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Prof. dr. Omer Nakiéevi¢,
redovni profesor

Ogledi Seida Zenunoviéa na prijevodu hadisa

Hafiz Seid Zenunovié' (1875.-1932.), pjesnik, posebno poznat kod
naSeg naroda ueg podrudja,’ dao je zna¢ajan doprinos ina prijevodu
Kur’ana. Njegov prijevod ostaje skoro nepoznat i u nau¢nim krugovima.
Ozbiljnije studije nisu jo§ objavljene mada je u dva navrata bilo znacajnih
izlaganja o li¢nosti Seida Zenunoviéa®. Njegovi, do danas, pronadeni
dijelovi prijevoda Kur’ana obuhvataju poglavlja:

- 2. (El-Bekare/Al-Bagara), str. 1-28,

- 34. (Es-Sebe/As-Saba’), str. 29-39, stara paginacija 429,

- 35. (Fatir/Fatir), str. 41-48, stara paginacija 432,

- 37. (Es-Saffat/As-Saffat), str. 57-69, stara paginacija 447,

- 38. (Sad/Sad), str. 73-81, stara paginacija 454,

- 39. (Ez-Zumer/Az-Zumar), str. 85-95, stara paginacija 478,

! Objavljeni radovi: Vefati Resulillahi (s.a.v.s.), Smrt Muhameda a.s., Rodenje
Muhammeda a.s., MiradZ, Ashabi fil i Smrt Hazreti Fatime, Islamska Stamparija
Sarajevo, 1929.Neobjavljeni radovi: Mevludska hikaja, Rukopis P.R. broj 2576/3 str.
1, G.H. Bibilioteka, Sarajevo; Multeka el-Ebhur, prijevod djela hanefijske pravne
Skole. Prema kazivanju Abdulgafara Zenunovica, prijevod se nalazi kod Mehmeda
Osmica iz Broca kod Brékog. Neke pjesme koje su iznijete na Preporodovom
Simpoziju u Zenici, odrZanog 12.-14. oktobra 1996. godine u izlaganju O. Nakievica
pod naslovom Neke natuknice o osbinama jezika prijevoda Kur’ana Seida
Zenunoviéa.

2 Misli se na Podrinje i Posavinu, okolina Bijeljine i Bré¢koga.

3 Prof, dr. O. Nakiéevié, Simpozijum na Fakultetu islamskih nauka u Sarajevu, 1985., (?)
pod naslovom: Hafiz Seid Zenunovic i njegov prijevod Kur’ana i Neke natuknice...
Od istog autora na Preporodovom Simpoziju u Zenici, kao §to je reeno.



- 41. (Fussilet/Fussilat), str. 95-101, stara paginacija 478 (ovo pogla-
vlje zove se i Es-SedZde (As-Sagda),

- 46. (El-Ahkaf/Al-Ahqaf), str. 103-109, stara paginacija 503,
- 47. (Muhammed/Muhammad), 508,
- 52. ( Et-Tur/At-Tur), str. 119-124, stara paginacija 534,

- 55. (Er-Rahman/Ar-Rahman), str. 127-138, stara paginacija 532
(Ovdje i kod nekoliko slijedeceh prijevoda potpisao se
karakteristi¢nim (ez)Zenunovi¢ i stavio pecat.)

- 67. (E1-Mulk/Al-Mulk), str, 139-144, stara paginacija 563,

- 71. (Nuh/Nh), stara paginacija 571, str. 147-153,

- 76. (Ed-Dehr/Ad-Dahr), (El-Insan/Al-Insan), str. 153-156, stara pagina-
cija 153-156,

- 78. (En-Nebe’/An-Naba’), str. 157-160, stara paginacija 581,

- 12. (Jusuf/Ytsuf), str. 161, samo kraj poglavlja. Po€inje ajetom
108, a zavrSava posljednjim, 111. ajetom.

Rukopis PR 2549 sadrZi samo jedno poglavlje
-2. (El-Bekare/Al-Baqara), L. 1a-47b. 31)

Rukopis PR 2576 sadrZi slijedeca poglavlja:

- 36. (Ja-sin/Yasin), L. 2a-10a,

- 87. (E1-A’la/Al-A‘1a), L. 10a-11b, 32),

- 94, (El-In3irah/Al-Insirdh), 1. 11a-11b,

- 99. (Ez-Zilzal/Az-Zilzal), L. 11b-12a,

- 93. (Ed-Duha/Ad-Duha), L. 12a-13b,

- 98. (El-Bejjine/Al-Bayyina), L. 13b-14b,

- 2. (El-Bekare/Al-Bagara), L. 14b, samo pocetak, zatim ajeti 1;78-191,
- 109. (El-Asr/Al-Asr), L. 32b-35a.

Rukopis Pr 2554 sadrZi poglavlja:
- 19. (Merjem/Maryam)i
- 14. (Ibrahim/Ibrdhim).

Rukopis Pr 2575 sadrzi poglavlja:

- 2. (El-Bekare/Al-Baqara) i
- 102. (Et-Tekasur/At-Takatur).




Rukopis Pr 2571 sadrZi poglavlje
- 36. (Jasin/Yasin).

Rukopis Pr 2572 sadrZi poglavlje
- 36. (Jasin/Yasin).

Rukopis Pr 2551 sadrzi poglavlja:
- 1. (El-Fatiha/Al-Fatiha),

- 2. (El-Bekare/Al-Baqara) i

- 89. (El-Fedzr/Al-Fagr).

Medutim, Seid Zenunovi¢ isprobao je i svoje intelektualne sposobnosti i
u Hadisu §to ¢e biti glavna preokupacija ovog naSeg rada.

Seid Zenunovi¢ je roden u Koraju, pitomom muslimanskom naselju,
lociranom na zatalasanim padinama Majevice koje se blago spustaju
prema rijeci Savi. Samo njegovo ime, kako to narod kaZe, podsjeca nas na
raj, jer se sultan Fatih, prolazeéi kroz ovo podruéje odusevio njegovim
ljepotama, oni kazu da je izrazio svoje oduSevljenje rekavsi da je mjesto
k(a)o raj. Te dvije rijeci narod je preto¢io u kovanicu Koraj. i

: i

Pradjed Seida Zenunovic¢a, Abdullah, doselio se negdje iz Sprece, a
nastanio u Koraju prije 300 godina, otprilike, gdje je bio imam tamo$nje
dZamije zvane “Atik” i profesor na medresi tzv. “Igri§ée”. Svi njegovi
preci: Abdullah, Dervi§ i Osman, bili su profesori ove medrese, imami i
hatibi Atik dZamije. Hafiz Seid Zenunovi¢ obrazovao se u istoimenoj
medresi, idZazet (diplomu) dao mu je njegov otac i profesor ove medrese
Osman. Kao mladi entuzijast (daija) stize u Trnovu *, u svojstvu imama,

hatiba i mualima. Slijede¢e mjesto sluZbovanja bilo je Koraj, godine
1919., a to je ujedno i godina smrti njegova oca. U Koraju je postavljen
za imama i hatiba Atik dZamije i profesora “Igri§ée” medrese.

Seid Zenunovi¢ u svojoj pjesmi o sebi kaZe:

Da vam kaZem meni ime kako je,
Hafiz Sejjid Zenunovic ‘vako je,
I u srezu gradu Brékom tamo je,
Koraj selo rodno mjesto moje je.
Zanimanje moje glavno ovo je:
kao imam sluZim Stare dZamije.

* Muslimansko mjesto udaljeno 15-tak km od Bijeljine, sada okupirano, a Zitelji protje-
rani. ’



Moju starost da vam kaZem nek se zna,
Sad je meni pedeseta godina.”

Ranije smo govorili o Seidu Zenunoviéu kao pjesniku i posebno
prevodiocu Kur’ana na bosanski Je21k Tragajuci za djelatnostlma Seida
Zenunoviéa, ustanovili smo da je ispoljavao izvjesnu paznju i prema
Hadisu. Prema onome $to je do sada Qronadeno 1 poznato, njegov rad u
ovoj oblasti odnosi se na prijevod djela Semail.®

Da bi se stekla potpunija slika o ovoj li€nosti, mi ¢emo se pozabaviti
i onim §to je on uradio iz ove oblasti a §to nam je dostupno. Ovo nikako
ne zna&i i da je kraj kazivanja o doprinosu Seida Zenunovi¢a u oblasti
opée kulture Bosnjaka. Metod kojeg je prakticirao S. Zenunovi¢ kod
prijevoda Kur’ana primijenit ¢e i kod prijevoda Hadisa. Ovo znaci da
tekst hadisa i njegov prijevod piSe linearno, da tekst podvlaci jednom
linjjom i da kod prijevoda koristi pismo arebicu. Osnovni tekst je
vokaliziran, pismo sulus, a mastilo crne boje.

U rukopisu koji je nama dostupan,’ strana je posveéena hadisu i tako
sve do osme strane. Krajnja misao hadisa nije dovrSena, a zavrSava se
rije¢ima”...ili slu¢ajno ako bi trebo da ...”, a na slijede¢oj strani nastavlja
s prijevodom Kur’ana iz poglavlja Bekare (2/74)... tumma qasat (potom
su otvrdnula). Ovo jasno govori da je ovaj svezak sainjen od niza drugih
svezaka, bilo da se radi o prijevodu Kur’ana ili Hadisa.

Tome ide u prilog stara paginacija koja seZeido5 8 4Aikojaje
isprekidana. On ée nastaviti s prijevodima hadisa na marginama pojedinih
poglavlja. Ti hadisi su u blizem ili daljem doticaju sadrZaja doti¢nog
teksta iz Kur’ana. Tako nalazimo hadise s prijevodom na marginama
poglavlja:

- Er-Rahman, str. 127-139,
- El-Mulk, str. 139-147,

- Dehr, str. 153 - 156,

- En-Nebe, str. 157-161°.

5 Rukopis PR 2576, L. 20a, GHB, Sarajevo.

® Puno ime ovog hadiskog djela je Es$-Semailu-n-nebevijje ve-I-hasailu-I-mustafevijje
od Et-Tirmizija (Abd ‘Is& Muhammad b. Surra At-Tirmidi).Djelo ima nekoliko
komentara (v. vise HadZi Halifa, Ke$fu-z-zunun, 2/1059-1060).

7 Rukopis PR br. 25, str. 2-8- GHB, Sarajevo; kodeks uvezan u &vrsti karton s platnom
na hrbatu.

8 Rukopis PR. br. 25, GHB, Sarajevo.




Mi ¢emo neke od prijevoda ovih hadisa pretogiti u latiniéno pismo
zadrZavajuéi jezik i konstrukciju re€enice Sejida Zenunoviéa primijetit
¢emo da on kod hadisa navedenih u prvih nekoliko strana ovog rukopisa
ne samo da prevodi hadise na na$ jezik, nego se upusta i u komentar. Mi
ne znamo da li je S.Zenunovié tu originalan ili se koristi komentarima
drugih komentatora djela Semail. Medutim, kod hadisa navedenih na
marginama zadnje treéine ovog rukopisa, on prevodi samo ono §to je
izrazito karakteristiéno u datom hadisu.

Preokupacija njegova interesiranja kod prijevoda hadisa koji su nam
dostupni, izmedu ostalog, odnose se i na prsten i pe€at Vjerovjesnika. Mi
za sada ne znamo $ta je razlog tome, ali je znaCajno da se Sejid
Zenunovi¢, autor tako znaCajnih originalnih radova ili prijevoda, upustio
u tri najosnovnije naucne discipline islamistike: prijevod Kur’ana,
prijevod glavnog pravnog dJela hanefijske pravne Skole (mezheba)
Multeka el-Ebhur, i evo sada i hadisom i to djelom Semail koji govori
isklju€ivo o Vjerovjesniku, a sunnet ili hadis svodi se u krajnjoj liniji na
nadin Zivota Vjerovjesnika (s.a.v.s.). Svoje kazivanje po¢inje Rivajet se
¢ini od Enesa.’

'S obzirom na novu situaciju u istraZivanju o li¢nosti S. Zenunoviéa,
mi ¢emo iznijeti neke od ovih hadisa onim redom kako ih donosi S.
Zenunovi¢ u originalu i prijevodu zadrZavajuéi njegov stil i vokabular,
kao §to smo malo prije rekli.

Hadis-i-Serif

Rivajet se ¢ini od Enesa, Mali-
kova sina. 20V VIR I

Enes veli:

Za vrijeme povratka Resulu- ) G
llahova sa Hudejbije mjesta, AdZe- g
mskome vladaru poslo je pismosa L & —e B J g 5 S0

kojim ga poziva da primi islam. ‘,.,...Jﬁ J ol ‘rl“ 9 ade
Jedan izmedu njegovih drugo-
va reCe mu: i)

? Rukopis PR br. 25 , GHB, Sarajevo, str. 1.



O Bozi Poslanide,
Istina je, da kod AdZema B lee,

nejma vrijednosti ono pismo na LS Y o dd Y Lol
kom nejma muhura one osobe : : P Y o0

doti¢ne koja ga Salje.

Resul Ekrem poslusavsi taj
govor svoga druga.. (dao je
napraviti pecat - muhur).

(I{E C'Jz,p\.é

...To mubarek mjesto vrlo je na lijepome mjestu, dobar joj poloZaj
ferahli, pa taj veliki ashab hazreti Osman Zunurejn, za vrijeme svoga
hilafeta i$o bi spomenutoj kuji. Te bi tako razmatro kudret-i-illahijje.

Tako isto jednoga dana ode toj kuji, sjede na brijegu te mubarek
kujije, te kao i prije razmatro BoZija ¢udesa.

Bi kada illahi teala mubarek muhur-i-Serif spane mu sa prsta i padne
u spomenutu kujiju. Hazreti Osman (Bog mu se smilovao) on je sobom sa
nekoliko osoba tri dana uzasebice odlazijo i traZijo mubarek muhur-i-
Serifa. Bi hikmet-i-lahi nije ga mogao nadi premda ga je traZijo ridaen
lilahi teala.

Znak na mubarek muhuru jeste PR

Muhammedu-r-resulullah. & gy o

Ovaj hadis-i-Serif potje¢e od Tirmizije, onda od Ishaka Mensurova
sina, a Ishak od Abdah Nemirova sina, Abdah od Abdah Omerova sina
Ubejda, a Ubejd od Nafija ... a Nafi od Ibn Omera (Bog im se smilovao)
Rivajet Bujurdi.

Hadis-i-Serif

Od hazreti Alije keremellahu
vedZhehu, rivajet se ¢ini:

Hazreti Ali veli:

Istina je nosijo mubarek

. muhur-i-Serif nataknut na desnoj

ruci.

byl o Je oo

,Ju
(oo 5 ade D o () O
ak 3 Al Ly O

Tvrda je istina da je Resulullah (a.s.) mubarek svoj prsten natico na

svoj mubarek prst.
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Ovaj hadis-i-Serif potjece od Tirmizije onda...

...Odazvati pravoj vjeri islamu
i u tome podere mubarek pismo
Alejhi-s-selamovo. Taka  vijest
kada je Alejhi-s-selamu dosla, tada
je Resul (a.s.) reko:
BoZe moj, pocijepaj mu b
njegovu drZavu. e oy FE

Potlje toga kroz kratko vrijeme
Kisratovo carstvo totalno propade...

...Drugo pismo mubarek koje je poslato Kajsaru ovaj primi pismo i
satuva ga kod sebe, ali i ovaj posto je dozno da ée kroz kratko vrijeme
propasti njegov asker sa tim zajedno ne htjede primiti islam, ali zato §to
je isti tazim wuéinijo pismu Alejhi-s-selamovu Rimsko carstvo dugo
vremena nije propalo.

Treée pismo mubarek koje je doSlo HabeSkome vladaru NedZdZasi
ovaj bi sretan te odmah primi lijepu vjeru islam.

Ovaj sened-i-hadis potje¢e od Tirmizije potom od Nasra sina Alije
DZehdamije, ovaj od Ebu Omera, ovaj od Nuha Kajsova sina, ovaj od

Halida Kajsova sina, Halid Tabi od Katadeta, Katade od Enesa (Bog im
se smilovao).

Hadis-i-Serif

Od Enesa se rivajet ¢ini. o oF
Enes veli: Ju

Pejgamber (af‘.s.) za vrijeme  «olw g ade & e ol
polaska u zahod skino bi muhur sa ot o 5 oML s 13 Ol
prsta i ovo neka je svakom poznato. we g S i

Za ono vrijeme kad ho¢e u zahod ako imade muhur na kome pise od
Bozih imena nekoje ime, ili od pejgamberskih imena koje ime, npr. kao
Abdullah, Abdurahman, Muhammed, Ahmed, Musa, Ibrahim itd. Taki
prsten duZnost je odmah skinuti. A ko bi sluajno zaboravijo skinuti u
zahodu neka ga skine, u $aku ili za saruk neka ga vrgne. Kada se trefi na

11



sred polja prije nego $to sjede da obavi poso, neka ga skine, to jes prsten
neka skine. Posto neki vele naspomenuto mjesto takav prsten nositi na
prstu mekruh je, a neki vele haram je.

Ovaj sened hadis-i-Serifa potjede od Tirmizije, ovaj od Ishaka
Mensurova sina, ovaj Ishak od Seida Amirova sina, a Seid od Humama,
a Humam od sina DZurejhiva, Ibn DZurejjh od Zuhrije, a Zuhrija od
Enesa (Bog im se smilovao).

Hadis-i-Serif
Od ibn Omera rivajeti se: ool e
Ibn Omer, r.a., veli: s Sl ) 2 s cpl JB

Pejgamber (a.s.) uzeo je sebi s 4de |l ! P o J gy AZI
muhur od srebra.Taj prsten na i oy 3 0SS G o Ul ol
mubarek njegovu prstu ili sluajno
ako bi trebo da...

U nastavku S. Zenunovié biljeZi brojne hadise na marginama
rukopisa PR 25 GHB, str. 127-161, izuzimajuéi str. 147-153.

Kod ovih hadisa Zenunovié¢ je vrlo &esto isticao njihove poruke,
objasnjavao pojedine termine, manje bi prevodio hadis u cjelini ili skoro
nikako. Na samom poéetku on istite da ée iznijeti nekoliko sened-i
hadisa iz Semail-i ferifa. Njihov broj je ukupno 46. Mi éemo ovdje
iznijeti od tog broja samo dva hadisa u koje se Seid Zenunovié umijesao
svojim prijevodom djelimi¢no ili ukazuje samo na pojedine termine ili
moZda zadrZava vige nego §to traZi sami hadis.

Uzeli smo hadise sa str. 146, 157 i hadis sa str. 158.
Hadis sa str. 146:

Ovaj Kaul-i-ferif zna&i prvo &l ke oA OV b -y il e
hamd-u-sena pripada Bogu dZelle- 4315 1l s 1131 018 toder 5 ade
Sanuhu nama treba na najmanjemu :J6
1 najviSemu nimetu Bogu zahvaliti
jer u ovom Kaul-i-$erifu naznaduje ;

Sta ima robova koji nejmaju svoga 5 Ui 5 L_aabl (Ul & ok
stanista, niti §ta pojesti niti popiti, sl ¥ 5 BTV L S UIT LS
kuée nejma, bolest ima. Tako isto i

ostali mahlukata kakve nude i

12




nevolje ima. Zato je Alejhissem i
upotrebljavo i za vrijeme kada je na
duSeku odnosno na prostirki
spavacoj. I mi trebamo, kada (je)
hotiti spavati.

Hadis, str. 157:

U Alejhi-s-selama taki je adet
bijo svaku noé. 1 to jo§ gore
spomenuta sure-i-Serif po tri puta
bi prou¢ijo. Prvo radi glave, drugo
radi obraza mubarek, treée radi
ostalog mubarek tijela. Ito bi isto
ucijo kada je §ta “kejfsz” bude bijo.

Hadis, str. 158

Ova rije¢ ve ilejhi nu$ur ima
dva znadenja i to ova:

Kada spavamo pa se probudimo
nadamo se da nademo nafaku sa
radom i tako da se uzdrZajemo. A
kada vefar ud¢inimo na drugi svijet
lijepa i ruzna djela tamo nademo.
Spavanje to je jedna vrsta smrti, a
vefat na drugi svijet to je druga
vrsta smrti.

e JL:JA?N 2 cwu«&c
) :JG

e Jw ) Lo (il J g,y 0
H?Jy‘ﬁi}dlgﬂ 13) cr.L-»j
A gn 5 lagd 13 5 lagd et g aiS”
Sg!&Jcﬂ‘gﬁif\JEJcb\
‘—a}‘b}i@.’r}jh_}‘.&éibw
Q‘anwwi C""“i“\""”df

ch_:.chds&)\ ) Gads e
g JG
,w&w&\wm‘jjﬂdu
el brasl b sl 130 (o
JL__; .E.E.c:_w\ 154 9 L::-\ B C,v)_»‘
Al Ll d e Ulot gl
gl

Ovaj hadis vezao je za ajeta u suretu Ez-Zumar (Bog Svemoguéi
prima due u ¢asu smrti, On prima i one koji spavaju... a zadrava one

kojima je dosudio smrt.) :

Ovaj svoj rukopis S. Zenunovié¢ zavrava rijeima:

“Kada budete ¢itali, brado, ovaj prijevod Kur’ana, tako vam Boga,

99

nemojte me zaboraviti u dovi!...

Slijedi dova upucena Allahu puna toplih rije¢i, a zavr$ava je:

“Ako ovaj prijevod doprinese ovome: Daj, neka me slui sreéa

danonoc¢no! Neka on (prijevod Kur’ana) bude ono s &im éu ostvariti Tvoj
rahmet. O, Ti koji si najmilostiviji!”

Pecat i potpis Seida Zenunoviéa.

Na osnovu ovog zavrietka moZemo, bez ikakve sumnje, zakljugiti da
se Zenunovi¢ upustio u prijevod cjelokupnog Kur’ana i da ga je, moZda, i

13



preveo. Otuda ostaje obaveza i dalje tragati za prijevodom Kur’ana na
kome bismo moZda pronadli jo§ viSe doprinosa Zenunoviéa nasoj opéoj
kulturi padrazumijevajuéi tu i Hadis.

14




Omer Nakicéevié, Ph. D.,
full professor

SEID ZENUNOVIC’ S ATTEMPTS IN TRANSLATING THE HADITH
(Summary) J

Hiafiz Seid Zenunovié (1875-1932), born in Koraj - Bréko, a teacher
in the IgriSce theological school (madrasa), the imam and hatib of the
Atik mosque, a poet and interpreter of the Qur’an, tried his skill at
translating the Hadith, too.

Making research into Seid Zenunovié’s contribution to the Bosnian
cultural heritage, we have found out that Zenunovi¢ showed certain
interest in the Hadith, as well. According to what has been known so far
his interest in that field was directed towards the translation of the work
A$-Sam#’il an-nabawiyya by At-Tirmidi.

After the first 8 pages the text and the translation of this manuscript
are interrupted and attached to the manuscript of his interpretation of the
Qur’an. Then again, in the margins of the last ten pages of the same
Zenunovi¢’s manuscript a few more traditions from At-Tirmidi’s work
are written down together with his translation and the commentary on
them.

The fact that the first few pages of Seid Zenunovié’s translation of
some of the Prophet’s traditions were extracted from another manuscript
and attached to his interpretation of the Qur’an makes us think that some
more text must have been translated, may be even the whole A$-Sama’il.
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Dr Jusuf Ramié¢,
redovni profesor

Iz uvoda u Kur’an

1. Upotreba jednine u znacenju mnozine u Kur’anu

Jedna od karakteristika sa kojom se izdvaja arapski jezik u odnosu na
druge jezike jeste i upotreba jednine u znacenju mnoZine.

Allah je zape&atio srca njihova i (uho) u$i njihove, a pred oCima
njihovim je koprena (El-Bekare, 7). ‘

U ovom ajetu su srce i oko upotrijebljeni u mnoZini, dok je ¢ulo
sluha, uho, upotrijebljeno u jednini u znacenju mnoZine. El-Haddadi u
djelu El-Medhalu Ii 'ilmi tefsiri Kitabi-I-1ahi te'ala (Uvod u nauku o
tumadenju Allahove Knjige), kojeg, da usput kaZem, najvise konsultiram,
navodi da rije¢ sem’ (uho) ovdje ima znadenje infinitiva, a infinitiv u
arapskom jeziku moZe da zamijeni jedninu, dvojinu i mnoZinu, muski i
Zenski rod.

Jednina u arapskom jeziku ne samo u ovoj nego i u drugim
situacijama moZe da ima znafenje mnoZine, kao npr. ako je jednina
odredeno ili neodredeno ime ili ako se nalazi u poloZaju regensa, prvog
¢lana genitivne veze. Na to ukazuje Kur'an i arapska predislamska
poezija. Ostavljajuéi po strani arapsku predislamsku poeziju, mi éemo
ovdje krenuti tragom kur'anskih ajeta i ukazati na ovu upotrebu.

I po njima je (knjigu) knjige s Istinom objavljivao (El-Bekare, 213).

Allah je za$titnik onih koji vjeruju i On ih izvodi iz tmina na svjetlo,
a onima koji ne vjeruju - zastitnici su (3ejtan) Sejtani (El-Bekare, 257 ).

Donosim vam (dokaz) dokaze od Gospodara vaseg ... To ée biti,
doista, (dokaz) dokazi za vas, ako pravi vjernici budete (Alu Imran, 49).



Ti dokazi su, prema ovom ajetu, slijedeci:

a) Napravit ¢éu vam od ilovace nesto poput ptice, i puhnut éu u nju, i

" bit ée, Allahovom voljom, prava ptica.

b) Iscijelit éu slijepa od rodenja, 1 gubava, i ozivljavat ¢u mrtve,
Allahovom voljom.

¢) I kazat ¢u vam $ta jedete i $ta u domovima svojim gomilate. To ¢e
biti, doista, dokazi za vas ako pravi vjernici budete.

Tako smo svakom vijerovjesniku (neprijatelj) neprijatelje odredivali
(El-En'am, 112).

I zadesi ih stra$an potres i oni u (kuca)kucama svojim osvamuse,
nepomicni (EI-A'raf, 78). ’

I lada je sa njima po (val) valovima kao visoke planine plovila (Had, 42).
A Jusufa smo ostavili kod naih (stvar) stvari (Jasut, 17).

A po (zvijezda) zvijezdama se oni upravijaju ( En-Nahl, 16).

Ne uzimajte druge (zastitnik) zastitnike osim Mene (El-Isra, 2).

Pred Gospodarom tvojim biée oni izloZeni, u (red) redove poredani
(El-Keht, 48).

Gospodaru moj, (kost) kosti su mi oronule (Merjem, 4).

A ne valja tako! BoZanstva ée poricati da su im oni robovali, i bice
im (protivnik) protivnici (Merjem, 82).

Mi ih nismo kao (tijelo) tijela koja ne jédu hranu stvarali (EI-Enbija, 8).

Zatim vas kao (dijete) djecu izvodimo (El-Had2dZ, 5).

Ili (dijete) djeci koja jo§ ne znajusto je golotinja Zena (En-Nur, 31).

Ili u onih &iji su kljuevi u posjedu vasem, ili u (prijatelj) prijatelja
vasih (En-Nur, 61).

Ti bogobojazne u¢ini nasim (predvodnik) predvodnicima (EIl-Furkan,
74).

Takvi de biti, za ono $to su trpjeli, dZennetskim (odaja) odajama
nagradeni (El-Furkan, 75).

Ovo su (gost) gosti moji (El-HidZr, 68).

Vidite i - upita Ibrahim - da su oni kojima robujete vi, i kojima
robovase va$i preci drevni, zbilja moji (neprijatelj) neprijatelji? (ES-
Su'ara',75 -77).
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_ Pa, nema nama zagovornika, niti bliskih (prijatelj) prijatelja (E3-
Su'ard', 101).

Da li je do tebe doprla vijest o (parni¢ar) parni¢arima? (Sad, 21).

Da Ii je do tebe doprla vijest o uvaZenim (gost) gostima
Ibrahimovim? (Ez-Zarijat, 24).

A koliko na nebesima ima (melek) meleka Cije posredovanje nikome
od koristi neée biti! (En-NedZm, 26).

Oni koji su se Allaha bojali zaista ¢e u dZennetskim ba¥Cama i med'
(rijeka) rijekama biti (El-Kamer, 54).

Mi smo poslanike NaSe s jasnim dokazima slali i po njima (knjigu)
knjige i pravdu objavljivali (El-Hadid, 25).

I (melek) meleki ée na krajevima njihovim stajati (El-Hakka, 17 ).

Zatim &ini da se kao (dojence) dojencad radate (EI-Mu'min, 67).

‘Doista, (Sovjek) ljudi su stvoreni malodu$nim ... osim onih koji
klanjaju (EI-Me'aridz, 19 - 22). :

Tako Mi vremena, (ovjek) ljudi su na gubitku, doista, osim onih koji
vjeruju i dobra djela ¢ine (El-Asr, 1 - 3).

Oni su (neprijatelj) neprijatelji, pa spram njih oprezan budi! (EI-
Munéfikiin, 4).

2. Upotreba mnoZine u znacenju jednine u Kur’anu

I kao $to se jednina u arapskom jeziku moZe upotrijebiti u znacenju
mnoZine, tako isto i mnoZina moZe da ima znacenje jednine. Brojni su
primjeri takve upotrebe u arapskom jeziku, arapskoj knjiZevnosti, paiu
samom Kur'anu. El-Haddadi u gore navedenom djelu navodi neke
kur'anske ajete u kojima je mnoZina upotrijebljena u znacenju jednine. U
odjeljku pod naslovom M3 juzkeru bi lafzi-I-dZem'i ve jurddu bihi-I-
vahidu citira dva kur'anska ajeta:

I meleki ga - dok je on klanjao stojeéi u hramu... (Alu-Imran, 39),
odnosno: I melek ga - dok je on klanjao stojeci u hramu...

I kada meleki rekose: "O Merjemo!" (Alu-Imran, 42), odnosno: I kad
melek rece..., a zatim nastavlja sa citatima kur'anskih ajeta od kojih ¢emo
ovdje navesti neke:
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I vage pravde Mi éemo na Sudnjem danu postaviti (El-Enbija, 47),
odnosno: I vagu pravde...

O poslanici! "Jedite lijepa jela i &inite dobra djela” (EI-Mu'minan,
51), odnosno:O Poslaniée! "Jedite lijepa jela..."

A Zena faraonova rede: "On ée biti radost oka i meni i tebi, nemojte
ga ubiti" (El-Kasas, 9), odnosno: Nemo j ga ubiti.

On Salje meleke s Objavom... (En-Nahl, 2), odnosno:On $alje meleka
s Objavom...

Pravi $iroke pancire i &estito ih pleti! - | &inite dobro (Sebe', 11 )
odnosno: I &ini dobib.

I na njima Mjesec svijetlim dao (Nah, 16), odnosno: I na njemu.

A ja ¢u njima zbilja kakav poklon poslati pa &ekati sa &im de se
izaslanici vratiti! (En-Neml, 35 ), aizaslanik je bio jedan. Na to ukazuje
ajet koji slijedi poslije ovoga: Vrati se njima (En-Neml, 37).

Pa ako se oni ne odazovu, tad znajte (Hud, 14 ), odnosno: Pa ako se
oni ne odazovu, tad znaj.., jer je govor upuéen BoZijem poslaniku
Muhamedu, a.s., a na to ukazuje ajet u kome stoji: Ti reci: "Pa donesite..."
(Hud, 13).

Ako kanite da na nepravdu uzvratite, tad uzvratite... (En-Nahl, 126 ),
odnosno: Ako kani$ da na nepravdu uzvratis, tad uzvrati... jer Jjeiovdje
govor upucen BoZijem poslaniku Muhamedu, a.s., a kao dokaz tome je
ajet koji poslije ovog slijedi u kome se kaZe: Budi stpljiv! A strpljiv ées
biti samo uz Allahovu pomoé... (En-Nahl, 127).

I kad nekog od njih smrt pohodi, on govori: Moj Gospodaru, Ti nas
povrati! (El-Mu'mingn, 99), odnosno: Mo j Gospodaru! Ti me povrati, i
mnogi drugi primjeri koji govore o upotrebi mnoZine u znadenju jednine.

3. Uporeba dvojine u znacenju jednine u Kur’anu

A zasto ovaj Kur'an nije ob javijen uglednom &ov jeku iz dva grada
(Ez-Zuhruf, 31), odnosno: U glednom &ov jeku iz Jednog od ova dva grada,

I navedi im kao primjer dva ov Jeka: jednom od njih smo dva vrta
lozom zasadena dali (El-Kehf, 32), odnosno jedan vrt: I ude u vrt svoj...
(El-Kelf, 35).

Njih dvojca zaboravise na ribu svo ... (EI—Kebf,' 61),0dnosno on
zaboravi na ribu svoju.: Ja sam zaboravio onu ribu... (EI-Kelf, 63).
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4. Upotreba mnoZine u zna¢enju dvojine u Kur’anu

Zar davjerniku bude isto kao i nev jerniku? Oni nisu isti (Es-SedZda,
18), odnosno: Njih dvojca nisu isti.

Srcavasa dva ... (EBt-Tahiim, 4), Kultbukuma u znagenju kalbe jkuma.*°

. 5. Antonimija u Kur’anu -

Antonimija je jedna od osnovnih pojava u svakom jeziku, paiu
arapskom. Pod ovim pojmom se u lingvistici obi¢no podrazumijeva
javljanje medusobno suprotnih znaenja kod dviju zasebnih rijeci ili
izraza. Medutim, kao poseban slu¢aj polisemije, postojii pojava da se
jedna te ista rije¢ upotrebljava u dva potpuno opre¢na znacenja kao npr.
rije¢ sarim Kkoja se upotrebljava u zna¢enjima: no¢ ili dan, $to je, valjda,
nastalo u vezi sa prvobitnim znafenjem Kkorijena gore navedene rijeci,
kako to vidimo npr. u glagolu insareme, odvajati se (noé od dana ili
obratno), ili npr. rije¢ sudfet koja je najprije oznaCavala polutamu, a
zatim tminu ili svjetlost.!!

Ovakvih antonimnih znacenja pojedinih rijeéi ima i u Kur'anu. Jedna
od njih je rije¢ zanna. Ona je Cesto uupotrebi u Kur'anu. Nekad znaci’
uvjerenje (jekin), nekada sumnju ($ekk), a ponekad i laz (kizb). Evo
nekoliko kur'anskih ajeta u kojima ova rije¢ ima znacenje uvjerenja,
jekina:

Pomozite sebi strpljenjem i namazom, a to je, zaista, tesko, osim
poslu$nima, koji su uvjereni da e pred Gospodara svoga stati i da ée se
Njemu vratiti (El-Bekare, 45 - 46).

Ako c¢vrsto vjeruju da ée Allahove propise izvrsavati (El-Bekare,
230).

p upotrebi mnoZine u znadenju jednine i obratno, te o upotrebi dvojine u znagenju
jednine i mnoZine u znaenju dvojine potrebno je pogledati slijedeéu literaturu:
Zed?ad?, Irabu-I-Kur'an, 2/764; Sujuti, Mu'tereku-I-Ekrani, 1/193; Zerkesi, EI-
Burhan, 1/416, 2/250, 3/5 - 11; Haddadi, E-Medhal, 131 - 138, 283 - 286.

i Sujuti, El-Muzhir,1/229; Ibrahim Enis, Fi-I-lugati-l-arebijja, 203; Mesud Hafizovi¢,
Lingvisticko djelo Ibrahima Enisa; Teufik Mufti¢, O antonimiji u arapskoj leksici,
POF, XII - XIII/ 1962 - 63, Sarajevo 1965.
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Ali oni koji su cvrsto vjerovali da e pred Allaha izaci rekoSe... (EI-
Bekare, 249). :

I grijesnici ugledade vatru i1 uvjerice se da ée u nju pasti (El-Kehf,
33). .

Ja sam Cvrsto vjerovao da ¢u raCun svoj polagati (EI-Hakka, 20), jer ‘
u suprotnom ne bi bio vjernik. v

I uvjeri se da je to zbilja rastanak (El-Kijame, 28). Neki ovaj ajet
¢itaju : Ve ejkane ennehu-I-firak.

Suprotno od uvjerenja je sumnja (Sekk). Evo nekih kur'anskih ajetau
kojima je ta rije¢ upotrijebljena u tom znacenju:

A oni o tome ni$ta ne znaju, oni samo sumnjaju (El-Bekare, 78).

I ta va$a sumnja, koju ste o Gospodaru svome imali, u propastila vas
Jje (Fussilet, 23).

Vi ste summnjali da se Poslanik i vjernici nikad nede vratiti
porodicama svojim (El-Feth, 12). '

A oni su sumnjali, kao 5to ste sumnjali ivi, da Allah neée nikoga
oZivjeti (EI-DZinn, 7 ).

A oni o tome nista ne znaju, oni samo laZu (El-DZasije, 24).

I rije¢ eserre je antonimna: sakriti ili pokazati u ajetu koji mufessiri
prevode Sakrit ée svi kajanje kad vide kaznu (Sebe’, 33), a Ebu Hajjan,
Kutrub, Ebu Ubejda i drugi:Pokazat ée svi kajanje kad vide kaznu.

I prijedlog verae je antoniman: ispred ili iza.

Oni su je, potom, za leda svoja (verde zuhiirihim) bacili (Alu Imran,
187).

A iza sebe (verde zuhfirikum) ostavicete blaga koja smo vam dali
(EI-En'am, 49).

Ispred njega je (min veraihi) dZehennem (Ibrahim, 16).

A ispred njih je (verdehum) bio vladar, koji je otimao svaku ladu
ispravnu ( El-Kehf, 79). Ibn Abbas je ovaj ajet ovako proé&itao: Ve kane

emamehum melikun. InaCe, ovaj prijedlog je na trideset i dva mjesta
spomenut u Kur'anu i uvijek u sklopu genitivne veze.

Rije¢ Serd takoder ima dva potpuno opre¢na znadenja: prodati ili
kupiti. I prodadoSe ga za jeftine pare (Jusuf, 20), odnosno: I kupiSe ga za
Jjeftine pare, zavisno od konteksta, kao i rije¢ ba'd: dio ilicjelina, u
ajetima: En-Nisa, 150 i El-Maide, 49.
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O antonimiji u arapskom jeziku napisana su mnoga djela. Ona su
poznata pod imenom kutubu-Il-addad, djela o antonimnim znacenjlma
pojedinih rije¢i, kao §to je djelo Anbarija, Sikkita i drugih autora.!

6. Sinonimija u Kur’anu

Sinonim u lingvistici je rije¢ koja je sli¢na po smislu ili znacenju sa
nekom drugom rije&ju, dok se po obliku od nje razlikuje. Ovakvih rijeci
ima i u nasem jeziku, npr. kuéa - dom, izvor - studenac itd.

Nijedan jezik nije imun od sinonimije, pa ni arapski. Jedna od
njegovih karakteristika je mno$tvo sinonimnih i polisemnih rije¢i. Ovih
rije¢i razli¢itog oblika, ali istog ili slitnog znacenja ima iu Kur'anu.
Medutim, neki to osporavaju. Oni smatraju da te rijeci istog ili sliCnog
znalenja a razliditog oblika u Kur'anu poja¢avaju jedna dugu, Sto drZim
da je potpuno ispravno misljenje. Ovdje navodimo samo neke primjere:

1 svi su meleki sedzdu uéinili, bas svi (El-Hidzr, 30).

A da hoée Gospodar tvoj, na Zemlji bi svi, bas svi bili vjernici!
(Janus, 99).

I svi meleki su sedZdu uéinili, ba$ svi (Sad, 73).

Rije¢ kullun i edZme'u su razliditog oblika, ali istog ili sli¢nog
znadenja. Medutim, ovdje se ipak radi o pojacanju, a ne o sinonimu, i to
treba naglasiti.'®

7. Ponai;ljanja u Kur’an (tekrar)

Ponavljanja pojedinih kur'anskih ajeta osobenost je skoro svih
kur'anskih sura. Gotovo u cijelom Kur'anu susre¢emo se sa ovim

12 Haddadi, EI-Medhal,198; Sujuti,El-Itkan, 1/164, zatim njegova djela: El- Muzhir,
1/229, Mu'tereku- I- ekrdn, 2/224; Zerkesi, El-Burhan, 4/178 - 180; Udajma, Dirdsetun
Ii esalibi-I-Kur'ani, 4/128, 9/ 705 -708; Zoglul, Eseru-I-Kur'ani fi tetawuri-n-nakdi,
164; Anbari, Kitabul-addad, 37.

13 Haddadi, El-Medhal, 236-238; Teufik Muft¢, Uvod u sinonimiju arapskog jezika, POF,
V / 1954 55, Sarajevo, 1955; Teutk Mufti¢, O polisemiji u arapskom jeziku, POF,
VIII - IX / 1958 - 9, Sarajevo, 1960
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fenomenom. Ova ponavljanja imaju cilj, prije svega, da naglase, pojacaju
1 utvrde odredenu misao. Ponavljanja mogu biti na razinj Jjedne rijedi,
ajeta ili kuranske pripovijesti.

Ponavljanja na razini jedne rije¢i zastupljena su u cijelom Kur'anu.
Rije¢i DZennet, DZehennem, ljudi, dZini itd. ponovljene su skoro na
svakom mjestu u Kur'anu.

Ponavljanja na razini jednog ajeta imamo u suri El-Kamer: I kakve
su bile kazna Moja i opomene Mo je!, koji je ponavljan vise puta; u suri
E$-Su'ard': To Je doista dokaz ali veéina njih ne vjeruje, koji je ponovljen
osam puta; u suri El-Murselar: Tesko toga dana poricatel jima, koji je
ponovljen deset puta, dok je ajet Pa ko Ju blagodat Gospodara svoga
poricete?! u suri Er-Rahman ponovljen na preko trideset mjesta.

TipiCan primjer ponavljana na razini kur'anske pripovijesti imamo u
suri E$-Su'ard'. Pet kazivanja o kaznisa malim izmjenama u odnosu na
narod i poslanika imaju isti uvodni dio.

Ova ponavljanja nisu strana sredini u kojoj je objavljen Kur'an. U
arapskoj predislamskoj poeziji mnoge rijedi, pa dak i stihovi, ponovljeni
su kod Hanse i drugih predislamskih pjesnika.

Mi ¢emo ovdje navesti jo$ neke primjere u kojima su neki kur'anski
ajeti ponovljeni dva ili vise puta:

A, doista, ne valja tako, saznadete svakako! I opet, ne val [ja tako,
saznacete svakako! (Et-Tekasur, 3 -4 ).

Ta, zaista, s mukom Jje ilast, zaista s mukom Jeilast! ( El-InSirah,
5-6). :

A znas$ i ti $ta je Sudnji dan, i jo$ jednom: znag Ii ti Sta je Sudnji
dan? (El-Infitar, 17 - 18 ).

Tesko tebi! Tesko tebil i Jos jednom: tesko tebi! Tesko tebi! (El-
Kijame, 34 35).

Ja se necu klanjati onima kojima se vi klanjati, a nivi se necete
klanjati Onome kome se Ja klanjam; ja se nisam klan jao onima kojima ste
se vi klanjali, a vi se niste klanjali Onome kome se Ja klanjam (EI-
Kafiran, 2 - 5).14

i Haddadi, El-Medhal, 295; Teufik Muftié, Klasidna arapska stilistika, str. 78 - 79,
Sarajevo 1995.
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8. Red rije¢i u recenici (et-takdimu ve-t-te’hiru)

Arapski jezik ima svoje specifi€nosti po kojima se razlikuje od
ostalih jezika. Glagolska refenica u arapskom jeziku poginje glagolom,
prvi €lan genitivne veze prethodi drugom ¢&lanu, imenica atributu osim
ako je u pitanju poredenje (tesbih); red rije¢i u redenci nije isti u
arapskom i u drugim jezicima.

Kada smo kod reda rije¢i u reenici onda ¢emo navesti neke
primjere koriste¢i pri tome klasi¢na arapska djela iz ove oblasti, kao npr.
MedZazu-1-Kur'ani od Ebu 'Ubejda (umro 210/ 825), Te'vilu muskili-I-
Kur'ani od Ibn Kutejbe (umro 270 / 883), Nakdu-n-nesri.od Kuddama ibn
Dza'fera (umro 337 / 948), El-medhalu Ii 'ilmi tefsiri Kitabi-I-lahi te'ala
od Haddadija (umro 415/ 1024) itd.

Allah vas iz utroba majki vasih izvodi i ni$ta ne znate vi, i stvara vam
sluh, i vid i srce da budete zahvalni (En-Nahl, 78), odnosno: Allah vam
stvara sluh, 1 vid 1 srce, zatim vas iz utroba majki vasih izvodi...

S ovim pismom mojim idi I njima ga baci, potom se od njih udalji pa
vidi Sta ée jedni drugima reci (En-Neml, 28), odnosno: potom vidi §ta ée
Jedni drugima reci, a onda se od njih udalji.

A da nije Rije¢ od Gospodara tvoga prethodila, kazna bi neizbjeZna
bila i rok unaprijed odredeni (Taha, 129), odnosno: A da nije Rijeé od
Gospodara tvoga prethodila i rok unaprijed odreden, kazna bi neizbjeZna
bila.

A Zena Ibrahimova bijase tu stajala i bijase se osmjehnula i Mi je
obradovasmo Ishakom, a poslije Ishaka Jakubom. I ona rede: Tesko meni!
Zar ¢u roditi ovako stara! (Hud,71-72), odnosno: A Zena Ibrahimova
bijase tu stajala i Mi je obradovasmo Ishakom, a poslije Ishaka Jakubom i
ona se osmjehnu i rece: Tesko meni! Zar éu roditi ovako stara.

I nas predvodnicima za bogobojazne Ti ucini! (El-Furkan, 74),
odnosno: Ti bogobojazne ucini nasim predvodnicima.

Priblizi se Cas iraskoli mjesec! (El-Kamer, 1 ), odnosno: Raskoli se
mjesec i pribliZi Cas!

Covjek je stvoren od urbe (El-Enbija, 37), odnosno: Zurba je
stvorena od Cov jeka.

A kad u nju Mi spustuno k15u ona se pokrene i uzbuja ( Fusillet, 39),
odnosno: Ona uzbuja i pokrene se.!

Haddad1 El-Medhal, 186 - 192; Teufik Mufti¢, Klasi¢na arapska stilistika, str. 68 - 69,
Sarajevo 1995.
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9. Prijedlozi u Kur’anu koji imaju znacenje drugih prijedloga

Arapski jezik se rado izraZava glagolskom reCenicom, a obilje
glagolskih vrsta s promjenom oblika i znaenja, kao i gramaticka i
sintakti¢ka gipkost iz glagola izvedenih imena, daju tom jeziku narociti
elasticitet i bogatstvo u na€inu izraZavanja misli. Kao §to je medu
promjenljivim rije¢ima najvaZzniji glagol, tako je isto 1 medu
nepromjenljivim rije¢ima najvaZniji prijedlog koji ima najvecu
vrijednost, jer se pomocu njega izraZavaju odnusi u kojima se dogada
glagolska radnja.

Arapski  prijedlozi prvo izraZavaju lokalne odnose, a kasnije
temporalne i idealne koji proizilaze iz lokalnih. Arapski prijedlozi imaju
razna znalenja, a izmedu ostalog i to da jedan prijedlog moZe uzeti
znaCenje drugog prijedloga. To doprinosi velikom bogatstvu i izraZajnim
moguénostima arapskog jezika. U Kur'anu koji je objavljen na arapskom
jeziku ima primjera gdje su neki prijedloz uzeli znaCenje drugih
prijedloga. Mi ¢emo ovdje krenuti tragom kur'anskih ajeta i ukazati na
ove upotrebe. '°

1. Upotreba prijedloga 'ala

a) u znadenju prepozicije fI: I on ude u grad neopaZen (El-Kasas, 15),
'ala hini umjesto fT hini. .
Onoga dana kada se u vatri budu przili! (Ez-Zarijat, 13), 'alen-nari
umjesto fin-nari. -

‘b) u znadenju prijedloga min: Osim od Zena svojih (EI-Mu'minun,
6), 'ala ezvadZihim umjesto min ezvadZihim.

Koji punu mjeru uzimaju kad od drugih kupuju (EI-Mutatfifan,
2), 'alen-nasi umjesto minen-nasi.

¢) u znacenju prijedloga bi: DuZan sam samo da o Allahu istinu
kazujem (El-A'raf, 105), 'ala en 14 ekule umjesto bi en 14 ekile.

d) umjesto prijedloga 'inde: A oni kod mene grijeh imaju ( E3-Su'ar?,
14). ve lehum alejje zenbun umjesto ve lehum 'indi zenbun.

19 Sujuti, El-Itkan, 1 / 177; Haddadi, El-Medhal, 425 - 449; Sagir Sikiri¢, Sintakticka
funkcija arapskih prijedloga, str. 553 - 574, POF, Il - IV / 1952 - 53, Sarajevo 1953.
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2. Upotreba prijec.oga 'an

Ovaj prijedlog, izmedu ostalog, zna¢i:

a) odstupanje od nekog mjesta ili udaljavanje od neke osobe ili
stvari, kao npr.:

Neka se pripaze oni ko ji postupaju suprotno naredenju Njegovu
(En-Nir, 63).

b) zamjenu (el-bedel): Bojte se Dana kada niko ni za koga neée moci
nista uciniti (El-Bekara, 123).

c) uzrok: A Ibrahimovo traZenje oprostaza oca svoga bilo je samo
zbog obecanja koje mu je dao (Et-Tevba, 114).

Prijedlog 'an nekada ima zna&enje prijedloga 'al4, kao npr.:

A ko Skrtari na svoju Stetu Skrtari (Muhammed, 38), ili zna&enje
prijedloga min, kao npr.: Zar ne znaju oni da jedino Allah prima
pokajanja od robova SVO_]I]] (Et-Tevba, 104); 'an 'ibadihi, umjesto
min 'ibadihi. Prijedlog 'an nekad ima i vremensko znacenje kao i
ba'd (poslije): Uskoro ce se oni sigurno pokajati (EI-Mu' miniin,
40).

3. Upotreba prijedloga Ii
a) u znadenju 'ala

To je tako za onoga koji nije iz Mekke (El-Bekare, 196); i men
lem umjesto 'ald men lem. ‘

I padaju licem na tle placuci (El-Isra, 109); li-I-ezkani umjesto
'ale-1-ezkani.

Neko je zatraZio da se kazna izvi$i nad nevjernicima (EI-
Me'aridZ, 1-2); Ii-I-kafirine umjesto 'ale-I-kafirine.

Tad se Nama moli na strani leZedi (Jianus, 12); Ii dZenbihi umjesto
'ala dZenbihi. W
b) u znacenju prijedloga ila .

Sve se krece do roka odredenog (Er-r'ad, 2); li-edZelin umjesto’
ila edZelin.

27




4. Upotreba prijedloga ba'de

Ovaj prijedlog ima mjesno i vremensko zna&enje, npr.: I poslije njih
naraStaji bi dolazili (EI-A'raf, 169).

Nekad ovaj prijedlog uzima znacenje prijedloga kable kao npr.: Prije
toga je Zemlju poravnao (En-Nazi'at,30),ilinpr.: A mi smo u Zeburu,
prije Kur'ana, zapisali (EI-Enbija', 105).

5. Upotreba prijedloga bi

a) u znacenju prijedloga f7
Njih smo u svitanje spasili (EI-Kamer, 34).

b) u znacenju prijedloga 'an
Sta te je odvrarilo od tvog plemenitog Gospodara (El-Infitar, 6).
I upitaj o Njemu ongga koji zna (El-Furkan, 59).

¢) u znacenju prijedloga 'ald

Rijeka ce ga na obalu izbaciti (Taha, 39); bz-s-sab111 umjesto 'ale-
s-sahili.

~ d) u znacenju prijedloga 114

Gospodar moj je prema meni dobar bio (Jusuf, 100); ahsene bi
umjesto ahsene ilejje.

e) u znacenju prijedloga mea

A Allah je one koji ne vjeruju s njihovom srdZbom odbio (el-
Ahzab, 25); bi gajzihim umjesto mea gajzihim.

f) u znacenju prijedloga Ii _
To je zato $to je Allah Istina (Lukman, 30); bi enne umijesto [i enne.

To vam je zato jer niste vjerovali kad se pozivalo Allahu Jedinom
(El-Mu'min, 12); zalikum bi ennehu umjesto zalikum li ennehu.

Zato jer oni koji ne vjeruju slijede laZ (Muhammed, 3); zalike bi
enne umjesto zalike Ii enne.”

17 Haddadi, El-Medhal, str. 528 - 535; zatim Odjeljak, Ved'u-I-hurtfi mekane ba'd, str.
425. g
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6. Upotreba prijedloga min

Najpoznatije zafenje ovog prijedloga jeste poCetak u vremenu ili
prostoru. To odgovara naSem prijedlogu od, iz ili sa, kao npr.:

Hvaljen neka je Onajkoji je u jednom ¢asu noéi proveo Svoga roba
iz Hrama Sasnog u Hram daleki (El-Isra'; 1).

I Mi s neba &istu vodu spustamo (EI-Furkan, 48).

- Partitivno znaCenje, kao npr.: Dok ne budete dijelili od onoga $to
vam je najdraZe (Alu Imran, 92); Ibn Mes'ud ovaj ajet &ita ovako: Hata
tunfikt ba'da ma tuhibbine. '

- Ovaj prijedlog nekad sluZi da objasni neku cjelinu ili rije¢ koja ima
opc€enito znalenje ili Eesto dolazi poslije ma i mehma, npr. :

Milost koju Allah podari ljudima niko ne moZe uskratiti (Fatir, 2).

Mi ni jedan propis ne promijenimo, niti ga u zaborav potisnemo, a da
bolji od njega ili sli¢an njemu ne donesemo (EI-Bekare, 106).

- UZrok, kao npr. : I oni su zbog grijehova svojih potopljeni (Niih,
25), ili npr.: Stavljaju zbog jeke svoje prsti u usi svoje (EIl-Bekare, 19).

- Zamjena i tada ima znaCenje naSeg prijedloga umjesto, kao npr.:
Zar vam je miliji ovozemaljski umjesto zagrobnog Zivota(Et-Tevba, 38).

- Pojadanje (zijadetun), kao npr.: Ti u onome $to Milostivi stvara ne
vidi§ nikakva nesklada, pa ponovo pogledaj vidi§ Ii ikakav nedostatak
(El-Mulk, 3).

Prijedlog min se Cesto upotrebljava iu ovim znacenjima:
a) u znacenju prijedloga bi (sa):

A oni je kradomice gledaju (E$-Surd, 45 ); min terefin odnosno bi
terefin.

b) u znadenju prijedloga 'ala:

I od naroda ga, koji je poricao dokaze NaSe, odbranismo (EI-
Enbija, 77); mine-I-kavmi odnosno 'ale-I-kavmi.

¢) u znacenju prijedloga fi:

O vjernici, kada se u petak na namaz pozove (El-Edzumu'a, 9);
min jevmi-I-dZzumu'ati odnosno fi jevmi-I-dZumu'ati.

d) u znacenju prijedloga 'an:
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Mi smo spram ovoga u nemaru bili (EI-Enbija, 97), min haza
odnosno 'an haza.

e) u znaenju prijedloga 'inde:

Onima koji ne vjeruju doista nece kod Allaha korist pribaviti ni
imeci njihovi, ni djeca njihova (Alu Imran, 10); mine-I-14hi
odnosno 'inde-I-14hi.

7. Upotreba prijedloga fT

Ovaj prijedlog oznaava mirovanje na nekom mjestu ili u nekom
vremenu u pravom ili prenesenom znacenju:

Bizantinci su poraZeni u jednoj obliZnjoj zemlji, a oni ée nakon svog
poraza za nekoliko godina pobijediti (Er-Ram, 2 - 3).

U odmazdi vam je - Zivot (El-Bekare, 179).

Nekada zna¢i da je sporedna stvar pridruZena glavnoj i tada uzima
znaceprijedlogmea: _ e

Udite sa ostalim narodima! (EI-A'raf, 38).

Uzrok: Eto, to vam je onaj zbog koga ste me prije prekoravale (Jusuf,
32).

Nekad ima znadenje prijedloga 'ala:

I na stabla palmi vas zbilja razapeti (Taha, 71).

Zar oni imaju ljestve pa na njima prisluskuju? (Et-Tur, 38); fThi u
znacenju 'alejhi.

U znadenju prijedloga 'inde (kod):

I proveo si kod nas mnoge godine svog Zivota ( ES-Su'ard', 18); fina
u znadenju 'indena.

Vrlo &esto ovaj prijedlog uzima i znacenje prijedloga ila:

I to na Dan kada é¢emo Mi iz svakog naroda po jednog svjedoka
proziv jeti (En-Nahl, 89).

Poredenje u kome se ono §to se poredi stavi ispred prijedloga, a ono s
¢im se poredi iza prijedloga: A slast Zivota ovosv jetskoga prema Svijetu
onome tek je neznatna (Et-Tevba, 38).

Pojacanje: I Nuh rece: 'U ladu se svi ukrcajte’ (Had, 41).
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Prijedlog f se esto upotrebljava i u ovim znadenjima:

- u znalenju prijedloga ba'd: I odbija ga od dojenja poslije dvije
godine (Lukman, 14); fi'amejni u znaenju ba'de 'amejni.

- u znaéenju prijedloga min:

I ne dajite va$e imetke rasipnicima, nad kojim vam je nadzor dao
Allah, i opskrbljujte ih iz toga, i odijevajte (En-Nisa, 5).18

10. Veznici u Kur’anu koji imaju znacenja drugih veznika
1. Upotreba veznika ev

Ovaj veznik, kad dode poslije pitanja, oznacava sumnju (Sekk):
Ostali smo dan ili dio dana - odgovoriSe (EI-Keht, 19).

On se takoder upotrebljava i kada se daje moguénost izbora izmedu
dvije ili viSe stvari, odnosno, on ima znacenje istovjetnosti, npr.:

A onaj medu vama koji se razboli ili ga glavobolja mudi, nek se
postom, ili milostinjom, ili kurbanom iskupi ( El-Bekare, 196), ili npr. :
Otkup za prekrsenu zakletvu je da deset siromaha obi¢nom hranom kojom
hranite Celjad svoju, nahranite, ili da ih odjenete, ili da robaropstva
oslobodite (EI-Maide, 89).

Medutim, on ¢esto uzima znacenja drugih veznika, a najvi§e veznika
ve. Evo nekih primjera iz Kur'ana:

I poslasmo ga, kao poslanika, stotini hiljada ljudi i vise (Es-Saffat,
147); ev jezidiine odnosno ve jezidiine.

I oni su nalik na one koji, za vrijeme silnog pljuska s neba... (EI-
Bekare, 19); ev ke sajjibin odnosno ve ke sajjibin.

Osim onog 8to je na njihovim ledima, i crijevima, i onog
pomijeSanog s kostima (EI-En'dm, 146); Evi-l-havaja ev mahteleta bi
'azmin odnosno ve-I-havija ve mahteleta bi 'azmin.

Opravdanje i pouku (El-Murselat, 6); 'uzren ev nuzren odnosno
'uzren ve nuzren.

8 Zerkesi, El-Burhan, 4 / 328 - 330; Sujuti, Mu'tereku-l-ekrani, 3 / 136; Udajma,
Dirasetun Ii esalibi-1-Kur'ani, 2 / 278 - 283.
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Osim svojih muZeva, i svojih oéeva... (En-Nur, 31); ev abaihinne
odnosno ve abaihinne.

I ne slu$aj grijes$nika i nevjernika njihova (El-Insan, 24); ev kefiiren
odnosno ve kefiren.

2. Upotreba veznika ve

I ovaj veznik je €esto u upotrebi u Kur'anu i on &esto uzima zna¢enje
veznika ev. Evo nekih primjera iz Kur'ana koji ¢e nam to bolje pokazati:

A onaj koji ne bude vjerovao u Allaha, ili u meleke Njegove... (En-
Nisa, 136), jer onaj ko negira jedno od dvoje nevedenih, taj je negirao i
jedno i drugo. Ve men jekfur bi-I-1ahi ve meldiketihi odnosno ve men
Jektur bi-I-15hi ev melaiketihi.

A na onom svijetu je teSka patnja ili Allahov oprost (El-Hadid, 20),
azibun Sedidun ve magfiretun odnosno azabun Sedidun ev magfiretun.

Onda se Zenite sa onim Zenama koje su vam dopustene, uzmite dvije,
ili tri, ili &etiri (En-Nisa, 3); mesna ve suldse ve rubd'a odnosno mesna ev
suldse ev ruba'a.

Nekad ovaj veznik zamjenjuje priloge lem i Ia kao npr.:

I Istinu ne mijeSajte s neistinom, i Istinu, znajudi je, ne tajite (EI-
Bekare, 42); ve tektumu-I-hakka odnosno ve 14 tekrumu-I-hakka.

Gospodaru moj! Sami smo sebi zlo nanijeli, a ako nam Ti ne oprosti§
1 ako nam se ne smilujes... (EI-A'raf, 23); ve terhamni odnosno ve in lem
terhamna.

Nekad je ovaj veznik umetnut i on nema zna&enja kao npr:

I kada ga dovedoSe i odluciSe da ga bace na dno bunara, Mi mu
objavismo (Jasuf, 15); ve evhajna ilejhi odnosno evhajna ilejhi.

11. Umetnuta recenica (dZumla mu’terida)u Kur’anu

Umetnute recenice su one koje se unose medu druge dvije tijesno
povezane reCenice ili medu dijelove jedne iste reenice. Umetnute
reenice se odvajaju zarezima od dijelova redenice u koju se umeéu.
Ukoliko su u slaboj vezi sa onim $to se iznosi u redenici medu &ije
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dijelove se umecu, onda se umetnute recenice, rijeci ili izrazi odvajaju
crtama.'’

I arapski jezik poznaje umetnute re€enice. Umetnutih recenica ima i
u Kur'anu. Evo nekih primjera:

Neki sljedbenici Knjige govore: 'V jerujte pocetkom dana u ono $to se
objavljuje onima koji vjeruju, a zatim to na kraju dana porecite ne bi Ii i
oni svoju vjeru napustili.

Ne vjerujte nikome, osim onima koji vasu v jeru slijede, - reci: ' Pravo
uputstvo je jedino Allahovo uputstvo!' - da ée iko dobiti to $to ste dobili
vi 1 da ée vas iko u raspravi pred Gospodarom vasim pobijediti (Alu
Imran, 72 - 73). ‘ :

Onima koji suvjerovali i za kojima su se djeca njihova u v jerovanju
povela priklju¢iéemo djecu njihovu, a djela njihova neéemo nimalo
umanjiti - svaki Sovjek je odgovoran za ono Sto Cini - 1 jo$ éemo ih
darovati vocem i mesom kakvo budu Zeljeli (Et-Tir, 21 - 22).

Pa kad je rodi, rede: " Gospodaru moj! Ja sam Zensko rodila!" - a
Allah zna $ta je rodila, Zensko nije kao musko! - "i ime sam joj Merjema
nadjenula” (Alu Imran, 36). %°

One koji budu vjerovali i dobra djela Cinili - Mi doista nedemo
dopustiti da propadne nagrada onome koji je dobra djela ¢inio - ekaju
sigurno edenski vrtovi, kroz koji ¢e rijeke teci... (EI-Keht, 30 - 31).

A oni koji budu vjerovali i dobra djela Cinili - Mi nikog ne
zaduZujemo mimo njegovih mogucnosti - biée stanovnici dZenneta,u
njima ce vjeéno ostati (EI-A'raf, 42).

On je bio samo rob koga smo Mi poslanstvom nagradili i primjerom
za pouku sinovima Israilovim ucinili, - a da hoéemo, mogli bismo neke
od vas u meleke pretvoriti da vas oni na Zemlji naslijede; - 1ilsa je
predznak za Smak svijeta ... (Ez-Zuhruf, 59 - 61).

Mi smo naredili ¢ovjeku da bude poslusan roditeljima svojim. -
Majka ga njegova nosi i vehne Ii vehne, a i njegovo dojenje je dvije
godine. - Budi zahvalan Meni i roditeljima svojim (Lukman, 14).%!

19 M. Stevanovié¢, Gramatika srpskohrvatskog jezika, Obod, Cetinje, 1980, str. 328 - 332;
Teufik Mufti¢, Klasi¢na arapska stilistika, 80.

20 Kazvini, El-Idahu fi 'ulami-I-belaga, 1 / 208.

21 Kazvini, navedeno djelo, str. 1 / 206;Haddadi, navedeno djelo, 348 - 351; Muhammed
Abdulhalik Udajma, Dirasetun li uslabi-l1-Kur'ani-I-kerimi, Kairo, daru-l-hadis, bez
datuma izdanja, str. 11 /320 - 328 (odjeljak: El-DZumla el-mu'terida).
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12. Pogodbena recenica (dZumla sartijjja) u Kur’anu

U arapskom jeziku pogodbena recenica se sastoji iz dva dijela. Prvi
iskazuje pogodbu, a drugi posljedicu. Ovakvih redenica u Kur'anu ima
dosta. U nekim kur'anskim ajetima prvi dio reGenice je ispusten, au
drugima njen drugi dio. Evo nekih primjera koji ¢e nam to najbolje
ilustrirati:

A I kada bi se, doista, Kuranom brda pokrenulailin jime Zemlja
smuvila ili mrtvi dozvali... Ali, Allahu pripada sve (Er-Ra'd, 3 L).

U ovom ajetu je ispustena posljedica i ona se podrazumijeva: A i
kada bi se, doista, Kur'anom brda pokrenua ili njime Zemlja smrvila ili
mrtvi dozvali, oni opet ne bi vjerovali... ;

Onog koji zanije¢e Allaha, nakon $to je u njega vjerovao, - osim ako
bude na to primoran a srce mu ostane Svrsto u v jeri, - ... One kojima se
nevjerovanje bude mililo stiéi ée srdzba Allahova i njih &eka patnja
velika (En-Nahl, 106).

U prvoj pogodbenoj reenici spomenut je ﬁvjet, a posljedica
izostavljena. Medutim, posljedica iz druge pogodbene redenice ukazuje
na ovu koja je izostavljena, kao da je re€eno: Onog ko zanijeCe Allaha,
nakon §to je u Njega vjerovao, éeka Allahova srdzba.

Pa zar je onajkome je njegovo ruzno djelo prikazano Ii jepim, a i on
ga smatra lijepim... Allah u zabludi ostavlja onoga koga hoce, a na pravi
put ukazuje onome kome hoée... (Fatir, 8).

Pogodbena recenica, u kojoj je posljedica izostavljena, kao da je
reCeno: Pa zar je onaj kome je njegovo ruzno djelo prikazano lijepim, a i
on ga smatra lijepim, kao onaj koji je upuéen na pravi put.

A ako oni okrenu glave... tvoje je samo da jasno ob javiljujes (En-
Nahl, 82).

Pogodbena regenica u kojoj je posljedica ispustena: A ako oni okrenu
glave, Mi ¢emo ih kazniti...

Pogodbenih veznika ima viSe , a medu njima su najvise u upotrebi: in
(ako), iza (ako, kad) i lev (da). Na nekim se mjestima u Kur'anu u jednom
ajetu nadu po dva ili vi§e pogodbenih veznika, kao npr.:

I kad dopustimo ljudima da se blagodatima nasladu ju, oni im se
obraduju, a ako ih pogodi nevolja, zbog onoga $to su n jihove ruke inile,
odjednom o¢ajavaju (Er-Rum, 36).
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U ovom ajetu je pogodbeni veznik izd (kad) upotrijebljen sa
rahmetom, Sto zna¢i da ¢e rahmeta biti od strane Allaha, dok je
pogodbeni veznik in (ak.) upotrijebljen sa nevoljom (sejjietun), $to znaéi
da ¢e nevolja od strane Allaha malo biti, a ona, i ako dode, do¢i ¢ée zbog
onoga §to su ljudske ruke &inile.??

13. Upotreba glagolskih oblika u Kur’anu
a) Perfekt u znacenju futura

Ono S$to je Allah odredio - dogodiée se ( En-Nahl, 1); etd u znacenju
Je't.

Pod Allahovom odredbom misli se na kaznu koja ée stiéi idolo-
poklonike i kaZe se doslovno da je dosla, a izraZena je glgolom eta. U
arapskom jeziku vrlo Eesto se glagolom u proflom vremenu izraZava
radnja ili zbivanje koje ¢e se dogoditi u buduénosti, kao 5to je slucaj sa
ovim i mnogim ajetima.

Iz njihovih grudi éemo zlobu odstraniti (El-A'raf, 43).

I stanovnici dZenneta e stanovnike vatre dozivati (EI-A'raf, 44);
nada u znacenju junadi. :

b) Futur u znacenju perfekta

I $5to su ni krive ni duZne vjerovjesnike ubijali (El-Bekare, 61); ve
Jaktulone u znaCenju ve kateln.

Pa zasto ste jos ranije neke Allahove vjerovjesnike ubijali, ako ste
vjernici bili? (El-Bekare, 91); fe lime taktuline u znalenju fe lime
kateltum.

A Gospodar tvoj nije unistavao naselja dok u njihov glavni grad nije
poslao poslanika, koji im je dokaze naSe kazivao (El-Kasas, 59).

22 Haddadi, nav. dj., 239; Mustafa Redzeb, Lugatuna, odjeljak: Hazfu dZevabi-s-3arti,
114; Abbas Hasa, En-Nahvu-I-vafi, 4 / 336 i dalje.
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Allah navodi kao primjer grad, bezbjedan 1 spokojan, kome jeu
obilju dolazila hrana sa svih strana, akoji je nezahvalan na Allahovim
blagodatima bio (En-Nahl, 112); je'ttha odnosno etaha.

14. Upotreba participa u Kur’anu

a) Particip aktivni u zna¢enju participa pasivnog

Od Allahove kazne niko danas zastien nece biti, osim onoga kome
se On bude smilovao (Hud, 43); Ia'asime odnosno la ma'sime. Particip
aktivni: 'asim, koji zasticuje, upotrebljen je ovdje u znalenju participa
pasivnog: ma'siim, zasticen. '

Sli¢no je upotrijebljeno: dafik umjesto medfiik ikaziba umjesto
makziba u primjerima iz Kur'ana (Et-Tarik, 6; EI-Vaki'a, 2), zatim el-
hafira umjesto el-mahfiira 1 sedZdZadZen umjesto mesdZiidZen opetu
primjerima iz Kur'ana (En-Nazi'at, 10; Amme, 14).

b) Particip pasivni u znadenju participa aktivnog

A kada cita$ Kur'an Mi, izmedu tebe i onih koji ne v jeruju u drugi
svijet, stavimo zastor koji zaklanja (El-Isrd', 45).

HidZaben mestiren odnosno hidZaben satiren. Particip pasivni
mestir, zaklonjen, ovdje je upotrijebljen u znaéenju participa aktivnog
satir, koji zaklanja.

Sli¢no je upotrijebljeno: ma'tijjen umjesto atijen i meshiiren umjesto
sahiren u primjerima iz Kur'ana (Merjem, 61; El-Isra’, 101).%

2 Haddadi, El-Medhal, 269 - 272; Teufik Mufti¢, Klasi¢na arapska stilistika, 100
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FROM THE INTRODUCTION TO THE QUR'AN

( Summary)

The Arabic language has certain peculiarities that make it different
from all other languages. Those peculiarities are present in the Qur'anic
language, as well. This paper deals with them in the sections under the
following titles:

1. The uses of singulars in the meaning of pluarals in the Qur'an.

2. The uses of plurals in the meaning of singulars in the Qur'an.

3. The uses of duals in the meaning of singulars in the Qur'an.

4. The uses of plurals in the meaning of duals in the Qur'an.

5. Antonymity in the Qur'an.

6. Synonymity in the Qur'an.

7. Repetitions in the Qur'an.

8. Word order in the Qur'an.

9. Prepositions in the Qur'an used in the meaning of other preposi-
tions.

10. Conjunctions in the Qur'an used in the meaning of other conjunc-

tions.

11. Inserted sentences in the Qur'an.

12. Conditional sentences in the Qur'an.

13. The uses of verbal forms in the Qur'an.

14. The uses of participles in the Qur'an.
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Mikrokozmicka dimenzija fawhida u Siizmu

Na svakoj razini svog samorazglasavajuceg i samoozbiljujuéeg Bitka
Duh BoZiji se otkrivao u analiti¢ki rasprSenim obrisima ikonturama,
jedino u prostoru mikrokozmicke perspektive njegovo lice je sinteti¢ki
sukusiralo potpunu svjetlost svoga Lica i sve nijanse duginih boja.
Mikrokozmos je jedina forma Univerzalnoga Oc¢itovanja nad kojom je
boZanska stvaralatka Volja ozbiljila svoj cjelovit Zivotvorni ples , svoje
najrasko$nije egzistencijalno ruho i svoje najsavrSenije egzistencijalno-
sapijencijalno razudenje. Covjek BoZiji, ¢ija narav raste po mjeri Duha
BoZijeg, jedini je duhovni svjedok BoZiji na nebesima i na Zemlji u &ije
stvaranje su upregnute “obje ruke BoZije”, koji razumije tajne desnog i
lijevog DZibrilova krila, koji proni¢e u metajeziCki i svetojezicki
mudroslovni pjev Andela Objave i Andela Spoznaje, i koji je kadar
svjedoCiti o unutarnjim i izvanjskim zbiljama svjetova s ovu i sonu
stranu zvijezda, poglavito o svjetovima koji se razlijeZu njegovom
vlastitom vertikalom i horizontalom. Cinjenica je da je Siijska
interpretativna tradicija identificirala cjelovitu metagenezu univerzalnog
adamovskog lica u njegovu metafizickom, metakozmiCkom i
metapovijesnom obziru, razmatrajuéi, naporedo s tim, najprofinjenije
detalje unutarnje fizionomije Duha BoZijeg u sjenci Adamova lica, i
Adamova lica u svjetlosnom obrisu Lica BoZijeg, ali valja kazati da
cjelovitost i ljepota hermeneutickog zahvadanja $iijske duhovne tradicije
u razvidanju €voriSnog odnosa jednotnosti boZanske Biti (Tawhid Ad-
Dat) i jedinstva boZanskog Bitka (Tawhid As-Sifat), unutar Univerzalnog
Ocitovanja  razudenog  boZanskog  Bitka, svoje posvemas$nje
interpretativno punoljetstvo i sadrZinsku puninu zadobiva u svom
raz/govoru o mikrokozmi¢kom obziru univerzalnog adamovskog lica i,
na taj nacin, o mikrokozmickim egzistencijalnim jekama boZanskog
Tawhida koji, stvaranjem Covjeka na vlastitu sliku, postavlja zasvodni,
krunski, crmi kamen na svjetlosni hram svog posvemasnjeg



samoozbiljenja. UCiniv8i svjetlost DZibrilova lica, koje u sebi sukusira
svjetlosti svih deset Velikih Rije¢i Duha BoZijeg (Angeles intellectuales),
samim metafizi¢kim korijenom njegove kozmopovijesne osobnosti, Duh
Boziji je tako u transcendentno srediste Duhovnog Adama (Adam Ruhi)
poloZio ono Sto ¢e za vijeke ostati da prebiva u njemu kao njegova
“vlastita” natura aeterna ili natura authentica. Tako ée univerzalno
adamovsko lice zadobiti svoj metakozmicki obzir uosobljen u licu
Adama-Istinskog Covjeka (Adam kao Insan Hagqiqiyy) odveé¢ andeoskog
lica. Nadalje, postavljaju¢i svjetlost Srednjih Rijeci (Angeles caelestes) u
¢vorisni prostor univerzalnog adamovskog lica, ondje gdje se mijesaju
svjetlosti isjene Covjekove vertikale i horizontale, to jest usred ljudskoga
srca gdje prjestoluje  Gospodar svih svjetova, Duh Boziji je na taj na¢in
oblikovao metapovijesni obzir lica Primordijalnog Adama (Adam Al-
Awwal) uosobljen u naslovu Anthropos ideales ili Anthropos perfectus
(Adam ili Insan Kamil). Najzad, polazuéi dugina svijetla Malih Rije¢i
boZanskoga Uma u sredi$te adamovske horizontale $to se zove idealnom
duSom svih svjetova (Anima universalis ili An-Nafs Al-Kulliyya), u ¢ije
unutarnje prostore staju egzistencijalne jeke i svjetlosni prijelomi svih
duginih boja, Duh BoZiji je na taj nain profilirao kozmopovijesni ili
mikrokozmicki obzir univerzalnog adamovskog lica.

Makar se ¢ini da je mikrokozmigka dimenzija boZanskog Tawhida
najneznatnija gledano iz metafizicke ili metapovijesne perspektive
univerzalnog lica, valja kazati da je ona najsavrsenija, jer je Duh BozZijiu
svome samorazglaSavanju i prelaZenju iz analitickog obzorja adamovske
metagenealogije napokon presao u polje sintetitkog obzorja adamovskog
lica unutar kojeg se Duh BozZiji najcjelovitije i najpotpunije smirio u
krunskom, idealnom i najzbiljskijem simbolu vlastitog svetopovijesnog,
kozmopovijesnog i mikrokozmickog uosobljenja. Mikrokozmi&ki obzir
univerzalnog adamovskog lica ¢ini jedino ugla¢ano ogledalo u ¢ijem sjaju
se ne odsijevaju samo svi svjetovis ovuis onu stranu silaznooditujuée
vertikale boZanskoga Bitka, nego se ondje odsijeva i ponazocuje i
nadosobno i samomotreée lice Duha BoZijega. U krunskom obli¢ju
adamovskog lica, mikrokozmi¢kog lica smirena su tri najuzviSenija
duhovna dara na koja se oslanja i sam boZanski Bitak u svijetu oblika, a
to su: istina, ljepota i vrlina. Ta tri dara imaju svoje egzistencijalno
uosobljenje u cjelovitoj adamovskoj genealogiji. U metafizi¢kom/meta-
kozmi¢kom obziru njegova lica poloZena Je punina istine, u
metapovijesnom obziru punina ljepote, a u svetopovijesnom/mikrokozmi-
¢kom obziru miruje sadrZinska punina vrline. Za tri gore spomenute
konture univerzalnog adamovskog lica preko kojeg Duh Boziji razvija i
vlastitu fenomenologiju kroza sve planove vlastitoga bitka, Duh BoZiji
istodobno zacrtava i metakozmicko, hijerokozmitko i svetopovijesno
obzorje vlastitih imeni¢kih i atributivnih enuncijacija. Metafizi¢ki obzir
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adamovskog lica, shodno izvornoj interpretativnoj tradiciji $iizma, svoj
potpuni identitet prepoznaje u antropoloSskom naslovu Homo verus,
metapovijesni obzir u naslovu Homo perfectus, a svetopovijesni/mikroko-
zmiCki obzir adamovskog lica prepoznaje u naslovu Homo politicus, jer
duh Adamov u svojoj metafizickoj zavi€ajnosti je nosilac ovlasti Imama,
u metapovijesnoj zavi¢ajnosti je nosilac ovlasti Rasula, a u svetopovije-
snoj, mikrokozmickoj zavi¢ajnosti on je nosilac ovlasti Halife.**

Univerzalno adamovsko lice u sve tri gore reSene dimenzije Tawhida
se upotpunjuje 1 na nacin najljepSe slike bozanskih Imena i Atributa, to
jest upotpunjuje se u svetopovijesnom Adamu, u Adamu nasih vremena,
u postrajskom Adamu, u Adamu kao mikrokozmosu par excellence. U
svojoj najdubljoj osobnosti zaloZen neprozirnom dubinom crne sv jetlosti
Duha BoZijeg, u svojoj vertikali i horizontali profiliran snagom bijelog
svjetla i obojenim nijansama duginih boja, mikrokozmi¢ki Adam kao
SavrSeni Covjek (Al-Insan Al-Kamil), ukraSen darovima Imamata,
Risalata i Halifata i svim duhovnim darovima koji se nepretrgnuto
izvijaju iz svake od ove tri duhovne ovlasti, na nadin raskosne sinteze
svojim duhovnim, duSevnim i tjelesnim hramom jednovremeno obujmlju-
Je metakozmos, makrokozmos i hijerokozmos. Njegov temeljni bitak je
postavljen tako da proseZe kroza sve razine razudenog i u svim pravcima
1 perspektivama razlivenog boZanskog Bitka ponudenog, kao neizmjerni i
neiscrpivi bivstvodavni dar svjetovima u slikama i obzirima visestruko
profiliranog Tawhida. Njegov najzbiljskiji identitet se prepoznaje u
imenu mekanskog DjeCaka, Muhammada (a.s.), ¢ija metageneza istinski
obiljeZava metakozmicke, metapovijesne i svetopovijesne konture
univerzalnog adamovskog lica, kako to i sami naslovi za metakozmicko,
metapovijesno 1 svetopovijesno razdoblje Siijske adamologije po sebi
svjedote: muhammadanska zbilja (Al-Haqiqga Al-Muhammadiyya),
muhammadanska svjetlost (An-Nur Al-Muhammadi) i muhammadanska
narav (At-Tabi’a Al-Muhammadiyya). Svetopovijesno i kozmopovijesno
razudeno adamovsko lice, uosobljavano kroz cijelu hijeropovijest u
licima 124000 glasonosa Rije¢i BoZije, to jest u 124000 dimenzija
bozanskoga Tawhida, ustrajno je bivalo ozradeno svjetlom ahmedovsko-
muhammedanskog lica unutar kojeg je Duh BoZiji smirio svu slavu,
ljepotu, dobrotu, praviénost i istinitost svog bivstvodavnog plesa od
Mundusa imaginalisa (Al-’Alam Al-Mitali) do Mundusa visibilisa (Al-
*Alam A$-Sahada). Kao savriena primateljka (Al-Qabil Al-Qulliyy)
nadnaravnih i naravnih zbilja boZanskoga Bitka Savrseni Covjek srcem
svojim opseZe Prijestolje (‘Ars), svojim jastvom obgrljuje PodnoZje

i Suhrawardi, La Bruissement des ailes de Gabriel, Teheran-Paris, 1976, pp. 76-81; H.
Corbin, En islam iranien, II, Teheran-Paris, 1974, pp. 294-307; En islam iranien, IV,
pp. 267- 274.
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(Kursiyy), svojim duhovnim dostojanstvom i poloZajem svladava
Grani¢je izmedu ovoga i onoga (Sidra Al-Muntaha’), svojim umom
obuhva¢a UzviSeno Pero (Al-Qalam Al-A’la) svojom duSom Tabulu
secretu (Al-Lawh Al-Mahfuz), svojom prirodom prva pocela (Al-
> Anasir), svojim perceptivnim silama Materiu primu (Al-Hayula), svojim
skeletom Meteriu secundu (Al-Haba’), svojim mislima obzorje Atlasa,
svojom pronicljivos¢u obzorje zvijezda, svojom duhovnom energijom
(Himma) sedmo nebo, svojim mnijenjem (Wahm) Sesto nebo, svojim
naumom peto nebo, svojim raz/umijevanjem (Fahm) &etvrto nebo,
svojom imaginacijom (szal) trece nebo, svojim misljenjem (Fikr) drugo
nebo i svojim paméenjem (Hifz) prvo nebo. Potom, Savrieni Covjek
Culom opipa opseZe Saturn, svojim imunitetom obuhvaéa Veneru,
pokretnim silama Mars, spekulacijom Sunce, éulom okusa Veneru, ¢ulom
mirisa Merkur, ¢ulom sluha Mjesec, toplotom dohvada obzorje vatre,

hladnoé¢om obzorje vode, vlaZno$éu obgrljuje obzorje zraka, a suho¢om -

obgrljuje zemlju. Nadalje, umskim silama SavrSeni Covjek opseZe
andele, zloslutnim Saptanjem obgrljuje dZine i $ejtane, Zivotinjska carstva
svojom animalnom prirodom; simbol lava doseZe silama smionosti,
simbol lisice snagom lukavosti, simbol vuka silom prijetvornosti, simbol
majmuna snagom zavisti, simbol miSa svojstvom gramzivosti.
Nadalje, Savrseni Covjek , kao mikrokozmos, svojom egmstencualnom
sveobuhvatnoséu i posvemasnoséu vlastitoga bitka u sebi smiruje simbol
ptiCijeg carstva snagom svojih duhovnih modi, simbol ognja svojstvom
Zune tvari, simbol vode odlikom sluzave tvari, simbol Zivotvornog daha
svojstvom krvne tvari, simbol zemlje odlikom tamne tvari, simbol sedam
mora svojstvima pljuvacke, sline, znoja, nosne sluzi, suza, mokrade, a sve
to skupa opseZe limfa, stalno cirkulirajuéa tvar u rasponu krvi, vena i
koze. . ..ok Posvemagni bitak Savrienog Covjeka se, jednostavno, tako
razlijeva sve do svijeta minerala.?®

Fatimijska i alamutska adamologija, motrena u sredistu Savrsenog
Covijeka, kao mlkrokozmlckog obzira boZanskog Tawhida, ima svoju
zasebnu fizionomiju i posve drukdije silazno-ogitujuée konture Duha
Bozijeg. Fatimijska adamologija, naime, metagenezu Savrienog Covijeka
zapodijeva sa lancom od deset inteligencija, prepoznajuéiu prve dvije
inteligencije Primordijalno Naéelo (As-Sabiq) i Univerzalnu Dusu (At-
Tali, Al-Munba’it Al-Awwal). Naporedo sa metakozmi¢kim i
metapovijesnim nizom adamovskog lica fatimijska tradicija razvija i
makrokozmic¢ke dimenzije adamovske metageneze prepoznatljive u
najviSem nebu (Al-Falaq Al-A’la), nebu nepomi&nih zvijezda, Saturnovu

% 'Abd AlKarim AL-Gili, AlInsan Al-Kamil, 11, Bayrut, 1981, str. 71-78; usp. H.
Corbin, Trilogie ismaelienne, Symboles choisis de la Roseraie du Mystere, chap.
L'Objet de la Quete, Paris, 1965, pp. 40-51.
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nebu, Jupiterovu nebu, Marsovu nebu, Sunéevu nebu, Venerinom nebu,
Merkurovu nebu, MjeseCevu nebu, nebu podno mjeseeve sfere.
Alamutska adamologija u sebi jednovremeno spreZe metakozmitku i
makrokozmiku dimenziju SavrSenog Covjeka u sljedeéem poretku:
BoZanska zapovijed (Amr ilahi), stvaralatki Logos (Kalima), prva
Inteligencija (“Agql kulliyy) ili kozmi&ka Inteligencija, Dusa svijeta (Naf's
kulliyy) itd.. Sto se ti&e svetopovijesnog obzira Savrsenog Covijeka kao
mikrokozmi¢kog svjedoka posvemasnjeg Tawhida boZanskoga Bitka, on
se takoder razlikuje kod fatimijskog adamoloikog obrasca i onog
alamutskog. Kod fatimija, naime, hijerokozmos i hijeropovijest se sastoje
od veoma razudenih kontura adamovskog lica kao krunskog lica Duha
BoZijeg u njegovu samoozbiljujuéem punoljetstvu. Najprije slijedi lice
poslanika koji navijeSta (Natiq), potom slijedi Prvi Imam odredenog
svetopovijesnog ciklusa (Asas), potom dolazi Imam, zatim Bab, pa
Huggat, dostavljaé poziva (Da’i Al-Balag), opéeniti pozivalac (Da’i Al-
Mutlaq),  pozivalac ograniCene misije (Da’i mahsur), opéenito
oglafavanje (Ma’zun mutlaq), ponovno oglaavanje ograni&ene vaZnosti
(Ma’zun mahsur mustagib). Kod ismailija nakon Alamuta hijerokozmos
se takoder stapa u jedinstven mikrokozmicki tok na &ijem izvoristu stoji
Imam, potom slijedi Huggat, potom poslanik pozivalac (Da’i), zatim
slijedi razdoblje velikog poziva (Ma’zun akbar), razdoblje malog poziva
(Ma’zun asgar) i razdoblje novog izabranika (Mustagib). Nijedna
varijanta gore izloZene adamologije, ma kojem $iijskom interpretativnom
toku pripadala, nikako se ne smije zamigljati u prostornoj ili vremenitoj
perspektivi, to jest svetopovijesnoj, svetogeografskoj i kozmopovijesnoj,
ve¢ se isklju¢ivo ima zamisljati unutar svetojezitke perspektive, unutar
literarnog hijerokozmosa Svete Knjige, ukoliko je sadraj Svete Knjige
sukusiran i uosobljen u svaki mikrokozmitki obzir univerzalnog
adamovskog lica, to jest unutar SavrSenog Covjeka kao Imama, Rasula i
Halife, kao Univerzalne Primateljke sve boZanske mudrosti, &ije Velike,
Srednje i Male Rije¢i prebivaju u njegovu mikrokozmitkom bitku kao
Hramu u kojem prebiva svjetlost Duha Bozijeg i kao Prijestolju na
kojemu Duh BoZiji izvodi svoj Zivotvorni ples u egzistencijalnom ruhu od
devedeset i devet njegovih lijepih imena i u odori sacinjenoj od
sedamdeset tisuca velova od bijele svjetlosti i isto toliko od one crae.
Krunska ljepota, naime, $iijske adamologije, u sva tri njena glavna
interpretativna toka, i jest u &injenici koja nam posvjeséuje najegzistenci-
jalniji duhovni proces u kojemu dozrijeva Rije¢ BoZja &inom svog
sveobuhvatnog simboliskog i stvarnog samo/ozbiljenja u &vorinom
prostoru SavrSenog Covjeka kao Zive slike i krunskog simbola
svetopovijesne sapijencijalne i egzistencijalne zavi¢ajnosti, uklona i
vjeCitog smiraja Duha BoZijeg. Svaka egzistencijalna razina Savrsenog
Covjeka kao mikrokozmi&ke slike Duha BoZijeg u sebi sukusira po jedno
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svetopovijesno razdoblje i, rekli bismo, starosnu dob Svete Knjige i
njenog Bogom izabranog, pozvanog i odnjegovanog glasonose.

Mikrokozmicki obzir Savrsenog Covijeka kao hijerokozmosa nudi
sliku o Adamu naSih vremena unutar kojeg je sukusirana Sveta Knjiga
kao takva u svom svetojezickom, svetopovijesnom i svetogeografskom
profiliranju. Adam naih vremena kao pojedinac i cijeli ljudski rod, kao
sukus Lica BoZijeg i lica svijeta, u sebi zrcali ezoterijske dubine Svete
Knjige u njenom svetojeziCkom ruhu na jednak nacin kao §to zrcali
ezoterijske dubine Svete Knjige u njenom metakozmickom i
kozmopovijesnom uosobljebnju. Temeljna svetopovijesna silnica koja
povezuje sva kljuéna razdoblja povijesti boZanske Objave, prepoznatljiva
u likovima sedam velikih glasonoSa Rije¢i BoZije ¢ijoj poslani¢koj misiji
je pripadala sudbinska odluka u promicanju vje€nog boZanskog Nauma,
upravo ta silnica predstavlja . vertikalnu osovinu hijerokozmickog
adamovskog lica, Adama kao Zive slike vje¢nog sadrZaja Svete Knjige
(Al-Kitab Al-Qur’ani). Sedam velikih svetopovijesnih likova poznatih po
naslovu Ulu-I-’Azm, medu koje se ubraja Adam, Nuh, Ibrahim, Musa,
Dawud, ‘Isa i Muhammad (a.s.), ne predstavljaju samo sedam temeljnih
duhovnih kontura Duha BoZijeg uSatorenog u Adamu svetopovijesnog
ciklusa, ve¢ jednovremeno predstavljaju sedam ezoterijskih dimenzija
Svete Knjige koje svoj egzistencijalni uklon pronalaze u sedam temeljnih
obzira Adamova unutarnjeg bitka. Skupa s tim se u svijetu Adamove
intime ozbiljuje i ideja vremena u smislu silazno-izlijevajuce vertikalne
ritmike  Duha BozZijeg (Tanazzulat) kojom on vremenuje vlastiti
svetopovijesni rast, kao i ideja prostora u smislu pravolinijski-
razlijevajuée, horizontalne ritmike Duha BoZijeg (Tagalliyyat) kojom on
u/prostoruje svoju svetogeografsku prisutnost i slavu. Posto je ideja gore
reCenog vremenovanja ponajprije jedan duhovni proces ili duhovno
dogadanje koje posve sukladira vidljivom, fizickom dogadanju, tad je
jasno da ideja vremenskog u tom procesu ozbiljuje svoju vlastitu ritmiku
kroz dvostruki vremenski profil: kroz vrijeme koje se zove fizi¢kim ili
horizontalnim vremenom (Zaman afaqi), i kroz vrijeme koje se zove
psihi¢kim vremenom (Zaman anfusi), vremenom unutarnjeg dusevnog
svijeta, koje se na najizravniji naCin tiCe egzistencijalne, silazno-
otitujuée, uzlazno-spoznajne, horizontalno-vertikalne, nadnaravno-
naravne, metafori¢ko-zbiljske ritmike onoga §to jest ideja pola, (Qurb),
simbol imama (Imam), metafora poslanika (Rasul), naslov halife (Halifa),
zbiljnost same dusSe (Nafs) unutar raskosnog adamovskog lica u nama.
Rije¢ je o onoj temeljnoj duhovnoj osovini koja proseZe i dominira unutar
svakog od sedam mikrokozmickih nebesa, dvorova, prijestolja ili obzorja
adamovskog hijerokozmosa, o dusi koja razudujuéim rastom duginih boja
prekriva prostor od mineralnog svijeta adamovskoga tijela, do andeoskog
i inteligibilnog, umskog svijeta njegova duha.
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Prvo od sedam obzorja, prijestolja ili dvorova, koji iscrtavaju
unutarnju, odve¢ suptilnu fizionomijy adamovskog lica, jest jedna
prozirna, te¢na kontura koja istjece iz Sfere nad sferama (Falaq al-Aflaq),
iz DuSe svijeta bez posredni¢kog sudjelovanja u tome ostalih sfera,
planeta ili pocela adamovskog mikrokozmickog hijerokozmosa. Ta
kontura se poéinje oblikovati tek onda kada se dovrsi proces fizickog
oblikovanja adamovskog lica. Tu konturu $iijska interpretativna tradicija
oslovljava kao Latifa qalabiyya, Sto bi odgovaralo svojevrsnom
profinjeno oblikovanom embrionu jednog novog, unutarnjeg, nevidljivog
tijela. Simbolicka fiziologija S$iizma stoga ovo unutarnje carstvo ili prvu
konturu tog duSevnog carstva oslovljava znakovitim naslovom: Adam
tvoga bida.

Druga profinjena kontura svojom egzistencijalnom razinom odgovara
samoj dusi, zbog Cega se i zove Latifa nafsiyya. Ondje nije izvoriSte
duhovnih &ina, ve¢ vrelo vitalnih, organiénih &ina (Anima sensibilis et
vitalis), stjeciSte neurednih  Zelja 1 ruZnih pozuda (Nafs ammara).
Simbolicki gledano, ova kontura je u stanju stalnog korigiranja,
dokazivanja i suprotstavljanja neurednim silama adamovskog fizi¢kog
tijela, poput svetopovijesne sudbine koju je imao poslanik Nuh, zbog
¢ega u tradiciji Siijskog razmisljanja i jest oslovljena Nuhom tvoga bica.

Treca suptilna kontura predstavlja carstvo srca (Latifa qalbiyya)
unutar kojega se oblikuje nukleus svojevrsnog duhovnog potomka koji je
tom carstvu isto Sto i biser $koljci. Taj osebujni duhovni biser nije drugo
doli istinski ego, vlastita i istinska osobnost (Latifa ana’iyya). Po§to ovu
konturu krajnje njegovani sufijski genij u sebi voli doZivljavati kao
svojevrsno Cedo, tu stoga i prepoznajemo temeljni razlog zbog kojega je
reena kontura ili duhovni biser oslovljen Ibrahimony Abrahamom tvoga
bica.

Cetvrta kontura se odnosi na ono srediste to se oslovljava &istom
tajnom-Sirr (Latifa sirriyya), uSéem onog nadsvjesnog. To je osebujni
dubovni teatar u kojemu se odvija krajnje povjerljiv, sasvim otajstven
raz/govor (Munagat), sinajski misti¢ni pjev taze otkrivenog psalma, zbog
¢ega se ova kontura oslovljava Musaom/Mojsijem tvoga bica.

Peta profinjena kontura jest carstvo Cistoga Duha - Ruh (Latifa
ruhiyya). Zbog uzviSenosti i plemenitosti egzistencijalne razine na kojoj
Jjest, u ftradiciji miSljenja je ta kontura oslovljena zastupnikom Duha
BoZijeg ili DawudonvDavidom tvoga bica.

Sesta kontura profinjene fizionomije adamovskog lica svojevrsni je
arcanum (Hafi, Latifa hafiyya). To je ono duhovno sredi$te koje biva
izloZeno duhovnom zracenju nadahnué¢a Duhom Svetim. U hijerarhijskim
postajama walayata to je ona duhovna razina koja oznacava stanje ulaska
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u carstvo duhovne vlasti poslanstva (Nubuwwa). Ta kontura se stoga
oslovljava ‘Isaom tvoga bica. Ona upravo navijesta Ime BoZije svim
drugim duhovnim konturama i njihovim odlikama. I ne samo da navijesta
Ime Bozije, ve¢ i posljednjeg izabranika BoZijeg, Poslanika-Paracleta koji
dolazi da zapecati svetopovijesnu dramu (Hatam An-Nubuwwa) (Qur’an,
111, 6).

Sedma kontura adamovskog unutarnjeg lica, napokon, najizravnije se
odnosi na boZansko srediste adamovskog bitka, na vje&ni Zig adamovske
osobnosti (Latifa haqiqiyya), koji se oslovljava Muhammadom tvoga
bica. To carstvo BoZanskog u sebi obgrljuje i skriva onaj dragocijeni
muhammadanski biser, to jest onaj profinjeni organum istinskoga Ega,
onaj nukleus koji se oblikuje u sréanom sredistu, u Ibrahimu tvoga bica.
To Sto svi qur’anski stavci poslanika Muhammeda (a.s.) vazda stavljaju u
izravan odnos sa poslanikom Ibrahimom (a.s.) je &in koji nam pruZa
izvanredan primjer  svojevrsne svetopovijesne interiorizacije ili
interiorizacije svetopovijesne drame koju je posve uspjela odmisliti
duhovna hermeneutika Samnanija, interiorizirajuéi na taj natin
horizontalnu dimenziju svetopovijesnoga vremena (Zaman afagi) unutar
duSevne dimenzije vremenovanja svetopovijesne drame (Zaman anfusi),
pruZajuéi tako duhovni obrazac po kojemu se vidi kako Muhammedov
(a.s.) religijski genij svetopovijesno izvire iz Ibrahimova (a.s.) religij skog
genija, koji nije ni Zidovski ni kr§éanski, ve¢ monoteisti¢ki, muslimanski
(Qur’an, III, 60).%°

Usredsredujuéi se na sredi$nji prostor mikrokozmosa, Duh BoZji u
svom sapijencijalnom i egzistencijalnom samorazgla$avanju svoju
svjetlost i njene razudene dugine boje preusmjerava iz metakozmosa,
makrokozmosa i hijerokozmosa i smiruje ih u unutarnjim svjetovima
mikrokozmosa. DovrSivsi ispisivanje hronike o vlastitoj nebesko-
zemaljskoj drami pod vidom simbolitkog metakozmitkog ruha Pera i
Plote (Umm Al-Kitab), pod vidom neugladanog makrokozmickog
ogledala prirodnih svjetova (Al-Kitab Al-Afaqi) i pod vidom
hijeropovijesnog svetojezickog znakovlja (Al-Kitab Al-Qur’ani), Duh
Boziji svoje samoozbiljenje odluduje krunski dovrsiti u Zivoj intimi
adamovskog lica koje, stoga, i jest najsli¢nije nevidljivom i nadnaravnom
licu Duha BoZijeg. Tako nastaje &etvrta kontura ili krunski oblik Svete
Knjige (Al-Kitab Al-Anfusi) ili Liber symbolicus u licu Svjetlosnog
Covjeka (Adam nurani). Njegova razumna ilovaga, koja uosobljuje lice
poslanika Adama (a.s.), zradi crnom. svjetloséu; njegova vitalna duga,
koja uosobljuje simboliku nuhovskog lica, isijava plavom svjetloséu,

L Corbin, En islam iranien, III, knjiga IV; L'Idee du Paraclet en philosophie iranienne,
Roma, 1970; L'Homme de lumiere dans le soufisme iranien, Paris, 1961, pp. 179-185.
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sréano carstvo, koje uosobljuje ibrahimovsko lice, zradi crvenim
svjetlom, a obzorje onog nadsvjesnog, koje u sebi smiruje simboliku
musaovskog lica, emitira bijelu svjetlost; prostor Duha, koji izraZava
simboliku davudovske osobnosti u adamovskom bitku, isijava Zutu
svjetlost, doCim kraljevstvo onog otajstvenog, koje nije drugo doli
sinonim za isaovsku prirodu unutar adamovskog lica, zradi
svjetlucavocrnu  svjetlost; najzad, unutarnje boZansko srediste
univerzalnog adamovskog lica, koje je sinonim za njegov
muhammedanski egzistencijalni obzir, isijava jarkozelenu sv jetlost,
budu¢i da je bljeStavozelena svjetlost najprimjerenija i najbliZa otajstvu
Tajne nad tajnama. Apsolutna svjetlost Rije€i BoZije, koja je usvom
svetopovijesnom deSavanju vlastito punoljetstvo doZivjela u qur’anskom
razdoblju samoobjave BoZanskog, nije tek pasivnim odsijevanjem
uprisutnjena u univerzalnom adamovskom licu, u &vorisnom prostoru
ljudske osobnosti kao krunskom simbolu raskosi i ljepote Duha BoZijeg u
svijetu Bitka, ve¢ je ona ondje, svojim svjetlosnim obzirima, temeljni
sudionik one velike drame $to ju je Duh BoZiji zametnuo metapovijesnom
promocijom ideje Sto se adamovskim licem ili Goviekom zove,
oblikovanim po Urneku BoZijem. Najdublji smisao Svete Knjige koja je u
mikrokozmosu uosobljena na nadin Svjetlosnog Covjeka, ogleda seu
tome Sto njena svetopovijesna dramatika se ne zaustavlja samo na razini
onog svetopovijesnog ili na intuitivnom licu izabranih glasono$a Rijeci
BoZije, nego se njeni sapijencijalni i egzistencijalni naboji slijevaju u
srediSte svakog pojedinatnog adamovskog lica s ciljem da se ondje,
snagom navlastito Zivljenog iskustva vjere, svaka duSa Ziva, svaka
pojedinacna razumna ilovada sretne licem u lice sa svakim
svetopovijesnim vremenom Duha BoZijeg, sa svakom pojedinatnom
sudbinom glasonoSe Rije¢i BoZije koji je poslan tom razdoblju, i sa
svakim profilom nadosobne osobnosti Duha BoZijeg, &iji svetopovijesni
profil je oCitovan naraStaju tog svetopovijesnog vremena. Makar je rije¢ o
dramati¢noj razigranosti svjetlosnih simbola u duhovnom teatru Covjeka
od Svjetlosti (Adam nurani), valja imati na umu ¢&injenicu, koju nam
stalno posvjes€uje Siijska interpretativna tradicicija, da pod rasko$nim
znakovljem tih svjetlosnih simbola djeluje sama zbilja boZanskog Duha-
Objavitelja. Svaka pojedina¢na slika univerzalnog adamovskog lica u
nama proZivljava i doZivljava sudbinu Rije¢i BoZije koja je u crnoj
svjetlosti ponudena Adamu naSih vremena, prvom &ovjeku i prvom
poslaniku. Krecuéi se zajedno sa svjetlotvornim hodom Rije¢i BoZije
kroz svetopovijesna vremena, svaka du¥a Ziva, i nakon zvani¢no
okontane boZanske Objave na nafin literarizirane Rije¢i BoZije, svoj
duhovni rast primjerava svetopovijesnom ritmu Objave i usmjerava ga ka
podnevu, duhovnoj zrelosti i punoljetstvu na sliku njenog vlastitog
punoljetstva. No, kako veli Samnani, prije nego li stigne do recenog
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punoljetstva, do izgubljenog zemaljskog raja, svaka pojedinacna dusa,
koja nasljeduje svetopovijesni hod glasonosa Rije¢i BoZije, a s njima i
svjetlotvorni hod i svetopovijesnu hroniku Duha BoZijeg, ulazi u tegobnu
no¢ luminozno crnoga svjetla koje simbolizira traginu svetopovijesnu
sudbinu poslanika Isaa (a.s.), u laZnu metafizi¢ku noé Duha BoZijeg, koja
je prije pomraceni podnev nego li stvarna no¢ crne svjetlosti Duha
Bozijeg, koja simbolizira metafizi¢ko samstvo boZanskoga Nagela (Deus
absconditus). To ¢e reci da jos nije bio do$ao €as svetopovijesnog zalaska
Duha BoZijeg, jer On nikada ne zalazi sa crnom sv jetlo$éu, veé sa onom
bl jes“tavoze]enom koja najneposrednije najavljuje povratak Ocitovanja
njegovu Nacelu, i smiraj svih duginih boja u Cistome, bijelome sv jetlu.
To, naporedo s tim, znaéi da i SVJetlosm Covjek adamovih vremena,
najzad, smiruje svoje boje u Zelenom Covjeku (Hidr) Muhammedova
(a.s.) svetopovijesnog vremena. To je &as povratka razudenom
simbolikom Svete Knjige razglafene Tajne svom ponovnom
metafizic(kom miru pod prilikom posve realiziranog i iznova
ucjelovljenog adamovskog lica u nama (Muhammad haqiqi); to je &as
definitivnog izbavljenja iz kobnog egzistencijalnog stanja koje se
opcenito karakterizira kao stanje posvemasnjeg egzistencijalnog pri¢ina i
stanje neprevladive duhovne razrokosti u koju je zapala, kako kaZe
Samnani, cijela kri¢anska duhovnost pridijevajuéi horizontalnom pridinu
Ocitovanja vertikalnu zazbiljnost Nacela, premda ono prvotno podlijeZe
pravilima historijskog dogadanja, ritmici horizontalnog vremena (Zaman
afaqi), jer ovo vazda nudi egzistencijalni privid jednog zbiljskog
dogadanja koje se deSava u perspektivi duSevnog svijeta, u ritmici
duhovnog vremena (Zaman anfusi), u duhovnom teatru nebeske drame
Cija zbiljskost jedino spasava kozmopovijesne svjetove i vraéa ih
njihovim nebeskim paslikama. Te paslike se jedino mogu opaZati u
duhovnom obzorju onog boZanskog srediSta unutar kojega se krunski
dovrsava i OZbll_]u_]e Covjek od Svjetlosti, unutar onoga §to jest najvisa
duhovna razina mikrokozmi¢kog boZanskog Bitka, ono §to jest
muhammadanski obzir univerzalnog adamovskog lica u nama. Zaradi
bezuvjetne istinitosti svega §to se zbiva na toj razini Svjetlosnog Covjeka,
njegov muhammadanski obzir se jo§ oslovljava i dZibrilovskom
dimenzijom mikrokozmi¢kog bitka (Latifa gabrailiyya) ili DzZbrilom
tvoga bica. Taj bivstvodavni obzir Svjetlosnog Covjeka je u istom odnosu
prema DZibrilu, Meleku Objave, u kojem odnosu stoji savrSena priroda
Svjetlosnog Covjeka prema Meleku Spoznaje, prema Zelenom Cov jeku-
Andelu, to jest prema Hidru kao vje¢nom glasono$i univerzalne boZanske
hijerognoze.27 Ta Cinjenica o prisutnosti Meleka Ob jave, koji jest DZibril

27 1Alauddawla Samnani, Kitab Masari Abwab Al-Quds, M.S., Istanbul, Sahiid 'All,
1378, fol. 2b, 3a, 3b-4, 38b; Kitab Urwa Al-Wutqa, M.S.,Fayzullah, 2135, fol. 101b;
Tuhfa As-Salikin, M.S., Istanbul, Fatih, 3567, fol. 11b.
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tvoga biéa unutar savr§enog adamovskog lica, u svjetlosnom hramu
Svjetlosnog Covjeka, i Meleka Spoznaje, koji jest Hidr tvoga bica, jasno
stavlja. do znanja da se u &voriSnom prostoru adamovske mistiCne
filozofije paralelno odvija nevidljivo i vidljivo dogadanje nebeske drame,
sveta povijest svih poslanika koja pronosi poklad Nubuwwata, 1
hijeropovijest Imama koja promife duhovni poklad Walayata. To,
nadalje, znali da se ondje Poslanik-Dovrsitelj, to jest poslanik
Muhammed (a.s.), kao punina svih boZanskih rije¢i i hijerofanija,
definitivno ozbiljuje i kao Muhammed povijesti 1 kao Muhammed
metapovijesti, ili, kako veli Samnani, kao Muhammed posvemasnje duse
svijeta. Na taj nain se ideja svetopovijesnog i ideja svetogeografskog
vezuju u -jedan nerazmrsivi €vor i otvaraju perspektivu razgovora o
zemaljskoj domovini Duha BoZijeg pod vidom Andela Objave i Andela
Spoznaje, kao i razgovor o njenoj posvemasnjoj simbolici unutar Siijske
interpretativne tradicije. Tim ¢inom se zasvoduje svjetlosni hram
univerzalnog adamovskog lica kao metakronijska, metageografska,
metapovijesna i metajezicka zbilja Duha BoZijeg sukusiranog 1 krunski
oglaSenog, duhovno proslavljenog, esteticki u/savrSenog 1 eticki
ozbiljenog u mikrokozmitkoj naravi Svjetlosnog Covijeka. 28 Alamutska
adamologija u Andelu Objave redovito prepoznaje ezoterijski lik
starozavjetnog Melkisedeka kad Logosa asarkosa i kao vje¢noga Imama,
&ije nevidljivo svjetlosno lice rasipa autenti¢énu boZansku gnozu kroz
svekolika svetopovijesna razdoblja, poglavito kroz tri prva velika
razdoblja hijeropovijesti.

2 H. Corbin, Imamologie et philosophie, chap. Shiisme imamite, Paris, 1970, pp. 143-
174; Trilogie ismaelienne, odjeljak o Imam1, Imamologiji, maslini i Sinaju.
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Resid Hafizovié, Ph. D.,
docent

THE MICROCOSMIC DIMENSION OF THE TAWHID IN SHIISM

(Summary)

The discussion about the microcosmic dimension of the Tawhid in
Shiism is most directly connected with the question of the Ideal Man
(Al-Insan Al-Kamil) as the devine Microcosm par excellence. The Shia
traditional thought considered the Ideal Man on both levels of the Devine
self-announcing Being: on the level of Creation and the level of
Revelation. In the context of the Shia spirituality, the Ideal Man is not
only the crown actualization of the synthesis of the two above mentioned
levels of the Devine Being, but he is also a focal space within which the,
self-announcment the devine per modum creations and per modum
revelationis echoes. The Ideal Man, as the theatre within which Deus
Ludens is actualized, appears in his hierocosmic profile as Homo
Spiritualis, in his hierohistoric profile as Home Perfectus, and finally, in
his sacralgeographical profile as Homo Politicus in whose eschatological
perspective the lines of forces of the sacred history, both existentially,
juridically and morally, finalize in the sense of the Walayat, the Risalat
and the Imamat.
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Mr. Ibrahim DZananovi¢,
predavac

Pravna i poslovna sposobnost u Serijatskom pravu

(el-ehliyye)

U arapskom jeziku se pod pojmom el-ehliyye podrazumijeva
sposobnost i podobnost u vrienju nekog posla. Tako npr. kada se kaZe da
je neko ehl, to znadida je sposoban i podoban da vrsi odredeni posao ili
obnasa naku funkciju.

U Serijatskopravnoj nauci pod pojmom el-ehliyye misli se na pravnu
i poslovnu sposobnost.

Da bi se bolje razumjeli ovi pojmovi potrebno je znati da je sam
pojam pravnog subjekta, kao nosioca prava i duZnosti, pasivna kategorija,
jer ona sadrZi samo to da je neko nosilac prava i obaveza, a sposobnost
za vrSenje prava i duZnosti su kvaliteti koji ne ulaze u sam pojam pravnog
subjekta. Ovo se moZe ilustrirati ¢injenicom da je i nerodeno dijete pravni
subjekt, ali legitimaciju za vrSenje odredenih duZnosti nece ste¢i samim
rodenjem, ve¢ tek onda kada dostigne odredenu fizicku i duSevnu zrelost.
Sliéno je i sa duSevno oboljelom osobom, koja jeste pravni subjekt, ali sve
dok ne ozdravi, njene rijeci i djela ne proizvode nikakav pravni u¢inak.

Pravna sposobnost se najéeS¢e definira kao svojstvo pravnog
subjekta da je on nosilac prava i duZnosti prema drugim licima, kao §to su
" i druga lica nosioci prava i obaveza prema njemu.?’ Prava uvijek prethode

? <Abdulkerim Zejdan u svome djelu El-vedZizu fi usali-Ifighi (Kratak uvod u
Serijatsko pravo), Bagdad, 1390./1970., str. 71, citirajuci i druge autore navodi slije-
deéu definiciju pravne sposobnosti:

A:LFJAJ;\.PJJ-LL\ JJEA-\ u)’-}‘duy\@y&&ur}\m\

Pravna sposobnost je podobnost covjeka (pravnog subjekta) da ostvari propisana mu
prava i (izvrsi) svoje obaveze.



obavezama, odnosno pravna sposobnost (ehliyyetu-I-vudZib) prethodi
poslovnoj, tj. djelatnoj sposobnosti (ehliyyetu -I-eda’ ).

Kako se i na koji nain stie pravna, a kako i kada poslovna
sposobnost, predmet je u daljnjem dijelu ovog rada.

1. Pravna sposobnost (ehliyyetu-I-wudzab)

Pravna sposobnost se sti¢e samom Cinjenicom §to je neko Ziv, §to je
Covjek, odnosno S§to pripada ljudskom rodu. Dakle, sasvim je irelevantno
da 1i je neko maloljetan ili punoljetan, musko ili Zensko, duSevno ili
fizicki zdrav ili bolestan, dijete slobodnih ili neslobodnih roditelja,
musliman ili nemusliman. Prema tome, po islamskom ugenju, svako
ljudsko bice je subjekt a nikako i nikada objekt prava.

Pravni subjektivitet se u islamskoj-pravnoj teoriji zasniva na
pravnom pojmu ez-zimme, koji u sebi sublimira prava, pravnu nevinost i
duZnosti. :

Prava se sti¢u samom Cinjenicom da je neko Ziv. Nasciturus, dZenin,
zametak u maj¢inoj utrobi ima se smatrati pravnim subjektom jer je Zivo.
Kao takvo, ima prava, ali kako nema duZnosti, za njegovu pravnu
sposobnost kaZemo da je nepotpuna (niqis). 1z &injenice da se svako
dijete rada potpuno nevinim i bezgrije$nim, njegova pravna nevinost (ber
detu-z-zimme) je utvrdena usamoj osnovi(asl) pojma ez-zimme. Zbog
toga se u pojaSnjenju pojma ez-zimme uvodi i drugi pojam el-istishab,
Sto znaCi da jednom utvrdena izvorna prava ostaju da vrijede sve dok se
ne promijene okolnosti, odnosno dok se, $erijatom priznatom metodom,
ne dokaZe suprotno, tj. gubljenje tih prava. Na osnovu pojma ez-zimme i
njegovog sadrZaja, gradani islamske drZave neislamske vjere nazvani su
ehlu-z-zimme, $to zna&i: gradani prava i obaveza. Gradani prava su zbog
toga §to su stecena prava nepovrjediva, a gradani obaveza zato §to poslije
prava slijede i obaveze, odnosno - poslije pravne dolazi poslovna
sposobnost koja podrazumijeva sposobnost prihvaéanja i vrSenja obaveza.

Definiciju pravnog subjekta Muhammed Ebu Zehre je formulirao na slijedeéi nadin:

o i Gy ansli O Ul asall 0,55 O ons o) 531y oI asiesl 2o a0 eVl
J_}EJ-\OM(,UUYQ-L&}U:&JJJPU@}

(V. njegovo djelo: Usulu-I-fighi (Metodologija islamskog prava), Kairo, 1377./1957.,
str. 316).
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Za postojanje pravne sposobnosti dovoljna je sama ¢injenica da je
utvrden Zivot (hajat), za razliku od djelatne sposobnosti za koju je
potrebno 1 svojstvo razuma (“aql), tj. sposobnost rasudivanja (temyiz)
sposobnost razlikovanja dobra od zla i potpuna odgovornost za posljedice
svojih rijeci, aktivnih i pasivnih radnji. Potpuna svijest o tome da ¢injenje
ili necinjenje odredenih radnji proizvodi pravne ucinke ¢&ini pravnog
subjekta poslovno, odnosno djelatno sposobnim. Zbog toga se moZe reéi
da je pravna sposobnost pasivna, a poslovna aktivna kategorija. Dobi-
janje legitimacije za aktivno nastupanje u pravnom prometu, pravnog
subjekta €ini sposobnim i podobnim za djelatne, odnhosno poslovne
aktivnosti.

Dok se neki elementi pravne sposobnosti sti¢u prije rodenja, dotle se
neki elementi produZavaju i nakon smrti. Na ovome posebno insistiraju
pravni teoretiari hanefijske pravne Skole, pa se, po njima, pravna
sposobnost gasi tek poslije izmirenja dugova ili potpune realizacije
testamenta,*®

Da bi se iz pasivne (pravne sposobnosti) preslo u aktivnu (djelatnu
sposobnost), Serijatska pravna teorija predvida slijede¢e faze, odnosno
periode kroz koje svaki pravni subjekt mora pro¢i. Ti periodi su slijedeci:

a) period nasciturusa, oZivjelog, a jo$ nerodenog djeteta,

b) period poslije rodenja do sedme godine Zivota,

¢) period poslije sedme godine Zivota do fizi¢kog punoljetstva, i

d) period poslije fizickog punoljetstva do dusevne zrelosti.

Tek poslije ove, zadnje podfaze nastupa puna djelatna, odnosno
_ poslovna sposobnost. :

a) Period nasciturusa - dZenin (zaceto dijete)

Islamski pravni teoretiCari su potpuno saglasni da je zaceto dijete u
majéinoj utrobi pravni subjekt, a ovaj (pravni) subjektivitet zadobija
samim ¢inom zaceca, odnosno Zivota. Ovo ne umanjuje ¢injenica §to je
ono jo§ uvijek sastavni dio majke i dijeli njenu sudbinu - Zivota i smrti.

30 Muhammed Ebu Zehre, op. cit., str. 317.

Prema ovakvom gledanju na prestanak pravnog subjektiviteta moglo bi se re¢i da svi
oni koji su pobijeni u ovom ratu, a nije im klanjana dZenaza namaz i nisu dostojno
pokopani imaju se jo$ uvijek smatrati pravnim subjektima jer su evidentna ova njihova
prava u odnosu na Zive. Tek kada Zivi ispune obaveze prema mrtvima i mrtvi prema
Zivima (izmirenje dugova), pravni subjektivitet se gasi.



Rukovodeni opéim intencijama Serijata (meqasidu-$-Seri‘ati) i
islamskim poimanjem pravde i pravi¢nosti(‘adl we qist), zaklju&uju da
se ciljevi Serijata, koji teZe ka sveobuhvatnoj pravdi koja nece nikoga
isklju¢iti, ne mogu u cijelosti realizirati ako bi se buduéi Covjek, ¢lan
ljudske zajednice, liSio prava na imovinu. Ako bi mu se oduzeo pravni
subjektivitet, onda bi ono bilo liSeno prava na utvrdivanje paterniteta
(oCinstva), a time i prava koja iz toga slijede pa makar se dijete rodilo i
dan poslije oCeve smrti. Isto tako ne bi moglo imati pravo ni na testament.
Medutim, poSto mu se utvrduje pravo na imovinu, koja je, nesporno,
manja vrijednost od prava na Zivot, onda mu se samim tim
podrazumijeva pravo na Zivot. Kakvog bi imalo smisla dati mu pravo na
posjedovanje imovine, a ne dati mu pravo na Zivot ?! Iz ovoga se izvlagdi
zaklju€ak da, iako je dijete sastavni dio svoje majke, ona nema pravo da
ga odstrani putem abortusa i li§i Zivota. Zena jeste gospodar svoga tijela,
ali samo prije zafeCa. Poslije toga perioda ona gubi pravo da zbog
gospodarenja svojim tijelom ugrozi ili prekine Zivot drugog bica.

Pravna sposobnost nasciturusa je nepotpuna (nigis). Nepotpuna je
zbog toga $to ono ima svoja izvjesna prava, ali ne i duZnosti. Kada se
kaZe izvjesna prava, to znai da i u imovinskon pogledu prava nisu
potpuna. Tako npr. nasciturus nema pravo na poklon jer se poklon moZe i
odbiti,odnosno za njegovu punovaznost uz ponudu (idZab), potrebna je i
izjava o prihvatu (gabil). Kod nasljedstva, medutim, nije takav slucaj, jer
Kur'anom utvrdene nasljedne dijelove nasljednik ne moZe odbiti i
punovaZnost nasljedstva nije uvjetovana izjavom o prihvatu.*!

Imovina nasciturusa se zaStiCuje tako Sto se stavlja izvan prometa i s
njom se ne posluje, pa makar od toga bila i dobit evidentna.’? To je zbog
toga Sto dijete jos nije rodeno i §to je pretpostavljeni, a ne stvarni vlasnik.
Tek poslije rodenja postaje punopravni vlasnik i putem staratelja imovina
se stavlja u promet.

Ako se dijete rodi mrtvo, uzima se kao da nije ni postojalo pa se u
tom smislu postupa sa imovinom koja je bila van prometa, i na taj naéin
zaStiena (malun mahfiz), u istom iznosu ili koli¢ini kolika je bila na dan
zadtite. Bit ¢e, dakle, podijeljena izmedu nasljednika ostavitelja kao da
nascituris nije ni postojao.

31 < Abdulkerim Zejdan, op. cit., str. 73.
32 Muhammed Ebu Zehre, op. cit., str. 318.

.

54




b) Period poslije rodenja do sedme godine (dewru-I-infisali ile-t-te-
myizi)

Samim ¢&inom rodenja dijete stiGe punu poslovnu sposobnost
(ehliyyetu-I-wudzabu-I-kamile). U periodu do sedme godine Zivota
djeteta, ono stide neke elemente djelatne sposobnosti. Zapravo, u njegovo
ime, a ne ono samo, vre se odredene materijalne obaveze, kao §to je npr.
naknada pri¢injene Stete.

Elementi djelatne sposobnosti poginju djelovati u dva smjera:
a) obaveza prema pravima ljudi (huqiiqu-I-‘ibad), i
b) obaveza prema Allahu dZ. §. (. huqnqu-I-12h).>

Sto se tite obaveza prema ljudima, one se sastoje samo u vrSenju
materijalnih obaveza. Tako npr., ako Sovjek ima meterijalna sredstva, a
neko od njegovih bliZnjih srodnika je siromasan ( koje, da je punoljetan,
bi bio obavezan izdrZavati), moZe se uzeti iz njegove imovine i podmiriti
nastala obaveza. Isto tako, sve §to uni§ti iz njegove imovine se
nadoknaduje. Ove obaveze su materijalne prirode i one trpe moguénost da
ih u ime djeteta vrie njegovi roditelji, odnosno staratelji, a ne ono samo
liéno.

Dijete u ovom periodu nema ni deliktne sposobnosti, pa ako npr.
izvr§i ubojstvo iz nehata, nece snositi posljedice u smislu krivi¢ne
odgovornosti, niti kefareta - otkupa od grijeha. Ono je li§eno vrienja
obaveza prema Allahu dZ. §. u smislu ibadeta, pa kako je dijete u tom
periodu bezgrijesno, ono se nede iskupljivati za grijeh u formi ‘ibadetun
bedeniyye, tjelesnog ibadeta, koy se u ovom pitanju sastoji od
kontinuiranog posta dva mjeseca.’* Medutim, kako se u ovom pltanju

¥y Serijatskopravnoj teoriji ne postoji odtra razlika izmedu dijela pravne nauke koja se
bavi proutavanjem odnosa izmedu ljudi i dijela pravne nauke koja se bavi
prouavanjem duZnosti prema Allahu dZ$. (‘ibadat). Uzajamnost ova dva segmenta
Serijatskog prava vidljiva je gotovo u svakom ibadetu. Tako npr. post je &isti ibadet
prema Allahu dZ§., ali sankcija za namjerno omrSeni post se sastoji u obligatnom
vrenju materijalne obaveze preme siromasnima, a to je isti pravni odnos.

% Za ubojstvo iz nehata Kur'an propisuje: -Onaj ko ubije vjernika nehotice - mora

osloboditi ropstva jednog roba - vjernika i predati krvarinu porodici njegovoj;
osloboden je krvarine jedino ako oni oproste. Ako on pripada narodu koji vam je
neprijatelj, a sam je vjernik, mora osloboditi ropstva jednog roba - vjernika; a ako
pripada narodu s kojim ste u savezu , mora dati krvarinu porodici njegovoj i osloboditi
ropstva jednog roba - vjernika. Ne nade li, mora uzastopce postiti dva mjeseca da b1
Allah primio pokajanje - a Allah sve zna i mudar je ( An-Nisa, 92).
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moZe izvrSiti 1 materijalna kompenzacija (ed-diye), to ¢e u njegovo ime
izvrsiti djetetovi roditelji, odnosno staratelj.>

Sto se tide duznosti prema Allahu d. 3. koje su tjelesne prirode ('iba
detun bedeniyye), medu islamskim pravnim teoretiarima je postignut
konsenzus da ih je dijete do sedme godine potpuno oslobodeno. Njihovo
vrSenje nema nikakvog znacaja, jer ono nije svjesno posljedica i znadenja
niyyeta, tj. nije svjesno kako svojih rije¢i, tako i njenih posljedica. Bez
imana, svijesti o vjeri, nema ni ibadeta. Slijdstveno tome, dijete koje bi
sa svojim roditeljima obavilo hadZdZ ne smatra se hadZijom i tu duZnost
mora obaviti kada postane punoljetno.

Medutim, kada se radi o ibadetima u kojima postoji i element
materijalnih obaveza prema drug1m ljudima, kod uleme ne postoji
konsenzus. ;

Pravna teorija hanefijske Skole naugava kako se i u ovim ibadetima
koji su materijalne prirode (“ibadetun maliyye) ima postupati kao i kod
tielesnih ibadeta (‘ibademin bedeniyye), tj. izmedu njih ne postoji nikakva
razlika. Gotovo sve druge pravne $kole prave tu razliku. Posljedice ovih
razlika najbolje se vide u pitanju davanja zekjata iz imovine djece. Po
prvoj teoriji (hanefijska Skola), kod djece nema svijesti o vjerskom
znacaju i potrebi davanja zekjata, isto kao $to je nema i kod klanjanja
namaza npr. pa kako nije ispunjen uvjet za jedan, tako nije ni za drugi
ibadet. Druge pravne Skole, pak, drZe da zekjat jeste ibadet, ali on ne
sadrZi samo obavezu prema Allahu dZ.5., ve¢ i obavezu prema ljudima. U
imovini maloljetnika je hak i pravo onih koje Kur'an imenuje kao
korisnicima zekjata, a tudi hak se mora dati. Kao $to se i kod nastale
materijalne Stete mora izvrsiti naknada, tako se i uskra¢ivanjem zekjata iz
imovine maloljetnih ¢ini Steta zakonitim korisnicima. Uskratiti im pravo
na zekjat iz imovine maloljetnlh znatilo bi uskratiti im njihovo pravo i
oduzeti hak koga imaju.’® Zbog toga, veéina pravnih teoretiara, osim
hanefijskih, smatraju obavezom staratelja da izvr3i obavezu davanja
zekjata, jer su svi elementi pravnog subjektiviteta djece u ovom periodu
potpuno utvrdeni i postojani (sabit).

% Muhammed Ebu Zehre, op. cit., str. 320.

: Detaljnu raspravu o tome, kao i cjelovite dokaze jednih i drugih dao je dr Jasuf Qardavi
u svome djelu Fighu-z-zekat, Bejrut, Muessgsetu-r-riséle, t. 1, 1994, str. 105 - 109.
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¢) Period od sedme godine do punoljetsva (dewru-t-temyizi ile-I-buliigi)

Ovaj period se u Serijatskom pravu naziva dewru-r-temyizi zbog
toga Sto dijete u ovoj fazi svoga razvoja po&inje razlikovati ta je dobro a
Sta nije, Sta se smije &initi a $ta ne smije, $ta je korisno a §ta §tetno.

Period temyiza, dakle, razbora, poginje od sedme godine i zavr$ava
se fizitkim punoljetstvom (bulig). Pod fizi€kim punoljetstvom
podrazumijeva se bioloska sposobnost da djefak postane otac, a
djevoj¢ica majka. Ovaj bioloski proces je potpuno individualan, §to znadi
da se ne moZe propisati za sve isto ireéi da fizicka zrelost kod svake
osobe mora nastupiti u devetoj, desetoj, jedanestoj, dvanestoj, ... godini.
Posto je ovo individualno, onda je ostavljeno svakom pravnom subjektu
da sam zna, odnosno mora znati on ili njegova rodbina (roditelji, braca,
sestre) kada je nastupila fizicka zrelost.

Ako se ne moZe utvrditi zajednicki, za sve osobe, podetak buluga,
islamski pravnici su odredili donju granicu Zivotne dobi kada se to moZe
desiti pa se kaZe za Zensko dijete najranije u devetoj, a za musko u dvanaestoj
godini. U pravnoj literaturi se kaZe da se bulug mora desiti do petnaeste
godine Zivota. Smetnja u fizickom razvoju djeteta ili neka bolest koja
sprije¢i nastanak buliiga do petnaeste godine, razlog je nevrenja
vjerskih duZnosti, ali ne i poslije tog perioda. To je Serijatom postavljena
krajnja granica, poslije koje se postaje puni vjerski obveznik (mukellef),
bez obzira §to se predhodno nisu pojavili znaci fizike zrelosti. '

Imajuéi u vidu da je u pretdhodnom periodu (period od rodenja do
sedme godine) djetetu utvrden potpuni pravni subjektivitet, onda jest u
ovom periodu - od sedme do fizi¢ke punoljetnosti pogotovo.

Sto se tie djelatne sposobnosti, odnosno vrSenja nekih obaveza,
ovdje se, takoder, uotavaju elementi izvjesnog pomaka, mada je njegova
djelatna sposbnost i dalje nepotpuna (naqis).

Ta nepotpunost se ogleda utome da svi poslovi materijalne prirode
koje dijete samovoljno u¢ini podlijezu procjeni njegova staratelja. U
poslu koje dijete preduzme sa oéitim $tetnim posljedicama po njega,
smatra se niStavnim, pa ga ni sam startelj ne moZe odobriti (davanje
nekome poklona, uvakufljenje i sl.). Medutim, u poslu u kojem se moZe i
dobiti i izgubiti, posao se sa aspekta pravne sposobnosti smatra
punovaZe¢im, ali s aspekta nepotpune djelatne sposobnosti ni§tavnim.
Zbog toga ce staratelj odlutiti da li ée ga svojom dozvolom potvrditi ili
odbiti. U onim aktivnostima koje imaju &istu dobit i o&ito suu korist
djeteta, kao npr. primanje poklona, testamenta..., punovaZnost nije
uvjetovana dozvolom staratelja.
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Sto se tide vr¥enja vjerskih duZnosti, dijete u ovom periodu nije
obveznik, ali ako ih vr3i (namaz npr. ili post) bit ¢e mu kod Allaha dz 3.
primljeni. Nije, dakle, obavezan da ih vrsi, ali jeste obavezan da u¢i kako
se vrie, jer &inom nastupanja fizicke punoljetnosti odmah postaje obve-
znikom, a kako ée vrSiti obaveze ako prethodno nije naucio kako se vrie?

Da su mu izvjesni vjerski poslovi (ibadeti) punovaZni govori i
&injenica $to se njegovo npr. primanje islama, u ovom periodu razbora,
kod neke uleme smatra punovaZnim, za razliku od prethodnog perioda
kada je takav &in prema misljenju cjelokupne uleme apsolutno nistavan.’’

d) Period poslije fizickog punoljetstva do dusevne zrelosti i pune
djelatne sposobnosti ( ed-dewru ma ba‘de-I-buligi ila sinni-r-rusd)

Poslije fizitkog punoljtstva pravni subjekt stice djelatnu sposobnost i
obavezu u vrienju svih duZnosti prema Allahu dZ 5., Stocereci da
vrienje ibadeta nije viSe prepusteno slobodnoj volji pravnog subjekta, ve¢
postaje vjerskom obavezom (teklif). Ovakav pravni subjekt naziva se
mukellef i fizi¢kom punoljetnod¢u obavezuje se na vrSenje svega onoga
Sto je Zakonodavac®® propisao iz ovog domena. Medutim, zajedno sa
djelatnom sposobno$éu u ibadetima, on zadobija i deliktnu kao i bracnu
sposobnost, ali ne i potpunu sposobnost u imovinsko-pravnim odnosima,
tj. nema punu poslovnu sposobnost. Ovo ¢e imati nesto kasnije.

Sto se ti¢e bradne sposobnosti oni moZe uz odredene uvjete (da
izabranik ili izabranica odgovaraju jedno drugome u vjerskom, moralnom
i imovinskom stanju, kao i da su ugovorili odgovarajuéi mehr)
samostalno, bez dozvole staratelja, stupiti u brak. Ovo promisljanje
pravnika ne temelji se na izri¢itom kur'ansko-sunnetskom stavu, ve¢ na
slobodnom promisljanju, tj. idztihadu. Istina, neki se pozivaju na

3 Ovo je misljenje Ebu Jusufa, udenika Ebu Hanife i islamskog sudije u vrijeme
abasidske dinastije. On tvrdi da je primanje islama o¢ita korist za njega, pa takav li¢ni
postupak treba prihvatiti, a eventualna apostazija je ofita Steta za njega i treba je
odbiti.

Medutim, drugi pravnici hanefijske skole, zatim $afijske i veéina druge uleme izjavu
djeteta ¢&iji roditelji nisu muslimani, a samo jo$ nije balig, da prelazi u islam ne treba
uvaZiti, kao Sto njegova izjava o apostaziji, prelasku u drugu vjeru, ne proizvodi
nikakve posljedice. Ovo zbog toga Sto dijete slijedi vjeru svojih roditelja. O ovome

vidi: Muhammed Ebu Zehre, op. cit., str. 321 - 322.
2y Serijatskoj pravnoj teoriji se pod pojmom Zakonodavac (E$-Sari"* ) misli samo na

Allaha d2.§., anikako na ljude.
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¢injenicu §to je Muhammed, a.s., na insistiranje samog Ibn Omera, koji je
imao svega petnaest godina, primio ga u redove boraca. Allahov Poslanik
bi ga sigurno odbio da ga je smatrao djeGakom ili da je on svojim
izgledom li¢io na djecaka. Ako je, dakle, sa petnaest godina mogao i¢i u
borbu, onda je sasvim sigurno mogao stupiti u brak.>’

Kako je ovo, eminentno, idZtihadsko pitanje, to je i razumljivo §to su
stavovi islamske uleme u ovom pitanju veoma divergentni. Cini se da se
stav Ebu Hanife po kome se bratna punoljetnost, koja podrazumijeva
samostalno odlu¢ivanje o izboru bra¢nog druga i zakljucivanje braénog
ugovora, za muskarca sa osamnaest, a za Zenu sa sedamnaest godina,
doima veoma razloznim.*’

e) Period duSevne zrelosti i pune poslovne sposobnosti (sinnu-r-rusd)

Ako se pravna sposobnost kao pasivni kvalitet moze dati tek
rodenom, pa inerodenom djetetu, djelatna sposobnost se moZe dati samo
onom subjektu koji ima dovoljno razvijenu svijest o onome $ta radi i
posljedicama njegovh radnji. Ta svijest subjekta mora biti nesumnjiva,
neupitna, kako bi mu se mogli staviti na teret i puna odgovornost za ono
. §to (ne)¢ini. Pitanje sticanja pune djelatne sposobnosti (ehliyyetu-I-eda ka
mile) je pozitivno-pravno pitanje koje je razli¢ito uredeno, kako u musli-
manskim zemljama, tako i u zemljama koje imaju drugaciji pravni sistem.

Prema hanefijskoj pravnoj Skoli, proces fizike zrelosti mora biti
dovrSen do navrSenih petnaest godina, ali to jo§ ne znalida je osoba
potpuno duSevno zrela, da moZe sama imati punu poslovnu sposobnost.
To ée, prema ovoj Skoli, ovisiti 0 samoj osobi, misljenju njene okoline o
njoj i odluci sudije. Puna poslovna sposobnost ne moZe biti ispod $esnaest
godina, niti to stanje moZe trajati duZe od dvadeset i pet godina Zivota. U
ovom periodu, dakle, do dvadeset i pet godina, mora se dati puna
poslovna sposobnost, pa makar osoba i ne bila potpuno dusevno zrela;
inae mu starateljstvo mora biti produZeno do kraja njegova Zivota.
Poznata je njegova izjava da ga je stid staviti pod starateljstvo Cov jeka
koji (bioloski) djed moZe biti.

% Muhammed Ebu Zehre, El-Ahwalu-§-Sahsiyye (Porodi¢no pravo), Daru-1-fikri-1-‘are-
bi, 1957. , str.442.

0 Isto, str. 441 - 442.
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Ograni¢avanje moguénosti starateljstva do dvadeset i pete godine
ivota, Ebu Hanife temelji na kur'anskom ajetu: I provjeravajte siro¢ad
dok ne stasaju za brak; pa ako ocijenite da su zreli, urucite im imetke

Dakle, fizi¢ka punoljetnost ne smadi i zrelost subjekta (rusd) da ce
znati svoje dobro sacuvati od rasipanja i prekomjernog trofenja.”
Poslovna sposobnost se€ stie Zivotnim iskustvom i praksom, to znadi da
je ovaj proces du%i i sporiji od fizitkog punoljetstva (bulag). Fizicka
zrelost prethodi dugevnoj zrelosti iuvijek nastaje ranije. Svaka dusevno
zrela osoba je ibalig,ali svaki balig ne zna¢i da je dusevno zreo. Ako
bi staratelj prije nastupa dusevne zrelosti samoinicijativno predao
imovinu $tiéeniku na slobodno disponiranje iovaj je unisti, staratelj ¢e
biti odgovoran.*”

Hanefijska pravna teorija, dakle, drZi da se poslovna sposobnost stice
izmedu navriene petnaeste i dvadeset i pete godine Zivota. U tom periodu
se ima utvrditi poslovna sposobnost  svakog subjekta, ali na nadin da to
utvrdivanje bude nesumnjivo kako bi se bez bojazni subjekt mogao
aktivno ukljuéiti u pravni promet. Iz ovoga se ne bi mogao izvuéi
zakljutak da zakonodavna vlast nema pravo dasama terminira, prema
potrebama  konkretnih drustvenih okolnosti, jednak postupak za
sve,odnosno da fiksno odredi godine Zivotne dobi od kada se sva lica
imaju smatrati poslovno sposobnim.44 Naprotiv, to je iz razloga pravne

sigurnosti neophodno utiniti.*®

! En-Nisa, 6.
4 Ovako je formulirana puna poslovna sposobnost, odnosno sinnu-r-rusd  u § 947.

Medzelle (MedZelle i ahkjami Serijje - Otomanski gradanski zakonik, Sarajevo, Tisak i
naklada Danijela A. Kajana, 1906.)

4315 ovom smishu su i § 982. i 983. Medzelle.

4 Nasi Serijatski sudovi su se drzali propisa Otomanskog gradanskog zakonika (§ 13
7akona od 16. zul-ka‘de 1286/ 1869 i dupuni spomenutog zakona od 5. zul-hidzdZe
1288./1871.) koji kaZe dase rudd, zrelost, stite sa navrienih dvadeset godina.

Ovo . pitanje je 1 danas razlitito uredeno, kako u muslimanskim, tako i
nemuslimanskim zemljama. U nekim zemljama je to osamnaest godina, u nekim vise.
U Egiptu je npr. jos uvijek na snazi propis iz 1925. godine po kome se poslovna
sposobnost stice sa navréenom dvadeset i jednom godinom Zivota (Muhammed Ebu
Zehre, Ustilu-I-figh, str. 323).

4 O ovome je bila rasprava i medu nasim Serijatskopravnim djelatnicima. V. npr. Ali-
Riza Prohié, Proglasavanje punol ljetnosti kod Muslimana, Sarajevski list; br. 73 od 28.
2.1915.;br. 750d 2. 3. 1915. i br 76 od 16. 3. 1915. ’
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Dok hanefijska pravna Skola drZi da se starateljstvo ne moZe
produZiti iznad dvadeset i pete godine, pa makar §ti¢enik bio i rasipnik,
dotle druge pravne Skole ne postavljaju vremenska ogranigenja, pa se
starateljstvo moZe produZiti i znatno iznad te granice, zapravo, sve dotle
dok se ne steknu Cvrste garancije da je neko apsolutno zreo da se stara o
sebi i svojim dobrima.*®

Nekada, medutim, postoje opravdani razlozi da se starateljstvo
produZi, a nekada da se ve¢ dobijena poslovna sposobnost ogranici,
odnosno privremeno oduzme. Za nastupanje pune poslovne sposobnosti
potrebna je odluka Serijatskog suda, ali za nastupanje fizi¢ke sposobnosti
nije. Nije potrebna zbog toga Sto je to izrazito bioloski proces koji se
nikakvim administrativnim odlukama ne moZe usporiti niti ubrzati. Zbog
toga se moZe ustanoviti samo donja granica kada moZe nastupiti ( za
djevojCice devet, a za djeCake dvanaest godina), a gornja, kada se
zavr§ava, za oboje - petnaest godina.

Svako ograni¢avanje poslovne sposobnosti ima direktnog utjecaja i
na teklif, tj. djelatnu sposobnost u vrSenju vjerskih obaveza, posebno
onih koji se nazivaju ‘ibadetun bedeniyye, vjerske tjelesne duZnosti
(namaz, post, hadZ...). Ova vrsta ibadeta ne trpi moguénost zamjene u
vrSenju, tj. pravni subjekt ih sam sobom vrsi ili ne vrsi. Staratelj, niti bilo
ko drugi, u ime njega ih ne moZe obavljati; za razliku od materijalnih
obaveza u kojima posredniStvo ne samo da je moguce veé i obavezujuée.
Takav je slucaj kod npr. naknade materijalne Stete, plaéanja kompen-
zacije ed-diyye zbog eventualnog krvnog delikta, davanje zekata kod
vecine pravnih Skola, itd., za razliku npr. od kefareta, otkupa za &isto
vjerske prekrSaje, kao Sto je otkup u vidu posta za namjerno omrseni
ramazanski post. Ovu vrstu otkupa niti' ¢e dijete izvrSiti niti to moZe u
ime njega njegov staratelj posto je to tjelesni ibadet.

2. Ogranicavanje poslovne sposobnosti (“awarigu-I-ehliyye)

Licima koja nisu u stanju, privremeno ili trajno, da se staraju o sebi i
Stite svoje interese, oduzima se ili ograni¢ava poslovna sposobnost. Ovo
se ne ¢ini samo u interesu samog subjekta, ve¢ i drugih lica koja bi mogla
biti o§teéena ili dovedena u nezavidnu situaciju.

46 < Abdulkerim Zejdan, op. cit., str. 95 - 97.

61



Razlozi zbog kojih se vr§i ograni¢avanje poslovne sposobnosti ili
oslobadenje od vierskih duZnosti u Serijatskom pravu se jednostavno
nazivaju ‘avarid, smetnje. Ove smetnje mogu biti dvojake:

a) one koje nastaju same, mimo volje pravnog subjekta, i

b) one koje prouzrokuje subjekt i svojim (ne)¢injenjem ih sam proizvo-
di.

Ove prve, na koje pravni subjekt nema utjecaja nazivaju se ‘awaridu-
s-semawiyye, prirodne smetnje, a one druge, koje pravni subjekt proizvo-
di svojim svjesnim (ne)¢injenjem, nazivaju se ‘awdaridu-l-muktesebe,
steene smetnje.

Vano je znati da se gubljenjem, odnosno oduzimanjem poslovne
spsobnosti ne gubi pravna sposobnost.

a) Prirodne smetnje (‘awaridu-s-semawiyye)

Prirodne smetnje, kao $to im i samo ime kaZe, su prirodne, tj. one su
izvan moéi i volje subjekta. Na njihov nastanak ili prestanak on ne moze
utjecati. Pravni subjekt kako ne odlucuje o tome kada ¢e postati balig,
fizicki punoljetan, tako ne odlu€uje o tome ni da li e biti umobolan ili
zdrav. Ovih prirodnih smetnji ima nekoliko i ukazujemo na neke od njih
kao $to su: umobolnost, zaborav, gubljenje svijesti, san, bolest i smrt.

a, 1) Umobolnost - el-dZuniin

Pod umobolnoéu misli se na na dusevno oboljelu osobu koja je u
tolikoj mjeri poremeéene svijesti da je €ini potpuno nesposobnom da se
stara o sebi i svojim interesima. Za laksi oblik duSevne bolesti koja &ini
pravnog subjekta nesposobnim za rasudivanje upotrebljava se izraz
itteh, a ne dzuniin. No, svejedno, ove razlike nisu toliko bitne, jer su i
dzunin i ‘itteh smetnje za punu djelatnu sposobnost i razlozi za
stavljanje pod starateljstvo.

Dusevna bolest moZe biti trajne prirode (asli), dakle od rodenja, a
moZe nastati tokom Zivota (zari’), dakle nakon Sto je pravni subjekat
dobio punu poslovnu sposobnost . Kod prvog slucaja pravni subjekt nece
dobiti poslovnu sposobnost, a kod drugog ¢e mu se oduzeti ako ju je
dobio. Vjerske, tjelesne duznosti ni u prvom ni u drugom slu¢aju nece vrSiti.
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Drugim rije¢ima, umobolna osoba, koja ima tretman trajnog
dusevnog bolesnika, nema deliktne sposobnosti niti obaveze vrSenja
vjerskih duZnosti kako tjelesnih tako i netjelesnih. Ima, dakle, tretman
djeteta do sedme godine Zivota, pa svi propisi koji se odnose na dijete do
ove dobi odnose se ina duSevnog bolesnika. Prema hanefijskoj pravnoj
Skoli, neée se davati zekjat iz imovine umobolnika, kao ni kod djeteta,
dok druge pravne $kole kazu da hoce, jer je u njegovoj imovini hak
drugih ljudi koji se mora podmiriti. Sto se tie naknade za pri¢injenu
matetrijalnu $tetu, ona je obavezna kao i kod maloljetnog djeteta (gayri
mumeyyiz), isto kao §to je obaveza materijalne kompenzacije (ed-
diyyetu) za eventualni krvni delikt.

Kada se radi o nastanku du$evne bolesti nakon §to je imao poslovnu
sposobnost, ona se, ima radunati od momenta samog nastanka bolesti, a
ne od momenta sudske odluke od kada bolesnik ima biti pod
starateljstvom.*’ Tako npr. ako bi se neko razbolio i u stanju takve
dusevne bolesti izvr§io prodaju ili trgovinu, taj se ugovor ima smatrati
apsolutno ni§tavnim, svejedno to sudska odluka nije donesena ili ¢e biti
donesena kasnije.

Kod lakSeg oblika slaboumnosti (el-‘itteh) takoder se mora
imenovati staratelj, ali ima tretman djeteta iznad sedam godina
(mumeyyiz), §to zna¢i da ¢e u materijalnom poslovanju njegove radnje
biti podvrgnute ocjeni staratelja. Ako bude ocita korist (primanje
poklona, testament,...) vaZit ¢e i bez dozvole staratelja, a ako je oCita Steta
(uvakufljavanje, davanje testamenta, poklona i sl.) bit ée niStavna i
staratelj je ne smije odobriti. Ako je, pak, moguca dobit ali i gubitak,
konaéna odluka je na staratelju.

Ovaj oblik slaboumnosti (‘itteh) se moZe javiti i kod starijih osoba
kao plod staracke ishlapljelosti koja ¢ovjeka ¢ini nesposobnim da se stara
o sebi i svojoj imovini. Svojim nerazumnim popstupcima i neracionalnim
troSenjem svojih dobara moZe ugroziti interes svojih nasljednika pa je to
dovoljan razlog da se senilna osoba (ma‘tih) stavlja pod starteljstvo,
odnosno oduzima mu se poslovna sposobnost.

a, 2) Zaborav (en-nisjan)

Zaborav moZe biti opravdan razlog za nevrSenje, odnosno
oslobadanje od nekih duZnosti. Ovo se, ipak, odnosi samo na huqliqu-I-
lah, duZnosti prema Allahu dZ.§. ali ne i na duZnosti prema ljudima.

47 « Abdulkerim Zejdan, op. cit., str. 79.
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Iz ovog proisti¢e da posta¢ koji zaboravi na post i omrsi se nastavit
Ge postiti; ko zaboravi na namaz, klanjat ce kad se sjeti; ako zaboravi da
spomene BoZije ime prilikom klanja stoke, nece biti grijesan,*® ali ¢e to
udiniti prije jela, itd.

Dakle, zaborav moZe biti razlog u vjerskim stvarima i duZnostima
prema Bogu dZ. §. Medutim, u svim duZnostima koja se ti¢u prava drugih
ljudi, zaborav nije opravdanje i ne amnestira od pune odgovornosti i
nadoknade svih vrsta 3teta koje mogu iz toga da proisteknu, kao i
kriviéne odgovornosti.

Drugi je sludaj ako je zaboravljanje preSlo u bolest, kada vrijede
propisi kao i za senilnost (“itteh).

a, 3) San i besvjestica (en-newm ve-1-igma’)

San i besvjestica nemaju utjecaja na pravnu veé samo na djelatnu
sposobnost. Pri¢anje u snu ili pod hipnozom nema nikakvog pravnog
uginka, kao i kada bi-se prevrnuo u snu i prouzrokovao neciju smrt
(djeteta npr.) .

Besvjesno stanje oslobada obveznika od vrSenja svih vjerskih
dunosti za svo vrijeme trajanja takvog stanja. Tako npr. lice u
besvjesnom stanju oslobada se privremeno, a nekada i trajno u
nadoknadivanju propustenog. Primjer za ovo imamo kada je neko duZe od
24 sahata u besvjesnom stanju, ne¢e nadoknaditi propustene namaze, ali
propuitene dane posta hoce. Ako je, medutim, besvjesno stanje trajalo
npr. cijeli mjesec ramazan i poslije toga dode svijesti i ozdravi, taj
propusteni mjesec nece napastati.

a, 4) Bolest (el-mered)

Ovdje se misli na fizicku, a ne na duSevnu bolest. Ovo stanje ne
potire pravnu a ni poslovnu sposobnost, Sto ne znadi da nema nikakvih
posljedica. Posljedice se mogu javiti u pitanju smrtne bolesti, a ona se
obi¢no definira tako $to se kaZe da se ta bolest mora zavrsiti smréu do

48 \fuhammed Ebu Zehre, Usulu-I-fikh, str. 337.

4 Fadil ‘Abdulvihid ‘Abdurrahman, El-enmiizedzu fi usuli-I-fighi, Bagdad Ma-
tbe‘atu-l-me‘arif, 1389./ 1969., str. 59.
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godinu dana. Tako se bolesniku u smrtnoj bolesti moZe ograniciti raspola-
ganje njegovom imovinom do jedne tre¢ine. Ovo se €ini iz razloga Sto se
npr. moraju podmiriti dugovi iz njegove imovine, ali se isto tako moraju
zadtititi i nasljedni dijelovi njegovih nasljednika koji su Kur'anom
odredeni pa nije dozvoljeno ostavitelju da on imenuje svoje nasljednike i
da im on odreduje visinu njihovih nasljednih dijelova.

Ova ograni¢ena djelatna sposobnost djeluje od prvog momenta
nastanka bolesti.

Smrtno oboljela osoba, prema vecini islamske uleme, moZe stupiti u
brak pa ée se takva njegova odluka smatrati punovaznom, jer samom
boled¢u nije u cijelosti izgubio poslovnu sposobnost.>’ Iz ovoga slijedi
zakljucak da je ugovoreno materijalno osiguranje Zene (mehr)
punovaZno - pod uvjetom da to bude u granici jedne trecine njegove
cjelokupne imovine, ukljudujué¢i i moguénost podmirenja njegovih
dugova. Ako je mehr sa dugovima veci od jedne trecine, njegova
punovaZnost je uvjetovana dozvolom nasljednika.

Kako je punovaZna odluka o sklapanju braka, tako je punovazna i
rastava braka. Medutim, ako je rastavom braka Zelio da liSi Zenu prava
nasljedstva i ako je ta rastava bez Serijatski valjanih razloga, Zena Ce,
prema hanefijskoj pravnoj $koli, imati pavo nasljedstva ako se njegova
smrt desi dok je ona jos u iddetu,’'a prema hanbelijskom mezhebu, ¢ak i
ako je istekao iddet - pod uvjetom da se nije udala.

a, 5) Smrt (el-mewt)

5

Smréu nekog lica u cijelosti se gasi njegova djelatna sposobnost, ali
se u pitanju trenutaénog gaSenja i pravne sposobnosti nije postigao
konsenzus. Razlike o ovom pitanju se manifestiraju u prakti¢nim
postupanju podmirenjem duga umrlog, odnosno ako nije ostavio imovine
kojom se dugovanja mogu podmiriti, kao i u pitanju davanja zekjata.

50 Prema malikijskoj pravnoj Skoli, ovakav brak se ima smatrati relativno niStavnim i
nema medusobnog nasljedivanja supruznika. Zakljucak za ovakvu odluku se izvodi iz
dinjenice §to se ovakvim postupkom Zeli nauditi nasljednicima i umanjiti njihove
nasljedne dijelove (‘Abdulkerim Zejdan, op. cit., str. 84).

1 Iddet je obavezno &ekanje Zene koje nastaje rastavom braka i traje tri mjeseca, a ako je

trudna, dok se ne porodi. Obavezno &ekanje poslije smrti muZa je Cetiri mjeseca i deset
dana.
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Hanefijska pravna $kola smatra da ne treba davati zekjat iz imovine
umrlog lica ako on to nije sam u€inio za svoga Zivota, jer je to ibadet, a
duZnost vrienja ibadeta prestaje sa smréu.

Druga ulema, poput Safije, smatraju da treba dati, jer je to ibadet
materijalne vrste i unjemu su sadrZana prava drugih ljudi, dakle, u nivou
je duga prema Zivima.

U pogledu dugova, pravna teorija je bogata razli¢itim misljenjima i
obrazloZenjima tih stavova. Svi su, medutim, suglasni da se dugovi
moraju podmiriti ako je ostavio sredstva da se to moZe udiniti, i
podmirenje dugova ima prednost nad nasljedstvom. Ako, medutim, nije
ostavio imovine iz koje bi se podmirili dugovi, jedni drZe da se tom
&injenicom i sama obaveza gasi, dok drugi kazu da se ne gasi, pa makar i
po cijenu prikupljanja dobrovoljnih priloga.

b) Stedene smetnje (el-‘awaridu-l-muktesebe)

Stedene smetnje su one koje je proizveo sam subjekt. On je odgo-
voran za njihov nastanak, pa samim tim i za njihove posljedice. U steCene
smetnje spadaju: rasipnistvo, neznanje, alkoholiziranje, nehat, $ala.

b, 1) Rasipnistvo (es-sefeh)

Rasipnik (sefih) je ono lice koje posjeduje mo¢ rasudivanja, ali ne i
dovoljno zrelosti da shvaca vrijednost materijalnih dobara - i zbog
njihovog neracionalnog rasipanja i trofenja na nadin koji_ ne prili€i
potpuno svjesnoj i odgovornoj osobi. U pogledu davanja poslovne
sposobnosti ovakvim osobama, u Serijatsko pravnoj teoriji imaju dva
stava. Prema prvom, &iji je zagovornik Ebu Hanife, rasipni§tvo nije
razlog za starateljstvo, ali prema drugom, koje zastupa veina druge

uleme, rasipnistvo je opravdan razlog za starateljstvo.

Ebu Hanife drZi da je &oviek najveée bogatstvo, da se njegova
inicijativa i kreativnost ne smiju bespotrebno ogranifavati i sputavati.
Naprotiv, moraju se podrZavati i podsticati jer se kroz praksu stiCe i
iskustvo, a u tome nijekorist samo za njega nego i za cijelo drustvo. Ako
se rasipnik stavi pod starteljstvo, njegova imovina se stavlja van prometa
i postaje kao stajada voda, bara, - (. ke-I-mai-r-rakid).>>

52 Muhammed Ebu Zehre, op. cit., str. 329.
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Osim toga, rasipnik je, nesporno, mentalno zdrava osoba, a takvi su
duZni ispunjavati ugovore. Ako bi se stavio pod starateljstvo, on bi samim
tim prestao biti obveznikom i na taj nacin bi bio amnestiran od
odgovornosti. Osobu koja se smatra pametnom niko ne moZe osloboditi
duZnosti prema Bogu, pa samom tim ni prema ljudima.

Obrazlazuéi svoj stav, hanefijska ulema se poziva i na sluaj jednog
govjeka (prenosi Enes ibn Malik) koga Muhammed, a. s., nije stavio pod
starteljstvo mada je to traZila njegova porodica zbog njegovog neisku-
stva, lahkomislenosti i lo§eg poslovanja.

Kako smo rekli, veéina islamske uleme ipak smatra da se rasipnik
ima staviti pod starateljstvo. Kao dokaz navode kur'anski ajet koji glasi:
rasipnicima imetke, koje vam je Allah povjerio na upravijanje, ne
urucujte, a njihov imetak za njihovu ishranu i odijevanje trosite; i prijatne
rije¢i im govorite.> '

Medutim, ulema hanefijske pravne $kole kaZe kako ovaj ajet treba
shvatiti u kontekstu Sestog ajeta iste sure koji glasi: I provjeravajte
sirodad dok ne stasaju za brak; pa ako ocijenite da su zreli, urucite im
imetke njihove.

Prema mi$ljenju ove uleme, to provjeravanje, kroz u€enje i praksu,
moZe trajati maksimalno do dvadeset i pete godine kada se imetak mora
predati na slobodno disponiranje svakoj pametnoj osobi, pa makar bila 1
rasipnik.

b, 2) Neznanje (el-dzehl)

-Neznanje o osnovnim Serijatskopravnim propisima utemeljenim na
Kur'anu, Sunnetu, opéoj saglasnosti uleme (idZma4°‘)1i ustaljenoj praksi
muslimana, nisu opravdani razlozi za amnestiranje pravnog subjekta od
odgovornosti.

Medutim, kod razmatranja ovog pitanja islamska ulema razlikuje
neznanje muslimana u islamskoj drZzavi i muslimanskom okruZenju od
muslimana koji je pre$ao u islam unemuslimanskoj sredini i neislamskom
okruZenju, kao $to razlikuje da li se radi o pitanju iz domena koje je
musliman morao znati (‘ilm bi-d-dartre) ili se radi o partikularijama
koje su predmet idZtihada, odnosno razlidite interpretacije samih
mudZtehida.

53 En-Nisa, 5.
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Neznanje lica koje Zivi u muslimanskoj drZavi nije poStedeno
odgovornosti za bilo koji prekrsaj koji uéini iz domena onih stvari za koje
je znao ili je morao znati, kao Sto su osnovne odredbe iz domena o
braénim zabranama, vjerskim naredbama (namaz, post, zekat...), zabrani
bluda, ubojstva, alkohola, svinjskog mesa...

Lice koje je preslo u islam u nemuslimanskoj sredini takoder je
odgovorno i neznanje ga ne opravdava u nekim stvarima, kao npr.u
krvnim deliktima, aliga ammestira od odgovornosti u nekim drugim
pitanjima (npr. ne zna da je srodstvo po mlijeku bra¢na zabrana kao i ona
po krvi; da se svi namazi moraju redovno a ne povremeno vrSiti, itd. U
prvom sluéaju, ako mu je Zena sestra po mlijeku, odmah se mora razvesti,
a u drugom, propustene namaze nece nadoknaditi).

Da se pravi golema razlika izmedu neznanja u muslimanskoj 1
nemuslimanskoj drZavi govori &injenica da znatan dio islamske uleme
dr#i da, ko prede u islam u nemuslimanskoj drZavi, nee propustene
vjerske duZnosti nadoknadivati sve dotle dok ih ne bude shvatio kao
vjerske obaveze. Tek kad nauti da se svaka vjerska obaveza mora vrSiti,
od tada postaje obveznikom, Sto zna¢i da Ce od toga vremena i
nadoknadivati propusteno, ali ne i ono $to je ranije zanemario.

Kada se radi o partikularnim pitanjima i onome u emu se islamska
ulema razilazi, neznanje je opravdan razlog. Tako npr. ako neko ne bi
znao da je na snagu stupio neki propis pravne §kole iz domena
obligacionih odnosa, a on postupio po prethodno vaZeéem, a sada
zamijenjenom, njegovo neznanje se uzima kao opravdanje.

b, 3) Alkoholiziranje (es-sukr)

Pod alkoholiziranjem, odnosno pod alkoholiziranim stanjem,
podrazumijeva se gubljenje razuma nakon konzumiranja alkohola tako da
pijanac nakon otreZnjavanja ne zna Sta je ¢inio u stanju svoje
alkoholiziranosti.>*

Svaka vrsta alkohola, bila ona u velikim ili malim koliinama,
muslimanima je zabranjena. Da je alkohol zabranjen Kur'anom,
Sunnetom i opéim konsenzusom islamske uleme, u to nema sumnje.

Medutim, razlike medu ulemom nastaju onda kada se govori o
posljedicama alkoholiziranja na djelatnu sposobnost.

54 Yo 4o s 26 OIS” Lo a8l iy Ol (5500 Y st 8 e Loy ) Jglin Jaall i o S
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‘Abdulkerim Zejdan, pop. cit., str. 103.
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Hanefijska pravna Skola drZi da se alkoholiziranjem ne gubi puna
poslovna odgovornost pa su svi ugovori koje sklopi u takvom stanju
punovazni, izjava o repudijaciji, jednostranom prekidu bra¢ne zajednice,
pravno valjana, kao §to je 1 kriviéno odgovoran za sve postupke iz tog
domena. Ko se napije i izvrSi ubojstvo bit ¢e odgovoran kao da ga je
izvr§io u trijeznom stanju; ko izvr$i preljubu, ili ko druge optuzi za
nemoral, bit ¢e kaZnjen i, uopée uzevsi, snosi punu ogdovornost kako za
svoja djela tako i za rije¢i. I viSe od toga: kada se otrijezni, snosit ¢e i
predvidenu kaznu za alkoholiziranje.

Ovaj stav dijeli ve¢ina uleme Safijske i malikijske provenijencije.

Medutim, drugi dio uleme posebno hanbelijske, ne dijele ovaj stav.
Po njima, svi ugovori u pijanom stanju su nistavni, jer ugovori
podrazumijevaju dvije svjesne volje, a svijest pijane osobe ne postoji. Isto
tako, ako je izvrSio krvni delikt za koji je predvidena smrtna kazna, nece
se ni izre¢i ni izvrSiti. Kod ovoga, ipak, postoji obrazloZenje pa se kaze:
ako je u trijeznom stanju planirao ubojstvo i napio se kako bi lakse to
ucinio, kaznit ¢e se smrtnom kaznom, ali ako ga nije planirao i desilo se
bez prethodnog planiranja, neée mu se izre¢i smrtna kazna.>

Sve vjerske obrede i duZnosti koje osoba propusti u pijanom stanju
mora nadoknaditi odmah poslije trijeZnjenja.

Danas se u zakonodavstvima muslimanskih zemalja primjenjuju
propisi po kojima se svi imovinsko-pravni ugovori pijane osobe ne
smatraju punovaZnim, kao §to se izjava o repudijaciji ne smatra pravno
valjanom.

b, 4) Grjeska (el-hata’)

U Kur'anu se nalazi dova koja glasi: Gospodaru nas, ne kazni nas ako
zaboravimo ili $to nehotice ucinimo. :

Definirajuéi propis za djela koja se nehotice u¢ine, Muhammed, a.s.,
je rekao: Moj ummet je osloboden odgovornosti za djelo koje ucini
grjeskom, iz zaborava, ili bude prisiljen da ga uéini.

Na osnovu ovoga hadisa, djelo koje se grjeSkom pocini oslobada
pocinioca odgovornosti u obredoslovnim poslovima, pa tako npr. ko uz
ramazan rua misle¢i da je jo§ no¢, a ve¢ je nastupio dan, ili se omrsi

* % Muhammed Ebu Zehre, Usulu-I-figh, str. 333.
56 E]-Bekare, 286.
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misle¢i da je nastupio iftar, ajo§ je dan, - ima za posljedicu da je samo
djelo niStavno, ali zbog toga nema grijeha. Djelo je nistavno, $to znaci da
se omrdeni dan posta mora napostiti, ali nece imati dodatnu kaznu u vidu
otkupa od grijeha ( kefaret).

Sto se ti¢e imovinsko-pravnih . odnosa, oni su punovazni, a u
kriviénim deliktima odgovornost je u materijalnom smislu, $to znai, ako
potini ubojstvo grjeSkom, mora platiti puni iznos kompenzacije (ed-
diyyeh) i izvr§iti kefaret, otkup od grijeha putem posta.

Prema tome, djelo uéinjeno iz nehata i grjeSkom pravnog subjekta ne
oslobada djelatne sposobnosti, narocito kada se radi o obavezama prema
drugim ljudima, ali se grijeha prema Allahu dZ.§. oslobada ponavljanjem
ibadeta ili putem kefareta. :

b, 5) Sala (el-hezel)

Nekada i rije¢i izgovorene u Sali mogu ostaviti posljedice, naro€ito
Sala na racun vjere i njenih propisa. Tako se uzima da rije€i izgovorene u
Sali, - koje, izgovorene u zbilji, izvode iz vjere, - imaju iste posljedice.

Ovo se temelji na kur'anskom ajetu: A ako ih zapitas, oni ce sigurno
reéi: "Mi smo samo razgovarali i zabavljali se". Reci: "Zar se niste Allahu
i rije¢ima Njegovim i Poslaniku Njegovu rugali. Ne ispri¢avajte se! Jasno
je da ste vi nevjernici".>’

Isto tako, prema hanefijskoj $koli, rije¢i izgovorene u Sali, vezane za
sklapanje ili rastavu braka, imaju iste posljedice kao i kada se izgovore u
zbilji. Posljedice po brak mogu biti veome teSke jer se temelje na hadisu:
Tri su stvari, u¢injene u $ali ili zbilji, jednake: sklapanje braka, rastava
braka i povradanje Zene nakon rastave braka.

Predstavnici drugih pravnih $kola ne misle tako i smatraju da je brak
suvide ozbiljna stvar da bi nastajala ili prestajala u Sali, a hadis koji se
pripisuje Muhemmedu, a. s., nije pouzdana seneda, lanca prenosilaca.

Takoder ni imovinsko-pravni ugovori nastali kao plod $ale jedne od
ugovorenih strana ne smatraju se punovaZnim.

57 Et-Tevbe, 65.
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b, 6) Prisila (el-ikrah)

Pod pojmom el-ikrah u Serijatskopravnoj nauci misli se na
podstrekavanje nekog lica da izvrsi zabranjeno djelo, s realnom
moguéno¥éu da podstrekad realizira svoju prijetnju.>®

Podstrekavanje spada u steSene smetnje zbog toga Sto ih proizvodi,
odnosno prouzrokuje sam Eovjek, u ovom slucaju podstrekac.

Da bi se moglo re¢i kako je neko djelo izvrSeno pod okolnostima
prisile i da bi se mogli primijeniti propisi vezani za ovaj segment
kriviénog prava, potrebna su Cetiri uvjeta:

prvo, da je prisiljitelj nesumnjivo u stanju u cijelosti realizirati svoju
prijetnju; drugo, da je prisiljena osoba sasvim sigurna da kod podstrekaca
postoji potpuna volja da prijetnju ostvari (narogito ako su od istog
podstrekada neke sli¢ne prijetnje drugim licima vec realizirane); trece, da
je prijetnja usmjerena protiv Zivota, dijelova tijela ili potpunim
uniStenjem cjelokupnih materijalnih dobara prisiljene osobe; cetvrto, da
djelo na koje se prisiljava spada u domen haram, zabranjenih dijela.

Prvi stepen ili potpuna prisila je, dakle, onda kada je prijetnja
prisiljitelja upravljena prema licu koje, ako ne izvrsi djelo koje mu se
stavlja na teret, gotovo je sigurno da e izgubiti Zivot ili vitalne dijelove
tijela. U ovaj, prvi stepen veéina uleme ubraja i prijetnju uniStenjem
cjelokupne imovine.?® U Serijatskopravnoj literaturi ova vrsta prisile je
poznata pod imenom ikrahun tamm ili el-ikrahu-I-muldZi’.

Drugi stepen ili nepotpuna prijetnja - ikrah naqis (gajy muldZi’) je
onda kada je prijetnja doista izre¢ena, ali bez realne moguénosti da se
izvrdi, ili je prijetnja blaZa, kao npr. zatvorom, psihi¢kim ili fizi€kim
zlostavljanjem, ali bez teZih posljedica po Zivot i tijelo, kao i prijetnje
uni$tenjem samo dijela imovine.

U pojam prisile spada i ono 3to se ne odnosi direktno na samu
prisiljenu osobu, nego prijetnja nekom od ¢lanova njegove porodice kao
$to su roditelji, supruga, djeca i drugi bliZi srodnici.

Posljedice izgovorenih rijeci i u¢injenog djela prosuduju se po tome
u koji stepen se svrstava prijetnja (prvi ili drugi) kao i samo tumacenje
pojmova: slobodna volja (er-rida) i sloboda izbora (el-ihtijar).

58 Muhammed Ebu Zehre, Usalu-I-figh, str. 342.
w@\dy&&\)@@ﬁ:{wcx&f\&pﬁﬂ\yf:a\;\ﬂ

22 Isto, str. 342.
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Hanefijska pravna §kola smatra da se kod prisiljavanja gotovo uvijek
radi o nedostatku volje, ali da sloboda izbora postoji, ona se rijetko potire,
pa je neposredni izvr§ilac, samo u rijetkim slu¢ajevima, amnestiran od
odgovornosti. Ta odgovornost se proteze kako na pravni ucinak
izgovorenih rijedi, tako i na posljedice uCinjenog djela. Ipak se kod
posljedica za izgovorene rijeci prave odredene rezlike pa se kaze kako su
rije¢i izgovorene pod prisilom koje upuduju na rastavu braka potpuno
punovazne i proizvode puni pravni ucinak, jer rastava braka nije
uvjetovana podudarno$¢u volja. Kada se, medutim, radi o skalapanju
imovinsko-pravnih ugovora, onda se oni ne smatraju punovaZnim vec
apsolutno ni§tavim. Ovo je zbog toga S§to je za punovaZnost ugovora
potrebno postojanje dvije slobodne volje, a kod prisiljavanja, jedna
slobodna volja se gubi, i na taj na€in nije ispunjen bitan uvjet ugovora.

Druge pravne $kole smatraju da sve verbalno preuzete obaveze i
izgovorene rije¢i pod prisilom nemaju nikakvog pravnog ucinka i da se
imaju smatrati apsolutno nistavim. To se podjednako odnosi kako na
imovinsko-pravne ugovore, tako i na brak npr., i svejedno je dalije
“izre&ena prijetnja iz prvog ili drugog stepena.®

Kada se radi o djelima, a ne rije¢ima, onda se gleda da li se samo djelo
moZe vezati za podstrekaca kao i koje je vrste prisiljavanje (prve ili druge).

Ako se radi o ubojstvu izvrSenom pod potpunom prijetnjom (ikrahtamm),
onda se smatra da je neposredni izvrSilac (fa‘il) sredstvo urukama
podstreka¢a (hamil). U tom slucaju sankciju ¢e snositi podstrekac, jer je
on prouzrokovao smrt, a neposredni izvriilac je samo sredstvo preko
koga je ubojstvo izvr§eno. Pored toga Ce izvrsiti kompenzaciju (platiti
. krvarinu - ed-diyye), a ako je ubijeni njegov ostavitelj, nece ga moéi
naslijediti.

Sli¢no je i kod nadoknade uniStene imovine.

Medutim, kada se radi o drugostepenom prisiljavanju (ikrah nagis),
neposredni izvrSilac nije osloboden odgovornosti, jer prijetnja nije bila
takvog stepena da je djelo moralo biti izvrSeno kao §to su: ubojstvo,
silovanje, uni$tavanje tude imovine, itd. To su vrijednosti za koje je
valjalo da se trpi; ali to trpljenje nije podrazumijevalo gubljenje Zivota ili
dijelova tijela. Zbog toga se, u ovim slucajevima, neposredni izvrsilac
obavezuje da sanira sve posljedice svoga djela i kompenzira nastalu
materijalnu Stetu, a ako je izvr$io ubojstvo ono se raduna da je izvrSeno s
umisljajem (‘amden) i, shodno tome, slijedi predvidena sankcija.®!

60 < Abdulkerim Zejdan, op. cit., str. 115.
%! Fadil ‘Abdulvahid ‘Abdurrahman, op. cit., str. 65.
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Veé smo rekli da druge pravne Skole ne prihvataju odgovornost
prisiljene osobe za njegove rije¢i 1 posljedice tih rije¢i, ali ga ne
amnestiraju od djela koje je Allah dZ. §. izrecito zabranio da se rade, kao
§to su npr. blud ili ubojstvo. Malik i Ahmed b. Hanbel (osniva¢i svojih
pravnih §kola, malikijske i hanbelijske) drze da se za ubojstvo pod
prisilom izri¢e smrtna kazna kako podstrekacu, tako i neposrednom
izvr§iocu,®> dok Ebu Hanife i Safija® odgovornim &ine samo
podstrekaca.

Valja znati da prisiljavanje na vrSenje nekih djela koja su u
normalnim  okolnostima zabranjena, ~izvrSioca amnestiraju od
odgovornosti i na ovom ina buduéem svijetu. To se odnosi, primjerice,
na konzumiranje svinjskog mesa, pijenje alkoholnog pi¢a, mesa
nezaklane Zivotinje i sl.

Da bi se spasio Zivot, dijelovi tijela i imovina, prisiljenoj osobi ne
samo da je dozvoljeno da to konzumira ve¢ postaje obavezom ( vadZib).
Odbijanje ove, Serijatom date olakSice (ruhsa), ne samo da ne priskrbljuje
sevab, veé proizvodi grijeh. Tako Muhammed Ebu Zehre, sublimirajuéi
stavove islamske uleme o ovom pitanju, kaZe: Jedenje zabranjenog u
stanju nuzde, nije samo dozvoljeno, nego je naredeno.**

Naprijed refeno ukazuje na €injenicu da jednom dobijeni pravni
subjektivitet ne prestaje tokom cijelog Zivota, a djelatna sposobnost, zbog
odredenih, prirodnih i steCenih smetnji, moZe biti umanjena ili potpuno
izgubljena. U kojoj mjeri ée pravni subjekt biti liSen djelatne sposobnosti
ovisi o samoj vrsti smetnji, odnosno razloga koji su ih proizveli.

62 Muhammed Ebu Zehre, Usalu-Ifigh, str. 348.

& Fadil ‘Abdulvahid ‘Abdurrahman u svom naprijed citiranom djelu (El-enmiizedZu fi
usali-Ifigh, str. 66) navodi da je Safija misljenja kako su neposredni izvrdilac i
podstreka& suodgovorni za zlo¢in i da se obojca mogu osuditi na smrtnu kaznu.

4 Muhammed Ebu Zehre, Ustlu-1-figh, str. 346.
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Ibrahim DZananovié¢, M. A.,
lecturer

ABILITY AND BUSINESS ABILITY IN THE SHARI'AH LAW
( Summary )

The Shari'ah law understands ability as the existence of the rights
and duties of a (juristic) person. Without regard to the sex, the age and
religious affiliation, each individual is a (juristic) person.

One becomes personable by the very act of conception, hence the
nasciturus has the right to life and property. In the same way, the state of
being personable ceases by the act of death, namely, by the clearing of
debts and the dignified burial.

Full age starts with the beginning of physical maturity, that is, when
a male person can biolologically become father and a female person
mother. This process is individual and begins no sooner than at the age of
9 and latest at the age of 15. Full age is called the buliig.

A (juristic) person acquires business ability no sooner than at the age
of 16 and latest at the age of 25.

Sometimes there are reasons for which one can enjoy his/her
business ability only partially or be completely deprived of it. Obstacles
such as insanity, illness, sleep, unconsciousness, namely, all the obstacles
that a (juristic) person is not guilty of, are called the natural obstacles (al-
‘awarid al-samawiyya).

However, if a person consciously creates obstacles, he/she stands all
the consequences of such acts. In that case it is a question of acquired
obstacles (al-‘awarid al-muktasaba). This category includes the
following: ignorance, alcoholism, squandering, inducing others to doing
forbidden things, etc.
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Mr. Mesud Hafizovié,
predavac

Klasi¢na arapska leksikografija

1. Mjesto arapskg leksikografije

Klasi¢na arapska leksikografija ili ona djela arapske nauke o jeziku
koja se sistematski bave sakupljanjem i obja$njavanjem arapskog
jeziCkog blaga pokazuje u svojoj strukturi veze sa drugim podruéjima
arapsko-islamske nauke koja se podela razvijati u drugom i treéem
stolje¢u po HidZri (osmo i deveto stoljece nove ere). Naro&ito uske veze
postoje, Sto je prirodno, sa disciplinama bliskim arapskoj nauci o jeziku:
gramatikom, stilistikom i metrikom.

Dok Stefan Wild, autor priloga o arapskoj leksikografiji, u drugom
tomu Grundriss der Arabischen Philologie arapsku leksikografiju stavlja
odmah iza kineske, tvrde¢i da izuzimajuci kinesku nauku, jedva da i
Jedna druga kultura pokazuje toliku punodu, toliko bogastvo i
leksikografske pretenzije kao arapska nauka %, dotle savremeni egipatski
lingvist Mahmad Fahmi Higazi isti¢e da se trud arapskih nauénika na
sastavljanju rjeCnika ubraja u najizrazitije vidove njihovog nauénog
doprinosa u arapsko-islamskoj kulturi i civilizaciji u to vrijeme, te da su
Arapi na tom polju najznacajniji medu svim narodima koji su se bavili
leksikografskim radom uopée prije modernog doba.®

6 Stefan Wild, Arabisahe Lexikographie, u Grundriss der Arabischen Philologie, heraus-
gegeben von Helmut Gatje, Dr. Ludwig Reichert Verlag Wiesbaden, 1987, str. 136.

5 Mahmtd Fahmi Higazi ,’IIm al-luga al-’arabiyya, "Madhal tﬁr%l_ﬁ mugqaran fi daw’
al-turdt wa al-lugat al-samiyya", Gami’a al-Kuwayt, 1973, str. 98.



Higazijevo misljenje dijeli i jedan drugi egipatski lingvist, Ahmad
Muhtar ‘Umar. On zapravo prenosi misljenje Haywooda jer ne Zeli da
arapski naucnici budu optuZeni za pristrasnost. Polemi$uci o mogucem
indijskom uticaju na arapsku leksikografiju, Haywood kaZe da je glavna
leksikografska aktivnost u Indiji bila u dvanaestom stoljeéu nove ere kada
su Arapi veé bili stvorili neka od svojih velikih leksikografskih djela.
Haywood takoder isti¢e da Arapima ne pripada prednost u
leksikografskom radu samo u odnosu na Hinduse veé i u odnosu na ¢itav
svijet, pa zakljucuje: Cinjenica je da Arapi zauzimaju centralno mjesto na
leksikografskom polju, bilo da je rije¢ o vrement, bilo da je rije¢o
prostoru, u odnosu na stari i novi svijet i u odnosu na Istok i Zapad. o

U svakom sludaju, arapska leksikografija je vec u svojim prvim
svijetu poznatim svjedoZanstvima potpuno samostalna. Ona je u poetku
bila ograni¢ena na izraze iz Kur’ana i Hadisa, ali je uskoro izrasla tako da
je uklju¢ivala terminologiju iz raznovrsnih oblasti. Specijalizovani

leksikoni sa razli¢itim nazivima odredenih biljaka i ¥ivotinja su ve¢ bili
uobicajeni u osmom i devetom stoljeéu.®®

2. Izvori arapske leksikografije

Klasi¢ni arapski leksikoni i rjegnici nastali su na osnovu jezicke
grade koja je prikupljena u drugom stoljeéu po Hidzri. Veliki broj
leksikografa boravio je u pustinji prikupljajuéi jezicku gradu od arapskih
plemena, §to se smatra prvim jezi¢kim radom na terenu na Arabijskom
poluotoku. Takoder je dobar broj beduina primijetio da se leksikografi
zanimaju za njihov jezik pa su selili na jug Iraka , gdje su u Basri i Kufi
procvjetale jezicke nauke. Oni su tamo uzeli prodavati jezi¢ku gradu
svakome ko se za nju zanimao. :

Medutim, aktivnost na sabiranju jezika nije bila sveobuhvatna u
smislu registriranja cijele leksike koju su poznavala arapska plemena, ve¢
su leksikografi vrili selekciju plemena i prenosilaca na temelju jednog
osnovnog kriterija, a to je registriranje arapskog knjiZevnog jezika a

7 JA. Haywood, Arabic Lexicography, Leiden, 1960, str. 2., Navedeno prema Ahmad
Mular ‘Umar, Al-Baht - al-lugawi ‘inda al-‘Arab, ‘Alam al-kutub, Kairo, 1982,
str. 339-340. .

% Auwar G. Chejrie, The Arabic Language, Its Role in History, Unversity of Minnesoté
Press, Minneapolis, 1969, str. 44.
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eliminisanje neknjizevnih oblika i rije¢i. Na osnovu ovog kriterija
leksikografi su koncentrirali aktivnost na jezik onih plemena koja su bila
u neposrednoj blizini podruéja knjizevnog jezika odbijajuéi dijalekte
plemena koja su bila daleko od podrucja knjiZevnog jezika.

Leksikografi su se zainteresirali za jezik plemena Qays, Tamim,
Asad, Hudayl i neke dijelove plemena Kinana i Tayyi’. Oni su odbili da
registriraju jezik sjedilackih arapskih plemena i onih arapskih plemena
koja su Zivjela u blizini nearapskih jezickih zajednica, pa tako nisu
uvrstili jezik plemena Lahm niti plemena Gudam zbog toga §to su ova dva
plemena Zivjela u susjedstvu Egipcana i Kopta. Leksikografi su takoder
odbili uzeti jezik plemena Quda‘a, Gassaan i1 Iydd zbog njihovog
susjedstva sa stanovnicima Sirije.

Kodifikatori jezika su isto tako zanemarili plemena Taglib zbog
njihovog mijeSanja sa nearapskim jezic¢kim zajednicama u Siriji, Iraku i
Egiptu. Kad je rije¢ o arapskim plemenima u Jemenu, istonim
dijelovima Arabijskog poluotoka i gradovima HidZaza, ni ona nisu bila
predmet interesiranja leksikografa. Neprihvatanje jezika stanovnika
Jemena oni su objasnili promjenom koja je zadesila njihov jezik, zbog
njihove izmijeSanosti sa Hindusima i Etiopljanima, a odbijanje jezika
plemena isto¢nih dijelova Arabijskog poluotoka i hidZaskih gradova
objasnili su mije§anjem njihovog jezika sa nearapskim jezicima.”®

Iz ovoga moZemo izvuéi zakljucak da se sviarapski leksikografi,
reducirajuéi svoje interesiranje za jezik nekog plemena na kriterij
kniZzevnog ili neknjiZzevnog (fasaha aw ‘adam fasaha), nisu u dovoljnoj
mjeri zanimali za jezi¢ku raznovrsnost Arabijskog poluotoka u drugom
stoljeéu po HidZri. Kako je jezi¢kirad na terenu u narednim stolje¢ima
bio skoro zamro, tako su leksikografi u narednim stolje¢ima reducirali
svoju aktivnost na onu jezi¢ku gradu koju su filolozi drugog stoljeca po
Hidzri proglasili knjiZevnom, odnosno standardnom. Tako je aktivnost na
sabiranju jezicke grade u drugom stolje¢u po HidZri odredila i okvir opde
lingvisticke teorije u slijede¢im stoljeéima kod Arapa, tvrdi Higazi !

% Mahmud Fahmi Higazi , op. cit. 95.

L ‘Abdurrahman Galaluddin al-Suytti, Al-Muzhir fi al-’ulim al-luga wa anwa’iha I,
Dar al-ihya al-kutub al-‘arabiyya, Kairo, s.a., str. 211-212.

! Mahmud Fahmi Higazi, op cit. 98.
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3. Predmetne liste rije¢i i monografije

Dvije formalne koncepcije odreduju nama poznata leksikografska
djela na arapskom jeziku u tom klasi¢nom periodu. Kao prvo, to su
predmetne liste rije¢i i monografije koje okupljaju i koncentriSu leksicku
gradu oko jednog jasno utvrdenog jezgra medu ¢ijim jedinicama postoji
stanovita semanti¢ka veza. Ove predmetne liste i monografije obraduju
razli¢ite tematske oblasti, od Sovjeka, flore i faune, preko rijetkih i
neobiénih rije¢i do formalnih morfoloskih oblika.

Medu najstarija sauvana djela ove vrste spadaju poslanice’® Al-As
ma‘ija (umro oko 216./831.), ulenjaka i =zabavljaca, koji je igrao
znadajnu ulogu na dvoru halife Haruna al-RaSida. Ove monografije
obraduju tematske cjeline, kao Kamilu (Kitab al-Ibil), Ovcu (Kitab al- Sa
1), Konja (Kitab al-Hayl), Zvijeri (Kitab al-Wubhs), Biljke (Kitab al-Nabat) i
Drveée (Kitab al-Sagar) - beduinske centralne teme, koje je gradanima
Bagdada objasnjavao Al-Asma‘i, a koji je bio dobro upucen u
staroarapsko pjesni§tvo i u realnost nomadskog Zivota. Ove liste su
donekle ras¢lanjivane; spomenuta Knjiga o Kamili, na primjer, obraduje
najprije za¢ede i trudnoéu, onda nadin hoda kamile, tehniku pijenja vode,
bolesti i, konadno, obiljeZja sorti i stada kamila. Stihovi iz beduinskog
pjesnistva su dopunjavali obja$njenje rije¢i. Nacin Zivota beduina bio je
obrazovanoj publici gotovo isto toliko stran koliko i njegova
terminologija.

Objasnjenja se niZu jedno za drugim prema asocijaciji. Al-Asma‘i
biljeZi situaciju kada se pojmovi o uzgoju kamila mogu odnositi i na
ovce, ali on vrlo rijetko izlazi izvan beduinskog miljea. Takoder i
monografije evidentno manje posveéene beduinskim temama, poput Al-A
sma‘ijeve Rasprave o &ovjecijem tijelu (Halq al-insan), nije liSena ovog
dodatka.” Ponekad se pored poetskih dodataka citira i beduinski nagin
govora (matal).

U cilju informiranja publike, koja se odvikla od beduinskog miljea,
sluzila su i nawadir djela, to jest spisi o rijetkim rije¢ima, kao Kitab al-
Nawadir od Abn Zayda al-Ansarija (u. 214. ili 215./830.), stihovi iz
beduinske poezije dijelom opSirno a dijelom Sturo komentarisani.

@ Monografske liste rije¢i u arapskoj stru¢noj literaturi nazivaju se rasail (poslanice).
Vise o tome v. ‘Abdulwdhid Wafi, Fiqh' al-luga, Nahdatu Misr, Kairo, VII izd.,
1973., str. 279-281; zatim Mahmud Fahmi Higazi, op. cit. 97; zatim Ahmad Muhtar
‘Umar, op. cit. 253-254.

73 Stefan Wild, op. cit. 137.
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U djelima ove vrste ne prepoznaju se sistematske podjele, one viSe imaju
karakter glosa na beduinsku poeziju nego leksi¢kih zbirki.

Korak u pravcu sistematskog sastavljanja zbirki napravio je Kitab al-
Gim od Abu ‘Amra al-Saybanija (umro oko 213./828.). Ovo djelo, s
ciliem da objasni rijetke rije¢i beduinske poezije, sistematizirano je
prema obja$njenim rije¢ima koje su poredane prema pocetnom slovu i
prema arapskom alfabetu. Unutar pojedinih slova ipak se ne moZe
raspoznati nikakav redoslijed.”

Monografske liste su kasnije dopunjene i nazvane su Kitab al-Sifat
(Knjiga o svojstvima) ili su raspravljale o imenima stvari (fi ma‘rifat
asma al-aSyd). Drugo ime za ovaj leksikografski Zanr bilo je al-garib
al-musannaf. Najstarije satuvano djelo ovog naziva je Al-Garib al-musa-
nnaf od Abt ‘Ubayda (umro 224/838).”° Garib rije€ je manje poznata ili
sporna rije¢ i ona u ovoj oblasti znaCi isto Sto i nawadir. Musannat je
znadilo da su ove rijei sa sadrZajne tacke gledista bile sakupljene u razne
grupe, to jest po raznim temama. Al-Garib al-musannaf’ od Abu ‘Ubayda
sadrzi duga poglavlja u kojima su navedeni rijetki oblici imenica sa
primjerima (Kitab amtilat al-asma’), glagolski oblici, sinonimi (al-asma’
al-muhtalifa 1i al-Say al-wahid) i homonimi (al-agnas). Al-Garib al-musa-
nnaf  od Abu ‘Ubayda je prete¢a kasnijih enciklopedijskih rje¢nika, kao §to
je Al-Muhassas andaluzijskog uéenjaka Ibn Sida (umro 458./1065.).

Pored ovih sadrZajno sistematiziranih monografija bilo je popisa
gramati¢kih, odnosno formalnih morfoloskih karakteristika, kao Sto su
nastavci 1 razni imenski i glagolski oblici i druge gramaticke paradigme.
Jedan od najstarijih primjera ove vrste jeste Kitab fa‘altu wa af*altu od
Al-Asma‘ija o razliitoj upotrebi prve i Cetrvte glagolske forme’®, ili
Kitab Yaf‘al od Al-Sagénija (umro 651/1252) u kojoj je sakupio sve
imenice tipa yaf“ul.

Jedna dalja podgrupa ovih monografija bili su specijalni leksikoni
za odredeni tekst ili grupu tekstova. Najpoznatija djela ove vrste su ona
koja su obja$njavala manje poznate ili sporne rije€i iz Kur’ana (Garib al-
Qur’an) ili Poslanikove tradicije, dakle Hadis (Garib al-Hadit)"".

7* Stefan Wild, op. cit. 137.
7> Mahmd Fahmi Higazi, op. cit. 113.
6 V. vige Mahmiid Fahmi Higazi, op. cit. 114-115; ili Stefan Wild, op. cit. 138.

77 Vige o ovome v. Mahmud Fahmi Higazi, op. cit. 109 - 113; ili Stefan Wild, op. cit.
138-139.
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Prvi saduvani rje¢nik Kur’ana je Kitab tafsir garib al-Qur’an od Ibn
Qutayba (umro oko 276./889.). Starija djela ovoga tipa uradena su po
razliitim sistemima. Djelo Ibn Qutayba pocinje objasnjavanjem
devedeset devet Allahovih lijepih imena , onda prelazina objasnjenje
&estih pojmova u Kur’anu kao ginn (demoni) ili sirk (politeizam), da bi na
kraju u treéem dijelu diskutirao o odredenim rije¢ima kur’anskog teksta
po redoslijedu njihovog pojavljivanja u Kur’anu, odnosno prema surama.

Kasnija djela ove vrste sistematiziraju leksicki materijal alfabetski po
podetnim slovima. Najraniji primjer za to je Nuzhat al-quiub Abt Bakr
Muhammada al-Sigistanija (umro 330./942.). Djela Garib al-Qur’an
stoje, prirodno, na grani¢noj liniji izmedu leksikografije i kur’anske
egzegeze.

Djela sa naslovom Ma‘ani al-Qur’an ili Muskil al-Qur’an, to jest
djela o specifitnom znagenjima ili nejsnoéama u Kur’anu imala su tada
pretezno tumadeéi sadrZaj i nisu spadala u leksikografsku literaturu u
uZem smislu.

Paralelno sa ovim djelima o Kur’anu nastaju djela koja se bave
manje jasnim rije¢ima u Hadisu. Najstarije sauvano djelo ove vrste je
Garib al-Hadit od Abt ‘Ubayda. Stefan Wild isti¢e da problemom do
kojeg je moglo doéi u Hadisu kod takvih “teskih”’®, to jest vrlo nejsnih
rije¢i, leksikografi su se bavili sa vecom sigurnoS¢u nego Sto je to bilo
moguée u Kur’anu. Konaénu formu ova vrsta je nasla u najobuhvatnojoj
zbirci jeziGkog blaga Hadisa koja nosi naslov Nihdya fi garib al-Hadit
wa al-atar od Ibn al-Atira (umro 606./1210.), poznatoj i po tome §to je
postala jedan od glavnih izvora enciklopedijskog rje¢nika Lisan al-‘Arab
od Ibn Manzira (umro 711./1311.).

Pojam garib rije¢i sekundarno je primjenjivan i na stru¢ne i tehnicke
termine odredenih nau¢nih grana. Tako nalazimo leksikone o
terminologiji islamskog prava (figh), a najstarije je Al-Zahir fi garaib alfaz
al-imam al-Safi‘i od Al-Azharija (umro 370./981.). Ovakva djela
uglavnom ukazuju na odredeno fikhsko djelo. Tako spomenuti leksikon
od Al-Azharija cilja na priruénik od Muzanija (umro 264./877.) u kojem
je ovaj kompilirao djela Al-Safi‘ija (umro 204./820.). Ova djela pored
specijalnih izraza iz fikha daju informacije o prenosiocima hadisa i
hadiskoj terminologiji, a dodiruju se i sa biografskim rigal djelima i
granom garib Hadisa. Najpoznatiji rje¢nik ovog Zanra je AI-Misbah al-
munir od Fayyumija (umro 770./1368.).

Najobuhvatije i posljednje djelo koje polazi od liste rijeci je Al-Mu-
hassas Spanskog filologa Ibn Sida (umro458./1066.). Ovaj catalogus

78 Stefan Wild, op. cit. 138.
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mundi, univerzalni tezaurus sinonima, polazi od tjelesnih i duhovnih
aspekata Covjeka i nastavlja raspravom o odjeéi, ishrani, oruZju i
Zivotinjskom carstvu. Tome se priklju€uju rasparave o nebu i zvijezdama,
prirodnim pojavama i vremenskim pojmovima, biljkama, mineralima, da
bi se konaéno rasplinuo na sve manje cjeline rje¢nika koje su vezane za
odredene predmete. U ovim posljdijelovima viSe se ne prepoznaje princip
rada. Drugi glavni dio djela je gramati¢ko morfoloskog sadrZaja. U ovom
djelu Al-Muhassas je vjerna kopija Al-Garib al-musannafa od Abu ‘
Ubayda. Posljednji je, takoder, njegov glavni izvor”’.

Ove monografske liste rije¢i i monografije uopée Ahmad Mhtar
‘Umar jednim imenom naziva rje¢nicima znac¢enja (ma‘agim al-ma‘ani) %0
- to su sve vrste predmetnih rje¢nika i leksikona, dok ih Mahmtid Fahmi
Hipazi razvrstava na semanticke rjecnike (al-ma‘agim al-dilaliyya), pre-
dmetne rje¢nike (al-ma‘dgim al-mawdi‘iyya), paradigmaticke rjecnike
(Kutub al-abniya al-sarfiyya), leksikone jezicke kulture (Kutub al-tarqif
al-lugawi) i fonetske leksikone (Kutub al-mawdi‘at al-sawtiyya) o

4. Rjeénici glasovne sistematizacije

Arapska leksikografija ® pored monografskih lista rije€i imono-
grafija poznaje od samog poletka pokuSaj da se arapsko jezicko blago
ponudi po formalnim glasovnim kriterijima. Element ovog stava bili su
korijeni arapskih rije¢i sastavljeni iz radikala. Rije¢i su mogle biti
svrstane na razli¢ite nacdine, zavisno od kriterija koje su prihvatili
pojedini leksikografi. U arapskoj nauci o jeziku iskristalisale su se tri
Skole, zapravo tri sistema sastavljanja rje¢nika i to glasovni, alfabetski i
sistem rime.

7 Stefan Wild, op. cit. 139.
80 vige 0 ovome v. Ahmad Muhtar ‘Umar, op. cit 253-259.
81 yise 0 ovome v. Mahmiid Fahmi Higazi,, op. cit. 109-117.

Y klasi¢noj arapskoj leksikografiji, leksikografskim $kolama, nastojanju arapskih
akademija nauka na izradi savremenih rjegnika , poku$ajima pojedinaca i orijentalista
na tom planu kod nas je pisao rahmetli dr. Ahmed Smajlovi¢ u povodu izlaska iz
§tampe Arapsko-srpskohrvatskog rjenika dr. Teufika Muftica u glasilu UdruZenja
ilmije Bosne i Hercegovine, “Preporodu”, pod naslovom Od Halil ibn Ahmeda do dr.
Teufika Muftica u sedam nastavaka. V. “Preporod”, VI, 108-114 (1. mart - 15. juni
1975.), str. 6. ’
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Kitab al-‘Ayn od Halila ibn Ahmada (umro 175./791.) ubraja se u
najstarije arapske rje¢nike i smatra se pionirom najstarije leksikografske
$kole u Arapa. Razlikuje se od drugih ranijih jezi¢kih djela po tome Sto je
to prvi pokusaj kodificiranja leksi¢ke grade arapskog jezika na jedan si-
stematski i metodologki jasan nacin.

Mada postoje kontraverze oko autorstva Kitab al-*Ayna, istrazivaci
su sloni u tome da je plan i raspored grade djelo Halila ibn Ahmada, dok
je doprinos Halilovog ugenika Layta ibn Mugzaffara na konkretnoj izradi
rje¢nika predmet razilaZenja. Ima istraZivaca koji itav rad pripisuju
Halilu ibn Ahmadu, aima i onih koji jedan dio rje¢nika pripisuju Halilu,
a drugi dio Laytu. Najvjerovatnije je, pak, da je predgovor, plan i
program Kitab al-‘Ayna Halilov rad, a to je najs aZnije §to djelo sadrZi,
uz pokusaj primjene tog metoda i plana na prvira soglavljima. Sto se tige
Laytovog doprinosa, on je sastavio ostatke knjige.®

Halilov plan i metod sistematizacije leksicke grade arapskog jezika po€i-
va na Cetiri opéa principa:

1. Rijeti su sistematizirane isklju¢ivo prema korijenskim radikalima.
To znadi da je Halil zasnovao svoj rjecnik na temelju razlikovanja
korijenskih i nekorijenskih suglasnika u jednoj rije¢i, Sto je morfoloski
princip koji nije bilo moguée shvatiti prije razrjeSenja osnovnih pojmova
o strukturi arapske rije¢i. S tog stanovista Al-°Ayn se razlikuje od ranijih
monografskih listi ili poslanica koje su napisane u drugom stoljecu po
HidZri i u kojima su rijedi sistematizirane po predmetu ili temi.-

2. Unutradnja sistematizacija rije¢i koje ulaze u jednu leksicku
jedinicu bila je organizirana na osnovu njihove strukture: dvoradikalne,
troradikalne, Eetveroradikalne i peteroradikalne.

3. Jedna rije¢ i svi njeni permutativni oblici stavljani su pod jednu
leksi¢ku jedinicu. Tako, npr. radikali KTB mogu imati slijedeci sistem
organizacije: 1: KTB, 2:KBT, 3:TKB, 4:TBK, 5:BKT 16: BTK, i oni svi
potpadaju pod jednu leksicku jedinicu. Nema sumnje da svi ovi
matemati€ki pretpostavljeni oblici nemaju praktinu upotrebu u jeziku,
stoga je Halil za postojeée oblike upotrebljavao termin upotrebljiv (al-
musta‘mal), a za nepostojeée ali teorijski moguce oblike termin neu-
potrebljiv (al-muhmal). Zbog ovog premetanja radikala neki istraZivaci
ovu $kolu nazivaju $kolom premetanja radikala (madrasa al-taqlibat)®*
ili fonetsko-permutativnim sistemom.%

83 Mahmud Fahmi Higazi, op. cit. 99-100.
84 Tbrahim Naga, Al-Ma‘agim al-‘arabiyya, Il izd, Kairo, 1970, str. 9.
8 Stefan Wild, op. cit. 140.
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4. Halil je arapske glasove sistematizirao po mjestu artikulacije (al-
maharig), poéinjuéi sa guturalima, nastavljajuéi ostalim konsonantima
koje zavrSava bilabijalima i okonlavaju¢i slabim konsonantima 1
hamzom. Svoj leksikon Halil nije pofeo hamzom ni alifom zbog
nestabilnosti ovih glasova, vec je leksikon pogeo slovom ‘ayn zbog toga
§to je to prvi guturalni glas koji ne podlijeZe glasovnim promjenama.
Leksikon je stoga i naslovio po prvom slovu, odnosno po prvom
poglavlju, a to je Kitab al-‘Ayn S

Halilov rjeénik je izvrSio veliki uticaj na kasnija leksikografska djela,
a postupak koji je autor primjenio primisu u cjelini ili djelimi¢no usvojili
su kasniji leksikografi kao §to su Al-Qali, Al-Azhari, Al-Zubaydi, Ibn
‘Abbad i Ibn Sida.

Al-Qili (umro 356./967.) je napisao Al-Béri*,
Al-Azhari (umro 370./981.) Tahdib al-luga;
Al-Zubaydi (umro 379./989.) Mubtasar al-‘ Ayn;
Ibn ‘Abbad (umro 385./996.) Al-Mubhit i

Ibn Sida (umro 458./1065.) Al-Muhkam.

Svi ovi rjednici nastali su uglavnom u €etvrtom stolje¢u po Hidzri®” na
razli¢itim stranama islamskog svijeta. Al-Qali, Al-Zubaydi i Ibn Sida
su svoje rjeénike napisali u Andaluziji dok su Al-Azharijev i Ibn ‘Abba
dov rje¢nik dva isto€njacka rje¢nika nastala u Horosanu i Reju.

Svi ovi rjednici utemeljeni su na jezi¢koj gradi Kitab al-‘Aynai
drugih filoloskih djela nastalih do tog perioda. Stoga njihova vrijednost
varira shodno izvorima iz kojih je crpljena grada. Ibn Sida se npr.
oslanjao na ¢&itav niz filologkih, gramatickih, tefsirskih i hadiskih djela, pa
se Al-Muhkam s tog aspekta razlikuje od ostalih sli¢nih rje¢nika.

Medutim, najvaZniji rje¢nik glasovnog rasporeda koji je do nas
stigao je Tahdib al-luga od Al-Azharija. Ovaj rje¢nik je safuvan u

86 Ahmad Muhtar ‘Umar pored formulacije glasovne sistematizacije (al-tartib al-sawii)
upotrebljava itermin sistematizacija po mjestu artikulacije (al-tartib al-mahragi). Vise
v. Ahmad Muhtar ‘Umar, op. cit., str. 159.

87 Ybrahim Anis &etvrto stoljeée po HidZri, kad je rije¢ o klasiénoj arapskoj

leksikografiji, naziva stoljeem arapskih rje¢nika ili riznica rije¢i u kome je sastavljen
najveéi broj poznatih i priznatih rje¢nika iukome je arapski rje¢nik zadobio nama
novu poznatu formu. Vise o ovome v.Ibarhim Anis, Dalalat al-alfaz, Maktuba al-
ingla al-misriyya, IV izd., Kairo, 1980, str. 231. Takoder v.na$ magistarski rad
Lingvisticko djelo Ibrahim Anisa, Fakultet islamskih nauka, Biblioteka posebnih
izdanja, Knjiga 5, Sarajevo 1994; str. 126-128.
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cijelosti dok su od ostalih rj e¢nika kod kojih je primijenjen Halilov metod
saduvani samo fragmenti. Najznacajnija karakteristika Tahdib al-luga po
kojoj se on odlikuje nad ostalim srodnim rjeénicima jeste da je Al-Azhar
1 sabrao novu jezi¢ku gradu medu beduinima ¥iveéi medu njima duZe
vrijeme. U predgovoru svom rje¢niku sam Al-Azhari navodi da je on za
vrijeme karamitske revolucije pao u ropstvo arapskih plemena Hawa
zin,Tamim i Asad, u &ijoj sredini skoro nije bilo jezitkih grjesaka i gdje
je on &uo mnogo izvornih 1 rijetkih rije¢i koje su nasle svoje mjesto u
njegovom rjeéniku.88

Stoga se Al-Azharl smatra jedinim leksikografom koji se u Cetvrtom
stoljeéu po HidZri zanimao za jezi¢ki rad na terenu ijezicki razvoj, s
obzirom na ¢&injenicu da je aktivnost na prikupljanju jezikog blaga bila
prestala duZe od jednog stoljeca.

5. Alfabetski rjecnici

Alfabetski rjednici su preuzeli alfabetski sistem (al-tartib al-alifbai)
organiziranja jezitke grade, sistem opéeprihvaéen u obrazovnim 1
naunim krugovima. Taj opéeprihvaceni 1 usvojeni alfabetski sistem
razvio se iz “ABGAD” sistema, koji je bio poznat jos kod Ugari¢ana,
Feni¢ana, Jevreja i Aramejaca.

Nasr ibn ‘Asim (umro 89/ 709) je samo izvrsio preraspodjelu slova
po slignosti, odnosno po obliku, stavljajuéi sli¢na slova u pisanju jedno
do drugog, i tako se doslo do alfabetskog sistema arapskih slova po kome

N elog,

su sistematizirani rjeénici i leksikoni alfabetskog sistema.®’

Medutim, zavisno od dodatnih kriterija koje je pojedini leksikograf
usvojio, i alafabetski rje¢nici se medusobno razlikuju. Tako razlikujemo
tri podvrste alfabetskih rje¢nika: '

1. rjecnici sistematizirani prema onom korjenitom suglasniku koji po
alfabetskom redu prethodi ostalim suglasnicima u doti¢noj rije¢i (wad’
al-kalima tahta asbaqi hurtfiha);

2. prema prvom korjenitom suglasniku (wad’ al-kalima tahta awwali
hurofiha al-asliyya); i

88 Mahmid Fahmi Higazi, op. cit. 102.
89 \Mahmiid Fahmi Higaz,, op. cit. 103-104.
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3. prema prvom suglasniku bez eliminisanja nekorjenitih suglasnika
(wad’ al-kalima tahta awali hurtfiha diina tagrid)®.

U alfabetske rje¢nike ubrajaju se Al-Gambhara od Ibn Durayda (umro
321./933.), Kitab al-Gim od Abu ‘Amr al-Saybanija (umro 213./828.),
Al-Maqayis od Ibn Farisa (umro 395./1005.), i Asas al-Balaga od Al-
Zamahsarija (538./1144.). ’

Ibn Durayd je u svom leksikonu Al-Gambhara slijedio alfabetski
sistem stavljajuéi rije¢i prema onom korjenitom suglasniku koji po
alfabetskom redu prethodi ostalim suglasnicima u doti¢noj rijei.

To zna¢i da rije¢i u ovom rjedniku necemo traZiti prema prvom
radikalu, veé prema onom korjenitom suglasniku koji po alfabetu dolazi
prije ostalih suglasnika u toj rije¢i. Tako ¢emo npr. rije¢i ‘ABD traziti
pod “B”, jer ono prethodi ostalim slovima u arapskom alfabetu, ili rije¢
“SaMi‘A” pod slovom “S”, itd.

Iz ovoga se da zakljugiti da je Ibn Durayd preuzeo mnoge elemente
Halilove sistematizacije, ¢ak i sistem permutacije, samo §to je odstupio
od Halilovog rasporeda slova. Ibn Durayd je rije¢i podijelio na
dvoradikalne, troradikalne, detveroradikalne, peteroradikalne, Sesteroradi-
kalne i rije&i u &ijoj osnovi ima slab radikal.

Al-Gambhara je $tampana u Hajderabadu u Indiji 1344. godine po

HidZri u tri sveske i poseban etvrti svezak sa indeksima’®.

Ranije spominjani Kitab al-Gim ili Kitab al-Hurf od Al-Saybanija
ubraja se u najstarije rje¢nike alfabetskog sistema. Al-Saybani je, dakle,
sistematizirao rije¢i prema prvom radikalu ne okupljajuéi sve rijeci koje
je moguée izvesti po sistemu permutacije pod jedan korijen, kako je €inio
Halil ibn Ahmad.

Naslov rje¢nika bi mogao sugerisati da poginje slovom “G”, §to,
medutim, nije ta¢no. Rije¢i su poredane po njihovim pocetnim slovima i
prema arapskom alfabetu, dok o drugom i tre¢em slovu, odnosno
radikalu, autor nije vodio ratuna. Ranije smo rekli da je ovo ustvari
predmetni rje¢nik koji ima cilj da objasni nawadir rije¢i beduinske
poezije.

Akademija arapskog jezika iz Kaira je Stampala ovaj rje¢nik u tri
toma, prvi 1974., a drugi i tre¢i 1975. godine.

% Ahmad Mubhtar ‘Umar, op. cit. 158.
o Ahmad Muhtar ‘Umar, op. cit. 186.
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Kad je rije¢ o Maqayis od Ibn Farisa, i on je slijedio alfabetski
sistem u pogledu prvog radikala. Kod drugog radikala autor se nije drZzao
alfabeta od njegovog pocetka, ve¢ je polazio od slova koji po redu slijedi
iza prvog slova. Tako sve u krug dok ne bi iscrpio alfabet do kraja i onda
podeo ispodetka i zatvorio krug tamo gdje je poceo. Zato se ovaj sistem
organizacije rje¢nika jo§ naziva i sistemom krugova.

Prema sistematizaciji koju je primijenio Ibn Faris, rije¢i koje poinju
slovom “B” imaju slijedeéi sistem rasporeda korijena: BB, BT, BT i tako
redom do posljednje jedinice BA. Ili rije¢ “*ABD” npr. u ovom rje¢niku
dolazi poslije rije¢i ““AQD” jer slovo “gaf” dolazi poslije ““ayna” u
alfabetu - dijele ih, ustvari, dva slova, - a rije¢i &iji je drugi korjeniti “ba”
dolaze na red kad se iscrpe sva slova alfabeta, i hamza, i potom na red
dolazi “ba”. Ibn Faris je, kako navodi savremena arabistika, napisao ovaj
veliki leksikon da dokaZe darije¢i izvedene derivacijom (iStigaq) imaju
medusobnu etimologku vezu.*?

Asas al-Balaga od Al-ZamahSarija je pravi alfabetski rje¢nik, zapravo
potpuno je identian Kitab al-Gimu u pogledu sistematizacije. Sistemati-
ziran je zapravo po uzoru na savremene rje¢nike, prema prvom, drugom i
tre¢em radikalu.

Ovaj leksikon obraduje razliku izmedu konkretnih (al-ma’ani al-
haqigiyya) i prenesenih (al-ma’ani al-magaziyya) znacenja.

6. Rjecnici rime

Samo ime govori da suovi rjecnici sistematizirani prema posljednjem
radikalu (al-tartib hasba al-qafiya). Medutim, neki arapski lingvisti i ovu
vrstu arapskih rje¢nika ubrajaju u alafabetske rjeénike u ko_]lma su rijeci
sistematizirane po posljednjem umjesto prvom radikalu.”* :

Ova vrsta rjecnika pocinje rjecnicima Diwan al-adab od Al-Farabija
(350./961.) i Al-Sihah od Al-Gawharija (393./1002.).

Al-Fardbi je svoj rje¢nik utemeljio na podjeli rije¢i prema oblicima,
odnosno po morfoloSkim Semama, dok je unutrainji raspored svakog
poglavlja ustrojen alfabetski.

2y Mahmtid Fahmi Higaz], op. cit. 104-105; i Ahmad Muhtar ‘Umar, op. cit. 189.
%3 Stefan Wild, op. cit.
** Vise o tome Mahmtd Fahmi Higazi, op. cit. 103; i Ahmad Muhtar ‘Umar, op. cit. 197.
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Sto se tite Al-Sihah od Al-Gawharija, to je jedan opéi rje¢nik u dva
toma sa oko &etrdeset hiljada rijec':i95 ureden po sistemu glave i poglavlja.
Glave su bile sistematizirane prema posljednjem, a poglavlja prema
prvom radikalu. Kasniji autori su ovaj rjenik skracivali, preradivali i
proSirivali.

Orijentalisti su uo&ili sli¢nost izmedu Diwan al-Adaba i Al-Sihaha,
Stoseu arapskOJ nauénoj literaturi obja$anjava ¢injenicom da je Al-Farabi
bio daidza 1 uc1teIJ Al-Gawhariju i da je prirodno da bude pod uticajem
svog uc1telja

Ovaj princip sistematizacije arapskih rje¢nika i leksikona je ostao
vladajuéi u slijedeéim stoljeéima koja su rezultirala izradom velikih
leksikona ili enciklopedijskih rje¢nika poput Al-Saganijevog (umro
650./1252.) Al-‘Ubaba, Ibn Manztrovog (umro 711./1311.) slavnog
djela Lisin al-‘Arab u dvadeset svezaka, Al-Firzabadijevog (umro
817./1414.) Qamus al-Muhita i Al-Zabidijevog (umro 1205./1791.)
Tag aI- Ariisa. Posljednja tri rjeénika su najpoznatiji i najraSireniji

Lisan al-‘Arab sadr?i oko osamdeset hiljada rije&i od kojih je svaka
detaljno objaSnjena citatima iz Kur’ana, Poslanikovim hadisima 1
primjerima iz rane proze. Ibn Manzor u svom uvodu kaZe da mu je cilj
bila temeljltost posto je shvatio medusobnu zavisnost Kur’ana i arapskog
jezika”’. Ibn Manzor isto tako u uvodu navodi izvore svog leksikona i
kaze da su to : Tahdib al-luga od Al-Azharija, Al-Muhkam od Ibn Sida,
Al-Sihah od Al-Gawharija, Hawasi ‘ala al- S1hah od Ibn Barrija i Nihaya
fi al-Garib al-Hadit od Ibn Al-Atira Al- Gazarlja

Al-Firuzabadi je imao sli¢no misljenje, ali je u svom Al-Qamisu
tragao za jednostavno§éu. Mada se Al-Qamils u velikoj mjeri zasniva na
Lisanu, njegova dobra strana je §to je prikladne veliCine. On takoder
sadri veliki broj tehni¢kih termina iz raznih oblasti, ali budu¢i da je
izostavljeno obilje citata koji karakteri¥u Ibn Manzurov leksikon, Al-Qa
miisu nedostaje jasnoca.

Rije¢ qgamus, koju Al-Firizabadi objaSnjava kao najvece more,
odgovara grékoj i latinskoj rije€i okean, zakoju je saznao u perzijskoj
sredini u kojoj je odrastao®®

% Anwar G. Chejne, op. cit. 45.

9 Vige o tome Ahmad Mubhtar ‘Umar, op. cit. 199-215.
%7 Anvar G. Chejne, op. cit. 45.

%8 Mahmid Fahmi Higazi, op. cit. 106.

% Mahmild Fahmi Higazi, op. cit. 106.
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Tag Al-‘Aris od Al-Zabidija je, ustvari, komentar Al-Q4milsa i to
je najobimniji arapski rje¢nik s obzirom da je Al-Zabidi crpio materiju
skoro iz svih prethodnih rje¢nika.

7. Dvojezi¢ni rjecnici

Abtu ‘Ubayda je u svom Garib-Al-Musannatu dodao jedno kratko
poglavlje o rije¢ima koje nisu arapskog porijekla a usle su u arapski jezik
Ma dahale min gayr lugat al-‘Arab fi al-‘arabiyya. Ovo poglavlje se
ponovno nalazi u Al-Muhassasu od Ibn Sida. Ibn Durayd je u svojoj
Al-Gambhari razlikovao &etiri vrste nearapskih rijeéi: farisi (persijski), ra
mi (gréke), nabati (nabatejske) i suryani (sirijske).

Prvo i najvaZnije djelo ove vrste je Al-Mu’arrab od Al-Gawaligiya
(umro 539./1144.), rje¢nik arabiziranih rijeci koje su preuzete u arapski, s
posebnim osvrtom na njihovu etimologiju. Nastavak ovog spisa je Sifa al-
galil fi-ma fi kalam al-‘Arab min al-dahil od Al-Haffagija (umro
1069./1659.).100

Imajuéi u vidu znaaj prevodilacke aktivnosti koja je pocela od
abasidskog doba, bilo je ocekivati da ¢e relativno rano biti dvojezi&nih ili
viSejezi¢nih glosara i rje¢nika. Buduéi da suu prevodilac¢kom pokretu
znacajnu ulogu igrali sirijski krS¢ani, trebalo se nadati da ée biti gréko-
arapskih, gréko-sisrijskih i sirijsko-arapskih rje¢nika. Medutim, gréko-
arapski glosar uopce nije sauvan. Sa sirijsko-arapskom leksikografijom
je neSto bolje. Sirijsko-arapski leksikon Nestorijanca Bar Bahltla (umro
oko 352./963.) i djelo ISo bar ‘Alija (umro 391./1001.) stigli su do nas.
Iz literature i citata zna se i za starija djela ove vrste, kao HananiSo bar
Sar6swai iz Hirta (umro oko 3./9. st.)ili glosar ¢uvenog prevodioca H
unayna ibn Ishaqa (umro 260./873.).101

Saznanja o persijskim leksikonima iz starijeg vremena nesto su Sira.
U Kitab al-Masadir od Al-Zawzaniya (umro 486./1124.) na arapske
infinitive slijede persijska objaSnjenja. U Targuman al-Qur’an od istog
autora povremeno se prevodi nominalni i verbalni vokabular Kur’ana na
persijski odvojeno od arapskog. A Sami fi al-asami od Maydanija
(umro518./1124.) je upravo jedan kratki arapsko persijski rje¢nik.

100 gtefan Wild, op. cit. 143.
101 Stefan Wild, op. cit 144.
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Monografske liste rijeci i rje¢nici nerijetko su snadbijevani glosama
na raznim jezicima. Sastave li se interlinearne glose na razliCitim
jezicima, koje su pravljene u istom osnovnom djelu, moglo bi se do¢i do
viSejezi¢nih rje¢nika. Najpoznatiji primjer je Muqgaddimat al-adab od Al-
Zamahhsariya, jedan uvod u arapsku tvorbu ¢iji je leksikoloski dio
opskrbljen perzijskim, staroturskim, havarizmijskim i mongolskim
glosama u razli¢itim verzijama. Medutim, nijedna od ovih glosa se ne
poziva na Al-Zamah3ariya. Pojedini izvori navode da je bilo djela ove
vrste koja su sadrZavala &ak desetojezitne rjeCnike, ali su jo§ uvijek

nepoznata102 "

Saduvan je arapsko-persijski-turski rje¢nik Muntaha al-‘ Arab fi lugat
al-Turk wa al-Agam wa al-‘Arab od Ibn ‘ArabSiha (umro 854./1450.).
Al-Sihah od Al-Gawhariya i Al-Qamas od Al-Firnizabadija su prevedeni
na perzijski i turski. Kanz al-luga, jedan arapsko-persijski rje¢nik, koji se
poziva na izvjesnog Muhammada ibn ‘Abdalhaliqa ibn Ma‘rofa (umro
9./15. st.) temelji se na Al-Sihahu.

Treba spomenuti i dva koptsko-arapska rje¢nika: Kitab al-Sullam od
Yuannisa al-Summantdiya( umro u 7./13. st.) i Sullam el-muqaffa wa al-
dahab al-mussaffa od Ibn Al-‘Assala (umro oko 658./1259.).

8. Motivi leksikografskog rada kod Arapa

Kao i kod izuGavanja arapskog jezika uopc’e103, tako je i leksiko-
grafski rad kod Arapa motiviran vjerskim, politickim i1 druStvenim
motivima.

Sami predgovori arapskih rje¢nika i leksikona postavljali su u prvi
plan dva motiva leksikografskog rada kod Arapa.

U centru interesiranja arapskih leksikografa bila je briga za pravilno
razumijevanje Kur'ana. Kako je vrijeme proticalo i kako su se Arapi sve
vie mijeSali sa strancima, pretpostavke za korektno i sveopce
razumijevanje kur'anskog arapskog postajale su sve nepovoljnije. Dok je
za vrijeme Muhammeda, a.s., bilo prisutno puno razumijevanje za
klasi¢ni jezik u obliku ‘arabiyya, za njegova pravila, nijanse i slike, to se
stanje iz osnova promijenilo ve¢ u drugom stoljecu po HidZri.

102 Stefan Wild, op. cit 144.

13 v/ nas rad: Podeci izuéavanja jezika kod Arapa, Zbornik radova Islamskog teoloskog
fakulteta 2, Sarajevo, 1987, str. 269-278.
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Jo§ je Al-8afi‘i (umro 204./820.), osnival jedne Serijatske pravne
skole, naglasavao da ovu sposobnost tek treba nauciti od elife béssa).104
Teoloski rele-vantno pitanje leksikografije uvijek je bilo da li Kur'an, koji
je objavljen na jasnom arapskom jeziku (Kur'an, 26/195) sadrZi nearapske
“agami) rije¢i. Zato se leksikografija rado predstavljala kao brana protiv
wih krivih ugitelja i komentatora  koji su svoja kriva tumacenja
kur'anskog teksta predstavljali kao najbolja. -

Ipak, Kur'an nije bio jedini pokretacki motiv arapske leksikografije.
Ne manje tako vaZan bio je jedan drugi, politi¢ki motiv koji je u bliskoj
vezi sa pokretom Su‘Gbiyya, u ¢ijoj je pozadini bio sukob izmedu
persijske i arapske kulture u vrijeme Abasida, $to je ostavilo tragaiu
rje¢nickoj literaturi. Zastupnici $u‘Gbiyya su smatrali da je arapski
nepravedno prehvaljen jezik, drzeéi za njegove glavne nedostatke
postojanje homonima (addad), rije¢i koje su u sebi objedinjavale dva
suprotna znadenja, kao i da rijedi izvedene derivacijom (iStigaq) nemaju
nikakve etimoloske veze. Branitelji arapskog su upravo u homonimima,
derivaciji i drugim sli¢nim fenomenima uvidali jednu genijalnu crtu
arapskog jezika. Leksikografska djela Kitab al-istigiq od Al-Asma‘ija,
Kitab al-i$tigdq od Ibn Durayda i veliki leksikon Maqayis al-luga od Ibn
Farisa napisani su kao odgovor na prigovore koji su dolazili od pristalica
§u‘t1biyya.105

Dalji motiv za nastajanje arapske leksikografije bio je upravo tako
vaZan kao i vjerski i politi¢ki, iako ga sami leksikografi veoma rijetko
navode. U adab ili edukativni i obrazovni kanon kaste sekretara, pisara i
administrativnog osoblja, koje je postajalo sve snaZnije, spadala je
sposobnost da se izraZavaju korektnim, Sto je moguce Kitnjastijim
arapskim. Zato je krugu ovih osoba moralo biti blisko sluZenje leksikon-
ima. Stoga se vrlo rano po&elo sa sastavljanjem posebnih lista rije¢i i
oblika kod kojih se &esto u pismenom iusmenom izrazu odstupalo od
pravila ‘arabiyya. Poslije su ova djela svoj nastavak nasla u knjigama
koje su biljezile jezitke grjeske neobrazovanih. Dakle, edukativni ili
obrazovni motiv je, pored vjerskog i politi€kog, bio veoma snaZan impuls
nastajanja leksikografskih djela kod Arapa u tom klasi¢nom periodu.

104 Stefan Wild, op. cit., 141.
105 Stefan Wild, op. cit., 141- 142.
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CLASSICAL ARABIC LEXICOGRAPHY
(Summary)

Although the contribution of Arabic scientists to the compilation of
vocabularies and lexicons is considered to be one of the most remarkable
aspects of the scientific contribution to the Arabic-Islamic civilization in
its golden age, the fact is little known with us. Therefore, this paper wants
to throw more light on this kind of linguistic activity with the Arabs
which started developing in the 2nd and the 3rd century A.H. (the 8th and
the 9th century A.D.) showing a close relationship with the disciplines
related to the Arabic science of language, together with grammar,
stylistics and metrics.

For the reason of clearness, the paper is devided into eight short
subtitles. They are: 1. The position of Arabic lexicography, 2. The
Sources of Arabic lexicography, 3. Lists of words on various subjects, 4.
Vocabularies of phonetic systematization, 5. Alphabetic vocabularies, 6.
Rhyme vocabularies, 7. Bilingual vocabularies, 8. The motives of the
lexicographical work with the Arabs.

As far as the position of Arabic lexicography is concerned experts
are in agreement that it holds one of the top positions or rather the very
top position in the world national lexicographies and that it has been fully
independent since its beginning.

In the discussion about the sources of Arabic lexicography, itis
pointed out that Arabic vocabularies and lexicons are compiled on the
basis of the linguistic material gathered mostly in the 2nd century A.H.
and based on the standard language.

Monographs and lists of words on various subjects were, as a matter
of fact, subject vocabularies, in which the lexical material was
concentrated around a clearly determined core, and whose units were
mutually linked by certain semantic relations. The oldest works of this
kind are epistles, or smaller dictionaries compiled on particular subjects.
In addition, all the works written in the fields of the Taf'sir and the Hadith’
in whose titles there is word garib, i.e. a less known word, as well as the
Tafsir works in whose titles there is the word ma‘ani, i.e. meanings or
the word muskil, i.e. vagueness, belong to the same group.
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The section entitled Vocabularies of phonetic systematization deals
with the dictionaries containing the lexical material systematized
according to the place of articulation. Kitab al-* Ayn by Halil ibn Ahmad
is considered to be one of the oldest Arabic dictionaries compiled in a
systematic and methodologically clear way. Halil ibn Ahmad systema-
tized the material according to the root radicals, starting with the ‘ayn
letter after which the dictionary got its title. Halil's dictionary greatly
influenced the later lexicographical works such as: Al-Bari* by Al-Qali,
Tahdib al-luga by Al-Azharii Al-Mubhit by Ibn ‘Abbad.

Alphabetical dictionaries adopted the alphabetic system of the
presentation of material. The following dictionaries belong to this group:
Ibn Durayd' s Al-Gamhara, Ibn Faris' s Al-Maqayis al-luga and Al-
Zamah$ari's Asas al-Balaga.

Rhyme dictionaries are systematized according to the last radical.
Among the first dictionaries of this kind are to be mentioned: Diwan al-
adab by Al-Farabi and Al-Sihahby Al-Gawhari. Besides, large lexicons
such as Ibn Manzor's Lisan al-‘Arab, Al-Firuzabadi' s Qamis al-
Muhita and Al-Zabidi's Tag al-‘Artisa also have this system of the
organization of the lexical material.

Bilingual dictionaries, contrary to expectations, are very few. The
~ preserved ones are Syriac-Arabic and Persian-Arabic dictionaries, one
Arabic-Persian-Turkish dictionary and two Coptic-Arabic dictionaries.

In regard to the motives that urged the lexicographical work with the
Arabs, they can be reduced to religious, political and educational ones.
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Hfz. Fadil Fazli¢,
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Pauzalna i pocetna forma u toku ucenja Kur’ana

(=3l g B gty

forma, kojoj u toku u€enja Kur'ana treba posvetiti posebnu paznju.
karije, mufessiri i filolozii su ga temeljito izu€avali.

pauzalne i poCetne forme.

poznavanja pauzalne forme.

Kur'ana.'%

navodi i pauzalna forma, bez koje nema preciznog ucenja Kur'ana.

109-118.

Jedan od veoma vaZnih segmenata tedZvidske znanosti je pauzalna
S obzirom da je ovo pitanje usko vezano za smisao i znacenje ajeta,
Ibn El-Enbari kaZe: Znanje o Kur'anu se upotpunjuje poznavanjem

En-Nekravi veli: Pauzalna forma je veoma vaZna oblast i ima veliki
znadaj u izudavanju Kur'ana. Nije nikome moguce spoznati znacenja
kur'anskih ajeta, niti se mogu tumaciti i obja$njavati Serijatski propisi bez

Ibn Dzezeri kaZe: Uéadu Kur'ana nije mogude prouciti duZi ajet, suru

ili veéi odlomak u jednom ritmi¢kom dahu, a da ne napravi pauzu izmedu \
dvije rije¢i ili dva ajeta. U toku ucenja Kur'ana nuZno je pauzirati, i
poslije toga na odgovarajuéi nacin nastaviti ucenje, vodeci racuna o

- smislu i znadenju ajeta, jer i pauzalna i poCetna forma ukazuju na i‘'dZaz

U svim definicijama tedZvidske znanosti, nakon S$to se ukazuje na
pravilnu i potpunu artikulaciju konsonanata (<*;,— 7 \*), odmah se

196 alaluddin as-Suytti, al-Itgan fi ‘ulim al-Quran, Kairo, bez godine izdanja, str.




Pauzalna forma se moZe podijeliti prema dva kriterija:

1) pauzalna forma s obzirom na moguénosti, stanje, okolnosti i
namjere u¢aca Kur'ana. U tom smislu se pauzalna forma dijeli na:

a) neuvjetovanu pauzalnu formu,

b) uvjetovanu pauzalnu formu,

¢) pokusnu pauzalnu formu i

d) oéekivanu pauzalnu formu.

2) Drugi kriterij je smisao i znaenje ajeta koje proizlazi iz pauzalne
forme. Prema ovom kriteriju, pauza moZe biti:

a) dozvoljena pauzalna forma i
b) neprikladna pauzalna forma.

Moguénosti i namjere ucaca

Prema vanjskim okolnostima i trenutnom stanju uéa¢a Kur'ana,
pauzalna forma se dijeli na nekoliko vrsta, a to su:

1) Neuv jetovana pauzalna forma (s, a3 )

Ova pauzalna forma nije uvjetovana nekim vanjskim okolnostima.
To je uobiCajena pauza kojom se dobija potpuna i cjelovita misao
proucenog ajeta ili njegovog dijela. U¢al ima za cilj da udahne zrak i
nastavi uéenje.

2)Uvjetovana pauzalna forma (s, Ja2Y) (i ll)

U ovom slu€aju pojavljuje se neka nepredvidiva situacija, npr.
trenutni nastup slabosti ili nemodi, ili je u pitanju nesvjestica, glavobolja,
gubljenje daha, razne vrste opasnosti i sl. U ovakvim i sli¢nim
situacijama u¢a¢ Kur'ana moZe pauzirati poslije svake rije¢i vodeéi
rauna da prilikom nastavljanja u€enja primijeni pravila pogetne forme
(s142Y1), odnosno da nastavi uenje od one rije¢i kojom se dobija cjelovito
znacenje proucenog teksta.
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3) Pokusna pauzalna forma (s LY (23 )

Ova pauzalna forma se pojavljuje u onim slu¢ajevima kada nekoga
poudavamo udenju Kur'ana ili provjeravamo njegovo znafje iz ove
oblasti, ili po&etnik sam vjeZba pa uslijed nesigurnosti Eesto pauzira.

4) Oéekivana pauzalna forma (s ,UasY) (i3 )

Ova pauzalna forma proistie iz namjere u¢aCa da primijeni vise
rivajeta, odnosno da prougi vi§e kiraetskih verzija.

Pauzalna forma kao kriterij znacenja teksta

Muhammed, a.s., je upuéivao ashabe da i u obi¢nom, svakodnevnom
govoru budu jasni, razumljivi i precizni. To je naro¢ito vaZno kada se radi
o pitanjima vezanim za islamsko ucenje.

El-Mekki navodi primjer dvojice ljudi koji su dosli Allahovom
Poslaniku s namjerom da prime islam. Nakon §to su izgovorili Sehadet,
jedan od njih je rekao:

Wyjﬁjﬁrb)g;ﬁé\ydy)j&j}&ldqw
Ko se pokorava UzviSenom Allahu i Njegovom Poslaniku, s.a.v.s.,
na Pravom je putu i ko prema njima grijesi.
Pauzalnom formom na ovom mjestu dobilo se sasvim pogrjesno
znadenje iz kojeg proizilazi da su na Pravom putu i oni koji su neposlusni
i nepokorni. Allahov Poslanik je upozorio ovog ¢ovjeka traZeci od njega da

u govoru bude jasan ida misao izgovori kao cjelinu, a ona u potpunosti
glasi:
AJ%J}M)MH“)WJH&AJJMJJ&J}&;NSQJA
s
Ko se pokorava UzviSenom Allahu i Njegovom Poslaniku, s.a.v.s.,
na Pravom je putu, a ko prema Njima grijesi, taj je zalutao.

Kada nas Allahov Poslanik upozorava da budemo do kraja precizni u
obi¢nom govoru, koliko tek trebamo voditi ratuna o preciznosti i
odgovornosti u toku uéenja Kur'ana.'%’

107 Tbn Abi Talib al-Qaysi, al-Ka#f 'an wuguh al-qira’at as-sab*‘ wa “ilalihi wa hugagiha,
I, Damask, 1974, str. 18.

95



Imajuéi u vidu da pauzalna forma utjece na znacenje ajeta, ona se sa
tog aspekta, kao §to je ranije receno, dijeli na dozvoljenu i neprikladnu.

Dozvoljena pauzalna forma (%) a3 5l

Ova pauzalna forma ne remeti ni misaonu ni sintaksi¢ku strukturu
kur'anskih ajeta.

Prema stepenu jaline ¢uvanja navedenih struktura, doti€na pauzalna
forma se dijeli na tri vrste, a te su:

1) punovaZna pauzalna forma (pUJl i3 ),
2) prikladna pauzalna forma (331 a3 glf),
3) dobra pauzalna forma (- s 4f). 108

1) PunovaZna pauzalna forma (pU) is JI)

Poslije ove pauzalne forme dobija se potpuna i cjelovita misao, §to
zna¢i da je prouceni tekst i sintaksi¢ki i misaono neovisan od teksa koji
dalje slijedi, npr.:

109 pmzns 81y dni S
Punovazna pauzalna forma najce$ce se pojavljuje u ovim slucajevi-ma:
a) nakon proucene besmele,
b) poslije kur'anskog izlaganja o odredenoj temi ili dogadaju,.110
c¢) na kraju mnogih ajeta,

d) prije kraja nekog ajeta ukoliko se nakon pauze dobije sasvim jasno
1 precizno znacenje, npr.: '

T30 Lelal 360 1 gl

108 Husni Sejh ‘Usmin, Haqq at-tiliwa ‘ali riwiya Hafs wa War$ wa ad-Duri, Zarqa,
1990. str. 38-40

109 a1-Fatiha, 4.

"% Dijakriti¢ki znak u ovom sludaju je ¢ iznad tadke.

= an-Naml,34
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e) u okviru jedne sintagme ili misaone cjeline. npr.:

112 %
e (G T

f) poslije rijei koja slijedi nakon zavrSenog prethodnog ajeta, npr.:

113 . w. L
JHb g e egde 0903 (SO
Posto je u navedenim i slinim primjerima punovazna pauzalna

forma, samo po sebi se podrazumijeva da je inastavak uenja poslije
pauze punovaZan.114 "

Jedan od pokazatelja punovaZne pauzalne forme je i poCetna forma,
odnosno tekst koji slijedi poslije pauze. Te pokazatelje imamo u
slijede¢im slu¢ajevima:

- kada poslije pauze slijedi ajet na &ijem je pogetku upitna Cestica;

- ukoliko je na po&etku narednog ajeta vokativna Zestica b ;

- kada nakon pauzalne forme dode oblik zapovijednog nacina;

- kada poslije pauze dolazi odnosna zamjenica ¢ , npr.:

115 Jors o oS ol gl Y (&gub. o

- pauza u jednom ili izmedu dva ajeta u kojima se na prvom mjestu
govori o Allahovoj milosti, a odmah poslije toga i o Njegovoj kazni, ili je
redoslijed obrnut, npr.:

O gal ol o S el

- pauzalna forma izmedu dva ajeta, od kojih se u prvom govori o
Allahovoj milosti i oprostuy, a u drugom o nevjernicima ili
idolopoklonicima, npr.:

713 4 il OF Lo ) Vg1 U1
- u ajetu koji slijedi poslije pauzalne forme nagovjeStava se neka

tematska cjelina, ali se u nastavku odmah ne govori o njoj, nego o nekoj
drugoj temi ili dogadaju, npr.:

12 1-Fath 29.
113 34
al-Saffat, 137-138.

W Muhammad as-Sadiq Kamhawi, al-Burhanfi tagwid al-Qur'an, Bejrut, 1985, str. 75-
76; p o Husni Sejh ‘Usman, op.cit., 25.

!5 an-Nisa, 123-124.
R al-Bagara, 24-25.
17 1-Bagara, 160-161.
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8 aliadad 5.0 a4 5 AL O s

- misao se zavrSava pitanjem, a u slijedecem ajetu slijedi odgovor,
npr.:
19 4w 106 .0 yhi Lo

- punovana pauzalna forma je i onda kada poslije nje slijedi glagol
4 ili neka od &estica za negaciju, npr.:

120 0 e o Blas ) OUSTI 3 palet) pll OF

- poslije teksta koji govori o Allahovoj uputi slijedi tekst o onima
koji tu uputu ne prihvataju, npr.:
Uy A8 ol sin Via
U okviru punovane pauze nalaze se i dvije karakteristi¢ne pauzalne
forme, a te su:

a) Obavezna pauzalna forma i

b) DZibrilova pauzalna forma.

Obavezna pauzalna forma (!5 i )

Sa tedZvidskog aspekta, a ne u Serijatskom smislu'??, ova pauzalna

forma je u kategoriji —='s, zato §to bi se njenim izostavljanjem dobilo
nejasno i neprecizno znacenje ajeta, npr.:

Plaga & 550 O by B2 Y

118 o1- A‘raf, 159-160
19 25-$u‘ara), 70-71
120 .1-Bagara, 176-177

12l al-Ga;iya, 11

22y Serijatskom smislu ova pauzalna forma nije u kategoriji stroge naredbe (<>!3), niti

je njeno izostavljanje ¢l —=, izuzev u onim slucajevima kada bi neko pauzalnom
formom ili njenim izostavljanjem Zelio namjerno i svjesno izmijeniti znacenje
kur'anskih ajeta. U Qur'anu nema nijedne pauzalne forme koja bi bila strogo naredenja
i ¢ije bi izostavljanje bilo grijeh. Termini =31 ¢! ~ sa aspekta tedZwidske znanosti
oznafavaju termine precizno i jasno ili neprecizno i nejasno znacenje proucenog
teksta (Husni Sejh ‘Usman, op. cit., str. 24.).

2 Yonts, 65
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Dzibrilova pauzalna forma (s sor 23 )

Primjena ove pauzalne forme je preporuena i pohvalna (o). U
toku same Objave melek DZibril je, poucavajuéi Allahovog Poslanika,
redovno pauzirao u pojedinim slutajevima s ciljem da se odredene
kur'anske poruke i pouke istaknu i naglase. Takvih mjesta u Kur'anu ima
deset, a te su:

1) ol phanb (El-Bekara, 148)

2) . & 3ae J5 (Ali Imran, 95)

3) .l )izl (El-Maide, 48)

4) 32 L o b O L 0SS b il B (El-Maida, 116)
5) A ) e} e 0da J5 (Jusuf, 108)

6) Q! & e IS (Br-Ra‘d, 17)

7) il oY) 5 (En-Nahl, 4)

8) Liwl O a8 Lngs OIS bl (Es-Sedzda, 18)

9) . yiomb e 3l ¢ (En-Nazi‘at, 22-23)

10) 4 il o gt 4 AW (El-Kadr, 3)

Primjenjivati pravila punovazne pauzalne forme je sunnet. Prenosi se
da je Allahov Poslanik pauzirao poslije svakog ajeta.'**

2) Prikladna pauzalna forma (331 _ad )

U toku primjene ove pauzalne forme proudeni ajet ili njegov dio po
znadenju je vezan za tekst koji slijedi, npr.:
125 |, 1 % : o o
Aol o B i 05 Y aAT ) N
Ovu pauzalnu formu prepoznajemo ukoliko poslije nje na pogetku
slijededeg ajeta bude:

124 3y Kamal Muhammad al-Mahdi, Tagwid al-Qur‘an min usil edaih wa wugiih i‘gazih,
Kairo, 1988, str. 190; po: al-Burhan fi tagwid al-Qur‘an , op. cit., str. 76.

= al-Baqara, 6.
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- subjekat koji je misaono vezan za prethodni ajet, kao u primjeru:
120804 41 .0 ylaws Loe Jilay 1 Lo
- glagol koji ima znacenje budude radnje, npr.:
P &0 iz sl oy ke Lee B Lie
- objekat ispustenog, pretpostavljenog glagola, npr.:
129 el neie L0 goday Y
- ako poslije pauze dode upitna estica ili Gestica za negaciju, npr.:
P pedny 1.0 908 1087 L
- kada nakon pauzalne forme bude &estica ol , npr.:
PO S 01y I 093 e oS ey (S ey s s
- veznik J: koji slijedi poslije pauze, npr.:
Plen i B gl il L1 J6
- Cestica Y za negaciju, npr.:
B2 et Y ol g o
- Gestica  ili s za oznaCavanje buduéeg vremena'*>, npr.:
134 Al o il g

Osim u navedenim slu¢ajevima, ova pauzalna forma se pojavljuje i
izmedu slijedeéih sura: !

s al-Baqara, 85-86.

%7 21-Maida, 95.

1% ar-Ram, 31-32.
G at-Tawba, 77-78.
1% a1-Mulk, 20.

S al-Baqgara, 88.
"2 yasi, 39-40.

= Husni Sejh ‘Usman, op. cit., str. 29,
% az-Zuhruf, 19.

5 Husni Sejh ‘Usman, op. cit., str. 29.
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2) ot - o

b) alal - jull
0) slsY — S
d) 0 adall — UiVl

f) J__.U\ - M\

I prikladna pauzalna forma je sunnet. Kao argument navodi se hadis
prema kojem je Allahov Poslanik rekao Abdullahu b. Mes‘udu da mu
nesto prouci iz Kur'ana.

Nakon §to je Ibn Mes‘ud proudio 41. ajet sure En-Nisa, Poslanik je
zaplakao i rekao mu: ¢k——> (Dovoljno je!). Ibn DZezeri i Ed-Dari iz
navedenog hadisa zakljutuju da se prikladna pauzalna forma zasniva na
praksi Allahovog Poslanika.'?®

3) Dobra pauzalna forma (opt! <23 )

U ovom sluaju proudeni ajet ili rijegov dio je i sintaksi¢ki i misaono
vezan za tekst koji slijedi poslije pauze, npr.:
BTdal opp ot 310 S 3 ST
S obzirom na nastavak udenja koje slijedi poslije pauze, odnos

izmedu pauzalne i poetne forme mozZe biti slijedeci:

a) da je pauzalna forma dobra, a i podetna forma u istoj kategoriji, tj.
o slam¥1, mpr: PJG 3L 2 5 B e B

b) da je pauzalna forma dobra, ali je P%éetna forma neprikladna, jer
dovodi do nepreciznog znagenja ajeta, npr.: ~ (bl o, L A A

U ovom primjeru pauzalnom formom se dobila sasvim jasna misao, a
to je: Hvala Allahu. Posto su rije¢i koje slijede i po znalenju i po
lingvisti¢kim zakonitostima vezane za prethodni tekst, ucenje se ne moze
nastaviti od rijedi < , nego se moraju ponovo izgovoriti rijedi 4 tedl .

136 Oy, Kamal Muhammad al-Mahdj, op. cit., str. 191-192.
wil Maryam, 16.
% Yanus, 71.

19 1-Fatiha, 1.
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¢) MoZe se dogoditi da je pauzalna forma neodgovarajuca, alije
po&etna forma prikladna, npr.:
140158 G e o Lt opp Uy L 106
U ovom i sli¢nim sludajevima pauzalna forma je nepodesna (c,,.?d\),
jer je razdvojen subjekat od predikata, dok je nastavljanje u€enja od rijeci
lia u kategoriji dobre pauzalne forme (o3 i3 1! -

Najbolje je postupiti onako kako kazu Ibn DZezeri i Ed-Dani:
pauzirati na kraju svakog ajeta. Kao argument oni navode predaju po
kojoj bi Poslanik proucio Besmelu, zatim pauzirao, onda bi proucio prvi
ajet El-Fatihe, pa ponovo pauzirao i tako bi postupao nakon u€enja svih
kur'anskih ajeta. Ovako uenje, tj. pauziranje poslije svakog ajeta, najvise
volim, kaze Ed-Dani.'*?

Iz prethodnog izlaganja moZe se zakljuciti da su tri navedene vrste
pauzalne forme (punovaZna, prikladna iza dob) dozvoljene, jer se njiho-
vom primjenom dobija jasno i precizno znacenje kur'anskih rije¢i. Na
vrstu pauzalne forme utitu i razlidite kiraetske verzije o kojima ovdje
neée biti govora.!*?

Neprikladna pauzalna forma (g2 i )

Ova vrsta pauzalne forme utie ha smisao i poruku kur'anskih ajeta
tako da se njenom primjenom dobija nejasno, nepotpuno ili sasvim
pogrjesno znalenje, suprotno islamskom ucenju.

S obzirom na to ova pauzalna forma moZe biti:

a) Pauza na rije¢i iz koje se ne raspoznaje smisao i znalenje
odredenog ajeta ili sintagme, npr.. g uUmjesto &y , okl umjesto
A Lo,

10 yasin, 52.
141 &alaluddin as-Suyiti, op. cit., str. 112-113.

42 pr Kamal Muhammad al-Mahdi, op. cit., str. 192-193, Abbas al-Walidi, al-Magmu*
al-mufid i ‘lm at-tagwid, Gedda, 1990. str. 103.

3 Muhammad b. Zangala, Hugga al-qira'at, Bayrat, 1979, str. 115-152.
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b) Pauzaln? forma iz koje proizilazi znacenje suprotno kur'anskom
uenju, npr.: Sl 5 O pre 2l iy U

¢) Pauziranje iz kojeg proizilazi da je nesto zabranjeno, a to isto je
zapravo, u osnovi naredeno, npr.: 195 NI SRR AT EURPIRY
&P N

d) Pauzalna forma kojom se negira neko Allahovo svojstvo, npr.:

M6 sl oyl L sk Y 4 O

¢) Pauzalna forma na rijecima poslije kojih dolazi estica ! koja
ima afirmativno znadenje, npr.: 1470 sed Y1 L Y o el by

f) U kategoriju neprikladnog zastajanja ubraja se i pauzalna forma
zvana sl tj. proizvoljna, u osnovi nepravilna jezicka upotreba
pojedinih rije¢i, npr.:

18 15 il Y o . il Ly

Stru¢njaci u kiraetu kazu da nije dopusteno zastati na:

- rijeéi koja je mudaf i time je rastaviti od njenog mudafu ilejha,

- glagolu bez njenog subjekta,

- subjektu glagolske re¢enice, bez objekta,

- samom pomoénom glagolu bez subjekta,

- rijeéi koja se povezuje, bez rijeci sa kojom se povezuje,

- rijeéi sa Eesticom za zakletvu, bez teksta koji slijedi iza te zakletve,

- rije¢ci koja je sasvim tijesno vezana za slijedeci tekst, dakle, bez
toga teksta.

4l An‘am, 36. Prema ovoj pauzalnoj formi, Allahovom pozivu na Pravi put odazvat

¢ée se poslusni i mrtvi. Pravo znadenje je da ¢e se odazvati poslusni, a umrle ¢e Allah
oZivjeti. Najbolje je pauzirati poslije rije€i Oy 2.

145 an-Nisa', 43. Pauzom poslije rijedi s}l dobija se smisao po kome je namaz

zabranjen. Medutim, namaz je nareden, a u navedenom ajetu zabrana se odnosi na
osobu koja je u pijanom stanju pa je ispravno pauzirati poslije rije¢i © A b oili o>

) sl

al-Ahqaf, 10. Pauzom na nazna‘enom mjestu iznosi se stav koji je potpuno suprotan
islamskom ugenju, jer istina je da Allah upucuje, ali ne one koji nasilje Cine.
Punovazna pauza je na kraju ajeta.

146

147 a4-Darijat, 56. U koliko bi se pauziralo poslije rijeti V), umjesto afirmativnog
dobilo bi se negativno znatenje. Najbolje je pauzirati poslije rijeti O gt .

" al-Bagara, 286.
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Strudnjaci u kiraetu ne misle reci da je grijeSenje na jedan od gornjih
nadina haram, mekruh ili uopée grijeSenje u fikhskom smislu, nego je to
jednostavno odstupanje od ispravnog i valjanog u¢enja Kur'ana. Nadalje,
oni ne misle time reéi da se na spomenutim rije¢ima ne moZe zastati ni u
kom sludaju, kao npr. kada nestane daha, kada se zagrca, zakaslje 1 sl.
Utag u takvim slucajevima moZe, dakle i mora zastati po misljenju svih
struénjaka za kiraet, pa ée potom nastaviti rije¢ima koje budu najbolje
odgovarale. Ako uca¢ svojim neprikladnim ugenjem hoce namjerno da
iskrivi pravi smisao Kur'ana, time ¢ini pravi haram, pa ga treba na zgodan
nadin onemoguéiti.'*

Posto veéina udala ne poznaje navedena pravila ine mogu pratiti
znadenje ajeta, najsigurnije je poznavati i slijediti dijakriticke znakove.'>

Specifiéna pauzalna forma ()

U uobilajenom smislu rije¢i sekta znali: Sutnja, stanka, pauza, tiSina,
muk itd.

S aspekta tedzvidske znanosti, sekta je karakteristi¢an oblik pauzalne
forme.!5! Razlika izmedu vakfa i sekte je utome §to je pauzalna forma
prirodno nuna pauza, uvjetovana gubljenjem daha i potrebom da se
udahne zrak i nastavi udenje, dok je sekta kratkotrajna glasovna pauza uz
zadrZavanje daha.

Prema Ibn DZezeriju, sekta vremenski traje krace od jednog
izdisaja.'>? Od mnogih definicija sekte navest éemo samo dvije:

1S o Jlokin i) O gy gl wad g 1 S (1

Sekta je prekid glasa bez prekidanja daha,u vremenskom trajanju
koliko se mogu artikulirati dva kratka vokala.

ol 093 afaﬂck}@

149 Hfz Tbrahim Trebinjac, Predavanja za II godinu, ITF, Sarajevo, 1982.
150 Hf; Camil SilajdZi¢-hfz Ibrahim Trebinjac, Tedzvid, Sarajevo, 1973, str. 91-102.

151 e - . ; s s i ¢
U tagwidskoj literaturi sakta se naziva razli¢itim imenima kao Sto su: sakta yasira,

sakta qasira, sakta muhtahisa, waqf yasir, waqf haif isl. ( Galaluddin as-Suyuti, op.
cit., str. 115).

182 Husni Sejh ‘Usman, op. cit., str. 35.

'3 Ibid, str. 35.
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Sekta je prekidanje glasa, ali ne i daha.'>*

U kiraetima Kur'ana sekta se primjenjuje u vise slucajeva. Kao
primjer moZe se navesti Hamzin kiraet. Ovaj imam pravi sektu na
odredenom ¢&lanu ukoliko poslije njega dode stabilna hemza, kao na
primjer: _2,¥ &, JsY. Hamza primjenjuje specifiénu pauzalnu formu
i na konsonantu s urijedi ;% , bez obzira u kom se padeZu ova rije¢
nalazi.

Prema naSem rivajetu, sekta se primjenjuje u Cetiri slu€aja, a ti su:

a) b . -y (El-Kehf, 1-2)

Prema misljenju ostalih imama, ovdje se primjenjuje nazalizacija
(sla=t).

b) ke . U5 » - (Jasin, 52)

U ostalim kiraetima u ovom slucaju nema sekte. Ukoliko se u
navedenim sludajevima pauzira poslije rijedi: b= ss, Uds s -0, tada se ne
primjenjuje sekta.

c) &', . o J& 5 (El-Kijame, 27)

U ovom primjeru ostali imami primjenjuju asimilaciju (pl&s))

d) o, . J» ™ (El-Mutaffifin, 14)-

Prema ostahm verzijama, u ovom slucaju se primjenjuje pravﬂo 0

asimilaciji (plea!). !

Sekta se Koristi uglavnom iz lingvisti¢kih razloga, odnosno njen cilj
je da funkcija svake rije¢i u ajetu bude sasvim jasna i u potpunosti
prepoznatljiva.

Pozicija elifa u pauzalnoj i kontekstualnoj formi

U pojedinim kur'anskim rije¢ima elif se nekada artikulira, a ponekad
se u toku udenja izostavlja, zavisno od toga da li se primjenjuje pauzalna
ili kontekstualna forma.

Ukoliko u¢a¢ pauzira, elif se artikulira kao vokal a, uobicajene
duzine. To se dogada u slijede¢im rije¢ima:

154 Tedzvid, str. 87.

155 Tbn Abi Talib al-Qaysi, op. cit., I tom, str. 233-234: Muhammad b. Zangala, op. cit.,
str. 737, 754; Dr. Kamil Muhammad al-Mahdji, op. cit., str. 206.
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a) &I (El-Kehf, 38)

7a razliku od naSeg ravije Hafsa, prema nekim vjerodostojnim
verzijama, elif se artikulira kao dugi vokal a, bez obzira na to dalise
primjenjuje pauzalna ili kontekstualna forma.'%

b) Yd! (El-Ahzab, 10)

Imam Nafi‘, Ibn Amir i Ebu Bekr artikuliraju elif iu pauzalnojiu
kontekstualnoj formi.

c) Y ) (El-Ahzab, 66)

I u ovom sludaju prethodno spomenuti imami postupaju na isti nacin.

d) U sl (El-Ahzab, 67)

Prema verziji koju slijede Nafi‘, Ibn Amir i Ebu Bekr elif’ se
artikulira kao dugi vokal a u obje navedene forme (35 - J 9).157

e) s . 1,058 (El-Insan, 16-17)

Prema drugim Vjerodos’tojnin}S?rgdajama, obje rijeéi se zavrSavaju
tenvinom, pa verzija glasi: 1)l 1)ls

f) Ul na svim mjestima u Kur'anu. Prema na$em kiraetu, u navedenih
Sest rijeti elif se artikulira samo u pauzalnoj formi, odnosno izgovara se
kao vokal a prirodne duZine. Ukoliko se primjenjuje kontekstualna forma,

elif se izostavlja i u tom sludaju artikulira se samo kratki vokal e’
Dakle, u kontekstualnoj formi navedene rije¢i glase:

OF = g = ol = Jpe ) = Jedl - Y
Karakteristiéno je napomenuti da se kod nekih imama elif’ izostavlja
u obje forme, tj. ne artikulira se ni u jednom slu¢aju.'%
Sve navedene verzije su vjerodostojne, jer su elifi u mushafima

napisani, i sigurno je da oni imaju svoju odredenu ulgu i znagenje bez
obzira da li se artikulirali ili izostavljali.

156 \uhammad b. Zangala, op. cit., str. 417.

157 Ibid, str. 572-573.

158 v/idi mushaf prema War§ovom riwayatu.

159 Muhammad b. Zangala, op. cit., str. 438,739.
160 Ibid, str. 572-573.
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Pocetna forma (s'4x ")

Nakon pauzalne forme u toku u¢enja Kur'ana slijedi poetna forma,
tj. nastavak u¢enja koji se u tedZvidskoj terminologiji naziva glazyi .
Utenje se nastavlja od one rije¢i kojom se dobija cjelovita misao
doti¢nog ajeta ili njegovog dijela.

Po&etna forma se dijeli na:
1) dozvoljenu (U-) i
2) nedozvoljenu (U 2).'¢!

1) Dozvoljena pocetna forma (& slaxY)
Ova vrsta potetne forme se dijeli na:

a) punovaZnu (pl laz YY),

b) zadovoljavajuéu (3! sl YY) i

¢) dobru pogetnu formu (w2 sl YY),

PunovaZna poc&etna forma (W) ¢lauy)

To je poletna forma kojom se ne remeti znacenje prethodno
proudenog ajeta, odnosno, taj tekst je i1 Jzezi(‘:ki i misaono neovisan od
prethodnog ajeta ili njegovog dijela, npr.: " o) o 5 . e Sle b

Zadovoljavajuéa potetna forma (33 ¢)4z Y1)

U ovom sludaju tekst koji slijedi nakon pauzalne forme, po smislu je
vezan za ajet ili njegov dio koji je prethodno proucen, npr.:

161 1y Kamal Muhammad al-Mahdi, op. cit., str. 201-204. -

o al-Bagara, 8.
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19 a5 o s 0pun Y eayda dopl (A
U mnogim primjerima ove vrste, potetna forma pocinje odnosnom
zamjenicom il ili ——4. U ovakvim slucajevima dozvoljeno je
primijeniti kontekstualnu formu, odnosno dva ili viSe ajeta proutitiu
jednom ritmi¢kom dahu. Ipak, u sedam slu¢ajeva je obavezno pauzirati, a
potom u&enje nastaviti. Ti slucajevi su slijededi:

164 . 3 ,
) T aa Y s dy e e L

b) 1 allall L 130 ol
166.. . ot
) TOpA e Y g ede S Y
d) 167 Al Uall ppl g Y DI
e) 168‘}\.@' Q"‘“’-‘ 9
£) ' ) el 4
170 .. .
g) A ) S e
U navedenim slutajevima pauzalna forma je obavezna, jer
zamjenicom kojom poginje slijedeéi ‘ajet iznosi se sasvim nova misao,

nevezana za prethodni ajet, ili mu je ¢ak po znaCenju 1 suprotna. Jedino se
u posljednjem primjeru zamjenica odnosi na prethodni ajet.!’!

a

Dobra pocetna forma (3! ¢l 4x¥1)

Kod ove vrste potetne forme tekst kojim se ucenje nastavlja je i
jez&ki i po z&enju vezan za proudeni ajet ili njegov dio, npr.:

i al-Bagara, 6-7.
i al-Baqgara, 120.
165 al-Bagara, 145.
i al-Baqara, 274.
167 at-Tawba, 19.
168 al-Furgan, 33.
I al-Mu'min, 6.
170 an-Nas, 4.

1 Uporedi prijevod navedenih ajeta i onih koji poslije njih slijede.

108




ep i
Jsk ors A o

Utenje Kur'ana je cjelovitije i kompaktnije ako ima manje pauzalnih
formi. Njihov broj zavisi od odgovornosti i individualnih sposobnosti
svakog pojedinca. Svako je duZan prilagoditi ucenje svojim vlastitim
moguénostima.

2) Nedozvoljena poéetna forma (F\) x& ¢l

Ovom podetnom formom u toku u€enja Kur'ana dobija se sasvim
pogrjesno znaGenje i smisao ajeta. To se naroé&ito odnosi na one kur'anske
cjeline u kojima se iznose misljenja i stavovi raznih kategorija ljudi kao
$to su: Jevreji, kri¢ani, nevjernici, licemjeri i sl. Ukoliko se nakon
pauzalne forme izostave imena onih Kkoji iznose odredena miSljenja,
suprotna islamskom ucenju, tada se od negativnog dobija afirmativno
znadenje. S obzirom da se radi o temeljnim pitanjima vjere, takvo ucenje
je negacija osnovnih islamskih primcipa. Svjesno i zlonamjerno praviti
grieske ove vrste je otito nevjerovanje.'”

Moglo bi se navesti vi§e primjera nedozvoljene pocetne forme, ali
éemo se zadr¥ati na tri karakteristi¢na slu€aja u kojima Kur'an:

- demantira Jevreje,

- negira kr¥¢ansko trojstvo i

- razotkriva licemjere.

2) Ty g et e Wk Bl 35l G

U ovom ajetu Jevreji o Allahu govore neistinu. Pauzalna forma
poslije rijeti >4l je dozvoljena, ali je zabranjeno nastaviti u¢enje od

rije¢i 4 4 . Najbolje je nakratko pauzirati poslije rije¢i ¥ 4kxs, a onda
vi$om oktavom nastaviti u¢enje.

b) Tty Y14 e Lo g B I B 011G ) aS”
Ovdje se govori o kr¢anskom trojstvu koga Kur'an kategoriCki

demantira. Dozvoljeno je pauzirati poslije rijegi |/l3 . Medutim,
nedopustiva je potetna forma od rijeci &1 O, Najbolje je ovaj dio ajeta

e al-Bagara, 8.

173 Dr. Kamal Muhammad al-Mahdi, op. cit., str. 200-204
7% al-Maida, 64

175 a1-Maida, 72-73
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i do rije&i & prouditi sasvim niskom oktavom, a onda puno jagim glasom

i nastaviti uéenje, kako bi se naglasila ISTINA, a demantirala zabluda.

i €) TOyg e W Al gry 5 B Bty L 20 kg5 3 il 5 053U U0 31
U ovom ajetu navode se rijeci licemjera koji su mislili da su u bici na

Hendeku (627. god. po HidZri) bili prevareni. Pauzalna forma poslije

rije€i > je dozvoljena, ali nije dozvoljeno nastaviti u¢enje od rijeci L

Al Uas 5. Najispravnije je prouditi ajet u jednom ritmi¢kom dahu.

? Kao i ostala tedZvidska pravila i pauzalna i po€etna forma mogu se
savladati dugotrajnom vjeZbom i redovnim u¢enjem Kur'ana.

176 al-Ahzab, 12
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Fadil Fazli¢, lecturer

THE PAUSING AND INITIAL FORMS DURING THE RECITATION
OF THE QUR’AN

(Summary)

The pausing form is one of most important segments of the tagwid
science. During the recitation of the Qur’an special attention should be
paid to this problem, since the pausing form as well as the initial one
(waqf and ‘ibtida’) greatly influence the meaning of the recited verses.
Therefore, the pausing form can be permissible and inappropriate.

By the permissible pausing form the clear and precise meaning of the
Qur’anic verses is achieved. Those verses need not be connected with the
ones that folow, either linguistically or by meaning, but most often they
are in mutual connection either in the former or the latter way.

The inappropriate pausing form does not give only a vague and
imprecise meaning to the Qur’anic verses, but conveys the meaning that
is contrary to the Islamic teachings. Deliberate mistakes are an apparent
disbelief. According to the authentic traditions it is zhe Sunna to pause
after each recited verse. On that occasion it is necessary to know and take
into consideration the meaning of the diacricital marks.

The initial form, i.e. the continuation of the recitation after a short
pause can be permissive and forbidden.

The permissive initial form is the one that does not distort the basic
Qur’anic message.

The initial form that changes the basic Islamic principles is
forbidden, especially when the affirmative meaning gets transformed into
the negative one or vice versa.

During the recitation of the Qur’an one should be extremely precise,
responsible and disciplined in order to preserve the proper meaning of
each word and the role it deserves.

Similarly to the other rules of the tagwid, the pausing form and the
initial one can be properly mastered by hard exercise and everyday
recitation of the Qur’an.
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Mustafa Hasani,
asisten?

Sunnet Bozijeg Poslanika, a. s., u metodologiji

islamske jurisprudencije

Sunnet jezi¢ki zna&i ono §to Eovjek prihvata kao njegov nadin Zivota,
bez obzira bio on valjan ili ne. Sunnet znaci obi¢aj, metod, zakon, navika,
tradicija... Ovaj termin bio je poznat i predislamskim Arapima u znaéenju
tradicije koju su naslijedili od svojih predaka i koja je formirala njihovo
obitajno pravo. Ibn Manzur (Ibn Manzr) u svom poznatom rjeéniku
Lisan al-‘arab'’’ kaZe da se sunnetom ne oznalava osjetilni, senzibilni
nadin Zivota koji ¢ovjek upraZnjava, nego se njime oznacava idejni 1
duhovni put.

- Muslim (Muslim) i Tirmizi (Al-Tirmidhi) u svojim zbirkama navode
ovaj hadis: "Ko uvede u islam lijep sunnet (Man sanna fi al-islam sunnah
hasanah...) i po njemu se, poslije njega, bude radilo, piSe mu se ista

nagrada kao i onome koji ga u tome bude slijedio, ne umanjujuéi nagradu

potonjem. A ko u islam uvede lo$ sunnet (sunnah sayyi’ah) i po njemu se,
poslije njega, bude radilo, piSe mu se ista kazna kao i onome koji gau
tome bude slijedio, a da se ovome ne umanji njegova kazna."!’®

U Serijatskom pravu sunnet se koristi u dva razli€ita znadenja, 1
samim tim ima i dvije razlidite definicije. Jedna se koristi u fikhu kod
pravnika (fuqaha’), a druga u metodologiji islamske jurispruderncije (ustl
al-figh).

177 prema: Dr. Sa‘id Ramadan al-Buti, Mabahith fi al-Quran wa al-sunnah, Damask,
1979-1980, str. 25.

178 Navedeno prema djelu: Manstr ‘Ali Nasif, AI-T4jal-jami‘ li al-’usnlfI ahadith al-

Rasal, V 1, Istanbul, 1961, str. 76.




U fikhu sunnet oznalava jednu vrstu ili kategoriju pravne norme u
koju je neko djelo ‘uvriteno, a one su: farz (fard) vadZib (wajib), sunnet
(sunnah), mendub (mandtb), mubah (mubah), mekruh (makrth) i haram
(haram) §to je kategorizacija u hanefijskoj pravnoj $koli, ili podjelu na:
vadzib, mendub, mubah, mekruh i haram, §to se prakticira u drugim
pravnim Skolama.'”’

U usul-i fikhu sunnet oznalava ono $to je BoZiji Poslanik, a.s.,
rekao (qawl), radio (fi‘l) i ono 3to je Sutnjom odobrio (taqrir). Ulema
hadisa'®(muhaddithtn) smatra da Cetvrti element u definiciji sunneta je
opis (wasf) njegovih fizickih i karakternih osobina i njegove biografije.
Prihvaéenija je prva definicija i pravnici koji je zastupaju smatraju da
opis fizitkih i karakternih osobina BoZijeg Poslanika, a.s.,nespadau
normativni sunnet (sunnah teshr‘i), dok drugi zastupaju tezu da jeto
primjer poslanicke etike (akhlaq) kao Sto je njegova blagost, sabur,
plemenitost.

Shodno ovim dvjema podjelama sunnet, zavisno od upotrebe, moZe
znaditi da jedno djelo nije ni farz ni vadZib nego sunnet, odnosno
mendub, zavisno koju pravnu $kolu navodimo, te ¢e konsekventno
gradaciji djela i same posljedice biti drugatije. U drugom slu¢aju, reci
éemo da je izvor pravne norme sunnet, a ne Kur'an ili konsenzus (ijma‘),
itd.

Opozit sunnetu je inovacija, novotarija (bid‘ah). Bidatom se
oznagava djelo ili radnja koja nije u skladu sa tradicijom, u ovom slucaju
sa sunnetom, bez obzira da li se njime oznaCava individualna ili
generacijska odredenost. U literaturi se susrecemo sa individualnom
odredenono$éu sunneta kao sunnet BoZijeg Poslanika, a.s., sunnet Ebu
Bekra, sunnet Omera, ili druge dvojice Hulefai rasidina. HidZaski i iracki
pravnici su &esto sunnetom odredivali i lokalni obicaj i individualno
misljenje kao valjane za legislaciju. Ta je praksa trajala do kraja drugog
stoljeéa po HidZri kada je Imam-i Safi (al-Shafi‘l) napravio razliku
izmedu autenti¢nog sunneta BoZijeg Poslanika, a.s., istavova ashaba i
vode¢ih pravnika. Migljenja ashaba i pravnika se prihvataju u
razumijevanja Teksta, ali se pravi jasna distinkcija od sunneta BoZijeg
Poslanika, O

179 Malikijska i $afijska pravna skola poznaju dodatnu kategorizaciju djela na farz i vadZib
samo kod obreda hadZa. Vidi: ‘Abd al-Rahman Al-Jeziri, Kitab al-figh ‘al al-medhahib
al-’arba‘ah, V 1, bez mjesta i godine izdanja, str. 239.

180 \fustafa al-Siba‘i, Al-Sunnah wa makanaruhafi al-tashri‘i al-’islami, Damask, 1978,
str. 47.

18 Majid Khaduri, Islamic Jurisprudence: Shafi‘i’s Risala, Kembridz, 1987, str. 36.
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U Kur'anu se ne susreéemo sa sintagmom sunnah al-Nabi ili sunnah
Resal Allah, ali je kur’anska sintagma divan uzor (uswah hasanah)
najblizi ekvivalent sunnetu BoZijeg Poslanika, a.s.:Vi u Allahovom
Poslaniku imate divan uzor onoga ko se nada Allahovoj milosti i nagradi
na ovom svijetu, i koji Sesto Allaha spominje (Al-* Ahzab, g13,%%2

Drugi termin koji je takoder ekvivalent sunnetu BoZijeg Poslanika,
a.s. jeste mudrost (hikmah). Prema misljenju Imam-i Safija, upotrebe
rijeéi hikm uz Knjigu u Kur'anu oznatava sunnet BoZijeg Poslanika.'®Mi
smo vam jednog od vas kao poslanika poslali, da vam rije¢i NaSe kazuje i
da vas odisti i davas Knjizi i mudrosti pouci i da vas ono $to niste znali
nauci (Al-Bagarah, 151).

Sunnet - drugi izvor Srijatskog prava

Kur'an je prvi i osnovni izvor Serijatskog prava i na osnovu njega se
sve drugo izvodi. Prihvatanje sunneta kao drugog izvora Serijatskog prava
samo je iz razloga jer je to Kur'an u&inio obaveznim. Ulema ehl-i sunneta
ve-l-dZemaata (ahl al-sunnah wa al-jama‘ah) je saglasna, bez izuzetka, da
je sunnet izvor Serijatskog prava. Grupacije koje negiraju normativni
karakter sunneta ili ga vremenski ograniavaju samo za sedmo stoljece
nisu,'® kako to i sama predasnja sintagma kaZe, sljedbenici sunneta i
zajednice.

Govoreéi o ishodistu sunneta Imam-i Safi kaZe: Sve (u sunnetu
BoZijeg Poslanika, a.s.)je jasno objasnjenje BoZije Knjige i sve obaveze
koje se prihvate od Allahau N, jegovoj Knjizi, date Njegovim stvoren jima,
trebaju se prihvatiti i iz sunneta Bozijeg Poslanika, a.s., jer je Allah u¢inio
obaveznim pokornost Poslaniku Svome. Ko prihvati (obavezu) od
Poslanika - pa prihvatio ju je od Allaha, jer je Allah nametnuo obavezu

182 ) rohammad Hashim Kamali, Principles of islamic Jjurisprudence, Jaya, Salangor, 1989,
str. 56.

183 Majid Khaduri, op. cit., str. 109 - 112.; Al-Shafi‘s, Al-Risalah, (bez mjesta i godine
izdanja), str. 25 - 26.

18% Ovdje prije svega mislimo na grupaciju Ehlu-1-Kur'an (Ahl al-Qur’an) koja se isklju-

givo oslanja na Kur'an, dok za Sunnet kaZu da uopée nije vjerski izvor i treba ga
potpuno zanemariti. V.: Mehmedalija Had?i¢, Problemi savremenog pristupa hadisu
unutar islama. Problemi suvremenog pristupa islamu. Zbornik radova drugog
simpozija, Zagrebadka dZamija, Zagreb, 1989, str. 42 - 45.
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pokornosti (Poslaniku).Vrsenje svih duZnosti, koje je Allah ucinio
obaveznim, je pokornost bez obzira da Ii su u BoZijoj Knjizi ili u Sunnetu
Poslanikovom, jer i jedno i drugo potjede od Jednog Allaha.” Iztog
razloga Imam-i Safi nije pravio razliku u svojoj knjizi Al-Risalah u
poglavlju o jasnom objasnjenju (al-bayan) izmedu Kur'ana isunneta
smatrajuéi ih istom  vrstom argumenta, a terminoloSki se zajedno
odreduju kao Tekst (nass). On Sunnet smatra upotpunjenjem Kur'ana u
objasnjenju Serijatskih pravnih normi i odredivanju njihova znacenja.

U literaturi se takoder susreéemo i sa terminom Objava (wahy) kojim
se istie zajedni¢ko izvoriste ova dva izvora Serijatskog prava i ujedno
pravi razlika, gdje se za Kur'an kaZe da je doslovno, sadrZajem i rije¢ima
objavljen i satuvan, dok je sunnet Muhammedov a.s. izraz, a sadrZaj mu
je samo objavljen i prenesen. U veé spomenutoj definiciji Sunneta pod
Poslani¢kom rijedju misli se na formalnu Konstrukciju, izgovor.18¢

Leitimnost sunneta kao izvora Serijatskog prava dao je Kur'an, kao
§to je to evidentno iz sljedecih ajeta:

1. Kuranski ajeti koji govore o pokornosti (ta‘ah) BoZijem Poslaniku,
a.s.: Onaj ko se pokorava Poslaniku pokorava se i Allahu (Al-Nisa’, 80).

2. Sunnet BoZijeg Poslanika, a.s., je dostavljen u sklopu poslanice
(risalah) od Allaha dZ. §.: O PoslaniCe, kazujono Sto ti se objavljuje od
Gospodara tvoga - ako ne ucini$, onda nisi dostavio poslanicu Njegovu
(Al-M3’idh, 67). Naravno, ovdje se postavlja pitanje da li dostava
poslanice obuhvata i sunnet ili samo Kur'an, ali ako se prihvati tako, onda
upotreba sunneta znaci upotreba Allahovog zakona.!®’

3. Kur'anski ajeti koji govore da je govor BoZijeg Poslanika, a.s.,
govor Allaha dZ. §. kao na primjer: On ne govori po hiru svome - to je
objava koja mu se obznanjuje. (Al-Najm, 2-3). Da nije Allahove dobrote i
Njegove milosti prema tebi, - neki pojedinci njihovi su bili naumili da te
prevare - ali su samo sebe prevarili, a tebi nisu ni malo naudili. Tebi
Allah objavljuje Knjigu i mudrost iucite onom Sto nisi znao, velika je
Allahova blagodat prema tebi (Al-Nisa’, 113.)

4, Kur'anski ajeti koji kazuju o obavezi vjerovanja u BoZijeg
Poslanika, a.s., gdje je Allah dZz§. uvjetovao vjerovanje u Njega sa
vjerovanjem u Njegova Poslanika: I zato vjerujete u Allaha i Poslanika

188 Majid Khaduri, op. cit., str. 76.; Al-Shafi‘i, Al-Risalah, op. cit., str. 16.

186 Kasim Dobrata, Iz islamskog prava i njegove istorije, Glasnik VS KIJ, IV, Sarajevo,

1936., br. 1, str. 16.

187 Muhammad Abu Zahra, Usal al-figh, bez mjesta i godine izdanja, str. 101.
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Njegova, vjerovjesnika, ko ji ne zna da Cita i pise, koji v jeruje u Allaha i
rije¢i Njegove, i njega slijedite - da biste na pravom putu bili! (Al-A‘araf,
158).

Uogljivo je da je Sunnet ovisan o Kur'anu, da se javlja kao njegov
prvi tumac, ajete oplenita znatenja specificira, poblize odreduje,
upotpunjuje propise Serijatskog prava. Nadalje, Sunnet se javlja ne samo
kao tuma¢ Kur'ana nego praksa BoZijeg Poslanika, a.s., postaje izvor
Serijatskog prava. Bilo je dovoljno saznati da je nesto praksa Poslanikova,
a.s., pa da postane normom ponadanja. Sami ashabi, a napose Hulefa-i
radidini kao nosioci vlasti, insistirali su na Sunnetu kao izvoru prava.
Svojim li¢nim primjerom i uputama koje su proslijedivali namjesnicima
trazili su da se iza Kur'ana obraaju na Sunnet BoZijeg Poslanika, a.s.
Tako se, na primjer, navodi da bi se Ebu Bekir, kada bi mu dosao neki
sluéaj, prvo obracao na Kur’an. Ako u Kur'anu ne binasSao odgovor,
obratio bi se na Sunnet. Ako ni tada ne bi nagao rjedenje pitao bi ashabe
da li znaju da li je BoZiji Poslanik, a.s., rijeSio takav slucaj. Nekada bi
odgovor bio pozitivan, a nekada negativan. U slu¢aju da nije naSao
rjeSenje u Sunnetu, sazvao bi ugledne ashabe, sa njima se konsultirao 1
ako bi se slozili u odluci, po tome bi presudio.188

Podjela Sunneta s obzirom na rivajet

Postoje dvije osnovne podjele Sunneta s obzirom na lanac
prenosilaca (isnad):

- spojenog seneda (muttasil), 1
- nespojenog seneda ( gayr muttasil).
1. Sunnet spojenog seneda se dalje dijeli u tri vrste:
- mutevatir (mutawatir),
- poznati ili ¢uveni (mashhtr) i
- ahad predaja (khaber *ahad).

a/ Mutevatir je takav hadis koga od Bozijeg Poslanika, a.s., u svim
generacijama, prenosl toliko prenosilaca da je nemoguée posumnjati u
njegovu autenti¢nost, liSen je svake slabosti i moguénosti obmane. Na

188 )\ fuhammad Dayf-Allah Bataynah, Al-Manhejiyyah al-islimiyyah - nazrah ila al-figh,
"Al-Islam al-yawm", ISESCO, Rabat, V(1987), str. 68-69.
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ovaj nadin od BoZijeg Poslanika, a.s., preneseni su hadisi o pet dnevnih
namaza, o visini zekjata, o obredima hadZa, o postu, neke odredbe iz
oblasti krvnih delikata (qisds), o izvrSavanju kazni iz oblasti kaznenog
prava (hudod). Argumentacija koju mutevatir prenosi je definitivna i
kategori¢na  (qat‘l) i za svakog obveznika (mukallaf) postupanje po
njemu je obligatno. Pozivanje u argumentaciji na mutevatir je kao
pozivanje na Kur'an. '

b/ Meshur se definira kao hadis koga od Poslanika, a.s., prenosi
jedan, dva ili viSe ashaba, ili od ashaba jedan, dva ili viSe tabi'ina da bi u
narednoj generaciji broj njegovih prenosilaca bio daleko ve¢i 1na taj
nadin postao poznat, odnosno ¢uven. Pravnici hanefijske pravne Skole
posebno isti¢u ovaj hadis za koga smatraju da nije na stepenu mutevatira,
ali da on daje pouzdanu informaciju i znanje (al-‘ilm al-yaqin). Druge
pravne Skole ne istitu meShur hadis i smatraju ga ahad
predajom.!*°Hanefijski pravnici koriste meshur predaju u uposebljavanju
ili blizem odredivanju (takhsis) ajeta opceg karaktera, kao i dodatnog
objasnjenja ajeta.

¢/ Ahad predaja, ili kako ga Imam-i Safi naziva: posebna predaja
(khabar al-khassah), je hadis koga prenosi jedna ili dvojca ravija od
jednog ili dvojice i tako se veZe do BoZijeg Poslanika, a.s., odnosno ne
ispunjava uvjete mutevatira’® ni meshura. Ahad predaja pruza
informaciju ili znanje koje nije kategori¢no nego preteZnije, moguce
(zanni). Ebu Hanife (Abu Hanifah), Safi i Ahmed b. Hanbel (Ahmad b.
Hanbal) su prihvatali ahad predaje ako one ispunjavaju uvjete valjanosti
predaje. 1% Jedan od uvjeta, izmedu ostalih, koje postavlja hanefijska
pravna $kola jeste da se pojedinatnom predajom ne regulira pravna
norma iz svakodnevnog Zivota, a da ta norma nije poznata (khabar al-
wiahid fi ma ta‘ummu bihi al-bawla) , odnosno da bi ova predaja, zbog
sadrzaja koji kazuje, trebala biti poznata hiljadama 1 hiljadama
muslimana, a ne prenesena pojedinatnom predajom. Tako npr. veina
pravnika prihvata ahad predaju: Ko dotakne svoje spolovilo neka uzme
abdest. Hanefijska pravna Skola ne prihvata ovu predaju jer se njome

182 Muhammad Abt Zahrah, op. cit., str. 103.
L Mohammad Hashim Kamali, op. cit., str. 90.

121 Mustafa Al-Siba‘i, Al-Sunnah wa makanetuha f1 al-tashri‘i al-islami, Damask,1978, str.
167.

192 Muhammad Abt Zahrah, Usal al-figh, str. 103
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regulira svakodnevni Zivot, a ona nije poznata, odnosno, nije na stepenu
meshura,'??

Uvjet koji Imam-i Malik postavlja za primjenu ahad predaje jeste da
ona nije u suprotnosti sa praksom gradana Medine. Jedan od izvora prava
u malikijskoj pravnoj §koli jeste praksa gradana Medine, jer su oni Zivjeli
sa Bozijim Poslanikom, a.s., i njihova praksa je vjerodostojnija od
pojedinagne predaje.'**

2. Druga vrsta hadisa s obzirom na spojenost seneda jesu hadisi ¢iji
sened nije potpun. Takvi su:

- munkati (munqati‘) u ¢ijem senedu nedostaje neko od prenosilaca
ili je ravija nepoznata osoba.

- mursel (mursal), u ¢ijem lancu nedostaje ashab.

12 Hanefijski pravnici oslanjaju se na hadis koji takoder biljeZi Ahmed i pisci Sunena,
gdje je neki &ovjek rekao: Dotakao sam spolovilo ili je rekao: Neki Sov jek je dotakao
spolovilo u namazu. Treba Ii on promijeniti abdest? Ne - odgovori Boziji Poslanik,
a.s., - to jedio tebe. ‘Abd Allah ‘Abd Al-Muhsin al-Turki, Asbab ikhtilaf al-fuqaha’,
Rijad, 1977, str. 87.

Identi¢an je sludajisa hadisom u kojem se kaZe da je obavezan (vadZib) gusul ako se
u braénoj postelji dotaknu spolovila. Ovaj hadis prihvata veéina uleme i kaZu da je
vadZib uzeti gusul nakon §to prednji dio muskog spolnog organa ude u Zenski i ako ne
bude polucije. Druga grupa uleme ne prihvata ovaj hadis jer se pojedinatnom
predajom regulira norma iz svakodnevna Zivota, koja nije poznata, tj. hadis nije
meshur. Ovi potonji se oslanjaju na hadis koji biljeZi Buhari: da je Osman (‘Uthman),
r.a., bio upitan: Sta misli$, kada Govjek ima spolni sno$aj sa suprugom, a ne polucira?
Uzeée samo abdest kao $to ga uzima za namaz I svoj spolni organ saprati - rece
Osman, r.a. Tako sam, kaZe Osman, ¢uo odV. “jerov jesnika (savs). Poslije sam o tome
pitao  Aliju b. Ebi Taliba ( ‘Al b. Abi Talib), Zubejr b. Avvama (Al-Zubayr b. Al-
‘Awwam), Talhu b. Ubejdullaha ( Talha b. ‘Ubaydullah) i Ubejja b. Ka'ba (Ubayy b
K‘ab), pasuionitako zapovijedili. Sahihul - Buhari, Buharijina zbirka hadisa, tom I,
Odbor islamske zajednice Prijedor, Prijedor, 1974, (prijevod i komentar Hasan
gkapur), str. 192.

Prema kazivanju Ubejja b. Ka'ba, ovaj hadis je derogiran jer je u prvo vrijeme islama
Boziji Poslanik, a.s., dao olakSicu (rukhsah), da tek islamiziranim olak$a vjeru, da
samo polucija zahtjeva gusul (al-mau’ min al-ma’i), a da im je poslije naredio gusul.
V.. Muhammad ibn ’Aliibn Muhammad Al-Shawkani, Nayl al-’awtar, tom I, Bejrut,
1995, str. 238 - 241. V.: Sahihul - Buhari, Buharijina zbirka hadisa, str. 263.

194 Muhammad Abt Zahrah, Usal al-figh, str. 104.
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Ahmed b. Hanbel se pozivao na mursel hadis u situacijama samo
kada o toj problematici nije bilo hadisa, zna¢i, u situaciji nuZne potrebe,
jer ga je smatrao slabim (da’if).” Imam-i Safi je insistirao kod
prihvatanja mursel hadisa da tabiin bude poznat i da se susreo sa mnogo
ashaba. Takoder, za prihvatanje mursel hadisa postavio je slijedede
uvjete:

a/ da je mursel hadis oja¢an hadisom &iji je sened spojen i da govore
o istoj temi,
b/ da je mursel hadis oja¢an drugim murselom koji ulema koristi,

¢/ da se mursel hadis slaZe sa izjavom ashaba, $to u tom slu¢aju znagi
da je taj hadis spojenog seneda, i

d/ da se mursel hadis slaZe sa stavom uleme i da sude sli¢no njegovu
znadenju.'%®

Ebu Hanife i Malik su prihvatali mursel hadis i smatrali ga
vjerodostojnim ako je prenosilac pouzdan ravija. Njihova posebnost je i u
tome S§to nisu prihvatali samo mursel tabi'ina, gdje nije spomenuto ime
ashaba, nego i mursel u kojem je izostavljeno ime i ashaba i tabi'ina.
Razlog ovakva njihova stava jeste u tome $to se i sami javljaju kao
ravije,'?’uz uvjet koji smo ranije spomenuli.

Ovakav odnos spram mursela rezultirao je i razli&itim rjeenjima
koja su pravnici donosili. Postavilo se pitanje da li braéne smetnje nastaju
nakon bluda kao i legalnog braka, o ¢emu ¢emo nasvesti dvije predaje za
koje Ibn Hazm (Ibn Hazm) kaZe da su murseli.

Neko je upitao BoZijeg Poslanika, a.s., o Zeni s kojom je blud pocinio
u predislamsko doba, da li se sada moZe oZeniti s njenom kéerkom. Boziji
Poslanik, a.s., mu je odgovorio: "Ne smatram to dopustenim, niti ti Je
dopusteno da vjencas Zemu kod &ije kéerke si vidio ono $to si vidio kod
njene majke".

U drugoj predaji se kaze:

Ko vidi spolni organ neke Zene, nije mu dozvoljena ni njena ma jka,
ni kéerka. :

Serijatski pravnici su shodno uvjetima koje su postavili razligito
odgovorili na postavljeno pitanje:

195 Ibid, str. 105.
196 Ibid, str. 106.
197 Tbid, str. 106.
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a) Urve b. Zubejr (‘Urwah b. Al-Zubayr), Seid b. Musejjeb (Sa‘id b.
Al-Musayyab), Lejs b. Sad (Al-Layth b. S‘ad) i pravnici Safijske pravne
$kole ne prihvataju gornje hadise i smatraju da blud ne stvara zapreke
koje stvara legalni brak,

b) Ebu Hanife, Ibrahim En-Nehai (Ibrahim Al-Nakha‘), Sufjan Es-
Sevri (Sufyan Al-Thawri), El-Evzai (Al-’Avza‘l), Ahmed 1 drugi
prihvataju ove hadise kao argumente i kaZu da blud stvara iste zapreke
kao legalni brak,

c¢) Ibn Hazm ne prihvata mursel hadise kao argumente i smatra da ne
postoje zapreke osim u jednom slucaju, i to da nikada nije dozvoljen brak
toj Zeni sa porodom njegovim. U ostalim slu¢ajevima blud ne stvara
zapreke koje stvara legalan brak.'%

Podjela Sunneta s obzirom na njegov normativni karakter

Pred pravnike se uvijek postavljalo pitanje da li je sve 8to se veZe za
Bozijeg Poslanika, a.s., sunnet koji je norma Serijatskog prava. Pitanje se
postavlja s obzirom iako je on Boziji Poslanik, a.s., istovremeno je i
govjek. Allah d. §. ga je izabrao i odabrao medu ljudima i poslao ljudima
kao Vjerovjesnika. Allah dZ.S. mu nareduje da obznani ljudima da je on
obidan &ovjek, jedan od njih, da nije melek, te da mu Gospodar daje
Objavu. Reci: 'Ja sam covjek kao i vi, meni se objavljuje... (Al-Kaht ,
110).

Poslanik je ovjek satkan od svih ljudskih osobina. On je jeo i pio,
hodao po trgovima, spavao, postio i mrsio se, Zenio se, imao potomstvo,
ratovao i bio ranjavan, ni bolesti nije bio posteden, izraZavao je stanja
zadovoljstva i sreée kao i stanja srd¥be i tuge. Zbog svega ovoga i zbog
svijesti koja teZi mistifikaciji pojma BoZiji poslanik nevjernici su, kako
Kur'an kaZe, éudeéi se govorili: Sta je ovom 'poslaniku’, on hranu uzima i
po trgovima hoda; trebalo je da mu se jedan melek po$alje da zajedno sa
njim opominje (Al-Furqan, 7.

Pravnici su, razjadnjavajuéi ovaj problem, istakli da je veéina sunneta
normativnog karaktera (sunnah tashri‘i), a da jedan manji dio ne spada u
tu kategoriju (sunnah ghayr tashri‘l). Medutim, postavilo se pitanje nacina

198 /.. Ton Hazm, Al-Mubhalla, tom 6, Dar al-Fikr, (bez mjesta i godine izdanja), str. 532 -
535. ‘Abd Allah ‘Abd Al-Muhsin al-Turki, Asbab ikhtilaf al-fuqaha’, Rijad, 1977, str.
100 - 101.
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i metoda koji ée napraviti preciznu razliku izmedu ovog i onog sunneta.
Koja je to osnova po kojoj se razaznaje ljudska dimenzija u Zivotu
BoZijeg Poslanika, a.s., te da li se to odnosi samo na njega, od one koja je
argument, i predstavlja normu Serijatskog prava, §to podrazumijeva
slijedenje sunneta BoZijeg Poslanika, a.s.?

U razumijevanju ovoga problema vratit éemo se na ve¢ spomenutu
definiciju sunneta. Sunnet se dijeli na rijeci, djela i presutno odobrenje
Bozijeg Poslanika, a.s.

a/ Rije¢i Bozijeg Poslanika, a.s., verbalni sunnet - sastoji se od izreka
Poslanikovih o bilo kojem predmetu.

b/ Prenosi se da su dvojica ashaba u nedostatku vode obavili namaz
pod tejemumom. Kada su kasnije nasli vodu, jedan je obnovio namaz
uzevsi ovaj put abdest, dok drugi nije. Kada su dosli do Poslanika, a.s.,
obavijestili su ga o njihovom slu¢aju, a on je obojici odobrio njihov
postupak. Ovo je primjer presutnog odobrenja. Drugi primjer se veze za
uglednog ashaba i vojskovodu Amra b. Asa (‘Amr b.¢Ass) koji je u bitki
u Dhat al-Salasil, spavajuéi, imao poluciju, odnosno, bio dZunub. No¢ je
bila izuzetno hladna i iz tog razloga klanjao je sabah pod tejemumom
umjesto da je uzeo gusul iako je imao vode. Kada je Poslaniku, a.s,
ispri¢ao ovaj slugaj, on se nasmijao, ali nije nista rekao, §to znaci da je
dozvoljeno, u ovakvim uvjetima, kada je izuzetno hladno, uzeti tejemum
umjesto abdesta, jer bi abdestom ovjek mogao narusiti zdravlje.'”

¢/ Djela, odnosno praksa BoZijeg Poslanika, a.s., je sunnet koji se
sastoji od njegovih instrukcija koje je svojim djelom ili ¢inom pokazao,
kao nadin obavljanja namaza, post, zekjat, hadz,... Kur'anski ajet o
kaZnjavanju kradljivca odsjecanjem ruke ne govori o kojem dijelu ruke je
rije¢. Tek sunnetom Poslanika, a.s., ovaj ajet biva konkretiziran. Isti je
sludaj i sa tejemumom (tayammum), simboli¢nim nadinom ¢iséenja u
nedostatku vode, gdje je Poslanik, a.s., pokazao da se on sastoji od dva
potiranja dlanovima po zemlji, a zatim jednim potiranjem po licu, a drugi
put po rukama do iza lakata.

Razmatrajuéi ve¢ postavljeno pitanje u metodologiji islamskog
zakonodvstva, posebna paZnja se posvecuje djelatnom sunnetu. Naime,
verbalni sunner jeste ustvari Tekst (nass) iz kojeg se izvodi pravna norma,
kada se njime nareduje (amr) ili zabranjuje (nahy), dok informacije ili
izvje$éa (akhbar) , kao dio verbalnog sunneta, ne ulaze u oblast prava.”
Sto se ti¢e presutnog odobravanja od strane BoZijeg Poslanika, a.s., pravi

199 M ohammad Hashim Kamali, Principles of islamic jurisprudence, str. 64.

2 pr. Sayyid Ramadan al-Buti, Mabahith fi al-Qur'an wa al-Sunnabh, str. 34.
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‘se razlika izmedu preSutnog odobrenja djela ljudi i presutnog odbrenja
necijih rijeci. Pravna norma koja se izvodi iz ovog drugog oblika jeste na
nivou verbalnog sunneta i liena je svake dvosmislenosti.”

Nejasnoca ili dvosmislenost, u smislu da je neko djelo izraz Objave
ili izraz Poslanikove, as., ljudske dimenzije, najprisutnija je kod
razmatranja postupaka BoZijeg Poslanika, a.s. Kao $to smo ve¢ rekli,
djelatni ili prakti¢ni sunnetse javlja kao objasnjenje (bayan) kur'anskih
ajeta, a i sam je izvor Serijatskog prava. Takav sunnet moze biti vadZib,
mendub ili mubah zavisno od konteksta, okolnosti deSavanja. Tako npr.
ulema se razidla da li je, prilikom uzimanja abdesta, vadZib proéi prstima
kroz kosu ili je, 3to smatra druga grupa pravnika, to mustehab. Takoder,
razli¢ito je shvaéeno pitanje znataja redoslijeda kod uzimanja abdesta
uslijed razli¢itog tumacenja znadenja veznika (waw al-"atf), koji je u
prijevodima znagenja Kur'ana na bosanski jezik negdje oznalen zarezom,
veznikom i ili crticama, u slijedeem ajetu: O vjernici, kada hocete da
militvu obavljate, lica svoja i ruke svoje do iza lakata operite - a dio glava
svojih poterite - i noge svoje do iza ¢lanaka ( Al- Ma‘ida, 6). Razlika je
nastala uslijed razli¢ita tumacenja redoslijeda kod uzimanja abdesta kod
Bozijeg Poslanika, a. s., odnosno, u koju kategoriju pravne norme ubrojati
ovaj sunnet. Jedni smatraju da veznik nuzno podrazumijeva redoslijed,
pozivajuéi se na praksu Muhammeda, a. s.,1time smatraju vadZibom,
drugi smatraju da veznik nema tu ulogu te da se pridrzavanje redoslijeda
smatra mustehabom.?*

Posebno se istitu dvije kategorije djela BoZijeg Poslanika, a.s.,
nenormativnog karaktera: ; '

a/ Djela koja su isklju¢ivo vezana za Bozijeg Poslanika, a.s., kao sto
su: post uzastopno vise dana bez mrSenja (sawm al-wisal) 2%, biti u braku

201 1bid, str. 34
202 < s pd Allah ‘Abd Al-Muhsin al-Turki, Asbab ikhtilaf al-fugaha’, Rijad, 1977, str. 141.

20 Odgovarajuéi, u rubrici Pitanja i odgovori, na praksu u nekom selu da se nadu tri
nedorasle djevoj&ice, koje u komadu trebaju postiti tri dana i no¢i kako bi se selo
zadtitilo od stradanja, Mehmed HandZi¢ kaze: Takav obi¢aj nema mjesta u vjerskom
udenju. Zapravo se osuduje, jer je u islamu zabranjeno spajati dva dana i u jednom
komadu ih postiti. Takav se post u fikhu zove "yisal”. Prema mi§ljenju nekihfakiha i
mekruh, a prema misljenju drugih haram. U Buhariji i Muslimu nalazi se hadis, iz
koga se vidi, da je Alejhisselam sobom obi¢avao postiti, a drugima je to zabranio.
Prema tome, dozvola "visala" u postu je samo za Alejhisselama. To Jje, kako se
struéno kaze, od njegova "hasaisa'. Zabranjujuéi svojim drugovima, da ovakav post
poste i opravdavajuci svoj vlastiti postupak, rekao im je: "V'i nijeste kao ja, mene moj
Gospodar Bog hrani inapaja". H. Mehmed Hand%ié, Pitanja i odgovori, El - Hidaje,
VIIL, Sarajevo, 1943. br. 7 - 8, str. 233.
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sa viSe od &etiri Zene u isto vrijeme, Zenidba bez mehra, zabrana ponovne
udaje njegovim udovicama, neprimanje sadake.... Kur'anski ajeti pravne
naravi opéenito se odnose na sve muslimane. Ipak, neke uvodne sintagme
navode da su ti ajeti adresirani na BoZijeg Poslanika, a.s., ukoliko ne
postoji kategori¢an dokaz koji ukazuje na drugo znaenje. Takve
sintagme su: O ti, umotani! ( Al-Muzzammil, 1); O i, pokriveni! (Al-
Muddaththir, 1).2%

b/ Djela koja su izraz njegove ljudske prirode (al-’af*al al-jibilliyyah
al-bashariyyah), kao §to je: spavanje, ustajanje, stajanje, sjedenje, jedenje
i pijenje.?U ovu kategoriju spadaju i djela ili ukupno sunnet koji se tide
nauénog ili specifiénog znanja, kao: agrokultura, medicina, strategija
ratovanja, organizacija vojske, ... Muslimani nisu duZni slijediti ovaj
sunnet iz razloga §to se on ne temelji ne Objavi (wahy), nego na vlastitom
Poslanikovu, a.s., iskustvu.2’® Takoder, u rjeSavanju sudskih sporova
Poslanikova, a.s., presuda vezana za neki konkretan spor nije norma, dok
sama procedura vodenja sudskog spora spada u normativni sunnet. BoZiji
Poslanik, a.s., je rekao: Ja sam, zaista, samo Covjek poputvas. Vi mi
dolazite da vam sudim. MoZda neko dode sa jadim argumentima pa
presudim, po onome kako sam ja ¢uo, u njegovu korist. Kome od vas
sudenjem dam nesto $to je pravo njegova brata, neka zna da sam mu
dodijelio dio vatre.?”?

Nadalje, nekada je BoZiji Poslanik, a.s., uradio jedno djelo kao
odgovor na datu situaciju. Tako se navodi, kao primjer, silazak BoZijeg
Poslanika, a.s., sa Mine u dolinu Ebtah (Al-Abtah) prilikom obavljanja
hadZa. Jedni pravnici ovaj ¢in smatraju normativnim dok drugi kaZu da
nije. AiSa, r.a., kaZe da ovaj silazak nije sunnet normativnog karaktera jer
je to Poslanik, a.s., uradio zato $to mu je bilo lakSe izaéi kroz tu dolinu.”
Takav sluéaj je i sa Zurnim hodom uz kretanje ramenima (raml) prilikom
obilazaka oko Kabe (tawaf). Dok jedni kazu da je to sunnet, drugi
smatraju da je to Poslanik, a.s., uradio jednom prilikom. Ibn Abbas (Ibn
‘Abbas) je bio upitan: Da Ii je sunnet da se prva tri tavata vrse uz reml, a
ostali obi¢nim hodom jer tvoj narod ih drZi sunnetom? Odgovori: I istinu
su rekli islagali su. Sta ti to zna¢i? - bi upitan. Kada je Muhammed, a.s.,
do$ao u Mekku musrici su rekli: "Zaista Muhammed i njegovi ashabi

o Mohammad Hashim Kamali, op. cit., str. 65:

205 Muhammad Abu Zahrah, op. cit., str 109.

2% pr. >Abd al-Kerim Zaydan, Al-wajiz fT usil al-figh, Bagdad, 1970, str. 135.
297 Ibid, str. 135.

208 < Abd Allah ‘Abd Al-Mubsin al-Turki, Asbab ikhtilaf al-fukahd’, str. 142.
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nede moéi zbog isci pijerosti uéiniti tavaf™, - a oni su mu bili zavidni, pa
im je naredio Boziji Poslanik, a.s.,da tri tavata ucine Zureci uz kretanje
ramenima, a detiri obi¢nim hodom. Komentarisuéi znacenje rijeci istinu
su rekli i slagali su, Nevevi (Al-Nawawi) kaZe da su istinu rekli da je
Poslanik, a.s., tako uradio, a laZ je da je ovaj ¢in sunnet, kao trajna norma,
jer je to naredeno da bi se nevjernicima pokazala snaga.?%

Medutim, sunnet BoZijeg Poslanika, a.s., njegov naéin Zivota, postaje
obrascem Zivota muslimana, jer Allah dZ. §. kaZe: Vi u Allahovom
Poslaniku imate divan uzor. U tom smislu, i ove kategorije za koje smo
rekli da nisu normativna karaktera, bivaju predmetom slijedenja radi
ibadeta, odnosno, takva djela se &ine radi pribliZavanja (qurubat) Allahu
dZ. §. tj. Njegovoj milosti. Takva poboZnost, s obzirom na podjelu djela,
moZe biti dvojaka:

a/ Slijedenje onih djela i postupaka koje je Poslanik, a.s., uveo u
praksu, odnosno, koja je on prvi &inio, i to sa cillem da ih pokaZe
muslimanima. Za njihovo prakticiranje slijedi nagrada.

b/ Slijedenje onih djela koja je Poslanik &inio iz svojih posebnih
razloga ili zato $to su mu takva djela bila draga. Nagrada i za samo
slijedenje Poslanika, a.s., i u ovim djelima, slijedi zbog ljubavi prema
Poslaniku, a.s., a ne zato §to se tajsami ¢in slijedi.210 Poznato je da su
ashabi slijedili Poslanika, a.s., ¢ak i u djelima za koja smo rekli da
spadaju u kategoriju djela prirodenih njegovoj ljudskoj prirodi. Tako se u
literaturi navodi ime Abdulaha b. Omera (‘Abdullah b. ‘Umar) koji ga je
slijedio i u ovim djelima.

Na kraju ovog rada, vidjeli smo da je Sunnet drugi izvor Serijatskog
prava. On je prvi tumal ajeta koji su opcenita sadrZaja (‘am), odnosno,
objadnjava ajete pravne naravi koji su nacelna ili jezgrovita iskaza
(mujmal). Sunnet se javlja i kao izvor prava o predmetima o kojima
Kur'an ne govori. Defini§uéi sunnet i isticuéi njegova tri elementa preko
koifh ga razaznajemo, istakli smo da se glede njegove normativnosti
problem javlja u pitanju djela BoZijeg Poslanika, a.s. Sunnet koji nije
normativnog karaktera podrazumijeva slijedenje, ali radi ibadeta i ¢ina
priblizavanja Allahu dz3., §to je, za posljedicu, kod pravnika- imalo
razli¢ito kategoriziranje. S druge strane, pred pravnicima se postavlja
problem kada jedno djelo ima osobenosti i normativnog i nenormativnog

209 1pid, str. 142.

210 iy Sa’id Ramadan al-Bati, op. cit., str. 38.

125



sunneta, §to je kod mudZtehida (mujtahid) 211 7avisno od njihove vlastite

metodologije, rezultiralo razli€itim razumijevanjem, odnosno kategoriza-
cijom. ‘

Veé smo istakli da svaki verbalni sunnet jeste Tekst (nass),ipo
svojoj prirodi izvor prava. Medutim, i on je, kao takav, od strane pravnika
uvijek bio podvrgavan prije svega nauci o hadisu, a zatim usulu, odnosno
metodologiji islamske jurisprudencije. Tako je sunnet,usva tri oblika,
bio stavljan pod lupu hadiske kritike, zna€i, pitanje autentinosti, stepena
vjerodostojnosti, povodima, itd., a zatim nauci usula, gdje su Serijatski
pravnici imali izgraden svoj vlastiti metodoloski pristup, odnosno
donosili svoje stavove prema odredenim vrstama hadisa, prenosiocima,
davanju prioriteta hadisu na koji se poziva za razliku od drugog pravnika
koji se poziva na drugi, itd. Tako seu literaturi navodi primjer puStanja
brade i utom smislu razligiti stavovi uleme. Veéina uleme smatra da je
pustanje brade sunnet koji se treba slijediti. Svoj stav potvrduju rijeima
Bozijeg Poslanika, a. s.,: Pustajre bradu i brijte brkove, i kaZu da je ovo
argument da je pustanje brade Serijatska pravna norma, a ne obicaj
(‘adah) onda$njih muslimana.

Oni koji smatraju da je pustanje brade izraz obi¢ajne prakse utvrduju
da izredena zabrana u hadisu podrazumijeva zabranu sli¢nosti, odnosno
imperativ u ovom hadisu odnosi se na potrebu razlikovanja muslimana od
drugih u svim oblicima Zivljenja: kulturi odijevanja, ishrane, stanovanja,
itd., a ne da je pustanje brade samo i po sebi pravna norma. Uzrok
ovakva stava je u tome Sto su jevreji i stranci toga doba brijali brade 1
pustali brkove.??

211 Mudztehid je natprosje€an poznavalac arapskog jezika, Kur'ana i tefsirske znanosti,
Sunneta i hadiske znanosti, Serijatskog prava i metodologije islamske jurisprudencije.
Opsimije vidi: Ibrahim DZananovié, IdZtihad u prva Seriri stoljeda islama, Sarajevo,
1986. str. 85 - 88.

212 \ fuhammad Abu Zahrah, Ustl al-Figh, str. 109.
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Moustafa Hasani,
assistant

THE SUNNA OF GOD'S MESSENGER ( p. b. u. h.) IN THE
METHODOLOGY OF ISLAMIC JURISPRUDENCE

( Summary)

In the methology of Islamic jurisprudence the Sunna of God's
Messenger is all that he used to say, i e. the verbal Sunna, all that he used
to do, i. e. the practical Sunna and all that he tacitly approved of, no
matter whether it is a question of one's words or actions.

The Sunna is one of the two sources of the Islamic law and comes
after the Qur'an. In literature the both sources are referred to as the Text
(nass). The legality of the Sunna of God's Messenger (p.b.u.h.)asa
source of Islamic law is confirmed by the Qur'an itself.

The Shari'ah law science does not accept the Sunna of God's
Messenger only as a source of Islamic law but also as a source of the faith
and Islamic morals. As a source of law the Sunna, by its importance,
comes immediately after the Qur'an, but precedes the ijma‘ and other
sources, which means that they cannot contradict it in any way.

The Sunna can be classified according to different principles, i. e.
with regard to the validity of the traditions, their authenticity, the
functions God's Messenger performed at the time when a tradition was
said or an action carried out, namely, whether at that time he acted as the
imam, the chief of the state, the army commander, the judge, the
Messenger. Then again, whether he acted as the Messenger transmitting
the Revelation or spoke as a muijtahid. All the different classifications
aim at making the norms of the Sunna comprehensible. Thus, special
attention is paid to the practical Sunna, where the emphasis is placed on
the actions of God's Messenger ( p. b. u. h.)no matter whether it is a
question of the actions that are directly connected with him, the actions
he pointed at and prohibited or the actions he used to do himself which
Muslims take as the models of their own behavior, not out of an
obligation but only of pure love they charish for him in hope to eamn
God's mercy.
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Zuhdija Hasanovi¢,
asistent

Odnos Ebu Hanife spram hadisa

Od najranijih vremena utemeljitelj hanefijske pravne Skole Imamu-1-
'‘Azam (imam al-‘azam) , Ebu Hanif&'® (Abn Hanifa) zbog bavljenja
pretpostavljenim slu¢ajevima, postavljanja strogih kriterija pri prihvatanju
ahad (ahad) hadisa®'?, prihvatanja mursel (mursal) predaja u argumenta-
ciji koje muhadisi smatraju slabim, te izuzetne pronicljivosti i sposobno-
sti u iznalaZenju Serijatskih pitanja je osudivan i kritikovan, izmedu
ostalog da je u Allahovu vjeru unosio svoja misljenja, da je odbacivao
hadis, proglaavan je murdzijom®'®, kaderijom 216 objedivan je daje
zastupao misljenje o reinkarnaciji (tanasuh)...i sl.

213 A0 Hanifa, Nu‘man b. Tabit (Imam al-*Azam)(80./699. - 150./767.), utemeljitel; prve
Serijatsko-pravne Skole i imam sa najveéim brojem sljedbenika, roden je u Kufi.
Najveéi dio Zivota proveo je u svom rodnom gradu, koji je tada uz Medinu bio glavni
nautni centar. Ugo je pred Hamadom ibn Sulaymanom (u.120./737.) i drugim
udenjacima Kufe, ali je zbog znanosti putovao u Basru, Medinu i Mekku i sastajao se s
najveéim udenjacima svoga vremena. Umro je u Bagdadu 150 god. po HidZri. /Dr.
Mustafa as-Siba‘i, as-Sunna wa makanatuba fi at-ta$ri al-islami, al-Maktab al-islami,
Damask, 1978, str. 401/

214 Ahad je hadis koji me ispunjava uvjete mutawatir hadisa. Dijeli se na: garib (hadis

kojeg prenosi samo jedan pouzdan prenosilac), aziz (kad u preno$enju sahih hadisa
udestvuju po dvojica prenosilaca od pouzdanog 3ejha) i maShar (kada ga zajednicki
prenose od pouzdanog Sejha trojica ili viSe prenosilaca). /Dr. Omer Nakigevié¢, Uvod u
hadiske znanosti Hadis I (predavanja za I godinu), Islamski teoloski fakultet,
Sarajevo, 1986, str.103/

218 Murgi'a su grupacija koja zastupa misljenje da se pod vjerovanjem (imanom)

podrazumijeva sréano posvjedodenje Allaha dZs., odnosno, spoznaja Allaha dZ.3.
srcem, bez deklamacije i prakticiranja tog vjerovanja. Smatraju da praksa nije sastavni
dio vjerovanja iupravo je ovo misljenje koje je iskazano kroz njihov stav: GrijeSenje



Medutim, sve te optuZbe su sa §irenjem njegove Serijatsko-pravne
Skole i sa velikim poveéanjem broja njegovih sljedbenika vremenom
is¢ezle osim tvrdnji, koje su i danas aktuelne, da je vrlo slabo poznavao
hadis, te da je preferirao analogiju i osobno miSljenje nad cak
vjerodostojnim predajama.

Ove tvrdnje su izuzetno opasne, jer, s jedne strane, dovode u pitanje
utemeljenost i pravosnaZnost propisa najmnogoljudnije pravne Skole, po-
§to je hadis drugi osnovni izvor Serijata, a s druge strane, ova misljenja su
dovela do sumnji¢avosti pojedinih znanstvenika primjerice Ahmeda Emi-
na (Ahmad Amin)?'7 u vjerodostojnost i osnovanost hadisa opéenito.>!

Zbog svega navedenog spomenuta dva pitanja bit e osnovni cilj
koji ¢e ovaj rad pokusati rasvijetliti.

Koliko je Ebu Hanife poznavao hadis i koliko se u argumentaciji
svojih stavova koristio hadisom?

Brojni su stavovi i mi$ljenja islamskih i drugih znastvenika koji idu u
prilog tvrdnji da je Ebu Hanife veoma slabo poznavao hadis i da ga zbog
toga nije mnogo koristio u argumentaciji:

ne $teti vjerniku, kao §to ni nevjerniku ne koriste dobra djela bilo razlogom njihova
imenovanja pojmom murgi' a [arga'e - odgadanje, odlaganje (prakse od vjerovanja)].
/Ahmad a3-Sintinawi, Hafiz Galal, ‘Abdulhamid Yunus, Ibrahim Zaki Hursid, Daira
al-ma‘arif al-islamiyya, (bez mjesta i godine izdanja), V, str. 539.

216 Qadariyya je grupacija teologa koja je isticala princip apsolutno slobodne ljudske

volje. Javljaju se u Iraku oko 70./690. god. U prvo vrijeme oznacavani su kao oni koji
pori¢u Allahovu predestinaciju (al-mukaddibina bi al-qadar), odnosno kao oni koji
tvrde da predestinacija apsolutno ne postoji (alladdina yaqilina 14 qadar). (Op$irnije
v.: The Encyclopedia of Islam, G.J. Brill, Leiden, 1978, str. 368.).

H Ahmad Amin je poznati egipatski knjiZevnik i pisac. Diplomirao je na Serijatsko-

pravnom fakultetu, da bi izvjesno vrijeme bio dekan Filozofskog fakulteta. Napisao je
djela Fagr al-islam, Duha al-islam i Zuhr al-islam u kojima, pod uticajem orijentaliste
Ignjaca Goldzihera i pod plastom znanosti i znanstvenih <{injenica, kritikuje
najpoznatije prenosioce hadisa, smatra da je hadis kasno registriran, da su se jos za
vrijeme Muhammeda, a.s., pojavili apokrifni hadisi, §to sve ukazuje da se u
argumentaciji na hadis ne moZemo, u potpunosti, osloniti. /Dr. Mustafi as-Siba‘i, op.
cit., str. 236./. ;

218y opsirnije: Ibid., str. 411.
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Abdullah b. Mubarek (‘Abdulldh b. Mubarak) smatra da je Ebu
Hanife bio siroge u poznavanju hadisa, J ahja b. Mein (Yahya b. Ma‘n) se
pita: Koliko je to hadisa o kojima bih mogao Ebu Hanifu pitati, dok
Ahmed b. Hanbel (Ahmad b. Hanbal) smatra da Ebu Hanife nije
posjedovao ni osobno misljenje (ra’y) , niti poznavanje hadisa. Ebu Bekr
b. Ebi Davud (Abn Bakr b. Abi Dawid) istice:

Svega je sto pedeset hadisa koji se prenose od Ebu Hanife, au pola
njih je pogrijesio.

Sli¢no navedenom Ibn El-Medini (Ibn al-Madini) kaZe:

FEbu Hanife je prenio svega pedeset hadisa, a i u njima je pogrijesio. L

Izuzetno je opasno da jedan od najpoznatijih Serijatskih pravnika,
osniva¢ $erijatsko-pravne Skole sa najrazradenijom metodologijom, ¢ijim
se Serijatsko-pravnim rjeSenjima danas stotine miliona muslimana diljem
svijeta koriste usvom obredoslovlju, 1 ne samo u obredoslovlju, da takva
osoba ne poznaje viSe od pedeset ili sto pedeset hadisa, pa se postavlja
sasvim razumno pitanje da li su ova misljenja tacna.

1. Ebu Hanife je po konsenzusu onih koji ga podrZavaju, ali i onih
koji ga osporavaju mudZtehid, imam $erijatsko-pravne gkole. Jedan od
uvjeta za postizanje stepena mudztehida jeste da poznaje sve hadise koji
sadrze Serijatsko-pravne norme, a njih je na hiljade, a po najniZzem
ogranienju koje iznose hanbelije to je broj od nekoliko stotina hadisa.
Kako je moguée da se Ebu Hanife bavi id#tihadom, a da, navodno, nije

ispunio jedan od najvaZnijih uvjeta?!

2. Onaj ko istrazuje mezheb imama Ebu Hanife vidjet ¢e da se na
stotine njegovih Serijatsko-pravnih misljenja slaZe sa vjerodostojnim
hadisima. Komentator djela EI-Kamus ( al-Qamils), Muhammed Murteda
Ez-Zubejdi (Muhammad Murtada az-Zubayd?) napisao je djelo u koje je
sabrao musnede Ebu Hanife u kojima se slaZe sa predajama autora El-
Kutubu-s-sitte (al-Kutub as-sitta) 1 naslovio gajesa Ikdu-1-dZevahiri-I-
munife fi edilleti mezhebi-l-imami Ebi Hanife mimma vafeka bihi el-
¢'immete-s-sitte ev ehadehum (‘Iqd al-gawahir al-munifa f1 adilla madhab
al-imam Abi Hanifa mimma wafaqa bihi al-a'imma as-sitta aw
ahadahum). Kako idZtihad Ebu Hanife moZe biti sukladan stotinama
vjerodostojnih hadisa, a sam nije znao viSe od deset ili pedeset ili
stopedeset hadisa od kojih je kod polovine pogrjesio?!

3. U svom djelu Fl-Musannefu-I-kebir (al-Mugsannaf al-kabir) Ibn
Ebi Sejbe (Ibn Abi Sayba) izdvojio je 125 Serijatsko-pravnih misljenja

219 y/ize o ovome v. u: Muhammad 7shid al-Kawtari, Ta'nib al-hatb *al ma saqa fi
targama Abi Hanifa min al-akadib, po: dr. Mustafa as-Siba‘i, op. cit., str. 412
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Ebu Hanife u kojima nije suglasan sa vjerodostojnim hadisima. Cak ako
je Ibn Ebi Sejbei upravu, to znadi da se ostala Ebu Hanifina Serijatsko-
pravna misljenja, a njih je po jednom misljenju bilo milion i dvije stotine
hiljada, slazu sa vjerodostojnim hadisima.?®® Ako se samo u nekim od
njih sluXio hadisom to znati da ih je morao znati na hiljade vjerodosto-
jnih.

4. Ebu Hanife je, takoder, jedan od onih ¢&iji se stavovi koriste u
hadiskoj terminologiji, pa kako se onda moZe reci da je slabo poznavao
hadis. Istodobno se smatra kod znanstvenika ove discipline imamom ¢ija
su misljenja meritorna za postavljanje kriterija vjerodostojnosti hadisa 1
pouzdanosti prenosilaca. Njegovi stavovi se koriste i spram njih se
hadiski znanstvenici odreduju, bilo da ih prihvataju ili odbacuju.

5. Ebu Hanife je biljeZio hadise od &etiri hiljade profesora, tako da
ga je Ez-Zehebi (ad-Dahabi) u svom djelu Er-Tezkire (at-Tadkira) , koje
je pouzdano, ubrojao medu hafize®”' hadisa. Jahja b. Nasr (Yahyab.
Nasr) pripovijeda: Usao sam kod njega, a kuca je bila puna knjiga, I
upitah ga: "Sta je ovo?" On mi rede: "Ovo su hadisi, a samo mali broj njih
sam predavao, i to one koje sam Koristio u svom radu.”

6. Iako Ebu Hanife nije drZao predavanja na kojima je iskljucivo
prenosio hadise, i nije napisao nijedno djelo u kojem bi ih sabrao, kao §to
je to uéinio imam Malik, ipak su njegovi ucenici sabrali predaje koje su
godinama slusali od svog profesora u zasebne zbirke. Ima ih vise, a
spomenut éemo samo najznacajnije koje su sabrali poznati islamski
znanstvenici: '

- imam hafiz Ebu Muhammed Abdullah b. Muhammed b. Ja'kub b.
el-Haris el-Harisi el-Buhari (Abi Mubammad °‘Abdullah b.

220‘Sam imam Malik je imao zabiljeZenih ezdeset hiljada Ebu Hanifinih Serijatsko-
pravnih misljenja /al-Hatib al-Bagdady, Ta’nib, str. 3; prema: Dr. Mustafé as-Siba‘],
op. cit., str. 409./.

2! Hafiz je struéno zvanje hadiskog znanstvenika od koga se traZi:

- da je besprijekorni poznavalac hadisa;

- da poznaje metode izuavanja i prenoenja hadisa;

- da razlikuje senede prenosilaca hadisa;

- da pamti sve autenti¢ne hadise;

- da pamti i one hadise kod &ije se autenti¢nosti razilaze struénjaci hadisa, da bi mogao
i sam istupiti sa svojim misljenjem kad ih bude prenosio;

- da zna terminologiju hadisa i znagenje tih termina.../Dr. Omer Nakigevi¢, Uvod u
hadiske znanosti Hadis I (predavanja za I godinu), Islamski teoloski fakultet,
Sarajevo, 1986, str.68/.
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Muhafnmad b. Ya‘qub b. al-Harit al-Hariti al-Buhari), poznatiji kao
Abdullah el-Ustaz (‘Abdullah al-Ustad);

- imam hafiz Ebu-1-Kasim T alhavb. Muhammed b. DZa'fer
(Abn al-Qasim Talha b. Muhammad b. Ga‘far);

- imam hafiz Ebu-l-Husejn Muhammed b. Muzaffer b.
Musa b. Isa b. Muhammed (Abl al-Husayn Muhammad b.
Mugzaffar b. Musa b. ‘Isa b. Muhammad);

- imam hafiz Ebu Nuajm Ahmed b. Abdillah b. Ahmed el-
Isfahani (Abn  Nu‘aym Ahmad b. ‘Abdillah b. Ahmad al-
Isfahani);

- %ejh imam Ebu Bekr Muhammed b. Abdi-1-Baki b.
Muhammed el-Ensari (Abl Bakr Muhammad b. ‘Abd al-Baqi b.
Muhammad al-AnsarD);

- imam hafiz, specijalist za hadisku disciplinu el-dZerh ve-
t-te'adil (al-garh wa at-ta‘dil)*?* , Ebu Ahmed Abvdillah b. Adijj
el-Dzurdzani (Abt Ahmad < Abdillah b. ‘Adiyy al-Gurgani);

- imam el-Hasen b. Zijad el-Lu'lu'i (al-Hasan b. Ziyad al-
Lu’'lu’i);

- imam hafiz Omer b. El-Hasen el-E$nani (‘Umar b. al-
Hasan al-A$nani);

- imam hafiz Ebu Bekr Ahmed b. Muhammed b. Halid b.
Hulli el-Kila'i (Abn Bakr Ahmad b. Muhammad b. Halid b. Hulli
al-Kila‘1);

- imam hafiz Ebu Abdillah el-Husejn b. Muhammed b.

Husrev el-Belhi (Abl ‘Abdillah al-Husayn b. Muhammad b.
Husraw al-Balhi);

- imam Ebu Jusuf Ja'kub b. Ibrahim el-Ensari el-Kadi (Abt
Yasuf Ya‘qob b. Ibrahim al-Ansarl al-Qadi). Ovaj musned je
poznat pod imenom Kitabu-l-asar (Kitab al-atar);

- imam Muhammed b.el-Hasen es-Sejbani (Muhammad
b. al-Hasan a§-Saybani). Njegov musned pod nazivom Kitabu-I-
asari-I-merfu'a (Kitab al-atar al-marfii‘a) je Stampan i u upotrebi je.

222 5)-Garh wa at-ta‘dil je hadiska-disciplina koja se bavi izu¢avanjem osobina i karaktera

lignosti prenosilaca hadisa na temelju raspoloZivih podataka o njima, bili oni pozitivni
ili negativni, a za koje u hadiskoj nauci postoji usvojena adekvatna terminologija. /Dr.
Omer Nakigevi¢, Uvod u hadiske znanosti Hadis I (predavanjaza I godinu), Islamski
teolodki fakultet, Sarajevo, 1986, str.86/
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- trinaesti musned takoder je sabrao Muhammed b. el-
Hasen (Muhammad b. al-Hasan). Vec¢i dio ovog musneda prenosi
se od tabi'ina i poznat je pod nazivom EI-Asaru-I-merfu'a ve-I-
mevkufe (al-Atar al-marfo‘a wa al-mawqifa), $tampan jeiu
upotrebi je.

- sin Ebu Hanife, imam Hammad b. Ebi Hanife (Hammad
b. Abi Hanifa);

- imam hafiz Ebu-1-Kasim Abdullah b. Muhammed b. Ebi-
1-'Avvam es-Sa'di (Abn -al-Qasim ‘Abdulldh b. Muhammad b.
Abi al-‘Awwam as-Sa'di).??

Jedan od onih koje ovdje nismo ni spomenuli, a kojeg je sa&inio Ibn
'Ukde (Ibn ‘Uqda) sadrZi preko hiljadu hadisa, $to dovoljno govori o
veoma velikom broju hadisa koje prenosi Ebu Hanifa.?**

Hafiz Muhammed b. Jusuf es-Salihani (Muhammad b. Yasuf as-
Sélihani), Safijskog mezheba, koji se smatra muhadisom Egipta, navodi
ove musnede u svom djelu Ukudu-I-d2uman (‘Uquad al-guman), gdje
izmedu ostalog kaZe i slijedece:

Ebu Hanife je bio od uglednih hafiza hadisa i veoma istaknuta
li¢nost medu njima. Da nije izuzetno dobro poznavao hadis, ne bi mu bilo
mogucde iznalaZenje Serijatskih propisa.

O razlogu malog broja hadisa koji se prenose od njega u usporedbi sa
ostalim Serijatskim pravnicima Es-Salihani kaZe:

Malo je hadisa koji se prenose od njega, iako ih je mnogo znao
napamet zbog njegovog potpunog posvecivanja _paZnje iznalaZenju
Serijatskih propisa. Isto tako se i od Malika i E3-Safije prenosi veoma
malo hadisa s obzirom na broj onih koje su oni ¢ull, iz istog razloga.

Isti je slu¢aj sa malim brojem hadisa koje prenosi Ebu Bekr, Omer i
drugi stariji ashabi nasuprot njihovom poznavanju velikog broja hadisa,
za razliku od velikog broja predaja koje prenose ashabi koji su kasnije
primili islam.

Smatramo da je iznoSenje gornjih ¢injenica sasvim dovoljno da se
stvori jasna predstava o tome koliko je Ebu Hanife poznavao hadis i

il Muhammad b. Mahmud al-*Arabi al-Hawarizmi, Gami* al-masanid al-imam al-‘azam,

I, str. 5; po: al-Mulla‘Ali al-Qari al-Hanafi, Sar musned Abi Hanifa, Dar al-kutub al-
‘ilmiyya, Beyrut, 1985., u predgovoru djela;

rivie Muhammad Muhammad Abu Zahwa, Al-Hadit wa al-muhaditan, Dar al-kitab al-
‘arabiyy, Beyrut, 1984, str. 285
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koliko se njime sluZio u argumentaciji svojih stavova, poglavito Sto se
optuzbe na ratun njegova slabog poznavanja hadisa ne mogu nac¢iniu
jednom zna&ajnijem djelu koje tretira pitanja fikha ili hadisa.

Da li je Ebu Hanife preferirao osobno misljenje i analogiju nad
hadisom?

El-Hatib El-Bagdadi (al-Hatib al-Bagdadi) navodi da je Jusuf b.
Esbat (Yustof b. Asbat) rekao za Ebu Hanifu da je odbacio 400 ili vise
Vjerovjesnikovih hadisa, Veki' (Waki‘) smatra da se svojim stavovima
Ebu Hanife suprotstavio dvjema stotinama hadisa, a Hammad b. Seleme
(Hammad b. Salama) kaZe da je Ebu Hanife prihvatao hadise i predaje
prvih generacija, ali ih je odbacivao na radun osobnog misljenja.?®

Ako se i prihvati da su ovo rije€i spomenutih islamskih mislilaca, a
$to ne mora biti tatno, moZemo ih bolje shvatiti i razumjeti ako se
podsjetimo na neke &injenice:

Ocjena vjerodostojnosti neke predaje umnogome  zavisi od
kvalifikacije samog prenosioca. Tako se moZe desiti da nekog prenosioca
Ebu Hanife smatra pouzdanim, a drugi Serijatski pravnici ili hadiski
znanstvenici, zbog nedostataka koje su kod njega uodili, slabim, ili
obratno. Nesumnjivo je da je Ebu Hanife bolje poznavao svoje profesore
od onih koji su ih kasnije kritikovali. Cesto izmedu njega i ashaba nema
vise od dva prenosioca, i zato je bilo lakSe saznati njemu da li su oni
pouzdani ili ne nego kasnijim znanstvenicima. Medutim, na prenosioce
Hidzaza i Sirije, upravo zbog gore spomenutog, vise je obracao paZnju te
je zbog toga odbacio neke hadise koje oni prenose, jer ih smatra slabim
iako su ih drugi prihvatili.

Cesto se, doista, desava da mudZtehid odbaci vjerodostojan hadis.
Medutim, to je uinio zbog opravdanog razloga: uvidio je u takvom
hadisu skrivenu mahanu (‘illd), li e adis ukobl java ouzdani jem
($add), ili je hadis derogiran (mansth), ili je opéenitog karaktera (‘am), a
postoji drugi koji ga specificira (hass), ili o neGemu govori na jezgrovit
(mugmal) nadin, a drugi ga objasnjava (mubayyan), te je takav hadis
odbacio ne prihvatajuéi ga kao argument Sto Ce u o&ima hadiskog
znanstvenika izgledati kao nedopusteno odbacivanje vjerodostojnih

5 Mustafi as-Siba‘i, op. cit., str. 420.
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hadisa®®. Nije rijedak slutaj da se desi da mudZtehid zanemari
vjerodostojan hadis zbog opravdana razloga koji hadiski znanstvenik
&esto sam ne moZe spoznati. U tome je upravo razlika izmedu mudZtehida
i muhaddisa, o &emu Ebu Hanife kaZe: Onaj ko skuplja hadis a ne zna
fikh sli¢an je apotekaru koji skuplja lijekove a ne zna $ta lije¢e dok ne
dode ljekar. Tako je i sa sabiracem hadisa; ne zna njegovu sustinu dok ne
dode fekih.**’

Ne moZe se negirati da je bilo hadisa koje Ebu Hanife nije poznavao.
Ashabi su se razisli po razli¢itim pokrajinama islamske drZave 1 u svakoj
pokrajini je bilo hadisa koji se nisu mogli ¢uti u drugima. Niko iz
generacije ashaba, tabi'ina ili drugih nije tvrdio da je poznavao sve
hadise.

* Slijedeéi slu¢ajevi svjedo&e o tome: Omer, r.a., nije znao za hadis da
vatropoklonici trebaju davati glavarinu dok mu ga nije saopcio
Abdurrahman b. Avf (‘Abdurrahman b. ‘Awf). Takoder, nepoznat mu je
bio hadis o traZenju dozvole za ulazak ukuéu dok mu ga nije ispricao
Ebu Musa El-E$‘ari (Abtn Musa al-As‘ari). Ibn Abbas nije znao da je
mut'a brak zabranjen dok ga ashabi nisu s tim upoznali. Primjeri za ovo
su brojni i niko im to za zlo nije uzimao, niti je tvrdio da ne poznaju hadis
Allahovog Poslanika, s.a.v.s., pa kako to uzeti za zlo Ebu Hanifi?!**®

Ebu Hanife je postavio precizne, stroge kriterije za prihvat predaja.
Na to ga je navela pojava brojnih laZnih predaja koje su izmiSljene u
njegovo vrijeme i na taj naéin je Zelio zastititi Allahovu vjeru:

- poredenje ahad predaja sa kur'anskim nedvosmislenim
tekstovima (zdhir) i tekstovima opéeg vaZenja (‘am). Ako im se
predaja suprotstavlja, prihvata kur'anski tekst, a odbacuje predaju.
Prihvata jadi argument, jer je Kur'an kategori¢nog vaZenja, a
njegovi nedvosmisleni tekstovi ili oni opCenitog vaZenja su
kategori¢ni dokazi. U slucaju da se predaja ne sukobljava
nedvosmislenom ili tekstu opcenitog vaZenja, nego razjasnjava
ono §to je u Kur'anu jezgrovito receno (mugmal), prihvatit Ce se.

e Layt b. Sa‘d je pronasao sedamdeset vjerodostojnih hadisa u Malikovom djelu al-

Muwatta’, koje je on odbacio u argumentaciji svojih stavova /Gami* bayan al-‘ilm, I,
str. 148, prema: Mustafa as-Siba‘, op. cit., str. 421/.

227 1bid., str. 421.

228 Opsirnije v.: Ibn Hazm, al-Thkam fi usill al-ahkam, II, str. 127; prema: Mustafa as-
Siba‘l, op. cit., str. 422.
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- prihvatanje ahad predaje ako se ne suprotstavlja meShur
hadisu, bez obzira bio taj hadis prakti¢nog (fi‘li) ili verbalnog
karaktera (qawli), uzimajuéi tako ja€i argument;

- da ne protivrje¢i drugoj ahad predaji; ako se to desi, onda
daje prevagu jednoj nad drugom metodama, koje su razliéite kod
Serijatskih pravnika; izmedu ostalih da utvrdi da je prenosilac
jedne od predaja poznatiji i bolji fekih od druge;

- da prenosilac (rawi) ne radi suprotno predaji koju
prenosi, kao 3to je slu¢aj sa hadisom kojeg prenosi Ebu Hurejre o
pranju sedam puta posude koju je nalokao pas. Predaja se
suprotstavlja Serijatsko-pravnim misljenjima (fatwama) Ebu
Hurejre po kojoj je dovoljno takvu posudu oprati tri puta, pa je
Ebu Hanife odbacio praktikovanje predaje o pranju posude sedam
puta. ’

- da hadis sa jednom predajom ne sadrZi neku opéu
obavezu od posebnog zna&aja kao to je npr. utvrdivanje sankcija
u krivi¢nom pravu, ili iskupljenja (kaffarat), koji se nece provesti
u djelo ako postoji sumnja, jer u tom sluéaju hadis mora biti
meshur (mashar)®® ili mutevatir (mutawatir)>*’,

- da ga u sporu o nekoj pravnoj normi dvojice ashaba nije
nijedan od njih ispustio kao argument. U suprotnom, nece se
prihvatiti, jer je poznato da su svi ashabi uzimali ahad hadise, pa
ako ga jedan od njih nije uzeo kao dokaz, to zna¢i da i nije hadis;

- da ne protivrije¢i utvrdenim postupcima i praksi ashaba i
tabi'ina, bez prostornog ogranitenja na odredeni grad ili mjesto;

- da je prenosilac predaje pouzdan, da pamti prethodnog
raviju, vrijeme kad je hadis ¢uo i da umeduvremenu nije bio
sklon zaboravljanju ili nekim drugim psihi¢kim smetnjama,

- da ga nijedan od prethodne generacije nije na bilo kakav
naéin osporavao.

229 Mashur je hadis koji ima odreden broj prenosilaca u svakoj generaciji, veéi od dva, a
manji od broja kod mutawatir hadisa. /Galaluddin as-Suyuti, Tadrib ar-rawi f1 Sarh
taqrib an-nawawi, Dar al-kitab al-‘arabi, Bayrut, 1993, II, str. 157/

230 Mutawatir je hadis Koji prenosi veliki broj ljudi u svim generacijama - da ga je od
Vjerovjesnika, s.a.v.s., ¢ulo vi§e ashaba, a od njih, takode, u nizu, veliki broj ljudiu
svim generacijama, tako da je nemoguce posumnjati u njihovu istinitost. /Dr. Omer
Naki¢evié, Uvod u hadiske znanosti Hadis I (predavanja za I godinu), Islamski
teoloski fakultet, Sarajevo, 1986, str.132./.
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- da nije u suprotnosti sa usvojenom metodologijom u
hanefijskoj pravnoj $koli.®'U sluéaju da se ahad predaja
sukobljava sa principima usvojene metodologije, prihvatao bi
princip odabiruéi tako ja¢i argument, dok bi predaju koja se
sukobljava s tim principom smatrao $azom. Ti principi se ne
mogu suprotstaviti vjerodostojnoj predaji, nego jedino onoj u
kojoj se mudZtehidu ukazala skrivena mahana. Vjerodostojnost
neke predaje se ogleda, izmedu ostalog, utome da li je ona po
misljenju mudZtehida sa skrivenom mahanom ili ne;

- davanje prednosti predajama koje su bez interpolacija,
bez obzira bile one u metnu ili senedu, &ineéi to radi oluvanja
gistote Allahove vjere;

- u sluéaju sukobljavanja predaja koje govore o krivicnom
pravu, prihvatao bi one koje izricu lak$u kaznu.

Zbog spomenutih kriterija, koj'e drugi Serijatski pravnici i hadiski
znanstvenici nisu u potpunosti prihvatili, Ebu Hanife odbacuje mnoge
ahad predaje koje drugi uvaZavaju.

Primjeri u kojima Ebu Hanife preferira slabe hadise *> nad osobnim
misljenjem i analogijom

U hanefijskom mezhebu ne samo da nije opéenito davana prednost
kijasu (qiyas) nad ahad hadisima koji su ispunjavali spomenute kriterije,
nego su dosta brojni primjeri gdje je davana prednost Cak i slabim
hadisima nad analogijom. Toga &esto ima u obredoslovlju (‘ibadat), aliiu
drugim oblastima prava.

Tako je na primjer dozvoljeno putniku uzeti abdest sokom od hurmi,
pojava krvi na rani ne kvari abdest sve dok ne potekne, zabranjena je
primjena sankcije za kradu ispod deset dirhema, najduZi period
mjeseénog pranja je deset dana, uvjet za obavljanje dZume namaza je da
se ona odrZi u gradu, premda su hadisi na koje se oslanjaju iz kategorije
hadisa, koji su u tom vremenu tretirani kao slabi.*

2 Usporedi: Mustafa as-Siba‘T; op. cit., str. 422.-423.

232 U terminologiji prvih generacija u slabi (da‘if) hadis se ubraja i onaj koji ¢e kod kas-
nijih generacija biti ozna&en kao hasan (dobar) / Mustafi as-Siba‘s, op. cit., str. 419./.

o Usporedi:Ibid., str. 419.
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Glasno smijanje unamazu po hanefijskoj $koli kvari namaz i abdest
jer im je za to argument slabi hadis koje ne priznaje nijedna druga pravna
$kola.?*

Hanefijska kola je, doista, mnogo koristila analogiju, ali je daleko
od istine da je analogija imala prednost nad hadisom, posebno kada se
znaju rije¢i Ebu Hanife:

Slagao je i, tako mi Allaha, potvara nas ona j koji kaZe da mi dajemo
prednost analogiji nad sakonodavnim tekstom. Zar je uopée poirebna
analogija poslije zakonodavnog teksta? Mi koristimo analogiju jedino u
nuZnim situacijama. Za neko pitanje prvenstveno traZimo argument u
Kur'anu, zatim sunnetu, potom u stavovima ashaba. U slucaju da ne
nademo argument, Koristimo se analogijom poredeci ono o cemu nema

zakonodavnog teksta s onim o ¢emu zakonodavni tekst posto ¥ Tt

Opéenito o nadinu deriviranja propisa iz osnovnih Serijatskih izvora
Ebu Hanife kaZe:

Ja se prvo obraéam na Kuran i, ako rjesenje ne nadem,onda na
Sunnet Allahova Poslanika i na brojne V. jerodostojne predaje prenosilaca
koje se za njega veZu. Ne nadem li rje$enje ni u Kur'anu ni u sunnetu
Njegova V jerovjesnika, prihvatam stav ashaba koji odaberem. Stavove

tabi'ina mjerimo s nasim stavovima, jer i oni su | judi poput nas.>

Na kraju kao zakljugak da li je Ebu Hanife davao prednost analogiji i
osobnom misljenju nad hadisom neka nam posluZe rije¢i Ez-Zubejdija:

Serijatsko-pravne $kole Cetverice imama su istkane iz osnove i potke
gistog Allahovog Serijata, posebno  $kola naSeg imama. Medutim, nacin
njegova iznalaZenja propisa je isuvise suptilan da bi ga u potpunosti
mogli spoznati umovi onih koji traZe znanje. Neka njegova miSljenja
koja se sukobljavaju sa jasnim tekstom hadisa su, ustvari, samo rezultat
nase uobrazilje da je to tako, jer vjerodosto jne rijeci i praksu Poslanikovu,
s.a.v.s., injegovih ashaba, koja je pruZala potpunu sigurnost,uzimao je za
argument. Takve predaje bi promisljao I otkrivao razloge sukobljavanja,

sa drugim predajama.

234 pr Mubammad Qasim ‘Abduhil al-Hariti, Makana al-imam AbI Hanifa bayna al-
mubhaditina, Idara al-Qur'an wa al-'ulom al-islamiyya, Kara&i, 1413 h., str. 527

235 p3-8a‘rani, al-Mizan, str. 51; prema: al-Mulla ‘Al al-Qari al-Hanafi, Sarh musnad Abi
Hanifa, Dar al-kutub al-‘ilmiyya, Bayrut, 1985., u predgovoru djela;

236 1bn ‘Abdulbarr al-Qurtubi, al-Intifd i fad#'il at-talata al-a'imma al-fukaha', Dar al-
kutub al‘ilmiyya, Bayrut, str. 14, po: Muhammad Dayfullah Batayine, al-Manhagiyya
al-islamiyya, al-Islam al-yawma, ISESCO, Rabat, V (1987), str. 81.-82.
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Niko razuman nede reci da se na§ imam, posto je o nekom $erijatsko-
pravnom pitanju nasao sakonodavni tekst, opredijelio za analogiju ili
osobno misljenje. Satuvaj nas BoZe osobnog misljenja i analogije koji s
protive Serijatu.’

Poslije svega izre€enog moZemo re¢i da su optuzbe upuéene Ebu
Hanifi da je slabo poznavao hadis, da ga zbog toga malo Kkoristi u
argumentaciji, te da je ak davao prednost analogiji i osobnom misljenju
nad vjerodostojnim hadisima - neosnovane, neutemeljene i tendenciozne.
One su izraz rivaliteta njegovih savremenika, rezultat mezhebske
pristrasnosti ili nepoznavanja metodologije Serijatskih pravnika u
iznalaZenju Serijatskih propisa.

Sasvim je jasno iz gore navedenog, iako nije poznavao sve hadise,
$to je u takvim uvjetima bilo nemoguée, je izuzetan poznavalac, ¢ak hafiz
hadisa, te da je ustaljeno pravilo u njegovoj pravnoj 3koli da analogiju
(qiyas) ili osobno misljenje (ra’y) apsolutno ne pretpostavlja hadisu.

237 Al-Mulla‘Ali al-Qari al-Hanafi, Sarh musnad Abi Harifa, Dar al-kutub al-‘ilmiyya,
Bayrut, 1985, str. 3-4.
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Zuhdija Hasanovi¢, assistant

ABU HANIFA’S ATTITUDE TOWARD THE HADITH
(Summary)

From the very beginning of his activities Abl Hanifa, the founder of
the Hanafi law school, was criticised, among other things, for his bad
knowledge of the Hadith, for which reason, he was said, he gave
preference even to his own opinion over the authentic traditions. Such
statements are, however, groundless, because no confirmation of those
facts can be found in any of the relevant works dealing with that problem.
In favour of our opinion we can present the following arguments:

- Abt Hanifa is the imam of one of the Shari‘ah law schools, and
being a mugtahid, let alone being -the imam, is conditioned by the
excellent knowledge of the traditions that the Shari‘ah legal norms are
contained in.

- The Shari‘ah - legal opinions of our imam are conformable to
hundreds of authentic traditions, which was possible to happen only on
condition he knew those traditions himself.

- He was being told the Hadith by four thousand teachers, so that ad-
Dahabi in his work at-Tadkira speaks of him as of a hafiz in the Hadith.

- Although he did not write any works for purpose of collecting the
traditions, it were his disciples who did it and some of their collections
belong to the best known in the Islamic world. (The authors’ names are
mentionedes in the text of the paper.)

- Not only did Aba Hanifa give preference to the authentic traditions
over the analogy and the personal opinion, but he gave preference to even
those traditions that at that time were considered to be poor and
unconfirmed.

On the basis of the mentioned arguments it can be said that the
criticism of Abu Hanifa’s bad knowledge of the Hadith, his alleged
insufficient application of the traditions to his legal argumentation as well
as the preference he gave to the analogy and personal opinion over the
authentic traditions is unfounded and prejudiced. It is rather the
expression of the rivalry of his contemporaries, the result of the partiality
" of the other legal schools or the ignorance of the methodology of the
Shari‘ah lawyers in formulating the Shari ‘ah regulations.
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U povodu otvaranja postdiplomskog studija na
Fakultetu islamskih nauka

Fakultet islamskih nauka u Sarajevu, ranije Islamski teoloski
fakultet, otvoren je 29.septembra 1977. godine u prostorijama Pulagina
dvora, odnosno Gazi Hurev-begove medrese. Ovaj datum mnogi iz
bosnjatke sredine smatraju datumom uvodenja visokog Skolstva u
njihovoj sredini. Medutim, korijeni visokog Skolstva seZu daleko u
proglost. Taj vremenski razmak proteZe se do u srednji vijek, ta¢nije do
1537. godine, pa moZda do 1531. To je datum izgradnje Hanikaha u kome
prelistavase drevne knjige istaknuti znalci tesavufa (et-tesawuf). Bila je to
grupa odabranih mislilaca, predstavnika Sesnaest tarikata. Vodenje
nau¢nih rasprava dato je Celniku (3ejhu) halvetijskog tarikata. Zasto
osnivaé ove institucije, Gazi Husrev-beg, daje prednost misliocu i
predstavniku halvetijskog tarikata, ostaje tajna. Nakon dugog istraZivanja
naisli smo na jedan podatak koji nas navodi na pretpostavku da bi se
korijeni te ljubavi prema halvetijskom tarikatu - uenju, mogli protezati i
do Sereza i zavije koju osniva njegova majka SeldZuka i njega odreduje
za nadzornog organa u vakufnami tekije. To njegovo zaduZenje moglo je
povoljno djelovati da se usmjeri sa simpatijama prema halvetijama. e

Smatramo da je nekoliko obrazovno-odgojnih institucija u Bosni i
Hercegovini moglo biti prete¢a Fakultetu islamskih nauka medu kojima:

- Gazi Husrev-begova medresa, nekada zvana SeldZukija, po imenu
majke Gazi Husrev-bega SeldZuke, i kasnije prozvane Kur$umlijom, jer
je prekrivena kur§umom (olovom).

Ova medresa, koja je izgradena 1537. godine, uvrstila se svojim
osnovnim dokumentom (Vakufnamom) pri verifikaciji medu visoke kole
osmanskog perioda. To je izraZeno kroz:

238 \[ Tayyib Gokbilgin, XV - XVI asirlarda Edirne ve pasa Livasi, Vakiflar - mulklar
mukaatlari, Istanbul, Ugler Basimevi 1952. str. 185 - 193.
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- visinu primanja profesora (primanja su bila kao i na
najrenomiranijoj Skoli toga vremena u Istanbulu Sahn-i seman, u osam
visokih $kola - fakulteta ),

- predmete koji su izu€avani (predmeti i izvori bili su isti kao i na
Sahn-i semanu) i

- postavljanje profesora Ukazom iz Istanbula, kao i na Sahn-i
semanu.

Medutim, ovo nije tako znadajno za ovaj period u kome mi danas
ivimo, jer mnoge visoke $kole iz toga vremena nisu izdrzale pritisku
vremena pa ni Sahn-i seman. Za nas je najvaZnije zavrnica verifikacio-
nog dokumenta u kome se sastavlja¢ nije ograni¢io na potrebe trenutka
vremena pa dodaje, poslije nabrajanja predmeta, da se u Gazi Husrev-
begovoj medresi izutavaju i sve druge znanosti koje vrijeme i mjesto
budu zahtijevali.240

Ponukani tom postavkom, koja je izreCena kao obaveza Bosnjacima,
muslimanima, umni ljudi uvode kasnije dva programa, jedan za Gazi
Husrev-begovu medresu i drugi za KurSumliju, odnosno za Hanikah, iako
je jedno vrijeme Gazi Husrev-begova medresa nosila i to ime. Slusaoci u
Gazi Husrev-begovoj medresi zvali su se taleba (studenti, ufenici), a
Kurumlije mula, dervisi. To su bili formirani ljudi i dobrim dijelom
hafizi Kur’ana, zato i nose atribut mula (znalac) ispred rije¢i dervis.

Vrijeme je uéinilo svoje. Bosnjaci.osnivaju 1891. godine i Pedagosku
akademiju, kojoj daju ime Daru-l-muallimin, a 1930./31. osavremenjuju

program Gazi Husrev-begove medrese i uvode pri medresi, zvani¢no,
visu skolu zvanu “Alijja” koju su zavriili, izmedu ostalih:

- prof. dr. Sakir Sikiri¢, poznati orijentalist,

- muderris Sevket Sabié, profesor u Behram-begovoj medresi u
Tuzli, prevodilac kodeksa vjerovj esnikovih hadisa od Muslima,

- mula Abdija Banjanovi¢, dugogodisnji imam i politicki radnik u
Kozluku kod Zvornika,

- mula Emin Topalovi¢, imam u Janji (kasabi) kod Bijeljine i.t.d.

Najnepgsredniji prethodnik danasnjeg Fakulteta islamskih nauka u

Sarajevu je Serijatsko-sudacka Skola, u narodu poznata po imenu Mekteb-
i nuwab. Osnovana je 1887. godine.

299 Tayyib Gokbilgin, N.D. Fatih cami ve imareti, str. 300 - 304; M. Tayyib Gokbilgin,
Bayazid T vakufleri, str. 1 -8 (1 - 148); Spomenica Gazi Husrev - begove
Zetristogodisnjice, Sarajevo 1932, str. I - XI, XXV - XXVL

e Spomenica Gazi Husrev-begove etristogodiinjice, Sarajevo 1932, str. XXVII -
XXVIIL
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'Dugi niz godina Zemaljska vlada za Bosnu 1 Hercegovinu bavila se
idejom formiranja institucije u Bosni gdje bi se Bo8njaci obrazovali za
Serijatske sudije. Brojni su bili povodi za to, ali su najznadajnija bila dva:

- Serijatske sudije rasporedene ukazom sa carskog divana u Istanbulu
po Bosni nisu salekali ulazak austrijskih Ceta u Bosni, nego su se
uglavnom povukli zajedno sa turskom armijom; i

- Amsizougarska nastoji da se oslobodi uticaja arapsko-islamskog
Loii su unosili sz sobom povratiici u Bosnu, obrazovani po

we

~-=tims Sirom islamskog svijeta. Prepiska o ovome izmedu Zemaljske
vlade i Komisije za vjerska pitanja pri Islamskoj zajednici traje od 1881.
godine.2*! Trebalo je proéi sedam godina do njene realizacije.

Austrougarska vlada djelovala je preko Zemaljske vlade za Bosnu 1
Hercegovinu i htjela je da ima sve u svojim rukama. Ona je u pocetku
obi¢no konsultirala Vjersku komisiju tadasnje administracije Islamske
zajednice i preko nje je obavljala svoje poslove. Kasnije je to ¢inila i
direktno. Poslije izvjesnih konsultacija, donesena je odluka da ¢e
obrazovanje trajati pet godina mada se prethodno govorilo i o tri
godine.?*? Definisana je specijalnost Skole. U Statutu Serijatsko- sudatke
Skole stoji da ée to biti institucija &iji ¢e glavni zadatak biti unaprjedenje
islamskih znanosti i pripremanje kandidata za Serijatske sudove.”* Tom
prilikom definisani su i predmeti koji ¢e se izuGavati po godinama, medu
kojima je bio i bosanski jezik pod istoimenim nazivom. Okosnica
predmeta je ipak bila pravne nauke i ono s &im se pravnik susrece u
Zivotu. Program je doZivljavao transformaciju, pa ¢e inaziv bosanski
jezik biti odbagen poslije nekoliko godina.

Najintenzivnija mjera oko izgradnje objekta Serijatsko-sudacke skole
bila je 1886. godine. Te godine Biro za izgradnju pri Zemaljskoj vladi
Bosne i Hercegovine dostavlja Zajednikom ministarstvu finansija
Austrougarske vlade podatke o:

1. izgradnji objekta za 45 studenata,

2. placu, prostoru na kome ée se izgraditi objekat (vakufsko zemljiste),

3. projektu stambenog krila za studente:

- §kolskog prostora (uionice, biblioteka, dZzamija i.t.d.),

241 A vhiv BiH, 2 MF, broj: 8651/BH od 30. XI 1881. i broj 8685.
242 A thiv BiH, 2 MF, broj: 6136/BH od 4. augusta 1886.

243 Statut éerijatsko - suda&ke gkole, CI. ta&. 1.
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- izgled fasade i
- hodnika,?*4i
4. cijenu kogtanja objekta: 100.500 guldena.**

Karakteristi¢an je prostor dZamije. Ona je u tlocrtu krugsa Cetiri
mihraba. Graditelj ovim mihrabima aludira na &etiri mezheba, pravne
kole u islamu za Siroke mase, mada nas podsjeéa i na krst jer su mihrabi
postavljeni na &etiri strane jednakog odstojanja jedan od drugoga poput
mihraba dZamije u Slezingeru u Njema&koj.

Namjestaj je ubaden 4. novembra 1987 godine, osamnaest dana prije
sluZbenog otvaranja $kole.*¢ :

Austrougrskoj vladi kao da je stalo da se $kola $to prije otvori pa
telegramom 13. 11. 1887. godine, devet dana prije otvaranja Skole,
postavlja Mehmeda Teufika Azapagi¢a za ravnatelja §kole sa primanjima
od 3.000 (tri hiljade) guldena.**’ :

Prije 108 godina (22. decembra 1887. godine, a to je Dan Fakulteta)
otposlala je Zemaljska vlada za Bosnu i Hercegovinu Zajedni¢kom
ministarstvu  finansija Austrougarske monarhije telegram o svecanom
otvaranju Serijatsko-sudagke $kole u prisustvu velikog broja znalaca.?*®

Serijatsko-sudagka §kola poslije pet godina ima 1 prve kandidate za
Serijatske sudije, a sam objekat predaje se 25. oktobra 1889. godine
organima tadadnje Islamske zajednice zapisnicki. Zapisnik potpisuju po
tri ¢lana od svake strane. Za Islamsku zajednicu potpisao je, pored druge
dvojice, i sam Mehmed Teufik Azapagié.**

Zemaljska vlada snosila je budZetski sve troSkove Skole (plate
nastavnog osoblja, sve internatske troSkove pa i hranu, odijelo, pranje
veda, putne troskove Zeljeznicom do najbliZeg mjesta u kome stalno Zivi
dotiéni korisnik). Istovremeno, Vlada je imala konaénu rijed i kod

244 Opis izgradnje objekta, Arhiv BiH, 2 MF, broj: 7955 BH, februara 1887. g.
2% Isti izvor.
246 SKola otvorena 1887. 22. decembra.

' Telegram Zajednickog rhinistarstva finansija Austrougarske, Beg¢, Naredba Zemalj-skoj
vladi o iznosu primanja ravnatelja Serijatsko - sudagke $kole; Arhiv BiH, 2 MF, broj:
7955 BH, februara 1887. g.

248 A thiv BiH, 2 MF, Opéta akta, 1887, broj: 73704.
249 A rhiv BiH, Fond §SS 124/188, nesredena grada.
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postavljanja nastavnickog osoblja pa i prijema kandidata na Serijatsko-
sudacku skolu ili eventualnog otpu§tanja.250

Serijatsko-suda¢ku Skolu zavrsilo je od 1887. godine do 1937. godine
nekoliko stotina polaznika, koji su nakon prakse od dvije godine u sluzbi
podlijegali polaganju stru¢nog ispita. DotadaSnje zvanje naib bilo bi
zamijenjeno, nakon poloZenog ispita kojem bi prisustvovao i vladin
predstavnik, u zvanje kadije.

Za cijelo vrijeme djelovanja Serijatsko-sudacke $kole smijenilo se

devet direktora, ravnatelja, kako su ih tada zvali:

1. Azapagi¢ Mehmed Teufik,

2. Sarac Sulejman,
. Hasan ef. HadZiefendi¢,
. HadZi¢ Osman - Nuri,
. Zafranija Ibrahim (v.d.),
. Sari¢ Ibrahim,
. Dizdar Muhamed,
. Spaho Hasan i

O 00 9 &N Lt AW

. Sikiri¢ dr. Sadir.

Fakultet islamskih nauka u Sarajevu usvom sadaSnjem i buduc¢em
radu najdirektnije temelji svoju djelatnost na vrijednostima islamskog
nadzora, na izvorima proisteklim iz BoZije Objave pretocene u verbalni i

praktiéni sunnet Vjerovjesnika - alejhi-s-selam. U tom smislu Fakultet ce
i promicati islamska nagela.?>!

Potevsi od akademske 1992./93. godine, na Fakultetu se izu¢avaju,
pored strogo islamskih znanosti, racionalnih i tradicionalnih, i pedagoske
nauéne discipline. Na taj na¢in formirana su dva odsjeka. Prva i druga
godina imaju zajednicki program. U tre¢oj godini dolazi do razdvajanja i
usmjeravanja.

Ministarstvo nauke, kulture i fizicke kulture R BiH verificiralo je

Fakultet kao visoku obrazovnu instituciju i stavilo pod “ki§obran”
Univerziteta u Sarajevu.??

250 Arhiv BiH, 2 MF, broj: 795 BH, Februara 1887. g.

31y :Uvodne napomene Nastavnog plana i programa fakulteta islamskih nauka, Sarajevo
1995. str. 31 4.

52 Ministarstvo obrazovanja, nauke, kulture i fizi¢ke kulture R BiH, aktom broj: UP-I-03-

612-227 od 05. 12. 1991. g.
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Karakteristi¢no je da na studij na ovom Fakultetu mogu konkurisati
svrienici svih srednjih 8kola detverogodisnjeg obrazovanja sa dopunskim
ispitima iz odredenih predmeta u toku prve godine studija.

Na ovaj Fakultet do danas se upisalo 19 generacija, ukupno 1140
kandidata. Od toga diplomiralo 112 (14 Zena). Ove godine upisalo se 159
kandidata i 25 postdiplomaca. Ukupno: 302 studenta i 25 postdiplomaca.

Na Fakultetu radi:
a) 17 redovnih profesora, docenata, predavada i asistenata:

1. Prof. dr. Omer Naki&evié, redovni profesor na predmetu hadis,
2. Prof. dr. Jusuf Ramié, redovni profesor na predmetu arapskog
jezika i knjiZevnosti,
3. Prof. dr. Enes Karié¢, vanredni profesor na predmetu tefsira,
4. Dr. Mustafa Cerié na predmetu akaida;
5. Doc. dr. Resid Hafizovié, docent na predmetu akaida,
6. Mr. Ibrahim DZananovié, predava¢ na predmetu fikha,
7. Mr. Mesud Hafizovié, predavaé na predmetu arapskog jezi-ka,
8. Mr. Adnan Silajdi¢, predavad na predmetu hadisa i akaida,
9. Mr. DZemal Latié, asistent na predmetu tefsira,
10. Mr. Enes Ljevakovié, asistent na predmetu fikha,
11. Hfz. Fadil Fazli¢, predaval na predmetu Kiraeta,
12. Azra Saragevié, predavac na predmetu engleskog jezika,
13. Sana’a Al-Adly, lektor za arapski jezik, |
14. Mujesira Zimi¢-Gljiva, asistent za tefsir,
15. Mustafa Hasani, asistent za fikh,
16. Zuhdija Hasanovié, asistent za hadis
17. Nedzad Grabus, asistent za akaid;
b) 8 spoljnih struénih saradnika:
. Prof. dr. Ismet Dautbasic¢,
. Prof. dr. Hidajet Repovac,
. Prof. dr. Ibrahim Krzovi¢,
. Prof. dr. Senahid Halilovi¢,
. Prof. dr. Munib Maglajli¢
. Prof. dr. Mujo Slatina
. Prof. dr. Hag§im Muminovi¢
. Prof. dr. Ismet Dizdarevi¢
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¢) 10 osoba administrativno-tehnicke sluzbe:

1. Rabija Jabu&ar, sekretar;

2. Sabira Homarac, bibliotekar;

3. Halima Skender, stedentska sluZba;

4, Nihad Lusija, izdavacka djelatnost;

5. Lutfi KapidZi¢, izdavacka djelatnost i informatika;
6. Dika Abazovié, higijeni¢ar;

7. Rusmira HodZié, higijenicar;

8. Vehid HodZi¢, portir, kurir i vrtlar;

9. Bajro Surkovié, portir, kurir i vrtlar;

10. Abdullah Kujovié, portir, kurir i vrtlar.

Predvideno je jo§ deset novih saradnika, tako da bi se taj broj popeo
na 45 ¢lanova.

Fakultet islamskih nauka u Sarajevu otvorio je postdiplomski studij
(6. januara 1996. godine) nakon osamnaest godina svoga djelovanja. Ovo
je sasvim razumljivo s obzirom na uvjete kakvi su vladali u druStvu
vladajuée marksistitke ideologije. Dovoljno je spomenuti da je jedno
vrijeme bila zabranjena upotreba araskog pisma dak i u vjerskim
&asopisima, jer je to pismo Kur’ana, a Kur’an je izvor islamskog ucenja.

Postdiplomski studij ima veliki znadaj za ostvarenje naSeg opceg
cilja prevenstveno kod obrazovanja nastavnitkog kadra Fakulteta i
kadrova za podmirivanje potreba Islamske zajednice u Bosni i van nje,
gdje Zive Bosnjaci, kadra kakvog traZi vrijeme, gdje ne smije biti
podvojenosti izmedu svjetovnog i duhovnog mislioca.

Islam nije teologija. Islamsko ucenje ne traga za Bogom, niti
mjestom gdje Ga smjestiti, nego insistira na proucavanju i ispitivanju
Bozijih zakona, a to su oni isti zakoni koji vladaju u kosmosu. Islam ne
pravi razliku izmedu svjetovne i duhovne nauke. One se medusobno
dopunjavaju, a lignosti kompletiraju. Svi veliki mislioci arapsko-islam-
ske renesanse nisu uofavali nikakve razlike izmedu jedne i druge
kategorije znalaca. Najve¢i umovi toga vremena bili su mnogi od njih 1
hafizi Kur’ana, npr. Ibn Sina (Avicena), Ibn Rusd (Averoes) i dr. ‘

I sve dotle dok su svjetovne i duhovne arapsko-islamske nauke isle
ukorak, razvijale se i dopunjavale, islamski svijet je napredovao. Kada je
medu naukama do$lo do podvajanja, odnosno do podvajanja izmedu
njihovih nosilaca, nastala je i dekadenca u islamskom svijetu. Uostalom, i
arapski jezik ima samo jedan pojam da izrazi obje kategorije znalaca. To
je rije€ “alim”.
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Da se podsjetimo klauzule verificiranog dokumenta Gazi Husrev-
begove medrese koji se odnosina verifikaciju njegove §kole. Sastavlja¢
ovog dokumenta propisao je da se u skoli uéi 1 sve ono $to vrijeme i
mjesto budu zahtijevali. Ni on nije pravio razliku izmedu svjetovnih i
vjerskih disciplina. Nesto slitno, mada uopéeno, naéi ¢emo i u
verifikacionim dokumentima veéine renomiranih medresa gdje se insi-
stira na izufavanju i racionalnih i tradicionalnih nauka uporedo.?? Za
islamsku koncepciju obrazovanja ovo je logi¢an put jer prvi susret
Muhammeda - alejhi-s-selam - sa Objavom podsjeca nas da drustvo i
pojedinac moraju posti¢i veliki iskorak u obrazovanju i usavrsavanju.

- U¢i, ¢itaj, prva je poruka Objave, to se nareduje vjerovjesniku
Muhammedu - alejhi-s-selam - , a on analfabeta (ummiyy), i preko njega
nama svima. To je prva poruka i njemu i namal! Zatim:

- Ué& uime svoga Gospodara, ponovo rije¢i upucene i njemu i nama
preko njega, da ugimo ali uime Gospodara, a ne u ime nekog ili neceg
drugog.

- U ime Onoga koji stvara, daje Mu se atribut Stvoritelja,

- Koji je stvorio ¢ov jeka, - kao najsloZenije organsko i intelektualno
bice,

254

- Stvorio ga od zakvacka™" embrija.

Pouteni time, &lanovi Nastavno-nauénog vijeca Fakulteta pokusavaju
da povezu razdoblje od pet stoljeca sa na$im vremenom, da unesu vise
yara u srca nasih Bognjaka, da viSe razmisljaju o vidicima muslimanske
duhovnosti, da ih podsjeti na kontinuitet visokog Skolstva muslimana na
ovim prostorima koji ima svoje duboke korijene u vremenu, i zato je ovo
Vijeée otvorilo, 6. 1. 1996. godine, u subotu postdiplomski studij Zele¢i
da programski, smjelim korakom, gradi, uz Boziju pomo¢, nasu buduc¢nost.

Postdiplomski studij na Fakultetu islamskih nauka regulisan je
Statutom FIN-a (&l. 66, 67 i 68) u kojima, izmedu ostalog, stoji:

Postdiplomski studij organizira se Zza sticanje naucnog stepena
magistra i traje &etiri semestra. Nastava se izvodi po Nastavnom planu i
nastavnim programima koje donosi Nastavno-naucno vijece.

Nastavni plan postdiplomskog studija sastavni je dio Statuta
Fakulteta.

253 Al-‘ulum al-‘agliyya wa an-naqliyya.

>4 prva objava Vjerovjesniku glasi: Citaj, u ime Gospodara tvoga koji stvara... (Kur'an,
96/1-19, poglavlje: Al-*Alaq).
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Na Focultetu se moZe steéi i naudni stepen doktora nauka odbranom
doktorske disertacije.

Odlukom Nastavno-nauénog vijeéa Fakulteta od 19. i 20. septembra
1994. godine, prihvaéen je projekat postdiplomskog studija na FIN-u te
dopunama Statuta koje se odnose na postdiplomski studij. Projekat je
prihvaéen od strane Sabora IZ na sjednici odrZanoj u Bihaéu ( 18.
novembra 1995. godine). '

Cilj postdiplomskog studija je:

- da se omoguéi struéno i nau¢no usavrSavanje darovitih inauci
sklonih studenata,

- da ih osposobi za njihovo uklju€ivanje u rad ustanova naucno-
obrazovnog i kulturnog karaktera, posebno Fakulteta islamskih nauka.

Otuda postdiplomski studij treba da osigura viSi stepen teoretske
produbljenosti stefenog znanja na dodiplomskom studiju, da bi se
kandidat mogao suoditi sa izazovom vremena.

Imajuéi u vidu kadrovsku moguénost Fakulteta i obecanje srodnih
institucija u zemlji i inozemstvu kao i bogati fond teoretskih djela iz
nau¢nih disciplina koje su u fokusu interesovanja ove institucije i
duhovnosti vezane za bitisanje BoSnjaka na ovim prostorima, uvjereni
smo da ¢e kandidati postati plodni i biti osposobljeni za samostalan
naudni rad, &iji bi doprinos mogao u€initi znacajan zaokret u nasem
drustvu.

Postdiplomski studij traje dvije godine. Prve godine kandidati sluSaju
predavanja i polaZu ispite, a druga godina rezervisana je za rad sa
mentorom (konsultacije, referati, razgovori) izradu i odbranu
magistarskog rada. U izuzetnim sluCajevima produZava se rok za Sest
mjeseci uz podnesak objasnjenja od strane mentora i uvid posebne
komisije saginjene za taj slucaj.

Model ustrojstva studija

Postdiplomski ‘studij na FIN-u razdijelijen je wu Sest tematskih
specijalizacija ili katedri unutar kojih su zastupljene sve temeljne, uvjetno
redeno, teoloske discipline i discipline iz humanisti¢kih znanosti koje
imaju dodira s temeljnim disciplinama.

Unutar jedne katedre stopljeno je viSe disciplina i to po nacelu
njihove uzajamne srodnosti.
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Naslovi specijalizacija su §iroko stilizirani kako bi podrazumijevali
§to brojnije segmente i §to §ire horizonte muslimanske u¢enosti.

Postdiplomski studij na FIN-a svih Sest specijalizacija izraZava
kontinuitet osnovnih studija na spomenutom Fakultetu.

Raspored katedri:

1. katedra za Kur’an i kur’anske znanosti (kiraet, tefsir i arapski
jezik) - voditelj prof. dr. Jusuf Rami¢,

2. katedra za hadis i hadiske znanosti - voditelj prof. dr. Omer
Nakicevi¢,

3. kelam (povijest muslimanskog misljenja), akaid (islamske
doktrine), tesavuf (uvjetno redeno islamski misticizam), islamska
filozofija, komparativne religije i kultura ekumenizma - voditelj dr.
Mustafa Ceri¢,

4. fikh (katedra za Serijatsko pravo i ahlak /moralka) - mr. Ibrahim
Dzananovié, '

5. katedra za Povijest islamske kulture, civilizacije i umjetnosti, s
posebnim osvrtom na kulturnu bastinu BoSnjaka - voditelj prof. dr.
Ibrahim Krzovié, i

6. da’wa, pedagogija, metodika, didaktika i retorika.

Na postdiplomski studij mogu se upisati diplomirani studenti ovog
Fakulteta i fakulteta programski srodnih nau¢nih disciplina, sa
najmanjom prosje¢nom ocjenom 8 (osam).

Na postdiplomski studij mogu se upisati i svrSenici drugih fakulteta
uz polaganje dodatnih ispita prema programu.

Nastavom rukovodi Kolegij postdiplomskog studija, a nau¢ni profil
studija utvrduje organ Fakulteta. Za pojedine predmete Kolegij
postdiplomskog studija odreduje ispitnu komisiju.

U sluéaju da kandidat ne zadovolji na nekom od ispita, on ima pravo
da ponovo izade na ispit. '
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Slika dvadeset pet kandata/postdiplomaca:

1. Abdibegovié Nusret, diplomirao na medinskom Univerzitetu,
2. Adilovi¢ Ahmet, diplomirao na FIN-u,

3. Ahmetspahi¢ Halil, diplomirao na FIN-u,

4. Dautovi¢ Ferid, diplomirao na FIN-u,

. Fazli¢ Fadil, diplomirao na FIN-u,

. Grabus NedZad, diplomirao na FIN-u,

. Hasani Mustafa, diplomirao na FIN-u,

. Hasanovi¢ Zuhdija, diplomirao na FIN-u,

. Mahmutovié Mirsad, diplomirao na medinskom Univerzitetu,
10. Mehanovi¢ Halil, diplomirao na Univerzitetu u Rijadu,

11. Mehanovi¢ Muhamed, diplomirao na Univerzitetu u Rijadu,
12. Omerdi¢ Muharem, diplomirao na FIN-u,

13. Pleh DZevad, diplomirao na FIN-u,

14. Seljubac Sead, diplomirao na FIN-u,

15. Zimié-Gljiva Mujesira, diplomirala na FIN-u,

17. Cani¢ Besim, diplomirao na Al-Azharu,

18. Me§anovi¢ Muharem, diplomirao na FIN-u,

19. Dautovi¢ Muharem, diplomirao na FIN-u,

20. Dautovi¢ Ejub, diplomirao na Al-Azharu,

21. Zekié Amel, diplomirao na Pravnom fakultetu u Sarajevu,
22. Halilovi¢ Nezim, diplomirao na Al-Azharu,

23. Kars§le Mehmed, diplomirao na Teologiji u Istanbulu,

24. Tbranovi¢ DZemail, diplomirao na FIN-u,

25. Garib Nazif, diplomirao na medinskom Univerzitetu.

O 00 3 O\ L

Sada$nja zanimanja kandidata za postdiplomski studij:

- muftija 2,

- profesora 9,

- asistenata 4,

-imamai glavnih imama 5,

- vojnika 2,

- vjersko-prosvjetnih referenata 2, i
- novinara 1.

Dekan
Prof. dr. Omer Naki¢evié¢
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Prof. dr. Omer Nakigevi¢,
full professor

ON THE OCCASION OF THE OPENING OF POSTGRADUATE
STUDIES AT THE FACULTY OF ISLAMIC STUDIES

(Summary)

The Faculty of Islamic Studies was opened on September 29, 1977,
in the premises of the Gazi Husrevbey Madrasa. The beginning of the
organized high Islamic education dates from the distant past (The
Hanigah was founded in 1531, the Gazi Husrevbey Madrasa in 1537, the
Teachers’ College or the so-called Daru-l-mu‘allimin in 1891, the ‘Aliyya
in 1930/31).

However, the Shari‘ah Qadis’ School, better known as the Maktab-i-
Nuwwab, is considered to be the most direct predecessor of the today’s
Faculty. Opened in 1887, it was later, in the academic year of 1936/37,
after its curriculum had been appropriately altered, transformed into the
High School of Theology. The Austria-Hungarian Government had a
special building, with dormitories and a mosque, erected for that purpose.
In 1945 the Yugoslav communist regime abolished the institution,
deprived the Islamic community of its property and transferred it to the
Ministry of Education.

At present the instruction for students is being carried out in the
mentioned building. The administration  of the Faculty has taken
measures to have the property restituted to its owner, though it meets a
severe resistance of the competent authorities.

The Faculty accepts the graduate pupils of all the four-year
secondary schools. They can join one of the two departments and study to
be either theologians or educators.

On the basis of the Decision reached by the Teaching staff on
September 19-20th, 1994, and the Act of the Riyasat dated November
18th, 1995, the Faculty organized the courses of postgraduate studies. The
lectures began on January 6th, 1996.

For the time being the Faculty employs:

17 teachers (professors and their assistants)

8 associates in different subjects

10 members of the administrative-technical staff.

In this academic year 302 undergraduates and 25 graduate students
have been registered at the Faculty.
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Dopuna Statuta Fakulteta islamskih nauka
koja se odnosi na postdiplomski studij

Postdiplomski studij na Fakultetu islamskih nauka nacelno je
regulisan Statutom FIN-a &l. 66., 67. i68.

(Cl. 66.: Postdiplomski studij oranizira se za sticanje naucnog
stepena magistra i traje Cetiri semestra.

Postdiplomski studij izvodi se po Nastavnom planu i Nastavnim
programima koje donosi Nastavno-nau¢no vijece.

Nastavni plan postdiplomskog - studija sastavni je dio Statuta
Fakulteta.

Cl. 67.: U pogledu organizovanja postdiplomskog studija, uvjeta i
postupka za sticanje naucnog stepena magistra i drugih pitanja analogno
&e se primjenjivati odredbe Statuta Univerziteta u Sarajevu.

¢l 68.: Na Fakultetu se moZe steéiinaudni stepen doktora nauka
odbranom doktorske disertacije.

U pogledu uvjeta i postupka za sticanje nau¢nog stepena doktora
nauka analogno ée se primjenjivati odredbe Zakona o Univerzitetu R
BiH.)

Sjedni¢kom odlukom Nastavno-naucnog vijeéa Fakulteta od 19. i 20.
9. 1994. g. prihvaéen je projekat postdiplomskog studija na FIN-ute
Dopuna Statuta FIN-a koja se odnosi na postdiplomski studij, a odobreni
su na sjednici Rijaseta odrZanoj u Bihacu 18. novembra 1995. g.

Clan 1.

Fakultet islamskih nauka organizira postdiplomski studij za sticanje
naudnog stepena magistra iz disciplina u oblasti islamistike, odnosno
interdisciplinarnih i multidisciplinarnih nastavnih disciplina.
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Pravilnik o organizaciji postdiplomskog studija donosi Savjet
Fakulteta, na prijedlog Naugno-nastavnog vijeca Fakulteta.

Clan 2.
Pravilnikom o organizaciji postdiplomskog studija utvrduje se:

1. nastavni plan i okvirni nastavni programi koje donosi Nauc¢no-
nastavno vijece,

2. duZina trajanja studija,

3. bliza oznaka nau¢nog stepena magistra koji se stie uspjeSnim
zavriavanjem studija,

4. lista nastavnika i saradnika kojima se povjerava izvodenje nastave,
5. materijalni i prostorni uvjeti za realizaciju programa studija, i

6. izvori sredstava za finansiranje programa postdiplomskog studija.

Clan 3.
Konkurs za upis studenata na postdiplomski studij sadrZi:

1. naznaku naudnog podru¢ja za koje je organiziran postdiplomski
studij i blizu oznaku nauénog stepena koji se stice zavrSavanjem studija,

2. broj kandidata koji se mogu upisati,

3. opée uvjete koje kandidati treba da ispunjavaju za upis (da ima
odgovarajuéu struénu spremu, da je u dodiplomskom studiju postigao
prosjeénu ocjenu iz struénih predmeta od najmanje 8 (osam) i da poznaje
pored arapskog i jedan od svjetskih jezika u stepenu da moZe koristiti
struénu literaturu (provjeru znanja stranih jezika vrSe odgovarajuéi
profesori na ovome fakultetu),

4. broj studenata koji ne placaju troSkove studija,

5. visinu participacije za ostale studente, nain i rokove uplate
troskova Skolovanja,

6. vrijeme upisa primljenih kandidata,
7. datum podetka nastave i drugih programa postdiplomskog studija.

Konkurs za upis objavljuje se najkasnije tri mjeseca prije poCetka
nastave u Stampi Islamske zajednice.
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Clan 4.

Ukoliko konkuriSe veéi broj kandidata koji ispunjavaju opce uvjete
od broja predvidenog za upis, prednost ¢e se dati kandidatima:

1. koji su asistenti ovoga Fakulteta ili saradnici institucija i organa
1Z-¢;

2. koji su dodiplomski studij zavrsili sa odliénim uspjehom (9) ili su
za postignuti uspjeh dobili posebna priznanja domaéih i stranih
visokoobrazovnih institucija;

3. stranim drZavljanima, pod uvjetima utvrdenim meduuniverzitet-
skim ugovorima o saradnji u oblasti nastave i naucnoistraZivaékog rada;

4. stipendistima drZavnih institucija kao i stipendistima stranih vlada
ako je to predvideno medudrZavnim ugovorima.

Clan 5.

Nastava na postdiplomskom studiju odvija se po odgovarajuéim
nastavno-nauénim ciklusima, u skladu sa odrednicama okvirnog Nastav-
nog programa iz ¢lana 2, stav 1 ovoga akta.

Nastavne programe za svaki nastavni predmet utvrduje Nastavno-
nauéno vijeée Kvje sadinjavaju nastavnici i saradnici postdiplomskog
studija na Fakultetu koji su izabrani, odnosno kojima je povjerena
nastava.

Organizacijom nastave na postdiplomskom studiju rukovodi Kolegi]
postdiplomskog studija (rukovodilac, sekretar i ¢lanovi Kolegija).

Clan 6.

Nastavni plan i nastavni program postdiplomskog studija na
Fakultetu islamskih nauka objavljuje se u Nastavnom planu i programu te
Zborniku radova Fakulteta nakon usvajanja, a najkasnije dva mjeseca
prije podetka nastave. -

Clan 7.

Student postdiplomskog studija na Fakultetu islamskih nauka koji
uspjesno zavr$i sve nastavne obaveze u Nastavnom planu i programu
podnosi i brani pismeni magistarski rad.
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Clan 8.

Tema magistarskog rada moZe se odobriti kandidatu kada uspjesno
ispuni sve obaveze iz prva dva semestra studija.

Temu magistarskog rada odobrava Nastavno-nau¢no vijece Fakulteta
na prijedlog struéne komisije koja se bira iz reda nastavnika postdiplom-
skog studija.

Nastavno-nauéno vijeée odreduje jednog od nastavnika postdiplom-
skog studija za konsultanta pri izradi magistarskog rada, vode¢i racuna o
predmetu rada.

Clan 9.

Magistarski rad mora biti samostalna obrada izabrane teme, primje-
nom nauénog metoda, po pravilu istraZivackog karaktera.

Clan 10.

Kandidat je duZan podnijeti magistarski rad najkasnije jednu godinu
od ovjere drugog semestra.

Nastavno-nauéno vijeée ovaj rok moZe, iz opravdanih razloga, pro-
duZiti najviSe jo$ za Sest mjeseci.

Magistarski rad podnosi se najmanje u sedam primjeraka na
bosanskom jeziku i latinici.

Nastavno-nauéno vijeée moze studentu - stranom drZavljaninu odo-
briti da magistarski rad podnese i brani na arapskom jeziku u posebno
opravdanim slu¢ajevima.

Clan 11.

Magistarski rad brani se pred komisijom od tri ili pet ¢lanova, koju
imenuje Nastavno-nauéno vijee postdiplomskog studija. Najmanje dva
¢lana komisije moraju biti iz uZe nastavno-nau¢ne oblasti iz koje se brani
magistarski rad.

Prilikom pregleda rada, komisija moZe kandidatu vratiti rad na
dopunu i odrediti rok u kome tu obavezu treba da izvrsi.

Komisija podnosi Nastavno-nau¢nom vije¢u izvjestaj, koji sadrzi
kratak prikaz i ocjenu magistarskog rada i prijedlog da se odbrana rada
odobri ili da se odbije.
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Vrijeme i mjesto odbrane magistarskog rada moraju biti objavljeni
najmanje deset dana prije odbrane na oglasnoj plo¢i Fakulteta.

Obavijestenje o odbrani sadrZi puni naziv Fakulteta, ime i prezime
kandidata, naslov magistarskog rada, datum i mjesto odbrane, te obavijest
o tome da zainteresirani mogu magistarski rad pregledati u prostorijama
Fakulteta najkasnije pet dana prije odbrane rada.

Clan 12.

Kandidat je odbranio magistarski rad ako komisija veéinom glasova
pozitivno ocijeni podneseni rad i njegovu odbranu.

Ako je magistarski rad negativno ocijenjen ili ako ga kandidat nije
uspjesno odbranio, upuéuje se na doradu prema uputstvima komisije. U
sludaju da rad ni tada ne bude zadovoljavajuéi, kandidat moZe podnijeti
novi rad najranije za Sest mjeseci, a najkasnije za godinu dana od dana
saopéavanja negativne ocjene prethodnog rada.

Clan 13.

Kandidat koji je odbranio magistarski rad dobija diplomu o zavrSe-
nom studiju i sti¢e nau¢ni stepen magistra odgovarajuce naucne oblasti.

Clan 14.

Nakon odbrane magistarskog rada i obavljene promocije sekretar
Fakulteta islamskih nauka dostavlja po jedan primjerak magistarskog
rada Narodnoj i univerzitetskoj biblioteci BiH i Gazi Husrev-begovoj
biblioteci u Sarajevu. Jedan primjerak magistarskog rada deponuje se u
dokumentaciju Fakulteta.

Kratak prikaz magistarskog rada, uz navodenje odgovarajucih
podataka o autoru, datum odbrane i datum promocije, objavljuje se u
Zborniku radova Fakulteta.

Clan 15.

Ako se nakon odbrane magistarskog rada, odnosno promocije, pojavi
sumnja da magistarski rad nije samostalan rad kandidata, Nastavno-
nauno vijeée postdiplomskog studija odreduje komisiju od tri ¢lana koja
ispituje osnovanost sumnje da li je kandidat autor magistarskog rada u
cjelini.
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U komisiju iz prethodnog stava ne mogu biti imenovani nastavnici
pred kojima je magistarski rad bio odbranjen.

Ako komisija utvrdi da magistarski rad nije samostalan rad
kandidata, predloZit ¢e Nastavno-naucnom vijeéu da ponisti odluku o
nauénom stepenu magistra, a rukovodilac postdiplomskog studija o tome
ée obavijestiti kandidata kome se osporava pravo na nauéni stepen
magistra. Nastavno-nauéno vijeée postdiplomskog studija, najkasnije
trideset dana po dobijanju izvjestaja komisije, zakazuje sjednicu na koju
se poziva i lice kome se osporava autorstvo magistarskog rada. Na
sjednici Vije¢a, nakon Sto izvjestilac komisije ukratko iznese izvjestaj i
prijedlog komisije, lice kome se osporava magistarski rad ima pravo da
iznese svoje misljenje i prigovore o izvjestaju komisije.

Sjednica vije¢a moZe se odr¥ati i bez prisustva pozvanog lica ako
ono pravovremeno ne opravda svoj izostanak.

Nastavno-nauéno vijeée, veéinom glasova svih ¢&lanova, moZe
donijeti odluku o oduzimanju naucnog stepena magistra.

O odluci vijeéa rukovodilac postdiplomskog studija obavjeStava
dekana Fakulteta, koji donosi rjeSenje o poniStenju diplome i brisanju
podataka iz matiéne knjige izdatih diploma o postdiplomskom studiju.

Odluka o oduzimanju nauénog stepena magistra 1 0 ponistenju
diplome objavljuje se u Zborniku radova Fakulteta.

Veéina stavki iz Cl. 11-15 primjenjivat ¢e se i na doktorante.

Dekan
Prof. dr. Omer Nakicevié
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Prof. dr. Omer Nakicevié

THE SUPPLEMENT TO THE CONSTITUTION OF THE FACULTY
OF ISLAMIC STUDIES CONCERNING POSTGRADUATE STUDIES

(Summary)

Postgraduate studies are regulated by the Constitution of the Faculty
of Islamic Studies, articles 66,67 & 68 and its Supplement, articles 1-15.

To be admitted to the courses of postgraduate studies students may
not have the grades in main subjects lower than 8 taken on the average
and, in addition to the knowledge of Arabic, the knowledge of another
world language is necessary.

Postgraduate studies last for two, that is, two and a half years. After
they pass all the examinations they are supposed to, students hand in their
papers, but not later than one year upon the certification of the second
semester.

Dissertations are defended in public and successful candidates are
conferred upon the master’ s degrees which entitle them to all the rights
of the masters in respective scientific fields.
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Nacrt programa i reZima postdiplomskog studija na
Fakultetu islamskih nauka

Odlukom Nastavno-nau¢nog vije¢a Fakulteta islamskih nauka od 19.
i 20. 9. 1994. g. prihvacen je projekt postdiplomskog studija na FIN-u, a
odlukom od strane Rijaseta na sjednici odrZanoj u Biha¢u 18. 11. 1995. g.

Cilj studija

Cilj postdiplomskog studija iz klju¢nih nau¢nih disciplina na
Fakultetu islamskih nauka u Sarajevu je da omoguéi struéno i nau¢no
usavriavanje darovitih inauci sklonih studenata i njihovo uklju¢ivanje u
rad ustanova nauénog i kulturnog karaktera posebno Fakulteta islamskih
nauka. Postdiplomski studij treba da osigura visi stepen teorijske
produbljenosti i znanja diplomiranih studenata prvenstveno ovog 1 njemu
predmetno srodnih fakulteta, da proiri duhovne i intelektualne vidike
kandidata koji se svakodnevno suoZavaju u praksi sa sve komplikovanijim
radnim obavezama.

Imajuéi u vidu kadrovske moguénosti Fakulteta i obe¢anja srodnih
institucija, kao i bogat fond teorijskih djela posebno na arapskom jeziku,
iz nau¢nih disciplina koje su u fokusu istraZivanja ove institucije, uvjereni
smo da ¢ée kandidati postdiplomskog studija niZe navedenih nau¢nih
discpilina biti osposobljeni za samostalan naucni rad €iji ¢e magistarski
radovi kao i doktorati biti zasnovani na nedvojbeno nau¢noj osnovi, koju

zahtjeva naucni stepen magistra i doktora.

Organizacija studija

Postdiplomski studij na FIN-u razdijeljen je u Sest temeljnih
specijalizacija ili katedri, unutar kojih su zastupljene sve temeljne
islamske discipline kao i discipline iz humanisti¢kih znanosti koje imaju
snaZnijeg dodira s prethodnim. Unutar jedne katedre stopljeno je vise
disciplina i to po nagelu njihove uzajamne srodnosti. Naslovi specijiliza-
cija su $iroko stilizirani, kako bi podrazumijevale $to brojnije segmente i
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$to Sira obzorja razudene muslimanske utenosti. Raspored katedri je
slijedeci:

1. Katedra za Kur'an i kur'anske znanosti: Kiraet, Tefsir i Arapski
jezik,

9. Katedra za hadis i hadiske znanosti

3. Povijest muslimanskog misljenja - Kelam, islamske doktrine-Akaid,
Tesawwuf, Islamska filozofija, Uporedne religije, Kultura ekumenizma

4. Katedra za Serijatsko pravo-Fikh i Moralka
5. Da'wa-Pastoral, Pedagogija, Metodika, Didaktika, Retorika

6. Katedra za Povijest islamske kulture, civilizacije i umjetnosti,
posebnim osvrtom na vjersku, nacionalnu i kulturnu bagtinu BoSnjaka.

Postdiplomski studij na FIN-u u svih Sest specijalizacija izraZava
kontinuitet osnovnog studija na spomenutom fakultetu, a obuhvaca I i
III ciklus, tj. i magistarske i doktorske studije.

Postdiplomski studij na ovom fakultetu traje dvije godine. U prvoj
godini kandidati sludaju predavanja i polaZu ispite, a druga godina je
rezervisana za izradu i odbranu rada, odnosno radu sa mentorom
(konsultacije, referati, razgovori). Ukoliko vise kandidata obraduje teme
iz iste oblasti, konsultacije se mogu obavljati i sa grupom kandidata.

Sam postdiplomski studij realizira se uz pomo¢ vlastitih i gostujuéih
kadrova iz zemlje i inostranstva. Gostujuci predavagi ne obavljaju ispite,
ukoliko nije neophodno ali u ispitni program ulaze i teme koje oni
obraduju.

Ukoliko bi na postdiplomski studij bilo primljeno manje od Sest
studenata, tj. manje nego po jedan kandidat na svaku katedru, broj
predavanja bi bio reduciran, a broj mentorskih konsultacija povecan.

Postdiplomski studij organizuje se po potrebi.

Program i reZim postdiplomskog studija u akademskoj 1995./1996. g.

Nastavni program postdiplomskog studija koncipiran je kao tematska
cjelina posvecena prvenstveno aktuelnostima i potrebama razvoja
Fakulteta. Programom su obuhvacene razli¢ite naucne discipline u cilju
teorijsko-komparativnog sagledavanja studija. Teme nastavnog studija
definisane su u posebnom prilogu.

Napominjemo da broj tema nije ograniten, ali u toku jednog
predavackog ciklusa obraduje se samo jedna tema.
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1. Sva predavanja koja drZe spoljni saradnici slusaju svi kandidati.
Poslije predavanja predavac vodi razgovor ili obavlja konsultacije sa
kandidatima na doti¢nu temu.

2. Iz oblasti spoljnih saradnika ispit ¢e polagati samo oni kandidati
koji su se opredijelili za doti¢ni predmet.

3. Cjeline koje ¢e biti provjeravane iz okvira jednog predmeta
unosiée se u index, a cjeline su iz oblasti:

- Tefsira,

- Hadisa,

- Fikha,

- Akaida,

- Islamske civilizacije sa bognjatkom batinom, 1
- Pedagoske grupe predmeta.

Broj registrovanih cjelina jedne nau¢ne discipline nije kod svih
predmeta isti.

Kandidati koji su diplomirali na nesrodnim fakultetima obavezni su
polagati i dopunske ispite prema programu (iza svake discipline).

Predavanja e se odrZavati u ciklusima po Sest dana. S obzirom dau
izvodenju nastave ulestvuju i spoljni saradnici to smo prisiljeni da
program (rasporeda) svakog slijedeéeg ciklusa kandidatima predo¢avamo
potetkom svakog novog dolaska. Tom prilikom kandidati ¢e se upoznati 1 '
sa profesorima.

4, Kandidati koji su poloZili ispite iz svih programom predvidenih
predmeta biée prije odbrane pismenog magistarskog ispita podrgnuti
usmenom magistarskom ispitu iz Sest temeljnih disciplina: tefsira, hadisa,
fikha, akaida, islamske civilizacije i pedagoske grupe predmeta kao jedan
ispit. Svaki nastavnik ¢e prethodno dati odredeni broj teza.

Dekan

Prof. dr. Omer Nakidevié
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Prof. dr. Omer Nakiéevi¢

THE PROGRAMME AND THE REGIME OF POSTGRADUATE
STUDIES AT THE FACULTY OF ISLAMIC STUDIES

(Summary)

The courses of postgraduate studies at the Faculty aim at offering
students a higher degree of the theoretical knowlegde in the subjects of
their choice. The studies are organized within six basic departments or
specializations. One department covers several related disciplines.

The departments are:

1. The Department of the Qur’an and the Qur’anic sciences: the
Qiraa, the Tafsir and the Arabic language;

2. The Department of the Hadith and the related disciplines;

3. The History of the Islamic thought: the Kalam, the ‘Aqida, the
Tasawwuf, Islamic philosophy, Comparative religions, the Culture of
ecumenism;

4. The Department of the Shari’ah law: the Figh and the Moral
philosophy; :

5 The Da’wa - Pastoral, Pedagogy, Methodology, Rhetoric and
Didactics;

6. The Department of the History of Islamic culture, civilization and
arts with special emphasis on the religious, national and cultural heritage
of the Bosnians.
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