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Abu Nasr Farabi (870-950), kao jedan od utemeljivaca islamske peripa-
teticke filozofije, ostavio je neizbrisiv trag u istoriji islamske socijalne misli.
Pokusao je da napravi jasnu komparaciju izmedu filozofske utopije i objek-
tivnog stanja drustva u kojem je Ziveo za vreme vladavine abasidske dina-
stije. Stoga njegove drustvene teorije istovremeno mogu posluziti istorica-
rima, filozofima i sociolozima.

Kako bismo ukratko predstavili osnovne crte njegove socijalne misli, naj-
pre smo razjasnili sintagme i termine koje je on najvise koristio, a to su:
prakti¢na filozofija, socijalna filozofija, politicka filozofija, politika, vlast i
drustvo. Nakon §to smo pojasnili njegovu definiciju drustva i drustvenog
zivota, upustili smo se u detaljniju analizu njegovih visestrukih klasifikacija
raznih drustava. Naime, on drustveni Zivot deli kvantitativno i kvalitativno.
Shodno prvoj podeli, on najpre istice da postoje dve vrste zajednice: pot-
puna, odnosno celovita, i nepotpuna. Zatim, svaku vrstu deli na veliku, sre-
dnju i malu zajednicu. Velika potpuna zajednica u njegovim oc¢ima jeste
globalna svetska zajednica koja ukljucuje celokupno covecanstvo, srednja
potpuna zajednica se odnosi na drzavu ili dinastiju, a mala potpuna za-
jednica jeste grad. Veliku i srednju potpunu zajednicu Farabi nekada naziva
i umetom, mada ovaj termin CeS§ce koristi samo za srednju potpunu za-
jednicu, odnosno za islamsku vladavinu. S druge strane, velika nepotpuna
zajednica u njegovoj klasifikaciji jeste pleme, srednja je selo, a mala je za-
selak. Zanimljivo je da on porodicu smatra klicom drustvenog Zivota, ali ne
i zasebnom drustvenom jedinicom. O svakoj od pomenutih grupa i pod-
grupa Farabi piSe opsirna objasnjenja i obrazlaze njihove jasne karakteristike.

Farabijeva kvalitativna podela drustava nesto je drugacija, i ona direkt-
nije ukljucuje odredene segmente njegove opste filozofske misli, a ponajvise
njegov stav o blazenstvu. On tu pokrece opsirnu raspravu o sustini utopije,
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odnosno ,vrlog grada’, kako bi to on voleo da kaze. U drugom delu ovoga
rada razmotri¢emo osnovne karakteristike takvog grada, kao i jos neke Fa-
rabijeve socijalne podele.

Kljuéne reci: Farabi, socijalna misao, grad, drZava, kolektivno drustvo, poro-
dica, prakticna filozofija, politicka filozofija, viast

1. Uvod

Farabi je §iroj javnosti ponajvise poznat po svom velikom doprinosu
procesu utemeljenja islamske filozofije. Roden je 870. godine u Farabu kada
je ¢uveni Prevodilacki pokret ve¢ uzimao maha. Taj pokret je nastao jo$ za
vreme uspostavljanja abasidske dinastije, odnosno u prvoj polovini VIII ve-
ka, viSe od stotinu godina pre Farabijevog rodenja. U zelji da upoznaju tra-
diciju i nau¢nu bastinu drugih podneblja i predstavnika drevnih civilizacija,
muslimani su sve ce§ce prevodili knjige koje su pisali stari greki, persijski i
indijski mudraci. Bilo je tu naslova iz raznih nauc¢nih disciplina, §to pokazuje
svestranost tog velikog pokreta koji ¢e istoricari kasnije nazvati Prevodila-
¢kim pokretom. A naslovi su birani s namerom. Iz drzavnog budzeta nije
izdvajano za prevod bilo kojeg dela, ve¢ samo za prevodenje onih naslova
koje bi muslimanski nau¢nici prethodno preporudili. Stavise, formirane su i
komisije, u okviru bagdadske Ku¢e mudrosti, koje su imale duznost da od-
rede koje naslove treba prevoditi. Ova nauc¢na ustanova dobija u znacaju
kada abasidski kalifat preuzima Mamun (vladao: 814-833). Ona tada dobija
sredi$nju ulogu u procesu naucnog razvoja muslimanskog drustva. Od tada
su skoro svi prevodi i nau¢na istrazivanja realizovani isklju¢ivo u okviru Ku-
¢e mudrosti. Ta situacija potrajala je i nekoliko godina nakon kalifa Mamuna,
$to pokazuje da se kroz Prevodilacki pokret pripremala podloga za usavrsa-
vanje raznih nauc¢nih disciplina u okviru islamske civilizacije (Velajati 2016:
145). Centralna abasidska vlast nije Zelela da se bilo koji segment tako vaznog
procesa odvija bez njihovog direktnog nadzora.

No, ve¢ u drugoj polovini IX veka okolnosti se znatno menjaju. Musli-
mansko drustvo se usled teritorijalnog proSirenja i uve¢avanja administra-
tivnih struktura suocavalo sa mnogo $irim spektrom pitanja na koja je bilo
potrebno odgovoriti valjano i u skladu s principima i nacelima islamske mi-
sli. Veliki broj takvih pitanja bio je povezan s novim drustvenim okolnostima,
§to znaci da ona starijim narodima nisu ni predstavljala bilo kakvo opte-
recenje. Grci ili Persijanci nisu se nuzno suocavali s istim onim socijalnim
pitanjima i poteskocama na koje su nailazili muslimani. Otuda, kada je
islamsko drustvo doslo do odredene intelektualne i nau¢ne spremnosti da
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samostalno napreduje, bilo je logicno da se polako sve vise obustavljaju aktiv-
nosti zasnovane na prevodenju strane literature. Jer sadrzaj te strane litera-
ture viSe nije mogao biti uskladen s intelektualnim progresom muslimanske
zajednice, pa je izgubio svoju svezinu i nau¢nu vitalnost. Takvo stanje je sma-
njivalo prevodilacke ambicije i povecalo zelju i potrebu za produkcijom zna-
nja. Zbog novih pitanja na koja drevni narodi i stari Grci i Persijanci nisu
ponudili nikakve odgovore, muslimanski naucnici su pred sobom videli ve-
liki izazow.

Farabi je zablistao upravo u takvim okolnostima, najbolje je iskoristio po-
tencijale prevedene literature s kojom je imao priliku da se upozna i direktno
i posredstvom svojih ucitelja, te da sve to usaglasi s racionalnom tradicijom
islama i Kurana, i da na osnovu toga stvori delimi¢no novi filozofski sistem,
jednim delom slican onome koji je ponudio Aristotel, ali ipak za koji stepen
unapreden i prosiren. Skola koju je on utemeljio, a kasnije unapredio slavni
Avicena, nazvana je islamskom peripatetickom skolom.

Kada sve ove okolnosti uzmemo u obzir, mozemo shvatiti zasto je Fara-
bijeva drustvena teorija toliko vazna. Ve¢ na samom pocetku ovoga rada
spomenucemo tri faktora koji mnogostruko uti¢u na tu vaznost. S jedne
strane, Farabijeva ideja potpuno je zasnovana na filozofskim nacelima islam-
ske misli, a to svedoci u korist njene autoritativnosti medu muslimanima. S
druge strane, on je ziveo u periodu kada je muslimansko drustvo bilo poli-
ticki veoma snazno, a administrativno izuzetno organizovano i uredno. Zbog
toga, Farabi je mogao i prakti¢no da sagleda neke rezultate svojih ideja. A s
trece strane, krajem X i pocetkom XI veka, kada pocinje ozbiljniji deo Fara-
bijevog nauc¢nog rada, muslimani su vec¢ izlazili iz perioda tranzicije, dobro
su upoznali strane kulture i naucne bastine i ¢ak ih i svestrano kritikovali.
Oni su u tom periodu ve¢ zakoracili u fazu stvaranja nove, sistematizovane i
utemeljene misaone i kulturne tradicije. Svemu ovome treba pridodati i ¢i-
njenicu da je Farabi izuzetno dobro poznavao i druge nauc¢ne discipline, $to
mu je i te kako pomoglo da univerzalnije sagleda ne samo aktuelne probleme
s kojima se muslimansko drustvo suocavalo, vec¢ i sve one eventualne po-
teskoce koje su nekada mogle da namuce clanove te velike zajednice.

2. Zivot i delo

Farabi je u istoriji islamske misli dobio zvanje ,,Drugi ucitelj”, sto ga s
jedne strane povezuje s Aristotelom - koga su muslimanski filozofi nazvali
»Prvim uciteljem” - a s druge strane mu daje veliki ugled u oc¢ima svih ka-
snijih istrazivaca. Istoricari spominju razlicite povode da Farabi dobije takvo
zvanje. Neki isticu da je Farabi svojim delima i mislima privukao veliku pa-
znju drugih mislilaca i akademskih krugova, te da je pokrenuo val koji ¢e
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vrlo brzo rezultirati sistematizacijom prve filozofske skole u islamu. Napisao
je viSe od stotinu naslova — ukljucujudi i knjige i eseje, odnosno traktate i
poslanice. Uglavnom se fokusirao na racionalno tumacenje islama, ali u ne-
kom opstem znacenju te reci. Pisao je ponajvise o filozofiji i socijalnoj misli,
ali pritom nije zanemarivao ni matematiku, muzikologiju, medicinu, dogma-
ticku teologiju i jurisprudenciju’.

Medutim, ovo ne moze biti dobar razlog da dobije zvanje Drugi ucitel;.
Svim tim naukama, a pogotovu filozofijjom kao svojevrsnom ,, majkom nau-
ka”, bavili su se manje-vise i drugi muslimanski mislioci pre njega, ukljucujuci
i slavnoga Abu Ishaka Kindjja, ali nijedan od njih nije dobio to zvanje. Ta-
kode, ova analiza nam ne objasnjava ni kako je Aristotel postao Prvi ucitelj.
Trebalo bi, valjda, da postoji nekakva veza izmedu ucenja grckog i musli-
manskog filozofa pa da jednog nazovu Prvim a drugog Drugim uciteljem —
buduci da se oba naziva pojavljuju gotovo istovremeno.

Zbog toga, grupa savremenih istrazivaca pokusala je da povod za ovakve
nazive potrazi u tome §to je Farabi verovatno prvi u islamu utemeljio i si-
stematizovao filozofsku $kolu. A posto je njegova skola imala dosta dodira sa
$kolom koja se pripisuje Aristotelu, pojavljuju se nazivi Prvi i Drugi ucitelj
(Najjar, Lerner & Mahdi 1963: 22). Ova analiza donekle objasnjava zasto je
Farabi postao poznat kao Drugi ucitelj, ali ne nudi jasan dokaz za to zasto je
Aristotel smatran Prvim uciteljem. Ako je kriterijum utemeljenje nove mi-
saone $kole, onda je to postojalo i pre Aristotela. Bar kod Platona mozemo
jasno da primetimo naznake filozofskog sistema, pa bi otuda on bio preci da
dobije taj naziv.

Treci razlog koji se navodi kao moguci povod za ovo imenovanje jeste
¢injenica da se Farabi opsezno bavio logikom. On je uspeo da u mnoge
segmente logike unese nove ideje ili bar inovativna objasnjenja. A to je ¢inio
i Aristotel, verovatno pre svih drugih. I zato Aristotela smatraju Prvim, a Fa-
rabija Drugim uciteljem. Ova analiza ima vise smisla od prethodne dve. No,
pojavljuje se pitanje zasto bi logika imala tako bitnu ulogu u istoriji nauke da
bi neko samo zbog toga sto se podrobno bavi njome zasluzio tako visoko i
univerzalno zvanje ,,ucitelja”. Jasno je da logika indirektno utice i na razvoj
drugih nauka, jer predstavlja metodu razmisljanja, pa tako deluje kao pri-
prema ili uvod u sve druge naucne discipline, ali to ipak nije toliko uocljivo.
Cini nam se da bi ovu poslednju analizu trebalo detaljnije opisati.

Naime, potrebno je pronaci nesto sto je u delima i mislima Aristotela i
Farabija bilo i te kako prisutno, a $to je sve vreme poput duha u telu ucestvo-
valo u izgradnji svake naucne discipline, i to ne samo indirektno, kroz meto-

1 Ako bismo hteli da samo zapisemo naslove Farabijevih dela, napravio bi se zaista predug
spisak. Za opsirniji pregled Farabijevog doprinosa usavr$avanju pomenutih nau¢nih di-
sciplina videti: Velajati 2016: 319, 361, 373, 387, 400, 426-428, 487, 939-942, 1139-1142.
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du, ve¢ direktno i aktivno. Pretpostavljamo da je to bilo njihovo bavljenje
podelom i klasifikacijom nauka (Nasr 2004: 123), ¢ime su aktivno ucestvovali
u postavljanju kamena temeljca za gotovo sve nauke - filozofske, prirodne i
matematicke, ali i one druge nesto prakticnije u koje spadaju i drustvene na-
uke. Farabi u svojoj knjizi Ihsa al-ulum sazeto predstavlja gotovo svaku dotad
poznatu naucnu disciplinu i pokusava da ponudi jasan i precizan sistem kla-
sifikacije nauka. ,Farabi je”, piSe o tome Ali Akbar Velajati, ,razlicite nauke
kategorisao na temeljima racionalnih i demonstrativnih vizija svog ontolo-
$kog sistema. Stoga, sistem klasifikacije nauka koji on predlaze u celosti je
filozofski. Farabi je svojim briljantnim delom ponajvise uticao da se sli¢ni
spisi pojave i u kasnijim razdobljima islamske misli” (Velajati 2016: 202).
Takav univerzalni pristup svim naukama, pored toga $to opravdava njegovo
zvanje ,ucitelja’, i te kako mu je pomogao u tome da $to bolje pojmi sustinu
onih disciplina koje danas mozemo jasnije smatrati socijalnim naukama.

Farabi je roden 870. godine u Farabu, u danasnjem Otraru u Kazahstanu,
koji je svojevremeno pripadao velikom Horasanu, Persiji (Halilovi¢, T. 2015:
27). Stanovnike ovog mesta cinili su turski i persijski narodi koji su islam
kolektivno prihvatili pola veka pre Farabijevog rodenja, onda kada je grad
osvojio i pokorio samanidski vojskovoda Nuh ibn Asad (Ibn Halikan 1985:
100; Bakar 2010: 26-27). Shodno tome, istoricari pretpostavljaju da je Fa-
rabijev otac roden kao musliman, ali ne i deda. Takode, treba napomenuti da
je besmisleno polemisati o tome da li je Farabi bio iranskog ili turskog po-
rekla, buduci da su se ovi narodi u severnim predelima velikog Horasana bili
potpuno izmesali. Ta izmeSanost je primetna i kod Farabijevih roditelja. Nje-
gov otac je iranski oficir i bio je angazovan u redovima samanidske vojske.
Savremeni britanski orijentalista Daglas Morton Danlop tvrdi da je i Fara-
bijev deda bio vojno lice (Dunlop 1971: 184). A majka mu je bila turskog
porekla (Mohadernija 2001: 61-62).

Istoricari ne beleze mnogo detalja iz detinjstva ovog velikana islamskih
nauka. A ni on sam se nigde u svojim knjigama nije osvrnuo na detalje iz
prvih godina svoga zivota. O tim godinama pisao je samo gdekada uzgred, i
to ukoliko bi takve informacije bile znacajne iz nekog drugog razloga. U
svakom slucaju, ono $to se ¢ini najobjektivnijim jeste to da je Farabi prve
godine zivota proveo u rodnom kraju, gde je izgradio svoju licnost i ve¢ do-
brim delom pokazao pronicljivost i naucni potencijal. Njegovo osnovno
obrazovanje u tom periodu nije se drasti¢no razlikovalo od onoga §to bi mu
bilo ponudeno u ve¢im gradovima i tadadnjim centrima znanja. Jer prve go-
dine obrazovanja svugde u islamskom svetu bile su gotovo identi¢ne. Arap-
ska knjizevnost, dogmaticka teologija i jurisprudencija bile su nauke s kojima
su se deca manje-vide upoznavala ve¢ u ranim godinama svog intelektualnog
razvoja. A sve te nauke bile su zasnovane na kuranskim predanjima. Slavni
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muslimanski istoricar i mislilac Ibn Haldun na veoma inspirativan nacin
opisuje ovu tradiciju ranog upoznavanja sa znacenjima kuranskih ajeta u
istoriji islama:

Upoznavanje s kuranskim naukama kod dece kroz razne naucne di-
scipline bilo je zapravo jedno od obelezja islamskog drustva. Gotovo svi
muslimani su bili u obavezi da u svojim gradovima obezbede kvalitetnu
nastavu ovoga tipa, i da svoju decu privikavaju da se sve ce§ce susrecu s
kuranskim tekstom. Jer izucavanje i pronicljivo tumacenje kuranskih
ajeta i verovesnikovih predanja osim toga $to ispunjava srce verovanjem,
stvara stabilan drustveni identitet koji ¢e kasnije moc¢i da bude i te kako
plodotvoran u zajednici. A ono §to se nauci u detinjstvu i mladosti, pusta
korene i sve vreme za zivota prati coveka u svakom njegovom postupku.
To postaje osnov i za svako buduce naucno istrazivanje, ukoliko se covek
za to opredeli. A tako se stvara carobna harmonija u njegovim mislima i
u celokupnom muslimanskom drustvu (Ibn Haldun 1958: 111/300).

Tokom poslednjih godina boravka u rodnom Farabu, Farabi se posvetio
i izucavanju matematickih nauka, sto mu je znatno pomoglo da tokom ka-
snijih godina jednostavnije i produktivnije obavlja funkciju glavnog sudije.
Jer finansijskih sporova je u tom periodu bilo zaista mnogo, pa je bilo ne-
ophodno da sudija bude sposoban da te sporove resi na valjan nacin, ali i po
kratkom postupku. Pored osnovnih i tradicionalnih studija, Farabi je poku-
$ao da se u slobodno vreme upozna i s drugim jezicima.

Bilo je samo pitanje vremena kada ¢e mladi ali u mnogim naucnim di-
sciplinama ve¢ dokazani Farabi odluciti da napusti svoj zavicaj u potrazi za
boljim uciteljima i obrazovnim ustanovama. A budu¢i da su mu i otac i deda
bili u sluzbi Samanida, bilo je ocekivano da ce se i on opredeliti da studije
nastavi u Buhari, centru samanidske pokrajinske dinastije. Ovo potvrduje i
Muhsin Mahdi, savremeni iracki pisac (Mahdi 1970: 1V/523). Farabi se u
Buhari ozbiljno posvetio muzikologiji, grani u kojoj ¢e nedugo potom postati
vekovima neprevazideni autoritet. U tom gradu izabran je i za glavnog su-
diju, kao §to napomenusmo, ali tu funkciju nije obavljao dugo. Osetio je da
ga funkcije koje zahtevaju neku vrstu staticnosti ne ispunjavaju, te da tako
nece uspeti da zadovolji svoj znatizeljni duh. Stoga, nakon nekoliko godina
boravka u Buhari, Farabi odlucuje da otputuje u neki veci centar nauke i na-
ucnosti. U to vreme, takav centar je bio Bagdad.

Farabi je jos u mladosti, dok je izucavao jurisprudenciju, muzikologiju i
dogmaticku teologiju, osetio do koje mere se logika uplic¢e u sve sfere ¢ove-
kove misli. I od tada je nekako u podsvesti uvek zeleo da se ozbiljnije posveti
toj metodoloski izuzetno vaznoj ali u mnogim istorijskim periodima zapo-
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stavljenoj ili nedovoljno popularnoj nauc¢noj disciplini. Priliku da svoju zelju
realizuje napokon je dobio u Bagdadu, gde je upravo tih godina boravilo
nekoliko istaknutih poznavalaca Aristotelove logike. Doduse, i pre toga, on
je u Horasanu ucio logiku kod Jovana (Juhane) ibn Hajlana. Ali je ipak svo-
je znanje usavrsio u Bagdadu kod Abu Bisra Mate ibn Junusa (umro 940). Fa-
rabijeva logika postala je toliko poznata nakon njegove smrti da su njegove
knjige vekovima ostale gotovo nenadmasive, a njegove ideje nepokolebljive.
Jevrejski filozof Mojsije Majmonid (umro 1204), recimo, u pismu koje je
poslao $panskom lekaru i prevodiocu Ibn Tibonu nedvosmisleno istic¢e zna-
caj Farabijeve logike i piSe:,,Ne trosi vreme na druge knjige koje su napisane
iz oblasti logike, nego citaj samo ono sto je mudri Abu Nasr Farabi napisao.
Jer sve $to je on napisao, a pogotovu u knjizi O pocecima bitka, sastavljeno je
krajnje precizno” (Bakar 1998: 23).

Treba napomenuti da je Farabi u dva navrata boravio u Bagdadu, a u
meduvremenu je ziveo i u Alepu i Konstantinopolju. Ova Cesta putovanja i
boravak u velikim gradovima i centrima politicke, drustvene i nau¢ne moci
stvorili su u Farabijevoj licnosti neku vrstu osecanja snazne drustvene odgo-
vornosti. U svim tim gradovima Farabi je imao priliku da posmatra razne
slojeve socijalnog Zivota, da upozna siromasne, a gdekada i potlacene ljude, i
da cuje njihove zahteve, ili sto je jo§ vaznije, modele njihovog pogleda na
zivot. A s druge strane, upoznao je i mnoge vladare, vezire i savetnike, pa i
nemali broj trgovaca i imu¢nih plemica. Sve to mu je i prakticno pomoglo da
pojmi kako funkcioni$e drustveni zivot i koji su glavni uzroci eventualne
nepravde u njemu. I upravo zato, bilo bi veoma daleko od istine ako bismo
Farabija smatrali iskljucivo teoreti¢arem koji se u praksi nije toliko bavio re-
$avanjem drustvenih problema. Naprotiv, gotovo sve njegove odluke i poku-
$aji imali su znacajno uporiste u onome sto se dogadalo oko njega.

Takav stav o Farabiju iznosi i Abdul-Madzid Ganusi. On svestrano kri-
tikuje sve istoricare koji su pokusavali da predstave Farabija kao povucenog
mislioca. Njegove reci bacaju mnogo svetla na to pitanje. Evo sta Ganusi o
tome pise:

Zar je moguce i uopste zamislivo da Farabi napise tako mnogo knjiga
i traktata o drustvu i socijalnom zivotu, a da se licno potpuno povuce iz
zajednice i posveti nekom obliku asketskog Zivota, te da bude indiferen-
tan prema svim nepravdama koje se oko njega dogadaju i imun na sve
velike bolove koje su osecali njegovi sugradani i sunarodnici? Ako njega
zaista nije zanimalo sve to $to se desava u njegovoj uzoj i $iroj zajednici,
kako je onda mogao da prikupi toliko podataka o drustvenom zivotu i
da sroci dotad verovatno najprecizniju drustvenu i politicku teoriju? A
pogotovu §to je ta svoja dela pisao u dubokoj starosti, nakon sto je obisao
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razne gradove i upoznao razlicite modele zZivota i vodenja drustva. Istina
je potpuno drugacija. Farabijevu licnost mozemo upoznati jedino kroz
njegove drustvene aktivnosti i veliku brigu koju je osecao prema sop-
stvenom narodu, zbog koje je uostalom i napisao sve te brojne knjige i
eseje (Ganusi 1975: 101).

Dakle, Farabijeva socijalna misao nije susta teorija udaljena od stvarno-
sti i otudena od objektivnih ¢injenica. Ona nije proizvod maste jednog misli-
oca nezabrinutog za stanje svoje zajednice, povucenog u sebe i u svoje misli.
Naprotiv, ona nam nudi mnogostruka resenja za slojevite probleme s kojima
se jedno drustvo moze suociti u raznim periodima. Istina, Farabijeva soci-
jalna ideja nastala je u odredenom vremenskom kontekstu i sustinski je po-
vezana s njim, medutim, buduci da ju je Farabi potkrepio filozofskim argu-
mentima i racionalnim analizama, ona vrlo jednostavno i s malim izmenama
moze biti primenjena i u svakom drugom razdoblju i socijalnoj jedinici.

Farabi je poslednjih nekoliko godina Zivota proveo u Damasku. Razliciti
su odgovori na pitanje zasto je odlucio da napusti politicki centar kalifata i
da otputuje u neki drugi grad, doduse ne tako mali, ali ipak udaljen od centra
moci. Upravo ovde neki istoricari pokusavaju da pronadu glavnu nit koja ¢e
povezati njihove nedovoljno autenti¢ne tvrdnje da je Farabi bio povuceni
mislilac i intelektualac ¢ije ideje nisu imale prakti¢no uporiste. Oni isticu da
je ,buka” drustvenog zivota nagnala Farabija da napusti Bagdad i da se udalji
od velikog talasa socijalnih promena. No, ¢ini se da takav stav ne moze biti
opravdan. S jedne strane, ako su ovi istoricari u pravu i ako je Farabi zaista
zeleo privatnost i mir, odnosno ako je izbegavao razne segmente drustvenog
zivota, zasto se onda toliko dugo zadrzao u Bagdadu? I zasto se nakon krat-
kog putovanja do Konstantinopolja ponovo vratio u Bagdad, ili zasto je uop-
$te odlucio da svoje znanje usavrsi u najvecem gradu ondasnjeg kalifata? I
povrh svega toga, zasto je uopste osecao potrebu da napise toliko knjiga i
traktata o raznim stupnjevima socijalnog zivota, odnosno o mnogobrojnim
problemima s kojima se njegovo drustvo suocavalo ili s kojima je bilo koje
kasnije drustvo moglo da se suoci? Takva pitanja ne bi trebalo da zanimaju
»teoreti¢are” koji ne brinu o zajednickoj svesti. S druge strane, Damask jeste
bio manji od Bagdada, ali daleko od toga da je to bio grad bez drustvenog
prosperiteta. Damask tog doba spadao je medu najvece gradove kalifata. Pa
zato, ako je Farabi odlaskom iz Bagdada zaista zeleo da se udalji od drustva
i drustvenog zivota, ne bi bilo smisleno da izabere ba§ Damask za svoju novu
destinaciju. Istina je, dakle, u necemu drugom.

U trenutku kada je Farabi napustio Bagdad, vodena je velika borba izme-
du predstavnika imamitske i Safiitske misli, zbog cega je centralna abasidska
vlast vrsila sve veci pritisak na imamite. A u Damasku je tada vladao Sej-
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fudavla Hamdani koji je i zvani¢no zagovarao imamitsku, odnosno $iitsku
teolosku i juristicku misao. Zato su politicke okolnosti u Damasku bile da-
leko prigodnije za Farabija, koji je jos od rodenja bio blizak takvom razume-
vanju islama. Uzimajuci sve ove faktore u obzir, ne dolazimo li do zakljucka
da Farabijevu misao sustinski nije bilo moguce odvojiti od njegovih socijal-
nih aktivnosti? A to bi znacilo da on ne samo da nije bio povuceni teoreticar
vec je sve vreme pokusavao da nade najbolja resenja za drustveni prosperitet
i za $to bolje razumevanje islama u okviru zajednice i drustvenog zZivota (Sa-
liba 1951: 60). Otuda cak i njegovo privremeno Cutanje treba protumaciti
kao pripremu za novi drustveni angazman. Pa zato Farabija ne mozemo pre-
poznati osim u kontekstu vremena u kojem je ziveo. U nastavku ¢emo se
osvrnuti na kolektivno drustveno stanje u njegovom dobu.

3. Globalno drustvenopoliticko stanje u Farabijevom dobu

Farabi je u Bagdad doputovao najverovatnije za vreme vladavine kalifa
Mutazida, $to znaci da je imao priliku da upozna ¢ak osam abasidskih vla-
dara. A to su:

—  Mutazid, Sesnaesti abasidski kalif (vladao: 892-902);

—  Muktafi, sedamnaesti abasidski kalif (vladao: 902-908);

— Muktadir, osamnaesti abasidski kalif (vladao: 908-932);

— Kabhir, devetnaesti abasidski kalif (vladao: 932-934);

— Razi, dvadeseti abasidski kalif (vladao: 934-941);

— Mutaki, dvadeset prvi abasidski kalif (vladao: 941-945);

— Mustakfi, dvadeset drugi abasidski kalif (vladao: 945-946);
—  Muti, dvadeset treci abasidski kalif (vladao: 946-974).

Farabi je umro 950. godine, na pocetku Mutijevog kalifata. Abasidski ka-
lifat moZemo podeliti u tri perioda: zlatni period, koji je potrajao tokom
vladavine prvih deset kalifa, period kada su vlast prakti¢no preuzeli turski
narodi i period dekadencije i kona¢nog raspada (videti: Brockelmann 1965:
175-212). Drugi period je potrajao od 847. do 1055. godine, a Farabi je Ziveo
i pisao svoja dela upravo u to vreme. Ova Cinjenica je od izuzetnog znacaja
jer nam dozvoljava neku vrstu ublazenog generalizovanja drustvenog stanja
za Farabijeva zivota, mada je svaki kalif pokusao da deluje drugacije od svo-
jih prethodnika.

Mutazid, koji je vladao Bagdadom u trenutku kada Farabi ulazi u taj grad,
dosao je na presto u relativno haoticnom periodu, te je pokusao da koliko-to-
liko uredi situaciju. Pedesetak godina pre njegovog rodenja, glavninu drzav-
nih i bitnih administrativnih poslova u pokrajinskim predelima kalifata, a
katkada i u samom Bagdadu, obavljali su ¢lanovi raznih iranskih porodica i
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dinastija. Da bi umanjio njihov uticaj, jedan od njegovih prethodnika, Mu-
tasim, odlucio je da ozbiljnije angazuje turske plemicke porodice. Zatrazio je
da se oformi i njegova licna garda koju je ¢inilo Cetiri hiljade turskih vojnika.
Medutim, ova politika izbijanja klina klinom - da tako kazemo - u datim
trenucima i okolnostima nije se pokazala najboljom, stavise, ispostavilo se
da je ona stvorila i dodatne probleme. Turski vojnici su se nasilnicki ponasali
prema stanovnicima Bagdada, pa nekada ¢ak i prema clanovima abasidske
porodice, i bilo je sve teze obuzdati ih. Kalif je osetio da postoji objektivna
moguc¢nost da se oni u nekom trenutku pobune i protiv centralne vlasti, pa
je 835. godine naredio pocetak izgradnje Samare, novog grada koji bi mogao
da posluzi kao otporno i pouzdano skloniste za njega i njegovu porodicu
ukoliko bi doslo do puca ili pobune. Palata u tom novom gradu najpre je ko-
riS¢ena privremeno, kao neki oblik kalifovog odmaralista. No, vrlo brzo, zbog
sve vecih i ce$cih pritisaka turskih plemica, Samara postaje nezvanicni glav-
ni grad abasidskog kalifata, da bi Bagdad ostao u turskim rukama.

Mutazid je pokusao da resi ovaj problem. Donekle je i uspeo, ali ne pot-
puno. Moc¢ turskih plemica znacajno je umanjena, ali abasidski kalifat je to-
kom nekoliko decenija nasilja i loSeg rada izgubio gotovo sav kredibilitet i
autoritet u narodu. Unutrasnji problemi i nesuglasice postajali su sve veci i
znacajniji, a ekonomsko stanje naroda bilo je sve losije. Vil Djurant veruje da
su upravo unutrasnji problemi oborili Abaside s vlasti. Moralna dekadencija
vladalacke porodice, politicke nesuglasice kod prestolonaslednika, neposto-
janje homogenog ideoloskog i verskog sistema u drustvu i finansijski krah
— Cetiri su glavne poteskoce s kojima se muslimanska zajednica u tom peri-
odu suocavala (Durant 1986: IV/259-260). A novi kalifi su bili nesposobni da
se suprotstave tim problemima na valjan nacin. Zato su strani pritisci delo-
vali samo kao pojacavajuci faktor koji je ubrzao tok unistenja ove dinastije.

Osetivsi da je popularnost abasidske dinastije u narodu znatno opala i da
ekonomski problemi postaju sve ozbiljniji, pa ¢ak gotovo neresivi, kalif Ra-
zi je pokusao da unese svezu krv i novi autoritet u vladalacku strukturu.
Predlozio je da se ustanovi nova drzavnicka funkcija koju je nazvao amir
al-umara (vladar svih vladara) i tu funkciju je poverio Muhamedu ibn Raiku.
Tim postupkom Razi je zeleo da postigne nekoliko ciljeva: najpre da smanji
veliki javni pritisak koji je bio usmeren protiv njega kako bi mozda bar une-
koliko povratio izgubljenu popularnost i autoritet institucije kalifa; da jedan
deo finansijskih poslova, pa ¢ak i odluka, izmesti iz palate, ¢ime bi se umanjila
mogucnost zloupotrebe drzavnog bogatstva od strane dvorjana; i najzad da
omoguci bolju administrativnu kontrolu pokrajinskih gradova i oblasti. Me-
dutim, to su bili veoma osetljivi planovi. Poveriti tako bitnu funkciju osobi
koja nije poticala iz abasidske dinastije moglo je da se ispostavi kao mac s
dve ostrice. Tako je i bilo. Ibn Raik je vrlo brzo uspeo da gotovo istisne ulogu
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kalifa iz svih bitnih izvr$nih delatnosti. Najvaznije drzavne odluke donosio
je licno, bez prethodne konsultacije s kalifom, pa je tako dobio veliku mo¢.
Kalif je o¢uvao samo svoju titulu, i formalno je potpisivao odluke koje bi Ibn
Raik donosio. Stavise, i kalifovi savetnici i veziri nisu ni za $ta pitani. Skoro
sve je bilo u rukama Ibn Raika (Dauri 1975: 23).

Ni odnosi izmedu abasidskog kalifata i drugih kraljevstava i imperija u
tom periodu nisu bili na zavidnom nivou. U poslednjoj deceniji Farabijevog
zivota, tacnije 938. godine, vizantijski car Roman I Lakapin (savladar legitim-
nog vladara Konstantina VII) zahteva od kalifa Razija da Vizantija i abasidski
kalifat sklope mirovni sporazum, §to Razi voljno prihvata buduci da je bio i
te kako zauzet unutrasnjim problemima kalifata. No, kao $to smo vec spo-
menuli, Razijeve odluke se nisu toliko postovale od strane njegovih nazovi-
podanika, pa je bilo prirodno da i ovo primirje ostane bez prakticnog zna-
¢aja. Iste godine kada je potpisan mirovni sporazum, Sajfudavla Hamdani
napada pogranic¢ne delove Vizantije i porobljava vise od sedamdeset vizan-
tijskih visokih oficira. Nedugo potom, on biva primoran da se vrati u Irak
kako bi umirio pobunu koja je mogla da preraste u veoma ozbiljnu krizu. Tu
priliku najbolje je iskoristila vizantijska vojska, koja ne samo da je muslimane
proterala iz svojih gradova vec je napredovala do samoga Iraka. Godine 942.
Vizantinci su stigli na prag Alepa, spalivsi na putu gotovo svaki grad u koji
su krocili. Ibn Asir prenosi da je u tim napadima zarobljeno vise od petnaest
hiljada muslimanskih vojnika (Ibn Asir 1982: VIII/322).

Sli¢ne neprijateljske odnose Abasidi su u ovom periodu imali i sa sta-
novnicima predela koje zauzima danasnja Rusija. Zbog ucestalih konflikata
izmedu arapskih i ruskih trgovaca, 942. godine nastao je veliki rat u predelima
danasnjeg Azerbejdzana. Marzban, koji je u tom periodu u ime abasidskog
kalifata vladao tim predelima, pripremio je veliku vojsku od trideset hiljada
vojnika kako bi se sukobio s Rusima. I ve¢ je bio pred pobedom kada je Na-
sirudavla, novi amir al-umara, poslao delegaciju na celu sa svojim rodakom
Huseinom ibn Saidom ibn Hamdanom s naredbom da zamene Marzbana.
Marzban nije zeleo svojevoljno da preda vlast nad Azerbejdzanom pa se
istovremeno dok je ratovao protiv Rusa sukobio i sa Huseinom. No, ispo-
stavilo se da je to bio jalov pokusaj, a Rusi su uspeli da zauzmu nekoliko
gradova Azerbejdzana.

Farabi je bio ocevidac ovakvog haoti¢nog drustvenopolitickog stanja u
muslimanskoj zajednici. Mogao je jasno da uoci kako zelja za vlas¢u moze da
unisti drustvenu strukturu jedne zajednice i da je znatno udalji od njenih pr-
vobitnih ciljeva. Takode, mogao je jasno da uoci do koje mere se kalifat uda-
ljavao od tradicije koju je utemeljio verovesnik islama Muhamed ibn Abdu-
lah, i koliko je kalifat zapravo poceo da li¢i na tipi¢nu dinastijsku vladavinu.
I zato, njegova socijalna teorija niposto nije idealizovanje nekog drustvenog
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sistema - onako kako pojedini istrazivaci to zele da predstave — vec je sve-
strani poku$aj reSavanja objektivnih problema s kojima se muslimansko
drustvo u datom momentu suocavalo. A to da li je Farabi uspeo da i prakti-
¢no materijalizuje svoju ideju, odnosno da li je uopste imao takvu mogucnost
ili ne - niposto ne osporava kvalitet njegovog naucnog rada na tom polju i
njegovu povezanost s objektivnim stanjem u kojem je Ziveo. Prema tome,
uzimajuci u obzir sve ove okolnosti, mozemo reci da istrazivanje Farabijeve
socijalne misli prvenstveno i eksplicitno razotkriva stav jednog od najvecih
predstavnika ranog perioda racionalne misli u islamu o drustvenom zivotu,
a na drugom nivou implicitno prikazuje korene mnogobrojnih problema
muslimanskog drustva u periodu kada se abasidski kalifat strmoglavo kretao
ka kona¢nom krahu.

4. Socijalna filozofija

Sintagma ,,socijalna filozofija” u svom Sirem i obuhvatnijem znacenju
verovatno je prvi put u istoriji islama upotrebljena u delima Abu Nasra Fa-
rabija. Naravno, to ne znaci da se o drustvu i socijalnom zivotu ranije nije
mislilo na racionalan i filozofski nacin, ali svakako Farabiju treba odati po-
cast zbog toga Sto je ovaj segment covekove misli u dobroj meri sistematizo-
vao i organizovanije predstavio. U svojoj knjizi at-Tanbih ala sabil as-sa’ada,
gde pokusava da citaoce ,,podseti kojim putem se stize do blazenstva” - $to
uostalom jeste i prevod ovoga naslova - Farabi filozofiju, kao majku svih
nauka, deli u dve potkategorije: prvu naziva teorijskom filozofijom, koja u
svom tradicionalnom znacenju obuhvata gotovo sve pojmovne nauke, uklju-
¢ujuci metafiziku, fiziku, pa ¢ak i matematiku, a drugu potkategoriju filozo-
fije naziva prakticnom filozofijom. Ovu podelu on preuzima iz starogrckih
filozofskih zbirki. U nastavku, Farabi pokusava da razgrana ono sto je pret-
hodno nazvao prakti¢cnom filozofijom. Ove grane su bile prisutne i u grckoj
misaonoj bastini, ali nije teSko primetiti da Farabi nudi relativno nove ter-
mine i sintagme kako bi preciznije odredio ono na $ta zeli da ukaze. On
istice da predmet prakticne filozofije moze biti delo samoga coveka, i tako
dobijamo etiku i mistiku. A taj predmet moze biti i delo kolektivnog duha,
odnosno celokupne zajednice, manje ili vece, porodice ili grada. U tom slu-
¢aju, prakticna filozofija dobija poseban oblik koji treba smatrati socijalnom
filozofijom (Farabi 1992: 66). Dakle, socijalna filozofija je u Farabijevom mi-
$ljenju grana prakticne, a ne teorijske filozofije, a njena svrha je to da u skla-
du s opstim nacelima islamske filozofije predstavi najbolje modele kolek-
tivnog delovanja radi postizanja socijalne srece, uspeha i blazenstva. Gotovo
identi¢nu podelu i objasnjenja Farabi prenosi i u svojim drugim knjigama
(videti: Farabi 1907: 60; 1967: 59; 1985: 58-59).
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Zbog toga, bilo je sasvim ocekivano da Farabi u svojim knjigama najpre
ponudi objasnjenja za sve nove pojmove, termine i sintagme koje ¢e koristiti.
Nisu, doduse, svi ti termini i sintagme bili novi, ali nacin na koji ih je on
posmatrao, pojmio i predstavljao svakako jeste bio nov. Mi ¢emo u nastavku
preneti nekoliko njegovih definicija.

4. 1. Prakticna filozofija

Ova obuhvatna grana filozofije kao opste nauke bila je manje-vise po-
znata jos iz drevnoga doba, a uoc¢avamo je i u Aristotelovim podelama. Fa-
rabi istice da se ova grana odnosi na saznanje o predmetima koji se vrlo lako
mogu pretociti u delo. Dakle, ovde nije re¢ o samim delima, postupcima, ve¢
o saznanju, ali ne o bilo kojem obliku saznanja, ve¢ o saznanju koje ¢e osobu
odmah potaknuti da obavi odredeno delo, odnosno koje ¢e je odmah od-
vratiti od toga (Farabi 1992: 66; 1986: 70). Pokusacemo da jednim prostim
primerom razjasnimo sustinu ove grane filozofije u Farabijevoj skoli. Osoba
A i osoba B znaju da je konzumiranje duvana Stetno po zdravlje. Ovaj seg-
ment njihovog saznanja spada u teorijski stupanj saznanja. Medutim, osoba
A shodno tom svom saznanju ne prihvata da konzumira duvan, dok osoba
B to ne ¢ini, ve¢ koristi duvan. U ovom slucaju, znanje osobe A mozemo
okarakterisati kao prakti¢no saznanje, dok znanje osobe B ostaje u okovima
teorijskog saznanja. Ovaj slucaj mozemo objasniti i preciznijim terminima:

Imamo sud: Duvan je Stetan po zdravlje. Ovaj sud ¢ine subjekat, predikat
i veza izmedu to dvoje. Obe pomenute osobe uspele su da povezu predikat
sa subjektom u ovom sudu, ¢cime su stekle teorijsko saznanje o njemu. Medu-
tim, ono $to saznanje o jednom sudu ¢ini prakti¢cnim i vadi ga iz domena teo-
rijskog jeste povezivanje tog suda s nadim verovanjem, odnosno prihvatanjem,
iz Cega direktno proistice nase delo. Osoba A je ovaj sud povezala sa sopstve-
nim verovanjem, dok to osoba B nije ucinila. Prema tome, ovaj sud ¢e osobi
A biti dovoljan razlog da odbaci konzumiranje duvana jer je poverovala u
istinitost ovog suda, dok isti taj sud osobi B nece predstaviti dovoljan razlog
buduc¢i da ona nije povezala taj sud sa svojim verovanjem, pa zbog toga sud
nece imati gotovo nikakav efekat na postupke te druge osobe. Dakle, saznanje
ostaje saznanje, ali nekada mu je mesto u naSem razumu, a nekada u nasem
srcu. Ono $to jedno saznanje ¢ini prakti¢nim, jeste ¢injenica da smo sud koji
smo spoznali povezali sa svojim srcem, te da smo ga prihvatili kao istiniti sud.

Nakon ovog objasnjenja, Farabi istice da se prakticno saznanje, sudeci po
njegovom predmetu, deli na etiku, porodi¢no vaspitanje i socijalnu misao,
odnosno socijalnu filozofiju. Etika je usmerena ka ¢ovekovim individualnim
postupcima - mada se nekada indirektno povezuje i s drustvenim zivotom
— porodicno vaspitanje se odnosi na nase postupke u porodici i porodicnom



72 M. Halilovi¢, Osnove socijalne filozofije Abu Nasra Farabija

zivotu, a socijalna misao obraduje svako delo koje moze da ima kolektivne
posledice (Farabi 1907: 60).

4. 2. Socijalna filozofija

Vec smo spomenuli da je socijalna filozofija zapravo potkategorija prak-
ticne filozofije. Prema tome, prema Farabijevom sistemu klasifikacije nauka,
socijalna filozofija spada u onu vrstu saznanja koja su direktno povezana s
delima. Na ovaj nacin, on ovoj naucnoj grani poverava vazan zadatak orga-
nizovanja drustvenog zivota. Farabi veruje da se socijalnom filozofjjom mo-
ze jasno predstaviti put kojim bi svi ¢lanovi jednog drustva trebalo da se
kre¢u ako zele da postignu zapazene uspehe i blazenstvo u svim aspektima
svog postojanja (Farabi 1931: 67).

4. 3. Politicka filozofija

Percepcija politicke filozofije kod Farabija veoma je sli¢cna percepciji so-
cijalne filozofije, pa se te dve sintagme u njegovim delima vrlo cesto koriste
jedna umesto druge. No, i pored toga, mozemo primetiti da ih on u nekim
slucajevima ipak razlikuje. A evo i kako. U svojoj knjizi at-Tanbih on istice
da se politicka filozofija ,,zapravo odnosi na saznanja koja ¢e doprineti bo-
ljem razumevanju lepote, u obuhvatnom znacenju te reci, od strane stanov-
nika jednog grada ili drzave” (Farabi 1992: 66). Primecujemo da opseg kojim
se politicka filozofija bavi jeste zivot ,,stanovnika jednog grada ili drzave”. To
znaci da se politicka filozofija ne bavi analizom bilo kakvog drustva ili soci-
jalnog zivota, ve¢ samo one zajednice koja je uspostavila teritorijalni inte-
gritet i homogenu vlast. Jer postojanje jedinstvenog grada ili jedinstvene dr-
zave implicitno ukazuje na ¢injenicu da je prethodno uspostavljen jedinstveni
ili bar sistematizovani oblik vladavine. Prema tome, politicka filozofija moze
se sjediniti sa socijalnom filozofijom samo ako je re¢ o urbanom zivotu, tj. o
zivotu pod okriljem odredene dinastije, vladavine ili jasnog sistema. A ako
drustvo jos uvek ne poseduje te kvalitete, onda je bespredmetno govoriti o
politickoj filozofiji. Drugim re¢ima, socijalna filozofija je obuhvatnija od po-
liticke filozofije jer u njen delokrug potpadaju i primitivne ili manje zajedni-
ce koje jo$ uvek nisu formirale svoj jasan kolektivni duh.

4. 4. Politika
Farabi istice da je nemoguce ponuditi jedinstvenu definiciju koja bi obu-

hvatala sve razne oblike politike jer se razne politike razlikuju u svojoj biti, a
ne samo u pojedinim elementima. Prema tome, to $to sve te vrste nazivamo



Kom, 2018, vol. VII (1) : 59-86 73

istim imenom ne pokazuje njihovu sustinsku sli¢cnost, ve¢ samo sklonost od-
redenih ljudi kroz istoriju da sve te oblike nazovu istim imenom. Shodno
tome, Farabi pronalazi Cetiri potpuno razlicita okvira koje, vodeci se tradi-
cijom svojih prethodnika, naziva politikom, mada se oni i te kako medusob-
no razlikuju, a to su: covekov odnos prema podanicima, u poslovnom ili
privatnom zivotu, i u bilo kojem obliku; ophodenje istih tih podanika pre-
ma svojim vladarima; odnos svakog ¢oveka prema drugim ljudima, nezavisno
od toga da li pripadaju njegovom drustvu ili ne; i, napokon, odnos svakog
¢oveka sa samim sobom. Politika ¢e u svakom od ova cetiri okvira dobiti
razlic¢itu definiciju.

4. 5. Vlast

Uprkos tome §to veruje da se pod terminom ,,politika” podrazumevaju
sustinski razlic¢iti okviri, Farabi ne opovrgava da politika najces¢e oznacava
odnos vladara prema svojim podanicima, odnosno prema svom narodu.
Zbog toga, kada uopsteno govori o politici, on se najvise fokusira na ovo
znacenje politike. PiSe o razli¢itim modelima vlasti, o duznostima vladara, ali
i o njihovim pravima, o tome kako bi trebalo izabrati vladara u razli¢itim
drustvima i o mnogim drugim srodnim temama.

Obuhvatno gledano, on veruje da svaki vladar, odnosno svaki vladajuci
sistem, ima duznost da pozitivno utice na moralnost sopstvenog naroda, da
odreduje zakon, odnosno da ga $titi od bilo kakve zloupotrebe ili nedefinisa-
nih izmena, da $iri pravdu i pravednost u svim segmentima drustvenog zi-
vota, da gradi obrazovne ustanove i omoguci kvalitetno skolovanje za sve
¢lanove zajednice, da ¢uva i stiti njihova imovinska prava, da radi na pobolj-
$anju zdravstvenog sistema gradenjem i opremanjem bolnica i ulaganjem u
istrazivacke medicinske institucije, da obezbedi mir i korektan odnos s dru-
gim drzavama i zajednicama i da svoj narod i svoju bastinu odbrani od stra-
nih napada, da bogatstvo raspodeli na pravedan nacin kako bi svako imao
priliku da uziva u rezultatima sopstvenog truda, da ¢uva kulturnu bastinu
koju su narodu u amanet ostavili njihovi ocevi i, jednom recju, da drustvo i
sve njegove ¢lanove usmerava ka duhovnom i materijalnom blazenstvu (vi-
deti: Farabi 1971: 65-69; 1983: 87; 1991: 158; 1997: 104-106).

4. 6. Drustvo

U Farabijevoj skoli, drustvo ne predstavlja svako okupljanje odredene
grupe ljudi zarad postizanja nekog cilja. Neretko se dogada da se nekoliko oso-
ba privremeno okupi kako bi obavili odredeni vremensko ogranicen posao.
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Recimo, kada se vernici okupljaju u bogomolji, dzamiji, da obave zajednicku
molitvu, oni u sustini ¢ine grupu ljudi, ali ne i definisanu drustvenu struk-
turu sa svim njenim elementima. Takode, radnici koji u odredenim okol-
nostima saraduju kako bi sagradili centralnu bolnicu u Bagdadu ne mogu
biti okarakterisani kao jedno definisano drustvo. Jer oni segmentarno uce-
stvuju u tim grupama, dok veci deo njihovog identiteta i zivota ostaje sa stra-
ne. Otuda, prema Farabijevom misljenju, da bi nastalo jedno drustvo, neop-
hodno je da se postigne nekoliko uslova. U nastavku ¢emo ukratko objasniti
koji su to uslovi.

Prvi uslov jeste kolektivna svrhovitost. Neophodno je da jedan kolektiv
poseduje zasebnu svrhu, da neCemu stremi, bilo ¢emu, ispravnom ili ne-
ispravnom, svejedno (Farabi 1993: 38). Ali mora ne¢emu da stremi, ka nekom
cilju da se krece. Nije tesko primetiti da ovaj uslov postoji i u ranije pome-
nutim grupama vernika i radnika. Ali nije to jedini uslov.

Drugi uslov koji je neophodan da bi nastala drustvena jedinica jeste or-
ganska povezanost svih njenih ¢lanova. A kada opisuje sta misli pod tom
organskom povezano$cu, Farabi istice svest svakog pojedinca da on ¢ini deo
ili segment jedne socijalne jedinke, ma koliko ta svest bila neznatna i nepri-
metna. Na taj nacin, on ce biti fokusiran na svoju ulogu, ili ¢e bar pokusati
da to ucini, ili ¢e se to od njega ocekivati ¢ak i ako ne bude mario za to. Ta-
kode, kao $to u jednom organizmu postoje razliciti nivoi sastavnih delova i
¢elija, tako i u drustvu postoje funkcije koje su znacajnije od ostalih, odno-
sno ¢iji nosioci imaju moc¢ i sposobnost, ali i duznost, da odredenu grupu
usmeravaju ka Zeljenom cilju (Farabi 1991: 121-122). Shodno tome, ono $to
bi se danas nazvalo mehanickom povezanoscu, a sto mozemo primetiti u
industrijskim sistemima - pocevsi od bicikla u kojem su ¢ekrci, lanac, pla-
stika i metal povezani tako da svi zajedno ¢ine jednu celinu, pa sve do mno-
go komplikovanijih naprava — nece imati karakteristike drustva.

Treci uslov se pojavljuje u nastavku drugog, pa ga stoga mozemo smatra-
ti i njegovim rezultatom. Naime, neophodno je da organski povezani ¢lanovi
u okviru jedne celine budu sposobni da nadoknade eventualnu $tetu koju ¢e
napraviti nezainteresovani clanovi zajednice. Takode, u principu, drustveni
sistem mora biti kvalifikovan da odstrani ,korov” koji se pojavljuje i raste
unutar tog sistema, ali ne sluzi njegovoj svrsi, ve¢ usporava rad drugih ¢la-
nova i jedinki. Ovaj uslov Farabi naziva unutrasnjom sustinskom harmoni-
jom (isto: 121).

Cetvrti uslov je konstantna saradnja ¢lanova. Ovo je uslov po kojem
grupu vernika u bogomolji ili grupu radnika na gradilistu vise ne mozemo
smatrati drustvenom jedinicom. Jer Farabi istice da je neophodno da dru-
$tvena saradnja bude konstantna i stalna, da nikada ne nastupi trenutak kada
¢e potreba za tom saradnjom da iscezne. Jer ova saradnja nije zarad postiza-
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nja privremenog cilja pa da prestane kada se cilj jednom postigne. Ova sa-
radnja je saradnja na putu prosperiteta i blazenstva jednog naroda. A bla-
zenstvo mora da okusi svaki stupanj covekovog postojanja. I tome nema
kraja. Ne postoji krajnji stepen blazenstva jer u Farabijevoj filozofiji ne po-
stoji ni krajnji stepen egzistencijalnog napretka. Sva bica, a pogotovu ljudi,
stalno se krecu ka Bogu, ka svom iskonskom nacelu. A buduci da je bozje
postojanje beskrajno, ni tom njihovom kretanju nece biti kraja. To kretanje
¢e biti vecno. I, prema tome, posto cilj na ovom materijalnom svetu nikada
nece biti u potpunosti postignut, ni ta njihova saradnja nece prestati. I ona
¢e biti stalna i kontinuirana. A upravo ta stalna i neprekidna saradnja jeste
jedan od glavnih uslova drustvenog zivota (isto: 154).

Shodno ovakvom pogledu, drustveni zivot vise nece biti cilj, ve¢ sredstvo.
Glavni cilj je povezivanje s Bogom i egzistencijalno usavrSavanje svakog
coveka. A buduci da mnogi aspekti covekovog postojanja mogu biti usavrseni
iskljucivo u okrilju zajednickog Zivota, drustvo ¢e u Farabijevoj $koli biti sa-
mo put ka savrsenstvu - neizbezan doduse, ali ipak samo put (isto: 117-118).

4. 7. Podele drustvenog Zivota

Farabi deli drustvo na osnovu dva razlicita kriterijuma - kvantitativnhog
i kvalitativnog. Medu istori¢arima nauke njegova kvantitativna podela je
znatno prisutnija i poznatija, pa ¢emo je i mi prvo spomenuti. Ovu podelu
mozemo nazvati i materijalnom podelom, odnosno podelom na osnovu ge-
ografskog polozaja ili gustine jednoga drustva.

Drustva se shodno ovoj podeli najpre dele na potpuna i nepotpuna dru-
$tva. Potpuna drustva imaju tri razlicite vrste. ,,Veliko drustvo” ili ,,makro-
drustvo” podrazumeva skup svih ljudi na svetu koji bi nastanili sve delove
Zemlje na kojima bi Zivot bio mogu¢. Ovo je najveci oblik drustvenog Zivota,
ijasno je da Farabi u svojim idejama tezi ka uspostavljanju takvog drustva,
mada i on sam istice da takvo drustvo za njegova zivota nije oformljeno.
Druga i niza vrsta drustva jeste ,,srednje drustvo”. To je zapravo ,,drzava ko-
ja obuhvata najmanje tri relativno samostalne urbane sredine i vladalacke
strukture” (Farabi 1971: 38). I najzad, najniza vrsta potpunog drustva jeste
»malo drustvo”, odnosno ,,mikrodrustvo” ili grad, sto podrazumeva bar jed-
nu urbanu sredinu, odnosno samostalnu vladalacku strukturu (isto). Za-
nimljivo je da Farabi za prvu i drugu vrstu upotrebljava termin umet, dok taj
termin ne koristi kada govori o tre¢oj, najnizoj vrsti.

To su bile podele ,,potpunog drustva”. S druge strane, Farabi mnoge sku-
pine smatra nepotpunim drustvenim jedinicama. Takve skupine on deli u
Cetiri grupe. Prva grupa je selo. Selo se, prema njegovom misljenju, sastoji
od najmanje 27 porodica. Nakon sela, on spominje pleme za koje je potrebno
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minimalno 9 porodica da bi se oformilo. Trec¢a grupa, manja od plemena,
jeste naselje ili zaselak, za koje su dovoljne i tri porodice. I, najzad, najmanja
nepotpuna zajednica jeste porodica. Zanimljivo je da Farabi veruje da se po-
rodica ne formira brakom, ve¢ rodenjem prvog deteta. Jer da bi porodica
dobila sve svoje sustinske elemente, neophodno je da postoje bracne, ali i
roditeljske uloge i funkcije. Bez toga porodica nece biti formirana (isto: 40).

Nije tesko primetiti kakav je odnos izmedu ovih sedam vrsta potpunih i
nepotpunih zajednica. Formiranje jednog drustva pocinje od najmanje gru-
pe, odnosno od porodice, i $iri se preko zaseoka, plemena i sela, pa zatim
prerasta u potpuni oblik drustvenog Zivota, najpre u okviru grada, pa drzave
inajzad globalnog drustva, odnosno potpunog umeta. Prema tome, Farabijev
umet nece nastati ukoliko se prethodni stupnjevi savr§eno ne uklope, kao
$to nece nastati ni selo ukoliko se u ranijem stupnju ne formira porodi¢ni
zivot. Zato je verovatno najucinkovitiji nacin rusenja jednog drustvenog si-
stema pokusaj urusavanja porodi¢nih vrednosti. Jer upravo u njima se na-
laze koreni socijalnog zivota. U nastavku ¢emo jasnije prikazati Farabijevu
kvantitativnu klasifikaciju drustvenog zivota:

[ Velika potpuna ] |j‘> / Globalno \
zajednica - (_drustvo
Srednja potpuna 7
zajednica / & \ -
Grd ) === (ond )
[ Mala potpuna ] |j‘> /4 Grad \
zajednica -
selo
[ Velika nepotpuna ] |j‘> /4 Selo \
zajednica - -
[ Mala nepotpuna \] |j‘> / Pleme \
zajednica | —
Sl
L Srednja nepotpuna ] |j‘> / Zaselak \
zajednica - - -
-Porodica — m
[ Klica drustvenog ] |j‘> i
d Porodica
zivota ~
Individualni C
¥ Covek
Zivot ~

Dijagramski prikaz kvantitativne podele drustava u Farabijevim delima
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Filozofska pozadina Farabijeve socijalne misli jasnije se uocava u njego-
voj kvalitativnoj podeli raznih zajednica i drustvenih sistema. Vrlina (al-fa-
dilat) odigrava sredi$nju ulogu u njegovoj analizi. No, ta je vrlina i kako je
Farabi predstavlja? Treba reci da je vrlina za Farabija filozofski pojam pa zato
njeno znacenje treba potraziti u njegovoj opstoj filozofiji.

Farabi istice da je vrlina poistovecena s egzistencijom, sto znaci da bice
koje je na visem egzistencijalnom stupnju ujedno jeste i bice s vecom koli-
¢inom vrline u odnosu na one koji su na nizem stupnju. Shodno tome, prema
Farabijevoj ontoloskoj hijerarhiji, Bog kao nuzno postojanje ujedno jeste i
izvor svake vrline jer je On izvor svake egzistencije. Farabijeva socijalna mi-
sao nije odvojena od njegove opste filozofske misli, pa je zato sasvim prirodno
da isti ovaj princip bude prenesen i u drustveni svet. Kvalitativno najbolja
drustva bice ona koja su najbliza izvoru svog postojanja. Ovim uvodom Fa-
rabi zapocinje svoju podelu raznih zajednica po kvalitativnom kriterijumu.
Ne zaboravimo, podela koja ¢e uslediti jeste podela drustava koje smo pret-
hodno nazvali ,,potpunim zajednicama’, sto znaci da ukljuc¢uje samo urbane
sredine sa samostalnom vladalackom strukturom.I zato, da bi obuhvatio sve
te zajednice, Farabi koristi termin ,grad” (al-madina). Videli smo da je grad
kod Farabija najmanja potpuna drustvena jedinica. Pa zato, sve §to on ovde
govori o gradu vazi i za slozenija drustva, odnosno za drzavu i za kolektivnu
svetsku zajednicu ili umet.

Farabi najpre deli gradove na one koji za cilj imaju postizanje istinske
vrline i one koji nemaju takav cilj. Tako na jednoj strani dobijamo njegov
¢uveni ,,vrli grad” To je zapravo Farabijev ideal i on je svestan da se takav
ideal vrlo tesko moze konkretizovati u datom istorijskom preseku. Taj grad
za njega ostaje kao $ablon prema kojem bi svi drugi gradovi i sve druge za-
jednice trebalo da se usmeravaju. To je grad ¢iji je vladar nuzno savrseni
covek, verovesnik ili neko od njegovih naslednika (imama), grad u kojem se
verski propisi postuju do u tancina, kako na individualnom tako i na soci-
jalnom planu, grad u kojem vlada pravda u svakom segmentu i u kojem svaki
pojedinac ima mogucnost da realizuje sve svoje potencijale na najbolji mo-
gudi nacin. Jednom recju, to je grad u kojem se svi njegovi ¢lanovi brinu o
uspostavljanju mirnog i prosperitetnog materijalnog zivota, ali i o svim aspek-
tima Zzivota posle smrti, o trenutku kada ce se svaka osoba sa svim svojim
delima i mislima pojaviti pred pravdom bozjom (Farabi 1997: 80; 1991: 118).

Drugu kategoriju u pomenutoj podeli, tj. gradove koji ne mogu biti oka-
rakterisani kao ,,vrli grad”, i kojima nedostaje bar neki uslov da bi bili na tom
stupnju, Farabi deli u Cetiri grupe.

Prvu grupu naziva ,neznalackim (al-dZahila) gradovima”. Ove gradove
¢ine gradani koji nisu ni saznali Sta je istinsko blazenstvo kako bi se ka nje-
mu kretali. Oni Zive u zabludi jer njihovi vladari nisu znalci koji bi upoznali
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istinu i koji bi shodno tom saznanju usmeravali sopstveni narod. Takvim
gradovima, veruje Farabi, nema spasa sve dok se njihova vladalacka struktu-
ra u biti ne promeni (videti: Mohadernija 2001: 209).

Drugu grupu Farabi smatra ,,razvratnickim (al-fasika) gradovima”. To su
zapravo gradovi u kojima vladari i ve¢ina stanovnika veruju u moralna i ver-
ska nacela koja prihvataju stanovnici ,,vrlog grada’, ali se ta njihova uverenja
nikada ne pretoce u dela. Oni, uprkos tome $to poznaju istinu i istinsko bla-
zenstvo, okre¢u leda svom duhovnom prosperitetu i s namerom i potpuno
svesno krecu se u suprotnom smeru (Farabi 1991: 119).

»Grad s izmenjenom sudbinom” (al-mubadala) ¢ini trecu grupu Farabi-
jevih gradova. Ovo je grad koji je u nekom trenutku pokazivao naznake ,,vr-
log grada’, ali je kasnije iz razlicitih razloga krenuo putem razvrata. Njegovi
stanovnici su zaboravili na nekadasnje ideale i pod uticajem raznih okolno-
sti posvetili su se svojim telesnim prohtevima (isto). Ovakve gradove je ve-
oma tesko spasti buduci da su njihovi stanovnici svesno odabrali svoj put,
znajuci da se on i te kako razlikuje od puta koji vodi ka istinskom duhovnom
blazenstvu.

»lzgubljeni (ad-dala) grad” je naziv koji Farabi koristi kada spominje
cetvrtu grupu gradova. Farabi se opredeljuje za ovakav naizgled cudan naziv
kako bi ukazao na ¢injenicu da stanovnici ovoga grada svoja dela obavljaju
u skladu sa svojom c¢istom ljudskom prirodom. U njima se moze uociti velika
zelja da se postigne vecno blazenstvo, ali njihova saznanja i saznanja njihovih
vladara nipo$to nisu usmerena ka postizanju toga cilja. Oni su u pravom
smislu te reci izgubljeni na svom putu i neuspesni u postizanju svojih ciljeva.
Ovakvi gradovi, ukoliko im ne pristigne pomoc sa strane, vrlo brzo ¢e postati
gradovi bez nade i neuspesni da postignu istinsko blazenstvo i zato e se
pretvoriti u prvu grupu, odnosno u neznalacki grad (isto: 120).

U nastavku ovih podela, Farabi deli svaku od ove Cetiri grupe na po jos
Sest potkategorija i na taj nacin njegova podela dostize do ¢ak 24 podgrupe
(odnosno 25 ako u podelu uklju¢imo i ,vrli grad”). Ako uzmemo u obzir da
se ove grupe pojedinacno mogu odnositi na grad, drzavu ili globalno kolek-
tivno drustvo, pojavice se i do 75 razlicitih vrsta zajednica. No, buduci da su
razlike izmedu tih potkategorija veoma male, ovde se ne¢emo osvrnuti na
njih (videti: Farabi 131-136).

5. Farabijeva teorija iz prizme sociologije znanja

Farabi je istaknuti muslimanski filozof. Utemeljio je jednu od najpopu-
larnijih filozofskih skola u istoriji islama i pokrenuo klju¢ne rasprave koje su
znacajno uticale na razvoj racionalnih nauka u islamu. Zbog toga, vrlo je mo-
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guce i njegovu socijalnu misao posmatrati na jedan filozofski ili barem epi-
stemologki nacin. Mi smo imali upravo takav pristup u dosadasnjem toku
ovoga rada. Medutim, s druge strane, moguce je njegove ideje posmatrati i
na drugaciji nacin, tj. analizirati njegove stavove o filozofiji ili epistemologi-
ji iz perspektive sociologa. To Zelimo da uc¢inimo u nastavku kako bismo
razmotrili na koji nacin socioloski parametri mogu da uticu na razvoj nauke
i znanja u jednom drustvenom sistemu.

No, pre svega, treba napomenuti da je saznanje kod Farabija u sustini
nematerijalan proces, §to znaci da predmet i subjekt saznanja primarno ne
mogu biti materijalne pojave. Objasni¢emo to nesto detaljnije. Farabi prihva-
ta starogrcku podelu da se materijalno bice sastoji od forme i materije. Kada
se covek suoci s odredenim materijalnim bi¢em, tj. kada dode u ¢ulni kontakt
s njim, on poima njegovu formu koja je nematerijalna. Materija se nikada ne
prenosi prilikom procesa saznanja. Zamislimo da se nalazimo u velikoj ze-
lenoj basti prepunoj cveca. Ose¢amo miomiris predivne ruze pokraj koje
prolazimo, ¢ujemo cvrkut ptica, dodirujemo lis¢e drveca i pokusavamo da
uberemo nedovoljno zrelu jabuku kako bismo se osvezili njenim pomalo ki-
selim ukusom. Zatim, zagledamo se u oblake iznad svoje glave, gore u daljini.
Sve ovo su nasi ¢ulni kontakti s materijalnim bi¢ima koja nas u tom trenutku
okruzuju. Medutim, ni u jednom kontaktu materija tih bica ne prelazi u nag
um, to bi bilo besmisleno. Ono $to poimamo jeste njihova forma, koja je
nematerijalna. Kada govori o tome da je saznanje zapravo nematerijalan
proces, Farabi misli upravo na ovo.

A ako je proces upoznavanja materijalnih bi¢a nematerijalan, onda je ve¢
potpuno jasno da ce i proces upoznavanja nematerijalnih pojava biti takode
nematerijalan. Jer, te pojave, uostalom, i nemaju materiju za koju bismo se
pitali da li je presla u nas$ um ili nije.

Prema tome, u nastavku, kada budemo govorili o mogu¢im socioloskim
faktorima koji uticu na ¢ovekovo saznanje u okviru njegovog drustvenog
zivota, mi zapravo razmatramo razne vrste uvodnih uzroka koji doprinose po-
javi odredenog saznanja. Ali sami ¢in saznanja uvek e ostati nematerijalan.

5. 1. Kulturni faktori

Covek je u svojoj biti drustveno bice. To je jedna od osnova Farabijeve
socijalne misli. Zivot u drustvu ¢oveku nije nametnut kako bi to neki savre-
meni sociolozi Zeleli da predstave. Farabi istice da sama priroda covekovog
bi¢a zahteva da on zivi u zajednici s drugim ljudima. Njegovo rodenje, odra-
stanje, vaspitanje i mnogi drugi periodi njegovog Zivota nece biti moguci
ukoliko ne bude drugih ljudi. Moguce je, naravno, provesti nekoliko dana, pa
¢ak mozda i meseci ili godina, bez pomo¢i drugih ljudi, ali samo nekome ko



80 M. Halilovi¢, Osnove socijalne filozofije Abu Nasra Farabija

je prethodno odrastao u zajednici i ko je dobio odgovaraju¢u sposobnost za
individualni zivot.

Svaka osoba od samog rodenja brojne segmente svog saznajnog sistema
utvrduje upravo u zajednici. Nasi umovi imaju svoje potencijale, ali moraju
biti pothranjeni naporima drugih umova. Um jednoga coveka, tokom cetr-
deset, pedeset, Sezdeset ili vise godina materijalnoga zivota nikada ne bi po-
stigao onoliko koliko je kolektivni um celokupnog covecanstva to ucinio.
Svaki ¢ovek se nakon rodenja suocava s velikom kulturnom i nau¢nom tra-
dicijom koju su mnogi umovi i duhovi pre njega vekovima stvarali. Dakle,
covek samo zato sto se rada u drustvu nije primoran da ponovi iskustva svih
ljudi koji su ziveli pre njega. On koristi rezultate umovanja svojih prethodni-
ka i njihova dostignuca, nastavlja tamo gde su oni stali i pokusava da una-
predi taj kolektivni naucni i kulturni uspeh. I zato, kolektivni zivot dobija
sasvim novu svrhu i veliku korist. Bez takvog zZivota covek se ne bi mnogo
razlikovao od Zivotinja. Zivot svakog ¢oveka ponavljao bi se u dosadnom i
veoma ubitacnom ritmu, ne bi bilo ni napretka ni razvoja, pa ni blazenstva
(Farabi 1991: 149-150).

5. 2. Obrazovni faktori

Ono sto Farabi smatra obrazovnim faktorima znatno se razlikuje od
onoga §to smo malocas nazvali kulturnim faktorima. Tamo smo govorili o
celokupnom covecanstvu, a ovde nastojimo da ukazemo na specificnosti
svakog drustva. Dva deteta koja su rodena istog dana, pod istim materijal-
nim okolnostima, ali u dva potpuno razlicita drustva, teistickom i ateistickom,
vernickom i bezboznickom - nece dugo ostati slicna. Razlog za promenu
koja ¢e ubrzo nastati u njihovim li¢cnostima jeste sistem obrazovanja u okvi-
ru kojeg ¢e ta deca odrastati. A taj sistem obuhvata i porodi¢no vaspitanje i
sve institucije koje su u jednom drustvu odgovorne za obrazovanje mladih
generacija." Dete koje bude raslo u teistickom drustvu najverovatnije ¢e po-
stati vernik, i ve¢i deo svojih saznanja povezivace direktno ili indirektno s
religijom. S druge strane, dete koje bude raslo u ateistickom i sekularnom

1 Treba napomenuti da se porodi¢no vaspitanje u vecini slu¢ajeva — naravno, postoje i izu-
zeci — ne razlikuje mnogo od sistematskog i institucionalnog obrazovanja u jednom dru-
$tvu. Jer roditelji kao porodicni vaspitaci takode su se obrazovali u pomenutim ustanovama,
pa je tesko ocekivati da oni svojoj deci nude drugaciji oblik vaspitanja. Naravno, porodi¢no
vaspitanje e se razlikovati jedino onda kada su roditelji odrasli u drugacijim kulturama,
ili kada pripadaju drugacijim kulturama, pa da tako zele da svoju drugaciju kulturu pre-
nesu i na decu. U tom slucaju, zavisno od toga da li ¢e snaznije i efektivnije biti porodi¢no
vaspitanje ili sistematsko obrazovanje, deca ¢e imati priliku da se opredele za jedno od to
dvoje, ili da pokusaju da naprave neku vrstu kompromisa. Uostalom, veliki broj novih ide-
ja nastaje upravo u ovakvim multikulturalnim vaspitnim i obrazovnim uslovima.
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drustvu, imace mozda i odbojan stav prema religiji i svim pojavama o koji-
ma se u njoj govori. Prema tome, dva deteta, veoma sli¢na pri rodenju, po-
stace i te kako razlic¢ita samo nekoliko godina kasnije. Upravo zato, Farabi
istice da su obrazovni faktori veoma bitni u izgradnji identiteta svakog po-
jedinca (isto: 195).

5. 3. Ekonomski faktori

Ekonomski status svakog gradanina u velikoj meri utice na celokupan
sistem njegovog saznanja. Taj status vrlo verovatno moze da odredi razne
kriterijume njegovih ocekivanja, cime se usmeravaju njegova volja i teznja za
znanjem i naukom. A ovo se ne desava samo u tradicionalnim drustvima
gde postoje podele po drustvenim klasama i kastama, ve¢ se manje-vise do-
gada u svim drustvenim strukturama. Finansijsko stanje u kojem se nalaze
¢lanovi jedne porodice umnogome odreduje i eventualno stru¢no obrazo-
vanje njenih buducih generacija i clanova. Dete koje se rodi u porodici koja
se decenijama bavi industrijom vrlo verovatno bice privoljeno da se obrazu-
je u toj struci. Farabi u svojim analizama ide i korak dalje, te tvrdi da se deca
koja se radaju u siromasnijim porodicama najcesc¢e posvecuju prakticnim
naucnim disciplinama koje ¢e im u neku ruku doneti i vecu zaradu, a deca
koja se radaju u bogatijim porodicama cesce se usredsreduju na pojmovne i
apstraktne nauke (isto: 271). Naravno, nista od ovoga ne predstavlja nepo-
bitno pravilo, ali je ovo svakako vecinski slucaj.

Ekonomski status ne odreduje samo usmerenje clanova jedne zajednice
po pitanju struénog obrazovanja. Cak i opsti saznajni sistem koji se neretko
povezuje i sa vrednosnim sistemom moze biti pod velikim uticajem eko-
nomskog statusa jedne osobe ili porodice. Nije redak slucaj drustava u koji-
ma imucniji ljudi uzivaju vece postovanje drugih clanova zajednice. Ovo po-
$tovanje nekada prerasta i u neku vrstu ideala kod odredene grupe ljudi koji
¢e mozda pokusavati na svaki moguci nacin da dostignu taj ekonomski nivo.
S druge strane, vrlo Cesto se desava da imucniji ljudi siromasan sloj zajednice
posmatraju s prezirom, ili bar s odredenim sazaljenjem. To pokazuje da dve
osobe koje nemaju isti ekonomski status u jednoj zajednici najverovatnije
nece posmatrati istu pojavu na podjednak nacin (isto: 272).

Dakle, nemoguce je poreci veliki uticaj ekonomskih faktora na sistem
saznanja, pa ¢ak i vrednosti, u jednoj zajednici. Videli smo da to ni Farabi ne
porice. Medutim, to ne znaci da uticaj imaju isklju¢ivo ekonomski faktori i
da nijedan drugi uzrok ne moze spreciti njihovo dejstvo. Upravo zato nije
ispravno poistovecivati, cak ni delimi¢no, ovaj Farabijev stav s onim §to su
tokom proslog veka tvrdili marksisti i komunisti. Jedan od bitnih uzroka koji
moze da relativizuje, a nekada mozda i sasvim ukroti, ekonomske faktore
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jeste religija, odnosno verska osecanja. A kada govori o religiji, Farabi uglav-
nom podrazumeva i etiku, buduci da je etika uvek tokom istorije bila sastav-
ni deo islamske verske tradicije. On napominje da utemeljena verska i eticka
osecanja u jednom drustvu mogu vrlo lako da prevazidu sve ekonomske
faktore, i da izjednace status imucnih i siromasnih. Daleko od toga da negira
pravo na svojinu, islam samo ne dozvoljava da ekonomski status jedne oso-
be postane merilo njene vrednosti ili da joj omoguci laksi pristup stru¢nim
obrazovnim ustanovama. Jer i u Kuranu se govori da je jedino merilo ¢o-
vekove vrednosti ,,njegova pokornost Bogu” (Kuran 49: 13).

5. 4. Politicki faktori

Na prethodnim stranama ovoga rada, dok smo pisali o kvalitativnim
podelama drustava u Farabijevoj teoriji, spomenuli smo koliko on istice
znacaj vladara. Vladar (ar-rais) u Farabijevom ucenju ima duznost da usme-
rava celokupno drustvo ka duhovnom, ali i materijalnom blazenstvu. Na-
ravno, govorec¢i o vladaru Farabi nekada misli na osobu - kao u slucaju
»vrlog grada”, gde govori o savrSenom ¢oveku, o verovesniku, kao vladaru
- a nekada misli na vladalacku strukturu, tj. instituciju koja preuzima od-
govornost vlasti i vodenja jedne zajednice. U oba slucaja, ideologija kojom
se vodi vladar umnogome odreduje osnovne smernice i tokove kojima ce se
kretati gotovo svi ¢lanovi tog drustva (videti: Nazerzade 1997: 280-281; Ha-
lilovi¢, S. 2013: 91-92).

Nije tesko razumeti zasto Farabi do ove mere insistira na znacaju vlada-
ra i politickih faktora u drustvenom zivotu. Jer bez vlasti koja ¢e odredene
obicaje, dobre ili lose, utemeljiti u svim institucijama, pa i u Zivotima svakog
pojedinca, i koja ¢e se bezrezervno zalagati da te vrednosti ocuva i §titi, ni-
jedno drustvo nece delovati homogeno i jedinstveno. Vlast je faktor stabil-
nosti jednoga drustva, kako u samom zacecu, tako i u smislu ocuvanja, od-
nosno odbrane drustva. I upravo zato Farabi veruje da je ,,politika zapravo
model po kojem vladalacka struktura uspeva da garantuje jedinstvo i ocuva
kolektivni duh” (Farabi 1996: 80).

6. Zakljucak

Socijalna misao Abu Nasra Farabija stvorena je u nastavku njegove opste
filozofske misli. Njegove ontoloske, epistemoloske, antropoloske i eshatolo-
ske ideje vrlo cesto primecujemo u raznim segmentima njegove socijalne
teorije. A to su teorije koje jednim delom proisticu i iz samoga islama, bu-
duci da je Farabijeva filozofija, kao i celokupna bastina islamske filozofije
uopste, sustinski povezana s religijom. Naime, filozofija i religija predstav-
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ljaju dve samostalne saznajne bastine, s potpuno razli¢itim metodoloskim
principima i pristupima - jednoj bastini se pristupa racionalno, drugoj vero-
vesnickim otkrovenjem. Ali njihov sadrzaj, u o¢ima Abu Nasra Farabija, ne
moze biti razli¢it. Obe bastine razotkrivaju tajne postojeceg sveta, univerzu-
ma. A taj univerzum je jedinstven. Pa zato, do njegovih istina i tajni moguce
je doci na razne nacine, ali ¢e rezultat svakako biti isti (Farabi 1980: 49-50).

Na ovakvoj platformi Farabi objasnjava neraskidivi odnos izmedu filo-
zofije i religije u islamu. On istice da muslimanski filozof kroz svoje ra-
cionalne aktivnosti traga za izvesnom istinom o svetu koji ga okruzuje, ali i
o svetu koji on sam okruzuje. A s obzirom na to da on kao pristalica islamske
veroispovesti ve¢ unapred poseduje opis tog sveta, ali na drugom jeziku -
jeziku otkrovenja - otuda u svojoj novoj potrazi ve¢ poseduje jasan putokaz.
Poznaje moguce stranputice i moze da nagovesti eventualna reSenja i odgo-
vore na svoja pitanja. Potrebno je samo da za sve te odgovore iznade i ra-
cionalne analize i filozofska opravdanja. Muslimanski filozof je, dakle, na
tom svom putu poput vozaca koji u rukama ve¢ poseduje mapu. Mapa ga
nece voditi na tom putu, neophodno je da sam vozi do cilja, to je ¢injenica.
Ali ta mapa mu ipak pomaze posto mu govori $ta ga sve ocekuje na tom
trnovitom putu (videti: Halilovi¢, T. 2012: 10). Slicne okolnosti preslikavaju
se 1 na Farabijevu socijalnu misao. Jer ako ona proistice iz njegovog opsteg
filozofskog sistema, to znaci da ujedno predstavlja i uc¢enja islama, ili bar
Farabi pokusava da tako bude. Eventualna neispravna tumacenja religijskih
dogmi svakako su moguca, i na to treba uvek obratiti posebnu paznju.

Drugi vazan faktor u Farabijevoj socijalnoj misli jeste Cinjenica da je ta
misao svakako zasnovana na racionalnoj metodi, ali da Farabi ipak ne od-
bacuje i druge izvore saznanja. Empirijsko i istorijsko saznanje za njega pred-
stavljaju neprevazidene nacine da se dobiju relativno ispravne i pouzdane
informacije o drustvenopolitickom stanju jednog drustva. Uostalom, njego-
va putovanja u mladosti upravo su mu i otvorila Sire poglede na svet u kojem
je ziveo. On je u knjigama mogao savrseno da sazna kako bi izgledalo ideal-
no drustvo, utopija ili ,,vrli grad” - kako bi on to voleo da kaze - ali knjige
mu svakako nisu najbolje pokazivale trenutno stanje i objektivne moguc¢no-
sti da se ta utopija i prakti¢no realizuje. Cini se da je Farabi u odori socijal-
nog mislioca sve vreme pokusavao da napravi balans izmedu ta dva stupnja
drustva, onog idealnog, utopijskog, i onog prakticnog, objektivnog. I sve
vreme je pokusavao da predstavi korake — ma koliko ti koraci bili brojni i
ma koliko dugo trajali - koji bi mogli da povezu ove dve sfere kako bi mu-
slimansko drustvo u kojem je ziveo, a koje u tom periodu nije belezilo svoje
najblistavije trenutke, usmerio ka ve¢em blazenstvu.

Ono sto Farabijevu socijalnu teoriju ¢ini veoma posebnom jesu njegove
mnogobrojne kvalitativne i kvantitativne klasifikacije. Videli smo da najpre
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drustva deli na celovita i nepotpuna. Pa zatim, svaku od te dve grupe deli na
vecu, srednju i manju zajednicu. Takav obuhvatan pristup svim oblicima
drustava omogucio mu je da svakoj zajednici pruzi priliku za napredak. U
svojim idejama i mislima on nije Zeleo da zapostavi ¢ak ni ona drustva koja
je smatrao veoma udaljenim od blaZenstva i najosnovnijih ljudskih ili mo-
ralnih nacela. Takav pristup, rekli bismo, nije nuzno karakteristican za jed-
nog filozofa koji tezi idealima. On je vie svojstven jednom moralisti, mi-
sionaru, koji zeli da sve ¢lanove kolektivne ljudske zajednice povede u visine
i da ih izbavi iz klonulosti i tmine. Verovatno ga u ovakvom pristupu mo-
7emo najbolje uporediti sa velikim iranskim pesnikom Sadijem Sirazijem
(videti: Halilovi¢, M. 2017: 19-48), s tom razlikom $to Sadi nije imao taj fi-
lozofski kapacitet da svoju veliku brigu za ljude kanaliSe u okvire nekog od-
redenog filozofskog sistema.
No, kako god, takvi ljudi se retko radaju.

Primljeno: 3. septembra 2018.
Prihvaceno: 12. novembra 2018.
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Abu Nasr al-Farabi (870-950), one of the founders of Islamic peripatetic
philosophy, left an indelible mark in the history of Islamic social thought.
He attempted to make a clear comparison between the philosophical utopia
and the objective state of the society in which he lived during the rule of
the Abbasid dynasty. Therefore, his social theories can be equally useful to
historians, philosophers, and sociologists.

In order to be able to briefly outline the basic tenets of his social thought,
we first clarified the phrases and terms he used most, which include: practi-
cal philosophy, social philosophy, political philosophy, politics, government,
and society. Next, we proceeded to explain his definition of society and
social life, and to conduct a more detailed analysis of his multiple classifi-
cations of various societies. Namely, he made a classification of social life
both quantitatively and qualitatively. According to the first division, he first
pointed out that there were two types of community: complete and incom-
plete. He then divided each type into a large, medium and small commu-
nity. In his view, a big complete community is a global world community
incorporating all of humanity, a medium-sized complete community refers
to a state or a dynasty, while a small complete community is a city. At times
al-Farabi considered the big and medium-sized complete communities to
be Ummahs, although he used this term more frequently to refer only to a
medium-sized complete community, that is, for an Islamic government. On
the other hand, according to his classification a big incomplete community
is a tribe, medium-sized is a village and small a hamlet. Interestingly, he
considered a family to be the germ of social life, but not a separate social
unit. For each of these groups and subgroups al-Farabi wrote extensive ex-
planations and explicated their clear characteristics.

Al-Farabi’s qualitative division of societies is somewhat different, as it
more directly incorporates certain segments of his general philosophical
thought, most of all his attitude toward bliss. He initiated an extensive de-
bate on the essence of utopia, or the “city of virtue” as he liked to call it. In
the second part of this paper we will consider the basic characteristics of
such a city, as well as some other al-Farabi’s social classifications.

Keywords: al-Farabi, social thought, city, state, collectivist society, family, practi-
cal philosophy, political philosophy, government
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