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Dr Fikret Karcic,
docent

OPSTI POGLED NA PRAVO U ISLAMU, NJE‘GVOV
ISTORIJSKI RAZVQJ, TEORIJSKE I PRAKTICNE
MOGUCNOSTI REFORME

1. Struktura Serijatskog prava

Prema islamskom ucenju, pravo je u normu preto¢ena Bozja volja sadrZzana
u dva glavna izvora: knjizi objave (Kur'an) i rije¢ima i djelima Muhameda,
alejhiselam, (Sunet). Prvenstvena uloga teksta Kur'ana i Suneta je
upucivanje pravoj vjeri i ispravnom nacinu Zivota te u njima naporedo uz is-
kaze teoloske prirode stoje moralne i pravne norme. Propisi islamskog pra-
va sadrzani u ova dva izvora prvobitno su se nazivali Serijat (shari'a). Is-
lamsko pravo, tako, nije dato u gotovom obliku vec na osnovu priznatih
izvora treba da se stvaralacki konstruise.! Taj zadatak spada u duznost
ucenjaka (‘'ulama), odnosno pravoznalaca (fukaha). Postupak kojim se pra-
vo saznaje iz jezika svetih tekstova naziva se idztihad (idjtihad) a definise se
kao ,,napor pravnika radi formulisanja pravnih propisa na osnovu dokaza
sadrzanih u izvorima“.? Ugenjak koji se smatra kvalifikovanim da crpi pravo
iz priznatih izvora naziva se mudztehid (mudjtahid), a rezultat njegovog um-
nog napora pravno misljenje ili ferva (fatwa).

Idztihad priblizno odgovara onome §to se¢ u evropskoj nauci naziva
tumacenjem prava. Bernard Vajs, savremeni poznavalac islamskog prava,
primjecuje da se idZtihad od tumacenja prava razlikuje po tome §to je on
tumacenje izvora prava a ne pravnih propisa. Pravo kao sistem normi u isla-
mu je kraj procesa tumacenja a ne njegov pocetak. Zato je idZtihad istovre-
meno tumacenje i stvaranje prava.’

1 Bemard Weiss, Interpretation in Islamic Law: the Theory of Idjtihad, ,,The American Journal of
Comparative Law", XXVI, (1978), str. 199 i dalje. .

2 Ibid 200

3 Ibia.



Mudztehid, prema tome, otkriva { autoritativno formulidc Bozje pravo koje,
po islamskom vjerovanju, objektivno postoji izvan i iznad ovog svijeta. Pri
tome se ne zaboravlja da je to samo ljudski pokusaj dosezanja sadrzine
Bozjeg pravate sui njegovi rezultati manje ili vie vjerovatni ali ne i apso-
lutno izvjesni.

Postoji, medutim, nacin da se za prakti¢ne potrebe ustanovi visoki stepen
izvjesnosti subjektivnih tumacenja izvora prava. To ¢e biti u slu¢aju kada
vise pravnika nezavisno dode do istovjetnog rezultata. Takav mehanizam
verifikacije naziva se idZzma (idjma’), odnosno ,,jednoglasnost islamske za-
jednice* ili ,jednoglasnost islamskih uc¢enjaka“. U osnovi koncepta idZma
lezi shvatanje da ce BoZje vodjstvo sprije€iti muslimansku zajednicu da
nacini kolektivnu gresku a da se ljudi u svakodnevnom Zivotu mogu osloni-
ti na ono $to0 se 0SNOVano smatra izrazom Bozjeg prava.

Tumaceci izvore prava mudztehidi koriste sve poznate metode interpretacije:
jezicku, logicku, istorijsku, sistemsku, itd. Pri tome su nckada, teorijski nea-
dekvatno, pojedine metode tumacenja proglascne dopunskim izvorima pra-
va (slucaj analogije) a neki materijalni izvori zanemarivani (slucaj obicaja).
Odnos obaveznih tekstova Kur'ana i Suncta (nass) i njihovog tumacenja
izrazava u islamu relacije uma i autoriteta, svelog i ljudskog, stalnog i prom-
jenljivog. Za te odnose karakteristi¢na je na¢elna nadmoc autoriteta nad
umom (,,Nema mjesta idztihadu ako postoji obavezni tekst) ali i prakti¢no
autonomna uloga uma posto se ljudskom djelatnoscu odreduje smisao, cilj,
obim vaZenja i nacin primjene svelog teksta. Na taj nacin, cjelina pozitivnog
islamskog prava izrazena je u obliku misljenja pravnika i predstavlja izrazit
primjer ,,pravnickog prava“ (juristenrecht). Neovisno o vjerovanju musli-
mana o bozanskom porijeklu $erijata, pozitivno islamsko (Serijatsko pravo
je rezultat ljudske djelatnosti i formulacije.*

Pravo na idZtihad nacelno je dostupno svakom muslimanu koji ima odgova-

4 Na ovom mijestu je poirebno naciniti odsjecnu razliku izmedu onoga Sto sc u islamu smatra Bozjim
zakonom (Serijat) i izmedu ljudskog razumijevanja tog Zakona (fikh). To je razlika koja priblizno od-
ovara razlici izmedu ius divinum i ius humanum u kanonskom pravu.
%erijatski pravnici su stalno imali na umu ovu razliku ¢uvajuci se posebno da ne bi karakteristike
Bozjeg zakona protegli na njegovu ljudsku procjenu. Medutim, posto se u stvarnosti primjenjuje
Bozji zakon onako kako su ga protumacili i razradili pravnici, termin Serijat sc poistovjetio sa termi-
nom fikh.
Razlikovanje bozanskih i ljudskih elemenata u teoriji islamskog prava je imalo veliki znacaj, posebno
u odgovoru na pitanje mogucnosti reforme ovog prava. Ocigledno je da je s vjerskog stanovista
moguda promjena samo ljudskih clemenata prava, posto bi intervencija u bozanske norme ru§ila sam
koncept prava zasnovanog na otkrovenju.
Ovom problemu su savremeni pravnici posvetili posebnu paznju predlazudi, izmedu ostalog, 1 odgov-
arajucu distinktivnu terminologiju. Na arapskom jeziku to se izrazava tradicionalnim terminima sha-
ri‘a i fikh. Autori koji pisu na engleskom jeziku obi¢no korisic termin islamic law (islamsko pravo) -
koji obuhvata norme objavljenog Zakona (shari'a) i tumacenja pravne nauke (islamic jurisprudence). U
literaturi na srpskohrvatskom jeziku je bilo prijedloga da se koristi termin islamsko pravo sa
upucivanjem na norme bozanskog porijekla i njihovo ljudsko wmacenje. Medutim, zbog tradicional-
nog koriscenja termina Serijatsko pravo, mislimo da sc on moze zadrzati u znacenju fikh ili islamsko
pravo.




rajuce obrazovne i intelektualne pretpostavke. Stvamo, idztihad je bio
mogucnost manjeg dijela u¢enih u muslimanskoj zajednici. Zbog toga je
tokom vremena dobio status skupne obaveze (fard al-kifaya), koje se zajed-
nica oslobada ukoliko se makar jedno lice bavi takvom djelatnoscu.
Pojedinci koji su se prihvatili zadatka stvaralackog tumacenja Serijata uzivali
su veliki ugled u muslimanskoj zajednici. Oni su bili znalci Bozjeg zakona,
zemaljski tumaci njegovih intencija i njima je, u ovosvjetskim okvirima,
* pripadalo pravo ocjene ljudskih djela. Posto je funkcionalni izraz islamskog
ucenja leZao u pravu, istorijske muslimanske dr7ave su zadobile karakter
nomokratija. Smatralo se da pravo prethodi drzavi i drugtvu i da je osnovna
funkcija drzave da primjenjuje od u¢enjaka formulisano pravo koje su vjer-
nici duzni da postuju bez obzira na postojanje autoriteta nadleZnog za njego-
vu primjenu.® Na taj na¢in, odmah nakon kratkotrajnog perioda ,,apostolske
Jjednostavnosti“ u istorijskom iskustvu islama su razdvojene funkcije
tumacenja i stvaranja prava i njegove primjene. Pravu su vrsili uceni poje-
dinci izvan drzavnih struktura, ¢esto i u sukobu s njima, a druga je pripadala
samoj vlasti.
Dinamicki koncept prava po kome ce se novi slucajevi u promjenljivom svi-
Jetu stalno zahvatiti i rjcsavati medudjelovanjem elemenata stalnosti i prom-
jene odgovarao je prirodi drzave u izrastanju s pokretljivim dru$tvenim
strukturama i raznolikoscu ¢injenica stvarnoga Zivota. To vrijeme se pokla-
palo sa procesom istorijskog oblikovanja islamske kulture.

2. Istorijski proces izgradnje Serijatskopravnog sistema

Proces stvaralackog tumacenja $erijata i oblikovanja islamskog pravnog sis-
tema kretao se uzlaznom linijom od druge polovine I vijeka islama (VII vi-
Jekan. e. ) pa do posljednjih decenija IV/X vijeka. U prvo vrijeme id7tihad
su praktikovali neformalni pravni savjetnici, pobozni ucenjaci. U II/VIII vi-

- jeku po geografskom principu se organizuju rane $kole prava da bi se

pocetkom III/IX vijeka ove $kole transformisale u §kole personalnog karak-
tera, odnosno slijedjenja licnog tumacenja istaknutih pravnika.

O intenzivnoj djelatnosti na podrucju prava u to doba svjedo¢i podatak o
postojanju oko pet stotina razli¢itih skola pravnog misljenja.® Bogata stvara-

“lacka djelatnost pravnika dovela je do pojave jednog od najinteresantnijih

fenomena u vjerskoj istoriji islama. To je mezheb (madhhab) koji se najpri-

 bliznije prevodi kao ,,pravna $kola“. Pod tim terminom se podrazumijeva

krug pravnika koji slijede iste metode tumacenja i stvaranja prava, bez
stroge unutrasnje hijerarhije i definitivno oblikovane doktrine.
Unutar ovog mnostva pravnih skola tumacen je Scrijat i oblikovane su raz-

5 Majid Khadduri, From Religious 1o National Law, Middle East: World Center*, ed. Ruth Nanda
Anshen, New York, 1956, 221.

George Makdisi, Sunni Schools of Law in Islamic Religious History, ,Intemational Journal of Mid-
dle East Swudies*, X (1979), str. 3. :



licite verzije pravnog sistema islama. Razlike u tumacenju (khilaf) su postale
predmet ucenih polemika (munézara) u toku kojih su u praksi ostajali samo
oni stavovi koji su bili valjano argumentovani. Nedovoljno utemeljena ili
ekstremna tumacenja su u areni polemika i su¢eljavanja nestajala i padalau
zaborav.”

U toku IV/X vijeka broj pravnih $kola se naglo smanjio da bi krajem tog vi-
jeka medu predstavnicima najuticajnijih $kola doglo do preSutnog sporazu-
ma o tome da se nove $kole ne mogu vise uspostavljati niti ,separatisticke"
tendencije ispoljavati. Uz ovaj stav je dosao i zakljucak o jednakoj vrijed-
nosti ¢etiri $kole** pravovjernog®, chlisunetskog islama (ahl al-sunna wa'l-
djama'a). Time je fakticki priznato postojanje cetiri uporedna tumacenja
Serijata. Serijatsko je pravo, unutar sebe, postalo komparativni pravni sis-
tem.

Glavni razlog takve odluke je bio strah od idejne dezintegracije muslimans-
kog drustva i vanjska ugrozenost muslimanskih drzava. Uporedo s koncep-
tom idztihada kao stvaralackog tumacenja izvora prava pojavljuje se ideja

" taklida (taklid) ili ,.slijepog slijedjenja‘“, _imitiranja“*. Pod ovim konceptom

se podrazumijevalo prihvatanje odredenih tumacenja na osnovu autoriteta
pravnika koji ga je formulisao a ne na oSnoOvu dokaza nadenih u samim iz-
vorima.

Koncepcija taklida se u prvo vrijeme odnosila na drzanje mase prema funk-
ciji tumacenja izvora. U islamskom, kao uostalom i u svakom drugom pra-
vu, bilo bi utopijski ocekivati da svaki pojedinac bude istovremeno tumac i
kreator prava, jer bi se time obesnazila ideja prava kao objektivnog, hije-
rarhizovanog sistema normi i pravne vlasti uopste. Zato se dopustalo da
masa slijedi tumacenje autoritativnih pravnika i to je bilo prvobitno znacenje
taklida. Medutim, od IV/X vijeka savremeni pravnici se vezuju za
tumacenja svojih prethodnika, a funkcija kreativnog tumacenja ustupa pred
priklanjanjem autoritetima. Pojam taklida dobiva novo znacenje?®

Za objasnjenje pojave taklida u literaturi je ponudeno vise teorija od kojih je
jedna od najcjelovitijih ona koju je dao poljski orijentalista i savjetnik 0s-
manlijske vlade:poéetkom 20. vijeka grof Leon Ostrorog.g) Prema ovom
tumadeniju razlozi pojave taklida su:

1. U svakoj religiji postoji tendencija zaokruzenja korpusa dogme radi osig-
uranja jedinstva vjerovanja. Analogan proces je npr. tekao i u jevrejstvu,
gdje je, takode, nakon perioda intenzivnog pravnog tumacenja u XIIT'i XIV
vijeku nastupilo okamenjenje vjerskog zakonodavstva. Od tada Talmud vise

—————s

7 Ibid, str. 2.
8 Wael B. Hallag, Was the Gate of Ljtihad Closed, ,JInternational Journal of Middle East Studies®,
XVI (1984), str. 11.
Prilikom izlaganja istorije izgradnje islamskog pravnog sistema u najvecoj mjeri smo se drzali saznan-
gx od kojih je dosao ovaj savremeni arapski autor.

Leon Ostrorog, The Angora Reform, London, 1927, str. 30-31.
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nije sluzio prilagodavanju vjerskih propisa izmijenjenim okolnostima vec je
postao predmet sofisticiranih studija, komentarisanja ili jednostavnog
upamgcivanja.'

2. Sam sistem tumacenja izvora prava koji su dali klasi¢ni pravnici je logi¢ki
i strukturalno bio gotovo perfektan, te je izazvao divljenje kasnijih pravnika.

3. Rusenjem abasijskog hilafeta od strane Mongola u VII/XIII vijeku mus-
limanski svijet uopste i pravnici kao intelektualna njegova elita izgubili su
ranije samopouzdanje i energiju i postali prvo svjesni, a kasnije fanati¢ni
imitatori klasi¢nih pravnika.

Prihvatanjem teorije taklida pravnici II/VIII i III/1X vijeka postaju klasi¢ni
autoriteti i proglasavaju se ,,apsolutnim mudZtehidima* (al-mudjtahid almut-
lak). To su bili tumaci serijata koji su ustanovili vlastite metode tumacenja i
uspostavili samostalne $kole pravnog misljenja. Ovaj rang je priznat Ebu
Hanifi (Aba Hanifa), Maliku (Malik), gaﬁji (al-Shafi'i) i Ibn Hanbelu (Ibn
Hanbal).

Medu pravnicima V/XI vijeka bilo je takode mudztehida, ali oni su bili zva-
ni¢no nizeg ranga nego §to su to bili klasi¢ni autoriteti. Nazvani su ,-mudz
tehidi u okviru pojedinih pravnih $kola* (al-mudjtahid fiTmadhhab) tj. prav-
nici koji se u pogledu tumadenja pridrzavaju metodologije pojedinih kla-
sicnih pravnika, a u detaljima ostvaruju samostalne konstrukcije. Pored njih
su postojali i ,,mudztehidi za pojedina pitanja‘“ (al-mudjtahid fi'l-mas‘ala).

U V/XI vijeku ostvaren je visoki nivo izgradnje pravnotehnickog aspekta
Serijatskog prava. Na kraju tog i pocetkom narednog vijeka pojavljuje se
ideja o ,,zatvaranju vrata idztihada“ (insidad bab al-idjtihad). Sustina ove
ideje je bila u tome $to se smatralo da vise nema ucenjaka koji su kadri vrsiti
funkciju stvaralackog tumacenja izvora prava. Oblikovanju ideje o
»Zatvaranju vrata idztihada“ prethodila je ostra polemika izmedu predstavni-
ka cetiri ehlisunetske $kole o pitanju da li je nacelno moguce da muslimani
Jjednog doba budu bez ucenjaka kompetentnog da tumaci izvore Serijata u iz-
mijenjenim okolnostima. Hanbelijska pravna skola i dio Safijskih pravnika
iskljucili su i teorijski tu mogucnost s obrazloZenjem da Bog tako nesto ne
bi dopustio, jer bez mudztehida muslimanska bi zajednica zapala u o¢igledni
grijeh. Hanefijska i malikijska $kola, te dio safija, teorijski su dopustili
mogucnost nestanka samostalnih tumaca $crijata.

Na kraju, 0 ,,zatvaranju vrata id#tihada“ nije postignuta jednoglasnost svih
Skola pravovjermnog islama. Svaki mezheb je ostao na svojim pozicijama, a
iz teorijskog opredjeljenja su proistekle veoma znacajne prakti¢ne poslje-
dice. Hanefijska pravna $kola je zadobila status zvani¢nog tumacenja
Serijata u drzavi Ejubija (Bani Ayyib), SeldZuka i Turaka Osmanlija. Tim
faktom je drzavnom sankcijom potpomognuto i stanoviste o nacelnoj

10 Eugen Verber, Savremeni razvoj verske misli i prakse u jevrejstvu, u: ,Religija i savremeni svet®,
ur. Dobrica Vulovic, Beograd, 1987, str. 165.
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mogucnosti nestanka mudztchida u jednom vremenu, neponovljivosti kla-

si¢nih pravnika i uopéte regresivnom toku istorije. S druge stranc, u okviru

hanbelijske i djelimi¢no safijske Skole Cuvano je ucenje 0 neminovnosti
postojanja mudztehida u svakom vremenu. U okviru ovih $kola su nastavl-
jeni pojedinacni pokusaji samostalnog tumacenja Serijata i nezavisnog pris-
tupa rjesavanju novoiskrslih slucajeva. Mecdutim, prostorna ograni¢enost
ovih gkola (hanbelije na Arabijskom poluostrvu i dio safija u Egiptu), te od-
sustvo drzavnog sankcionisanja njihovog ucenja, oduzeli su ovim intelektu-
alnim pokusajima bilo kakav prakticni znacaj. Taj znacaj e s¢ aktuelizirati
pojavom predmodemistiékih i modernistickih reformatorskih pokreta. Svaki
onaj ko je zelio odredenu reformu serijatskog prava morao je posegnuti za
argumentacijom i konkretnim rjesenjima hanbelijske i dijela safijske skole.
Bilo kakva promjena veceg dometa u $erijatskom pravu je teorijski bila nez-
amisliva bez odbacivanja t€ze 0 ,zatvaranju vrata idzihada®. it
Ovakav tok razvoja pravne misli je bio ogranicen na chlisunctsku musli-
mansku zajednicu. U §i'ijskoj zajednici nije nikada preovladala teza 0 nes-
tanku medztehida i ,,zatvaranju vrata idztihada“. Neposredno obracanje na
izvore Serijata nije prekinuto i traje do nasih dana. Od vige mudztehida koji
postoje u jednom vremenu neformalnim putem, a na osnovu ucenosti i line
poboznosti, bira s¢ glavni autoritet u tumacenju $erijata. Njemu pripada na-
ziv ,izvor slijedenja” (mardja-i taklid), a njcgova pravna misljenja daju
$i'ijskoj zajednici i pojedincima opStu orijentaciju prema razli¢itim pojavama
prakti¢nog sivota.!l Kod pravnih skola si'ijske zajednice postoji, dakle, kon-
cept taklida ali u znadenju vezanosti mase i pravnika za Zive mudztehide.
Takva predstava o taklidu postojala je, Kkako smo vidjeli, i u klasicnom peri-
odu razvoja pravne misli u ehlisunetskoj zajednici.!?

" U okviru ehlisunetskih pravnih $kola, poscbno Safijske, pojavljuje se u
V/X1 vijeku ideja ,vjerske obnove” (tadjdid al-din). Sustina ove ideje je u
vjerovanju da ce Bog pocetkom svakog vijeka slati muslimanima covjeka
koji e im obnoviti vjeru. Takav obnovitelj je mogao biti samo mudztehid,
jer je obnova islama prakti¢no shvatana kao obnova $erijatskog prava i nje-
gove prisutnosti u svijetu. Ideje idztihada i tedzdida postale su, tako, pove-
zane, a pokreti za reformu $erijatskog prava isprepleteni s obnoviteljskim
pokretima. Ideje ,,vjerske obnove" vremenom j¢ prihvatila hanefijska i mali-
kijska $kola, $10 je u daljoj perspektivi oslabilo njihove stavove O nestanku
mudztehida.

Zamisao “vjerske obnove* nije karakteristicna samo za islam. Idcja perio-

11 Hamid Alagar, The Opositional Role of the Ulama in Twentieth Century Iran, u: Schoolars,
Saints and Sufis. Muslim Religious Institutions Since 1500%, ed. Nikki R. Kedie, Berkeley-Los
Angeles-London, 1978, str. 235 i dalje.

2 Kontinuitet stvaralackog umadenja erijata i druge specificnosti istorijskog razvoja siijske zajed-
nice imali su za posljedicu odsustvo pokreta za reformu serijatskog prava analognog onom u ehlisu-
netskom svijetu.
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di¢nog procesa obnove (aggiornamento) prisutna je i u u¢enju katolicke
crkve te brojnim svjetovnim ideologijama. Ona je izraz potrbe da se istorijs-
ko iskustvo ostvarenja odredene ideje preispituje u svjetlu njenih glavnih iz-
vora i na taj nain podupiru elementi unutragnje vitalnosti.

Nestankom ili smanjenjem broja mudZtehida u muslimanskom svijetu nije
nestajao niti se smanjivao broj i znacaj pravnih slucajeva koja je trebalo
rjeSavati s osloncem na izvore $erijata. Takvi slu¢ajevi su posebno iskrsava-
li u vrijeme Osmanlijske Carevine u X/XVI i XI/XVII vijeku. Posto muftij-
ama, pravnicima koji su ih rjesavali, nije bio priznat status mudZtehida, oni
su u svojim fetvama pribjegavali analogijama, fikcijama ili ozivljavanju
tumacenja pravnika klasi¢nog doba. Vladavina teorije taklida imala je za
posljedicu progresivnu idealizaciju i glorifikaciju islamske proslosti. Svaka
novina je bila unaprijed osudena na propast, te¢ su i sadrzajno nova
tumacenja morala biti zaodjenuta u ruho klasike.

Odvojeni od neposrednog uvida u izvore Serijata pravnici perioda taklida su
zapadali u formalizam i cjepidlacenje, a u njihova djela su usle predaje
sumnjive vjerodostojnosti. Odredena tumacenja i propisi su zadrZavani i
onda kada je nestao njihov zakonski razlog, pojedinacni propisi su zaklonili
opste norme, a forma pravnih poslova prestala Je sluziti ostvarenju motiva
pravnih subjekata postajuci samo sebi svrhom. 13 Nau¢na obrada prava je
zaustavljena na nivou definisanja pravnih pojmova i opstih nacela. General-
na teorija Serijatskog prava nije izgradena, niti su ¢isto pravne norme odvo-
jene od onih religijske prirode.

U kriznim periodima pojedinih muslimanskih drzava nekim Serijatskim pro-
pisima je davano restriktivno tumacenje u odnosu na ono postignuto u kla-
sicnom periodu. Poistovjecivanjem $erijata i fikha doslo Jje do promjene i
u teorijskom odredenju funkcije i drustvenog poloZaja muslimanskih pra-
voznalaca. Teorijski, oni vise nisu gledani kao stvaralacki umovi koji nas-
toje saznati sadrZinu Bozjeg zakona vec kao neprikosnoveni posjednici
konacne istine.! :

Islamska pravna misao je, na taj na¢in, presla put od stvaralastva, konkret-

13 Sobhi Mahmassani, Muslims: Decadence and Ranaissance. Adaptation of Islamic Jurisprudence to
Modern Social Needs, , The Muslim World“, XLIV (1954), sir. 188 i dalje.

U klasi¢nom periodu je formulisano tumacenje po kome se niko ko se u molitvi (namaz) okrece
Meki ne moze nazvati otpadnikom od vjere (murtadd), kvalifikacijom koja je za sobom mogla povuci
smrinu kaznu.

U posljednjim vjekovima Osmanlijske Carevine, kako svjedoci zbirka pravnih misljenja ,,Fatawa-i'Ali
efendi, ova kvalifikacija je mogla biti protegnuta na sve one koji su svojim ponasanjem odstupili od
opsteprihvacenih normi muslimanskih obicaja (noSenje sesira ili kacketa, ples na zabavama nemuslima-
na, itd). Vid, L. Ostrorog, op. cit, str. 32. .

I3y djelu , Fatawa-i 'Ali efendi* nalazi se fetva po kojoj je dozvoljeno izre¢i smrinu kaznu licu koje
uvredljivo govori o muslimanskim pravnicima. Argumentacija na kojoj se ovo pravno misljenje zasni-
va je sljedeca: Serijatski pravnici posjeduju znanje (ilm) o Bozjem zakonu, znanje je odlika samog
Boga, pa prema tome onaj koji govori protiv pravnika govori protiv znanja, a to znaéi i protiv samog
Boga, za $to slijedi smrtna kazna. ¥id, L. Ostrorog, op. cit, str. 33.

Ovo tumacenje skreée paznju na latentnu opasnost da se islamske drzave u fromi nomokratije (vladavine
zakona) pretvore u hijerokratije (vladavinu poznavalaca zakona). 2
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nosti i kriticnosti do ukocenosti, apstraktnosti i dogmatizma.
3. Teorijske i prakticne mogucnosti reforme Serijatskog prava

Odgovor na pitanje 0 mogucnosti reforme $erijatskog prava teorijski je bio
odreden u¢enjem o pravnoj prirodi normi koje ¢ine ovaj sistem. Principijel-
no nije bilo moguce mijenjati onaj dio Serijatskog prava koji po¢iva na oba-
veznim tekstovima (nass). To je znacilo da se propisi Kur'ana i Suneta, ¢ija
je sadrZina jasna, ne mogu mijenjati i da oni ¢ine vje¢ni, nepromjenljivi dio
Serijatskog prava. To je bila neminovna posljedica u¢enja o bozanskom por-
ijeklu Kurana i boZanskoj inspiraciji Muhameda, alejhiselam, u vrijeme iz-
java, dijela i presutnih odobrenja kojima je tumacio, konkretizovao i prim-
jenjivao propise Kur'ana. Ljudskom intervencijom na¢elno nije bilo moguce
mijenjati propise za koje se vjerovalo da poti¢u od Boga ili Njegova Posla-
nika. U protivnom, bila bi osporena sama osnova obaveznosti Serijatskog
prava.

Medutim, u stvarnosti se pokazalo da se i taj dio Serijatskog prava moze re-
formisati putem tumacenja pojedinih tekstova. U slucaju kada se npr. o jed-
nom pitanju govori na vise mjesta u Kur'anu i kada se sadrzaj tih propisa
medusobno razlikuje pravna nauka je imala zadatak da utvrdi vremenski
slijed tih propisa i primjenom teorije derogacije (naskh) ustanovi normu po
kojoj se postupa (vaZenje pravila lex posterior derogat legi priori).
Tumacenje je, osim toga, imalo zadatak da odgovori na pitanje dali jedan
propis Kur'ana ima opste vaZenje ili vazi samo za jednu odredenu situaciju
(takhSiS) s
Legitimnim podru¢jem pravni¢ke djelatnosti smatrano je utvrdivanje prav-
no-logicke prirode pojedinih propisa sadrzanih u obaveznim tekstovima.
Serijatski pravnici su sve propise svrstavali u jednu od pet kategorija: stroga
obaveza (fard), stroga zabrana (haram) preporuka (mustahab), odvracanje
(makriah) i dopustanja (mubah). Razli¢ito kvalifikovanje pojedinih propisa
neposredno se odrZzavalo na njihovu pravnu obaveznost. Razli¢itim metoda-
ma tumacenja bilo je npr. moguce ,,0bavezu* prekvalifikovati u ,,preporuku‘
i time fakticki reformisati odredeno pravilo ponasanja.

U slucaju Suneta ljudske ingerencije su bile jo§ vece. Prema islamskom
vjerovanju, Sunet je tumacenje Bozje rijeci, a ne sama Bozja rijec. Posto su
obavjestanja o Sunetu bila sadrZzana u usmenoj predaji i pisanim fragmenti-
ma pravnici su imali zadatak da ustanove njegov autenti¢ni tekst i klasifiku-
Ju ga s obzirom na pravnologicku prirodu. Bilo je moguce da odredena
pravna $kola prizna vjerodostojnost odredene predaje a druga ne. S druge
strane, nisu svi Muhamedovi, alejhiselam, postupci imali karakter obavez-
nih normi za njegove sljedbenike. Pravnicima je pripalo u zadatak da usta-
nove §ta ima pravni a $ta moralno-vjerski znacaj, §ta vazi samo za Muhame-
dovo, alejhiselam, vrijeme, a §ta za kasnije generacije. Jednom date
kvalifikacije mogle su u svjetlu novih okolnosti biti izmijenjene.
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Propisi zasnovani na idztihadu mogli su, po logici stvari, biti izmi jenjeni no-
vim idZtihadom. Ova oblast $erijatskog prava bila je nacelno uvijek otvore-
na za reformu. Pri tome je odlucujuca uloga pripadala mehanizmu idZmaa,
koji je bio jedno od najsnaznijih sredstava samoadaptacije u islamu. Naime,
rezultat individualnog idZtihada pravnika postajao bi obavezan za musli-
mansku zajednicu kada bude sankcionisan konsenzusom Serijatskih pravni-
ka jednog vremena.!¢ Ako bi usljed izmijenjenih okolnosti bilo dato novo
tumacenje, ono je moglo potisnuti prethodno ukoliko novim konsenzusom
zadobije podrsku ucenih preedstavnika muslimanske zajednice.

IdZma kao izvor prava, a sustinski mehanizam verifikacije tumacenja
Serijata, nije sam po sebi posjedovao postulativnu, niti normativnu vrijed-
nost.!” U vrijeme izgradnje islamskog pravnog sistema jednoglasnost prav-
nika jedne generacije nije obavezivala pravnike narednog doba. Sa usvajan-
jem teorije taklida situacija se mijenja. Tumacenja klasi¢nih pravnika se
smatraju kona¢nom istinom o sadrzaju Serijata a jednom postignuti konsen-
zus se smatra apsolutno obaveznim. IdZma rane generacije (salaf) obavezuje
kasnije narastaje (halaf).

Treba istaci, takode, da se u ranom periodu razvoja islamske pravne misli
pojavio zaCetak necega §to bi se moglo oznacit teorijom konzumacije
Serijatskopravnih normi. Drugi halifa Omer el-Faruk (“ Umar al-Farak) iz-
dao je fetvu o ukidanju materijalne pomoci iz fonda vjerskog poreza (zakat)
licima koje treba pridobiti za stvar islama, posto ova kategorija, na koju uka-
zuje Kur'an (IX:60), nije vise vazna za Sirenje vjere. Drugim rije¢ima, ma-
terijalno stimulisanje prihvatanja islama imalo je opravdanje u njegovim
pocecima, a kasnije, kada se islam dovoljno u¢vrstio, prestala je potreba za
takvim sljedbenicima. Propis o materijalnom stimulisanju ovih , kolebljivih
srca“ i dalje je dio $erijata, ali se vise ne primjenjuje, jer je nestao njegov za-
konski razlog (‘illa al-shar’). Na osnovu ovih i sli¢nih tumacenja pravnici su
konstruisali pravilo ,,Jedan propis se obustavlja kada prestane postojati nje-
gov stvarni razlog* (intaha al-hukm bi intiha ‘ilatih). Medutim, zbog teorije
taklida i prestanka zanimanja za stvame razloge Serijatskih propisa cjelovita
teorija konzumacije nije izgradena u islamskoj pravnoj nauci.

Da bi se, dakle, reformisalo $erijatsko pravo u dijelu koji se smatra dome-
nom ljudskog normiranja, bilo je potrebno:

1. osporiti valjanost teorije taklida;

2. otvoriti ,,vrata idztihada® i priznati da u svakom vremenu moZe i mora
postojati apsolutni mudztehid;

3. osporiti obaveznost idztihada klasi¢nih pravnika.

Moze se zakljuciti da, s teorijskog aspekta, Serijatsko pravo dopusta djeli-

16 znaéenju idzmaa najbolje govori fetva na osnovu koje se smatra otpadnikom od vijere svaki onaj
koji bi smatrao dozvoljenim ono $to je zabranjeno konsenzusom uéenjaka. Vid, Anwar Ahmad Qadri,
A Sunni Shafi'i Law Code, Lahore, 1984, str.*123

17 Gustave H. Grunebaum, Modern Islam, Berkeley-Los Angeles, 1963, sir. 11.
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mi¢nu reformu u oblasti tumacenja izvora i klasifikovanja iz njih izvedenih
propisa te mnogo radikalnije promjene u oblasti koja se smatra podrucjem
ljudskog normiranja.

Ove teorijske mogucnosti nisu koristene zbog zastoja u razvoju islamske
pravne misli od V/XI do XIII/XIX vijeka.

Bez obzira na tu okolnost u praksi razli¢itih muslimanskih drzava se tokom
istorije afirmisalo vise nacina uskladivanja prava sa izmijenjenim
drustvenim okolnostima. Medu ovim sredstvima akomodacije, pored selek-
tivnog preuzimanja lokalnih obicaja, nailazimo i na tri klasi¢na metoda koja
je u slucaju starih prava uodio poznati istoricar Henri Mejn (Henry S.Main).
To su pravne fikcije, zakonodavstvo i pravi¢nost.!®

a. Obicaj ('urf)

Obicaji i obicajno pravo su odi grali znacajnu ulogu kako u periodu izgradn-
je islamskog pravnog sistema tako i u procesu primjene njegovih normi.
Sve pravne $kole su u odredenom obimu priznale mjesne obicaje kao do-
punski izvor prava sa najvecim znacajem u gradanskopravnoj, administra-
tivnoj i finansijskoj sferi.

Osnova za prihvatanje obicaja nalazi se u kur'anskom konceptu ,,0n0 $to je
ustanovljeno kao dobro* (ma’ rif).!® Smatralo se da u tradiciji razli¢itih na-
roda i kultura postoje elementi dobra koji reflcktuju ostatke nekadasnjih ne-
beskih objava koje su ljudi vremenom iskvarili te da muslimani, kao nosioci
posljednje u nizu takvih objava, bastine te vrijednosti.

Sa ovim teorijskim obrazloZenjem u prvim vjekovima islama u Serijatsko
pravo su inkorporisani lokalni obicaji Bliskog istoka, medu kojima i poje-
dine ustanove vizantijskog i perzijsko-sasanidskog prava.?’ Uvazavanje lo-
kalnih obicaja nastavljeno je i kasnije 1 nakon obustavljanja stvaralackog
tumacenija $erijata. U tom periodu obicaji su posebno dobili‘na znacaju kao
nacin uskladivanja prava i drustvenih okolnosti.

U osmanlijskim propisima koji regulisu zemljisne odnose, poloZaj i obaveze
zavisnog stanovnistva, oporezivanje i prekrsaje zadrzane su pojedine usta-
nove vizantijskog i slovenskih prava (bastina kao zemljisna jedinica,
obrucina i monopol kao takse vezane za proizvodnju vina, itd). 4

Obicaj se pokazao kao efikasno sredstvo akomodacije islamske religijsko-
pravne tradicije u situaciji kada se ona sucelila sa razli¢itim drustvenim ti-

e s
18 Herbert J. Liebesny, Stability and Change in Islamic Law, ,Middle East Joumal®, XXI (1967),
str. 20.

9 Amin Ahsan Islahi, Islamic Law. Concept and Codification, Lahore, 1978. str. 78-80.
20. O uticaju stranih prava na Serijatsko i polemika koje su o tome vodene vidi: Mehmed Begovi¢, Da
li je rimsko pravo uticalo na Serijatsko pravo, ,Balcanica“, VIII (1977), str. 593-600.
U juznoj Palestini je jo§ sredinom XIX vijeka obic¢ajno pravo seoskog stanovni§tva nazivano
,Ibrahimov (Abrahamov) serijat* (shari' at Khalil) za razliku od ,islamskog $erijata* (al-sharia al-
islamiyya). Vid, Reuben Levi, The Social Structure of islam, Cambridge, 1957, str. 243.
21 Haiil Inalcik, Kanun ,, The Encyclopaedia of Islam*, Leiden, 1979. IV, str. 556-562.
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povima, segmentima plemenskog drustva i izgradenim kulturnim sistemi-
ma.? Tim putem je bilo moguce u muslimansku zajednicu integrisati raz-
licite druStvene grupe koje su primanjem islama zadrZale dio svog tradicio-
nalnog nacina Zivota ali koje su, istovremeno, prihvatanjem $erijatskog
prava bile snadbjevene jednim od najacih kohezivnih faktora islamske kul-

ture.?
b. Pravne fikcije (hiyal)

Postupanje kojim se neposredno ne krsi zakon, ali se prevamno izbjegava,
odnosno izigrava njegov cilj ili svrha u $crijatskom pravu se naziva
,»pravnim doskocicama®. U njima je viden jedan od mogucih nac¢ina pomi-
renja zahtjeva idealnog prava i prozaicne stvamosti. Teorijski su opravdani
kori§cenjem dva argumenta: tezom o ,,kvarenju vremcna‘ nakon prvih ge-
neracija muslimana po kojoj u novim okolnostima treba ljudima $to je
moguce viSe olaksati slijedenje Serijatskog prava i opstim pravilom da nuz
da ¢ini dozvoljenim ono $to je inace zabranjeno. Na taj nacin, pravnim pos-
lovima koji su sa stanovista strikine teorije bili sumnjivi ili zabranjeni dat je
oblik pravno dozvoljenih radnji.

Najcesca forma koja je koriScena pri izigravanju zakona bili su fiktivni
pravni poslovi. Zabrana kamate (riba) izigravana je sklapanjem fiktivnog
ugovora o kupoprodaji uz ugovor o zajmu tako da je duznik zajedno sa
vracanjem glavnice duga placao i kamatu u formi kupovne cijene za stvar
koju mu je povjerilac navodno prodao. Da je rije¢ o fiktivnom pravnom
poslu vidi se iz okolnosti da placanje navodne kupovne cijene uvijek prisp-
Jjeva u vrijeme vracanja duga i da taj iznos uglavnom odgovara visini za-
konske kamate u odredenom vremenu.

»Pravne doskocice* su bile predmet posebnog zanimanja hanefijske pravne
Skole. Izigravanje zakona, inace, nije poscbna specificnost $erijatsko prava
ili prakse. Takav postupak premoscavanja jaza izmedu normi i stvarmosti
poznat je vecini starih prava ¢iji su se izvori vremenom poceli smatrati ne-
promjenjljivim ili svetim (u rimskom pravu to su bile radnje in fraudem leg-
is agere). -

C. Driavno zakonodavstvo (al-siyasa al-shar’ iyya)

Poznata je Cinjenica da je islam obeshrabrivao ideju drzavnog zakonoda-
vstva. Formulacija pravnih normi bila je nadleznost poboznih u¢enjaka.
Drzavi je nacelno pripadalo samo pravo primjene tih normi. Pri tome joj je
priznata nadleznost donoscnja uredaba kojim sc urcduje pitanje primjene

22 G.H. Grunebaum, op. cit, str. 9.
23 Richard T. Antoun, The Islamic Court, the Islamic Judge and the Accomodation of Traditions: a -
Jordaninan Case Study, ,International Journal of Middle East Studics*, XII (1980), str. 465-466.
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Serijatskog prava, nadleznost i organizacija sudova i sankcionisanje jednog
od opsteprihvacenih tumacenja Serijata.

Ova ovlagtenja drzava je pocela Siroko koristiti od XI/XVII vijeka, Sto je
dovelo do pojave cjeline svjetovnog zakonodavstva, nazvanog kanun
(kaniin). Najvisi pravnotehnicki nivo i prakti¢ni znacaj kanuni su zadobili u
Osmanlijskoj Carevini, gdje su postali glavni izvor prava u podrucju Kkri-
vi¢nih, upravnih i finansijskih odnosa.

Drzavno zakonodavstvo je teorijski trebalo biti u funkciji primjene
serijatskog prava te, prema tome, i saglasno njegovim principima. U stvar-
nosti kanuni su ¢esto isli mimo, pa i protiv $erijatskog prava. To je, sa svoje
strane, bio pokazatelj stvamih odnosa vjerskih i svjetovnih centara moci u
odredenoj drzavi.

d. Praviénost (al-nazar fi’ l-mazalim)

Ideja pravi¢nosti u islamu je izraZena u vidu nadleznosti vladara ili od njega
ovlagcenog tijela da razmatra stvari koje su presudili Serijatski ili drugi su-
dovi ili rijesili upravni organi. Taj postupak je Zalbom inicirala nezadovoljna
stranka. Sudenje je bilo liseno formalnosti $erijatsko-sudskog postupka a
,savjet za ispitivanje nepravdi* (madjlis al-mazalim) je sudio na osnovu
opéteg osjecanja pravde (' adala) i pravi¢nosti (qgist). Po svom karakteru i
ulozi ovaj koncept bi se mogao uporediti sa idejom Equity u engleskom pra-
vu. Vremenom je ,,savjet za ispitivanje nepravdi“ postao forum pred koga
se i u prvoj instanci mogao iznijeti odredeni spor.

Pojava ekstraordiname jurisdikcije w Serijatskom, kao i u drugim pravima,
izrazava potrebu da se od jednog formalizovanog prava i sudstva okrene
mnogo elasti¢nijim i efikasnijim sredstvima.

Moze se na kraju zakljuciti da Serijatsko pravo ne samo da posjeduje teorijs-
ke mogucnosti reforme, vec i bogato iskustvo prakticne adaptacije. Instru-
menti prilagodavanja prava izmijenjenim drustvenim okolnostima uglavnom
korespondiraju metodima koje poznaju i drugi veliki pravni sistemi. UopSte
govoreci, Serijatsko pravo je bilo u onoj mjeri clasticno i prilagodljivo koli-
ko i dru§tvo u kome je ono djelovalo.”

24 G.H. Grunebaum, op. cit, 12.
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Fikret Karc¢ic, D.Ph., docent
Summary

Islamic law is a set of norms which are either contained in the main $ources
of Islam (the Qur'an and the Sunna) or derived from them. These norms
had been developed into a legal system through a process of the creation
and interpretation of law (ijtihad) performed by competent Muslim lawyers.
The concurrence of historic and other circumstances stopped the process of
the independent interpretation of the main sources in Sunni Islam in the
4th/10 th century.
The later practical adjustment of Islamic Law to the changed social condi-
tions was carried out by means of legal fictions, secular legislation, extraor-
dinary judiciary as well as on the basis of local customs considered as legal
sources. These methods were suitable for kecping up with the changes in
the structure of traditional Muslim societies but they proved to be quite in-
- adequate for the challenges of modernity. The necessity of the theoretical
acknowledgment of the possibility of and the need for reform of Islamic
law appeared in the mid 19th century within a broader movement for reform
of Islamic norms and institutions. ‘
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Mr Ibrahim DzZananovic,
predavac

EBU HANIFE I NJEGOV DOPRINOS
RAZVOJU SERIJATSKOG PRAVA

Islamsko pravo nije dato u gotovom i dovr§enom obliku. Kur'an, prvi i os-
novni izvor islamske vjere, morala i prava, daje tek opéta nacela i ne ulazeci
u konkretniju razradu i detaljiziranje primjene pojedinih BoZijih odredbi. To
je prepusteno Muhamedu (° alejhi-s-selam), za koga se u Kur'anu kaze da
»On ne govori po hiru svome, - to je samo Objava koja mu se obznanjuje
U islamskoj pravnoj nauci se uzima da je Poslanik legitimni, ali ne i auten-
ticni tumac Kur'ana, jer je Kur'an BoZiji, a ne Poslanikov govor. Autenti¢no
tumacenje pripada samo onome ko je izvor same norme, a to je u islamu
samo Allah (dzelle §e‘nuhu). U samom Kur'anu ima slucajeva kada se
odredeni kur'anski ajeti tumace drugim, kasnije objavljenim ajetima, pa se
samo to uzima kao autenti¢no tumacenje. Zbog toga se atribut Zakonodavac
(Sari') u Serijatsko-pavnoj nauci odnosi samo na Allaha (dz.8.), a ne i na
Muhameda (a.s.), iako su i neke njegove odredbe bile zakonodavne naravi,
a time i obavezujuce. Nuznost razlikovanja autoriteta kur'anskih odredbi od
onih koje je donosio sam Vjerovjesnik objasnjava se ¢injenicom §to je Mu-
hamed (a.s.) samo tumacio i pojasnjavao Kur'an, a ondje gdje nije bilo
kur'anske odredbe, rukovoden je principom opstih intencija, ciljeva i duha
same Objave, dakle, principa koji su ve¢ uspostavljeni Kur'anom
(maqgasidu-$-SarT'a), i iz tih okvira nije izlazio.

Poslije smrti Muhameda (a.s.) halife i njihovi savjetnici, pobozni i uceni
ashabi, prihvataju Sunnet (Sunna)? kao drugi izvor Serijatskog prava, ili,
tacnije re¢eno, nastavljaju slijediti Poslanikov put onako kako su to ¢inili
dok je on bio Ziv. Na to ih je i Kur'an obavezao: »Pokoravajte se Allahu i

1 An-Nagm, 3-4. .
2 Pod rije¢ju sunnet misli se na sve ono §to je Muhamed (a.s.) radio u toku svog vjerovjesnickog
Zivota, na ono $to je govorio - hadis i na precutnu saglasnost o pojedinim postupcima ashaba.
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Poslaniku...*® Dakle, legitimitet Sunneta, kao drugog izvora islamskog pra-
va, cIpi se iz samog kur'anskog teksta.

Pobozni i u¢eni ashabi na ¢elu sa prvim izabranim halifama® preuzimaju na
sebe ¢uvanje, prenosenje i tumadenje vjere u skladu sa Poslanikovom poru-
kom da je ,,ulema nasljednik BoZjih poslanika*. Za pitanja koja nisu reguli-
sana Kru'anom i Sunneton, rjeSenja su se trazila u kolektivnom misljenju
najucenijh ashaba. Ako bi se doslo do kolktivnog rjesenja, uz saglasnost
najkompetentnijih ashaba, to se uzimalo kao obavezujuce za sve muslimane,
jer je nosilo visok stepen sigurnosti u njegovu serijatsku ispravnost. Kon-
senzus ashaba (igma'u-s-sahabe) zadobio je primat treceg izvora Serijata, Sto
jebilou skladu sa hadisom (hadit) Muhameda (a.s.) da se ,,ummet ne moze
sloziti u necemu §to je pogresno o

Sirenje granica islamske drzave, uslovljava odlazak veceg broja ashaba u
novoosvojene krajeve. Da bi zastitio autoritet vladinih odluka, drugi halifa,
Omer bin Hattab, zadrzao je kod sebe naju¢enije ashabe kao svoje savjet-
nike u upravljanju (walajat), sudstvu (qada) i tumacenju gerijatskih propisa
(ifta) i bez njegove dozvole niko od ovih ashaba nije mogao iseliti se iz Me-
dine.

Medutim, ubrzo poslije njegove smrti ova odluka ce biti povucena, Sto ce
usloviti odlazak velikog broja ashaba iz Medine i prouzrokovati slabljenje
centralne vlasti i gubljenje autoriteta halifinih odluka. S druge strane, 0vo €€
imati pozitivnog u¢inka na sirenje islamske nauke, jer su ashabi prihvatili i
u¢ili islam direktno od Muhameda (a.s.) i, kao neprikosnoveni autoriteti,
prenosili vjeru u njenom izvornom obliku. Generacija koja je ucila od asha-
ba naziva se tabi'ini. ' ,

Ashabi su se naseljavali u razli¢itim krajevima islamske drzave, a jedan od
najpoznatijih, Abdullah ibni Mes'did,’ izabrao je Kufu u Iraku. Pred njim su
uéili mnogi poznati tabi‘ini, medu kojima posebno mjesto zauzima Hammad
ibn Ebi Sulejman, ucitelj Ebu Hanife. Na razvoj islamske nauke u Iraku, a
posebno Serijatskog prava, osobit uticaj je izvrsio cetvrti halifa Alija bin Ebi
Talib, koji je iracki grad Kufu odabrao za preijestonicu islamske drzave.
Kraj prvog i pocetak drugog vijeka islama (VII vijek n.e.) smatra s¢
potetnim periodom dinami¢nog stvaralackog tumadenja $erijata, u kome ce
se proces oblikovanja islamskog pravnog sistema kontinuirano odvijati sve
do pred kraj IV/X vijeka. Ebu Hanife je prvi koji je otpoceo ovaj proces i

3 Ali Tmran, 32.

4 Prva cetvorica halifa su legalno izabrani i nose naziv hulefdu--r-rasidin (pravedne halife). Prvi hali-
fa, Ebu Bekr, izabran je neposredno poslije Poslanikove smrti 632. god. i vladao je dvije godine i tri
mjeseca. Drugi halifa, Omer bin Hattab (Omer el-Farak) vladao je do 644, treci halifa, Osman bin
Affan do 656. i, Alija bin Ebi Talib do 660. godine. Od 660. godine n.e. - 40. god. p.h. (islamska
era se racuna od preseljenja Muhameda (a.s.) iz Meke u Medinu, 622. godine) na vlast je silom dosla
dinastija Emevija i uvela nasljedni hilafet.

5 Abdullzh ibni Mes'id je jedan od cetvorice ashaba za koje je Poslanik rekao da od njih treba uditi
Kur'an. (Imamu-1 Qarrafi: Al-Ahkam fi tamyizi-l-fatawa ‘ani-1-ahkam wa tasarrofati-1-qadi wa-1-imam.
Haleb, 1967, str. 34) '
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zbog toga je nazvan Imamuu-1'Azam - Veliki imam.
1. Nastanak i razvoj hanefijske pravne skole

Sve pravne 8kole (mezhebi) u pocetku svoga nastanka nazivane su po imen-
ima geografskih podrucja u kojima su nastajale. Tek kasnije ¢e doci do
transformacije geografskih u personalne nazive, pa ce pravne §kole ponijeti
imena onih u¢enjaka koji se smatraju utemeljiteljima one metodologije koja
je vremenom bila prihvacena i priznata od strane muslimana. Tako je iratka
pravna Skola - nazvana i madrasatu-ray §kola racionalizma i madrastatu-1- -
gijas Skola analogije, dobila ime po Ebu Hanifi, njenom najistaknutijem
predstavniku, koji je u tumacenju Serijatsko-pravnih propisa i popunjavanju
pravnih praznina bio prvi koji je uveo i dodatne, sporedne izvore $erijata sa
Sirokom primjenom analogije (qijas).

Pojavom Ebu Hanife, otvorena je nova stranica islamske nauke uopste, a
Serijatskog prava posebno. Za njegovo ime se veZe otpocinjanje procesa
stvaralackog tumacenja Serijata, napose u onim oblastima koje nisu posebno
tretirane u osnovnim izvorima (Kur'an i Sunnet) kao §to je, na primjer,
obligaciono pravo (iltizamat). ;

a) Ebu Hanifa i vrijeme u kojem je Zivio

Nu'man je pravo ime Ebu Hanife koje je dobio od svojih roditelja. U nauci
Jje, medutim, daleko poznatiji kao Ebu Hanife ili Imamu-1-'Azam - Veliki
imam, pridjevak koji je dobio od svih muslimana u znak postovanja i divl-
_]ana prema njegovoj Cestitosti i ucenosti. Roden je u Kufi, 80. g. p.h. (699.
n.e.)%, a umro u Bagdadu 150/767. godine. Njegov otac, Sabit, doselio je iz
Perzije i nastanio se u Kufi. Tu se upoznao sa ¢etvrtim halifom Alijom b.
Ebi Talibom, druzio se s njim ucio od njega, upoznao Alijinu porodicu i od
njih slusao 0 Muhammedu (a.s.). Mada je sasvim sigumo da je bio na strani
Alije u sukobu sa Muavi _/]om, nije utvrdeno da je i aktivno u¢estvovao u re-
dovima njegove vojske.’ Simpatije koje ce kasnije Ebu Hanifa ispoljiti pre-
ma imamijama (pristalicama Alije i njegovih potomaka) objasnjavaju se
time $to je Sabit, otac Ebu Hanife, svoju ljubav i postovanje prema porodici
Alije uspio prenijeti i na svoga sina.

Jos kao dijete, Ebu Hanife je uz svoga oca poceo da se bavi trgovinom tek-
stila i to ¢e mu biti osnovno zanimanje kroz cijeli Zivot. Medutim, sklonost
prema nauci i mo¢ pamcenja napamet (hafiz je postao kao dijete), sve vise
ga je priblizavalo krugu ljudi koji su se bavili naukom, pa u¢enje islamskih
znanosti postaje.njegovom glavnom preokupacijom. Najveci dio svoga

6 O godini rodenja Ebu Hanife ima vise razli¢itih misljenja, ali se ova uzima kao najpouzdanija. O tome
Sire govori Muhammed Abii Zehra u djelu: Abd Hanifa, hayatuhii wa ‘asruhi - arauhid wa fi iqhuhd. Al-

Qahira, Daru-1-fikri-1-'arabi, 1947, str. 14-17.
7 Muhammad Abi Zahra; Tarihu-I-madzhibi-1- -islamiyya, Al-Qahira, bez god. izd., str. 153.ur. Dobrica
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zivota proveo je u Kufi, koja je tada uz Medinu neospormo bila glavni
naucni centar islamskog svijeta. Radi nauke je putovao i u Basru, ali je
odredeno vrijeme boravio u Meki i Medini i tu se, prije i poslije hadzdza,
sastajao sa tada najucenijim ljudima iz drugih krajeva islamskog svijetais
njima razmjenjivao misljenja, ucio od njih, ali i oni od njega i, vracajuci se u
svoje krajeve irili glas o Ebu Hanifi kao jednom od najboljih u¢enjaka toga
doba.

Bez sumnje, najveci uticaj na Ebu Hanifu imao je njegov ucitelj Hammad
bin Ebi Sulejman, poznati u¢enjak i jedan od najboljih u¢enika ashaba
Abdullaha b. Mes'uda. Poslije Hammadove smrti (120. g. p-h.), Ebu Hanifa
je izabran za njegovog nasljednika u kufanskoj dzamiji i nastavio sa preda-
vanjima na katedri koju je drzao njegov ucitel]. Tada je Ebu Hanife imao

¢etrdeset godina i od toga perioda pocinje njegov samostalni rad u stvara-
Jackom tumacenju Serijatskog prava.®

Ebu Hanifa je Zivio Cetrdeset godina pod vlascu emevijske dinastije i bio
svjedokom bespostedne borbe za vlast i kona¢nog pada ove dinastije $to je
silom uvela nasljedni hilafet i ukinula izbomi sistem halife koji je bio uspos-
tavljen neposredno poslije smrti Muhammeda (a.s.). Uvazavao je neka dos-
tignuca ove dinastije, kao npr. sirenje granica islamske drzave, ali, isto tako,
nije mogao zaboraviti, niti oprostiti surovo kaznjavanje politickih protivni-
ka, posebno proganjanje i tragicnu sudbinu nekih potomaka Alije b. Ebi Ta-
liba, medu kojima i njegovog sina Husejna, unuka Muhammeda (a.s.).”

Za vrijeme najzescih krvavih nereda koji su, u krajnjem ishodu, imali za
posljedicu pad emevijske dinastije i dolazak na vlast Abasija, Ebu Hanife se
sklonio u Meku. U Irak se vratio tek onda kada je u potpunosti vlast presla
u ruke nove dinastije, za koju je iskreno vjerovao da ce biti pravednija i is-
praviti one silne nepravde koje su dozivljavale pristalice Alije b. Ebi Taliba.

Medutim, nadanja Ebu Hanife nisu se ostvarila. Kroz osamnaest godina,
koliko je Zivio pod vlascu ove dinastije, upoznao je njihove halife i emire
koji su sve podredili u¢vricivanju i ¢uvanju osobne vlasti, sluZeci se istim
metodama kojim su se sluZili njihovi prethodnici iz porazene, emevijske di-
nastije. Poceo je sve vise da se distancira od postupaka zvanicne vlasti koja
je iznevjerila njegove nade i ocekivanja. Sve je bilo jasnije da ce netrpelji-
vost ubrzo prerasti u otvoreni sukob, narocito poslije izricanja zabrane po
kojoj mu je uskraceno pravo na davanje fetvi (pravnih rjesenja) kao i zabra-
na komentarisanja sudskih presuda koje su, po Ebu Hanifi, bile pogresne 1
na $erijatu neutemeljene.

Vlasti su, ipak, bile svjesne ¢injenice da je on neospormno najveci naucni au-
toritet i da njegov golemi uticaj nije bio ogranicen samo na Irak. Ljudi su

8 Muhammad Abi Zahra, Abiz Hanifa, str. 31.

9 Jezid, sin prvog emevijskog halife Muavije, poslao je vojsku na iracki grad Kerbelu i, w je,
(61/680.godine) ubijen Husejn i gotovo sva njegova porodica, a njegove sestre (kéerke Fatime i unuke
Muhamm_edeg a.s.), odvedene Jezidu kao roblje. Uporedi: Muhammed Aba Zahra, op.cit., str. 91-2, 1

Abdul*azim Serefuddin, TEri(ju—t—leén‘u-l—lslimi,Bengﬁm,1974, str.123.
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mu, usprkos zabrani drzavnih organa, dolazili i trazili misljenje o raznim pi-
tanjima i ¢vrsto su vjerovali da im on daje ispravno Serijatsko tumacenje.
Ukazujuci povjerenje Ebu Hanifi, iskazivali su na odreden nacin i nepovje-
renje prema zvani¢nim vlastima.

Ne Zeleci dalju konfrontaciju sa Ebu Hanifom, vlasti su odlu¢ile da mu po-
nude mjesto vrhovnog $erijatskog sudije (qadi-l-qudat), sto je on encrgicno
odbio. Ponudeni polozaj nije prihvatio ni kada mu se licno obratio halifa
Ebu Dza'fer el-Mensir. Nestrpljiv i uvrijeden, halifa izdaje naredenje da se
Ebu Hanife uhapsi. Nije pouzdano utvrdeno koliko je proveo u zatvoru, ali
se svi istrazivaci slazu da su predaje po kojima je u zatvoru maltretiran i
fizi¢ki mucen, potpuno pouzdane. O njegovoj smrti postoje vise verzija od
kojih se najce$ce spominju tri: Prema prvoj verziji, odmah po ulasku u zat-
vor, fizi¢ki je mucen i od teskih tjelesnih povreda umro je u zatvoru. Prema
drugoj verziji, u zatvoru je doista fizicki mucen, ali Jje umro otrovan. Dok
se, po trecoj verziji, govori kako je iz zatvora prenesen kuci i od teskih
fizickih ozljeda ubrzo umro.!0

Tako se 150/767. godine ugasio Zivot Jjednog od najvecih umova islamske
nauke u cijeloj njenoj dugoj i bogatoj istoriji, ¢ije ce ideje i misli, odmah
poslije njegove smirti, postati zvani¢nim mezhebom tc iste abasijske dinastije
i progiriti se u sve krajeve islamskog svijeta i do danas ostati mezheb sa
najvecim brojem sljedbenika.

b) Ebu Hanifini ucenici i njihov doprins
ocuvanju i prenoSenju hanefijskog mezheba

Nije pouzdano utvrdeno da je Ebu Hanife napisao bilo koje djelo, mada se
njemu pripisuje autorstvo manjeg traktata pod naslovom Al-Fighu-I[-
akbar."! Tako naslov upucuje da se radi o fikhskom, ono je u cijclosti
‘akaidsko $tivo, $to navodi na zakljucak da Je rije¢ fikh (figh) imala mnogo
Sire znaCenje nego $to ga danas ima i da, u to doba, Jo$ nije bila izvrsena
sistematska podjela islamske nauke po uZim oblastima i disciplinama.
Hanefijski mezheb je sacuvan u pisanim djelima najpoznatijih Ebu Hanifi-
nih ucenika, koji su poslije njegove smrti zauzimali znacajne sudske i up-
ravne funkcije u abasijskoj dinastiji.

Iz njihovih djela ne samo da se saznaje o njegovim fetvama, nadinu
tumacenja osnovnih izvora Serijata (Kur'an i Sunnet), metodologiji uvodenja
1 rangiranja pomocnih izvora u postupku popunjavanja pravnih praznina i

10 Uporedi: M.A. Abdur-Rahim, The Principels of Muhammadan Jurisprudence, Westport Connecti
cut, (USA), 1987. str. 27. i, Muhammad Abii Zahra, Abi Hanifa, str. 54-59

11U akaidskoj nauci Al-Fighu-l-akbar se smatra Jjednim od prvih napisanih i sacuvanih trakatata iz

ove naucne oblasti. Od vise raznih izdanja koja danas postojhe, Islamska Misao, (Sarajevo, br. 1,

od 1. decembra 1979. str. 10-12), u prevodu Muharema Omerdica, objavila je Al-Fighu-l-akbar po iz-

danju iz Hajderabada 1321. god. po Hidzri.
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oblikovanju islamskog prava, vec se ima potpuni uvid i u fetve samih Ebu
Hanifinih u¢enika. U svojim djelima ostavili su izvormna svjedotenja o po-
jedinim li¢nostima i njihovom odnosu prema Ebu Hanifi, o dogadanjima i
okolnostima u kojima su donijete neke znacajne fetve. Ukratko, sve §to se
pouzdano zna o osnivacu iracke pravne $kole i njegovom mehzebu, zna se
iz djela njegovih ucenika. :

U ovim djelima su i osobna promisljanja samih autora u kojima su izvrsili i
valorizaciju odredenih pravnih rjesenja koja, u svim pojedinostima, ne ko-
respondiraju sa stavovima Ebu Hanife. Zbog toga s¢ pod pojmom hanefijs-
ka pravna Skola ne misli samo na pravna rjesenja osnivaca ovog mezheba,
vec i na njegove ucenike i sve one koji su slijedili njihovu pravnu metodolo-
giju (ustilu-1-figh).

Najvece zasluge za ocuvanje i §irenje hanefijskog mezheba imaju: Imami
Ebu Jusuf i Muhammed bin Hasan.

Ebii Jisuf (Ja'kab bin Ibrahim bin Habib) roden je u Kufi (1 13/731), a umro
u Bagdadu (182/798) godine. Ubrzo poslije smrti Ebu Hanife postavljen je
za vrhovnog sudiju, §to mu je omogucilo da hanefijski mezheb promovise u
zvani¢ni mezheb abasijske dinastije. Napisao je brojna djela, kako o obre-
doslovlju (Knjige o: namazu, zekatu, postu), tako i 0 nasljednom pravu -
Kitabu-l-fardaid, krivicnom pravu - Kitabu-1-hudid, odgovor Maliku bin
Enesu - Kitabu-r-rad ‘ald Malik bin Anas i brojne druge. Ipak, najvecu paz
nju pravna nauka poklanja djelu o ckonomskom sistemu islamske drzave -
Kitabu-l-hardg, koje se, ujedno, smatra i njegovim najznacajnijim djelom.
Velika vaznost se pridaje i djelu Kitabu-l-atar u kome se navode hadisi koji
su bili dostupni Ebu Hanifi i na kojima je gradio neke svoje fetve, kao S§to
se navode i fetve ashaba i daje uvid u njihovo mjesto u popunjavanju prav-
nih praznina. Dat je pregled i nekih fetvi tabi'ina u raku, sa posebnim 0s-
vriom na Kufu. Smatra se da je koautor ovoga djela Ibni Jusuf, sin Eba
Jusufa. Zna¢ajno je spomenuti i djelo Ihtilafu Abt Hanifa wa Ibn Abi Layla
(RazmimoilaZenje Ebu Hanife i Ibn Ebi Lejle), u kome je Ebl Jusuf ukazao
na najznacajnija pitanja o kojima su se razisla ova dva vodeca ucenjaka toga
doba. Uz potpuno uvazavanje stavova Ebu Hanife i odbacivanje misljenja
Ibn Ebi Lejle, jos vise je doprinio ucvrscivanju hanefijskog mezheba i njeg-
ovom definitivnom inauguriranju u zvanicéni mezheb abasijske dinastije.
Muhammad bin el-Hasan e$-Sejbant (132/749 - 189/804) je, uz Ebu Jusu-
fa, najzasluZniji za ocuvanje hanefijskog mezheba. Kada je Ebu Hanife.
umro, imao je svega osamnaest godina, pa je gkolovanje nastavio kod Ebu
Jusufa. DruZeci se i sa drugim uc¢enjacima toga doba kao Sto su Safi'f Al-
Avza' u Siriji stekao je $iroko obrazovanje i potpuni uvid i u druga idejna
usmjerenja, posebno malikijskog mezheba,!? koji je nastao u Medini. Ipak,

12 Osniva¢ malikijske pravne skole je Malik ibni Enes (93/712 - 179/796), a njegovo najpoznatije
djelo je Al-Muwatta’, koje se smatra temeljnim djelom ovog mezheba. U nauci se tretira kako pravnim,
1ako i hadiskim djelom, pa se ova pravna skola naziva i skolom hadisa (madrasatu-1-hadit).
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Muhammed je ostao dosljedan pobornik hanefijskog mezheba, nastojeci da
Sto viSe afirmira i pro8iri ideje Ebu Hanife, pa ce ¢ak napisati i djelo Ar-
radd 'ala ehli-1-Medine (Odgovor Medinelijama). Od mnogobrojnih djela
koja je napisao najznacajnije i najobimnije je djelo Al-Mabsit. U njemu je
dat opsiran pregled fetvi Ebu Hanife. U knjizi se ukazuje i na odredene raz-
like 0 nekim manje bitnim pitanjima izmedu Muhammeda i Ebu Jusufa.
Ovo djelo sadrzi i fetve drugih u¢enjaka, prije svih Ibn Ebi Lejle. Medu
znacajnija djela Muhammeda bin Hasana spadaju: Al-gami®u -l-kebir, 1% Al-
gami‘u-s-sgir, As-sijeru-l-kebir, As-sijeru-s-sagir i K itabu-z-zijadat.

Sve $to se odnosi na Ebu Hanifu i njegov mezheb, saznaje se, dakle, prije
svega iz djela Ebu Jusufa i Muhammeda, ¢ija djela vaze kao prvi i glavni
pouzdan pisani izvor ove pravne $kole.

U ocuvanju i prenogenju hanefijskog mezheba nemale zasluge imaju i
ucenici koji su usmenom predajom (javnim predavanjima po dzamijama
npr.) Sirili i objasnjavali fetve Ebu Hanife. Medu ovima najpoznatiji su:
Zufer bin Huzejl (u. 158/775), koji je jos za Zzivota Ebu Hanife bio sudija u
Basri, i Hasan bin Zijad Lu'lui (u. 204d813), poznat i kao ravija (prenosilac
hadisa).

2. Ebu Hanifin pristup tumacenju Kur'ana i Sunneta

Karakteristika pojedinih kur'anskih pravnih normi je da one, u najvecoj mje-
ri, odreduju esencijalnu zbilju covjeka i uvjete njegova opstanka. Za ove uv-
jete se kaze da nemaju privremeni karakter, vec predstavljaju trajne vrijed-
nosti imanentne ljudskom rodu u cjelini. Do ovih, opcepoznatih
konstatacija, nije se moglo do¢i analizom samo pojedinih ajeta i uvidom u
njihovu vanjsku, vidljivu (zahir) poruku, vec na osnovu cjelovitog sagleda-
vanja i pronicanja u unutarnji, na prvi pogled, skriveni (batin) smisao cjelo-
kupne kur'anske poruke koja nije parcijalna, ve¢ nedjeljiva koherentna cjéli-
na iz koje se dobijaju opce intencije serijata (magqdsidu-s-Seri‘ati). Ove,
opce intencije islamskog u¢enja usmjerene su ka zastiti pet osnovnih trajnih
vrijednosti koje ¢ine osnovnu srz islamske vjere i prava. Na osnovu opcih
kur'anskih poruka, i sunneta, drugog izvora Serijata koji pojasnjava ove
odredbe; islamska ulema je dosla do Jedinstvenog zakljucka da se $erijatom
imperativno trazi:

a) zastita Zivota i tijela;

b) zastita vjerskog ubjedenja;

¢) zastita privatne i zajednicke imovine;
d) zastita braka, Casti i javnog morala;
€) zastita razuma i trezvenosti.

13 Veliki kompendij (Al-gami 'u-l-kebir) napisan je i satuvan u dvije verzije. Druga verzija razlikuje se
od prve u tome §to je, prema.misljenju islamske uleme, ne samo obimnija i sadrzajno bogatija, vec je
Jezicki i stilski dotjeranija.
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Nepostivanje jedne od ovih vrijednosti predstavlja krivicno djelo za koje je
7akonodavac u Kur'anu odredio sankcije koje se nazivaju hudid (pl. od
hadd).
Ebu Hanife je u svom idztihadu i stvaralackom radu na popunjavanju prav-
nih praznina posebno razvio princip opcih intencija Serijata, pa se mozZe reci
da je ovaj princip bio dominantan u njegovom idztihadu. U tumacenju ne-
kog ajeta pravne naravi nastojao je da pronikne u njegov unutamji smisao, a
potom bi to dovodio u cjelokupni kontekst kur'anske poruke. Tek poslije
takve analize, davao bi pravno rjcsenje. Neka pitanja o kojima se Kur'an nije
direktmno izjasnio, a Zivot je trazio da se normiraju, Ebu Hanife je do rjesenja
dolazio koristeci se principom opcih intencija Serijata, tj. analizom veceg
broja ajeta koji se na bilo koji na¢in mogu dovesti u vezu sa predmetnim pi-
tanjem.
Tlustracije radi, navodimo fetvu Ebu Hanife po kojoj je zaStita Zivota i tijela
univerzalni islamski princip koji se podjednako odnosi i na muslimane i na
nemuslimane. Vijerska pripadnost pocinitelja krivi¢nog djcla ne moZe uticati
na visinu kazne i ona je jednaka za sve one koji bespravno posegnu za
tudim Zivotom, pa se, tako, smrina kazna moze izrec¢i muslimanu ako ubije
nemuslimana, i obratno. Do ovog pravnog rjesenja (fetve) Ebu Hanife je
dogao tako $to je posao od konstatacije da islam priznaje druge vjere, Sto se
jasno vidi i iz ajeta koji podu¢ava Muhammeda a.s. ,.Da Gospodar tvoj
hoce, na Zemlji bi doista bili svi vjernici. Pa zasto onda ti da nagonis ljude
da budu vjernici?“14 Ima li se u vidu da Kur'an pojasnjava i ovaj ajet i
izri¢ito naglasava: - ,,U vjeru nema prisiljavanja,” 3, pa je Muhammed
(a.s.), rukovoden ovim kur'anskim jasnim odredbama, to striktno sprovodio
u svojoj vjerovjesnickoj misiji, S0 je doslo do izrazaja ne samo u brojnim
verbalnim predajama od Poslanika, koje su za muslimane obavezujuce, vec
i kroz njegovu praksu, koja nedvosmisleno govori o islamskom ucenju
koje trazi postivanje drukcijih vjerskih opredjeljenja.
Onako kako je zasticena vjera, tako je zadticena i imovina nemuslimana. Za
kradu Kur'an propisuje sankciju koja se sastoji u odsijecanju ruke kradljiv-
cu,'® a usvojeni stav cjelokupne islamske uleme je da se sankcija primjen-
juje i na muslimane ako ukradu od nemuslimana; a za uni$tenu imovinu mo-

raju izvrsiti adekvatnu nadoknadu.

Ebu Hanife rezonuje da u Kur'anu ni$ta nije uzaludno re¢cno, niti bez svrhe
i cilja propisano, vec sve ima svoj duboki smisao i univerzalnu poruku. Isto
tako, u Kur'anu ni$ta nije visak, pa bi uz spominjanje zastite vjerskog

14 Yiinus, 99.
15 Al-Baqara, 256.
16 Onome koji ukrade i ona koja ukrade odsijecite ruke njihove neka im to bude odmazda za ono

§to su uradili i kazna od Allaha“.(Al-Ma‘da, 38)
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ubjeder;ja i imovine nemuslimana, bilo suvisno spominjanje i zastite tijela i
zivota!”, jer se ovo samo po sebi podrazumijeva. Bilo bi nclogi¢no propisi-
vati zaStitu imovine i materijalnih dobara, kao i slobudu vjeroispovijesti, a
da se pod tim ne podrazumijeva i licna sloboda ¢ovjcka. U Kur'anu ncma
nelogicnosti, niti propisa koji su bez svrhe i cilja.

Kod prakti¢ne primjene ajeta koja sadrze sankcije Ebu Hanife je bio vrlo
oprezan. Kazna nije sama scbi svrha, vec ona mora imati odgojnu funkciju,
a onaj ko je izrice i ko je nadlezan za njeno sprovodcnje mora biti stru¢an i
pravedan. Ebu Hanifin doprinos se ne ograni¢ava samo na teoretsku razra-
du Serijatskog prava, vec i na prakti¢nu primjenu i razvoj sudstva. U
poducavanju sudija ¢esto je isticao hadis Muhammeda (a.s.) po kome ce od
trojice sudija jedan u Dzennet, a dvojica u DZehennem. »U DZennet ce onaj
sudija koji pravedno sudi. U Dzehennem ce onaj sudija koji spozna istinu,
ali namjeno donese pogresnu presudu. U DzZchennem ce i onaj sudija koji
nije strucan, ali se stidi da to prizna i kaze: - Ja to ne znam*!8

Kako je Ebu Hanife pristupao tumacenju ajeta koja sadrzc odredbe o sank-
cijama i koliko je drzao do pravednosti ¢ak i pod cijenu da bude izlozen vel-
ikim neugodnostima i li¢cnom trpljenju, moze posluziti sljcdeci primjer, koji
Je kasnije usao u gotovo sve udzbenike Serijatsko-pravne nauke. U Kufi je,
naime, sudija Ibni Ebi Lejla, ¢uo svadu Jedne Zene sa muskarcem i ova mu
je uputila pogrdne rije¢i, izmedu ostalog nazvala ga j¢ i ,,sinom bludnika i
bludnice*. Kada je saslusao ove rijeci, Ibn Ebi Lejla se naljutio i naredio da
mu tu Zenu uvedu u dZamiju i odmah je kaznio dvostrukom kaznom kazfa
(qazf); jednu za potvoru oca, a drugu za potvoru majke ¢ovjeka s kojim se
svadala. U stvari Ibn Lejla je primijenio 4. ajet, surc Nur: ,,0ne koji okrive
postene Zene, a ne dokazu to sa cetiri svjedoka, izbicujte ih sa osamdeset
udaraca bicem i nikada vise svjedocenje njihovo ne primajte; to su necasni
ljudi, osim onih koji se poslije t0ga pokaju i poprave, jer Allah prasia i
samilostan je“. ‘

Ebu Hanife je zivio u Kufi i istog dana saznao za ovaj slucaj. Sastao sc sa
svojim ucenicima i ovu presudu sudije nad zcnom pod imenom Umm
‘Umran, proglasio pogresnom. Smatrao Je da je sudija pogrijesio kako u
vodenju cijelog postupka, tako i prilikom izricanja presude, jer sudija, pre-
ma hadisu Muhammeda (a.s.), ,,ne smije suditi dok je ljut*. Pogresno voden
postupak, nuzno vodi i pogresnoj odluci i samoj primjeni sankcije. Ukratko,
Ebu Hanife je konstatovao slijedece:

- Kazna je izvrsena u dzamiji, a utvrdeno je da se u dzamijama ne smiju
vrsiti nikakve sankcije.

- Objedinio je dvije kazne: jednu za oca, a drugu za majku. Poznalo je,

17 Uporedi : ® Abdullah ibn Muhammad ibn Mawlad - Masuli al-Hanafi (tahqig Muhammad Abu
Dagiqa ) Al-Ihtijar-li-ta® lili-I-muhtar, Al-Qahira, 1961 JLv.str.27.
18 © Abdulhalim Gundi, Abi Hanifa, Al-Qahira, bez god. izd.str.198.Bengazi, 1974, sir. 123.
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medutim, da je kazna kazfa samo jedna bez obzira na broj osoba koje su ok-
levetane. Serijatsko pravo ne poznaje kumulaciju kazne.
- Pogre$no je vodio postupak, jer je morao utvrditi mentalnu sposobnost
okrivljene. Ustanovljeno je da doti¢na nije bila najboljeg mentalnog zdravl-
ja, a sankcijama, prema islamskom u¢enju, podlijeZzu samo potpuno mental-
no zdrave osobe.
- Zena je kaznjena zbog optuzbe da su (neki) mugkarac i Zena poc¢inili prel-
jubu, pa je samo njima nanescna moralna §teta i zbog toga su samo oni
mogli podni%'eti tu7bu, odnosno, morali su se izjasniti o optuZbama koje su
im upucene.
Ovakav pristup Ebu Hani fe tumacenju konkretnog ajeta i njegove primjene
u praksi otvorice mnoga pitanja medu kasnijim u¢enjacima, izmedu ostalog i
pitanje mogucnosti oprosta oklevetane osobe, ko moze podici tuzbu,kako
postupiti kada su oklevetane umrle osobe, nacinu svjedotenja, da li se moze
izvriti kleveta i mugkaraca ili samo Zena itd; $to je posebno vazno, sve jeto
ubrzalo proces konacnog uoblicavanja i dovr§cnja propisa o vodenju kri-
vi¢nog postupka (murafa'at) .
Kritika upucena Ibni Ebi Lejli zbog jednostranog pristupa tumacenju konk-
retnog ajeta i njegove povrsne i nestru¢ne primjene bez dubljeg ulazenja u
smisao i osnovnu poruku koja ova odredba krije u sebi imala je za posljedi-
cu da je Ebu Hanifi bilo zabranjeno davanje fetvi i komentarisanja sudskih
odluka, ali je, pod pritiskom javnosti i ostale uleme, namjesnik Kufe ovu
odluku morao povuci.
Ebu Hanife je, dakle, u svom idztihadu nastojao da pronikne u sSmisao
norme i hjenu unutarnju sadrzinu, a ne samo da se drZi njene formalne
spoljne strane. Onako kako je pristupao tumac¢enju Kur'ana isti odnos je
zadrzao i kod tumacenja hadisa. Tako, na primjer, hadis Muhammeda (a.s.)
kojim se muslimanima narcduje da na ¢etrdeset ovaca moraju izdvojiti jednu
oveu na ime zekata, tumaci tako §to obvezniku ostavlja na volju da izdvoji
ovcu ili izvrsi obavezu u protuvrijednosti (novcem, npr. ), jer se i ovom
drugom mogucnoscu zadovoljava osnovna funkcija norme.
‘ ‘ Karakteristika hanefijskog mezheba, posebno njenog osnivaca, je §to je is-
I ‘\ kazana stanovita opreznost u prihvatanju hadisa, jer u 10 vrijeme nije bilo re-

Jevantnih hadiskih zbirki, a Irak je bio mjesto u kome je, zZbog bespostedne
‘1 borbe za vlast, bila prava poplava laznih hadisa, pa je u interesu o¢uvanja
| autoriteta Sunneta, Ebu Hanife prihvatao samo provjerenu i pouzdanu pre-
:“1‘ daju od Muhammeda (a.s.). Da bi jednan hadis bio prihvacen i kao pravni

izvor, predaja je morala biti vjerodostojna i sasvim pouzdana. Ako se radilo

‘ o hadisu koji je prenoSen samo jednom predajom (ahad), Ebu Hanife je
il postavljao slijedece kriterije:

“ H 1. Hadis nije smio biti u suprotnosti sa Kur'anom i drugim hadisom koji je
| imao potpuno sigurnu i utvrdenu predaju od Poslanika, bilo da je predaja
rijecju (qawl) ili djelom fin.

, 19 * Abdulhalim Gundi, op. cit. str..78-79
|
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2. Da ne proturje¢i drugoj ahad predaji. Ako se to desi, onda se uzima onaj
koji dolazi od ashaba koji je poznatiji kao fekih.

3. Da prenosilac (ravija) hadisa ne radi suprotno od predaje koju sam pre-
nosi.

4. Da hadis sa jednom predajom ne sadrzi neku obavezu od posebnog
znacaja, kao $to je npr. utvrdivanje sankcija u krivicnom pravu.

5. Da ga u nekom sporu dvojice ashaba nije ispustio ni jedan od njih kao
dokaz. U suprotnom, nece se prihvatiti, jer su ashabi uvazavali hadise sa
jednom predajom, pa ako ga jedan od njih nije uzeo sebi za dokaz, to znagi
da i nije hadis.

6. Da ne protivurjeci utvrdenim postupcima ashaba i njihovoj praksi, jer oni
nisu mogli raditi suprotno Sunnetu. Praksa ashaba se ne ograni¢ava samo
na Mekku ili Medinu.

7. Sam prenosilac hadisa mora biti pouzdan, da pamti prethodnog raviju,
vrijeme i mjesto kada je hadis ¢uo i da u meduvremenu nije bio sklon zabo-
ravljanju ili bio izlozen nckim drugim psihickim smetnjama.

8. Da ga niko iz prcthodnih generacija nije na bilo kakav nacin osporavao.
9. Da nije u suprotnosti sa usvojenom metodologijom koju je usvojio i koj-
om se sluzio.?0

Razlika izmedu mezheba Ebu Hanife i drugih pravnih gkola velikim dijclom
su uslovljene i zbog postavljanja razli¢itih kriterija za prihvatanje hadisa
pravne naravi. Za Ebu Hanifu je prenosilac hadisa pouzdaniji ako je pozna-
tiji kao fekih (poznavalac islamskog prava), dok se kod drugih pravnih
Skola ovome nije pridavao osobit znacaj.2! Ebu Hanife je isticao: ,,Onaj ko
skuplja hadise a ne zna fikh slican Je apotekaru koji skuplja lijekove a ne
zna od ¢ega lijece dok ne dode ljekar. Tako i sabira¢ hadisa bez fekiha ne
zna njihov smisao i sustinu,“22

O izvorima Serijatskog prava i svom idztihadu, Ebu Hanife je rekao: ,,Prvo
se obracam na Kur'an, pa ako rjesenje ne nadem, onda na Sunnet Allahova
Poslanika. Ne nadem li rjedenja ni u Kur'anu ni u Sunnetu Njegova Vjerov-
Jesnika, onda rjesenje trazim u onome o cemu je postignuta opca saglasnosti
medu ashabima. Ako su se razisli uzimam ono koje je, po mom misljenju,
najbliZe opcoj intenciji Kur'ana i Sunneta. Ako ne nadem misljenja ni jed-
nog ashaba o konkretnom pitanju, ne prihvatam misljenjc tabi'ina, vec da-
jem svoj sud onako kako su i oni davali svoj.*?3

Ebu Hanife se u svom idzZtihadu koristio analogijom (qijas), pa mu je ¢esto

2 Uporedi : Mustafa as-Siba‘1, As-sunna wa makanatuha fit-tesri “i-I-islami, Bejrut,1396/1976, str.422-
423,iMustafa Kamal ai-Tarizi Al-igtihaduwa tagdidu fit-tesri* i-l-islami, Tunis, s.a.,str.177.

2L Ove razlike (kao posljedica uslovljavanja da ravijatreba biti fekih) dosle su do izrazaja éak i u obre-
doslovnim poslovima. Hanefijska pravna skola ne poznaje dizanje ruku prilikom obavljanja namaza
kada se ide i vraca sa rukiz©a, Jer su prenosioci predaje od Muhammeda a.s, ovakvog nacina vrienja
ovog vjerskog obreda bolji fakihi od onih koji drukgije prenose.(Opsimije vidi: Muhammad Abi Zah-
ra, AbidHanifa, str. 314)

2 Mustafa as-Siba‘i, n.dj. 421.

B Mustafa Kamal at-T: arizi, op. cit. str. 176. Vulovig, Beograd, 1987, sir. 165.
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prigovarano da u tome pretjeruje, jer zapostavlja hadis. Takve prigovore je
odlu¢no odbijao, posebno §to analogiju nije uzimao, niti priznavao u kri-
vi¢nom pravu. Kasnije se ispostavilo da su neka njegova rjesenja iz obre-
doslovnog ('ibadat), a posebno porodiéno% prava (al-ahwalu-§-3ahsiyya) te-
meljena ¢ak i na slabim (da'il) hadisima, 4 §to upucuje na zakljucak da je
prigovor hanefijskoj pravnoj §koli o prevelikoj upotrebi analogijc, u osnovi,
netacan.

3. Pojam opceg dobra ( maslaha) u hanefijskom mezhebu

Ebu Hanife je u svom idztihadu bio rukovoden opcim nacclom po kome je
islamsko ucenje, kako u pojedinostima tako i u cjclini, opce i javno dobro
(maslaha 'amma), ¢iji je osnovni i jedini cilj - obezbjedenje srece pojedincu i
zajednici. Prema njegovom shvacanju, kur'ansko-sunnetska poruka, a time i
cijelo islamsko ucenje, u sredistu paznje postavlja covjcka kao pojedinca.
Zajednica moZe biti srctna samo onda ako su srecni svi njeni pojedinci, a
srece nema bez pune li¢ne slobode svakog Clana zajcdnicc.25

Sloboda i individualni intcres (maslahatu-1-ferd) pojedin(a)ca mozZe biti
ograni¢en i podlozan drustvenoj kontroli samo onda kada se vr§i atak na je-
dan od glavnih postulata islamskog ucenja i kada se ugrozava jedna od traj-
nih vrijednosti zati¢cenih islamom. Slijedeci ovakav pristup tumacenju 0s-
novnih izvora Serijatskog prava, Ebu Hanife je dao mnoga pravna rjeSenja
koja su kasnije detaljnije obrazlozena u mnogim fikskim djclima ove pravne
skole.

Iustracije radi navodimo misljenje Ebu Hanife o pitanju starateljstva nad
maloljetnom djecom, rasipnicima i osobama sa manjim znacima dusevne
zaostalosti. On smatra da u odredenim okolnostima moze doci do zloupo-
trebe polozaja staratclja nad ovim licima i ugroZavanja njihovih prava, pa
donosi fetvu po kojoj staratcljstvo mora biti vremenski ograni¢eno, nakon
¢ega se imovina mora predati stvarnim vlasnicima, kao §to detaljno propi-
suje prava i duznosti staratclja, ali i $ticenika po kojima sc maksimalno Stite
interesi lica koja su liscna poslovne sposobnosti. U tom smislu Ebu Hanife
kaZe da se imovina maloljetnim licima sa izvjesnim znacima du$evne zaosla-
losti moze zadrzati maksimalno do dvadesct pcte godinc njihova zivota,20
nakon ¢ega se sudski mora naloZiti starateljima da predaju imovinu, svejed-
no radilo se o rasipniku ili osobi sa odredenim znacima mentalne zaostalos-
ti. On kaze: ,,Stid me jc reci da treba staratclj osobi koja, teoretski, i djed
moze biti“?” Dakle, hancfijska pravna Skola ogranicava trajanje starateljstva

2 U terminologiji tadasnje gencracije slabi (da® 1f ) hadis je onaj koji je kasnije oznacen kao hascn - do
bar. Uporedi: Wahbi Sulcjman al-Albani, op. cit. str. 235, i Mustaf as-Siba‘1, n. dj. str. 241.

25 Pisuci o Ebu Hanifi, Muhammed Ebu Zchre istice: ,Bio je covjck slobodnih pogleda i sirokih vidi

ka, trazio je slobodu za druge kao $to ju je trazio za sebe™. Svojim pravnim rjcsenjem ogranicio je ,, 1

drustvo i vladara da ulazi u privatni Zivot pojedinca...” (Vidi djelo: Abad Hanifa, str. 443)

26 Muhammad Abi Zahra, Abd Hanifa, str. 451-458

21 < Abdulhalim Gund], op. cit. str.
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do dvadeset pet godina, a njegovo produzavanje smatra nasiljem i neprav-
dom nad pojedincima, §to je suprotno islamskom poimanju slobode i pra-
vi¢nosti. Druge pravne $kole ne poznaju vremensko trajanje starateljstva,
§to je uslovilo da se u zakonodavstvima suvremenih islamskih zemalja kad
je u pitanju ova problematika primjenjuje hancfijski mezheb.

Razlike izmedu hanefijskog mezheba i drugih pravnih $kola evidentne su i u
pitanju tretmana duZnika. Ebu Hanife smatra da se duzniku ne moze ras-
prodavati imovina, niti moze izgubiti poslovnu sposobnost, pa ¢ak ni onda
kada je u stanju da vrati dug. Ako se radi o licu koje se silom prilika moralo
zaduZiti, a samo nije u stanju da taj dug izmiri, njegovu postojecu imovinu
treba zastititi od potraZitelja, a zajednica mora da ucestvuje u podmirenju
duga, bilo da to ¢ine pojedinci ili ¢itava zajednica kroz instituciju zekata.
Materijalna dobra nisu privilegija samo bogatih i ona, kako kaze Kur'an, ne
smiju da ,kruZe iz ruku u ruke bogatasa vasih“, Islam je ucinio ¢ovjeka sub-
jektom prava, on ima obaveze prema svojoj zajednici, ali i zajednica prema
njemu. Drudtvo se mora $tititi od pojedinaca koji nanose $tetu zajednici i at-
akuju na opce vrijednosti, ali se i pojedinac mora zastititi od zajednice koja
nekada moZe biti nepravedna i od vlasti i vladara koji mogu biti nasilni. U
ovakvom pristupu $erijatu treba traziti motive zbog kojih Ebu Hanife uvodi
1 istishab kao pomocni izvor $erijata, mada se moze reci da se ovdje radi
vise o Serijatsko-pravnom pravilu nego izvoru prava.

Istishab (status quo ante) je, naime, trajanje nekog propisa, stanja ili svo-
jstva, utvrdenog u proslosti, sve dotle dok se ne dokaze suprotno.?’ Sli-
jedeci ovo pravilo, hanefijska pravna skola konstatuje da se svaki ¢ovjek
rada pravno nevinim i to svojstvo ga prati sve dotle dok se ne dokaze su-
protno. Sumnja nije dovoljna da sc¢ ncko proglasi krivim. Slutnja o necijoj
krivici koja se ne moze dokazati legalnim i Serijatom priznatim putem
¢ovjeku ne smije prouzrokovati nikakve neugodnosti, Jer ga §titi Serijatski
princip utvrdene nevinosti (beraetu-1-asliyya) koju nosi od svog rodenja.
Prema hadisu Muhammeda (a.s.) da se ,,kazne ne smiju izricati na sumnji-
vim dokazima“ navelo je Ebu Hanifu da izrazi Serijatski stav po kome se
okrivljena osoba kojoj s¢ $erijatom predvidenim postupkom krivica ne
moze dokazati mora osloboditi, jer indicije i optuzbe same po sebi nisu do-
kazi. Dosljedan je i u primjeni $erijata po kome je bolje stvarnog krivca ne
kazniti nego nevinog osuditi.

Princip istishaba svoju primjenu ne nalazi samo u krivi¢nom pravu, negoiu
drugim pravnim oblastima. Tako, npr. nestala osoba (mafqad) ima status
zZivog sve dok se ne dokaze suprotno, pa ako u meduvremenu bude umro
neko od njegovih ostavilaca, njegov nasljedni dio mu pripada kao i da je
prisutan.

2 Kur'an (at-Tawba, 60), propisuje da se ovo vjersko materijalno davan je moze vrsili u korist onih
koji su prezaduzeni. Iz istorije islama saznaje se da Je davanje zekata u korist prezaduzenih vrieno iz
drzavne blagajne (bejtu-1-mal).

2 Dr° Abdulkerim Zejdan, Al-wagizu fi usali-I-fighi, Bagdad, 1970, str. 224-225.
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U pomocne izvore Serijatskog prava, Ebu Hanife je uveo i istihsan (smatrati
nedto podesnim, opravdanim, korisnim)*°

Istihsan je odustajanje mudztehida od nekog pravnog rjesenja utvrdenog

prvenstveno analogijom, zbog javljanja skrivene, ali naglasene drustvne
potrebe ili olaksice u vrsenju, vjerom dozvoljenih poslova. Istihgan je nasao
svoju primjenu naro¢ito u imovinskom pravu (al-mu-° amelatu-1-maliyya),
pa ako se ima u vidu da je hanefijska pravna skola najdalje otisla u razradi
ove pravne oblasti, onda je i razumljivo $to je istihsan vrlo znacajan u hane-
fijskom mezhebu, dok ga druge pravne skole, posebno $afijska, ne priznaju
kao izvor prava.

Islam je, dakle, prema Ebu Hanifi, opce dobro, pa sve $to vodi napretku,
sreci i zadovoljstvu pojedinca i zajednice, a nijc u otvorenoj suprotnosti sa
kur'ansko-sunnetskim intencijama, ima se smatrati dopustcnimm.

30 Muhammad Aba Zahra, op. cit. str. 387-395
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Ibrahim DZananovié, M. A., lecturer

ABU HANIFE AND HIS CONTRIBUTION TO THE DEVELOPMENT
OF ISLAMIC LAW

Summary

Abu Hanife, the founder of the Iraqi Shari'a school, is one of the most emi-
nent theoreticians in the history of Islamic law science. Although he himself
was never engaged in writing, his legal solutions as well as the methodology
he applied in the interpretation of the basic Islamic legal sources (the Qur'an
and the Sunna) remained preserved in the works of his best known disciples
Abu Jusuf and Muhammad.

His interpretation of the Qur'anic legal norms does not deal only with the ex-
terior form of the verse but he tries to get to the very essence of the basic in-
tention of the entire Qur'anic massage which, according to Islamic teachings,
can be reduced to five elementary and permanent values: a) protection of
one's life and body, b) protection of the faith, c) protection of the family and
public morals, d) protection of private and social property, €) protection of
reason and sober-mindedness. With regard to the Tradition of Muhammad
(peace be upon him) or the Sunna, Abu Hanife was of the opinion that it
was acceptable only on condition that, concerning the legal issues, it was
completety reliable and trustworthy.

Since the Hanefi legal school is known for the frequent application of analo-
gy in judgment, it is also called the school of analogy (madrasat al-qgiyas).
The work on the method of analogy brought Abu Hanife to another source
of judgment, i.e. the principle of equity (al-Istihsan), which, taking into con-
sideration public interest, allows deviations from the rules established by the
method of analogy. T
Abu Hanife' s special contribution to the development of Islamic law is his
thorough elaboration of Civil law (mu'amalat) so that some of his legal solu-
tions have become part of the legislature of modern Islamic countries,
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Dr Jusuf Ramic,redovni profesor

FIKHSKA (gERIJATSK()-PRAVNA) TUMACENJA KUR'ANA

Kur'an je objavljen kao uputa i putokaz ljudima. U njemu se nalazi veliki
broj ajeta koji govore o $erijatsko-pravnim propisima. Ti ajcti se zovu ajatu-
l-ahkami, a tefsiri koji te ajete komentariSu tefasiru-I-ahkami.

Muhammed (a.s.)je od pojave islama pa do kraja svoga Zivota bio jedini
legitimni $crijatsko-pravni tuma¢ Kur'ana: ,,0n ne govori po svome hiru - to
Je samo Objava koja mu se obznanjuje* (en-Ned7m, 3-4).

Poslije Muhammedovc (a.s.) smrti Kur'an su Scrijatsko-pravno tumacili nje-
govi drugovi, ashabi. Njihova tumacenja, kao i lumacenja generacije poslije
njih, nisu u cijelosti sacuvana. Ncke fragmentc o tome nalazimo u djelima
koja su nastala za vrijeme i poslije perioda biljezenja. :

Mnogo kasnije, kada je zivot nametnuo nove probleme a ricSenje se nije
moglo naci u Kur'anu i Sunnctu, muslimani su bili prinudcni da ga potraze
u idzmau (saglasnosti vecine) i kijasu (prosudivanju na osnovu analogije).
Otuda je moralo doci i do razilazenja u misljenju i prosudivanju na osnovu
analogije. Tako su nastalc pojedine Serijatsko-pravne $kole (mezhebi), koje
su imale svoje predstavnike i svoje sljedbenike. Najpoznatijc su Cetiri: hane-
fijska, Safi'ijska, malikijska i hanbelijska pravna skola. ,

Kur'an i Sunnet su, medutim, i dalje bili glavni izvori Scrijatskog prava.
Ono $to je novo u ovom periodu jeste da je, ne dugo nakon formiranja
Serijatsko-pravnih $kola, doslo do oponasanja (taklida), a sa taklidom i do
Serijatsko-pravne iskljucivosti (te‘assub-mezhebi). Svi su poku$avali da u
Kur'anu i Sunnctu pronadu argumente kojima bi potkrijepili svoje misljenje,
a opovrgli misljenjc drugih. Tako npr. Abdullah cl-Kerhi (umro 340/952),
poznat po glorifikovanju hancfijskog mczheba, kaze: ,,Svaki ajet ili hadis
koji nije u skladu sa nasim u¢enjem je derogiran (mensuh), ili je muevvel, tj.
ne daje sam po scbi nikakvog odredenog znacenja. !

1 Dr Bakri Sheikh Amin, Artistic expressions in al-Qur'an, str. 125-126, Bejrut 1976.
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Ovoj iskljucivosti kod jednih suprotstavljcna je tolerancijai irokogrudnost

kod drugih, koji su uvijck tragali za istinom i samo istinu slijedili ma gdje se
ona nalazila.

NAJPOZNATIJI TEFSIRI $ERIJATSKO-PRAVNOG SMIJERA

Medu najpoznatije tefsirc Serijatsko-pravnog smjera spadaju:

1. Ahkamu-I-Kur'ani, ¢iji je autor Ahmed b. Ali er-Razi el-Dzessas (305-
370/917-980). Dzessas je jedan od najvecih pravnika Cetvrtog hidzretskog
stoljeca. On nosi Casni naziv hudidzetu-l-islami (autoritet islama). Pisac je
najboljeg tefsira hanefijske pravne 8kole; u njemu je dao tumacenja samo
onih kur'anskih ajeta koja govore o Serijatsko-pravnim propisima. Tefsir je
stampan 1335/1916. godinc u tri velika toma i prema naslovima poglavlja
vige li¢i na djelo iz oblasti Serijatskog prava, ncgo na tefsir, tumacenje
Kur'ana.

0d 114 kur'anskih sura, koliko ih ima u Kur'anu, Dzessas je protumacio
samo 82 (56 mekanskih i 26 medinskih) i 0 tome napisao 1514 stranica vel-
ikog formata. Trideset i dvije kur'anske sure koje ne tretiraju problematiku
serijatskog prava DZessas je izostavio, a to su: El-HidZr, En-Neml, Es-Sura,
Ed-Duhan, Et-Tegabun, El-Mulk, El-Hakka, Nuh, El-Dzin, En-Nebe', En-
Naziat, Abese, Et-Tckvir, El-Infitar, El-Mutaffifun, El-BurudZ, Et-Tarik, El-
Gasije, El-Fedzr, Es-Scms, El-Lejl, Et-Tin, El-Alck, Ez-Zelzele, El-Adijat,
El-Karia, Et-Tekasur, EI-Asr, El-Humeze, El-Fil, Kurej§, El-Felek i sura
En-Nas.? :
Pored ovoga tefsira, Dzcssas je napisao jos i oya djela: Usuli fikh, Serhu
muhtesari-1-Kerhi, Serhu muhtesari-t-Tahavi, Serhu esmai-l-husna, Ede-
bu-l-kudati i druga koja navodi El-Mckarri u djelu Nefhu-t-Tajjib.

9 Ahkamu-1-Kur'ani od Taberija. Ali b. Muhammed et-Taberi (450-
504/1058-1110) bio jc mufessir safi'ijske pravne $kole i on je, za razliku od
Dzessasa, tumacio i ona kur'anska ajeta koja ne govore 0 Serijatsko-pravnim
propisima.

3. Ahkamu-I-Kur'ani od Ibn Arebija. Muhammed b. Abdullah el-Endelusi
(468-543/1075-1148), u naucnim radovima poznat kao Ibn Arebi, sljedbe-
nik je malikijske pravne skole i njegov tefsir je pisan u duhu te skole.

4. El-Dzamiu li ahkami-1-Kur'ani od Kurtubija. Muhammed b. Ahmed b.
Ferh el-Kurtubi (umro 671/1272) mufessir je malikijske pravne. skole.
Pored tefsira on je napisao jo§ i ova djela: El-Esna fi Serhi esmai-l-husna,
Et-Tezkire bi umuri-l-ahire, Serhut-tekassi i Et-Tizkaru fi efdali-l-ezkari -
djelo napisano po uzoru na Nevevijev Et-Tibjan, ali mnogo op$imije i ko-
risnije. Medu ovim djelima posebno mjesto zauzima Urdzuza (pjesma u
redzezu), u kojoj je sakupio imena posljednjeg BoZjeg poslanika Muham-

2 Dizessas, Ahkamu-l-Kur'ani, Istambul 1335/1916; Hamid Hadzibegic, Usuli fikh (skripta za | godinu
Islamskog teoloskog fakultcta), str. 66, Sarajevo 1984.
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meda (a.s.).

U uvodnom dijelu svoga tefsira Kurtubi naglagava, na §to ukazuje i Meh-
med HandZic, da je umjesto raznih beskorisnih pri¢a, osim onih koje su ne-
ophodne da se ncki ajct pojasni, u svoj tefsir unio rasprave o Scrijatskim
odredbama i nacinu kako sc onc izvode iz Kur'ana.3

Medutim, Kurtubi u tome nijc bio dosljedan. On je ¢esto posezao za predaj-
ama i pricama koje nisu ncophodnc za razumijcvanje kur'anskog teksta.
Nije, recimo, neophodno za razumijevanje kuranskog ajcta , Fiki zulumatun
ve ra’dun ve berkun‘ predaja (rivajet) od Ibn Abbasa u kojoj stoji da je Pos-
lanik, upitan o grmljavini (ra‘dun), rekao: ,,To je jedan od meleka koji u ruci
drZi oganja i njime tjera oblak onako kako to Allah hoce.*“* Nije takoder ne-
ophodno za razumijevanje ajeta ,,On je za vas sve Sto postoji na Zemlji stvo-
rio, zatim je Svoju volju prema nebu usmjerio i kao sedam nebesa ga ure-
dio; On sve zna' (El-Bekare, 29) prica koju prenosi od Ka'ba el-Ahbara o
kitu na ¢ijim ledima stoji Zemlja, ili npr. rasprava o imenu i boji psa stanov-
nika pecine itd., u kojima je Kurtubi oponagao mufessire koji su prije njega
obilato koristili judco-krscansku tradiciju (israilijate) u tumacenju
kur'anskog teksta, posebno onih dijelova koji govore o prirodnim pojavama
i stvaranju nebesa i Zemlje.

Ono $to je najbitnije za ovaj tefsir jeste da je njegov autor bio vrlo tolerantan
prema ostalim Serijatsko-pravnim $kolama. Tako npr. kod tumacenja
kur'anskog ajeta ,,U mjesecu ramazanu pocelo je objavljivanje Kur'ana...*
(El-Bekare, 185) Kurtubi raspravlja o ramazanskom bajram-namazu i
mogucnosti njegovog klanjanja drugog dana Bajrama. Imami Malik i prav-
nici malikijske pravne $kole smatraju da se bajram-namaz moze obaviti
samo u njegovo vrijeme prvog dana Bajrama. Kurtubi, suprotno svome
imamu, smatra da se bajram-namaz mozec obaviti i drugog dana Bajrama. Za
ovakav stav on nalazi uporiste u hadisu u kome stoji: ,,Ko nije klanjao dva
rekata sabahskog sunncta, ncka ih klanja poslije izlaska Sunca®, ij. ko je sti-
gao da klanja farz, a nijc zbog oskudice u vremenu klanjao i sunnet, neka to
naklanja poslije izlaska sunca. Analogno ovome, Kurtubi zakljucuje da se i
bajram-namaz moZe klanjati drugog dana Bajrama, posebno ako s¢ ima u
vidu da se bajram-namaz. klanja dva puta u godini. Ovome trcba dodati i na-
redbu Poslanika ashabima, koji su zapostili, a kasnije vidjeli mladak, da pre-
kinu sa postom i da bajram-namaz klanjaju sl jedeceg dana.®

Ii npr. kod tumacenja kur'anskog ajcta »Dozvoljava vam se da se u nocima
dok traje post sastajete sa svojim zenama...* (El-Bekare, 187), kada navodi
razilazenje islamskih pravnika u pitanju statusa onoga koji za vrijeme posta
jede iz zaborava,za §to Imami Malik smatra da jc doticni pokvario post i da

3 Kaurtubi, El-Diamiu li ahkami-I-Kur'ani, str. 1/3, Kairo 1967; Mehmed Handzi¢, Uvod u tefsirsku i
hadisku nauku, sir. 55, Sarajevo 1972.

4 Kurtubi, El-Diamiu li ahkami-I-Kur'ani, str. 11217

5 Ibid, str. 11257

S [bid, sir. 2/304
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to povlaci naknadu (kada"), Kurtubi, medutim, nc dijeli misljenje svoga ima-
ma i smatra da doti¢ni nije pokvario post. Ovo je jedino ispravno misljenje,
tvrdi on, a to je i mi§ljenje vecine (re’ju-l-dzumhuri), a zatim kao podlogu
ovom misljenju navodi rije¢i BoZjeg Poslanika: ,,Kada posta¢ jedc iz zabo-
rava ili pije iz zaborava, to jc opskrba kojom ga je Allah opskrbio. To ne
trazi naknadu posta“. U drugom rivajetu (predaji) stoji: ,,Neka nastavi svoj
post jer ga je Allah nahranio i napojio™.”

Kurtubi, dakle, nijc bio iskljuciv. Iz tih razloga smo sc i opredijelili da pre-
vegemo neke odlomke iz ovoga, za mnoge, ,,najboljcg i najkorisnijeg tefsi-
ra.

Kurtubi

EL-DZAMI'U LI AHKAMI-L-KUR'ANI
- (Fragmenti)

5. Uzviseni Allah je rijecima: ,.J ne ogovarajte Jedni druge'® zabranio ogov-
aranje (gibet). To je kada se spomene nesto negativno $to se nalazi kod ne-
kog ¢ovjeka, a da on tu nije prisutan. Ako se to $to je spomenuto kod njega
ne nalazi, onda je to potvora (buhtan).

Muslim prenosi od Ebu Hurejra da je Bozji Poslanik rckao:

,Znate 1i §ta je ogovaranje?

,»Allah i Njegov Poslanik to boljc znaju, ** odgovorisc prisutni.

,,Ogovaranje je kada spominjcs svoga brata onim §to mu ne bi bilo drago®,
re¢e Poslanik. il

, Sta mislis, Bozji Poslanice, ako jc to §to sam rckao o svom bratu istina? -
rece jedan od prisutnih.

,,Ako je to istina, onda si ga ogovorio, a ako nije, onda si ga potvorio,”
zavr$i Poslanik...

Hasan el-Basri ogovaranic dijcli na: gibet, ifk i buhtan. Sve tri ove kategorije
se nalaze u Kur'anu.!? Gibet je kada sc 0 ¢ovjeku kaze nesto §to se kod nje-
ga nalazi. Ifk jc kada sc o nekome kaze ono $to sc o njemu negdje culo. A
buhtan je kada se o covjcku kaze ncsio sto se kod njcga uopce ne nalazi. Od
$u'be se prenosi da mu jc Muavija ibn Kurra rekao: ,,Ako bi pored tebe
pro$ao sakat covjek, a ti rckao, ovaj je covjek sakat', ogovorio bi ga. Su'ba

navodi da je to ispricao Ibn Ishaku, a ovaj je to potvrdio kao istinito.

P

7 Ibid, str. 2/322

8 Muhamed Husein ez-Zchebi, Et-Tefsiru ve-l-mufessirune, sir. 3/125, Kairo 1962; Mehmed Handzic,
Uvod u tefsirsku i hadisku nauku, sr. 55, Sarajevo 1972.

9 Ovo je dio dvanaestog ajeta sure El-ludzurat: ,,0 vjernici, kionite se mnogih sumnjicenja, neka
sumnjicenja su zaista grijeh. I ne uhodite jedni druge i ne ogovarajte Jjedni druge!...* Kurtubi je
ovom ajetu posvetio desct pitanja, a mi smo od tih deset preveli peto, sesto, sedmo, osmo i deveto
pitanje.

10 Gibet (El-Hudzurat, 12), Itk (En-Nur, 11,12; Furkan, 4; Scbe', 43; El-Ahkaf, 11), Buhtan (En-
Nur, 15; el-Mumtehine, 12; en-Nisa, 112,156; El-Ahzab, 58).

40




Ebu Hurejre prica da je Bozjem Poslaniku dogao Jedan ¢ovjek po imenu El-
Eslemi i priznao da je pocinio blud, nakon C¢ega je kamenovan. Poslije izy-
jesnog vremena Poslanik je cuo dvojicu kako medusobno razgovaraju:
~Pogledaj $ta uradi ovaj covjck. Allah mu grijeh pokri, a on se otkri i bi ka-
menovan kao pas‘.

Bozji Poslanik je $utio sve dok nije pro$ao pored krepanog magarca. Tada
je upitao gdje su oni koji su malo prije razgovarali o slu¢aju El-Eslemija?
»Evo nas, Bozji Poslani¢c®, rekose i on im rece:

»Jedite meso ovog magarca.

»»Allah ti oprostio, a ko ¢c ovo jesti, zacudise sc.

»Ono §to ste malo prijc govorili 0 onom ¢ovjcku mnogo je teze od jedenja
ovog mesa. Tako mi Onoga u ¢ijoj je ruci moj Zivot, onaj o kome ste malo
prije razgovarali sada uziva u blagodatima DZenncta - re¢e Bozji Poslanik.
6. Uzviseni Allah je rijecima: ,.Zar bi nekom od vas bilo drago da jede
meso umrlog brata svoga* prispodobio ogovaranje jedenju mesa umrlog
brata svoga, jer umrli to ne osjcca, niti zna, kao $to ni onaj ko je Ziv ne zna
za ogovaranje onoga koji ga ogovara. Ibn Abbas kaze: »»Allah je ovo navco
kao primjer, jer je jedenje mesa umrlog brata zabranjcno (haram), pa je ana-
logno tome i ogovaranje zabranjeno. Katada kaze: Kao $to vam je zabranje-
no da jedete meso umrlog brata $voga, tako vam je zabranjeno i da £a ogov-
arate dok je ziv. Meso (lahm) Je ovdje upotrebljeno umjesto ogovaranja
(giber), jer jc ovakva upotreba bila poznata kod predislamskih Arapa. U nji-
hovoj poeziji nailazimo na iste usporedbe...

U islamskom periodu Poslanik Je takoder pravio ove usporedbe i Zclio na
taj nacin da ukazc na odvratnost ovog ¢ina: ,,Nc posti onaj koji jede ljudsko
meso*, . ne posti onaj koji druge ogovara.

Ebu Davud biljezi od Enesa ibn Malika da Je Poslanik rckao: , Kada sam
bio na miradzu, progao sam pored jedne skupinc ljudi, koji su imali bakrene
nokte i njima trgali svoja lica i svoje grudi. Ko su (i ljudi upitao sam
Dzibrila, a on mi je odgovorio: ,,To su oni koji su jeli ljudsko meso 1j.
ogovarali druge*...

O hadisu ,,0 vi koji vjcrujete Jjezikom, a ne srcem, ne ogovarajte druge* ili
rijecima koje je Bozji Poslanik jednom prilikom uputio dvojici ljudi: ,,Ja i
dalje vidim ostatkc mesa u vasim ustima® vec je bilo govora.!! Ebu Kilaba
er-Rekkasi prenosi od Ebu Asima izjavu da nikada nikoga nijc ogovarao od
vremena kada je saznao $ta je to ogovaranje. Mcjmun b. Sijah ne samo da
se nije bavio ogovaranjem, nego je upozoravao svakoga ko bi u njegovom
drustvu pokusao da ogovara. Ako bi doticni i poslije upozorenja nastavio sa
ogovaranjem, on bi ga napustao. ;

Sa'lebi prenosi od Ebu Hurcjra da je rekao: ,,Bili smo kod Bozjeg Poslani-
ka kad jedan od prisutnih ustade i ode. Poslije toga neki rckosc: ,»B0Zji Pos-
lanice, kako je ovaj oslabio! nato im on rece: ,,Zakinuli stc meso svoga bra-

1 Sir. 16/331
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ta i ogovorili ste ga“. Od Sufjana ¢s-Sevrija s€ prenosi da je rekao: ,Najnizi
stepen ogovaranja jeste da drugom kazc$ da je kratak, odnosno $krt, a on t0
ne voli da mu se kaZe™. Omer, drugi halifa iz grupc hulcfai rasidina, rekao je

jednom: _Cuvajte se ogovaranja, jer je ogovaranje bolest, a drzite s€ zikra,
prizivanja Allaha, jer je to lijek. Kada je Ali b. el-Husejn ¢uo jednog
¢ovjeka kako ogovard drugog, rckao je: ,Cuvajte se ogovaranja. To je zacin
ljudi pasa“. Kada je Amrb. Abidu receno da je jedan ¢ovjek na njega tako
estoko nasrmuo da smo molili Allaha da ti oprosti, rckao ée: ,Zanjega vi
oprosta trazite*. Jedan ¢ovjck je Hasanu cl-Basriju rekao: ,, ujem da me 0g-
ovara$®, a Hasan mu odgovori: ,Nisi kod menc na tako visokom mjestu da
bih s tobom dijelio svoja dobra djcla®.

7. Neki smatraju da predmet ogovaranja mo7c da bude samo vjera, a nc
¢ovijek i njegovo porijeklo, jer je to BoZje djelo. Drugi zauzimaju suprotan
stav i kazu da je 0gov aranjc Bozjih stvorenja najtezi vid ogovaranja, jer onaj
koji istrazuje mahane nckog djcla istrazuje i mahane onoga koji je to djclo
stvorio. Oba misljenja s¢ moraju odbiti.

Prvo, jer je u suprotnosti sa hadisom koji prenosi Aisa, kojoj je Poslanik,
nakon §to je za Safiju rekla da je kratka, rekao: _Rekla si jednu rije¢ koja bi
mogla, ako bi pala u more, da ga zamuti®. Hadis prenosi Ebu Davud, a Tir-
mizi ga svrstava u Kkatergoriju hasen-sahih-hadisa.'> Na istom su stupnju i
drugi hadisi 0vOg znacenja o kojima je ranije bilo rijeci. Mcdu gerijatskim
pravnicima je postignuta potpuna saglasnost da je gibet ako s¢ 7eli da istak-
ne neka ljudska mahana.

Drugo misljenjc J¢ takoder neprihvatljivo. Ashabi i generacije poslije njih -

smatrali su da je ogovaranje vjere najtezi vid ogovaranja. Svakom vjerniku
to teze pada nego bilo $ta drugo vezano za njegovu licnost. Dovoljan odgo-
vor onima koji stoje iza 0VOg misljenja su rijeci Bozjeg Poslanika: ,,Ako si
o svome bratu nesto rekao $to on prezire, 0govorio si ga“. A ko tvrdi da to
nije ogovaranje taj'sc bahato odnosi prema tekstu ovog hadisa. Dovoljno je
ovdje napomenuti i rije¢i Bozjeg Poslanika izgovorene na Oprosnom
hadzu: ,,Vasi zivoi, vadi imeci i vase ¢asti su vam zabranjenc. Ili, hadis u
kome stoji: ,,Ko bude uéinio nasilje svome bratu u odnosu na njegovu cast
ili u odnosu na njcgov imetak, ncka sc s njim izmiri i ncka od njega iskup
zatrazi“. Svi ovi hadisi obuhvataju i vjeru i sve drugo i oni imaju opce
znacenje, a ONaj koji iz toga izdvaja jedno, a sancmarujc drugo, aj s udalja-
va od onoga $to je rekao Bozji poslanik Muhammed (@.s.).

8. Nema sumnje da je ogovaranjc veliki grijeh i das¢ onaj koji druge 0g0-
vara mora pokajati Allahu (dz.8.) Dalije Kkicvetniku potreban iskup ili nije
islamski pravnici se u tome razilaze.

Jedni smatraju da mu to nijc potrebno, jerjeto grijch izmedu njega i njego-
vog Gospodara, a kao dokaz navode ¢injenicu da on nicija materijalna dobra

12 Hasen-sahih-hadisi su dobri i vijerodostojni hadisi. Njihovo predanje je oznaéeno kao dobro (hasen)

i utvrdeno drugim putem koji ima uslove V]crodoslojnosli (M. Handzic, Uvod u tefsirsku i hadisku
nauku, str. 93-95; O. Nakicevic, Uvod u hadiske znanosti str. 107, Sarajevo 1986).
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nije prisvojio niti je ikoga fizicki povrijedio. To nije nasilje (mazlimetun)
koje zahtijeva naknadu za prouzrokovanu stetu u imovini i tijelu.

Drugi kaZu da je to nasilje, a iskup je traZenje oprosta od onoga komc je na-
silje u¢injeno. Za ovakav stav oni nalaze uporiste u hadisu koji se prenosi
od Hasana el-Basrija: ,Iskup za ogovaranje je trazenje oprosta od onoga
koga si ogovarao*.!

Treci smatraju da je to nasilje koje zahtijeva naknadu za ucinjenu $tetu, a
kao dokaz navode hadis u kome stoji: ,,Ko bude uéinio nasilje svome bratu
u odnosu na njegovu ¢ast ili u odnosu na njegov imetak, neka se iskupi, jer
na Ahiretu nece biti ni dinara ni dirhema, nego ce se dugovi podmirivati do-
brim djelima. A ko ne bude imao dobrih djela uzece sc grijesi ostecenog pa
Ce se pridodati njegovim*,

Buharija prenosi od Ebu Hurejra da je Bozji Poslanik rekao: ,,Ko je ucinio
nekom nasilje u pogledu njcgove ¢asti ili neceg drugog, neka se iskupi da-
nas prije Dana u kome nece biti ni dinara ni dirhema, jer toga Dana ko bude
imao dobro djelo oduzece mu se koliko iznosi njegovo nasilje, a ako ne
bude imao dobrih djcla oduzcece se njegovom drugu zla djela i na njega na-
tovariti®,

O ovome znacenju bilo je vise rijeci u suri Ali Imran kod tumacenja
kur'anskog ajeta ,,Nikako ne smatraj mrevim one, koji su na Allahovom puty
izginuli! Ne oni su zivi.14

Od Aise se prenosi da je kod nje dosla jedna 7Zena i kada je ustala da ide,
druga je rekla: Ala ima dugacke skute! Aiga Je tada rekla: ,,Ogovorila si je.
Iskupi se!“. Ovi hadisi ukazuju da je gibet nasilje i da je za to potreban isk-
up.

Sto se ti¢e onih koji gibet svode samo na materijalna dobra i fizicku povre-
du, oni zaboravljaju da je za uvredu ¢asti propisana kazna, a to ocito nije
fizicka povreda, niti je ncko materijalno dobro. To je dokaz da predmet na-
silja moze da budc i ¢ast i tjelesna povreda i materijalno dobro. O onome
koji druge klevece i potvara Allaha (dz.8.) kazc: ,,A posto svjedoke nisu
doveli, oni su onda kod Allaha lazljivci®. BoZji poslanik Muhammed (as.)
Je rekao: ,,Onoga koji viernika klevece za ono $to on nije, Allah ce na dno
dZehennema bacati®. A sve ovo se ne moze podvesti pod zajednicki imeni-
telj materijalno dobro i fizicka povreda.

Misljenje koje kaze: To je nasilje, a iskup je traZenje oprosta od onoga kome
je nasilje u¢injeno je u osnovi proturje¢no, jer nasilje ukazuje na zulum, a
kada se zulum utvrdi, onda to nista ne moze oprati osim iskupa. Hasanovo
misljenje nije dokaz, jer jc Poslanik u vjerodostojnom hadisu rekao: ,,Ko
bude ucinio nasilje svome bratu u odnosu na njegovu cast ili u odnosu na
njegov imetak, ncka se iskupi*.

13 Sened ovog hadisa je daif (slab). (Gazali, Thjau ulumi-d-din, sir. 1616 (hamis), Kairo bez datuma
izdanja).
14 Sir. 12/203.
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Neki odbacuju mogucnost iskupa i smatraju da im nije dopusicno da
prastaju ono $to jc Allah zabranio. Scid b. Muscjcb kaze dane moZze Opros-
titi onome ko je prema njemu nasilje ucinio.
Kada je Tbn Sirinu receno da ga jedan ¢ovjek moli da mu oprosti nasilje
koje je prema njemu pocinio, rekao je: ,.Ja mu to nisam haram ucinio, pa
kako da mu oprostim. Allah je to zabranio, a ja ne mogu oprastati ono §to je
Allah zabranio®. ZabiljcZeno je da je Poslanik prastao. Prastanje ukazuje na
rahmet, a rahmet je jedan vid oprosta. Allah kaze: ,,A ko oprosti i izmiri se
nagrada mu je kod Allaha e
9. Iz ogovaranja s¢ izuzimaju:
- Razvratnici, grijesnici koji s¢ javno kao takvi pokazuju.* O onome ko iz-
gubi stid, nije grijeh govoriti, jer to vise nije ogovaranjc* - stoji u jednom
hadisu, a u drugom Poslanik kaze: ,Razvramika i ono $to radi, javno istak-
nite, kako bi sc drugi sacuvali od njegovog zla*. Od Hasana el-Basrija se
prenosi da je rekao: Trojica sc nc mogu nikako ogovoriti: javni razvramik -
grijesnik, kada se zeli ukazati na njegovu razvratnost; novator u vjeri, kada
se ukazuje na njcgovu novotariju, i voda, vlastodrzac nasilnik, kada sc up-
ozorava na njecgovo nasiljc. ..
- Heretici, krivovjerci, prema Hasanu cl-Basriji, kao i rijeci upucenc sudiji:
taj i taj me tukao, potvorio, izncvjerio, nasilje uc¢inio. O tome BoZzji Poslanik
kaze: ., Ko ima pravo potrazivanja, ima i pravo rije¢i. U drugom hadisu sto-
jiz ,.Nasilje je da bogat zalc7c isplatu duga‘, a u trecem Poslanik kaze: ,,Kada
bogat odugovlaci isplatu duga, on dozvoljava povredu svoje casti i kaznjava
sebe’.
- Trazenjc misljenja i u kontekstu toga isticanje da je ncko $krt i tome sli¢no,
kao rije¢i Hinde upucene Bozjem Poslaniku: ,[Ebu Sufjan jc $krt Covjek. Za
mene i dijete izdvaja vrlo malo. Da li sam grijesna ako bez njegova znanja
uzmem vise?,, ,,Uzmi*, rcéc Poslanik.
Trazenje savjeta i u kontekstu toga isticanje nckih nedostataka, kao $10 su
rijeci Bozjeg Poslanika: .Sto sc tice Muavije, on je siromasan ¢ovjek, a sto
se tice Ebu DZchma, on je vjcciti putnik™. Isticanjc ovih ncdoslataka je doz-
voljeno, a svrha mu jc da Fatima bint Kajs, ¢iju su ruku zatrazili, nc bude
prevarena.! -

Hokk :
6. Hutba je $art za valjanost dZume-namaza. To je miljenje vecine. Hasan
cl-Basri smatra da je hutba poZeljna, a 1o isto misli Ibn Madzisun: Hutba je
sunnet,a ne farz. Seid ibn Dzubcjr kaze: Hutba je kao dva rekata podne-
namaza. Ko izostavi hutbu, a klanja dZumu-namaz, taj je izostavio dva rcka-
ta podnevnog namaza. Dokaz da jc hutba neizostavna su rije¢i Uzvisenog

3

Allaha ./ tebe ostave sama da stojis’ .16 Ovo je prijekor, a Scrijatom je oba-

15 Sir. 16/334-340

16 Qvo je dio jedanacsiog, posljednjeg ajeta sure El-Dzumu'a: ,,Ali kad oni kakvu robu trgovacku ili
veselje ugledaju, pohrle mu i 1ebe ostave sama da stojis..." Kurtubi je ovom ajetu posvetio sedam-
nacst pitanja, a mi smo od tih sedamnacst preveli §esto, descto i jedanacsto pitanjc.
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vezno (vadzib) ono zasto se oni koji to izostavljaju prckoravaju. Konacno,
Poslanik nikada nije obavio dZumu-namaz bez hutbe.

10. Da bi hutba bila valjana potrebno je najmanje da sc hatib zahvali Allahu,
donese salavat na Bozjcg Poslanika, ukaze na bogobojaznost i poboznost i
prouci jedan ajet iz Kur'ana. Drugi dio hutbe podrazumijcva sve §to je done-
$€no u prvom dijclu s tim §to ce hatib umjesto kur'anskog ajeta u drugom
dijelu hutbe prouciti dovu. Ovo je misljenje vecine. Ebu Hanifa smatra dace
hutba biti valjana ¢ak ako je svedemo samo na tahmid (El-hamdu lillahi),
tesbih (Subhanellahi) ili tekbir (Allahu ekber). Zabiljezeno je da je Osman
(r.a.) sa minbera proudio ,.El-hamdy lillahi* (Hvala Allahu), a zatim je
drhtavim glasom rekao: ,,Ebu Bekr i Omer Su za ovu priliku pripremali go-
vore. Vama je, medutim, vise potreban imam koji je djclotvoran od onoga
koji je orator, a govora (hutbi) ce biti. Poslije toga je siSao i sa ashabima
klanjao dva rekata dzume-namaza, a da mu niko od njih nije prigovorio, niti
Je taj njegov postupak osporio. Jusuf i Muhammed, uéenici Eby Hanife,
Kazu: ,,Vadzib jc ono sto pretpostavlja samo ime hutbe, a to je i misljenje
Saﬁje. Ebu Omer b. Abdulbir kaze da je to najbolje $to je na ovu temu kaza-
no. -

11. U Muslimovoj zbirci hadisa stoji da je Ja'la b. Umejjc ¢uo Bozjeg Pos-
lanika kako na minberu u¢i ,,0ni ce dozivati: ,,0 Maliku!*, U istoj zbirci
stoji da je sestra Amre bint Abdurahman rekla da je kur'ansku suru Kaf
(Kaf. Tako Mi Kur'ana slavnog) izravno uzela od BozZjeg Poslanika koju je
on svakog petka sa minbera ucio. O ovome Je bilo rijeci prilikom tumacenja
ove sure.

Ebu Davud u djelu Merasil prenosi od Zuhrija da je Bozji Poslanik svoje
hutbe otvarao na ovaj nacin:

»Hvala Allahu. Njemu se zahvaljujemo, od Njcga pomoc i oprost trazimo.
Njemu se uticemo od poroka i ruznih djela svojih. Onoga koga Allah na
pravi put uputi - niko u zabludu ne moze dovesti, a onoga koga On u zablu-
di ostavi - niko na pravi put ne moze uputiti. Svjedo¢im da je samo Allah
Bog i da je Muhammed Njegov rob i Njegov poslanik, koga je On uistinu
poslao da radosnu vijest donese i da opomene prije nego $to nastupi Sudnji
dan. Onaj ko se pokorava Allahu i N jegovom Poslaniku na pravom je putu,
a onaj ko se Njemu i Njegovom poslaniku ne pokorava u velikoj je zabludi.
Molimo Allaha, naseg Gospodara, da nas uvrsti medu one koji se Njemu i
Njegovom poslaniku pokoravaju, koji slijede Njegovo zadovoljstvo i koji
se Cuvaju Njegove srdzbe. Mi smo, zaista, Njegovi i Njemu pripadamo*,

Od Zuhrija se takoder prenosi da je Bozji Poslanik, kada bi drZzao govor,
izmedu ostalog, rekao i ovo:

»3Vve §to ¢e doci blizu Jje. Ono $to treba da dode nije daleko. Allah nece nigta
POZuriti zato $to to ncko poZuruje, niti ce nesto usporiti zato $to to neko us-
porava. Sve se odvija onako kako to Allah hoce, a ne onako kako to ljudi
Zele. Allah hoce jedno, a ljudi drugo, a biva onako kako to Allah hoce, mak-
ar se to ljudima i ne svidjalo. Ono §to Allah pribliZi niko ne moze udaljiti, a
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ono §to On udalji niko ne moze pribliziti. Nista se nc dogada bez Allahova
dopustenja“.

Dzabir prenosi da je Bozji Poslanik jednog petka na dZzuma-namazu, poslije
zahvale Allahu i blagoslova upucenog Allahovim poslanicima, odrzao
sljedeci govor:

,,0 ljudi, vi imate svoj putokaz. Idite tim putokazom. Vi imate svoj cilj. Idite
prema tom cilju. Vjemik zivi izmedu dva straha: proslosti za koju ne zna Sta
je Allah s njom uradio i buducnosti za koju ne zna Sta mu je Allah u njoj
odredio. Zato neka svako od vas uzme od sebe za sebe, od dunjaluka za ahi-
ret, od mladosti za Starost, od zivota za smrt. Tako mi Allaha, u ¢ijoj je moci
moj zivot, poslije smrti nema pokajanja, poslije dunjaluka nema stanista
osim Dzenneta ili DZchennema. Kazem vam ovo i molim Allaha da nam

oprosti®. :
O njegovoj hutbi na prvom d7uma-namazu, prilikom seobe iz Meke u Me-

dinu, ranije je bilo rijeci.’

—————————

17 Sir. 18/114-116
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Jusuf Rami¢, D.Ph., a full profcsor

JURISPRUDENTIAL INTERPRETATION OF THE QUR'AN

Summary

The Quran was revealed to people as the guidance and mercy of God.
There are quite a number of verses in it dealing with legal regulations. Such
verses are called ajatu-l-ahkami, while their interpretations are referred to as
tefasiru-l-ahkami. :

From the very beginning of Islam till the end of his life Muhammad (peace
be upon him) was the only legitimate interpreter of the Qur'anic law. After ‘
his death the legal interpretation of the Qur'anic prescriptions was carried on

found neither in the Qur'an nor in the Sunna, Muslims looked for the best
solutions in the ijma (the consensus of the Muslim scholars) and the qiyas
(the judgment by analogy). Naturally, in such situations disagreements of

schools had been established there appeared the taqlid (the blind following
of the classical Jurisprudence) and together with it a certain rivalry among
the schools (te'assub mashabi). Their followers resorted to the Qur'an and
the Sunna to try to find the arguments by which to support their opinion
and refute the opinion of the other schools.

Muhammad b. Ahmad b. Farh al-Krtubi (died in 671/1272) belonged to
those rare scholars who gave preference to tolerance and broadmindedness
over rivalry and who constantly looked for truth no matter where it was.
For those reasons we decided to translate some fragments from his tafsir al-
Jami'u li ahkami-1-Qur'ani, which is considered to be one of the best and
the most useful works written on the topic of the Jurisprudential interpreta-
tion of the Qur'an. s
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Dr Enes Karic,
docent

UTICAJ KIRAETA KUR'ANA (QIRA'AT AL-QUR'AN) NA FIKH
- RAZLICITA NORMATIVNA TUMACENJA KUR'ANA
(SKICA)

Tokom svoje zemaljske,cctrnaestostoljetne povijesti Kur'an ,,doZivljava“ i
jedno od najznacajnijih tumacenja za prakticni Zivot muslimana - normativ-
no tumacenje ( 4iill ,uuisll ).! Gotovo da postoji saglasnost da Kur'an,
sam po sebi, nije ni normativno, ni filozofsko, ni teolosko, ni misticko...
Stivo, vec je, kao Bozja objava, izvor za normativna, filozofska, teoloska,
misticka... tumacenja.” S jedne strane, nijedno tumacenje Kur'ana ne moze se
poistovetiti sa samim Kur'anom, jcr bi 1o, naime, znacilo poistovecenje
ljudskog i bozanskog, ali, s druge strane, svako tumacenje Kur'ana u nekoj
Je vezi s Kur'anom.Cak i tada kad imamorazlic¢ita tumacenja Kur'ana u
jednoj fiksiranoj oblasti (normativnoj sferi, npr.), i tada su tc razlike, na ncki
nacin, u vezi s Kur'anom, jer je njegovo §tivo znacenjski neiscrpno i ljudi ga
razlicito shvataju i u razlicitim vremenima ga tumace. Muhammed Abduhu
(‘Abduhu) je, aludirajuci na razli¢ita viemena i razli¢ita tumacenja Kur'ana,
gOVorio 0 ,,potrebi viemena‘ ( j.asdl 4ala),3§to ne determinira BozZiju obja-
vu, Ve€ samo shvatanje Bozjc obajve. Zato je tema o razlicitim vremenima i
razli¢itim tumacenjima, i meduodnosima toga dvoga, u povijesti tumacenja
Kur'ana jedno od najznacajnijih pitanja tafsir-litcrature..

Ovdje ipak nece biti rijeci o historiji kao determinanti vecine tumacenja
Kur'ana, te u sklopu toga i dcterminanti normativnih hermeneutika
kur'anskog teksta, vec o jednom drugom, iznimno znacajnom pitanju pri

1 Ovom sintagmom - il yannisdl dr Muhammed Husejn Zchebi (Ad-Dahabi) ozna¢ava norma-
tivno tumacenje Kur'ana. (Usp. njegovo dvotomno djclo At-Tafsir wa I-mufassiran, Kairo, 1972).
Sintagma o kojoj je ovdje rijeé je u svesku II, str. 432. i dalje.

2 Naime, Kur'an je Bozija objava a pravo, filozofija, teologija itd. jesu ljudske tvorevine koje
mogu ili ne mogu biti inspirisane glavnim izvorom islama - Kur'anom.

3 O potrebi tumacenja Kur'ana u svakom dobu 'Abduhu govori u uvodnoj raspravi tefsira Al-Mandr.
Usp. izdanje iz Kaira 1346. po hidzri, str. 19.
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svakom ophodenju sa ovom gvetom knjigom - uticaju kiracta Kur'ana na
h,NApOSE, Na razlicita deriviranja normi u tumadenju Kur'ana pravne na-

Ovdje ne polazimo od slutnje, ncgo od ¢injenice dau ¢etrnaestostoljetnoj
: povijesti islama postoji visc pravnih Skola utemeljenih na razli¢itim
| umadenjima izvora islama. Postojanjc vise razli¢itih pravnih 8kola ukazuje

“ na sljedece fakte:

- da se izvori islama mogu razli¢ito tumaciti;

I - da izvore islama razumijevaju razliciti ljudi (heterogenih kulturnih,

{ jezickih, historijskih... karakteristika);

“ - da postoje istovremena naporcdna (sinhronijska) tumadenja izvora islama;

‘ - da postoje mnoga razli¢ita raznovremena (dijahronijska Jtumacenja islams-

| kih izvora;

| - da do sada nije bilo moguce jedno jedinstveno tumacenje tih izvora;

\\ - da nije grijeh razlicito tumadenje izvora islama, itd.

1 Ovoj razlicitosti jednim dijelom je, smatra sc, uzrok i sama narav

“‘ kur'anskog teksta koji se od pocetka svoga zemaljskog pojavljivanja raz-

“ li¢ito ne samo razumijevao ved i ¢itao. Ovdje ncma potrebe ponavljati poz-

1 nate stvari, prihvacene od svih stru¢njaka u tumacenju Kur'ana: da je Mu-

H | hammed, alejhiselam,promicao razlicite kiracte (¢itanja) Kurana idajeod

M“; Boga trazio da se njegovim sljedbenicima tako olakga,’ da je Kur'an pisan u

;1\\ ‘ prvo vrijeme bez vokala i dijakritickih snakova,® kako bi sc time omogucilo

‘ da mnostvo smislovd i razina kur'anskog ductusa dode do izrazaja, odnosno
da se kur'anska poruka nc svede na samo ona znacenja koja bi proishodila

| iz samo jednog kiracta (¢itanja) Kur'ana.’

|
| ——
‘1 | 4 Naravno, historija je samo Jjednamedu mnogim drugim determinantama umacenja Kur'ana. Njoj s¢
I ne smije davati presudni znacaj u tefsiru, ali ni potcjenjivati ¢injenica da su ljudi vremenska bica koja
M | zive ,,podno mjeseceve sferc® i da ih ,,smjena dana { noci* na ncki nacin odreduje.
H 5 Hadis o tzv. sedam harfova prenosi doista veliki broj suvremenika-pristalica Bozijeg poslanika Mu-
l | hammeda, a.s. Subhi Salih o tome kaze sljedece:
I (au_a—tsb-eu—."‘=1fl—=—-ﬂ-“b—~¢—*—?’-f‘aab—'“dJ—AEMJ‘J‘)—“'J}—?'&:‘-\-\JgJ
| b—:b'-‘r-:o—fbh—:l-“d'feﬂeb—fiw‘s:ri)'b—:eb.s-o@‘&—.'i-ifha‘w—'*b
I colledll oo sams OU‘O—:.OLA-‘-‘J‘MJ‘&—.'D»)“-L#_J-Jw--*b—e‘.s'u«.
i Je‘-‘-“u-.‘b'H-‘.‘g,r:.‘b.)s—.‘u-."J'_r—.*S“CH(‘L*:JJ"LL.‘-'«‘O—.‘-’[’-—'Q'Q“L‘J_‘O—!JJ*‘J
1|1 uL_L._ll;ano\,)&-c‘,.\.slnyw-g‘;_,__nlg._ﬂ\,:ix').lu._nl\,:L;JLAJY|LAU-U._IIJ-‘5J.E;"
VAN oY)
6 Tzv. rasm utmani ili pismo kojim je napisana prva serija umnozenih mush afa pruzalo je niz
\ “ mogucnosti da se u njemu (njime) izrazi mnostvo dozvoljenih ¢itanja Kur'ana. Tako jedna rije¢, u ko-
H “ ‘ joj po prirodi stvari moZe biti visc ¢itanja (katratul-qira'at) Kur'ana, ako je napisana rasm ulmani pis-

mom zadovoljava u isti mah dva ili tri ¢itanja dotiénog mjesta u Kur'anu. O tome Musa $ahin Lasin
kaze:
Laagd oyl 32cl3 o dJ:\JlC,lSJY‘J.\i_f;JAI‘,J‘WI 'ln,_'\_‘all..:..l;l‘,ﬂl s Uyl

e R N SiSil ;,L:ﬁ'jz e ol 18! ST o L
(Alla‘aliu I-Hisénﬁulﬂmil-Qur'.in, Kairo, 1968. str. 79.
7 Danas je preovladujuci gira‘atHafsai Asima i najrasireniji je u islamskom svijetn. Medutim, u tefsiri-
ma su oduvijek ravnopravno uvazavani svi mutawdtir gird‘ati Kur'ana. Najvisc ih navodi Tabari,
Qurtubi, Zamah3ari, Ibn Katir, a od novijih mufessira Ag-Sabani.
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Podimo od znamenite Zerkesijeve (Az-Zarkasi)® tvrdnje koji, nabrajajuci
bitne karakteristike ¢itanja Kur'ana (gira'at al-Qur'an), u petoj stavki kaze:
Razli¢itost kiraeta Kur'ana ocituje razlicitost u propisima!
plaYI b Caa Yl el wlol,dll Lisaal o
Sta to u biti znaci Zerkesi nam objasnjava posredstvom sljedecih primjera:
a) Iz ¢injenice razli¢itih mogucnosti ¢itanja kur'anskog teksta (sura Nisa, 43)
znalci prava u islamu su temeljili svoju teoriju o potrebi mijenjanja abdesta i
obrnuto, da se abdest ne mijenja. Naime, ako se kur'anski tekst:
\a_l_ca_n* ¥\,IJ=_’.L5_|I‘;,.. 3 ’_\Alsb.‘,l‘).i_m Jl B s pi) "JIJ
242l
(»A ako ste bolesni, ili na putu, ili ako je ncko od vas obavio pn'rogiﬁ po-
trebu, ili ako ste se sastajali sa Zenama a ne nadete vode, onda dlanovima
Cistu zemlju dotaknite i lica vasa i ruke vase potarite...*) vokalizira upravo
kao $to je to u vokalizaciji Kur'ana Asima i Hafsa, a koju smo i mi naveli
(dakle slwidl aiwa o)), onda se zakljucuje da jeintencija ( ias)da
Se treba izvrsiti giSCenjc, u nasem slucaju, treba se uzeti abdest. U drugacijoj
vokalizaciji ( «lwsd! =l y1) abdest ne treba mijenjati. Naravno, mnoge
promjene vokalizacije ujedno su i promjene znacenja. Treca glagolska for-
ma (s ) intenzivnija je od prve forme istog trilitera ( el ). Prema ko-
mentatorima Kur'ana, na primjer, Sabuniju (As-Sabini),? sintagma
sbesdl 2n.use¥ 4l oznacava koitus g Laadl Gl L1 o a sintagma (
;L«..._'..ﬁ-:_:“..;i\,l ) oznacava doticanje supruge rukom ( LI e U Y
, cedad b el
b) Iduci tragom Zerkesijevih napomena dolazimo do sli¢nog problema kao
$to je i prethodni. Zerkesi tvrdi da postoji, takoder, dvojba u pogledu derivi-
ranja propisa '* iz ¢itanja kur'anskog ajeta II: 222;
Ootha (a4 ,83Y
Naime, da li se u nevokaliziranoj kur'anskoj cjelini ¢ yghas s

8 Badru-d-Din Muhammad b. Abdillah Az-Zarkasi (umro 794. H.) je napisao veliki kompendijum iz
uvoda u tefsirske znanosti pod naslovom Al-Burhan fi ulim I-Qur'an. U prvom svesku izdanja koje
nam je na raspolaganju (Kairo, 1957) Zerkasi govori i o teoriji qira'ata Kur'ana. Stavka koju gore
navodimo tek je jedna od nekoliko karakteristika ¢itanja Kur'ana. (Usp. Al-Burhan fi'ulimi 1-Qur'an, I,
326.1dalje).
9 Muhammad Ali as-Sabani, Tafsiru Ayatil-Ahkam 1, Damask, 1977., str. 487.
As-Sabanijevo dvotomno djelo Tafsiru A yati 1-Ahkam gotovo redovito donosi brojne gira‘at-
varijante i njihov uticaj na razlicito deriviranje fighskih propisa. Primjerice, As-Sabini navodi da
vecina tefsirskih autoriteta prihvata intenzivniji oblik ¢itanja u 43. ajetu sure An-Nisa' - tj. Jamasa a net
lamasa: :
sl Haaa ;LAA_.\J‘MI‘J—'ILAaSJIJ;_}AaiJle -L..;JI‘CuufJ' » ysanll 1,3

Hanefijska pravna skola daje prioritet Gitanju koje konotira tzv. doticanje Zene rukom ( aalls (ud!
), a §to je posljedica ¢itanja lamasa oblika. Stoga Abt Hanifa smatra da doticanje zene ne ponistava ab-
dest (vjersko pranje pred namaz - molitvu) bez obzira da li to doticanje bilo sa pozudom ili ne.

ce Baged i li\,.‘,&._nt‘JKJH»J‘h_,Uu&JUJ:L&ﬁJi'WQlqulL_.\.'aa_ngTAlj
Takvo ,liberalno* misljenje Aba Hanife posljedica je prihvatanja ¢itanja lamasa (dok oblik lamasa
konotira bra¢nu no¢ - koitus, arap. glasll).
Cesto je fraza kod As-Sabinija 2.0,800 elJ3 =25 43y akoja znaci da je neki mufassir dao priori-
tet jednom ¢itanju pred drugim Gitanjima (1zv. targih)
10 Az-Zakasi, Ibid., str. 326.
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alaudira na zabranu vricnja koitusa sa suprugama dok sc one nc ociste od
menstruacione krvi ( S )‘J?.a == ), ili sc tom cjclinom misli na (jo$) i
fizicko ociscenje, kupanje ( & ‘,.41__. == ). Hamza i Kissai, dva vazna znal-
ca ¢itanja Kur'ana, prihvacaju ovaj posljednji kiract - po njima je kupanje
uslov za Serijatski legalan koitus, a nc samo potpuno jenjavanjc menstrua-
cione krvi.!! Eyo kako to Sabani komentira: '
s € ot i oasr Yy v ssanll 1580 Il e sas
;L‘-”.\.:_.\..\_a.'h.:l—.\«o _))U:AL-HS-'IJZ‘}.—AA’l)—ZJdﬁL.‘JI .JFLLJI
s (B JUag eUadl HJ—&-:ZFI‘)—IU:ll‘)_.IL.-I‘c.?th E:A_:A_:DJ
Bl S &arullejﬂJqﬁw y i el JU . oleatiin
e.de}fu:\AC,_hﬁ)i.}Y:o;ull‘,‘uA._pﬂ i) 13 Lagudiaa (o
o sphis goae e s Sadis 153 ey < pud]
_Vecina (poznavalaca tefsira ucaca Kur'ana) ovgj tckst u € i ovako: Ne pri-
blizavajte im se dok im krv ne prestane. Slovo T je sakin (1j. bez vokala), a
slovo H je sa kratkim vokalom & (dammom). Hamza i Kissai ovaj tekst uce
/¢itaju ovako: Ne priblizavajte im se dok se ne okupaju! Slovo T je sa
tesdidom (geminacija) kao i slovo H, a oba su sa vokalom fctha (c/). Tabe-
rani (Tabarani) daje prioritct ¢itanju koje ima tesdid na slovu T i tvrdi: Tada
ova rije¢ znaci (dok) se ne okupaju. Ly
Fahruddin Razi (Ar-Razi) tvrdi: Ko udi/ ¢ita ovu rije¢  ¢das beZ tesdida
ona tada znaci prestanak krvi od koje sc Zena ¢isti u svojoj menstruaciji kad
joj menstruacija prestanc. A znacenje (bez tesdida) je: Ne priblizavajtc sc
yenama dok im nc prestane krv! A ko-ugi /Cita sa tesdidom (oblik: & ybas)
- to je onda u znacenju: dok sc ne odiste /okupaju’
Ovakvo diferenciranje samog ¢itanja kur'anskog tcksta dirckino sc odrazava
na znacenje (intentio — Saa)au fikhu i na propis (decision - ?S; ). To,
naime, vidimo sasvim jasno iz ¢injenice opredjeljivanja pravnika ( elgia)i
komentatora Kur'ang (s _uis ) za jedno od ovih ¢itanja, a time i za jedno
od rjcsenja koja su determinirana nacinom ¢itanja. Sabuni nam jasno stavlja
do znanja §ljegec’c: _ :
Lol . Giaaanll (J ¥ (W pS el a0 o s3La G ks
g Ladsl gy oluidd b oSy Lasd Jraatioas () Lol ¢ woainlly
JAJMQL@YI@AS:»LA__JW(NL;) Laly ¢« paaall oo
Ul LJLu._ﬁ.ajl
Uzrok razilazenja, da parafraziramo Sabinija, jesic u tome §to s¢ kur'anska
cielina: e (A b g »25Y g moZe Citati u prvom obliku bez gemini-
acije (iaasslls), a u drugom obliku sa geminacijom ( sss&slly). A

—e

11 As-Sabani, Ibid., str. 295.

12 Teufik Mufti¢ Arapslgq-‘sr]'askohrvalski rjeénik, I1, Sarajevo, 1973, str. 2097) navodi da je jedno
od znacenja trilitera pa— s¢bprestati k rvariti.

13 As-Sabini, Ibid., str. 295.
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rije¢ tahura ( ,.;_L, ) upotrebljava sc i za nesto u ¢emu nema ljudskog udje-
1a' - to je prestanak menstruacione krvi. A §to sc glagola ,¢LS tice on se
upotrebljava u necem gdje Covjck svojim djclovanjem ima udjela - a to je
¢iscenje vodom. Sabani nadal je za Ebu Hanifu (Abg H;ipl‘fﬂ) kaze da on do-
vodi u vezu ( i =l Jass) kur'anske rijeci ) _,.‘..L__.,G_‘la. sa prestan-
kom menstruacione krvi, a rijeci kada se ociste ( Ooehilila) sa znacenjem
kada prestane menstruaciona krv...15 AR
13la) dgdy ¢ saall ay lish Lo (ooeks aa Uiia o) Jaad
u_'u.)n.) aad L J-A.a_'g_.fut; vaall (h..\(C.fai_'J I3Ls u)-“—‘ Lpha ( Oedas
g g Rl
Ebu Hanife je, stoga, najliberalniji i smatra da se moze obaviti koitus prije
nego li se Zena okupa, pod uslovom da je prestala menstruaciona kry_ 16
C) Nas izvor, Ez-Zekredi, nadal jc navodi i 25. ajet sure Neml (An-Nam),
tacnije rjecicu ¥I. Ako se ova rjecea procita bez tesdida (el Iiaws¥ ),
Ondaajet ;g:_.\$.“ GJQA':.‘LS‘:‘J’LU IJJe-I.H.:I Y
u prevodu glasi: Zasto se oni Allahy ne klanjaju, Njemu koji izvodi ono sto
Je skriveno... A ako se proCita geminirano ( ¥§ ) onda kako tvrdi Ez-Zerkesi,
nema naredbe za sedzdu:
JU . casel il b il asll LRX TP T i SN | (Z:.i) <lis
£ Lg,;._a‘;,sz‘f.Jam‘}AJ‘ dgaadls oY g,LS(Yi)«..&.L&L'H Delyadl
Col
1 tada prevod glasi: Ne klanjaju se Allahu, Njemu koji izvodi ono sto Jje skri-
veno... %
Ovakve primjere mogli bismo navoditi Jos. Ali, bitnije je ovdje, smatramo,
kazati nekoliko rijec¢i o tefsirskom tretmany multiinterpretatibilnosti
kur'anskih ajeta u normativnoj sferi.
U tefsiru se na ove razlike gleda normalno; $tavise, one su uslovile stva-
ranje pravnih $kola, koje su razlicite glede odabiranja razlicitih intencija
( as)iz kuranskog tcksta (sad).
Dr Muhammed Husejn Zchebi (ad-Dahabi) navodi da s¢ u dosadasnjem
normativnom tumacenju Kur'ana (il yaainll) zapazaju izvjesne de-
vijacije §to je prouzrokovano teZnjom da se svoje tumacenje ili tumacenje
svoje pravne skole ( b el ) smatra jedino ispravnim ( aa ]
w=2341).17 Sagvim Jje prirodno da ce se normativna tumacenja Kur'ana raz-

14 Ibn Manzir (Lisan al-'Arab, IV, Kairo, bez god. izdanja) takoder pravi razliku izmedu intencija
koje se javljaju kod ovog glagola. On govori (na str. 2712) o acenju prestati menstruaciona krv:
Inqata’a ‘anhi d-dammu...
15" As-Sabuni, Ibid., sir. 301-302.
16 As-Sabuni, Ibid., str. 301. As-Sabuni sc ne slaze s Ebi Hanifom itvrdi da se vecina mufessira slaze
dajeintencija ajeta osjetilno éiséenje:

e sUl Jluszyd B Candl 3, Lgda ] Gal i gl e Jag Lally ,alk,
Muhamed Seid Serdarevi¢, kao hanefijski sljedbenik fikskih propisa, tvrdi da se »$polno opéenje
moze vriiti i prije kupanja ako Je pranje prestalo navrienim desctim, a ¢iscenje navrienim Cetrdesetim
danom*. Fikh-ul-ibadat, Sarajevo, 1968. sir. 32.
17" Ad-Dahabi, Ibid,, 11, str. 432.
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. pravno pa ma ko bio ko je taj dokaz zagovarao

likovati u direktnoj srazmjeri sa brojem pravnih $kola, odnosno tzv. sljedbi
u islamu Laedlud | 341! sand s gdidl il g 925 18

Dr Zehebi potom nabraja ve “ke tefsirske kompendijume i kaze da niti jedan
tefsir nije pisan s univerzalnih pozicija (jer nema univerzalne normativne
hermeneutike Kur'ana, kao ni bilo koje druk¢ije hermeneuticke vrste koja bi
polagala pravo na univerzalnost i kona¢nu protumacenost Bozije Rijeti)."”
Zehebi posebno izdvaja Kurtubija (al-Qurtubi, umro 671. H.), koji je napi-
sao komentar Kur'ana pod naslovom Kompendijum propisa Kur'ana ® 1
Kurtubi navodi nacine ¢itanja Kur'ana, kao i gramaticke analize kur'anskog
teksta.?!

Posebnom odlikom Kurtubijeva komentara dr Zehebi smatra umjcrenost

koju je njegov autor ispoljio ( iy @ dpasd piey gt il ilas!

‘I:I-agj-_d.\-“td‘fﬁldi&‘ u.SJLLl 4_*»3.15%_...4:.3._»? Gl Jadl abe
,Kod Kurtubija je najboljc to Sto nije pristran prema svome, malikijskom
pravcu. Naprotiv, Kurtubi iznosi dokaz da bi tako stigao do onog $to jc is-
Ovom prilikom (u sklopu temc o kojoj govorimo) naveséemo Kurtubijevu
otvorenost prema kur'anskom tekstu, s obzirom na njegovu malikij sku ori-
jentaciju ovu otvorenost treba shvatiti kao otvorenost cjclokupnog klasicnog
ehlisunnetskog islama pravne provenijencije. Tu se nije dozvoljavala oka-
menjenost kur'anskog teksta, vec se u skladu sa klasi¢nim ¢itanjima Kur'ana
trazio izvjesni pluralizam razli¢itih (a nc suprotnih), naporednih razumije-
vanja kur'anske poruke.

Raspravljajuci o dijelu 184. ajeta sure Bekare, koji u Hafsinom i Asimovom

¢itanju - vokalizaciji glasi: T s o el e

s FO L0 G sl s
(tj. ,,onima koji post jedva podfiose -“otkup je dd jednog’ siromaha nah-
rane'), Kurtubi govori da ima legitimnih ¢itanja koja rije¢ miskin ¢itaju u
mnozini - mesakin. Tako ce onda znad¢enje biti: ,,Onima koji post jedva pod-
nose - otkup je da nahrane vise siromaha*. Bez obzira na to sto Kurtubi

18 Ad-Dahabi, str. 435.

19 Na primjer, komentar Kur'ana &1 &l (8l od Dzassasa (Gassas, umro 370. H) pripada hanefijs-
koj provenijenciji, iyl (-lS_aJ El-Hurasija (Al-Hurasi, umro 504.1.) je safijske provenijencije. Tbn
'Arabijev (Tbn 'Arabi, umro '543. 1) tafsir &1,3! f&"’ spada u red malikijski inspiriranih komentara
kao i Kurtubijev &i,4J! rlS.;‘! c_.L?Il _Naravno, ni §iije nisu bez svojih poscbnih komentara Kur'ana
normativne naravi.

2 Yzdanje koje nam je pri fuci §tampano je u Kairu 1935. godine.

21 Ad-Dahabi, Ibid., II, str. 458.

2 Jbid.,str. 459.

Kao primjer Al-Quriubijeve otvorenosti i §irine Ad-Dahabi navodi njegovo tumacenje 43. ajeta sure Al-
Bagara. Kod Sesnaestog problema o kojem raspravlja u vezi sa ovim ajetom Qurtubi se doti¢e i teme -
obavljanje namaza za mladim imamom (malodobnom osobom). I pored toga §to Qurtubi cijeni
Mialika, svoga imama i autoriteta u fighu, on se s njim razilazi u misljenju, i smatra:da je legitimno da
malodobna osoba, pod odredenim uslovima, bude imam.

23 Jbid., str. 459.
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ovaj kiraet, koji je prihvacen, kako on kaze, u Medini i zemljama Sama,
smatra podredenim u odnosu na kiraet miskin oblika, jasno je da on tolerira i
oblik mesdakin. On govori da je kiraet koji daje jedninu jasniji buduci da je
jasnije deriviranje norme (tj. treba za propusteni dan posta oni koji post jed-
va podnose da nahrane jednog siromaha). Iz kiraeta ta'amu masdkin
(nahraniti vi§e siromaha) izvire dvojba da li svaki dan nahraniti vige siroma-
ha, ili jedan propusteni dan posta - jedan siromah!
. laaas « ASlewar ¢« Lilaa « “L’_L Lagdy fL&JlJ LL’..;J.!JM ’l_,.IJ
3519 93l oo el 583 L ol 5000 « cpSana pladey alae ol T3,
agﬂl&%{Wqu&?zslﬂwdfuﬁﬁh&céwld
: L,_nLuuaSJIJE‘}AAJJ).uU._tI Ss‘Jju.AJ: d::..u:‘,.:l LAJC&&'J‘CJ_).”
Oe paote salelh @ saly plabl oy JSU o caid s wase o Jla
oY ASbill panyy . salsdl e pa s 5an praadl Gud g ¢ paaall
W opSlivs i poal asl‘,jc‘}.é.;\,.lf?l‘,g:‘.é&.gylrhdlujr{;u
felaal o ASiws Lo 3l oy daly JSy pan Gpiab, o5l o1
slagd Lo L IJ:sifrJ\ai‘.gG:li O3 2 Gadlly v Jlas JU LS
fiala oaslal pgtie waly JS Iyulal of « 3ala oaslad pagulals
JU 1 paalad aaly S s ¢ pganan b Lijane o ailatll cnd s
3 . ; u_l.c J—!i slias
Sam Kurtubi pribjegava metodi tumacenja Kur'ana Kur'anom i navodi ajet
koji govori o tome da ,,0ni koji okrive postenc Zenc, a ne dokaZu to sa cetiri
svjedoka, sa osamdeset udara bi¢a izbicujte...,?* tj. svakom od njih treba
udariti toliko udaraca a ne razdijeliti taj broj na sve njih!® Otuda je kiraet
(Citanje) ta'amu miskin preciznije, ali bogatog ¢ovjeka nista ne sprecava da
za jedan propusteni dan posta nahrani vige siromaha. Kur'anska otvorenost
ovdje dolazi do punog izrazaja.
Medutim, vrlo rano su se javila pitanja da I je Bozija intencija (muradulich)
sadrzana u svim kiraetima koji, to je o¢ito, proizvode razligita znacenja (zv.
mushafiimama (al-Imamal-Mushaf), prvog mushafa koji je pisan bez dijak-
ritickih znakova za vokale, konsonante i interpunkciju. O tome i Zerkesi
kaze sljedece:
Lodaad @ gl sd Lo catel iy = ,5 13 Gl b 1silnals ells coalelsl
Sel iy JU Jlas I o sl . basan Lags JG s ol o
3 Q::wl‘).l_a iJj.:n C,l C)&i I Y! BJA.IJ
»Ako se jedan ajet Cita po dva kiracta mufessiri su se razigli na dva misljenja
(kako to shvatiti): Jedno misljenje je da je Bog rekao svoju namjeru kroz
oba kiraeta/¢itanja. Drugo misljenja je da je Bog rekao svoju namjeru samo
po jednom kiraetu, a da je dozvolio da se ¢ita prema oba Citanja““1%
U Cinjenici razlicitog ¢itanja samog kur'anskog tcksta, a da Jje pritom vige

% Kur'an, XXIV, 6.
25 Al-Qurtubi, Al-Gami u li ahkami I-Quran, 11, Kairo, 1935., str. 287.
26 Az-Zarkasi, Ibid, sir. 326.
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¢itanja ispravno,?’ muslimani su uvijek gledali jednu od formi
bozanstvenosti Kur'ana, preciznije kur‘anske forme.
Slavni Zerkesi govori da je kur'anska poruka visestruko neiscrpna, pa sa-
mim tim i zna¢enjski. U tzv. Pomno ¢uvanoj Ploci (Lawh Mahfuz - Tabula
Sacreta) slova Kur'ana su vec zapisana, a svako slovo je veliko poput brda
Qaf! Ispod svakog slova ima toliko znacenja da ih sva samo jedini Bog zna.
U ovom smislu je i Gazali kazao da su ova slova Kur'ana $to ih mi pisSemo
samo zastor (skrivac) kur'anskih znacenja!®
Jﬁ.:‘q_l..dﬁJS:JaJ.i;ll c_,JJIulg,i‘,led‘,a’l Q'I&.AHJSAJ
lany « Jayse I Y] (PN | bbdﬁﬁ@aﬁbi\,«dﬁdﬁ
clal 3,00 el eda ol + A1l b Pae
Kad se ¢ita Taberijev (At-Tabari), Zamah3arijev (Az-Zamah$ari), Kurtubi-
jev (Al-Qurtubi) ili pak mnogi drugi klasi¢ni tefsiri (fafasir) uvida se redovi-
to raspravljanje o kiraetima Kur'ana. To je konstanta Kur'ana koja je nezao-
bilazna u normativnim tumacenjima Kur'ana.
Zehebi smatra da je u normativnom tumacenju Kur'ana u prvo vrijeme doslo
do velikih rezultata zahvaljujuci upravo slobodi tumacenja koja nije bila
svedena na tzv. taklid (taqlid), bezrezervno i beskriti¢no slijedenje autorite-
ta.2 Muhammed 'Abduhu govori 0 ,slijepom prihvatanju® (at-taslim al-
a'ma) prethodnih spoznaja.®
Osim toga, Zehebi kaZe da su nekriticki duhovi u normativnom tumacenju
Kur'ana na stavove svojih imama gledali sa takvim ,,strahopostovanjem*
kao §to se gleda na tekst Kur'ana. Uz takvo gledanje doslo je ido napada na
druge vrste ili pravce normativne hermeneutike Kur'ana, te se sam Kur'an
koristio - jasno, tendencioznim tumagenjima - za opovrgavanje drugih
mezheba.
Poznat je slu¢aj 'Abdullaha al-Karhije (umro 340. H) koji je sa odlucnom
gorljivoscu podrzavao hanefijski pravni tok u tumacenju Kur'ana da je ¢ak
rekao: ,,Svaki ajet ili hadis koji je suprotan onom na ¢emu su pripadnici
naseg pravca je ili drugcije pretumaciv ili je derogiran!*3!

ol il walisdl ,eeh any  opaddl seadn]|
;YHJ..\_*LE—’LJ'CJJ _‘CJHJJ&’M‘Y‘GY:’—A.L’—?C)—AQ.&JA?:
yuﬂl iy y o il ani]) e oy Ml wlisdl .. ia5)
J—i-:lJ'Jl J_AJIJ‘_\.a_-\JI ﬁHQABbJ-ﬁa—l:YJG’AJ J&IlJLfYJ<

sl

[

7 Dr Muhammed Ibrahim al-Hafnawi u djelu Dirdsat i 1-Qur'4ni I-Karim, Kairo (bez god. izdanja),
str. 38. navodi tri uslova za valjanost qird ta/Citanja Kur'ana:

1) Istigamatu I-I rabi wa I-ma na (ispravnost sintakse i znacenja),

2) sahhatu s-sanad (ispravnost predaje), i

3) Muwafaqatu rasmi I-mushaf (slaganje sa rukopisom prvoga mushafa).

az-Zarkasi, Ibid., str. 229.

ad-Dahabi, Ibid., str. 434.

30 Al-Manar, 1, str. 27.
ad-Dahabi, Ibid., str. 434.
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g—mALﬂdLLa—;lYH_l_u;J .LndSlJJ:\_:th“_.s:sJJ:AJH_nLa’g:_gh:\_n
A WY ‘FJI [-C I | [V ,E.Ql el L57 o Oy sundns, CdiLal)
e J5] iyl o oyl <l ol Gadl ags, Loviua L ota play]
‘L:Q—EJL-.LA.~. i uY‘h—:L-‘J&A.:A){—JJtL‘-JJS:bOi
glgc..mg,ﬁl iy yarassl ‘,if'&.....:.JL;.JJ.‘EJIGH'L;;,Lf Llady
Ay d Ve Ly igull oSl Wl e Tyga Jooldl el J<
Lo (8 S| NN | Li JS) - JJ.E:JU__._’AWi a3 aanill 4o

Y Esadie o Jy5a g Lolasal e
Jasno je da je veliki dio ncsporazuma u neshvatanju razlicirip pristupa
kur'anskom tekstu uslijedio i iz podrucja tzv. kiraeta (Citanja Kur'ana). Ta
Citanja omogucuju mnoga ali tck za nijansu razlicita razumijcvanja
kur'anskog arhetipa (al-mushaf al-imam). Uzimati samo jedno Citanje valja-
nim a druga potiskivati od pocetka sc smatralo ncdozvoljenim postupkom.
Naime, iz Kur'ana prirodno izvire vise mezheba, vise teologija, vise raz-
licitih pristupa. Ali, recimo na kraju, da ova razlicitost ne znagi i Suprotnost.
Ako neki $iijski pravnici predlazu potiranje (mesh) nogu u obrednom pran-
Jju, abdestu, a sunnijski opet predlazu pranje, onda jc i jedno i drugo isprav-
no i rezultat ¢itanja koja izviru iz nevokaliziranog kur'anskog tcksta Ma'ide,
6:aSauul pPSBga g |olucla all I e 131 ] gl i) LIl
...... Q&ASJ’LJJIPSJ.?J’J 3}.}’“'\5&3"}1,&’

(Prevod: ,,... kada hocete da molitvu obavite, lica svoja i ruke svoje do iza
lakata operite - dio glava svojih potarite - noge svoje do iza Clanaka*).
Medutim, ovakva vokalizacija 35L.all u_llr:._._z 1530 | gaal Sl Ll
(<o ols p<at o Ipaiaaly Gl L oA el (Saga s 142G

Iz ovih nekoliko primjera jasno jc zasto niko ni j¢ u stanju polagati pravo na
konacnu protumacenost Kurana. Kur'an sc pred citaocem otvara, ali se y
isti mah i skriva i ne di sc dokraja iscrpiti.

Otuda su sve klasi¢ne islamske pravne $kole utemel jene na Kur'anu i Sun-

32 Usp. Muhammed Ali as-Sabiini, Ibid., sir. 533-534. As-Sabani kaze sljedece:
¢ oSl (oSha 10 5 pae paly B3an 1,3, . asllf 3y (el I oSl T y) ss4aall 1,3
3el 3, r;.ls_\:lj'l_,fsz..n__.l\,r&nﬁ_,__‘ IMU&IGS';‘G sl Lo J\J.ﬂ:l_. aaaill 350,00
e Boglaall ol
(Prevod: Vecina ¢ita: »Operite svoje noge do iza ¢lanaka®, 1ako da Jerijec noge u akuzativa, A recitato-
i Hamza i Aba 'Amr Citaju: ,,potarite svoje noge*, tako da Jerije¢ noge u genitivu, Citanjc u akuzati-
vu u vezi je s rijecju lica i ruke (8to svi peru, prim. EK.), to jest: »operite svoja lica, svoje ruke i
svoje noge®. A Citanje u genitivu Je zbog blizine (10 Jest u susjedstvu su rijeci glave i noge u ovom
stavku, prim. EK.).
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netu, ali svaka ponaosob ne moze samo sebi prisvajati pravo posjedovanja
konacne intencije BoZijeg teksta. Pluralizam teoloske, pravne, filozofske
misli u islamu nadaje nam se kao prirodna posljedica razli¢itih tumacenja,

prevodenja i privodenja kur'anske poruke.

Enes Kari¢, DPH.,docent

Summary

In this paper the author discusses the influence of the different readings of
the Qur'an on the so-called normative interpretations of the meanings of this
book (figh). As a starting point for the discussion the author accepts Al-
7akarshi's assertion that ,different readings of the Qur'an induce differences
in religious regulations.”

This assertion is backed up by a number of examples from the normative
interpretations of the Qur'an which greatly prove the multiinterpretationabil-
ity of God's revelation even at the normative level.
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Mr Resid Hafizovic,

predavaé
STVARANJE IZ NISTA U SVJETLU MUSLIMANSKE
VJERSKE NAUKE
-Uvod-

Nauka o stvorenosti svijeta iz nista sa strane Boga i, shodno tomu, posve-
masnja ovisnost njegova o Bogu po stvaranju, a ne istjecanju od Boga
(emanatio) ili razvitku iz predbivstvujuce materije (evolutio), spada u same
temelje tradicionalnog obrasca muslimanskoga Creda. Po svome sadrzaju i
vjerskome znacenju istina o stvaranju iz nista jednaka je istini o jedinosti
Bozjoj (svjedocanstvo vjere), tako §to prvaraspravlja o posebnom odnosu
Boga i svijeta (cosmologia), a potonja o tajni nutarnjega bozanskoga Zivota
(ontoteologija).

Ovaj tekst upravo ima za cilj baviti se znacenjem ovoga Clanka vjere, ras-
pravljajuci iskljucivo o opstojnosti i naravi ¢ina stvaranja, ukoliko se shvaca
kao stvaranje prvoga ¢asa (creatio ex nihilo) pod vidom tvornog, uzornog i
svr§nog uzroka stvaranja, i kao stvaranje drugoga ¢asa ili produzeno stva-
ranje (continuatio creationem) u smislu uzdrzavanja i Bozjeg sudjelovanja u
djelima stvaranja.

1. Definicija i narav éina stvaranja

Stvaranje u strogom smislu rijeci jeste proizvodenje necega iz nicega, $to ra-
nije nije postojalo ni oblikom niti tvamo. To bi bila opcenita definicija stva-
ranja, koju nije tako precizno definirala ni Objava, niti Poslanikova (as.)
Predaja. Razlog je jasan samim tim §to ni Objava ni Predaja ne izraZavaju
bilo kakvo znanstveno §tivo ili skup racionalno odmigljenih istina, vec os-
novna vrela koja normiraju vijeru, uspostavljaju pravila za njeno tumacenje i
primjenu, te nude i objavljuju mjerodavne i smjcrodavne podatke ljudskome
razumu da ih u svome naravnome svjetlu spozna, prizna i znanstveno argu-
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mentira. Tim prije §to je, sada, ljudski razum u poscbnom i povlaStenom
polozaju naspram Objave i Predaje, u ¢iji kontckst nije samo postavljen kao
pocelo misljenja, nego u trajnom tumacenju i razumijevanju njihovih poda-
taka, pored pocela, razum postaje i norma tumacenja doti¢nih podataka iz
Objave i Predaje.

U tom smislu treba shvatiti §to nijedna definirana istina vjere, pa ni ova o
stvaranju iz nista, nije proizasla iz teksta Objave i Predaje kao cjelovito i jas-
no definirana istina. Definiranu istinu vjere, u svakoj duhovnosti, pruza je-
dino teologija u kojoj je razum norma misljenja, a ona proizilazi iz objavl-
jene istine vjere, koju objavljuje i normira rijec Bozja.

Prema tome, rana muslimanska teologija je iz sadrzaja Objave i Predaje iz-
vela definiciju stvaranja iz nista na osnovu tri temeljna glagola, koje je pro-
nasla u tekstu Objave i to: halaga (stvoriti iz nista), baraa (oblikovati bez
uzorka ) i ga‘'ala (oblikovati ve€ postojec’e).1 Blagodareci razvitku teoloske
tradicije, glagol halaqa danas zadrzava dostojanstvo teoloskoga glagola koji
oznacava stvaranje iz nista, makar Sto u jeziku Arapa nikada nije imao to
znacenije. (Qur'an, III, 49). Isti je slucaj i sa judeo-krscanskom Objavom, u
¢ijem sadrzaju nalazimo glagol bara (Gen L1), koji je tek u kasnijoj teo-
logkoj tradiciji zadobio znacenje stvaranja iz nista.?

Stovise, arapski glagol bara’a, iz kojega je izvedeno Allahovo ime Al-Bari,
mogao bi imalti, u ozna¢avanju stvaranja iz nista, svojevrsnu prednost nad
élagolom halaga, buduci da oznaCava stvaranjc bez imitacije.

Sto se tice glagola ga’ala, on nc moze oznacavati stvaranje prvoga casa, tj.
nastajanje necega iz nicega, vec stvaranje u smislu oblikovanja (ar. sawara
ili lat. formatio), ili stvaranje duhovne dimenzije unutar bica*

Muslimanska egzegeza, medutim, sve objavljenc glagole 0 stvaranju iz nista
je sintetizirala i svela na glagol awgada (darovati postojanje). Razlog bi mo-
gao biti taj $to su se skoro svi komentatori Objave bili usmjerili na
tumacenje stvaranja u njegovu drugome ¢asu, tj. ukoliko je shvaceno kao
uzdrzavanje (ar. sawwara ili kawwana).

U oblasti muslimanskoga kalama (spekulativna teologija) zapocelo je, od
najranijih vremena, svestranije tumacenje stvaranja iz nista, kao temeljnog
¢lanka unutar dogmatskog traktata o teologiji stvaranja. Stoga, danas raspo-
lazemo obilnom teoloskom gradom iz te oblasti muslimanskoga misljenja.
Najpoticajniji duhovni kvasac za nastanak i razvoj knjizevnoga korpusa iz
teologije stvaranja, u formativnom periodu islama, nesumnjivo je ¢inila naj-
ranija mu'tazilitska duhovna tradicija. Nalazimo da u njoj uglavnom domini-

e

1 Ismail Haqqi, Ridh al-bayan, tom VIII, Istanbul 1331 H,, str. 205/6.

2 H.A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam, Cambridge Massachuscuts and London, 1976, p. 357.

3 _Altmann, ,,Note of the Rabbinic Doctrine of Creation”, The Journal, of Jewish Studics, Jerusalim,
1956, 7, pp. 196-205.

4 Ton Katir, Tafsir al-Qur'an, tom IV, Al-Qahira, (-), str. 481/2.

5 Ism'i Haqqi, Réh..., tom X,Istanbul, 1928, str. 105/8; Ibn Hazm, Fisal tom V, (-),str. 55; As-
Sahrastani, Nihaydt, (-), str. 151.
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ra glagol awgada u kojemu mu'taziliti prepoznaju obje faze stvaranja: nasta-
janje i bivstvovanje (wugid i baga').

Ar-Razf ce odnos prvog i drugog Casa stvaranja izraziti medusobnim proz
imanjem dva Allahova imena: Al-,Haliq i Ar-Raziq (Stvaralac i Uzdrz
avalac), razumijevajuci stvoriteljni ¢in kao aktivno Bozje djelovanje, koje je
jedno s Bozjom naravi, ali je razli¢ito od stvorcenja. Preciznije kazano, on ce
zakljuciti da je stvoriteljni ¢in ona iskonska snaga, koja je istodobno stvara-
lacka i uzdrzavalacka, koja ima svoga izvorista u Bogu, ali se oCituje u dva
vida: kao stvaralacka snaga kroz bozansko ime Al-,Haliq, i kao uzdrz
avalaCka snaga kroz ime Ar-Raziq. Zatim, stvaralacka snaga, kao aktivno
bozansko djelovanje koje proizilazi iz Uma Bozjcga i Volje Bozje, ne dje-
luje po nacelu opetovanoga stvaranja, nadaljc u¢i Ar-Razi nego djeluje u
smislu produzenoga stvaranja (continuatio creationcm), buduci da Bog ne Va
Stvara svijet u jednom ¢asu, da bi ga unistio u narednom trenutku, i tako u
krug. Naprotiv, stvoriteljni ¢in traje kroz nastajanje, uzdrZavanje i sudjelo-
vanje u ljudskim djelima. Osobito trajno djcluje kroz promisao Bozju kao
naro7éiti vid uzdrzavanja svega u bivstvovanju na nacin upravljanja svije-
tom.

Ar-Razijevu nauku ce kasnije njegovati i promicati Al-Bagqilani u svome at-
omizmu i okazionalizmu koji ¢e, u odnosu na kasniju muslimansku teologi-
Ju, imati mjerodavni karakter i smjcrodavnu snagu u artikuliranju autenti¢ne
teologije stvaranja u sunnitskom islamu.

Rana muslimanska filozofija takode nije zaobisla pitanje stvaranja. Odmah
Je usvojila tradicijski glagol halaga da bi definirala stvaranje, ali je tom gla-
golu dala znacenje stvaranja ab aeterno, a ne stvaranja iz nista.® Do¢im se
Si'itska teozofska misao zadrzala na znaceniu precgzistentnoga stvaranja
»Svjetlosnih oblika“ koji istjecu, kroz pet oblika, iz plerome. Ona je
»muhammadansku svjetlost“, kao uzomni uzrok stvaranja, poistovctila sa
samom stvoriteljinom snagom koja sve ¢ini iz nista,®

Premda u ranoj muslimanskoj teologiji stvaranja vlada prava disonanca u
odredivanju i definiranju naravi stvoriteljnog ¢ina, ipak val ja ustvrditi da je
u onomad uskvasaloj i fermentirajucoj muslimanskoj vjerskoj nauci domini-
rala i bitno ju usmjeravala nauka ag'arizma. Prema toj nauci, koja i u suy-
remenoj muslimanskoj teologiji ima normativni karaktcr, stvaranje iz nisia
jeste transcendentno, aktivno i prvo djelovanjc vje¢noga bozanskoga uma i
volje, kojim Bog sam, slobodno i u vremenu, Cini da sve iz nita nastaje,
traje i prestaje. Dakle, s obzirom na svoju narav, stvoriteljni ¢in je transcen-
dentno djelovanje koje proizilazi iz Boga kao jedinog polazista stvaranja, i
stoga je s njim jedno; doc¢im je razlicito od stvorenja koje je dolaziste ili

6 'Abd al-Gabbar, Sark al-usil al-Hamsa,...., sir. 39,

7 Isto.

8 Tbn Rusd, Fas! al-Magqal, (-), str. 13.; H.A. Wolfson, ,,The Kalam Problem of Nonexistence and
Saadia’s Second Theory of Creation*, ,JQR*, No. 36, 1946, pp- 371-391; Ibn Hazm, Fisal, tom IV,
str. 202,

9 Ibn Babuyeh de Qomm, A Shiite Creed, London, 1952.
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krajnja taCka stvoriteljne snage. Potom, buduci da je rije¢ o takvom djelo-
vanju, ono je prvo, jer ¢ini sve iz nista, i jer je aktivno djelovanje, dok je
samo stvorenje, kao ucinak takvoga djelovanja, drugo ili tck pasivno djelo-
vanje tvomoga ¢ina.

U gornjemu ucenju su s nacelno slozili mu'taziliti i sunniti, s tom razlikom
§to su prvi mislili da sama bit Bozja stvara iz nista, docim su potonji takav
ucinak pripisivali bozanskome atributu. Ovo je, dakako, samo jedan u nizu
problema koji se rodio iz napora definiranja odnosa bozanskoga bica i njeg-
ovih atributa. Ta je rasprava krajnje zaostrila odnosc izmedu mu'tazilita i
sunnita.

Ukratko, istaknimo jo$ da bi stvaranje iz nista bilo sasvim pogresno defini-
rati na nacin mijenjanja ili gibanja, koje podrazumijeva postojanje materijal-
noga uzroka (causa materialis), s kojim se postojeca tvar mijenja i promece
u neki drugi oblik. Jer, kod stvaranja ne moze nikako biti rije¢i o materijal-
nom uzroku stvaranja, buduci da Bog sve stvara iz nista. No ljudski razum,
i pored toga, upozoravamo, i stvaranje iz nista ipak razumijeva na nacin gi-
banja ili mijenjanja, polazeci sa stajalista krive utvare ljudske maste.!!

2. Allah kao jedini Stvoritelj iz nista

Iz sadrzaja Objave jasno slijedi da je Allah jedini Stvoritelj svijeta iz nista, te
da je svijet po naravi stvaranja u donosu posvemasnje ovisnosti 0 bogu na
svim stupnjevima svoga bitka i savréenstva. Odmah da kazemo da nije bilo
nikakve dileme oko toga da s Boga prizna za jedinog tvormog uzroka svije-
ta. Jedino je poteskoca :skrsnula, na samom pocetku, prigodom odredivanja
pocela stvaranja: da li je stvaranjc, naime, odista otpocelo iz nista ili ga je
Bog izveo iz svoje biti (emanatio) ili neke predlezece materije (ar. al-hajula;
gr¢.ck ipekeimenos hyle). Ba$ tu je nastala poteskoca oko koje su se lomila
perai judeo-kridcanskih i muslimanskih teologa kao i filozofa. Da li nista,
naime, treba odrediti kao ncku negativnu zbilju koja je od ranije postojala u
nekoj bezobli¢noj formi, ili se odista radi o jednom logi¢kom i naravnom
ne-nista?

Muslimanski teolozi su bili na osobitoj probi, buduci su imali, s jedne
strane, iroko stilizirane podatke o tomu u sadrzaju Objave i Predaje, 1 buj-
no i izobilno teorijsko iskustvo grékoga i judeo-krééanskoga~mi§1jenja, S
druge strane.

Judeo-krscanska vjerska misao se, naime, vrlo brzo suprotstavila tada legiti-
miranome helenistickome ucenju 0 vjetnome stvaranju svijeta, koje je
narocito bilo izostreno kod platonika, koji su stvoriteljni ¢in definirali pos-
rednickim djelovanjem demiurga, koji svijet izvode iz preegzistentne mate-
rije (ek ipekeimenos hyle). 12

10 AN. Nader, Le Systeme philosophique des Mu'tazilites, Beyrouth, 1965.
11 J. Durantel, La Nétion de la création dans S. Thomas, Annales de phil. chret., 1912.
12 Werner, Aristot et ['idealisme platonicien, Paris, 1910.
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Plotin e, medutim, gornju neoplatonicku sintagmu preformulirati u pojam
nepostojanja (ta me onta)'3, a Ivan Damascanin u puko nista (ek toi me on-
tos). U svom djelu Adversus Marcionem Tertuli jan je takode gornju sintag-
mu preveo u smislu creatio ex nihilo.*

U kasnijoj hagadickoj literaturi Jevreja nauka o stvaraniju iz nita ce se jos
Jasnije kristalizirati, tako da ce stvaranje iz nita prevesti kao me-ajin - iz
nicega.!ls

Protagonisti muslimanskoga Kalama nisu bili zaskoéeni dilemom samo zato
Sto su bili inspirirani dijalektikom Grka ili Jjudeo-kricana, koji su se vec do-
brano hrvali sa idejom o vjecnoj materiji, vec i stoga §to Je ta dilema uveliko
izbijala i iz same naravi arapskoga jezika. Preciznije, nadolazio Je iz temelj-
nog znanstvenog pojmovlja $to ga je u nasljede dobio muslimanski kalam
kroz prijevode kapitalnih djela Ciji je sadrzaj prenesen i ucjepljen u jezik,
duh i kulturu Arapa. Buduci da je predilekcija prevodilaca bila na strani
grckoga jezika i grcke duhovnosti, logicno je bilo za ocekivati da ce arapski
pojmovi, koji treba da prenesu osnovno znacenic i poruku gre¢koga teksta,
biti trazeni mimo onih koje je vjerska tradicija islama znanstveno i Zivoino
legitimirala. Tako ce, primjerice, namjesto pojma say’ (nesto-nista) ili la-
Say’, rana muslimanska teologija, u domeni stvaranja, koristiti pojam al-
‘adam (ncpostojanije) ili al-ma'dum (nepostojeci). Poscbna zasluga za ovak-
vu preorijentaciju pripada Ivanu Damascaninu i Pastoru Hermae, ¢ija nauka
0 stvaranju iz nista je najbolje pogodovala muslimanskim leolozima da iz-
raze istinu o Bogu kao jedinom tvornom uzroku iz nista, 16

Rana mu'tazilitska duhovna tradicija, za razliku od drugih tcologkih tradicija
ranoga islama, bila je pod izravnim utjecajem neoplatonika. Dok su
mu'tazilitski promicatelji kalama, zajedno sa sunnitima, odbijali aristoteli-
Jansku ideju o vje¢nosti svijeta, dotle su, s druge strane, svesrdno prihvatili
Platonovo ucenje o stvorenosti svijela iz vjecne preegzistentne materije, su-
protstavljajuci Bogu, kao tvornome uzroku svijeta iz nista, demiurga kao
posrednika u izvodenju svijeta iz vje¢ne predlezece materije.!” Takvo
ucenje, medu mu'tazilitima, jedino nije promicao Hisam Ibn 'Amr al-Fuwati,
jer je izrijekom ucio stvaranje iz nita sa stranc Boga kao jedinog tvomog
uzroka, i odbijao nauku, u svezi s tim, da nepostojece (al-ma'diim) izrazava
tvarljivost u strogom smislu rijeci, koja je vje¢na i beskonacna. Pored Haz-
ma, istovetno svjedoc¢anstvo nalazimo i kod Sahrastanija, koji veli da su
mu'taziliti i Ibn Sina ugili stvaranje iz predleZece materije koja izrazava iz-
vanvremensku i neoblikovanu zbiljnost. 18

—— e

13 F.H. Colson and G.H. Whitaker, Philo, vol. XII, London, 1963.
14 Tenulijan, Adversus Marcionem I, str. 307-347.

15 Sefer ha-Gebulim, Leipzig, 1896, p. 140, I, 29-30.

16 Wolfson, op. cit., str. 363.

17 Isto, 363/4.

18 A3-Sahrastani, Nikayat, sir. 151, TI, 2-3.
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Pored Al-Fuwatija valja takode upozoriti i na ucenje Abu Hudajla al-'Allafa,
tvorca mu'tazilitske duhovne tradicije, koji takode uci da Bog stvara bit i ak-
cidente iz nista; do¢im Mu'ammar uci da Bog stvara samo bit, a akcidente
ulijeva u tijela (nadnaravni) ili oni proizilaze iz moci subjekta ili stvorenja
(naravni).

Da bi izbjegli nesporazum oko tumacenja pojma al-ma’diim, iz kojega su
mu'taziliti izvukli dva kontroverzna ucenja o stvaranju, svi ostali promicatel-
ji kalama, koji su ostajali na tragu izvornoga muslimanskoga vjerskoga
ucenja, radije su prihvatili, kod opisivanja stvaranja iz nista, tradicijski poj-
am za puko nista (la 8ay') iz kojega je Bog stvorio sve, kako s obzirom na
oblik, jednako tako i s obzirom na tvar. Gomji pojam je u istoj znacenjskoj
vrijednosti kao i onaj $to ga susrecemo u Drugoj Makabejskoj (7:28), sto
ga izvornik spominje u obliku me-ajin (iz nidta), a Septuaginta u obliku oik
eks onton, koji je doslovce prenesen u Vulgatu u znacenju creatio ex nihilo.
Ocigledno je da sve verzije navedenoga teksta, provedenc kroz najraniju te-
olosku tradiciju, smjcraju na odbranu vjerskoga ¢lanka o stvorenosti svijeta
iz nista sa strane Boga kao jedinoga, glavnog i sviSnog, tvornog uzroka
svega. ' ,
Sunnitsku nauku 0 Bogu kao tvornome uzroku iz nista u cjclosti su prenijeli
i, unutar svoga ucenja, primijenili slavni 7idovski teolozi u tumacenju stva-
ranja iz niSta na osnovu starozavjctnih biblijskih podataka Sto aktualiziraju
ovu problematiku. Ovdjc je osobito vazno, kod toga, spomenuti Isaka Israe-
lija, koji je ¢ak na izvornom arapskom jeziku napisao djelo Hudiid, u kojem
je sustavno izloZio sve znacenjske nijanse starozavjctnoga pojma me-ajin i
kur'anskoga pojma Say’, u njegovu negativnome odredenju. On je najprije iz
gornja dva pojma u hebrejskom i arapskom jeziku pronagao dva druga in-
terpretativna pojma u smislu lays (niSta) i ha-hefed (nista) i suprotstavio ih
arapskom pojmu al-‘adam (ncpostojanje). Potom je uspostavio odnos he-
brejskog pojma mi lo-dobar (iz nicega) i arapskoga pojma min la Say’ (iz
nicega) i suprotstavio ih arapskom pojmu la min say’, kojim se sluzila
mu'tazilitska tradicija, i, uz nedefinljivost arapskoga pojma al-ma’diim, raz-
vila nauku o stvorcnosti svijeta iz predlcZzece materije. Na kraju je zakljucio
da predlezeca materija, makar da i postoji, nc izrazava nikakvu pozitivou
zbiljnost, koja ¢ak ne moZe ni u misljenju postojati u tom smislu. Naprotiv,
ona je ¢ista pripadnost, privacija, nesto sto ide uz stvoreno bice kao njegova
skrivena mogucnost povratka u nistavilo kao ¢isto ne-nista."

Nesto sli¢no je napisao i Saadia Gaon u svome Komentaru na Sefer Yesirah
(Knjiga o Jeciri)® docim je Mojsije Ben Majmon stvaranje iz nista izrazio
hebrejskom sintagmom ahar haheder (nakon nic¢cga),. izjednacivsi je
znacenjski sa sintagmom mi lo-dabar, Sto odgovara arapskoj sintagmi ba’d
al-"adam (nakon ncpostojanja). 2!

19 Isaac Israeli, Kitab al-ludid wa ar-rusam, L, LQR“ 15, 1902-1903, pp. 689-693.
2 Saadia Gaon, Kitdb al-amandl wa-I- I'tigadat, Leiden, 1880.
2l Isto.
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Bog kao jedini tvorni uzrok iz nista, prema ucenju sunnijskih vjeroucitelja,
ne stvara svojom biti iz nista, ukoliko je ona ncopisiva, nesaopciva i nepri-
reciva, nego stvara vje¢nom spoznajom svoga uma i vjcénom odlukom
svoje volje, ukoliko su oni shvaceni kao djelami ¢ini vjecne bozanske egzis-
tencije, koja pozitivnim uzdrzavanjem, preko cina stvaranja, prenosi na
stvorenja moc egzistencije, koja ne proizilazi iz moci bilo kakvog, stvorenog
ili nestvorenog, naravnog ili nadnaravnog, akcidenta, nego iz djelatne snage
bozanskih imena Al-,,Haliq i Ar-Raziq. 2 Ovo pitanje nece biti samo pred-
met Zestokoga spora izmedu Al-Gazalija i filozofa, Nego prije njih ce se
zaostriti rasprava izmedu mu'tazilita i sunnita kod odnosa stvoriteljnoga ¢ina
i Stvoritelja, s jedne strane, i stvoriteljnoga ucinka ili stvorenja, s druge
strane. Analogno svome ucenju o bozanskim atributima, mu'taziliti ce stvor-
iteljni ¢in i stvoriteljni u¢inak podjednako dovoditi u najtjesnju vezu s
bozanskom biti, pripravljajuci na taj nacin pogodno tlo za razvijanje nauke o
medusobnoj vrsnoj sli¢nosti tvornoga uzroka i njegova uéinka. Sunniti, s
druge strane, brane posve drukéije stajaliste, naucavajuci da ¢in stvaranja
spada na boZansko svojstvo spoznavanja i htijenja, a ne uma i volje Bozje,
ukoliko oni bitno spadaju na narav bozanske esenci jc.

Svojevrsni izuzetak kod ovoga pitanja predstavlja 'Abdal-Gabbar koji brani
srediSnju poziciju izmedu mu'tazilita i sunnita, smatrajuci da je stvoriteljni
¢in transcendentno djclovanje koje se razlikuje i od tvornoga uzroka i od
njegova ucinka, do¢im ¢e Abu Hasim, mimo svih mu'tazilita, tvrditi da je
stvoriteljni ¢in predikamentalno djelovanje koje je istovetno sa Stvorenjem,
bitno odredeno njegovom voljom, ali sasvim razli¢ito od Boga kao tvornoga
uzroka.?

Stvoriteljni ¢in, prema sunnitskome ucenju, jedno je s Bogom kao tvornim
uzrokom, do¢im. je uéinak, ili skrajnje dolaziste stvoriteljnoga ¢ina (ar.
mahlig, lat. spectato termino ad quem) samo stvorenje koje nastaje, pod vi-
dom razumne ili nerazumne naravi, neposrednom odlukom bozanske volje.
Ovu je znanost najprije utemeljio, shodno osnovnim podacima iz tradicijs-
kih muslimanskih vrela, Abi Hanifa.?4 Istu Je znanost promicao i Al-A§arf,
definirajuci narav stvoriteljnoga ¢ina i njegov 0dnos spram tvornoga uzroka
kroz sustavnu nauku o razvrstavanju i zna¢enju bozanskih atributa i njihovu
odnosu prema bozanskoj naravi i bitku.25 Posebno se osvrnuo na defini-
ranje odnosa stvoriteljnoga ¢ina i slobodnog ljudskog djela, 0 ¢emu cemo
govoriti kod rasprave o stvaranju pod vidom boZanskoga uzdrzavanja i sud-
Jelovanja u slobodnim ¢inima stvorenja.

At-Tahavi je do kraja slijedio misao Abd Hanife u definiranju tvomoga uz-
roka i njegova odnoscnja prema ¢inu stvaranja i stvorenju, odredujuci
vjetno bozansko predznanje o svakom stvaranju, koje je oduvijek

22 F. Ar-Raz, Al-Muhassal (-), str. 1-32.

23 'Abd al-Gabbar, nav. djelo., str. 458.

2 Kitab Sarh al-Figh al-Akbar 11, Heiderabad, 1321 H. p. 15.
25

Al-As'ard, Magalat al-Islamijin, Istanbul, 1929/30., str. 366/7. i
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smjesteno u Bozjem umu, izvoriStem stvaranja iz nista, uzdrzavanja i sud-
jelovanja u ¢inima stvorenja, osobito sudjelovanja pod vidom promisli u
najrafiniranijem znacenju rije¢i (providentia specialissima), koja je odredena
Za razumnu narav stvorenja.

Svoje raspravljanje o stvaranju iz nista, Al-Maturidi nije principijelno razr-
jesavao kroz posebnost odnosa Boga i fizitkoga svijcta, nego ga je
isklju¢ivo sveo na tumacenje i razrjesenje odnosa boZanskoga predznanja i
voljne odluke, s jedne strane, i ¢ovjekova slobodnog opredjeljenja na vlasti-
to djelo, s druge strane. On, dakle, raspravlja o stvaranju prvoga ¢asa
isklju¢ivo na nacin trajanja stvoritcljnoga ¢ina (continuatio creationcm), a ne
na nadin prvoga stvaranja (creatio ex nihilo).?” Docim Ibn Hazm bezuslov-
no prihvaca istinu vjere da je Bog jedini tvorni uzrok svega, koji sve stvara
iz nista, ¢ovjeka jednako kao i njegovo djelo. Stvaranje, uzdrzavanje i sud-
jelovanje, sve se to ncosporno dogada i odvija po vje¢noj i neprikosnovenoj
odluci bozanske volje koja sve unaprijed yreodrcdujc i predgiba na nepore-
civu poslusnost i slijed bozanske namisli.?8

Prema gore iznesenim podacima o stvaranju iz nista sasvim je jasno da
doti¢na nauka izrazava neporecivi predmet vjere, koji je samo ukljucno
spomenut u tekstu Objave i Predaje, ali je u dobroj mejeri sustavno proved-
en, obrazloZzen i odbranjen u najranijoj teoloskoj tradiciji, u judeo-
krscanskoj u istoj mjeri koliko i u islamskoj. No i pored toga, valja nam
istaci da, unato¢ tako izobilnoj teoloskoj gradi o spomenutom pitanju, iz
nauke vjerskih u¢itelja ne mozemo pouzdano zakljuciti da li ljudski razum,
prosvjetljen vjerom, moze znati §to je to stvaranje u sebi, ili kako Bog sve
stvara iz nista. Prosudjujuci dokaze na osnovu kojih su teolozi dokazivali
stvaranje iz ni$ta, sve vie nam postaje jasno da nije bilo moguce dokazati
$to je to stvaranje u sebi, ali se posredno moglo dokazati da je takvo djelo-
vanje mogucno i da ono postoji. J

Iz mnostva dokaza izdvajamo onaj §to su ga teolozi i filozofi osobito prefer-
irali, suprotstavljajuci se Platonovu stavu o ncdokazivosti stvaranja svijeta
iz nista ili iz nepostojanja. Rijec¢ je o dokazu stvaranja iz niSta na temelju
stvorenih stvari u svijetu. Iz stvorljivosti stvari iz nita tcolozi su prispjeli
dvostrukoj spoznaji: da stvari svoje nastajanje blagodare nckom osebnom
bicu (ens aseitatis), koje je jedno i apsolutno savr$eno u tolikoj mjeri da se
nikako prema sebi ne moze odnositi samoogranicavajuce, bilo u ravni uz-
rokovanja (efficienter, ar. sababijjah) ili u (sc)bivanja (formaliter, ar. nafsij-
jan), jer se nuZnost naravi i nuznost savrscnosti u tom bicu ne iskljucuju,
nego su jedno kao $to su jedno esencija i egzistencija u Bogu; da su stvari
ograni¢ene i nesavrsene, te da na svakom stupnju svoga bivstvovanja ovise,

26 Sadr ad-Din 'Ali Ibn Muhammad Adra'yiju, Kitab Sarh al-Tahawiyyah fi al-'aqidat al-Salaftyya,
Makka; 1349 H., str. 190.

27 Al-Maturidi, Kitéb at-Tawhid, Al-Qahirah, 1893, str. 1151 165.

28 Tbn Hazm, Al-Thkam, tom IV, (-), str. 147.
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Po stvorenosti iz nista, o bicu koje je o scbi i po sebi. Ovu vrstu dokaza nal-
azimo zabiljeZenu kod A$-Sahrastanija,2? potom kod Ibn Rusda u njegovu
Komentaru na Aristotclovu Metafiziku 3°. Ovu vrstu dokaza je osobito raz-
vio Zidovski teolog Izak Israeli u djelu Yesodot, svodeci cjelokupni stvori-
teljni ¢in, u njegovu polazistu, dolazistu i uzrokovanju, na stvoriteljnu silu
Bozju koja tvori nesto iz nista.3! Do¢im Majmonides, koristeci isti dokaz
kao dokaz iz analogije (hekesh), tvrdi kako Je on prisutan u djelima svih
promicatelja kalama.*? Jedino Aba Hasan Al-Bahili ne priznaje ovu vrstu
dokaza, i ostaje vjeran Platonovu stavu o stvorenosti svijeta iz vjeéne pred-
bivstvujuce materije.33

Interesantno je spomenuti i dokaz o stvorljivosti akcidenata za vjersku istinu
0 stvaranju iz niSta. Radi se o takvoj vrsti dokaza koja je bila veoma omilje-
na kako zidovskim i kricanskim, jednako tako i muslimanskim teolozima
Kalama. Svi akcidenti, naime, koji prianjaju uz stvari sto postoje u narav-
nome redu, stvoreni su iz nista ili se sustvaraju proizilazenjem iz moci stvo-
renja koje je stvoreno iz nista. Tako su ucili svi as-'‘ariti, osobito Al-
Guwaini i Al-Baqilanf 34, Nalazimo ga i kod kr$canskog apologeti¢ara Ibn
Suwara, koji veli da jc ova vrsta dokaza prisutna kod svih mutckellimina. 3%
Zatim kod Josefa al-Basira, koji je smatrao ¢ak da se akcidenti ne sustvara-
Ju, nego se stvaraju iz nista kao i svaka druga stvar.36 A daine spominjemo
posebno njegova ucenika Jeuu ben Jehudu, koji takode zagovara izravno
Stvaranje akcidenata (yigga'el);%” ili Judu Halevija, koji izricito veli da akci-
denti, makar bili i sustvarani, nuzno supostoje sa stvarima kao njihova priv-
acija ili pripadnost.38

Ne smijemo, naravno, smetnuti s uma napomenuti da svi oni prave razliku
izmedu akcidenata koji su stvoreni ili sustvoreni u naravnom redu stvari, i
onih koji postoje u svrhunaravnom redu, a koje Bog ne stvara, nego ih uli-
jeva u stvorenja po nedugovanoj milosti (rahmah) ili PO zasluzi moci pokor-
nosti stvorenja (bi taqati ita'ah). U tom slu¢aju su prvi akcidenti mimonarav-
ni, a drugi su nadnaravni.3? :

Eto na temelju takvih i sli¢nih dokaza o stvorenosti svijeta iz nista musli-

e

29 As-Sahrastani, nav. djelo, sir. 151.

30 Wolfson, The Kalam Arguments for Creation in Saadia, Averroes, Maimonides and St. Thomas,
Saadia‘s Anniversary Volume of the American Academy for Jewish Research, 1943, pp- 197-245.

31 Tsaac Israeli, Sefer ha-Yesodot, Drohobucz, 1900, s. 57.

32 M. Maimonides, The Guide of the Perplexed, vol. 11, London, 1885, str. 13.

33 Schreiner, Kalam, Berlin, 1895, p. 51, n. 3.

34 Al-Guwainf, Al-/rsad, tom I, Paris 1938.; Al-Baqilani, Kitab at-Tamhid, (-), str. 42.

35 Wolfson, nav. djelo., str. 373,

36 Isto.

37 Isto.

38 Tsto.

39 Isto, str. 392-400.
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manski, kao i zidovski i krscanski, ucitelji su obrazlagali, tumacili i branili
objavljenu istinu vjerc da jc Bog svijet stvorio iz nista. Iz tc spoznaje su, na-
dalje, izvukli zakljucak da je svijet, po naravi stvaranja iz niSta, u posve-
masnjoj ovisnosti o Bogu, jer je stvaranjem postavljcn na ncsavrsen stupanj
svoga bivstvovanja koji ¢ini osnovu spoznaje stvaranja u strogom smislu
rijeci, tj. iz nista, a ova opet temeljni poticaj za njegovanje spoznaje 0 Bogu
istinitom, nuZnom, jedinom i osebnom bicu.

3. Uzorni uzrok stvaranja

U prethodnom odjeljku smo obradili pitanje tvornoga uzroka stvoriteljnoga
¢ina ustanovivsi, prema muslimanskoj vjerskoj nauci, da je Bog jedini tvor-
ni uzrok stvaranja koji sve ¢ini iz niSta. Na taj nacin smo osujetili svaki
moguci govor o Bogu kao materijalnom uzroku stvaranja, koju nauku je
promicao Platon, socinijevci i arminijevci, monisti, dualisti, gnostici i neki
materijalisti. 0

Poito smo ustanovili da Bog sve stvara iz nita stvoritcljnom snagom svoga
vjeénoga uma i volje, ukoliko ona stoji u poscbnom odnosu prema svijetu,
sada se postavlja drugo znacajno pitanje: Prema cemu Bog stvara sve iz
nigta? Ukoliko Bog, naime, u proces stvaranja ukljucuje svoj bozanski um i
volju, neminovno je tvrditi da takav Stvoritclj svijcta stvara mudro i sklad-
no, a nikako slijepo i slu¢ajno. Tim prije ukoliko imamo na pameti bozanska
stvoriteljna imena Al-Bari i Al-Musawwir, od kojih prvo ukazuje na
bozansku stvoriteljnu moc koja prvo stvaranjc (creatio ex nihilo) izvodi bez
imitacije, bez ikakva stvorenoga primjera, do¢im drugo izraZava stvoriteljnu
snagu u drugom stvaranju, ukoliko je ono oblikovanje onog prvostvoreno-
ga iz niSta (formatio).

Prema tome, valja ustanoviti da Bog u svom vje¢nom znanju ima mudru za-
misao, osnovnu paradigmu, koju Tradicija naziva slikom (surah), prema ko-
joj ¥eli stvoriti sve stvorenje (taswir) i pojednaciti ga sa skladnim obli¢jem
one Slike koju ima u svom znanju (taswiyah). *! Ta mudra zamisao, ili slika,
nije identi¢na s boZanskim umom, nije istobitna s boZanskom biti (zat-u-
11ah), niti je sjedinjena s boZanskim bivstvom (wugud-u-1lah). Ona je proiz-
vod bozanskog znanja, prvostvorend ili prvolik svakog stvorenja, idealna
bit sve stvorene, razumne i nerazumne naravi stvorenja, za koju se vjecna
bozanska volja opredjelila da ju ucini puninom milosti i cudoreda u ¢ijem
zakonu ce rasti svako stvorenje, dozrijevati i prerastati iz naravnoga u
svrhunaravni svijet milosti i blazenstva. Kao takva, ova zamisao, ili slika
¢ini uzorni uzrok stvaranja, prema kojem Bog stvara sve u prvome casu,
uzdrzava sve u duhu zakona te slike kao idealne bitf svega i, napokon, sud-
jeluje u ¢inima stvorenja vukuci ih da svojom ortopraksom naslijeduju

40 Isma'il Haqqf, nav. djelo, tom X, Istanbul, 1928, str. 105-108.
41 Sahih Muslim, Gannah 28.
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¢udoredno savr$enstvo doticne slike kao uzomoga uzroka stvaranja.

Odmah da upozorimo da tvomni'i uzorni uzrok nisu isto, buduci da vjerski
ucitelji pod tvornim uzrokom misle Boga kao Stvoritelja koji svoje tvoracko
djelovanje izvodi prema uzomome uzroku koji ozna¢ava idealnu narav Pos-
lanika (a.s.) islama, koja nije pocelo egzistencije, nego samo pocelo i izvo-
riSte savrSenoga cudoreda Cija snaga odrzava sklad medusobne povezanosti
stvari u svijetu. Jednom rije¢ju, uzorni uzrok je savr$eno mjerilo mudrosti u
stvaranju i uzorito pravilo u oblikovanju svega. Kao mjcrilo mudrosti uzor-
ni uzrok stvaranja sc¢ ocitujc u svijetu pod vidom uzrokovanja koje odrazava
opazajnu sliku uzormoga uzroka u stvaranju pod vidom srazmjernosti i
skladne ravnoteZe (taqdir); do¢im, u svijetu razumne naravi, ¢ija je kruna
¢ovjek, uzomni uzrok se ocituje pod vidom duhovne slike ili sli¢nosti, koju
Predaja naziva sizrah (slika), a Objava tagwim (obnovljena slika). Obnavl-
janje uzomoga uzroka u svakom stvorenju nije uvjctovano grijehom u mus-
limanskoj teologiji, ve¢ nuzdom nezasluZene milosti koja se izlila na Posla-
nika (a.s.) kao uzora ljcpote stvaranja, duhovne usavr§enosti i cudorcdnoga
odgajanja.*? ;

Bog, kao tvorni uzrok svijeta, odlucan da sve stvori iz nita prema uzor-
nome uzroku, snagom svoga vjecnoga uma je znao uzomoga uzroka, kao
temeljnu zamisao stvaranja, u svim elemcntima i stupnjevima Zivota
(duhovni, materijalni, cudoredni) na nacin koji je dostupan svakom Zivom
stvorenju da ga vlastitim Zivotom proZivi i naslijeduje. Najidealniji nac¢in
takve spoznaje Objava jc izrazila u sintagmi: primjer jednakosti (uswah Ha-
sanah] pod kojom egzegezi podrazumijevaju Poslanika (a.s.) kao uzomoga
uzroka stvaranja, do¢im je najkonkretniji i povijesno legitimirani vid
bozanske spoznaje uzornoga uzroka prepoznatljiv u poslani¢kom naslovu
‘Abdullah. 43

Poslanikova (a.s.) Tradicija nam nudi najidealniji na¢in spoznaje uzornoga
uzroka u sintagmi slika Bozja, u kojoj neki najeminentniji tumaci poslanicke
Tradicije prepoznaju Poslanika (a.s.) kao uzornoga uzroka u smislu olicenja
i najsavr$enijega znaka milosti koja je izljevena na njega. Kao slika ili prvo-
lik od svega stvorcnoga Poslanik (a.s.) je prvo stvorenje prema ¢ijoj idealnoj
ljudskoj naravi je udesen cijeli svijet, bilo na nacin traga §to sc o¢itujc u ner-
azumnoj naravi stvorenja kroz uzro¢no-posljedi¢ni niz, ili na nacin slike i
duhovne sli¢nosti $to se preslikava u biti svakog razumnog stvorenja kroz
¢in radanja u okoliSu one autcnti¢ne Poslanikove (a.s.) idealne naravi
(fitrah). ** Makar i prvo stvorenje, Poslanik jc takode spoznat i stvoren iz-
van boZanske bili i, utoliko, kao i svako drugo stvorenje, posve razli¢it od
nje. Buduci da nc odrazava savr$enu sli¢nost s bozanskom bitf, nego puni-
nu i savrsenost stvaralackog Zakona bozanskc milosti po kojoj je nastao

42 Sahih Buhari, Isti'an 1, Anbiya', 1; Muslim, Zuhd.
43 Tbn 'Arabi, Insa’ Ad-Dawair, ed. Nyberg in Kleinere Schriften, str. 22.
44 Buhart i Muslim, Kitab al qadar.
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svijet, po njoj se odrzava i uznosi u svijet ncprolazne svrhunaravi. Dakle,
uzoritost i idealnost Poslanika (a.s.) kao uzornog uzroka stvaranja, ne proiz-
ilazi iz nedokucive tajne bozanskoga Zivota, ve¢ iz naravi savrsene
cudorednosti i pravi¢nosti Vjerozakona §to ga je BoZja mudrost objavila i
njegova vje¢na volja odabrala za Zivot svijcta, kako u naravnom, tako i u
svrhunaravnom poretku stvari . Takav stav sc jasno razabirc iz Poslanikove
(a.s.) tradicije u kojoj je sebe oslovio krunom ljudskoga roda i sigom koji
obiljezava svako srce 7ivo.*

Teoloska tradicija islama, uvazavajuci i $ire tumaceci tradicijske naslove za
Poslanika (a.s.) kao uzornoga uzroka stvaranja, dala je jo$ neke nove nas-
love za njega kako bi §to bolje rastumacila odnos uzornoga uzroka
(Poslanika) i tvornoga uzroka stvaranja (Boga). Tako ga Ismail Haqqf os-
lovljava onim na kome pociva painja Bozja (mawtin al-'ayni) i paradigmom
vidljivoga svijeta (nagat al-wugudi al-harigiyi). 4 Ibn 'Arabi ga naziva Pri-
jestoljem Milostivoga preko kojeg Bog vlada nad svakim srcem zivim,*’
docim ga 'Abd al-Karim al-Gili imcnuje prvolikom istine i cudoreda *®. As-
Suhravardi, za razliku od gore spomcnutih, smatra da u kur'anskome imenu
Ar-Rith (Duh) treba prepoznati Poslanika (a.s.) kao uzornoga uzroka stva-
ranja koji je prvostvoreni od svega stvorenja na nacin ¢ovjcka andeoske na-
ravi i savréenosti.*® As-Sajh Abi Talib al-Makki ga naziva skrivenim realit-
etom u svakome bicu, koji potice svaku dusu Zivu na dobrocinstov.>
Gotovo svi muslimanski tcolozi govore o uzornome uzroku, u sklopu svoje
nauke o stvaranju, na ovaj ili onaj nacin, ali smo mi ovdje izaZcli samo one
najkarakteristi¢nije naslove nekih vjcroucitclja, koji su sa poscbnim Zarom
raspravljali ovo pilanje.

Na kraju istaknimo jo$ i to da je uzoma idcja ili uzomi uzrok stvaranja je-
dan, ukoliko se¢ promatra u subjktivnom znaccnju rijeci, ali je objcktivno
visestruk, jer se odrazava i preslikava u mnoStvu stvorenih bica, bilo na
nacin traga, ili na nac¢in duhovnoga nalikovanja na Poslanika (a.s.) kroz po-
sadaénjerslje njegove ortoprakse unutar pojedinacnog ili skupnog vjernickog
Zivljenja.!

45 Muslim bi Sarh an-Nawawi, tom XVI, Al-Qahirah, 1981, str. 204/5.

46 Isma'il Haqgqi. op. cit. tom X, str. 105-108.

47 Tbn 'Arabi, nav. djelo., str. 1.

48 Al-Insan Al-Kamil, Al-Qahirah, 1981, tom II, str. 71.

49 U djelu ‘Awarif al-Ma'drif koje je odstampano na marginama Al-Gavalijeva lhyaa II1, Qahirah, (-),
str. 207-215.

50 Isto.

51 Tirmizi, Mandqib; Hanbal, tom 1V, str. 66; tom V, str. 59 i 279.
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4. Svrsni uzrok stvaranja

Bog je sami svr$ni uzrok stvaranja. Ne stoga §to stvaranjem teZi za nekim
izvanjskim dobrom kojega jo§ nema, nego zato jer u samome Bogu stoji
svr$ni razlog stvaranja svijcta. Taj razlog se ogleda u samoj dobroti'i slavi
koju on u sebi nosi od vijcka i stvaranjem ih priopcujc razumnim stvorenji-
ma kako bi tu slavu i dobrotu spoznali, priznali pohvalili i razglasili, te, nap-
okon, postali dionici te priopcene dobrote i slave.

Sto ¢e reci da se svrhovitost stvaranja (Ali 'Imran, 191) ogleda u priopcenju
vje¢ne bozanske dobrote razumnoj naravi stvorcnja koja ce biti priznata i
proslavljana, te u udionistvu stvorenja u toj dobroti po ¢ijim dobrim djelima
¢e doti¢na dobrota biti umnazana (Al-Mulk, 2). 52

Iz teksta Objave je jasno da stvaranje, promatrano pod vidom svr$noga uz-
roka, stoji u dvostrukom odnosu: u odnosu prema dobru i u odnosu prema
slavi. Svrno djelovanje, kakvo je stvaranjc, moze biti potaknuto snagom
ljubavi prema dobroti koja sc ve¢ ima, ili snagom ¢cZnje za onim §to se jos$
ne posjeduje. Bozje djclovanje, koje je uvijek savrienc svrhovitosti, redovi-
to je potaknuto snagom ljubavi prema svojoj vjecnoj dobroti koju objavljuje
razumnoj i nerazumnoj naravi stvorenja, docim jc djclovanje stvorenja, kao
relativno savrscno i svrhovito, uvijck vodeno snagom ¢eznje i Zedanja za
neéim ¢ega jo§ nema. Prema tome, skrajnja svrha stvaranja uopce jeste do-
bro od kojeg vece svrhe ncma. Stoga je dobro uvijek ncki savr$eni bitak
koji je dostatan po scbi da zapodjenc i dovrsi vjecnu stvaralacku teznju k
svrhovitosti. U ovom slucaju rije¢ je o dobru ontoloske naravi, koje
izrazava ontolo8ku ili mctafizi¢ku savricnost stvari koja, snagom vlastite
naravi, budi, privlaci i usavrSava teznju onoga ko Zcli svrhovito djelovati.
Ontoloska dobrota, kod ¢ina stvaranja, predstavlja iskonsku savr$enost
same bozanske bilf koja uz spoznaju i volju BoZju sve ¢ini iz nista.

Kada je ontoloska dobrota saopcena razumnoj naravi stvorenja u vidu usv-
jesnog iskustva moralne obaveze, tada sc ona promece u moralnu dobrotu
koja je sposobna snagom spoznaje stvorenoga razuma privuci slobodnu
volju stvorenja i obavezati ju na poslugnost.>?

Sto sc tice slave, nju je takode mogucno promatrati u odnosu prema Stvori-
tclju i u odnosu prema stvorenju. Promatrana u odnosu prcma Stvoritelju,
slava je formalna jer rada plodovima vjecne bozanske ljubavi, blagodareci
svome izvori$tu u samospoznaji bozanske savrscnosti. Formalni karakter,
dakle, slava blagodari boZanskome umu iz kojcga proizilazi kao njegova is-
konska osobitost i mudrost, koja je izhutamjc povezana sa hvalom i dobro-
tom §to proizilazc iz vje¢ne odluke savrsene bozanske voljc.

Za razliku od formalnc slave, bozanska slava, boZanska slava je i funda-
mentalna, i u tom vidu predstavlja izvoriSte i uzrok formalne slave. Iako im
je izvoriste jedno, (j. bozanska bit, formalna slava ipak predstavlja vieénu

52 Isma'il Haqgqi, nav. djelo., tom IX, Istanbul, 1926, str. 413.
53 Isto, str. 407, 410, 413.
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bozansku spoznaju i ljubav kojom Bog sama scbe zna i ljubi, do¢im funda-
mentalna slava izrazava samu boZansku dobrotu, uzvisenost i sjaj bozanske
naravi.

Promatrana u donsu prcma stvorenju, bozanska slava je ili izvanjska for-
malna slava koja se ocitujc kroz spoznaju, priznanje, hvalu, po§tovanje i lju-
bav razumnih stvorenja $to ih iskazuju prema Bogu, ili jc objektivna izva-
njska slava BoZja u vidu savrsenosti (duhovne, tjclesne i moralne), dobrote
1 odli¢nosti koja se nastanila u stvorenjima i ¢iji su oni bastinici. Ovaj po-
tonji vid slave za stvorenja, osobito ona s razumnom naravi, predstavlja nji-
hovo osobno dobro i srecu, §to je konacna svrha samih stvorcnja u stvara-
nju uopce.>*

Da budemo jasniji, razumno stvorenje nije samo stvoreno da bi naprosto

-postojalo na slavu BoZju, nego je stvoreno da u svome postojanju bude

svjesno toga da postoji na slavu Bozju. Upravo to izrazava formalnu izva-
njsku slavu Bozju.

Svrhovitost stvaranja svijcta, u drugom obziru, naime, ocituje se u odnosu
slave Bozje i srece stvorenja (Ar-Rahman, 3-5).5° Mada postoji pojmovna
razlika izmedu slave Boije i srece stvorenja, gotovo je ocito da se
¢ovjekova sreca ne razlikuje od formalne slave BoZjc. BlaZenstvo i sreca
covjeka ogledaju sc, naime, u dozivljavanju Boga, preko tradicijskih vrela i
temeljnih institucija vjere, kao najviseg i ncizmjermog dobra. A posjedo-
vanje Boga se postizc prcko spoznaje Boga, koja kod ¢ovjcka budi neizm-
jernu ljubav i ¢eZnju za njim, buduci da je bag ta spoznaja ono unutamnje
obiljezje slicnosti ¢ovjcka i prvolika kao uzorne idcje ili uzornoga uzroka
stvaranja. Sto ce rc¢i da Covjek istim ¢inima (spoznajom, htijenjcm i pos-
lu$noscu) iskazuje slavu Bozju i sti¢e svoje osobno blazenstvo.>¢

Iz dvostrukog odnosa dobra i slave namece sc pitanjc za preciznije
odredenje naravi svr$noga uzroka stvaranja, kojc ga izrazava Bog navlasti-
to. Kako je, daklc, Bog svr$ni uzrok stvaranja?

Cinom stvaranja Bog, naime, proizvodi stvorcnje kojemu zcli priopditi nesto
od svoje vjecne dobrote i savrsenosti. Mada razli¢ito od Boga, stvorenic je,
s druge strane, po svom bitnom nutamjem odredenju ncka slicnost s Pos-
lanikom (a.s.), kao slikom ili prvolikom svega stvorenja, poradi koje
slicnosti Bog Zeli, potaknut svojom vje¢nom dobrotom, koja ga u nepravom
smislu giba na tvoracko djelovanje, stvoriti covjcka kao ono drugo izvan
Sebe. Stvarajuci covjeka po uzoru analogne medusobnc sli¢nosti, koju smo
gore spomenuli, Bog ¢ini da ¢ovjck na taj nacin, po poslanickom primjeru
Jednakosti (uswa hasana), ocituje njegovu dobrotu i pronosi njegovu izva-
njsku objektivnu slavu.

U drugom odnosu, stvarajuci stvorenje i ocitujuci svoju dobrotu drugome,

54 Al-'As'ari, Risalah fi Istihsan al-Hawd, Hydcrabad, 1926.
35 Isma'il Haqqi, nav. djelo., tom IX, Istanbul, 1926, str. 289.
56 Tsto, str. 309.
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bezuvjemost same naravi bozanske dobrote zahtijeva svoje naravno nado-
punjenje i zavrsetak u Spoznavanju i priznavanju ocitovane dobrote sa
strane onoga kome je ocitovana. Ocitovanu dobroty kod stvaranja moze
Spoznati, priznati, hvaliti i razglasavati samo razumno stvorenje, jer samo
takvo stvorenje, dosljcdno $V@joj spoznaji, mozc Boga proslavljati kroz su-
odnos pokornosti bozanskoj dobroti. Na taj nacin sc izrazava i tijesna veza
izmedu stvaranja i slave BozZjc uopce, iz koje jasno slijedi da stvaranje nije
uzrokovano slavom, ncgo obratno. Ne¢ stvara Bog, naime, da bi bio slavan,
kao da tezi za ne¢im ¢cga jo§ ncma, nego je slavan i hvaljen Bog samim tim
Sto stvara, jer tako sv;jclu otkriva u scbi od vijcka prisutnu dobrotu, slavu,
savrienstvo i ljubav.’

Sasvim je zato shvatljivo da Bog, kao jedini tvomi uzrok, ¢ineci sve na najl-
jepsu sliku, kao takav bude Jedini slavljen i hvaljen poradi dobrote koju je
neizmjemo ocitovao svijetu i razumnoj naravi ¢ovjcka. Tim prije $to cijeli
svijet po nuZdi svoje stvorene naravi tei Bogu na onaj nacin i s onom
svrhom s kojom je Bog bio rukovoden kod stvaranja. Sila koja vuce svijet
Bogu jeste ona bastina sto Ju je svijet dobio od Boga kroz stvaranje i Obja-
vu u vidu poslanicke naravi (f; itratullah), koja ljude glasom sviju stvorenja
zove da Boga slusaju i slave.

Napokon, samo razumna narav stvorenja moze shvatiti boZanski zov na
vjecno zajednistvo s Bogom koje je mogucno postignuti po blagoslovu po-
sebne promisli koja postoji u svijetu i koju je Bog namijenio razZumnoj nara-
vi stvorenja.

5. Stvaranje pod vidom uzdriavanja

Stvaranje prvoga ¢asa (creatio ex nihilo) jest proces koji se zbiva u jednome
hipu, i njime Bog izvodi stvari u postojanje. No s tim ¢inom Bog nije pre-
Stao voditi brigu o svijctu, jer ga i dalje uzdrzava u postojanju. U protiv-
nom, svijet bi sc ponovo vratio u nista. Bas (o uzdrZavanje svijcta sa strane
Boga u teologiji se naziva trajanjem stvoriteljnog ¢ina pod vidom pro-
duZenoga, a ne opctovanoga stvaranja. Producno Stvaranje se odvija pod
vidom uzdrZavanja uopce i pod vidom suradnje u slobodnim ¢inima stvo-
renja kao narocitog vida uzdrZavanja, $to poglavito spada na poscban vid
providnosti u smislu saopcenoga Bozjeg sud jclovanja u ¢inima stvorenja.
Uzdrzavanje je naime aktivno produzivanje bivstvovanja kojim Bog zahvata
odredenu stvar u ¢itavom njenom bitku apsolutno, pozitivno i neposredno.
Ukoliko se stvaranje, u strogom smislu rijeci, i uzdrZavanje promatraju iz-
nutra, kao imanentna djelovanja, ocito je da se radi o jednom istom djelo-
vanju koje crpi jednu istu Snagu $to proizilazi iz same bozanske bitf. Ondje
Je prisutna samo virtualna razlika koja se ogleda u tome §to kod uzdrzavanja
imamo vec stvoreni bitak, do¢im u nastajanju (creatio) nemamo nista, ali

57 isto.
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zato imamo jedan isti uzrok nastajanja i uzdrzavanja.*8

Uzdrzavanje obuhvata svaku stvorenu supstanciju i njenc akcidente, samo
ne svrhunaravne akcidente, jer njih ne proizvodi nikakav naravni uzrok,
nego ih izvodi Bog po moci pokomosti duse. Takvi akcidenti su, primjerice,
milost i ulivene krijepostti. Za uzdrzavanje akcidcnata se takodc ne moze
reci da je produZeno stvaranje, ncgo produZzeno proizvodcng’c iz subjekta, jer
se akcident ne stvara, ncgo se proizvodi iz moci subjckta. 2

6. Stvaranje na nacin sudjelovanja

Stvaranje na nacin sudjclovanja jeste suradnja Boga, kao prvoga uzroka, u
djelima stvorenja kao drugoga uzroka. Sudjclovanjc moZe biti naravno,
ukoliko se odvija u naravnome porctku stvari, ili svrhunaravno, ukoliko pri-
pada svrhunaravnome poretku. Ono je ili fizicko - ukoliko fizicki utjece na
djelovanje stvorenja, ili moralno - ukoliko djcluje u smislu savjeta, zapovije-
di ili nagovora da razumni uzrok djclujc u skladu s odredenim savjctom ili
zapovijedi.

No ovdje se ne kanimo nasiroko baviti pitanjem sudjclovanja Boga u djeli-
ma stvorenja, ve¢ prvenstveno Zelimo precizirano odrediti o kakvom se sud-
jelovanju radi kada jc rije¢ 0 slobodnim ¢inima stvorenja i, napose, kada je
rije¢ o gresnome ¢inu stvorenja. Na taj na¢in ccmo otkriti odnos bozanske
apsolutne i ljudske, stvorene volje.

Pitanje Bozjc suradnje u slobodnim ¢inima stvorenja bitno zasijeca u su-
odnos apsolutne Bozje i stvorenc ljudske slobodne volje. Da li BoZja volja
uvjetuje volju stvorenja, i obratno, pitanjc je koje ce izazvati Zucne rasprave,
ne samo kod ranih muslimanskih tcologa, ncgo, podjednako, i mecdu latins-
kim teolozima iz razdoblja ranc, pa sve do visoke skolastike. %

Ovo pitanje su najprije natuknuli mu'taziliti i kadariti, koji su sasvim
isklju¢ili mogucnost BoZjcga sudjelovanja u kojem ljudskom cinu, na-
glagavajuci apsolutnu ljudsku odgovornost za po¢injena djela. Oni nisu ni
nacelno dopustili raspravljati o bilo kojoj, u danagnjoj teologiji, legitimiranoj
tcoriji BoZjega sudjclovanja u djelima stvorcnja, bilo da je rije€ o teoriji isto-
dobnog sudjelovanja (tawfiq) ili o teoriji fizickoga predgibanja ljudske volje
na djelovanje (taqdir).

Za razliku od gore spomenutih, ortodoksi i gabriti su sc upravo opredjelili
za teoriju fizickoga predgibanja, smatrajuci da Bog apsolutno stvara sva
ljudska djela, pa i ona gresna i, dosljedno tome, da jec Bog pocelo dobra i
zla. No za§to Bog hoce grijch u ¢itavom njegovom opscgu, tj. u smislu i
fizickoga i moralnoga zla, niko od njih nije dao odgovor, niti je dopustio

58 Isto, str. 346-351.

59 Isto, str. 351-353 i 399.

6 [.E. Salisbury, Materials for the History of the Muhammadan Doctrine of Predestination and
Free Will, AJOS, 8, 1866, str. 103-181.

74




mogucnost razmisljanja o tome zasto bi Bog uopce mogao pripustiti grijeh i
poradi koje to svrhe/®

Najaveci broj muslimanskih teologa je ipak bio sklon tcoriji o tzv. istodob-
nom sudjelovanju BoZjcm u djclima stvorenja na nacin ponudenoga ili
saopcenoga sudjelovanja.

Ponudeno sudjelovanje je ncodredeno sudjelovanje, pod kojim Al-Gazalf
misli bozansku promisao,% koje Bog principijclno nudi za onaj ¢in za koji
se ljudska slobodna volja bude opredjelila, do¢im je saopceno sudjelovanje
neka vrsta posebne bozanske promisli, koja je namijenjena razumnome
stvorenju, koja ncminovno sudjclujc u onome ¢inu za koji se ljudska slo-
bodna volja vec konkretno opredjclila. To ne znaci doduge, kako ce primije-
titi At-Tahawi i Al-Maturidi,%3 da u tom slucaju ljudska slobodna volja uv-
Jetuje Bozju apsolutnu volju, jer saopceno sudjelovanje, kao naro¢it vid boz
anske promisli, proizilazi iz ponudcnog sudjelovanja kojc je proizvod samo-
ga boZanskoga uma i mudrosti u smislu apsolutne bozanske promisli, koja
Jje neodvojiva od bozanske bilf, oduvijck spoznavana vjcénim umom i
odlucena vje¢nom bozanskom voljom. Kao takva, ona obuhvata predznanje
svih buducih stvari, napose uvjetno buducih, i samu predodluku svega Sto
se ima dogoditi ili pripustiti, bez povrede ljudske slobodne volje®

Za ovu teoriju o sudjclovanju su se izrijckom opredjclili At-Tahawi i Al-
Maturidi, mada donckle iznenaduje u njihovim djelima vrlo éesto ponovljeni
stav da Bog sve stvara i da je on podjednak zacetnik dobra i zla, §to jevrlo
sukladno nauci promicatclja teorije o tzv. fizickom pred gibanju i preod-
redenju ljudske slobodne voljc u djclovanju®

Ovoj teoriji, ¢ini sc, takode naginju Al-Baqilani i Al-Guwaini, napustajuci
stav svoga ucitclja Al-Ag'arija Al-Ag'ari je u ovome pitanju pokusao slijediti
Jednu neutralnu liniju, i to tako da Je doslovee primijenio pojam istodobno-
ga sudjelovanja, nastojeci razrijesiti odnos bozanske apsolutne i ljudske slo-
bodne volje, kod sudjclovanja u slobodnim ¢inima stvorcnja, na nacin zas-
luge koja podjednako pripada Bogu i covjcku, usljed neposrednog
sudjelovanja, sa tom razlikom §to Bog utjece pod vidom bitka, a covjck pod
vidom naro¢itog na¢ina cgzistiranja. Cijelo nase djclo, naime, Jje zasluzno od
Boga, ali ne ukoliko ga Bog za nas zasluzuje, nego samo ukoliko £a svojom
promisli ,,stvara“ i pripusta onoga ¢asa kada s za njega nasa slobodna volja
slobodno odlugila.®

Imajuci pred ocima Al-Ag‘arijeve tekstove, koji raspravljaju o ovome pitan-

61 Al-Ag'ari, Magqalat, str. 538-554.

62 Al-Gazali, At-Tahafu, Bayriit, 1927, str. 159. .

63 At-Tahawi, Al-"Agidah, (), str. 3 1 7.; Al-Mauridi, Kitab at-tawhid, str. 115, 117, 161 i 167.

4 Al-Gazali, lhya’, tom IV, Al-Qahira, 1939, str. 6.; Usp. Wolfson, wlhe Internal senses in Latin,
Arabic and Hebrew Philosophic Texts”, Harv. Theol. Review, 28, 1935, pp. 69-133.

85 Al-'Agidah, 3; Kitab at-Tawhid, 161.

% Al-Magqalat, 221, 484, 539-554.
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ju, sti¢emo utisak da sc u njima podjednako preplicu obijc teorije: teorija o
I fizickom predgibanju i preodredenju, i teorija 0 istodobnom sudjclovanju.
} Osobno smatramo da jc mnogo prihvatljivija tcorija o istodobnom sudjclo-
! vanju, jer nudi manje potcskoca kod razrjcenja odnosa Bozjega sudjclo-
| vanja u gre$nim ljudskim djclima, nego li teorija o (zv. fizickom predgiban-
! ju. Premda se ni za jednu od njih ne moze kazati da su tcmeljito i sustavno

inesene u klasi¢nim djclima muslimanskih uci tclja. Stoga upozoravamo na

'Abduhuovu teoriju 0 ,.svjcdoCenju savjesti“ koja je uklijesicna izmedu ono-

ga &to se naziva opceniti osjecaj (sensus communis) i objavljenoga Zakona,

s jedne strane, i principa uzroénosti preko kojega sc postize najveci stupanj
‘ ravnoteze izmedu bozanske apsolutne i ljudske slobodnc volje, s druge
strane.%” Ta teorija je vcoma poticajna za razmisljanje o dcfinitivnom razr-
‘ jesenju ovoga krupnoga pitanja unutar dogmatskoga traktata o ¢inu stvaran-
| ja, $to ce biti predmet poscbnog rada, insa‘allah.

——————en.

67 Muhammad 'Abduhd, Risila at-Ta whid, Al-Qahirah, 1897, rasprava o dogmi i razumu.
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Resid Haﬁzovic’{ M.A., lecturer
Summary

The article about the creation from nothing, aims at explaining, in the light
of Islamic religion Science, the signification of such a creation by God as
the only Creator. The article treats the matter in the aspect of the triple cau-
sality: creative, examplery and terminal as well as in the aspect of the belief
that God sustains everything that exists in the sense of the continuous crea-
tion and His participation in the free conduct of His creatures.

The whole significance of the creation from nothing is formulated and con-
sidered in the context of the Divine providince which is the commom de-
nominator for the phenomenon of creation no matter which way it is con-
sidered: as the creation from nothing (creatio ex nihilo) or as the continuous
creation (kontinuatio creationem). The text is permeated with Sunni relig-
ious science as a relevant and directing authorily in scientific work and the
teachings of the best promoters of that science are referred to through the
contents of the paper. :

-

77






Dr Mustafa Ceric,
docent

EBU MENSUR EL-MATURIDI
GLAVNA DJELA O FIQHU, TEFSIRU I KELEMU

Ebt Mensir el-Maturidi ! je bio originalni islamski mislilac koji je zivio i
djelovao u postformativnom, klasi¢énom periodu islamske civilizacije. To je
bio period kada su glavne grane islamskoga religijskog i kulturnog izrazaja,
tj. pravo (figh). tradicija (hadith), egzegeza (tefsir), filozofija (felsefeh) teolo-
gija (keldm) i druge supkulturne aktivnosti bile poprimile prirodni tok svog
razvoja’® i kada je naslijede kako politickih (na relaciji 'Ali - Mu'awija, haridz
ije - Si'ije i Umajjidi i Abbasidi) tako i teoloskih nesuglasja (tj. dzahmiti,
qaderiti, murdz'iti, mu'teziliti i antropomorfisti) ostavilo traumatican trag u
svijesti svih muslimana. U stvari, bila je to jedna od onih cul-de-sac
(bezizlaznih) situacija u procesu razvitaka islamske civilizacije kada su samo
izuzetno hrabri islamski umovi smjeli traziti nove moguce puteve za svoj in-
telektualni prodor naprijed. Maturidi je bez sumnje bio jedan od tih umova
koji je smjelo prihvatio izazov svog vremena i koji je u zavrsnici svoga in-
telektualnog pothvata postigao velike rezultate na razli¢itim podrucjima is-
lamske misli. '

1 U daljern tekstu Maturidi

2 Maturidi je roden u Maturidu ili Maturitu (mjesto u Semerkandu) oko 235/850, a umro je u Se-
merkandu 333/944. godine. Nista se ne zna o njegovom osobnom Zivotu, njegovoj porodiénoj lozi i
blizoj obitelji. Ono $to se poblize zna o njemu jeste da je osnovno islamsko obrazovanje stekao od
istaknutih uéenjaka hanefitske $kole toga doba, poimenice: Ebd Nasra el-'Ajjadija, Nusejra el-
Belkhija, Eba Bekra el-Dzuzadzanija i dr., te da je i sam postao znameniti hanefit; da je zapamtio 12
abbasidskih halifa od El-Mutewwekkila (842-861) do El-Muttegija (940-944) i da je'dozivio vrhunac
lokalne vlasti Samanida (819-1005) u Horasanu i Transoksijani. (Shorter Encyclopacdia of Islam,
predmet: Maturidi)

3 Glavne skole islamskog prava su bile formirane: hanefitska, malikijska, 3afijska, hanbelijska i zahi-
rijska; glavne zbirke hadisa su bile kompletirane; el-kutub el-sitte; el-Taberl (umro 310/922) je obliko-
vao egzegetski isndd metod u tumacenju Kur'ana; filozofija se pojavila u djelima El-Kindija (umro
873) i El-Farabija (umro 950); i teologija je postala posebna znanost odvojena i od figha i felesefe
prije svega naporom nekoliko genetacija mu'tezilita.
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Za Maturidija taj izazov je imao dvije dimenzije. Prvo, odbrana sveukupnog
islamskog u¢enja od mogucih napada svih vrsta dualizma, tj. maniheizma,
dejsanizma i makrionizma, kao i judaizma i kr§canstva i, drugo, konsolida-
cija islamske doktrine, koja je vec bila uzdrmana dijametrainim suprotnosti-
ma doslovnog tradicionalizma antropomorfista i suhopamog racionalizma
mu'tezila. Da bi to postigao, Maturidi je svoj intelektualni napor usmjerio
uglavnom na tri oblasti islamskih znanosti: 1) na principe islamskog prava
(usal); 2) na egzegezu (tefsir) i na teologiju (kelam), gdje je traZio svoje
vlastite odgovore na pitanja koja su mu se nametala. Pa ipak, njegova paznja
je bila najviSe okrenuta prema teolokim pitanjima, ¢emu je posvetio i svoja
egzegetska istraZivanja. Otuda i proizilazi da je narocito poznat po svom te-
oloskom ucenju i da je njegovo ime postalo eponim posebne sunnitske teo-

" loske skole.

Figh

Pored odredenih pravnih misljenja koja su primjetna u njegovom jedinstve-
nom egzegetskom djelu Te'wilat ehl el-sunne, Maturidi je napisao i nekoliko
posebnih knjiga iz oblasti islamskog prava i to:

(1) Kitab me‘akhidh el-Serd'i fi usiil el-figh?

(2) Kitab el-dzedel fi usil el-figh >

(3) Kitab me'akhidh el-serd'i'fi el-figh ©

(4) Kitab el-usiil ili “usil el-din [ili el-figh)’

Nazalost, samo je posljednje od tih djela sa¢uvano i ono se, kako Brockel-
man navodi, nalazi u bibliotekama Berlina (Gotha), Bodeleiana (Oxford),
Kaira i Cambridgea. M. M. Rahman tvrdi da je ono istovjetno djelu nepoz-
natog autora pod naslovom Risala koje se nalazi u Bodeleianu, Cambridgeu
i Dar el-Kutub (Kairo). On dalje kaze da: ,,Uvodne recenice tih rukopisa
glase:

el-esja’ elleti jeqa'u biha el-'ilm thelatheh

4 Ibn Quulibiagha (umro 879/1474), Tad: el-teradzim fi tabeqat el-hanefijjeh, Mekiebet el-methi,
Baghdad, str. 59.

5 Ibid; el-Leknawi (umro 1290/1873), el-Fewa'd el-behijjeh fi tradiim el-hanefijjeh, Kairo,
1324/1906, str. 195.

6 Ibid. Mislim da se radi o istom djelu pod br. (1).

7 Brockelman, Geschichte der Arabischen Litteratur, 1, str. 209; SI, str. 346; M.M. Rahman, Al-

. Maturidi’s Ta'wilat Ahl al-Sunnah, Islamic Foundation, Bangladesch, 1981, (Introduction, str. 45).

Niti el-Quresi (umro 775/1337) u svom djelu El-Dzewahir el-mudi'ah fi tabeqat el-hanefijjeh, Hai-
darabad, 1332. br. 397), niti el-Zebidi u svom [thdf ef-se'ddeh el-mutteqin bi Serh esrar Ihja’ ‘wlim
el-din str. 51, spominju naslove ovih knjiga. Oni samo navode njegovih pet knjiga o Kelgmu, ukl-
jucujuci i Te'wilat, ali pri tome dodaju: we lehiz ghajr dhalike min el-kutub el-Nesefi (umro
508/1114) u svom djelu Tebsiret el-edilleh spominje samo dva Maturidijeva djela: Kitab me'akhidh
el-§erd’t’ i Kitab el-dZedel, napominjuci da je Maturidi napisao jo§ dvije knjige koje opovrgavaju
qaramite pod naslovom: El-Redd ‘ala el-qaramita od kojih je jedna namijenjena da opovrgne njihove
usile a druga njihove furi'e (Tanci, Ilahiyat Fakultesi Degrisi, I-11, 1955, str. 8-9).
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(1) el-hawas el-selimeh

(2) el-'uqiil el-musteqimeh we

(3) el-akhbar el-sadigah"®

Ovaj tekst je Rahmana naveo na zakljucak da je to djelo traktat o kelamu, pa
je moguce da predstavlja dodatak Maturidijevom djelu Kitdb el-tewhid.
Medutim, ta tvrdnja zahtijeva jacu potvrdu. ;
Ako bi se i ostala navedena djela jednog dana pronasla, imali bismo vrlo za-
nimljivu informaciju o ranom razvoju kodifikacije islamskog prava. Jer,
kako tvrdi Ibn Khaldan,® El-Safija (umro 204/819) je bio prvi islamski
ucenjak koji se ozbiljno pozabavio problemom kodifikacije islamskog pra-
va. Medutim, EI-Mekki (umro 568/1172) navodi da su prije Safije na kodi-
fikaciji islamskog prava radili i hanefitski u¢enjaci, poimenice, Ebi Jusuf
(umro 182/798) i Muhammed el-Sajbani (umro 189/805).1° Stoga, da su
nam navedena Maturidijeva djela na raspolaganju, ovo Mckkijevo zapaZenje
bi se moglo pobliZe osvjetliti pa bi i proces formulacijg islamskog pravnog
kodeksa, s jedne strane, dobio sasvim drugaciju sliku i, s druge strane, ulo-
ga hanefitske Skole u tome bi bila jasnija. Jer je Maturidi bio dosljedan
sljedbenik hanefitske pravne $kole i pouzdan poznavalac njezinih funda-
mentalnih principa.

Iz naslova Maturidijevih fikhskih djela moze sc¢ zakljuciti da se Maturidi
vise zanimao za temeljne principe (usal) islamskog prava negoli za detalje
svakodnevne primjene (furit’) fikhskih propisa. Ozbiljnija analiza pokazuje
- da je on u stvari nastojao napraviti povezaniji odnos izmedu temeljnih prin-
cipa islamskog vjerovanja (usal el-din] i principa islamskog prava (usil el-
figh).

Potvrdu za to nalazimo u zapaZanju 'Ala el-Dina (umro pocetkom Sestog
stoljeca po Hidzri) kojeg HadZdzi Khalifa (umro 1067/1658) citira da je re-
kao:

Usil el-figh je ogranak usiil el-dina i stoga je nu7no da bilo koje

djclo iz ove oblasti bude u skladu s autorovim uvjerenjima.

Maturidijeva djela Me'akhidh el-serd’i’ i Kitab el-dzedel su dva

obrasca koja sadr7e kako usal (principe) tako i furii’ (probleme).!!

8 ,.Spoznaje (sustine) stvari jc moguca na tri nacina:
’ (1) na nacin osjetilnih ¢ula,
(2) na nacin ispravnog rezoniranja i
(3) na nadin istinske predaje* ¢
Brockelman, Geschishte, 1, str. 209; SI, 346; M.M. Rahman, al-Maturidi's Ta'wilet, str. 44-45.
9 Mugaddima, Bilaq, 1320 h., str. 428-433.
10 Menagib el-imam el-E'zam Ebi Hanifa, Dar el-Me'rifch, Haidarcbad, 1321 h., sv. II, str. 245; Rah-
man, Al-Maturidi's Te'wilat (Introduction str. 44),
11 Hadzdz Khalifah, Kesf el-zuniin ‘an esma’ el-kutub we el-funiin, Wikalet el-me'arif, Istanbul, 1360-
1362/1941-1943, sv. I, str. 110-111; Rhaman, str. 45.
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Tefsir

Bilo kako bilo, Maturidijev doprinos islamskom pravnom promisljanju je
minimalan u odnosu na njegov doprinos islamskoj egzegezi i teologiji.
Vjerovatno je to zbog toga $to Maturidi nije osjecao veliku potrebu da se
bavi problemima islamskog prava posto su sc time njegovi prethodnici
hanefitske §kole Ebl Hanifa (umro 150/767), Ebid Jusuf, Muhammed el-
Sejbani vec nagiroko bavili i za fikhska pitanja dali su zadovoljavajuce od-
govore. Maturidija je ocito vise privlacilo poljc tefsira, jer je u njemu vidio
veliki jaz izmedu Cistog tradicionalnog (naql) i racionalnog (‘aql) pristupa
razumijevanja kur'anskog teksta. Ali ne samo to, vec i slijepo slijedenje ran-
ijih interpretacija Kur'ana, koje zdrav razum nijc prihvatao, ponukalo ga je
da se ozbiljnije pozabavi tefsirom. Stoga je Maturidi nastojao pokazati da je
moguce razum pouciti da shvati BoZju objavu i dovesti ga tako u sklad s
njom. Prema tome, njegovo djelo Te'wilat ehl el-sunneh ili el-Qur'dan je za-
pravo prvi pokus$aj jednog sunnitskog u¢enjaka da oslobodi Kur'an od in-
terpretacija nepotrebnog haggadizma i masorctizma koje su se vec tada bile
uvukle u mnoga egzegetska djela, pa ¢ak i u djclo vodeceg mufessira El-
Taberija, te da tako kur'ansku poruku u¢ini razumljivijom u historijskom
kontekstu svog vremena.

Jednoglasna je predaja o autenti¢nosti Maturidijevog Te‘wildar ehl el-
sunneh.'? Na srecu, postoje mnogi rukopisi tog djcla koji s danas ¢uvaju u
razli¢itim bibliotckama u svijctu i to:

1. Atf Efendi MS. N. 76

2. Adf Efendi MS. No. 77

3. Berlin (Tubingen), MS. No. Pr.’fol. 4156

4. Besir Agha, MS. No. 9

5. British Museum, MS. No. Or. 9432

6. Kairo (Dar el-kutub), MS. No. 47

7.Corlulu Ali Pasa, MS. No. 16

8. Faiz, MS. 'No. 16

9. Halet Efendi, MS. No. 22

10. Hamidiye, MS. No. 30

11. Hamidiye, MS. No. 31

12. Carullah (Velieddin) MS. No. 47

13. Carullah (Velieddin) MS, No. 48

14. Carullah (Velieddin) MS, No. 49

15. Kara Celebi Zade (Husameddin), MS. No. 5

16. Kopriilii, MS. No. 47

17. Kopriilii, MS. No. 48

12 'Ala el-Dinova tvrdnja da djelo Te'wilat nije napisao sam Maturidi ve¢ da je nastalo iz njegovih
diktata uéenicima nema osnove. Usporedi Rahman, str. 71; 107-108; Ibrahim i Sejjid 'Awdain,
Te'wilat Ehl el-sunneh, cd. 1971, Kairo, (Introduction, str. 17-18).
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18. Laleli, MS. No. 100

19. Mihrisah, MS. No. 8

20. Murad Buhari, Tekkeler Murad), MS. No. 14

21. Nur Osmaniya, MS. No. 122

22. Nur Osmaniya, MS. No. 123

23. Nur Osmaniya, MS. No. 124

24. Nur Osmaniya, MS. No. 125

25. Raghib Pa8a, MS. No. 35

26. Raghib Paga, MS. No. 36

27. Raghib Pasa, MS.No. 37

28. Rasid Efendi, (Kayscri) Ms. No. 47

29. Regenstein Library (Chicago). Mikrofilm (ncgativ) preuzct iz biblioteke
Sualejmanye Umum i Kiittibhanesi Carullah Efendi Katabhanesi, 1977; Call
No. BP 31

30. Revan Odasi, (Top Kapi), MS. No. 182

31. Saraye Ahmed III (Top Kapi), MS. No. 27/1

32. Saraye Ahmed III (Top Kapi) MS. No. 28/2

33. Saraye Medine, MS. No. 180

34. Sclim Agha, MS. No. 40

35. Selim Agha, MS. No. 140

36. Schid Ali, MS. No. 53

37. Taskent (Sovjetski Savez), MS. No. 5126

38. Taskent (Sovjetski Savez), MS. No. 5127

39. Yusuf Agha (Konya) MS. No. 5552

40. Zahiriyya, (Dar al-kutub, Damask), MS. No. 495 13

Maturidijevo djelo Te'wilat jo$ nije potpuno objavljcno. Samo djelimi¢nu
obradu rukopisa tog djcla uradili su Ibrahim i Scjjid 'Awdajan, $to ga je El-
Medzlis el-E’la li el-Su'iin el-Islamijje objavio 1971. godine u Kairu. To dje-
limi¢no izdanje Te'wilata obuhvata kompletno poglavlje El-Fatihe (str. 5-29)
i poglavlje El-Beqare (str. 30-317) do 134. ajcta. Pri editovanju, autori su
koristili tri razli¢ita rukopisa i to:

1. Kopriilii, MS. No. 48 (No. 17) koji sc ¢uva u Kairu (Dar cl-kutub,

No. 873), a koji je napisao Ahmed Muhammed Yusuf el-Khalidi el-Safadi
(umro 818 h.).

2. Fotokopija koja se ¢uva u Dar cl-kutub cl-masrijjch, No. 6 i broj 27306,
koja sadrzi tri djela. Ovaj rukopis je potpuno sacuvan osim prve folije; napi-
sao ga je Mustala ibn Muhammed ibn Ahmed potice iz 1165 h. godine.

3. Originalni manuskript u jednom tomu gdjc je pocetak svakog ajeta napi-
san crvenom tintom i jasno Citljivim rukopisom. Na marginama tog ma-
nuskripta nalaze se komentari i obja$njenja. Autori napominju da je ovaj
manuskript bio osnova za njihovu cdiciju, jer je kompletan i jasan.
Maturidijeva tefsirska mctoda jc originalna. Karakterizira je tumacnjc

13 M.M. Rahman Introduction, str. 42-43)
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Kur'ana ajet po ajet, ali vrlo ¢esto pojedini ajct se objasnjava pomocu neko-
liko drugih ajeta koji sc odnose na datu temu. To nas navodi na zakljucak da
je Maturidi vise vodio racuna o predmcinom sadrZaju Kur'ana u cjelini nego
li o pojedina¢nim leksi¢kim, gramatickim ili historijskim zna¢enjima, $to je
bila uobic¢ajena praksa njegovih prethodnika.

Znacajnija strana Maturidijeve metode u tefsiru jeste njegov racionalni prist-
up tumacenju Kur'ana. On tu metodu naziva te‘wil, da bi je razlikovao od
tradicionalne metode (zefsir), pretpostavlja tumacenje Kur'ana na striktno
isnad principu.!* Baveci se tefsirom, Maturidi jc Zelio postici dva cilja. Prvo,
nastojao je razumjeti svaki kur'anski ajet u njegovom historijskom, doktri-
namom i, gdje je to bilo potrebno, gramatickom znacenju i, drugo, Zelio je
to znacenje usporediti s odredenim kelamskim ucenjem svoga vremena,
naroc¢ito s mu'tezilijskim, te na temelju tog njegovog razumijevanja pobijao
je suprotna kelamska misljenja,0dnosno iznosio jec svoje vlastito misljenje o
tom kelamskom pitanju temeljeci ga na racionalnim dokazima. Maturidi je
rijetko koristio hadith za tumacenje Kur'ana. Pa i onda kad ga je koristi,
¢inio je to koncizno citirajuci samo onaj dio hadtha koji sc tice predmeta o
kojem je raspravljao i koji je imao potvrditi njegovo misljenje. Opcenito go-
voreci, Maturidi je u svom djelu Te'wildt nastojao pokazati da Kur'an nije
stati¢ana i u vremenu zaledena poruka, vec dinamic¢na Bozja rije¢ koja se
krece u vicmenu i s vremenom. MoZda je on bio prvi medu ranim sunnits-
kim ucenjacima koji je shvatio da muslimani u Kur'anu moraju naci poticaj
za intelektualnu snagu koja bi ih jaCala i vodila prema rjc$avanju njihovih
suvremenih socijalnih, politi¢kih, ckonomskih i doktrinarnih problema. Uk-
ratko, Maturidijev razum nije samo primao poruku Kur'ana, ve¢ je na njen
poziv pozitivno odgovarao.

Pored Te'wilat el-Qur'an, Maturidi je napisao i traktat Risdla fi ma jedzizu
el-wagqf ‘alejhi fi el-Qur'an, u kojem kazc da postoji pedesct i dva mjesta u
Qur'anu gdje, ako bi ¢ovjek namjerno stao dok ga udi, izagao bi iz vicre.!’
Rukopis tog djela se nalazi u slijedecim bibliotckama:

1. Hadzi Mahmud, Istanbul, MS. No. 892/2, (f. 179a - 179b

2. Kopriilii, MS. No. II1, 705, ff 44a - 44b

3. Paris (Biblioteque Nationale) MS. No. 6367, (f. 13 - 14

4. Shehid Ali, MS. No. 2790/6, ff. 59a - 59b

5. Talat, mag., Istanbul, MS. No. 940, ff. 167 - 168

6. Y. Teb. Istanbul, MS. No. 146/4, {f. 102a - 105a !¢

14 Vidi Von Manfred Gotz, ,,Maturidi und sein Kitab Ta'wilat al-Qur'an“. u Der Islam, 41. 1965,

sir. 27-70.
15 M.M. Rahman, Introduction, sir. 44;
16 Thid
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Kelam

Pa ipak, Maturidi se najvise bavio islamskim teoloskim pitanjima, o ¢emu je
napisao vi$e djela. Evo naslova tih djela koji se spominju u razli¢itim izvori-
ma hanefitskih tabegata."’

1. Kitabbejanel-wehm el-mu'tezila

2. Kitabreddewa'il el-edilleh li el-Ke'bi

3. Kitab redd tehdhib el-dZedel li el-Ke'bi

4. Kitab redd we'id el-fussaq

5. Redd kitab we 'idel-fussaq Ii el-Ke'bi

6. Redd el-usiil el-khamseh 1i Ebi Muhammed cl-Baahili

1. Kitabel-redd 'alael-Qaramita

8. Kitab el-redd 'ala usil el-qaramita

9. Kitabel-redd 'ala furi'el-qaramita

10. Redd kitab el-imam li be ‘del-rewafid

11. Kitatel-meqalat

12. Kitabel-tewhid

Nazalost, samo je posljednje djelo Kitabel-tewhid sa¢uvano i to u samo jed-
nom primjerku rukopisa koji se ¢uva u Biblioteci Kembridzskog univerzite-
ta (The Library of the University of Combridge) No. Add. 3651. Fethllah
Khulejf je editovo Kitab el-tewhid na temelju tog jedinog rukopisa i dao ga
objaviti 1970. godine u izdanju Dar el-Magriq, Bejrut.!8

Kitab el-tewhid pocinje s objasnjenjem da teqlid (oponasanje ili nekriticki
pristup) pitanjima vjere nije valjan, te naglasava razum kao mjerilo za izna-
lazenje doktrinamog temclja. Nadalje, Maturidi navodi da su Sem’i ‘Agl dva
osnovna izvora religijske spoznaje, dok su Sem’, Hissi Nazar izvori za
spoznaju predmeta u prirodi. Tako je Maturidi vjerovatno prvi sunnitski
mutekellim koji je sistematski definirao teoriju islamske teoloske spoznaje i
na taj nacin usmjerio kasniji razvoj islamske teologke misli.

Osnovni cilj Kitab el-tewhida je uspostavljanje islamskog ortodoksnog teo-
loskog misljenja. Da bi ostvario taj cilj, Maturidi se trudio da sacuva ori gi-
nalno znacenje Kur'ana i vjerodostojnost tradicionalnog aspekta islamske
doktrine, ali je pri tome uvazavao i znacaj razuma kao sredstva za proma-
tranje islamskih doktrinamih pitanja.

Maturidijev zadatak u Kitab el-tewhidu je dvovrstan. Prvo je trebalo iznutra
ocistiti islamsko vjerovanje od svih vrsta ultratradicionalnog poimanja, koje
je iskljucivalo razum i utapalo se u ¢isti antropomorfizam, ali i ultraracional-
nog koje je zanemarivalo tradiciju i ogranic¢avalo se suhim racionalizmom. i,
drugo, trebalo je odgovoriti na sve vanjske izazove dualizma Srednje Azije i
one koji su dolazili s uvodenjem greke filozofije u sistem islamskog
misljenja. Moze se reci da je Maturidi dobro poznavao metodu i znacenje

17 Vidi biljesku br. 7. .
18 O kriti¢koj analizi ovog izdanja vidi: Van Hans Daiber, , Zur Erstausgabe von al-Maturidi, Kitab
el-Tawhid“, u Per Islam, 1975, str. 299-313.
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dualizma pa je i njegova kritika tc doktrine bila uspjcsna. Mcdutim, njegovo
poznavanje gréke filozofije je bilo manjkavo, pa je i njegova rasprava filo-
zofskih pitanja u Kitab el-tewhidu povrina. Pa ipak, trcba reci da je Maturidi
prvi sunnitski teolog koji je primijctio znacaj filozofskog pristupa tcoloskim
pitanjima i koji je odredena filozofska rjeSenja integrirao u sistem islamske
teoloske misli. Naravno, kao dosljedni sljedbenik islamske tradicije, on je
mnoge filozofske pretpostavke kritikovao i odbacio. Jer Maturidi je prije
svega bio i ostao klasi¢ni teolog svoga vremcna.

Na kraju Kitab el-tewhida Maturidi raspravlja o razli¢itim znacenjima izraza
Islam i Iman. Ukratko, Maturidijevo djelo Kitab el-tewhid jc Summa Theo-
logica rane sistemati¢ne islamske ortodoksne teologije.

Maturidijev utjecaj u kelamu i tefsiru (vec smo rekli da njegov utjecaj u fighu
nije bio tako znacajan) nije bio izravan vec posredan. Razlog za to je vjcro-
vamo tezak i nerazumljiv stil njcgovog arapskog i njegovo naglasavanje ra-
cionalne metode koja u to doba nije imala veliku podr§ku zbog stigme
mu'tezilitskog racionalizma od koje su bjcZali islamski ortodoksi. Tako je
Maturidijevo ucenje ostalo dugo vremena nczapazcno. Na znacaj njegovog
ucenja prvo je ukazao Ebi el-Ma'inel-Nesefi (umro 1114), zatim Eba Hafs
'Umer el-Nasefi (umro 1142), Nir ¢l-Din cl-Sabuani (umro 1184), Eba el-
Berekat el-Nesefi (umro 1310) i mnogi drugi pristalice njegova ucenja.
Najznacajniji doprinos za islamsku teoloSku misao Maturidi je dao svojim
originalnim naporom sistematiziranja islamskc ortodoksne doktrine i
uvodenjem razuma u postupak i strukturu islamskog teoloskog promatranja.
Njegov doprinos tefsiru ogleda se u tome $to je dozvolio, ali i precizno defi-
nirao, aktivnu racionalnu interpretaciju Qur'ana umjcsto pasivne isndd intcr-
pretacije, koja je bila dominantna u njcgovo doba.

Maturidijeva metoda u kelamu je znacajno utjecala i na razvoj suvremene
kelamske misli, naro¢ito na poznatog cgipatskog uc¢enjaka Muhammeda
Abduhua (umro 1905).

U toku svojih studija (Abduhu) je stekao $iroko i precizno znanje o orto-
doksnoj teologiji, tako da se u njegovim pisanim radovima mozZe jasno vid-
jeti ne samo utjecaj Ghazalija vec i Maturidija. U stvari, u slucaju pitanja o
kojem se razli¢ite $kole nisu sloZile, Abduhu je izgleda prihvatao radije
Maturidijevo nego li Ghazalijevo misljenje - na g)rimjer o pitanju da li je
moguce spoznati dobro i zlo neovisno od objave.!

" Medutim, Maturidijev utjecaj na razvoj suvremenc islamske teoloske misli

nije ni izdaleka izu¢en. Bilo bi posebno zanimljivo da se izuce tragovi tog
utjecaja na islamsku tcoloSku misao kod nas.

‘Iz navedenog moze se zakljuciti da se Maturidi vrlo aktivno bavio razli¢itim

islamskim znanostima, ali da mu je kelam bio u sredisStu njegovog raz-
misljanja. To se najbolje vidi iz spiska svih djcla koja mu se pripisuju:

19 Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age 1798-1939, Cambridge University Press, Cam-
bridge, 1962.

86 "




1. Kitab te'wilat ehl el-Sunnch (Te'wilat el-Qur'an]
2. Risaleh fimaia jedzazu el-waqfu ‘'alcjhi ficl-Qur'an
3. Kitab me'akhidh el-$cra'i fiusal cl-figh

4. Kitab el-dZedel fi usal cl-figh

5. Kitabme'akhidhel-scra'i'ficl-figh

6. Kitab el-usal ili Usal el-did (ili el-figh)

7. Kitabbejanel-wehm cl-mu'tezila

8. Kitabredd ewa'il el-cdillch li el-Ke'bi

. Kitab redd tehdhib el-dZedcl Ii cl-Ke 'bi

10. Kitab redd we'td cl-fussaq

11. Redd kitab we'idel-fussaq li cl-Ke'br

12. Redd el-usil el-khamseh i Ebi Muhammed cl-Bahili
13. Kitabel-redd 'lael-Qaramita

14. Kitab el-redd 'ala usal el-qaramila

15. Kitabel-redd 'ala furid'el-qaramita

16. Reddkitabel-imam li be'del-rewafid

17. Kitabel-meqalat

18. Kitabel-tewhid

19. Wesaja we munadzat (naperzijskom)

20. El-'Agideh (kontroverzna autenti¢nost)

21. Risaleh fiel-tewhid

22. Serh el-figh cl-ekber(kontroverzna autenticnost)

\O

23. Serhel-ibanch 'an cl-usil cl-dijanch (takoderkontroverzne autenti¢nosti)
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Summary

Abil Mansur al-Maturidi (ca. 235/850-333/944) was an original Muslim
thinker who lived and worked in the post-formative, classical age of Islamic
civilization. That was a pcriod when only the serious and outstandingly
bold minds of the Muslim scholars dared to scarch for new possible roads
in their intellectual go-ahead. Al-Maturidi was one of them who took up the
challenge of his time and scored great points in diffcrent fields of Islamic
thought by the final round of his rational adventure.

For al-Maturidi the challenge had two overall dimensions. First, the vindi-
cation of the total teaching of Islam against potential external attacks of all
sorts of dualism as well as Judaism and Christianity and, second, the con-
solidation of the Islamic doctrine itself which had been alrcady severely
shaken by the diametrical opposition of brutal traditionalism of the
Anthropomorphists and dry rationalism of the Mu'tazilites. To meet them,
he stretched his sober mind mainiy into three arcas of Islamic learning,
namely, to the sciences of principles of Islamic jurisprudence (Usil), of ex-
egesis (Tafsir) and theology (Kalam). However, his special attention was
centered around the theological issues of his time to which he mostly devot-
ed his exegetical writing as well. This is why his name was attached as the
eponym to a special Sunnite theological school.

This paper presents al-Maturidi's salient writings in the arca of Usil, Talfsir
and Kalam, and explains his influence on the overall development of Islam-
ic theological thought.
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Muharem Omerdi¢

AL-FERGANI I NJEGOVA QASIDA AL-AMALI

U nastojanju da nasim ¢itaocima priblizimo akaidsku literaturu koja se nala-
zi na arapskom jeziku do sada smo mogli progitati nekoliko vrlo znacajnih
traktata iz ove temeljne islamske nauke, koja je potka svih drugih islamskih
znanosti.! O kracim i $irim studijama i zna¢ajnijim ¢lancima i osvrtima iz
akaidske nauke objavljenim na nagem jeziku ovdje je nemoguce govoriti s
obzirom na njihovu mnogobrojnost, zbog Cega bi vrijedilo tome posvetiti
poseban rad, u kome bi se dala analiza svih tih pokusaja i nastojanja.?
Takode bi bila neophodna bibliografija tih radova.

U nasim medresama do drugoga svjetskog rata akaid se izucavao iz udz-
benika i djela na arapskom jeziku, koja su bila nedostupna $irem krugu
Citalaca. Taj nedostatak se lagahno i postupno otklanja, tako da ¢emo uskoro
imati u prevodu sva djela ili udzbenike koji su se izu¢avali u tim medresama
iz podrucja ove nauke, $to ima nesumnjivi znacaj za daljnja istrazivanja i
nasu ukupnu duhovnu bastinu.3

Qasida al-Amali je djelo u stihu koje se niz godina izuc¢avalo u najvecem
broju nasih medresa, npr.: Gazi Husrev-begovoj medresi u Sarajevu?, El¢i
Ibrahim-paginoj medresi u Travniku,® Sultan Ahmedovoj medresi u Zenici,
Behram-begovoj medresi u Tuzli, Bihackoj medresi, Cazinskoj medresi, u
Medresi u Pojskama kod Zenice,® Karadoz-begovoj medresi u Mostaru itd.
Uz ovo djelo se koristio Komentar od 'Ali al-Qaria Daw-ul-me'dls li bad-il-

1 Al-Maturidi, An-Nasafi, Abu Hanifa, Ibn Tajmiyya, Al-A§'dri i dr.

2 Prije nekoliko godina bilo je planirano obiljezavanje stogodisnjice Rijaseta, u sklopu ¢ijeg pro-
grama je trebalo istraziti razna podruéja islamskih znanosti i doprinosa u nas. Meni je bilo palo u
obavezu obrada doprinosa u akaidskoj nauci. Sakupio sam vrijedan materijal, ali nakon odustajanja
od obiljezavanja tog datuma i navedeni materijal je i dalje nesreden i neobraden.

3 Ja sam do sada objavio Al-Mauwridijev Traktat o islamskom vjerovanju, An-Nasafijev Akaid, pred
Citaocima je prevod Bed-u al-amaliye i u rukopisu je pripremljen prevod Qaside an-Nuniyye.

4 Prema kazivanju h. Fejzullaha ef. Hadzibajrica Bed-u al-Amaliyu i Qasidu an-Nuniyyu je predavao
hfz. Hamdi ef. Berberovié.

5 Nezr ef. Elkaz, muderris u Travniku, rodom iz Prusca kod D. Vakufa.

6 Predavao Dervis cf. Spahic, muderris iz Pojska kod Zenice.
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amdli, kao i neka druga djela dostupna tadagnjim muderrisima primjerena
planiranom nastavnom programu tog predmeta.

Qasida al-Amali po obimu je malo djelo od 67 normiranih distiha kroz koje
su na majstorski stru¢an i nadahnut nacin izloZena glavna pitanja islamskog
vjerovanja (akaida): O BoZijem tevhidu, atributima, vjerovjesnistvu,
mu’dZizama, islamskoj eshatologiji itd.

To nije tipi¢no knjizevno umjetnicko djelo u stihu, koje strogo ima svoj
pocetak, sredinu i kraj, koje se razvija polazeci od inspiracijskih poticaja da
bi se do$lo do zaokruZene jedinstvene sadrZzajne strukture. Da nije prvog i
poslednjeg stiha, u kojima se, prirodno, govori o razlogu pisanja djela i
izrazava veli¢anje i pohvala vrijednosti samog inspiracijskog poticaja, sva-
kim njenim stihom bismo mogli zapoceti nizanje. S druge strane, stihovi se
medusobno preplicu i, u svoj svojoj ljepoti, tematski naslanjaju jedan na
drugi .Zeleci zaokruziti sliku o al-Amaliji moZemo kazati da je ona sastavlje-
na od distiha koji imaju, sami po sebi, koherentnu zna¢enjesku strukturu.
Pisac Al-Amalije je 'Ali ibn 'Usman SiradZuddin al-USf al-Fargani al-Hanaff,
um. 569/1173. godine.” Ismail-pasa al-Bagdadi navodi da je umro 575. h.
od kuge, da je u fikhu slijedio hanefijsku pravnu $kolu i bio dobar pravnik.?
O njegovom Zivotu se skoro niSta ne zna. Uglavnom se proslavio po ovom
djelu. U daleka i nesigurna vremena, bez odgovarajucih podataka u izvori-
ma, nije moguce prodrijeti. Takvih slu¢ajeva ima mnogo, jer autori sami o
sebi nisu nidta kazali, pa ako njihovi savremenici nisu o0 njima ne§to potpu-
nije ostavili, ostale su buduce generacije uskracene znac¢ajnih informacija.
Tako se ¢esto deSava da pred sobom imamo znac¢ajno djelo a da jedva zna-
mo ko mu je autor, a kamo li da ne$to vi$e znamo o njegovom Zivotu, radu i
djelovanju.

Zbog oskudnih podataka o Zivotu, radu i djelu Al-Farganija, moZemo samo
kazati da je, i pored uvjerenja da je on bio daleko plodniji pisac od onoga
¢ime danas od njegovih djela raspolazemo, napisao sljedeca djela:

1. Qasida al-Amali, koja se spominje pod raznim imenima.

2. Guraru al-ahbar wa duraru al-as’ar, djelo koje sadrzi izbor od hiljadu
hadisa rasporedenih u stotinu poglavlja.1?

3. Al-Fatawa as-Siradziyya, zbirka njegovih fetvi.!!

4. Masariqu al-anwar wa Sarhu nisgbu al-ahbar.

5. Nisdbu al-ahbdr li tazkirati al-ahydr fi muhtasari Gurar al-ahbdr.

7 Brock. G I, 429-430; S I, 764-765.

8 Esmau-l-muellifin, Istanbul 1951, I, 700. Ima misljenja da je umro 660/1261. (HH, br. 733);

575/1179 (Dobraca, Katalog, 1, 67-395 i dr.

9 Pojavljuje se u §tampi vrlo rano, na Istoku i na Zapadu. U zbirci znaéajnih tekstova Medimu'a mu-

himmat al-mutin u Kairu se Stampa i ova kasida 1273, 1281, 1295 i 1323.h., u Singapuru 1295.h., u

Delhiju 1317.h. u prevodu i prepjevu ha hindu od Mevlana Nazir Ahmed Hana, i mnogo puta kasnije,

sve do nasih dana.

10 Manuskript ovog djela se nalazi u Berlinu (Ahlwardt, br. 1/1330), Kairo (Katalog, sir. 444) idt.

1 H. Halifa kaze (br. 8767) da je ovo djelo zavrieno u Usu 569/14. avgusta 1173. Stampano je u
Kalkuti 1243. h. Brockelmann spominje jos dva izdanja ovog djela.
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6. Jawdqit al-ahbadr.

Al-Farganija kratko spominje 'Abdulqadir ibn abu al-Vafa al-Qursi u djelu
Al-Dzavahiru al-mudietu fi tabaqati al-hanafiyya.1? Dijelo je Al-Fargani na-
pisao 569/1173. godine i naslovio ga Al-Qasidatu al-lami‘a ar-tawhid, poz-
natije pod naslovima: Bad-u al-Amali ili po pocetnim rije¢ima Qasidatu
Jeqitlu al-'abd.™® Spomena o djelu i autoru ima i w Madzmu'atu muhimmar;
al-mutin ** i u marginalnim biljeskama Safinatu an-nadza' od Selima ibn
Sumejra.’ Na indijskim prostorima ovo djelo je prezentirao Mevlevi Mu-
hammed Nazir Ahmed Han. ' Koliko je dozivjelo izdanja tesko je reci, jer
je interes za ovom Qasidom bio Ziv sve do nasih dana. O prepisima da i ne
govorimo, jer je njih toliko u raznim bibliotckama u svijetu da ih je nemo-
guce prebrojati.

Isto tako, brojni su komentari na ovu Qasidu o kojima se u izvorima daje
obilje podataka. Medu najstarijim se spominje Komentar od Muhammada
ibn Bakra ar-Razya, pisca Tuhfatu al-muluka (660/ 1262) pod naslovom al-
Hidayatu min al-i'tiqadi li kasrati nef'i bayna al-'ibad.\

U istanbulskim katalozima kao poznati komentar ovom djelu spominje se
Al-Dav-u al-lami' od 'Ali ibn Sultan Muhammed al-Qdari al-Harevi
(um.1014/1605), koje je napisao ¢etiri godine prije svoje smrti u Mckki.!8
Ovaj komentar na turski jezik preveo je Husni-efendija 1204. h. U Kairu je
Stampan jedan komentar Al-Amalije od nepoznatog pisca (1309.h.) pod
naslovom Tuhfatu al-¢'alii. Takode su stampana dva komentara na ovo dje-
lo na perzijskom jeziku pod naslovom Nazmu al-leali, jedan od Muhamme-
da Beha$ Refikija (1869), a drugi od Ahmeda Dervize Nenkerharija (Lahor,
1891.1 1900.). Poznat je takode komentar na turskom Jjeziku pod naslovom
Marrahu al-me’ali od Ahmada 'Asima Ajnitabija, (Istanbul, 1304.h.) i ko-
mentar od Islambulija od koga se jedan primjerak manuskripta ¢uva u Gazi
Husrev-begovoj biblioteci u Sarajevu (R-1102,2). Takode postoje komenta-
ri: od Karasija,"” od Bergilija,° od nepoznatog pisca,?! od Muhammada ibn
Sulajmana al-Halabi al-Rajhani pod naslovom Nehjetu al-lelali li Sarh Bed-
u al-emdli,** od Ebu Fadla al-Nalasti Iftihara®® od Mustafe ibn Jusufa ibn
Murada Eyyubi-zadeta - Sejh Juje (1651-1707) pod naslovom Badru al-

12 Slampano u Hajderabadu 1332.h., 1, str. 367-368.

13 ZDMG., br. 16, sir. 865; FLUGEL, 111, 94; Brock.,I, 429; ZEITERSTEEN, 152,25; F.Spaho,
Arapski, persijski i turski rukopisi, 1, Sarajevo 1942, str. 58.

14 Kairo 1273, 1295 i 1323.h.

15 Singapur, 1295.h.

16 Delhi 1317.h. Djelo je preveo na jedan od lokalnih jezika.

17 GAL ], str.383.

18 §Lampano: Istanbul 1293.h.;Bombaj 1295.h.;Delhi 1884. U Gazi Husrev-begovoj biblioteci u
Sarajevu ima preko dvadeset manuskripata ovog komentara. ‘

19 GHB, Sarajevo, R-1102, Dob. 1, 428.

20 GIB, R-2677, Dob. 1, 433.

2l GHB, R-1287, Dob.1, 433; R-1737,Dob.1, 187;R-3559,Dob.1, 436; R-1753,Dob.1,481,na araps-

kom,R-3936,Dob.1,432 na wrskom.

22 GHB,R-1611,Dob.1,430.

23 GHB,R-3630,Dob.],487.
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me'ali serhu Bed-u al-emali fi al-'agaid,** od Muhammada Sukrija na turs-
kom jeziku,25 od Fadla al-Karabagija, na ¢iji komentar je glose napisao Sejh
Jujo® i brojni drugi komentari ove Qaside.

U mnogobrojnim bibliotckama i arhivima mogu se naci prevodi ove kaside,
posebno na turskom i perzijskom jeziku, od poznatih i nepoznatih prevodio-
ca,? §10 upucuje na zakljucak da se, zaista, radi o djelu od velikog znacaja i
vaZnosti, za kojim je bila zainteresirana naucna javnost od vremena njego-
vog nastanka pa do danasnjih dana.

Prevod ove Qaside je nastao 1985. godine u vrijeme nasih redovnih aktiv-
nosti u Gazi Husrev-begovoj biblioteci u Sarajevu, a na poticaj dra Ahmeda
Smajlovica, profesora akaida i islamske filozofije na Islamskom teoloskom
fakultetu u Sarajevu, koji je namjcravao, nakon objavljivanja ovog rada i
prevoda djela, sa svojim studentima proucavati ga. Posto on nije vise medu
zivima i ovim putcm mu iskazujem duZnu zahvalnost.

24 Orjentalni institut u Sarajevu, 57/5ili 237, 2, rukopis iz 1100/1688-9; M.landzic, Knjizevni rad
Bill Muslimana, Sarajevo 1934.9.

25 Srampano u Istanbulu 1305.h.

2 Autograf ovog djcla se nalazi u Arhivu Hercegovine u Mostaru pod br.R-334,2.

27 Npr. Ahmed ibn Mustafa Lali (971/1563), Terdzume Qasideiu Bed-u al-amali bi-1-turkiyya (G113,
R-3630); od nepoznatog pisca prevod Jaqulu al-‘abd na persijskom jeziku (Arhiv Hereegovine,

R- 510,7), iwd.
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‘Ali ibn 'Usman SiradZuddin al-Fargani
QASIDA BAD-U AL-AMALI

1. Nakitih ja, rob Allahov,! u Bed-u al-Amaliji svojoj,
struku bisera o jednoti Gospodarevoj.2

2. Oduvijek je Stvoritelj svijeta ¢itavoga,’
1 opisan svojstvima savrienstva uzvisenoga.*

3. On je vje¢no Zivi i Kreator svega,
On je Istina, Svemocni i Uzviseni.’

4. Po Njegovoj volji se desava dobro, ¢ak i zlo ruzno,
mada je nezadovoljan s onim $to je besmisleno.®

! Iskazuje svoje uvjerenje i malenkost naspram velicine Boga. Robovanje Bogu, u pravom smislu tc
rijeci, predstavja potpunu predanost Njemu, ziveéi u skladu sa Njegovim zapovijedima i zabranama.
To robovanje iskazuje se kroz aktivni zivol a ne fatalisticku pasivnost. To je vrhunska sloboda...

2 Ibn ebu Hadid veli:

Allahami! Musa, Isa i Muhammed nisu znali,

a ni Dzibril, iako sc do uzvisenog odredista penje,

ni prosta dusa, ni zdravi um - ne znaju I'voju sustinu,

osim da si Vjecan i jedini!

Vjerovanje u Allahovu jednotu (tewhid) dusa je islama, temelj islamske akide i osnova svih vjemickih
aktivnosti, tj. da je sve u ime Boga. Islamski tewhid je vrhunsko poimanje vijere. (Usp.: al-Maturidi,
,» Iraklat o islamskom vjerovanju®, Islamska misao, 7/1985, br. 76, str. 20; an—NasvafT, »Akaidu an-
Nasafi®, Glasnik VIS, 48/1985, br. 6, str. 676; 'Ali ibn Sultan Muhammad al-Qari, Sark al-Amali, Is-
tanbul, 1316.h.,str. 3.)

3 Bog je vjecan. Bio je Stvoritelj i prije stvaranja ovoga svijeta. Po ucenju sunnija, ko bi tvrdio da
Bog nije bio Stvoritelj prije stvaranja ovog svijela, zanijekao bi Ga. Al-Maturidi konstatuje: WSvijet
ima svog stvoritelja (Sini’) koji je vjecan. Kada Stvoritelj ne bi bio obuvijek bio bi pocetan (nastali),
4 nastald mora imati onoga ko ga je stvoro...* (Ibid, 20).

Uéenje o slucajnom nastanku svijeta u islamu je neprihvatljivo. Takode, uéenje materijalista
(dehrijjuna). ,,Zar su oni bez Stvoritelja stvoreni ili su oni sami sebe stvorili? Zar su oni nebesa |
Zemlju stvorili? Ne, oni nece da vjeruju.* (Kur'an 52,35-36). Nase poimanje svijeta ne moze sc ute-
meljiti na ,slucaju*. Danas ne postoji ozbiljan naucnik koji bi se usudio braniti coriju slucajnog nas-
tanka Covjeka i svijeta. Svakim danom sve je vige onih koji upucuju na postojanje stanovitog nauma,
stanovita Uma u pozadini pojavnog svijeta koji nas okruzuje. Mikrobiologija je utvrdila da se obliko-
vanje zivih stanica, velikih molckula, protcina ne moze protumagiti bez odredene strukture planiranja.
Zadubivsi se u scbe, otkrivamo znakove o postojanju duhovnog, neumrlog nacela. Kao o sc svijet ne
mo7e proumaciti ,,slucajem®, ni ¢ovick sc, isto tako, ne moze proumaciti samo fizikom i hemijom.

4 Zdravim rasudivanjem d sc ustanoviti da postoji razlika izmedu Stvoritelja i stvorenja. T'c razlike,
medutim, su ncpojmljive. Bog ni po Bicu ni po atributima nema slicnosti sa stvorenjima. On je
savrien!

5 Zivol je atribut Bica. Nezamislivo je da nije ziv onaj koji stvara. Takav stav je i o drugim atributi-
ma: znanju, volji, moci itd. Kaderije i mutezilije imaju drugadije stavove, prije svega poricu navedence
atribute. Gomji stih iznosi stav sunnija i daje odgovor na suprotna misljenja. (Takode vidi stav al-
Gazalija i ibn Rusda u: Nedim al-Dzisr, Vijerovanje u Boga u svijeilu filozofije, nauke i Kur'ana, Sara-
jevo, 1984, str. 63-64).

6 Nista se ne moze desiti nimo Bozije volje. Medutim, sa nekim djelima On nije zadovoljan. Ovo je
stav al-Mauwridija koji potkrepljuje Kur'anom (6,125 i 72,30). Usp. ,Traktar...”, ibid, str. 21. kao i
an-Nasalfi, ,,Akaid...", ibid, str. 677.
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|
| a ni nesto drugo izvan Njegova bica.”
‘} 6. Svojstva Bica i kreacije, sva,
od praiskona su i imuna od nestajanja.’
i 7. Kazemo za Allaha: Nesto, ali ne kao nesto drugo,
I i Bicem koje je izvan svih Sest strana 1°
8. Ime nije nesto drugo od Imenovanog,
tako su shvatili oni koji zdrav razbor imaju.!!
9. Moj Gospodar nije ni materijalan, ni tjclesan,
I niti je neko cijelo, ni dio necega.'?

i | |

} | 5. Allahova svojstva nisu Njegovo bice,
‘

\

| ;

i 7 Ovo pitanje je stalna tema u akaidskoj nauci. Autor je izlozio stav ehli-sunneta. Ebu Hanifa mu je
i prvi dao navedenu formulaciju a kasniji autori su je ponavljali. Tako ¢l-Maturidi veli: ,,Boziji atributi
i nisu On, a ni ncito drugo mimo Njega, kao npr. boja u neéemu. Atributi nisu nastali, bilo da se radi o
ity atributima stvaranja ili o atributima Bica.”“ (Ibid,20). Isto misljenje daje an-Nasafi. (Ibid, 676). Ovu
tesku formulaciju ,,da atributi nisu identicni sa Bozanskom sustinom, niti su razliciti od nje” pokusao je
razjasniti i pojednostaviti sluzedi se negativnom mutezilijskom dijalektikom koja u krajnjoj liniji potice
od neoplatonizma. (Fazlur Rahman, Duh islama, Beograd, 1983, str. 137) Nas poznati nauénik Hasan
al-Qafl al-Aghisarit (1544-1616) u svom djelu Rewdatu al-dzannat fi usili i"ligadat veli: ,Njegova svo-
jstva nisu isto 8o i Njegovo Bide, jer nije moguce da svojstvo bude isto $to i bice koje ima 10 svo-
jstvo, a nisu ni potpuno nesto drugo, jer prems obicaju upotrebe rijeci, kad se kaze 'drugo’ razumijeva se
drugo licc osim prvog, a svojsivo nije lice, e prema tome, ne moze ni biti nesto potpuno drugo...
Vjerovatno je na al-Qafin stav o Bicu i atributima reagovao na§ poznat pjesnik iz Dobruna kod
Viscgrada Vahdcti oznacavajuci takvo FeZONOVANJE Priaziim govOrom; nerazumijevanjem Bozije jednoce
i ukupnog uéenja o tevhidu i egzistenciji. (Vidi, dr Muhaovned Hadzijahi¢, ,,Hamzevijska sckia i njen
osniva¢ Hamza Bosnjak", Zivot, 25/1976, br. 1, str. 88). “avode vidi nas rad, ,,Pitanje Bozijih atributa
u djclima Ebu Hanile®, Islamska misao, 2/1980, br. 19, s1r.1%-19.

8  Vidi na$ rad, ,,Pitunjc Bozijih atributa u djclima Ibu Hanife®, ibid, str. 18-19; Hilmo Necimarlija,
. Allahova svojstva-negativna ili negirajuca®, Preporod, 10/1979, br. 4/204, str. 3

9 Abu Hanifa sc prvi pojavljuje sa stavom: LJAllah je Nesto®, pa kaze: ,,0n je Nesto, ali ne kao druge
stvari. 'Nedto' oznacava Ono §to sigumo opstoji bez tijela, supstancije, oblika, granica, suprotnosti, pri-
like i lika.* (Fikh-al-akbar®, Islamska misao, 2/1979, br. 13, str. 10.) Ovay problem je povlacio zivu
polemiku izmedu maturidija i mutezilija. Maturidin stav je: ,Misljenje o '‘Neéemu' podrazumijeva shva-
lanje egzistencije, ali ne u formi tijelal® Potom dodaje: ,,Ono 810 ne postoji nije nista’, cemu je supro-
an stav mutezilija. ¢ Traktat...”, ibid, str. 21.) Dzchmije drze neshvatljivim opisivanje Boga kao
Nesto jer 1o daje mogucnost uporcedivanja sa onim $to je ‘nesto’ drugo i sto je stvoreno.

(Ali al-Qari, Sarhu al-Amali, sir. 6)

10 Ovo je odgovor mutezilijama i kaderijama koji kazu: Bog je na svakom mjestu! Takode i
muscbbihijama i kerramijama na njihovu tvrdnju: Bog sc nalazi na Arsu! Mcdutim, Allah je Gospodar
svakog mjesta, On je stvorio Ar§ i ne ovisi 0 njemu... (Ibid, str. 7). At-Tahavi o pitanjc razrjesava jed-
nostavno i efikasno: ,,Allah je izvan granica, poimanja, uslova, dijelova i stvari. Ne ogranicava ga Scst
strana kao 3o je slucaj sa ostalim stvorenjima. (Abu Dza'far at-Tahavi, JTahavijev akaid®, Islamska mis-
ao, 8/1986, br. 85-86, str. 7).

11 [me i imenovani su jedno, veli Maturidija, kako sc 10 vidi iz ajeta: ,,Hvali ime Gospodara svoga...”
(Kur'an: 87,1), jer kad bi se to odnosilo na nckog drugog a nc na Njega, naredba bi se odnosila za hva-
lenje nekog drugog mimo Allaha Uzvisenog. Neki vele, nastavlja al-Maturidi, da je ime nesto drugo a
ne On, shodno Bozijim rijec¢ima: , Allah ima najljepsa imena.” (Kur'an: 7,180), jer kad bi On bio St i
Njegovo ine, kazu oni, doslo bi do visebrojnosti Bica... (,,Traktat®, ibid, str. 20) Ibnu al-Dzema'a veli
da je cuo od svojih profesora da su se ¢udili kako je moguce da se razumni ljudi razilaze oko ovog pi-
tanja... (Sarhu al-Amili, str. 7)

12 Al-Maturidi o ovome veli: ,,Stvoritelj niti je akcident niti supstanca. Supstanca je korijen slozenih
akcidenata, atom koji s¢ ne dijeli, nije aktivan, niti ima mo¢ shvatanja i razmi8ljanja. Swvoritelj je je-
dan, sam po Sebi opstoji, posjednik je atributa koji su, neshvatanjem nekih, suprotni jedni drugima.
Nemoguce je da Stvoritelj bude fonniran od slozenih cgzistenata ili da On bude 'njedra’ u koja sc
smijestaju stvorenja i akcidencije. On je nepojmljiv kao tijelo... (,Trakat...”, ibid, str. 20)
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10. Priznajemo umom svojim postojanje jednoznacne supstancije,
ali ipak, ne upustajuci se u opise toga, moj rode.!?
11. Kur'an nije stvorenje uzvi§enog Gospodara,
Vec je pravi govor Njegov, bez rijeci i jezika.1
12. Allah je Gospodar Arsa i iznad Arsa,
bezmjestan je, neopisiv i neovisan od bilo ¢ega.'?
13. Milostivom Bogu niko i ni3ta ne sli¢i,
Uporedivanja se ¢uvaju, redom, svi muslimani.!®
14. UzviSeni Gospodar je vje¢an, a ne vremenit,
jer ne podlijeze dimenziji vremena, niti kakvih stanja.l”
15. Moj Gospodar nema potrebe za Zenama,
nema poroda, ni Zenskog, ni muskog.!8
16. Allahu nije potreban pomaga¢, a ni branioc kakav,
On je sm Sebi dovoljan, Veli¢anstven je i Uzvisen.!®

13 An-Nasafl kaze: ,Svijet u svom totalitetu je proizveden. Prema tome, svijel je u osnovi supstanci-
Ja 1 akcidencija. Svijet supstancije je onaj koji bivstvuje sam po sebi, a moze biti slozen kao tijelo ili
Jjednoobrazan (jednoznacan) kao atom koji je nedjeljiv.” (,,Akaid..., ibid, str. 676). Ehli-sunnetski
naucnici, koji su se bavili ovim pitanjima, utvrdili su postojanje nedjeljive egzistencije, koja je spoji-
va sa drugim egzistencijama a sama je nedjeljiva. Najortodoksniji o ovome nisu htjeli raspravljati
drzeci to novotarijom (bid'a), filozofskom i mutezilijskom zamkom. U jednom manuskriptu u Gazi
Husrev-begovoj biblioteci u Sarajevu (R-6740, fol. 80b) stoji ova zabiljeska: »Supstancija ('ajn) ne
postoji po sebi. Ili je sastavljena (murekkeb) $to odgovara tijelu (dzism), ili nije sastavljena, pa je dio
(dzuz’), koji je nedjeljiv, a to je atom.“

14 Polemike o Kur'anu kao Bozijem govoru nastale su kada su mutezilije uspostavili tezu da je
Kur'an stvoren i nastao. U akaidskoj nauci ova rasprava ima znacaj i svoje mjesto. Ibn Tajmija je os-
porio stav mu'tezilija i es-'arija 0 ovom pitanju, valorizujuci misljenje selefista. Njegova formulacija
ide do tvrdnje o bitnom govoru Boga... Raspravu o ovom pitanju vidi: Al-Maturidi; Traktat...*, ibid,
str. 21; at-Tahavi, ,,Akaid...*, ibid, str. 6; Abu Hanifa, ,Fikhu al-akbar®, Islamska misao, 2/1979, br.
13, str. 10.

15 Istiva’ Arsa*“ tretira Kur'an na sedam mjesta. To je tajna Ciju sustinu covjek nikada nece saznati.
Ne moze se podrazumijevati kao sjedenje na Arsu, jer bi to vodilo lociranju Boga, §to je apsurd. Vise
vidi nas rad: ,Pitanje istiva-a“, Islamska misao, 2/1980, br. 20, str. 27, kao i: 'Abdul’' aziz Muham-
mad as-Salman, Al-Kavasifu al-dzaliyya, Rijad, éetvrio izdanje, sir. 269-281.

16 Smatramo ispravnim stanoviste Selefa, koji su nejasnc i dvosmislene ajete i hadise tekstualno
prihvatili. Um prihvata razliku izmedu Stvoritclja i Njegovih stvorenja, Njegovih i njihovih svojsta-
va, le da je ta razlika nesrazmjema i neuporediva. Medutim, kada se umu postavi pitanje: Kakav je
Allah?, on ostaje zapanjen od samog pitanja, ne moZe da kaze bilo ita, jer je odgovor izvan granica
svijeta u kojem razum uspjesno djeluje. Kona¢no, nemoguce mu je da shvati bit materijalnog svijeta
oko sebe, razne fenomene, simé svoje bice i dusu, a kako da pojmi Apsolutnog? Sire vidi nase ra-
dove: ,,Musebbihijska frakcija i njeno uéenje®, Islamska misao, 7/ 1985, br. 77, str. 18-23; , Jedullah u
shvatanju Abu Hanife", Islamska misao, 2/1980, br. 20, str. 26, kao i: Muhammad al-Gazali, 'Aqidatu
al-muslim, Kairo, 1960, str. 40-42.

17" An-Nasefi veli da On ,,nije kompleksan niti konaéan, nije opisiv agregatnim stanjima niti se moze
kvantitativno odrediti, ne moze se locirati niti smjestiti u vremenske tokove i nije antropomorfan.*
(,,Akaid...” ibid, str. 676, takode: at-Tahavi, , Akaid...*, ibid, str. 6)

18 Autor se osvrée na vjerovanje kricana i mekanskih idolopoklonika. Kur'anski stav je jasno izrazen
u ajetima: 5,73 1 75; 17, 40;43,19. Vidi sire: al-Gazali, 'Aqidetu al-muslim, ibid, str. 51-96.

19 Usp. biljeske br. 17 18.

Ibnu al-Dzema'a veli da autor ovim stihom pobija vjerovanje kricana, idolopoklonika i dualista-maga
koji vjeruju u dva bozanstva. Kur'an veli: ,,Allah kaze: Dvojici bogova se ne klanjajte! - samo je jedan
Bog-, i samo se Mene bojte!“(16,51), kao i: 17,111.
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o3 Stroga je duznost vjerovati poslanike sve,

17. Usmirtice ¢itav svijet,20 potom novi zivot dati,?!
i svakome nagradu il' kaznu prema zasluzi odrediti.??
18. Na dobra djela uzvratice: d7cnnetima, nagradama,
nevjemi e kuSat' kazne u nesnosnim dzehennemima.
19. Dzehennem i dZenneti imaju trajan vijek,2*
stanovnici njihovi tu e ostati za navijek.?
20. V_]emICI ¢e vidjet Boga al' ne pitaj: Kako?
Zato pnmjer neces naci jer je umu neshvatlpvo
21. Najveca je to blagodat vidjet Njega, §ta ces§ vise,
i gubitak svima onim' okrenutim od Istine.’
22. Ono $to je bolje za covjeka, nije obaveza
na UzviSenog i Casnog Upucivaca.?

23

29

i meleke plemenite-od Allaha obdarene.

24. Vjerovati da je Pecat poslanik4 prvi od stvorenja,
i vjerovjesnik ¢asni, iz roda hasimijskoga.3!
25. Pejgamberski on je imam, u to niko i ne sumnja,

2 Usp. Kur'an: 3,185.

21 Usp. Kur'an: 23, 15-16; 22, 5-7. Takode: Mehmed Handzic, ,,Razlozi koji opravdavaju nuznost
ponovnog prozivljenja*, Glasnik VIS-a, 29/1966, br. 3-4, str.

92-100.

22 Usp. Kur'an: 2,134 1 139.

23 Usp. Kur'an: 3,136;29,58;39,74;18,105;24,39;27 4. itd.

2% Usp. al-Maturidi, ,, Traktat...,” ibid, str. 24

25 Usp. Kur'an, o patnjama: 10,81-82; 50,28-29;45,21.itd., o nagradama; 70, 38-39;16,32,45,21,itd.
26 Vidi: Fadlu-1-Kerim, ,,Gledanje u Allahovo uzviseno Bice", Islamska misao, 1/1979,br. 6. sir. 14-
17;Mehmed Handzi¢, llmu-1-kelam, Sarajevo, 1934, str. 30; al-Adzin, Kitabu at-tasdik bi an-nazari
tlallahi te'dla fi al-ahireti, Rijad, 1405.h.; an-Nasafi, 'Akaid...*, ibid, str. 676; al-Maturidi,
,,ITraktat...”, ibid, str. 20; at-Tahavi, ,,Akaid“, ibid, str. 6.

21 Usp. izvore po bilj. br. 26.

28 Bog je éovjeku dao punu slobodu u izboru vjerovanja ili nevjerovanja, pokomosti ili nepos-
lugnosti. Dao mu je razum, Objavu, vjerovjesnike... Usp. al-Maturidi, ,, Traktat...“, ibid, str. 22; an-
Nasafi, 'Akaid...“, ibid, str. 678. Sto se tice drugih pitanja, ljudski sud je relauvan nekad misli da
Je nesto dobro za njega a to bude lose, i obratno. Dobro dolazi od Boga, a 3to lose zadesi ¢ovjeka to
je posljedica njegove zloupotrebe Bozijih blagodati, odnosno nepravilne procjene u slobodnom djel-
ovanju.

29 Usp.: al-Gazali, 'Akidetu al-muslim, ibid, str. 195-220; Muhammed Abduhu, ,,Vjerovjesnistvo
‘Muhammeda, a.s.“, Islamska misao, 7/1985, br 83, str. 14-17; Handzi¢, llmu-l-kelam, ibid, str. 37-
57; Seyh Marsur Ubayd »+Al-imanu bi ar-rusul as-sabiqin“, Minbar al-islam, 35/1977, br. 8 str. 65-
66.

30 Sire vidi: Kasim Hadz¢, ,Kur'an o melekima® , Takvim, 1984, str. 35-57; Al-Majdani,
,,V_;erovanje u meleke 1 dzine", Preporod, 16/1985, brO_]€V1 17, 181 19, str. 4; Kasim Hadzig¢, ,,Iblis
nije melek”, Islamska misao, 2/1980, br. 22, str. 22-24.

31 Sire v1d1 M. Abduhu; Vjerovjesnistvo...“, ibid, str. 14-17; Ibrahlm Hodzi¢, , Kur'an o Muham-
medu, a.s.“, Preporod, 7/1976, br. 6/133, str. §aban Hodzi¢, ,,Kur'an je najveca Muhammedova a.s.,
mudziza,” Glasnik VIS-a , 2/1934, brojevi: 7,8,9,10., a postoji i separat.
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kruna ¢asnih i ¢estitih, bez njihovog protivljenja.?
26. Vjerozakon ¢e Mu trajat dok je svijeta i vijeka,
do Sudnjeg' ¢asa i odlaska s' ovog' svijeta.>?
27. Dogadaj miradZa, to je istina prava,
potvrden Kur'anom i hadiskim tradicijama.
28. Uistinu, svi su poslanici bili sa¢uvani
od grijeha, svjesnih ili nesvjesnih.3
29. Ni jedan od poslanika nije bio Zenskog roda,3¢
ni rob, niti lika pokudenoga.?’
30. I za Zulkamejna ne zna se da li je bio poslanik,38
i za Lukmana, pa, ¢uvaj se rasprave oko tog.%
31. Isa ce siguno doci®? i unistiti tada,

34

32 Timmizija biljezi sljedeci hadis: ,,Svi ¢e Boziji poslanici, od Adema pa do posljednjeg, biti na
Sudnjem danu pod mojom (Muhammedovom, a.s.) zastavom, ali se ja time ne uzdizem.*

Po jednom misljenju al-asfija (odabrani) se misli na evlije, prave alime, ehide i prave poboznjake, a
po drugom, misli se na sve ljude koji su se svojom éistotom i edno§cu uzdigli na stepen odabranih
ljudi. (al-Qari, Serh al-Amali, ibid, str. 18-19). Takode: Sejjid Hasejn Nasr, ,,Posljednji Poslanik i
univerzalni ¢ovjek®, Islamska misao, 5/1983, br. 50, str. 15-25; Resid Hafizovic, ,,Poslanicka nav-
Jestenja 'Radosne vijesti' o dolasku poslanika Muhammeda, a.s.“, Takvim, 1986, sur. 77-96;
'Abdulahad Dawud, Muhammad in the Bible, Kaiar, 1980; 'Abdulhalik Atijje Nusajr, ,Raniji vjerov-
Jesnci i objave najavili su Muhammedovo poslanstvo®, Islamska misao, 5/1983, br. 59-60, str. 30-
32.

33 Vidi, S.H.Nasr, »Islam-posljednja i praiskonska vjera“, Islamska misao, 7/1985, br. 83, str. 3-13;
M. Abduhu, ,,Vjerovjesnistvo Muhammeda, a.s.“, Islamska misao, 7/1985, br. 83, str. 14-17; Adem
Abdullah al-Eluri, ,,Nubuvvet i risalet kod sljedbenika islama,* Islamska misao, 6/1984, br. 72, str.
9-20. :

34 I danas su Zive rasprave o israu i miradzu. Ehli-sunnetski stav je: Poslanik ga je dozivio u bud-
nom stanju, duhovno i tjelesno. Vidi vie: 'Abdulhalim Mahmud, ,Isra i miradz kroz Kur'an i Sun-
net*, Islamska misao, 3/1981, br. 30, str. 32-37; Imnan N. Husejn, ,,Znacaj miradza®, Islamska mis-
ao, 6/1984, br. 64, sir. 14-16; Ibrahim Hodzi¢, ,,Svjetlo i glas miradza“, Glasnik VIS-a, 37/1974, br.
7-8, str. 298-302.

35 Al-Maturidi smatra da su vjerovjesnici bili saéuvani od velikih (kabair) grijeha a ne od malih.
(., Traktat...", ibid, str. 25.; al-Aluri,* Nubuvvet i risalet...”, ibid, str. 10-11.)

36 Stanoviste je svih akaidskih nauénika da ni Jedan vjerovjesnik nije bila zena. Ibn al-Andalusi
tunaceci kur'anski ajet: ,Mi smo i prije tebe samo ljude kao poslanike slali i objavljivali im - pitajte
sljedbenike Knjige ako ne znate -“ (16-43) smatra da su i neke Zene primale neku vrstu objave putem
meleka kao: Sara, majka Ishakova, a.s., Musaova, a.s., majka, Merjema... Drugi dodaju i: Hawwa,
Hadzera i Asija. Usp. A. al-Aluri; Nubuvvet i risalet...“, ibid, str. 11-12.

37 Al-Aluri, ibid, str. 12-13.

38 Vidi vie: ,,Ko je bio Zul-Kamejn?“, sa arapskog: A. Hukic, Glasnik VIS-a, 26/1963, br. 0-10,
str. 388-390.

Prema al-Aluriju, Zul-Kamejn je bio Boziji poslanik, na osnovu ajeta 18, 86-88. U Ibn Asakirovoj
zbirci hadisa se biljezi Poslanikova predaja: ,Ne znam o Zul-Kamejnu da li je bio vjerovjesnik ili
kralj?, (al-Alur, ,Nubuvvet i risalet*, .Islamska misao, 6/1984, br. 71, str. 22-23.)

39 Al-Aluri, ibid, str. 23. Lukman je bio Nubijac, cmac. Kur'an o njemu veli da mu je Allah dao
mudrost...(31,12-19).

40 Vecina komentatora Kur'an ajet 4,159 smatraju dokazom Isaovog ponovnog dolaska na ovaj svi-
jet. Tbn Tejmije drzi hadise o ponovnom dolasku Isaa, a.s., na stepenu tevatura. ('Abdul-aziz ibn
Abdullah ibn Bz i dr., ,Fetdwa 'an al-Mesih alayhisselam®, Medzelletu al-buhis al-islamiyyati,
12/1405, str. 108.) Takode vidi: Ibn Kesir, ‘Alamatu al-Qijame, Kairo, 1980, str. 105-111; an-
Nasafi, “Akaid...”, ibid, str. 687.
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napasnog Dedzala, podlog smutljivca.#!
32. Keramet evlije moguc je na ovom svijetu,
to je istiniti dar odabranom ¢ovjeku.*
33. Velija, bilo kog vremena, ne moze nadmasiti,
plemenite pejgambere u stepenu i casti.*3
34. Es-Siddiku pripada prvenstvo jasno,
pred drugim ashabima! To govorim glasno.*
35. I al-Faruku, u vrijednosti, naprijed se mjesto daje,*
ispred Osmana Zunnilrejna, cijenjenog zeta Poslanikova.*® . "
36. A on, Zunnurejn, u prednosti je i vredniji, /
od neustragivog junaka Alije, lava i delije.4’
37. A Alija, nakon Osmana, slijedi po vrijednosti,
iznad svih drugih ljudi koji ce iza njega doci.*®
38. Iskrena AiSa, znaj, ima prednosti ncke,
po svojstvima svojim od Fatme az-Zehre.*
39. Jezid je mrtav, pa ga nece proklinjati,
niko osim onog ko Zeli rovariti.

41 Pojava Dedzdzala se smatra predznakom propasti svijeta. Vidi: Ibn Kesir, ibid, str. 65-104; an-
Nasafi, ibid, str. 687.

42 Usp.: al-Matunidi, ibid, str. 25; an-Nasafi, ibid, str. 683.

43 Usp. al-Aluri, ,,Razlika izmedu nubuvvela i velajeta®, Islamska misao, 6/1984, br.72, str. 20.

44 Usp. Kasim Hadzi¢, ,,El-hulefau-r-rasidun, Preporod, 6/1973, brojevi: 12,13,14,15,16 i 17, str.

10; al-Maturidi, ibid, str. 26.

45 Hafiz Muhammed-Hamdi Pandza, Hazreti Omer, I-II1, Sarajevo 1933-1935; al-Maturidi, ibid str. |
26; Sayh Hafiz ibn Ahmad Hakemi, Al-'Aqidetu al-islamiyyatu, str. 95. |

46 Prema Osmanu je Vjerovjesnik gajio posebnu paznju. Za njim su bile dvije Vjerovjesnikove

kcerke. Ipak mu to nije pribavilo prednosti nad Omerom, r.a. Poslije Omerove tragiéne smrti Osma-

na je za halifu izabralo $estoclano Savjetodavno vijece.

47 Osmanove osobine i njegov doprinos islamu dali su mu vece prednosti nad Alijom u procesu
izbo ra za Omerovog nasljednika.

48  Tzuzimajuéi trojicu njegovih prethodnika. Siije mu daju prednost nad svim ashabima a najek-
strem niji (gulat) ga uzdizu na stepen veci od poslanickog, ¢ak ga proglasavaju bozanstvom.

49 Al-Maturidi prenosi razlicite stavove o gornje dvije liénosti, po kojima jedni daju prednost Aisi a
drugi Fatimi. (Usp. ,, Traktat...“, ibid, str. 25) Tahavijev stav je odabran: ,,Ko lijepo govori o drugov-
ima Resulullaha, a.s., njegovim cestitim zenama i njegovom Cestitom potomstvu, bez i najsitnije
mrlje, udaljio se od licemjerstva.* (,,Akaid®, ibid, str. 8) Licemjeri su pokusali unistiti ugled Aise,
r.a.,, o ¢emu govori Kur'an, kao i Fatimin opisujuci je kao gramezljivu za o¢evim nasljedstvom.
Vjerovatno je, zbog toga, ovo pitanje uslo u akaidsku literaturu. (Takode vidi: K. Hadzi¢, ,,Ehlul-
bejt-porodica Muhammeda a.s.”, Preporod, 11/1980, brojevi od 16 do 24, sir. 8; dr Ahmed el-Hufi,
,.Ehlul-bejt fil-Kur'ani-l-kerim*, Minber al-islam, 35/1977, br. 11, str. 22-24).

30 Prema stavu ehli-sunneta on je grijesnik. Jezid sin Muavijin je postao halifa 680. godine a umro
je tri godine kasnije. Njegove su trupe na Kerbeli masakrirale hz. Huseina i njegovu pratnju. Siije,
haridzije i mutezilije zahtijevaju njegovo proklinjanje zbog nemilosrdnog odnosa prema Poslaniko-
voj, a.s. porodici.
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40. Iman oponasatelja je sasvim ispravan,
ovaj stav je na dokazima utvrden.’!
41. Ko ima zdrav razbor nema ispriku za neznanje,
o Stvoritelju onog sitnog i nepregledne vasione.?
42. Kasno je na smrtnom ¢asu reci: Vjerujem!?
ukoliko je Zivot protekao sa nevjernim stremljenjem.3
43. Dobra djela nisu sastavni dio imana,
niti nuZni ogranak naseg vjerovanja.>
44. Ni nevjerstvom i otpadni$tvom nije se ogrmuo,
onaj ko je zinaluk, ubistvo ili kradu izvrsio.5
45. Ko kaze da ce napustiti vjeru trenutka nekog,
Kuku njemu, izgubio ju je tog momenta istog.%
46. Izgovaranje bogohulne rijeci, makar ne osjec'o tako,
ako je svjesno re¢eno izvodi iz viere, svakako.5
47. Vjerniku u stanju pijanstva ne ubraja se u nevjerstvo,
nesvjesno buncanje i naklapanje njegovo.

31 Tu se misli na one koji prihvataju vjerovanje bez dokaza. Po al-As'ariju dokazi su nuzni a za al-
Gazalija relativni. Prema mutezilijama vjerovanje oponasatelja malo vrijedi. Vecina ehli-sunnetskih
autoriteta iman oponasatelja drze potpuno valjanim

.32 Razum je pomagac vjere a tradicija (Kur'an i Sunnet) su njezini stubovi. Cilj akaidske znanosti
Je trasiranje puta do spoznaje Allaha i Njegovih atributa, priznavanje istinitosti Njegovih poslanika
na osnovu ¢vrstog uvjerenja u kom se, oslonjena na dokaze, dusa smiruje a ne na osnovu slijepog
imitiranja, veli Muhammed Abduhu u uvodu svog Risalatu at-tawhid-a

33 Ovo je kur'anski stav 4,18.

Al-Bagavi u Tefsiru tumaceci ovaj ajet smatra da nema vrijednosti kajanja grijesniku kada smrt ugle-
da, jer uslov je pokajanja ne vracalti se grijehu...

3 A$-Safi u sastav imana ubraja i vricnje dobrih djela dok Abu Hanifa smatra iskreno uvjerenje (at-
tasdiq) jedinim uslovom a al-Maturidi mu pridodaje i izjavu vjerovanja (al-igrar). Sire vidi:
»Trakiat...”, ibid, str. 22; Ahmed Hursid, ,,Tevhid, iman i 'amel - osnovne pretpostavke islama*,
1986, str. 17-30.

55 Za navedena tri grijcha Serijatom su propisane kazne kao vid ,iskupljenja“. Ehli-sunnet ne pripi
suje nevjerstvo osim za $irk, suprotno haridzijama i mutezilijama. Uz iskreno pokajanje veliki gri-
jeh postaje mali...

56 Qvakav je stav al-Maturidija koji kaze: ,,Ko bi kazao da ce narednog dana postati nevjemik, is-
tog Casa postaje nevjernik samim ¢inom svog nevjemickog iskaza, makar u biti ne bio takav, jer je
Lo ucinio svojevoljno.* (,,Trakiat...“, ibid, str. 24)

Sa drugim grijesima nije takav slucaj. Sama namjera u¢initi grijeh ako se ne realizuje, nece biti grije-
ha, kao $to se istice u jednoj Poslanickoj izreci: ,,Ko naumi pociniti jedan grijeh pa ga ne uradi, nece -
mu sc upisati grijeh, a ako ga uradi, upisace mu se samo jedan grijeh.“

57 To je znak ponizavanja vjere i omalovazavanja vjerskih svetinja. Kod vecine islamskih nauénika
bogohulne rije¢i izgovorene bez prisile izvode iz vjere. Za 1o nema ispriku ni neznalica. Neki smatra-
Ju da bogohulna rije¢ ne izvodi iz vjere ako je srce ostalo vjerno. Za ovakve, medutim Ibn al-
Dzama'a i mnogi drugi ne nalazi nikakvu ispriku. (Sarhal-Amali, ibid, str. 33)

38 Kufr je svjesno i dobrovoljno poricanje, psovanje, omalovazavanje i nipodastavanje vjere i nje-
nih institucija. Covjek u pijanom stanju nema razbora. Prednjeg stava je vecina nauénika al-

maturidijske akaidske skole na éclu sa osnivacem.(Vidi, , T'raktat...* ibid, str. 24)
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48. Nepostojece ne postoji, za opazanje nije,
kao znanje o mladaku koji se rodio nije.
49. Postojece nije kao nastajuce, shvati!
Ovo je ispravan stav, pa ga treba znati.%
50. Pojedeni haram,nafaka je, k'o i halal,
makar svako ne prihvatio moj zakljucak.%!
51. U grobovima ce o jedinosti moga Boga,
biti ponaosob pitana svaka osoba.5?
52. Zanijekanje Boga i za grijehe, ma ko oni bili,
KuSat ce kaznu u grobu, jer su ruzno postupali.
53. Ulazak ljudi u dZennet dobrotom je Boga,
o vi koji se nadate u rahmet Opceg Milosnika.**
54. Polaganje ratuna nakon prozivljenja, to je hakk,
da ne bude kasno, nek se za ovo pripremi svak-%

63

59, Nepostojece nije nista“ kaze an-Nasafi, a Sajh Muhammad Abduhu: “Govoriti 0 spoznaji nemo-
guceg znadi koristiti se metaforom, jer objekat istinske spoznaje mora obavezno imati postojanje pre-
ma kome se formira ta spoznaja. Nemoguce, medutim, nije ove kategorije, kao $to se vidi u
rasudivanju o njemu, a formalno ga je um izmislio da bi predstavom o njemu bio mogué razgovor u
teorijskom smislu. ,, Nesto kasnije veli:* Apsolutno nepostojece ne postoji, niti ce postojati ikad.
Cak ni umu nije moguce predociti njegovu stvarnost postojecem... (Risalatu at-tawhid, Kairo, peto
izdanje, str. 35.) Mutezilije nepostojece (ma'dum) drze utvrdenom moguéom ¢éinjenicom...

60 Autor potvrduje ehli-sunnetski stav suprostavljajuci se mutezilijama koji ove dvije kategorije sma-
traju jednom, nedjeljivom.

61  Stav maturidija vidi: , Traktat...*, ibid, str. 22.

62 Na§ poznati naucnik Hasan Kafi al-Aqhisari (um.1616) u svom poznatom djelu Niar al-jagin veli:
,»Ucenje o ispitu u grobu od strane dva meleka je na osnovu autoritativnih predaja. Kada nekoj predaji
bude potvrdena njena nesumnjiva vrijednost i istinitost, kao §to je Objava, to je duznost prihvatiti i
vjerovali, ne upustajuci se u bespotrebne rasprave. Razum nije autoritativan da prosuduje o kakvoci
zagrobnih iskusenja i uzivanja, ispitivanja umrlih u grobu, jer ponovni kontakt duse sa tijelom nije
primjeren ovosvjeskom njihovom odnosu, vec je to povracanje duse u svoje tijelo u grobu na neki
drugi nacin izvan ovosvjetskih spoznaja obzirom da ¢e tijelo biti prozivljeno tek na Sudnjem danu.
Postoje tri ,kuce” ljudskog obitavanja: dunjaluk, zagrobni svijet i Buduci svijet. U svakom od njih
Allah je dao zakone primjerene za taj svijet...“ (Rukopis br. 4579/1, Orjentalni institut u Sarajevu,
str. 70-71)

At-Tahavi istice: ,,Vjerujemo u meleke Munkira i Nekira koji ce u grobu umrle ispitivati o Bogu,
Vijeri, Vjerovjesniku, kako su prenijeli Vjerovjesnikovo ucenje njegovi ashabi... itd.

63 Tahavija veli: ,,Grob je dzennetska basca ili dzehennemska provalija. Al-Kaff dodaje: ,,Ovo razum
ne moze pojmiti iako je to potpuna istina...Treba znati da je kazna ili uzitak u grobu nesto razlicito
od naseg poznavanja tih stvari u dimenzijama ovoga svijeta... (Nav. rukopis, str. 71)

Takode vidi: Ibrahim Ridanovic, ,Je li zagrobni Zivot samo duhovni ili je duhovni i tjelesni, Glas-

- nik VIS-a, 27/1965, br. 3-4-, str. 89-96; isti, Zivot poslije smni“, Glasnik VIS-a, 48/1985, br. 6, str.

587-591; Ebu A'la al-Mawdudi, ,.Zivot poslije smrti*, Takvim, 1978, str. 45-53; isti, ,,Vjerovanje u
Zivot poslije smrii®, Takvim, 1982, str. 54-59

64 Muhammed, a.s., veli: ,Niko nece unici u dzennet po svojim djelima.” Rekose: ,,Zar ni ti,
Boziji poslanice?” Odgovori: ,Ni ja, bez Bozije milosti!* Ehli sunnetski stav je: Ulazak u dzennet je
po Bozijoj milosti a u dzehennem po Njegovoj pravdi. Po misljenju mutezilija, djela su od primar-
nog znacaja.

65 Usp. biljesku br. 63. Takode, M. Handzic, ,Razlozi koji opravdavaju nuznost ponovnog
prozivljenja®, Glasnik V1S-a, 29/1966, br. 3-4, str. 92-100.
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( 55. I podijelice se knjige djeld: nekom u desnu,

nekom za leda a nekom u ruku lijevu'®
56. Da ce biti vaganje djela, to je istina prava,
i da ce se, bez sumnje, prelaziti preko Sirata.%®
57. Treba se nadat’ u $efa'at dobrih lLjudi,
za teske grijesnike ¢iji su kao brda grijesi.®
58. Dovama se, IlCSlll’l’lrl_]lVO postiZe Zeljeni cilj,
al' u to ne vjeruju oni u kojih se pomutio razuma vid.”
59. Ovaj svuet jeste stvoren, a pramaterije $to se tlée
i ona nije postojala k'o i drugo $to pOStO_]le nije.”!
60. Dzenneti i dZehennemi, dakako, postoje, e
iimaju razlic¢ita stanja i pojave SVO_]e 7
61. Ko je umro sa vjerovanjem, to ¢e njega izbaviti
iz paklenog doma gdje ce zbog grijeha boraviti.”*
62. Ucenje o jednoti Allaha nanizo sam stihovima,

67

66 Tbn al-Dzema'a kaze da je duznost vjerovati u polaganje racuna na Sudnjem danu i u prijem
knjige djela u kojoj je registrovan ¢itav covjekov zivot i sve aktivnosti. Primanje tih knjiga je
utvrdeno Kur'anom (17,13;84, 7. itd.) Brojne mutezilijske sljedbe poricu ovakav kategoricki stav is-
lama. (Sarhu al-'akaid)

67 Usp. stavove at-Tahavija (sir.8) i an-Nasafija (str. 679).

68  Misljenje da je Sirat put kroz ovaj zivot je pogresno.

To je teznja onosvjetske ¢injenice poistovjetiti sa ovosvjetskim. Ovaj i Onaj svijet su bitno razliciti i
nemoguce ih je poistovjecivati 1 analogijom tumaciti. Vidi takav jedan pogresan sud u: Fadil Buk-
vié, ,,Kako preci preko Sirat-cuprije*, Preporod, 9/1978, br. 3/178, str. 16). Brojni su vjerodostojni
hadisi koji polvrduju postojanje Sirata.

69 Sefa'at je potvrden Kur'anom i Sunnetom. Postoji Sest vrsta §efa'ata. (Vidi, Sayh Hafiz ibn
Ahmad Hakami, Al-'Aqidetu al-islamiyyatu, sir. 58-59.)

U izvorima je utvrdeno i zagovomistvo dobrih vjemika. (an-Nasafi, ,,Akaid“, ibid, str. 680).

70  Znacaj dove potvrduje Kur'an (40,60) i brojni hadisi, kao: ,Na sudbinu moze utjecati samo
dova.” (Tirmizi) ,,guvaﬁe se dove (kletve) obespmvljcnog pa makar on ne vjerovao, jer njoj nema
zapreke. (Ahmad i dr.) ,,Dajite poklone vasim umrlim.” Upitase ashabi: ,,A kakav je za njih pok-
lon?* Odgovori: ,,Dova i sadaka.* Mutezilije smatraju da dova ne moze uticati na anuliranje kazne,
niti ona ima efikasnost na sudbinu vec¢ umrlih ljudi. Njihov stav se smatra pogresnim.

Takode vidi, A.Ponteba, ,,Rije¢ dvije o sudbini®, Takvim, 1982, str. 29-38.

7 Usp. al-Maturidi, ,, Traktat..., ibid, str. 20; Nedim al-Dzisr, Vjerovanje u Boga..., ibid, str. 62.

Ibn Rusd smatra da je Bog iz neke materije stvorio ovaj svijet. (Fasl-al-meqal). U sliéna razmisljanja
je zapao i Ibn Tufajl. 'Abduhu ne smatra nevjernicima one koji zagovaraju takva stanovista mada
isti¢e njihovu gresku u pocetnim stadijima razmisljanja o tom problemu, jer su se vise oslonili na ra-
zum nego na autoritet tradicije.

72 Njihovo postojanje potvrduje Kur'an i Sunnet. Vjerovanje u gajb/nevideno je duznost. (Usp.
Seid Smajkic, ,,Vjerovanje u gajb/ nevideno®, Takvim, 1984, str. 17-23; 'Abdul' aziz 'Atiyya, Al-
'Aqida al-islanfiyya fi al-mirdat, Alcksandrija, nedat., str. 109.

73 Ebu Hurayra prenosi hadis: ,,Dzennet ima sto stepeni...” (Buharija) Usp. 'Abdullatif 'Asir, Ne
‘imu al-dZannali fi-l-Qur'ani wa as-Sunnati, Kairo, nedat.

Takode dzehennem ima sto stepeni. Usp. A. 'Atiyya, ibid, str. 116-120.

74 Prema ehli-sunnetu vjernik-teski grijesnik ako umre bez pokajanja nece vje¢no ostati u
dzehennemu, suprotno stavu mutezilija i haridzija koji vjeruju da grijesenje izvodi iz vjere. Uz iman

svaki je grijeh oprostiv. (Usp. Sarh al-Amali, sir. 44).
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umilnoga sadrzaja ko6 ¢arolija dopu$tena.’s
63. Koji razveseljuju, veseljem ugodnosti, srca,
i okrepljuju dusu k'o hladna voda sa studenca.”®
64. Uronite u stihove ove u¢enjem i vjerovanjem,
Za §to Ce te biti nagradeni Allahovim darovanjem:7?
65. Budite na mojoj strani, pisca Qaside ove,
i sjetite me se zrackom hajir-dove svoje.”®
66. Mozda ce mi oprostiti Allah dobrotom Svojom,
i darovat srecu na vje¢nom Svijetu onom.”
67. Evo i ja, neprekidno, Uzvisenog Boga molim,
za sve one koji me daruju dovama svojim.%0

75 Autor je ovu Qasidu o tewhidu nakitio najljepsim rijecima, u stihu, tako da je ¢italac dozivljava

kao ¢udo, ili kao sihr dozvoljeni, kao sto je Poslanik rekao: , Neke vrste iskaza su kao sihr. Autor

kaze da je ovaj njegov sihr (iskaz, qasida) dozvoljen, jer je njime zelio da na najljepsi nacin izlozi

ucenje o tewhidu.

76 Vjernik sa uzitkom &ita §tiva o svojoj vjeri. Autor kaze da onaj ko bude ¢itao ovu Qasidu ée biti
okrijepljen....

77U Qasidi su iznesena najvaznija pitanja akaida. Citaoc treba biti pazljiv i sa razborom i raz

misljanjem citati stih po stih...

Ovo je bio obicaj mnogih islamskih pisaca da na kraju djela mole za hajr dovu ¢italaca.

7% Mozda ce skrusena i iskrena dova smjernog Gitaoca ove Qaside biti primljena i postati razlog
Bozijeg oprosta i obilnih nagrada autoru, na Ahiretu.

80 Moleci za ¢itaoce zaduzuje ih da se i oni za njega na isti nacin mole.

78
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AL-FARGANI AND HIS QASIDA AL-AMALI
Summary

Before the Second world War the Islamic belief - Akaid as a school subject
in our madrasas had been taught mostily from texbooks written in Arabic.
Qasida al-Amali used to be one of the primary works to serve this purpose.
It consists of 67 verses, which are written in a highly competent and in-
spired manner -and which explain the basic points of the Islamic belief -
Akaid. It is not a standard literary-poetic work consisting strictly of an in-
troduction, expostition and conclusions. It is rather a work in which, on the
one hand, each verse represents a whole of its own, both in terms of the
language and the contents and, on the other hand, is only one bead tightly
tied with the rest into a necklace, so that all the beads, though each having a
value of its own, taken together are in an unbreakable corelation.

We know little about al-Fargani's life. On the basis of the available literary
legacy of the only thing we can say is he left tell the best story of their au-
thor, in the first place being the Qasida, which is given here in translation
together with the necessary notes.
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Dr Omer Nakicevic.
vanredni profesor

VRSTE NAUCNIH DISCIPLINA O HADISU
ILI
TERMINOLOGIJA HADISKIH ZNANSTVENIKA

Hadisu, kao posebnoj znanosti u islamu, posvecena je u islamskom svijetu
izuzefna pazZnja, a njegova prakticna primjena nasla je vrlo rano Svoje mjesto
u svakodnevnom Zivotu muslimana. Obiteljski zivot, odnos medu ljudima,
brak, odgoj, obrazovanje, kao i svi muslimanski obicaji i postupci vezani za
vjerski Zivot, bazirani su na hadisu ili su protkani hadiskim porukama.
Poznato je da je do pada nasih krajeva pod osmansku vlast, hadiska nauka
vec bila fundirana; sacinjene su glavne zbirke, a brojne pratece discipline
hadiske nauke vec uveliko su bile izu¢avane. To Je dalo povoda ranijim is-
trazivac¢ima da ustvrde da je hadiskoj nauci u ovim nagim krajevima pos-
vecivana neznatna paznja.! Medutim, $to vige proucavamo nase naslijede, to
sve vise uocavamo da su kulturni pregaoci iz ovih krajeva, primajuci islam,
1 obrazujuci se na vjerskim izvorima, bavili se i hadisom, ne samo kao dru-
gim islamskim izvorom, zakonom i njegovom pravnom primjenom,? nego i
njegovim pratecim nau¢nim disciplinama.

Mostarska skola? dala je veliki, ali, nazalost, jo$ uvijek nedovoljno prouceni
doprinos u izu¢avanju hadisa u nagim krajevima. U tom pogledu istakao se,
pored ostalih, muhadis Ahmed, sin Muhameda ili Mehmeda (Ahmad b.
Muhammad), koji je djelovao u X VIII stoljecu.

! M. Handzi¢ u svom radu KNJIZEVNI RAD BOSANSKOHERCEGOVACKIH MUSLIMANA,
Sarajevo, 1933, str. 7. i H. Sabanovic u radu KNJIZEVNOST MUSLIMANA BiH NA ORI-
JENTALNIM JEZICIMA, Svjetlost, Sarajevo, 1973, str. 68; E. Ce]ebi, PUTOPIS, Svjetlost, Sara-
Jjevo, 1967, str. 109. zastupaju takvo misljenje, dok M. T. Oki¢ u djelu BAZI HADIS MESELELE-
RI UZERINDE TETKIKLER JIstanbul 1959, ima suprotan stav Vidi str. 105-114.

2 Brojni su radovi koji tretiraju razna pitanja iz oblasti islamskog uéenja zasnovani na odrednicama

hadisa, objavljeni i na nasem jeziku, pa i kompletne hadiske zbirke.
3 Vidi vige: Dr O. Nakicevic, ARAPSKO-ISLAMSKE ZNANOSTI I GLAVNE SKOLE OD XV-
XVII VDEKA (Sarajevo, Mostar, Prusac), Sarajevo, 1988, sir. 149-188.
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Veliki broj alima iz Mostara nosio je ime Ahmed Mostarac, npr: 1. Ahmed
b. Mustafa Muezin-zade, Zijaudin, Mostarac (Amad b. Mustafa Mustafa
Muaddin-zade, Diyauddin el-Mostari, umor 1090/1686 ili 1097/1686, autor
djela ANIS AL-WAIZIN I MUHARRIR AL-QULUB; 2. Ahmed b. Mu-
hamed (Ahmad b. Muhammad b. Salim b. Mustafa al-Bosnawi al-Mostari,
umro 1190/1778), autor djela FATAWA-I AHMADIYYA; 3. Ahmed el-
Mostari (Ahmad Dizdar al-Mostari, otac Muhameda Emina Dizdara, direk- -
tora i rektora bivse Serijatske i sudacke $kole), koji se u dokumentima pod-
pisivao sa Ahmed el-Mostari i 4. Ahmed b. Muhamed (Ahmad b. Muham-
mad al-Mostari, doZivio 1162/1748, autor djela TANWIR AL-QULUB i
drugog, nesto kraceg, pod naslovom ANWA'U 'ILM AL-HADIT ili DIKR
ISTILAHAT ASHAB AL-HADIT.

Sli¢nost u imenima ovih znanstvenika iz Mostara dovodila je istraZivace u
nedoumice* Naslovi djela, vrijeme u kome su Zivjeli, pripadnost Mostaru,
zanimanjai naucne preokupacije takoder su doprinosili toj nedoumici.
Analizirajuci ove pojedinosti i poredeci dosada$nja saznanja o ovim
li¢nostima, navelo nas je na zakljucak da je Ahmed b. Muhamed, Mostarac,
o kome je ovdje rijec, osoba koja je do sada bila neidentifikovana, ili bar
malo poznata. Prema zapisima na pojedinim rukopisima moze se zakljuciti
da je djelovao u vremenu od 1122/1709. do 1162/1748, jer se potpisuje
1122/1709. na rukopisu SILSILE-I NAMA-I AN-NAQSIBANDIY YA,
a kod djela TANWIR AL-QULUB kaze: ,,... Ovo je zbirka lijepa i meviza
¢ista. Nazvao sam je TANWIR AL-QULUB MIN ZULMA AD-DUNUB
i podijelio na 91 poglavlje...” Na kraju djela stoji da ga je sastavio i napisao
Ahmed b. Muhamed Mostarac u ponedjeljak 24. gumada al-ula'a
1162/1748. godine. 4

Zanas je, u ovom slucaju, daleko interesantnija jedna zbirka od devet rado-
va u kojoj je i rad VRSTE NAUCNIH DISCIPLINA O HADISU ili, kako
ga na kraju djela autor naziva, TERMINOLOGIJA HADISKIH
ZNANSTVENIKA. Radovi ove zbirke tematski nisu povezani u jednu cje-
linu, a radeni su i zavrseni u toku nekoliko godina. Rad o hadisu je zavr$en
najvjerovatnije oko 1130/1717, jer su svi ostali saCinjeni dvadeset godina
prijeili poslije ovog datuma. Glavnina ovih radova je prepisana ili sacinjena
rukom ovog Mostarca, Ahmeda. Neke radove je datirao, a neke nije ni pot-
pisao. Posto je rukopis u ovoj zbirci kod svih radova jedan te isti, to nas na-

4 Dr Safvet-beg Basagic, BOSNIJACI I HERCEGOVCL..., Sarajevo, 1912, str. 152; M. Handzic,
KNJIZEVNI RAD..., Sarajevo, 1933, str. 11-13 i AL-IAWHAR AL-ATINA FI SU'ARAI BUSNA,
Kairo, str. 37; Dr H. Sabanovi¢, KNJIZEVNOST MUSLIMANA BiH..., Sarajevo 1973, str. 374-
352 i K. Dobraca, KATALOG ARAPSKIH, TURSKIH I PERZIISKIH RUKOPISA, Sarajevo 1963.
i 1979, sur. 1/456 1 11/161.

4a Rukopis broj 4652/5, list 68b - 72b, Gazi Husrevbegova biblioteka (GHB), Sarajevo.

4 Rukopis broj 4633, GHB, Sarajevo.
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vodi na zakljucak, da je djelo autograf, da je vecina ovih radova njegovo
djelo, medu koje spada i rad o hadisu pod naslovom ANWA'U 'ILM AL-
HADIT, ili kako ga autor na drugom mjestu naziva DIKR ISTILAHAT
ASHAB AL-HADIT. Ovome ide u prilog i to §to autor, dajuci ovakav nas-
lov radu, isti¢e da ima za cilj da navede terminc kojima su se kapaciteti ovih
naucnih disciplina sluZili u $vojim radovima i §to na koricama s unutragnje
strane prve korice stoji zabiljc$ka: ,,vlasnik i pisac (moZe i prepisivac) siro-
masni Ahmed b. Muhamed, Mostarac.* Kasnije je dosla u posjed Ahmeda
hadzi Dervi$-efendije Rikanovica i potom njegovom sinu Fadilu.’

Iz ovih radova Ahmeda b. Muhameda, Mostarca, moZe se zakljugiti:

- da je pisao na arapskom jeziku i da mu je arapski jezik bio bliZi nego tur-
ski;

- da je bio muhadis i dobar propovjednik (va'iz);

- da se obrazovao u Istanbulu i da je kasnije navracao u Istanbul;

- da je bio mislilac u oblasti tradicionalnih (an-naqliyya) znanosti i da je kao
predstavnik mostarske intelcktualne $kole, koju jako zapljuskuje sufizam -
(islamski misticizam, uslovno rc¢eno), svojim radovima se predstavio kao
opredijeljeni sufija. Najvjcrovatnije je bio pripadnik naksibendijskog tarika-
ta (kongregacije), jer jedan od devet radova u ovoj medzmui (kodeksu) go-
vori 0 nak$ibendijskoj silsili (Iozi).

Sadrzaj zbirke je od vclikog znacaja za pravilno razumijevanje ukupnoga
ideoloskog i nau¢nog stremljenja ovog autora. Kad je procitamo, lakse nam
je znati kakve su mu preokupacije i koje ga nau¢ne discipline, kao jednog
od predstavnika mostarske iniclcktualne $kole, posebno interesuju.

U djelu o hadisu autor je predocio hadisku terminologiju, poznatu u nagoj
praksi kao uvod u hadis. To je metod nau¢nog pristupa hadisu kao nauci i
on je najstariji naucni pristup u okvirima naseg jugoslavenskog podrucja. U
njemu se pisac, izmedu ostalog, zadrzava na sljedecim pitanjima:

- uslovnost seneda (lanca prenodcnja hadisa);
- kriterijum utvrdivanja autenti¢nosti jednog hadisa;

5 Rukopis broj 4652, GHB u Sarajevu sacinjavaju djela:
- AL-MUHTAR MIN KITABI AT-TAIBIR T ILM AT-TADKIR, napisao Muhammad
ibn Abi Bakr ar-Razi. Prepisao u Istanbulu 1133/1720 Ahmad b. Muhammad al-Mostari. (L.la - 51b)
-ANWAU'ILMALHADIT ili DIKR ISTLAIIAT ASHABI AL-HADIT; sve ¢injenice govore da je dje-
lo naseg Mostarca, Ahmeda. (L. 54b - 60b)
-TAFSIRU QAWLUHU TA'ALA, ZAHARA AL-FASADU FI AL-BARRI WA AL-BAHRI*;
Prepisao Ahmad b. Muhammad 1128/1715.
-TARIQATU TALQIN DIKRI ISMI AD-DAT'ALA TARIQAT AN-NAQSIBANDIYYA (na turs-
kom). Napisao 1133/172
- SISILE-I NAMA-I AN-NAQSIBANDIY YA; prepisao Ahmad b. Muhammad 1122/1709, L. 68b -
72b.
- FI AL-ADWIYA WA AT-TA'MA ...; napisao muhadis Aba al-Qasim iz Nisabura. Autor govori o
lije¢enju i ishrani na osnovu, po n_|cgov0J kriti¢noj procjeni, VJLrodoslo_]mh hadisa. L. 75b - 78b.
-RISALA [T AL-AMAL BI RUB'T AL-MUQANTARAT: napisao Gamaluddin al-Mardani. L. 79a -
89b.
-TALHIS AL-BAYAN FI'ALAMA'T MAIDI AHIR AZ-ZAMAN. Napisao 1131/1718. L. 90b - 92a.
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- vrste hadisa;

- glavne hadiske zbirke;

- kriterijumi vrednovanja autenti¢nosti Jjednog hadisa i _

- terminologija hadisa uopce, bez koje ne moze ozbiljnije ulaziti u ovu oblast
ni jedan znalac, npr. pravnik u koristenju i upotrebi hadisa u izdavanju prav-
no valjanih migljenja (fetvi) kod, islamskog i pouzdanog, interpretiranja ne-
kog aktuelnog pitanja za Poslanikovu ummu, muslimane.,

Rad je karakteristican i Po tome $to daje neka nova saznanja u domenu vrsta
hadisa. Ni ranija podjela hadisa, u nauci poznata kao prirodna, kako to nazj-
va Subhi Salih (Subhi as-Salih), podjela na pouzdane (as-sahih) i nepouz-
dane slabe (ad-da’ if), niti kasnija podjela na pouzdane, dobre i slabe 6 (as-
sahih, al-hasan i ad-da' if), nije u radu zastupljena,nego ih autor izlaze u jed-
nom nizu.

Cjelokupni rad podijelio je na dvadeset poglavlja. U prvom poglavlju govo-
1i 0 znacaju i kvalitetu seneda, uslovnosti prenosenja hadisa; u sljedecih
Osamnaest razraduje, pored ostalog, vrste hadisa; u dvadesetom, u teznji da
kompletira svoj rad, raspravlja o terminologiji hadiskih znalaca koja se ko-
risti kod izdavanja diploma (idzaza) mladim muhadisima'pod naslovom
DIKR ISTILAHATIHIM FI AL-IGAZA.

Rad je interesantan ne samo Sto potvrduje ¢injenicu da sy i ljudi iz nagih

plinama, nego i zbog toga $to autor, pa bilo 1o i informativno, tu donosi i
neka zapazanja koja s danas rijetko ili skoro nikako ne susrecu u udz
benicima ovakve vrste. Upravo zbog te interesantnosti 0vaj njegov rad don-
0simo u integralnom prijevodu.

Islamska etika zahtijeva da se vec u uvodnim napisanim rec¢enicama istakne
potreba ukazivanja da se sve radi u ime Boga, zatim da se istakne potreba
zahvale Bogu i Njemu da se upute molbe 72 milost Vjerovjesniku, milost
njegovu rodu i drugovima. Taj vid obaveze dosao je do izrazaja u ovom
traktatu naseg Mostarca, mada se Bozije ime dircktno nigdje ne Spominje,
To je ostvareno opisno, davanjem visokog stepena Vjerovjesniku sintag-
mom LI WALIYYIHI (Njegovu Miljeniku), tako da invokacija u ovom
tekstu uzima retoricki i poeticki vid.

Dio teksta koji je izravno zaokupljen naslovljenom temom pocinje rijecima:

Naucnih disciplina o hadisy ima dvadeset

PRVA VRSTA: USLOVNOST SENEDA (ASRAT AL-HADIT)

To je nesto sto u sebi nosi veliku vrijednost po misljenju hadiskih ucenjaka.
Sened (lanac prenosilaca) je sastavni dio vjere. ZadrZavajuci se na ovm pi-
—_—

6 Vidi Dr Omer Nakicevic, Uvod u hadiske znanost; HADIS I Sarajevo, 1986,str. 99,108-118
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tanju Abdullah b. Mubarek ('Abdullah b. Mubarak)” kaze:

,,Da nije seneda rekao bi ko hoce $ta hoce (da je hadis).*

Jednog dana Zuhri 8 je posjetio Ishaka b. Ebi Ferda (Ishaq b. Abi Fard)? i
Ishak poce da govori (na temu hadisa i dodade):

,»Vjerovjesnik!0 je rekao to i to, Vjerovjesnik je rekao to i to*.

Na to mu Zuhri srdito skrenu paznju rije¢ima:

,,B0g te ubio, Ibni Ebi Ferde! Kako se ti usuduje§ da citira$ hadise bez se-
neda. Prenosi$ nam hadise bez ikakva ograni¢enja, uzde ili ulara. Svaki ha-
dis koji nema seneda, on je kao kamila koja nema povoca, niti svoga gospo-
dara, kamila koja luta pustinjom. Isti je slu¢aj i sa hadisom ako nije prenijet
kontinuiranim i vjerodostojnim senedom od Vjerovjesnika ili nije preuzet iz
djela koji je sacinio neko od pouzdanih stru¢njaka. U protivnom nije doz-
voljeno prenositi takav hadis, jer je Vjerovjesnik rekao: ,,Prenosite samo
one hadise za koje ste sigumni! A ko namjerno slaZe na mene, neka sebi pri-
premi mjesto u paklu.“!!

Vjerovjesnik je ovim strogo definisao nau¢ni metod izu¢avanja hadisa i tra-
sirao put njegova preno$enja. Prema tome, svaki hadis koji.nema svoga se-
neda, ili nije preuzet iz djcla pouzdanog autora, odnosno svaki hadis koji se
veZze za Vjerovjesnika, a Cije je predanje nepouzdano, ne moze se prihvatiti.*
U slucaju da je trazena uslovnost dokazana i ostvarena, onda je, kako je
poznato, svaki hadis Ciji je sened tzv. ,,uzvi$eniji* (a'la), pouzdanije od dru-
gog hadisa. Ova uzvisenost seneda ostvaruje se:

a) Manjim brojem prenosilaca. Svaki hadis, u ¢ijem je senedu broj prenosi-
laca, izmedu posljednjeg prenosioca i Vjerovjesnika, manji, - on je pouzda-
niji od hadisa u ¢ijem je senedu broj prenosilaca izmedu Vjerovjesnika i
posljednjeg prenosioca brojniji.

b) Nauc¢nim ugledom i dokaznoscu prenosioca u oblasu hadisa. Svaki hadis
koji prenosi prenosilac cijenjen i ugledan u nau¢nim disciplinama o hadisu
pouzdaniji je nego hadis koji prenosi prenosilac bez tih kvaliteta, pa makar
taj prenosilac, koji nije znalac u oblasti hadisa, bio vremenski i bliZi Vjerov-
Jesniku od onoga koji je cijenjen i poznat. Isti je kriterij i sa hadisom koji
prenosi neko ko je stru¢njak u hadisu i sa hadisom koji prenosi neko ko nije

7 'Abdullah b. Mubarak (118/736-181/796) je istaknuti muhadis, istoricar i sufija. Napisao je brojna

djela iz oblasti hadisa, kiraela, istorije i tesavufa. Vidi F. Sezgin, TARIHU TURATI AL-'ARABI, prvi

svezak prvog toma, FT 'ULUM AL-QUR'AN WA AL-HADIT, prevod na arapski, Riyad 1403/1983,

str. 175.

8  Muhammad b. Muslim az-Zuhri zvani Ibni Sabah az-Zuhri (50/670-124/741) poznati muhadis.

Vidi DATRA AL-MA'ARIF AL-ISLAMIYYA na arapskom, prevod Muhammad Tabit al-Fandi i dr.

10/455-458; Isma' il-pasa al- Bdédddl HADIYYA AL-'ARIFIN, Istanbul 1955, 6/7. Buharija istice daje

Zuhri prenio hiljadu hadisa i da je prvi poceo sakupljati i biljeziti hadise na zahtjev Omera b.

'Abudul'aziza. Vidi M. Abu Zahwa, AL-IIADIT WA AL-MUHADDITON, Egipat, 1378/1959, prvo iz-

danje, str. 173.

9 Uizvorima meni dostupnim nisam uspio ustanoviti ko je ta licnost.

10 U tekstu je upolreb]pvan termin AN-NABIYY (vjerovjesnik ), Muhammed alejhi-s selam, pa sam
zadrzao kroz cio tekst ,,VJLr()VJcsmk“ 31o se odnosi na Muhammeda, ‘alejhi-s selam.

11+ Vidi M.S. as-Subhi, n.d. str. 81; SARITU MUSLIM, od Nevevija (An-Nawawi, Bulak (?) str. 65-83,

posebno 149.
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takav stru¢njak, pa makar taj bio i sufija.12

Cuveni znalac u hadiskim nau¢nim disciplinama Veki' (al-Waqi")!3 za vri-
jeme jednog predavanja postavio je studentima pitanje:

»Koji je sened od ova dva seneda prenosilaca hadisa, po vasem misljenju
pouzdaniji:

AlA'ma3'*- Ebu Vail's - (Aba Wil) - Abdullan!6 (Abdullah) ili Sufjan!” -
(Sufyan) - Mensur!® - (Mansir) - Ibrahim!® - Alkama?® ('Algama) -
Abdullah?! (CAbdullah). i :

»E'ames - Ebu Vail - Abdullah, odgovorise studenti.

Profesor Veki izrazi Cudenje rijecima“ Ya subhanallah!22 i dodade: ,,E'ames
Je Sejh, sufija, a i Ebu Vail je $cjh, sufija (u prvom senedu primjedba N.O.),
a Sufjan, Mensur, Ibrahim i Alkama (u drugom senedu, primjedba N.O.),
svi su oni fakihi - pravnici. Hadis koji prenose fakihi pouzdaniji je i bolji od
hadisa koji prenosi scjhovi 23-sufije.“c) Uzvisenost seneda se ostvaruje i
kroz brojnost prenosilaca u svakoi generaciji. Tako npr. svaki hadis koji
prenose po dvojica prenosilaca (u svakoj gencraciji) bolji Je od hadisa koji
prenosi samo jedan prenosilac, ili hadis koji prenose po trojica, bolji je od
hadisa koji prenose po dvojica.2

d) Kroz snagu memorisanja, tac¢nost prenosenja i praktikovanja hadisa.

12 U tekstu je upotrijebljen pojam »zahid®,, 10 je i pravilno, Jer je ovim terminom oznacavan pojam
sufizam u njegovu razvoju. Termin sufija i sufizam Javljaju se kasnije. Vidi Ahmad Taufiq Tyad, AT-
TASAWWUFAL-ISLAMI, Kairo, 1970, sir. 24.

13 Al-Hafiz Abu Sufyan al-Wagi' b. al-Garrah... muhadis iz Iraka, zvani ar-Ru'asi (127/744-
197/821). Isma'il-pasa, n.d. str. 6/500.

14 Sulayman b. Mahram al-A'mas, istaknuti znalac i hafiz hadisa, javno se suprotstavljao sukobima
Osman-Alija (iredi i éetvti halifa) i isticao da su to spletke raznih smutljivaca. Vidi AL-'AWASIM FI
AL-QAWASIM FITAHQIQI MAWAQIFIAS—SAH/‘\BA, Riyad, 1404/1984, str. 128.

15 Aba WA'il aé—Saqiq b. Salama, poznati tabija (druga generacija muslimana). Vidi M. T. Okic, n.d.
str. 75.
16 Nismo sigumi o kome se Abdulahu ovdje radi, jer su dvojica istaknutih ashaba predano memori-
sali ili biljezili hadise. To su: - 'Abdullah b. Mas'iid, prenio 892 hadisa prema Jjednoj verziji, odnosno
848 prema drugoj i
- 'Abdullah b. "Amr b. 'As, prenio 722 hadisa, prema Jednoj verziji, odnosno 700 hadisa, prema dru-
goj. Vidi M. T. Oki¢, n.d. str. 35.
17" Sufyanb. Sa'id at-Tawri, istaknuti muhadis i prenosilaciz irece gencracije muslimana. Vidi M.T.
Okié, n.d. str. 78.
18 Nismo mogli ustanoviti indentitet navedenog prenosioca, mada ga Veki' djelomicno u nastavku
ovog dijaloga donckle odreduje.
1 Ibrahim b. 'Abdurrahman b. "Auf (umro 66/685 ili sljedece godine). Ugio Je pred 'Alqgamom. Vidi
Al-Qadi Abi Bakr al-'Arabi, n.d. str. 76.
2 Abu Sibl ‘Alqama b. Qays (umro 62/681), muhadis i istaknuti pravnik (al-fagih) iz druge genera-
cije muslimana. Ubrajaju ga kriticari u veoma pouzdane prenosioce. Vidi Abuy Zahwa, n.d. str. 198,
2L Vidi 16. fusnotu ovog rada.
U slobodnom prijevodu znaci , Slava Bogu“
Mada ovaj termin znagi: starjesina, prvak, ucitelj, uéenjak i sl. u tckstu Je upotrebljen u smislu
Sejha, duhovnog vode u okviru nekog tarikata, derviskog reda.
% Struéni nazivi za ovakve vrste hadisa u uvodnim djelima o hadisu su: dhad (kad prenosi samo je-
dan prenosilac od svoga utitelja), ‘aziz; (kad prenose po dvojica ili trojica), mashdr, (kad prenosi
vise) i mustefid (ako u svakoj generaciji prenosi odredenj broj). Vididr S. As-Silih, n.d. str. 243.
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Tako npr. hadis koji prenosi neko ko je poznat po dobroj memoriji, taénosti
prenosenja i praktikovanju hadisa, njegovo prenoSenje hadisa, prepisivanje i
¢itanje uzvisenije je (a'ala) od onoga ko nema tih osobina. Gregke i zaborav
viSe se javljaju kod onoga koji ne uobicava strogo ta¢no prenositi hadis
nego kod onoga koji insistira na tacnosti. Poglavar vjernika (emirul-
mu'minin) Alija%® u slucaju da zaboravi neki hadis, koji je ranije ¢uo od Vje-
rovjesnika, pa taj isti hadis ponovo ¢uje od nekog drugog, imao je obi¢aj da
zatrazi od tog prenosioca da mu se zakune da je taj hadis tako ¢uo od Vje-
rovjesnika. Ovo je radio radi svake sigurnosti u obezbjedenju vjerodostoj-
nosti hadisa.®

Sve ove napomene jasno govore da je dozvoljeno prihvatiti samo one had-
ise koji su sasvim pouzdani (sahih) i upozorava da vjemik ne bi trebalo
nista da kaze, niti da uradi za $to nema Cvrste podloge i dokaza (hugga).
Prenosilac kod preuzimanja hadisa od drugih lica mora da se, ako Zeli dalje
da prenosi, dobro obavijesti i 0 identitetu licnosti od koje preuzima hadis i
da se uvjeri: :

- dali je taj prethodni preriosilac takvih kvaliteta u vjerskom opredjeljenju
koji zadovoljavaju $erijatske propise;

- dali je muttekija (predan Bogu) i

- dali je iskren u vjeri.

Ako prethodnik ima takve kvalitete, preuzece od njega hadis, a ako nije, na-
pustice ga. Usto, mora se ustanoviti doba starosti licnosti kod koje se
izucava hadis i od koga se hadis prenosi, kako bi se uvjerio je li punoljetan.
Ako prethodni prenosilac nije punoljetan, nece se hadis ni prenositi od nje-
ga, niti ¢e se uciti kod njega.?’

DRUGA VRSTA - MEVKUF HADIS (AL-HADIT AL-MAWQUF).

Mevkuf hadis je hadis ¢iji je sened prenosilaca spojen sve do nekog od
ashaba. I kada prenosilac dode u senedu do ashaba, on nece reci da je ¢uo
da taj ashab kaze: ,,Qala (rekao je) Vjerovjesnik, niti ,,Sami'tu (¢uo sam) od
Vjerovjesnika®, niti ,Fa'ala (uradio je) Vjerovjesnik* to i to, niti pak -
»Amara (naredio je) Vjerovjesnik®, nego ce reci da je taj i taj ashab to i to
rekao (gala), ili u¢inio (fa'ala), ili naredio (amara).

25 Cetvrii halifa. :
2 Qvu ¢injenicu isticu mnogi poznavaoci hadiskih nauénih disciplina. Vidi M. T. Oki¢, n.d. str. 9.
21 Kiriteriji provjere kvaliteta prenosioca hadisa svode se u savremenoj literaturi iz ove oblasti na
sljedece uslove: 3

- 'agl (da je prenosilac pametan, normalan);

- dabt (da je tacan kod memorisanja);

- 'adala (da je posten i pravedan);

- buliig (da je punoljetan) i

- islam (da je musliman). Ovih pet uslova bitni su za svakog prenosioca kod predaje drugom ne-
kog hadisa, dok kod izu¢avanja hadisa nije uslov islam, niti punoljetnost. Dijete i nemusliman
mogu izucavati hadis, ali ga ne mogu prenositi dok, dijete, odraste i postane punoljetno, odnosno
dok nemusliman ne primi islam. Vidi: dr S. as-Salih, n.d. str. 126 pa dalje.
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Hadis ce biti mevkuf i tada kada neko od ashaba kaze: »»Ashabi Vjerovjesni-
ka bi uradili to i to*, ili: ,,Govorili bi to i to*, ili: »Naredili bi to i to.

TRECA VRSTA - MURSEL HADISI (AL-HADIT AL-MURSAL)

Mursal hadis je hadis ¢iji je sened spojen do nekog iz druge generacije mus-
limana (at-tabi'In) u kome taj tabi'a kaze: »Vjerovjesnik je rekao to i to*, ili:
»Vjerovjesnik je uradio to i to.* '

Znanstvenici hadiskih nau¢nih disciplina razilaze se u vrednovanju mursel-
hadisa - da li mursel hadis moze biti neoboriv dokaz (hugga) u vjeri ili ne.
Najpoznatiji mursel-hadisi (aqgwa al-marasil) su murseli koje prenosi Se'id
b. Musejib (Sa'id b. Musayyib), Jer je Se'id bio istaknuti islamski pravnik
(fagih) 2 i autor brojnih fetava, a otac mu je bio jedan od istaknutih ashaba
iz grupe ashab-i sagara.?® Osim toga, Se'id je zapamtio i Omera, i Osmana, i
Aliju, zatim Talhu, i Zubejra i ostale licnosti iz grupe 'asara-i mubasara %
Se'id b. Musejibovim mursel-hadisima pribliZavaju se po vrednevaniju i
mursel-hadisi slijedecih tabi'ina:

- Ata'a b. Ebi Rebaha ('Ata b. Abf Rabbah), 3!

- Se'ida b. Hilala (Sa'i b. Hilal),32

- Mekhula Dimiskija (Makhiil ad-Dimisqi)®3

- Hasana b. Ebi Hasana Basrija (Hasan b. Abi al-Hasan al-Basri)34 i

B

2 Sa'id b. Musayyib (umro 105/723) je iz grupe sedmorice poznatih fakiha (pravnika) Medine.
Prema usvojenom kriteriju tu grupu su jos: sacinjavali:

- AI-QAsim Abi Bakr as-Siddiq (umro 107/725);

- Urwa b. Az-Zubayr (umro 94/7 13);

- Harig b. Zayd b. Tabib (umro 100/7 18);

- Salama b. 'Abdirrahman b. 'Auf (umro 104/722);

- 'Ubaydullah b. 'Abdullah b. "Utba (umro 98/722) i

-Sulayman b. Yasin al-Halili (umro 104/722). Vidi: M. T. Oki¢, n.d. str. 76.

2 Ashabi koji su dali zakletvu vjerovjesniku pod jednim stablom u blizini bunara na Hudejbiji dob-

ili su zajednicko ime ASHABI SAGARA, ili AHLI BAY'ATI AR-RIDWAN, da ¢e se boriti do posl-

Jednjeg zbog toga to se bila prosirila vijest da su Osmana (Utman), kasnije treceg halifu, ubili Mekan-

drugi, hiljadu &etiristotine. Vidi: Ibni Hi Sam, Nuhba, str. 176.

30 Grupa od deset ashaba, za koje islamska tradicija kaze da ih je Vijerovjesnik, dok su jos bili u
zivotu, obavijestio da ée u D7ennet.

31 Umro u Meki 115/733. u osamdeset 0smoj godini zivota. Vidi: Ibni Sa'ad, KITAB AT-TABAQAT

AL-KUBRA, Leiden, 1322/1905, str. V/344.

32 Jztrece generacije muslimana, bio je veoma pouzdan prenosilac (tuqa), Isto, str. VILI/203.

3 Iz trece generacije muslimana (umro, 118/736), dok drugi kazu da Je umro nekoliko godina kas
nije. Istrizvor, str. VILII/16

3 1z druge generacije muslimana (umro 110/726). M.Ibni Sa'ad uz ime Hasan stavlja i odredeni

¢lan ,,al“. Vidi:isti izvor, str. VII,II/114.
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- Ibrahima Nahija (Ibrahim an-Nah'i)*
Safija 36 i gafijska pravna $kola prihvaca za dokaze u vjeri samo mursel-
hadise koje prenosi pomenuti Se'id b. Musejib.

CETVRTA VRSTA - MUNKATI HADIS
(AL-HADIT AL-MUNQATT)

Ova vrsta hadisa manifestuje se u tri vida:

a) Kad hadis prenosi neko od nekog ucitelja, a pred njim nije izu¢avao ha-
dis, i kad se taj propust dogodi u senedu (lancu prenosilaca), prije nego se
sened poveZe sa tabi'inom (druga generacija muslimana). b) Kad jedan od
prenosilaca hadisa bude nepoznata li¢nost, kao npr. kad bi neko rekao:
,»Prenio mi je hadis jedan covjek prenoseci ga od tog i tog.“c) Kad jedan od
prenosilaca hadisa bude u jednoj verziji nepoznat, a u drugoj, poznat, npr.
Sufjan Sevri (Sufyan ai-Tawri) je rekao: ,,Prenio mi je Davud b. Ebi Hind
(Dawid b. Abi Hind) *7 od Ebu Hurejre,®® ,,Doci ¢e vrijeme u kome ce
covjek biti pred iskusenjem, ili da se ne mogne ne¢emu suprotstaviti, ili da
padne u grijeh. Pa kada dode to vrijeme, radije ncka ostane nemocan, nego
da postane grijesan.“3® U ovoj verziji ovaj hadis je munkati, jer je ugitelj, od
koga Davud b. Ebi Hind preuzima ovaj hadis, nepoznat. U drugoj verziji
ovog hadisa, njegov prenosilac Ali b. Ebi Asim ('Ali b. Abi 'Asim)*°, pre-
noseci ga od Davuda b.b. Ebi Hinda, kaze:

,»,Odsjeo sam kod stanovnika plemena DzZuvejle Kabsa (Guwayla Qabs) i
¢uo slijepog utitelja Ebu Omera (Abd Umar)*! gdje kaze 'Cuo sam Ebu Hu-
rejru kako govori, Vjerovjesnik je rekao, doci ce jedno vrijeme u kome ce
covjek biti pred iskuSenjem, ili da se ne mogne necemu suprotstaviti, ili da
padne u grijeh, prihvatajuci to. Pa ko zapamti to vrijeme neka odabere
nemoc!* Ovakav hadis ipak nije munkati, jer ucitelj koji je bio nepoznat u

35 Umro 96/714 godine, Isti izvor, str. V1/188.

36 Muhammad b. Idris as-Safif, jedan od ¢etvorice velikih imama, predstavnika pravnih $kola.
Umrou Egiptu 199/814. H. az-Zirikli, AL-TLAM, QAMUS TARAGIM..., Bejrut 1979, cetvrto izdanje,
str. VI/26.

37 Ostao nam je neidentifikovan.

38 'Abdurrahman b. Sahr, zvani Abu Hurayra (umro, 57/676. u 78. god. Zivota), primio je islam
7/628. godine, a prema rije¢ima Safije, Ebu Hurejre je u svoje vrijeme najvise znao hadisa napamet,
premda se malo druzio s Vjerovjesnikom. To je bila posljedica njegovog stalnog pracenja predavanja
Vjerovjesnika i teznje za izucavanjem hadisa. Prenio je 5374 hadisa. Buharija i Muslim prenijeli su u
svojim Sahihima 325 hadisa, Buharija jo§ 93 i Muslim 189. Abu Zahwa, n.d. str. 132-133.

Ovaj hadis se uzima u hadiskoj nauci kao primjer vremenom dokinutih (mensuh) hadisa. U jednom
drugom hadisu istice se da je Vjerovjesnik, a.s., dao da mu se vadi krv, a postio je i bio u ihramu. Vidi
DrO. Nakicevié, UVOD UHADISKE ZNANOSTI, Sarajevo, 1986. str. 89.

39 At-Tirmidi, u poglavlju AL-FITNA, 73, 79.

40 Ostao nam je neidentifikovan. )

41 Pravo mu je ime Hafs b. 'Umar, umro 225/839 u Basri. M. Ibni Sa'ad, n.d. str. 56-II/VIL
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prvoj verziji, poznat je u drugoj. Prema tome, ovakva vrsta hadisa mogla bi
biti munkati hadis samo u prvom slucaju.

PETA VRSTA - MU'DAL HADIS (AL-HADIT AL-MU'DAL)

Mu'dal je takva vrsta hadisa koji prenosi neko iz trece generacije muslimana
- posttabia, Atb'a at-tabi'in, od Vjerovjesnika ili nckog od poznatih ashaba.
Ponekad mu'dal hadis moze biti i mu'dal i musned (al-musnad) - hadis po-
vezanog seneda, a to je u slucaju kad prenosilac koji je u stvari iz trece ge-
neracije muslimana, prenosi hadis od Vjerovjesnika, a drugi postabia kao
prenosilac prenosi taj isti hadis od nekog iz druge generacije muslimana
(tabiina), a on od nekog iz prve generacije muslimana (ashaba); a taj ashab
od Vjerovjesnika.

Znaci, kada jedan hadis prenosi neko od posttabi'ina direktno od Vjerovjes-
nika, u tom slu¢aju hadis je mu'dal Medutim, kada taj isti hadis prenosi taj
prenosilac, ili neko drugi, senedom koji je spojen sve do Vjerovijesnika, ha-
dis Ce se smatrati mutesilom. Kada se ustanovi kontinuiranost sencda
mu'dal-hadisa, bilo preko istog ravije ili drugog sve do Vjerovjesnika, hadis
koji je u prvom slu¢aju bio mu'dal, napusta tu kategoriju i postaje mutesil
hadis, hadis spojenog seneda.

Kada neko od posttabiina kaze da je tabi'a taj i taj uradio to i to, ili rekao to i
to, ili naredio (o i to, ta radnja, rijcci ili naredba vezu se za tog tabi'ina. Isti je
slucaj i kada neko od postabi'ina kaze da Je posttabi‘a taj i taj uradio tako, ili
rekao tako, ili naredio tako, taj posao, te ri jeci, ili ta naredba vezu se za tog
posttabi'u.

SESTA VRSTA - MUDREDZ, HADISA (AL-HADIT AL-MUDRAG)

To je hadis u koji je unijeto nesto ili od strane ashaba ili tabi'ina, tako da
sluSalac toga hadisa pomisli da je i taj ubaceni dio sastavni dio tog hadisa.
Ovaj ubaceni dio, ili tek nckoliko rijeci ashaba ili tabi'ina, otkrice se da nije
sastavni dio Vjerovjesnikova hadisa ako taj isti hadis prenosi i neko drugi
od istog ucitelja od koga je preuzet hadis u spomenutoj verziji i kaze da je
rekao doticni ucitelj, od koga prenosi taj hadis, ,.Ja sam ubacio te rijeci...

U slucaju da dvojica prenosilaca prenose Jedan te isti hadis, pa se neki ter-
min nade u jednom predanju, a ne nade i u drugom,, u tom slu¢aju nc moze
se za sigumo reci da je doti¢ni termin ubacen, jer postoji mogucnost da je
prenosilac, u ¢ijem se predanju hadisa ne nalazi doti¢ni termin, jednostavno
ga ispustio iz sjecanja.

Brojne su terminoloske razlike u hadisima koji s¢ prenose od Vjerovjesni-
ka. Zbog toga se za ncki hadis moze zasigurno ustvrditi da je mudredz samo
ako ima jasan dokaz za to.
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SEDMA VRSTA - GARIB HADIS (AL-HADIT AL-GARIB)

Garib hadis ima takoder kontinuirani sened sve do Vjerovjesnika, ali ga
prenosi samo jedan prenosilac tabi'in.

OSMA VRSTA - AZIZ HADIS (AL-HADIT AL-'AZIZ)

I kod aziz hadisa sened je kontinuiran sve do Vjerovjesnika, ali ga prenose
podvojicaili trojica prenosilaca u svakoj generaciji.

DEVETA VRSTA - MESHUR HADIS (AL-HADIT AL-MASHUR)

Mashur hadis prenosi veca grupa, vise od trojice prenosilaca. [ termin mus-
tefid (al-mustafid) ima znacenje meshura. Primjer meshur-hadisa:

- TraZenje znanja (izucavanje hadisa) je duznost svakog muslimana.42

- Neka Bog nagradi svaku osobu koja ¢uje od mene nesto pa to zapamti.*3

- HaridZije su pakleni psi.*

- Nema braka bez pristanka staratclja.*

- Kada prode pola mjcseca $a'bana nema posta sve do ramazana.*®

- Omrsice se i onaj ko drugom vadi krv i onaj kome se vadi krv.47)

- Ko418)ude pitao nckoga za neki hadis (nesto) i ovaj mu ne odgovori (a zna)

- Ko dotakne polni organ neka obnovi abdest,*

- Ko bude klanjao za imamom i tada kad imam u¢i kao da i on u¢i.>

- Usi su sastavni dio glave.’!

- Namaz onoga koji klanja sjedeci vrijedi kao pola namaza onoga koji klanja
stojeci.??

- Poslovi se mjere prema namjerama i svakoj osobi pripada ono $to namje-
rava.>?

- Bog nece odstraniti nauku (hadis) na taj na¢in $to ce je oduzeti od svije-

42 DrS. As-Salih, n.d. str. 243-244, navodi isti primjer.

43 Aba Dawid, u poglavlju TLM pod brojem 10, At-Timidi, pod istim brojem i istim poglavljem,
Ibni Magga u Mugaddimi svoga djela pod brojem 18, itd.

4 A. Ibni Hanbal, 4/355 i 382. Ovaj hadis podlijeze kritici jer se haridzije kao frakcija u islamu Jjavlja-
ju poslije smrti Muhameda, a.s.

45 Buhari u svom SAHIHU, poglavlje Nikah, 26, i dr.

46 Abi Dawid, poglavlje As-Sawm, broj 12, 35.

* Ovaj hadis se uzima u hadiskoj nauci kao primjer vremenom dokinutih (mansuh) hadisa. U jed-
nom drugom hadisu istice sc da je Vjerovjesnik, a.s. dao da mu se vadi krv, a postio je i bio u thramu.
Vidi dr O. Nakicevi¢ Uvod u hadiske znanosti, Sarajevo, 1986, str. 89.

47 Buhari, Poglavlje, As-Sawm, 22; Abi Dawiid, As-Sawm, 28. i dr.

48 Abd Dawad, u poglavlju, Al-lm, pod brojem 9; At-Tirmidi, pod br. 3,

49 Buhari, poglavlje As-Salat pod brojem 9; Al-Hgg, br. 21.

%0 Tbni Magga, 13; A. Hanbal, 3, 239.

51 Aba Dawad, u poglavlju At-Tahara, 51; At-Tirmidi, isto poglavlje, hadis 39, i dr.
52 Izvor nam je ostao nepoznat.

33 Buhariya, 1. hadis prvo poglavlje i na drugih 7 mjesta navodi ovaj hadis.
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“‘w\“ ‘ ta..5 (nego time $to ce ucenjaci pomrijeti).

| - Ko ode da klanja dzumu neka se prethodno okupa.’s

‘ 1!11 W | - Formiranje svakog od vas obavi se u utrobi majke za ¢etrdeset dana,5®
it - Naredio sam da se sedZda ¢ini na sedam dsijelova tijela.>’

W‘W - Sve pozitivno §to covjek uradi, sadaka je.58

“‘ - Svrha imama je da se za njim drugi povedu.>®

I - Neka... Amar unisti nasilnicku grupaciju.®

- Vjerovjesnik bi dizao ruke u namazu kad bi se spustao na ruku i vracao sa
rukua, a naredio je da se rije¢i u ikametu uce po jednom6!

- Musliman je ona osoba od koga nisu dru gi uznemiravani bilo djelom ili
rije¢ima.52

- Nemojte jedan drugog bojkotovati niti okretati leda (ostati nezainteresova-
ni za drugog.)3

Ovdje spadaju i drugi hadisi koji sc odnose na: iman, zekat, hadz, laz, poka-
Jjanje, mi'radz, $efa'at, grob (mezar). Ummi Zer64 (@)

DESETA VRSTA - SEKIM I MERID HADIS
(AL-HADIT AS-SAQIM I AL-HADIT AL-MARID,)

Sekim ili merid je hadis kod koga se Javljaju propusti u senedu kod jednog
ili viSe prenosilaca. Sckim ili merid moze biti trojak:

- apokrifni (al-hadital-mawda')

- zamijenjeni (al-hadit al-maglab)

-nepoznat (al-hadit al-maghal)

Hadiski stru¢njaci ne ubrajaju uopste apokrifni hadis (mevdu') u hadise koji
bi se prenosio od Vjerovijesnika, nego u apokrifnu vijest poturenu
(Vjerovjesniku) koju je neko poturio.

Zamijenjeni hadis (mudredz) jest hadis u kome je neko zamijenio ili proturio
nesto u tekstu ili senedu, ili pak zamijenio izraz izrazom, §to izaziva i prom-
Jjenu u znacenju.

3 Isti hadis za ovaj primjercitiraidrS. As-Silih, n.d. str. 241. s

55 Muslim, u poglavlju Gum'a, hadis broj 1; Ibni Magga, Pogl. Al-Igama, 66.

56 Buhari, Poglavlje At-Tawhid, hadis broj 28; poglavlje Bad'u al-halq hadis broj 6,1 dr.

57 Al-Kahlani, citira Buharijui Muslima, SUBUL AS-SALAM, 1/181

%8 Buhari, poglavlje Al-Adab, hadis broj 33; Muslim, poglavlje Az-Zekat, hadis broj 52, i dr.

5 Buhar, poglavlje As-Salat, hadis broj 185; Al-Adan, hadis broj Buhari ga citirana osam mjesta,
Muslim, na ¢etiri mjesta, a jos trojica autora Cuvene zbirke tzv. AL-KUTUB AS-SITTA takode ga
cit iraju.

8 Ovaj hadis nismo nasli kod A.J. Wensinck u FAHRISTU

61 Dosta hadisa govori na ovu temu. Vidi: Wensinok 2/279.

62 Buhari, poglavlje Al-Iman, hadis broj 5. Muslim isto poglavije, hadis broj 64 i 65. Hadis donose i

drugi klasiéni izvori.

63 Buhari, poglavlje Al-Birr, hadis broj 241 31. Isti hadis navode i Tirmidi, Ibni Magga i Ahmad b.

Hanbal.
64 U izvorima, nama dostupnim nismo ga mogli pronadi.
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Nepoznati (medzhul) hadis je hadis koji ncko prenosi, a u senedu su preno-
sioci ostali anonimni.

JEDANAESTA VRSTA - MERFU HADIS (AL-HADIT AL-MARFU")

Merfu hadis je hadis koji se veZe za Vjerovjesnika. On je suprotan mevkuf-
hadisu, jer je mevkuf onaj hadis koji se veZe za nekoga od ashaba, kao t
jeranije objasnjeno. '

DVANAESTA VRSTA - DAIF HADIS (AL-HADIT AD-DA' IF)

Daif hadis je hadis u kome sc uo¢ava neka vrsta slabosti. Ta slabost mani-
festuje se u nekom od prenosilaca ¢ije se predanje ne prihvaca:

- zbog neispunjavanja uslova adalc (al-'adala), ili

- zbog toga Sto se hadis prenosi od osobe koju se nije ni vidjelo ili

- zbog loSe memorije prenosioca, ili

- zbog sumnje u ispravnost njegova vjerovanja, ili

- zbog nedovoljnog poznavanja onoga §to prenosi, ili

- kada se sened veze za onoga ko je nepoznat.

Ta slabost mozZe biti i zbog nekih drugih faktora, kao npr:

- da neko veze hadis za Vjerovjesnika (mursel);

- da sened nije kompletan, nego isprekidan (munkati);

- zbog neke obmane (tedlis), a to je da prenosilac-muhadis npr. kaze:
»Rekao mi je taj i taj*, ili: - ,,Cuo sam od tog i tog*, ili: - ,,Zapamtio jetaji
taj tog i tog*, ili: - ,,Taj i taj je vidio tog i tog s namjerom da uvijeri slusaoca
ili ¢itaoca kako je izu¢avao hadis ili slu§ao kod tog i tog. Evo primjera:

Ebu Avane (Abi 'Awana)® kaze: ,,Prenio mi je E'mes® od Ibrahima Temi-
mije: % 'Cuo sam ovo od Ibrahima', dodajuci, ‘ovo mi je prenio Hakim b.
Dzubejr od Ibrahima'.* Ebu Avane je tada shvatio da E'ma$ prenosi taj ha-
dis od Ibrahima Temimija. Mcdutim, kada su upitali E'masa za ovo predanje
on je odgovorio: ,,Ja ne prenosim to predanje od Ibrahima Temimija, nego
od Hakima b. DZubejra, a on od Ibrahima. Prema tome, ovo je obmana koju
je pocinio E'mes§ da bi uvjerio Ebu Avana kako je on ucio hadis kod Ibrahi-
ma Temimija. Ovaj slu¢aj navodi Hakim Nisaburi (al-Hakim an-Nisabiri) u
svom radu.

Jedan vid slabosti je i tzv. itirab (al-idtirab), nepodudarnost u senedu. Itirab
Ce biti kad neko prenosi jednom ncki hadis od nckog ucitelja, a drugi put od
druge osobe koja je u senedu iza tog ucitelja, ili se vremenski javlja ispred
kasnije, ili, pak, ranije), ili kada jednom jedan hadis prenosi kao merfu (veze

65 Pravo mu je ime Al-Waddah. Bio je veoma pouzdan prenosilac hadisa. Ibni Sa'ad, n.d. VII-II/43.

66 Nasa'i (An-Nasa'i) isti¢e da mu je ime Al-Asadi, Ibni Sa'ad, n.d. VI/228.

67 Ibrahim at-Taymi b. Yazid (...), zvani Abil Al-Asma’, umro je oko 90/708. An-Nasa' I prenosi da
ga je HadzadZ pogresno pritvorio i da je Ibrahim umro u zatvoru. Ibn Sa'ad, n.d. VI/119-110.
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ga za Vjerovjesnika), a drugi put, prenosi ga kao mevkuf (veZe ga za asha-
ba).

Jedan drugi vid slabosti je i tzv. te'vil (at-ta'wil) u znacenju tedlisa
(obmane), pa se npr. kaze* ovaj hadis je muavel (mu'awwal) tj. u njemu se
javlja obmana.

TRINAESTA VRESTA - SAZ HADIS (AL-HADIT AS$-SAD)

Safija kaze hadis nece biti $az ako %cdan hadis prenosi jedan pouzdani pre-
nosilac i ne prenosi ga niko drugi. Saz ce biti ako ga prenosi pouzdani pre-
nosilac, ali se njegovu predanju protivi predanje vece grupe prenosilaca.
Npr.: ;

~Prenosi se od Sufjana Sevrije (Sufyan at-Tawri) od Ebi Zuhri je od Dzabira
b. Abdullaha (Gabir b. 'Abdullah al-Ansari); 'Vidio sam Vjerovijesnika da
kod podne-namaza podize ruke kad donosi iftitah-i tekbir (uvodni tekbir u
namazu), kad pada na ruku i dize sa ruku'a.” Ovaj hadis Je 8az jer ga prenosi
veca grupa prenosilaca i niko ne spominje u tom hadisu podne-namaz.

CETRNAESTA VRSTA - MUSNED (AL-HADIT AL-MUSNED)

Musned hadis je hadis spojenog scneda prenosilaca sve do Vjerovjesnika.
To je vrsta hadisa u koji spadaju slijedeci hadisi:

- garib (al-garib),

-aziz (al-'aziz),

- meShur (al-mashar) i drugi ¢iji su senedi spojeni sve do Vjerovjesnika.

I muttesil hadis (al-hadit al-muttasil) Jje isto §to i musned hadis.

I'mu'an‘an hadis (al-mu'an‘an) ima znacenje musned-hadisa. Za mu'an'an ha-
dis neki kazu da je to hadis u kome se upotrebljava u senedu rijecca ',,an* u
znacenju ,,0d", pocevsi od muhadisa koji prenosi taj hadis, pa uzlazno preko
seneda sve do Vjerovjesnika; kao kad bi muhadis rekao: , Prenio mi jetaji
taj od tog i tog...“ i tako sve do Vjerovijesnika.

PETNAESTA VRSTA - MUSELSEL (AL-HADIT AL-MUSALSAL)

Muselsel hadis je hadis koji je na isti nacin vezan, pocevsi od muhadisa pa
preko svih prenosilaca unazad sve do Vjerovjesnika, kao npr. da muhadis
kaze:

~Obavijestio me je (ahbarani) taj i taj, govoreci, obavijestio me je (ahbarani)
taj i taj...* i tako da svi ucesnici u prenosenju tog hadisa upotrijebe termin
»obavijestio me je** (ahbarani) sve do ashaba, ili da od prvog do posljednjeg
prenosioca, tj. svi, upotrijebe rijeci ,,prenio mi je (haddasani), ili, pak, ter-
min ,,¢uo sam* (sami'tu). A ako je Vjerovjesnk, nesto radeci, i rukom dao
znak za nesto $to muhadis prenosi u hadisu, i on i ashab koji prvi prenosi
taj hadis dace taj isti znak. To ce ¢initi svaki prenosilac sve do posljednjega.
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Npr.:

,-Hakim (Al-Hakim) je rckao:

- Prenio mi je (haddateni) Zubcjr (Az-Zubayr) od Abdulvahida
('Abdulwahid), govoreci:

- Prenio mi je (haddatani) Ebulhasan Jusuf b. Abdulehad Kumni Safi (Aba
al-Hasan Yisuf b. Abdilahad al-Qumni a3-Safi') u Egiptu, govoreci:

- Prenio mi je (haddageni) Selim b. Suajb Kesai (Salim b. Su'ayb al-Kasa'i),
govoreci:

- Prenio mi je (haddatani) Seid b. Adem (Sa'id b. al-Adam), govoreci:

- Prenio mi je (haddatani) Sehab b. Havas Dzuscni (Sahab b Hawas al-
Gawsani), govoreci. :

- Cuo sam (sami'tu) Resida Revsenija (Yazid ar-Rawsani kad, prenoseci od
Enesa b. Malika, kaze:

»Vjerovjesnik je rckao: 'Covijek nece osjetiti slast imana sve dok ne bude
vjerovao u predodredenost (al-qadar), pa bila ona dobra ili losa, slatka ili
gorka.' Vjerovjesnik sc tom prilikom uhvati za bradu i re¢e: 'Vjerujem, tako
mi Boga, u preodredenost, bila ona dobra ili lo$a, slatka ili gorka."
Posljednji ravija, muhadis koji prenosi ovaj hadis, nastavlja sa izlaganjem
hadisa, predoCavajuci pri tome i postupak svakog ravije. On tako ¢ini kroz
cio sened, pa kaze:

- Enes (prvi ravija u scnedu) uhvati sc za bradu i reée: ,,Vjerujem u predod-
redenost, bila ona dobra ili lo$a, slatka ili gorka.*

- Jezid (drugi prenosilac u senedu) uhvati se za bradu i rece: ,,Vjerujem u
predodredenost, bila ona dobra ili losa, slatka ili gorka.*

- Sehab (treci prenosilac u sencdu) uhvati se za bradu i rece: »Vjerujem u
predodredenost, bila ona dobra ili losa, slatka ili gorka“.

- Seid (¢etvrti prenosilac u senedu) uhvalti se za bradu i rece: ,,Vjerujem u
predodredenost bila ona dobra ili lo$a, slatka ili gorka“.

- Selim (peti ravija u nizu osoba koje ovaj hadis prenose) uhvati se za bradu
1rece: ,,Vjerujem u preodredenost bila ona dobra ili lo3a, slatka ili gorka.*

- Jusuf (Sesti prenosilac u senedu) uhvati se za bradu i rece: ,,Vjerujem u
predodredenost bila ona dobra ili 1osa, slatka ili gorka.*

- I nas $ejh - ucitelj, Zuhri, uhvati se za bradu i reée: ,,Vjerujem u preod-
redenost bila ona dobra ili 108a, slatka ili gorka‘.

Ovo su pojmovi u hadiskoj nauci koji su bili u upotrebi medu muhadisima
ranijih pokoljenja, a medu muhadisima kasnijeg perioda u upotrebi su i ter-
mini sahih i hasen (as-sahhah i al-hassan). Pod pojmom sahih-hadisa kasni-
Ji znanstvenici muhadisi podrazumijevaju hadisc kojc navode Buharija i
Muslim (a$-8ayhayn).

Ovaj kriticki metod sabiranja hadisa uveli su Buharija (Aba 'Abdullah
Muhammad b. Isma'fl al-Gu'afi al-Buharf) i Muslim (Aba al-Husayn Mus-
lim b. al-Haggag al-Qusayri). U svojim djelima ili pojedina¢no u svakom
od njih oni su postavili scbi za pravilo da unosc u svoja djela samo hadise
koje prenose poznati ashabi pod uslovom da svaki od tih hadisa ima po
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dvojicu prenosilaca u drugoj genceraciji muslimana (at-tabi'in), a i kasnije u
svim generacijama. Prema tome, ni u jednoj generaciji ne smije biti manje
od dva prenosioca sve do posljednjeg muhadisa u senedu. Svi prenosioci u
sahih-hadisima moraju biti sasvim pouzdani (tuqat) i poznati.

Pod pojmom hasen-hadisa (al-hadit al-hasan) kasniji muhadisi podrazumije-
vaju hadise koje navode u svojim zbirkama:

-- Ebu Davud (Aba Dawid Sulayman b. al-A§'at as-Sigistani), umro
275/889.

- Tirmizi (Abi 'Isa Muhammad b. 'Is3 at-Tirmidi), umro 279/892.

- Nesai (Abii 'Abdirrahman Ahmad b. Sa'b an-Nasa'), umro 215/910.

- Darimi (Abd Muhammad b. 'Abdillah b. Muhammad b. Abdirrahman ad-
Darimi as-Samarqandi), umro 255/868

- Ibni Madze (Aba 'Abdillah Muhammad b. Yazid b. Magga al-Qazwini),
umro, 273/887.

I svi hasen-hadisi prenijeti su od strane pravednih (‘adal) prenosilaca. Samo
§to je uslov kod hascn-hadisa da ih prenosi jedan tabia (neko iz druge ge-
neracije muslimana), za razliku od uslova kod sahih-hadisa. Hascn hadis od
tabic pa nadalje prenosi takoder jedan prenosilac sve do kraja seneda, dok je
uslov kod sahih-hadisa da ga prenose bar po dvojica kroz sve generacije,
$to je vec ranije receno.

Ovih sedam zbirki sahih i hasen-hadisa su vcoma cijenjene, samo §to se
zbirke sahiha vise cijenc i viSe sc komentatori islama i islamskih izvora na
njih oslanjaju. Pa ipak, ovo nc znaci da bilo ko ima pravo da kaze da prih-
vaca samo one hadise koji se nalaze u ovim zbirkama, a ostale da ne prih-
vaca, jer su sacinjena brojna hadiska djela, sasvim pouzdana i cijenjena, i
mimo ovih sedam zbirki, a kriterij za prihvacanje jednog hadisa oglcda se u
kvalitetu njegova prenosioca. Ako je prenosilac pouzdan, a sened komple-
tan do Vjerovjesnika, hadis ce biti prihvacen.

SESNAESTA VRSTA - MUHTESAR HADIS
(AL-HADIT AL-MUHTASAR)

Muhetsar hadis je hadis kod koji se jedan dio prenese a drugi, ispusti.

SEDAMNAESTA VRSTA - MUKTESI HADIS
(AL-HADIT AL-MUQTASI),
a takvi su i hadisi:
- Mutekasi (al-hadit al-mutaqast) i
- Mustaksi (al-hadit al-mustaqgsi]. Muklesi, mutckasi i mustaksi su hadisi
koji se u cjelini prenosi bez ispustanja bilo ¢ega.

122




OSAM'NAESTA VRSTA 1 DEVETNAESTA - NASIH I MENSUH
HADISI (AN-NASIH WA AL-MANUH).

Nasih i mensuh su hadisi koji stoje u medusobnoj opre¢nosti. Jedan od njih
je vremenski kasniji. Taj koji je vremenski kasniji on je nasih, hadis koji
dokida, a mensuh je vremenski raniji. Nesh je dokidanje propisa hadisa koji
je vremenski raniji (mensuh-hadisi).

DVADESETA VRSTA - TERMINOLOGIJA MUHADISA
(PROFESORA) U DIPLOMA MA (IDZAZAMA - AL-1GAZA)

Brojni su termini koji se upotrebljavaju kod izdavanja diploma. Jedan od
njih je YASMA'U, da je prenosilac hadisa ¢uo rije¢i muhadisa gdje prenosi
YUHADDITU, ali ne da je sluao YASTAMI'U. U ovom drugom slucaju
bilo bi: taj slusalac, a ne profesor-muhadis, prenio mi je hadis, $to nije prih-
vatljivo.

Druga vrsta termina koje se koriste kod izdavanja diploma moze biti
YAQRA'U BI NAFSIHI 'ALA AL-MUHADDIT (da Jje li¢no ¢itao pred
profesorom hadisa), a kad doti¢ni kandidat kasnije bude predavao taj hadis
ili zbirku hadisa drugome kao muhadis, on ce reci: AHBARANI
(obavijestio me je) taj i taj. A ako je ¢itao pred profesorom u njegovu pri-
sustvu i prisustvu drugih upotrijebice, kod kasnijeg prenosenja, rijeci:
AHBARANA (obavijestio me) taj i taj.

UCenjaci hadisa razilaze sc¢ kod unosenja u diplomu konstrukcije
QIRA'ATAN 'ALA AL-MUHADDIT (¢itanje pred profesorom). Postavlja
se, naime, da li je u tom slucaju ispravnije upotrijebiti termin IHBAR ili
'INBA' (obavijestiti, izvijestiti) u daljem prenoscnju. Prihvaceno je, iako nije
odredeno, da je bolje upotrijebiti termin IHBAR.

Treca vrata termina koji se koriste kod izdavanja diploma usko jevezanaza
nacin izucavanja hadisa, a to je da kandidat pokaze profesoru djelo ili sve-
zak nckog djela. Profesor je duzan da pregleda to djclo zatim da kaze kandi-
datu da je to hadisko djclo on li¢no izu¢avao metodom SEMA' (auditivno),
ili metodom QIRA 'ATAN ALA AL-MUHADDIT (Gitanjem pred profes-
orom), ili da je to, pak, njegovo djclo. Profesor ¢e tom prilikom jo$ reci
kandidatu AHBARTU LAKA (obavjestavam te) da od njega dalje prenosi
hadise sadrzane u ovom djelu. Kada kandidat bude kasnije drugome preno-
sio sadrzaj tog djela, za koje je dobio diplomu, re¢i ce ANBAANI
(obavijestio me je) taj i taj 0 ovome. Znanstvenici hadisa razilaze se i kod
ovog sintagmatskog sklopa: da li to znaci da je kandidat dobio diplomu ili
ne, sve dok ne bude odslusao hadise kod profesora metodom SIMA'
(auditivno) ili metodom QIRA'ATAN ALAAL-MUHADDIT (¢itanjem
pred profesorom). Malik i Sufjan b. Ujcjne (Sufyan b. 'Uyayna) i mnogi
drugi hadiski znanstvenici smatraju da je, ipak, i to diploma, dok drugi
misle da nije. U nase vrijeme (vrijeme pisca Ahmela b. Muhameda, Mostar-
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ca, primjedba O.N.) preovladava misljenje da je to ipak diploma i da je nosi-
lac takve diplome diplomirao na hadisu.

Cetvrta vrsta termina koji se koriste kod izdavanja diploma iz oblasti hadis-
kih nau¢nih disciplina je da profesor ne kaze kandidatu usmeno: ,, JRWI
'ANNI (prenosi od mene) SADRZAJ] OVOG DIJELA®, nego da mu
napige: ,,Dao sam diplomu tom i tom da prcnosi hadise iz djela tog i tog*, i
to posalje iz mjesta u kome on Zivi u mjesto u kome kandidat Zivi. I ovo je
jedna vrsta diplome. Kandidat kome je upucena diploma reci ¢e kasnije kada
bude drugome predavao hadis iz tog djela: ,,Pisao mi je profesor i dao di-
plomu da prenosim od njega ovo djelo.

Peta vrsta termina koji se koriste kod izdavanja diploma u oblasti hadisa je
da profesor kazZe kandidatu usmeno: ,,Dao sam ti diplomu da prenosis od
mene (o i to djelo*, ne podiZucu to djelo rukom, niti ga pokazujuci kandida-
tu. Ova vrsta diplome je slabija od trece i ¢etvrie.

Prvi metod ucenja hadisa zove se SEMA'A (AS-SAMA'A), slusni, auditiv-
ni;

Drugi, IHBAR (AL-IHBAR), obavjcsicnijc;

Treci, ARD l MANAVELE (AL-'ARD WA AL-MUNAWALA) izlaganje
idodavanje;

Cetvrti, KITABE (AL-KITABA) korespondiranje i

Peti, IDZAZE (AL-IGAZA) ovlastenje, diploma.

Korisnik diplome stc¢ene po petom metodu reci ¢e kod predavanja hadisa
drugom i izdavanja diplome na hadis: EDZAZENI (AGAZANT) - dao mi je
diplomu taj i taj, ovlastio me, da predajem, taj i taj, a ako bi to izrazio i kon-
strukcijom ENBEENI (ANBAANI), obavijestio me je, tolerise se.

Prema tome, najvrednija diploma je ste¢ena prema prvom metodu, zatim,
drugom, pa trecem itd.

Neki znanstvenici hadisa iz kasnijeg perioda davali bi diplomu govoreci:
,»Svakome ko me je zapamtio davao bi diplomu da prenosi od mene sve ono
Sto je vjcrodostojno u mom predanju koje sam ja prenio od svojih profeso-
ra.”

Ovo su naucni pojmovi znanstvenika hadiskih naucnih disciplina, Bog im
sc svima smilovao. Bogu hvala na zavrictku i salat i selam vjerovjesniku
Muhammedu, njcgovu rodu i svim drugovima.
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Omer Nakicevic, D.Ph.
associate professor

Summary of the article VARIOUS SCIENTIFIC DISCIPLINES
FROM THE FIELD OF HADITH OR
HADITH TERMINOLOGY OF SOME SCHOLARS

Ahmad b. Muhammad al-Mostari (the end of the 17th and the first part of
the 18th century), the author of the work TANWIR AL-QULUB MIN
ZULMA AD-DUNUB, completed in 1162/1746, and a minor writing the
so-called ANWA‘U ILM AL-HADIT or DIKR ISTILAHAT ASHAB
AL-HADIT, which preceded the former, as well as of some other tractates,
is an outstanding representative of Mostar intelectual school.

In the codex (No. 4652, Gazi Husrevbeg Library in Sarajevo), which consi-
sts of nine works treating different subjects, and in which some works are
his own while all of them were copied by his hand in the first part of the
18th century, as well as in the above mentioned work TANWIR AL-
QULUB, he proved himself to be:

- an expert in Arabic,

- a muhhadith ans a wii'z (an expert in the science of Hadith and a preach-
er),

- educated in Istanbul,

- a characteristic representative of Mostar intelectual school, which was im-
bued with sufism, while he himself was inclined to nakshibendism.

In one of his writings he worked out the disciplines closely related to the
science of Hadith and proved himself to be an excellent scholar and a good
methodologist. In that work he put the emphasis on the following:

- conditions od sened (the chain of the transmitters of the Tradition),

- criteria of the determination of the authenticity of a hadith,

- various kinds of hadiths,

- main Hadith collections

- terminology of the Hadith science, without the knowledge of which it is
impossible to make a scientific use of this branch of science as a source and
a basis of Islamic teachings.

The whole work is devided into 20 chapters, the last one being a discussion
on the terminology used by connoisseurs of the Hadith science on occa-
sions of confering diplomas on young muhaddiths under the title DIKR
ISTILAHATIHIM FI AL-IGAZA.

This work, compared to similar ones of this kind, contains some conslu-
sions and terms that we do not come across at all or very rarely in present-
day text-books, and thercfore this work, being one of the oldest native ex-
pert writings available to us from this field of science, is given here both as
the original and in an integral translation into Serbo-Groat
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Mr Mesud Hafizovic,
predavac

FONETSKE STUDIJE U RANOM PERIODU ISLAMA
Izvori

Rani interes za fonetiku kod Arapa potpuno se uklapau vjerski/, kao osnov-
ni poticaj u prvim pokugajima izu¢avanja jezika. Segmentirajuci taj interes
na interes za korektnim pismom, na interes za gramatikom i na liturgijski in-
teres, Khalil I. Semaan, autor fonetske studije u ranom islamu Linguisticsin
the Middle Ages, samo potvrduje da je religijski interes bio dominantan
faktor u nastanku i razvoju lingvistickih studi jauranomislam !.

Mada savremeni lingvisti izucavanju glasova daju primami znacaj u
izu¢avanju ostalih nivoa jezika, s obzirom da je glas, kao najmanja jezicka
jedinica, ,,osnovna sirovina‘“ /al-madda al-hamm/ ljudskog govora, kako to
kaze savremeni egipatski lingvista i fonolog Ahmad Muhtar © Umar 2, kla-
si¢ni arapski gramaticari i {ilolozi uopste nisu na izucavanje glasova gledali
ovim o¢ima, niti su fonetska izuc¢avanja tretirali kao zasebnu gramatic¢ku dis-
ciplinu, vec su svoje rasprave o glasovima inkorporirali kako u gramaticka
takoiu leksikografska, ortocpsko-recitatorska, stilisticka, pacak iknjizevna
djela.

Prelistavajuci najstarije gramatike arapskog jezika, poput al-Kitab
Sibawayha, al-Mugqtadab od al-Mubarrada, al-Gumal od al-Zugagija, al-
Mufassal od al-Zamahsarija, al-Mugqtasad od al-Gurgz‘mija i druge, da se
primijetiti da su gramatiCari klasicnog perioda u svoja gramaticka djela
uvrstavali poglavlje o ,,asimilaciji /al-idgam/ koje su pocinjali raspravom o
broju glasova, njihovim osobinama, mjestu i na¢inu artikulacije. Glasovi su
pri tome tretirani samostalno i izolovano iz govormnog konteksta da bi ras-

1 Vise o ovim interesima vidi Khalil I. Semaan, Linguistics in the Middle Ages. Phonetic Studies in
Earl y Islam. Leiden, E. 1. Brill, 1968, 6-37.
2 Ahmad Muhtir ¢ Umar, Al-baht al-lugawi “inda al-* Arab, [V izd., al-Qahira, 1982,91.
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prava o njihovom ponasanju u govornom kontekstu uslijedila pri obradi asi-
milacije. Savremeni arapski lingvisti iz toga izvlace zakljucak da fonetska
izu¢avanja u pocetku nisu bila sama sebi cilj, ve¢ uvod u obradu fenomena
asimilacije i drugih glasovnih promjena 3,

Pored gramaticara, i leksikografi su u uvodima svojih rjecnika i leksikona,
ili pri samoj obradi leksikografske grade, raspravljali o pojedinim fonetskim
pitanjima, a medu njima se narocito istice al-° Aynod al-Halil ibn Ahmada i
al-Gamhara od Ibn Durayda. Tako je al-° Aynpoznat po klasifikaciji konso-
nanata prema mjestu artikulacije, op$imoj raspravi o mjestu njihovog izgo-
vora i posebnom akcentu na likvide i njihovu frekventnost u govoru. Pored
prethodnih pitanja al-Gamhara, pak, sadrzi i dodatne rasprave o fonotak-
tickoj strukturi arapske rijeci ili o pravilima zdruZivanjaili nezdruZivanja po-
jedinih konsonanata u jednoj rijeci, kao da se konsonanti ha /h/i°ayn /*/ne
mogu javiti u jednoj rijcéi i tome slicno . :

Veliki doprinos na ovom polju takode su dali autori ortoepskih i recitators-
kih djela. Prvi koji je rijec ortoepija /tagwid/ upotrijebio u njenom najblizem
znacenju je Ibn Mas* id koji je vjernicima savjetovao: ,,Ucite Kur'an pravil-
no i uljepSavajte ga najljepSim glasovima* /Gawwidd al-Qur'an wa zayy-
iniih bi ahsan al-aswat/. Buharija i Muslim prenose da bi Poslanik briznuo u
pla¢ kad bi ¢uo Ibn Mas® ada da uc¢i Kur'an >. Izgleda da kur'anska ortoepija
kao zasebna nauka i kao pokus$aj kanoniziranja pravila koja propisuju pra-
vilno i korekno u¢enje duguje Ibn Mas® idu Sva djela iz ove oblasti sadrze
i poglavlje o glasovima, njihovim osobinama, mjestu i nac¢inu artikulacije,
kao i $to obiluju fonetskom terminologijom, kao labijalizacija vokala
/ismam/, duljenje vokala /i$ba*/, reduciranje /thtilas/, duzina /madd/,velarizir-
anost /tathim/, odsustvo velariziranosti /largig/ i druge. S tog aspekta se, s
pravom, mozZe govoriti i o tedzvidu kao izvoru arapske fonetike.

Autori studija o kur'anskom stilu i arapskoj stilistici uopste snadbjeli su
svoja djela korisnim informacijama o glasovima poput onih koje s¢ odnose
na inkompatibilnost /tanafur al-huraf] i harmonic¢nost /ta'aluf al-huraf/ gla-
sova, $to je nuzno iziskivalo raspravu o mjestu artikulacije glasova i o od-
nosu bliskosti ili udaljenosti mjesta artikulacije na inkompatibilnost ili har-
monic¢nost. Sa toga stanovi§ta Kur'an predstavlja najviSu kategoriju
harmoni¢nosti.Od najpoznatijih autora koji su pisali o neprispodobivosti ili
o neoponasljivosti /i°gaz al-Qur'an/ kur'anskog izraza su al-Baqillani, al-
Rummani, al-Hafagi i drugi. Tako, na primjer, al-Bagillani u svom djelu
I° gazal-Qur'an, isticuci razlicite aspekte velicine kur'anskog stila, raspravlja
i 0 glasovima, zapravo o siglama ili skracenicama kojima pocinju pojedina
kur'anska poglavlja. Napominjuci da broj znakova arapskog alfabeta inosi
dvadeset devet, al-Bagillani primjecuje da broj poglavlja koja pocinju ovim

3 Ahmad Muhtar ¢ Umar, op. cit., 91.
4 Ahmad Mubhtar ° Umar, op. cit., 92-93.
5 Ahmad Muhtar ¢ Umar, op. cit., 93.
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skracenicama iznosi dvadesetosam a broj konsonanata zastupljenih u ovim
skracenicama jednak je polovini ukupnog broja znakova arapskog alfabeta,
1j. Cetrnaest. Sve je, u stvari, u znaku jedne polovine kad je rije¢ 0 ovim sig-
lama, zapravo jedna polovina zvu¢nih, jedna polovina bezvuénih, jedna pol-
ovina guturalnih, jedna polovina plozivnih, jedna polovina emfati¢nih od
ukupnog broja, zastupljena je u ovim konsonantima-formulama. Govoreci o
skracenici A(lif), L(am), M(im), al-Bagqillani naglasava da se alif nalazi na
kraju, 1am u sredini a min na pocetku artikulacione baze i da se njihovim
spominjanjem upucuje na ostale glasove ¢ije se mjesto artikulacije nalazi
izmedunavedenih®.

Najzad, i autori velikih knjiZevnih enciklopedija su govorili o glasovima.
Tako, na primjer, al-Gahiz u svom velikom djelu al-Bayan wa al-tabyin,
izmedu ostalog, govori 0 govomnim manama, o nezdruZenosti pojedinih
konsonanata u jednoj rijeci i o frekventnosti pojedinih glasova u arapskom
jeziku uopste. Govoreci konkretno o frekventnosti, al-Gahiz tvrdi da su alif
/a/, ' [r/,1am /l/ i ya'/y/ najfrekventniji u arapskom, a prostim prebrojavan-
jem konsonanata i vokala u obi¢nom pismu ili govoru moze se ustanoviti da
Je potreba za ovim glasovima veca nego za drugim 7. Ahmad Muhtar ° Umar
ovaj al-Gahizov postupak, koji pretpostavlja uzimanje uzorka, njegovu
obradu, izvodenje zakljucka i donosenje opsteg pravila, ubraja u najsavrem-
eniji i do danas primjenljiv metod 8.

Najranija potpuna i jos uvijek upotrebljiva analiza arapskog jezika jeste ona
koju je uradio Sibawayh, klasi¢ni ucitelj arapske lingvisticke tradicije 9). U
njegovom al-Kitabu sumirano je svo gramaticko dostignuce lingvisticke
Skole iz Basre. Medutim, ono §to nas ovdje intcresuje jeste analiza glasova
ovog velikog gramaticara ili prva fonetska razmatranja u arapskoj lingvis-
tickoj tradiciji.

Sibawayhova fonetika

Sibawayhova fonetika arapskog jezika sadrzana je na kraju njegovog djela
al-Kitab u poglavlju asimilacija '° u kome je klasifikovao glasove, obradio
mjesto njihove artikulacije i iznio njihove glavne osobine.

I. Kad je rijec o podjcli glasova arapskog jezika, Sibawayh ih dijeli na dvije
osnovne grupe: glavni /ustl/ i sporedni /furi®/.

Prema Sibawayhu broj osnovnih glasova u arapskom iznosi dvadeset devet
ito su: al-hamza/,/, al-alif /a/, al-ha' /h/, al-* ayn/*/, al-ha'/h/, al-gayn /g/, al-
ha'/b/, al-kaf /k/, al-qaf /q/, al-dad /d/, al-gim /g/, al-§in /3/, al-ya' /y/, al-lam
/V/, al-ra' /r/, al-nan /n/, al-1a' /t/, al-dal /d/, al-ta' /i/, al-sad /s/, al-zay /z/, al-sin

6 Al-Bagqillani, 1°gaz al-Qurin, Tahqiq al-Sayyid Ahmad Sagr, Dar al-lla° arif, 1963, 66-69.

7 Al-Gahig, Al-bayan wa al-tabyin, [V izd., Tahqiq © Abdussalam Hariin, al-Qahira, 1985, 22.

8 Ahmad Muhtir * Umar, op. cit., 98.

9 Khalil L. Semaan, op. cit., 38.

10 Sibawayh, Kitab Sibawayhi, IV, Tahqiq wa $arh © Abdussalam Harin, © Alam al-kutub, Bejrut,
1975, 431-436.
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/s/, al-za/ al-dal /d/, al-ta' /t/, al-fa' /f/, al-ba' /b/, al-mim /m/i al-waw /w/ 1.

U sporedne ili izvedene /fura®/ glasove, Sibawayh ubraja dvije podgrupe
glasovakoje u osnovi predstavljaju varijaciju nckog od prethodnih dvadeset
devet glavnih ili bazi¢nih glasova, zapravo ono §to je u savremenoj lingvis-
tickoj terminologiji poznato pod imenom alofon. U prvu podgrupu
Sibawayh svrstava Sest glasova koji su veoma frekventni i ¢ija se upotreba
toleriSe prilikom ucenja Kur'ana i recitovanja poezije, dok u drugu podgru-
pu sporednih glasova on ubraja sedam novih fonemskih varijacija ili alofo-
na ¢ija upotreba nije preporucljiva, niti smiju biti frekventni u jeziku osobe
koja zeli da se njenim arapskim bude zadovoljno i, kona¢no, ¢ija upotreba
nije prihvatljiva prilikom u¢enja Kur'ana i recitovanja poezije.

U prvu podgrupu sporednih ili glasova ¢ija se upotreba tolerise prilikom
u¢enja Kur'ana i recitovanja poezije spada ovih Sest varijacija ili alofona:

1. nazalizirano /n/ - /al-nin al-hafifa/,

2. polovi¢no artikulisana hamza - /al-hamza al-lati bayna bayn/,

3. dugo /a/ koje se artikuli$e kao /e/ - /al-alif al-latT tumalu imala $adida/;

4. /8/koje zvucikao /8/ - /al-Sin al-lati ka al-gim/, :
5./s/koje zvuci kao /z/ - /al-sad al-latika al-zay],

6. dugo /a/ koje se artikulisc emfati¢no - /alif al-tafhim yu°na bi lugat ahl al-
Higaz fiqawlihim: al-salat, al-zakat i al-hayat/ '2.

U drugu podgrupu sporcdnih ili glasova Cija upotreba nije preporu¢ljiva,
niti smiju biti Cesti u jeziku osobe kojom pretenduje na to da se njenim
arapskim jezikom bude zadovoljno i, najzad, ¢ija upotreba nije prihvatljiva
prilikom u¢enja Kur'anai recitovanja poezije, Sibawayh ubraja sedam novih
fonemskih varijacijaili alofona:

1. /k/ koje se artikulise izmedu /g/ i /k/ - /al-kaf al-lati bayna al-gim wa al-
katy;

2. /g/ koje se artikulise kao /k/ i /§/ koje se artikulisc kao /8/ - /al-gim al-lati
kaal-kafwa al-gim al-lati ka al-sin/:

3. /d/koje se artikuli$e kao /d/ - /al-dad al-da°ifa/,

4. /s/ koje se artikuli$e kao /s/ - /al-sad al-latika al-sin/;

11 Sibawayh, op. cit., 431; Khalil I. Semaan, op. cit., 40;

Tamman Hassan Al-luga al-*arabiyya. Ma®naha wa mabnaha, 1l izd., al-Qahira, 1979, 51-52.
12 Sibawayh, op. cit., 432; Khalil I. Semaan, op. cit., 40;
Tammam Hassan, savremeni egipatski lingvista, objasnjavajuci ovih $est fonemskih varijacija, ili alofo-
na, re¢eno jezikom savremenc fonologije, za prvi sluéaj kaze da je w rije¢ o tzv. ,,prigusenom niinu*
/al-ndn al-hafifaf koje se, prakti¢no, gubi ili artikulise nazalno ispred konsonanata ¢ije je mjesto artiku-
lacije u ustima /hurdf al-fam/ u kontckstualnoj formi. Za drugi slu¢aj Hassan navodi kao primjer dio
kur'anskog ajeta /a anta quita Ii an-nas/ u kome se dvije pocetne rijeci /a anta/anikulusu /anta/. Za treci
slu¢aj Hassan navodi primjer kur'anskog ajeta /wa al-duha wa al-layl ida sagal u kome se rijeci
/al-duha/i [saga/anikulisu /al-duhé i [sagé/. Iz primjera /a$dag/ koji Hassan navodi za &etvrti slucaj vidi
se da se radi o /3/ koje zvuci kao /2/ a ne o /3/ koje zvuéi kao 18/, jer se rijec /asdg/ u govoru éuje kao
/azdagq/, isto kao 510 se izrazi fal-a3gal/i [al-asgar u egipatskom dijalckiu cuju kao /al-azgal/i /al-azgar/.
Za peti slucaj Hassan kao primjer navodi rijec /masdar/koja se u izgovoru ¢uje kao /mazdar/, Za Sest ili
slucajdugog /a/ koji se artikuli$e emfaticno Hassan navodi primjer rijeci /al-salat/i /al-zakat/ koje su ¢ak
u kur'anskoj grafiji kao znak duzine sacuvale /w/ kako bi se upozorilo na emfati¢nost dugog /a/. Vidi
T. Hassan, op. cit., 53-54.
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5./t/koje se artikulise kao /t/ - /al-ta' al-latika al-ta /4

6. /z/ koje se artikuliSe kao /t/ - /al-za' al-latika al-taf; i

7. /o/ koje se artikulise kao /f/ - /al-ba’ al-Iati ka al-f1) 13.

Broj osnovnih /usal/ i izvedenih /furd®/ glasova, bilo da se njihova upotreba
tolerise ili ne tolerige kad je rije¢ o izvedenim glasovima, iznosi prema Si-
bawayhu ¢etrdeset dva !4, :

II. Potom je Sibawayh presao na opise mjesta artikulacije kojih po njemu
ima Sesnaest, i to su: 13,

1. zadnji dio grla - /agsaal-halg/ /'/ /i /a/;

2. srednji dio grla - /awsatal-halg/ °/ i Jh/:

3. prednji dio grla - /adnaal-halqg/ /g/i v/,

4. zadnji dio jezika i tvrdo nepce iznad njega - /min aqsa al-lisan wa ma faw-
qahminal-hanak al-2° 1a/: [q/

5. dio jezika malo ispod mjesta artikulacije /q/ i tvrdo nepce iznad njega -
/min asfal min mawdi® al-qaf min al-lisan qalilan wa mimma yalih min al-
hanak al-a°la/ [k/;

6. srednji dio jezika i srednji dio tvrdog nepca - /min wasat al-lisan ba ynah
wa bayn wasat al-hanak al-a“13/: 18/, /8/11y/,

7. pocetak ruba jezika i kutnjaka naspram njega - /min bayn awwal haffat al-
lisan wa ma yalih min al-adras/ /d/:

8. rub i vrh jezika s jedne, i tvrdo nepce i svi gomji zubi, s druge strane -
/min haffat al-lisan min adnaha ila muntaha taraf al-lisan ma baynaha wa
bayn ma yaliha min al-hanak al-a°17 wa ma fuwayq al-dahik wa al-nab wa
al-raba‘iyya waal-tandya/: /1/: 16, ,

9. vrh jezika i gomiji sjekutici - /min faraf al-lisan baynah wa bayn ma fawg
al-tanaya/: fn/, ]

10. na mjestu artikulacije /h/ artikulige se 1/1/, s tim §to je njegovo mjesto ar-
tikulacije blize vrhu jezika, jer naginje ka mjestu artikulacije /1/ - /min
mahrag al-nin gayr annahii adhal fi zahr al-lisan qalilan li-inhirafih il7 al-
lammuhragal-ray:

11. vrh jezika i osnova sjekutica - /mimma bayn taraf al-lisan wa usil

13 Sibawayh, op. cit., 432-433; Khalil I. Semaan, op. cit., 40-41; T. Hassan, objasnjavajuci ovih sed-
am, odnosno osam novih alofona, istice da Sibawayh nije precizirao da li se oni isklju¢ivo odnose na
arabizirane rijéi ili su isto tako zastupljeni i u arapskoj leksici, kao sto nije spomenuo jesu li oni rezultat
Jezi¢kih gresaka do kojih je dolazilo mijedanjem Arapa sa strancima ili su se, pak, samo ¢uli u jeziku
stranaca. Ne navodeci primjere koje Hassan spominje da bi pojasnio ovih sedam, odnosno osam alo-
fona, mi ¢emo samo reci da se u prvom sluéaju radi o izgovoru /k/ kao /¢/, kao §to se danas u
irackom dijalektu cuje /cayf], /céam/ i /minnac/ umjesto /kayf/, [kam/ i /minnak/, te da se u posljednjem
slucaju radi o /b/ koje se artikulise kao /p/, jer su Arapi glas /p/ koji su ¢uli kod stranaca obiljezavali
znakom /b/. Vidi T. Hassan, op. cit., 54-57.

14 Sibawa yh, op. cit., 432.

15 Sibawayh, op. cit., 433-434; Khalil 1. Semaan, op. cit., 41-42; Tammam Hassan, op. cit., 57-58;

‘Ali al-Sakkaki, Miftah al-‘ulim, Taba®ah wa katab hawamisah wa ‘allaga °alayh Né"'in.l

Zarzir,Bejrut, 1983, 12.

16, S obzirom na ¢injenicu da je u kritickom izdanju Kitab Sibawayhi od ° Abdussalnam Hartna
doslo do ispustanja dijela opisa artikulacije /1/ i cjelovit opis artikulacije /n/, to smo iste preuzeli iz
Miftah al-uliim od al-Sakkakija. Vidi al-Sakkaki, op. cit., 12.

131



alytanaya/: v/, [d/ i [t/;

12. vth jezika i malo iznad sjekutica - /mimma bayn taraf al-lisan wa fuwaq
al-tanayay: [z/, [s/1/s/;

13. vrh jezika i ivica prednjih zuba - /mimma bayn faraf al-lisan wa atraf al-
tanaya/: [z/, /d/i/\/;

14. unutrasnja strana donje usne i ivice gorjih prednjih zuba - /min batin
al-Safat al-sufla wa atraf al-tanaya al-° ulaf: /t/,

15. dvije usne - /mimmabaynal-safatayn/: /b/, /m/i /w/;

16. unutra$nji dio nosa - /minal-hayasim/: nazalno /n/. .
III. Nakon opisa mjesta artikulacije glasova, Sibawayh je pristupio opisima
njihovih osobina, klasifikujuci ih, shodno tim osobinama, na zvucne
/maghira/ i bezvucne /mahmaisa/, plozive /$adida/ i frikative /rihwa/, laterale
/munhariff, nazale /gunna/, vibrante /mukarrar/, meke /layyina/ i otvorene -
/hawi/, velarizirane /mutbaqa/inevelarizirane /munfatiha/.

1. Zvucan, maghur je glas na ¢ijem se mjestu artikulacije stvara pregrada
koja onemogucava prolaz vazdu$noj struji i tck nakon njenog uklanjanja
proizvodi se glas - /harf usbi® al-i°timad fi mawdiih wa mana® al-nafas an
yagriyama* ah hatta yanqadiya al-i° timad wa yagriya al-sawt/. Ova karakte-
ristika se, prema Sibawaihu, odnosi na devemaest od dvadesedevet osnov-
nih glasovaito su: //, /al, I°/, Ig/, Ia/, 18/, Iy/, 141, 1], o/, [5l, 1/, 1d), 12/, 1),
4/, b/, /m/i [w/.

Ostalih deset glasova, poimenice: /h/, //, /b/, &/, /81, Is/, Y, Is/, 1t/ i /€] su
bezvucni, a bezvucan, mahmis, Sibawayh definise kao glas koiji se artiku-
liSe uz slabu pregradu vazdusnoj struji na mjestu njegove artikulacije tako
da ona nesmetano prolazi proizvodeci glas - /harfud°if al-i° timad fi mawdi°®
ihhattagaraal-nafasma®ah/ V. '
S obzirom na ¢injenicu da su zvu¢nost i bezvuénost vezane za treperenje ili
netreperenje glasnih Zica za vrijeme artikulacije glasa, Sibawayhove defini-
cije zvucnosti i bezvucnosti prije bi se mogle odnositi na plozivnost i frika-
tivnost. No, o tome ce biti rije¢i kad budemo govorili o primjedbama na
izuCavanje glasova od strane klasi¢nih arapskih filologa. , ‘

2. Sibawayh, potom, glasove dijeli na plozive i frikative. Ploziv, sadid,
Sibawayh definiSe kao glas ¢ija artikulacija ne te¢e nesmetano - /huwa al-
ladi yamna® al-sawt an yagriya fil/ i ta kvalifikacija se odnosi na sljedece
glasove: //, /a/, I/, 18/, i, I/, /d/ i /b/, dok frikativ, rihw, definise kao glas
koji pri artikulaciji prolazi nesmetano - /agrayta fih al-sawt in $i'ta/ i ova os-
obina se odnosi na sljedece glasove: /h/, A, /g/, M/, 13/, /s/, 1/, 12/, /s/, 12/,
I/, [d/, fift]. Glas /°/ je izmedu ploziva i frikativa /bayna al-rihwa wa al-
Sadida/'8. : ;

3. Opisujuci specificnosti glasa /1/, Sibawayh u svojim analizama za njega
upotrebljava i poseban termin munharifkoji u ovom slu¢aju zna¢i boc¢ni ili
lateralni. Munharif je plozivan glas pri ¢ijoj artikulaciji nema prekida vaz-

17 Sibawayh, op. cit., 434; Khalil I. Semaan, op. cit., 42-43.
18 Sibawayh, op. cit., 434-435; Khalil I. Semaan, op. cit., 43-44,
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dusnoj struji kao kod ostalih zvucnih glasova zbog odstupanja koje pravi je-
zik, kaze Sibawayh i dodaje da pri izgovoru /1/ glas ne dolazi iz mjesta nje-
gove artikulacije ,,ve¢ malo iznad bocnih uskih strana jezika® - /min
nahiyatay mustadaqq al-lisan fuwayq dalik/ 1°.

4. Glasovi /m/ i /n/ takode su specifi¢ni po tome §to su, pored toga §to spa-
daju u kategoriju ploziva, i nazali ili gunna glasovi, termin koji je Sibawayh
rezervisao za dodatnu artikulaciju specifi¢nu za nosnu Supljinu. Gunna-

glasovi dolaze iz nosa, dok jezik ostaje na mjestu koje iziskuje njihova arti-
kulacija, kaze Sibawayh i naglasava da ne moze doci do produkcije glasova
/m/ 1 /n/ ako se nos zatvori - / fa innama tuhruguh min anfik wa al-lisan
lazim 215 mawdi* al-harf Ii annak law amsakt bi anfik lam yagri ma®ah al-
sawif <.

5. Specifican fonem, prema Sibawayhu, jesti tzv. mukarrar, opetovani ili vi-
brant. Ovaj termin se odnosi na fonem /r/ koji on smatra plozivom za vri-
jeme Cije artikulacije glas te¢e zbog njegovog ponavljanjaiinklinacije prema
glasu /1/.Sibawayh tvrdi da bez ovog ponavljanja nema ni produkcije glasa
- /huwa harf Sadid yagri fih al-sawt Ii takririh wa inhirafih ila al-lam, wa
law lam yukarrar lam yagri al-sawt/ 2!. '

6. Foneme /w/, /y/ i /3/ Sibawayh je razmatrao kao tri od dvadeset devet os-
novnih glasova arapskog jezika.

Prva dva: /w/1 /y/ su tzv. meki, savitljivi, njezni ili layyina kako ih naziva

Sibawayh. Objasnjavajuci naziv, Sibawayh navodi da Jje njihovo mjesto ar-
tikulacije ire od drugih, te da se glas moze otegnuti ili razvuci - /1i anna
muhragahuma yattasi® li hawa' al-sawt asadd min ittisa° gayrihima ka gaw-
lik: wa'yun wa al-waw wa in $i't agrayt al-sawt wa madadt/.

Govoreci o artikulaciji ovih glasova, Sibabayh napominje da se /w/ artiku-
lise tako da se usne zaokrugle - /gad tadummu $a fata yk fT al-waw/ a /y/ tako
Sto se jezik podigne prema palatumu - /wa farfa® fi al-ya' lisanak ila al-
hanak/.

Za fonem /a/, koji naziva hawi, Sibawayh kaze da Jje njegovo mjesto artiku-
lacije otvorenije i Sire od mjesta artikulacije /y/i /w/ - /ittisa® Ii hawa ‘al-sawt
muhraguh asadd min ittisa® muhrag al-ya' wa al-waw/,

Svoj govor o fonemama /a/, /w/ i /y/ Sibawayh zavrsava rije¢ima da su to tri
najotvorenija glasa zbog njihove otvorenosti i §irine mjesta artikulacije.
Medu njima je najotvorenije /3/, potom /y/ i najzad /w/ 22,

7.0pis osobina glasova Sibawayh zavriava podjelom konsonanata na vela-
rizirane /mutbaqa/ u koje spadaju /s/, /d/, 1t/ i /z/ i nevelarizirane u koje ubra-
Jasve ostale konsonante. Defini3uci velariziranost /itbag/ podizanjem jezika
prema palatumu - /tarfa® (al-lisan) il al-hanak al-a°13/ tako da glas ostane
zatvoren izmedu jezika i palatuma /fa al-sawt mahsar bayn al-lisan wa al-

19 Sibawayh, op. cit., 435; Khalil I. Semaan, op. cit., 44.

2 Sibawayh, op. cit., 435; Khalil I. Semaan, op. cit., 44-45,
2l Sibawayh, op. cit., 435; Khalil I. Semaan, op. cit., 45.

22 Sibawayh, op. cit., 435-436; Khalil I. Semaan, op. cit., 46.
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hanak/, Sibawayh isti¢e da nije velariziranosti /t/ bi postalo /d/, /s/ bi postalo
/s/, /z/ bi postalo /d/, a /d/ bi bilo eliminisano iz govora <.

Raspravu o broju glasova, njihovim mjestima artikulacije i osobinama,
Sibawayh je zavr$io napomenom da je sve ovo preduzeo s ciljem da se zna
gdje se dozvoljava i tolerise asimilacija /idgam/, a gdje se ne dozvoljava i ne
toleriSe ovaj glasovni fenomen. Dakle, Sibawayhova rasprava o glasovima
ili njegova fonetika je samo uvod, kako to mnogi savremeni arapski lingvis-
ti i fonetiCari kaZzu, u raspravu o fenomenu asimilacije.

Fonetika poslije Sibawayha

Arapski filolozi i gramaticari potonjih generacija drzali su Sibawayhovo
djelo svetim slovom. U tom se i8lo i dotle da, memorizirajuci ga, nisu imali
hrabrosti bilo §ta mijenjati u rijeCima svog prvog ucitelja. Stoga je i ono §to
su rekli o glasovima bila puka kompilacija Sibawayhovih postavki, ne un-
oseci u to nikakve inovacije vrijedne spomena. Cak su se i Cuveni komenta-
tori Sibawayhovog djela, poput al-Rummanija i al-Sirafija, zadovoljavali
pukim ponavljanjem Sibawayhovih rije¢i, izraza i termina kad su obradivali
dio koji se odnosi na glasove. Ovako o izufavanju fonetike poslije
Sibawayha misli Ibrahim Anis, 24 koji se uz © Abdulwahida Wafija smatra
pionirom savremenih lingvistickih istraZivanja u arapskom svijetu 3.
Baveci se u svojoj Fonetici pitanjem izuc¢avanja glasova od strane klasi¢nih
arapskih filologa, Ibrahim Anis navodi uporedne tekstove 26 iz al-Kitaba od
Sibawayha (umro oko 180 H), iz Sirr sina°at al-i°rab od Ibn Ginnija (umro
390 H), iz Sarh al-Mufassal Ii al-Zamahsari od Ibn ¥a°i$a (umro 643 H) i iz
al-Nasr fi qira‘at al-°asr od Ibn Gazarija (umro 833 H) iz kojih se uocava
potpun paralelizam 27 u opisima mjesta artikulacije, opisima zvu¢nosti i bez-
vucnosti i opisima plozivnosti i frikativnosti, ili kako to Ibrahim Anis kaze
da ,,u ovim poznatim djelima nismo nasli ni§ta novo $to su njihovi autori
dodali Sibawayhovim rije¢ima sem nekoliko termina koje su ponavljali i
koje i dan danas ponavljaju istraZivaci na polju kiraeta, poput: alveolami
/litawiyay,likvidni /dalaqiya/, apikalni /asaliya/, prepalatalni /nitt°iya/, velarni
/$agriya/iuvulami /lahawiya/*.?8

Medutim, to ne znaci da potonji filolozi i gramati¢ari nisu nista doprinijeli

2 Sibawayh, op. cit., 436; Khalil I. Semaan, op. cit., 45-46.

2 Tbrahim Anis, Al-aswat al-lugawiyya, V1, izd., al-Qahira, 1981, 105-106.

25 Kamal Muhammad Bisr, Dirasat fi °ilm al-luga, 1, al-Qahira, 1969, 14.

2 Jbrahim Anis, op. cit., 128-135.

27 Khalil I. Semaan takode uocava potpun paralelizam u podjeli glasova, opisu mjesta artikulacije,
nadinu artikulacije i stepenu otvorenosti izmedu al-Zamah3arijevog djela koje je pisano pocetkom
dvanaestog stoljeca i Sbawayhovog koje je nastalo Cetiri stoljeca ranije. Vidi Khalil I. Semaan,

op. cit.,47.

2 Ibrahim Anis, op. cit., 106.
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na ovom polju. Ako je vecina onoga §to je re¢eno o glasovima poslije
Sibawayha puko ponavljanje njegovih rijeci, djela Ibn Ginnija, Ibn Sine i al-
Sakkakija, svako na svoj nacin, predstavlja osobiti doprinos klasi¢noj
arapskoj fonetici. Zato ¢emo o svakom od njih reci po nekoliko rijeci. Istaci
¢emo zapravo, ono $to je najkarakteristicnije u njegovom djelu.

L. Ibn Ginni (umro 390. H) je prvi klasi¢ni arapski filolog koji je fonetskim
studijama posvetio zasebno djelo. Mada njegovo djelo Sirr sina”at al-i*rab
obiluje morfoloskim /sarffi sintaksickim /nahw/ analizama, u njemu preov-
laduju rasprave o glasovima, narocito u njegovonr uvodnom dijelu, zbog
¢ega se smatra prvim klasi¢nimn djelom ove vrste, a Ibn Ginni pionirom
arapske fonetike. Ibn Ginni je prvi upotrijebio sintagmu nauka o glasovima*
/°ilm al-aswat/, $to je navelo Kamala Muhammada Bi$ra na miSljenje da je
ovgg Ibn Ginnijev termin prethodio svom evropskom ckvivalentu foneti-
ka

Ibn Ginni poredi govomne organe sa najom, muzickim instrumentom, iz
¢ega se moze zakljuditi da je on shvatio znacaj, funkciju i prirodu govornog
aparata. Uporedujuci operaciju artikulacije prilikom koje se proizvode raz-
li¢iti glasovi sa pokretima prstiju na otvorima naja, $to daje razli¢ite melodije
i tonove 39, Ibn Ginni nauku o glasovima dovodi u neposrednu vezu sa mu-
zikom. :

Medutim, ono u ¢emu je Ibn Ginnijev doprinos nenadmasan je njegovo
u¢enje o vokalizmu. Njemu pripada zasluga za uvodenje termina
,.samoglasnik*/musawwat/ koji je u njegovoj terminologiji znaci dugi vokal,
odnosno tri duga vokala: /a/, /i/i /a/ 3.

Ibn Ginni je takode uocio da je razlika izmedu dugih i kratkih vokala razlika
u kvantitetu, tj. razlika u duzini i kratkoci, a ne razlika u kvalitetu, o ¢emu,
izmedu ostalog, kaZe: ,,Znaj da su kratki vokali dijelovi dugih vokala /al-
harakat ab® ad huraf al-madd wa al-1in/, a to su alif /a/, waw /4/1 ya' /i/. s ob-
zirom na to da ovih vokala ima tri, i broj kratkih vokala je tri, i to su: fatha
/a/, kasra /i/ i damma /u/. Fatha je dio alifa, kasra je dio ya'ai damma je dio
wawa. Rani gramaticari su fathu nazivali malim alifom, kasru malim ya'om i
dammu malim wawom, u ¢emu su bili na pravom putu*.32

I1. Filozof Ibn Sina (umro 428 H) je, prema rije¢ima Ibrahim Anisa, na jedi-
nstven i od Sibawayha i njegovih sljedbenika drugaciji nacin raspravljao o
glasovima 33, Njegova poslanica Asbab huddh al-hurif ostala je sve do
pocetka ovog stoljeca u rukopisu i nepoznata naucnicima. Nastala je, kako

29 Kamal Muhammad Bisr, Dirasat fi °ilm al-luga, 11, al-Qahira, 1969, 68.

30 Ibn Ginni, Sirrsina‘at al-irab, Tahqiq Mustafa al-Saqa wa aharin, Maktaba al-babi al-halabi,
1954, 9.

31 Ibn Ginni, Al-Hasais, IT1, Tahqiq Muhammad © Ali al-Naggar, Dar al-kutub al-misriyya, al-Qahira, 1
1956, 124-125.

32 Tbn Ginni, Sirr sind® at al-i° rab, op.cit., 19.

33 Ibrahim Anis, op. cit., 136.
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Ibrahim Anis kaze, na molbu samanidskog princa Aba Mansiar Muhamma-

- daibn ° Ali ibn ° Umara al-Hayyama nakon jedne rasprave o jeziku vodene

na dvoru. Na toj je raspravi uzeo ucesca i Ibn Sina, kome je princ prigovo-
rio da je filozof i da ne moze raspravljati o jeziku, §to je Ibn Sinu uvri jediloi
ponukalo na i$¢itavanje filoloskih djela. Rezultat tog napora bile su posla-
nice iz jezicke problematike koje Je davao princu tvrdeci da ih je pronasao u
pustinji. Posto je sam Ibn Sina objasnjavao ncjasna mjesta, princ je otkrio
da ih pise Ibn Sina li¢no, 4pa ga je zamolio da mu napise jednu kracu raspra-
vuo artikulaciji glasova 34, ,

Tako, u svome kriti¢kom izdanju, broji svega dvadceset stranica poslanica je
razdijeljena u Sest poglavlja, u kojima Ibn Sina govori o uzroku nastanka
zvuka uopste, 0 uzroku nastanka glasa, o anatomskoj gradi grkljana i jezika,
0 pojedinac¢nim uzrocima nastanka glasova arapskog jezika, o glasovima
koji su sli¢ni arapskim, ali se ne nalaze u arapskom jeziku i o drugim izvori-
ma ovih glasova mimo ljudskih govornih organa. Ibrahim Anfs isti¢e da su
Ibn Sinine rije¢i u poslanici rijeci znalca kome su znane tajne prirode kad
govori o biti zvuka i njegovim uzrocima, da su to rijeCi ljekara anatoma kad
opisuje dijelove grkljana i jezika i da se Ibn Sinin jezik odlikuje terminologi-
jom koja je vrlo bila inovativna za arapske nau¢nike 35.

Tek je Ibn Sina termin ,,samoglasnik* /musawwat/, koji jc u Ibn Ginnijevo
vrijeme znacio samo duge vokale, prosirio i na kratke vokale. Isto tako on je
precizirao da artikulacija dugoég vokala traje dvostruko ili visestruko duze
od artikulacije kratkog vokala 3

III. Mada je o glasovima rckao manje od Sibawayha, al-Sakkaki (umro 626
H) je prvi poceo teorijski da dovodi u vezu izucavanje glasova sa grama-
tickim nivoom jezika; on je, zapravo, morfologiju i sintaksu arapskog jezika
u svom Cuvenom djelu Miftah al-°ulim naslonio na raspravu o glasovima.
Najznacajnije kod al-Sakkakija, medutim, kad Je o glasovima rije, jeste sto
on donosi skicu, istina dosta grubu, govomog aparata u kojoj vrsi distribu-
ciju glasova shodno mjestima njihove artikulacije ¥ i koja u odnosu na vri-
Jjeme ukome je nastala predstavlja, prema rije¢ima Bisra, , savrieno djelo*38,

Fonetski rezultati klasi¢nih arapskih filologa

Rezultati do kojih su dosli klasi¢ni arapski filolozi u oblasti fonetike vrlo su
impresivni ako se uzme u obzir vrijeme u kome su nastali, s jedne, i odsu-
sutvo instrumentalnih analiza u ispitivanjima glasa, s druge strane. S meto-

—

34 Ibrahim Anis, op. cit., 137-138.

35 Ibrahim Anfs, op. cit., 136.

36 Ibn Sing, op. cit., 13-14.

37 Al-Sakkaki, op. cit., 13.

38 Kamal Muhammad Bisr, II, op. cit., 69.
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doloskog i programskog aspekta, po misljenju Kamala Bisra, izuCavanje
glasova predstavlja najbesprijekorniji segment jezicke djelatnosti Arapa u
klasi¢nom periodu, s obzirom na ¢injenicu da su primijenjivali metod prim-
jeren prirodi materije zasnovan na opaZanju i lisen subjektivnih mi§ljenja i
pretpostavki kojima su obilovale morfologija, sintaksa i druge jezicke disci-
pline. Bisr takode naglasava da su orijentalisti dali znacajno mjesto Arapima
na ovom polju, navodeci rijeci G. Bergstrassera, koji tvrdi da su Evropljane
u ovoj nauci pretekla dva naroda, Arapi i Hindusi, kao i rije¢i J. R. Firtha
koji kaze da su fonetska izu¢avanja nastala i razvila se u okrilju dva sveta je-
zika, arapskom i sanskritu 3.

Ne pretendujuci da iscrpimo sve rezultate do kojih su dosli klasicni arapski
filozofi u oblasti fonetike, mi ¢emo se zadovoljiti spominjanjem samo tih
najosnovnijih rezultata navedenih u literaturi koja obraduje ovu temu, akoja
je nama stajala na raspolaganju.

1. Klasic¢ni arapski filolozi su svoja izu¢avanja glasova usmjerili na samu
operaciju artikulacije, zapravo na fizioloski ili artikulacioni aspekt glasa, $to
i danas predstavlja glavni oslonac u izu¢avanju i analizama glasa, ne zapos-
tavljajuci pri tome ni akusticki aspekt glasa kao neposrednog fizickog
dogadaja %. U ovim izu¢avanjima oni su se oslanjali na svoj osjecaj raz-
licitog polozaja govornih organa i organsku operaciju koju ¢ovjek izvodi pri
artikulaciji svakog glasa, kao i odraz glasa u uhu slusaoca, ne posjedujuci
nikakvih tehni¢kih pomagala niti imajuci ikakva znanja o anatomskoj gradi
govomih organa. 4.

2. Arapi su imali u vidu veliki znacaj govornog aparata, njegove funkcije i
prirode.*? Al-Halil ibn Ahmad je operisao sa osam, a Sibawaih i Ibn Ginni
sa §esnaest govornih organa.*> Al-Sakkaki je ¢ak nacrtao grub dijagram go-
vornog trakta, izvrsivsi u njemu distribuciju arapskih glasova.**

3. Arapi su ustanovili fonetski alfabet arapskog jezika i sistematizovali gla-
sove po mjestu artikulacije, pocinjuci sa glotalima, a zavrSavajuci sa labijali-
ma. Sibawayhov i Ibn Ginnijev poredak tog alfabeta, koji ima dvadeset de-
vet znakova, neznatno se razlikuje od Al-Halilovog poretka®?

4. Arapi su ustanovili da je nacin kontrole nad zratnom strujom u govor-
nom aparatu od velike vaznosti za produkciju glasova, na temelju cega su
glzzséovi podijeljeni naplozive /$adida/, frikative /riha/ i srednje /mutawassi
ta/™.

39 Kamal Muhammad Bisr, TI, op. cit., 67.
40 Kamal Muhammad Bisr, II, op. cit., 69.
41 Jbrahim Anis, op. cit., 104-105.

42 Kamal Muhammad Bisr, 11, op. cit., 68.
43 Ahmad Muhtar ¢ Umar, op. cit., 102.

44 Kamal Muhammad Bisr, II, op. cit., 69.

45 Ahmad Muhtar ¢ Umar, op. cit., 101-102.
46 Ahmad Muhtar ¢ Umar, op. cit., 102-103.
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5. Oni su isto tako utvrdili postojanje odredene rezonancije koja prati artiku-
laciju odredenih glasova, pa su, s obzirom na prisustvo ili odsustvo te rezo-
nancije, glasove podijcli na zvu¢ne /maghira/ i bezvuéne /mahmisa/ *.

6. Klasi¢ni arapski filolozi su takode uocili da je razlika izmedu dugih i krat-
kih vokala kvantitativnog a ne kvalitativnog karaktcra. Jo je Ibn Ginni gov-
orio da su kratki vokali dijelovi dugih vokala /al-harakat ab°ad huraf al-
madd wa al-lin /ili da je kratki vokal mali znak dugog vokala /al-harakaharf
sagir/*8,

7. Oni su istovremeno uocili specifi¢nosti pojedinih glasova, lateralnost /1/,
vibrantnost /r/ i emfati¢nost, odnosno velariziranost /s/, /d/, /t/ i /z/ %°.

8. Klasi¢na fonetska istrazivanja kod Arapa sadr7i i rasprave o kompatibil-
nosti konsonanata i fonotakti¢koj strukturi arapske rijeci. Cak je Al-Halil
ibn Ahmad primijetio da se jezici u tome razlikuju. Ono §to je karakteris-
ti¢no za jedan ne mora biti za drugi 30.

9. Cak izgleda da su rani arapski foneticari bili svjesni teorije o fonemama,
§to je oCevidno iz Sibawayhove podjele glasova na osnovne /usizl/i spo-
redne /fura®/, pri ¢cemu osnovni glasovi odgovaraju fonemama a sporedni
alofonima 5!,

Primjedbe na fonetska istraZivanja klasi¢nih arapskih filologa

Ovi fonetski rezultati, medutim, nisu mogli biti u potpunosti preuzeti u sav-
remenoj arabistici zbog ocite nadostatnosti u ondasnjim glasovnim ispiti-
vanjima, prije svega zbog neobradenog vokalizma, kako kaze autor naseg
prvog cjelovitog pregleda fonetike arapskog jezika, arabista Srdan Jankovic
52, No, primjedbe kojc sc upucuju fonetskim ispitivanjima ranih arapskih
filologa od strane saviemenih arapskih lingvista i orijentalista su brojnije.
Zato, spomenimo neke od njih.

1. Najveca primjedba koja se upucuje ranim arapskim filolozima u oblasti
izucavanja glasova jeste da su kratke vokale drzali sporednim znakom kon-
sonanta a ne osnovnim elementima gramaticke strukture. Vokal je, za njih,
nepotpun po svojoj prirodi; on je samo haraka, tj. elemenat koji pokrece, i s
obzirom na ¢injenicu da mu je potreban oslonac drugog nuzno je inherentan
konsonantu koji mu prethodi 3.

47 Ahmad Muhtar * Umar, op. cit., 103.
48 Tbn Ginni, Al-Hasdis, 11, Tahqiq Muhammad © Ali al-Naggar, Dar al-kutub al-misriyya, al-Qihira,
1955, 315.; Ahmad Muhtar ® Umar, op. cit., 104-105.; Ibrahim Anis, op. cit., 37.
49 Ahmad Muhtar ° Umar, op. cit., 103-104.
50 Ahmad Muhtar © Umar, op. cit., 105-106.
51 Khalil I. Semaan, op. cit., 55-56.
2 Srdan Jankovi¢, Arapski izgovor s osnovama arapskog pisma, Sarajevo, 1987, 9. Prikaz ove
prve fonetike arapskog jezika kod nas, kao prvog univerzitetskog prirucnika za studente arapskog
Jezika, napisao je Darko Tanaskovic: Nas prvi celovit pregled fonctike arapskog jezika, Zivi jezici, Vol.
XXIX, no 1-4, 1987, 123-125.
53 Ibrahim Anis, op. cit., 113.; Khalil I. Sernaan, op. cit., 56.; Ibn Ginni, 11, op. cit., 327.; H. Fleisch,
Haraka wa sukin. The Enciclopacdia of Islam, New Edition, Volume II, E.J. Brill, Leiden, 1979,
1 72-173.

138

[




Da li razloge za ovo, kako kaZe Ibrahim Anis, treba traZiti u arapksom pis-
mu koje je konsonantskog karaktera i koje je, kao nesavrSeno sredstvo za
predstavljanje jezickih glasova, navelo klasi¢ne ar P@ke filologe na nerav-
nopravan tretman vokala u odnosu na konsonante, 3 ili je rije¢ o ispravnom
stavu, na koji ukazuju i neki arabisti, po kome je slog u arapskom jeziku
najmanja jedinica na planu jezi¢kog izraza, ostaje da se ustanovi 2

2. Sibawayhova interpretacija wawa i ya'a kao vokala smatra se zabludom
koja poti¢e od shvatanja da /w/i /y/ imaju dva stanja: jedanput kao dugi vo-
kali, a drugi put konsonanti. Po svoj prilici nesporazum opet izbija iz plsma
koje nikako ne moze biti izvorom glasovnih ¢injenica, kako kaze Bisr, °
obzirom na ¢injenicu da je funkcija /w/ 1 /y/ u arapskom pismu dvostruka
jedanput su simboli za konsonante /w/ i /y/, a drugi put simboli za duge vo-
kale fu/i/i/.

3. Uvrstavanje alifa kao dugog vokala /a/ u alfabet, koji je iskljucivo kon-
sonantskog karaktera, jo$ je jedna zabluda ranih arapskih filologa, a poseb-
no njegovo pripisivanje istom rezonatoru kome se pripisuje i hamza. Mada i
alifima dvije faze; prvu kad je iskljucivo bio sinonim hamzatal drugu kad je
poceo znaditi i dugi vokal /a/, zadrZavajuci znacenje hamzata >3, njemu nije
bilo mjesta u alfabetu konsonantskog karaktera.

4.Tovaprimjedba se tice vokalizma, tacnije dugih vokala. Naime, rani arap-
ski filozofi su pretpostavijali da postoje kratki vokali prije nevokalizirane
oznake za dugi vokal, kao na primjer da je glas /t/ u rije¢i /kitab/ vokaliziran
kratkim vokalom fathom, glas /1/ u rijeCi /karim/ vokaliziran kratkim voka-
lom kasrom, a glas /g/ u rije€i /yagalu/ vokaliziran kratkim vokalom dam-
mom, §to je gre$ka i zabluda. Cinjenica je da kratki vokali u ovim
slu¢ajevima uopSte ne postoje, vec je /t/ vokalizirano dugim vokalom /a/, /t/
vokalizirano dugim vokalom /i/i/q/ vokalizirano dugim vokalom /u/. Izgle-
da da je arapsko pismo u svom poznatom obliku ucinilo da klasi¢ni arapski
filolozi pomisle da se kratki vokali nalaze na ovim mjestima >°.

5. Sibawayh i njegovi sljedbenici u fonetksim ispitivanjima su slijedili pos-
ve suprotan metod od savremenih foneti¢ara i fonologa, tvrdi Tammam
Hassan. Pravilo je, naime, da se u savremenim fonolo$kim analizama ide od
opisa glasova do njihove klasifikacije u zasebne skupine poznate pod ime-
nom foneme, dok je Sibawayh po$ao od potpunog glasovnog sistema poz-
natog arapskom jeziku i odranije zabiljeZenog u pismu koje za svaki fonem
ima pisani znak bez obzira na glasove koji ulaze u njegov sastav

55 Darko Tanaskovié, ,,Nalazi kontrastivne analize arapskog i srpskohrvatskog vokalizma i njihove

glotodidakticke implikacije”, Zbornik radova sa savetovanja Nastava srpskohrvatskog jezika kao

stranog, Institut za strane jezike, Zavod za unapredenje vaspitanja 1 obrazovanja grada Beograda, Be-

ograd, 1986, 45-49.

56 Kamal Muhammad Bisr, I, 230.

57 Al-Badrawi Zahran, *Alim al-luga °A bdulqéhiral—éurgéni, [T izd., al-Qahira, 1981, 95-97.

58 Kamal Muhammad Bisr, 58-62 i 203 (fusnota 2).

59 Tbrahim Anis, op. cit., 39., 39.; Ahmad Muhtar * Umar, op. cit., 107.; Kamal Muhammad Bisr, I,
op. cit., 77 (fusnota 1).

60 Tammam Hassan, op. cit., 50-51.
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6. Tammam, isto tako, primjecuje da Sibawayh nije razlucio termine harfi
sawt, kao $to su u savremenoj lingvisti¢koj teoriji razluc¢eni termini fonem,
alofoni glas. Izraz harfkod Sibawayha objedinjuje sva ova zna¢enja 61,

7. Dok jedni autori tvrde da katcgorije maghiri mahmis ne odrazavaju
ta¢no savremenu kategoriju zvucan i bezvucan®, 62 ili da ih treba uzeti sa izv-
jesnim rezervama, % dotle drugi autori smatraju da su ove kategorije, kao i
kategoreije $adid i rihw, dobro definisane. %4

8. Netacne Sibawayhove opise pojedinih glasova, kao gaf, hamzu, dad i
druge, autori pripisuju njegovim greskama ili dijalekatskim razlikama. %

9. Arapski filolozi ranog islama su potpuno zanemarili izu¢avanje akcenta,
za Sto razloge Muhtar ° Umar nalazi u ¢injenici da akcent u arapskom nema
distinktivnu funkciju. Akcentu se po zapostavljenosti moze pridruzZiti slog i
njegove vrste .

10. Muhtar ° Umar takode istice da su rani filolozi poslije Al-Halil ibn
Ahmada i Sibawayha jedva dali $ta novo u oblasti fonetike i da su, ponavl-
jajuci ono $to su rekli njih dvojica, vise bili imitatori nego obnovitelji 7.

Bez obzira na ove primjedbe, ostaje ¢injenica da su se stari arapski filolozi u
okvriu svojih jezickih istrazivanja bavili i glasovnim sistemom arapskog je-
zika. Glavna odlika tih izucavanja je da su bila na nivou nau¢ne misli svoga
vremena i da je glasovni sistem arapskog jezika interpretiran u terminima
vlastitih teorijskih nazora. LiScni instrumentalnih ispitivanja i oslonjeni na
metod opaZanja oni su u opisima i klasifikaciji glasova postigli rezultate i
danas vrijedne paznje.

61 Tammam Hassan, op. cit., 57.

62 Khalil I. Semaan, op. cit., 59-60.

63 Al-Badrawi Zahran, op. cit., 85.

64 Ibrahim Anis, op. cit., 123-127.

65 Ahmad Muhtir ° Umar, op. cit., 108-109.
66 Ahmad Mubhtar ° Umar, op. cit., 107.

67, Ahn}ad Muhtar ® Umar, op. cit., 106.

o
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DrIsmet Kasumovic, docent

NEKI ASPEKTI FILOZOFIJE IBN MISKEVEJHA

Ahmed ibn Muhamed ibn Jakub ibn Miskevejh slovi kao jedan od istaknu-
tih historicara, filozofa i alkemi¢ara u islamskom kulturnom svijetu s kraja
desetog i polovine jedanaestog stoljeca (umro 421/1030. £.). Kao i mnogi
mislioci njegova vremena, u svojim je radovima nastojao da pomiri ideje
Platona, Plotina i Aristotcla, tematizirajuciihu kontekstu razmatranja princi-
pa tevhida i pokusaju filozofskog dovodcnja do rijeci osnovnih u¢enja isla-
ma.

Medu brojnim djelima koja je ovaj filozof napiso do sada je paznju istra-
zivaca posebno privlacilo pet naslova:

1.,,Al-Fawzu l-asgar (Prvotno posti gnuce), .

2., Tagarubu I-'umam* (Povijest svijeta),

3. ,,Tahdibu 1-'ahlaq wa tathiru 1-'a'rag (Izgradivanje ¢udoreda i proci$cenje
karaktera)

4. ,,Tartibu s-sa'ada‘“ (Hijerarhijska Ijestvica srece) i

5. ,,Gawidan Hirad* (Mudre izreke)!

U ovom radu mi cemo pokusati da u kratkim crtama predstavimo i analizira-
mo neke aspekte filozofije Ibn Miskevejha sa posebnim akcentom na ideja-
ma koje stoje kao pretpostavka za razumijevanje njegove eticke filozofije,
tacnije, teorije dobra i srece po kojoj je on posebno poznat u filozofskoj li-
teraturi. Buduci da ove idejc nalazimo najeksplicitnije izrazene u prvom nje-
govu djelu ,,Al-Fawzu l-asgar®, i naga razmatranja najvecim dijelom bice
utemeljena na ovom djelu.2

Kao historicar i eti¢ar koji je najveci dio zivota proveo baveci se pored filoz-

! O zivow i djelu Ibn Miskevejha vidjeti opsimije u studiji Abdurrahmana Badavija ,,Miskawaih* u:
M.M.Sharif, Historija islamske filozofije, A.C. Zagreb, 1988, 11, str. 472-482.

2 Kitabu I-Fawzi l-asgar li $-sayhi I-imami I-hakim Abi 'Ali Ahmad al-mardf bi Ibn Miskawayh,
Bayrit, 1319/1901. .
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ofije i historije i alkemijom zajedno sa poznatim alkemicarem Abu Tajibom
Razijem, Ibn Miskevcjh je pisao o skoro svim znacajnijim filozofskim pi-
tanjima svog vremena, a posebno o temama aktualiziranim u okviru susreta
islama sa helenistickim filozofskim nasljedem: Tvorcu svijeta, dusi i posla-
nstvu. U tom kontekstu, i prvi dio njegovog ,,Al-Fawzu l-asgara” otvara pi-
tanje dokaza boZije opstojnosti koje on isti¢e kao jedno od najteZih, ali is-
tovremeno i najlaksih pitanja, buduci da se ticu svijeta duhovnosti i
transcendencije (‘alamu 1-gayb) koji je s onu stranu misljenja, ali i ukorije-
njenosti u svijetu manifestacije i o¢itosti (‘alamu §-3ahada), Sto omogucava
govor o njihovoj potpunoj jasnoci, odnosno, transparenciji Istine. Normal-
no, u prilog tog stava, Ibn Miskevejh istice ¢injenicu da je Najvisa realnost
svjetlo nad svjetlima (Nuru l-anwar), te je kao takva putem svojih znamenja
u svijetu manifestacije dostupna ljudskom umu, ali da je i ljudski um, kao
niZi stupanj bitka, ogranicen i slab da bi u potpunosti spoznao to svjetlo. U
tom smislu, on ga poredi sa slijepim miSom koji je nemocan da gleda na
dnevnom svjetlu. Stoga, da bi se ovaj nedostatak prevladao i oko ¢ovjekovo
dovelo u funkciju spoznavatelja, mudri ljudi su oduvijek pokusavali da
postignu spoznaju zagovarajuci duhovne vjezbe i postupnost na putu (as-
sultik), $to je po misljenju ovog filozofa, primjercno ¢ovjckovoj ontoloskoj
strukturi. Naime, razumijevanje spoznaje, po njemu, moguce je jedino prih-
vatanjem modela ontoloikog komparativa, razumijevanjem ontoloske pozi-
cije ¢ovjeka u hijerarhijskoj ljestvici bitka u kojoj je on ,,posljednje bice*
(ahiru 1-mawgidad) na ¢ijoj svjetloj supstanci, odnosno umu, javlja se
mnostvo velova i materijalnih zastora koje treba prevladati.® Za elaboraciju
ovog stava Ibn Miskevejh se poziva na jedan tekst Aleksandra
Afrodizijskog iz njegova Komentara Metafizike, gdje se istice da je ono $to
je prvo u svijetu fizike posljednje u svijetu metafizike, odnosno da izmedu
ova dva svijeta postoji tzv. ,medusvijet”, koji ima specificno mjesto na on-
toloskoj ljestvici bitka. Buduci da je bozanski svijet na ovoj hijerarhijskoj
ljestvici bitka odvojen tim medusvijetom, odnosno svijetom duha, od ovog
nizeg svijeta (ad-Danyd), koji je obitavaliSte ¢ovjeka, on moze putem
vjezbe, ¢udorednog Zivota i kontemplacije da se uzdigne u fizickom svijetu i
spozna istine duhovnog svijeta, odnosno doZivi lijepu viziju.* Kao bastinik
drevnih filozofskih tradicija koje, po njemu, stoje u funkciji istinskog razu-
mijevanja svijeta i spoznaje, Ibn Miskevejh se u vezi sa ovim pitanjima
obraca takoder i Platonu, kod koga nalazi preporuku za potrebu samou-
savrsavanja bez obzira na sve teskoce i nevolje koje se mogu susresti na
ovom putu: ,,Ko osjeti nesto, do toga treba stici strpljivo se boreci sa svim
teskocama i nedacama‘®

3 Usp. ibid. str. 7,8.

4 Aleksandar Afrodizijski (od 198-211 godine n.e. naucavao u Ateni) kao jedan od najpoznatijih ko-
mentatora Aristotela, ¢ija su djcla bila dostupna Ibn Miskevejhu, ove stavove iznosi u svom
_Kratkom komentaru Metafizike" koja je na arapskom bila poznata pod naslovom ,,Sam'u 1-kiyyat".

5 Tbn Miskawayh, op.cit. str. 9.
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Govoreci 0 modalitetima spoznaje i uopce 0 mogucnostima dosezanja ovog
cilja, Ibn Miskevejh ukazuje na dva puta: osjetilni i racionalni, podvlaceci
posebno znacaj racionalitcta kao diferentia specifica covjeka i usku poveza-
nost racionalne sposobnosti due sa osjetilima putem imaginacije (al-wahm)
preko koje ratio dobija izvjestaje o perceptivnim kvalitetima stvari. U tom
smislu, govor o racionalnoj spoznaji, kao i kod Gazalija, nuzno pretpostav-
lja percepciju i fizicke forme sa kojim ¢ovijek svakodnevno Zivi. Medutim,
buduci da se ta opsjednutost fizitkim svijetom namece i u drugim pitanjima,
pa ¢ak i u pitanjima devete sfere, odnosno cjeline Univerzuma, izvan kojeg
Je tesko pretpostaviti prazan prostor, Ibn Miskevejh nakon oviadavanja
ovim formama sugerira potrebu njihova prevladavanja posebnim duhovnim
vjezbama i kontemplacijom koja pretpostavlja razvijanje sposobnosti trans-
cendiranja i vjezbu ,,duhovnog oka“ neovisnog od materijalnosti, ¢ime je,
po njegovom misljenju, jedino moguca spoznaja velic¢ine metafizickog svije-
ta, odnosno spoznaja prioriteta inteligibilnog, stalnog, u odnosu na osjetil-
no, promjenljivo koje Platon naziva svijetom sofisterije i privida (al-'alamu
s-sufista'iyy awu l-mumawwah), $to je i razlog posebnog odnosa prema
njemu® Kao istinski pobomik ovakvog odnosa prema svijetu i potrebe za
spoznajom viseg svijeta koji predstavlja glavnu tacku oko koje se i krece fil-
ozofiranje, Ibn Miskevejh stoga insistira na potrebi oslobadanja od fantazija
oblikovanih putem percepcije i osjetila i teznji za spoznajom inteligibilnog
svijeta koja, ustvari, vodi vje¢nom blaZenstvu i sreci, odnosno priblizava
Tvorcu. Buduci da je to tezak i dug put, koji u osnovi vodi spoznaji na raz-
li¢itim stupnjevima ovisno o dosezanju stupnja egzistencije, nuzno je poceti
sa onim $to je najblize, matematikom, logikom i fizikom, da bi se potom
preslo na vise, duhovne forme, kojc omogucavaju istinsku spoznaju, od-
nosno uvid u ,,transcendenciju®. Putnik na ovom putu je i matematicar, i as-
trolog, i ljekar, i logicar, i lingvista, a ukupnost njihova iskustva ostvaruje
filozof, tj. onaj koji ima uvid u cjelinu koja nudi dokaze opstojnosti Tvorca.
U prilog ovog stava Ibn Miskevejh parafrazira Porfirija, ukazujuci da velika
vecina drevnih Grka svojom filozofijom takode potvrduje postojanje Tvorca
svijeta, Jednog i Jedinog, kao §to potvrduje i potrebu postojanja principa
pravednosti i uredenja svijeta u skladu sa bozanskom mudrosti. U tom
smislu, Ibn Miskevejh istice da je cilj filozofije identi¢an ciljevima reli gije,
¢iju realizaciju, po njegovom misljenju, naj¢esce ometa ljudska ogranicenost
i sklonost prepustanja strasti i uzitku, volja za moci ili pak linija manjeg ot-
pora koja omogucava ponasanje suprotno vrlini.

Pored toga, u filozofiji Ibn Miskevejha nalazimo dokaze postojanja Tvorca
utemeljene na pojavama koje su evidentne na prvi pogled, kao $to je, na
primjer, kretanje u smislu nastajanja i nestajanja (al-kawn wa 1-fasad), rasta
i smanjenja (an-n umuww wa n-nuqgsan), promjena mjesta itd. Kao bastinik

B

6 U vezi sa ovim pitanjem Ibn Miskavejh posebno je koristio Platoneve Zakone i Timeja.
7 Usp. Ibn Miskawayh, op.cit.str. 14.
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aristotelovske tradicije, koja postavlja kretanje kao jedan od osnovnih prin- -
cipa svijeta, gdje se odigrava sama uzronost, on razmatra ovo pitanje i u
smislu njegova odnosa prema ideji zivota, Zivog i neZivog svijeta, te prin-
cipima ljubavi i mrZnje, koji su jos od Empedokla uzimani kao osnovni
principi promjenljivog svijeta i dijalektike u njemu® U tom kontekstu, on,
poput svojih prethodnika u filozofiji, insistira na Cinjenici vanjskog
uzro¢nika kretanja, vanjskog pokretaca, pa makar se to, kao §to je u slucaju
ljubavi i mrznje, radilo jednostavno o privlacenju i odbijanju koje nije di-
rektna posljedica vanjskog uzroka, konstatirajuci da taj lanac uzroka u
promjenljivom svijetu nikako ne mozZe da vodi u beskonacnost, regressus
ad infinitum, nego da na koncu mora dovesti do prvog uzroka,
Aristotelovog Nepokretnog Pokretaca koji po sebi nije tijelo, nego Princip
ili Uzrok svega postojeceg (Mabda' aw ‘illa li wugudi gami'il-a8ya’]. U tom
smislu, bitak stvari stoji kao akcident (bi 1-'ard), za razliku od bitka Prvog
Tvorca (al-Mubdi 'u 1-'awwal) koji je istinski /po scbi (bi d-dét). To je, uos-
talom, i stav svih velikih autoriteta iz drevne filozofske tradicije (al-
hukama') koje na ovom mjcstu Ibn Miskevejh navodi.

Prema tome, bitak Prvog Tvorca posjeduje jedini istinsku ontolosku gus-
tocu bitka. On je bitak po scbi al-Wugid ad-da tiyy) i ne moze se ni pret-
postaviti kao Nebitak (al-ma'diim). On je Nuzni bitak (Wagib-ul-wugudi-1-
'azaliyy) za razliku od svijeta koji je moguci bitak (mumkinu 1-wugud). Po
modelu ontoloskog komparativa, Prvi / Tvorac fungira kao najvisi stupan;
bitka i od Njega pocinje ontoloska ljestvica bitka koja na koncu zavrsava
materijom kao najniZim stupnjem bitka, §to u etickom i aksioloskom smislu
ima posebne implikacije.”

Razmatrajuci filozofski pojam Jednog u skladu sa tradicijom drevne filozo-
fije i principa tevhida u islamu, Ibn Miskevejh u svom djelu polazi od ideje
Subijekta / Subjektiviteta (al-Fa'il) koja, pored ostalog, pretpostavlja jednos-
tavnost, nepromjenljivost i ncpokretnost kao oznake savr§cnstva po cemu
se Prvi Tvorac / Cinilac i Subjekt koji stvara vlastitom voljom razlikuje od
sloZenih tijela. U tom kontekstu, medutim, postavilja se niz pitanja koja pro-
izilaze iz ovako odredenog Tvorca/Subjekta, kao, na primjer: Kako su
moguca razli¢ita djela Jednog Subjekta, posebno ako se zna da su objekti
tog ¢ina ¢esto medusobno suprotni? Da li Jedan koji je jednostavan stvara
samo jednostavna djela? Kakav smisao imaju dobro i zlo kao produkti tog
¢ina? Itd.

Odgovarajuci na gornja pitanja, Ibn Miskevejh daje zanimljive odgovore.
Na prvom mjestu on istice moguci nesporazum zbog razumijevanja pojedi-
nih pojmova, na prvom mjestu pojam djela i razlicitosti, insistirajuci na po-
trebi preciziranja njihovih znacenja u vezi sa samim subjektom. U tom smis-

e

8 Usp. Aristotel, Metafizika, prijevod Tomislav Ladan, Zagreb, 1985, 983a, 30, 984b,
25, 1013b,5 itd.
9 Usp. Ibn Miskawayh, op. cit. 14-16, 22,23.
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lu on istiCe razlike u razumijevanju s obzirom na razlicite aspekie gledanja
na sama djela, buduci da se pridaje Apsolutnom Subjektu, da su rezultat
razlic¢itih akata i sposobnosti, da su ucinjena u razli¢itim materijalima, da se
obavljaju razli¢itim sredstvima, odnosno da Njegova djela ¢esto ne dolaze
direktno od Njega, ncgo posredstvom razli¢itih nizih subjekata. U pogledu
sloZenosti i u tom smislu medusobne razli¢itosti izmedu ovih djela Ibn Mis-
kevejh istice da se to moZe reci samo za ljudska djela, koja nastaju potaknu-
ta stradcu ili ljubavlju, mrznjom ili srdZzbom, odnosno umom. U pogledu
sredstava kojim se obavljaju, treba takode imati na umu razlic¢itosti kao re-
zultat namjene odredenog ¢ina /ovosvijetske/, kao $to sc moZe reci za stolara
koji obavlja razli¢ite poslove razli¢itim sredstvima u skladu sa njihovom
namjenom. Na isti nacin smisao i vrsta djela ovisi od materijala, tako da va-
tra topi Zeljezo, drvo sagorijeva, itd. Sve su to, medutim, kao §to se vidi,
stvari vezane za svijet pojavnosti / fizike, gdje vladaju zakoni uspostavljeni
od Tvorca svijeta, a ovdje se navode u funkciji asociranja na probleme drev-
nog filozofskog misljenja, odnosno ukazivanja na potrcbu razdvajanja nivoa
bitka i dokazivanja postojanja Jednog i jedinog Tvorca svega postojeceg,
bitno razli¢itog od stvorcnog svijeta. Buduci da On nije tijelo, da u sebi
isklju¢uje mnostvo, slozenost i kretanje, na Njega se ne mogu primjenjivati
kriteriji ovog svijeta. On je jednostavno Nuzni bitak i postoji od iskona do u
beskonacnost. U prilog Ovog stava, potom, on ukazuje i na mogucnosti
logi¢nog dokazivanja, kojc ima dosta ograni¢ene domete i ovisi uglavnom
od izbora podataka iz svijcta manifestacije. Naime, svaki govor o svijetu
Transcendencije, pa prema tome i o Bogu kao Tvorcu ovog svijeta, moguc
Je samo posredno, pa pretpostavlja nuznost metafore i aluzije, ¢ime se omo-
gucuje postupak transcendiranja koji se mora shvatiti krajnje uslovno. U
tom smislu Ibn Miskevejh navodi izraze kao §to su: bitak, nebitak, mocan,
nemocan, znalac, neznalica i slicéne, izraze iz arscnala ljudskog jezika koji se
javlja kao i samo misljenje u funkciji artikuliranja odnosa, strukture i zakona
stvorenog svijeta, tako da onaj ko ima ambicija da se bavi proucavanjem
ovih pitanja mora obavezno imati na umu da Je ono $to je iz gayba oznaceno
Jezickim znacima vise i uzvisenije od svih kvalifikativa i atributa koji mu se
pridjevaju, tc da u tom smislu nije ni moguc dircktan govor o svijetu Trans-
cendencije. Stoga jc i govor o postojanju Boga moguc na osnovu Njcgovih
znamenja u pojavnom svijetu, ali govor o Bogu u smislu preciznijeg
odredenja Njegove biti moguc je Jedino na nacin negativne teologije, buduci
da sam pojam ovdje izmice kategorijama logickog misljenja. Ibn Miskevejh
0 tome kaze sljedece:

»»Za pozitivne dokaze nuzno Je postojanje pozitivnih, prethodecih premisa o
onome §to se dokazuje u smislu da to po njima postoji. Buduci da je
UzviSeni Allah prvo bice, kao $to smo naveli i pokazali, te da je on Tvorac i
Subjekt koji stvara sva druga bica, ncma nicega §to Njemu prethodi. Isto
tako, nema nista §to bi postojalo prije Njega kao predmet moguce premise.
Buduci da je jedan, nista nije u njemu, ne moze s¢ zamisliti nikakay Njcgov

147



prethodni atribut, niti svojstvo.“10 Prema tome, U domenu misljenja moguce
je samo tzv. ,negativno* odredenje Bogau smislu da nije tijelo, nije pokre-
nut, nije postao nije mnostvo, odnosno da mu ni§ta nije sliéno, pa su logicki
sudovi Njemu neprimjerni jednostavno zato $to je On s onu stranu misljenja
i govora. Stoga, svi pokusaji odredenja Boga instrumentarijem jezika kojim
se ljudi sluze u filozofiji i znanosti samo su izraz nemoci bitnog govora i
nastojanja da se posredno, dakle jezikom metafore i aluzije, ukaze na Njego-
vo postojanje.!! U tom smislu i kur'anski iskaz ,,Laysa ka mitlihi say' un“
(Nista mu nije sli¢cno) u filozofiji dobija specificno znacenje.

S druge strane, buduci da je bitak svih stvari stvorenog svijeta akcidentalan
(bi 1-'ard), kako to pokazuje Ibn Miskevejh, a samo bitak Boga istinski

(bi d-dat) i vjecan (al-azaliyy), te da u skladu s tim sve stvari dobijaju egzis-
tenciju od Njega, pa tako stoje kao posljedica koja se nikako ne moze izjed-
nagiti, niti uporediti sa svojim uzrokom, u ovom kontekstu posebno se post-
avlja pitanje odnosa uzroka i posljedice, odnosno Boga i stvorenog svijeta.
Taj odnos Ibn Miskevcjh elaborira u devetom poglavlju ,,Prvotnog postig-
nuca“ (Al-Fawzu l-asgar), tematizirajuci ga u kontekstu razvidanja u islams-
koj filozofiji do tada vec afirmirane teorije emanacije (nazariyyatu 1-faud),
koju su sa odredenim modifikacijama prihvatili pripadnici bratstva Hlhvanu-
s-Safa., Al-Kindi, Al-Farabi, Ibn Sina i neki drugi filozofi u islamskom
kulturnom svijetu kojim se ideja Jednog iz Plotinovih , Encada‘“ u¢inila priv-
la¢nom i produktivnom u mogucem filozofskom dovodenju do rijeCi is-
lamskog principa tevhida, $to je, kao §to je poznalo, bilo predmet posebne
kritike Gazalija i njegovih istomisljenika. ‘

U Ibn Miskevejhovoj elaboraciji teorije emanacije prvi emanent koji nastaje
iz Jednog identificira s¢ sa Aktivnim Umom (al-'Aglu I-fa‘aal), koji je
savrien u odnosu na druge cmanente, Univerzalnu dusu (an-Nafsu
1-kulliyyu) koja se, kako to on istice, krece potaknuta ¢eznjom (a8-8awq)
prema svom izvoru i Nebeske sfere (al-Aflaku s-samawiyya) koje sc krecu
kruzno / cikli¢no (harakatu 1-makan fa sarati l-harakata ddawriyya) $to ima
poseban smisao u hijerarhijskoj ljestvici bitka,'? u kojoj postepenim uda-
ljavanjem od izvora slabi ontoloska gustoca bitka, $to zatim vodi u prom-
jenljivost i nestalnost. Sve se to odvija, medutim, u okviru harmonije i reda
uspostavljenog od Boga, gdje se samo na prvi pogled ¢ini da je supstancija
bice po sebi ukoliko se posmatra u odnosu na akcidente, iako je ona, kako
to Ibn Miskevejh istice, takode postala, pa je kao takva slozena od materije i
forme, koje stoje kao principi kretanja u materijalnom svijetu.

U istom kontekstu, razmatrajuci problem stvaranja u smislu ,,Creatio ex ni-
hilo** (Fi anna 1-Laha ta'ala 'abda’a 'agya’ kullaha 13 min $ay'in), Ibn Miske-
vejh takode koristi rezultate drevne gréke filozofije, ukazujuci poscbno na

10 Usp. Ibid. str. 26.

11 Kao zagovomici Lzv. negativne teologije u islamu poscbno se isticu muteziliti svojim odredenjem
,levhida®. Usp. H. Corbin, Historija islamske filozofije, Sarajevo, 1977, 1, str. 126.

12 Ibid. str. 28.
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misljenje Galena i Aleksandra Afrodizijskog, koji promjene stvari dovode u
vezu sa promjenom formi, dok sam ¢in stvaranja odreduju kao creatio ex ni-
hilo, buduci da je kao takvo, po njegovom misljenju, stvaranje i jedino
moguce (La min mawgid 'ani 1-'adam). U tom smislu, i stvaranje, odnosno,
nastanak nama najblizih stvari takode potvrduje ovaj princip. Tako, na prim-
jer, Zivotinja nastaje od sperme koja dobija oblik zivotinje postepeno mijen-
jajuci svoju prvobitnu formu. Medutim, sperma, pise, Ibn Miskevejh, nas-
taje od krvi, krv od hrane, hrana od biljki ili Zivotinja, ove od svojih
sastojnih elemenata, ti elementi od praclemenata, praclementi od materije i
forme, a materija i forma ne mogu postojati neovisno. Ukoliko se, pak,
razdvoje, ontoloski onc nc predstavljaju nista, tako da njihova egzistencija
dolazi iz Nita. Kakva je ovdijc uloga Tvorca materije i forme Ibn Miskevejh
posebno ne isti¢e vjerovatno stoga Sto je ovo pitanje ranije elaborirano u
kontekstu razmatranja ideje Tvorca, odnosno subjektiviteta Apsolutnog
subjekta, cije djelovanje izlazi izvan zakona stvorenog svijeta. Medutim, kao
Sto se vidi, Ibn Miskevejhov filozofski postupak javlja se ovdje kao
pokusaj artikulacije islamske ideje stvaranja; tako da elaboracija ovog pita-
nja stoji kao pokusaj da se dovede u sklad istina religije i istina misljenja,
odnosno jedna istina kojja Je u religiji objavljena, a filozofskim misljenjem
dokazana i potvrdena.!® Na taj nacin i filozofija se odreduje kao put spoz-
naje istine o svijetu i u sluzbi Je alirmiranja puta vrline, odnosno spoznaje
NajviSeg dobra ¢ime se ostvaruje sreca.

Ucenje o dusi

Svoje u¢enje o dusi Ibn Miskevejh temelji najvecim dijelom na spiritualis-
tickoj doktrini Platona i Aristotela, odnosno, kao §to navodi Abdurrahman
Badavi, ,,s predominantnom platonistickom tendencijom*, pa je, kako to Ba-
davi potvrduje i njegov najbolji expose upravo onaj o Platonovu dokazu 0
besmrinosti duse u kome izlaze Aristotelovo ucenje, tri Platonova argumen-
ta u prilog ove teze, te argumentaciju iz Proklova ,,Komentara Platonova
ucenja o besmrinosti duge*.! To se posebno vidi u drugom poglavlju ,,Al-
Fawzu l-asgara“, kojc on pocinje tvrdnjom o evidentnosti postojanja duse
koja ,,nije tijelo, niti akcident*, nego je, kako to na pocetku istice,
»Supstancija po sebi* (gawhar qa'im bi nafsihi wa datihi), buduci da tijelo,
ukoliko dobije jedan oblik, ne moze istovremeno dobiti drugi prije nego iz-
gubi taj oblik, $to je, po njemu, toliko POznato u znanosti da on ne nalazi za
potrebno da to posebno elaborira.!® Za razliku od tijela / materije, medutim,
on nalazi da se dusa ponasa sasvim drugacije time $to istodobno dobija raz-
licite, Cesto sasvim suprotne oblike koji joj cak omogucavaju nove i nove
oblike i po cemu je covjek vise covjek od drugog na primjer. Govoreci o

13 Usp. ibid. str. 30-32.
14 Usp. Abdurrahman Badawi, op.cil. str. 474,
15 Usp. Ibn Miskawayh, op. cit. str. 33.
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ovom pitanju on poscbno istice distinkciju izmedu uma/duse i osjeta / mate-
rije ukazujuci na akcidentalnost ovog drugog §to prvom i na ontoloskoj
ljestvici bitka daje visi stupanj. Naime, um, odnosno dusa zahvaljujuci svo-
joj ontologkoj strukturi / gustoci i po njoj odrcdenim osobinama opaza sva
bica pocev od inteligibilija, do praclemenata i tijela koja svojim sposobnosti-
ma razlaze na jednostavne, sastavne dijelove bilo tako $to slicno opaza
sli¢no, kako je pokazivao Platon, bilo §to opaza i sloZene i jednostavne stva-
ri, ali to ¢ini na razlicite nacine kako isti¢e Aristotel. To, medutim, nc znaci

da je dusa sastavljena od dijelova, $to je osobina tijela, niti da ona opaza os-
jetilne stvari jednom sposobnoscu, a inteligibilne drugom, nego naprotiv, on
istice da je ona jednostavna i da opaZza spoznaje jednom, jedinstvenom spo-
sobno$cu koja joj omugucava da spozna razliku izmedu razli¢itih stvari §to
je, kako on istice, poscbno pokazao Temistije u svojoj knjizi. ,,O dusi*.'® Ta
sposobnost na jedan nacin, u skladu sa prirodom inteligibilija spoznajc nji-
hove osobine, na drugi osjetilnc stvari, na jedan sebi sli¢ne stvari, a na drugi
suprotne i to tako §to u postupku spoznaje dolaze do aktualiziranja duse,
odnosno do spoznavanja ncéeg $to je bilo samo potencija u dusi. Osjetila
medutim, javljaju sc samo kao sredstva spoznaja i dijametralno su razlic¢ita
od umne sposobnosti, tj. duse koja, za razliku od osjetila, vremenom samo
dobija na snazi.

Govoreci 0 besmrtnosti duse, Ibn Miskevejh istice da je dusa Ziva i be-
smrtna supstancija, te da ona po sebi ne predstavlja Zivot nego da daje Zivot
svemu gdje se nadc. To znaci da dusa nije forma u tijelu kojem bi kao takva
bila podloZna, nego da ona ima svoje specificno djclovanje koje je ¢estou
suprotnosti sa djclovanjem tijela, ali koje moZe biti i u uskoj vezi sa tijelom
kao sredstvom preko koga se to odvija. U vezi sa ovim pitanjima, normal-
no, Ibn Miskevejh je na tragu Aristotcla i Platona, sa kojima ponekad po-
lemizira dajuci njihovim interpretacijama pojma duse, posebno podjclama
duse na razli¢ite dijelove / sposobnosti specifi¢no znacenjc i insistirajuci na
jednom znacenju izmedu ovih sposobnosti u vezi sa tijelom i drugom u vezi
sa dusom, §to se vidi i u njegovoj argumemaci7ji o0 besmrtnosti duse koju iz-
nosi u petom poglavlju ,,Al-Fawzu ]-asgara*.!” U ovoj argumentaciji on po-
sebno isti¢e Platonov stav o kretanju kao csenciji i Zivotu duse, dajuci mu
potom vlastitu interpretaciju, prema kojoj je to kretanje specifi¢no (haraka
hassa) u smislu da du$a pri tom ne koristi nikakva tjelesna sredstva, odnos-
no tijelo koje je prolazno i propadljivo upravo po tome Sto s¢ razdvaja od
duse. Ustvari, samo to razdvajanje, kako to Ibn Miskevejh istice, naziva se
smrcu, dok dusa, buduci da nije ni tijelo ni akcident ncgo jednostavna sup-
stancija koja je poznata u (ilozofiji kao ncsto §10 ncma svog opozita, odnos-
no, kao nesto $to nije slozeno i ne nestaje. U tom smislu po njemu jc do-
voljna argumentacija Aristotcla i Platona koju izlaze u $estom i sedmom
poglavlju, insistirajuci poscbno na Platonovim argumentima koji u njcgovoj

16 Usp. ibid. str. 42.
17 Usp. ibid. str. 49-52.

150




interpretaciji glase ovako: Dusa svemu u ¢emu se nalazi daje Zivot; sve §to
Je propadljivo propada zbog slabosti / nesavrsenosti u sebi.

- Dusa se krece po sebi.

Normalno, za potvrdu ovih argumenata on navodi i interpretaciju Prokla iz
Komentara Platonovom ucenju o besmrtnosti duse zakljuCujuci da je racio-
nalna dusa besmrina, odnosno ne prihvata smrt koja je suprotna zZivotu u
njoj, odnosno kretanju. To kretanje, medutim, on na tragu Platona odreduje
kao dvovrsno: jedno prema inteligenciji (nahwa 1-'aql) i drugo prema mate-
riji (nahwa I-hayila). Kretanjem prema inteligenciji ona se prosvjetljava i
dobija, a kretanf'em prema materiji ovu osvjetljava podarujuci joj nove onto-
loske kvalitete.'® Medutim, u odnosu na dugu to Jje, po misljenju Ibn Miske-
vejha, ipak jedno, jedinstveno kretanje i ono, kako se ovdije istice, odgovara
onom $to se kod Aristotela oznacava ,,bazru 1-Bari (sjeme Tvorca),!® od-
nosno ideje (mutul) kod Platona. Kao takvo ono nije prostorno, niti prom-
Jenljivo i moguce ga je shvatiti jedino onom ko pravilno, logicki prosudjuje.
Za razliku od kretanja nebeskih sfera i materijalnih tijela koje je potaknuto
kretanje dude, ovo kretanje kao oznaka vje¢ne emanacije priblizava dusu
Jednom ili je udaljava, vodi spasenju ili propasti. U tom smislu ono ima,
pored ostaloga, i specifican eticki smisao tako §to se prvim, tj. kreta-njem
prema inteligenciji, obezbjeduje stanje savrienstva koje se naziva srecom
(sa'ada), a drugim stanje manjkavosti i nesavrienstva koje se naziva nes-
recom ($aqawa). Za ilustraciju ovog stava on navodi miSljenje Platona pre-
ma, kome je istinski Zivot duse, ustvari onaj koji je u skladu sa inteligenci-
jom i koji vodi sreci dok je zivot / kretanje u skladu sa materijom voljni
zivot kao oblik smrti. To, medutim, nije, kako to Ibn Miskevejh kazuje, nik-
akav poziv na bojkot ovog svijeta (ad-dunya) koji se istice kao obitavaliste
Covjeka. Naprotiv, u vezi sa ovim on ukazuje na poziciju ¢ovjeka u svijetu i
njegovu ovisnost od stupnja civiliziranosti, §to po njemu znaci da treba
¢ovjek Zzivjeti u skladu sa svojom ontoloskom i zemaljskom pozicijom
(yatanawalu mina d-dunya bi gqadari martabatihi wa 'ala hasabi mangzilatihi),
ne Zudeci za onim $to mu ne pripada, niti napustajuci ono $to mu pripada
kao covjeku. Time je, ustvari, i moguce postignuce vrhunskog dobra i
srece, koje iskljucuje negatorski odnos i destrukciju.2

Medutim, ovdje se postavlja pitanje kako i ¢ime to ostvariti? Kao filozof Ibn
Miskevejh na ovo pitanje daje i odgovor koji je u duhu drevne filozofije. To
Jje moguce mudroscu (bi 1-hikma) koja moze biti teorijska i prakti¢na. Teo-
rijskom mudro§cu, moguce je, po njegovu misljenju, doci do ispravnih
misljenja i stavova, a prakti¢nom ostvarenje oblika vrline koje donosi samo
lijepa djela. To je, kako istice Ibn Miskevejh, ono ¢ime je Allah zaduzio sve -
poslanike koji su, po njegovu misljenju, lijecnici duge koji lijece od nezna-

18 Usp. ibid. str. 56-60.

19 Sjeme se ovdje tretira kao »pokretalo®, odnosno, eficijentni uzrok. Usp. Aristotel, op.cit.
1044a,35.

20 Usp. ibid. str. 62-64.
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nja istinskim odgojem’i znanjem, i Cije poruke ljudstvu prenose i tumace
mudri ljudi, ustvari oni izmedu ljudi koji istinski spoznaje svijet kao dio cje-
line bitka, pa u skladu sa tom spoznajom druge poucavaju. U osnovi te
spoznaje, kao najvise dobro stoji spoznaja Tvorca koja obczbjeduje najvisi
uzitak buduci da ¢ovjck time dolazi ,,okom uma‘ (bi ayni 'aglihi) do uzitka
koji niti priblizno ne li¢i ni jednom tjelesnom uZzitku. To je duhovni uZzitak
(ladda rahaniyya) koji ne prestaje i koji se nc moze porediti ni sa kakvim
drugim uZitkom. Ustvari, to je ponckad, kako Ibn Miskevejh naglasava, isto
sto 1 sufijska postaja (magam), o kojoj mogu govoriti samo oni koji je
kusaju, odnosno koji dospijevaju od nizeg do viseg stupnja postcpenim na-
predovanjem kojim sc obezbjcduje istinska spoznaja (ma'rifa 12 rayba fiha
odnosno, sreca o kojoj je moguce govoriti jedino jezikom aluzije i metafore.
U prilog toga on nalazi i potvrdu u Kur'anu u stavku: ,Fa 1a t'alamu nafsun
ma 'uhfiya lahum min qurrati a'yun* (I dusa niko ne zna koja radost je njoj
skrivena), 2!, odnosno hadisu: ,,Hunalika ma Ia 'aynun ra'at wa udunun
sami'at wa hatara 'ala galbi basar (Tamo jc ono §to ako nije vidjelo, niti
uho ¢ulo, niti je palo na um ¢ovjeku). Da bi to filozofski eksplicirao Ibn
Miskevejh polazi od same strukture svijeta po modelu onotoloskog kompa-
rativa ukazujuci na postojanje dvije vrste bica: tjclesnih i duhovnih. Prva, tj.
tielesna bica, po njegovom misljenju, stvorena su po modeclu lopte, odnosno
okruglom obliku koji sc isti¢e kao najsavrseniji i najbolji. Ovaj oblik on na-
lazi kod svih nebeskih tijela, kako u njihovom izgledu tako i u kretanju ovih
tijela koje je kruzno i cikli¢no i koje stoji u osnovi vremena. Medutim, dru-
ga vrsta, odnosno duhovna bica, buduci da nisu materijalna, ne zauzimaju
prostor iako, na duhovni nacin, obuhvataju jedna druga i kao bozanska sila
koja tece u svim tijelima upravljaju materijalnim svijetom. Taj odnos duse
prema svijetu materije u skladu je sa teorijom emanacije, prema kojoj visa
bica uvijek poznaju niza, ali ne ovise od njih, dok su, nasuprot tome, niza
bica uvijek ovisna o vi§im. U tom smislu jc i srcca moguca samo dostig-
nuéem viseg, savricnijcg stupnja, odnosno kao poklon i prosvjctljenje
/sjena od strane viSeg bitka. Stoga je svako prevladavanje niZeg i osvajanje,
odnosno dolazak na visi stupanj oblik ontoloskog postignuca, a smisao
srece vezan je za ontoloki stupanj bica koje ide iz oblika u oblik, prevlada-
vajuci time fazu po fazu svog razvoja. U skladu sa tim i dusa koja je u tijelu
napusta tijelo i dolazi u visi, duhovni svijet koji je, ustvari, njeno rodno
mjesto i pravo obitavaliste i u kojem ona postize istinsku srecu.??

Govoredi o tjelesnim uzicima, njihovom trajanju i kvalitetima, Ibn Miske-
vejh takode polazi od misljenja drevnih filozofa, pa, u skladu sa njihovim
stavovima, istice da su, ustvari, ovi uzici varljivi i da imaju smisao oslo-
bodenja od patnje i bolova duse u tijelu. Normalno, tvrdeci ovo, on se dis-
tancira od misljenja obi¢nog svijeta, koji, kako to isti¢e pri kraju desctog po-

21 Kur'an, XXXI/17
22 Tbn Miskawayh, op.cit. str. 65-66.
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glavlja dijela o dusi, vide samo dircktne efckie, koji su ¢esto u krivom ogle-
dalu, pod uticajem razlicitih velova i prizmi. Za aj stav, kao i u prethodnim
razmatranjima, nalazi potvrdu kod Platona i kod drugih prethodnika u Cijoj
ostavstini on nalazi upori$ta o skoro svim pitanjima prepoznajuci odb-ljeske
primordijalne mudrosti i govora o istini koji ga za filozofiju veze. Ti odbl-
Jesci na koje nailazi u migljenjima prethodnika za njega su dokaz vise o jedi-
nstvu istine i skladu izmcdu objave i istinske mudrosti.

Poslanstvo

Kao pripadnik islama i religiozni mislilac koji u svojoj filozofiji, izmedu os-
talog, elaborira i u to vrijeme aktualizirana pitanja religije, Ibn Miskevejh
razmatra i pitanje spoznaje i u tom kontekstu problem poslanstva kao filo-
zo[sko-teoloski problem. To ¢ini, medutim, kao i u slucaju razmatranja pro-
blema prve filozofije i ucenja o dusi, u sklopu odredenja bica po modclu on-
toloskog komparativa, ukazujuci poscbno na ulogu i znacaj duha koji tece
svim bicima u vecoj ili manjoj mjeri, zavisno od mjesta bica na ontoloskoj
ljestvici bitka. U tom smislu, u trecem poglavlju ,,Al-Fawzu l-asgara“ on
identificira svijet kao cjelinu u kojoj vlada savrscna harmonija i koja se
moZe podijeliti, kako to on istice, na svijet nastojanja i nestajanja (‘alamu 1-
kawn wa I-fasad) i svijet u kome nema nastajanja i nestajanja (12 kawna fihi
wa 1a fasad), ukazujuci posebno na postepcnost razvoja i clemente evolucije
u materijalnom svijctu, po¢ev od mineralnog i biljnog do Zivotinjskog i
-ljudskog stupnja, gdjc koralj (margin), majmun (qird) i datula (nahl) ¢ine
prelaze ka pojedinim visim stupnjevima bica. Uzimajuci ¢ovjcka kao najvisi
stupanj materijalnog™ svijeta, kako u smislu matcrijalnog oblika koji se
isti¢e i u Kur'anu ({1 ahsani taqwim), tako i u smislu prisutnosti duha, on i
kod njega posebno nagladava stupnjevitosti svojestevnu cjelini bica po kojoj
¢ovjck moze biti blizi zivotinji ili melckima kao duhovnim bicima. Stupanj
na kome se dostize i kompletira ideja ¢ovjeka koji upija u sebe Nebesku
dusu, po ovoj teoriji, predstavlja izraz realizacije ideje savrienog ¢ovjeka/
poslanika na kome sc dogada ,.komunikacija duha“ odredenog u Kur'anu
kao ,,rihu I-quds*, kojom dolazi objava.23
Prema tome, ¢ovjek sc ovdje, ¢ini nam se, odreduje kao ,,bice izmedu* koje
,»1ZSL0ji** - eksistira u svijetu ocitosti ( as-§ahada), odnosno, kao mikrokos-
mos (‘alam sagir) ¢ijc su sposobnosti i funkcije medusobno povezane i
stupnjevite kao i u makrokosmosu. Govoreci 0 ovim sposobnostima kao
pretpostavci za dogadanje spoznaje, on razmatra sve rclevanine stupnjeve
pocev od osjetila, preko zajednickog, opceg osjetila (sensus communis),
fantazije (al-mutahayyila) i memorije (al-quwatu I-hafiza) do uma, koji od-
vaja Covjeka od Zivotinja, omogucujuci mu akte misljenja i transcendiranja,

23 Pojam ,,svetog duha* (Rihu 1-quds) u komentarima Kur'ana i opcenilo, u islamskoj tradiciji raz-
licito je interpretiran, a u filozofiji uslovno ncoplatonisticke orijentacije najceice se identificira sa
melekom Dzebrailom, odnosno Aktivnim intelektom.
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§to pretpostavlja i prevladavanje / prevazilazenje prostorno-vremenske di-
menzije i dogadanje objave (al-wahy).> Taj, medutim, vrhunski stupanj
spoznaje ne zavisi samo od napredovanja covjeka do stupnja umnosti koja,
kako Ibn Miskevejh isti¢e, grani¢i sa intuicijom time $to u njoj prestaje po-
treba za kategorijama ljudskog misljenja (silogizmom ili uopce dokazivan-
jem), nego dolazi kao dar od Allaha i dogada se samo od Njega odabranim
ljudima bilo direktnom komunikacijom sa melekom bilo u snu. Prema tome,
i ta objava (wahy) moZe biti razli¢ita zavisno od nacina na koji dolazi, ali i
sposobnosti duse kojim to ¢ovjck prihvata, bilo da se radi o osjetilnim ili
umnim sposobnostima $to se ispoljavaju u Citavom spektru nijansi. Krajnja
svrha, odnoso cilj ovih poruka, koje dolaze objavom, uglavnom je ,,uputa‘
(hudan) koje ¢ovjecanstvo treba da vodi na “pravi put” (siratun mustagim),
odnosno put moralnog Zivota uskladenog sa Seriatom koji se ovdje odreduje
kao ,,prirodni* put boZijeg halife na zemlji.?> U tom smislu i poslanik koji
donosi ove poruke, za razliku od onog ko se takvim predstavlja 1azno, odli-
kuje se realisticnoscu i iskrenoscu koja izbija iz svakog njegova €ina i
obezbjeduje uspjch njcgove misije.

2 Usp. Ibn Miskawayh, op.cit. str. 97-101.
25 Usp. ibid. str. 118-120.
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Ismet Kasumovic, D.Ph. docent

SOME ASPECTS OF IBN MISKAWAYH' S PHILOSOPHY
| Summary

This paper deals with the basic elements of Ibn Miskawayh' s philosophy,
the knowledge of which is a prercquisite for the comprehension of his ethi-
cal philosophy. As a starting point for the study of Ibn Miskawayh' s teach-
ing on the first philosophy, the soul and the prophethood, the author dis-
cusses his work ,,al-Fawzu I-asgar” (The First Achievement) where Ibn
Miskawyh' s philosoophy is fully explained. In it priority is given to the
problem of the evidence of God's existence as well as the problem of the
cognition of the One after the model of the ontological comparison and then
thereon established position of man in the hicrarchy of the whole being
where the soul is trcated as an independent and eternal spiritual substance
which gives life to man and defines him as a human being in the sense of
the possibility of the achicvement of the idea of the perfect man / the proph-
et who communicates with the Active Intellect and through whom mankind
is guided regarding its behaviour in this world of evidence, The way which
Ibn Miskawayh exposcs his teaching shows his tolcrance of other people's
views as well as his cxtraordinary knowledge of philosophical tradition
with which he establishcs a discourse in an attiempt to give philosophical
expression 10 basic Islamic teachings, i.c. to point to the harmony of the
revelation and philosophical thought.
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Mr Nijaz Sukric,
predavac

OSNOVI POCETNOG ISLAMSKOG OBRAZOVANJA

Vjersko obrazovanje je sastavni dio permanentnog islamskog obrazovanja i
kod muslimana traje od kolijevke do groba (mine 1-mahdi ile 1-lahdi).!
Pocetno islamsko obrazovanje je vazan integri$uci clemenat islamske kul-
ture, s obzirom da njene nosioce /muslimane medusobno povezuje u svijetu.
Jer, bilo gdje da musliman Zivi, u obavezi je, ako se osjeca muslimanom, iz
islamskog nauka upoznali troje:

a) 'akaid (islamsko vjcrovanje);

b) 'ibadat (obredoslovlje) i

¢) ahlak (islamska ctika);

ato su glavni dijelovi 'ilmu I-hdla [ilmihala] bez obzira na mjesto, vrijeme i
Jjezik kojim je njegova literatura pisana.1/a).

Pojmovi koje srecemo u islamskom pocetnom obrazovnom procesu, kao
Sto su: - Allah (Bog), Rabb (Gospodar), din (vjera), Kitab (Kur'an, Knjiga),
halal i haram (dozvoljeno i zabranjeno po vjeri), 'ilm (znanje), tariqu mus-
takim (ispravan put), numaz, post, zekat itd., jasno ukazuju da ovaj proces u
sebi neodvojivo sadrzi i odgoj i obrazovanije, ¢iji je cilj: odgoj duse, prosv-
jetjenje duha, usavrSavanje uma i razvoj i znazenje tijela, $to uvjetuje inte-
gritet judske licnosti. Pedagoska terminologija, brojna literatura, ucila, raz-
novrsne $kole i nastavni programi ukazuju, takoder, da je islamsko drugtvo
vrlo rano pocelo pridavali poseban znacaj edukativnom i obrazovnom pro-
cesu svoje sredine. Istina, ovaj proces nije uvijck i na svakom mjestu rav-

I Podsjecamo da se, kod muslimana po tradiciji, novorodenéetu prilikom nadijevanja imena uce ezan
{ tkamet, u kojima su sadrzanc rijeci kelime-sehadeta, ¢ijim se izgovorom i svjedoenjem postaje mus-
liman. Iza toga slijedi djetinjstvo ispunjeno dovama i kuranskim ajctima kojim ga roditelji
poducavaju, kao i muallim i dzemaat u dzamiji, da bi mu sc kao umrlom muslimanu klanjala
dzcnnaza, i proucio talkin u kom sc umrlom sufliraju takoder rijeci §ehadeta da bi pomocu njih, i
drugih rijeci, znao melecima ispitivacima potvrditi svoju pripadnost islamu.

12 Sukri¢, N., Kriticki osvrt na vjeronau¢no prezentiranje islama kod nas®, Islamska misao, Sarajc

vo, X1, 1989, br. 125 (maj), str. 41-48.
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nomjerno tekao u muslimanskoj sredini, za §to postoje subjektivni ali i ob-
jektivni razlozi, ve¢ je dozivljavao svoju plimu i oseku. Nezadovoljni sav-
remenim stanjem ovog obrazovanja, neki muslimanski istrazivaci islamske
edukacije ? krivnju za izvjesnu stagnaciju u njoj, pored ostalog, vide i u
zaostajanju pocetnog stadija ovog procesa, koji zapocinje u roditeljskom
domu, a nastavlja se u mcktebu ($koli) i dZamiji odnosno dZzematu / drustvu.
Opce je misljenje da je islamsko druStvo (dZemaat) apsolutnu paznju posve-
tilo srednjem i visem stadiju obrazovanja, §to su obrazovni procesi u kojim
se stice izvjesna stru¢nost, a da su pocemo ili osnovno obrazovanje prepus-
tili stihijnosti, ne udarivsi mu ¢vrste pedagoSke i metodoloske osnove, ili
ne prateci adekvatnim mjcrama i paznjom razvoj ovog poucavanja. Vaspi-
tanje i obrazovanje opcenito, a u vjeri posebno, bili su i ostali osobna oba-
veza roditelja muslimana prema djeci, odnosno islamske zajednice
(dZemaat) u $irem smislu.

Prema kur'anskom uéenju, posljedice odziva ili zanemarenja ove obaveze
vjernik ¢e osjetiti ne samo na ovom prolaznom svijetu (¢d-dunja’), nego i na
onom svijetu (el-ahire)

Bez obzira radilo se o po¢ctnom stadiju vjerskog obrazovanja, ili njegovom
kasnijem razvijenijem obliku, tokom daljeg obrazovanja muslimana, namece
nam se nekoliko pitanja: ' ‘
- Da li je tekuca islamska obrazovanost, kod nas i u svijetu, stvarni izraz is-
lama i da li postize svoj cilj tako da njen ucesnik (polaznik ili svrenik)
postiZe stvarne odlike i kvalitete jednog muslimana?

- Je i savremeno islamsko obrazovanje suhoparno, pa ¢ak i u nekim svojim
vidovima u oprecnosti sa svjezinom i Zivotno$cu islama?

- Kako uskladiti islamske obrazovne norme sa savremenim edukativnim
stremljenjima kod drugih sistcma miSljenja?

Odgovori na ovakva pitanja zahtijevaju kriticko istrazivanje islamske eduka-
cije, u daljoj ili blizoj proslosti, kao i drugih strana Zivota muslimana, koje
su imale ili imaju uticaja na ovu vrstu druStvenc aktivnosti.

Korijeni islamskog obrazovanja sezu do Muhammeda, a.s. On je, kao
Allahov Poslanik, poslat s Uputom svemu svijetu,* da ga pouci autenti¢noj
vjeri i Zivljenju prema njenim normama. Tako je on i prvi ucitelj (muallim)
islama.

Mada zasnovano na Kur'anu i Sunni praksi Allahova Poslanika, islamsko
obrazovanje nece biti imuno na prihvatanje i pozitivnih ljudskih iskustava,
prije i poslije Poslanstva, zbog otvorenosti islamske kulture opcenito, kao i
kontinuiteta Bozije Rije¢i ljudima od Adema, a.s., do Muhammeda, a.s. U

2 El-Ahwani, A.F., Et-Terbije fi I-islam (Pcdagoski proces u islamu), Daru I-ma‘arif, Kairo, 1980,
str. 93-96.

3,,0 vi koji vjerujete, sebe i porodice svoje cuvajte od vatre &ije ¢e gorivo ljudi i kamenje biti...
(Et-Tahrim, 6)

4 _Mi smo te poslali svima ljudima da radosne vijesti donosis i da opominjes, ali vecina ljudi ne
zna..." (Seba’, 28),

158




ovom smislu bice uvazavane pedagoske i znanstvene teorijske postavke i is-
kustva i nemuslimana u onoj mjeri u kojoj se nisu kosili sa osnovama is-
lamskog monoteizma (ct-tewhid) Zakona (e$-Seri'a) i morala (el-ahlaq).

U ovom se smislu mogu, u ne maloj mjeri naci misli, poruke, savjeti, peda-
goska i druga iskustva Perzijanaca, hindusa, Jevreja, Grka, kriscana i dru-
gih, to su rasuta u litcraturi tzv. edeba (lijepe knjizevnosti), koja je imala za
cilj vaspitanje i obrazovanje djece, omladine i odraslih u muslimanskoj sre-
dini klasi¢nog perioda, pa i docnije. Na ovo nas upucuju djela klasi¢nih
muslimanskih prozaista El-Dzahiza (776-868), Ibn Kutejbe (828-889),
Miskavejha (936-1030) i drugih.

Cisto vjersko vaspitanje i obrazovanije je, pored mogucih utjecaja, u mno-
gome izborilo svoju autohtonost. Kroz sve protekle epohe i na svim mjesti-
ma, gdje je stiglo, islamsko vaspitanije i obrazovanijc ostalo je prepoznatlji-
V0, u svim tim sredinama, naro¢ito u njegovoj ranoj fazi razvoja. Islamsko
obrazovanje zapocinje u roditeljskom domu putem razgovora i poucavanja.
Ali, ono §to se narocito urezuje u psihu djeteta jeste roditeljsko ucenje
Kur'ana, obavljanjc namaza i priprema da se on obavi, ramazanski posti sve
Sto se s njim u vezi dogada uz ramazan, proslava bajrama i mubarek-noci,
sunnetluk, hatme, kao i odlazak s roditeljima u dZemaat u dzamiju.

Sirenjem granica svoje poruke i kulturno-civilizacijskih okvira, islam je do-
nekle izvrsio sistematizaciju vaspitanja i obrazovanja svojih sljedbenika,
koji izlaze iz roditeljskog doma u prostore mcsdzida, mekteba, medrese i
Zivota u Mekki, Medini, a kasnije i diljem svijeta. To je vrijeme kada se
javljaju i prvi profesionalni u¢itelji i nastavnici. Za njih klasi¢na islamska
pedagogija ima vise naziva: mu'allim (ucitelj), murebbi (vaspitac) i mueddib

Sva tri naziva prvenstveno oznacavaju osobu koja usmjcrava, odgaja i
poucava dijete ponasanju u vjeri, koja mu otvara o¢i u svijet Kur'ana Mu-
drog ivodi ga putem kog od njega trazi Allah, dz.. i Njegov Poslanik, a.s.
$to je put odanosti, predanosti i pokormnosti Bogu i Muhammedu, a.s., rodi-
teljima, starijima i 1o prvenstveno onima koji vise znaju od njega u vjeri,
nauci i Zzivotu uopce.

Na ovaj nacin dijete rano sti¢e vazne manire islamske ctike (ahlak): primjer-
ena posiusnost onom ko zna vise, da bi se neito naucilo, poboznost kao §tit
da ne ogrubi u prirodi svakodncvne Zivotne stvamosti i pohote, disciplinu i
urednost da se sacuva i suprotstavi ljudskom nemaru (gaflet), dajuci pred-
nost tako zdravom poretku (nizam) u koji se treba aktivno i hrabro ukljuciti.

Mada islamski edukativni sistem podrazumijeva punu slobodu ljudske
li¢nosti, u dje¢ijem uzrastu pravo Je i obaveza roditelja, ili staratelja, da ga,
pored opceg obrazovanja, usmjerc i na poucavanje vjeri u jednakoj mjeri
koliko mu treba pomoci u sticanju i udovoljenju ncophodnih cgzistencijalni
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potreba, jer dijete nije dovoljno svjcsno5 svojih buducih potreba i zahtjeva
7ivota. Vazno je istaci da sc vjersko poucavanjc u islamskom sistcmu
obrazovanja ne zavrsava djecijim uzrastom, NCgo S nastavlja tokom cilavog
Jivota, bez obzira na profcsionalno zanimanjc muslimana ili muslimanke.
Buharija, ¢uveni istrazivac hadisa,govori o ashabima koji su sc vjeri
podu¢avali i u poodmaklim godinama zivota.®

Dugo vremena islamska cdukacija nije podvrgavana zakonskim i drzavnim
propisima, ncgo je briga o njoj bila stvar vjerskog i moralnog osjccanja i
svijesti roditelja i zajednice / d7emaata. U doba Muhammeda, a.s., muslima-
ni su podsticani Objavom i njenim prenosenjem dalje, bili upuceni na ucenje
njenog sadrzaja i primjenc, $to je u muslimanskoj sredini nepisanim pravi-
lom ostalo do danas. U ovom zaru i ljubavi muslimana prema Kur'anu i vje-
ri upravo i lezi tajna sirenja islama i osobitoga misijskog djclovanja njego-
vih pristalica, bez obzira So u islamskim zemljama, sve do modernog doba,
nijc bilo organizovanih misionarskih institucija ili udruzenja koja su profe-
sionalno radila na sirenju.’

Sadrzaj, kvalitet i smisao yjerskog poucavanja

Vijcra, koja je apsolutno prisutna u skoro svim vidovima drustvenog i kul-
tumog Zivota postala je, u pitanju i problemu svog nacina i kvaliteta ispolja-
vanja, predmetom razlaza medu sljedbenicima raznih muslimanskih pravnih
skola (mezheba) i akaidskih (doktrinarnih) ucenja, u islamskom svijetu, do
(¢ mjere da su jedni druge poceli optuzivati 1 za krivovjcrjc. Uzroka za raz-
mirice je moglo biti vise, i oni s medusobno ispreplicu, 82 nas ovdjc intere-
suje koliko je u tome mogao imati udjcla stadij pocetnog vjerskog obrazo-
vanja.

Muhammedove, a.s., rijeci (hadis) o obaveznosti obrazovanja, koje glasc:
. Trazenje znanja (cl-lm) obaveza je svakog muslimana i muslimanke® -
bile su povod, uccnom Imamu El-Gazaliju (umro 1111) dau raspravi o
osobnoj duznosti (fardu "ajn) i opcoj obavezi muslimana (fardu kifaje), u
vezi sa obrazovanjem i sticanjem nauke, istakne razlaz medu islamskom in-

N —
s Prema klasicnim muslimanskim pedagozima (El-Kabisi XI st.), roditel] koji nc poduci dijete
Kuranu i ostavi ga u vicrskom neznanju izlaze se Allahovoj kazni i griznji (viastite savjesti kasnije,
pa 1 osudi zajednice (dzama’at), ali ne moze biti sakonski gonjen, jer o tome nema izricite kuranske
naredbe. El-Kabisi npr. mishi da ako roditelj nece da salje dijete u mekieb (3kolu) da ga viadar (imam)
ima pravo pozvali i posavjetovatl ga, pi i ukoriti, §to dijete ne obrazuje i ne skoluje. (Ll-Ahvani, [-
Terbije fi l-islam, str. 100,287).
6 Sahihu-l-Buhari, Babu 1-'tijab bi 1-lm,

Amold, T.W., Povijest tslama - historijski tokovi misyje, Starjesinstvo 17 za SR Bill., Sarajevo,
1989, str. 503-524.
8 U kojoj mjeri su vjerski i doktrinarni razlozi muslimana bivali uzrokovani politickim, nacional-
nim, druitvenim i drugim protivrjccnostima dosta argumentovano govori i studija francuskog orijen-
waliste 11. Lausta: ,Raskoli u islamu (Naprijed, Zagreb, 1989), makar da joj naslov i nijc adckvatan,
posto sc radi o raskolu medu muslimanima u shvatanju i pristupu islamu u prakticnom Zivotu, a nc
raskolu samog islama i njegovog ucenjal i
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telegencijom (el-'ulema’) na dvadesctak razlicitih misljenja o tome koja je to
znanost osobna duznost (larz) da sc stekne.

Zavisno od specijalnosti svako od njih je smatrao da je to nauka kojom sc
oni bave. Kelamisti (apologete) smatrali su da sc¢ ta obaveznost odnosi na
ilmu-l-kelam, mufessiri i muhaddisi da jc to znanost o Kur'anu i Hadisu, a
sulije (mistici) da je 1o znanje i spoznaja ovjcka o svom mjestu i poloZaju
(mckam i hal) u odnosu na Boga ” itd.

El-Gazali, kao i drugi islamski uccenjaci prije i poslijc njcga, do danas, uzeli
su za osnov obaveznog nauka muslimana sadrzaj sljedeceg Alejhi-
selamovog hadisa:

»Prenosi Ebu Hurejre da je Vjerovjesnik, a.s., jednog dana bio s ljudima
kad mu pristupi ¢ovjek i rece: ,.Sta je iman? Iman je da vjeruje$ u: Boga,
Njegove meleke, i Njcgove poslanike, 1 da vjerujes u prozivljenje na dru-
gom svijetu,” - rece Poslanik! Sta je islam - upita covjek? Islam je da Allaha
obozavas i da Mu druga nc pripisujes, da uspostavljas i obavljas namaz, i
dajes obavezni zekat, posti§ ramazan - re¢e Vjerovjesnik! Sta je ihsan -
(dobrocinstvo) - zapita covjek? Thsan je da uzvjerujes Allaha kao da Ga
vidis, jer iako Ga ne vidi$ On tebe vidi - odgovori - Poslanik! Kad ce Sudnji
dan - upita ovaj? Onaj ko ga pitas nc zna vise, o tome, od onog ko pita!
Ipak, obavijestit ¢u te 0 njegovim predznacima a oni su:

- kad robinja (sluskinja) rodi sebi gospodaricu,

- 1 kad sc poludivlji cuvari (¢obani) kamila po¢nu nadmetati u gradevinama
(vilama).

Ima pet-stvari-koje niko ne zna osim Boga. Zatim je Vjerovjesnik a.s.:
proucio-ajct: ,,.Samo Allah zna kad ¢e Smak svijeta nastupiti.”* (Lukman,
34). Covjck je otisao, a Vicrovjesnik rece: Vratite ga! Ali nikog nisu vise
vidjeli. Bio je ovo Dzibril koji je dosao da pouci ljude njihovoj vjeri - rece
Boziji Poslanik.'"

IslTamski pravni i pcdagoski pisac El-Kabisi (4 st. h/XI n.c.) zivjevsi, u od-
nosu na nas u vremenu bliskom Muhammedu, a.s., i njegovih drugova, od-
nosno prvih generacija muslimana, doZivljavao je vjeru u kompletnom
zivotu muslimana, ne cijepajuci je na duhovno i materijalno, dunjalucko i
ahiretsko. Po njemu, vjera (ed-din) ispoljava sc u pet svojih clemenata: e/-
iman (vjcrovanje), el-islam (prakticiranje), el-ihsan (dobrocinstvo) el-
istikame (ustrajnost) i el-islah (dobro i korisno djelo).

Prihvatajuci ovako vjeru musliman je: mu'min (vjemik), muslim (predani
prakticar), muhsin (dobrozcljitelj), mustekIm (postojan) i muslih
(dobrocinitelj). Na ovaj nacin, musliman se potvrduje kroz vjeru i vjcra
{din) kroz muslimana.

Pored svega, praksa islamskog drustva rano je pokazala da svaki muslim ne
mora bili i mu'min, jer s¢ pojavila i kategorija munafika (licemjera) i fasika

9 Ebu Hamid cl-Gazali, [hjau wWimi d-din, 135-Sa'b, Kairo, bez, god. 1zd. I, str. 24-28.
10) Sahthu l-Buhdri, Babu l-imin,
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(nedosljednika u praksi), a neki im pridodaju i murteda (odpadnika od
vjere).

Ono §to je u kulturnoj povijesti islama dovelo do izvjesne stagnacije
podetnog vjerskog obrazovanja jesu doktriname, filozofske i pravne pod-
jele, od kojih je svaka frakcija (mutekellimuni, filozofi, fekihi, sunije i Si‘ije i
dr.) svoje pristalice obrazovala prema vlastitom uvjerenju i usmjerenju.
Kako je svaka od njih svoje u¢enje bazirala na zrelijim intelektualnim, du-
hovnim ili politickim argumentima, to su bili zainteresirani za punoljeme i
zrelije osobe, sa vec stecenim nekakvim znanjem, koje su kasnije mogli
oblikovati i nadgradivati svojim idejama.

Na taj je nacin bila preskakana pocetna faza islamskog obrazovanja u
usavrsavanju, makar da su joj neki, kao i ihvanu s-safa’ (Cista braca - djelo-
vali u XI st.) doneke i posvecivali izvjesnu paznju, bilo je to samo ovlas.
Naime, i kod njih se svi ozbiljni savjeti i usmjerenje upucuju bratu (el-eh) u
onom uzrastu u kom on moze dokuciti, shvatiti i prihvatiti njihovo vjersko-
filozofsko poimanje Zivota.

Vijersko i opce obrazovanje djece, na taj nacin, ostajalo je u krugu porodice i
mekicba, a to je negdje do 12 ili 13 godina starosti djeteta. Bilo je uglavnom
prepusteno sunnijskoj nizoj ulemi, najéesce fekihima (pravnicima), koji nisu
uspjeli naci zaposlenja u pravosudju, upravi ili vojsci. Izlazeci iz mekteba,
mladic je, sa ograni¢enim vjcrskim znanjem, ulazio u Zivot i drustvo, gdje se
vodila borba misljenja izmedu zagovornika chli sunnetskog ucenja, kelamis-
ta, filozofa, sufija i §i'ija itd. Prilazio je onoj strani koja mu se €inila naj-
blizom njegovom obrazovanju iz djetinstva i roditcljskog doma. Neko je da-
vao prednost struji koja jc potencirala predaju i tradiciju, neko onoj frakciji
koja je podrzavala razum u recepiji vjere i vecu slobodu ljudskog misljenja,
a drugi opet tesavvufu itd. Pridobijanje puka za svoje misljenje dovodilo je i
do ekstremnih slu¢ajeva, pa ¢ak i spaljivanja knjiga, npr. Ibni Rusda, musli-
manskoga filozofa iz Spanije.

Ucvrscenje Cetiri pravne / fikhske skole (mezheba), u islamskom svijetu,
dovodi i do pristrasnosti i u domenu fikha. Puk stoji iza tih mezheba i njiho-
vo misljenje postepeno ulazi u roditlejske domove i mekieb i djeca se tom
ucenju poducavaju. Upravo u ovim pocetnim fazama vjerskog obrazovanja,
nadirala je opasnost jednostranog i pristrasnog tumacenja vjere Ciji su sc re-
zultati kasnije javljali u islamskom drustvu kroz uémalost, jednostranost, ili
netoleranciju prema drugacijem misljenju. :

Jedan od rezultata staticnog dozivljaja vjere i poucavanja njoj je i to $to se
kao krajnji cilj pocCetnog obrazovanja postavljalo, samo puko, ucenje
Kurana (njegovih dijelova) napamet i preko sufliranja i mehanickog po-
navljanja osnova (3artova) vjere udaljavalo se od svakodnevnih Zivotnih pi-
tanja, kroz koja je, u odredenoj dozi, s razumijcvanjem trebalo strujati vjers-
ko uc¢enje i njegova toplina. Tako stolje¢ima ustaljen i statiCan program
poucavanja (muslimanske) djece u mektcbu, doveo je muslimanski puk do
uvjerenja da je to jedino ispravan put i metod poucavanja vjeri. Naravno,
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ovim se ne Zeli negirati i umanjivati vrijednost Kur'ana, ucenja i pisanja
Sarta i sl., nego se kritizira na¢in na koji se treba prilaziti njima, kao i cilj
koji se time Zeli postici. Vjera se, uglavnom, emotivno dozivljavala kao ba-
bino nasljede, a ne kao nesto svoje, koje mlad ¢ovijek treba razumjeti, prih-
vatiti i kasnije Zivjeti s njim po svojoj mjeri, odnosno shvatanju i
mogucnostima.
Namaz koji je svakodnevna obaveza punoljetnog i pametnog muslimana
zahtijeva i uCenje napamet izvjesnog broja kur'anskih ajeta i to je prvo polje
njihove primjene u Zivotu muslimana, ali na tome se ne smije stati. Tradicio-
nalno, roditelj musliman kroz pou¢avanje svog djeteta ovim dvjema katego-
rijama (Kur'anu i namazu) ostao je da dokazuje svoju pripadnost islamu.
é]vrsta veza vjere i obrazovanja u islamu razultirala je vaznu normu ljudske
etike, a to je da vaspitanje i obrazovanje moraju obuhvatiti sve kategorije
drustva, bez obzira na moguce razlike medu njegovim ¢lanovima.
Prema islamskim uc¢enjacima El-Kabisiju i El-Gazaliju i dr. poucavanje
mladih (djece) islamu li¢na je i drustvena obaveza muslimana. Ona nije
obavezujuca samo za roditelje, nego i za sve kategorije u¢enih muslimana,
da svoje znanje stave na raspolaganje i drugim. Kur'an u ovom smislu up-
ozorava: ,,0ni koji budu tajili jasne dokaze, koje smo Mi objavili, i pravi
put, koji smo u Knjizi ljudima oznagili, njih ce Allah prokleti, a proklece ih i
oni koji imaju pravo da proklinju.“ (El-Bekare, 159). -
Obaveznost vjerskog obrazovanja vaZeca je za oba spola tako da
poucavanje Zene islamu, nije samo kulturni, nego i vazan vjerski ¢in musli-
mana. Narocito se ovo moZe reci za djeciji uzrast, $to je uocljivo i kroz trad-
icionalni program poucavanja u mektebu. U mektebu se dijete poucava ima-
nu, islamu i Kur'anu, odnosno svoje obrazovanje pocinje kao mu'min i
muslim, a zavrsava kao u¢a¢ Kur'ana. Kuran je kao Uputa i Objava, svojim
-sadrZajem, dat u miraz i emanet ljudima i oni koji ga prihvate u obavezi su
da ga kao nasljede ostave u sigumne ruke potomstva, koje ce znati cijeniti
njegovu vrijednost.
Nerazvijenosti vjerskog poucavanja i obrazovanja doprinosio je vremenom i
izvjestan raskol u islamskom drustvu. On se, dosta rano, javio izmedu intel-
egencije i puka. Nerazumijevanje je poraslo narogito nakon sudara islamske
misli sa helenskom, perzijskom, indijskom i drugim sistemima misljenja §to
je, kako veli M. Watt,!! dezintegraciono djelovalo u sferi intelektualnog
zivota islamskog drustva. Na ovaj problem mnogo ranije je skrenuo paznju
Imam El-Gazali. Vjerska terminologija i misao toliko se u svojim teorijskim
postavkama inskomplicirala da obican svijet ne razumije vjerske argumente
koje cuje.
Gr¢ka znanost je, u klasi¢nom periodu, u znatnoj mjeri us$la u islamsku edu-
kaciju, bez obzira §to je obi¢an muslimanski svijet odbijao da bude njen
* puki prenosilac u zapadnom dijelu Azije. Ne treba se cuditi $to argumenti

11 Wau, WM., Islam and integration of society, (Islam i integracija drustva), London, 1961, str.
244-245. :
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muslimanskih intclektualaca, ovog perioda, pretakani u greku filozofsku ter-
minologiju nisu bili razumljivi puku, jer mu je ona u duhu bila strana, a
osim toga imao je svoju vlastitu terminologiju, jezik i mctodologiju vjere.
Izvjestan oprez prema stranom, ali i sklonost ka tradicionalnom, do granica
konzervativnosti, vodio je obican muslimanski svijet vise ka taklidu
(slijepom oponasanju), nego kreativnosti i Zivotnosti. Na ovaj problem se
7ali i Hajj ibn Jakzan glavni protogonista filozofskog romana Ibn Tufejla
(um.1185), andaluzijskoga muslimanskog mislioca, filozofa i znanstvenika,
kad njegovo razumsko i intclektualno razmisljanje nc nailazi na vece razu-
mijevanje kod muslimanskog puka, puka ¢ija je vjera skoro puko opo-
nasanje, bez osobitijeg dubljeg dozivljaja vjere i Boga,'* do koje sc, kako su
rezonovali tadasnji filozofi i znanstvenici, dolazili iskljucivo logickim ira-
cionalnim prosudivanjcm.

U periodu odtrije podjele izmedu intelegencije i puka, u islamskom drus$tvu,
u ovaj ,ymeduprostor* ubacit ce se sufije islamski mistici, i popuniti ga svo-
jim u¢enjem, jezikom i stilom rada. Medu njima, kao spona, istaci ¢c sc Ebu
Hamid cl-Gazali, §to je najvisc vidljivo iz njegovog poznatog djcla ,./hjau
‘wlitmi d-din‘* (oZivljavanjc vjerskih znanosti).

Njegovim putem u priblizavanju muslimanskom puku poci ce, samo
sczdeset godina kasnije, Abdul-kadir el-Dzili (Gilani, umro 1166), kao i
drugi poznati ucitelji tesavvufa i osnivaci sufijskih tarikata, ¢ija bratstva i
ucenje ¢e biti znacajna integraciona snaga u mnogim dijelovima islamskog
drustva u svijetu.

Medutim, nije samo intclcktualna strana razdvajala puk i intclegenciju, nego
je to znalo uzrokovati i pristajanje uleme, narocito visoke, uz vlast i dncvnu
politiku u tim drustvima, ¢iji predstavnici nisu uvijek u dovoljnoj mjeri zas-
tupali interese naroda kao vecine. 13 s
Potcjenjivacko gledanje na puk i forsirani osjecaj clitnosti uleme
(intcligencije) vodilo je zanemarivanju opceg, pa i vjerskog obrazovanja
obicnog svijeta. !4

Za razliku od visoke uleme, njeni srednji i nizi slojevi (hodZe, muderisi i te-
kijski $ejhovi), na primjer u Osmanskoj drzavi, znali su stati na stranu puka
i braniti njegove interesc od vlastodrzaca.!> A i sami teret pocetnog vjers-

12 Ibn Tufayl, Zivi sin Budnoga (Hay ibn Yaqzan), prevod T. Haveric, V. Maslesa, Sarajevo, 1985,
str. 126-133.

13 Waut, Islam and integration of society, str. 245-249.

14 Na problem osjecaja clitnosti muslimanske vjerske i svjetovne intelegencije i nemara prema mus-

limanskom puku i njegovom prosvjecivanju, na nasim prostorima, ukazuje i rahmetli Hamdija

Muli¢, javni i kultumni tadnik, iz vremena austro-ugarske okupacije Bili, i veli: ,,Na$ narod ne poz-

naje plemenitu i odgojnu svrhu nauke. Pa ko ga je o tome obavijestio? Oni s velikim ahmedijama, ili

sute ili zaglupljuju, a oni mudri i veleuceni svjetovnjaci i evropski naobrazeni, zar da zadu u narod.

Ima tu i tamo iz oba ova reda casnih izuzetaka, ali je fakat da o nauci svi, svakad i svugdje treba da

narodu govorimo. Inicligencija nasih sugradana drugadije radi.”

Mulig, H. (Ata Nerces), Narodno prosvjecivanje, Sarajevo, bez god. izd., str. 27.

15 Music, O., ,,Minhdgu n-nizam fi dini I-isldm od Muhammeda Prozorca®, POT, Sarajevo, 1955,

svezak V, str. 188-197
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kog obrazovanja u mcktcbima i dzamijama bio jc na plecima ovog sloja
uleme, tako da je ono dozivljavalo njihovu sudbinu, u napretku i nazatku, u
svemu dobrom i lo§em.

Program pocetnog islamskog obrazovanja

Ono u ¢emu se apslolutno slazu brojni istrazivaci islamske pocetne eduka-
cije je da u njoj ucestvuju: roditelji, dijete, muallim, Kur'an i mekteb.!6 Pret-
postavlja se da se sa vjerskim pouc¢avanjem, u vecini muslimanskih krajeva
pocinjalo dosta rano, od $cst do $est i po godina, i da Je dijete ostajalo pri
mektebu do dvanaeste godine.!?

Govoreci 0 pocetnom vjerskom obrazovanju djece, u klasiénom razdoblju
islamske kulture, Ibn Haldun (1332:1406) u $V0joj cuvenoj Mukaddimi
primjecuje da postoji vidna razlika u programu i metodi ovog obrazovanja u
zemljama islamskog istoka (El-Magrik) i zapada (El-Magrib). Mcdutim, za-
Jednicko za oba jeste to da im je Kur'an osnov i poucavanje njemu postalo je
autenticnim znakom vjere muslimana ma u kojim krajevima da zive.!8 Ibn
Haldun se slaze sa nckim pedagoskim idejama muslimanskog $panskog
pravnika i pedagoga Ebu Bckra ibn cl-Arabije (um. 543/1148), koji daje
opis pocetnog obrazovanja na Masriku i Magribu i koji za ovaj prvi veli:
»Kad dijete kod njih poraste $alju ga u mekicb gdje uci: pismo, ra¢un i arap-
ski jezik. Nakon $to to usavrsi, roditelji ga salju kariji (u¢acu) Kur'ana, koji
ga poucava pravilima ucenja Kur'ana i hifzu cijelog Kur'ana. Ima ih - i u
vecini su - koji ostavljaju hifz za kasnije, i poucavaju se fikhu i hadisu. Zato
i nisam, u tim mjestima, sreo imama, hatiba ili fckiha (islamskog pravnika)
da zna Kur'an napamet. Razlog ovom je $to na islamskom istoku smatraju
da je cilj od izucavanja Kur'ana upoznavanje s njegovim sadrzajem i poru-
kama, a ne samo sa slovima ¢ime su ljudi, danas (XII st.), zaokupljeni,
konstatuje uceni kadija Ibn el-Arabi el-Andalusi.!®

Za program pocetnog poucavanja na islamskom zapadu (§panija i Magrib)
kadija Ibn el-Arabi veli: ,,Kad dijete opameti, pocinju ga poucavati Kur'anu,
i kad ga usavrsi, tj. napamet naudi, prelazi na edcb (lijepu knjizevnost). Pos-

16 El-Ahvani, Et-Terbije fi I-islam, str. 58-72.

7 Ibn Sina, (XI st.) ¢uveni islamski lije¢nik, filozof i mislilac, za uzrast u kome treba poceti
poucavanje djeteta veli da je to $cst godina i da treba dijete dovesti pred muallima (ucitelja), ili mued-
diba (odgojitelja), i postepeno ga obucavati pazeci da se pri tom ne optereti teskim i obilnim gradi-
vom. Sclebi, A.,Tarihu t-terbije el-islamijje, Povijests islamskog obrazovanja, En-Nahda cl-misrijja,
Kairo, bez god. izdanja, str. 288-291.

18 Ibn Haldun, Mugaddima, Kitabu §-8a'b, Kairo, bez god, izd., str. 505-508.

19 Na pitanje davanja prednosti sadrzaju i poruci Kur'ana, u odnosu na puko mehanicko uéenje bez
razmisljanja o sadrzaju proucenog tcksta (ajeta), kako se to i danas praktikuje u muslimanskoj sredini,
upozorava i sam Kur'an: ,,Knjiga koju ti objavljujemo blagoslovijena je, da bi oni o rijecima njezinim
razmislili, da bi oni koji su razumom obdareni pouku primili." (Sad, 29).

Es-Sujuti u djelu ,El-Itkdn fi'ulimi I-Kur'an® (I,str. 208) primjccuje da su drugovi Alejhisselama,
obicavali napamet nauéiti po deset ajeta, primijeniti ih u Zivotu, i tek onda prelaziti na uéenje novih. -
(Sclebi, Tarihu t-terbije el-islamaijje, str. 50).

165



lije toga uci hadis iz Malikove zbirke El-Muvetta, a potom i neko fikhsko
djelo.“2° Ibn el-Arabi smatra da bi bilo bolje poci obmutim redom od onog
kojim se ide na Magribu, a to je da se prvo nauci nesto o vjerovanju (el-
iman), pismo, ratun, poezija, gramatika arapskog jezika, a tek onda se prede
na ucenje Kur'ana i Hadisa.

Mada se ovakvo misljenje, o programu pocetnog islamskog obrazovanja
svidjelo Ibn Haldunu, on izrazava bojazan da pomjeranje poduCavanja
Kur'anu i Hadisu, za kasniju dob djeteta, moze biti pogubno za muslimans-
ku mlade? ako se desi da mlad ¢ovjek bude ne¢im sprijecen u Zivotu da
kontinuirano nastavi svoje obrazovanje, jer bi tako mogao ostati bez vaine
pouke u vjeri, a tesko je znati da li ce mu to Zivot u kasnijim godinama omo-
guciti da nastavi i dopuni.

Ono $to je apsolutno preovladalo u islamskom svijetu u pocetnom vjerskom
obrazovaniju jeste u¢enje Kur'ana u cijelosti, ili pojedinih njegovih dijelova
napamet, ¢itanju (u¢enju) i pisanju njegovog teksta. Sam Boziji Poslanik,
a.s. bodrio je muslimane da to ¢ine jo$ u mladosti, $to su oni i prihvatili kao
njegov i svoj put. U¢io ih je da onaj ko se poucava Kur'anu mora se istov-
remeno u ponasanju odijevati i kur'anskom etikom: ,,Onaj ko uci Kur‘an
nosi u sebi dio nubuvveta (poslanstva), s tim §to se njemu ne objavljuje.
Onaj ko u sebi nosi kur'anske ajete ne moze se svugdje naci, niti biti u nez-
nanju s onim ko je neznalica, a u sebi nosititi Allahove rijeci - upute.*?!
(Prenosi El-Hakim sa sahih-isnadom, tacnim lancem prenosilaca hadisa).
Radi pristupa Kur'anu trazi s¢ odredena fizicka i moralna ¢istoca
(,,...Dodirnuti ga smiju samo oni koji su ¢isti.” - El-Vaki'a 79), sto je bio
dodatni podsticaj u odgoju i obrazovanju djeteta, ili novopridoslog u islam,
da svoje intelektualne, duhovne i fizicke kvalitete podredi kur'anskoj i sun-
netskoj etici (el-ahlak). .

Upravo je dijete svojom ¢istom dusom i moglo biti spremno na odziv ovoj
etici, koja je u njemu postepeno razvijala imunitet prema porocima svaki-
dasnjeg zivljenja. Inace, vecina muslimanskih klasi¢nih pedagoga, kao B.,
ez-Zernudzi, Ibn DZema'a, pripadnici sljedbe ihvanu-s-safa i drugi, smatrali
su da kod ucenika treba stvarati zdravu podlogu u dusi za prihvatanje nauke
opcenito, a vjerske posebno.

Utenik treba posterpeno ¢istiti svoje srce (du$u) od niskosti, prevare,
skrtosti, zavidnosti, loeg vjerovanja i sumnji da bi bio spreman prihvatiti
nauku. Kako god namaz mu'mina nije ispravan bez ¢iScenja vanjskih dijelo-
va tijela, od prljavstine i necistoce, isto tako nauka koja je poboZnost
(ibadet) duse i srca nije ispravna ako ta dusa nije ocidcena od ruznih svoj-
stava, loseg morala i niskih manira?

20 Tbn Sahnun, M., Kitabu adabi I-muallimin, Daru 1-kutub es-sarkijje, Tunis, 1972, str. 140-141.
21 Muhammed b. Alevi El-Mekki El-husejni, Usitlu t-terbije en-nebevijje, (Filozofija vjerovjesni-
kove pedagogije), Kairo, 1984, str. 28-30.

22 Jbn Dzama'a, Bedruddin, Tezkiretu s-sami’ ve l-mutekellim fi ddabi I-'alim ve l-mute’allim, Daru 1-
kutub el-'ilmijje, Bejrut, 1354/1935, str. 67. :
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Ihvanu-s-safa smatraju da kad se uc¢eniku odgoji i prosvjetli duSa i moral
ocisti, ucitelj (muallim) ce tad poceti prvo sa duhovnom vjezbom, prije nego
mu po¢ne otkrivati tajne mudrosti i folozofije. U periodu u¢enikove zna-
tizelje, od ucitelja se trazi da igra ulogu briznog lije¢nika i da ga lijeci pos-
tupno onim ljekovitim mislima i idejama, koje su u skladu sa stepenom
njegovog (ucenikovog) znanja®?

23 Thvanu s-safa, Er-Resail, tom. III, str. 105, prema djelu: Nadije DZzemaluddin, Felsefetu t-terbije
'inde ihvanu s-safa, (Filozofija odgoja kod lhvanu s-safa), Kairo, 1983, str. 350.

Misljenja muslimanskih autora o ¢istoci srca / duse, kao pretpostavei plemenitog i moralnog
ponasanja ¢ovjeka, bazira se na rije¢ima Allahova Poslanika, a.s., koje prenosi El-Buhari: ,,U ¢ovjeku
ima dio (tijela) koji ako je zdrav ¢itavo tijelo je zdravo, a ako jc taj dio bolestan, ¢itavo tijelo je bo-
lesno, a to je srce. (Sahthu I-Buhart, Kitabu 1-iman).
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Nijaz Sukris¢, M.A, Lecturer
Basic carriculum for initial Islamic education
Summary

From its very beginning Islamic society (al-Umma) had attached great im-
portance to the education of its members. Abundant literature, tcaching aids,
rich pedagogic terminology, the existence of various and numcrous schools
with competent teaching staff throughout the history of this socicty prove it.
Special attention has always been paid to religious education, which, being
part of permanent education, should last a Muslim' s whole life. Besides, in-
itial Islamic education has always been and remained an important integrat-
ing clement of Islamic culture, since it mutually connects all its promoters
/Muslims all over the world. No matter where a Muslim lives, it is compul-
sory for him/ her to get acquainted with three branches of Islamic science:
a) 'akaid (Islamic belicl)

b) 'ibadat (Islamic worship)

¢) ahlak (Islamic cthics)

A betterinsight into Muslim reality shows that the process of religious and
gencral education has not always been cverywhere even. It has had its ups
and downs. Expressing discontent with the present situation in Islamic edu-
cation of al-Umma, somc cqontcmporary rescarchers into this phenomenon
think that the negligence of the initial stage of that cducation is 10 be blamed.
The first stage of cducation should start in the child's parent’ home and con-
tinue throughout school, both primary and sccondary (maktabs, madrasas)
and masgids, namcly socicty (al-gama'a). '

Some scholars arc of the opinion that through its history Islamic socicty
usecd to pay far more attention to the secondary and higher education in or-
der to provide pcople with qualifications nccessary for living. The primary
or initial ecducation, both gencral and rcligious, was cither poorly organized
without solid pedagogic and mcthodological foundations or its development
was not accompanicd by improvements and solutions adequate to the re-
quirements of the time in which Muslims lived. Nowadays there arc doubts
about whether contemporary Islamic cducation, in this country as well as in
the world, is interesting cnough or in some aspects is cven in contradiction
to the vitality and liveliness of Islam.
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Nusret Canéar,
Orhan Bajraktarevic,
Mr Adnan Silajdzic.

ISLAMSKI TEOLOSKI FAKULTET
OD NJEGOVA OSNUTKA DO DANAS

Tradicija reformiranoga visokog vjerskog obrazovanja muslimana kroz au-
tohtonc institucije na naScm tlu nije tako duga. Jugoslavenski muslimani su
svojc potrebe za visokim i stru¢nim vjerskim obrazovanjem ostvarivali pre-
ko poznatih islamskih univerziteta u Istanbulu, Kairu i Bagdadu. Raspadom
Osmanske Carevine i padom njcnih zapadnih provincija (Bosne, Srbije,
Sandzaka, Kosmeta i Makedonije) pod austrougarsku, odnosno srpsku up-
ravu, velika zajednica slavenskih i albanskih muslimana na Balkanu otci-
jepljena je od vjersko-prosvjctnih centara muslimanskog svijeta. Duhovni i
fizicki opstanak muslimana u nasim krajevima u novim dru$tvenim okol-
nostima zahtijevao je osnivanjc novih vjersko-prosvjctnih ustanova. U Sar-
ajevu je vec 1887. godine osnovana Scrijatsko-sudacka skola, a cilj joj je
bio obrazovanjc kadija za Scrijatske sudove u Bosni. Bilo je vise pokusaja
od stranc vjerskih vlasti da sc ova Skola organizira kao visoko tcoloiko
uciliste po uzoru na vee osnovane visoke Skole kod drugih naroda, ali poli-
ticke 1 finansijske okolnosti toga vremena nisu iSle u susret takvim
pokusajima. U okviru Gazi Husrcvbegove medrese, koja u nasim krajevima
ima najduzu i najvecu tradiciju, 1930. godine osnovana je Via skola Alija
za obrazovanje profesorskog kadra u medresama. Ova skola je radila samo
dvije godine. Razvoj visokog vjerskog obrazovanja kod muslimana u Kral-
jevini SHS biljezi stanovit zastoj. Uzrok tome je nedefinisan nacionalni
polozaj muslimana u drzavi i te§ke materijalne okolnosti. Balansirajuci
izmedu hegemonistickih teznji srpske i hrvatske burzoazije, vjerske vlasti u
Bosni napokon uspjevaju isposlovati saglasnost drzave za osnivanje Visc
islamske Serijatsko-teoloske skole u Sarajevu 1935, godine. U svom desct-
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ogodisnjem radu ova 3kola je dala najveci dio lokalne vjerske inteligencije.
Njeni svrsenici su bili nosioci vjersko-kulturnog Zivota muslimana u ranom
periodu socijalisticke Jugoslavije.

Promjenom drustveno-politickog uredenja u poratnoj Jugoslaviji sve vjers-
ke zajednice, pa i islamska, bivaju podvrgnute novom pravnom tretmanu
drzave. Zakonom o nacionalizaciji, Islamska zajednica je razbastinjena. Naj-
veci dio vakufskih dobara nova drzava joj je naprosto oduzela. Sve musli-
manske vjersko-prosvjetne institucije stavljenc su u polozaj da se samofi-
nansiraju putem dobrovoljnih priloga vjernika. Dekretom nove socijalisticke
vlade Viga islamska $crijatsko-teoloska $kola u Sarajevu zatvorena je 1945.
godine. Islamska zajednica u Jugoslaviji od 1945. do 1977. godine ima
samo srednje vjerske skole, medrese, Gazi Husrevbegovu medresu u Sara-
jevui Alaudin medresu u Pristini.

Kontinuitet visokog obrazovanja za svoje potrebe Islamska zajednica u
SFRJ ostvarivala je kroz $kolovanje svrienika medrese na islamskim uni-
verzitetima u Egiptu, Iraku i Saudijskoj Arabiji. Jedan dio kadrova Skolovao
se na drzavnim univerzitetima u Jugoslaviji. Tek nakon tridesetogodisnjeg
rada u promjenjenim i mnogo otezanim okolnostima, bez Cvrste materijalne
potpore, Islamska zajednica u Jugoslaviji je smogla snage i oslobodila pros-
tor za osnivanje Islamskog teoloskog fakulteta u Sarajevu 29.9.1977. go-
dine.

Nastavni plan i program F akulteta

Islamski teoloski fakultet u Sarajevu je visoko-Skolska ustanova Islamske
zajednice u Jugoslaviji namijenjena za obrazovanje vjerskih sluzbenika, vje-
roucitelja, profesorskog kadra u medresama i znanstvenih istrazivaca na
polju islamistike. Nastava na Fakultctu se odrzava na srpskohrvatskom jezi-
ku prema preradenom Nastavnom planu i programu iz 1987. godine. Vazeci
Nastavni plan i program izveden je iz prednacrta koji je izraden prilikom os-
nivanja Fakulicta. Prema tom prvobitnom idejnom projektu Nastavnog pla-
na i programa nastavni predmeti su bili podijeljeni u dvije grupe. Sckciju is-
lamskih nauka sa¢injavali su sljedeci predmeti: Kur'an, Hadis, fikh, usuli
fikh i akaid. Sekciju svjctovnih nauka sacinjavali su sljedeci predmeti: filoz-
ofija, etika, sociologija, ckonomija, historija, religija, kultura i civilizacija,
knjizevnost, arapski jezik, engleski jezik i drustveno i politicko uredenje
SFRJ. Tokom razrade ovako predlozenog koncepta studija kroz iskustvo
desetogodisnjeg rada poscbna komisija Nastavnog nau¢nog vijeca Islams-
kog teoloskog fakulteta je 1987. godine izradila i usvojila sljedeci Nastavni
plani program:
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Red. semestri i sedmi¢na predavanja

broj Naziv predmeta I I Iy Vvl VIl VIII
[ €1 T R B e et o520 2 Ty ol 1l 1
D TOISIT 1. covsnnoiiuinmmanins pisamsssimasnpstist 2. 2 2 2 2 2 2 2
3 Hadis ..coevveeereeeiencniieaen 2 2 2 2 2 2 2 2
' ARG csshpstphosnisniiosaepiing 2 2 2 2 2 2 2 2
5 Ustluel-BKN .ot 2.2 e nm T -
6 Ist. Seriat. prava ......cccoeeeeeieennne. 2 2 -5 e el s
7 Seriat. porod. pravo ................ - - 22 - - - -
8 Seriat. vakuf. i naslj. pravo ....... T R Ty T L
9 Seriat. kriv. i grad. pravo .......... B s, e e e o2 - -
10 ABAHAE it rimaiiitonttinsmssminiin p e Bt 9 0 o s D gl
11 Pov. islam. kult. i civil. .............. i oo B B i s oD
12 Islamska filozofija ......ccceruennene. w7 i 2 i, T i g
13 Tesavvuf ..occoovevveiviininiiiiiniinnes - - - - - =2 2
14 Arapski jezik i knjizev. ............. B 0diis8 ¢ o8 43030300 5
15 Engleski jezik ......ccoovveeeennnnnnn. DD B B i D D 2
16 - FIIOZOfija wsossivsvissvoisissiionsiavsarntns P R R PR S -
17 Drustv. i pol. ured. SFRJ ......... 2 2 - - - - - -
18 SoCi0logija .veeveerrereiriiiiiiicannn 2.2 = imuae nmt s -
19 Srpskohrvatski jezik ................ 252 rrenscl s Temens -
90, Turski JEZIK wrsvrvsnmsiosssmsniiatan 2.2 2.2 Dy 12
Ukupan broj sedm. pred.............29 29 23 23 22 22 24 24
Studenti:

Pravo studija na Islamskom teoloskom fakultetu u Sarajevu imaju svr$enici
medrese, svr$enici drugih drzavnih $kola drustvenog smjera uz polaganje
diferencijalnog ispita kao i svr$enici drugih fakulteta. Za sve kandidate oba-
vezno je polaganje prijemnog ispita.

Na Islamskom teoloskom fakultetu $koluju se studenti iz svih krajeva Ju-
goslavije. U dvanaestogodidnjem radu Fakultata Skolovanje je zavrsilo pet
generacija studenata. Do sada je studij upisalo ukupno 681 student, od toga
291 redovnih i 390 vanrednih. Diplomiralo je ukupno 65 studenata, 60
muskaraca i 5 zena. U 1989/90 $kolskoj godini na Fakultetu studira 80 re-
dovnih studenata, 58 muskaraca i 22 Zene.
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| NASTAVNO-NAUCNI KADAR NA ISLAMSKOM TEOLOSKOM
‘;i; FAKULTETU

; Ug U PERIODU OD OSNIVANJA FAKULTETA (1977.) DO DANAS
il (1990.)

‘ (asistenti, predavaci, docenti, vanredni i redoyni profesori, tc honorami nas-
fih tavnici i lektori)

_BAJRAKTAREVIC ORHAN, asistent ( Islamska filozofija)

. CERIC dr MUSTAFA, docent (Akaid)

. CEHAIJIC dr DZEMAL, honorami nastavnik (Tesavuf)

. CANCAR NUSRET, asistent ( Povijest islamske kulture i civilizacije)

_CEMERLIC dr HAMDIJA, honorami nastavnik (Drustveno i politicko

urcdenje u SFRH)

. COLAKOVIC mr SALIH, honorarni nastavnik (Tefsir)

. DJOZO HUSEIN, predavac (Tefsir)

. DZANANOVIC mr IBRAHIM, predavac (Fikh)

. DZILO HASAN, asistent (Islamska filozofija)

10. FAZLIC hfz. FADIL, predava¢ (Kiract)

11. HAFIZOVIC mr RESID, predava¢ (Akaid)

12. HADZIBEGIC HAMID, predavac (Fikh)

13. HAFIZOVIC mr MESUD, predavac (Arapski jezik)

14. HADZIMULIC hfz. HALID, predavac (Kiract)

15. HAJDAREVIC HADZEM, honorarni nastavnik (Srpskohrvatski je
zik)

16. KARIC dr ENES, docent (Tefsir)

17. KASUMOVIC dr ISMET, docent (Islamska filozofija i Tesavuf)

18. KARCIC dr FIKRET, docent (Fikh)

19. KOVACEVIC mr ESREF, honorarni nastavnik (Povijest 1s1<1mskc kul-

ture i civilizacije)

20. NAKICEVIC dr OMER, vanredni profesor (Hadis)

21. NEIMARLIJA mr HILMO, predava¢ (Filozofija i Sociologija)

22. OMERDIC MUHAREM, asistent (Akaid)

23. RAMIC dr JUSUF, rcdovni profesor (Arapski jezik i ardpska knjiz
evnost, Tefsir)

24. RIDPANOVIC dr MIDHAT, honorarni nastavnik (Engleski jezik)

25¢ SARACEVIC AZRA, predavac¢ (Engleski jezik)

26. SMAJLOVIC dr AHMED, redovni profesor (Akaid i Islamska filozo
fija)

27. SILAJIDZIC mr ADNAN, predavac¢ (Hadis)

28. SJENAR MUSTAFA, predava¢ (Sociologija)

DN LW -

O O~ O
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29. SUKRIC mr NIJAZ, predava¢ (Povijest islamske kulture i civilizacije)
30. TRALJIC hfz. MAHMUD, predava¢ (Kiract)

31. TREBINJAC hfz. IBRAHIM, predavac (Hadis i Kiract)

32. VEJZAGIC SENA (Scna Adly), Iektor za arapski jezik

Rukovodeci organi Fakulteta:

1. CEMERLIC dr HAMDIJA, dckan

2. SMAJLOVIC dr AHMED, dekan

3. HADZIABDIC NAIM, rcis-ul-ulema, rektor

4. MUJIC hfz HUSEIN, rcis-ul-ulema, rektor

5. NAKICEVIC dr OMER, dckan

6. SELIMOVSKI JAKUB, v.d. rcis-ul-ulema,v.d. dckana
7. RAMIC dr JUSUF, dckan

Sluzbenici F akulteta:

1. KLANCO MIRSADA, radnica za odrzavanje
2. LUSIJA NIHAD, bibliotckar

3. PRASO SEID, bibliotckar

4. SALIHSPAHIC DZEMAL, sckretar

5. SIENAR MUSTAFA, sckretar

Saradnici Fakulteta:

1. BEGOVIC dr MEHMED

2. MASOVIC dr SULEJMAN
3. MIRKOVIC dr MIRKO

4. MUFTIC dr TEUFIK

Nastavno osoblje Fakulieta danas:

1. Redovni profesor Jusuf Ramic, doktor filoloskih nauka. Magistarski rad
pod naslovom ,,Al-Hariry wa makamatuha** (Hariri i njegove mekame) od-
branio je na Univerzitetu ,,Al-Azhar u Kairu 1970. Doktorski rad pod nas-
lovom ,,Usra al-Muwaylihi wa asaruha {1 al-adab al-araby al-hadit*
(Porodica Al-Muwajlihi i njen uticaj u modemoj arapskoj knjizevnosti) od-
branio je na istom univerzitctu 1975. god.

2. Vanredni profesor Omer Nakicevic, doktor filoloSkih nauka. Magistarski
rad pod naslovom ,Hasan Kafi Prud¢ak Ra'id al-ulim al-'arabiyya al-
islamiyya fi Busna wa Harsag” (Hasan Kafi Pruscak, pionir arapsko-
islamskih znanosti u Bosni i Hercegovin) odbranio je na Kairskom univer-
zitetu 1968. god. Doktorski rad pod naslovom ,,Arapsko-islamske znanosti
i glavne $kole u Bosni i Hercegovini u XV, XVI, i XVII vijeku (Sarajevo,
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Mostar, Prusac) odbranio je na Filoloskom fakultetu u Beogradu 1981. go-
dine.

3. Docent Fikret Karci¢, doktor pravnih nauka. Magistarski rad pod naslo-
vom ,,Serijatski sudovi u Jugoslaviji 1918-1941* odbranio je na Pravnom
fakultetu u Beogradu 1985. godine. Doktorski rad pod naslovom ,,Pokret za
reformu $erijatskog prava i njegov odjek u Jugoslaviji u prvoj polovini 20.
vijeka* odbranio je na istom fakultetu 1989. godine.

4. Docent Enes Karic¢, doktor filoloskih nauka. Magistarski rad pod naslo-
vom ,.Enciklopedija IThvanus-safa i njihov odnos prema gr¢koj filozofiji“
odbranio je na Filozofskom fakultetu u Sarajevu 1986. god. Doktorski rad .
pod nazivom ,,Hermeneuticki problemi prevodenja Qur'ana kod nas* odbra-
nio je na Beogradskom univerzitetu 1989. god.

5. Docent Ismet Kasumovic, doktor filozofskih nauka. Magistarski rad pod
naslovom ,,Problem nihiliteta u arapsko-islamskoj filozofiji* odbranio je
1979. god. u Sarajevu. Doktorski rad pod naslovom ,,0 filozofsko-
sufijskom u¢enju Ali-dede Bo3njaka“ odbranio je u Sarajevu 1986. god.

6. Docent Mustafa Ceric, doktor filozofskih nauka. Doktorski rad pod nazi-
vom ,,A study of the Theology al-Maturidi* odbranio je na Univerzitetu u
Cikagu 1987. god. (odsjek bliskoistocnih jezika i civilizacije).

7. Predavaé Nijaz Sukric, magistar historijskih nauka. Magistarski rad pod
nazivom ,,Sirenje islama i nastanak islamskih institucija u Bosni i Hcrcego—
vini u XV i XVI vijeku* odbranio je u Bagdadu 1972. godine.

8. Predavac Ibrahim Dzananovic, magistar Serijatsko-pravnih nauka. Ma-
gistarski rad pod naslovom ,,Idztihad u prva cetiri stoljeca po hidzri* odbra-
nio je u Beogradu 1985. godine.

9. Predavac Hilmo Neimarlija, magistar filozofskih nauka. Magistarski rad
pod naslovom ,,Protivurjecnosti u Spenglerovoj filozofiji povijesti* odbra-
nio je na Filozofskom fakultetu u Sarajevu 1985. godine.

10. Predavac¢ Adnan Silajdzic¢, magistar teoloskih nauka. Magistarski rad
pod nazivom ,,Naravno i nadnaravno u teologiji Dj. Gracanina“ odbranio je
na Bogoslovnom fakultetu u Zagrebu 1989. godine.

11. Predavac Resid Hafizovic, magistar teoloSkih znanosti. Magistarski rad
pod nazivom ,,Teologija stvaranja u djelu Stjepana Baksica“ odbranio je na
Bogoslovnom fakultetu u Zagrebu 1989. godine.

12, Predavac Azra Saracevic, profesor cngleskog i francuskog jezika
(specijalizacije: primijenjena lingvistika i metodika nastave engleskog jezika.
- University of Reading -; prakti¢na istraZivanja u nastavi engleskog jezika -
Stirling University -; engleski jezik i knjizevnost - Aberdeen University;
Southampton University i Cardif University -;i dr.)

13. Predavac¢ Mahmud Tralji¢, hafizul_Qur'an

14. Predavac Mesud Hafizovic¢, magistar filoloskih nauka. Magistarski rad
pod naslovom ,,Lingvisticko djelo Ibrahima Anisa®“, odbranio je na Filo-
loskom fakultetu u Beogradu 1990. godine.

15. Asistent Orhan Bajrakterevic
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16. Asistent Nusret Cancar
17. Lektor Sena Adly
18. Honorarni asistent HadZem Hajdarevic

NAUCNA I DRUSTVENA DJELATNOST NASTAVNIKA
FAKULTETA

Pored svojih redovitih obaveza na Fakultetu, ¢lanovi Nauc¢no-nastavnoga
vijeca su uzimali u¢e$ca na mnogobrojnim domacim i medunarodnim kon-
ferencijama, seminarima, okruglim stolovima i nau¢nim skupovima. Ovom
prilikom, dakako, ne moZemo navesti u¢esca svih nagih nastavnika, niti pak
sva mjesta u kojima su ucestvovali. Da bismo pokazali tematsku raznolikost
tih skupova, bice dostatno ovdje navesti samo ncke od njih.

Petoro nasih kolega u¢estvovalo je na medunarodnim skupovima u Londo-
nu, Parisu, Cikagu, Rabatu, Briselu, T ripoliju, Kartumu, Mekki, Medini,
Tunisu, i dr. Tako je primjerice dr. Jusuf Rami¢ podnio referat u Batni
(Alzir) 1977. na temu Religija i nauka i u Alziru 1981. na temu Rukopisi,
Stampanje arapskog tcksta i prevod Kur'ana u Jugoslaviji.Rahmetli dr.
Ahmed Smajlovic je u¢estvovao na medunarodnom simpozijumu o Spiritu-
alnim i intelektualnim krizama suvremenoga svijeta koji je odrzan u vreme-
nu od 27. do 30. novembra 1981 u Rabatu. Pored njih profesor na predme-
tu za Hadis, dr Omer Nakicevic, podnio je na Medunarodnom islamskom
skupu u Muaskeru u AlZiru 1987. referat pod naslovom Duhovni zivot u is-
lamu. Profesor na predmetu za akaid (dogmatiku dr. Mustafa Ceri¢ 1986.
uzima aktivnog ucesca na Konferenciji za palestinska ljudska prava, kao i
na Internacionalnoj edukativnoj koferenciji u organizaciji Aligarh Universi-
ty Alumni Assosiation of Greater Chicago 1988. U akademskoj 1984/85
god. bio je predava¢ na Ameri¢ckom islamskom koledzu. I na kraju istakni-
mo ucesce asistenta Mesuda Hafizovica na Prvoj medunarodnoj konferenci-
ji 0 sredstvima islamskoga informisanja, odrzanoj u Dzakarti od 1. do 3.
septembra 1980.

Pojedini nastavnici Fakulteta bili su aktivni u¢esnici i u nekoliko domacih
simpozija. Prije svih treba istaknuti prvi simpozij o Islamskoj mistici i drugi
0 Problemima suvremenoga pristupa islamu, koje je organizirala Zagre-
backa dzamija 1988, odnosno 1989. Odmah zatim vrijedno Je istaci i nau¢ni
skup pod naslovom Jereticki pokreti i derviski redovi na Balkanu, u orga-
nizaciji SANU u Beogradu, aprila 1989. I, naposljetku nau¢ni, skup o Is-
lamskim znanostima i ulemi u BiH, koji je organizirala Gazi Husrevbegova
biblioteka u Sarajevu, januara 1990.

Na svim tim nau¢nim skupovima nastavnici Fakulteta su podnijeli svoje ref-
erate, aktivno ucestvovali u diskusijama, davali odredene sugestije i prijed-
loge, koji su bili vrlo dobro prihvaceni. Veci broj njihovih referata objavljen
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je ili ce biti objavljen u zbornicima pomenutih skupova, ili u pojcdinim
¢casopisima Kao takvi,oni stojc na raspolaganju ¢citateljstvu. _

U nastojanju da svojc rcolosko misljenje ucine vitalnijim i plodotvornijim,
profesori su ostvarivali ncposrednu suradnju sa imamima, kao i sa naSim
vjernicima. Tako ce neki od njih sudjclovati u scminarima koji su organizi-
rali pojedini odbori Islamske zajednice na podrucju BiH, na kojima ce
obradivati specijalne, strucnc teme, uz kojc sc najtjesnje vezuje svakodnevni
obrazovno-odgojni rad imama. Nasi predavaci mr Resid Hafizovic¢ i mr
Adnan Silajdzi¢ drzali su scminar sarajevskim imamima u Ferhadiji dzamiji
puna dva mjescca; mr Ibrahim Dzananovic odrzao je struéna predavanja
imamima Banjaluke, dok je asistent Mesud Hafizovi¢ bio predava¢ imami-
ma iz Tuzle. Sem toga nu7Zno je naglasiti i to da su nastavnici bili konstantno
ukljuceni u redovite ramazanske aktivnosti u Sarajevu, kao i na cijelom po-
dru¢ju BiH, u smislu odrzavanja vazova, predavanja i neposrednih razgovo-
ra sa nasim muslimanskim vjcrnicima.

Kada se ima uvidu znanstveno-istrazivacki rad nastavnika, bez sumnje s¢
mozc kazati da se u tom pravcu dosta uradilo. Pored knjige Povodi objave
Kur'ana (Sarajevo, 1984), koju je nacinio dr Jusuf Rami¢, do sada su ob-
javljene, u izdanju VIS-a, magistarske radnje Fikreta Karc¢ica, Ibrahima
D7ananovica, Encsa Karica i doktorske disertacijc Ahmeda Smajlovica i Ju-
sufa Ramica (na arapskom jeziku) te doktorska disertacija Omera
Nakicevica. ‘

Treba, medutim, imati u vidu Cinjenicu da jc Fakultet jako mlada institucija i
da je sve vrijeme njegova rada paznja bila uglavnom usredsrcdivana na
stru¢no osposobljavanjc i kvalificiranje nastavnickog kadra. Nastavnici su
poglavito bili zaokupl jeni izradama svojih magistarskih i doktorskih radnji,
tako da sc objcklivno i nisu mogli ozbiljnije posvetiti istrazivackom radu.
Ipak valja istaknuti da su sve vrijeme pisali i objavljivali stru¢ne clanke u
domacem vjerskome i laickom tisku. U ,,Kulturama istoka* doc. dr Enes
Kari¢ objavio je strucni rad pod naslovom Ljubav u K ur'anu, br. 18., Bco-
grad 1989. Ili, recimo, prcd. mr Hilmo Ncimarlija je objavio tckst o
_Planovima i oblicima svjetske povijesti u Spenglera®, Dijalog, br. 5/6.,
Sarajevo 1985.

Sasvim posebno trcba govorili 0 njihovom doprinosu izdavackoj djclatmosti
Fakulteta. U cilju poboljsanja kvaliteta studija, nastavnici su dali izraditi,
svaki za svoj predmet, skripta ili udzbenik, ¢ime su doprinijeli potpunijem i
cjelishodnijem realiziranju utvrdenoga nastavnoga programa, kao i ukup-
nome unapredenju nastave. ‘
Dojakosnja izdavacka djclatnost Fakulteta ostvarivala s¢ u bitnome u dva
pravca: u smislu izdavanja $kolskih udzbcnika i skripata (Dr Omer
Nakicevic, Uvod u hadiske znanosti, Sarajevo 1986; Dr Fikret Karcic, Isto-
rija Serijatskog prava, Sarajevo 1987; Dr Enes Karic, Uvod u tefsirske zna-
nosti, Sarajevo 1988; Mr Nijaz Sukric, Povijest islamske kulture i civiliza-
cije, Sarajevo 1989), 1c poscbnih izdanja Fakultcta (Mustafa Mahmud,
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Muhammed, alejhi-s-salatu ve-s-selam, u prevodu dr Omer Nakicevic, te
zbor Poslanikovih hutbi, Sarajevo 1990., koje je prircdio dr Jusuf Ramic),
¢ija sc svrha ogleda u nadopuni prirucnika za pojedine predmete. Pa i pored
toga, valja ustvrditi da je izdavacka djclatnost Fakulteta tek u povoju. Tek
od ove godine nastojat ¢c sc ici programski i sustavnije u izdavanjc stru¢nih
i znanstvenih djela. Prema utvrdenom programu, koji je Vijece Fakulteta
odobrilo, u buduce ce sc raditi na zajednickim multidisciplinamim projekti-
ma, kao §to je, primjerice, izrada rjcénika i Icksikona za sve temeljne tco-
loske discipline, ¢ime bi sc u mnogome unaprijedio struéni i znanstveni-
istrazivacki rad nastavnika na Fakultetu. U okviru toga programa specijalno
mjesto dato je izdavanju i objavljivanju magistarskih i doktorskih discrtacija
nasih nastavnika.
Fakultet ima i svoju vlastitu publikaciju. To je Zbornik radova Islamskog te-
oloskog fakultcta. Do sada su iz Stampe izasla dva broja, koja su od stranc
Citateljstva dobila vrlo povoljnu kritiku. Mada je prethodno bilo planirano
da Zbomik radova izlazi svake akademske godine, neki objaktivni razlozi su
L0 naprosto onemogucili. Primjerice, zauzetost nastavnika drugim obaveza-
ma i, 8to je jos bitnije, ograni¢enost materijalnih sredstava, koja nisu mogla
izdrzali takav tempo izdavanja. Bududi je sada situacija malo drukci ja, poje-
dini nastavnici su vec stekli potrebne akademske graduse, a i materi jalna sit-
uacija s¢ vidno poboljsala, nadamo sc da ¢ Zbomik od sada redovitije izla-
ZIL.
Pored toga nastavnici su veoma angazirani u Izdavackoj djclatnosti Star-
Jesinstva islamske zajednice u Sarajevu. U okviru te izdavacke djclatnosti
objavljcna su sljedeca djcla: Mustafa Mahmud, Kur'an savremeni pokusaj
razumijevanja, Sarajevo 1981. S arapskog jezika preveo dr Jusuf Ramic:
Grupa autora, Arapsko-islamski uticaj na evropsku renesansu, Sarajevo
1987. S arapskog jezika preveo dr Jusuf Ramic i drugi. Dr Omer
NakiCevic, Hasan Kafija Pruscak, pionir arapsko-islamskih nauka u Bosni
i Hercegovini, Sarajevo 1977., Dr Omer Nakicevic i drugi, Prirucnik
arapskog jezika 1 i 1V, Sarajcvo 1989. Asistent Mesud Hafizovic jc s araps-
kog na srpskohrvaltski jezik preveo sljedeca djela: Muhamed el-Behi, Vjero-
vanje u Boga dz.s., Sarajevo 1977., Mustafa Mahmud, Allah, Sarajevo
1980., Muhamed Abdullah Draz, Ramazanski post, Sarajevo 1980., Musta-
fa Abdulvahid, Islamska licnost u svjetlu Kur'ana, Sarajevo 1982., Ahmed
Scku Ture, Islam u sluzbi covjecanstva, Sarajevo 1982., Halid Muhamed
Halid, Humanost Muhameda a.s., Sarajevo 1984., a Nijaz Sukri¢ i drugi
Amoldovu Povijest islama, $stampanu u izdanju StarjcSinstva BiH 1989,
Gazali, Izbavljenje od zablude, Sarajevo 1989. S arapskog prcveo Hilmo
Neimarlija.
Osim toga nastavnici su bili angazirani i u raznim komisi jama Starjcsinstva,
a ncki su ¢ak glavni i odgovorni urednici nasih vjerskih Casopisa (dr Encs
Kari¢ u ,Islamskoj misli*, dr Fikret Karcic u ,,Glasniku*), dok je asistent
Nusret Cancar ¢lan redakcije ,,Preporoda®, a dr Jusuf Ramic | Islamske mis-
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u li“ i ,,Glasnika“.

: Uporedo sa radom u Izdavackoj djelatnosti islamske zajednice, neki su ost-
I varili vrlo tijesnu saradnju i sa drugim izdavackim kucama. Primjerice, dr
‘U Enes Kari¢ priprema hrestomatiju tekstova Kur'‘an u savremenom dobu
/ % koja je stavljena u izdavacki plan ,,Svjetlosti* za ovu godinu, a u kojoj sa ra-
| dovima ucestvuju skoro svi nastavnici Islamskog teoloskog fakulteta.

‘ I na kraju kazimo i to da je naSem fakultetu upucen kolektivan poziv turs-
1 kog izdavaca Enciklopedije islama, svim nastavnicima da se svojim prilozi-
| ma direktno uklju¢e u rcaliziranje toga projekta. Do sada su svoje ucesce u
tom projektu potvrdili neki nasi nastavnici. U tom kontekstu bice svakako
vrijedno napomenuti da je na$ doc. Fikret Kar¢ic redoviti saradnik Encik-
lopedije Jugoslavije i ¢lan Ustavne komisije islamske zajednice u SFRJ.
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MERHUMI

PROF. HUSEIN EF. POZO
(1912-1982)

Husein Bozo roden je 3. jula 1912. godine u sclu Bare, Ilovaca kod
Gorazda. Godine 1918. u¢i kur'ansko pismo kod svog muallima Sacira ef.
Mujezinovica. U tom periodu nastavio je sticati svoje osnovno vjersko
obrazovanje.

Naukovanje nastavlja u Foci, gdje se 1923. godine upisao u medresu Meh-
med-pase Kukavice. Nakon izvjesnog vremena iz Foce prelazi u Sarajevo
(u Skolskoj 1925/26) i upisuje se u Merhecmica medresu. Istovremeno
pohada i Atmejdan-medrcsu.

Godine 1933. Husein Pozo zavrsava Scrijatsko-sudacku $kolu u Sarajevu.
U periodu od 1933 do 1934. godine bio je vjeroucitelj u osnovnim skolama
u Sarajevu. Nakon toga odlazi na studije (univerzitet El-Azhar) u Kairo.U
Kairu je studirao na Serijatsko-pravnom fakultetu, koji zavr§ava 1939. go-
dine. Po povratku u Sarajevo, 1940. godine, postavljen je za nastavnika
arapskog jezika u Okruznoj medresi u Sarajevu, a 1941. biva postavljen za
prosvjetnog referenta u Uredu Reis-ul-uleme u Sarajevu. Godine 1950.
zapoSljava se u Tvornici koznih preradevina u Sarajevu, a 1953. radi u up-
ravi gradskih puteva u Sarajevu. Potom se, 1955. godine zaposlio u
»Metalu*“ kao visi knjigovoda. Tu je radio sve do 1960. godine, kad prelazi
u Vrhovno islamsko starje$instvo, gdje ostaje do smrti (1982). Znac¢ajno je
Jjos napomenuti da je Huscin ef. Pozo 1964. godine izabran za predsjcdnika
Udruzenja ilmije u SR Bosni i Hercegovini i na toj duznosti ostao do kraja
1979. godine. U tom periodu, tacnije 1970. godine, pokrenuo je list
-Preporod*, &iji je bio glavni i odgovorni urednik do 1972. godinc. Potom
Jje bio odgovomi urednik ,,Preporoda‘ u periodu 1976 - 1979. godinc.

Na Islamskom teoloskom fakultctu Hadzi Huscin ef. Pozo radi od samog
njegovog osnivanja 1977. godinc. Jedan je od osnivaca Islamskog teo-
loskog fakulteta. Napominjemo da je prof. Pozo napisao kompletna skripta
za predmet tefsir prema prvom nastavnom programu Islamskog teoloskog
fakulteta. Ta skripta su vecim dijelom nastala iz radova koje je Huscin ef.
objavio u nasoj periodici.
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Profesor Pozo ostace u analima nase modeme islamske tcolo$ke misli kao
vodece ime kad su po srijedi pregnuca na polju savremenih tumacenja
Kur'ana. Svoje tefsirske inspiracije crpio je iz modernog tefsira El-Menara,
kao i potonjih modemistickih studija (Meragi, Ikbal, Seltut).

Bibliografija njcgovih radova je i te kako obimna. Najvisc je radova objavl-
jeno u ,,Preporodu’ i ,,Glasniku™ VIS-a. Od integralnih djcla objavljeno je
samo ,Islam u vremenu™ (Sarajevo, 1977). Prilog biografiji prof. Boze ob-
javljen je na desct stranica u ,,Glasniku VIS-a.

Dr Enes Karic

O PREVODILACKOM RADU PROF. IBRAHIMA TREBINJCA

Pisac i prevodilac islamskih djela i tekstova, glasoviti hafiz., imam, hatib i
vaiz, prof. Ibrahim Trebinjac dovoljno je poznat i priznat u nasim znanstve-
nim krugovima. Njegov zivot i djelo bili su do sada predmet brojnih prikaza
5to su ih napisali njegove kolege i suradnici.(Primjerice, HFZ. MAHMUT
TRALIJIC, ,,Profesor hadzi Ibrahim Trebinjac ZBORNIK RADOVA ITF-
a, br. 2, 1987.) Stoga ovdjc ncéemo ulaziti u izlaganje njegove bio-
bibliografije, nego ¢emo sc osvrnuti na njegov prevodilacki rad, koji ¢ini
vrlo vazan segment njegove bogate znanstvence i kulturne djelatnosti.
Profcsor Trebinjac je prevodio sa arapskoga i turskoga jezika. Za svojega
7ivola vise puta je isticao da sa uzitkom prevodi sa pomenutih jezika, jer na
taj nacin osobno doprinosi otkrivanju svekolikoga bogatstva islama, nje-
gove kulture i civilizacije. Da je to prof. Trebinjac odista i ucinio pokazat ce
nam kraci presjek nekih njegovih prevedenih clanaka i djela.

Pod ncobi¢nim naslovom ,. Trojica izostalih® on u El-Hidaji (VIII/1943-44;
br. 7-8.,

str. 251-253.) objavljuje jednu vrlo zanimljivu pricu iz zivota trojice ashaba
(Ka'b b. Malika, Mcrare b. Rebi'i Hilal b. Umejje).Radi se zapravo o jed-
nom moralno-didaktickome $tivu, u kojemu sc¢ napose apostrofiraju temelj-
ne vrijednosti vjere, vjerskog i poslanickoga Muhammedova (a.s.) autoriteta
i tevbe u islamu. Ovaj tekst nije dircktno preveden sa arapskoga jezika,
ncgo je nacinjen po arapskome jeziku. Drugacije, prevodilac je i8ao za tim
da $10 je moguce vise prilagodi izvorni tekst stupnju razumijevanje islama i
njegove povijesti nasemu Citateljstvu, (€ ga je, naime, prepricao.

U zclji da na jedan suvremeni i znanstveni nacin objasni neke, u nasemu je-
ziku do tada netretirane probleme iz podrucja islamskoga vjerovanja
{dogmatike) i islamskoga nauka opcenito, prol. Trebinjac se odlucuje pre-
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vesti knjigu libanskoga muftije Nedima cl-Dzisra Vjerovanje u Boga u svjet-
lu filozofije, nauke i Kur'ana (Sarajevo, 1976). Kritika je onomade vrlo lije-
po prihvatila ovaj prevod. Tako ¢e Hilmo Neimarlija u svojemu prikazu ove
knjige (,,Rasvjctljavanjc vjere u Boga“, Preporod, br. 13 (140), 1976)
ustvrditi da ,,ova knjiga predstavlja prvi ozbiljniji korak Starjcsinstva da
planski pristupi izdavackoj djclatnosti na svojemu podrucju’.

Ono $to treba posebno istaknuti kod ovoga prevoda jestc to da je knjiga u
izvornome jeziku pisana u vidu pitanja i odgovora. No, prevodilac ju je, u
zelji da bude razumljivija i dostupnija nasemu citatelju, dao stilizirati u formi
Jjednog posve razumljivog znanstveno-icoloskoga izlaganja. Na taj nacin je
u dobroj mjcri udovoljio zahtjevima nasih vjernika, da im sc temceljna pitanja
islama $irc i detaljnije objasnc osobito u kontckstu suvremenih znanstvenih
postignuca.

Kao vrstan poznavalac arapskoga jezika i tefsira, u svojemu poznijcm pro-
fesorskome radu samostalno je prevodio brojne kur'anske ajcte i hadisc
Muhammeda (a.s.). U svojim posljednjim radovima nijc sc koristio post-
ojecim prevodima Kur'ana i prevodima Buharijeva Sahiha. Mnogima jc ne-
poznato da je prof. Trebinjac, dok je jos radio kao profesor na Islamskom
teoloskom fakultetu, dao izraditi skripta za sve ¢etiri godine studija na pred-
mclu za Hadis, u kojima je samostalno preveo dobar dio Kur'ana, kao i
znaino veci broj Poslanikovih hadisa. Takav njegov prevodilacki poduhvat
trebalo bi tek Sire istraziti i kriticki samjeriti sa vec postojecim prevodima
Kur'ana i Poslanikova Hadisa, valjano valorizirajuci njegove napore u tom
pravcu. . ’
Kako je poznato, od duzih kur'anskih tckstova preveo je samo suru |, Ja-
Sin** u suradnji sa Omerom Nakicevicem. Prevod Je objavljen 1976. na
omotu gramofonske ploce, koju su snimili ucenici Gazihusrev-begove me-
drese u Sarajevu,

Bez obzira $to je izvanredno poznavao arapski jezik i §to Jje nadasve bio is-
taknuti hafiz (kurra-hafiz), pokazivao je strah, pa i pomalo otpor, spram pre-
vodenja kur'anskoga teksta. A ako se vec upustao u prevodenje, meni je
0sobno kazivao, 10 je ¢inio sa odredenim licnim pripremama (uzimanje ab-
desta i iskreno moljenje Allaha, d7.§., da mu u tome pomogne). Vjcrovatno
Je pri tome imao u vidu jedan od brojnih Poslanikovih hadisa koje je znao
napamet: ,,Ko o Kur'anu kaze bilo $ta bez istinskoga znanja pogrijesio je pa
makar i ispravno kazao™ (Bcjheki) (Vidjeti, 1. Trebinjac, ,.Ucenje i
proucavanje Kur'ana™, Zbornik radova Islamskog tcoloskog fakulteta,
/1982, str. 27-50.)

Druge tekstove prevodio je sa vise smijclosti. Blagodareci tome, nasa vjers-
ka 1 kultuma javnost upoznala je zanimljivo djelo. Naime, iza prof, Trebinj-
ca ostalo je ncobjavljeno prevedeno djelo Zivor Muhammeda (a.s.), kojc je
napisao dr Muhammed Hejkel. Do sada su objavljeni u Islamskoj misli
sljedeci dijelovi te knjige:

»Islamska kultura kako ju je prikazao Kur'an™, VI/1982.. br. 46., str. 6-10;
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,Orijentalisti i islamska kultura®, IV/1982., br. 47., str. 6-14; V/1983., br.
57., str. 3-5; V/1983., br. 57., str. 3-5;

,,Odgovori na prigovore®, V/1983., br. 59-60., str. 15-29.

,,Oslobodenje Meke u mjesecu ramazanu* 630. godine*, V1/1984. br. 66.,
str. 18-23;

,.Prve godine islama®, V1/1984., br. 71., str. 3-13;

. Formiranje islamske zajednice u Medini®, VII/1985., br. 74., str. 22-31.
Iako je jedan veci broj tekstova prevedene knjige objavljen, nadamo se da ce
djelo u cijelosti uskoro izi¢i iz §tampe, te time bili dostupno najsiroj javnos-
ti.

U rukopisu je iza rahm. prof. T rebinjca ostao i prevod romana Adem i Hav-
va od knjizevnika Ja3ara Nabija, koji je preveo sa turskoga jezika. Ovdje se
u jednoj romanesknoj formi obraduje fenomen praobjave i prvog
¢ovjckovog grijcha. Rukopis prevedenog romana pohranjen je u Narodnoj
biblioteci u Sarajevu (Specijalna zbirka).

Ovo je bio samo jedan kraci prikaz njegova prevodilackog rada. No, kako je
prof. Trebinjac ravno pola stoljeca predano i s ljubavlju radio za dobro isla-
ma i islamske zajednice, misljenja smo da njcgova ukupna djelatnost zavr-
jeduje da ju se ubuduce prosirenijc i ozbiljnije istrazi.

Mr Adnan Silajdzic

PROF. DR AHMED EF. SMAJLOVIC
(1938-1988)

Jedanaestog augusta 1988. godine u Sarajevu je iznenada umro najugledniji
¢lan Nastavno-nauénoga zbora na Islamskom tcoloskom fakultetu, redovni
profesor dr hadzi Ahmed ef. Smajlovic. Njcgova smrt je oznacila trajan i
nenadoknadiv gubitak za Islamski tcoloski fakultet, za uzu, Islamsku i 8iru
drustvenu zajednicu u SFRJ.

Prof. dr hadzi Ahmed cf. Smajlovi¢ rodio sc 17. juna 1938. godinc u To-
koljacima kod Srebrenice, kao najmlade, scdmo Cedo Cestitih roditelja, ima-
ma Alije Smajlovica i njegove supruge Aise. Osnovno $kolovanje je
zavrsio u svome rodnom kraju, u selu Krnjicima, potom upisao Gazi Hu-
srevbegovu medresu u Sarajevu 1950. godine, okoncavsi je kao jedan od
njenih najboljih poratnih ucenika. Nakon zavrsenc Medrese, odlazi na od-
sluZenje vojnog roka u Ljubljanu, 1959. i 1960. godine, upisavsi sc kao
vojnik na studij prava u Ljubl jani. Ovdje je zavrsio tijckom sluZenja vojno-
ga roka prvu godinu studija, doc¢im je drugu godinu okoncao u Bcogradu.
Studij prava nije dovrsio do kraja, nego ga je prekinuo odlaskom na studije
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u Egipat, na ¢uveni islamski univerzitet EI-Azhar 19. oktobra 1962. godine.
Studij arapskoga jezika i knjiZevnosti je zavr$io u roku i odmah nastavio
postdiplomski studij na istom univerzitetu, ovjencavsi ga akademskim grad-
usom magistra 1970. godine, a ¢ctiri godine kasnije stckao je i najvisi aka-
demski gradus doktora arapskoga jezika i knjizevnosti.

Njegov dvanaestogodi$nji boravak u Kairu nije se iscrpljivao samo u vlasti-
toj izobrazbi, vec i u odrzavanju kontakata sa istaknutim javnim i kulturnim
radnicima Egipta, kao i u nastavnome procesu na Jugoslavenskoj dopuns-
koj skoli, gdje je predavao sociologiju, filozofiju i logiku. Proveo je ¢ak pet
godina na ¢elu te obrazovne ustanove kao njen dircktor.

Janura mjeseca 1975. godine se vraca u domovinu i stavlja se na raspola-
ganje Islamskoj zajednici u Jugoslaviji. Ondje mu se nude razne sluzbe, naj-
prije sluzba $cfa kabincta Reis ul-uleme, a potom mu se povjerava funkcija
predsjednika Starjesinstva islamske zajednice BiH, Hrvatske i Slovenije. Tu
funkciju je obavljao cijclo jedno desetljece.

Otvaranjem Islamskog tcolo$kog fakulteta u Sarajevu. 1977. godine, kao
najvise nau¢no-obrazovne institucije muslimana u Jugoslaviji, rahmetli
hadzi Ahmed ef. Smajlovic¢ biva imenovan izvanrednim profesorom na
predmetu za islamsku dogmatiku (akaid) i islamsku filozofiju, koje je preda-
vao sve do smrti. Stavise, on je zacetnik studija islamske filozofije kod nas.
Njegova nastojanja na odgojno-obrazovnome planu nisu se ogranicavala
samo u radu na Islamskom teoloskom fakultetu. On je bio ¢lan brojnih
medunarodnih islamskih institucija u Evropi i u islamskim zemljama, redo-
viti u¢esnik na mnogim konferencijama, znanstvenim skupovima i stru¢nim
savjetovanjima u zemlji i inozemstvu. Ali ¢e nezaboravno ostati zapamcen u
svijesti domace muslimanske javnosti kao najsjajniji govornik, omiljeni vaiz
i gorljivi neimar na promicanju vjere, ali i dobrosusjedskih, bratskih odnosa
medu narodima i narodnostima Jugoslavije, za §to mu je ukazano osobito
priznanje odli¢jem Ordcna zasluga za narod sa srcbrenom zvijezdom,$to mu
ga je dodijelilo PredsjedniStvo SFRJ ukazom br. 84 od 30 septembra 1981.
godine.

Kao predsjednik Starjesinstva u BiH, Hrvatskoj i Sloveniji, i redovni profe-
sor na Islamskom teoloskom fakultetu u Sarajevu, u koje zvanje je i pro-
maknut u martu 1985. godine, potpunim prclaskom na Fakultet, rahmetli
prof. dr hadZi Ahmed-efendija Smajlovic je zaorao najdublje brazde svoga
javnog kulturnog djelovanja. Nczaboravan je njegov doprinos na una-
predenju i promicanju izdavacke djelatnosti StarjeSinstva, na intenzivnom

ucedcu u izdavanju i redovitom izlazenju tekucih publikacija IZ-e, do¢im je

sam pokrenuo novo glasilo Starjesinstva islamske zajednice u BiH, Hrvats-
koj i Sloveniji Islamsku misao. U tim je glasilima objavio na stotine stranica
originalnoga i prevedenoga teksta.

Njegova ukupna bibliografija je toliko velika da bi je teSko bilo ovdje i pob-
rojati, a kamo li u kracim crtama predstaviti sadrZzaj najznacajnijih radova.
Dovoljno je samo spomenuti da njegov opus obuhvata oko 255 naslova, §to
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izvornoga, $to li prevedenoga teksta. Pisao je i objavljivao u zemlji i inoze-
mstvu na srpskohrvatskom, arapskom i engleskom jeziku. Kao osobite
uzorke njegova spisateljskoga rada treba spomenuti doktorsku disertaciju,
koja kod nas jo§ nije objelodanjena, do¢im ju arapska kulturna javnost
odavna ima na raspolaganju. Od prijevoda s ponosom isticemo sjajan i
zapazen prijevod na arapski jezik djela Dervis i smrt MeSe Selimovica, kao i
grijevod muslimanske balade Hasanaginice.

ifru informaciju o spisateljskom radu rahmetli prof. dra h. Ahmeda ef.
Smajlovica ¢itatelj moze naci u cjelovito objavljenoj bibliografiji njegovih
radova §to ju je sa¢inio na$ kolega Ismet Busatlic i objavio u Islamskoj mis-
li br. 116, august 1988 godine.
Ovdje ¢cemo samo donijcti ncke znacajnije radove iz akaida i islamske fi-
lozofije, §to ih je rahmetlija objavio tokom svoga rada na Islamskom teo-
loskom fakultetu u Sarajevu.
1. Abbas Mahmud el-Akkad i njegovo poimanje Allaha dzs., Islamska
misao 1,2, 1979. pp. 14-151 20.
2. Islamijjati Abbasa Mahmuda el-Akkada, Islamska misao, 1,7, 1979, pp.
10-14.
3. Felsefetul istisraki ve eseruha fil-edebil-"arebijjil-mu'asiri, Darul me‘arf,
Kairo, 1980.
4. Transl.: Dr Muhammed El-Behijj, Muhammed bin Abdulvehab, Islam-
ska misao, 111, 27, 1981, pp. 10-14.
5. Transl.: Dr Muhammed el-Behijj, Muhammed b. Ali es-Senusi, /slamska
misao, 111, 28, 1981, pp. 12-17.
6. Abdurrahman el-Kevakibi, Islamska misao, 111, 28, 1981, pp. 26-29.
7. Islamska filozofija, Islamska misao, V, 49, 1983, pp. 34-38.
8. Abdul Hamid b. Badis (1889-1940), Islamska misao, V, 51, 1983, pp.
11-13.
9. [Rec. I: Mahmud Ebul-Fajd el-Menufi, Filozofija islama, Islamska mis-
ao, V, 52, 1983, pp. 40-42.
10. Vjerovjesnistvo i vjerovjesnici, Islamska misao, V1, 68, 1984, pp. 8-10.

11. Fahruddin er-Razi, Islamska misao, V1, 70, 1984, pp. 3-4.

12. Maturidi - povijesnost i aktualnost njegove misli, Islamska misao, VI,
76, 1985, pp. 13-18.

13. Djela Ebu Dza'fera ct-Tahavija ponovo u 7iZi naucnih istrazivanja, Is-
lamska misao, V11, 77, 1985, pp.15-17.

14. Osamdeset godina od smrti Muhammeda Abduhua, Islamska misao,
VII, 78-79, 1985, pp. 3-6.

15. Zivot i djelo Muhammeda Resida Rida'a, Islamska misao, VII, 80,
1985, pp. 6-12. .

16. Temelji islamskog vjerovanja od imama Ebu Dza'fera et-Tahavija, Is-
lamska misao, VI1II, 85-86, 1986, pp. 3-5.

17. Transl.: Roze Garodi, Od umjetnosti do namaza, Islamska misao, IX,
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97-98, 1987, pp. 10-14.

18. Transl.: Dr Muhammed Atif el-Iraki, Dokazi postojanja Boga u islams-
koj filozofskoj misli, /slamska misao, IX, 100, 1987, pp. 16-21.

19. Transl.: Imam Ebu Hasan el-E§'ari, Vjerovanje Ehlussunncta, chlulhadi-
sa i ehlusselefa, Islamska misao, IX, 101-102, 1987, pp. 11-13.

20. Imam Ebu El-Hasan b. Isma'il el-E§'ari, Islamska misao, IX, 101-102,
1987, pp. 13-14.

21. Muhammed Atif el-Iraki, Islamska misao, 1X, 101-102, 1987, pp. 18-
20.

22. Transl.: DZelaluddin es-Sujuti, Nauka o osnovama vjere, Islamska mis-
ao, 1V, 103, 1987, pp, 18-21.

23. Imam Ahmeb b. Hanbel, Islamska misao, 1X, 105-106, 1987, pp. 14-
18.

24. Transl.: Imam Ahmed b. Hanbel, Odgovor dZzahmijama i zindicima, /s-
lamska misao, IX, 105-106, 1987, pp. 19-20.

25. Imam Ahmed b. Tejmije, Islamska misao, 1X, 107-108, 1987, pp. 16.
26. Transl.: Imam Ahmed b. Tcjmije, Kitab ct-Tvhid, Islamska misao, IX,
107-108, 1987, pp. 17-21.

27. Osnovni dokazi islamskog vjcrovanja, Zbornik radova 2/1987, Islamski
teoloski fakultet, Sarajevo, 1987, pp. 59-74.

28. Transl.: Imam Muhammed b. Jusuf es-Scnusi, Umm el-Berahin, Zbor-
nik radova ITF-a 2/1987, pp. 75-82.

29. Transl.: Dr Ibrahim Makdur. ,,Uticaj na polju filozofije“, grupa autora
Arapsko-islamski utjecaj na evropsku renesansu, Starjesinstvo islamske za-
jednice u BiH, Sarajevo, 1987, pp. 13-25.

30. Transl.: Imam Ahmed b. Tejmije, Kitab et-Tevhid, Islamska misao, X,
109-110, 1988, pp. 6-11.

31. Transl.: Imam Ahmed b. Tejmije, Kitab ct-Tevhid, Islamska misao,
X,111-112, 1988, pp. 7-13. j

Mr Resid Hafizovic

PROF. HAMID HADZIBEGIC
(1898 - 1988)

Prije dvije godine (24. marta 1988. godine) u Sarajevu je umro prof. Hamid
Hadzibegic, najstariji i jedan od najcjenjenijih profesora Islamskog teo-
loskog fakulteta. Prilikom osnivanja ITF-a, zajedno sa akademikom prof.
drom Mehmedom Begovicem i akademikom prof. drom Hamdijom
Cemerlicem ucestvovao Je uizradi nastavnog plana i programa za $erijatsko
pravo. Iako u podmakloj Zivotnoj dobi, bio je vrlo aktivan u nastavno-
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vaspitnom procesu; napisao je skripta iz oblasti usuli-fikha (Mezodologije
islamskog prava), a u rukopisu mu je ostalo ncdovrseno djelo Serijatsko
nasljedno pravo.

Hamid HadZibegic je rodcn u Sarajevu 1989. godine. Skolovanijc je zapoceo
u Begovom mektebu (tri godine), zatim nastavio u medresi i klasicnoj gim-
naziji. Serijatsko-sudacku $kolu je zavrsio 1921. godine i potom odlazi u Is-
tanbul, gdje se upisujc na Mutchassisin; tu studira apologetiku (kelam) i fi-
lozofiju. Nakon reformi Kcmala Ataturka, dolazi do ukidanja
Mutehassisina, pa Hamid HadZibegi¢ prclazi na Pravni fakultet, koji
zavrsava 1927. godine.

Medu nagim iseljenicima u Turskoj bio je vrlo aktivan, pa je od Minista-
rstva za prosvjetu u Ankari uspio da dobije dozvolu za otvaranje jugosla-
venske skole u Istanbulu, u kojoj se pored maternjeg jezika njegovala i
¢uvala od zaborava kultura i obi¢aji nasih muslimana. Sve administrativne
poslove vodio je gotovo sam, jer je bilo malo nasih ljudi koji su dobo poz-
navali jezik nove im domovine.

Poslije deset godina provedenih u Turskoj, Hamid HadZibegic se vraca u
Jugoslaviju i 1931. godine imenovan je za profcsora Velike medresc kralja
Aleksandra u Skoplju. Od 1936 do 1941. bio jc dircktor novoosnovane
Gazi Isa-begove medrese, ali nije prestajao predavati na Velikoj medresi,
vec je i u jednoj i u drugoj 8koli bio aktivan nastavnik uz posebno zaduzenje
da za sve vjerske predmete izradi savremen nastavni plan i program.

Pod uticajem naprednih islamskih krugova, posebno reis-ul-uleme h.
Dzemaludina ef. Caugevica, koga je osobno mnogo cijcnio i postovao,
Hamid HadZibegic se npr. nije ograni¢io samo na verbalno izjasnjavanje o
potrebi $kolovanja muslimanske Zenske djece, vec je u tom smislu poduzi-
mao i prakti¢ne korake. Njegovom zaslugom u Skoplju je osnovano musli-
mansko drustvo ,,Sefkat®, ¢iji je jedan ogranak sacinjavala Zanatska zenska
skola, u kojoj je $kolovanje trajalo pet godina. g
Bugarskom okupacijom poc¢etkom rata prestajc svaka vjerskoprosvjetna ak-
tivnost u Skoplju, pa sc Hamid HadZibegic vraca u Sarajevo i biva postav-
ljen za pomocnika dircktora Serijatske gimnazije. Ova ustanova prestaje sa
radom 1945. godine, nakon ¢ega HadZibegic prelazi u arhiv Zemaljskog
muzeja u Sarajevu, gdje ostaje do 1950. godine.

Jedan je od utemeljivaca Orijentalnog instituta i Filozofskog fakulteta, Ods-
jek za orijentalistiku, gdje je dugo vremena predavao turski jezik, paleogra-
fiju i diplomatiku. ‘
Hamid Hadzibegic je istrajno i vrlo uspje$no radio na raznim problemima iz
oblasti istorije nasih naroda pod osmanskom vlascu, posebno se zanimajuci
za zakonske spomenike kao najvaznije istorijske izvore za proucavanjc isto-
rije nasih naroda toga perioda. Iz te oblasti objavio je Cetiri rada koja su
pobudila izuzetan intercs naucne javnosti, poscbno Kanun-nama sultana
Sulejmana Zakonodavca iz prvih godina njegove vladavine (GZM za 1949-
50.god.). Rad pod naslovom: Rasprava Ali Causa iz Sofije o timarsko-
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spahijskoj organizaciji u XVII stoljecu (GZM za 1947. god.) cijeni se kao
jugoslavenski doprinos svjctskoj orijentalistici.

Hamid HadzZibegic je dao nemjerljiv doprinos proucavanju pravnog sistema
Osmanskog Carstva i pravnih institucija tog sistcma. Djclo: Glavarina u
Osmanskoj drzavi (objavljeno u posebnom izdanju Orijentalnog instituta,
1V, Sarajevo, 1966) do sada je najcjelovitiji, najop$irniji i najrelevantniji rad
o tom osnovnom porczu u Osmanskom Carstvu u cjelokupnoj svjetskoj is-
toriografiji.

Kao znanstvenik svjctskog glasa ucestvovao je na brojnim medunarodnim
nauc¢nim skupovima, od kojih izdvajam slijedece:

1. Prvi medunarodni kongres za istoriju Turske i islamske umjetnosti, odrz
an u Ankari 19-24. oktobar, 1959. ,

2. Na XXV Medunarodnom kongresu orijentalista, odrzanom u Moskvi od
9. do 16. avgusta 1960. godine, prisustvovalo je oko dvije hiljade dclegata
iz sedamdeset zemalja. Na XTI sesiji ,,Istorija Turske*, podnio je rcferat pod
naslovom: ,,Osmanli Imparatorlugunda Cizye*, koji jc u cijelosti Stampan u
radovima ovog kongresa.

3. U povodu pedesctogodisnjice Republike Turske, u Istanbulu je 1973. go-
dine odrzan Kongres istoricara i lingvista. U sckciji za istoriju podnio je re-
ferat pod naslovom: ,,Adriyatik Sahilinde Kotor - Budva Arasinda Grbaly
Nahiyesi*, a Stampan jc i objavljen u poscbnom izdanju Istorijskog drustva
u Turskoj u pocast poznatom istori¢aru Uzuncarsili'ju (Ankara, 1976) pod
naslovom: ,,Karadag Sahilinde Grbaly Nahiyesi Hakkinda Resmi Tirk Ve-
sikalari*.

4. Na medunarodnom Kongresu za socijalnu i ckonomsku istoriju Turske
(uli, 1977) podnio je referat na temu: ,,Miri Topragin Hukuku Mahiyeti“
(Pravna narav mirijske zemlje).

Hamid Hadzibegic sc bavio i prevodilackim radom, od kojih su posebno
znacajna ova Celiri prevoda sa turskog jezika:

1. Omer Litfi Parkan: Ciftlik, Godi$njak Istorijskog drustva BiH, Sarajevo,
1950;

2. Ismail Hakki Uzuncars$ili: Zemlja i narod u Anadoliji u X1V i XV stoljecu.
Prilozi za orijentalnu filologiju, Sarajevo, 1950,

3. Mchmed Tayyib Gokbilgin: Jedno uputstvo Mehmed-pase Sokolovica i
nekoliko dokumenata iz 1572. godine koji se odnose na Bosnu. Prilozi za
orijentalnu filologiju..., VI-VII (1956-57), Sarajcvo, 1958. i

4. Halide Edib Adivar: Sinekli Bakal (roman, u izdanju Sarajevske Svjetlos-
1), Sarajevo, 1959., pod naslovom Rabija.

O nau¢nom radu prof. Hamida HadZibcgica pisali su brojni znanstvenici,
kako kod nas, tako i u svijetu. Ovom prilikom spomcnimo samo: P. Mijate-
va injegov prikaz ,Rasprave Ali Causa o timarsko-spahijskoj organizaciji
u XVII stoljecu” (Izvcestija na Srheologija institut, XIII, Sofija, 1950.; Dr
Mehmed Begovic, ,.,Prikaz rada Dzizja ili harac*, Anali Pravnog fakulicta
u Beogradu, 1957.; Dr Jozel Kabarda koji je prikazujuci prva ¢etiri broja
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Priloga, dao poscban osvrt na Raspravu Ali Causa... (Archiv oricntalni,

Vol. XIX, Nos. 3-4, Praha, 1951. itd.

Ovaj veliki nau¢nik radnik, pcdagog, humanista i ¢ovjek u pravom znacenju
te rije¢i, Allahovom voljom, svoj dugi i plodonosni radni vijek zapoceo je i

zavrs$io u Islamskoj zajednici. Iako je odredeni period svog radnog vijeka
bio u institucijama izvan Islamske zajednice, nikada nije prestajao biti nje-
nim aktivnim ¢lanom i svojim stru¢nim i Zivotnim iskustvom permanentno
ucestvovati u njenim vjcrskoprosvjetnim aktivnostima.

Naucni radovi kojc je ostavio iza sebe govore 0 njecmu kao naucniku, a
¢injenica da se kroz svoj dugi Zivotni i radni vijek nikada ni s kim nije zam-
jerio govori o njemu kao ¢ovjcku izuzemih moralnih i ljudskih vrlina.

Pored gore vec navedenih radova, donosimo najznacajnije bibliografske
jedinice iz opseznc bibliografije prof. Hamida HadZibcgica:

1. Opsada Niksica 1877. godine prema izvjestaju niksickog naiba, Istoriski
zapisi, Cetinje, 1949, Knjiga IV, sv. 1-3.

2. Prolaz Sulejman-pase kroz klanac Dugu i kroz Ostroski klanac 1871.

godine, Istoriski zapisi, Cetinje 1950.

3. Prilog proucavanju nadleinosti sudova u turskom periodu, Istorijsko
pravni zbornik, Sarajcvo, 1950. ‘

4. Turski dokumenti Grbaljske zupe iz XVII stoljeca, Prilozi za orijentalnu
filologiju i istoriju jugoslovenskih naroda pod turskom vladavinom, Saraje-
vo, 1950. ‘

5. Turski dokumenti o pocetku ustanka u Hercegovini i Bosni 1875. go-
dine, Prilozi za orijcntalnu filologiju, Sarajcvo, 1950.

6. Tri fermana iz prve polovine XVI vijeka, Prilozi za orijentalnu filologiju,

Sarajevo 1952.

7. Odnos Crne Gore prema Grahovu u doba Njegosa, Prilozi za orijental-
nu filologiju, Sarajevo 1952.

8. Odnos Crne Gore prema Osmanskoj drzavi polovinom XVIII vijeka,

Prilozi za orijentalnu filologiju, Sarajevo 1953:

9. Stara pravoslavna crkva u Sarajevu (po turskim dokumentima u njenom
muzeju), Nase starine, II, Sarajevo 1954.

10. Turski dokumenti u Drzavnom arhivu Crne Gore, Istoriski zapisi, Ce-
tinje 1955, sv. 1-2.

11. Nekoliko turskih dokumenata o Grblju u XVII stoljecu, Spomenik XV -
Zbomik izvje$taja o istrazivanjima Boke Kotorske, II, Bcograd 1956.

12. Bosanska kanun-nama iz 1965. godine, Monumenta Turcika, Serija I,

Sv. 1. Sarajevo 1957. (Kanuni i kanun-namc za bosanski, herccgovacki,

zvomicki, kliski, crnogorski i skadarski sandzak)

13. Kanunama za Hercegovacki sandzak iz 1637. godine, Monumenta Tur-
cika, I, Sv. 1, Sarajevo 1957.

14. Porez na sitnu stoku i koriscenje ispasa, Prilozi za orijentalnu filologiju,
VIII-IX, Sarajevo 1960. ‘
15. Berat Hudaverdi Bosna Mehmed-bega od 1593. godine, Prilozi za ori-
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jentalnu filologiju, Sv. XII-XIII, Sarajevo 1965.

16. Zakonodavna djelatnost u doba sultana Mehmeda Il (1451-1481).
Albanoloski institut, PriStina 1969.

U Glasniku ,,VIS-a, objavio je dva rada: Gazi Isa-beg, V, 1937, str. 27-31.
i Osnivanje Orijentalnog instituta u Sarajevu, X111, 1950, str. 38-40.

Mr Ibrahim Diananovic

MERHUM SEID EF. PRASO

Dana, 28. februara, 1990. godine, na Ahiret je presclio Scid ef. Praso, bibli-
otekar na Islamskom tcoloskom fakultetu.

Roden je 1919. godine u Batkovicu kod Cajni¢a, gdje je zavrsio osnovnu
Skolu. U Sarajevu zavrsava Gazi Husrev-begovu medresu 1939. i ¢etiri go-
dine kasnije diplomira na VIST-u. Odmah po diplomiranju jc pocco raditi u
izbjeglickom logoru na Alipasinom polju, poslije ¢cga je premjc§ten u
Brcko gdje je radio kao vjeroucitelj u dje¢ijem domu za ratnu sirocad i tu
ostaje do svrSetka rata. Od 1945. godine radi u Narodnom odboru u Vla-
senici, zatim se vraca u Sarajevo i radi u Narodnoj biblioteci Bosne i Her-
cegovine u svojstvu bibliotckara. Kada je na Pedagoskoj akademiji otvorena
katedra za bibliotckarstvo, Scid cf. Pra3o prelazi za predavaca na ovoj kate-
dri, gdje narednih godina predaje katalogizaciju. Po osnivanju katedre za
bibliotekarstvo na Filozofskom fakultctu u Sarajevu, ova katedra na Peda-
goskoj akademiji se ukida, a Scid cf. preuzima bibliotcku u kojoj ostaje do
penzionisanja.

Dugi niz godina je radio bibliografiju novih knjiga i objavljivao je u
Casopisu ,,Pregled*. Napravio je i zapazenu bibliografiju ,,Pregled*. Povre-
meno je suradivao i u ¢asopisu ,,Bibliotckarstvo*. Na stru¢nim sastancima i
seminarima za bibliotckare odrzavao je referate i 7ivo sudjelovao u rasprav-
ama o unapredenju bibliotckarstva kod nas.

Seid ef. Praso je takodc jedan od potpisnika poznate Rezolucije sarajevskih
muslimana kojom su osudeni ustaski zloc¢ini i trazcna zastita za progonjene
Srbe i Jevreje. :

Sredinom 1981. godine pocco je honoraro raditi u biblioteci Islamskog te-
oloskog fakulteta, gdje je zatckao preko tri hiljade neinventarisanih svezaka
knjiga i Casopisa, pisanih arapskim i latinicnim pismom. Iducih nckoliko
godina, vec poprilicno naruscnog zdravlja, od te hrpe zatecenog materijala
Seid cf. je uspio organizovati bibliotcku koja jc, kako je ¢esto imao obicaj
da kaze, zasnovana na savremcnim biblioteckim principima i spremna da
udovolji zahtjevima vremena,

Njegovim odlaskom, kolege i studenti sa ITF-a gube iskrenog prijatclja i sa-
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radnika, spremnog da svoje bogato Zivotno iskustvo prenese na svakog
kome ustreba savjeta i pomoci, a u Islamskoj zajednici ostaje praznina koja
dugo nece biti popunjena. ‘

Nihad Lusija

AKADEMIK PROF. DR HAMDIJA CEMERLIC *
(1905-1990)

Rahmetli profesor doktor Hamdija Cemerlic je zapoteo svoj pravi radni vi-
jek 1938. godine, kao docent na Visoj Serijatsko-teoloskoj skoli u Sarajevu,
prvoj visokoobrazovnoj ustanovi Islamske zajednice u Jugoslaviji. Njegov
bogati radni vijek je i zavrien na Islamskom tcoloskom fakultetu u Saraje-
vu.

Profesor Hamdija Cemerlic je bio ¢lan Mati¢arske komisije koja je izvrsila
izbor prvog nastavnog kolcktiva Islamskog tcoloskog fakulteta, bio je prvi
dekan Islamskog teoloskog fakultcta, i profesor Drustveno-politickog
uredenja SFRJ.

Od neprocjenjive je vrijednosti $to je pripremama oko otvaranja i prvim go-
dinama rada Islamskog tcoloskog fakulteta rukovodio upravo rahmetli pro-
fesor Hamdija Cemierli¢. Kao savremena visoko-obrazovna ustanova Is-
lamske zajednice, Islamski tcolo$ki fakultet sc mogao razvijati koristeci
iskustva drugih visokoskolskih institucija. Profcsor Cemerli¢, kao dugogo-
dignji profesor i dekan Pravnog fakulicta i rektor Univerzileta u Sarajevu,
posjedovao je, pored bogatog predavackog i pedagoskog iskustva, i dragoc-
jeno iskustvo u rukovodenju visokoskolskim ustanovama. S druge strane,
Islamski teoloski fakultet je morao u svome radu biti ukorijenjen u tradiciju
islamskog obrazovanja u nasim krajevima. Sa iskustvom nastavnika Vise
Serijatsko-teoloske $kole, rahmetli profesor Cemerlic je ncposredno povezi-
vao rad Islamskog teoloskog fakulteta sa prvom visokoobrazovnom islams-
kom ustanovom u nas. Tako sc rad Islamskog tcoloskog fakulteta u Saraje-
vu, zahvaljujuci rahmetli profesoru Cemerlicu mogao neposredno oslanjati
na savremena iskustva visokoskolskih ustanova i na naSu islamsku obra-
zovnu tradiciju.

Kao dekan i profesor Islamskog tcoloskog fakulteta, rahmetli doktor Ham-
dija Cemerlic je posebnu paznju poklanjao valjanom organizacionom ustro-
jstvu Fakultet, obrazovanju kadrova i poticanju samostalnog rada studcnata.
Studenti i nastavnici Islamskog tcoloskog fakulicta mnogo toga su naucili

* Ova sveska Zbornik ['TF-a bila je vec u Stampi kada je presclio na Ahiret akademik prof. dr Hamdi-
ja Cemerlic. Donosimo rije¢ prof. dr Jusufa Ramica, izreéenu nad kaburom Rahmetlije, u ime kolekti-
va Islamskog teoloskog fakulteta.
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od profesora Cemerlica. U¢ili su 0 vaznosti moralnih vrednota i moralnoj
obaveznosti znanja, o vrijednostima zajednickog Zivota u ovim nasim pros-
torima, o tome da nije dobro ni o ¢emu donositi konacan sud prije ncgo sto
se to razmotri sa razlicitih strana.

Doprinos rahmetli profcsora doktora Hamdijc Cemerlica Islamskom tco-
loskom fakultetu je doista veliki, pa je njegova smrt za sve nas tczak i bolan
gubitak.

Rahmetullahi alejhi rahmcten vasiah.
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