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Abstract. In order to describe the Muslim concept about urban thought,
we should present the evolution of the society in that period and the forming
process of social categories inside the Islamic Community. The process
can be connected with the political and religious authority and its
evolution during Omayyad and Abbasid dynasties. The urban structures
appeared as a result of a series of elements lead by a certain social
dynamism, such as: the hierarchy of the social categories, the ethnic
differences, the establishment of the Hadith`s norms, the religion as the
main normative principle regarding the behavior inside the Islamic
Community. All these elements together, in time, generated a series of
urban typologies which were very specific to the Islamic world.
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Geneza societãþii urbane în lumea musulmanã.
Definirea conceptului

Definirea termenului de societate urbanã aplicat lumii islamice în perioada
Evului Mediu poate fi privitã ca o abordare metodologicã care presupune un
anume caracter utopic. Acest fapt se datoreazã în principal încetãþenirii în con-
ºtiinþa comunã a imaginii despre Evul Mediu ca integrând un tip de comunitate
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1 `Umma. Termen care poate fi tradus drept „comunitate“ sau „naþiune“, acesta desemneazã într-un mod

generic întreaga Comunitate Islamicã, comunitatea formatã din cei care împãrtãºesc aceeaºi credinþã „ummat
al-mu’minin“. În aserþiunile coranice `Umma, Ummah Wahida (care face referire la existenþa, formarea unei
singure comunitãþi unificate de credincioºi) este descrisã astfel: „Voi sunteþi cea mai bunã adunare ivitã dintre
oameni: voi porunciþi cuviinþa ºi opriþi urâciunea. Voi credeþi în Dumnezeu. Dacã oamenii Cãrþii ar fi crezut,
ar fi fost mai bine pentru ei. Printre ei sunt ºi credincioºi, însã cei mai mulþi sunt stricaþi“ (3:110. Sura 3, Nea-
mul lui Imran, medinianã, 200 versete, pogorâtã dupã Prãzil, în Coranul, traducere George Grigore, Bucu-
reºti, Editura Herald, 2006, p. 57). În referirile la Constituþia din Medina termenul este extins, acesta fãcând
trimitere atât la evrei cât ºi la indivizii altor etnii neconvertite la Islam — sub denumirea de necredincioºi
(pagâni) — ca la categorii care fac totuºi parte din aceeaºi Comunitate, ca membri ai `Umma.Vezi Jean-Claude
Garcin (sous la direction de), Etats, Societes et Cultures du Monde Musulman Medieval, Paris, PUF, 2000.



preponderent ruralã. Chiar ºi în cazurile în care existã referinþe exacte la structuri
sociale urbane, acestea sunt prezentate într-o manierã disjunctivã: fie avem în
prim-plan o masã socialã sau un grup social de „tranziþie“, predominant rural —
care intrã în contact cu viaþa oraºului sau este integrat temporar acesteia printr-o
serie de activitãþi cum ar fi: comerþul, forþa de muncã translatatã pe o perioadã
definitã sau nu, diferite miºcãri de tranzit dintr-un spaþiu geografic în altul —,
fie este evidenþiat un anumit segment social stabil, dacã se face referire la cali-
tatea de rezident al unui anumit centru urban. Acest lucru se produce însã frac-
þionat, întrucât de cele mai multe ori astfel de segmente sociale sunt, pentru
perioada propusã, reduse ºi, în general, în strictã relaþie cu grupul care exercitã
puterea, grup subsumat sau interdependent mediului califal sau conducãtorului
militar regional. Aceastã categorie, cu un evident grad de stabilitate în mediul
urban, nu se suprapune însã cu clasa privilegiatã, hassa2 — termenul ultilizat de
istoricii civilizaþiei islamice pentru a defini aristocraþia aflatã în vârful ierarhiei
sociale ºi în mod cert într-o indisolubilã relaþie cu mediul curþii califale. Seg-
mentul la care fac referire are o arie de definire socialã mai extinsã decât cea
desemnatã de hassa, o înglobeazã pe aceasta, diferenþa constând în raportul faþã
de centrul de putere.

Aceºti doi poli ai societãþii islamice au activat ºi interacþionat la diferite nive-
luri în spaþiul oraºelor din imperiu ºi au creat în timp ceea ce astãzi denumim
generic a fi civilizaþia urbanã. În general, marea masã a negustorilor, muncito-
rilor, sclavilor, populaþiei libere care desfãºurau diferite activitãþi meºteºugãreºti,
comerciale în relaþie cu mediul urban a fost descrisã ca fiindu-i caracteristicã o
atitudine pasivã faþã de ceea ce implicã decizia în interiorul structurilor sociale
ºi politice. Era clasa asupra cãreia se rãsfrângeau deciziile puterii, în compo-
nenþa restrânsã — califul ºi administraþia califalã — sau lãrgitã: aristocraþia
politicã, religioasã ºi, implicit, juridicã. Segmentul de acþiune politicã fiind cel
aflat în relaþie directã cu centrul de putere, adicã curtea califalã, vizirul sau emi-
rul, acest lucru diferind major dacã ne raportãm la momente cheie din evoluþia
imperiului atât din punct de vedere cronologic cât ºi geografic. În perioada deca-
dentã3 a fost declanºat un proces de fragmentare a imperiului islamic în diferite
dinastii locale în regiunile occidentale — în teritoriul vechii Ifriqiya: spaþiul din
nordul Africii ºi pensinsula ibericã — unde s-au instalat dinastii cu origine arabã
sau magrebitã, dar ºi în regiunile orientale unde s-au instalat diferite dinastii de
origine persanã sau turcã. În aceste circumstanþe politice, califul devine o ma-
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2 Hassa. Definirea acestui segment social a fost fãcutã de istorici plecând de la termeni care provin din

sfera jurisprudenþei islamice. Mai exact, termenul în sine a desemnat — din masa de populaþie integratã
`Umma — acel segment asupra cãruia autoritatea juridicã se exercita în mod diferit. „...distincþia între douã
feluri de judecatã: una în care autoritatea este generalã ºi absolutã [`ama mutlaqa] ºi alta în care autoritatea
este specialã ºi limitatã [hassa]. Vezi K. Philip Hitti, Istoria Arabilor, traducere, note ºi index de Irina Vai-
novski-Mihai, Bucureºti, Editura All, 2008, p. 212. Astfel, decuparea acestei categorii în ierarhia socialã a fost
operatã pentru a desemna o clasã, un segment cu un statut special, ales, favorizat sub anumite aspecte ºi în anu-
mite contexte, în funcþie de cadrul socio-politic, conducãtorul local, de cutuma ºi ceremonialul curþii califale.

3 Vezi Hugh Kennedy, Storia della piu grande dinastia islamica. Ascesa e decline della corte dei califi
(traducere Cristina Carmentari, titlul original: The Court of the Caliphs. The Rise and Fall of Islam’s Greatest
Dynasty), Roma, Newton & Compton, 2005, pp. 92-114.



rionetã, puterea fiind de fapt deþinutã de vizirii ºi de emirii locali. Ca urmare a
acestui proces de divizare a califatului în structuri administrative regionale (di-
nastii locale) — care simbolic se aflau încã sub autoritatea califalã, dar de facto
deciziile erau luate de administraþia ºi puterea localã — au apãrut în imperiu mai
multe astfel de segmente sociale de tip aristocratic. Aceste categorii s-au dovedit
extrem de influente în creionarea normelor Comunitãþii Islamice. Ca segmente
diferite sub aspect cultural ºi religios, ele au dezvoltat ºi implementat tendinþe
(ºcoli juridico-religioase) locale de reglementare a comportamentului comunitar,
inclusiv cu efecte asupra organizãrii planimetriei urbane.

Structuri sociale. Impactul asupra mediului urban

Datoritã acestor scindãri ºi a diferenþelor locale, termenul de civilizaþie ur-
banã va fi folosit în studiul de faþã doar pentru a reda într-o manierã suficient de
cuprinzãtoare caracteristicile majore ale populaþiei integrate sau aflatã în relaþie
cu oraºul pentru perioada analizatã. Pentru trimiteri cãtre un anumit spaþiu sau
centru urban termenul va fi redefinit ºi completat cu elemente adiacente care sã
permitã caracterizarea mai exactã a grupului social analizat. De exemplu, ceea
ce în mod general desemnãm prin civilizaþie urbanã atunci când analizãm oraºe
reºedinþã, cum ar fi: Bagdad, Cordoba, Cairo, implicã centrarea discursului pe
factori de diferenþiere (gradul de educaþie, stratificarea etnicã, caracterul cosmo-
polit sunt mult mai pregnante în aceste exemple) care sunt diferiþi faþã de cei
implicaþi de utilizarea acestui termen pentru oraºe de tip garnizoanã „al-amsar“,
precum Bashra sau Kufah4.

Totodatã aº dori sã mã opresc asupra relaþiei activ-pasiv aplicatã structurilor
sociale existente în imperiu: `ama5 ºi hassa6, pentru a redimensiona raportul
acestora în interiorul Comunitãþii Islamice ºi pentru a nuanþa calitatea acestui
raport. Þinând cont de rolul pe care aceste segmente sociale l-au avut în dezvol-
tarea structurilor urbane, de modul în care fiecare dintre acestea a interacþionat
cu oraºul atât la nivel figurativ, cât ºi în ceea ce înseamnã constituirea planime-
triei, a toposului urban, voi denumi factorul „pasiv“ drept receptor, grup de re-
cepþie. Aceastã masã de acþiune socialã a manifestat, în funcþie de contextul poli-
tic, un caracter receptiv sau reactiv, de asimilare ºi aliniere cu normele comuni-
tare sau cerinþele administrative sau de respingere ºi revoltã. Elementul activ
cred cã va fi mai bine subliniat la nivel semantic, în acest context, prin termenul
de grup stimulativ, grup-imbold care antreneazã politic, juridic, social ºi cultural
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4 Al-Baladhuri (d. 279-892), Kitab Futuh al-Buldan, „Book of the Conquests of Lands“, în Clifford Ed-

mund Bosworth, Historic Cities of the Islamic World, Leiden, Koninklijke NV, Brill, 2007, pp. 50-52; 294-298.
5 `Ama, termen utilizat pentru a desemna „poporul“ parte a Comunitãþii definitã prin contrast cu hassa.

`Ama îngloba acele categorii sociale, oameni liberi sau sclavi farã diferenþe etnice care nu aveau statutul ºi
privilegiile aristocraþiei.

6 Acest aspect al poziþionãrii ierarhice a diferitelor grupuri în cadrul societaþii islamice este adesea expus
þinându-se cont de raportul de activare, de forþa cu care un segment social se implicã ºi îi este permisã impli-
carea la nivel decizional în Comunitate, ca raport activ-pasiv. Vezi Nimrod Hurvitz, „From Scholary Circles to
Mass Movements: The Formation of Legal Communities in the Islamic Societies“, American Historical
Review 108. 4, Bloomington, IN, 2004, pp. 985-1008.



dinamica internã a primului segment. Între cele douã a existat o relaþie de inter-
dependenþã ºi nu de separare, ca urmare acestea nu trebuie privite individual, ca
acþionând singular în interiorul Comunitãþii. Împreunã, cele douã structuri so-
ciale au organizat lumea islamicã conferindu-i unicitate ºi coerenþã.

Impactul pe care aceste structuri l-au avut în formarea sistemelor de urbanism
reprezintã un factor extrem de important în configurarea unei ipoteze asupra
apariþiei ºi dezoltãrii oraºelor în lumea islamicã. Conþinutul normativ rezultat
din interacþiunea celor douã segmente, stipulat în culegerile de Hadith, a fost cu
atât mai vizibil în imaginea planimetricã cu cât oraºele au cãpãtat individualitate
localã pãstrând însã anumite caracteristici unitare, în ciuda faptului cã acestea au
acoperit un spaþiu geografic extrem de divers, dar ºi o extinsã dezvoltare pe axa
cronologicã.

Un caracter distinctiv al civilizaþiei islamice medievale îl constituie gradul de
urbanizare al populaþiei. Acest factor este în mod cert indicele care opereazã ca
diferenþiator într-un discurs de tip comparativ între scocietatea occidentalã ºi cea
de tip oriental în perioada Evului Mediu. Poate cã principala diferenþã iese la
ivealã din simpla constatare a faptului cã în cazul Islamului „fabrica“ educativ-
culturalã nu aparþinea unor centre cu un anumit grad de izolare faþã de populaþia
urbanã, centre amplasate de cele mai multe ori în exteriorul oraºului, aºa cum se
întâmpla în cazul civilizaþiei Occidentului, unde centrul de emulaþie culturalã era
un atribut al mânãstirilor. Nu excludem prin aceastã afirmaþie existenþa unor
importante focare de culturã apãrute ºi susþinute de ºi în preajma curþii princiare,
fapt care comportã similitudini cu lumea islamicã. Ne referim doar la faptul cã
în lumea Orientului musulman centrul de culturã era integrat oraºului.

Gradul înalt de urbanizare (aceastã afirmaþie trebuie luatã în contextul dis-
cursului general despre urbanismul ºi civilizaþia Evului Mediu) este probat de o
serie de descrieri ale societãþii musulame, redate de cronicarii perioadei în dife-
rite momente7. Se presupne cã între secolele al VIII-lea ºi al X-lea un procent de
aproximativ 20% din masa populaþiei din sud-vestul Asiei — „þinutul dintre
râuri“8 — locuia în trei dintre cele mai mari oraºe ale vechii Mesopotamii: Bag-
dad, Bashra ºi Kufah, oraºe cu peste 100.000 de locuitori. Aceste date ne conduc
la concluzia cã nivelul de urbanizare al Orientului medieval îl depãºea pe cel
occidental din perioada echivalentã9.

Civilizaþia Islamului medieval poate fi caracterizatã prin raportarea la douã
elemente socio-culturale fundamentale: mediul curþii califale ºi mediul urban.
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7Unul dintre textele la care fac trimitere este cel al lui al-Tabari, cronicar de origine persanã (d. 224/838—

310/923). Cea mai cunoscutã lucrare a sa a fost Tarikh al-Rusul wa al-Muluk (History of the Prophets and
Kings). Vezi Abd Al-Aziz Duri, The Rise of Historical Writing Among the Arabs, Bloomington, IN, Princeton
University Press, 1983, pp. 152-157.

8 Mesopotamia, toponim grec care desemna „þinutul dintre râuri“ (Tigru ºi Eufrat), denumire sub care era
cunoscutã istoric zona Irakului de astãzi.

9 Taufik Ibrahim K., „Classical Arab-Islamic Culture“, în Nur Kirabaev & Yuriy Pochta (eds.), Values in
Islamic Culture and Experience of History — Cultural Heritage and Contemporary Change, Series II A, Islam,
Volume 9, Washington, RVP (The Council for Research in Values and Philosophy), 2002, pp. 199-221. Nota
bene! Cazul Cordobei este de asemenea integrat civilizaþiei urbane islamice, ca exemplu de oraº capitalã cu
structurã cosmopolitã care înglobeazã un numãr mare de locuitori, funcþionând în epocã ca ºi centru politico-
administrativ ºi focar de culturã.



Aºa cum am vãzut, este relativ dificil de schiþat o structurã liniarã a apariþiei cla-
selor sociale, cel puþin pentru primele perioade ale epocii musulmane. Acest lu-
cru este însã facilitat într-o oarecare mãsurã de stipulãrile coranice care nu
promovau clasificãri pe criterii nobiliare10 ºi mai ales materiale între membrii
`Umma, întrucât Comunitatea Islamicã nu recunoºtea o altã trãsãturã nobiliarã
decât în relaþie cu familia Profetului11. Singura diferenþiere categoricã de ordin
calitativ, structural, era stipulatã de Shari`ah, care separa musulmanii de necre-
dincioºi, fãrã a fi menþionat alt sistem de scindare socialã12.

Din acestã perspectivã, ceea ce s-a petrecut în timpul domniei abbaside, feno-
menul adâncirii scindãrii între segmentele sociale, s-a datorat atât evoluþiei me-
diului urban cât ºi noii structuri a curþii califale. În fapt, s-a produs un fenomen
de adaptare a organizãrii comunitãþii la noile cerinþe, care s-a soldat cu o altã
configurare socialã a populaþiei.

Diferenþele dinastice în structura societãþii urbane.
Norme ºi responsabilitãþi în oraº.„Stâlpii

Comunitãþii Islamice“

Pot fi identificate douã categorii majore care coexistau în mediul urban: scla-
vii, element caracteristic comunitãþilor de tip oriental, ºi poporul, oamenii liberi.
Cel de-al doilea segment al comunitãþii era privit cu multã rezervã ºi precauþie
de cãtre puterea administrativã ca urmare a înclinaþiei cãtre revolte ºi, ca urmare,
a constituirii sale într-un factor constant de destabilizare ºi conflict în interiorul
imperiului.
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10 Existã totuºi în istoria islamului o serie de figuri a cãror apartenenþã la aristocraþie este incontestabilã.

Una dintre acestea este cea a califului Uthman (644-656), considerat ca reprezentant de marcã al aristocraþiei
meccane. Asasinarea califului în anul 656, produsã pe fundalul unei profunde crize a societãþii musulmane, a
avut un impact extrem de violent asupra gândirii islamice. Scindarea religioasã ulterioarã produsã în sânul
lumii musulmane îºi are rãdãcini ºi în acest episod. Vezi Paul Brusanowski, Religie ºi stat în Islam. De la
teocraþia medinezã instituitã de Muhammad la Frãþia musulmanã din perioada interbelicã, Bucureºti, Editura
Herald, 2009, pp. 47-48.

11 Faptul cã societatea islamicã, în primele perioade, nu era obiºnuitã cu acest gen de diferenþieri dictate
de caracterul nobiliar s-a fãcut simþit în politica imperiului. Adesea dupã perioada califilor Rashidun (630-
660), la moartea unui calif existau dificultãþi în continuarea succesiunii, fapt datorat atât politicii unor grupuri
de interes interne centrului de putere cât ºi inexistenþei unei tradiþii a recunoaºterii a priori a caracterului no-
biliar în afara unei relaþii cu cei apropiaþi Profetului, aºa cum am amintit. Vezi Clifford Edmund Bosworth, The
Islamic Dynasties. A Chronological and Genealogical Handbook, Edinburgh, Edinburgh University Press,
second edition , 1982. Nu trebuie ignorat faptul cã aceastã caracteristicã a apartenenþei la un anumit trib a fost
extrem de importantã în consolidarea structurilor sociale. Diferenþierea pe criterii care þin de afilierea la un
anumit trib are o majorã importanþã în stucturarea planimetriei urbane. Modelul dupã care se aºezau taberele
militare în momentul cuceririi unui anumit teritoriu, „al-amsar“, reconstituia in situ criteriile apartenenþei
tribale (nomade), modelul instituit de Profet la Medina, care va fi preluat ºi adaptat în toate noile centre urbane
întemeiate sau cucerite ulterior. Apariþia „cartierelor etnice“ (trib sau practicã nomadã) în planimetria oraºului
islamic este o caracteristicã constantã care a supravieþuit atât geografic cât ºi cronologic, oraºe de secol XVII
pãstrând nealterat acest criteriu de organizare a structurii urbane.

12 În timpul domniei abbaside lucrurile s-au nuanþat profund ºi sub acest aspect datoritã complexitãþii vie-
þii de la curte, a ceremonialului, a procesului de fragmentare a imperiului. În aceastã perioadã a fost favorizatã
tendinþa de separare intersocialã, apariþia claselor sociale în funcþie de puterea economicã, politicã ºi de
raportul cu mediul califal. Vezi J. J. Saunders, A History of Medieval Islam, London, Routledge – Taylor &
Francis, 2002, pp. 97-104.



O parte redusã din prima categorie puteau fi chiar deþinãtori ai unei foarte
mici proprietãþi funciare. Dupã criterii etnice, sclavii proveneau din rândul slavi-
lor sau grecilor din teritoriile siriene (populaþie albã), dar erau ºi negri (cu pre-
ponderenþã în timpul dinastiilor berbere). O altã componentã a acestei categorii
o conþine pe cea a sclavilor care primeau misiuni oficiale, fie în cadrul adminis-
traþiei, fie în structurile militare: garda personalã a califului, eunucii (cu precã-
dere din rândul populaþiei de culoare), strategii militari — care mai apoi puteau
ocupa funcþii înalte în structurile statului, fiind numiþi chiar generali sau dre-
gãtori în diferite arii de competenþã. Diferite alte activitãþi pe care sclavii le
desfãºurau în mediul urban erau acelea de muncitori în comerþ ºi în industria
casnicã. Al-Khatib13 descrie faptul cã în Bagdadul abbasid puþine erau familiile
care sã nu beneficieze de unul sau mai multe ajutoare în muncile casnice. Proba-
bil cã ar trebui sã menþionãm o categorie de sclavi total favorizatã, anume cea
reprezentatã de cele care intrau în componenþa haremului, faþã de care existau
cerinþe speciale, de extremã exigenþã în privinþa educaþiei, a pregãtirii artistice,
a þinutei etc.

Islamul a preluat ºi pãstrat instituþia sclaviei, consemnatã ºi în Vechiul Testa-
ment, în conformitate cu textul coranic care face referire la atitudinea pe care un
musulman trebuie sã o aibã faþã de un seamãn. Se interzicea unui credincios sã
înrobeascã sau sã umileascã un alt credincios. Astfel condiþiile de viaþã ale
acestei categorii s-au îmbunãtãþit considerabil sub dominaþia islamicã. Comerþul
cu sclavi era o afacere profitabilã pe o piaþã extrem de dezvoltatã, dar cu reguli
stricte în ceea ce priveºte statutul ºi drepturile acestora: copilul unui sclav cu o
femeie liberã era considerat liber de legea islamicã, copiii rezultaþi dintr-o relaþie
de concubinaj stãpân–sclavã erau de asemenea consideraþi liberi, iar sclava îºi
schimba statutul — deºi nu devenea liberã, ea nu mai putea fi vândutã. Sunt con-
semnate ºi situaþii în care, la moartea stãpânului fãrã urmaºi, sclavul cu statut de
client (care a fost eliberat) îi putea moºteni bunurile.

Eliberarea sclavilor nu era o cerinþã ºi nici o practicã comunã a societãþii isla-
mice medievale, însã acest gest a fost privit ca o faptã milostivã, qurba, care va
fi recompensatã în cealaltã viaþã.

Una dintre sursele istorice în care este descrisã o campanie omeyyadã de cu-
cerire în teritoriile occidentale menþioneazã un numãr impresionant de sclavi,
astfel Musa ibn-Nusayr, conducãtorul acestei campanii, este prezentat ca luând
300.000 de prizonieri în Ifriqiya, din care a cincea parte a oferit-o Califului
al-Walid. Un prinþ omeyyad putea deþine în mod uzual o mie de sclavi, iar un
soldat putea fi de asemenea proprietarul unui numãr de aproximativ 10 sclavi14.
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Textul coranic îndeamnã la un comportament binevoitor, tolerant ºi egalitar
faþã de cei aflaþi în categorii sau situaþii defavorizate15, sau chiar faþã de cei care
nu erau convertiþi la religia Profetului. „Pe cei sãraci, ajunºi în mizerie, pe calea
lui Dumnezeu, care nu mai pot strãbate întinderile, neºtiutorul îi crede bogaþi din
pricina cuceririlor lor. Tu îi vei cunoaºte dupã înfãþiºare, cãci nu vor cere milos-
tenie cu neobrãzare. Dumnezeu ºtie întru totul bunurile pe care le daþi lor“
(2:273. Sura 2 — Vaca, medinianã, 286 versete, prima pogorâtã la Medina)16.
„Dumnezeu nu va nedreptãþi pe nimeni nici cât greutatea unui gãunte. O faptã
bunã, El o va socoti îndoit ºi va dãrui pentru ea o mare rãsplatã“ (4:40. Sura 4
— Femeile, medinianã, 176 versete, prima pogorâtã dupã Cea pusã la încer-
care)17.

Un caz unic în cadrul dinastiei omeyyazilor îl reprezintã califul `Umar II,
cunoscut pentru promovarea unui corpus de legi, Legea lui `Umar18, care a avut
un rol foarte important în susþinerea unei atitudini deloc conciliante în relaþiile
intersociale ºi interconfesionale. Aceasta demonstreazã totodatã cã anterior creº-
tinii reuºiserã sã fie acceptaþi chiar în funcþii publice, de vreme ce codul lui
`Umar II, aºa cum a fost transmis ulterior prin surse mai mult literare, cerea în
mod explicit excluderea acestora din administraþia oficialã.

Societatea urbanã omeyyadã era extrem de cosmopolitã, înglobând populaþii
diverse, lucru care poate fi dedus cu o relativã uºurinþã din impozitele pe care
clasa socialã aflatã în vârful ierarhiei le percepea. Curtea califalã ºi aristocraþia
militarã din jurul califului strângea impozite ºi diverse taxe de protecþie de la
populaþiile neconvertite. Dupã aplicarea Legii lui `Umar II numãrul de convertiri
a crescut, acest lucru schimbând în mod esenþial structura societãþii urbane, cu
efect imediat în planimetria unor oraºe cum ar fi Damasc sau Alep. Neofiþii mu-
sulmani se gãseau pe o treaptã socialã inferioarã, deºi teoretic se bucurau de
toate drepturile pe care statul le acorda cetãþenilor musulmani. S-a dovedit cã
mãsurile drastice care au dus la convertirea în masã, cum a fost cea amintitã mai
sus, au avut un efect catastrofal pentru vistieria califalã, în zorii dinastiei abba-
side populaþiile de origine nearabã care optaserã pentru convertire depãºind nu-
mãrul celor de origine arabã.
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elaborând un cod „legislativ“ pentru Comunitatea Islamicã. Convingerea absolutã a lui `Umar I era aceea cã
în Peninsulã singura religie trebuie sã fie cea islamicã. De aceea, încãlcând toate acordurile, i-a expulzat pe
evrei (A.H. 14-15 / 635-636). Tot el este cel care i-a organizat pentru prima datã pe arabi într-o comunitate
militaro-religioasã în care membrii trebuiau sã îºi pãstreze puritatea, un fel de aristocraþie marþialã, conform
lui Hitti. Vezi Philip K. Hitti, op. cit., p. 112. `Umar II (717-720), calif omeyyd cu o viziune unicã în istoria
dinastiei în privinþa regulilor de convieþuire dintre musulmani ºi necredincioºi. Legea lui `Umar (II) prevedea
o diminuare considerabilã a impozitelor pentru cei care se converteau. Astfel zimmi/ ahl-al-yimma, populaþiile
protejate, care plãteau „taxa de capitaþie“, dacã se producea convertirea plãteau impozit asemenea oricãrui
cetãþean musulman, dar redus pe o perioadã de timp. O altã mãsurã durã impusã de `Umar II prevedea o serie
de practici abuzive împotriva creºtinilor: li se interzicea sã îºi construiascã lãcaºuri de cult, nu puteau depune
mãrturie legalã, erau obligaþi sã adopte o vestimentaþie care sã îi diferenþieze de celelalte categorii, erau excluºi
din funcþiile publice. Vezi Hugh N. Kennedy, The Armies of the Caliphs: Military and Society in the Early
Islamic State, New York, Routledge, 2001, pp. 192-195, 215-221.



Treptat, aceastã nouã structurã socialã denumitã prin termenul de clienþi
(mawali), datoritã tradiþiei culturale ºi erudiþiei — acolo unde era cazul, adicã
perºi, greci etc. — a primit acces cãtre puterea politicã, fapt care va face ca în
timpul dinastiei abbaside componenþa etnicã a curþii sã fie total neomogenã.

O clasã socialã toleratã de autoritãþile administrative ºi religioase, cu condiþia
ca taxele de capitaþie ºi impozitele funciare sã fie achitate, era reprezentatã de
zimmi (formatã din: creºtini, evrei, sabieni, mandeeni). Profetul a recunoscut aceste
religii ºi a indicat tolerarea acestei categorii, dar a menþionat faptul cã nu le era
permis sã poarte arme ºi, deci, sã facã parte din trupele armate.

Societatea urbanã abbasidã s-a caracterizat în principal prin dezintegrarea
unitaþii etnice (arabii) în componenþa curþii ºi chiar în familia califului. Aºa cum
am vãzut, evoluþia stratigrafiei sociale s-a schimbat prin accesul în aria puterii al
populaþiilor neofite, fenomen potenþat de amploarea comerþului cu sclavi, tole-
ranþa excesivã faþã de concubinaj, faþã de elementele nearabe care au pãtruns în
comunitate ºi au condus la metisarea fãrã precedent a structurii sociale a cali-
fatului.

O altã schimbare majorã pe care diferenþa dinasticã a adus-o în structura so-
cietãþii constã în modul în care era privitã femeia. Spre sfârºitul secolului al
IX-lea s-a accentuat tendinþa de completã separare a sexelor atât în spaþiul public
cât ºi în cel privat, al locuinþei. Aceastã modificare de comportament social a
avut repercusiuni majore în organizarea planimetricã, în primul rând la nivelul
locuinþelor. Casele au fost astfel compartimentate încât sã respecte cerinþele de
segregare. În cadrul reºedinþelor princiare haremul se dezvoltã farã precedent, de
fapt instituþia haremului se transpune într-o structurã arhitecturalã de sine stãtã-
toare cu o tipologie planimetricã complexã ce va fi anexatã structurii reºedinþei
propriu-zise. Tendinþa de separare a sexelor a modificat decisiv ºi planimetria
caselor uni (mai rar întâlnite) sau multifamiliale, în sensul cã spaþiile locative
intime ale familei au evitat contactul cu zona publicã, fiind amplasate în zonele
care nu aveau contact imediat cu spaþiul public. În aceastã perioadã s-au dez-
voltat atât de caracteristicele pentru lumea islamicã obloane perforate, în general
din lemn, care acopereau ferestrele astfel încât sã permitã ca strada, spaþiul pu-
blic sã fie vizualizat din interior fãrã ca privitorul sã poatã fi vãzut din exterior.

Unitatea ºi coerenþa Comunitãþii Islamice la nivel comportamental a provenit
dintr-o serie de responsabilitãþi pe care orice credincios le îndeplinea atât faþã de
Dumnezeu cât ºi faþã de semeni. Aceste elemente de ritual social care s-au rãs-
frânt la nivel individual ºi comunitar, denumite generic prin termenul de stâlpi19
— piloni, elemente care asigurã rezistenþa Comunitãþii, privitã simbolic ca edi-
ficiu, ºi care susþin structura arhitecturalã a societãþii musulmane—, au generat
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un comportament moral stabil, coeziv, sistematizat, pe care Comunitatea Isla-
micã l-a menþinut în timp. În continuare voi încerca sã subliniez relaþia dintre
„stâlpii“ etici ai comunitãþii ºi impactul pe care practicarea acestor cerinþe ritua-
lice l-a avut asupra planimetriei urbane ºi tipologiilor de momument. Monu-
mentele apar ca o consecinþã, ca o reacþie la necesitatea structurii arhitectonice
de a rãspunde, de a se adapta dinamicii sociale — moschee, madrasa, hammam
etc., generând o serie de tipologii de spaþii publice redefinite în planimetria
urbanã.

1. Shahada reprezintã Crezul, pilonul cu cel mai mare grad de individualitate,
considerat adesea ca fiind cel mai uºor de îndeplinit. Influenþa sa asupra struc-
turãrii spaþiului urban este totodatã ºi cel mai dificil de probat, tocmai datoritã
gradului înalt de „intimitate“, de individualitate pe care practicarea acestuia o
impune persoanei care îl rosteºte. ªi totuºi, ritmul societãþii islamice, mai ales
cea concentratã în mediile urbane, cea care trebuia sã se comporte ca un grup
unitar (o comunitate), s-a menþinut în timp la aceeaºi intensitate, a fost potenþat
de semnificaþiile acestui prim pilon. J. Lindsay descrie Shahada20 ca fiind ritmul
de respiraþie al Comunitãþii Islamice, ritmul respectat de fiecare credincios, de
un întreg oraº, de toatã suflarea imperiului, ritmul care a dat unitate ºi coerenþã
lumii islamice.

2. Salat constituie Rugãciunea Ritualã pe care orice credincios trebuie sã o
facã de cinci ori în fiecare zi, este simbolul actului de pietate. Textul coranic
prevede indicaþii despre cum ºi când trebuie realizatã Rugãciunea Ritualã. [„Mai
gândiþi-vã la Dumnezeu, stând în picioare, jos ori culcaþi dupã ce vã veþi fi sãvâr-
ºit rugãciunea. Sãvârºiþi-vã rugãciunea când vã aflaþi în tihnã. Rugãciunea este
scrisã credincioºilor la sorocuri cunoscute“ (4:103, Sura 4 — Femeile, medi-
nianã, 176 versete, pogorâtã dupã Cea pusã la încercare)21.] Ibn Ishaq, într-una
dintre biografiile Profetului, face referire la Salat amintind de episodul zborului
de la Mecca la Ierusalim. [„La întoarcere l-am vãzut ºi pe la Moise, ce prieten
bun îþi era. M-a întrebat câte rugãciuni mi s-au dat de împlinit, i-am zis cincizeci
ºi el mi-a rãspuns: «Rugãciunea este un lucru greu, iar poporul tãu e slãbit, aºa
cã întoarce-te cãtre Domnul ºi cere-i sã le reducã numãrul pentru tine ºi pentru
ai tãi». Aºa am ºi fãcut ºi El a luat zece din ele. M-am întors cãtre Moise ºi mi-
a zis încã o datã acelaºi lucru, ºi aºa am tot fãcut pânã când au rãmas numai cinci
pentru o singurã zi ºi o noapte. Moise mi-a dat din nou acelaºi sfat aºa cã i-am
rãspuns cã m-am tot întors la Domnul ºi l-am rugat sã le reducã numãrul pânã
când m-am ruºinat, ºi am zis cã nu o mai fac... Tu sau acela care veþi împlini
acestea cinci cu credinþã ºi nãdejde veþi fi rãsplãtiþi cât pentru cincizeci.“22]

Lindsay face o paralelã între episodul „negocierii“ numãrului zilnic de rugã-
ciuni, mijlocit de Profet în faþa Domnului, ºi un episod similar din Vechiul Tes-
tament, din Facerea, pe care îl considerã modelul, sursa primarã a primului.
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Avraam se implicase într-o asemenea negociere cu Dumnezeu pentru a reduce
numãrul celor drepþi care locuiau în cetate, numãr necesar în faþa lui Dumnezeu
pentru a salva Sodoma, pentru a rãscumpara pãcatele celor decãzuþi. [„ªi apro-
piindu-se Avraam, a zis: «Pierde-vei oare, pe cel drept ca ºi pe cel pãcãtos, încât
sã i se întâmple celui drept ce se întâmplã celui nelegiut?

Poate în cetatea aceea sã fie cincizeci de drepþi: pierde-i-vei, oare, ºi nu vei
cruþa tot locul acela pentru cei cincizeci de drepþi, de se vor afla în cetate?

Nu se poate ca Tu sã faci una ca aceasta ºi sã pierzi pe cel drept ca ºi pe cel
fãrã de lege ºi sã se întâmple celui drept ce se întâmplã celui necredincios!
Departe de Tine una ca aceasta! Judecãtorul a tot pãmântul va face, oare, nedrep-
tate?»

Zis-a Domnul: «De se vor gãsi în cetatea Sodomei cincizeci de drepþi voi cruþa
pentru ei toatã cetatea ºi tot locul acela»“.23]

Din pasajul de mai sus putem deduce existenþa unei întregi serii de echiva-
lenþe ºi reinterpretãri ale anumitor teme comune celor trei mari religii mono-
teiste. Mai mult, îndeplinirea rugãciunii rituale are o semnificaþie cu totul spe-
cialã, practicarea acesteia generând soluþii planimetrice la nivelul formelor arhi-
tecturale.

Aceasta este pregãtitã de abluþiune, ritualul de purificare, iar pe durata rugã-
ciunii credinciosul trebuie sã se închine pânã la pãmânt —prosternarea — în
semn de umilinþã ºi venerare faþã de Dumnezeu.

Impactul pe care sãvârºirea rugãciunii rituale l-a avut asupra planimetriei
urbane este major, apariþia edificiului dedicat‚ moscheea,masjid, desemnând (ad
literam) locul pentru închinare, prosternare. De obicei, în moscheea mare, con-
gregaþionalã, masjid ak-jami`a, bãrbaþii Comunitãþii se întâlneau pentru rugãciu-
nea comunã; femeilor le era indicatã practicarea rugãciunii rituale în intimitatea
cãminului. Dupã secolul al X-lea a apãrut în planimetria moscheei diferenþierea
spaþialã pentru crearea de zone individuale care sã permitã ºi femeilor practi-
carea rugãciunii rituale publice, fãrã a se intersecta cu bãrbaþii comunitãþii. [„O,
voi, cei ce credeþi! Când sunteþi chemaþi la rugãciunea de vineri, zoriþi-vã la
amintirea lui Dumnezeu ºi sã lãsaþi la o parte negoþul. Aceasta va fi mai bine
pentru voi. O, dacã aþi ºti!

Atunci când rugãciunea s-a terminat, rãspândiþi-vã prin þinut ºi cãutaþi harul
lui Dumnezeu! Amintiþi-l pe Dumnezeu mereu! Poate veþi fi fericiþi!

Dacã vãd însã o putinþã de negoþ ori desfãtare, vor alerga într-acolo lãsându-
le la picioare! Spune «Ceea ce se aflã la Dumnezeu este mai bun decât negoþul
ori desfãtarea». «Dumnezeu este prea bunul Înzestrãtor»“ (62:9-11, Sura 62 —
Vinerea, medinianã, 11 versete, pogorâtã dupã Rândul)24.]

Tipologia ºi rolul moscheei în viaþa cotidianã a comunitãþii genereazã un în-
treg discurs despre caracteristicile spaþiului public din jurul acesteia, nu puþine
fiind cazurile în care juriºtii ºi teologii perioadei au analizat problema raportului
dintre edificiul religios ºi extensia acestuia în comunitate, modul în care acestea
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interacþioneazã ºi influenþeazã spaþiul public, explicând cum trebuie sã se com-
porte populaþia laicã, dar ºi oficialii, în aceste spaþii, cum trebuie construit ºi ce
trebuie construit în cadrul lor, care sunt regulile care trebuie sã fie urmate pentru
construirea, dezvoltarea, amplificarea unor structuri arhitecturale din aceste spa-
þii, cum se face racordul dintre edificiul religios ºi: 1. spaþiul public din jur; 2.
spaþiile comerciale, alãturi de care cel mai adesea moscheea formeazã un binom
urban, în fapt o caracteristicã a modelului de asamblare ºi de raport în urbanis-
mul islamic, 3. înãlþimea minaretelor ºi raportul acestora cu spaþiul urban. Spa-
þiul necesar între edificiul religios ºi locuinþe era adesea dezbãtut în practica ju-
diciarã. Hadith cerea în mod explicit respectarea dreptului la intimitate al fiecã-
rui locuitor în interiorul comunitãþii urbane. Datoritã condiþiilor climatice era
uzual a se dormi pe acoperiºurile plate ale locuinþelor, astfel încât înãlþimea mi-
naretelor din oraº constituia un punct de dezbatere pentru cei care aveau ca sar-
cinã supravegherea ºi implementarea bunãstãrii locuitorilor respectând preve-
derile Tradiþiei. Muezinul, cel care fãcea chemarea la rugãciune din minaret, nu
trebuia sã încalce dreptul la intimitate al locuitorilor din preajma moscheei.
Acest aspect este unul dintre cele mai des întâlnite ºi supuse soluþionãrii în prac-
tica juridicã ºi care viza competenþe asupra organizãrii urbane. Istoricul Ibn
Hayyan25 relateazã un astfel de episod petrecut în anul 1024 când un muezin cor-
dobez a fost reclamat de unul dintre locuitorii unui cartier situat în zona de nord
a oraºului pentru cã ar fi adus prejudicii familiei acestuia ºi altor câtorva familii
vecine, încãlcând dreptul la initimitate. De fapt muezinul a fost acuzat cã mani-
festa o curiozitate excesivã pentru un anumit personaj feminin din anturajul re-
clamantului.

Planimetria moscheei, poziþionarea peretelui qibla cãtre oraºul simbol al lu-
mii islamice, Mecca, a produs o serie de schimbãri în cadrul planimetriei urbane.
Acest fapt este vizibil în oraºele musulmane care se suprapun peste o structurã
urbanã anterioarã: greco-romanã (Alep, Damasc), vizigotã ºi romanã (Cordoba,
Murcia, Sevilla). În aceste cazuri s-a aplicat un model de gândire ºi de repre-
zentare spaþialã tipic islamic, o serie de reguli interne, conforme Tradiþiei musul-
mane, implementate peste structuri cu alt caracter urban ºi care au servit altui
mod de convieþuire. Oraºul s-a adaptat rapid, organizarea planimetricã internã a
fost modificatã, efectul fiind acela de schimbãri haotice ºi în afara logicii spaþiu-
lui respectiv. În cele mai multe cazuri rezultatul final a condus la o serie de con-
cluzii, larg rãspândite, conform cãrora civilizaþiei Islamului îi lipseºte gândirea
urbanã coerentã, îi lipsesc soluþiile proprii de reprezentare ºi organizare spaþialã.
Lucru total fals.

Oraºele cucerite trebuiau sã rãspundã cerinþelor unui nou tip de viaþã socialã,
modificãrile planimetrice produse (de exemplu: înlocuirea arterei principale din
planimetria greco-romanã cu zona suk-urilor în perioada islamicã) sunt în acord
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cu noile necesitãþi ale societãþii ºi Comunitãþii musulmane. Impresia de nesiste-
matizare (lipsa ordinii atât de specifice modelelor antice) este în principal gene-
ratã de nevoia de adaptare in situ a vechiului model, a modului de structurare
spaþialã a urbei la o serie de noi reguli, monumente ºi instituþii care într-o primã
etapã erau în neconcordanþã cu planimetria inþialã. Abluþiunea, ca etapã din pre-
gãtirea Rugãciunii Rituale, era stipulatã în mod explicit în culegeriile de Hadith
ca având douã forme: completã (baie) ºi parþialã (spãlarea membrelor) înainte de
a atinge cartea sfântã, în funcþie de gradul de impuritate al persoanei în cursul
activitãþilor unei zile. Abluþiunea completã a favorizat la nivel urban apariþia unei
„instituþii“ — baia (de fapt, mai corect, preluarea unui edificiu roman). Al-Ta-
bari26 amintea de faptul cã în Bagdadul sfârºitului de secol IX ºi începutului de
secol X nu se întâlnea cartier care sã nu deþinã patru pânã la zece bãi publice.
Analizând planimetria celebrului hammam din palatul omeyyad Khirbat al-Mafjar
(secolul VIII) (Qasr Hisham — palatul lui Hisham), Ettinghausen27 pleacã de la
premisa cã prezenþa ºi popularitatea bãilor în societatea musulmanã au fost în
relaþie cu doi factori principali: reminiscenþele greco-romane (cazul analizat se
situazã pe valea Iordanului, fost teritoriu roman) ºi condiþiilor climaterice. Însã
numãrul mare de bãi publice urbane sau anexate reºedintelor princiare, pe care
istoricii vremii le-au consemnat în cronici ºi care au fost probate de seria
descoperirilor arheologice, nu poate fi explicat doar prin intermediul celor doi
factori evidenþiaþi de Ettinghausen. Legãtura dintre popularitatea bãilor în socie-
tatea islamicã ºi ritualul Rugãciunii Rituale nu poate fi contestatã. Totodatã,
bãile publice, chiar din timpul dinastiei omayyade, au devenit un loc destinat so-
cializãrii, îndepãrtându-se de la scopul iniþial, s-au transformat într-un loc de în-
tâlnire ºi relaxare, în cazul amintit, la Khirbat al-Mafjar, în cadrul bãii era am-
plasatã cea mai luxoasã salã de audienþã a complexului, spaþiul public cu cea mai
mare expunere, acest palat fiind recunsocut pentru caracterul luxuriant al deco-
raþiei parietale.

3. Zakat este menþionat în Coran ca o îndatorire, o danie moralã pe care cre-
dincioºii trebuie sã o facã faþã de comunitate, însã nu este specificat procentul
care trebuie dãruit. Mai precis, recomandarea se face pentru a da ceea ce este de
prisos fiecãruia. [„Când te întreabã despre milostenie, spune-le: «Daþi ceea ce vã
prisoseºte». Aºa vã lãmureºte Dumnezeu semnele sale. Poate veþi chibzui“ (2:
219, Sura 2 –Vaca, medinianã, 281 versete, prima pogorâtã la Medina)28.]

Acest pilon, îndelung dezbãtut de juriºti ºi teologi, reflectã cel mai bine viziu-
nea asupra recomandãrilor textului coranic a clasei educate, a formatorilor de
opinie în societatea islamicã, a celor care au sistematizat culegerile de Hadith.
Astfel, Tradiþia cultã aplicã necesitatea milosteniei acelor credincioºi care au în
plus, cãrora le prisoseºte avutul, mai exact, unele ºcoli juridice afirmã cã zakat
trebuie plãtit din profit ºi nu din avutul de bazã, sãracii find absolviþi de plata
acestuia. [„Milosteniile sunt pentru cei sãraci ºi nevoiaºi, pentru cei care trudesc
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pentru ele, pentru cei ale cãror inimi sunt zdrobite, pentru rãscumpãrarea înro-
biþilor, pentru cei înglodaþi în datorii, pentru calea lui Dumnezeu ºi pentru dru-
meþi. Aceasta este o îndatorire de la Dumnezeu. Dumnezeu este ªtiutor, Înþe-
lept!“ (9: 60, Sura 9 — Cãinþa, medinianã, 129 versete, pogorâtã dupãMasa)29.]

Practica generalã impunea un procent de 2,5% din ceea ce însemna profitul
curent. Modul în care era colectat zakat ºi de cãtre cine rãmâne ambiguu la nivel
general, acest proces diferind mult de la epocã la epocã. În funcþie de regimul
politico-administrativ, putea fi colectat de oficialitãþi sau depus pur ºi simplu în
cutia milei. Existã cazuri în care era colectat de persoane individuale care ºi-au
probat bonna fides în cadrul unui anumit grup social.

Care a fost impactul pe care acest pilon l-a avut asupra dezvoltãrii arhitectu-
rale a societãþii musulmane? Graþie acestei taxe ºi donaþiilor particulare fãcute în
nume personal de cãtre familia princiarã, aristocraþie, familiile înstãrite (în siste-
mul deja clasic al mecenatului), a putut fi susþinutã construirea unei întregi tipo-
logii de edificii dedicate comunitãþii, îngrijirii ºi educãrii populaþiei: spitale ºi
madrase. E vorba de edificii complexe cu planimetrie specificã care, integrate în
organizarea spaþialã a oraºului, au definit, la rândul lor, o serie de raporturi spa-
þiale tipice urbei islamice: raportul moschee – madrasã, moschee – spital, ma-
drasã – spital, reºedinþã princiarã – madrasã.

Zakat a formatat practica socialã în direcþia implicãrii intercomunitare, con-
struirii împreunã a unui suport care sã ofere susþinere, îngrijire, protecþie, ºansa
de educare ºi erudiþie a membrilor Comunitãþii.

4. Sawm, postul, a intrat în cutuma islamicã prin influenþa culturilor anteri-
oare: greco-romanã, babilonianã, egipteanã, indianã, ebraicã ºi creºtinã. Profeþii
Vechiului Testament au postit înainte de a primi revelaþiile, Moise a postit 40 de
zile pe muntele Sinai înainte de primirea tablelor, Isus a postit acelaºi numãr de
zile în deºert, exegeþii Coranului amintesc de postul Profetului (conform textului
coranic, prima revelaþie trimisã Profetului s-a produs în luna Ramadan). Este
indiscutabil faptul cã tradiþia postului în cultura islamicã a fost instituitã în peri-
oada medinianã când Profetul ºi ansar, cei care l-au ajutat, au intrat în contact
cu triburile de evrei care aveau bine stabilitã practica postului30. [„O, voi cei ce
credeþi! Vouã vã este scris postul, precum a fost scris ºi leaturilor dinaintea voas-
trã. Poate vã veþi teme!

Postiþi zile numãrate. Acel dintre voi, care este bolnav ori plecat în cãlãtorie,
va posti un numãr întocmai de zile. Acel care poate posti, însã nu o face, trebuie,
ca rãscumpãrare, sã hrãneascã un sãrman. Acel care face bine de la sine, va avea
parte de bine, iar voi, de postiþi, aveþi parte de bine. O, dacã aþi ºti!

În luna Ramadan a fost pogorât Coranul drept cãlãuzire oamenilor cu dovezi
vãdite ale cãlãuzirii Legii. Acel dintre voi care este prezent în aceastã lunã, sã o
petreacã în post. Acel care este bolnav ori în cãlãtorie sã posteascã un numãr
întocmai de zile altãdatã. Dumnezeu vrea pentru voi ceea ce este uºor, ºi nu ceea
ce este greu, ca voi sã împliniþi numãrul de zile de post ºi sã-l preamãriþi pe
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Dumnezeu care v-a cãlãuzit. Poate veþi mulþumi“ (2: 183 - 185, Sura 2 — Vaca,
medinianã, 281 versete, prima pogorâtã la Medina)31.]

Practicarea postului ºi sãrbãtoarea finalã a acestuia, `Id al-Fitr, a avut in-
fluenþã cu precãdere în planimetria locuinþelor, a camerei de oaspeþi, spaþiul pu-
blic al casei care face racordul între spaþiul personal ºi cel public al Comunitãþii,
strada. Camera de oaspeþi se amplificã pe mãsurã ce elementele de ritual evo-
lueazã, se schimbã, suferã diferite faze. Spaþiul public al casei preia la nivel pla-
nimetric ºi decorativ (mobilier, veselã etc.) dinamica acestor practici ºi schim-
bãri rituale.

5. Hajj, pelerinajul, reprezintã un mixaj de practici cu tradiþie în cultura preis-
lamicã, asociate în special cu douã zone în apropiere de Mecca ºi considerate
sacre încã din perioada amintitã: Arafat ºi Mina. Tot din tradiþia preislamicã au
intrat în cutuma pelerinajului alte câteva elemente definitorii: inviolabilitatea
pelerinului, urmãrirea unui traseu ritual, comerþul în locurile de pelerinaj ºi mo-
dul particular de vestimentaþie: ihram, „haina albã“ a pelerinului. Lindsay aso-
ciazã aceste practici cu unele similare, menþionate de altfel în textul Coranic,
conform cãrora Abraham împreunã cu fiul sãu Ismail au construit Ka`ba32.

[„Abraham spuse: «Domnul meu! Fã tihnit acest loc ºi înzestreazã-i pe
locuitorii sãi — cei ce cred în Dumnezeu ºi în Ziua deApoi — din roadele sale».
El spuse: «Celor care tãgãduiesc o vremelnicã bucurie, apoi îi voi sili la osânda
focului». Urâtã devenire!“

În timp ce Abraham ºi Ismail ridicau temeliile casei spuneau: «Domnul nos-
tru primeºte de la noi! Tu eºti Auzitorul, ªtiutorul»“(2: 183 - 126 - 127 , Sura 2
— Vaca, medinianã, 281 versete, prima pogorâtã la Medina)33.]

Pelerinajul comun reprezenta în cel mai înalt grad actul de devoþiune ºi ega-
litate între semenii Comunitãþii Islamice. Diferenþa între hajj ºi umra constã în
faptul cã al doilea tip de pelerinaj poate fi întreprins în orice perioadã a anului.
Naser-e Khosraw (1075) în The Book of Travels descrie traseul pelerinajului
mare. [„ ... ajuns în oraº, intri în Mocheea Haram, te îndrepþi cãtre Ka`ba ºi o în-
conjori prin partea dreaptã având grijã ca întotdeauna aceasta sã îþi rãmânã de-a
stânga, apoi te îndrepþi cãtre locul unde se gãseºte Piatra cea Neagrã, o sãruþi, ºi
treci mai departe. Când Piatra este sãrutatã în acelaºi fel încã o datã, s-a sãvârºit
un tawf, o înconjurare este gata. Acest lucru trebuie continuat de ºapte ori, de trei
ori cu repeziciune ºi de alte patru cu încetinealã.“34]

Dupã terminarea celor ºapte tawf pelerinul se îndreaptã cãtreMaqam Ibrahim
(staþiunea lui Abraham), mai apoi cãtre Izvorul Zamzam, locul miraculoasei apa-
riþii a îngerului care dã apã lui Ismail ºi Agar35. Pelerinajul continuã cãtre locu-
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rile din afara oraºului propriu-zis (Mecca), cãtre Mina ºi Arafat. Ibn Jubayr, un
alt cãlãtor, povesteºte despre pelerinajul sãu de la jumãtatea lunii martie 1184
arãtând cã, în drum spre Arafat, grupul din care fãcea parte a fost atacat de tribul
Shu`bah, probând astfel cã inviolabilitatea pelerinilor nu era unanim respectatã.
El oferã, totodatã, o ineditã descriere a târgurilor din Mina. [„Mina în zilele ace-
lea era unul dintre cele mai mari ºi binecunoscute târguri, unde se puteau gãsi
spre vânzare de la cele mai preþioase giuvaere pânã la lucrurile cele mai ieftine
cu putinþã, împreunã cu alte multe ºi felurite mãrfuri aduse de negustori din toate
colþurile lumii, de aceea acest loc era renumit pentru a se întâlni oameni din toate
þinuturile.“36]

Mai existã o serie de pelerinaje practicate de cãtre populaþia ºiitã, pelerinaje
care se desfãºurau la locurile venerate de cãtre ºiiþi, precum mormintele dife-
ritelor figuri ºiite importante, ori locuri precum Ghadir Khumm (Fântâna lui
Khumm), locul unde Profetul s-a oprit în timp ce se întorcea cãtre Medina dupã
ultimul sãu pelerinaj la Mecca. Acest loc este integrat ºi în culegerile de Hadith
ale suniþilor, cum ar fi cea a lui Ibn Hanbal (d. 855), fapt care conduce la conclu-
zia cã într-o primã fazã acest loc de pelerinj era comun.

Impactul pe care pelerinajele l-au exercitat asupra urbanismului a fost major,
istoria urbanismului islamic definind o categorie specialã de centre urbane:
oraºele sanctuar37, care au apãrut din aceste raþiuni sau au fost transformate ra-
dical în privinþa organizãrii spaþiale pentru a rãspunde exigenþelor pelerinajului.

O consecinþã directã asupra planimetriei urbane, dezvoltarea suburbiilor
(care pot fi denumite comerciale) în jurul oraºelor sanctuar ºi al caravanserai-
urilor (rãsfirate pe drumurile spre locurile sfinte) îºi are originea în comerþul in-
tens practicat în jurul acestora. Mai mult, tot legat de pelerinaj, putem menþiona
apariþia unor oraºe meteorice care au supravieþuit pe perioade scurte, precum
micile oraºe ale oazelor, centre care înglobau un numãr mic de locuitori ºi, în
unele cazuri, dacã locuitorii aveau un anumit statut ºi dacã erau amplasate pe o
traiectorie comercialã, puteau fi înconjurate de un sistem de fortificaþii eficient
dar deloc complex.

Fenomenul urban în perioada medievalã poate fi caracterizat printr-o sumã de
factori care în timp au format un model planimetric reflectat în modul de gân-
dire, de organizare ºi de structurare a spaþiului public ºi privat din interiorul ora-
ºului islamic. Structura urbanã se aflã într-un raport de interdependenþã cu orga-
nizarea ierarhiilor sociale, cu evoluþia claselor ºi segmentelor sociale ºi a modului
în care acestea au interacþionat în cadrul comunitãþii. Oraºul a evoluat, a suferit mo-
dificãri în acord cu dinamica societãþii, planimetria acestuia trebuind sã respecte
legi specifice de comportament comunitar. Imaginea spaþiului urban este oglinda
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planimetricã a normelor de convieþuire, a oamenilor ºi ritualurilor, a claselor
care aveau puterea de decizie, hassa, ºi a celor asupra cãrora se rãsfrângeau deci-
ziile, `ama. Existã o serie de elemente definitorii care pot caracteriza eficient
imaginea generalã a oraºului, aceste elemente fiind comune fiecãrui centru urban
indiferent de zona geograficã, de condiþiile de mediu sau de cadrul politic.

Ritualurile specifice practicate de cãtre fiecare membru al Comunitãþii Isla-
mice, individual sau colectiv, au influenþat structura urbanã prin impactul asupra
spaþiului privat, locuinþa individualã, cât ºi prin definirea ºi organizarea celui pu-
blic, al urbei. Apariþia, preluarea sau dezvoltarea unor edificii precum moscheea
congregaþionalã, bãile publice, suk-urile, madrasele reprezintã o consecinþã în
registrul arhitectural a acestor elemente de ritual. Cei cinci stâlpi ai Islamului au
garantat coerenþa lumii islamice prin stipularea normelor comportamentale care
s-au reflectat în structura edificiilor publice, în planimetria generalã a oraºului ºi
a spaþiilor interstiþiale. Aceste adaptãri succesive ale planimetriei urbane la profi-
lul societãþii au generat o serie de modele planimetrice specifice gândirii isla-
mice din perioada Evului Mediu.
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