurostiintd ne obligd sa sustinem cd omul nu este altceva
decat corpul material?”’72

Au existat incercdri recente ale unor ganditori creativi de a
redefini notiunile de ,,ratiune” si ,,inteligenta”, in acelasi timp
cu liniile anti-materialiste trasate din experienta traditiilor mai
vechi, nu de provenientd occidentala sau chiar a unor con-
ceptii populare raspandite.”

Filosofia islamica — care studiaza in principal scopurile, in
timp ce stiinta studiazd cauzele — vede, in concordanta cu
invatatura Coranului, rolul obiectelor $i al evenimentelor ca
semne ale prezentei $i actiunii divine. Credinta este inteleasd
de musulmani nu ca o limitare a $tiintei, ci drept o perspectiva
catre imbogatire $i perfectiune.”

Variantele perspectivelor filosofiei occidentale $i a stiintei
se afld in spatele nedumeririi occidentale de ce musulmanii nu
au devenit mai secularizati. Aceasta presupunere nepotrivita a
dus la afirmatii gresite despre islam In trecut §i continud sa
genereze neintelegeri cu privire la natura reala a religiei islam-

72 Sergio Moravia, The Enigma of the Mind: The Mind-Body Problem in Con-
temporary  Thought, tr. S. Staton, (Cambridge: Cambridge University
Press,1995. Prima data publicatd in Roma, 1986), pp.4-5.

73 De exemplu, Howard Gardner, Intelligence Refrained: Multiple Intelligence
Sor the 21st Century (New York: Basic Books, 1999).

7 Pentru detalii, vezi Roger Garudy, “The Balance Sheet of Western Philoso-
phy in this Century” in Towards Islamisation of Discipline, (Herndon: Interna-
tional Institute of Islamic Thought, 1989), p.3991.
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ice si a traditiilor intelectuale. Neintelegerea nu este, din ne-
fericire, specifica doar occidentalilor. Deoarece, astazi, majori-
tatea musulmanilor nu sunt complet informati de profun-
zimea $i de sfera de aplicare a mostenirii lor bogate asupra
validitatii autoritatii ratiunii.

Musulmanii care gandesc ar trebui sa munceasca pentru a
explica relatia simbiotica dintre credinta si ratiune in religia lor
si sa o vadd ca o sursa de imbogatire $i contributie la inte-
legerea umana a islamului $i civilizatiei.

VII. CONCLUZII

Aceasta lucrare a avansat o perspectiva coranicd asupra ga-
ndirii, care in dimensiunile sale critice $i orientate spre obiec-
tive, oferd un set de indicatii care ii asigura puritatea $i scopul
sau in fata influentelor negative reductioniste.

Acest set de indicatii oferite sunt, de asemenea, atat de bo-
gate In avansarea unei dimensiuni spirituale care presupune
intelegerea faptului ca gandirea care nu este informata de mo-
ralitate §1 credintd poate sa i1 piarda directia $i scopul,
devenind chiar mai daundtoare bunastarii umane. Din punctul
de vedere al Coranului, stiintele naturii ar trebui sd fie cheia
cunoasterii $i intelegerii noastre a semnelor lui Dumnezeu in
univers. Deoarece acesta ar putea sa fie instrumental pentru
rezolvarea problemelor sociale si individuale fara intreruperea
ordinii cosmice sau a habitatului uman pe pamant. Descon-
siderarea ostentativa a valorilor etice din stiinta a slabit simtul
de responsabilitate al oamenilor de stiintd $i a contribuit la
degradarea conditiei umane in jurul globului $i a adus cu sine
o degradare fara precedent a mediului.

Din moment ce gindirea este o aptitudine care poate
evolua prin aplicarea individuald §i antrenament, ea poate fi
supusa ghidarii, pierderii sau imbogatirii.
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Universitatile si institutiile de invatamant din tarile musul-
mane sunt, in general, lipsite de resurse, iar cele care au mijlo-
acele necesare tot esueazi, in detrimentul lor, sd hrineasca si
sa inspire cultura gandirii critice, a citirii $i cercetdrii in randul
studentilor sai $i a savantilor.

Anumite centre superioare de studiu ar putea sa stabileasca
o noua ordine a relatiei dintre stiintelor naturale $i umaniste $i
intre toate domeniile de cunoastere $i bunastarea umana $i
caile de beneficii pentru societate. Sistemul de educatie actual
este responsabil de o revalorificare pentru a insufla gandirea
creativa §i de a inspira o viziune largd printre studenti $i sa-
vanti, care este informat de relatia mutuald dintre diferite dis-
cipline de studii. Acest fapt ar putea realizat, sugereaza un ob-
servator, ,,prin addugarea unui numar suficient de cursuri de
stiinte umaniste in programa curriculei stiintelor $i ingineriei,
prin interactiune intre discipline i colaborare.””

Caracteristica principala a stiintelor umaniste, din perspec-
tiva islamicd, este ca nu sunt lipsite de valoare §i ar trebui in-
corporate in sistemul de valori al islamului care este informat
de dimensiunea etica $i umana a valorilor.

Continutul semiotic $i uneltele sale traverseaza nenumarate
domenii cum ar fi logica, lingvistica, gramatica, semantica,
cunoasterea, filosofia, antropologia, stiintele naturale. Munca
savantilor musulmani, care nu se limiteaza la analiza semioticd
in cel mai strict sens, ar putea f1 evidentiatd $i integrata intr-un
discurs comun. Nu ne aflim departe de acest lucru, dat fiind
ca insasi ,.Semiotica” ca disciplind contemporanda cu-
prinzatoare, independenta de filosofie $i lingvistica, este re-
centa. ,,.Semiotica cognitiva” de exemplu, un domeniu care
incearca sa umple $i sd repare bresa dintre $tiintd $i ramura
umanistd, a aparut tarziu, in anii 1990.76

7> Mehdi Golshani, “From Knowledge to Wisdom: A Qur'anic Perspective” in
Islamic Studies, 44 (2005), p.13.
76 Vezi Martin Lings, “The Symbolism of the Letters of the Alphabet’, in A Sufi
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Este ironic si observam, totu$i, cd vasta majoritatea a
musulmanilor sunt obisnuiti sd citeasca un Coran care este
gol si lipsit de gandire. Coranul este de obicei citit, memorat
si citat mai degraba pentru meritul sau spiritual decat pentru
stimulare intelectuald $i evolutie. Este evident cd nu acesta
este sfatul pe care ar trebui sd il obtinem din Coran. Al-
Qaradawi a observat, pe buna dreptate, despre realitatile
curente ale sistemului public de educatie din tarile musulmane
cd ,sistemul se bazeazd pe memorizare $i pe tocit mai mult
decat pe intelegere $i analiza. O slibiciune tipicd a acestei
metode este cd cel care memoreaza uitd de la mand pana la
guri.

Dar dacd ceea ce se invatd este bazat pe intelegere, sub-
stanfa sa va rimane In minte $i nu va fi supusd uitdrii atat de
repede.””” Dar problema pe care o ridicim aici este adanc
inrddacinatd §i isi are originile in emfaza generald pusa de cel
mai multi invatatori §i juristi din vremuri inaintate pe studiul
Coranului, al hadisurilor $i manualelor figh, care adesea atrag
atentia asupra cuvintelor §i propozitiilor textului in detrimen-
tul intelegerii $i analizei. Abordarea de baza a Coranului
studiaza, prin urmare, pronunfarea corectd $i memorizarea.
Acest sistem repetitiv de invatare a fost deosebit de pronuntat
in educatia copilului, desi nu s-a limitat la acest cadru de-
oarece $i niveluri mai avansate de studiu islamic au avut
aceeasi influenta.”®

In pofida profundei influente a Coranului asupra gan-
durilor, moravurilor §i culturii indivizilor musulmani $i a so-
cietatilor, gandirea, prin natura sa, nu se preteaza la niciun ca-
dru predeterminat sau directiva. Se pare ci Coranul doar vrea
sa ne ofere semne §i indicatoare despre gandire, dar tendinta

Saint of the Twentieth Century: Shaikh Abmad al-Alawi: His Spiritual Heritage
and Legacy (Cambridge: Islamic Texts Society, 1993).

" Yusuf al-Qaradawi, Figh al-Awlawiyyat, p.68.

8 Cf., Al-Ahwani, AL Tarbiyah fi al-Islam, p.189.
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inndscutd de gandire a individului este adeseori inspiratd de
imaginatie §i introspectie care nu pot fi cuprinse de directive
si definitii.

O minte creativa este unica prin atributele sale $i gandirea
care se afld intr-o persoana invatatd i integra este unul dintre
cele mai mari daruri ale creatiei, care se poate potrivi descrierii
exemplului divin, sau @yah, lui Dumnezeu pe pamant.

Tot ce ramane de addugat, totusi, este cd gandirea creativa
a sclipit prin surse $i influente, in randul marilor ganditori din
alte culturi si traditii — cum, de asemenea, trebuie si re-
marcam faptul ¢4 mari ganditori ai istoriei au aparut in toate
regiunile, culturile §i religiile. Substanta acestor afirmatii este
sustinuta intr-un hadis renumit prin care Profetul ii instruiegte
pe musulmani ,,sa caute cunoasterea, chiar i in China” §i
intr-un alt hadis care spune ,,intelepciunea este proprietatea
pierduta a celui care crede; el este are dreptul la ea, indiferent
unde se afld.”

Cunoasterea $i intelepciunea trebuie vazute, in cele din
urmad, ca fiind realizari Impartite ale umanitatii, postulate $i
adaugate de ganditorii ei remarcabili §i creativi. Acest lucru
este cunoscut $i din faptul ca rezultatele gandirii creative sunt
adesea impartagite $i experimentate dincolo de bariere $i fron-
tiere geografice — chiar mult mai probabil in epoca global-
izarii.

Se sperd ca marii ganditori $1 conducatori ai umanitatii sa
treacd acest lucru in agenda lor §i sa se angajeze sia micsoreze
distantele si diviziunile dintre traditiile culturale $i intelectuale
ale lumii $i sa le facd sa aspire la viziunea veritabild a unui des-
tin comun, impartagit $i o fraternitate umana extinsa in de-
liberarile lor.



Aceastd carte aduce in atentie perspectiva coranicd asupra gan-
dirii, rationamentului si ratiunii critice, care, in dimensiunile sale
critice si orientate spre obiectiv, oferd un set de linii directoare
care fi asigurd puritatea si scopul de la influentele reductioniste
negative. Orientdrile furnizate astfel sunt, de asemenea, bogate
in promovarea unei dimensiuni spirituale, intelegdnd cd gdndi-
rea care nu este informatd de moralitate si credintd isi poate
pierde directia si scopul, devenind chiar ddundtoare bundstdrii
umane. Lucrarea incepe cu o discutie despre semnele divine,
ayat si profilul proeminent pe care il iau in conceptia coranicd a
gdndirii. Alte subiecte discutate includ identificarea surselor de
cunoastere din Coran, factori care impiedicd gdndirea rationald
si o0 schitd istoricd a epocii de aur a creativitatii stiintifice si a de-
clinului ei eventual. O scurtd sectiune este, de asemenea, dedica-
ta ijtihad-ului si unde se incadreazd in schema analizei noastre
asupra gdndirii, urmatd de o scurtd comparatie a perceptiilor fi-
losofice islamice si occidentale asupra rationalitatii.
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