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AAKKAAIIDD  

Prof. Dr. Mustafa Ceriq 

VEPRAT E EL MATURIDIUT - (2)* 

Sikurse kemi treguar tashmë, el-Maturidiu jetoi në kohën kur kre-
ativiteti i vërtetë, të paktën në fushën e dogmatikës islame, ishte jo 
shumë i zakonshëm dhe, kështu, vetëm kur mendjet serioze dhe spika-
tshmërisht guximtare të myslimanëve guxuan të kërkojnë rrugë të reja 
të mundshme në aventurën e tyre intelektuale; el-Maturidiu duhet të 
konsiderohet si një prej tyre; ai e mori atë sfidë të kohës së tij dhe shë-
noi pikë origjinale dhe të shquara në fusha të ndryshme të mendimit 
islam prej rundit final të karrierës së tij racionale. 

Për el-Maturidiun, sfida kishte dy dimensione të përgjithshme: së 
pari, mbrojtja e mësimit të plotë të Islamit kundër sulmeve potenciale 
të jashtme të të gjitha llojeve të dualizmit, pra, Manichezmit Persian, 
Daysanizmit dhe Marcionizmit, si edhe atyre të Judaizmit dhe Krish-
terimit, dhe, së dyti përforcimi i doktrinës islame nga brenda, e cila 
kishte qenë tashmë e tronditur disi prej kundërshtimeve diametrale të 
tradicionalizmit brutal të Antropomorfistëve dhe të racionalizmit të 
thatë të Mu’tezilitëve. 

Me qëllim që të plotësonte këto synime, ai i shtriu përpjekjet e tij 
mendore, kryesisht, në tre zona të diturive islame dhe pikërisht, ndaj 

                                                
* Vijon nga nurmi 78. 
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shkencave të parimeve të a) jurisprudencës islame (Usul el-Fikh), të 
b) ekzegjezës (Tefsir), dhe të c) teologjisë (Kelam), nëpërmjet të cila-
ve ai synoi që të gjente përgjigjen e vetë atij, ndaj pyetjeve për këto 
fusha respektive. Megjithatë, vëmendja e tij u përqendrua, veçanëri-
sht, rreth problemeve teologjike të kohës së tij, të cilave ai, kryesisht, 
edhe u kushtoi pjesën më të madhe të të shkruarit të tij ekzegjitik. Kjo 
është arsyeja, duhet të vihet në dukje këtu, se përse ai u bë i njohur, 
veçanërisht lidhur më këtë dhe përse emri i tij u sulmua si eponim 
ndaj një shkolle speciale sunnite teologjike. 

a) Jurisprudenca 

Në fushën e jurisprudencës islame, përveç mendimeve të caktuara 
juridike, të cilat janë të dallueshme në veprën e tij unike ekzegjitike, 
Te’wilat Ehl el-Sunneh, njoftohet se El-Maturidiu i ka dedikuar vepra 
të veçanta kësaj zone të njohurive islame nën tituj të ndryshëm. Katër 
prej këtyre, janë të veçuara në mënyrë të spikatshme dhe pikërisht: 

 
1. Kitab el-Xhedel fi Usul el-Fikh1 
2. Kitab Me’akhidh el-Shera’i fi el-Fikh2 
3. Kitab Me’akhidh el-Shera’i fi Usul el-Fikh3 
4. Kitab el-Usul apo Usul el-Din (apo el-Fikh)4 
 
As el-Kureshi,5 as el-Murteda,6 nuk i përmendin këta tituj. Ata 

përmendin vetëm pesë librat e tij mbi Kelam-in, duke përfshirë Te’wi-
lat-in, por ata shtojnë: “Dhe ka pasur libra të tjerë përveç këtyre (Wa 
lahu ghair dhalika min el-kutub).” Ebu el-Mu’in el-Nesefiu (v. 
508/1114) në Tebsirat el-Adilleh-in e tij përmend vetëm dy tituj lidhur 
me këtë: Kitab Me’akhidh el-Shera’i’ dhe el-Xhedel, duke shtuar gji-

                                                
1 Shiko: ‘T j’, f. 59; Faw ’id, f. 195. 
2 Siko, po aty, Unë mendoj se kjo vepër është e njëjta sikurse Nr. (3). 
3 Shiko, po aty; T j, f. 59.  
4 Kr. GAL, vol. I, f. 209; GAL (S), vol. I, f. 346; Rahman, f. 45  
5 Jaw hir, f. 130, N. 397.   
6 Murteda, vep. e cit., 5. 
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thashtu, se el-Maturidiu shkroi dy libra, që hidhnin poshtë Keramiteh, 
të quajtur: el-Redd ‘ala el-Keramiteh, njëra synonte të përgënjeshtro-
nte Usul-in e tyre dhe tjetra Furu-në e tyre.7 

Fatkeqësisht, ne nuk kemi asgjëkund ndonjë gjurmë të këtyre libr-
ave, përveç atij të fundit, pra, Kitab el-Usul, i cili sipas Brockelmann-
it,8 është në dispozicion në Bibliotekat e Berlinit (Gotha), të Bodelei-
ne-s (Oksford), Kajros dhe Kembrixhit.9 Ky libër, megjithatë, sipas 
Rahmanit,10 mund të “identifikohet lehtësisht me” një Risaleh anoni-
me në Bodeleine, Kembrixh dhe Dar el-kutub (Kajro).11 Rreshtat hap-
ëse të këtyre dorëshkrimeve, thotë Rahmani, shënojnë si vijon: el-
Ashya’ ellefi yaka’u biha el-‘ilm, thelathetun: 1) el-hewass el-selimeh 
2) el-‘ukul el-mustekimeh 3) el-ekhbar el-sadikeh, fakt që e çoi atë të 
konkludojë se ai ishte një traktat i vogël mbi Kelam-in dhe, si rrje-
dhim, mund të jetë një shtojcë e veprës kryesore teologjike të el-
Maturidiut: Kitab el-Tewhid.12 Megjithatë, ky pohim mbetet për t’u 
vërtetuar. 

Prej titujve të këtyre librave, është e dukshme se ne kemi të bëjmë, 
më saktë, me vepra mbi parimet e Ligjit Islamik, sesa mbi ligjet që 
hynin në hollësira. Kështu, nëse zbulohen ndonjë ditë edhe tre librat e 
tjerë, ne do të kemi një situatë shumë interesante dhe të re, në kërki-
min tonë për zhvillimin dhe formulimin e hershëm të Ligjit Islamik. 
Mbasi, njihet dhe përgjithësisht pranohet se studiuesi i parë mysliman, 
i cili ofroi një kontribut të vërtetë ndaj sistematizimit të parimeve të 
Ligjit Islam ishte el-Shafi’i-u (v. 204/819), sipas raportit të Ibn Haldu-
nit,13 megjithëse, sikurse ne e kemi atë prej el-Mekki-t (v. 568/1172), 
ai u parapri, në këtë përpjekje, prej imamit të shquar hanefit në masë 
                                                
7 Kr. M. Tanci, “Ab# Mans#r al-M tur%d%_ në Ilahiyet fakultesi Degrisi, I-II, 1955, f. 8-9. 
8 GAL, vol.I, f. 209; GAL (S), vol. I, f. 346. 
9 Kr. Wilhelm Pertsch, Die Arabischen Handschriften der Herzoglichen Bibliothek zu 

Gotha, Gotha, 1878. vol. I, f. 283; Fihrist D r al-Kutub, vol. II, f. 43; A. J. Uri, Biblio-
thecæ Bodleinæ Codicum MSS. (Katalogu oriental, Paris, 1953), vol. I, f. 64; E. H. Pal-
mer, Catalogue of Arabic, Persian and Turkish MSS. (Universiteti i Kembrixhit), f. 124. 

10 Rahman, f. 44-45.  
11 Po aty. 
12 Po aty.  
13 Mukaddimah, f. 428-433. 
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të barabartë, Ebu Jusuf-it (v. 182/798). “Ai (Ebu Jusufi)”- thotë el-
Mekki, - “ishte personi i parë, i cili qe autor i librave në Usul el-Fikh, 
në përputhje me medhheb-in e Ebu Hanifes.”14 Nëse, në atë rast, vepr-
at e sipërpërmendura të el-Maturidiut mbi parimet themelore të juris-
prudencës islame, arrijnë të vihen në dispozicionin tonë, vrojtimi i el-
Mekkit mund të sqarohet më tej dhe procesi i formulimit të kodeve të 
Ligjit Islam mund, nga njëra anë, të marrë një perspektivë plotësisht 
të ndryshme dhe, në anën tjetër, kjo do të sjellë rolin hanefit, në këtë 
proces, më afërsisht dhe më saktësisht në vëmendjen tonë. Mbasi, el-
Maturidiu ishte një studiues i mirë-informuar mbi parimet themelore 
të shkollës hanefite, ai vendosi në mënyrë të qëllimshme për t’iu për-
mbajtur me vendosmëri asaj. 

Prej asaj se çfarë ne kemi parë deri tani, duket plotësisht e qartë se 
el-Maturidiu, për sa i përket jurisprudencës islame, ishte më tepër i 
interesuar në aspektin e parimeve themelore të tij (Usul), sesa deriva-
cionet e tij të hollësishme juridike (Furu’). Mbasi, në analizën përfu-
ndimtare, ai dëshiroi të krijojë dhe të mbajë një marrëdhënie të afërt 
midis bazave të besimit (Usul el-Din) dhe asaj të jurisprudencës (Usul 
el-Fikh). Kështu Haxhxhi Khalifah (v. 1067/1658), duke folur rreth 
shkencës së Usul el-Fikh-ut, citon përkufizimin e tij të ‘Ala el-Din 15 
el-Hanafi, prej Mizan el-Usul–it të tij, i cili shënon: “Vë re se Usul el-
Fikh –u (bazat e Ligjit Islam) është degë e Usul el-Din-it (bazat e teo-
logjisë islame) dhe, si rrjedhim, është e domosdoshme që shkrimet 
mbi të, të jenë në pajtim me bindjet e autorit.” 16 Më tej, duke folur 
rreth Usul el-Fikh-ut, Haxhi Khalifel i veçon shkrimet e autoriteteve 
të tij (Eshabuna) në ata që ndërthurin Usul-in me Furu-në dhe ata që 
nuk e bëjnë këtë, duke shtuar: “Midis atyre që e kombinojnë Usul-in 
(bazat e besimit) me Furu’-në (degët, fikh-un e aplikuar) ishte el-Ma-
turidiu, shembull për të cilin janë librat e tij: Me’khedh el-Sher’ dhe 

                                                
14 Huwa awwal man wada’a al-kutub fi Us#l al-Fiqh ‘al  madhhab Ab% Han%fah. Mana-

qib, vol. II, f. 245. 
15 Vdiq në fillim të shekullit të gjashtë të Hixhretit.  
16 Kashf, vol. I, f. 13-14. 
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Kitab el-Xhedel.”17 Çështja e marrëdhënies midis bazave të Kelam-it 
dhe ato të Fikh-ut është e një rëndësie më të mëdhe dhe është e lidhur 
me një varg degësh të tjera të diturisë islame, të tillë si ato të etikës, 
ekonomisë, si edhe të politikës. Kjo çështje është e një rëndësie të ti-
llë, sa që ajo mund të jetë temë speciale e një studimi serioz. Gjatë 
studimit tonë, ne do të përpiqemi të vëmë në dukje përafrimin e el-
Maturidiut ndaj këtij problemi, si edhe ndaj çështjes së kontributit të 
tij ndaj kësaj zgjidhjeje.18  

Në çdo rast, kontributi i el-Maturidiut ndaj jurisprudencës islame 
është i parëndësishëm krahasuar me kontributin e tij ndaj ekzegjezës 
dhe teologjisë. Kjo, me sa duket, është për faktin sepse ai nuk ndjeu 
nevojë të madhe për ta angazhuar vetveten me problemet e Fikh-ut, 
pasi ato kishin qenë të përpunuara në mënyrë të zellshme prej paraar-
dhësve të tij të aftë: Ebu Hanifeh, Ebu Jusuf, Muhammed el-Sheibani 
dhe të tjerë. Por kjo, duhet të jetë gjithashtu, për faktin se ne jemi të-
rësisht të privuar prej njohjes së kontributit të tij në këtë hapësirë, për 
shkak të faktit se veprat e tij nuk kanë arritur tek ne. Është interesante 
për të shënuar se shkruesi i K..el-Tewhid-it të tij, fillon pothuaj në çdo 
paragraf të ri duke thënë: “Kale el-Fakih Ebu Mensur, rahimahu 
Allah, (Thotë Fakih Ebu Mensur…).”19 Kjo madje mund të na çojë ne 
drejt të besuarit se kontributi i tij ndaj jurisprudencës ishte ndoshta më 
i madh, se sa ai ndaj teologjisë. Për të provuar këtë, sidoqoftë, ne na 
nevojiten më tepër dëshmi, të cilat tani për tani, mungojnë. 

b) Ekzegjeza  

Nëse, figura e el-Maturidiut në fushën e jurisprudencës islame, 
ishte venitur në një farë mënyre prej madhështisë së autoritetit të më-
suesve të mëhershëm të medhheb-it hanefit, pra, Ebu Hanifeh-es, Ebu 

                                                
17 Po aty, vol. I, f. 114. 
18 I jam mirënjohës Prof. Fazlur Rahman, mbasi më vuri në dijeni të rëndësisë të kësaj çë-

shtjeje, kur ai bëri këtë vërejtje, mbi dokumentin e bibliotekës sime, të cilin ai e mbi-
kqyri: “Ky është një problem i shkallës më të lartë duke qenë se Kelam-i i el-Esh’ariut 
është përshtatur me vështirësi si bazë për Usul el-Fikh-un. 

19 Kr. Tawh%d.  
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Jusuf-it, el-Shaibani-t dhe të tjerëve, në fushën e ekzegjezës islame 
(Tefsir), megjithatë, ai gjeti një liri për të zhvilluar idetë e tij. Ai ishte 
jo vetëm i papenguar brenda kornizës së shkollës hanefite, por në 
shkallën e gjerë të aktiviteteve ekzegjitike para kohës së tij, ai pa një 
zbrazëti të madhe midis përafrimit të pastër Nakl (tradicional) dhe të 
kuptuarit ‘Akl (racional) të tekstit të Kur’anit. Në fakt, tefsir-i i Kur’a-
nit në atë kohë, nënkuptonte aspak më shumë, sesa pak a shumë, imi-
tim të verbër dhe përsëritje të thatë të interpretimeve të mëparshme, të 
cilat, një person i arsyeshëm, duke dëshiruar arsyen e shëndoshë, vë-
shtirë se mund t’i pranonte apo madje t’i kuptonte. Prandaj, ajo çfarë 
dëshiroi el-Maturidiu, ishte të vërtetonte në mënyrë të aftë sesi arsyeja 
mund të mësonte lehtësisht vetë natyrën e shpalljes dhe, rrjedhimisht, 
sesi mund të sillen të dyja në një harmoni kompakte. Si rrjedhim, libri 
i tij, Te’wilat Ehl el-Sunneh apo el-Kur’an, ishte përpjekja e parë e 
bërë prej një hanefiti dhe suniti, apo në të vërtetë një shi’iti, për të çli-
ruar interpretimet e Kur’anit prej hagadizmit dhe mazoretizmit të pa-
nevojshëm, që tashmë ishte futur në brendësi të veprave ekzegjitike, 
madje të një ekzegjeti të shquar sikurse el-Taberiu, dhe për të bërë 
mesazhin kur’anor që t’i përgjigjej kontekstit historik të kohës.20  

Duket se ekziston një marrëveshje e njëzëshme, në raportet histo-
rike, mbi el-Maturidiun, rreth autencitetit të Kitab Ta’wilat Ehl el-Su-
nneh. Pretendimi i ‘Ala’ el-Dinit se ai nuk ishte shkruar prej vetë el-
Maturidiut, por zuri fill prej diktimeve të studentëve të tij, nuk ka 
bazë.21 Një krahasim i kujdesshëm midis kësaj vepre dhe Kitab el-Te-
whid të el-Maturidiut do të demonstrojë, pa dyshim, jo vetëm ngjash-

                                                
20 Për më tepër mbi Tefsir-in, përpara el-Maturidiut dhe kontributin e tij shiko: Rahman, 

f. 77-94. 
21 ‘Ala’ el-Din Ebu Bahr Muhammed b. Ebi Ahmed el-Samarkandi el-Hanefi (v. 

540/1145), nxënës i Ebu el-Mu’in el-Nesefi-ut, shkroi një koment mbi këtë vepër, të ti-
tulluar: Sharh al-Ta’w%l t al-Mans#b il  el-Shaikh al-Im m ‘Alam el-Hud  Ab% Mans#r 
el-M tur%d%. Kr. Rahman, f. 71. Është e vlefshme të shkruajmë këtu se në shkrimet kla-
sike arabe ne gjejmë zakonisht personin e tretë që përdor (Kale fulan…) pasi është para-
qitur vepra e autorit. Kjo është për shkakun sepse pjesa më e madhe e këtyre shkrimeve 
ishin rrjedhim i diktimeve të mësuesit drejtuar studentëve të tij, të cilët më pas i paraqit-
nin ato në një libër. Me sa duket, ‘Ala el-Din është çorientuar prej këtij fakti në konklu-
zionin e tij.  
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mërinë e afërt në përmbajtjen dhe stilin e tyre, por identitetin e plotë 
të të qenit të tyre prej të njëjtit autor.22 Vepra paraqitet nën tituj të tillë, 
si: Kitab Ta’wilat Ehl el-Sunneh; Ta’wilat Ehl el-Sunneh;23 Kitab 
Ta’wilat el-Kur’an; Ta’wilat el-Kur’an; Ta’wilat el-Maturidi; dhe Ki-
tab el-Ta’wilat, por të gjithë këta tituj i referohen të vetmit dhe të një-
jtit libër, të shkruar prej el-Maturidiut. 

Fatmirësisht, Ta’wilat Ehl el-Sunneh është ruajtur në shumë dorë-
shkrime, në librari të ndryshme të botës, tridhjetë e nëntë prej të cila-
ve, M. Rahman, i ka shënuar në punimin hyrës të tij shumë të mirë, 
mbi këtë libër.24 Kësaj liste ne duhet t’i shtojmë gjithashtu një kopje të 
Mikrofilmit (negativin), e cila është në dispozicion në Bibliotekën 
Regenstein (Çikago).25 Megjithëse aq e rëndësishme, sikurse çdo ve-
për tjetër e rëndësishme në të dy shkencat e Tefsir-it dhe Kelam-it, 
dhe aq thelbësore sikurse opusi teologjik i el-Maturidiut, Kitab el-Te-
whid-i në përcaktimin e gjenezës dhe zhvillimit të hershëm të teolo-
gjisë islame,26 Ta’wilat Ehl el-Sunneh ende nuk e ka parë dritën në një 
botim të plotë. Ekziston vetëm një botim i pjesshëm i tij, i bërë prej 
Ibrahim dhe el-Sejjid ‘Awdein në 1971,27 i cili mbulon suret e el-Fa-
tiheh (f. 5-29) dhe el-Bekereh (f. 30-317), deri tek ajeti 134, (e tërë 
surja e el-Bekereh përmban 286 ajete).28 Botuesit e bazuan këtë botim 

                                                
22 Mbi shqyrtimin dhe argumentet rreth kësaj çështjeje shiko: Po aty, f. 71-77; “Mukaddi-

mah”, Ta’wilat, f.17-18; Ali, f. 282-84. Të gjitha këto studime, gjatë krahasimit të kësaj 
vepre me K. Tewhid-in e el-Maturidiut, kanë vërtetuar fuqimisht se gjuha dhe stili në të 
dyja veprat janë ato të el-Maturidiut. 

23 Unë mendoj se ky theksim mbi idenë e Ehl el-Sunneh (Sunnizmi) është një krijim i pa-
suesve të mëvonshëm të el-Maturidiut, pasi siç do t’a shohim, el-Maturidiu në asnjë ve-
nd, nuk e përmend eksplicitivisht këtë term në K. Tewhid-in e tij, as ai, me çfarëdo 
mënyre, nuk na tregon në të, për këtë koncept. Shiko, nëntitullin, Kit b el-Tawh%d të kë-
tij studimi. 

24 Shiko: Rahman, f. 42-43; Manfred Götz, gjithashtu, ka bërë një studim të mirë të këtij 
libri. Shiko “M tur%d% und sein Kit b Ta’w%l t al-Qur’ n” e tij në Der Islam, 41, 1965.  

25 Kopja është bërë prej Süleymaniye Umumi Kütübhanesi, Carullah Efendi Library, do-
rëshkrimi 48, 49. Istanbul: Süleymaniye Umumi Kütübhanesi, 1977; kërko Nr. BP 31. 

26 Mbi këtë çështje shiko: J. Schacht, “New Sources for the History of Muhammadan 
Theology”, Studia Islamica, I, 1953.  

27 Botimi u bë nën sponsorizimin e el-Mejlis el-‘A’la li Shu’un el-Islamiyyah, Kajro. 
28 Kr. Te’w%l t 
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mbi tre dorëshkrime: (1) Köprülü, dorëshkrimi Nr. 48, (2) fotokopja e 
dorëshkrimit të Dar el-Kutub el-Misrijjah, Nr. 6 dhe Nr. 27306, i cili 
përbëhet prej tre pjesëve (axhza’), dhe (3) mbi një dorëshkrim origji-
nal në një volum, mbi të cilin, fillimi i çdo ajeti është shkruar me bojë 
të kuqe dhe me shkrim të qartë dore. Mbi margjinat e tij gjenden ko-
mentet dhe shpjegimet. “Ky dorëshkrim” - thonë botuesit - “ishte baza 
për katër botimet, për shkak të kompletshmërisë dhe qartësisë të tij.”29   

Metoda ekzegjitike e el-Maturidiut është një metodë e re. Ajo 
është, varg pas vargu, interpretim i Kur’anit, një procedurë e cila është 
e përgjithshme tek, pothuaj, të gjithë ekzegjetët myslimanë. Ajo çfarë 
e bëri procedurën e el-Maturidiut të re, megjithatë, është fakti se ai, 
shumë shpesh, merrte një ajet të veçantë, e shpjegonte atë dhe pastaj 
sillte shumë shpallje të tjera kur’anore, me qëllim që ta sqaronte atë. 
Ky përafrim na çon ne drejt pohimit se el-Maturidiu ishte më tepër i 
interesuar në ndjekjen e brendisë së përmbajtjes kur’anore të marrë si 
një të tërë, më saktë se sa, thjesht, të përqendruarit mbi tregime të ca-
ktuara leksikore, gramatikore apo historike, të cilat ishin procedura e 
zakonshme e paraardhësve të tij.  

Por, pa dyshim, aspekti më i rëndësishëm i kontributit ekzegjitik 
të el-Maturidiut duhet të vërehet në tendencën e tij drejt një interpre-
timi më të lirë dhe më themelor racionalo-konceptual dhe teologjik të 
Kur’anit, një metodë të cilën ai e quajti te’wil si kundërvënie ndaj 
përafrimit tradicional (tefsir), pra një isnad të bazuar rreptësisht.30 
Përveç kësaj, el-Maturidiu kishte në te’wilat-in e tij dy pikësynime në 
mendje: së pari, për të kapur domethënien e një ajeti të veçantë të 
Kur’anit në kontekstin e tij historik, dogmatik dhe herë-herë gramati-
kor, dhe, së dyti për të krahasuar atë me një shkollë të veçantë Kelam-
iste, apo shkollave të kohës, veçanërisht me atë të Mu’tezilitëve, dhe 
më pas për të dhënë refuzimin e vet atij ndaj saj, nëse ishte e domos-
doshme, dhe për ta mbështetur pikëpamjen e tij nëpërmjet ajeteve të 

                                                
29 Po aty, f. 28-29.  
30 Për më tepër mbi konceptin e te’wil-it të el-Maturidiut shiko: Götz “M tur%d% und sein 

Kit b Ta’w%l t al-Qur’ n”, f. 27-70; John Wansbrough, Qur’ nic Studies: Sources and 
Methods of Scriptural Interpretation, (Oxford University Press, 1977), f. 121, 150, 154.  
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tjera dhe argumenteve racionale të vetë atij, nëse konteksti e kërkonte 
atë. Ai rrallë e siguronte interpretimin Hadith të Kur’anit, dhe nëse ai 
e bënte, që ishte e pamundur për t’u eleminuar në çdo rast, ishte shu-
më konçiz dhe ai i referohej vetëm pjesës përkatëse të tij (pa dhënë 
isnad-in e tij), që kishte lidhje me çështjen në diskutim. Përgjithësisht, 
duket se el-Maturidiu kërkonte të tregonte me anë të te’wilat-it të tij 
se Kur’ani nuk është një mesazh statik dhe i ngurtësuar kohor, por më 
saktë një fjalë vazhduese dhe rrjedhëse hyjnore, e cila lëviz në dhe me 
kohën. Ndoshta, ai ishte i pari midis sunitëve të hershëm, që kuptoi se 
myslimanët duhet të gjejnë në tekstin e Kur’anit një udhëheqje intele-
ktuale, që do t’i drejtonte përpjekjet e tyre për të zgjidhur problemet e 
tyre bashkëkohore sociale, politike, ekonomike dhe ideologjike. Me 
pak fjalë, el-Maturidiu e pa arsyen njerëzore jo vetëm të aftë për të 
kuptuar Kur’anin, por gjithashtu për t’iu përgjigjur pozitivisht mesa-
zhit të tij. 

Përveç Te’wilat, lidhur me kontributin e tij në studimet kur’anore, 
el-Maturidiu shkroi një traktat të vogël: Risaleh fi ma yexhuzu el-we-
kfu ‘eleihi fi el-Kur’an, në të cilin ai njoftonte se, në Kur’an, gjenden 
52 vende, ku, nëse ndokush bën qëllimisht një ndalim, ndërkohë që 
është duke lexuar, ai do të kthehet në një të pafe.31 Sipas M. Rahmanit, 
kjo vepër është në dispozicion në gjashtë librari të ndryshme.32 Vepra, 
megjithatë, nuk ka lidhje me studimin tonë këtu, derisa ajo ka të bëjë 
vetëm me një aspekt teknik (Texhwid) të Kur’anit. 

Megjithëse kontributi i el-Maturidiut, në fushën e ekzegjezës ishte 
origjinal dhe i rëndësishëm, vendi i tij nuk është i mirënjohur, kraha-
suar me autorët e tjerë në këtë fushë. Kjo është ndofta, për shkak të 
theksimit të tij të pazakonshëm, të paktën për kohën e tij, në lidhje me 
një përafrim racional ndaj interpretimit të Kur’anit dhe kujdesin mbi-
zotërues të tij mbi çështjet teologjike, në te’wilat-in e tij. Duke e traj-
tuar këtë çështje të fundit, ne tani jemi të gatshëm për të hyrë në 
mbretërinë e teologjisë së el-Maturidiut. 

                                                
31 Shiko Rahman, f. 44.  
32 Po aty. 
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c) Teologjia 

Fusha e teologjisë është ajo në të cilën duhet të pranohet perfor-
manca më e rëndësishme e el-Maturidiut. Kjo ishte ajo në të cilën ai 
gjeti tokë me të vërtetë pjellore për pjekjen e frutave të …pikëpamje-
ve të shumicës “së rrugës së mesme” (Ehl el-Sunneh wa’l-Xhema’eh) 
me gjerësi të caktuar në drejtim të djathtë dhe të majtë, që, në sajë të 
veprimtarisë së Ehl el-Hadithit, kristalizoi thelbin “ortodoks” të me-
ndimit dhe e çoi, gjatë shekullit të katërt - në duart e el-Ashariut dhe 
el-Maturidiut (theksimi ynë) - drejt formulimit të besimit dhe teolo-
gjisë ortodokse.33 

Por përpara realizimit të këtij projekti të formës së “rrugës së mes-
me” të teologjisë islame, el-Maturidiu e ka drejtuar energjinë e tij, sik-
urse ne tashmë e kemi përmendur, në dy drejtime. Së pari, atij i duhej 
të sigurohej se muri ndarës midis Islamit, nga njëra anë, dhe botës së 
jashtme të ateizmit (Dehriyyeh), politeizmit (Shirk), dualizmit (The-
newiyyeh) dhe çfarëdo forme tjetër kuazi-monoteiste, e cila mund të 
rridhte prej Ehl el-Kitab-it, në anën tjetër, ishte siguruar fort dhe plo-
tësisht; dhe, së dyti, atij i duhej të kryente punën, e cila ishte shumë 
më e vështirë se sa detyra e parë e mësipërme, e përtëritjes së doktri-
nës islame, pas erozionit i cili kishte filluar prej vërshimit të traditës të 
pabazuar dhe ishte përhapur prej arrogancës të racionalizmit pretendu-
es. Ndërsa për detyrën e parë, ai mund të shpresonte dhe pati paksa 
ndihmë prej bashkëfetarëve të tij, qofshin ata teologë apo filozofë, 
barra e së dytës duket se qëndroi, në pjesën më të madhe, mbi supet e 
vet atij. Ne jemi, natyrisht, të vetëdijshëm për rolin e el-Esh’ariut në 
këtë proces, si edhe atë të el-Tehawit. Por ne jemi njëlloj të vetëdij-
shëm për goditjen që pësoi doktrina islame në duart e të mëparshmë-
ve, prej efekteve anësore të së cilave Islami, pothuaj, ende nuk e ka 
marrë veten dhe të përafrimeve dogmatike-deklarative të këtyre të 
fundit, të cilat lanë hapësirë të pakët për mundësi të reja në teologjinë 
islame. Përkundrazi, El-Maturidiu, pati një zhvillim shumë më të na-

                                                
33 Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi, 1965), f. 141. 
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tyrshëm doktrinar dhe, kështu, një mendje mjaft të qëndrueshme dhe 
të hapur teologjike. Ai nuk vuante prej kompleksit teologjik shpirtë-
ror. Është ky proces i çlirimit të doktrinës islame prej sedimenteve të 
panevojshme të tradicionalizmit dhe parashikimeve të dështuara të ra-
cionalizmit dhe të bërjes, në kohën e duhur, të një sinteze midis këtyre 
dy ekstremeve, traditës dhe arsyes, ku el-Maturidiu tregoi aftësinë e 
mendjes së tij dhe origjinalitetin e karakterit të tij intelektual dhe uni-
tetshmërinë e kontributit të tij ndaj mendimit teologjik islam. 

Titujt e paraqitur më poshtë të veprave të lidhura me aktivitetin e 
plotë teologjik të el-Maturidiut, do të paraqesin në mënyrë të konsi-
derueshme se sa thellësisht u përfshi ai në largimin e elementeve ero-
zive, që kishin pushtuar trupin e besimit islam, të cilat erdhën prej dy 
skajeve, të traditës dhe të arsyes: 

1. Kitab Beyan Wehm el-Mu’tezileh 
2. Kitab el-Radd ‘Ala el-Keramiteh 
3. Kitab Radd Awa’il el-Adilleh li el-Ke’bi 
4. Kitab Radd Tahdhib el-Xhedel li el-Ka’bi 
5. Radd Kitab el-Imameh li Be’d el-Rewafid 
6. Radd el-Usul el-Khamsah li Ebi Muhammed el-Bahili 
7. Radd We’id el-Fussak li el-Ke’bi34 
 
Fatkeqësisht, asnjë prej këtyre veprave nuk na ka arritur në ndonjë 

trajtë apo formë. Por, prej titujve të tyre, ne mund të shohim se el-Ma-
turidiu nuk u kënaq as me imamizmin tradicional autoritar të Shi-iz-
mit, as me racionalizmin ultra-liberal të Mu’tezilizmit. Si rrjedhim, ai 
mendoi se duhet të ekzistojë diçka midis këtyre dy poleve, e cila do ta 
zbulonte të vërtetën e plotë të natyrës së besimit islam. Ne mund të 
mbetemi të sigurt, se gjithçka rreth kësaj, el-Maturidiu do të na i tre-
gojë ne, ekstensivisht në librin e tij të shquar: Kitab el-Tewhid, i cili 
është gjithashtu Summa Theologia e tij. 

                                                
34 M. Rahman përmend tre libra më tepër: Kit b Radd Wa’%d al-Fuss q, i cili, unë mendoj 

se, është njëlloj si Nr. (7), dhe Kit b al-Radd ‘al  Us#l al-Qar mitah dhe Kit b al-Radd 
‘ala Furu’ al-Qar mitah, të cilat janë njëlloj si Nr. (2). Shiko: Rahman, f. 46; Ejjub Ali, 
megjithatë, përmend vetëm këto shtatë tituj. Shiko: Ali, f. 273. 
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Por, përpara se të shkojmë më tutje, është e vlefshme të përmend-
im këtu se libri tjetër, i titulluar Kitab el-Makalat, i atribuohet, gjitha-
shtu, el-Maturidiut. Sipas Brockelmann-it, një kopje e dorëshkrimit të 
tij, ruhet në Bibliotekën Köprülü (Nr. 856), por për të cilën Tanci 
zbuloi të jetë një gabim, sepse ekziston një kopje tjetër e së njëjtës ve-
për, në Bibliotekën Fatih (Nr. 2894), e cila nuk i referohet el-Maturi-
diut, dhe e cila, përveç kësaj, kishte për qëllim vetëm të shtjellonte 
mësimet e shkollës së el-Ashariut.35 Ndërsa Tanci nuk ishte në gjendje 
të identifikonte autorin e saktë të tij, Ejjub ‘Ali-u, pas punës së tij kër-
kimore, arriti në përfundimin se autori i librit të sipërpërmendur: el-
Malakat, i cili i ishte atribuar el-Maturidiut, mund të ishte Ebu Bekr 
Muhammed b. el-Hasan b. Furak el-Isfahani (v. 406), i cili ishte një 
figurë udhëheqëse e shkollës Ash’arite në kohën e tij. Përfundimi i tij 
u bazua mbi një dorëshkrim të gjetur në bibliotekën e ‘Arif Hikmet-it, 
në Medine (Nr. 232 Tewhid), faqja e titullit të të cilit njoftonte se libri 
zuri fill prej  diktimit të el-Sheikh el-Imam Ebi Bekr Muhammed b. 
el-Hasan b. el-Mubarek drejtuar Ebu ‘Abdullah el-Mubarek b. Ahmed 
b. el-Husein b. Ahmed. Data e këtij dorëshkrimi është 446/1054.36 
Por, duke marrë parasysh faktin, se të gjitha raportet mbishkrimet e 
el-Maturidiut shënojnë këtë libër, padyshim, të jetë midis veprave të 
tij,37 dhe duke marrë parasysh njohjen dhe interesin e tij në studimet 
krahasuese fetare, të cilat ne i gjejmë në Kitab el-Tewhid-in38 e tij, 
nuk është vështirë për të besuar se, faktikisht, ai e shkroi një libër të 
tillë. Ne, si rrjedhim, e konsiderojmë atë një mundësi të hapur, se një 
ditë kjo mund të zbulohet, dhe, nëse ndodh kështu, kjo do ta vërë el-
Maturidiun, midis studiuesve më të hershëm myslimanë, që i anga-
zhoi ata vetë në zhanrin e literaturës mbi studimet fetare krahasuese 
dhe do t’i japë atij të drejtën për t’iu bashkuar shoqërisë së njerëzve të 

                                                
35 Tanci, vep. e cit., f. 8, n. 5.  
36 Ali, f. 288, n. 2. 
37 Kr. Faw ’id, f. 195; Jaw hir, f. 130-31; Murteda, f. 5; T j, f. 5; GAL, vol. I, f. 209; 

GAL (S), vol. I, f. 346; GAS, vol. I, f. 604-6; Tanci, f. 8.  
38 Shiko: Tawh%d; G. Vajda, “Le Témoignage d’al-M tur%d% sur la Doctrine des Maniché-

ens, des Days nites et des Marcionites”, Arabia, XII, 1966, f. 1-38. 
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tjerë të famshëm të kësaj fushe, të tillë si el-Ashariu, el-Baghdadi, el-
Shehrastani, Ibn Hazmi, el-Isfera’ini dhe të tjerë.39 Por, madje, përpara 
se kjo të ndodhë, çdo studim serioz i gjenezës dhe zhvillimit të teo-
logjisë islame, sidoqoftë, nuk mund ta injorojë kontributin e el-Matu-
ridiut ndaj kësaj fushe, për shkak të opus magnum –it të tij teologjik, 
Kitab el-Tawhid, që është në dispozicionin tonë tani dhe për shkak të 
epokës, rëndësisë dhe llojit të informacionit, të cilin ai na siguron ne, 
mbi këtë hereziografi. 

Përveç titujve të përmendur më sipër, ekzistojnë gjithashtu vepra 
të tjera teologjike, të cilat i atribuohen el-Maturidiut, dhe pikërisht: (1) 
Sherh el-Fikh el-Ekber,40 (2) Sherh el-Ibaneh ‘en Usul el-Diyanah,41 
dhe (3) el-‘Akideh.. El-Kewtheri, zbuloi se e para e këtyre, Sherh el-
Fikh el-Ekber, i përket Ebu el-Leith el-Samarkandit. El-Sherh, thotë 
el-Kewtheri, “transmetohet prej të shumtëve, të cilët janë më të von-
shëm në kohë sesa el-Maturidiu. Dhe, në të vërtetë, ai faktikisht, i për-
ket Ebu el-Leith el-Samarkandit (v. 373/983), sepse disa dorëshkrime 
të tij janë në dispozicion në Dar el-Kutub el-Misrijjeh, të cilat mbajnë 
një shenjë eksplicite, se ajo është një vepër e Ebu el-Leith el-Samark-
andit.”42 Sa për të dytën, duket se Mustafa ‘Abd el-Rezik është i vetmi 
që ia atribuoi el-Maturidiut një Sherh të el-Ibaneh ‘en Usul el-Diya-
neh të el-Esh’ariut.43 Por, sikurse e ka shpjeguar Ejjub ‘Ali-u,44 është 
vështirë të besohet se el-Maturidiu e ka shkruar një libër të tillë, sepse 
ai dhe el-Esh’ariu ishin bashkëkohës, të dy të respektuar në shkallë të 
lartë në atë kohë në Kelam, por të dy ndryshonin prej njëri-tjetrit në 
disa përfundime të rëndësishme dhe el-Esh’ariu, madje, e akuzonte 
Ebu Hanifen për shkak se kishte adoptuar dikur pikëpamjen e krijimit 
të Kur’anit.45 Përveç kësaj, nuk ekziston treguesi më i vogël në Kitab 

                                                
39 Për më tepër mbi aktivitetin musliman në këtë zone, shiko: H. Ritter, “Muhammedani-

sche Häresiographen”, Der Islam, 1920, f. 24-59. 
40 Kr. Ras ’il. 
41 Mustafa ‘Abd el-Rezik, Tamh%d li T r%kh al-Falsafah el-Isl miyyeh, f. 289. 
42 “Mukaddimah”, ‘'lim, f. 4; Tabs%r, mbi margjinën e faqes 114.  
43 Kr. Tamh%d li T r%kh el-Falsafah el-Isl miyyah, f. 289. 
44 Kr. Ali, f. 277. 
45 Kr. Ib nah, f. 29.  
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el-Tewhid se el-Maturidiu ishte madje në dijeni të Kelam-it të el-
Esh’ariut dhe veprave të tij kelam-iste.46 

Dhe më në fund,47 një traktat i vogël, i quajtur el-‘Akideh iu atri-
bua el-Maturidiut prej Haxhxhi Khalifeh,48 el-Beyadi-t 49 dhe Brockel-
mann-it.50 Në fakt, kjo vepër është e njohur më mirë si: el-Seif el-
Meshhur fi ‘Akidat Ebi Mensur, një dorëshkrim i të cilit është në dis-
pozicion në Bibliotekën ‘Arif Hikmet, në Medine, që ishte bërë prej 
Taky el-Din el-Subki (v. 771/1370).51 Pavarësisht nga fakti se asnjë 
nga burimet Tabakat mbi veprat e el-Maturidiut nuk e përmend këtë 
vepër, el-Subki vetë, ndërkohë që merret me problemin e Iman-it dhe 
Islam-it dhe mbi një deklaratë në tekstin themelor: “Në të vërtetë, më 
korrekte është ajo, çfarë ka thënë el-Maturidiu (Inne el-esehhe ma ka-
lehu el-Maturidi)”, hedh dyshimin mbi autencitetin e tij, duke thënë: 
“Është e qartë se ajo (el-‘Akideh) nuk i përket el-Maturidiut. Ndjenja 
ime është se ajo i takon disa prej studentëve të tij.”52 Përveç kësaj, 
Ejjub’Ali vrojtoi se vepra trajtonte disa dallime të Kelam-it midis 
ash’aritëve dhe hanefitëve, dhe pikërisht, për sa i përket problemeve 
të Sifat el-ef’al (Atributet e veprimtarisë së Zotit) dhe mbi Tebdil el-
shekaweh we el-se’adeh (Ndryshimi i fatkeqësisë dhe i lumturisë nje-
rëzore), ndërsa ne e dimë se ky lloj i literaturës së Kelam-it u përparua 
vetëm në kohën post-el-Maturidiane.53 Si rrjedhim, është e qartë se ky 
‘Akideh u shkrua prej ndonjë prej pasuesve të mëvonshëm dhe jo prej 
vetë el-Maturidiut. Ajo është një lloj përmbledhjeje e shkurtër e ve-
prës kryesore teologjike të el-Maturidiut: Kitab el-Tewhid.54  

                                                
46 Kr. Tawh%d. 
47 Vepra e tij e vetme persisht: Was y  wa Mun j t, tashmë është përmendur; kr. f. 5.  
48 Kashf, vol. 2, f. 127. 
49 Ish r t, f. 54. 
50 GAL, vol. I, 209; GAL (S), vol. I. 346; Kr. gjithashtu GAS, vol. I, 605. 
51 Kr. Po aty. Kjo vepër është botuar prej Y. Z. Yörük n dhe është publikuar në Universi-

tetin e Ankarasë, Ilahiyet Fakultesi Yayinlarimdan, Nr. 7 (953), Ankara, 1953. Megjithë 
përpjekjet e mia, unë nuk munda të siguroj një kopje të kësaj vepre, por më vonë kupto-
va se unë do të mund të merrja një ndihmë të paktë prej saj. 

52 Shiko: Ali, f. 274, i cili e ka dorëshkrimin në dispozicionin e tij. 
53 Po aty, f. 275. 
54 Po aty, f. 276. 
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5. Kitab el-Tewhid 

Më në fund, është e përshtatshme që ne ta përfundojmë këtë shqy-
rtim të jetës dhe veprave të el-Maturidiut, me një gjykim të afërt të 
zemrës së teologjisë së tij, që është Kitab el-Tewhid-i i tij. Mbasi, në-
përmjet tij, ne mund të ndiejmë ndikimin intelektual të kohës së tij 
dhe impulset e mendimit teologjik të vetë atij; në të, ne mund të sho-
him pikëpamjet e tij mbi pamjen e botës së Islamit, orvatjet e tij për të 
çliruar mendimin islam prej gabimeve doktrinare, para dhe gjatë ko-
hës së tij, dhe përpjekjen e tij të vërtetë për të vendosur Weltanschau-
unng-un sintetik, “ortodoks”, teologjik islam. 

Ne duhet të fillojmë, me pak fjalë, rreth autencitetit të Kitab el-Te-
whidit.55 Në të vërtetë, ne duhet t’u përgjigjemi dy pyetjeve themelore, 
sikurse veproi Daniel Gimaret-i: së pari, teksti i vetëm i dorëshkrimit 
të Kembrixhit Add. 3651, a i përket me siguri el-Maturidiut? Dhe së 
dyti, nëse ai i përket, a është ky relisht ai i Kitab el-Tewhidit? Mbi 
pyetjen e parë, përgjigja e Gimaretit56, është: Po!  

Sur la première question, la rèponse est oui, sans aucun doute. J’ai 
en effet relevé quatre passages où Nasafi cite, comme étanat de M tu-
r%d%, des propos que l’on retrouve littéralement dans le texte édité par 
Kholeif (que je désignerai provisoirement par Kh.). 

Ainsi, 
 
Tabsirah       115 b 15-19 = Kh. 45, 16-18 
                     220 b 13-18 = 47, 6-9 
                     354 a   5-10 = 266, 4-11 
                     413 a   9-15 = 303, 15-304, 1’’195 

                                                
55 J. Schacht nuk ka dyshim në lidhje me “New Sources for the History of Muhammadan 

Theology”, as Hans Daiber “Zur Erstausbage von al- M tur%d%, Kit b al-Tawh%d”, Der 
Islam, 1975, f. 299-313. M. Allard, megjithatë, mendon se autenciteti i tij nuk mund të 
jetë kategorikisht i mbrojtur (Attributs…, f. 421) 

56 Shiko: Daniel Gimaret, Théories de l’Acte Humain en Théologie Musulmane, (Paris, 
1980). 
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Dhe pas krahasimit të mëtejshëm të Kitab el-Tewhid-it, me dorë-
shkrimin Tebsiret el-Edilleh të Ebu el-Mu’in el-Nesefi-ut, Gimaret 
konkludon se: 

Nous admettrons néanmoins – provisoirement et par commodité – 
que le titre du ms. De Cambridge n’est pas usurpé. Nous avons de to-
ute façon la preuve incontestable que ce texte est bien de M tur%d%, et, 
au fond, cela seul pas ici.57 

Pavarësisht prej faktit se rëndësia e Kitab el-Tewhid-it nuk mund 
të mbitheksohet për sa i përket zhvillimit të përgjithshëm të teologjisë 
islame, problemet kyçe të cilat trajtoi libri në stadin e hershëm të Ke-
lam-it, ndikimi që ai luajti në përparimin e besimit ortodoks mysli-
man, dhe, së fundi, të vetë ideve të el-Maturidiut,58 (pavarësisht prej të 
gjitha këtyre) librit nuk iu kushtua as respekti i duhur prej shqyrtuesve 
myslimanë të teologjisë islame, dhe as ai ishte gjithmonë i pranuar 
prej vetë pasuesve të el-Maturidiut dhe prej atyre të cilët përfituan 
prej ideve të tij Kelam-iste. Kështu, për shembull, Ibn el-Nedim-i (v. 
380/990) harron të na sjellë ne ndonjë gjurmë të el-Maturidiut, ndër-
kohë që ai nuk harron cilindo prej dy bashkëkohësve të tij, el-Esh’ari-
un59 dhe el-Tehawi-n60 merita e të cilëve, në formimin e teologjisë Su-
nnite, nuk është kurrsesi më e madhe se e el-Maturidiut; në fakt, siku-
rse ne shpresojmë të dalë prej faqeve në vazhdim, ajo është madje më 
e paktë. Dhe akoma më keq, pikërisht pasuesi i vetë atij, Ebu Hefs 
‘Umer el-Nesefi-u (v. 537/1142), në veprën e tij kapitale: el-‘Aka’id 
el-Nesefiyyeh – (kjo vepër ka qenë, për një kohë të gjatë, libër mësim-
or themelor për studimet teologjike, në Universitetin e el-Ez’herit) – 
nuk e përmend as el-Maturidiun, as K..el-Tewhid-in e tij.61 Njëlloj ve-
proi maturiditi i mëvonshëm boshnjak, Kafi Hasan el-Akhisari (v. 
1024/1615), i cili në Hyrjen e librit të tij: Rawdat el-Xhennat fi Usul 

                                                
57 Po aty, f.178. I jam mirënjohës Mr. Gimaret, mbasi e bëri punën time, këtu, më të lehtë. 
58 Kr. J. Schacht, “New Sources…”; Daiber, “Zur Erstausgabe…”; Jean Spiro, “La Théo-

logie d’Abou Mansour al-M tur%d%” in Verhandlungen des XIII Internationalen Orie-
ntalisten-Kongresses, Hamburg, Shtator, 1902.  

59 Fihrist, f. 433, 450, 451.  
60 Po aty, f. 506, 512, 513-14.  
61 Shiko, “Muqaddimah”, Taw%hd, f. 9, n. 4. 
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el-I’tikadat, 62 ndërsa shënon burimet e tij, përmend mësuesit e Shkoll-
ës Kelam-iste Hanefite-Maturidite, të tillë si Ebu Hanifeh, el-Tahawi, 
‘Umer el-Nesefi, Muhammed el-Senusi (v. 895/1488), por jo el-Matu-
ridiun.63 Dhe, sikur t’i mbahej vërtet traditës, teologu modern reformi-
st egjiptian Muhammed ‘Abduhu (v. 1905), megjithëse pa dyshim që 
nxori një përfitim të jashtëzakonshëm prej ideve të el-Maturidiut,64 
nuk e pohon hapur atë në Kitab el-Tewhidin e tij. 

Për mendimin tonë, ekzistojnë katër arsye kryesore përse el-Ma-
turidiu u neglizhua dhe K.Tewhidi i tij, nuk u vërejt siç duhet prej disa 
historianëve, biografëve dhe hereziografëve të rëndësishëm myslima-
në, dhe përse ai ishte relativisht inferior në popullaritet, ndaj el-Esh’-
ariut midis sunnitëve.65 Arsyeja e parë është arabishtja e el-Maturidiut, 
e cila është e pakuptueshme dhe e mbushur me gabime gramatikore 
dhe gabime të strukturës së fjalisë.66 Kjo, madje, është bërë e ditur prej 
një prej maturiditëve më të sofistikuar të shekullit të pestë/njëmbëdhj-
etë, Ebu el-Yusr Muhammed el-Bazdawi-t (v. 1099/492), i cili thotë: 

                                                
62 Shiko dorëshkrimin, folio (numri i faqes) 2.  
63 Për më tepër mbi këtë teolog boshnjak shiko: L. V. Thalloczy, “Eine Denkschrift des 

Bosnischen Mohammedaners Molla Hassanalkafi, über die Art und Weise des Regiere-
ns”, Archiv für slawische Philologi, XXXII, 1911; Karel Petra)ek, “Die Chronologie 
des Werke von Hasan al-Kiafi Akhisari (1544-1616)”, Archiv Orientalni, vol. 27, N. 4, 
1973, f. 407-12; Mr Omer Naki,evi,, Hasan Kafija Pruš)ak pionir arapsko-islamske 
nauke u Bosni i Hercegovini (Hasan Kafija Pruš)ak: A Pioneer of the Arab-Islamic Le-
arning in Bosnia and Hercegovina), (Sarajevë, 1977); Amir Ljubovi,; dhe Fehim Na-
metak, Hasan Kafija Pruš)ak: Izabrani spisi, (Shkrime të zgjedhura), (Veselin Masleša, 
Sarajevë, 1983).   

64 Kr. Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age 1798-1939, (Cambridge Uni-
versity Press, Kembrixh, publikimi i parë më 1962), f. 142, 149.  

65 Al-Tah w%, përfaqësuesi i tretë i Sunnizmit teologjik, u la jashtë kësaj konkurence Esh-
’ari-Maturidi kryesisht për shkak të të qenit të tij një hanefi, si edhe për shkak të të qenit 
të tij më tepër i prirur në drejtim të mënyrës tradicionale në teologji. Kr. Ejjub Ali, “Ta-
h w%sm” në A History of Muslim Philosophy, (Otto Harrassowitz, Wiesbaden, 1963), 
vol. I, f. 244-258.    

66 “Lanque… souvent incorrecte: manifestment, M tur%d% savait mal l’arabe.” Shiko: Gi-
maret, f. 178. Për më tepër mbi stilin e ashpër të el-Maturidiut shiko: “Autour de la Thé-
orie de la Connaissance chez Saadia” në Reveu des Études Juives, CXXVI, prill-shtator, 
1967, fashikulli 2-3, f. 174-189; Kr. gjithashtu anglisht “Introduction”, Tawh%d, f. xiv-
xv. 
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(Kitab el-Tewhid dhe Kitab el-Te’wilat janë të përshtatshme për 
t’i përkitur el-Sheikh el-imam Ebu Mensur el-Maturidi-ut, mëshira e 
Zotit qoftë mbi të, dhe po të mos kishte patur paqartësi të pakta, zgja-
tje fjalësh në të, si edhe disa vështirësi në organizim, Kitab el-Tewhid, 
të cilin el-Sheikh Ebu Mensur-i e ka hartuar vetë, do të kishte qenë i 
mjaftueshëm për ne).”67 El-Bazdawi ka të drejtë. Pavarësisht prej fa-
ktit se teksti i dorëshkrimit nuk ka shenja pikësimi, një mangësi e cila 
është e përgjithshme tek të gjithë shkrimtarët klasikë arabë, dhe rreth 
të cilit F. Kholeif me te drejtë shfaq pakënaqësi dhe të cilën ai u për-
poq ta rregullojë kur ishte e mundshme,68 paqartësia e K. Tewhid-it 
rrjedh prej fjalive të gjata të el-Maturidiut, të cilat janë plot me para-
fjalë që janë ekuivokë (të dykuptimshme) dhe të veçuara prej subjek-
tit;69 kurse si zgjatjet e fjalëve, ashtu edhe vështirësia në organizimin e 
librit, janë për shkak të përsëritjes së shpeshtë dhe përzierjes së për-
mbajtjes që el-Maturidiu ka qenë duke trajtuar, gjë që na çon ne drejt 
hipotezës se kompozicioni i tij i K. Tewhid–it nuk ishte i vazhduesh-
ëm, por i rastësishëm. Përveç kësaj, el-Maturidiu solli, gjithashtu, në 
K. Tewhid-in e tij shumë ngecje (nyje lidhjeje) të pazgjidhura filozo-
fike, të cilat ai u përpoq që t’i zgjidhte. Por duke vepruar kështu, ai i 
bëri nyjat e vështira teologjike të vet atij më të koklavitura, të cilat, pa 
dyshim nuk i kishin tërhequr tradicionalistët mendje-thjeshtë, as anën 
racionaliste të shkujdesur të kampit mu’tezilit. 

Arsyeja e dytë është thjeshtësia e ideve të el-Maturidiut prej pasu-
esve të tij, e cila, gjithashtu, ka lidhje me të parën. Kështu, as boshnja-
ku Pruš)ak në shek. 16-të, as Muhammed ‘Abduhu në shek. 19-të, 
nuk e panë nevojën për të lexuar K. Tewhid-in, sepse ata i kishin më-
simet e el-Maturidiut në el-‘Aka’id-in e ‘Umer el-Nesefi-ut,70 si edhe 

                                                
67 Shiko: Ebu el-Jusr el-Bezdawi, Kit b ‘Us#l al-D%n (The Principles of Religion), (bot. 

prej Dr. Hans Peter Linss, Kairo, 1963), f. 3.  
68 Shiko: “Introduction”, Tawh%d, f. xiv-xv.  
69 Shiko, për shembull, Tawh%d, f. 87, ku el-Maturidiu, ndërsa diskuton jo-ekzistencën 

(el-me’dum) me mu’tezilitët, në mes të fjalisë thotë: arabisht (3), që flet për veten dhe 
paqartësinë e vet. 

70 Shiko përkthimin e tij anglisht, të përkthyer prej D. Macdonald, “The Faith of Islam” 
në Hebraica, f. 95-117. Këtij duhet t’i shtohet: al-Saw d al-A’zam i Ebu al-Kasim 
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një koment të gjerë mbi të, prej el-Taftazani-t (v. 792/1390),71 dhe ata 
as nuk u ndjenë të detyruar për t’iu referuar atij, dhe përse duhej ata 
(ta bënin këtë), përderisa vetë el-Nesefiu nuk kishte vepruar kështu. 
Gjithashtu, përse duhet, një student e el-Ez’herit, sot, të shqetësohet 
për kërkimin dhe leximin e K.Tewhid-it, përderisa ai ka librin el-
‘Aka’id el- Nesefiyyeh, i cili është i shkurtër, i thjeshtë, më tepër in-
doktrinor sesa arsimor dhe më i lehtë për t’u mësuar përmendësh dhe 
për t’u trajtuar.72  

Arsyeja e tretë është reduktimi i konsideratave kelam-iste të el-
Maturidiut ndaj kornizës së ngushtë të studimeve krahasuese esh’ari-
te-maturidite. Kjo formë e të shkruarit teologjik sunnit u bë popullore 
si rezultat i formimit të teologjisë së Ehl el-Sunne we el-Xema’eh 
(shumica e rrugës së mesme),73 dhe për arsye se aktorët kryesorë në 
këtë proces dhe arritje ishin el-Esh’ariu dhe el-Maturidiu, pasuesit e 
tyre respektivë i krahasuan idetë e tyre dhe përpunuan pajtimet dhe 
dallimet e tyre. Kështu el-Subki, një esh’arit, hartoi el-Kesideh el-Nu-
niyya74 për këtë qëllim, Ebu ‘Udhbeh, një maturidit, shkroi el-Rewdeh 
el-Behiyyeh fima beyne el-Esha’ireh wa el-Maturidiyye dhe Sheikh 
Zede, gjithashtu një maturidit, shkroi Kitab Nezm el-Fera’id wa 
Xhem ‘el-Fewa’id.75 Qëllimi i tyre ishte që të tregonin se el-Esh’eriu 
dhe el-Maturidiu punuan me radhë njëri pas tjetrit për teologjinë orto-
dokse, por, në të njëjtën kohë, ata kishin dallime në mendime, pikë-
risht, për sa u përket çështjeve të Fikh-ut. Kështu, el-Esh’eriu u bë i 
preferuari (favoriti) i shafi’itëve dhe el-Maturidiu i hanefitëve. Jo ve-
tëm kjo, por territori gjeografik ishte ndarë, gjithashtu, sipas këtyre dy 

                                                                                                          
Ishak, el-Hakim el-Samarkandit (shiko: Rahman, f. 35-36) dhe Tabsirat al-Adillah i Ebu 
el-Mu’in el-Nesefiut, dorëshkrimi, Dar al-Kutub al-Misriyyah, N. 42 Tawh%d (shiko 
gjithashtu: Tanci “Ab# Mans#r al- M tur%d%”). 

71 Shiko: Mas’ud b. ‘Umer el-Teftazani, Sharh al-‘Aq ’id al-Nasafiyyah fi Us#l al-D%n 
wa ‘Ilm al-Kal m, (bot. prej K. Selameh, Damask, 1974).  

72 ‘Aq ’id i një prej pasuesve të tij (të el-Maturidiut), el-Nesefiut, i përforcuar me komen-
tin e el-Taft z n%-t, një esh’arit, është teksti mësimor teologjik i dy viteve të fundit të dr-
ejtimit të Ez’herit dhe është një autoritet final në Egjipt”. (shiko SEI, art “al-M tur%d%”). 

73 Shiko: F. Rahman, Islamic Methodology in History.  
74 Shiko: al-Tabaq t al-Kubr  al-Sh fi’iyyah. 
75 Shiko: Rawdah; Nazm; Kr. gjithashtu Ish r t; Murteda; Jean Spiro, “La Théologie 

d’Abou Mansoûr al- M tur%d%”). 

 EDUKATA ISLAME 80 30 

shkollave: shumica e esh’eritëve ishin në Kurasan, Irak dhe Sham, 
ndërsa përqendrimi kryesor i maturiditëve ishte në Transoksani.76 Ky 
aktivitet – megjithëse në një mënyrë ishte ndihmës për përhapjen e 
Maturidizmit në drejtimin e duhur, duke u kufizuar vetëm në numëri-
min e dallimeve të përcaktuara të thjeshtësuara midis këtyre dy teolo-
gëve, të tilla si, problemet e istithna-së, tekwin-it dhe të ngjashme,77 
që u bë qëllim në vetvete – efektivisht e larguan teologjinë e el-Matu-
ridiut prej lidhjeve zinxhirore të tij origjinale. 

Dhe arsyeja e fundit, e cila ndihmon për të shpjeguar pozitën më 
të ulët të el-Maturidiut, kur e krahasojmë me el-Esh’eriun, qëndron në 
faktin se el-Esh’eriu nuk kishte nevojë reale për të arsyetuar suprema-
cinë e fesë së tij (Din) mbi Krishterizmin, Judaizmin, Budizmin dhe 
mbi çfarëdo forme tjetër fetare të kohës; por, më saktë, atij i duhej të 
provonte lirinë e tij doktrinore prej etiketave që nuk gëzonin populla-
ritet të Xhahmizmit, Xhebrizmit, Kadarizmit, Antropomorfizmit si 
edhe të Mu’tezilizmit, pasi edhe ai vetë ishte duke shkuar përmes një 
krize dhe ishte duke rënë në një gropë të një Bid’ah-ti jozyrtar, dhe 
për të gjetur mënyrën me anën e së cilës të verifikonte lojalitetin e tij 
intelektual ndaj së vërtetës dhe Islamit ortodoks. Kjo është për arsye 
se perandoria myslimane, veçanërisht pjesa qendrore e saj, Basra dhe 
Bagdadi, kishin arritur në shek. 3-4 Hixhri pikën kulmore të zhvillimit 
të vet politik, ekonomik dhe kulturor, i cili, si rrjedhim, i siguroi stu-
diuesit myslimanë me një gjendje fizike dhe mendore të vetë-
mjaftueshme.78 Kështu, el-Esh’eriu mund të përqendrohej mbi çështjet 
teologjike, të cilat ishin ngritur brenda mbretërisë myslimane, pa i ku-
shtuar vëmendje doemos sfidave të jashtme, të cilat, megjithëse kishin 
një vlerë konsiderimi, nuk paraqitnin kërcënim të madh ndaj Islamit. 
Por, për të arritur qëllimin e tij të purifikimit të mendimit teologjik is-
lam, el-Esh’eriut i duhej të kishte truall të fortë mbi të cilin të ndërto-

                                                
76 Kr. Murteda, vol. I, f. 6. 
77 Kr. Fathallah Kholeif, A Study on Fakhr al-D%n al-R z% and his Controversies in Tra-

nsoxiana, (Bejrut, 1966).  
78 Për më tepër mbi tendencën e vetë-mjaftueshmërisë kulturore muslimane shiko: Hodg-

son, “The Islamic Vision and Religion and Civilization” në The Venture of Islam, vol. I, 
f. 71-99. 
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nte teologjinë e tij të re dhe arsye të mjaftueshme për të justifikuar 
vlefshmërinë e saj. Dhe ai gjeti një truall solid tradicional79 në auto-
ritetin e Ahmed b. Hanbelit, nëpërmjet të cilit ai ishte në gjendje të 
argumentonte qëndrimin e tij teologjik ortodoks;80 duke qenë i pajisur 
me shkathtësitë racionale mu’tezilite ai gjeti mënyrën për të racionali-
zuar metodën e tij në Kelam;81 me anën e pohimit të vizionit të tij 
mistikor ai mbështeti kthimin e tij prej racionalizmit të pastër drejt or-
todoksisë;82 dhe për shkak të polemikave të heretikëve myslimanë ai 
gjeti arsyen për të përtërirë besimin ortodoks islam;83 El-Esh’ariut iu 
dha emër për pikëpamjet e teologjisë së tij së Ehl el-Hak we el-Sunn-
eh (Njerëzit e së Vërtetës dhe Rrugës së Mesme).84 Kështu, el-Esh’ari-
u nuk ishte as një tradicionalist i pastër, as një racionalist i legjitimuar, 
por ai i përfshiu të dyja në përafrimin e tij.85 E gjithë kjo, pa dyshim, e 
bëri për vete masën e gjerë myslimane mendje-thjeshtë dhe la vend 
për ata të orientuar më tepër nga arsyeja të ushtrojnë me siguri intele-
ktin e tyre. Rasti i tij pastaj u përligj më tutje prej Ibn ‘Esakir-it (v. 
571/1176)86 dhe u përpunua me hollësi prej gjigantëve të teologjisë is-
lame, të tillë si, el-Bekillani (v. 403/1013), el-Bagdadi (v. 429/1037), 
el-Xhuweni (v. 478/1085), el-Gazali-u (v. 505/1111) dhe el-Razi-u (v. 
606/1209). 

Sa i përket el-Maturidiut, pavarësisht nga të qenit në kufi të pera-
ndorisë myslimane, ku besimet jo-islame ishin ende për t’u llogaritur 

                                                
79 Mbi veprimtarinë e Hadithi-t të kohës shiko: F. Rahman, Islamic Methodology in His-

tory. 
80 Kr., Ib nah, f. 9. 
81 Kr., Istihs n al-Khawd fi’Ilm al-Kal m. 
82 Kr., Taby%n. 
83 Ndryshe nga el-Maturidiu, el-Esh’ariu në Maq l t-in e tij merret vetëm me heretikët 

muslimanë. Kr. Maq l t. 
84 Kr., Ib nah, f. 8. 
85 Për më tepër mbi anët tradicionale dhe racionale të el-Esh’ariut shiko: G. Makdisi, 

“Ash’ar % and the Ash’arites in Islamic religious History” në Studia Islamica, XVII, f. 
37-80; XVII, f. 20-39. 

86 Kr., Taby%n. 
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dhe për t’u trajtuar87 (një fakt, i cili merr përsipër një përafrim më in-
kluziv ndaj “heretikëve” të Islamit,88) dhe pavarësisht prej punës së tij 
të heshtur dhe impersonale teologjike, ai nuk ishte drejtuar për ndih-
më ndaj çfarëdo drejtimi mistik apo vizional, rrugë që ndoqi el-Esh’-
ariu, dhe në fakt, ai nuk vendosi të pretendonte për të definuar Ehl el-
Sunneh we el-Xhema’eh, pra Islamin ortodoks. Kështu, ne nuk e kemi 
përmendur fare këtë term, as këtë koncept në K. el-Tewhid-in e tij. Në 
fakt, tani, pyetja e vetme themelore është se në ç’mënyrë el-Maturidiu 
u involvua në çështjen e Sunnizmit në vendin e parë? Për mendimin 
tonë, përgjigja mund të qëndrojë në faktin se teologjia e el-Esh’ariut, 
për shkak të shprehjes së saj të dyfishtë, nga njëra anë, dhe ambigu-
itetit (shprehjeve të dykuptimshme) të tij për sa i përket rolit të vërtetë 
të arsyes, nga ana tjetër, nuk mund të kënaqte shpresat e të gjithë te-
ologëve myslimanë ‘të rrugës së mesme’, veçanërisht të atyre të cilët 
kishin sasinë e informacionit të përafrimeve gjykuese të lira të Ebu 
Hanifes ndaj çështjeve fetare.89 Është, atëherë, përcaktueshmëria e el-
Maturidiut për rëndësinë e arsyes dhe madhësinë e rolit të saj në kriji-
min e teologjisë ortodokse islame, e cila e vendos atë në vijën e parë 
të kësaj pune doktrinare dhe së dyti në këtë front të vetëm ndaj el-
Esh’ariut. Ky nuk ishte rasti i vetëm me përafrimin klasik të el-Matu-
ridiut dhe të ideve të tij. Dituria moderne ka ndjekur të njëjtën formë 
në shqyrtimin historik dhe në zhvillimin e teologjisë ortodokse isla-
me.90 Trajtimi i mendimit të tij teologjik ka qenë pothuaj gjithmonë i 
margjinalizuar dhe ka qenë i trajtuar vetëm në përgjithësi dhe në pu-
nimet hyrëse.91 Ekziston vetëm një monografi,92 ajo e Ejjub Aliut, të 

                                                
87 Kr. Alphonse Mingana, The Early Spread of Christianity in Central Asia and the Far 

East: A New Document, ribotuar prej “The Bulletin of the John Rylands Library”, vol. 
9, Nr. 2, Korrik, 1925.  

88 El-Maturidiu është jo vetëm më i matur në qëndrimin e tij ndaj mu’tezilitëve, megji-
thëse ai është shumë kritik ndaj disa prej ideve të tyre dhe është me raste shumë i ashpër 
ndaj disa grupeve të tjera teologjike, por ai kërkoi ndihmën e tyre kur ai mund t’a 
përdorë atë për të luftuar idetë jo-islame. Shiko, p.sh., Tawh%d, f. 123. 

89 Ne do t’a shtjellojmë më tepër këtë çështje gjatë studimit tonë. Në fakt, ne e shohim kë-
të si pikën më kritike në vlerësimin e përgjithshëm të kontributit të el-Maturidiut ndaj 
mendimit teologjik islam, i cili ka etiketën e linjës sunnite.  

90 Shiko: M. Watt, Islamic Philosophy and Theology, Edinburgh, 1962. 
91 Kr. Ebu Zehreh; I. Goldziher; Triton; Gardet-Anawati; M. Fakhry.  
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cilën ne e kemi përdorur gjerësisht këtu,93 që i kushtohet teologjisë së 
el-Maturidiut. Madje dy studimet eksepcionale (të veçanta) të Manf-
red Götz-it dhe M. M. Rahman-it, janë vetëm përpjekje për të tërhequr 
vëmendjen ndaj rëndësisë së el-Maturidiut dhe veprave të tij dhe ndaj 
mungesës së një të kuptuari të plotë të teologjisë së tij, më saktë sesa 
trajtime të kënaqshme dhe të përpunuara me kujdes të këtyre të fund-
it.94 Sado që Jean Spiro kishte tërhequr tashmë vëmendjen, më 1902, 
për rëndësinë e el-Maturidiut dhe të veprave të tij, ishte J. Schacht, 
midis studiuesve më të hershëm perëndimorë, i cili në artikullin e tij 
më 1952, e kuptoi plotësisht rëndësinë unike të el-Maturidiut dhe K. 
Tewhid-it të tij, në lidhje me gjenezën dhe zhvillimin e teologjisë isla-
me. Premtimi i tij për të botuar K. al-Tewhid-in, sidoqoftë, nuk u për-
mbush asnjëherë. Vetëm më 1970, Fathallah Kholeif prej Egjiptit, pati 
kurajën dhe njohjen e mjaftueshme për të ndërmarrë botimin e K.. 
Tewhid-it, i cili është tani në dispozicionin tonë dhe i cili është objekti 
kryesor i studimit të tashëm. Në vlerësimin e këtij botimi të parë, të 
një vepre teologjike të një rëndësie të tillë, Hans Daiber thotë:  

Mit Khoeifs Edition von al-M tur%d%s Kitab al-Tawh%d ist zum er-
sten Mal die Möglichkeit gegeben, al- M tur%d%s Theologie und den 
ideengeschichtlichen Hintergrund genau zu studieren. Die Wichtigkeit 
dieses Textes kann nicht genug unterstrichen warden. Der Herausge-

                                                                                                          
92 Më vjen mirë të them këtu se, pikërisht ndërsa unë isha duke e përfunduar këtë kapitull, 

u informova dashamirësisht prej bibliotekarit Faez Mossad se u publikua një libër mbi 
teologjinë e el-Maturidiut: Im m Ahl al-Sunnah wa al-Jam ’ah Ab# Mans#r al-M tur%d% 
wa 'r ’uhu al-Kal miyyah (Maktabah Wahbah, Kairo, 1985), i cili paraqet disertacion-
in e doktoraturës së bërë prej Dr. ‘Al% ‘Abd al-Fatt h al-Maghrib%-t në Universitetin e 
Ez’herit, Departamenti për Adab. Libri është shumë informativ dhe ekstensiv (479 fa-
qe). Autori ka qenë në gjendje të shfrytëzojë disa dorëshkrime lidhur me Kelam-in e el-
Maturidiut; ai shpesh krahason mendimin e el-Maturidiut me tendencat e tjera teologji-
ke islame dhe me filozofinë islame gjithashtu, kaq shumë sa që ndonjëherë, do të thoja 
unë, këto krahasime janë të pajustifikuara. Unë përfitova shumë prej këtij libri, megjith-
ëse ai nuk i ndryshoi përfundimet e mia themelore mbi el-Maturidiun dhe mendimin e 
tij teologjik.  

93 Shiko: Ali.  
94 Krahaso këtë, p.sh., me studimet mbi el-Esh’eriun, Wilhelm Spitta, Zur Geschichte 

Abu’ l-Hasan al-Ash’ar%’s, Laipcig, 1876; Martin Schreiner, Geschichte des Ash’ariten-
thums, Leiden, 1981; M. A. Mehren, “Exposé de la réforme de l’Islamisme commencée 
au troisième siècle de l’Higire par Abou-l-Hasan Ali el-Ash’ar % et continuée par son 
école”, Third National Congress of Orientalists, vol. II. 
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ben des Textes konnte sich nur auf eine einzige Hs. stützen, auf ein 
Unikum in der Cambridge University Library (Add. 3651). Die unda-
tierte Hs. ist jüngeren Datum des 15. Šab n 1150 (=8. Dez. 1737). Ein 
altes, 500/1106 geschriebenes Examplar hat noch der 1025/1616 
verstorbene bosniche Gelehrte K f% Hasan Efend% al-'qhis r gekannt; 
einer Vorbemerkung zu seinem Werk Rawd t al-Jann t fi us#l al-
I’tiq d t zufolge habe er es in Makka gefundem und die Absicht ge-
äussert, darüber ein Kompendium zur Widenlegung der ketzerischen 
Neuerer, speziell der Sufis zu schrieben.95 

Rishikimi i këtij botimi prej H. Daiber-it është i dobishëm, por kjo 
nuk e zvogëlon përpjekjen nismëtare të botuesit i cili ka treguar durim 
në librin e tij dhe aftësi të trajtimit të detyrës. Mosperfeksionime të 
caktuara të botimit janë objektivisht të falshme, por disa të tjera janë, 
ndoshta, të bëra subjektivisht. Duke qenë se botimi bazohet mbi ko-
pjen e vetme të dorëshkrimit të Kembrixhit është e vështirë të thuhet 
se ky është versioni final i K. Tewhid-it. Sidoqoftë, tani për tani, ne 
duhet të kënaqemi me këtë kopje dhe botimin e saj, dhe, ndoshta, nuk 
do të jemi në gjendje kurrë të zbulojmë ndonjë tjetër. 

* * * 

Siç mund ta shohim, el-Maturidiu është autor i nëntëmbëdhjetë 
veprave: katër në fushën e Usul el-Fikh-ut, prej të cilave nuk kemi 
asnjë; dy në fushën e Tefsir-it, dy prej të cilave janë të ruajtura në do-
rëshkrime, dhe një prej të cilave, Te’wilat, është botuar pjesërisht; dy-
mbëdhjetë në fushën e Kelam-it, shtatë prej të cilave nuk janë të ruaj-

                                                
95 Shiko, Hans Daiber, “Zur Erstausgabe von al-M tur%d%, Kit b al-Tawh%d”, f. 202-203. 

Unë posedoj një kopje të dorëshkrimit Rawd t al-Jann t, të al-'khisr r%’-it… i cili është 
në dispozicion në Bibliotekën Gazi Husrevbeg në Sarajevë dhe e regjistruar në Katalog 
arapskih, turskih and perziskih rukopisa, Sarajevë, 1963, vol. I, f. 484, N. 722. Në Hyrj-
en e këtij dorëshkrimi, ne nuk e gjejmë një vërejtje të tillë, së cilës i është referuar H. 
Daiber dhe të cilën ai e ka gjetur në një dorëshkrim në Berlin (kr. shënimi i tij 22). Në 
fakt, sikurse ne e kemi treguar më herët, al-'khis r% nuk e përfshin emrin e el-Maturi-
diut në listën e tij të emrave hanefitë, veprat e të cilëve ishin burimet e tij për librin e tij. 
Nëse ne e kemi me të vërtetë këtë vërejtje të al-'khisr r%’-t, konkluzioni ynë rreth rolit 
të K. Tawh%d-it në Rawd t-in e al-'khis r%’-t duhet të rishikohet. Por siç qëndron tani, 
ne besojmë se ky teolog boshnjak e neglizhoi K. Tawh%d-in. 
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tura, njëra, Makalat, nuk është identifikuar ende plotësisht, njëra, K. 
Tewhid, është e ruajtur në dorëshkrim dhe e botuar plotësisht, ndërsa 
tre i janë atribuuar atij gabimisht; dhe së fundi, el-Maturidi shkroi një 
libër në persisht, i cili është i ruajtur në dorëshkrim.96 

Përveç K. Tewhid-it, i cili është burimi kryesor i studimit tonë, si-
kurse ne tashmë e kemi bërë të ditur, ne do të përdorim vetëm pjesën 
e botuar të Te’wilat-it, mbasi, me qëllim që të rishikohet i tërë dorësh-
krimi i kësaj vepre, ne do të na nevojitet shumë më tepër kohë se sa na 
kemi tani në dispozicion. Përveç kësaj, ne do të konsultojmë veprat e 
pasuesve kryesorë të el-Maturidiut, të tillë si, Ebu el-Kasim el-Samar-
kandi-t (v. 340/951), el-Bazdawi-t (v. 492/1099), ‘Umer el-Nesefiu-t 
(v. 537/1142), el-Sabuni-ut (v. 580/1184), Ibn al-Humam-it (v. 861/ 
1457) dhe të tjerëve, si edhe ato mbi studimet krahasuese Esh’eri-Ma-
turidi, veçanërisht ato të el-Bejadi-t (v. 1083/1672), Sheikh Zadeh-s 
(libri i tij u publikua më 1317/1899), Ebu ‘Udhbah-s (libri i tij u pu-
blikua më 1322/1904) dhe el-Zebidi-t (v. 1205/1891). 

Me atë çfarë është thënë deri tani, unë mendoj, se ne kemi vendo-
sur një truall solid, mbi të cilin ne mund të vazhdojmë të ndërtojmë 
ngrehinën e mendimit teologjik të el-Maturidiut dhe të shqyrtojmë më 
nga afër bazat e tij thelbësore. Ne do ta bëjmë këtë, së pari, duke para-
shtruar metodën e tij, pastaj duke shtjelluar idetë e tij themelore, rreth 
botës, Zotit dhe njeriut, dhe së fundi duke vlerësuar influencën e tij në 
zhvillimin e teologjisë myslimane në përgjithësi dhe mbi Sunnizmin 
në veçanti.  
 

- vijon - 
 

Përktheu nga anglishtja: 
Mimoza Sinani 

 
 

                                                
96 Sipas M. M. Rahman-it, janë në dispozicion dy dorëshkrime të këtij libri, njëra në Ista-

nbul [Fatih, MS Nr. 5426, f. 235a-240a.] dhe tjetra në Bursa [H. Çelebi, MS Nr. 1187/8, 
f. 112b-117a.]. Shiko: Rahman, f. 81. 
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Mustafa Ceriq 

THE WORKS OF AL-MATURIDI 

(Summary) 

As we have already said Al-Maturidi lived in a time when true creativity, at 

least creativity in the field of Islamic dogmatics, was not very common. Thus, 

only when the serious and courageous minds dared to search for new roads in 

their intellectual adventure (al-Maturidi must be considered as one of them) he 

took that challenge (of his time) and achieved considerable results in different 

fields of Islamic thought. 
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EEDDIITTOORRIIAALL  

Qemajl Morina 

ISLAMI EVROPIAN 

“Duam islam evropian” ishin këto fjalët e komisarit për Punë të 
Brendshme të Bashkimit Evropian, Franko Fratini, drejtuar gazetarë-
ve, pas takimit të ministrave të BE-së në Londër, menjëherë pas ko-
mplotit për rrëzimin e aeroplanëve të udhëtarëve, për të cilin ishin 
akuzuar disa të rinj myslimanë me vendqëndrim në Angli me prejar-
dhje nga Pakistani. Me këto fjalë, ai komentonte problemin e mysli-
manëve të Evropës dhe vështirësitë e integrimit të tyre pozitiv në 
shoqëritë e reja evropiane. 

Andaj, përdorimi i sintagmës “islami evropian”, apo “euroislami”, 
gjithnjë e më tepër po hyn në vokabularin politik e gazetaresk dhe po 
zgjon interesimin dhe kërshërinë jo vetëm të atyre që punojnë në me-
die, por edhe të shumë studiuesve që merren me studime strategjike. 

Shumëkush mendon se kjo thirrje hyn në kuadër të agresionit ku-
ndër identitetit islam që nga tragjedia e 11 shtatorit 2001, me anë të të 
cilit dëshirohej devijimi i “islamit tanë” dhe që ai të bëhej lojë në duar 
të Lindjes dhe të Perëndimit. 

Kjo teori, ndoshta mund të jetë e saktë, sikur të mos ekzistonte 
problemi faktik, që ngërthen në vete probleme delikate, siç janë ato të 
sigurisë dhe të mirëqenies së komuniteteve myslimane në Perëndim, 
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të cilat ballafaqohen me sfida të mëdha, si rezultat i shtimit të vepri-
meve terroriste, të cilat i kryejnë disa myslimanë në shtetet perëndi-
more. 

Lufta e mendimeve në Islam 

Këtu duhet shtuar edhe një aspekt tjetër. Ai është aspekti historik 
dhe shkencor i Islamit, i cili tregon se që nga paraqitja e tij në Ga-
dishullin Arabik, në hapësirat e tij ndodhën ngjarje të bujshme dhe të 
nduarndurta. Ato ndodhi, nga një herë kishin përmasa politike të më-
dha duke prekur edhe piramidën e shtetit islam të krijuar rishtazi. Ato 
ishin konflikte midis halifëve, sulltanëve, mbretërve e shteteve dhe 
para tyre ndodhia e përçarjes së madhe. Andaj e tërë ajo çka ndodhi 
pas saj dhe për shkak të saj, ishte shkak i paraqitjes së grupeve e drej-
timeve të ndryshme brenda tendës islame. Të gjitha këto ndikuan duk-
shëm dhe lanë gjurmët e tyre të qarta rreth komentimit dhe shpjegimit 
të Islamit në mesin e vetë myslimanëve. 

Secili mendonte se shpjegimi dhe komentimi i tij paraqet Islamin 
e vërtetë dhe të qartë. Kështu, sot kemi islamin “sunit”, islamin “shi-
it”, islamin “mu’tezil” (liberal), kurse brenda secilit islam prej këtyre 
islameve kemi lloje të ndryshme, të cilët nga një herë shkojnë aq larg 
sa që nuk i ngjasojnë fare atij të parit, siç është rasti me islamin “el-
Batini”, “el-Ismaili” brenda drejtimit shiit. 

Ndryshime të këtilla kemi edhe brenda drejtimit sunit. Siç janë: 
“Esh’arijt”, “Maturidit”, “Selefijt”, “aderuesit e hadithit” etj. Po ashtu 
kemi grupime edhe brenda “Mu’tezilve” e të mos i përmendim “Ha-
varixhët”, të cilët përfaqësojnë rrymën më ekstreme në islam. Brenda 
tyre kemi të majtë, të djathtë dhe të moderuar. 

Mjafton të përmendim se në shekullin e parë të Islamit, mospajti-
mi ishte aq i thellë midis racionalistëve (rrymës së Ebu Hanifes dhe 
“aderuesve të hadithit”, gjë që kishte bërë që disa nga “skifterët” e ha-
dithit të gjykojnë se Ebu Hanife kishte shkelur mbi parimet e islamit 
dhe si të tillë e kishin shpallur heretik, ndërkohë që ai ishte imami i 
parë prej imamëve zyrtarë të medhhebeve sunite! Këto polemika të 
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ashpra i gjejmë në librin “Kitabu Es-suneti “i Abdullah ibnu Ahmed 
bin Hanbelit, apo librin e “Kitabu Ed-duafai” i Akilit. E njëjta gjë ki-
shte ndodhur me dijetarin e njohur islam Ibnu Tejmije në Sham, në 
shekullin e shtatë sipas hixhretit. Ibnu Tejmijes në atë kohë i kishin 
shpallur luftë pa kompromis vetë dijetarët sunnit, të cilën e akuzonin 
për devijim nga parimet e Islamit. E njëjta gjë kishte ndodhur edhe me 
Muhamed Abdul Vehhabin, të cilin e luftuan dhjetarët sunnitë, por 
edhe dijetarë të drejtimit Hanbeli.  

Kjo do të thotë se në vazhdimësi ka pasur mospajtime e dallime në 
mendime në shumë çështje që kanë të bëjnë me islamin. Këto mospaj-
time ishin rezultat i dallimeve kulturore, të cilat kanë ndikuar në “fe-
kihun” dhe në komunitetin që ai ka përfaqësuar, por në të shumtën e 
rasteve ato ishin si rezultat dallimeve të interesave politike, ashtu siç 
po ndodh sot në Irak, me ringjalljen e armiqësive sektare. Kështu sot 
dëgjohet termi “emevitët e rinj”, që ka për qëllim sunitet, ashtu siç po-
hon Abdul Aziz Hakim, udhëheqësi shpirtëror i shiave në Irak, apo 
emërtim “safevitët e rinj”asht siç thonë sunitët për shiat e Irakut. Kjo 
metodë e polemikës shkon në dëm të myslimanëve të Irakut, shkakton 
gjakderdhjen e tyre, dhe i vetmi që ka dobi prej gjithë kësaj janë pu-
shtuesit e Irakut, sepse në këtë mënyrë ata gjejnë shkas për ta vazhdu-
ar misionin e tyre në Irak. 

A ka nevojë të frikësohemi nga “islami evropian”? 

Andaj, kur thuhet se është nevoja e një “islami evropian”, kjo nuk 
ka për qëllim deformimin e islamit, sepse vijat e përgjithshme të isla-
mit dhe bazat e tij themelore do të ruhen dhe askush nuk ka të drejtë 
të lëshojë pe rreth tyre. Askush nuk ka të drejtë të diskutojë rreth 
çështjes së Kur’anit, si libër i shenjtë i myslimanëve, apo ta verë në 
pyetje traditën e Pejgamberit a.s. Por, prijësi i fesë (imami) si dhe 
udhëheqësit e komunitetit mysliman, duke marrë parasysh se ata je-
tojnë në një ambient perëndimor dhe se ata u nënshtrohen ligjeve që 
ndryshojnë nga ligjet e vendeve islame, andaj të gjitha këto lypsen të 
merren parasysh, si rrethana lehtësuese për ata. 
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Mirëpo, nëse qëllimi është sekularizimi i islamit, siç bëjnë disa in-
telektualë, që jetojnë në vende të ndryshme evropiane, kjo është çë-
shtje tjetër. Shumica e tyre nuk e praktikojnë islamin në jetën e tyre të 
përditshme, por siç pohojnë vetë se e ndiejnë veten si “mysliman në 
aspektin kulturor” në bazë të traditës.  

Andaj, viteve të fundit janë duke u bërë përpjekje nga subjekte të 
ndryshme për legalizimin e statusit të myslimanëve në vendet perë-
ndimore, në mënyrë që ata të mund të integrohen sa më mirë në sho-
qëritë ku ata jetojnë, natyrisht duke e ruajtur identitetin e tyre islam. 
Evropa është e gatshme të jetë tolerante me myslimanë në truallin e 
saj, por ajo nuk është e përgatitur për pranimin e myslimanëve në 
jetën e saj politike, shoqërore dhe kulturore. Nga ana tjetër, myslima-
nët e pranojnë Evropën në formën e saj të tashme, por ata nuk bëjnë 
aq sa duhet për shtimin nivelit të njohjes së ambientit politik, shoqëror 
dhe kulturor në Evropë, e cila mund ta ndryshojë gjendjen e tyre në 
shoqërinë evropiane. 

Institucionalizimi i myslimanëve të Evropës 

Kështu në gusht të viti 2005 në Konferencën Islame të Forumit 
Mysliman në Londër u promovua “Deklarata e myslimanëve të Evro-
pës”, me anë të së cilës për herë të parë në histori bëhet institucionali-
zimi i myslimanëve të Evropës si pjesë e barabartë e kësaj shoqërie. 
Në krye të kësaj iniciative është kryetari i Bashkësisë Islame të Bo-
snjë e Hercegovinës dr. Mustafa Ceriqi. Kjo iniciativë si duket do të 
jetë përgjigje në akuzat e vazhdueshme ndaj “terrorizmit islamik”, në 
një anë dhe në anën tjetër do të ndërpresë stereotipet e dyanshme – të 
perëndimorëve ndaj Lindjes dhe të lindorëve ndaj Perëndimit. 

Nëse njëra prej përpjekjeve që ka i paraprirë versionit të fundit të 
kushtetutës evropiane, suksesit të saj relativ, apo mossuksesit relativ, 
ishte ideja e Evropës së krishterë. Ndërsa tash vjen ideja tjetër që tho-
të: jo, jo, ekzistojnë edhe myslimanët evropianë, të cilët duan të jenë 
të barabartë dhe të përfaqësuar në mënyrë institucionale në Bashkimin 
Evropian. 
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Deklarata, e cila fillon me denoncimin e përgjegjësisë kolektive, 
kur janë në pyetje sulmet terroriste në Nju-Jork, Madrid dhe Londër, 
si dhe islamofobisë në Evropë, janë shpalosur edhe kërkesat e mysli-
manëve evropianë. Në mes tjerash, institucionalizimi i islamit, 
përfaqësimi politik në parlamente evropiane, zhvillimi ekonomik i ko-
muniteteve myslimane, kështu që ata të mund të gëzojnë lirinë e plotë 
shpirtërore dhe kulturore. 

Se iniciativa për këtë deklaratë nuk është e autorit të saj siç para-
qitet dr. Mustafa Ceriqi, por ajo është e faktorëve shumë të fuqishëm 
evropianë, ndoshta edhe përtej Atlantikut siç pohon Zdravko Grebo, 
profesor në Fakultetin Juridik në Sarajevë, më së miri e ilustron kri-
tika, të cilën në fund të deklaratës ua drejton Mustafa Ceriqi, në tërësi 
botës islame, duke i akuzuar ata se “nuk kanë strategji globale, nuk 
kanë tru global, e as kokë globale”. Në vend të kësaj thuhet në dekla-
ratë, ata kanë damkosjen e “terrorizmit global”. 

Ndërsa filozofi gjerman Petër Stoterdijk në një shkrim të botuar në 
revistën “Focus”, duke kritikuar shkrimet kundër islamit, të cilat nuk 
kanë të ndalur thotë; “Euroislami” është realitet që duhet pranuar, ve-
çmas kur kihet parasysh se një pjesë e madhe e popullatës së Perëndi-
mit i takon kësaj bote, por që në rrethanat e reja shumica e tyre sillen 
me respekt dhe me dinjitet, gjë që i bën të kuptueshme edhe reagimet 
e fanatikëve fundamentalistë para këtij zhvillimi, të cilit ata i frikëso-
hen më së shumti dhe do të bëjnë çmos ta pengojnë”. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 EDUKATA ISLAME 80 10 

 

Qemajl Morina 

EUROPEAN ISLAM 

(Summary) 

“We want a European Islam” were the words of Franko Frattini, the EU 

commissioner for Justice, Freedom and Security, addressed to journalists after a 

meeting of EU ministers in London. His comments reflected the problematic 

integration of Muslims in Europe and their inability to integrate into western 

societies. 
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AAKKAAIIDD  

Prof. Dr. Mustafa Ceriq 

VEPRAT E EL MATURIDIUT - (2)* 

Sikurse kemi treguar tashmë, el-Maturidiu jetoi në kohën kur kre-
ativiteti i vërtetë, të paktën në fushën e dogmatikës islame, ishte jo 
shumë i zakonshëm dhe, kështu, vetëm kur mendjet serioze dhe spika-
tshmërisht guximtare të myslimanëve guxuan të kërkojnë rrugë të reja 
të mundshme në aventurën e tyre intelektuale; el-Maturidiu duhet të 
konsiderohet si një prej tyre; ai e mori atë sfidë të kohës së tij dhe shë-
noi pikë origjinale dhe të shquara në fusha të ndryshme të mendimit 
islam prej rundit final të karrierës së tij racionale. 

Për el-Maturidiun, sfida kishte dy dimensione të përgjithshme: së 
pari, mbrojtja e mësimit të plotë të Islamit kundër sulmeve potenciale 
të jashtme të të gjitha llojeve të dualizmit, pra, Manichezmit Persian, 
Daysanizmit dhe Marcionizmit, si edhe atyre të Judaizmit dhe Krish-
terimit, dhe, së dyti përforcimi i doktrinës islame nga brenda, e cila 
kishte qenë tashmë e tronditur disi prej kundërshtimeve diametrale të 
tradicionalizmit brutal të Antropomorfistëve dhe të racionalizmit të 
thatë të Mu’tezilitëve. 

Me qëllim që të plotësonte këto synime, ai i shtriu përpjekjet e tij 
mendore, kryesisht, në tre zona të diturive islame dhe pikërisht, ndaj 

                                                
* Vijon nga nurmi 78. 
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shkencave të parimeve të a) jurisprudencës islame (Usul el-Fikh), të 
b) ekzegjezës (Tefsir), dhe të c) teologjisë (Kelam), nëpërmjet të cila-
ve ai synoi që të gjente përgjigjen e vetë atij, ndaj pyetjeve për këto 
fusha respektive. Megjithatë, vëmendja e tij u përqendrua, veçanëri-
sht, rreth problemeve teologjike të kohës së tij, të cilave ai, kryesisht, 
edhe u kushtoi pjesën më të madhe të të shkruarit të tij ekzegjitik. Kjo 
është arsyeja, duhet të vihet në dukje këtu, se përse ai u bë i njohur, 
veçanërisht lidhur më këtë dhe përse emri i tij u sulmua si eponim 
ndaj një shkolle speciale sunnite teologjike. 

a) Jurisprudenca 

Në fushën e jurisprudencës islame, përveç mendimeve të caktuara 
juridike, të cilat janë të dallueshme në veprën e tij unike ekzegjitike, 
Te’wilat Ehl el-Sunneh, njoftohet se El-Maturidiu i ka dedikuar vepra 
të veçanta kësaj zone të njohurive islame nën tituj të ndryshëm. Katër 
prej këtyre, janë të veçuara në mënyrë të spikatshme dhe pikërisht: 

 
1. Kitab el-Xhedel fi Usul el-Fikh1 
2. Kitab Me’akhidh el-Shera’i fi el-Fikh2 
3. Kitab Me’akhidh el-Shera’i fi Usul el-Fikh3 
4. Kitab el-Usul apo Usul el-Din (apo el-Fikh)4 
 
As el-Kureshi,5 as el-Murteda,6 nuk i përmendin këta tituj. Ata 

përmendin vetëm pesë librat e tij mbi Kelam-in, duke përfshirë Te’wi-
lat-in, por ata shtojnë: “Dhe ka pasur libra të tjerë përveç këtyre (Wa 
lahu ghair dhalika min el-kutub).” Ebu el-Mu’in el-Nesefiu (v. 
508/1114) në Tebsirat el-Adilleh-in e tij përmend vetëm dy tituj lidhur 
me këtë: Kitab Me’akhidh el-Shera’i’ dhe el-Xhedel, duke shtuar gji-

                                                
1 Shiko: ‘T j’, f. 59; Faw ’id, f. 195. 
2 Siko, po aty, Unë mendoj se kjo vepër është e njëjta sikurse Nr. (3). 
3 Shiko, po aty; T j, f. 59.  
4 Kr. GAL, vol. I, f. 209; GAL (S), vol. I, f. 346; Rahman, f. 45  
5 Jaw hir, f. 130, N. 397.   
6 Murteda, vep. e cit., 5. 
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thashtu, se el-Maturidiu shkroi dy libra, që hidhnin poshtë Keramiteh, 
të quajtur: el-Redd ‘ala el-Keramiteh, njëra synonte të përgënjeshtro-
nte Usul-in e tyre dhe tjetra Furu-në e tyre.7 

Fatkeqësisht, ne nuk kemi asgjëkund ndonjë gjurmë të këtyre libr-
ave, përveç atij të fundit, pra, Kitab el-Usul, i cili sipas Brockelmann-
it,8 është në dispozicion në Bibliotekat e Berlinit (Gotha), të Bodelei-
ne-s (Oksford), Kajros dhe Kembrixhit.9 Ky libër, megjithatë, sipas 
Rahmanit,10 mund të “identifikohet lehtësisht me” një Risaleh anoni-
me në Bodeleine, Kembrixh dhe Dar el-kutub (Kajro).11 Rreshtat hap-
ëse të këtyre dorëshkrimeve, thotë Rahmani, shënojnë si vijon: el-
Ashya’ ellefi yaka’u biha el-‘ilm, thelathetun: 1) el-hewass el-selimeh 
2) el-‘ukul el-mustekimeh 3) el-ekhbar el-sadikeh, fakt që e çoi atë të 
konkludojë se ai ishte një traktat i vogël mbi Kelam-in dhe, si rrje-
dhim, mund të jetë një shtojcë e veprës kryesore teologjike të el-
Maturidiut: Kitab el-Tewhid.12 Megjithatë, ky pohim mbetet për t’u 
vërtetuar. 

Prej titujve të këtyre librave, është e dukshme se ne kemi të bëjmë, 
më saktë, me vepra mbi parimet e Ligjit Islamik, sesa mbi ligjet që 
hynin në hollësira. Kështu, nëse zbulohen ndonjë ditë edhe tre librat e 
tjerë, ne do të kemi një situatë shumë interesante dhe të re, në kërki-
min tonë për zhvillimin dhe formulimin e hershëm të Ligjit Islamik. 
Mbasi, njihet dhe përgjithësisht pranohet se studiuesi i parë mysliman, 
i cili ofroi një kontribut të vërtetë ndaj sistematizimit të parimeve të 
Ligjit Islam ishte el-Shafi’i-u (v. 204/819), sipas raportit të Ibn Haldu-
nit,13 megjithëse, sikurse ne e kemi atë prej el-Mekki-t (v. 568/1172), 
ai u parapri, në këtë përpjekje, prej imamit të shquar hanefit në masë 
                                                
7 Kr. M. Tanci, “Ab# Mans#r al-M tur%d%_ në Ilahiyet fakultesi Degrisi, I-II, 1955, f. 8-9. 
8 GAL, vol.I, f. 209; GAL (S), vol. I, f. 346. 
9 Kr. Wilhelm Pertsch, Die Arabischen Handschriften der Herzoglichen Bibliothek zu 

Gotha, Gotha, 1878. vol. I, f. 283; Fihrist D r al-Kutub, vol. II, f. 43; A. J. Uri, Biblio-
thecæ Bodleinæ Codicum MSS. (Katalogu oriental, Paris, 1953), vol. I, f. 64; E. H. Pal-
mer, Catalogue of Arabic, Persian and Turkish MSS. (Universiteti i Kembrixhit), f. 124. 

10 Rahman, f. 44-45.  
11 Po aty. 
12 Po aty.  
13 Mukaddimah, f. 428-433. 
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të barabartë, Ebu Jusuf-it (v. 182/798). “Ai (Ebu Jusufi)”- thotë el-
Mekki, - “ishte personi i parë, i cili qe autor i librave në Usul el-Fikh, 
në përputhje me medhheb-in e Ebu Hanifes.”14 Nëse, në atë rast, vepr-
at e sipërpërmendura të el-Maturidiut mbi parimet themelore të juris-
prudencës islame, arrijnë të vihen në dispozicionin tonë, vrojtimi i el-
Mekkit mund të sqarohet më tej dhe procesi i formulimit të kodeve të 
Ligjit Islam mund, nga njëra anë, të marrë një perspektivë plotësisht 
të ndryshme dhe, në anën tjetër, kjo do të sjellë rolin hanefit, në këtë 
proces, më afërsisht dhe më saktësisht në vëmendjen tonë. Mbasi, el-
Maturidiu ishte një studiues i mirë-informuar mbi parimet themelore 
të shkollës hanefite, ai vendosi në mënyrë të qëllimshme për t’iu për-
mbajtur me vendosmëri asaj. 

Prej asaj se çfarë ne kemi parë deri tani, duket plotësisht e qartë se 
el-Maturidiu, për sa i përket jurisprudencës islame, ishte më tepër i 
interesuar në aspektin e parimeve themelore të tij (Usul), sesa deriva-
cionet e tij të hollësishme juridike (Furu’). Mbasi, në analizën përfu-
ndimtare, ai dëshiroi të krijojë dhe të mbajë një marrëdhënie të afërt 
midis bazave të besimit (Usul el-Din) dhe asaj të jurisprudencës (Usul 
el-Fikh). Kështu Haxhxhi Khalifah (v. 1067/1658), duke folur rreth 
shkencës së Usul el-Fikh-ut, citon përkufizimin e tij të ‘Ala el-Din 15 
el-Hanafi, prej Mizan el-Usul–it të tij, i cili shënon: “Vë re se Usul el-
Fikh –u (bazat e Ligjit Islam) është degë e Usul el-Din-it (bazat e teo-
logjisë islame) dhe, si rrjedhim, është e domosdoshme që shkrimet 
mbi të, të jenë në pajtim me bindjet e autorit.” 16 Më tej, duke folur 
rreth Usul el-Fikh-ut, Haxhi Khalifel i veçon shkrimet e autoriteteve 
të tij (Eshabuna) në ata që ndërthurin Usul-in me Furu-në dhe ata që 
nuk e bëjnë këtë, duke shtuar: “Midis atyre që e kombinojnë Usul-in 
(bazat e besimit) me Furu’-në (degët, fikh-un e aplikuar) ishte el-Ma-
turidiu, shembull për të cilin janë librat e tij: Me’khedh el-Sher’ dhe 

                                                
14 Huwa awwal man wada’a al-kutub fi Us#l al-Fiqh ‘al  madhhab Ab% Han%fah. Mana-

qib, vol. II, f. 245. 
15 Vdiq në fillim të shekullit të gjashtë të Hixhretit.  
16 Kashf, vol. I, f. 13-14. 
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Kitab el-Xhedel.”17 Çështja e marrëdhënies midis bazave të Kelam-it 
dhe ato të Fikh-ut është e një rëndësie më të mëdhe dhe është e lidhur 
me një varg degësh të tjera të diturisë islame, të tillë si ato të etikës, 
ekonomisë, si edhe të politikës. Kjo çështje është e një rëndësie të ti-
llë, sa që ajo mund të jetë temë speciale e një studimi serioz. Gjatë 
studimit tonë, ne do të përpiqemi të vëmë në dukje përafrimin e el-
Maturidiut ndaj këtij problemi, si edhe ndaj çështjes së kontributit të 
tij ndaj kësaj zgjidhjeje.18  

Në çdo rast, kontributi i el-Maturidiut ndaj jurisprudencës islame 
është i parëndësishëm krahasuar me kontributin e tij ndaj ekzegjezës 
dhe teologjisë. Kjo, me sa duket, është për faktin sepse ai nuk ndjeu 
nevojë të madhe për ta angazhuar vetveten me problemet e Fikh-ut, 
pasi ato kishin qenë të përpunuara në mënyrë të zellshme prej paraar-
dhësve të tij të aftë: Ebu Hanifeh, Ebu Jusuf, Muhammed el-Sheibani 
dhe të tjerë. Por kjo, duhet të jetë gjithashtu, për faktin se ne jemi të-
rësisht të privuar prej njohjes së kontributit të tij në këtë hapësirë, për 
shkak të faktit se veprat e tij nuk kanë arritur tek ne. Është interesante 
për të shënuar se shkruesi i K..el-Tewhid-it të tij, fillon pothuaj në çdo 
paragraf të ri duke thënë: “Kale el-Fakih Ebu Mensur, rahimahu 
Allah, (Thotë Fakih Ebu Mensur…).”19 Kjo madje mund të na çojë ne 
drejt të besuarit se kontributi i tij ndaj jurisprudencës ishte ndoshta më 
i madh, se sa ai ndaj teologjisë. Për të provuar këtë, sidoqoftë, ne na 
nevojiten më tepër dëshmi, të cilat tani për tani, mungojnë. 

b) Ekzegjeza  

Nëse, figura e el-Maturidiut në fushën e jurisprudencës islame, 
ishte venitur në një farë mënyre prej madhështisë së autoritetit të më-
suesve të mëhershëm të medhheb-it hanefit, pra, Ebu Hanifeh-es, Ebu 

                                                
17 Po aty, vol. I, f. 114. 
18 I jam mirënjohës Prof. Fazlur Rahman, mbasi më vuri në dijeni të rëndësisë të kësaj çë-

shtjeje, kur ai bëri këtë vërejtje, mbi dokumentin e bibliotekës sime, të cilin ai e mbi-
kqyri: “Ky është një problem i shkallës më të lartë duke qenë se Kelam-i i el-Esh’ariut 
është përshtatur me vështirësi si bazë për Usul el-Fikh-un. 

19 Kr. Tawh%d.  
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Jusuf-it, el-Shaibani-t dhe të tjerëve, në fushën e ekzegjezës islame 
(Tefsir), megjithatë, ai gjeti një liri për të zhvilluar idetë e tij. Ai ishte 
jo vetëm i papenguar brenda kornizës së shkollës hanefite, por në 
shkallën e gjerë të aktiviteteve ekzegjitike para kohës së tij, ai pa një 
zbrazëti të madhe midis përafrimit të pastër Nakl (tradicional) dhe të 
kuptuarit ‘Akl (racional) të tekstit të Kur’anit. Në fakt, tefsir-i i Kur’a-
nit në atë kohë, nënkuptonte aspak më shumë, sesa pak a shumë, imi-
tim të verbër dhe përsëritje të thatë të interpretimeve të mëparshme, të 
cilat, një person i arsyeshëm, duke dëshiruar arsyen e shëndoshë, vë-
shtirë se mund t’i pranonte apo madje t’i kuptonte. Prandaj, ajo çfarë 
dëshiroi el-Maturidiu, ishte të vërtetonte në mënyrë të aftë sesi arsyeja 
mund të mësonte lehtësisht vetë natyrën e shpalljes dhe, rrjedhimisht, 
sesi mund të sillen të dyja në një harmoni kompakte. Si rrjedhim, libri 
i tij, Te’wilat Ehl el-Sunneh apo el-Kur’an, ishte përpjekja e parë e 
bërë prej një hanefiti dhe suniti, apo në të vërtetë një shi’iti, për të çli-
ruar interpretimet e Kur’anit prej hagadizmit dhe mazoretizmit të pa-
nevojshëm, që tashmë ishte futur në brendësi të veprave ekzegjitike, 
madje të një ekzegjeti të shquar sikurse el-Taberiu, dhe për të bërë 
mesazhin kur’anor që t’i përgjigjej kontekstit historik të kohës.20  

Duket se ekziston një marrëveshje e njëzëshme, në raportet histo-
rike, mbi el-Maturidiun, rreth autencitetit të Kitab Ta’wilat Ehl el-Su-
nneh. Pretendimi i ‘Ala’ el-Dinit se ai nuk ishte shkruar prej vetë el-
Maturidiut, por zuri fill prej diktimeve të studentëve të tij, nuk ka 
bazë.21 Një krahasim i kujdesshëm midis kësaj vepre dhe Kitab el-Te-
whid të el-Maturidiut do të demonstrojë, pa dyshim, jo vetëm ngjash-

                                                
20 Për më tepër mbi Tefsir-in, përpara el-Maturidiut dhe kontributin e tij shiko: Rahman, 

f. 77-94. 
21 ‘Ala’ el-Din Ebu Bahr Muhammed b. Ebi Ahmed el-Samarkandi el-Hanefi (v. 

540/1145), nxënës i Ebu el-Mu’in el-Nesefi-ut, shkroi një koment mbi këtë vepër, të ti-
tulluar: Sharh al-Ta’w%l t al-Mans#b il  el-Shaikh al-Im m ‘Alam el-Hud  Ab% Mans#r 
el-M tur%d%. Kr. Rahman, f. 71. Është e vlefshme të shkruajmë këtu se në shkrimet kla-
sike arabe ne gjejmë zakonisht personin e tretë që përdor (Kale fulan…) pasi është para-
qitur vepra e autorit. Kjo është për shkakun sepse pjesa më e madhe e këtyre shkrimeve 
ishin rrjedhim i diktimeve të mësuesit drejtuar studentëve të tij, të cilët më pas i paraqit-
nin ato në një libër. Me sa duket, ‘Ala el-Din është çorientuar prej këtij fakti në konklu-
zionin e tij.  
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mërinë e afërt në përmbajtjen dhe stilin e tyre, por identitetin e plotë 
të të qenit të tyre prej të njëjtit autor.22 Vepra paraqitet nën tituj të tillë, 
si: Kitab Ta’wilat Ehl el-Sunneh; Ta’wilat Ehl el-Sunneh;23 Kitab 
Ta’wilat el-Kur’an; Ta’wilat el-Kur’an; Ta’wilat el-Maturidi; dhe Ki-
tab el-Ta’wilat, por të gjithë këta tituj i referohen të vetmit dhe të një-
jtit libër, të shkruar prej el-Maturidiut. 

Fatmirësisht, Ta’wilat Ehl el-Sunneh është ruajtur në shumë dorë-
shkrime, në librari të ndryshme të botës, tridhjetë e nëntë prej të cila-
ve, M. Rahman, i ka shënuar në punimin hyrës të tij shumë të mirë, 
mbi këtë libër.24 Kësaj liste ne duhet t’i shtojmë gjithashtu një kopje të 
Mikrofilmit (negativin), e cila është në dispozicion në Bibliotekën 
Regenstein (Çikago).25 Megjithëse aq e rëndësishme, sikurse çdo ve-
për tjetër e rëndësishme në të dy shkencat e Tefsir-it dhe Kelam-it, 
dhe aq thelbësore sikurse opusi teologjik i el-Maturidiut, Kitab el-Te-
whid-i në përcaktimin e gjenezës dhe zhvillimit të hershëm të teolo-
gjisë islame,26 Ta’wilat Ehl el-Sunneh ende nuk e ka parë dritën në një 
botim të plotë. Ekziston vetëm një botim i pjesshëm i tij, i bërë prej 
Ibrahim dhe el-Sejjid ‘Awdein në 1971,27 i cili mbulon suret e el-Fa-
tiheh (f. 5-29) dhe el-Bekereh (f. 30-317), deri tek ajeti 134, (e tërë 
surja e el-Bekereh përmban 286 ajete).28 Botuesit e bazuan këtë botim 

                                                
22 Mbi shqyrtimin dhe argumentet rreth kësaj çështjeje shiko: Po aty, f. 71-77; “Mukaddi-

mah”, Ta’wilat, f.17-18; Ali, f. 282-84. Të gjitha këto studime, gjatë krahasimit të kësaj 
vepre me K. Tewhid-in e el-Maturidiut, kanë vërtetuar fuqimisht se gjuha dhe stili në të 
dyja veprat janë ato të el-Maturidiut. 

23 Unë mendoj se ky theksim mbi idenë e Ehl el-Sunneh (Sunnizmi) është një krijim i pa-
suesve të mëvonshëm të el-Maturidiut, pasi siç do t’a shohim, el-Maturidiu në asnjë ve-
nd, nuk e përmend eksplicitivisht këtë term në K. Tewhid-in e tij, as ai, me çfarëdo 
mënyre, nuk na tregon në të, për këtë koncept. Shiko, nëntitullin, Kit b el-Tawh%d të kë-
tij studimi. 

24 Shiko: Rahman, f. 42-43; Manfred Götz, gjithashtu, ka bërë një studim të mirë të këtij 
libri. Shiko “M tur%d% und sein Kit b Ta’w%l t al-Qur’ n” e tij në Der Islam, 41, 1965.  

25 Kopja është bërë prej Süleymaniye Umumi Kütübhanesi, Carullah Efendi Library, do-
rëshkrimi 48, 49. Istanbul: Süleymaniye Umumi Kütübhanesi, 1977; kërko Nr. BP 31. 

26 Mbi këtë çështje shiko: J. Schacht, “New Sources for the History of Muhammadan 
Theology”, Studia Islamica, I, 1953.  

27 Botimi u bë nën sponsorizimin e el-Mejlis el-‘A’la li Shu’un el-Islamiyyah, Kajro. 
28 Kr. Te’w%l t 
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mbi tre dorëshkrime: (1) Köprülü, dorëshkrimi Nr. 48, (2) fotokopja e 
dorëshkrimit të Dar el-Kutub el-Misrijjah, Nr. 6 dhe Nr. 27306, i cili 
përbëhet prej tre pjesëve (axhza’), dhe (3) mbi një dorëshkrim origji-
nal në një volum, mbi të cilin, fillimi i çdo ajeti është shkruar me bojë 
të kuqe dhe me shkrim të qartë dore. Mbi margjinat e tij gjenden ko-
mentet dhe shpjegimet. “Ky dorëshkrim” - thonë botuesit - “ishte baza 
për katër botimet, për shkak të kompletshmërisë dhe qartësisë të tij.”29   

Metoda ekzegjitike e el-Maturidiut është një metodë e re. Ajo 
është, varg pas vargu, interpretim i Kur’anit, një procedurë e cila është 
e përgjithshme tek, pothuaj, të gjithë ekzegjetët myslimanë. Ajo çfarë 
e bëri procedurën e el-Maturidiut të re, megjithatë, është fakti se ai, 
shumë shpesh, merrte një ajet të veçantë, e shpjegonte atë dhe pastaj 
sillte shumë shpallje të tjera kur’anore, me qëllim që ta sqaronte atë. 
Ky përafrim na çon ne drejt pohimit se el-Maturidiu ishte më tepër i 
interesuar në ndjekjen e brendisë së përmbajtjes kur’anore të marrë si 
një të tërë, më saktë se sa, thjesht, të përqendruarit mbi tregime të ca-
ktuara leksikore, gramatikore apo historike, të cilat ishin procedura e 
zakonshme e paraardhësve të tij.  

Por, pa dyshim, aspekti më i rëndësishëm i kontributit ekzegjitik 
të el-Maturidiut duhet të vërehet në tendencën e tij drejt një interpre-
timi më të lirë dhe më themelor racionalo-konceptual dhe teologjik të 
Kur’anit, një metodë të cilën ai e quajti te’wil si kundërvënie ndaj 
përafrimit tradicional (tefsir), pra një isnad të bazuar rreptësisht.30 
Përveç kësaj, el-Maturidiu kishte në te’wilat-in e tij dy pikësynime në 
mendje: së pari, për të kapur domethënien e një ajeti të veçantë të 
Kur’anit në kontekstin e tij historik, dogmatik dhe herë-herë gramati-
kor, dhe, së dyti për të krahasuar atë me një shkollë të veçantë Kelam-
iste, apo shkollave të kohës, veçanërisht me atë të Mu’tezilitëve, dhe 
më pas për të dhënë refuzimin e vet atij ndaj saj, nëse ishte e domos-
doshme, dhe për ta mbështetur pikëpamjen e tij nëpërmjet ajeteve të 

                                                
29 Po aty, f. 28-29.  
30 Për më tepër mbi konceptin e te’wil-it të el-Maturidiut shiko: Götz “M tur%d% und sein 

Kit b Ta’w%l t al-Qur’ n”, f. 27-70; John Wansbrough, Qur’ nic Studies: Sources and 
Methods of Scriptural Interpretation, (Oxford University Press, 1977), f. 121, 150, 154.  
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tjera dhe argumenteve racionale të vetë atij, nëse konteksti e kërkonte 
atë. Ai rrallë e siguronte interpretimin Hadith të Kur’anit, dhe nëse ai 
e bënte, që ishte e pamundur për t’u eleminuar në çdo rast, ishte shu-
më konçiz dhe ai i referohej vetëm pjesës përkatëse të tij (pa dhënë 
isnad-in e tij), që kishte lidhje me çështjen në diskutim. Përgjithësisht, 
duket se el-Maturidiu kërkonte të tregonte me anë të te’wilat-it të tij 
se Kur’ani nuk është një mesazh statik dhe i ngurtësuar kohor, por më 
saktë një fjalë vazhduese dhe rrjedhëse hyjnore, e cila lëviz në dhe me 
kohën. Ndoshta, ai ishte i pari midis sunitëve të hershëm, që kuptoi se 
myslimanët duhet të gjejnë në tekstin e Kur’anit një udhëheqje intele-
ktuale, që do t’i drejtonte përpjekjet e tyre për të zgjidhur problemet e 
tyre bashkëkohore sociale, politike, ekonomike dhe ideologjike. Me 
pak fjalë, el-Maturidiu e pa arsyen njerëzore jo vetëm të aftë për të 
kuptuar Kur’anin, por gjithashtu për t’iu përgjigjur pozitivisht mesa-
zhit të tij. 

Përveç Te’wilat, lidhur me kontributin e tij në studimet kur’anore, 
el-Maturidiu shkroi një traktat të vogël: Risaleh fi ma yexhuzu el-we-
kfu ‘eleihi fi el-Kur’an, në të cilin ai njoftonte se, në Kur’an, gjenden 
52 vende, ku, nëse ndokush bën qëllimisht një ndalim, ndërkohë që 
është duke lexuar, ai do të kthehet në një të pafe.31 Sipas M. Rahmanit, 
kjo vepër është në dispozicion në gjashtë librari të ndryshme.32 Vepra, 
megjithatë, nuk ka lidhje me studimin tonë këtu, derisa ajo ka të bëjë 
vetëm me një aspekt teknik (Texhwid) të Kur’anit. 

Megjithëse kontributi i el-Maturidiut, në fushën e ekzegjezës ishte 
origjinal dhe i rëndësishëm, vendi i tij nuk është i mirënjohur, kraha-
suar me autorët e tjerë në këtë fushë. Kjo është ndofta, për shkak të 
theksimit të tij të pazakonshëm, të paktën për kohën e tij, në lidhje me 
një përafrim racional ndaj interpretimit të Kur’anit dhe kujdesin mbi-
zotërues të tij mbi çështjet teologjike, në te’wilat-in e tij. Duke e traj-
tuar këtë çështje të fundit, ne tani jemi të gatshëm për të hyrë në 
mbretërinë e teologjisë së el-Maturidiut. 

                                                
31 Shiko Rahman, f. 44.  
32 Po aty. 
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c) Teologjia 

Fusha e teologjisë është ajo në të cilën duhet të pranohet perfor-
manca më e rëndësishme e el-Maturidiut. Kjo ishte ajo në të cilën ai 
gjeti tokë me të vërtetë pjellore për pjekjen e frutave të …pikëpamje-
ve të shumicës “së rrugës së mesme” (Ehl el-Sunneh wa’l-Xhema’eh) 
me gjerësi të caktuar në drejtim të djathtë dhe të majtë, që, në sajë të 
veprimtarisë së Ehl el-Hadithit, kristalizoi thelbin “ortodoks” të me-
ndimit dhe e çoi, gjatë shekullit të katërt - në duart e el-Ashariut dhe 
el-Maturidiut (theksimi ynë) - drejt formulimit të besimit dhe teolo-
gjisë ortodokse.33 

Por përpara realizimit të këtij projekti të formës së “rrugës së mes-
me” të teologjisë islame, el-Maturidiu e ka drejtuar energjinë e tij, sik-
urse ne tashmë e kemi përmendur, në dy drejtime. Së pari, atij i duhej 
të sigurohej se muri ndarës midis Islamit, nga njëra anë, dhe botës së 
jashtme të ateizmit (Dehriyyeh), politeizmit (Shirk), dualizmit (The-
newiyyeh) dhe çfarëdo forme tjetër kuazi-monoteiste, e cila mund të 
rridhte prej Ehl el-Kitab-it, në anën tjetër, ishte siguruar fort dhe plo-
tësisht; dhe, së dyti, atij i duhej të kryente punën, e cila ishte shumë 
më e vështirë se sa detyra e parë e mësipërme, e përtëritjes së doktri-
nës islame, pas erozionit i cili kishte filluar prej vërshimit të traditës të 
pabazuar dhe ishte përhapur prej arrogancës të racionalizmit pretendu-
es. Ndërsa për detyrën e parë, ai mund të shpresonte dhe pati paksa 
ndihmë prej bashkëfetarëve të tij, qofshin ata teologë apo filozofë, 
barra e së dytës duket se qëndroi, në pjesën më të madhe, mbi supet e 
vet atij. Ne jemi, natyrisht, të vetëdijshëm për rolin e el-Esh’ariut në 
këtë proces, si edhe atë të el-Tehawit. Por ne jemi njëlloj të vetëdij-
shëm për goditjen që pësoi doktrina islame në duart e të mëparshmë-
ve, prej efekteve anësore të së cilave Islami, pothuaj, ende nuk e ka 
marrë veten dhe të përafrimeve dogmatike-deklarative të këtyre të 
fundit, të cilat lanë hapësirë të pakët për mundësi të reja në teologjinë 
islame. Përkundrazi, El-Maturidiu, pati një zhvillim shumë më të na-

                                                
33 Fazlur Rahman, Islamic Methodology in History, (Karachi, 1965), f. 141. 
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tyrshëm doktrinar dhe, kështu, një mendje mjaft të qëndrueshme dhe 
të hapur teologjike. Ai nuk vuante prej kompleksit teologjik shpirtë-
ror. Është ky proces i çlirimit të doktrinës islame prej sedimenteve të 
panevojshme të tradicionalizmit dhe parashikimeve të dështuara të ra-
cionalizmit dhe të bërjes, në kohën e duhur, të një sinteze midis këtyre 
dy ekstremeve, traditës dhe arsyes, ku el-Maturidiu tregoi aftësinë e 
mendjes së tij dhe origjinalitetin e karakterit të tij intelektual dhe uni-
tetshmërinë e kontributit të tij ndaj mendimit teologjik islam. 

Titujt e paraqitur më poshtë të veprave të lidhura me aktivitetin e 
plotë teologjik të el-Maturidiut, do të paraqesin në mënyrë të konsi-
derueshme se sa thellësisht u përfshi ai në largimin e elementeve ero-
zive, që kishin pushtuar trupin e besimit islam, të cilat erdhën prej dy 
skajeve, të traditës dhe të arsyes: 

1. Kitab Beyan Wehm el-Mu’tezileh 
2. Kitab el-Radd ‘Ala el-Keramiteh 
3. Kitab Radd Awa’il el-Adilleh li el-Ke’bi 
4. Kitab Radd Tahdhib el-Xhedel li el-Ka’bi 
5. Radd Kitab el-Imameh li Be’d el-Rewafid 
6. Radd el-Usul el-Khamsah li Ebi Muhammed el-Bahili 
7. Radd We’id el-Fussak li el-Ke’bi34 
 
Fatkeqësisht, asnjë prej këtyre veprave nuk na ka arritur në ndonjë 

trajtë apo formë. Por, prej titujve të tyre, ne mund të shohim se el-Ma-
turidiu nuk u kënaq as me imamizmin tradicional autoritar të Shi-iz-
mit, as me racionalizmin ultra-liberal të Mu’tezilizmit. Si rrjedhim, ai 
mendoi se duhet të ekzistojë diçka midis këtyre dy poleve, e cila do ta 
zbulonte të vërtetën e plotë të natyrës së besimit islam. Ne mund të 
mbetemi të sigurt, se gjithçka rreth kësaj, el-Maturidiu do të na i tre-
gojë ne, ekstensivisht në librin e tij të shquar: Kitab el-Tewhid, i cili 
është gjithashtu Summa Theologia e tij. 

                                                
34 M. Rahman përmend tre libra më tepër: Kit b Radd Wa’%d al-Fuss q, i cili, unë mendoj 

se, është njëlloj si Nr. (7), dhe Kit b al-Radd ‘al  Us#l al-Qar mitah dhe Kit b al-Radd 
‘ala Furu’ al-Qar mitah, të cilat janë njëlloj si Nr. (2). Shiko: Rahman, f. 46; Ejjub Ali, 
megjithatë, përmend vetëm këto shtatë tituj. Shiko: Ali, f. 273. 
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Por, përpara se të shkojmë më tutje, është e vlefshme të përmend-
im këtu se libri tjetër, i titulluar Kitab el-Makalat, i atribuohet, gjitha-
shtu, el-Maturidiut. Sipas Brockelmann-it, një kopje e dorëshkrimit të 
tij, ruhet në Bibliotekën Köprülü (Nr. 856), por për të cilën Tanci 
zbuloi të jetë një gabim, sepse ekziston një kopje tjetër e së njëjtës ve-
për, në Bibliotekën Fatih (Nr. 2894), e cila nuk i referohet el-Maturi-
diut, dhe e cila, përveç kësaj, kishte për qëllim vetëm të shtjellonte 
mësimet e shkollës së el-Ashariut.35 Ndërsa Tanci nuk ishte në gjendje 
të identifikonte autorin e saktë të tij, Ejjub ‘Ali-u, pas punës së tij kër-
kimore, arriti në përfundimin se autori i librit të sipërpërmendur: el-
Malakat, i cili i ishte atribuar el-Maturidiut, mund të ishte Ebu Bekr 
Muhammed b. el-Hasan b. Furak el-Isfahani (v. 406), i cili ishte një 
figurë udhëheqëse e shkollës Ash’arite në kohën e tij. Përfundimi i tij 
u bazua mbi një dorëshkrim të gjetur në bibliotekën e ‘Arif Hikmet-it, 
në Medine (Nr. 232 Tewhid), faqja e titullit të të cilit njoftonte se libri 
zuri fill prej  diktimit të el-Sheikh el-Imam Ebi Bekr Muhammed b. 
el-Hasan b. el-Mubarek drejtuar Ebu ‘Abdullah el-Mubarek b. Ahmed 
b. el-Husein b. Ahmed. Data e këtij dorëshkrimi është 446/1054.36 
Por, duke marrë parasysh faktin, se të gjitha raportet mbishkrimet e 
el-Maturidiut shënojnë këtë libër, padyshim, të jetë midis veprave të 
tij,37 dhe duke marrë parasysh njohjen dhe interesin e tij në studimet 
krahasuese fetare, të cilat ne i gjejmë në Kitab el-Tewhid-in38 e tij, 
nuk është vështirë për të besuar se, faktikisht, ai e shkroi një libër të 
tillë. Ne, si rrjedhim, e konsiderojmë atë një mundësi të hapur, se një 
ditë kjo mund të zbulohet, dhe, nëse ndodh kështu, kjo do ta vërë el-
Maturidiun, midis studiuesve më të hershëm myslimanë, që i anga-
zhoi ata vetë në zhanrin e literaturës mbi studimet fetare krahasuese 
dhe do t’i japë atij të drejtën për t’iu bashkuar shoqërisë së njerëzve të 

                                                
35 Tanci, vep. e cit., f. 8, n. 5.  
36 Ali, f. 288, n. 2. 
37 Kr. Faw ’id, f. 195; Jaw hir, f. 130-31; Murteda, f. 5; T j, f. 5; GAL, vol. I, f. 209; 

GAL (S), vol. I, f. 346; GAS, vol. I, f. 604-6; Tanci, f. 8.  
38 Shiko: Tawh%d; G. Vajda, “Le Témoignage d’al-M tur%d% sur la Doctrine des Maniché-

ens, des Days nites et des Marcionites”, Arabia, XII, 1966, f. 1-38. 
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tjerë të famshëm të kësaj fushe, të tillë si el-Ashariu, el-Baghdadi, el-
Shehrastani, Ibn Hazmi, el-Isfera’ini dhe të tjerë.39 Por, madje, përpara 
se kjo të ndodhë, çdo studim serioz i gjenezës dhe zhvillimit të teo-
logjisë islame, sidoqoftë, nuk mund ta injorojë kontributin e el-Matu-
ridiut ndaj kësaj fushe, për shkak të opus magnum –it të tij teologjik, 
Kitab el-Tawhid, që është në dispozicionin tonë tani dhe për shkak të 
epokës, rëndësisë dhe llojit të informacionit, të cilin ai na siguron ne, 
mbi këtë hereziografi. 

Përveç titujve të përmendur më sipër, ekzistojnë gjithashtu vepra 
të tjera teologjike, të cilat i atribuohen el-Maturidiut, dhe pikërisht: (1) 
Sherh el-Fikh el-Ekber,40 (2) Sherh el-Ibaneh ‘en Usul el-Diyanah,41 
dhe (3) el-‘Akideh.. El-Kewtheri, zbuloi se e para e këtyre, Sherh el-
Fikh el-Ekber, i përket Ebu el-Leith el-Samarkandit. El-Sherh, thotë 
el-Kewtheri, “transmetohet prej të shumtëve, të cilët janë më të von-
shëm në kohë sesa el-Maturidiu. Dhe, në të vërtetë, ai faktikisht, i për-
ket Ebu el-Leith el-Samarkandit (v. 373/983), sepse disa dorëshkrime 
të tij janë në dispozicion në Dar el-Kutub el-Misrijjeh, të cilat mbajnë 
një shenjë eksplicite, se ajo është një vepër e Ebu el-Leith el-Samark-
andit.”42 Sa për të dytën, duket se Mustafa ‘Abd el-Rezik është i vetmi 
që ia atribuoi el-Maturidiut një Sherh të el-Ibaneh ‘en Usul el-Diya-
neh të el-Esh’ariut.43 Por, sikurse e ka shpjeguar Ejjub ‘Ali-u,44 është 
vështirë të besohet se el-Maturidiu e ka shkruar një libër të tillë, sepse 
ai dhe el-Esh’ariu ishin bashkëkohës, të dy të respektuar në shkallë të 
lartë në atë kohë në Kelam, por të dy ndryshonin prej njëri-tjetrit në 
disa përfundime të rëndësishme dhe el-Esh’ariu, madje, e akuzonte 
Ebu Hanifen për shkak se kishte adoptuar dikur pikëpamjen e krijimit 
të Kur’anit.45 Përveç kësaj, nuk ekziston treguesi më i vogël në Kitab 

                                                
39 Për më tepër mbi aktivitetin musliman në këtë zone, shiko: H. Ritter, “Muhammedani-

sche Häresiographen”, Der Islam, 1920, f. 24-59. 
40 Kr. Ras ’il. 
41 Mustafa ‘Abd el-Rezik, Tamh%d li T r%kh al-Falsafah el-Isl miyyeh, f. 289. 
42 “Mukaddimah”, ‘'lim, f. 4; Tabs%r, mbi margjinën e faqes 114.  
43 Kr. Tamh%d li T r%kh el-Falsafah el-Isl miyyah, f. 289. 
44 Kr. Ali, f. 277. 
45 Kr. Ib nah, f. 29.  
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el-Tewhid se el-Maturidiu ishte madje në dijeni të Kelam-it të el-
Esh’ariut dhe veprave të tij kelam-iste.46 

Dhe më në fund,47 një traktat i vogël, i quajtur el-‘Akideh iu atri-
bua el-Maturidiut prej Haxhxhi Khalifeh,48 el-Beyadi-t 49 dhe Brockel-
mann-it.50 Në fakt, kjo vepër është e njohur më mirë si: el-Seif el-
Meshhur fi ‘Akidat Ebi Mensur, një dorëshkrim i të cilit është në dis-
pozicion në Bibliotekën ‘Arif Hikmet, në Medine, që ishte bërë prej 
Taky el-Din el-Subki (v. 771/1370).51 Pavarësisht nga fakti se asnjë 
nga burimet Tabakat mbi veprat e el-Maturidiut nuk e përmend këtë 
vepër, el-Subki vetë, ndërkohë që merret me problemin e Iman-it dhe 
Islam-it dhe mbi një deklaratë në tekstin themelor: “Në të vërtetë, më 
korrekte është ajo, çfarë ka thënë el-Maturidiu (Inne el-esehhe ma ka-
lehu el-Maturidi)”, hedh dyshimin mbi autencitetin e tij, duke thënë: 
“Është e qartë se ajo (el-‘Akideh) nuk i përket el-Maturidiut. Ndjenja 
ime është se ajo i takon disa prej studentëve të tij.”52 Përveç kësaj, 
Ejjub’Ali vrojtoi se vepra trajtonte disa dallime të Kelam-it midis 
ash’aritëve dhe hanefitëve, dhe pikërisht, për sa i përket problemeve 
të Sifat el-ef’al (Atributet e veprimtarisë së Zotit) dhe mbi Tebdil el-
shekaweh we el-se’adeh (Ndryshimi i fatkeqësisë dhe i lumturisë nje-
rëzore), ndërsa ne e dimë se ky lloj i literaturës së Kelam-it u përparua 
vetëm në kohën post-el-Maturidiane.53 Si rrjedhim, është e qartë se ky 
‘Akideh u shkrua prej ndonjë prej pasuesve të mëvonshëm dhe jo prej 
vetë el-Maturidiut. Ajo është një lloj përmbledhjeje e shkurtër e ve-
prës kryesore teologjike të el-Maturidiut: Kitab el-Tewhid.54  

                                                
46 Kr. Tawh%d. 
47 Vepra e tij e vetme persisht: Was y  wa Mun j t, tashmë është përmendur; kr. f. 5.  
48 Kashf, vol. 2, f. 127. 
49 Ish r t, f. 54. 
50 GAL, vol. I, 209; GAL (S), vol. I. 346; Kr. gjithashtu GAS, vol. I, 605. 
51 Kr. Po aty. Kjo vepër është botuar prej Y. Z. Yörük n dhe është publikuar në Universi-

tetin e Ankarasë, Ilahiyet Fakultesi Yayinlarimdan, Nr. 7 (953), Ankara, 1953. Megjithë 
përpjekjet e mia, unë nuk munda të siguroj një kopje të kësaj vepre, por më vonë kupto-
va se unë do të mund të merrja një ndihmë të paktë prej saj. 

52 Shiko: Ali, f. 274, i cili e ka dorëshkrimin në dispozicionin e tij. 
53 Po aty, f. 275. 
54 Po aty, f. 276. 
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5. Kitab el-Tewhid 

Më në fund, është e përshtatshme që ne ta përfundojmë këtë shqy-
rtim të jetës dhe veprave të el-Maturidiut, me një gjykim të afërt të 
zemrës së teologjisë së tij, që është Kitab el-Tewhid-i i tij. Mbasi, në-
përmjet tij, ne mund të ndiejmë ndikimin intelektual të kohës së tij 
dhe impulset e mendimit teologjik të vetë atij; në të, ne mund të sho-
him pikëpamjet e tij mbi pamjen e botës së Islamit, orvatjet e tij për të 
çliruar mendimin islam prej gabimeve doktrinare, para dhe gjatë ko-
hës së tij, dhe përpjekjen e tij të vërtetë për të vendosur Weltanschau-
unng-un sintetik, “ortodoks”, teologjik islam. 

Ne duhet të fillojmë, me pak fjalë, rreth autencitetit të Kitab el-Te-
whidit.55 Në të vërtetë, ne duhet t’u përgjigjemi dy pyetjeve themelore, 
sikurse veproi Daniel Gimaret-i: së pari, teksti i vetëm i dorëshkrimit 
të Kembrixhit Add. 3651, a i përket me siguri el-Maturidiut? Dhe së 
dyti, nëse ai i përket, a është ky relisht ai i Kitab el-Tewhidit? Mbi 
pyetjen e parë, përgjigja e Gimaretit56, është: Po!  

Sur la première question, la rèponse est oui, sans aucun doute. J’ai 
en effet relevé quatre passages où Nasafi cite, comme étanat de M tu-
r%d%, des propos que l’on retrouve littéralement dans le texte édité par 
Kholeif (que je désignerai provisoirement par Kh.). 

Ainsi, 
 
Tabsirah       115 b 15-19 = Kh. 45, 16-18 
                     220 b 13-18 = 47, 6-9 
                     354 a   5-10 = 266, 4-11 
                     413 a   9-15 = 303, 15-304, 1’’195 

                                                
55 J. Schacht nuk ka dyshim në lidhje me “New Sources for the History of Muhammadan 

Theology”, as Hans Daiber “Zur Erstausbage von al- M tur%d%, Kit b al-Tawh%d”, Der 
Islam, 1975, f. 299-313. M. Allard, megjithatë, mendon se autenciteti i tij nuk mund të 
jetë kategorikisht i mbrojtur (Attributs…, f. 421) 

56 Shiko: Daniel Gimaret, Théories de l’Acte Humain en Théologie Musulmane, (Paris, 
1980). 
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Dhe pas krahasimit të mëtejshëm të Kitab el-Tewhid-it, me dorë-
shkrimin Tebsiret el-Edilleh të Ebu el-Mu’in el-Nesefi-ut, Gimaret 
konkludon se: 

Nous admettrons néanmoins – provisoirement et par commodité – 
que le titre du ms. De Cambridge n’est pas usurpé. Nous avons de to-
ute façon la preuve incontestable que ce texte est bien de M tur%d%, et, 
au fond, cela seul pas ici.57 

Pavarësisht prej faktit se rëndësia e Kitab el-Tewhid-it nuk mund 
të mbitheksohet për sa i përket zhvillimit të përgjithshëm të teologjisë 
islame, problemet kyçe të cilat trajtoi libri në stadin e hershëm të Ke-
lam-it, ndikimi që ai luajti në përparimin e besimit ortodoks mysli-
man, dhe, së fundi, të vetë ideve të el-Maturidiut,58 (pavarësisht prej të 
gjitha këtyre) librit nuk iu kushtua as respekti i duhur prej shqyrtuesve 
myslimanë të teologjisë islame, dhe as ai ishte gjithmonë i pranuar 
prej vetë pasuesve të el-Maturidiut dhe prej atyre të cilët përfituan 
prej ideve të tij Kelam-iste. Kështu, për shembull, Ibn el-Nedim-i (v. 
380/990) harron të na sjellë ne ndonjë gjurmë të el-Maturidiut, ndër-
kohë që ai nuk harron cilindo prej dy bashkëkohësve të tij, el-Esh’ari-
un59 dhe el-Tehawi-n60 merita e të cilëve, në formimin e teologjisë Su-
nnite, nuk është kurrsesi më e madhe se e el-Maturidiut; në fakt, siku-
rse ne shpresojmë të dalë prej faqeve në vazhdim, ajo është madje më 
e paktë. Dhe akoma më keq, pikërisht pasuesi i vetë atij, Ebu Hefs 
‘Umer el-Nesefi-u (v. 537/1142), në veprën e tij kapitale: el-‘Aka’id 
el-Nesefiyyeh – (kjo vepër ka qenë, për një kohë të gjatë, libër mësim-
or themelor për studimet teologjike, në Universitetin e el-Ez’herit) – 
nuk e përmend as el-Maturidiun, as K..el-Tewhid-in e tij.61 Njëlloj ve-
proi maturiditi i mëvonshëm boshnjak, Kafi Hasan el-Akhisari (v. 
1024/1615), i cili në Hyrjen e librit të tij: Rawdat el-Xhennat fi Usul 

                                                
57 Po aty, f.178. I jam mirënjohës Mr. Gimaret, mbasi e bëri punën time, këtu, më të lehtë. 
58 Kr. J. Schacht, “New Sources…”; Daiber, “Zur Erstausgabe…”; Jean Spiro, “La Théo-

logie d’Abou Mansour al-M tur%d%” in Verhandlungen des XIII Internationalen Orie-
ntalisten-Kongresses, Hamburg, Shtator, 1902.  

59 Fihrist, f. 433, 450, 451.  
60 Po aty, f. 506, 512, 513-14.  
61 Shiko, “Muqaddimah”, Taw%hd, f. 9, n. 4. 
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el-I’tikadat, 62 ndërsa shënon burimet e tij, përmend mësuesit e Shkoll-
ës Kelam-iste Hanefite-Maturidite, të tillë si Ebu Hanifeh, el-Tahawi, 
‘Umer el-Nesefi, Muhammed el-Senusi (v. 895/1488), por jo el-Matu-
ridiun.63 Dhe, sikur t’i mbahej vërtet traditës, teologu modern reformi-
st egjiptian Muhammed ‘Abduhu (v. 1905), megjithëse pa dyshim që 
nxori një përfitim të jashtëzakonshëm prej ideve të el-Maturidiut,64 
nuk e pohon hapur atë në Kitab el-Tewhidin e tij. 

Për mendimin tonë, ekzistojnë katër arsye kryesore përse el-Ma-
turidiu u neglizhua dhe K.Tewhidi i tij, nuk u vërejt siç duhet prej disa 
historianëve, biografëve dhe hereziografëve të rëndësishëm myslima-
në, dhe përse ai ishte relativisht inferior në popullaritet, ndaj el-Esh’-
ariut midis sunnitëve.65 Arsyeja e parë është arabishtja e el-Maturidiut, 
e cila është e pakuptueshme dhe e mbushur me gabime gramatikore 
dhe gabime të strukturës së fjalisë.66 Kjo, madje, është bërë e ditur prej 
një prej maturiditëve më të sofistikuar të shekullit të pestë/njëmbëdhj-
etë, Ebu el-Yusr Muhammed el-Bazdawi-t (v. 1099/492), i cili thotë: 

                                                
62 Shiko dorëshkrimin, folio (numri i faqes) 2.  
63 Për më tepër mbi këtë teolog boshnjak shiko: L. V. Thalloczy, “Eine Denkschrift des 

Bosnischen Mohammedaners Molla Hassanalkafi, über die Art und Weise des Regiere-
ns”, Archiv für slawische Philologi, XXXII, 1911; Karel Petra)ek, “Die Chronologie 
des Werke von Hasan al-Kiafi Akhisari (1544-1616)”, Archiv Orientalni, vol. 27, N. 4, 
1973, f. 407-12; Mr Omer Naki,evi,, Hasan Kafija Pruš)ak pionir arapsko-islamske 
nauke u Bosni i Hercegovini (Hasan Kafija Pruš)ak: A Pioneer of the Arab-Islamic Le-
arning in Bosnia and Hercegovina), (Sarajevë, 1977); Amir Ljubovi,; dhe Fehim Na-
metak, Hasan Kafija Pruš)ak: Izabrani spisi, (Shkrime të zgjedhura), (Veselin Masleša, 
Sarajevë, 1983).   

64 Kr. Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age 1798-1939, (Cambridge Uni-
versity Press, Kembrixh, publikimi i parë më 1962), f. 142, 149.  

65 Al-Tah w%, përfaqësuesi i tretë i Sunnizmit teologjik, u la jashtë kësaj konkurence Esh-
’ari-Maturidi kryesisht për shkak të të qenit të tij një hanefi, si edhe për shkak të të qenit 
të tij më tepër i prirur në drejtim të mënyrës tradicionale në teologji. Kr. Ejjub Ali, “Ta-
h w%sm” në A History of Muslim Philosophy, (Otto Harrassowitz, Wiesbaden, 1963), 
vol. I, f. 244-258.    

66 “Lanque… souvent incorrecte: manifestment, M tur%d% savait mal l’arabe.” Shiko: Gi-
maret, f. 178. Për më tepër mbi stilin e ashpër të el-Maturidiut shiko: “Autour de la Thé-
orie de la Connaissance chez Saadia” në Reveu des Études Juives, CXXVI, prill-shtator, 
1967, fashikulli 2-3, f. 174-189; Kr. gjithashtu anglisht “Introduction”, Tawh%d, f. xiv-
xv. 
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(Kitab el-Tewhid dhe Kitab el-Te’wilat janë të përshtatshme për 
t’i përkitur el-Sheikh el-imam Ebu Mensur el-Maturidi-ut, mëshira e 
Zotit qoftë mbi të, dhe po të mos kishte patur paqartësi të pakta, zgja-
tje fjalësh në të, si edhe disa vështirësi në organizim, Kitab el-Tewhid, 
të cilin el-Sheikh Ebu Mensur-i e ka hartuar vetë, do të kishte qenë i 
mjaftueshëm për ne).”67 El-Bazdawi ka të drejtë. Pavarësisht prej fa-
ktit se teksti i dorëshkrimit nuk ka shenja pikësimi, një mangësi e cila 
është e përgjithshme tek të gjithë shkrimtarët klasikë arabë, dhe rreth 
të cilit F. Kholeif me te drejtë shfaq pakënaqësi dhe të cilën ai u për-
poq ta rregullojë kur ishte e mundshme,68 paqartësia e K. Tewhid-it 
rrjedh prej fjalive të gjata të el-Maturidiut, të cilat janë plot me para-
fjalë që janë ekuivokë (të dykuptimshme) dhe të veçuara prej subjek-
tit;69 kurse si zgjatjet e fjalëve, ashtu edhe vështirësia në organizimin e 
librit, janë për shkak të përsëritjes së shpeshtë dhe përzierjes së për-
mbajtjes që el-Maturidiu ka qenë duke trajtuar, gjë që na çon ne drejt 
hipotezës se kompozicioni i tij i K. Tewhid–it nuk ishte i vazhduesh-
ëm, por i rastësishëm. Përveç kësaj, el-Maturidiu solli, gjithashtu, në 
K. Tewhid-in e tij shumë ngecje (nyje lidhjeje) të pazgjidhura filozo-
fike, të cilat ai u përpoq që t’i zgjidhte. Por duke vepruar kështu, ai i 
bëri nyjat e vështira teologjike të vet atij më të koklavitura, të cilat, pa 
dyshim nuk i kishin tërhequr tradicionalistët mendje-thjeshtë, as anën 
racionaliste të shkujdesur të kampit mu’tezilit. 

Arsyeja e dytë është thjeshtësia e ideve të el-Maturidiut prej pasu-
esve të tij, e cila, gjithashtu, ka lidhje me të parën. Kështu, as boshnja-
ku Pruš)ak në shek. 16-të, as Muhammed ‘Abduhu në shek. 19-të, 
nuk e panë nevojën për të lexuar K. Tewhid-in, sepse ata i kishin më-
simet e el-Maturidiut në el-‘Aka’id-in e ‘Umer el-Nesefi-ut,70 si edhe 

                                                
67 Shiko: Ebu el-Jusr el-Bezdawi, Kit b ‘Us#l al-D%n (The Principles of Religion), (bot. 

prej Dr. Hans Peter Linss, Kairo, 1963), f. 3.  
68 Shiko: “Introduction”, Tawh%d, f. xiv-xv.  
69 Shiko, për shembull, Tawh%d, f. 87, ku el-Maturidiu, ndërsa diskuton jo-ekzistencën 

(el-me’dum) me mu’tezilitët, në mes të fjalisë thotë: arabisht (3), që flet për veten dhe 
paqartësinë e vet. 

70 Shiko përkthimin e tij anglisht, të përkthyer prej D. Macdonald, “The Faith of Islam” 
në Hebraica, f. 95-117. Këtij duhet t’i shtohet: al-Saw d al-A’zam i Ebu al-Kasim 
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një koment të gjerë mbi të, prej el-Taftazani-t (v. 792/1390),71 dhe ata 
as nuk u ndjenë të detyruar për t’iu referuar atij, dhe përse duhej ata 
(ta bënin këtë), përderisa vetë el-Nesefiu nuk kishte vepruar kështu. 
Gjithashtu, përse duhet, një student e el-Ez’herit, sot, të shqetësohet 
për kërkimin dhe leximin e K.Tewhid-it, përderisa ai ka librin el-
‘Aka’id el- Nesefiyyeh, i cili është i shkurtër, i thjeshtë, më tepër in-
doktrinor sesa arsimor dhe më i lehtë për t’u mësuar përmendësh dhe 
për t’u trajtuar.72  

Arsyeja e tretë është reduktimi i konsideratave kelam-iste të el-
Maturidiut ndaj kornizës së ngushtë të studimeve krahasuese esh’ari-
te-maturidite. Kjo formë e të shkruarit teologjik sunnit u bë popullore 
si rezultat i formimit të teologjisë së Ehl el-Sunne we el-Xema’eh 
(shumica e rrugës së mesme),73 dhe për arsye se aktorët kryesorë në 
këtë proces dhe arritje ishin el-Esh’ariu dhe el-Maturidiu, pasuesit e 
tyre respektivë i krahasuan idetë e tyre dhe përpunuan pajtimet dhe 
dallimet e tyre. Kështu el-Subki, një esh’arit, hartoi el-Kesideh el-Nu-
niyya74 për këtë qëllim, Ebu ‘Udhbeh, një maturidit, shkroi el-Rewdeh 
el-Behiyyeh fima beyne el-Esha’ireh wa el-Maturidiyye dhe Sheikh 
Zede, gjithashtu një maturidit, shkroi Kitab Nezm el-Fera’id wa 
Xhem ‘el-Fewa’id.75 Qëllimi i tyre ishte që të tregonin se el-Esh’eriu 
dhe el-Maturidiu punuan me radhë njëri pas tjetrit për teologjinë orto-
dokse, por, në të njëjtën kohë, ata kishin dallime në mendime, pikë-
risht, për sa u përket çështjeve të Fikh-ut. Kështu, el-Esh’eriu u bë i 
preferuari (favoriti) i shafi’itëve dhe el-Maturidiu i hanefitëve. Jo ve-
tëm kjo, por territori gjeografik ishte ndarë, gjithashtu, sipas këtyre dy 

                                                                                                          
Ishak, el-Hakim el-Samarkandit (shiko: Rahman, f. 35-36) dhe Tabsirat al-Adillah i Ebu 
el-Mu’in el-Nesefiut, dorëshkrimi, Dar al-Kutub al-Misriyyah, N. 42 Tawh%d (shiko 
gjithashtu: Tanci “Ab# Mans#r al- M tur%d%”). 

71 Shiko: Mas’ud b. ‘Umer el-Teftazani, Sharh al-‘Aq ’id al-Nasafiyyah fi Us#l al-D%n 
wa ‘Ilm al-Kal m, (bot. prej K. Selameh, Damask, 1974).  

72 ‘Aq ’id i një prej pasuesve të tij (të el-Maturidiut), el-Nesefiut, i përforcuar me komen-
tin e el-Taft z n%-t, një esh’arit, është teksti mësimor teologjik i dy viteve të fundit të dr-
ejtimit të Ez’herit dhe është një autoritet final në Egjipt”. (shiko SEI, art “al-M tur%d%”). 

73 Shiko: F. Rahman, Islamic Methodology in History.  
74 Shiko: al-Tabaq t al-Kubr  al-Sh fi’iyyah. 
75 Shiko: Rawdah; Nazm; Kr. gjithashtu Ish r t; Murteda; Jean Spiro, “La Théologie 

d’Abou Mansoûr al- M tur%d%”). 
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shkollave: shumica e esh’eritëve ishin në Kurasan, Irak dhe Sham, 
ndërsa përqendrimi kryesor i maturiditëve ishte në Transoksani.76 Ky 
aktivitet – megjithëse në një mënyrë ishte ndihmës për përhapjen e 
Maturidizmit në drejtimin e duhur, duke u kufizuar vetëm në numëri-
min e dallimeve të përcaktuara të thjeshtësuara midis këtyre dy teolo-
gëve, të tilla si, problemet e istithna-së, tekwin-it dhe të ngjashme,77 
që u bë qëllim në vetvete – efektivisht e larguan teologjinë e el-Matu-
ridiut prej lidhjeve zinxhirore të tij origjinale. 

Dhe arsyeja e fundit, e cila ndihmon për të shpjeguar pozitën më 
të ulët të el-Maturidiut, kur e krahasojmë me el-Esh’eriun, qëndron në 
faktin se el-Esh’eriu nuk kishte nevojë reale për të arsyetuar suprema-
cinë e fesë së tij (Din) mbi Krishterizmin, Judaizmin, Budizmin dhe 
mbi çfarëdo forme tjetër fetare të kohës; por, më saktë, atij i duhej të 
provonte lirinë e tij doktrinore prej etiketave që nuk gëzonin populla-
ritet të Xhahmizmit, Xhebrizmit, Kadarizmit, Antropomorfizmit si 
edhe të Mu’tezilizmit, pasi edhe ai vetë ishte duke shkuar përmes një 
krize dhe ishte duke rënë në një gropë të një Bid’ah-ti jozyrtar, dhe 
për të gjetur mënyrën me anën e së cilës të verifikonte lojalitetin e tij 
intelektual ndaj së vërtetës dhe Islamit ortodoks. Kjo është për arsye 
se perandoria myslimane, veçanërisht pjesa qendrore e saj, Basra dhe 
Bagdadi, kishin arritur në shek. 3-4 Hixhri pikën kulmore të zhvillimit 
të vet politik, ekonomik dhe kulturor, i cili, si rrjedhim, i siguroi stu-
diuesit myslimanë me një gjendje fizike dhe mendore të vetë-
mjaftueshme.78 Kështu, el-Esh’eriu mund të përqendrohej mbi çështjet 
teologjike, të cilat ishin ngritur brenda mbretërisë myslimane, pa i ku-
shtuar vëmendje doemos sfidave të jashtme, të cilat, megjithëse kishin 
një vlerë konsiderimi, nuk paraqitnin kërcënim të madh ndaj Islamit. 
Por, për të arritur qëllimin e tij të purifikimit të mendimit teologjik is-
lam, el-Esh’eriut i duhej të kishte truall të fortë mbi të cilin të ndërto-

                                                
76 Kr. Murteda, vol. I, f. 6. 
77 Kr. Fathallah Kholeif, A Study on Fakhr al-D%n al-R z% and his Controversies in Tra-

nsoxiana, (Bejrut, 1966).  
78 Për më tepër mbi tendencën e vetë-mjaftueshmërisë kulturore muslimane shiko: Hodg-

son, “The Islamic Vision and Religion and Civilization” në The Venture of Islam, vol. I, 
f. 71-99. 
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nte teologjinë e tij të re dhe arsye të mjaftueshme për të justifikuar 
vlefshmërinë e saj. Dhe ai gjeti një truall solid tradicional79 në auto-
ritetin e Ahmed b. Hanbelit, nëpërmjet të cilit ai ishte në gjendje të 
argumentonte qëndrimin e tij teologjik ortodoks;80 duke qenë i pajisur 
me shkathtësitë racionale mu’tezilite ai gjeti mënyrën për të racionali-
zuar metodën e tij në Kelam;81 me anën e pohimit të vizionit të tij 
mistikor ai mbështeti kthimin e tij prej racionalizmit të pastër drejt or-
todoksisë;82 dhe për shkak të polemikave të heretikëve myslimanë ai 
gjeti arsyen për të përtërirë besimin ortodoks islam;83 El-Esh’ariut iu 
dha emër për pikëpamjet e teologjisë së tij së Ehl el-Hak we el-Sunn-
eh (Njerëzit e së Vërtetës dhe Rrugës së Mesme).84 Kështu, el-Esh’ari-
u nuk ishte as një tradicionalist i pastër, as një racionalist i legjitimuar, 
por ai i përfshiu të dyja në përafrimin e tij.85 E gjithë kjo, pa dyshim, e 
bëri për vete masën e gjerë myslimane mendje-thjeshtë dhe la vend 
për ata të orientuar më tepër nga arsyeja të ushtrojnë me siguri intele-
ktin e tyre. Rasti i tij pastaj u përligj më tutje prej Ibn ‘Esakir-it (v. 
571/1176)86 dhe u përpunua me hollësi prej gjigantëve të teologjisë is-
lame, të tillë si, el-Bekillani (v. 403/1013), el-Bagdadi (v. 429/1037), 
el-Xhuweni (v. 478/1085), el-Gazali-u (v. 505/1111) dhe el-Razi-u (v. 
606/1209). 

Sa i përket el-Maturidiut, pavarësisht nga të qenit në kufi të pera-
ndorisë myslimane, ku besimet jo-islame ishin ende për t’u llogaritur 

                                                
79 Mbi veprimtarinë e Hadithi-t të kohës shiko: F. Rahman, Islamic Methodology in His-

tory. 
80 Kr., Ib nah, f. 9. 
81 Kr., Istihs n al-Khawd fi’Ilm al-Kal m. 
82 Kr., Taby%n. 
83 Ndryshe nga el-Maturidiu, el-Esh’ariu në Maq l t-in e tij merret vetëm me heretikët 

muslimanë. Kr. Maq l t. 
84 Kr., Ib nah, f. 8. 
85 Për më tepër mbi anët tradicionale dhe racionale të el-Esh’ariut shiko: G. Makdisi, 

“Ash’ar % and the Ash’arites in Islamic religious History” në Studia Islamica, XVII, f. 
37-80; XVII, f. 20-39. 

86 Kr., Taby%n. 
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dhe për t’u trajtuar87 (një fakt, i cili merr përsipër një përafrim më in-
kluziv ndaj “heretikëve” të Islamit,88) dhe pavarësisht prej punës së tij 
të heshtur dhe impersonale teologjike, ai nuk ishte drejtuar për ndih-
më ndaj çfarëdo drejtimi mistik apo vizional, rrugë që ndoqi el-Esh’-
ariu, dhe në fakt, ai nuk vendosi të pretendonte për të definuar Ehl el-
Sunneh we el-Xhema’eh, pra Islamin ortodoks. Kështu, ne nuk e kemi 
përmendur fare këtë term, as këtë koncept në K. el-Tewhid-in e tij. Në 
fakt, tani, pyetja e vetme themelore është se në ç’mënyrë el-Maturidiu 
u involvua në çështjen e Sunnizmit në vendin e parë? Për mendimin 
tonë, përgjigja mund të qëndrojë në faktin se teologjia e el-Esh’ariut, 
për shkak të shprehjes së saj të dyfishtë, nga njëra anë, dhe ambigu-
itetit (shprehjeve të dykuptimshme) të tij për sa i përket rolit të vërtetë 
të arsyes, nga ana tjetër, nuk mund të kënaqte shpresat e të gjithë te-
ologëve myslimanë ‘të rrugës së mesme’, veçanërisht të atyre të cilët 
kishin sasinë e informacionit të përafrimeve gjykuese të lira të Ebu 
Hanifes ndaj çështjeve fetare.89 Është, atëherë, përcaktueshmëria e el-
Maturidiut për rëndësinë e arsyes dhe madhësinë e rolit të saj në kriji-
min e teologjisë ortodokse islame, e cila e vendos atë në vijën e parë 
të kësaj pune doktrinare dhe së dyti në këtë front të vetëm ndaj el-
Esh’ariut. Ky nuk ishte rasti i vetëm me përafrimin klasik të el-Matu-
ridiut dhe të ideve të tij. Dituria moderne ka ndjekur të njëjtën formë 
në shqyrtimin historik dhe në zhvillimin e teologjisë ortodokse isla-
me.90 Trajtimi i mendimit të tij teologjik ka qenë pothuaj gjithmonë i 
margjinalizuar dhe ka qenë i trajtuar vetëm në përgjithësi dhe në pu-
nimet hyrëse.91 Ekziston vetëm një monografi,92 ajo e Ejjub Aliut, të 

                                                
87 Kr. Alphonse Mingana, The Early Spread of Christianity in Central Asia and the Far 

East: A New Document, ribotuar prej “The Bulletin of the John Rylands Library”, vol. 
9, Nr. 2, Korrik, 1925.  

88 El-Maturidiu është jo vetëm më i matur në qëndrimin e tij ndaj mu’tezilitëve, megji-
thëse ai është shumë kritik ndaj disa prej ideve të tyre dhe është me raste shumë i ashpër 
ndaj disa grupeve të tjera teologjike, por ai kërkoi ndihmën e tyre kur ai mund t’a 
përdorë atë për të luftuar idetë jo-islame. Shiko, p.sh., Tawh%d, f. 123. 

89 Ne do t’a shtjellojmë më tepër këtë çështje gjatë studimit tonë. Në fakt, ne e shohim kë-
të si pikën më kritike në vlerësimin e përgjithshëm të kontributit të el-Maturidiut ndaj 
mendimit teologjik islam, i cili ka etiketën e linjës sunnite.  

90 Shiko: M. Watt, Islamic Philosophy and Theology, Edinburgh, 1962. 
91 Kr. Ebu Zehreh; I. Goldziher; Triton; Gardet-Anawati; M. Fakhry.  
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cilën ne e kemi përdorur gjerësisht këtu,93 që i kushtohet teologjisë së 
el-Maturidiut. Madje dy studimet eksepcionale (të veçanta) të Manf-
red Götz-it dhe M. M. Rahman-it, janë vetëm përpjekje për të tërhequr 
vëmendjen ndaj rëndësisë së el-Maturidiut dhe veprave të tij dhe ndaj 
mungesës së një të kuptuari të plotë të teologjisë së tij, më saktë sesa 
trajtime të kënaqshme dhe të përpunuara me kujdes të këtyre të fund-
it.94 Sado që Jean Spiro kishte tërhequr tashmë vëmendjen, më 1902, 
për rëndësinë e el-Maturidiut dhe të veprave të tij, ishte J. Schacht, 
midis studiuesve më të hershëm perëndimorë, i cili në artikullin e tij 
më 1952, e kuptoi plotësisht rëndësinë unike të el-Maturidiut dhe K. 
Tewhid-it të tij, në lidhje me gjenezën dhe zhvillimin e teologjisë isla-
me. Premtimi i tij për të botuar K. al-Tewhid-in, sidoqoftë, nuk u për-
mbush asnjëherë. Vetëm më 1970, Fathallah Kholeif prej Egjiptit, pati 
kurajën dhe njohjen e mjaftueshme për të ndërmarrë botimin e K.. 
Tewhid-it, i cili është tani në dispozicionin tonë dhe i cili është objekti 
kryesor i studimit të tashëm. Në vlerësimin e këtij botimi të parë, të 
një vepre teologjike të një rëndësie të tillë, Hans Daiber thotë:  

Mit Khoeifs Edition von al-M tur%d%s Kitab al-Tawh%d ist zum er-
sten Mal die Möglichkeit gegeben, al- M tur%d%s Theologie und den 
ideengeschichtlichen Hintergrund genau zu studieren. Die Wichtigkeit 
dieses Textes kann nicht genug unterstrichen warden. Der Herausge-

                                                                                                          
92 Më vjen mirë të them këtu se, pikërisht ndërsa unë isha duke e përfunduar këtë kapitull, 

u informova dashamirësisht prej bibliotekarit Faez Mossad se u publikua një libër mbi 
teologjinë e el-Maturidiut: Im m Ahl al-Sunnah wa al-Jam ’ah Ab# Mans#r al-M tur%d% 
wa 'r ’uhu al-Kal miyyah (Maktabah Wahbah, Kairo, 1985), i cili paraqet disertacion-
in e doktoraturës së bërë prej Dr. ‘Al% ‘Abd al-Fatt h al-Maghrib%-t në Universitetin e 
Ez’herit, Departamenti për Adab. Libri është shumë informativ dhe ekstensiv (479 fa-
qe). Autori ka qenë në gjendje të shfrytëzojë disa dorëshkrime lidhur me Kelam-in e el-
Maturidiut; ai shpesh krahason mendimin e el-Maturidiut me tendencat e tjera teologji-
ke islame dhe me filozofinë islame gjithashtu, kaq shumë sa që ndonjëherë, do të thoja 
unë, këto krahasime janë të pajustifikuara. Unë përfitova shumë prej këtij libri, megjith-
ëse ai nuk i ndryshoi përfundimet e mia themelore mbi el-Maturidiun dhe mendimin e 
tij teologjik.  

93 Shiko: Ali.  
94 Krahaso këtë, p.sh., me studimet mbi el-Esh’eriun, Wilhelm Spitta, Zur Geschichte 

Abu’ l-Hasan al-Ash’ar%’s, Laipcig, 1876; Martin Schreiner, Geschichte des Ash’ariten-
thums, Leiden, 1981; M. A. Mehren, “Exposé de la réforme de l’Islamisme commencée 
au troisième siècle de l’Higire par Abou-l-Hasan Ali el-Ash’ar % et continuée par son 
école”, Third National Congress of Orientalists, vol. II. 
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ben des Textes konnte sich nur auf eine einzige Hs. stützen, auf ein 
Unikum in der Cambridge University Library (Add. 3651). Die unda-
tierte Hs. ist jüngeren Datum des 15. Šab n 1150 (=8. Dez. 1737). Ein 
altes, 500/1106 geschriebenes Examplar hat noch der 1025/1616 
verstorbene bosniche Gelehrte K f% Hasan Efend% al-'qhis r gekannt; 
einer Vorbemerkung zu seinem Werk Rawd t al-Jann t fi us#l al-
I’tiq d t zufolge habe er es in Makka gefundem und die Absicht ge-
äussert, darüber ein Kompendium zur Widenlegung der ketzerischen 
Neuerer, speziell der Sufis zu schrieben.95 

Rishikimi i këtij botimi prej H. Daiber-it është i dobishëm, por kjo 
nuk e zvogëlon përpjekjen nismëtare të botuesit i cili ka treguar durim 
në librin e tij dhe aftësi të trajtimit të detyrës. Mosperfeksionime të 
caktuara të botimit janë objektivisht të falshme, por disa të tjera janë, 
ndoshta, të bëra subjektivisht. Duke qenë se botimi bazohet mbi ko-
pjen e vetme të dorëshkrimit të Kembrixhit është e vështirë të thuhet 
se ky është versioni final i K. Tewhid-it. Sidoqoftë, tani për tani, ne 
duhet të kënaqemi me këtë kopje dhe botimin e saj, dhe, ndoshta, nuk 
do të jemi në gjendje kurrë të zbulojmë ndonjë tjetër. 

* * * 

Siç mund ta shohim, el-Maturidiu është autor i nëntëmbëdhjetë 
veprave: katër në fushën e Usul el-Fikh-ut, prej të cilave nuk kemi 
asnjë; dy në fushën e Tefsir-it, dy prej të cilave janë të ruajtura në do-
rëshkrime, dhe një prej të cilave, Te’wilat, është botuar pjesërisht; dy-
mbëdhjetë në fushën e Kelam-it, shtatë prej të cilave nuk janë të ruaj-

                                                
95 Shiko, Hans Daiber, “Zur Erstausgabe von al-M tur%d%, Kit b al-Tawh%d”, f. 202-203. 

Unë posedoj një kopje të dorëshkrimit Rawd t al-Jann t, të al-'khisr r%’-it… i cili është 
në dispozicion në Bibliotekën Gazi Husrevbeg në Sarajevë dhe e regjistruar në Katalog 
arapskih, turskih and perziskih rukopisa, Sarajevë, 1963, vol. I, f. 484, N. 722. Në Hyrj-
en e këtij dorëshkrimi, ne nuk e gjejmë një vërejtje të tillë, së cilës i është referuar H. 
Daiber dhe të cilën ai e ka gjetur në një dorëshkrim në Berlin (kr. shënimi i tij 22). Në 
fakt, sikurse ne e kemi treguar më herët, al-'khis r% nuk e përfshin emrin e el-Maturi-
diut në listën e tij të emrave hanefitë, veprat e të cilëve ishin burimet e tij për librin e tij. 
Nëse ne e kemi me të vërtetë këtë vërejtje të al-'khisr r%’-t, konkluzioni ynë rreth rolit 
të K. Tawh%d-it në Rawd t-in e al-'khis r%’-t duhet të rishikohet. Por siç qëndron tani, 
ne besojmë se ky teolog boshnjak e neglizhoi K. Tawh%d-in. 
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tura, njëra, Makalat, nuk është identifikuar ende plotësisht, njëra, K. 
Tewhid, është e ruajtur në dorëshkrim dhe e botuar plotësisht, ndërsa 
tre i janë atribuuar atij gabimisht; dhe së fundi, el-Maturidi shkroi një 
libër në persisht, i cili është i ruajtur në dorëshkrim.96 

Përveç K. Tewhid-it, i cili është burimi kryesor i studimit tonë, si-
kurse ne tashmë e kemi bërë të ditur, ne do të përdorim vetëm pjesën 
e botuar të Te’wilat-it, mbasi, me qëllim që të rishikohet i tërë dorësh-
krimi i kësaj vepre, ne do të na nevojitet shumë më tepër kohë se sa na 
kemi tani në dispozicion. Përveç kësaj, ne do të konsultojmë veprat e 
pasuesve kryesorë të el-Maturidiut, të tillë si, Ebu el-Kasim el-Samar-
kandi-t (v. 340/951), el-Bazdawi-t (v. 492/1099), ‘Umer el-Nesefiu-t 
(v. 537/1142), el-Sabuni-ut (v. 580/1184), Ibn al-Humam-it (v. 861/ 
1457) dhe të tjerëve, si edhe ato mbi studimet krahasuese Esh’eri-Ma-
turidi, veçanërisht ato të el-Bejadi-t (v. 1083/1672), Sheikh Zadeh-s 
(libri i tij u publikua më 1317/1899), Ebu ‘Udhbah-s (libri i tij u pu-
blikua më 1322/1904) dhe el-Zebidi-t (v. 1205/1891). 

Me atë çfarë është thënë deri tani, unë mendoj, se ne kemi vendo-
sur një truall solid, mbi të cilin ne mund të vazhdojmë të ndërtojmë 
ngrehinën e mendimit teologjik të el-Maturidiut dhe të shqyrtojmë më 
nga afër bazat e tij thelbësore. Ne do ta bëjmë këtë, së pari, duke para-
shtruar metodën e tij, pastaj duke shtjelluar idetë e tij themelore, rreth 
botës, Zotit dhe njeriut, dhe së fundi duke vlerësuar influencën e tij në 
zhvillimin e teologjisë myslimane në përgjithësi dhe mbi Sunnizmin 
në veçanti.  
 

- vijon - 
 

Përktheu nga anglishtja: 
Mimoza Sinani 

 
 

                                                
96 Sipas M. M. Rahman-it, janë në dispozicion dy dorëshkrime të këtij libri, njëra në Ista-

nbul [Fatih, MS Nr. 5426, f. 235a-240a.] dhe tjetra në Bursa [H. Çelebi, MS Nr. 1187/8, 
f. 112b-117a.]. Shiko: Rahman, f. 81. 
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Mustafa Ceriq 

THE WORKS OF AL-MATURIDI 

(Summary) 

As we have already said Al-Maturidi lived in a time when true creativity, at 

least creativity in the field of Islamic dogmatics, was not very common. Thus, 

only when the serious and courageous minds dared to search for new roads in 

their intellectual adventure (al-Maturidi must be considered as one of them) he 

took that challenge (of his time) and achieved considerable results in different 

fields of Islamic thought. 
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EEKKOOLLOOGGJJII  

Nexhat Ibrahimi 

KONCEPTI ISLAM PËR ZGJIDHJEN 
E KRIZËS EKOLOGJIKE 

- Skicë - 

“Myslimanit që mbjell drithë apo mbjell fidan dhe nga frutat e ty-
re ushqehen shpezët, njeriu apo ndonjë shtazë, kjo do t’i llogaritet 
atij sikurse sadakë.” (Muhammedi a.s.)1  

 
Bota është pasqyrë 

Dije se e gjithë bota është pasqyrë, 
në çdo atom gjenden qindra mijëra Diej të mëdhenj. 
Nëse ia bulçet zemrën qoftë një të vetmes pikë uji, 
nga ajo gufojnë qindra oqeane të pastra. 
Nëse provon çdo kokërr të pluhurit, 
mijëra Ademë mund t’i zbulosh… 
Gjithësia e tërë është e fshehur në kokrrën e drithit; 
të gjitha janë të mbledhura në pikën e tanishme… 
Nga çdo pikë e kësaj sfere, 
janë nxjerrë njëmijë trajta. 

                                                
1 Transmeton Shejhani, nga Enesi, hadithi nr. 1457, sipas: Izbor poslanikovih hadisa, 

(zgjodhi Jakup Memiq), Sarajevë, 1985. 
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Çdo pikë, në xhiron e saj në rreth 
herë është sferë, e herë rreth që rrotullohet.  
Mahmud Shabestari2 

1. Shqyrtimi hyrës 

Titulli i shkrimit “Koncepti Islam për zgjidhjen e krizës ekologji-
ke” një pjesë të lexuesve në shikim të parë do ta dëshpërojë. Ky grup 
do të mendojë se fjala është për një nga shkrimet e shumta të natyrës 
pamfletiste, propaganduese, çfarë jemi mësuar të lexojmë gjatë sheku-
llit XX, e sidomos gjatë disa dekadave të fundit. Kjo periudhë kara-
kterizohet me ‘vërshimin’ e këtij lloji shkrimesh, të natyrës inferiore, 
e të cilat i shkruajnë entuziastët myslimanë, e me qëllim të identifiki-
mit të Islamit me të arriturat shkencore, shpesh të arritura të dyshimta. 

Pjesa tjetër e lexuesve, sigurisht e zënë në zgrips, do të befasohet, 
e papërgatitur për një shkrim të tillë, meqë dimë se ekologjia është 
shkencë e re, aktuale, e kohëve të fundit, kurse Islami, siç e lexojmë e 
dëgjojmë shpesh, është fe e Mesjetës, arkaike, prapanike. 

Pjesa e tretë e lexuesve as do të dëshpërohet as do të befasohet, 
por do të përforcohet në rrugën e besimit të tyre. Ky grup lexuesish, 
pak a shumë, posedon njohuri për Islamin dhe për përmasat e tij dhe 
këtë titull e pret thuajse normalisht, madje të vonuar. 

Por, përse, prej nga dëshpërimi dhe befasia apo skepsa kundrejt 
këtij shkrimi? Ka shumë shpjegime dhe shumë faktorë për një përgji-
gje përkatëse përse një pjesë e lexuesve, së paku në shikim të parë, do 
të dëshpërohet ose së paku do të befasohet.  

Ata mendojnë se ruajtja e mjedisit, ekologjia, vetëdija ekologjike, 
ekosistemi, ekuivalenti ekologjik, valenca ekologjike e shprehje të 
ngjashme me këto janë shpikje të kohëve të fundit të Perëndimit. Dhe 
vërtet, disa nga shprehjet e përmendura janë shpikje e Perëndimit për-
ballë sfidave, rrezikut dhe kërcënimit nga zhvillimi bashkëkohor që 
kanos natyrën dhe mjedisin që na rrethon. 

                                                
2 Eva de Vitray Meyerovitch, Antologija sufijskih tekstova, Zagreb, 1988, fq. 278. 
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Sidoqoftë, deri sot është bërë pak në studimin e mirëfilltë të shka-
qeve të lindjes së krizës së mjedisit jetësor. Akcesi aktual është parcial 
dhe evrocentrist. Kryesisht veprimet janë të tipit të fushatave, e jo si-
stematike dhe profesionale. Po ashtu, akcesi aktual orientohet kah pa-
sojat e jo kah shkaqet e krizës, akces ky që nuk premton lumturi të 
plotë. Megjithatë, dalja në skenë e shumë partive të gjelbra, të shumë 
fondacioneve, shoqatave e individëve, që ofrojnë ndihmën e tyre, jep 
shpresa për një të ardhme më të mirë. Kontributi ynë le të jetë në 
mesin e atyre që nxisin të gjitha palët për trajtim të gjithanshëm dhe 
konstruktiv: ku të gjitha fetë, kulturat, qytetërimet duhet ta japin anga-
zhimin e tyre. 

2. Përkufizimi i ekologjisë dhe rrënjët shpirtërore-
historike të krizës ekologjike 

Për të trajtuar krizën ekologjike para së gjithash duhet ta njohim 
çka është ekologjia. Ndaj, ekologjia3 është shkencë e cila në mënyrë 
interdisiplinare merret me hulumtimin e raporteve të njeriut por edhe 
të qenieve të tjera ndaj natyrës. Disa ekologjinë e përkufizojnë si 
“ekonomi të natyrës së gjallë, shkencë mbi prodhimin dhe shpërndarj-
en e materies organike në natyrë dhe mbi ekzistencën e botës së gjallë 
përgjithësisht.4 Ndërgjegjja ekologjike e njeriut dhe ekologjia, në kup-
timin figurativ, janë të pranishme në jetën e njeriut në këtë botë qysh 
nga fillimi i historisë.  

Në kulturat arkaike njeriun e gjejmë në bashkëpunim të plotë me 
natyrën si një organizëm të madh. Në kulturat e larta qëndrimi i njeri-
ut ndaj natyrës sillet në bazë të diturisë dhe teknikës, që, megjithatë, i 
ngjasojnë natyrës. Në traditat shpirtërore lindore natyra përjetohet në 

                                                
3 Fjala ekologji rrjedh nga gjuha greke elkos - logia që do të thotë biologjia dhe fiziolo-

gjia, shkenca mbi marrëdhëniet e shtazëve dhe bimëve ndaj mjedisit të tij të vdekur e të 
gjallë sikurse edhe të disave ndaj disave. Në ekologji bënë pjesë: ushqimi, banimi, vend-
banimi, shtrirja, jeta familjare dhe shoqërore, kultivimi i këlyshëve, shartimi i bimëve 
etj. Sipas: Milan Vujaklija, Leksikon stranih reci i izraza, Beograd, 1980, fq. 260. 

4 Musa Dizdarevic, Rjecnik ekologije, Sarajevë, 1974, fq. 30. Shih edhe përkufizimet 
tjera, kryesisht, materialiste të ekologjisë. 
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vertikalen metafizike të manifestimit hyjnor.5 Në qytetërimin modern, 
të mbështetur mbi bazat e shkencës moderne e teknikës, që nuk ngja-
son më as me njeriun as me natyrën, njeriu sillet ndaj natyrës si ndaj 
objektit të thjeshtë, në mënyrë rrënuese.6  

Sot në botë kriza ekologjike konsiderohet si një prej problemeve 
më të mëdha para së cilës ndodhen njerëzia, natyra dhe jeta. Ndër ka-
rakteristikat më të rëndësishme të krizës ekologjike para së cilës gje-
ndet njeriu është ajo e natyrës planetare. Ajo i përket jetës së tërë 
njerëzisë dhe tërë planetit. Mirëpo, për kërcënimet e tmerrshme të kri-
zës ekologjike di vetëm numër i kufizuar njerëzish. Këtë gjendje e 
shkaktojnë vendet më të fuqishme dhe më të pasura në botë. Shpesh 
njeriu, i ballafaquar me seriozitetin e krizës ekologjike, qëndron para 
dilemës se a ka fare rrugëdalje! 

Disa thonë se paradigma ekonomike e shekullit XX do të zëvendë-
sohet me paradigmën ekologjike në jetën ekologjike të shekullit XXI. 

Shumica e faktorëve relevantë krizën ekologjike e shohin në kri-
zën morale të botes. Dalja nga kriza sipas tyre qëndron në kthimin 
jetës së moralshme kundrejt vetë njeriut, mjedisit ku jeton etj. Kështu, 
Simons, në Konferencën e OKB-së për ruajtjen e mjedisit jetësor, më 
1972, ndër të tjera pohoi: “Ka ardhur koha kur do të duhej të bashko-
hen morali dhe shkenca që të sigurojnë udhëzim përkatës për veprim 
dhe sjellje të individëve dhe grupeve, d.m.th., udhëzim që nuk është i 
bazuar ekskluzivisht në prodhimin e sa më shumë të mirave në vendet 
e zhvilluara”.7  

Disa krizën ekologjike e shohin në: shkatërrimin dhe zhdukjen e 
mijëra llojeve biologjike, në urbanizim dhe stërpopullim, në ngrohjen 
globale, në vrimat e ozonit, në shkatërrimin e pyjeve, ndotjen e tokës, 
ujit dhe ajrit, në mungesën e ujit të pijshëm, të teknologjinë rreziku-

                                                
5 Mobed Oshidari, Zastita zivotne sredine u zoroastrizmu, në: Nur – Casopis za kulturu i 

islamske teme, Beograd, nr. 39/2003, fq. 20-29. 
6 Shih observimet e Edgar Moren rreth paraqitjes së fillimeve të rezistencës kundër kaosit 

dhe prishjes së ambientit etj., Edgar Moren, Duh vremena, 2, Beograd, 1979, fq. 214 e 
tutje. 

7 Simmons, Ecology of natural resources, sipas: S. Mustafa M. Damad, Priroda i ekologi-
ja, në: Nur - Casopis za kulturu i islamske teme, Beograd, nr. 11/1996, fq. 15. 
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ese, kontaminimin radioaktiv, dioksidin e karbonit etj. Qysh në vitin 
1970, nga tubimi në Mentoni, 2200 shkencëtarë me famë botërore i 
bënë apel njerëzisë: Edhe pse gjeografikisht jemi gjerësisht të ndarë, 
me kultura, gjuhë, pikëpamje, me përkatësi politike dhe religjioze 
mjaft diversitive, ne jemi të bashkuar në kohën tonë për shkak të rre-
zikut të përbashkët, deri tash joekzistues. Ky rrezik, çfarë njeriu nuk 
ka takuar, ka lindur me takimin e shumë dukurive të ndryshme. Secila 
prej tyre na vë para problemeve të pazgjidhshme, kurse marrë së bash-
ku, ato nuk do të thonë sigurisht vetëm rritje të gjerë të vuajtjeve nje-
rëzore në ardhmërinë e drejtpërdrejtë, por mundësinë e zhdukjes, ose 
zhdukjes virtuale të jetës njerëzore në tokë.”8 Apel dëshpërues rreth 
krizës ekologjike bëri edhe ministri gjerman i Punëve të Jashtme Hans 
Dietrich Genscher, kur më 25 shtator 1991, në Asamblenë e KB në 
Nju-Jork tha: “Njeriu edhe më tej luan me luftë kundër tërë botës.”9 

Pra, burimet e krizës ekologjike janë të ndryshme, por ato para së 
gjithash duhet kërkuar në zhvillimin e diturisë moderne të privuar nga 
kuptimi dhe nga vlera. Mbi baza të diturisë së këtillë, të liruar nga 
përgjegjësia morale dhe nga ideali i urtësisë, merr hov rritja e tmerrsh-
me e fuqisë teknologjike të njeriut. Kjo fuqi përplaset në mënyrë të 
pakontrollueshme në natyrë në shoqërinë industriale të ngritur në 
dituri, teknikë dhe ekonominë kapitaliste. 

Këtë gjendje e solli krishterimi, i cili “që t’i shpëtojë shpirtrat e 
njerëzve të cilët përndryshe do ta dëshironin inkliminimin pozitiv ndaj 
natyrës, vendosi ta përçmojë anën shpirtërore të çdo gjëje. Për fat të 
keq, ndodhi një proces i largimit nga vetë natyra. Ky proces pati pa-
soja të papashme gjatë historisë së krishterimit. Teologjia krishtere, e 
cila u bë më shumë filozofike dhe metafizike, ka filluar ta ngulfasë ro-
lin e arsyes pa të cilin njeriu nuk do të mundte ta vrojtojë anën shpir-
tërore të natyrës.”10 Këtë krizë Al-Attasi e përshkruan si: “Sfida e 
dijes për herë të parë në histori ka nxitur kaos në tri mbretëri: animale, 
bimore dhe minerale.”11 

                                                
8 Rudi Supek, Ova jedina zemlja, Zagreb, 1978, fq. 19, sipas: Dzevad Hodzic, Etika – 

Uvod u islamsko i zapadno eticko misljenje, Sarajevë, 2005, fq. 269. 
9 Murad Hofmann, Islami si alternativë, Shkup, 1421/2000, fq. 137. 
10 Muhammed Jasin, Priroda covjeka u islamu, Sarajevë, 2003 / 1424 h., fq. 147. 
11 Sipas: Syed Muhammad Naquib Al-Attas, Islam i sekularizam, Sarajevë, 2003, fq. 255. 
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Kalimi i racionalitetit perëndimor nga dituria antike në atë moder-
ne është përgatitur në mesjetë, gjë për cilën kontribut të madh ka 
dhënë Nikolla Kuzanski. Ai e përgatiti me sukses absolutizimin e sub-
jektivitetit dekartezian.12 Me Dekartin fillon nënshtrimi i pamëshirsh-
ëm i natyrës si objekt i bashkëkohësisë absolute të njeriut si subjekt.13 
Ndërkaq, Vittorio Hoesle pohon se “çelësi për të kuptuarit e shkreti-
mit bashkëkohor të natyrës është mësimi kartezian mbi natyrën.”14 
Whaite (Vajt) në hulumtimin e rrënjëve historike të krizës ekologjike 
përfundon se kriza aktuale është “rezultat i traditës judaiste-kristiane 
në Perëndim që ta nxisë njeriun në shfrytëzimin e natyrës pa kurrfarë 
kufizimi”. Ai më tej pohon se brenda kësaj tradite nuk ka rrugëdalje, 
ndaj pohon se solucionin shpëtimtar duhet gjetur në “gjurmimin për fe 
tjetër apo për rinjohje me krishterimin.”15  

Historikisht, njeriut i është dashur t’i përshtatet mjedisit ku jeton, 
të ndryshojë sjelljen e tij, të ruhet nga rreziqet, por edhe të ndryshojë 
mjedisin për ta bërë atë më të përshtatshëm për ekzistencën e tij. Pikë-
risht në këtë proces të ndërsjellë ndryshimet njeri dhe mjedis lindën 
problemet ekologjike. Revolucioni industrial, progresi i vrullshëm i 
shkencës dhe teknikës, prodhimi dhe konsumi në përpjesëtime të më-
dha, prish ekuilibrin në biosferë, ndryshon ekuilibrin natyror ndërmjet 
njeriut dhe mjedisit.16 

Këtë e pohon edhe E. Moren i cili thotë se “posa vetëdija ekologji-
ke lindi, asaj tashmë i kanosen rreziqe të mëdha. Rreziku konsiston në 

                                                
12 S. H. Nasr mendon se konceptimi i metafizikës si degë e filozofisë dhe theksimi i vull-

netit dhe dashurisë në dëm të intelektit dhe të dijes sapientale në teologjinë kristiane nën 
ndikimin aristotelian ka ndikuar në humbjen e harmonisë ndërmjet njeriut dhe natyrës. 
Gjerësisht lexo: Seyyed Hossein Nasr, Susret covjeka i prirode, Sarajevë, 2001/1422 h., 
fq. 80 e tutje. 

13 Nexhat Ibrahimi, Muslimanët në kërkim të Islamit, I-II, dorëshkrim. Gjerësisht: Dze-
vad Hodzic, Etika, op. cit., fq. 272. 

14 Sipas: Nexhat Ibrahimi, Bazat e etikës islame, Shkup, 2005. Për V. Hoesle dhe ekologë 
të tjerë lexo: Dzevad Hodzic, Etika, op. cit., fq. 270-271. 

15 Sipas: S. Mustafa M. Damad, op. cit., fq. 15. 
16 Kështu mendohet se lindi shkenca e ekologjisë, e cila si objekt trajtimi studion raportet 

ndërmjet gjallesave dhe mjedisit natyror, burimet energjetike, ndotjen e mjedisit, të ajrit, 
të ujit dhe pakësimin e pyjeve, problemin e kërcënimit të shëndetit të njerëzve nga mbe-
turinat, rreziku bërthamor etj. Shih: Grup autorësh, Njohuri për natyrën, Tiranë, 1999, 
fq. 134-135. Shih edhe faqet: 134-151. 
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reduktimin e saj në problem ekologjik rigorozisht … në ndotje … Por, 
me këtë vetëm fshihet problemi i përgjithshëm, e ky nuk është pro-
blemi i plehrave, por i organizimit të përgjithshëm të shoqërisë, rapor-
tit njeri-natyrë, të ardhmërisë industriale. Teknologjia sigurisht mund 
të mbyllë plasaritjet, por nuk është në gjendje që për sistemin të me-
ndojë në mënyrë të re…”17, e ajo është që njeriu “duhet të ngadhënjejë 
shkathtësinë, e jo natyrën.”18  

Meqenëse kriza ekologjike në botë është pasojë e shumë faktorë-
ve, për zgjidhjen e saj duhet të marrin pjesë të gjithë: filozofët, politi-
kanët, shkencëtarët, poetët, teologët, lindorët dhe perëndimorët, të 
zhvilluarit dhe të pazhvilluarit dhe të gjithë të tjerët, të cilët këtë tokë 
e konsiderojnë shtëpi të tyren.19  

Ofrimi i konceptit islam për kontribut në zgjidhjen e krizës ekolo-
gjike në botë duhet të përfillet dhe seriozisht të punohet në të. 

3. Parimet islame të ekologjisë  

Leximi me kujdes i Kur’anit dhe Hadithit dhe i literaturës rele-
vante islame, përkundër ofensivës dhe atakut agresiv të Perëndimit, 
tregon se Islami megjithatë vazhdon të jetojë si forcë e fuqishme reli-
gjioze dhe shpirtërore në mendjen dhe shpirtin e pjesëtarëve të tij. 
Islami ndihmon të kuptojmë se këto mësime në mënyrë aktive e mbr-
ojnë mjedisin e njeriut, duke ruajtur harmoninë e krijesave në natyrë, 
duke ruajtur harmoninë ndërmjet njeriut dhe natyrës dhe njeriut dhe 
resurseve në natyrë, Islami ndihmon që myslimani i përkushtuar t’i 
kundërvihet diktatit të makinës.20 Nga Kur’ani dhe Hadithi shohim se 
kujdes i meritueshëm i bëhet vetë njeriut, pastaj faunës dhe florës sik-

                                                
17 Edgar Moren, op. cit., fq. 235. 
18 Ibid., fq. 237. 
19 Ibid., fq. 223 e tutje. 
20 S. H. Nasr, Susret covjeka, op. cit., fq. 150. Syed Muhammad Naquib Al-Attas, Prole-

gomena to the Metaphysics of Islam, Kuala Lumpur, 2001, fq. 113-115. 
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ur edhe katër elementeve shumë të rëndësishme: tokës, ujit, zjarrit dhe 
ajrit.21  

Për ekologjinë islame me rëndësi të madhe është perceptimi islam 
i natyrës. Sipas burimeve islame natyra është vend i manifestimit dhe 
veprimit të emrave dhe atributeve hyjnore. Natyra është libër i Zotit i 
hapur njeriut në mënyrë analitike. Në faqet e saj Zoti i shkruan shenjat 
(ajetet) e veta. Në traditën islame jeton mendimi për natyrën si Kur’an 
që hesht dhe për Kur’anin si natyrë që flet. Natyra është gjithnjë e 
gjallë. Ajo e lavdëron krijuesin e saj: “… po secili noton në një gala-
ktikë.” (… we kul-lun fi felekin jesbehune, Ja Sin, 40). Për etikën 
ekologjike islame është me rëndësi vitale fakti se në islam nuk ekzis-
ton ndarja në botën sakrale dhe profane. E tërë bota është e përshkuar 
me Shenjtëri.22 Shenjtërinë e botës, të natyrës e përshkruan në mënyrë 
të shkëlqyeshme Friçof Shuon duke pohuar: “Natyra e virgjër e pa-
prekur posedon vetvetiu dinjitetit e vendit të shenjtë dhe të këtillë e 
konsideron shumica e popujve nomadë dhe gjysmë nomadë, e sidomos 
Indianët e kuq … Për Indianët pylli është vendqëndrim natyror i ur-
takëve, kurse respekt të ngjashëm të pozitës së shenjtëruar të natyrës 
ndeshim në të gjitha traditat që kanë, madje edhe tërthorazi, karakter 
primordial apo mitologjik.”23  

Këto përgjegjësi, këto detyrime ndaj natyrës Islami i rregullon me 
ligj; nëpërmjet fikhut detyrimet morale sanksionohen dhe bëhen të 

                                                
21 Francesca De Chatel (antropologe e kulturës islame nga Holanda), Prophet Moham-

med: A Pioneer of the Environment, në: http://www.islamonline.net/english/ 
Contemporary/2003/02/Article02.shtml; ose në: www.znaci.com.  
P.sh., moskujdesi ndaj ajrit, dëmtimi i oksigjenit dhe prodhimi i monoksidit të karbonit, 
tregon se nëse ky trend vazhdon, kurse nuk do të ndryshojë gjendja e tashme e oksigje-
nit, për 300 vjetët e ardhshme bota do të asfiksohej dhe vdiste nga mungesa e oksigjenit. 
Sepse, vetëm një fluturim aeroplani me ndezje reaktive në linjën Paris-Nju Jork djeg 36 
tonelata oksigjen. Sipas: D. Kalajic, Smak sveta, Zagreb, 1979, fq. 108. Shih edhe faqet: 
108-113. 

22 S. M. N. Al-Attas, Prolegomena, op. cit., fq. 113. 
23 F. Schuon, Spiritual Perspectieves and Human Facts, London, 1953, 46, sipas: S. H. 

Nasr, Ekoloski problem u svjetlu sufizma …, në: Sufizam, Beograd, 1981, fq. 195, 
fusnota 1. 
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shenjta. Kjo nënkupton edhe angazhimin politik. Lufta politike për 
vetëdije ekologjike dhe për politikë ekologjike legjitimohet. 

Muhammedi a.s. edhe nga kundërshtarët edhe nga përkrahësit 
është konsideruar si respektues i madh i përdorimit të arsyeshëm të to-
kës, të ajrit, të ujit, i trajtimit të kafshëve, shpezëve dhe bimëve. Është 
tejet interesant konceptimi bashkëkohor i mjedisit nga ana e Muham-
medit a.s., udhëzime këto që janë aktuale deri sot dhe do të jenë deri 
në Ditën e fundit. … 

Filozofia Islame (ajo e Kur’anit dhe e Hadithit) para së gjithash 
është holistike (e cila i jep përparësi tërësisë kundrejt parcializmave), 
që do të thotë se nënkupton lidhshmërinë bazore dhe ndërvarshmërinë 
e të gjitha elementeve natyrore dhe doktrinën e vet e mbështet mbi 
premisën se nëse njeriu abuzon apo ekzagjeron një element natyror, 
bota si tërësi pëson pasoja të drejtpërdrejta. Njeriu në vend që ta nën-
shtrojë dhe dominojë natyrën, ai duhet të miratojë normat dhe ritmet e 
saj. Për natyrën nuk duhet biseduar nga pozicioni i dobisë së njeriut, i 
gllabërimit të natyrës, i eksploatimit të saj të vrazhdë24, por me naty-
rën duhet sjellë dhe vepruar sikur prindi i mirë me fëmijën e tij. 

Nuk duhet harruar se filozofia islame mbi të kuptuarit e natyrës zë 
fill në konceptin e Kur’anit mbi:  

1. Tewhidi / monoteizmi (kul huv’All-llahu ehad …): Tewhidi, 
njësia e Allahut xh.sh., është bazë e besimit islam. Sipas tij, ekziston 
vetëm një Krijues dhe se njeriu është përgjegjës ndaj Tij për të gjitha 
veprimet e veta. Allahut i përket çdo gjë që është në qiej dhe në Tokë 
dhe Ai e di çdo gjë. (En-Nisa, 126.). Mirëpo, njeriu, për arsye të naty-
rës së tij të harresës dhe letargjisë (gaflet-un) së tij nuk është gjithnjë 
i vetëdijshëm për këtë. Pikërisht për këtë arsye, njeriu ka refuzuar ta 
shohë dhe ta vrojtojë praninë e Krijuesit në mjedisin jetësor që e rreth-
on dhe fisnikëron jetën e tij25. Njeriu shpërfillës e konsideron mjedisin 
jetësor si rend të pavarur ontologjik të vërtetësisë, të ndarë nga Mje-
disi Hyjnor, duke harruar se “pa mëshirën çliruese” të Tij “mjedisi na-

                                                
24 S. H. Nasr, Susret covjeka, op. cit., fq. 87 e tutje. 
25 Dz. Hodzic, Etika, op. cit., fq. 276. 
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tyror fiket dhe vdes.”26 Myslimanët respektojnë natyrën, përveç tje-
rash, edhe për shkak të respektit që kanë për botën tjetër, për Xhenne-
tin dhe Xhehennemin, për bukuritë dhe begatitë që posedon Ahireti 
etj., pranë apo brenda të cilave qenia njerëzore freskohet dhe përtë-
ritet.27 

Keqpërdorimi i cilësdo krijesë të Tij, qoftë qenie e gjallë qoftë 
pasuri natyrore është mëkat.28 Sipas Islamit të gjitha krijesat e Allahut 
kanë të drejta të barabarta: si shtazët ashtu edhe toka, malet, uji, ajri 
etj., bota organike dhe inorganike, bota e dukshme dhe e padukshme. 

 
2. Hilafeti / roli përfaqësues i njeriut në Tokë. Sipas mësimit is-

lam, njeriu është halif (mëkëmbës, përfaqësues) në tokë. Allahu ka 
thënë: ”Unë po krijoj në tokë një zëvendës”. (El-Bekareh, 30). Zoti ia 
ka nënshtruar çdo gjë që është në tokë dhe në qiell: “Dhe për ju nën-
shtroi natën dhe ditën dhe diellin dhe hënën. Edhe yjet janë të nën-
shtruara me urdhrin e Tij. …”. (En-Nahl, 12). Kjo duhet të kuptohet 
si përgjegjësi e madhe e njeriut dhe që, së bashku, natyra dhe njeriu, 
ta falënderojnë Zotin. Njeriu nuk është i zoti i saj, por ruajtës dhe kul-
tivues i saj.29  

Koncepti i hilafetit dhe emanetit (El-Ahzab, 72) burojnë nga konc-
epti i tewhidit. Kur’ani shpjegon se gjinia njerëzore ka rol privilegjues 
ndër krijesat e Allahut në Tokë. Njeriu është zgjedhur për halif, përfa-
qësues, zëvendësues dhe është përgjegjës për veprimet e veta kundrejt 
tërë ambientit dhe krijesave tjera. Këtë detyrim e ka çdo njeri, madje 

                                                
26 S. H. Nasr, Susret covjeka, op. cit., fq. 153. 
27 Këto reflektime të Ahiretit kanë ndikuar edhe në krijimtarinë letrare të arabëve, Persia-

nëve, turqve, por edhe të boshnjakëve dhe shqiptarëve. Letërsia e bejtexhinjve është 
thesar që do t’ia kishte lakmi edhe cila do kulturë tjetër botërore. Shih: S. H. Nasr, Sus-
ret covjeka, op. cit., fq. 154 e tutje. 

28 E kundërta e islamit, “teknologjia e lartë bujqësore synon ta shkëpusë bujqësinë nga 
burimet natyrore bazë me të cilat ajo ka qenë e lidhur për mijëra vjet. … Sistemet mode-
rne të prodhimit të ushqimeve, megjithëse janë shumë produktive, kanë sjellë mbi mje-
disin pasoja shkatërruese me afat të gjatë veprimi si dhe pasoja të menjëhershme. Shih: 
Goodman dhe Redclift, 1991, sipas: Anthony Giddens, Sociologjia, Tiranë, 1997, fq. 
505 e tutje. 

29 Dz. Hodzic, Etika, op. cit., fq. 276. 
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disa herë njeriu qortohet që të mos bëhet mendjemadh, arrogant, me 
arsyetim se nuk është më i mirë se krijesat tjera.30  

Këto përgjegjësi, këto detyrime ndaj natyrës Islami i rregullon me 
ligj; nëpërmjet fikhut detyrimet morale sanksionohen dhe bëhen të 
shenjta. Kjo nënkupton edhe angazhimin politik. Lufta politike për 
vetëdije ekologjike dhe politikë ekologjike legjitimohet. 

“Të gjitha shtazët që ecin nëpër tokë dhe të gjitha shpezët që flu-
turojnë me krahët e tyre, janë bashkësi sikurse ju.” (El-En’am, 38). 

“Krijimi i qiejve dhe i tokës është më i madh se krijimi i njerëzve, 
por shumica e njerëzve nuk e dinë.” (Gafir / Mu’min, 57). 

Njeriut i është mundësuar t’i shfrytëzojë të mirat e Allahut, por ai 
nuk mund t’i posedojë ato. Njeriu mund ta posedojë tokën, por me ku-
fizime të caktuara, që do të thotë se njeriu që e lë pasive tokën, ai hu-
mb të drejtën e posedimit.31  

Muhammedi a.s. ka menduar se duhet shfrytëzuar çdo çast për të 
mirën e natyrës, por edhe të vetë njeriut. Ai pohon:  

“Nëse në duart e ndonjërit nga ju gjendet fidani në çastin e Kija-
metit, dhe nëse ky njeri do të kishte kohë që ta mbjellë atë para se të 
fillojë Çasti i fundit, atëherë le ta mbjellë atë!” Hadithi transmetohet 
nga Enesi, sipas: Ibn Hanbel në Musned dhe Buhariu në Edeb’ul-mu-
fred, hadithi nr. 408.32  

Me këtë pohim Muhammedi a.s. urdhëron që njeriu edhe në çastin 
e fundit, duhet ta avancojë dhe të kultivojë mjedisin natyror ku jeton 
dhe vepron. 

Muhammedi a.s. ka konsideruar mëkat t’i privohet uji të eturit, të 
dëmtohet natyra apo të mundohen shtazët, që tregon filozofi të lartë 
tashmë 14-shekullore. Po ashtu, Muhammedi a.s. ka motivuar besim-
tarët që të jenë të drejtë në shfrytëzim të të mirave natyrore: “Mysli-

                                                
30 Francesca De Chatel, op. cit 
31 Rozhe Garodi, Islami dhe kultura, Sarajevë, 1991/1411, fq. 84. 
32 Sipas: Izbor poslanikovih hadisa, (zgjodhi Jakup Memiq), Sarajevë, 1985.  

Shih edhe hadithe të ngjashme:  
“Njeriu që mbjell një pemë, Allahu do ta dhurojë aq gjatë sa do të zgjasin frutat e 
pemës.” (Imami nga Ebu Ejjubi, hadithi nr. 1441). 
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manët kanë të drejta të barabarta në aspekt të tri gjerave: ujit, kullo-
tës dhe zjarrit.”  

Nuk duhet shpërfillur faktin se sipas etikës islame, çdo krijesë ka 
të drejtat e saj dhe njeriu duhet t’i respektojë ato. Virtytet e njeriut si: 
urtësia, maturia, drejtësia, trimëria, mëshira, durimi, bujaria e të tjera, 
duhet të koncipohen dhe aplikohen ekologjikisht. Me këtë njeriun e 
obligon emaneti që njeriu e pranoi nga Krijuesi. Në rrethanat e reja të 
qytetërimeve moderne, parimi klasik islam i qëllimit duhet të zëve-
ndësohet me parimin e përgjegjësisë dhe diturisë., sepse ai që nuk di 
asgjë mbi kiminë dhe biologjinë moderne, mbi teknikën dhe teknolo-
gjinë moderne mezi që mund të thotë diç relevante mbi çështjet qenë-
sore etike të kohës sonë.33  

4. Shfrytëzimi racional i tokës 

“Toka më është bërë vend për kryerjen e namazit dhe (mjet) për 
pastrim”. (Sahihu i Buhariut)34  

Sipas Islamit, Toka ka rëndësi të veçantë. Kjo shprehje është ndër 
të të frekuentuarat në Kur’an në raporte të ndryshme, materiale dhe fi-
zike, të dukshme dhe të padukshme. Miratimi i faktit se Allahu është 
Fillimi dhe Fundi, do të thotë, se për njohjen e botës nevojitet t’i drej-
tohemi Atij. Është vështirë të numërohet e gjithë rëndësia e tokës, por 
pacenueshmëria e dheut dhe tokës si vend i pastër, vend i namazit dhe 
dheu si mjet i pastrimit, që është rast me tejemumin, këtë më së miri e 
dëshmojnë.35 Muhammedi a.s. tokën e konsideronte të nënshtruar për 
njeriun, por konsideronte se toka nuk duhet eksploatuar pa masë.36 
Edhe bimët edhe toka kanë të drejtat e tyre, të cilat njeriu duhet t’i 
respektojë sipas masës së tyre e jo sipas masës së vetë njeriut. Për këtë 
qëllim, Muhammedi a.s. ka mbrojtur territore të caktuara, pyje dhe 
botën e egër, duke formuar zona të mbrojtura si hima apo si harem 
                                                
33 Dz. Hodzic, Etika, op. cit., fq. 278. 
34 Sahih’ul-Buharij, I, Prijedor, 1974, fq. 379. 
35 Imam El-Gazaliu numëron dobitë fizike dhe shpirtërore të krijimit të tokës: El-Gazali, 

El-Hikmetu fi mahlukat’il-Lahi a.xh., Bejrut, 1406 h./1986, fq. 121-27. 
36 Krhs.: S. Mustafa M. Damad, op. cit., fq. 19. 
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(ndalesë), në të cilat begatitë nuk bën të preken. Këto zona të ndaluara 
kanë qenë kryesisht afër puseve dhe burimeve të ujit. Hima janë ato 
vende të egra dhe male, ku prerja e drunjve, kullotat dhe gjahu është i 
kufizuar në kohë dhe në lloje. Muhammedi a.s. jo vetëm që ka nxitur 
shfrytëzimin e matur të tokës pjellore, por pasuesve të tij u ka urdhë-
ruar edhe kultivimin e tokës jopjellore, mbjelljen e drunjve, mbjelljen 
e drithërave dhe pemëve dhe ujitjen e tokës së thatë. Të gjitha këto 
janë konsideruar sadakë. Me një rast Muhammedi a.s. ka thënë: ''Kush 
e gjallëron një tokë të vdekur (të papunuar), ky njeri do të shpërblehet 
për të”37, kurse me një rast tjetër e bën pronar të saj. 

5. Mbrojtja e ujit 

Në rrethanat shkretinore, në të cilën ka jetuar edhe Muhammedi 
a.s., uji ka qenë sinonim i jetës. Imam El-Gazaliu shpreh habi se si 
njerëzit e caktuar kur është fjala për ujin “janë neglizhentë kundrejt 
kësaj begatie.”38  

Edhe sipas Kur’anit, uji është dhuratë e Zotit dhe burim i jetës në 
Tokë: 

 !"#$!%!&!' ()*+ , !-#./ !012 3,45!6  
“…dhe ujin e bëmë bazë të jetës së çdo sendi …”. El-Enbija, 30. 

Kur’ani gjithnjë përkujton besimtarët se ata janë rojtarë të krijesa-
ve të Allahut në Tokë por ato nuk do t’i posedojnë përgjithnjë: 

78794:;<!=;>;<!-#./  ?1@(./ , ;AB7C!=4D!E 4879F;<;<7GB7-79#.!HF;<   
 1A4H7-#./ !0124I;<;AB*.1J7-#./ 704K!F  4B;.L & !&*< 7G !"#$!%!& , !D!F   

“A e shihni ujin që po e pini? A ju e lëshoni atë prej reve, apo Ne 
jemi që e lëshojmë? Sikur Ne të dëshirojmë, e bëjmë atë të njelm-
ët, …” (El-Vakiah, 68-70). 

                                                
37 Shih Ebu Jusuf, Kitab’ul-haraxh dhe disa observime të ngjashme në: R. Garodi, op. cit., 

fq. 84. 
38 El-Gazali, op. cit., fq. 33. 
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Muhammedi a.s. gjithnjë kishte për prioritet mbrojtjen e ujit. Për 
këtë arsye, burimet e ujit dhe ambientin e tij në shumë vende i bëri 
zoNa të pacenueshme (haram). Madje, edhe kur uji është me bollëk, 
kursimi i ujit është domosdoshmëri. Kursimi i ujit është edhe në 
çështjet më elementare, si pastrimi, abdesti etj. 

Po ashtu, është detyrim fetar të ruhet pastërtia e ujit. Për këtë arsye 
ndalohet ndotja e ujit, hedhja e fekalive në ujë, urinimi në ujë të 
mbledhur etj. 

6. Mirësjellja dhe veprimi ndaj shtazëve 

"Nëse dikush pa arsye mbyt vremqin, e lëre më diç më të madhe, 
do të përgjigjet para Allahut”. (Hadithi sipas Mishkat’ul-mesabih).  

Hadithi i sipërm manifeston kujdes të madh dhe dashuri të pasho-
qe që Muhammedi a.s. tregoi ndaj kafshëve. Gjithnjë ka kërkuar sje-
llje dhe veprime dinjitoze ndaj shtazëve, sepse i konsideronte krijesa 
të Allahut. Personalisht ai ka manifestuar ndjenja të rafinuara për më-
shirë ndaj kafshëve, sepse ato nuk kanë mundësi të ankohen.39 Disa 
shtazë, kafshë kishin trajtim të veçantë, sidomos ato me të cilat ai 
popull kishte nevojë të domosdoshme, sikurse kali, deveja etj.40  

Një dijetar mysliman, i motivuar nga hadithet e Muhammedit a.s. 
dashurinë ndaj shtazëve e përshkruan si “dashuri e liruar nga fizi-
kja”41, që nuk mund të krahasohet. 

Kujdes kishte edhe gjatë gjahut të shtazëve, gjatë prerjes së kafsh-
ëve për nevoja ushqimi dhe për këtë qëllim ka paraparë rregulla të 
veçanta. 

Disa dijetarë myslimanë gjermanë më 17 mars 1989 në Qendrën 
Islame në Ahen të Gjermanisë mbajtën një takim me temën “Islami 
dhe çështja e mjedisit natyror” dhe në fund sollën këto përfundime: 

                                                
39 Halid Muhammed Halid, Muhammedov a.s. humanizam, Sarajevë, 1983, fq. 36 etj. 
40 El-Gazali, op. cit., fq. 73-100; Krhs.: Ahmet Behdzet, Price o zivotinjama spomenutim 

u Kur’anu, Sarajevë, 2001. 
41 A. Behdzet, op. cit., fq. 8. 
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1. Prodhuesi i vërtetë i destruksionit katastrofal të mjedisit natyror 
është kryelartësia e njeriut, i cili është bërë i pafe, që beson se 
është zot i pakufishëm i mjedisit të vet jetësor dhe që kënaqet me 
pasionet e tepruara hedoniste dhe konsumuese në aspekt të naty-
rës; 

2. Allahu e obligoi myslimanin të jetë i moderuar në të gjitha gjerat, 
dhe të mos shfarosë pasuritë në çfarëdo rrethanash qofshin. Mysli-
mani është mbrojtës i lindur, madje edhe kur katastrofa nuk është 
në horizont. 

3. Kur’ani është përplot përshkrime të natyrës, qëllimi i së cilës është 
që t’i jepet njeriut ndjenjë e respektimit të krijimit të Allahut. Për 
myslimanët tërë gjithësia është bashkësi e njësuar në adhurimin 
dhe madhërimin e Allahut. Edhe njeriu është pjesë e natyrës në 
nivel të njëjtë sikurse edhe bota tjetër. (El-En’am, 38).  

4. Edhe bota shtazore përbën një ummet (bashkësi) dhe posedon të 
drejtat e plota, sikur edhe bashkësia njerëzore. 

5. Muhammedi a.s. ka thënë: “Pastërtia është gjysma e besimit”42. 
Nëse Holger Schleip kërkon “kthimin e ri në religjionin natyror”, 
atëherë ky le të jetë jo në atë kulturë e qytetërim ku është shka-
ktuar kjo krizë, por në kulturën e pastërtisë – në Islam.43 

7. Përfundim 

Pajtueshmëria e njeriut me mjedisin e tij është nevojë dhe domos-
doshmëri. Kjo pajtueshmëri, harmoni në të cilën insiston Islami, e të 
cilën Imam El-Gazaliu “si lidhje të pakushtëzuar ekzistenciale ndërm-
jet Shpalljes dhe krijimit apo ndërmjet Fjalës dhe Aktit, apo ndërmjet 
Dijes dhe Sajimit (krijimit) apo ndërmjet Fjalës dhe Natyrës e sheh 
brenda perspektivave shpirtërore të emrave të bukur të Allahut”44 gjatë 
historisë është përdhosur, thyer. Për pasojë kemi degjenerimin dhe 

                                                
42 Hadithi nr. 23, të cilin e transmeton Muslimi sipas: Imam En-Neveviu, Dyzet hadithe 

dhe shtojca e Ibni Rexhebit, Shkup, 1413/1992, fq. 54-55. 
43 Përfolje e lirë e përfundimeve të tubimit, sipas: M. Hofmann, op. cit., fq. 138-141. 
44 R. Hafizovic, Pasthënie në: El-Gazali, op. cit., fq. 124. 
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bastardimin e natyrës, të njeriut, të faunës dhe florës. Është e qartë së 
mësimi Islam krijon lidhjet e nevojshme për bashkëpunim, vendos 
rregullat për qëndrim të drejtë të njeriut kundrejt Tokës, ndërmjet bo-
tës shtazore dhe bimore, dhe me këtë për qëndrim të drejtë kundrejt 
Krijuesit dhe botës së padukshme: engjëjve, xhinëve dhe djajve. Kjo 
gjendje e shprehur me gjuhë të metafizikës do të thoshte se “natyra, e 
cila pa kusht është reduktuar në kuantitet, kurse mikrokozmosi njerë-
zor ka humbur strukturën e tij treveprues të frymës (ruh / spiritus), të 
shpirtit (nefs / anima) dhe të trupit (xhism / corpus)”45, duhet kthyer në 
një substancë të afruar dhe të bashkuar, në natyrën e tyre origjinale. 

Kriza ekologjike është me karakter global dhe myslimanët duhet 
të inkuadrohen në këtë çështje seriozisht. Por, në këtë aksion duhet të 
inkuadrohen edhe judaistët, kristianët, budistët, konfuqionistët etj., 
nga një anë dhe sekularistët, laicistët, nga ana tjetër. Kriza ekologjike 
e natyrës kërkon kujdes global dhe mësimet islame do të ndihmonin 
dhe udhëzonin në zgjidhjen e krizës së mjedisit. Perëndimi po ashtu, 
duhet ta kuptojë se kulturat e lindjes, sidomos ajo islame, mund të 
ofrojë “çelësin” për zgjidhjen e problemit. Perëndimi, duke iu falënd-
eruar fesë primordiale ibrahimiane, ndër të cilat gjendet edhe Islami, 
këtë çelës e ka poseduar, por tashmë një kohë të gjatë e ka humbur. 
Kur’ani pohon: “Dhe thuaj: ‘Erdhi e vërteta dhe u zhduk gënje-
shtra’. Vërtet gënjeshtra gjithnjë ka qenë e zhdukur.” (El-Isra`, 81). 

Ligji i Allahut (sheriati) qartë ka përcaktuar detyrat dhe obligimet 
e njerëzve kundrejt sistemit dhe mjedisit natyror. Njeriu është i obli-
guar t’i ndihmojë njerëzit tjerë dhe t’i zgjidhë problemet e të varfërve, 
por edhe të mos ndotë ajrin, ujin, tokën. Njeriu ka obligime edhe ndaj 
botës së xhinëve dhe engjëjve, shtazëve dhe shpezëve, bimëve dhe 
çdo gjëje që e rrethon. Fakti se të gjitha këto janë krijuar për njeriun 
nuk i jep të drejtë atij t’i eksploatojë këto të mira në mënyrë joraci-
onale. Njeriu drejton me të gjitha krijesat sipas udhëzimeve të Kur’-
anit, kurse sipas shembullit të Muhammedit a.s.. ai duhet të bëhet rob 
(abd) i Allahut dhe vullnetin e tij (ibadet) t’ia dorëzojë Allahut, me 

                                                
45 S. H. Nasr, Susret covjeka, op. cit., fq. 117. 
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Tokën dhe qiejt dhe mjedisin natyror të jetojë në paqe, rehati dhe ha-
rmoni të plotë. 

Shtojcë: 

Suret dhe ajetet në Kur’an që flasin për shtazët, shpendët etj: 
1. Korbi te Bijtë e Ademit, El-Maideh, 31.  
2. Deveja te Salihu, Hud, 64.  
3. Shpendi te Ibrahimi, El-Bekareh, 260.  
4. Ujku te Jusufi, Jusuf, 17.  
5. Balena e Junusit, Es-Saffat, 142.  
6. Lopa te izraelitët, El-Bekareh, 67.  
7. Shkopi i Musait, Ta Ha, 17-21.  
8. Pupëza te Sulejmani, En-Neml, 20.  
9. Buburreci te Sulejmani, En-Neml, 17-18.  
10. Dabbet’ul-erdi, Es-Sebe`, 14.  
11. Gomari te Uzejri, El-Bekareh, 259.  
12. Qeni te banorët e shpellës, El-Kehf, 18.  
13. Argjila te Isai e shndërruar në shpend, El-Maideh, 110.  
14. Shpendët në grupe, El-Fil, 3.  
15. Elefanti i Ebreheut, El-Fil, 1. 
(Merimanga nga shpella përmendet në hadith autentik të Muhammedit 

a.s. nga Ahmedi në El-Musned.)46 etj. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                
46 A. Behdzet, op. cit., fq. 329. 

 EDUKATA ISLAME 80 54 

 
Nexhat Ibrahimi 

THE ISLAMIC CONCEPT FOR THE SOLUTION 
OF THE ECOLOGICAL CRISIS 

(Summary) 

The title of this article may disappoint part of the readers. These readers will 

think that they have to do with another article, which has a propagandistic 

character, the kind we have become accustomed to read during the XX century 

and in particular during the past few decades. This period is characterized with 

an influx of such articles, which are written by Muslim enthusiasts, with the aim 

of identifying Islam with scientific achievements, achievements that are very 

often dubious. 
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SSTTUUDDIIMMEE  

Rrezehana Hysa 

RËNDËSIA PEDAGOGJIKE E KUR’ANIT 

HYRJE 

Dihet se Kur’ani, në përmbajtjen e tij ndër të tjera përfshin normat 
morale etike, që janë bazë për një shoqëri të shëndoshë. Se çfarë do të 
jetë individi, familja apo shoqëria në përgjithësi, varet se sa respekto-
hen dhe zbatohen në praktikë normat morale islame, sepse në bazë të 
këtyre rregullave brumoset respekti dhe dashuria ndërnjerëzore, ma-
rrëdhëniet me të ngrihen mbi parimet e mirësisë dhe devotshmërisë, e 
jo mbi parimet e armiqësisë dhe keqdashjes. Në të kundërtën mosda-
shuria dhe mosrespekti reciprok shkaktojnë çrregullimin e familjes 
dhe shkatërrimin e tërë shoqërisë. 

Kësisoj feja Islame sikurse fetë e tjera, njerëzve u ofron një mund-
ësi të caktuar jetese, mënyrën se si duhet gjetur lumturinë dhe mirësi-
në në këtë jetë. Për këtë gjë si burim i parë është Kur’ani i madhërue-
shëm, ndërsa si burim i dytë hadithet, do të thotë, fjalët dhe porositë e 
Muhammedit a.s. 

 
 
 
 

 EDUKATA ISLAME 80 56 

 
KUPTIMI I FJALËS ISLAM 

Fjala ISLAM rrjedh nga gjuha arabe që do të thotë Përulje, zbatim 
i urdhrave të adhuruesve e ndalimit të tij pa kundërshtim. Kësisoj feja 
jonë u quajt ISLAMIZËM, sepse është përulja para Zotit dhe zbatimi i 
urdhërave të tij pa kurrfarë kundërshtimi1. 

Islami nuk është vetëm fe e përjetshme universale, por është edhe 
ligj dhe sistem, i cili rregullon të gjitha çështjet e shoqërisë, kushtetutë 
e pjesëtarëve të një shteti dhe udhëzim për ta. Misioni i tij është shpa-
llja e fundit dhe vulë e të gjithë shpalljeve dhe misioneve të mëparsh-
me, ndërsa i dërguari i tij është Muhammedi a.s., lajmëtari i fundit dhe 
vula e fundit e Pejgamberisë2. 

Islami qenien njerëzore e shikon në mënyrë integrale, sipas së ci-
lës, njeriu në vete ka 3 aftësi (fuqi): trupore, shpirtërore dhe mendore. 

Në aftësinë trupore, njeriu ka nevojat e veta, për ushqim, pije, 
rroba, martesë, riprodhim dhe ato mund të jenë të plotësuara vetëm në 
atë mënyrë që të mos i prishin nevojat e shpirtit dhe të mendjes, por 
edhe që të mos fiskohen nga kërkesat e shpirtit apo mendjes. 

Në aftësinë shpirtit, njeriu ka nevojë për udhëzim, butësi, qetësi 
dhe Islami i ka hapur dyert e ibadetit (riteve të veçanta fetare) me të 
cilën i kënaq nevojat e veta. 

Në aftësinë e mendjes, njeriu ka nevojë për mësim, dije dhe njo-
hje, përsiatje, analizë, meditim, argumentim etj., dhe Islami urdhëron 
që të plotësohen edhe këto nevoja, ku nëpërmjet kësaj aftësie (mendj-
es); njeriu do të mund të hulumtojë botën dhe porositë e librit të All-
llahut(xh.sh) etj.3 

Pedagogjia islame përpiqet që t'i kënaqë në mënyrë të barabartë 
këto aftësi, në mënyrë që të mos ndodhë çrregullimi i personalitetit 
njerëzor dhe edukimi i keq i tij. 

 

                                                
1 Ebul-Aëla El Maududit: ”Parimet e islamizmit”, 1984, faq.6 
2 Muhamed Fet’hi-Rifai: ”Mendimi Islam”, Furkan,Shkup, 2003,faq.21 
3 dr.Xhemalutin Llatiq: ”Bazat e pedagogjisë kuranore”, Prizren, 2002 
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KURANI LIBËR I SHENJTË 

Kur’ani fjalë e Allahut, Muhamedit, iu shpall në moshën 40- vjeç-
are dhe për herë të parë u bë e ditur se Zoti e kishte zgjedhur dhe kish-
te caktuar Pejgamber. Prej atij momenti e deri në vdekjen e tij u quajt 
periudha e vahjit, shpalljes relevatës (risales e cila zgjat 23 vjet4 612-
639 e.s. së parI në Mekë e më vonë në Medinë). 

Ai paraqitet si një kopsht nacional, i ndarë në reparte që secila 
njësi është rrethuar me mur, si të ishte ndonjë kështjellë. Për herë të 
parë, zbret nga qielli natën e “Lejlul Kadrit”, pastaj prej këtu e deri te 
Muhamedi shpallet pjesë-pjesë në një periudhë prej 20 e më shumë 
vjet. 

Sipas koncepsionit fetar mysliman, Kur’ani është libër i shenjtë 
përmbledhje e relevantës hyjnore që i ka ardhur Muhamedit nga ana 
të Gjebrailit, në intervale të ndryshme të misionit të tij. Ai është buri-
mi themelor dhe kryesor i predikimit islam. Përmban principe kryeso-
re fetare, morale dhe juridike, është përmbledhje e rregullave në bazë 
të të cilave më vonë do të ndërtohet dhe zhvillohet jeta materiale dhe 
shpirtërore e myslimanëve5. 

Arsyeja pse relevata u shpall kohë pas kohe është e dyfishtë: 
Se shumë relevata janë shpallur në situata të caktuara, kur kërko-

nin kushtet specifike, dhe e dyta që është më e rëndësishme, 
se shpallja kohë pas kohe kishte për qëllim të përgatisë shpirtërisht 

një popull të prapambetur që me bindje të thella të pranojë për kohën 
e vet religjionin revolucionar që shembi jo vetëm politeizmin e atëher-
shëm arab, por ndikoi edhe në marëdhëniet shoqërore-ekonomike6 

Kur’ani për shumë gjëra na ka lajmëruar qysh para 14 shekujve, 
kurse njeriu i ka arritur t'i kuptojë shumë më vonë si rrotullimi i tokës 
dhe shumë të tjera. Dihet se rruga nëpër të cilën kaloi së komunikuarit 
fjala e Zotit hasi në vështirësi. Thuhet se pas zbritjes së Kur’anit, 

                                                
4 VAHJ, nga gj.arabe, d.m.th.frymëzim, me anë të së cilit njeriu frymëzohet për ndonjë 

punë ose për ndonjë vepër (cituar sipas Kur’anit). 
5 Sekuenca nga studimi i Hasan Kaleshit me titull, ”IZ KURANA CASNOG SVETU CE-

LOM OPOMENE” I botuar në revistën “IZRAZ” në gjuhën sërbokroate në vitin 1967 
(cituar sipas revistës “Edukata Islame”, nr.27, Prishtinë, 1980. 

6 Po aty faq.65. 
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Muhammedi a.s,i urdhëronte shokët e vet që menjëherë ta shkruajnë 
Kur’anin, në mënyrë që ta ruajnë origjinalitetin e tij. Ata e shkruanin 
nëpër rrasa gurësh, gëzhoja drunjsh, nëpër lëkura shtazësh etj.,njëherit 
i porosiste që ta mësojnë përmendësh ato pjesë që i zbriste, bile të 
mësuarit dhe të nxënit përmendësh të tij i kushtojnë më tepër kujdes7. 

Por, qëllimi kryesor i Kur’anit ishte lufta ndaj besimit në shumë 
zotra, dukuri e cila ishte shumë e përhapur në fiset arabe. Pra siç shi-
hej, Kurani i vuri themelet e forta të besimit në një ZOT, bëri të 
mundur rregullimin e moralit dhe marrëdhëniet ndërmjet njerëzve8 

Për nga ana përmbajtësore AI është libër i pazëvendësueshëm, i 
cili me udhëzimet e tij përmban në vete një nivel të lartë moralo-
edukativ, i cili mbjell respekt dhe frymë paqeje ndër njerëz. Aty për-
veç tjerash bëhet fjalë edhe për virtytet më të larta morale, virtyte të 
cilat zgjojnë ndjenjat e moralit që e ngrenë moralin dhe e pastrojnë 
ndërgjegjen e çdo individi dhe shoqërisë pikësynim i së cilës është 
largimi i njeriut nga veprat e liga. 

EDUKIMI MORAL NË ISLAM 

Kur’ani është një libër që në kulturën dhe qytetërimin mysliman 
është burim për çdo disiplinë shkencore, përveç tjerash edhe libër pe-
dagogjik, për arsye se t'i edukosh njerëzit në çdo situatë të jetës të si-
llet në pajtim me vullnetin e Allahut (xh.sh.) është qëllim i çdo ajeti 
dhe sureje kuranore. Aty paraqiten, këshilla, paralajmërime, kërcëni-
me, premtime, tregime, diskutime, shikime, ilustrime etj,9 

Në aspektin pedagogjik, ai i ka përfshirë të gjithë komponentët e 
edukatës, si edukatën fizike ose trupore (ET-TERBIJETU’L XHEM-
ALIJJE); edukata intelektuale ose mendore (ET-TERBIJETU’L XH-
ISMIJE); edukata morale (ET-TERBIJETU’L AHJAKIJE), edukata 
estetike (ET TERBIJETU’L IXHTIMAIJJE), edukata punuese etj.10 

                                                
7 Naim Tërnava: ”Morali islam” Prishtinë, 1993, faq.26. 
8 Po aty, faq.28. 
9 dr. Xhemaludin Llatiq: ”Bazat e pedagogjisë kuranore”, Prizren , 2002 faq 4. 
10 Po aty, faq. 6. 
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Për sa i përket edukatës morale11 aty jepen këshilla të një niveli të 
lartë edukativ, që kultivon dashuri dhe mbjell frymë paqeje ndër njer-
ëz, përmbledh rregulla e dispozita të dobishme të rendit social, para-
shikon norma edukative për njerëz të çdo kohë dhe çdo niveli etj12 

Në jetën e përditshme termi ”moral” apo sipas terminologjisë isla-
me AHLAK, përdoret në 3 trajta të ndryshme: 

Termi “moral”, përdoret kur themi morali islam apo morali krish-
terë, që nënkupton mënyrën e jetesës, në të cilën islami përkatësisht 
krishterimi ia ofrojnë njerëzimit; 

Termi “moral”, përdoret kur themi morali i profesionit apo morali 
i tregut që nënkupton tërësinë e rregullave që duhet përmbajtur në 
jetën tregtare apo në ndonjë veprimtari tjetër; 

Termi “moral”, shpreh një aktivitet mendor rreth rregullave të sje-
lljes apo mënyrave të jetesës që nënkupton ”filozofinë e moralit” eti-
kën që përbën një degë të veçantë të filozofisë së përgjithshme.13 

Qëllimi i pedagogjisë islame është që predikuesi të edukohet në 
atë mënyrë që t'i shmanget çdo gjëje që është e tepërt në të gjitha sfe-
rat e jetës, do të thotë, të mos tejkalohen kufijtë e së kaluarës që i Lar-
tësuari i ka përcaktuar në Librin e tij të shenjtë (Kur’anin). Pra njeriu 

                                                
11 Etimologjia e fjalës moral dhe edukatë morale në fjalorët enciklopedik pedagogjik 

është interpetuar në këtë mënyrë: 
Në Fjalorin Pedagogjik të Shkup, nocioni moral është definuar si “përmbledhje rregull-
ash dhe normash të caktuara të një shoqërie, që përfshin përmbajtjen dhe mënyrën e ra-
porteve në mes të njerëzve dhe shoqërisë në përgjithësi; apo tendencë për të këshilluar, 
udhëzuar”. Ndërsa edukatën morale e përcakton si: ”formim dhe zhvillim i vetëdijes 
morale, si ndjenjë dhe vullnet i përcaktuar dhe i drejtuar me përmbajtje që kontribon në 
ndërtimin e karakterit dhe sjelljes së njeriut në shoqëri në pajtueshmëri me miratimin 
moral” (“PEDAGOSHKI RECNIK”, SHKUP, 2000, FAQ.189). 
Ndërkaq në Fjalorin Pedagogjik të Beograd, nocioni moral definohet si: ”një prej for-
mave të vetëdijes shoqërore, i cili i rregullon raportet ndërmjet njerzve si raportin e 
shoqërisë ndaj individit dhe të individit ndaj shoqërisë, raportin e meshkujve ndaj femr-
ave dhe anasjelltas, raportin e prindërve ndaj fëmijëve, raportin e të rriturve ndaj të rinj-
ve” etj. Ndërsa edukatën morale e përcakton si: ”proces i formimit të personalitetit të 
moralshëm, i cilësive morale të njeriut, i formimit të vetëdijes të tij, pikëpamjeve, qënd-
rimeve, vullnetit e karakterit të individit” (PEDAGOSHKA ENCIKLOPEDIJA, ZAV-
OD ZA YDZHBENIKE I NASTAVNA, BEOGRAD,1989. 

12 Në redaktimin e H. Sherif Ahmetit “Kurani”, Tiranë 1992, faq.14. 
13 dr.Rexhep Këllëç: ”Njeriu dhe morali”, Tetovë, 2005, faq.10-11. 
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të mbajë një mes ku qëllimet personale të mos vihen mbi atë shoqë-
rore dhe anasjelltas14. 

Përvetësimi i cilësive pozitive të vullnetit dhe karakterit është det-
yrë me rëndësi e edukatës morale, për arsye se njeriu në shumë situata 
jetësore duhet të veprojë e të sillet në harmoni me qëndrimet morale. 
Sjelljet e këtilla kërkojnë nga individi që të ketë vullnet dhe karakter 
të fortë. Prandaj, te njeriu gjatë procesit të edukimit qysh herët duhet 
të zhvillohen cilësitë e vullnetit dhe karakterit si: vendosmëria, ini-
ciativa, guximi, qëndrueshmëria, mirësia, durimi, maturia, drejtësia, 
njerëzorja dhe evitimi i tipareve negative si: hipokrizia, pasiguria, 
papërgjegjësia, gënjeshtra, kokëfortësia etj.    

Ndër cilësitë negative që ndikon negativisht te njeriu është: 

HIPOKRIZIA 

Në rrethin ku jetojmë dhe punojmë shpesh hasim në njerëz hipo-
kritë15, që me veprimet e tyre shpeshherë ndodhemi në situata të pala-
kmueshme dhe ndonjëherë të zhgënjyer prej sjelljeve të tyre. 

Hipokrizia është cilësi negative që është në kundërshtim me virtyt-
et pozitive morale që duhet të ketë një individ. Ata me veprimet e tyre 
i çrregullojnë marrëdhëniet midis njerëzve, janë intrigantë, gënjeshta-
rë, shpifës etj., që shumë njerëz të ndershëm dhe me virtyte të larta 
morale janë viktimë e këtyre njerëzve. 

Ata kur gjinden në mesin e njerëzve të mirës, htiren dhe deklaroh-
en se janë të mirë, duke u paraqitur me fytyrë joreale dhe kur bashko-
hen me njerëz të tjerë e sidomos me njerëz të të njëjtit nivel sikur ata, 
ndryshojnë dhe thonë se janë tallur dhe se jemi me ju.16 

Për këtë veti një pjesë të madhe të Librit të Shenjtë KUR’ANIT, 
në ajetet dhe hadithet e tij, paraqiten disa cilësi të këtyre njerëzve, bile 

                                                
14 dr.Xhemalutin Llatiq: v.p.e cituar, Prizren, faq.7 
15 Sipas “Fjalorit të shqipes së sotme”, Tiranë, 1985, HIPOKRIT, është njeriu, i cili shti-

ret sikur është i mirë, i vyrtytshëm e i dashur me qëllim që të gënjejë të tjerët, individ që 
nuk shpreh haptas ndjenjat,bindjet ose qëllime të vërteta. 

16 Naim Tërnava: ”Morali Islam-AHLAKU, Prishtinë, 1993, faq.72. 
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një kapitull i tërë i quajtur “EL MUNAFIKUNË” është dedikuar nje-
rëzve të këtillë. 

Po cilat janë shenjat e hipokritëve që me veprat e tyre aq shumë 
janë prezentë në mesin tonë. Një hadith thotë: 

Kur flet gënjen; 
Kur premton mashtron; 
Kur i besohet tradhton17 
Do të thotë që ata shumë herë, për të mos thënë çdoherë gënjejnë, 

nuk e mbajnë fjalën e dhënë, janë oratorë të shkëlqyer, sa që e impro-
vizojnë masën me fjalë të bukura dhe lajka, premtojnë shumë dhe as-
njëherë nuk i mbajnë premtimet dhe fjalën e dhënë dhe kur u besohet 
diçka tradhtojnë pa fijen e turpit e të ndërgjegjes, bile janë edhe të pa-
përgjegjshëm, sa që mohojnë atë që e kanë thënë me atë që e kanë bë-
rë, që shumë herë bien në kundërshtim me vetveten. 

Njerëzit e këtillë me dyfytyrësinë e tyre bëjnë që njerëzit ta hum-
bin besimin te njëri-tjetri dhe njëkohësisht i prishin lidhjet shoqërore 
dhe vëllazërore midis tyre. 

Sipas fesë islame ekzistojnë shumë lloje të hipokrizisë si: 
Hipokrizia në trup, që manifestohet në dobësim, këputje, zymtësi 

etj., duke nënkuptuar këto si pasojë e lodhjes së madhe nga ibadeti, 
ankimi për pozitën në të cilën ka ardhur feja dhe frikës nga bota e ar-
dhshme; 

Hipokrizia në pamje dhe veshmbathje, manifestohet në uljen e 
kokës në të ecur, lëvizje të ngadalshme, flokët e pakrehur. Nëse kjo 
bëhet me qëllim këto janë shenjë e hipokrizisë; 

Hipokrizia në të folur, në shtirje para njerëzve të tjerë, këshilla 
paralajmërime, citim të thënieve të urta dhe shembuj nga tradita isla-
me; 

Hipokriza në raport me të tjerët, manifestohet në zgjedhjen e 
atyre që i fton në vizitë p.sh., ndonjë i shquar ose i ditur me qëllim që 
të flitet se filani kishte qenë te filani në vizitë etj.;18 

Ajeti i 4 i kësaj hadithe thotë: 

                                                
17 Po aty…transmetuar sipas Buhariut dhe Muslimit, faq.73. 
18 Ahmed Ferid: ”Deti i kthjellët i devotshmërisë dhe suptilitetit, Tiranë, 2002, faq.144. 
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“E kur t’i shohësh ata, trupat e tyre të mahnisin, fjalës së tyre u vë 
veshin. Po ata janë si trungujt e zgavruar e të mbështetur, e çdo zë 
mendojnë se është kundër tyre. Ata janë armiq, pra ruaju prej tyre. 
Allahu i vraftë, ata që shmangen nga e vërteta19. 

Për të qenë një shoqëri e shëndoshë kërkohet drejtësi dhe besim 
reciprok mes vete. Thuhet se nuk mund të paramendohet një shoqëri 
nëse në të mbisundon rrena dhe nëse fjalës së dhënë i bëhet padrejtësi. 

Ndër virtytet pozitive morale në Islam bën pjesë edhe: 

DURIMI 

Njerëzit ndryshojnë sipas temperamentit, disa janë më të qëndrue-
shëm ndaj situatave të padëshirueshme e disa më pak. Për të parët 
thuhet se janë temperamentë flegmatikë. Ndërsa për të dytët tempe-
ramentë kolerikë. 

Karakteristikë e kolerikëve është se reagojnë shpejt, nuk mund ta 
frenojnë veten, e humbin kontrollin, sa që shumë herë bëhen qeshara-
kë për opinionin. Sipas mendimit tim rezultat i këtij reagimi janë: 
edukata familjare, rrethi social, vetaktiviteti dhe përvoja në jetë. 

Durimi është aftësi e dikujt, për të përballuar vështirësitë, shqetë-
simet, pa u ankuar, pa u rrëmbyer e pa u ligështuar. Veti e dikujt që 
tregon maturi e gjakftohtësi në situata të ndryshme20. Ndërsa disa duri-
min e kanë definuar “si virtyt të mirë dhe vlerë etike e njeriut, e cila 
nuk e lë të bëjë atë që nuk është e mirë, fuqi shpirtërore, e cila rregull-
on karakterin e çdo individi”, ndërsa disa të tjerë durimin e konceptoj-
në si e gëlltitur e mllefit, pa treguar shenja të hidhërimit21. 

Durimi ndahet në 3 lloje: 
a) Durimi në kryerjen e urdhrave dhe veprave të mira, në mënyrë që të 

kryhen si duhet; 
b) Durimi ndaj ndalesave dhe mëkateve, në mënyrë që të mos zhytet 

në to; 

                                                
19 Cituar sipas Librit të shenjtë KUR’ANIT. 
20 “Fjalor i shqipes së sotme”, Tiranë 1985, faq.235 
21 Ahmed Ferid: v.p.e cituar… faq.211 
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c) Durimi kundër përcaktimit të fatit, në mënyrë që ndaj saj të mos ze-
mërohet. 
Me këto lloj durimesh, njeriu duhet të dëshmohet në zbatimin e 

urdhrave, largimin dhe ndalesat dhe durimin e fatit22. 
Sikur dihet Imani është themeluar në 4 shtylla: në bindje, në du-

rim, në xhihad dhe drejtësi23. 
Pra një nga shtyllat kryesore të Islamit është durimi, gjë që për 

këtë virtyt pozitiv moral në librin e shenjtë Kur’anin në ajetet dhe ha-
dithet e tij jepen këshilla dhe udhëzime se si kultivohet ky virtyt. Aty 
besimtarët e fesë myslimane porositen si të jenë të durueshëm e të 
qëndrueshëm në punët e tyre, në rrethin ku jetojnë dhe punojnë, si të 
jenë të përgatitur fizikisht dhe shpirtërisht kundër armikut etj. 

Një ajet kuranor thotë: 
Ju patjetër do të sprovoheni si në pasurinë tuaj, madje do të dë-

gjoni ofendime të shumta prej atyre … po në qoftë se duroni dhe ru-
heni, ajo është gjëja më vendimtare (ALI IMRAN 186). Do të thotë 
njeriu në jetë gjendet para shumë peripecive dhe kalon shumë sprova 
të ndryshme. Mirëpo nëse ai di të ruhet dhe të jetë i durueshëm para 
këtyre sprovave ai çdoherë do të jetë fitimtar. 

MIRËSIA  

Në këtë botë ka lloj-lloj njerëzish. Te disa në zemrën e tyre zë ve-
nd mëshira e te disa jo. Te këta të fundit sikur dihet janë zhveshur nga 
mëshira dhe janë të ulët shpirtërisht dhe moralisht. 

Mëshira është një ndjenjë morale që e lartëson njeriun, i cili duke 
poseduar këtë virtyt fiton respekt ndër njerëz dhe kalon jetë të lumtur 
në këtë botë. 

Ndërkaq në “Fjalorin e gjuhës së sotme shqipe”, mirësia definoh-
et: veti e një njeriu të mirë, si zemërbardhësi, butësi, dashamirësi, sje-
llje e njerëzishme24. 

                                                
22 Po aty… 
23 Naim Tërnava, v.p.e cituar, faq.101 
24 “Fjalor i gjuhës së sotme shqipe”, Tiranë,1985, faq. 722. 
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Për të pasur njeriu sjellje të butë me të gjithë njerëzit njëlloj, ai pa-
tjetër duhet të ketë në kontroll veprimet e veta. Sipas kësaj kusht 
kryesor për mirësinë është të kontrolluarit e vetvetes edhe kur hidhë-
rohemi. 

Në një nga hadithet e Muhamedit thuhet:”Nuk konsiderohet njeri i 
fortë ai që mund kundërshtarin në mejdan, por njeri i fortë është ai, i 
cili kur hidhërohet e kontrollon vetveten25. 

Nga ana tjetër, ashpërsia në karakterin e njeriut është rezultat i arr-
ogancës së tij, është instikt i lig shtazarak, i cili ngopet prej të këqija-
ve dhe ofendimeve, koincidon me egoizmin ekskluziv dhe pasionin e 
verbër26. 

Mirëpo, mëshira nuk është butësi pa logjikë apo sentimentalizëm 
që e mohon drejtësinë dhe ligjin, por ajo është ndjenjë, e cila i respe-
kton të gjithë këto të drejta27. Kjo nënkupton që jo edhe vrasësin apo 
maskarain që për të dalë nga situata, në të cilën gjendet, bën disa gje-
ste dhe veprime prekëse, që për momentin mund të jemi të ndjeshëm 
dhe ta falim, mirëpo nga ana tjetër sikur t'i përgjigjeshim kësaj ndje-
nje të shpejtë dhe ta lëshojmë, ta supozojmë vrasësin në liri, atëherë 
bota do të ishte e mbushur plot me trazira. 

PËRFUNDIMI 

Formimi dhe zhvillimi i vetëdijes morale është proces i gjatë dhe i 
ndërlikuar, që varet nga faktorë të rëndësishëm si familja e sidomos 
atmosfera e familjes stabile është një nga ambientet më të përshtatsh-
me për zhvillimin e tipareve morale si dhe vënia e bazës etike të per-
sonalitetit të individit, ndërsa nga ana tjetër, familjet jo të shëndosha 
dhe jostabile, ku janë prezent konfliktet e shpeshta, sjelljet negative të 
prindërve janë hendikep i pashmangshëm për zhvillimin dhe formimin 
moral të predikuesit. 

                                                
25 Dr.Rexhep Këlleç: ”Njeriu dhe morali”, Tetovë, 2005, faq. 57. 
26 Muhamed Gazali: ”Karakteri i muslimanit”, faq.254. 
27 Po aty. 
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Ndërkaq, në formimin dhe zhvillimin e vetëdijes morale ndikon 
edhe shkolla si vatër e organizuar e edukimit dhe arsimit të brezit të 
rinj. Kësisoj qysh në ajetin e parë të Kuranit thuhet:”Lexo në emër të 
zotit tënd”,do të thotë, qysh para 14 shekujsh në librin e shenjtë Kur’-
an i është kushtuar kujdes shkollimit dhe arsimit të brezit të rinj, për 
arsye se shkolla për nga vlera që ka është faktor i pazëvendësueshëm, 
është burim i fuqishëm që kultivohen vlerat morale të individit. Në 
këtë tempull të dijes dhe të shkencës bëhet humanizmi i raporteve mes 
njerëzve, formimi i karakterit të moralshëm etj. 

SHTOJCË 

Jam e vetëdijshme se punimi në fjalë i ka të metat e veta. Këtë e 
dëshmon fakti se gjatë hartimit të tij kam hasur në vështirësi të ndry-
shme të terminologjisë Islame. Prandaj, do t’ju jem mirënjohëse eks-
pertëve të kësaj fushe, për ndonjë vërejtje apo sugjerim eventual, për 
arsye se është punimi im i parë i kësaj natyre. 
 
 
__________________ 
Literatura e shfrytëzuar dhe e konsultuar 
• Ebul-Aëla El Maududit:”Parimet e islamizmit”, 1984, faq.6. 
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• Ebul-Aëla El Maududit:”Parimet e islamizmit”, 1984, faq. 6. 
• Muhamed Fet’hi-Rifai: ”Mendimi Islam”, Furkan, Shkup, 2003, faq.21. 
• dr.Xhemalutin Llatiq: ”Bazat e pedagogjisë kuranore”, Prizren, 2002. 
• Sekuenca nga studimi i Hasan Kaleshit me titull,”IZ KURANA CASNOG 

SVETU CELOM OPOMENE”I botuar në revistën “IZRAZ” në gjuhën 
serbokroate në vitin 1967. 
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Rrezhana Hysa 

THE PEDAGOGICAL IMPORTANCE 
OF THE KORAN 

(Summary) 

It is a well-known fact that the Koran contains moral principles and ethical 
norms, which set the foundations for a healthy society. The nature of an 
individual, the family and the society as a whole depends on the implementation 
in practice of these norms, as they regulate issues such as interpersonal relations. 
Thanks to these norms, interpersonal relations are built upon the principles of 
goodness and devotion instead of those of antagonism and malevolence. 
Otherwise, the failure to implement these norms will cause problems within the 
family and the destruction of the society as a whole. 
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SSTTUUDDIIMM  

Ilire Halimi 

TEFSIRI NË REVISTËN "EDUKATA ISLAME" 

Disa fjalë për historikun e revistës "Edukata Islame" 

Shoqata e Ulemave, duke pasur parasysh rëndësinë e fjalës së 
shkruar islame në gjuhën shqipe dhe nevojën gjithnjë e më të madhe 
për njohjen e parimeve islame, me iniciativën e H. Sherif Ahmetit, 
kryetar, në vazhdën e aktivitetit të vet në fillim të vitit 1971 mori 
vendimin për botimin e revistës tremujore “Edukata Islame”.1 

“Edukata Islame”2 pa dritën e botimit në kohërat më të vështira, 
atëherë kur komunizmi kishte arritur kulmin e tij, por megjithatë arriti 
të mbijetojë duke pasur parasysh vullnetin e këshillit dhe të kryereda-
ktorit H. Sherif Ahmeti, që fjala e shkruar islame shqipe të triumfojë. 
Nuk ishte ky i vetmi problem me të cilin u ballafaqua “Edukata Isla-
me” në ditët e para të saj, pasi ajo haste edhe në probleme të natyrave 
të tjera ekonomike dhe profesionale, ngase kuadri i vjetër i ulemave, 
edhe pse kishte aftësi profesionale, me përjashtim të një numri shumë 

                                                
1 “Shtypi islam dje, sot dhe nesër” (përmbledhje kumtesash nga konferenca shkencore) 

23-24 maj 2003, fq.16, shtëpia botuese “Dituria Islame”, Prishtinë. 
2 Kryeredaktor i parë i revistës “Edukata Islame” ka qenë H. Sherif Ahmeti deri në numr-

in 49, ndërsa nga numri 50 deri në 54 revistën e drejtoi Hajrullah Hoxha. Nga numri 55-
63 deri 64 kryeredaktor ka qenë Resul ef. Rexhepi, nga numri 65 Qemajl Morina. 
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të vogël, nuk e njihte gjuhën letrare dhe metodën e shkrimit, ndërsa ai 
i riu, i sapodiplomuari, nuk kishte përvojë të nevojshme e as literaturë 
nga e kaluara në gjuhën shqipe për të përdorur. Megjithatë, me anga-
zhimin vetëmohues të të dyja palëve, “Edukata Islame” vazhdoi me 
sukses rrugën e daljes së saj.3 

Me kalimin e kohës u rrit edhe numri i bashkëpunëtorëve të rinj. 
P.sh., mund të theksojmë se në numrat e parë autorë të shkrimeve ish-
in edhe disa nxënës të Medresesë, por nuk mungonin edhe shkrime 
nga ulematë e mirëfilltë. Temat në fillim ishin kryesisht përkthime 
nga gjuhë të huaja e në veçanti nga boshnjakishtja, por hasim edhe 
përkthime nga gjuha arabe, ndërkohë që nuk ishin të pakta edhe puni-
met nga autorë vendës shqiptarë.  

Revista nga numri në numër zgjeronte tematikën, shtonte bashkë-
punëtorët, ngrinte cilësinë e materialeve dhe shtonte vëllimin e përga-
titjen teknike, gjuhësore e estetike.4 

Për vlerën arsimore dhe edukative të revistës “Edukata Islame” 
dëshmon vetë titulli i revistës, i shoqëruar me fjalët “Edukata Islame” 
revistë fetare tremujore, kurse nga viti 1992 është revistë fetare, shke-
ncore e kulturore. Deri në këtë periudhë revista kishte më tepër tema 
që trajtonin çështjet fetare, ndërsa në vitin 2001 titullohet revistë 
shkencore, kulturore, islame. Duke analizuar këto dy etapa, mund të 
thuhet se në “Edukatën Islame” shqyrtohen gjithnjë e më me përkush-
tim ide, synime dhe tema të reja, më pak të njohura dhe më pak të stu-
diuara në mësime islame dhe në fusha të tjera të shkencës e të kulturës 
njerëzore, fetare, letrare, kulturore dhe universale, pra multidimensio-
nale.5 

“Edukata Islame” nuk kishte rubrika të veçanta që udhëhiqeshin 
nga njerëz të caktuar, por ato plotësoheshin sipas materialeve të tubu-
ara. Kishte raste kur një autor paraqitej në disa rubrika. Rubrikat e 
kësaj reviste trajtonin tema të natyrave të ndryshme, si nga akaidi, 

                                                
3 Hajrullah Hoxha, “Edukata Islame” nr. 67, fq. 38, boton Kryesia e Bashkësisë Islame 

të Kosovës, Prishtinë. 
4 Qemajl Morina, po aty, fq. 17. 
5 Akademik Jashar Rexhepagiq, po aty, fq.25. 
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hadithi, përkthime, studime, artikuj të karakterit etik, filozofik, histo-
rik, portrete personalitetesh, përkujtime ngjarjesh etj., dhe zakonisht 
faqet e para të kësaj reviste i zinte tefsiri, komentet e sureve e të ajete-
ve të Kur’anit, për të cilat do të bëhet fjalë në një temë të veçantë. 

Me gjithë problemet që hasi gjatë daljes së saj, “Edukata Islame” 
mundësoi që fjala e shkruar islame të mos mbetet vetëm monopol i saj 
dhe duke qenë revistë e hapur vazhdimisht është dashur dhe mirëpri-
tur nga lexuesit e saj. 

TEFSIRI NË REVISTËN "EDUKATA ISLAME" 

Hyrje 

Për të publikuar kontributet e tyre për Kur'anin dhe shkencat ku-
ranore revista  “Edukata Islame” hapi rubrikë të veçantë -Rubrika e 
tefsirit, ku që nga fillimi i editimit janë botuar artikuj e kontribute nga 
kjo fushë. 

Këta artikuj apo këto tema ishin kryesisht komente të sureve dhe 
të ajeteve të Kur’anit. Kryesisht komente ishin kontribute të rahmetli-
ut H. Sherif Ahmetit, i cili ishte për një kohë të gjatë edhe kryereda-
ktor i kësaj reviste. H. Sherifi ishte i pranishëm thuajse në çdo numër 
të revistës me ndonjë punim të ri. Kontributi i tij është i madh, por sa 
për ilustrim po përmendim komentimin e ajetit të 45-të të sures “El-
Ankebutë”, apo të ajetit të agjërimit të sures “El-Bekare, 183”, e shu-
më komente të sureve të shkurta si “El-Asr”, “El-Fatiha” etj.. Gjatë 
komentimit ai kishte një stil të lehtë pune dhe shtjellimin e Kur’anit e 
bënte shumë të kuptueshëm dhe të qartë për lexuesin. Kryesisht, H. 
Sherif Ahmeti ishte i vetmi që komentoi disa pjesë të Kur’anit, sa u 
përket punimeve të botuara në “Edukatën Islame” deri në numrin 44-
45/1986, dhe ishte i vetmi që kontribuoi rreth shkencës së tefsirit. 

Ndërsa më vonë kemi edhe disa kontribute të tjera nga kjo fushë, 
që vlen të përmenden: 

Në numrin 55/1992 është ribotuar një punim i Haki Sharofit me ti-
tull “Tefsiri i Kur’anit”, huazuar nga revistat islame në Shqipëri. 
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Ndërsa sa u përket studimeve kuranore ndër të parët që iu qasën 
është Dr. Qazim Qazimi. Ai në “Edukatën Islame” paraqitet me një 
punim të vetëm, “Figurat stilistike si veçanti e vlerave artistike të 
Kur’anit”6. 

Në mesin e komentuesve të rinj të Kur’anit radhitet edhe Sabri 
Bajgora. Edhe pse në “Edukatën Islame” ai paraqitet vetëm me tre pu-
nime,7 që kryesisht janë studime, ku trajtohet historiku i tefsirit në ko-
hën e Resulullahut s.a.v.s. e pastaj në periudhën e sahabëve dhe të 
tabiinëve.  

Në numrat e fundit të revistës hasim një koment nga Resul Rexh-
epi, “Ramazani - muaji i pastrimit dhe i begatimit shpirtëror”8, i cili 
mund të radhitet në komentimin juridik të ajeteve të agjërimit si dhe 
një punim të ribotuar nga periodiku shqiptar islam në Shqipëri të shkr-
uar nga Sadik Bega, “Mirësia sipas Kur’anit të Shenjtë”9. Ndërsa tani 
krejt në numrat e fundit hasim edhe disa studime kushtuar Kur'anit 
nga Mr. Xhabir Hamiti, me titullin “Zanafilla e studimit të njohurive 
kuranore”10 si dhe atë nga Muslim Qazimi të titulluar “Nga mrekullitë 
e Kur’anit”11. 

Shpresojmë se në të ardhmen edhe të tjerët do të ndjekin rrugën e 
H. Sherif Ahmetit dhe të komentuesve të tjerë, sepse sado që shkruhet 
e thuhet rreth Kur’anit asnjëherë nuk është përfundimtare dhe gjith-
monë kemi nevojë për diçka të re. 

 
 
 
 

                                                
6 Dr. Qazim Qazimi, “Edukata Islame”, nr. 63-64. 
7 Sabri Bajgora, “Edukata Islame”, nr. 68-69, fq.11-38; /70, fq.25-52;/ 71, fq.13-35. 
8 Resul Rexhepi, “Edukata Islame”, nr. 56, fq. 7-14, boton Kryesia e Bashkësisë Islame 

të Kosovës, Prishtinë. 
9 Sadik Bega, “Edukata Islame”, nr.57 fq. 5-16, boton Kryesia e Bashkësisë Islame të 

Kosovës, Prishtinë.  
10 Mr. Xhabir Hamiti, “Edukata Islame”, nr.70, fq.13-23, dhe 71,fq.55-63 boton Kryesia 

e Bashkësisë Islame të Kosovës, Prishtinë.   
11 Muslim Qazimi, “Edukata Islame”, nr.71, fq. 37-54 dhe nr.72 fq.11-39, boton Kryesia 

e Bashkësisë Islame të Kosovës, Prishtinë.  
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Kontributi i H. Sherif Ahmetit 

në tefsirë në "Edukatën Islame" 

Theksuam se ata që shkruan rreth shkencës së tefsirit në revistën 
“Edukata Islame” dhe e pasuruan këtë revistë me punimet e tyre ishin 
H. Sherif Ahmeti, Dr. Qazim Qazimi, Resul Rexhepi, Sabri Bajgora, 
Mr. Xhabir Hamiti, Muslim Qazimi dhe dy punime të ribotuara nga 
periodiku islam i Shqipërisë, një nga Haki Sharofi dhe tjetri nga Sadik 
Bega. Shkrimet e tyre janë kryesisht punime autoriale, të cilat do t’i 
cekim në vazhdim.  

Meqenëse kontributin më të madh në revistën “Edukata Islame” 
në shkencën e tefsirit e ka dhënë H. Sherifi këtu do të vëmë në pah 
kontributin e tij në këtë rrafsh atë më tepër kur ai dhe revista “Edukata 
Islame” në vitet '70 dhe të '80 të shekulli të shkuar ishin uverturë dhe 
tribunë e fjalës së shkruar islame te ne. 
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Punimet e h. Sherif Ahmetit12 

H. Sherif Ahmeti, figurë e shquar kombëtare dhe fetare, veteran i 
arsimit, doajen i publicistikës islame dhe njëri ndër filozofët e parë 
kombëtarë në fushën e islamologjisë në Kosovë dhe më gjerë.13 

                                                
12 H. Sherif Ahmeti lindi më 1920 në fshatin Gumnasellë të komunës së Lipjanit. Rrjedh 

nga një familje me traditë e kulturë fetare dhe kombëtare. Në një intervistë të bërë në “ 
Dituria Islame”, H. Sherifi pohon se familja e tij kishte ardhur nga Toplica e fshatit Pre-
kopucë, nga ku ishin dëbuar me dhunë nga okupatori serb në vitin 1878 për çështje ko-
mbëtare. Mësimet e para i mori në Banullë, për të vazhduar më pas në Medresenë e 
Ferizajt e të Prizrenit. Gjithashtu mësoi për dhjetë vjet rresht në Medresenë “Pirinaz” të 
Prishtinës gjatë viteve 1934-1944 te myderrizi i njohur i asaj kohe Ahmet ef. Mardoqi, 
ku edhe përfundoi mësimet me ixhazet-name në maj të vitit 1944. Pas përfundimit të 
Luftës së Dytë Botërore, fillimisht ai punoi si mësues në fshatrat Banullë, Gadime dhe 
në Sllovijë. Më 1950 kreu kursin pedagogjik në Pejë. Ndërsa më 1956 angazhohet në 
Këshillin e Bashkësisë Islame të Lipjanit, ku kreu detyrën e kryetarit të Këshillit, e 
njëkohësisht gjatë kësaj kohe kreu edhe detyrën e imamit në xhaminë e fshatit Gllogovc 
të Lipjanit. Më 1965 punësohet si mësimdhënës në Medresenë “Alauddin” të Prishtinës. 
H. Sherif Ahmeti në Medrese gjatë tërë kohës sa punoi (1965-1985) ligjëroi lëndën e 
Akaidit e të Filozofisë Islame e ndonjëherë edhe lëndën e Usuli-Fikhut. Gjatë kryerjes 
së detyrës falë aftësive të tij bëhet prej profesorëve më të dashur dhe do mbetet në 
kujtesë për shumë breza. Në Medrese, krahas detyrës së mësimdhënësit për 14 vjet 
(1970-1984) rresht, ushtroi edhe detyrën e drejtorit. Një kohë ka qenë kryeredaktor i 
“Buletinit Informativ”, ndërsa me fillimin e botimit të revistës “Edukata Islame” më 
1970-1990 kreu edhe detyrën e kryeredaktorit të kësaj reviste. Më 1985, H. Sherif 
Ahmeti zgjidhet Myfti i Prishtinës me rrethinë. Në këtë post qëndroi 5 vjet, deri në vitin 
1990, kur edhe doli në pension. Ndërkaq, me hapjen e FSI-së në Prishtinë më 1992 pu-
non për dy vjet si ligjërues i lëndës së akaidit. Për kontributin e dhënë në fushën e fjalës 
së shkruar islame në gjuhën shqipe, H. Sherif Ahmeti është nderuar me mirënjohjen 
“Pena e Artë Islame” për vepër jetësore dhënë nga Kryesia e Bashkësisë Islame e Koso-
vës për herë të parë më 1997. Vdiq në Prishtinë në moshën 78 vjeçare, më 14 maj 1998. 
Botimet e veçanta të H. Sherif Ahmetit: 
- Fejzullah Haxhibajriq: Ilmihal- themelet e fesë islame (përkthim nga boshnjakishtja), 
Prishtinë 1974. 
- H. Sulejman Kemura: Rregulla dhe lutje (për ibadete trupore) Jasini (në tekst dhe në 
përkthim); Prishtinë (është ribotuar disa herë). 
- Akaid, dispensë për klasën e parë të Medresesë së Mesme “Alauddin”, Prishtinë 1981. 
- Akaid, dispensë për klasën e dytë të Medresesë së Mesme “Alauddin”, Prishtinë 1981. 
- Ilmul Kelam, dispensë për klasën e tretë të Medresesë së Mesme “Alauddin”, Prishti-
në 1981. 
- Tahir ef. Popova: Mevludi (e transkriptoi dhe e adaptoi pjesërisht në gjuhën e njësuar 
shqipe); Prishtinë 1984; (është ribotuar disa herë). 
- KUR’ANI - përkthim me komentim; përktheu dhe komentoi, Prishtinë 1988. 
- Komente dhe mendime islame; Prishtinë 1995. 

13 Behram Hoti “Dituria Islame”, nr.113-114 fq. 47, boton Kryesia e Bashkësisë Islame 
të Kosovës, Prishtinë. 
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Të flasësh për kontributin e H. Sherif Ahmetit nuk është punë e 
lehtë, sepse ai u shqua në shumë aspekte, qoftë si pedagog, vaiz, përk-
thyes dhe mjeshtër i fjalës së shkruar islame. 

H. Sherif Ahmeti ishte ndër të parët që iu rrek shpjegimit dhe ko-
mentimit të pjesshëm të Kur’anit. Këto shpjegime ai i ndërlidhte me 
ngjarjet e përditshme me të cilat ballafaqohej populli i Kosovës në ato 
kohë, punime të cilat botoheshin fillimisht në “Buletinin Informativ”, 
më pas në “Edukata Islame” e më vonë edhe në “Dituria Islame”, si-
domos në numrat e parë të saj.  

H. Sherifi shquhet edhe si përkthyes shumë i mirë. Ai për nevojat 
elementare të besimtarëve të vet në vitin 1968 përktheu “Ilmihalin” 
nga gjuha boshnjake në gjuhën shqipe. Ndërsa në vitet e tetëdhjeta iu 
përvesh përkthimit të Kur’anit në gjuhën shqipe, detyrë që ia kishte 
obliguar vetes që herët dhe e përfundoi më 1987. Me këtë përkthim ai 
arriti kulmin e publicistikës islame në gjuhën shqipe. Përkthimi është 
ribotuar disa herë nëpër qendrat e ndryshme, ndërsa në Medinë në vit-
in 1992 u ribotua në një milion ekzemplarë, duke bërë që pothuajse 
çdo familje shqiptare ta ketë një kopje. Siç shihet nga ky vështrim, ko-
ntributi i H. Sherif Ahmetit për publicistikën islame në gjuhën shqipe 
është i gjithanshëm, shumëdimensional dhe në fusha të ndryshme. 

Punimet e Haxhi Sherif Ahmetit rreth shkencës së tefsirit të botua-
ra në “Edukatën Islame” mund t’i ndajmë në komentime të sureve dhe 
komentimeve të ajeteve. 

 
Komentime të sureve nga ana e tij në “Edukata Islame” janë: 
- Komentimi i sures “Vel Asri”14 
- Komentimi i sures “el-Fatiha”15 
- Komentimi i sures “Ihlas”16 
- Komentimi i sures “Kevther”17 
- Komentimi i sures “Felek”18  

                                                
14 “Edukata Islame” nr.:2/1971, fq. 3-9  
15 “Edukata Islame” nr.:3/1971, fq. 8-16 
16 “Edukata Islame” nr.:5/1972, fq. 3-9  
17 “Edukata Islame” nr.:15-16/1976, fq. 3-5 
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- Komentimi i sures “el-Kadër”19 
- Komentimi i sures “Ez-Zil-Zale”20 
 
Komentime të ajeteve nga ana e tij në “Edukata Islame” janë: 

- Komentimi i ajetit “ineddine indall-llahil islam”21 (Ali-Imran: 19). 
- Komentimi i ajetit “rabbena atina fiddunja haseneten ve fil ahireti 

haseneten ve kina adhaben-nar”22 (el-Bekare: 201). 
- Komentimi i ajetit “In nall-llahe je’muru bil-adli vel-ihsani ve itai 

dhil kurba...”23(Nahl: 90). 
- Komentimi i ajetit “ve ma halektu el-xhinne vel inse il-la lija’bu-

dunë...”24 (Edharijat: 56-58). 
- Komentimi i ajetit “ja ejju hen-nasu inna halek nakum min dheke-

rin ve untha ve xheal nakum shu-uben ve kabaile”25 (Huxhurat: 
13). 

- Komentimi i ajetit “ve ekimus-salate, innes-salate tenha anil fah-
shai vel munkeri...”26 (Ankebutë: 45). 

- Komentimi i ajetit “ja ejjuhel-ledhine amenu kutibe alejkumu-s-si-
jamu”27 (el- Bekare:183). 

- Komentimi i ajetit të xhumasë “ja ejjuhel-ledhine amenu idha nu-
dije lis-salati min jovmil xhum’ati fes’av ila dhikril-lahi ve dhe-
rul bej’...”28 (el-Xhuma 9-11). 

- Komentimi i ajetit “rabbena veb’ath fihim resulen minhum jetlu 
alejhim ajatike”29 (el-Bekare: 129). 

                                                                                                          
18 “Edukata Islame” nr.:22/1978, fq. 3-7 
19 “Edukata Islame” nr.:27/1980, fq. 13-19  
20 “Edukata Islame” nr.:41-42/1985, fq. 3-11 
21 “Edukata Islame" nr.:4/1972,fq. 3-8 
22 “Edukata Islame” nr.:6/1972, fq. 3-10 
23 “Edukata Islame” nr.:8/1973, fq. 3-10 
24 “Edukata Islame” nr.:9-10/1974, fq. 3-8 
25 “Edukata Islame” nr.:11-12/1974, fq. 3-7 
26 “Edukata Islame” nr.:13/1975, fq. 3-6 
27 “Edukata Islame” nr.:14/1975, fq.7-10 
28 “Edukata Islame” nr.:17/1976, fq. 3-8 
29 “Edukata Islame” nr.:18/1976, fq. 3-7 
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- Komentimi i ajeteve “Elif, lam, mim, dhalikel kitabu la rejbe fihi”30 

(el-Bekare: 1-4) 
- “Ramazani muaj i Kur’anit”31 (el-Bekare: 185) 
- Komentimi i “Ajetul Kursij”32 (el-Bekare: 255) 
- Komentimi i ajetit “Senurihim ajatina fil afaki ve fi enfusihim...”33 

(Fusilet: 53) 
- Komentimi i ajetit “Inna aradna el amanete ales-semavati vel erdi 

vel xhibali...”34 (Ahzab: 72) 
- “Israja dhe Miraxhi” 35(el-Isra: 1) 
- Komentimi i ajetit “ve ma erselna min kablike min resulin il-la nu-

hi ilejhi en-nehu la ilahe il-la ene fa’bu dunë”36 (el-Enbija: 25) 
- “Origjina e njerëzimit dhe respektimi i farefisit”37 (Nisa: 1) 
- “Sheriati në mes besimit dhe veprimit”38 (Ahzab: 36) 
- “Burimet e besimit”39 Nisa: 59) 
- “Si duhet ligjëruar”40 (Nahl: 125) 
- “Merita e islamizmit për afrim në mes njerëzve”41 (Zahruf: 64) 
- “Muhamedi a.s. është shembull i virtyteve morale”42 (Ahzab: 21) 
- “Afrimi te Zoti xh.sh.”43 (el-Maide: 35)  
- “Burimet e besimit”44 (En-Nisa’ë: 59) 
- Komentimi i ajetit ”Vall-llahu ahrexheekum min butu-ni umme 

hatikum...”45 (Nahl: 78)  

                                                
30 “Edukata Islame” nr.:19/1977, fq. 3-8 
31 “Edukata Islame” nr.:20/1977, fq. 3-9 
32 “Edukata Islame” nr.:23/1979, fq. 3-9 
33 “Edukata Islame” nr.:24/1979, fq.3- 8 
34 “Edukata Islame”nr.:25/1979, fq.3-8 
35 “Edukata Islame” nr.:26/1980, fq. 3-10 
36 “Edukata Islame” nr.:28-29/1980, fq. 3-9 
37 “Edukata Islame” nr;30/1981, fq.9-14 
38 “Edukata Islame” nr.:31-32/1981, fq. 3-9 
39 “Edukata Islame” nr.:33-34/1982, fq. 3-8 
40“ Edukata Islame” nr.:35-36/1982, fq. 3-9 
41 “Edukata Islame” nr.:37-38/1983, fq. 3-7 
42 “Edukata Islame” nr.:39/1984, fq. 3-8 
43 “Edukata Islame”nr.:40/1984, fq. 3-10 
44 “Edukata Islame”nr.:33-34/1982, fq. 3-8 
45 “Edukata Islame” nr.:44-45/1986, fq.3-8 
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Metodologjia e punës së H. Sherif Ahmetit 

H. Sherif Ahmeti nga punimi i parë i tij e deri tek ai i fundit filloi 
dhe ndoqi po të njëjtën metodë. Në secilin koment që i ka bërë sureve 
apo ajeteve temën e fillon pa titull përveç disa temave në numrat e 
fundit, të cilat i emëron me tituj të caktuar. Pra, temën e fillon me 
tekstin e sures ose të ajetit në gjuhën arabe paraprirë nga bismil-lah e 
shkruar me shkrim dore. Për ata që nuk e njohin shkrim-leximin arab, 
H. Sherifi bën edhe transkriptimin e ajetit nga arabishtja në alfabetin 
latin dhe nën të cek përkthimin në gjuhën shqipe për të vazhduar më 
pas me një koment të gjerë tematik. 

Shumë herë ai tregon vlerën e sures dhe se çfarë mësojmë apo 
nxjerrim nga ajo sure apo nga ato ajete. Është me rëndësi të përmend-
et se në disa raste ai thekson edhe shkakun e zbritjes, siç ka ndodhur 
gjatë komentimit të sures “El-Kevther”, por jo në të gjitha ajetet dhe 
kjo është një gjë që vërehet në komentimet e H. Sherifit. 

Stili i gjuhës që përdori H. Sherif Ahmeti gjatë shkrimeve të tij 
ishte i lehtë dhe komentet e ajeteve ishin të qarta dhe të kapshme për 
lexuesit. Ai nuk ishte prej atyre që përdornin shprehje të huaja, por 
gjithmonë u ikte formalizmave dhe pikërisht për këtë ishte dhe mbeti i 
dashur te lexuesit shqiptarë, të cilët i lexojnë me ëndje edhe sot e kë-
saj dite punimet e tij. 

Në vazhdim do të paraqesim disa nga komentimet e tij dhe do të 
shohim se si e ka komentuar një ajet apo një sure. 

 
Komentimi i sures “el-Fatiha”46 është komentimi i kaptinës së 

parë të Kur’anit. “Derisa kjo kaptinë lexohet më së shumti nga besim-
tarët dhe të kuptuarit e brendësisë së saj është detyrë me rëndësi për 
secilin besimtar, pasi nuk mund ta njohim detajisht përmbajtjen e tërë 
të Kur’anit, ta njohim bile të paktën përmbajtjen e “Fatihasë”, e cila 
është baza e Kur’anit”, thekson H. Sherifi gjatë komentimit të kësaj 
sureje. Ai e quan këtë sure baza e Kur’anit, sepse në fillim të punimit 

                                                
46 “Edukata Islame” nr.:3/1971, fq. 8-16 
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flet për emërtimet e kësaj sure e ndër to përmend emrin “Ummul- 
Kitab”. Në komentimin e kësaj sureje ai ndalet në secilin ajet veç e 
veç dhe jep një sqarim të gjerë.     

 
Komentimi i ajeteve 1-4 të sures El-Bekare 47, ashtu si temat e 

tjera fillon pa titull, me prezantimin e ajeteve në arabishte dhe më pas 
me përkthimin e tyre, por në këtë rast autori nuk bën transkriptimin e 
tekstit me alfabet latin. 

Tema fillon me disa të dhëna rreth sures El-Bekare, se i takon 
grupit të kaptinave medinase, kurse në Mus’haf sipas radhës është e 
dyta, e më pas autori i qaset komentimit të ajeteve pjesë-pjesë. 

Elif, Lam, Mim është ajeti i parë i kësaj sureje, për të cilin H. She-
rif Ahmeti thotë: “Nuk ka dyshim se zbritja e këtyre germave në këtë 
mënyrë në fillim të kësaj dhe të disa kaptinave të tjera është mjeshtëri 
dhe mençuri vetëm e Zotit, e derisa aftësia mendore e njeriut nuk 
është në gjendje të zbulojë këtë fshehtësi, më së miri do të ishte për 
njeriun të mos përpiqet t’i kalojë kufijtë e aftësisë së tij dhe domethë-
nien e tyre t’ia besoi Atij, i cili më së miri di për zbritjen dhe rëndë-
sinë e tyre.”48 

Nga këta pak rreshta, ashtu si nga i gjithë trajtimi që i bën këtij 
ajeti, arrijmë të kuptojmë se H. Sh. Ahmeti mban qëndrimin se kjo çë-
shtje i takon dijes së Allahut xh.sh. dhe nuk përkrah ata që mundohen 
të kuptojnë domethënien e shkronjave simbolike. 

Dhalikel-kitabu la rejbe fihi është ajeti në vazhdim për të cilin H. 
Sherifi jep konstatimin se ky Libër është udhërrëfyes për ata që dëshi-
rojnë ta marrin Kur’anin parim të tyre në jetë. Këta janë një kategori 
njerëzish cilësitë e të cilëve i cek Kur’ani në ajetet në vazhdim, si: 
“El-ledhine ju’minune bil-gajbi”. Se çfarë kuptohet me gajb, H. She-
rif Ahmeti citon: “Gajb në Kur’an është gjithçka që është e fshehtë 
për shqisa. Gjithçka që nuk arrihet ndryshe vetëm nëpërmjet lajmit të 

                                                
47“ Edukata Islame” nr:19/1977, fq.3-8  
48 Po aty, fq. 4. 
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sigurt, të vërtetë e bindës”49. Në mesin e gajbijateve ai përmend mo-
mentin e katastrofës së përgjithshme (kiametin), ringjalljen etj. 

Edhe ajetet e tjera në vazhdim komentohen pjesë-pjesë deri tek 
ajeti i katërt i kësaj sureje, ku autori e përfundon temën në fjalë. Tërë-
sia e përmbajtjes së këtyre ajeteve përfundon me shpresën se të gjithë 
ata që zotërojnë cilësitë e lartpërmendura me lejen e Zotit do ta fitojnë 
shpërblimin e premtuar. 

Gjatë gjithë shqyrtimit të këtij punimi kemi vërejtur se H. Sh. Ah-
meti i është qasur komentimit të këtyre ajeteve më tepër nga aspekti 
akaidologjik. 

 
Komentimi i sures Kevther – Sureja Kevther, e përbërë nga tre 

ajete, është në mesin e sureve të shkurtra të komentuara nga H. Sherif 
Ahmeti. E gjithë përmbajtja e kësaj sureje lidhet me vetë personalite-
tin e Pejgamberit a.s.. Komentimin e saj ai e fillon me historinë e 
shpalljes, me shkaqet dhe me arsyet që iniciuan zbritjen e saj. 

Dihet se Pejgamberi a.s. në ditët e para të misionit të tij përjetoi 
tortura e keqtrajtime të shumta e nga më të ndryshmet, të cilat i bëhe-
shin nga vetë populli i tij, e bile edhe nga të afërmit e tij. Njërën nga 
fyerjet më denigruese, që është edhe shkak i zbritjes së sures Kevther, 
H. Sherifi e thekson në komentin e kësaj sureje kur thotë: “Thuhet se 
disa mendjelehtë nga kurejshitët, të cilët e përcillnin me intriga, me 
fyerje, me tallje e me nënçmime Muhamedin dhe predikimet e tij me 
qëllim që ta largonin masën e popullit për të mos e dëgjuar të vërtetën 
që i kishte ardhur prej Zotit, si: As bin Vail, Ukbe bin ebi Muit, Ebu 
Lehebi, Ebu Xhehli etj., thoshin se Muhamedi ishte pa pasardhës, fa-
rësosur etj., kjo për arsye se Muhamedit i vdisnin fëmijët meshkuj. 
Bile njëri prej tyre thoshte: “Lënie ky do të vdesë pa lënë pas veti pa-
sardhës dhe do të merr fund puna e tij.”50 

Si kundërpërgjigje ndaj këtyre intrigave dhe për t’i dhënë Muha-
medit a.s. kurajo dhe lajmërim për dështimet e mushrikëve, Zoti 

                                                
49 Po aty, fq. 6. 
50 “Edukata Islame” nr.:15-16/1976, fq. 4. 
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xh.sh. zbret këtë sure. Ajetet e kësaj sureje H. Sherifi i komenton një 
nga një dhe nga kuptimi përmbajtësor i kësaj sureje kuptohet se 
Allahu e gëzoi Pejgamberin a.s. me shumë premtime, e udhëzoi si ta 
falënderojë Atë dhe në ajetin e fundit e paralajmëron për humbjet dhe 
shfarosjen e armiqve të Islamit. 

 
Komentimi i sures “Felek”51, në të cilën pasqyrohet besimi i 

vërtetë dhe mbështetja e myslimanit në ndihmën e Allahut. Kërkimi i 
ndihmës dhe i mbrojtjes nga Zoti prej çdo të keqeje, qoftë e dukshme 
apo e fshehur, e njohur apo jo, që mund të vijë nga njerëzit a nga xhi-
nët, të manifestuara përmes magjisë dhe nga e keqja e ziliqarit në zili 
janë porosi e kësaj sureje. 

Pas komentimit të ajeteve të kësaj sure, H. Sherifi jep edhe një vë-
shtrim duke mos pranuar disa transmetime që flasin për shkaqet e zbr-
itjes së kësaj sure, se shkak për zbritjen e saj ishte kinse një magji që i 
ishte bërë Pejgamberit a.s.. Vlen të theksohet në fund se H. Sherifi ka-
tegorikisht e hedh poshtë këtë konstatim dhe mban qëndrimin se një 
gjë e tillë, do të thotë, magjia nuk i ka ndodhur Pejgamberit a.s.. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                
51 “Edukata Islame” nr.:22/1978, fq. 3-7 
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Ilire Halimi 

TEFSIR IN THE “EDUKATA ISLAME” MAGAZINE 

A few words on the beginnings of the “Edukata Islame” magazine 
In 1971, on the initiative of H. Sherif Ahmeti, the Ulema Association of 

Kosova took the decision to start with the publication of the “Edukata Islame” 

quarterly magazine. This was done in order to meet the ever increasing need to 

promote the principles of Islam in the Albanian language. 
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PPOORRTTRREETTEE  

Me rastin e 600-vjetorit të vdekjes së Ibn Haldunit 

Muhsin Mahdi 

MENDIMI FILOZOFIK I IBN HALDUNIT 
(1336-1406) 

A. 

Ibn Halduni nuk ka shkruar vepër të madhe nga fushat e pranuara 
në traditën filozofike islame, as ndonjë tjetër për të cilën vetë ka ko-
nsideruar se i përket fushës së hulumtimeve filozofike - logjikës, ma-
tematikës, fizikës dhe metafizikës - politikës, etikës dhe ekonomisë.1 
Prandaj, bashkëkohësit, sikur edhe filozofët myslimanë pas tij, nuk e 
kanë konsideruar për filozof (fejlesuf) në kuptimin siç ka qenë rasti 
me El-Farabiun, Ibn Sinain dhe Ibn Rushdin. Megjithëkëtë, edhe 
bashkëkohësit dhe hulumtuesit e mëpasëm myslimanë të historisë dhe 
shoqërisë kanë qenë të vetëdijshëm se Ibn Halduni e ka dhënë kontri-
butin më të rëndësishëm në të gjitha fushat e veçanta shkencore me të 

                                                
1 Përmbledhjet e “shumë” veprave të Ibn Rushdit, të cilat i ka shkruar si djalosh (sipas 

pohimit të El-Hatibit, shih: El-Mekkari, Nafh al-tib, bot. Muhammed Muhjiddin Abdul-
hamid (10 vëllime, Kairo, El-Mektebeh et-Tixharijjeh, 1367/1947, vol. VIII, fq. 286)) 
do të mund të dëshmonin vlerën sikur të kolacionoheshin me vërejtjet filozofike të cilat 
gjenden në Histori. Vetë Ibn Halduni, pa dyshim, nuk ka menduar se kanë vlerë të 
përhershme; përmbledhjet ende nuk janë zbuluar, dhe nuk dihet a ekzistojnë fare. 

 EDUKATA ISLAME 80 82 

cilat është marrë. Interesi i shprehur për studimin e historisë dhe të 
shoqërisë në kohën moderne kontribuoi që mendimit të Ibn Haldunit 
t’i kushtohet kujdes i madh, që ky filozof të konsiderohet për mendi-
mtarin kryesor mysliman dhe të konsiderohet i barabartë me filozofët 
e mirënjohur myslimanë, nëse jo edhe më i madhi nga të tjerët. Kjo 
pjesërisht ka qenë rezultat i rritjes së prestigjit dhe të rëndësisë së ve-
çantë teorike të historisë dhe të shkencave shoqërore në kohën më të 
re (në krahasim me pjesën teorike të filozofisë tradicionale). Shkaku 
më serioz i interesimit për Ibn Haldunin në kohën moderne janë vetë 
përfundimet dhe qëndrimet nga hulumtimet e tij të historisë dhe të 
shoqërisë. Sipas hulumtuesve bashkëkohorë, ata përfundime paraqiten 
më shkencore sesa cilatdo përfundime të hulumtimeve juridike të juri-
stëve myslimanë, apo të hulumtimeve politiko-filozofike të filozofëve 
myslimanë. Ndoshta analoge me revoltin e diturisë moderne kundër 
filozofisë tradicionale, e veçanërisht filozofisë moderne politike dhe 
sociologjisë kundër filozofisë tradicionale politike, është pranuar se 
Ibn Halduni ka tentuar revolt të ngjashëm ose paralel kundër filozo-
fisë tradicionale myslimane përgjithësisht (dhe kundër filozofisë po-
litike tradicionale myslimane veçanërisht).  

Për shkak të implikimeve të saj të rëndësishme për të kuptuarit e 
mendimit të Ibn Haldunit, ky parashtrim esencial meriton hulumtim 
kritik. Konteksti i gjerë i këtij punimi, duket se, arsyeton hulumtimin 
e raportit të saktë ndërmjet diturisë së re të Ibn Haldunit dhe traditës 
filozofike myslimane. Raporti në pjesën më të madhe është kundruar 
në perspektivën dhe nën ndikimin e traditës moderne filozofike dhe 
shkencore. Përkundër kësaj, në këtë punim, lexuesi do të mbërrijë deri 
tek Ibn Halduni nëpërmjet traditës filozofike greke dhe myslimane e 
cila i ka paraprirë, të cilën Ibn Halduni e njihte, dhe ndaj të cilës, si do 
të mund të pritej, tërësisht pati marrë qëndrim të caktuar. Lexuesit 
duhet treguar, në bazë të konceptimit të Ibn Haldunit të filozofisë dhe 
shkencës, edhe koncepcionin e tij të raportit ndërmjet diturisë së tij të 
re dhe diturisë së konstituuar filozofike, dhe a është pajtuar ai pikëri-
sht me atë traditë apo jo (në ç’rast duhet treguar çfarë ka qenë pikëri-
sht kontributi i tij) me çka do të ishte mësues jo vetëm i doktrinës së 
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re por edhe i doktrinës novatore. Rëndom është pranuar se kjo është 
procedurë korrekte historike. Por, ajo që nuk është parë mjaft qartë, 
përveç shprehjes së perspektivës vetjake historike për të kuptuarit e 
mendimit të Ibn Haldunit, është me rëndësi për të sqaruarit e parimeve 
apo të premisave themelore të shkencës së tij dhe kontribuon për të 
kuptuarit e karakterit të saj të vërtetë. 

B. 

Vendi i Ibn Haldunit në historinë e filozofisë islame dhe kontributi 
i tij traditës filozofike islame duhet të përcaktohet në bazë të “Hyrjes” 
(Mukaddima) dhe Librit të parë të “Historisë” (Kitab‘ul-‘iber).2 Se ve-
pra që merret me histori dhe e cila gjerësisht i kushtohet prezentimit të 
ndodhive të përgjithshme3 vetëm duhet të merret me filozofi, Ibn Hal-
duni e arsyeton me natyrën e dyfishtë të historisë: 
a) Aspekti i jashtëm (dhahir), njoftimi dhe informimi për ndodhitë e 

kaluara dhe; 
b) Aspekti i brendshëm (batin). Në raport me këtë aspektin e dytë, hi-

storia është “kontemplim (teori, nadhar) dhe verifikim (tahkik), 
shpjegim preciz, kausal i sendeve të krijuara (ka’inat) dhe prejar-
dhja e tyre apo principeve (mabadi) dhe dituria e thellë (‘ilm) mbi 
kualitetet dhe shkaqet e ndodhive. Së këndejmi, ajo është pjesa e 
fuqishme dhe kryesore (asl) e urtësisë (hikma) dhe meriton të nu-
mërohet ndër këto dituritë.4 

 
Çfarëdo të ketë qenë qëndrimi i Ibn Haldunit ndaj raportit ndërmj-

et urtësisë dhe filozofisë (Ibn Rushdi i fundit nga filozofët e mëdhenjë 

                                                
2 Hyrja dhe Libri i parë së bashku janë të njohura si “Hyrje” (Mukaddima) – krhs. Më tej 

fq. 898. Citatet në këtë kaptinë dhe mbi atë të filozofisë politike të Ibn Haldunit (shih 
më tej, Libri IV, Pjesa 6, Kaptina XLIX) kanë të bëjnë me vëllimet, faqet e botimit të 
Quatremereovit (Q) së bashku me përmirësimet dhe shtojcat që i kanë futur de Slane 
dhe F. Rosenthal në përkthimet e tyre (frengjisht dhe anglisht), kurse që të dytë për-
cjellin paginacionin e botimit të Quatremereovit në margjinë. Shih bibliografinë në fund 
të kësaj kaptine. 

3 Shih pasqyrën e pjesëve të Iberit, fq. 898. 
4 Q. I, 2:17-19. 
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muslimanë të cilin Ibn Halduni e ka studiuar, ka konsideruar se këta të 
dyjat janë bërë identike në kohën e tij)5, ai shpesh i përdorë shprehjet 
“mendimtarët” (hukama) dhe filozofët (felasifa) si sinonime, dhe 
është e sigurtë se i identifikon dituritë mbi urtësinë me dituritë filozo-
fike.6 Për më tepër, në klasifikimin dhe shpjegimin e diturive të ndry-
shme, ai i përkufizon karakteristikat themelore të këtyre diturive, i 
numëron ato dhe me të madhe i përmend autorët grekë dhe myslimanë 
të cilët prezentojnë traditën specifike filozofike që e ka pranuar si tra-
ditë. 

Përkufizimi i diturive filozofike prej Ibn Haldunit është i bazuar 
në ndryshimin e fuqishëm dhe të qartë, nëse jo edhe në kundërshtue-
shmërinë e plotë ndërmjet diturive, të cilat janë të natyrshme për njeri-
un si qenie racionale, ndaj po ashtu i quan dituri “natyrore” (tabi’iyya) 
dhe “racionale” apo “intelektuale” (‘aqliyya).7 Dituritë juridike, figu-
rative ose pozitive janë të bazuara në Ligjin hyjnor dhe janë pronë e 
posaçme të disa bashkësive fetare. Përkundër kësaj, dituritë filozofike 
janë ato “që qenia njerëzore mund t’i kuptojë si virtyt të natyrës së tij 
të mendimit dhe lëndës, problemit, mënyrës së dëshmimit dhe trajtës 
së edukimit deri te të cilat është shkuar me perceptim, deri sa konte-
mplimi dhe hulumtimi i tij nuk shpiejnë deri aty që të dallojë çka është 

                                                
5 Ose janë çështje filozofike (d.m.th. të kërkimit të urtësisë) janë bërë logo shkencore. 

Prandaj, Ibn Rushdi lëshon mendimet mirë të njohura dhe dëshmitë dialektike nga vep-
rat e Aristotelit dhe nuk u numëron qëndrimet që kanë qenë në kohën e tij sikurse ka ve-
pruar Aristoteli për arsye se urtësia në kohën e tij (të Aristotelit) nuk ka qenë e plotë dhe 
ka përfshirë pikëpamjet të grupit të njerëzve për të cilët është besuar se janë urtakë. 
Tash kjo urtësi është bërë e plotë dhe, pasi nuk ka njerëz për të cilët do të mund të bes-
ohej diç e tillë … perceptimi i këtyre shkencave duhet të bëhet në pajtim me mënyrën se 
si perceptohet matematika sot. Për këtë arsye nga ato duhet patjetërt’i lëshojnë argume-
ntet dialektike.” Ibn Rush, Talhis es-sema’ et-tabi’ (Parafraza e fizikës), MS Kairo, Da-
r’ul-Kutub Hikma, no. 5, fol.1 Ahmed Fuad El-Ehwani, Talhis Kitab en-Nefs (Parafraza 
e veprës De Anima), Kairo, Imprimerie Misr, 1950), Hyrje, fq. 16; Kitab es-sema’ et-
tabi’ (Hyderabad, Dairet’l-Maarif, 1365/1945, fq. 2-3. 

6 Krhs.: Q. II, 385:5, III, 87:3-4 (ku edhe urtësia edhe filozofia përdoren së bashku në 
emërtimin e këtyre shkencave), 210. 

7 Q. II, 385, III, 86-87. 
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e vërteta e çka e shtrembëta, aq më parë nëse ai është qenie njerëzore 
që posedon mendim.” 8 

Dituritë filozofike janë të klasifikuara në katër grupe: logjika, ma-
tematika, fizika dhe metafizika ose Dituria hyjnore.9 Pas kësaj pason 
historia koncize e këtyre diturive (veçanërisht te persianët e vjetër, 
grekët dhe myslimanët) që thekson: 

a) Raportin ndërmjet rritjes dhe zhvillimit të këtyre diturive dhe 
zhvillimit dhe prosperitetit kulturor dhe rënies së tyre që ka pasur si 
pasojë të dezintegrimit kulturor dhe; 

b) Qëndrimin antifilozofik të Ligjeve hyjnore dhe të bashkësive 
fetare, që ka shpënë deri te braktisja e diturive filozofike10 (posaçërisht 
nëse sunduesit e kanë pranuar apo nëse ortodoksia fetare ka arritur ta 
përcaktojë llojin e mësimit drejt të cilit bashkësia duhet të synojë. 

Dituritë filozofike që kanë arritur deri te myslimanët kanë qenë 
nga Greqia.11 Prej shkollave filozofike greke, Ibn Halduni posaçërisht 
e ka përmendur atë të Sokratit, Platonit dhe Aristotelit, sikur edhe ko-
mentatorët e Aristotelit, Aleksandër Afrodiziosin, Themistiosin e të 
tjerë. Aristoteli është veçuar si “më solidi në këto dituri”.12 Mysliman-
ët i shpëtuan këto dituri nga harresa në të cilën kanë rënë te bizantinët 
dhe, pas periudhës së zbulimit, tubimit dhe përkthimit të veprave të 
ruajtura në Bizant, dijetarët myslimanë i kanë studijuar këto dituri fi-
lozofike greke, kanë arritur shkathtësi në fushat e ndryshme, kanë 
arritur shkallën më të lartë të diturisë dhe i kanë tejshkuar disa nga 
                                                
8 Q. II, 385:5-9. 
9 Ekzistojnë tri skema sipas të cilave këto shkenca janë përmendur. Në të gjitha këto para-

qiten katër shkenca ose grupe të shkencave të cilat këtu janë përmendur. Skema 
qendrore i ndanë dituritë filozofike në shtatë (ku matematika përfshinë aritmetikën, gje-
ometrinë, astronominë dhe muzikën) – Q. III, 88:12-19. Kjo skemë, si duket therkson 
rendin ku, sipas vetë Ibn Haldunit, këto dituri ndjekin njëra-tjetrën. Shqyrtonie pozitën e 
logjikës e cila vjen e para (muqaddam) – vërenie, më tej, përdorimin e shprehjes muqa-
ddimas në kuptimin “parim” apo “premisë”) – në raport me matematikën e cila “vjen 
pas” logjikës (ba’dahu). Në skemën e parë (logjika, dituria natyrore (ose metafizika dhe 
matematika) rendi, si duket, është në pajtim me të përsiaturit e këtyre diturive në rend 
që e kanë ndjekur dhe përpunuar filozofët. (Q. III, 88:19-20, 93 ff.). 

10 Q. III, 88-92. 
11 Shih Q. I, 62-63. 
12 Q. III, 90-94. 
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paraardhësit. Ndonëse në shumë çështje kanë dalluar nga Aristoteli, 
ata përgjithësisht e kanë pranuar për mësuesin e parë (mual-lim’ul-
ewwel). Prej filozofëve myslimanë Ibn Halduni me emra e përmend 
El-Farabiun, Ibn Sinain, Ibn Baxhen dhe Ibn Rushdin, Ai tregon në 
rënien e diturive filozofike në botën islame perëndimore pas dezinte-
grimit të jetës kulturore në atë territor dhe tërheq vërejtjen në raportet 
të cilat flasin mbi nivelin atëherë të lulëzueshëm të atyre diturive në 
Persi dhe në Orient, sikur edhe mbi rilindjen dhe përhapjen e tyre në 
Evropën Perëndimore.13 

Prandaj, është e sigurt se kur Ibn Halduni thotë se të studiuarit e 
konstituimit të historisë duhet të bëhet njëra prej diturive mbi urtësinë, 
ai nuk mendon se ajo meriton vetëm të hulumtuarit sistematik, raci-
onal dhe dituror të përgjithshëm; ajo që ai mendon është shumë më 
specifike dhe precize: studimi i pikëpamjes së brendshme të historisë, 
që të jetë vërtet diturore, duhet të pranohet si pjesë e rëndësishme e 
një diturie filozofike apo të një grupi të diturive filozofike që i numë-
ron Ibn Halduni, ajo asaj, ose njërës prej tyre, duhet t’u përkasë. Këto 
janë dituritë filozofike greke (të shkollës së Sokratit)14, të përmbledhu-
ra në veprat e Aristotelit dhe gjithashtu në veprat e filozofëve mysli-
manë që i kanë përkitur asaj shkolle dhe të cilët në rend të parë, kanë 
qenë përqëndruar në ekspozimin e veprave të Aristotelit. 

C. 

Cilës prej këtyre shkencave ose grupeve të shkencave i përket 
hulumtimi i qenies së brendshme të historisë? Përgjigjja në këtë pyetje 
kërkon shpjegim të hollësishëm të karakterit dhe parimeve të këtij 
hulumtimi. Ibn Halduni së pari formulon atë që ky hulumtim e për-
fshin dhe si duhet sjellë, në kritikën e historiografisë islame dhe të 

                                                
13 Q. III, 90-93. 
14 Për dinstikcionin ndër shkollat e ndryshme filozofike greke (të cilat kanë pasur pasues 

edhe ndër filozofët muslimanë) dhe për qëndrimet e tyre të ndryshëm kundrejt Ligjeve 
Hyjnore, shih Shahrastani, Al-Milel wen-nihal, botimi Ahmed Fehmi Muhammed, tri 
pjesë, Kairo, Maktaba el-Husejn et-Tixharijjeh, 1367/1947-1948, vol. II, fq. 104-107, 
231 ff. 
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hulumtuarit e shkaqeve të gabimeve të historianëve në Hyrje (Mukad-
dima); këtu ai e komenton dallimin ndërmjet aspekteve të jashtme dhe 
të brendshme të historisë dhe konfirmon se këto gabime janë bërë për 
shkak të mosnjohjes së natyrës dhe shkaqeve të ndodhive historike, si 
në aspekt të përhershmërisë dhe homogjenitetit të tyre, ashtu edhe në 
aspekt të ndryshueshmërisë dhe të heterogjenitetit. Pastaj në pjesën e 
parë të hyrjes të Librit të Parë për karakterin e vërtetë të historisë thu-
het se është identike me informatat mbi bashkimin njerëzor, që në ese-
ncë paraqet kulturën (umran) e botës dhe me gjendjet ku ajo kulturë 
materializohet … (dhe) me çdo gjë që është futur në atë kulturë me 
natyrën (e këtyre) gjendjeve.”15 Shkaku zanafillor i gabimeve në të 
transmetuarit e informatave historike (dhe për këtë arsye në të shkru-
arit e pasqyrës së vërtetë historike), bëhet nga mosnjohja e natyrës së 
gjendjes së kulturës. Gjendjet e kulturës dhe mbarë ato që janë krijuar 
në to bëjnë një pjesë të të gjitha gjerave të krijuara, qofshin ato ese-
nca, qofshin akte, prej të cilave secila pashmangshëm ka natyrën spe-
cifike për esencën vetjake dhe për gjendjet aksidentale. “Ajo që 
historianit i nevojitet për hulumtimin e njoftimeve historike dhe për 
dallimin e së vërtetës prej gënjeshtrës, është njohja e natyrës së atij që 
është i krijuar (i njëmendët) dhe njohja e gjendjeve ekzistuese16, ashtu 
që të mund të hulumtojë dhe të përcaktojë mundësinë ose pamundë-
sinë e shfaqjes së vetë ngjarjeve. Kështu lindin parimet themelore të 
hulumtimit të ri (d.m.th. lënda e hulumtimit, problemet, metoda dhe 
qëllimi) kurse përfundimisht janë formuluar si vijon: 

“Rregulli për dallimin e të vërtetës nga gënjeshtra në të hulumtu-
arit e informatave (historike) në bazë të së mundshmes dhe të së 
pamundshmes për ne do të thotë të kontemplojmë bashkësinë njerëzo-
re, e cila është kulturë dhe t’i dallojmë gjendjet që i përkasin esencës 
së saj, dhe të cilën kërkon edhe vetë natyra e saj, nga ajo që është 
aksidentale dhe që për këtë shkak nuk duhet të merret parasysh. Nëse 
këtë e bëjmë, për ne do të ekzistojë rregulli për dallimin e së vërtetës 

                                                
15 Q. I, 56:6-13 
16 Q. I, 57-58. 
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nga gënjeshtra - në informatën (historike) – dhe të folurit të vërtetë 
nga gënjeshtra me procedurë të dëshmimit e cila nuk lë vend për dy-
shim. Pastaj, nëse dëgjojmë se ndodhin disa gjendje në kulturë, ne 
“shkencërisht do të dimë” çka duhet të kondiserojmë të pranueshme e 
çka të rrejshme. Kjo për ne do të jetë kriter i fuqishëm dhe korrekt, 
kurse historianët me të do ta ndjekin, nga ana e tyre, rrugën e drejtë 
dhe korrekte. Ky është qëllimi i Librit të Parë të veprës sonë. Kjo 
është, siç edhe ka qenë, per se, shkencë e mëvetshme: ka lëndën e vet 
(d.m.th. kulturën njerëzore dhe shoqërinë njerëzore) dhe ka problemet 
vetjake (d.m.th. shpjegimin e gjendjes që i përkasin esencës së tij, 
njëra pas tjetrës.”17 

Kështu e kemi në dukje diturinë e mëvetshme objekt i së cilës 
është shoqëria njerëzore ose kultura; problemet e saj janë gjendjet the-
lbësore të kulturës; metoda e saj është demonstrimi i përpiktë; qëllimi 
i saj është të përdoret si rregull dallimi i të saktës dhe të vërtetës nga e 
shtrembëta dhe e gabueshmja. Cilës dituri filozofike ose grup diturish 
i përket kjo dituri dhe si mund ta karakterizojmë si pjesë të fortë të 
filozofisë? 

Se nuk i përket logjikës apo diturive matematikore, nuk duhet 
argumentuar shumë. Ibn Halduni e përkufizon logjikën si “dituri e cila 
e bën idenë imune ndaj gabimeve në përfshirjen e problemeve (ose 
pyetjeve) të panjohura nëpërmjet materies, e cila tashmë është e ku-
ptueshme dhe e njohur. Përparësia e saj konsiston në atë që ta dallojë 
të gabueshmen prej të saktës në nocionet dhe gjykimet thelbësore dhe 
aksidentale, drejt së cilës synon ai i cili përsiat që të mund ta kuptojë 
verifikimin e së vërtetës në (sendet) e krijuara, negativisht dhe pozi-
tivisht.”18 Logjika është organon i mendimeve dhe dituri propedeutike, 
e cila krijon rregulla për përsiatje mbi të gjitha sendet e krijuara dhe 
vërteton përkufizimet e sakta të esencave dhe aksidencave të tyre. Pa-
si që lënda dhe problemet e diturisë mbi kulturën, siç tashmë thamë, i 
përkasin sendeve të krijuara, ajo medoemos duhet t’i përdorë rregu-

                                                
17 Q. I, 61:7-19. 
18 Q. III, 87: 5-9. 
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llat, të cilat i lë shkathtësia logjike, por vetë ajo nuk merret me arritjen 
e abstraksionet e sakta apo me dallimin e të saktës prej të pasaktës.  

Duhet shtuar edhe këtë se Ibn Halduni pa rezervë e ka pranuar 
logjikën e Aristotelit, të atillë çfarë e ka gjetur në shkrimet logjike të 
Aristotelit (me shtojcën e veprës së Isagogjisë së Porfiriut) dhe kome-
ntet e El-Farabiut, Ibn Sinait dhe Ibn Rushdit. Kështu, sipas mendimit 
të tij, logjika merret me trajtat e mendjes të abstrahuara nga gjërat dhe 
është e dobishme në njohjen e thelbit dhe të “të vërtetave” të gjërave. 
Qëllimi i saj kryesor është dëshmimi ose “silogjizmi i cili krijon dy-
shim” dhe “identiteti i përkufizimit dhe (lëndës) së përkufizuar”, do të 
thotë, lëndët për të cilat është fjala në Analitikën Posteriore ose në 
“Librin e dëshmive”.19 Ibn Halduni dyshon në vlefshmërinë e përpje-
kjes së teologëve dialektikë muslimanë (mutekel-limun) të cilët janë 
marrë me silogjizmin e pastër formal duke shpërfillur frytet e veprave 
të të vjetërve në fushën e logjikës materiale.20 E dyta, Ibn Halduni 
pandërprerë thekson se dituria mbi kulturën duhet të jetë demonstra-
tive në kuptimin të asaj si është saktësuar këtu, me përjashtimin e ar-
gumenteve dialektike, retorike dhe poetike të mbështetura në premisat 
e gjithënjohura dhe të gjithëpranuara më shumë sesa në premisat e qa-
rta, të domosdoshme dhe thelbësore ose në premisat të cilat janë vetë 
përfundimet e silogjizmit të bazuara në premisat e këtilla, sikur që kë-
rkon këtë logjika  posterioriste. 

Dituritë matematikore merren me masa ose sasi, qoftë teoretikisht, 
sikur që është studimi i numrave të pastërt, qoftë praktikisht, sikur që 
janë shkathtësitë e aplikuara. Në rastin e fundit, ato janë të dobishme 
në studimin e kulturës, sepse ofrojnë veçori matematikore të objektit, 
sikur që janë yjët, të cilët ndikojnë në kulturë dhe formojnë bazën e 
shumë shkathtësive, që është pikëpamje e rëndësishme e jetës kulturo-
re.21 Ndonëse dituria mbi kulturën i shfrytëzon përfundimet e diturive 
matematikore dhe merret me sasinë si një prej kategorive të të gjitha 

                                                
19 Q. III, 108-112. 
20 Q. III, 112-116. 
21 Shih Q. III, 87-88, 93-108. 
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sendeve të krijuara, lënda e saj nuk është vetë sasia, por kjo është na-
tyra dhe shkaqet e dukurisë së nxjerrë specifike, e cila quhet kulturë. 

Tani na mbeten dituritë natyrore dhe metafizika ose dituritë mbi 
qeniet natyrore dhe hyjnore. Pasi që studimi i sendeve të krijuara, të 
natyrave të tyre, të gjendjeve të tyre dhe çdo gjë që në to është ko-
ngjenitale22 me lëndë specifike të diturisë natyrore ose filozofisë naty-
rore, dituria e re për këtë gjë specifike të krijuar, e cila është kultura, e 
përbën, si duket, një pjesë të filozofisë natyrore dhe i përket duke iu 
falënderuar lëndës së vet. 

Këtë qëndrim tani duhet zgjeruar duke dhënë përgjigje në këto 
pyetje: 
a) Përse dituria e re mbi kulturën meriton që të jetë dituri natyrore dhe 

që të numërohet ndër dituritë natyrore dhe; 
b) Si Ibn Halduni e konstituon këtë si pjesën e fortë dhe kryesore të 

filozofisë natyrore?23 

Ç 

Ibn Halduni e përkufizon shkencën natyrore si vijon: 
“Më pastaj (pas logjikës), të përsiaturit mes tyre (d.m.th. mes filo-

zofëve) shkon ose drejt:  
a) Botës sensibile d.m.th. drejt trupave të elemeneteve dhe atyre që 

lindin prej tyre (mineralet, bimët dhe shtazët), drejt trupave qiellor 
dhe lëvizjeve natyrale; ose drejt shpirtit prej të cilit lindin lëvizjet. 
Kjo shkathtësi quhet ‘dituri natyrale’ dhe kjo është e dyta prej kë-
tyre diturive (filozofike) ose;  

b) Përsiatja orientohet drejt sendeve të cilat janë m’atë anë natyrës.”24 
 
Kjo, më tej, shpjegohet në përkufizimin tjetër dhe më të përpunuar 

të Ibn Haldunit: 
“(Dituria natyrore) e hulumton trupin në raport me atë që e ka 

veçori, d.m.th. lëvizja dhe qetësia. Kështu ajo i kontemplon trupat qie-

                                                
22 Shih lartë fq. 893. 
23 Shih lartë fq. 890. 
24 Q. III, 87:9-15. 
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llorë dhe elementarë dhe atë që prej tyre është krijuar (njeriu, kafshët, 
bimët dhe mineralët); dhe atë që është krijuar brenda në tokë (burim-
et, dridhjet), në atmosferë (retë, avujt, rrufeja, vetëtima dhe shkrepë-
tima e rrufesë) e të tjera; dhe fillimi i lëvizjes në trupa, d.m.th. shpirti 
në trajtat e saj të ndryshme te njeriu, kafshët dhe bimët.”25 

Ibn Halduni pastaj i përmend veprat standarde mbi diturinë naty-
rore: pjesë të opusit të Aristotelit që i përkasin fizikës, të cilat i kanë 
pasuar, i kanë shpjeguar dhe komentuar autorët myslimanë, ndër të 
cilët më i njohuri dhe më autoritativi është Ibn Sinai, në pjesët përka-
tëse të tri veprave të tij të mëdha (Esh-Shifa’u, En-Nexhatu dhe El-
Isharatu fi’l-felsefet’il-ammeh) dhe Ibn Rushdi në përmbledhjet dhe 
komentimet e tij të veprave të Aristotelit që i përkasin fizikës; Mirëpo, 
duket se, Ibn Sinai nuk pajtohet me Aristotelin në lidhje me shumë çë-
shtje mbi diturinë natyrore, deri sa Ibn Rushdi me të plotësisht pajto-
het.26 

Këto pohime sinjalizojnë në karakterin dhe vëllimin e diturisë na-
tyrore dhe në radhitjen e pjesëve të saj, e cila nuk është e Ibn Haldu-
nit, por e kanë përpiluar Ibn Sinai dhe Ibn Rushdi në bazë të traditës, 
që në filozofinë muslimane e ka futur El-Farabiu, ndërsa e cila fuqish-
ëm bazohet në shkrimet e vet Aristotelit mbi natyrën. Duke e ndjekur 
skemën e Aristotelit, domethënë kaptinën e parë të Meteorologjisë,27 
këta filozofë i kanë inkuadruar në diturinë natyrore ose në filozofinë 
natyrore veprat të cilat fillojnë me Fizikën, ndërsa mbarojnë me vep-
rën De Anima dhe Parva Naturalia; Lëndët e tyre, radhitjen dhe ve-
ndin e kanë sistemuar kështu: 
1) Parimet e përgjithshme ose të para të të gjitha ekzistencave natyro-

re përkatësisht të çdo gjëje që është krijuar sipas natyrës, ose 
“shkaqet e para të natyrës dhe tërë lëvizjes natyrore” (Fizika); 

2) Pjesët e thjeshta ose parësore të botës ose “yjët të përcaktuara nga 
të lëvizurit qiellor” (Mbi Qiellin dhe Botën);  

                                                
25 Q. III, 116: 12-17. 
26 Q. III, 116-117. Ky vlerësim zë fill në qëndrimet vetjake të Ibn Sinait dhe në akuzat që 

kundër tij i ka shtruar Ibn Rushdi. 
27 Meteorologica I, i. 338a 20-39 a 9. 
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3) Lëvizja e elementeve natyrore ose krijimi dhe shkatërrimi i tyre, 
ndryshimi dhe rritja (Mbi krijimin dhe shkatërrimin) dhe; 

4) Akcidencat dhe afekcionet të përbashkëta me elementet (Meteoro-
logjia). Pastaj pason studimi i ekzistencave të veçanta të cilat krij-
ohen dhe shkatërrohen; 

5) Mineralet, të cilat janë më të thjeshtat dhe më të afërtat me eleme-
ntet (Mbi mineralet); 

6) Bimët (Mbi bimët); 
7) Shtazët (Pjesët e shtazëve e tjerë) dhe; 
8) Parimet e përgjithshme të shpirtit dhe të pjesëve të tij (Mbi shpi-

rtin), e pastaj fuqitë e veçanta të shpirtit dhe ndodhitë të cilat ndo-
dhin te bimët dhe shtazët për atë që posedojnë shpirt (Parva 
Naturalia).28 
Sipas kësaj skeme, dituria mbi shpirtin (e cila është trajtë e trupit 

shtazarak dhe bimor) bën pjesë në sferën e diturisë mbi natyrën; edhe 
dituria mbi intelektin, e cila është një prej aftësive të shpirtit, bën pje-
së në sferën e diturisë mbi shpirtin. Kjo imponon probleme të rëndë-
sishme sikur që është lidhja e natyrës me shpirtin dhe e shpirtit me 
intelektin; studimi i këtyre lidhjeve përnjëmend nuk ka dashtë të thotë 
as që ka shpjerë deri te reduktimi i njërës në tjetrën. Pasi skema nuk 
është thjeshtë deduktive, - që, me fjalë të tjera, ajo më kompleksive të 
nxirret nga më e thjeshta ose ajo individuale nga e përgjithshmja, por 
është plan metodologjik i hulumtimit, i cili fillon me të përgjithshmin 
dhe të thjeshtin, kurse shpie deri tek ai individual dhe kompleksiv, 
duke e pranuar heterogjenitetin e tyre substancor dhe duke i shfrytë-
zuar të observuarit, të numëruarit dhe induksionin në përpjesëtim më 
                                                
28 Ibid., al-Farabi, Falsafa Aristutal;is (Filozofia e Aristotelit) MS Istanbul, Aya 

Sofia, No. 4833, folitë 34b dhe d ibn Sina, “an-nafs”, Shifa’, II, vi, “Psycholog-
ie d’Ibn Sina (Avicenne) d’apres son oeuvre Ash-Shifa”, bot. Jan Bakos, Prag, 
Akademia e Shkencave të Çekosllovakisë 1956, fq. 7-8 ku ai mbron nga një 
anë ndryshimin e rendit në raport me shpirtin, kurse nga ana tjetër mbron që 
për shpirtin të diskutohet para se për bimët dhe shtazët; Al-Nagat, bot. II, Kai-
ro, 1357/1938, pjesa II; Uyun al-Hikma (Fontes Sapientiae), bot. Abdurrahman 
Badawi (Memori al Avicenne V), Kairo, Institute Francais d’Archoeologie 
Orientale 1954, fq. 16-46; Ibn Rushd, Kitab al-Athar al-Uluqiyya, Hyderabad, 
Dairatul-Maarif, 1365/1945, fq. 2-5; Al-nafs, op. cit., fq. 1-5. 
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të madh se sa të rezonuarit silogjistik, por lidhur me të. Për më tepër, 
të studiuarit e shpirtit dhe intelektit e shpie hulumtuesin deri te çështj-
et të cilat janë me atë anë të natyrës, e kjo më nuk mundet, duke e fol-
ur të vërtetën, të shqyrtohet brenda sferës së të hulumtuarit natyror. 
Me këtë rast, këto çështje nuk mund t’i kenë përparësitë që i ofron hu-
lumtimi natyror, i cili fuqishëm mbështetet në përvojën dhe percepti-
min njerëzor. Ndoshta dikush do të mund të pajtohet me Ibn Rushdin 
për mundësinë e kufizimit të hulumtimeve të shpirtit dhe intelektit në 
atë që më së tepërmi i përgjigjet mënyrës se si hulumtimet edhe apli-
kohen dhe kështu të arrihet deri te shpjegimet të ngjashme përkah ka-
rakteri atyre që i jep dituria natyrore, duke supozuar se kjo më 
adekuatësisht po pajtohet në qëllimin e Aristotelit.29  

Nëse i pranojmë vështirësitë që i krijon kjo skemë, ne me këtë nuk 
e ndryshojmë faktin se për Aristotelin dhe për filozofët muslimanë, 
lartë të përmendur, inkuadrimi i të studiuarit të shpirtit dhe intelektit 
në diturinë e përgjithshme mbi natyrën është legjitim. Prandaj, në pa-
jtim me këtë, të studiuarit e njeriut dhe të çdo gjëje që është në lidhje 
me njeriun konsiderohet si pjesë integrale e të studiuarit të natyrës ose 
të diturisë natyrore. Kjo nuk vlen vetëm për trupin e tij në përmasën 
në të cilën ajo i posedon kualitetet të përbashkëta për të gjitha trupat 
natyror - sepse karakteristikat e krijimit dhe të shkatërrimit janë të 
përbashkëta me të gjitha sendet e përbëra, (aftësitë e shpirtit i ndanë 
me bimët dhe shtazët tjera) - por edhe për differentia specifica (dalli-
met specifike) të tij si qenie racionale: për shoqëroritetin e tij dhe 
shoqërimin e tij me të tjerët dhe bashkëpunimi me ta në zhvillimin e 
shkathtësive (zejeve dhe artizanateve); për këndjet dhe dëshirat e tij; 
për veprimin e tij qëllimor, të organizuar, shoqëror; për intelektin e tij 
praktik dhe teorik dhe për aftësinë e tij t’i kuptojë sendet nëpërmjet 
vizioneve, ëndrrave dhe profecisë dhe që ta përdorë atë që kupton për 
rregullimin e jetës së vet politike. Me të gjitha këto gjera merret ditu-
ria mbi shpirtin.30 

                                                
29 En-Nefs, op. cit., fq. 3. 
30 Shih Q. II, 368-370 ku është dhënë argumenti i njëjtë në lidhje me mendjen praktike 

me referencë të ngjashme për filozofët. Aristotel, De Anima III, 4-7; Ibn Sina, nefs, fq. 
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Shoqëria njerëzore ose kultura, si e ka kuptuar Ibn Halduni, është 
cilësi natyrore e njeriut si qenie racionale. Ai përpiqet t’i hulumtojë 
trajtat dhe gjendjet e shoqërisë njerëzore, aksidencat të cilat po ndo-
dhin në të, dhe krijimi dhe shkatërrimi i tij dhe dëshiron ta zhvillojë 
këtë hulumtim në shqyrtim të plotë ose në dituri. Pasi që themeli i 
shoqëroritetit të njeriut dhe manifestimit primar mundet legjitimisht të 
hyjë në sferë të diturisë natyrore, përpunimi i kësaj cilësie natyrale të 
njeriut dhe të hulumtuarit e aspekteve të ndryshme të organizatës sho-
qërore deri te të cilat ajo e shpie njeriun, mundet legjitimisht t’i për-
kasë diturisë natyrore dhe të llogaritet si një prej diturive natyrore. 

Se a do të tregohet vërtetë dituria e re plotësisht e përshtatshme që 
të konsiderohet dituri natyrore, gjithsesi do të varet nga ajo se sa do t’i 
mbetet besnike metodës së hulumtimit të cilën e aplikojnë dituritë na-
tyrore. Ibn Halduni ka qenë i vetëdijshëm për faktin se lënda me të 
cilën është marrë ai është studiuar në kontekst tjetër se që është dituria 
natyrore, posaçërisht në dituritë juridike myslimane dhe në dituritë 
praktike filozofike. Ashtu, edhe pse ka insistuar në atë që dituria mbi 
shoqërinë njerëzore ose mbi kulturën të jetë pjesë e filozofisë ose 
urtësisë, ka mund të zgjedhë që ta studiojë si dituri praktike. Shkaku 
përse nuk e zgjodhi këtë alternativë, do të diskutohet në kaptinën e 
mëpasshme.31 Në këtë kontekst është e mjaftueshme të mbetet në po-
himin që ka kërkuar që të bëhet dituri natyrore mbi shoqërinë njerë-
zore. I ka studiuar gjithanshëm veprat e Platonit, Aristotelit dhe të 
mendimtarëve myslimanë dhe ka gjetur32 se ata nuk e kanë përpunuar 
diturinë e atillë më herët. Kështu ai ka ndërmarrë që ta përmirësojë 
këtë mangësi të diturive natyrore; Por, që të ketë sukses në përpjekjet 
e veta, medoemos është dashur qartë të tregojë që dituria e re vërtet 
fuqishëm mbështetet në themelet e filozofisë natyrore. 

                                                                                                          
198 ff; Nexhat, fq. 163-165; Kitab’ul-isharat we’t-tenbihat (Le Livre de theoremes et 
des avertissements), botimi J. Forget, Leyden, E. J. Brill, 1892, fq. 134-137; Uyun, fq. 
40-46; Ibn Rushd, Nafs, fq. 69-72. 

31 Shih kaptinën XLIX në: M. M. Sharif, Historija Islamske Filozofije, II, Zagreb, 1988, 
fq. 332-350. 

32 Për befasi të tij, sepse ka pritur qe tek ata do të gjejë tashmë të përpunuar shkencën e 
këtillë; sepse vetëm ata edhe do të mund ta zhvillonin. 
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D. 

Ibn Halduni burimisht historinë e ka ndarë në “Hyrje” (Mukaddi-
ma) dhe në tri libra. Hyrja e përpunon problemin e historisë përgjithë-
sisht; Libri I përmban diturinë e re mbi kulturën; Libri II përmban 
historinë e arabëve dhe popujve të tjerë (përveç berberëve) deri te 
koha e Ibn Haldunit dhe; Libri III përmban historinë e berberëve në 
pjesën perëndimore të botës islame.33 

Mukaddima është term teknik i cili do të thotë “premisë”. Përgji-
thësisht mund të përkufizohet si diç çka pason pas saj, derisa vetë nuk 
varet nga ajo që pason.34 Mukaddima mund ta ketë kuptimin edhe të 
diskutimit të përgjithshëm, ose të shpjegimit i cili fut në lëndë, libër 
ose në dituri; theksi është më shumë në atë që duhet t’u paraprijë sesa 
në atë që për çka tema, libri ose dituria varet rigorozisht. Në këtë kup-
tim “Hyrja” u paraprin tre Librave të përmendur dhe është shqyrtim i 
dobishëm i cili sqaron problemet që pasojnë. Por, kjo “Hyrje”, së ba-
shku me Librin e Parë, është i njohur edhe si “Mukaddim-e”, përkatë-
sisht, si hyrje në dy librat e tjera, por mund të konsiderohet edhe si 
vepër e mëvetshme. Shpjegimi i këtillë është më afër përkufizimit 
teknik të fjalës, deri sa Ibn Halduni konsideron se historinë objektive 
mund ta shkruajë vetëm ai i cili paraprakisht e ka kuptuar e mësuar 
(kognitio) botëkuptimin paraprak të diturisë mbi kulturën. 

Përkufizimi korrekt teknik i fjalës Mukaddima, në të vërtetë për-
kufizimi specifik i logjistëve në studimet e silogjizmave, induksionit 
dhe analogjisë do të ishte “ajo për të cilën varet saktësia e dëshmive, 
pa ndërmjetësues” ose “pohimi i cili përbën një pjesë të silogjizmit 
ose argumentit.” 35 Premisa e këtillë duhet të jetë racionale dhe me 
maturi të sillet në pajtim me çështjen ose me problemin. Ekzistojnë dy 
lloj premisash:  

                                                
33 Q. II, 16. 
34 A Tahanewi, Keshshaf Istilahat al-Funun (Fjalor i nocioneve teknike) Botim M. Wagih 

etj, Kalkuta, Asiatic Society of Bengal, 1853-1862, fq. 1215-1221, 1217:2-6. 
35 Ibid., fq. 1216:4ff (Shih Q. I, 308:708, 345:20). 
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a) Përfundimtare (e tillë që të jetë bazore, e bazuar në të observuar 
dhe në përvojë ose në shumësi raportesh autoritative; ose në për-
fundim të silogjizmit të bazuar në premisa të këtilla);  

b) E bazuar në opinion, mendim (nocionet përgjithësisht të njohura 
ose të pranuara, etj.).36 Mund të ketë të bëjë me premisën e një 
silogjizmi ose mbarë diturisë. Në rastin e fundit quhen “premisa të 
diturisë”, ndërsa janë përkufizuar si ato për të cilat varet theksimi i 
diturisë dhe për të cilat janë të lidhura problemet e diturisë37. Për-
veç mendimit të lartëtheksuar, Ibn Halduni e përdor Mukaddime-n 
në kuptimin specifik logjik38, dhe pjesa e parë e Librit I, e cila e 
përpunon “kulturën njerëzore përgjithësisht”, është e përbërë prej 
gjashtë premisave të atilla. Pasi dituria e re “varet” nga karakteri i 
atyre premisave, hollësisht duhet t’i shqyrtojmë. 

 
1. Shoqërimi – nevojë e detyrueshme e njeriut - Ibn Halduni e 

shtron këtë premisë ose pohim njëjtë sikurse edhe njerëzit e mençur 
kur theksojnë se “njeriu sipas natyrës është qenie ‘politike’, do të tho-
të, se nuk mund të jetë pa shoqëri, i cili në operativën e tyre është 
polis, pra kultura”.39 Është me rëndësi, ndërkaq, se këtu Ibn Halduni 
këtu, pikërisht në fillim e ndërron termin i domosdoshëm me termin 
sipas natyrës, kurse shpjegimi i tij premisës së parë sinjalizon se Ibn 
Halduni këtë ndërrim e ka bërë me maturi. Në të vërtetë, mënyra se si 
e bazon nevojën e shoqërimit në natyrën njerëzore është shpjeguar 
ashtu që pjesa animale te njeriu është ajo e cila është e përbashkët me 
shtazët, por njeriu, për çudi, në krahasim me disa shtazë është më i 
dobët në luftën e përditshme për ekzistencë. Për këtë shkak njeriu ba-
shkohet me të tjerët dhe i zhvillon veglat dhe armët dhe organizatën 
shoqërore të nevojshme për ekzistim dhe mbrojtje, jo vetëm për atë që 
“natyra specifike e tij njerëzore”, thelbësisht do të ishte më superiore 
ndaj kafshëve tjera, as për atë që ato vegla, armë dhe organizata do t’i 

                                                
36 Ibid., fq. 1216:20-1217:2. 
37 Ibid., fq. 1217:5ff. 
38 Shih Q. I, 71-78. 
39 Q. I, 68:14-16. 
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nevojiteshin t’i plotësojë nevojat e veta specifike njerëzore, por për 
atë që mangshmëria e konstitucionit të tij natyror nuk lejon që të je-
tojë vetëm dhe se njeriu pa bashkim me të tjerët është i ngathët, madje 
i paaftë të rrojë.40 

Deri sa Ibn Halduni të përpiqet të “sqarojë” ç’kanë nënkuptuar fi-
lozofët me shprehjen “njeriu sipas natyrës është qenie politike”, ai, në 
të vërtetë, është koncentruar tek elementet animale në natyrën e nje-
riut të cilët e bëjnë shoqërimin kusht të domosdoshëm të vetë ekziste-
ncës. Megjithatë, ai thekson që kjo premisë dhe shpjegimi i saj, si i 
paraqet ai, po ashtu janë të bazuara në përfundimet e hulumtimeve të 
natyrës shtazarake dhe njerëzore të nxjerra me hulumtimet e filozofë-
ve dhe të konfirmuara me hulumtimin e Galenit të organeve të trupit 
të njeriut; më saktë, “dëshmimin” e kësaj premise e kanë dhënë filo-
zofët41 duke u thirrur në disa pjesë të veprës De Anima dhe në kome-
ntet për këtë vepër.42 Sipërfaqësisht, vërejtja e vetme e Ibn Haldunit ka 
të bëjë me orvatjen e filozofëve që t’ia shtojnë dëshminë racionale të 
profetizmit dëshmimit të tyre të natyrës politike të njeriut derisa në të 
vërtetë duket se ai njëkohësisht e kundërshton zgjerimin e domenit të 
pohimit duke pohuar se shoqërimi është i nevojshëm për të mirën e 
njeriut përveç që është i nevojshëm edhe për ekzistimin e tij. Ajo në 
çka ai dëfton, si duket, është se studimi i natyrës së njeriut, në suaza të 
diturive natyrore nuk mund ta dëshmojë këtë pohim në kuptimin më 
të gjerë; së këndejmi, dituria mbi kulturën medoemos duhet të kufizo-
het në pranimin e këtij pohimi vetëm në këtë kuptimin e ngushtë, të 
nënshtruar dëshmisë brenda diturisë natyrore. Me fjalë të tjera, sipas 
mendimit të tij, studimi i kulturës do të duhej ta kufizonte veten në 
pranimin e pohimit në kuptim të ngushtë, e cila do t’i nënshtrohej 
dëshmisë në tërësinë e diturive natyrore. 

                                                
40 Q. I, 69-72. 
41 Q. I, 68:14, 70:11-12, 72: 3 dhe 7. 
42 Q. II, 368-370 ku është dhënë argumenti i njëjtë në lidhje me mendjen praktike me 

referencë të ngjashme për filozofët. Aristotel, De Anima III, 4-7; Ibn Sina, nefs, fq. 198 
ff; Nexhat, fq. 163-165; Kitab’ul-isharat we’t-tenbihat (Le Livre de theoremes et des 
avertissements), botimi J. Forget, Leyden, E. J. Brill, 1892, fq. 134-137; Uyun, fq. 40-
46; Ibn Rushd, Nafs, fq. 69-72. 
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2. Klasifikimi i kulturës në tokë.- Kjo premisë thjesht e ekspo-
zon atë që njerëzit e mençur tashmë kanë përsiatur mbi gjendjet e bot-
ës të përcaktuara me tipin e mjedisit, me krijimin e shtazëve dhe llojit 
njerëzor. Kjo është përmbledhje e gjeografisë së zonave dhe informa-
cioni ekzistues, i cili ka të bëjë me informacionet mbi kushtet që 
dominojnë në çdonjërën prej tyre.43 Këtu Ibn Halduni sërish thekson 
përfundime të llojllojshme të dëshmuara në pjesët e filozofisë natyro-
re, si për shembull: zbulimi i natyrës së elementeve, krijimet dhe 
shkatërrimet e mineraleve dhe vendbanimit të shtazëve44, dhe i përfu-
ndon me informacionin deri te i cili është ardhur me observim dhe me 
raportet autentike të shumëllojshme të gjetura në veprat e astrono-
mëve dhe, posaçërisht, në veprat e gjeografëve grekë e myslimanë 
sikurse është Ptolemeu, El-Mes’udi, El-Idrisi.45 Duke i quajtur këta 
astronomë dhe gjeografë “njerëz të mençur” ose filozofë, ai shënon se 
hulumtimet e tyre bëjnë pjesë në suazat e filozofisë natyrore. Në këto 
punime po ashtu hasim fjalën ‘umran, e të cilën Ibn Halduni, përndry-
she, e përdor si terminus tehnikus, i cili e cakton lëndën e filozofisë së 
re. 

 
3. Zonat e mesme dhe jo të mesme dhe ndikimi i atmosferës në 

ngjyrën e qenieve të njerëzve dhe në shumicën e gjendjeve të ty-
re.- Kjo premisë zë fill në hulumtimet e natyrës së qenieve të krijuara 
në territorin e caktuar dhe në natyrën e ngrohtësisë dhe ftohtësisë dhe 
ndikimit të tyre në atmosferë dhe në shtazët të krijuara aty, ndërsa dë-
shmon se ngjyra e qenieve njerëzore dhe shumica e profesioneve dhe 
të formave të tyre jetësore janë të kushtëzuara.46 Autoriteti i vetëm i 
përcaktuar, në të cilin ai këtu thirret është Poezia (kënga, rexhez) mbi 
medicinën.47 Ajo i refuzon gabimet e gjenealogëve të cilën ua atribuon 
kujdesit të dobët të themeleve natyrore të lëndëve të atilla (sikur që 

                                                
43 Q. I, 73-148. 
44 Q.I, 73, 75, 82-85, 88-89, 94-95. 
45 Q. I, 75, 82, 84-88, 92, 93, 97. 
46 Q. I, 48 ff., 151, 153-154. 
47 Q. I, 153. 



PORTRETE 99 

janë ngjyra dhe tiparet tjera karakteristike).48 Theksi, ndaj, qëndron në 
bazën natyrore (për dallim nga ajo njerëzore dhe hyjnore) të kulturës 
si tërësi; sepse në shtojcën e sendeve relativisht elementare (sikur që 
është ngjyra dhe tiparet tjera trupore, dhe mënyra e përgatitjes së ush-
qimit dhe mënyra e banimit), Ibn Halduni thekson në varshmërinë 
madje edhe aspekteve shumë të ndërlikuara të kulturës (sikur që janë 
dituria, pushteti politik dhe ekzistimi apo mosekzistimi i profetëve, i 
religjionit dhe të ligjeve hyjnore) për natyrën e elementeve dhe ndiki-
min e tyre në atmosferë.49 

 
4. Ndikimi i atmosferës në shprehjen e natyrës (ahlak) së qe-

nies njerëzore.- Ibn Halduni vë në pah se shpjegimi meritor shkakë-
sor i kësaj premise është i mbështetur në vendin e duhur në filozofi, 
ku kënaqësia dhe pikëllimi janë shpjeguar si zgjerim dhe tkurje e 
frymës animale dhe se ato janë të lidhura me premisën shumë më të 
përgjithësuar, e cila konfirmon ndikimin e ngrohtësisë në përhapjen e 
ajrit.50 Ky shpjegim plotësisht natyror i bazuar në karakteristikat e ele-
menteve është bazë e haresë, pezmatimit dhe mendjelehtësisë. Në ku-
ndërshtim me këtë, mendimi i El-Mes’udit (trashëgimtarit të Galenit 
dhe El-Kindiut), i cili këto shprehi të karakterit ia atribuon dobësive 
dhe fuqive të trurit, është konsideruar si i papranueshëm dhe i padësh-
mueshëm.51 

 
5. Ndikimi i bollëkut dhe i mungesës së ushqimit në trup dhe 

manifestimi i karakterit njerëzor.- Shpjegimi shkakësor i kësaj pre-
mise mbështetet në hulumtimin e sasisë së ushqimit dhe lagështisë që 
ajo përmban në territoret e ndryshme të shtazëve; në veprimin e tyre 
në zgjerimin dhe tkurjen e lukthit, por edhe në rritjen dhe zvogëlimin 
e lagështisë së tij te të gjitha shtazët, duke i përfshirë këtu edhe nje-
rëzit; dhe ndikimi i tërë kësaj në vrazhdësinë dhe butësinë e trupit dhe 

                                                
48 Q. I, 151, 154. 
49 Q. I, 149-150, 153-154. 
50 Q. I, 155-156. 
51 Q. I, 157. 
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në manifestimin e karakterit të qenieve njerëzore, duke përfshirë edhe 
devotshmërinë dhe religjionin e tyre.52 Ky shpjegim natyror shkakësor 
është i mbështetur në përvojë dhe i harmonizuar nga ana e hulumtu-
esve të bujqësisë.53 

 
6. Shtresa e njerëzve të cilët e perceptojnë “të padukshmen” 

(gaib) sipas prirjes natyrore ose me të ushtruar.54 Kjo premisë 
është inkuadruar në shqyrtimin mbi profetizmin dhe vizionet në ënd-
ërr dhe merret me:  
1. Udhëheqjen praktike si synim të profetizmit dhe;  
2. Shenjat e misionit profetik:  

a) Gjendja psikike gjatë kohës së misionit revelues;  
b) Karakteri i mirë para se të fillohet me misionin profetik;  
c) Ftesa në fe dhe devotshmëri;  
ç) Prejardhja fisnike dhe;  
d) Mrekullitë (mu’xhizet, NI) dhe shfaqjet mbinatyrore.  
Dallimi ndërmjet teologëve dialektikë dhe filozofëve në aspekt të 

lindjes së mrekullive dhe nga aspekti i domethënies së tyre, tregohet 
parësore në kuptim të ndarjes në mrekullitë të lindura me fuqinë e 
Zotit apo nga fuqia e profetit. Filozofët e miratojnë këtë të fundit duke 
pasur parasysh se “shpirti profetik midis tyre posedon disa veçori the-
melore prej të cilave emanuojnë këto invazionet (të natyrës) (hawarik) 
dhe këtë nëpërmjet fuqisë së tij (të profetit) dhe elementet të nënshtru-
ara atij gjatë krijimit (të këtyre invazioneve të natyrës).55 

Për dallim prej kësaj hyrjeje Ibn Halduni shtron qëndrimin e tij 
(qawl) duke ofruar “interpretimin e domethënies së vërtetë (hakika) të 
profecisë si e komentojnë njerëzit e denjë (muhakkikun)” dhe përme-
nd domethënien e vërtetë të profecisë, të vizioneve në ëndërr etj. Inte-

                                                
52 Q. I, 157-161, 165. 
53 Q. I, 164. 
54 Q. I, 165ff.  Pjesët që i ka përkthyer D. M. Macdonald (The Religious Attitude and Life 

in Islam, University of Chicago Press, Chicago, 1909, fq. 43 etj) edhe sot janë përkthi-
met më të sakta të tekstit arabisht. 

55 Q. I, 170:8-9. 
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rpretimi i verifikuar të cilën Ibn Halduni e pranon si themel për 
shpjegimin e vet të domethënies së drejtë të këtyre fenomeneve trego-
het si rekapitulim përmbledhës të fushës së gjerë të diturive natyrore, 
d.m.th. të botës së dukshme (a’lam) dhe të pasojave të dukshme të fu-
qive të padukshme; të trupave të ndijshëm, të elementeve, të sferave, 
çdo gjëje të krijuar (mineralet, bimët dhe karakteret animale te njeriu) 
dhe shpirtrat njerëzor dhe fuqitë e tyre. Këto fuqi sërish janë radhitur 
me rendin vijues:  
1. Forcat aktive;  
2. Aftësitë e të kuptuarit të cilat përmbajnë:  

a) Shqisat e jashtme;  
b) Shqisat e brendshme, d.m.th.:  
i) Mendjen e shëndoshë,  
ii) Imagjinatën,  
iii) Mendimin;  
iv) Mbamendjen;  
v) Fuqinë e të përsiaturit të cilën filozofët e quajnë forcë racionale 

apo kalkulative (matika). 
“Të gjitha këto ngriten drejt fuqisë së mendimit (intelektit), e cila 

gjendet në zgavrën e mesme të trurit. Pikërisht nëpërmjet kësaj fuqie 
vjen deri te inicimi i procesit të vendosjes dhe kthimit kah të kuptuarit 
racional; shpirtin gjithnjë e vë në lëvizje (kjo forcë) nëpërmjet synimit 
drejt tij (perceptimit racional), i cili në të (shpirt) është ndërtuar, në 
mënyrë që të nxirret nga kaosi i fuqisë dhe gatishmërisë, e cila i për-
ket (natyrës së) njeriut dhe është sjellë deri aty që të veprojë me të 
kuptuarit vetjak racional (me anë të të cilit), veten e bën të ngjashëm 
me Nikoqirin Qiellor Shpirtëror, që të arrijë në rangun më të ulët në 
mesin e spiritualiteteve (qenieve të shpirtërorizuara) kur të fillojë të 
veprojë pa instrumente trupore. Kështu shpirti gjithnjë lëviz dhe 
orientohet drejt intelekcionit dhe mundet plotësisht t’i ikë (natyrës) 
njerëzore dhe formave të tij të shpirtëroritetit, deri te natyra engjëllore 
të sferave të larta, jo (me çfarëdo) arritje (të diçka nga jashtë, por me 
anë të dispozicionit burimor dhe primar natyror sipas asaj që Allahu 
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në të e ka ndërtuar.”56 Në bazë të strukturës dhe natyrës së botës së 
dukshme dhe strukturës dhe natyrës së shpirtit njerëzor, si dhe në bazë 
të fuqisë natyrale inherente për shpirtin, Ibn Halduni nxjerr klasifiki-
min dhe shpjegon llojet e ndryshme të aktivitetit të shpirtit në raport 
me të Padukshmen. 

Kështu shpjegimi i Ibn Haldunit mbi themelimin dhe mbi dome-
thënien e vërtetë të këtyre dukurive mund të konsiderohet i mbështe-
tur në të sqaruarit e botës natyrore dhe në natyrën e forcës së shpirtit 
njerëzor, siç e kanë shtruar këtë “shumica” e filozofëve. Dhe ai thotë 
se të gjitha veprimet e atilla krejtësisht janë të bazuara në veçoritë 
natyrore të shpirtit njerëzor të lidhura ngushtë me trupin njerëzor dhe 
në botën e krijuar, me elementet, me trupat ndijor, me lëvizjen dhe 
qetësinë e tyre.57 Të gjitha shpjegimet tjera janë “supozime dhe hame-
ndje” të atyre të cilët nuk janë mjaft të informuar me atë lëndë, ose të 
atyre që nuk janë të atillë por dijen e tyre megjithatë nuk e kanë bazu-
ar në “dëshmim dhe verifikim”.58 

DH. 

Këto, prandaj, janë premisat dhe vetëm premisat e diturisë së re të 
Ibn Haldunit mbi kulturën. Madje edhe shqyrtimi sipërfaqësor i tyre 
zbulon se të gjitha ato janë përfundime të hulumtimeve të ndërmarra 
në dituritë tjera, kryesisht natyrore. Dituria e re mbi kulturën, për këtë 
arsye, nuk e komenton fillimin e parë apo të mirëfilltë; kjo nuk është 
dituri pa parashtrim. Kjo parashtron jo vetëm të gjitha dituritë naty-
rore, të cilat i sigurojnë asaj premisa, por po ashtu edhe vlerën e pari-
meve të tyre, saktësinë e veprimeve të tyre dhe shpjegimet dhe 
bindshmërinë e gjykimeve dhe përfundimeve të tyre. 

Përcaktimi i vendit të diturisë së re të Ibn Haldunit mbi kulturën 
brenda traditës filozofike myslimane dëfton, pa dyshim, se: 
a) Ibn Halduni e ka kuptuar diturinë e re si disiplinë filozofike dhe se 

me ndihmën e filozofisë i ka kuptuar dituritë që i ka krijuar 

                                                
56 Q. I, 167-9-18. Shih Macdonald, op. cit., fq. 57. 
57 Q. I, 181, 186-187, 190, 192-193. 
58 Q. I, 196, 203-204. 
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shkolla e Sokratit, e të cilat me kujdes i ka përpunuar Aristoteli 
dhe pasuesit e tij myslimanë;  

b) Dituria e re bën pjesë në fushë të përgjithshme të diturisë natyrore 
tradicionale ose të filozofisë së natyrës;  

c) Edhe më konkretisht, të gjitha premisat e saj rrjedhin ekskluzivisht 
prej diturive të ndryshme natyrore dhe për këtë arsye ajo fuqishëm 
është e bazuar në dituritë natyrore, sepse i parashtron përfundimet 
e tyre dhe veten e vë në themele të forta. 
Ibn Halduni diturinë mbi kulturën e ka kuptuar si kontribut të ditu-

rive filozofike në kufijt e caktuar. Themelet e kësaj diturie ose premi-
sat e saj themelore tashmë kanë qenë të vendosura me anë të diturisë 
natyrore tradicionale ose të filozofisë së natyrës. Asnjë filozof para tij 
nuk i ka përdorur këto premisa për zhvillimin e diturisë mbi shoqërinë 
njerëzore ose mbi kulturën të bazuar ekskluzivisht në ato premisa. Fi-
lozofët grekë dhe myslimanë, veprat e të cilëve Ibn Halduni i njihte, 
kanë gjetur se ia vlen të vazhdohet të përdoren edhe premisat të cilat 
nuk kanë mundur të posedojnë besnikërinë e vlefshmërisë, të cilat i 
pati përgatitur filozofia e natyrës. Për këtë arsye, të kuptuarit e karakt-
erit specifik të kontributit të Ibn Haldunit kërkon hulumtimin e rapo-
rtit ndërmjet diturisë së tij mbi kulturën dhe të filozofisë politike 
tradicionale greke dhe myslimane. Kjo do të përpunohet në kaptinën 
XLIX të këtij libri.59 

 
Përktheu nga kroatishtja: 

Nexhat Ibrahimi 
 
 

P.S.: Fillimisht (më 14.7.1985) teksti është përkthyer nga: 
Nerkez Smailagic, Klasicna Kultura Islama, 
Zagreb, 1976, mirëpo është reviduar sipas: 

M. M. Sharif, Historija Islamske Filozofije, II, Zagreb, 1988. 
Titulli është i përkthyesit. 

 

                                                
59 Shih këtë kaptinë në: M. M. Sharif, Historija Islamske Filozofije, Zagreb, 1988, II, fq. 

332-350. 
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Muhsin Mahdi 

THE PHILOSOPHICAL THOUGHTS 
OF IBN HALDUN 

Ibn Haldun did not write any great works in the areas related to the Islamic 

philosophical tradition or other areas which belong to the area of philosophical 

research – logic, mathematics, physics and metaphysics – politics, ethics and 

economy. Therefore, his contemporaries as well as other Muslim philosophers 

after him did not consider him to be a philosopher as were Al-Farabi, Ibn Sina 

and Ibn Rushdi. 

Nonetheless, both, his contemporaries and later Muslim researchers of 

history and society were aware that Ibn Haldun gave a very important 

contribution in all the scientific areas he dealt with. 
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PPSSIIKKOOLLOOGGJJII  

Dr. Musa Musai 

AMULLIA E PSIKOLOGJISË SË MODERNITETIT 

Njeriu i sotshëm në kuptimin thelbësor të fjalës është në një gje-
ndje shqetësuese psikike dhe shpirtërore. Ai dita- ditës është duke e 
tjetërsuar dhe tjetërsuar veten. Situata kuptimore e humanitetit bash-
këkohor në masë të madhe e përkujton gjendjen në të cilën u fut shpi-
rti ademian përderisa qëndronte i varur ndërmjet detit dhe tokës, ose 
në udhëkryqin e parajsës qiellore të humbur dhe parajsës tokësore të 
pazbuluar. Në të vërtetë njeriu bashkëkohor është në situatë edhe më 
të rëndë qenësore se origjina e tij ademiane. Ademi nuk ishte i ngar-
kuar me barrën e rëndë epistemologjike-ekzistencialiste të traditës, as 
asaj të mirës e as të keqes. Sot njeriu ka ardhur në gjendje ku më nuk 
mund të pohojë se është simbol i prejardhjes së vet e as metonim i 
fenomenologjisë së tij botërore. Ai për momentin është pa emër. Qe-
tësia eterne e shpirtit të tij primordial me një shpejtësi marramendëse 
është duke u rrokullisur në shqetësimin vertikal dhe horizontal të pro-
vincializmit. 

Njeriu me një shpejtësi të madhe dhe dinamizëm është duke u me-
kanizuar dhe sa e vjen duke dalë nga konteksti i të qenit njeri. Globa-
lizimi si dhe mënyra e konsumimit kapitalist të cilin e ka para vetes; 
individin, është duke e shndërruar në një mjet të sistemit konsumues 
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kapitalist. Procesi i globalizimit të botës është duke u zhvilluar në 
trajtë të përshpejtuar në të gjitha fushat e jetës pa vizion dhe analizë të 
qartë se ku çon ai, çfarë është kuptimi dhe cilat do të jenë pasojat për 
njerëzimin dhe sistemin global botëror. Njeriu në këtë proces e fut 
veten në ankthe të njëpasnjëshme edhe nga përmasa qenësore, dhe si 
rrjedhojë paraqitet një tjetërsim plotë i ndjenjave të tij. 

E tërë kjo përjetohet në një kohë kur nga njeriu pritet një përparim 
dhe rehati ekonomike, me anë të së cilës, sipas idesë bashkëkohore, 
do t’iu shmangeshim të gjitha shqetësimeve lidhur me të ardhmen. 
Shpresa jonë është që çdo gjë të jetë më mirë se në të kaluarën, mirë-
po si po duket shoqëria njerëzore është duke i përjetuar ankthet dhe 
shqetësimet më të mëdha në historinë e njerëzimit. Që kriza të jetë 
edhe më e thellë, shpëtimi kërkohet në terapitë medikamentoze. Për 
pasojë kompani të ndryshme barnash tentojnë të jenë zgjidhje e çdo 
një shqetësimi, apo gjendjeje të padëshiruar; përpjekja është që për 
çdo anomali sensitive të njeriut të prodhojë ilaç. Përkundrazi, me këtë 
bëhet kolonizimi më i madh i ndjenjave në përgjithësi, gjë që rezulton 
me mekanizimin e plotë të njeriut. 

Është fakt se është bërë goxha një përparim në aspektin e zbulime-
ve lidhur me proceset biologjike te njeriu, por duke lënë anash botën 
shpirtërore apo psikike të tij. Bota shpirtërore dhe psikika e njeriut 
është më komplekse dhe më e ndërlikuar dhe më qenësore se ajo bio-
logjike. Për pasojë tjetërsimi ndodh nga vetë fakti që njeriu është i 
ndarë nga brendia, dhe dukshmëria e tij është shkëputur nga dialogu 
ezoterik me brendinë njerëzore. 

Prandaj s’duhet harruar se shkalla në të cilën e ka sjellë njeriun 
qytetërimi dhe progresi modern është tjetërsimi nga vetja me tendencë 
që duke shpërndarë pilula të lumturisë të krijojë kredon e sistemit të 
vet. Propozime të këtilla jo vetëm që nuk janë të qëlluara nga aspekti 
shpirtëror, por bëjnë edhe shkatërrimin biologjik dhe qenësor të njeri-
ut dhe pikërisht për këtë me një shpejtësi të madhe duhet intervenuar 
në drejtim të sanimit dhe ruajtjes të asaj që është njerëzore e humane 
te njeriu. 
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Krejt kjo njeriut i ndodhi në periudhën e quajtur modernizëm, kur 
kozmosi e humbi karakterin teocentrik dhe u bë antropocentrik. Thënë 
ndryshe njeriu e vendosi veten në qendër të ngjarjeve të përgjithshme, 
ndërsa e suspendoi Zotin. Njeriu i postrenesansës me instrumentalizi-
min e shkencës dhe teknologjisë u pozicionua karshi kozmosit dhe fi-
lloi që atë ta kurdisë ashtu si i pëlqente vetëm atij. Mirëpo, kozmosi 
ishte i krijuar nga Fuqia e Plotë Krijuese, Allahu xh.sh.. Ai kishte ven-
dosur traditën e pandryshueshme të gjithësisë (sunet-i ilahi) në të cilën 
kishin mundësi ta gjejnë veten njerëz të epokave, vendeve, pozitave të 
ndryshme. Përmasa relative njerëzore kishte mundësi që të futet nga 
njëra derë e panteonit të Absolutit. Mirëpo, me marrjen e ingjerencave 
në duar të fuqisë relative, bota mori karakterin e nënës për dikë, kurse 
të njerkës për dikë tjetër. Shekuj me radhë të bardhët i eksploatuan, i 
torturuan të zinjtë. Superioriteti shkencor dhe teknologjik njeriun e 
shndërroi në bishë, që në çdo moment e kishte të hapur gojën për të 
gëlltitur gjininë e vet. Kështu që u paraqit një situatë ku feja dhe shke-
nca, që në thelb janë plotësuese të njëra-tjetrës, të përjashtojnë njëra-
tjetrën. Shkenca e sekularizoi tërësisht shoqërinë dhe e përjashtoi fenë 
prej saj. Ndërsa nga ana tjetër, edhe kuaziteologët shkencën filluan ta 
konsiderojnë si të rrezikshme për dogmat fetare. 

Shkëputja dhe tjetërsimi i njeriut nga e shenjta, në fakt krijoi një 
tension konstant në të gjitha përmasat, qofshin ato çështje të vogla apo 
të mëdha për nga pesha e jetës së njeriut. Në këtë periudhë u shfaqën 
relacione të reja mes njeriut dhe natyrës, njeriu filloi ta dëmtojë naty-
rën, ndërsa natyra ia ktheu me pamëshirë goditjen, duke e shndërruar 
botën në vend që nuk jetohet si dhe trupin e njeriut në korubë pa fryt. 
Si rrjedhojë, njeriu u ballafaqua me çështje të reja, me krizën ekolo-
gjike, krizën sociale, depresionet dhe streset psikologjike... 

Jetën e lumtur të njeriut të së kaluarës, të lidhur ngushtë me tokën 
dhe me prehrin e natyrës, njeriu i shoqërisë moderne dhe postmoder-
ne, e ka veçse një kujtim të mjegulluar. Qytetërimi modern apo post-
modern bazohet në botëkuptimin prodhues dhe konsumues, priret nga 
hipoteza sofisterike dhe mitike për konfliktin e përhershëm dhe të pa-
shmangshëm ndërmjet njeriut dhe natyrës. Në fakt nga këndi i fesë 
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nuk ekziston kurrfarë konflikti ndërmjet njeriut dhe natyrës, përku-
ndrazi, duke qenë se të dy i ka krijuar Zoti, ndërmjet tyre mbizotëron 
paqja dhe harmonia. Por nëse njeriu vazhdon të shkatërrojë dhe të dë-
mtojë natyrën nuk bën gjë përpos që e nxin dhe e rrezikon ardhmërinë 
e vet. 

Pa dyshim që një koncepti dhe perceptimi të këtillë i ndihmuan 
njerëz sikur, Albert Einstein me teorinë e relativitetit, Stephen Hawki-
ng me Bing Bang-un e tij, duke thënë se mënyra e krijimit të kozmosit 
në fakt vërteton jo domosdoshmërinë e ekzistencës së Zotit (që në fakt 
më vonë edhe vetë do ta ndërrojë mendimin). Kjo ndodh nga fakti se 
njerëzimi ishte në kapje të një periudhe moderne në të cilën zgjidhjet 
e çdo një çështjeje do ia ofronte shkenca dhe përparimi teknologjik. 

Amentu-ja (kredoja) e të gjitha përpjekjeve të këtilla qëndronte në 
të menduarit hedonist. Në çdo fushë kërkohej vetëm kënaqje, ngopje 
të ndjenjave kafshërore, plotësim i dëshirave, dëfrim si dhe të ngjash-
me. Me këtë mënyrë të të menduarit njeriu i kufizoi gjërat më të naty-
rshme që i ka në vete. Duke filluar prej shpirtit e deri te ndjenjat dhe 
që ushqimin e kanë në lutjen dhe ritualet religjioze. 

Disa nga shkencëtarët në fakt do t'i kundërvihen mënyrës së konc-
eptimit të jetës dhe botës në këtë mënyrë. Një ndër më të spikaturit 
është, Gilbert K. Chesterton, i cili do të thoshte: “Përfundimi logjik i 
modernizmit është çmenduria”. 

Në një darkë të shtruar nga princi Charls në vitin 1996 në Londër, 
vetë ai do të tërhiqte kujdesin për shqetësimet e veta lidhur me aspira-
tat e shkencës duke thënë: “Shkenca është në prirje që të formësojë 
një autoritet absolut mbi ne-bile edhe sistem diktatorial-duke e lënë 
anësh fenë, dëshiron që ajo të jetë përcaktuese e vetme e botëvështri-
mit dhe spektrit tonë lidhur me botën...unë, mendoj që fati i ndjenjave 
tona qytetëruese të ngulitura në gjoks qëndron në rimëkëmbjen e ndje-
njave të shenjta që i kemi...Jam shumë i sigurt se një botë e formësuar 
nga botëvështrimi i fesë dhe shkencës do jetë shumë më stabile, dhe 
shumë më e qytetëruar...Bota islame, atë që ne perëndimorët nuk e ke-
mi, akoma e ka dhe e kultivon botvështrimin dhe vlerësimin shpirtëror 
të vetin lidhur me botën.” 
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Shenjat e para të një kthese, thënë kushtimisht, mund t’i vërejmë 
edhe në pikësynimet e shkencës postmoderne. Këtu mund të vërehen 
qëndrimet e shkencëtarëve se kjo periudhë duhet të dallohet me atë që 
për qëllim parësor nuk do ta ketë objektivitetin e as që do të ketë një 
besim të parezervë ndaj asaj që shkenca do ta nxjerrë në shesh. Dhe se 
tash e tutje njeriu postmodern do të merret me parashtrimin e pyetjeve 
në mënyrë konstante lidhur me gjërat të cilat e preokupojnë atë. 

Dilema më qenësore e njeriut postmodern qëndron mbi faktin se 
cili prej faktorëve të qytetërimit do jetë ai, që do ta nxjerrë atë nga 
kthetrat e agonive psiko-morale me të cilat rrezikon të ballafaqohet 
çdo individ, pa marrë parasysh pozitën gjeografike në të cilën jeton. 
Ngase aktualiteti vë në dukje një çështje shumë shqetësuese, edhe kë-
naqësitë më nuk janë reale dhe ndoshta nuk përjetohen në thelb si të 
tilla. 

Nga krejt kjo mund të vërejmë se Perëndimi modern, me termin 
modernitet, nënkupton vetëm qytetërimin material, pa marrë parasysh 
pohimin e botës perëndimore dhe qëndrimin e tyre hipotetik, se qyte-
tërimi perëndimor ngërthen të gjitha segmentet e nevojave të njeriut. 
Kjo vërehet edhe në botëkuptimet filozofike materialiste të cilat ishin 
sunduese në shekullin XX dhe më herët në momentet kur edhe u bë 
“përjashtimi i dijes fetare nga shkenca moderne, me ç'rast në një farë 
mënyrë u bë edhe zhveshja e qytetërimit modern nga ajo shpirtërorja 
dhe religjiozja. Në këtë mënyrë, qytetërimi perëndimor modern tjetër-
soi veten nga krishterimi sepse qëndrimi i tij ishte antikrishter (anti-
chretien), ose thënë më drejt antireligeux) dhe në fakt refuzonte çdo 
një mendim apo ide tradicionale.  

Sipas thënieve të ekzistencialistëve, njeriu në shoqëritë e qytetë-
ruara moderne në mënyrë të hatashme ndjehet i vetmuar. Ngase ai që 
është në vlerë nuk është njeriu, por është makina. Derisa arritja e lum-
turisë parakusht të vetëm ka “paranë”, si mjet i vetëm me anë të cilit 
mund të blejsh çdo një vlerë, derisa lumturia matet me “të ardhurat 
vjetore të një kombi”, pa mëdyshje që njeriu të ketë një skepticizëm 
rreth asaj që e preokupon ndoshta edhe më të afërmin e tij. 
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Pa mëdyshje që myslimanët, në raste të këtilla modernizmin do ta 
vështrojnë me skepticizëm dhe dyshim; ngase ai si i tillë të gjitha çë-
shtjeve dhe fenomeneve në botë iu ofrohet apo i trajton me tolerancë, 
vetëm kur është në pyetje islami, atëherë tërhiqet nga e tërë ajo tolera-
ncë, të cilën e shprehte deri më tani! Me siguri që një trajtim i këtillë 
do jetë vështirë të ofrojë botëvështrimet e myslimanëve me perëndim-
orët, derisa këta të fundit nuk do iu largohen paragjykimeve dhe stere-
otipeve të imponuara nga politikat dhe ngjarjet ditore. 

Atë që mundëm të vërenim deri më tani, them që Perëndimi në 
përgjithësi pikë orientuese dhe zgjedhës të çdo një problemi e ka bërë 
shkencën dhe përparimin teknologjik, me çka kanë përjetuar një tjetë-
rsim total nga feja. E gjithë shkenca profane, që është zhvilluar gjatë 
rrjedhës së shekujve të fundit, kufizohet në studimin e botës shqisore: 
horizonti i saj lidhet vetëm me atë botë dhe metodat e saj zbatohen ve-
tëm në atë sferë; por ato janë shpallur shkencore me përjashtimin e 
gjithë të tjerave, një qëndrim që shkon në mohim të ekzistimit të çfa-
rëdo shkence që nuk merret me gjërat materiale. Nga pikëpamja reli-
gjioze shpesh është debatuar nëse shkenca moderne duhet të shpallet 
si ateiste ose materialiste, por kjo çështje shumë shpesh është formu-
luar gabimisht; është fare e qartë se një shkencë e tillë nuk shpall me 
qëllim ateizmin ose materializmin dhe se mjafton të mos përfillen disa 
gjëra që dalin si pasojë e paramendimeve, ndonëse pa i mohuar form-
alisht. Ndërsa ajo që ndodh me ne fetarët, është e kundërta e kësaj. Ne 
duke u thelluar në skajshmërinë tjetër, mendojmë se ilaçi i çdo çë-
shtjeje gjendet në fe. Ilustrim më adekuat për këtë është dukuria 
bashkëkohore e shërimit me Kur’an, edhe atë nga njerëz fallxhorë, ha-
jmalixhinj, rrugaçë, të cilët pa kurrfarë dije dhe kulture fetare librin e 
shenjtë, shpalljen e Allahut xh.sh. e keqpërdorin në përmasa të gjëra. 
Sa që edhe për çiftet pa fëmijë, këta janë mjekët më të mirë, të cilët 
përmes Kur’anit mashtrojnë njerëzit, duke iu garantuar se me “ndih-
mën e Zotit“ do të kenë edhe fëmijë. 

Kjo dukuri është shumë e përhapur në viset tona posaçërisht në 
periudhën postkonfliktuale, kur popullata fillon t’i ndiejë traumat e 
konfliktit. Sa që për çdo një problem me të cilin ballafaqohen njerëzit, 
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iu drejtohen këtyre matrapazëve dhe mjeranëve për shërim e qetësim. 
Ndërsa ndihma mjekësore iu duhet atyre që shërojnë, pasi ata janë të 
sëmurë me sëmundjen më të vjetër, më të pashërueshme dhe më të pa-
falur, keqpërdorimin e fesë për dobi materiale. Dukuritë e tilla aq sa 
janë të palogjikshme, aq më tepër janë të rrezikshme dhe ngecës për 
njerëzimin, e në këtë rast për ne myslimanët, sa që na kthejnë në errë-
sirën e mesjetës kishtare, kur kleriku fetar gjykonte për çdo çështje, 
kinse me kritere të librit të shenjtë, në fakt manipulonte dhe keqpërdo-
rte porositë fetare për qëllime të errëta personale apo të kishës së 
atëhershme. 

Në momentet kur ne shigjetat e kritikave tona i kishim drejtuar 
drejt një botëvështrimi modernist të zhveshur dhe të tjetërsuar nga 
mendimi religjioz e shpirtëror, po të njëjtin qëndrim duhet ta kemi 
edhe rreth atyre të cilët edhe individin i cili vuan nga skizofrenia, dep-
resioni, paranoja dhe sëmundje psikosomatike të ngjashme me to, 
duke manipuluar me ndjenjat dhe emocionet e tij i jep një shpresë të 
rrejshme, kinse ky “njeri i shenjtë fetar” përmes librit të Allahut do të 
arrijë që ta shërojë, por kuptohet, me një shumë të majme të hollash, 
që kuptohet, pacienti jo në formë pagese por si një farë “shpërblimi” 
duhet t’ia dhurojë “shëruesit” në fjalë. 

Në botë ekziston një drejtim i veçan i psikologjisë dhe medicinës i 
quajtur psikiatri, shkencë kjo, e cila posaçërisht merret me trajtimin 
dhe kurimin e personave me të meta psikike me anë të metodave të saj 
të veçanta, qoftë përmes barnave, qoftë me metoda psikoterapeutike, 
të cilat do të bënin diagnostifikimin e duhur lidhur me problemet psi-
kike te njeriu. 

Kur’ani zbriti në tokë me një domethënie të thellë për baraspesh-
ën. Ai ka ekuilibruar marrëdhëniet mes individëve, në familje dhe në 
shoqëri, në gjithë krijimin, dhe u ka treguar ndjekësve të tij një udhë 
që i drejton në harmoninë universale. Megjithatë, ngjarjet të cilat na 
okupojnë, flasin për atë që, ne e kemi kufizuar Kur’anin në kufijtë e 
gjykimit tonë. Së pari ne kemi kufizuar gjerësinë e paanë, duke lokali-
zuar universalen, dhe atëherë e kemi trajtuar dashurinë e tij në një ni-
vel të rëndomtë, duke e eklipsuar përmbajtjen dhe paraqitjen e tij bri-
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lante. Ai që nuk di të depërtojë në thellësitë e urtësive kur’anore me 
siguri që mbytet në vetvete, duke u marrë me çështje sekondare të 
jetës së tij. 

Prandaj neve si pjesëtarë të islamit ka nevojë që të distancohemi 
edhe prej atyre të ashtuquajtur intelektualë mysliman, të cilët qorrazi 
imitojnë dhe importojnë gjithçka shohin në Perëndim, përbuzin dhe 
mohojnë mënyrën tradicionale të të jetuarit dhe të menduarit të sho-
qërisë së tyre, duke ndjekur disa nga nocionet apo sloganet e botës 
moderne perëndimore siç janë “iluminizmi, qytetërimi perëndimor, ci-
vilizimi, modernizmi, progresi dhe emancipimi”, nocione këto të cilat 
denigruan dhe degraduan mendimin metafizik dhe jetën shpirtërore. 
Gjithashtu këto nocione janë përdorur për të goditur vlerat tradicio-
nale islame. 

Të njëjtin qëndrim duhet ta kemi edhe ndaj atyre të cilët “të vesh-
ur me petkun kur’anor” vetëm për qëllime të përfitimeve personale 
edhe atë duke denigruar dhe kufizuar vlerat dhe urtësitë e fjalëve kur’-
anore, në fakt janë dëmtuesit dhe shtrembëruesit më të mëdhenj të 
islamit dhe myslimanëve. Të tillët me interpretimet e tyre të gabuara e 
bëjnë që të heshtin të gjithë zërat që shprehin Zotin në koshiencën e 
një njeriu. 

Ndërsa besimtari i denjë i kohës moderne me siguri që qëndron 
bindshëm në anën e të vërtetës absolute, të cilën Kur’ani e shpreh në 
këtë mënyrë: 

Ata që besuan dhe besimin e tyre nuk e ngatërruan me besim të 
kotë, atyre u takon të jenë të sigurt dhe ata janë në rrugë të drejtë. 
(el-En’am, 82) 

Unë mendoj se ka nevojë që të përcaktohen mirë hapësirat dhe 
përmasat e shkencës dhe fesë, në ato suaza në të cilat më së miri do t'i 
vihen në shërbim mirëqenies njerëzore. E jo të shkohet në anulimin e 
njërës apo tjetrës për të arritur lumturinë e pjesshme. Ngase Perëndimi 
në shekujt e fundit ka pushtuar edhe shumë qarqe intelektuale me 
konfliktin midis fesë dhe shkencës, andaj si produkt i këtij konflikti 
lindi materializmi dhe pozitivizmi, që rezultoi me krizat shpirtërore, të 



PSIKOLOGJI 113 

cilat rridhnin njëra pas tjetrës, ndërsa tani të gjithë së bashku përje-
tojmë katastrofën e përgjithshme të mjedisit jetësor. 

Të gjitha këto përpjekje të rrymave dhe drejtimeve të ndryshme 
me qëllim për ta larguar njeriun modern nga spiritualiteti dhe metafi-
zikja janë si fishekzjarrë, ndriçojnë për një moment dhe pastaj shuhen 
duke dhënë vetëm kënaqësi të çastit, ato janë kalimtare dhe materiale, 
duke mos premtuar asgjë në rrugën e kënaqësisë shpirtërore. Tek ata 
gjithçka fillon me një lumturi të gënjeshtërt dhe të përkohshme, e cila 
në fund zhduket krejt si të mos kishte qenë kurrë!  

Për të ndërtuar një botë të re dhe të lumtur në të cilën vlerave nje-
rëzore do t’u jepet rëndësia e duhur dhe do të jetë e frytshme në ko-
nceptimin e synimeve dhe aspiratave, të të gjithë njerëzve, pa dallime 
fetare, duhet të rizbulojnë dhe riafirmojnë treguesit spiritualë dhe 
metafizikë në fetë e reveluara nga Zoti. 

Në fund do them mendimin e një veprimtari të mirë fetar i cili 
thotë: “Ne mund ta imagjinojmë një botë të re më të përparuar, të 
bazuar në njohuritë dhe shkencën, vetëm nëse e vështrojmë konceptin 
e shkencës përmes prizmit të metafizikës.” 
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Musa Musai 

THE STAGNATION OF MODERN PSYCHOLOGY 

(Summary) 

Mankind is in a concerning psychological and spiritual state. It is becoming 

more and more alienated. To a great extent it reminds us of the situation in 

which Adam’s spirit was while hanging between land and sea or on the 

crossroad between the celestial paradise it lost and the terrestrial paradise 

awaiting him. In fact, mankind is in an even more difficult situation. Adam was 

not troubled by the heavy burden of epistemologic - existentialist tradition, be it 

good or bad. 
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GGJJUUHHËËSSII  

Mr. Qemajl Morina 

NDIKIMI I GJUHËS ASIRIANE 
NË GJUHËN ARABE 

(në shkrim, gramatikë, leksikografi 
dhe në dialektologji) 

Kontaktet e para të arabëve me asirianët janë të hershme. Ato da-
tojnë që nga periudha para islame. Mirëpo, këto kontakte u bënë edhe 
më të shpeshta pas depërtimit të islamit, i cili i shpëtoi ata nga dhuna 
dhe terrori i Perandorisë Bizantine. Kjo kishte bërë që asirianët, hali-
fin e dytë të Islamit Omerin, ta quajnë me llagapin "el-Faruk", që në 
gjuhën asiriane do të thotë "shpëtimtar" apo "çlirues".1  

Këtu duhet shtuar, se të dy këto gjuhë, ajo arabe dhe asiriane janë 
motra. Kanë rrënjë të përbashkëta. Andaj, gjatë historisë kanë bashkë-
jetuar mes vete duke huazuar njëra prej tjetrës. Gjuha asiriane për një 
periudhë të gjatë kohore kishte zotëruar mbi gjuhët tjera. Andaj mu 
për këtë profeti arab, Muhamedi, paqja dhe shpëtimi i Zotit qofshin 
mbi të kishte nxitur myslimanët për mësimin e saj. Kështu shohim 
Ahmed Zeki Pasha, i cili thotë se "Pejgamberi a.s. kishte urdhëruar 
Zejd ibnu Thabit el-Ensariun, që ishte sekretar i tij ta mësojë gjuhën 
hebraike apo asiriane. Ai atë e kishte përvetësuar brenda një kohe shu-
                                                
1 Et-taberi, muxhel-led 4, Dar el-Me'arif, el-Kahira 1963, s.195. 

 EDUKATA ISLAME 80 116 

më të shkurtër, ashtu siç tregohet dhe ishte përkthyesi i parë në Isl-
am.”2 

Lidhjet e ngushta midis këtyre dy gjuhëve kishin bërë që gjuha as-
iriane të ndikojë në gjuhën arabe në shumë aspekte, si në shkrim, gra-
matikë, leksikografi, si dhe në dialektologji në mënyrë të veçantë në 
pjesën e Shamit. 

Shkrimi 

Dihet se shkrimi asirian-aramit është prej shkrimeve dhe alfabete-
ve më të vjetra. Ai mbizotëroi në alfabetin Mismarian dhe ia zuri ve-
ndin atij që nga shekulli i shtatë para erës së re.3 Më vonë shumë 
popuj tjerë e morën prej tyre shkrimin asirian , siç janë; armenët, pe-
rsianët, indianët, dhe arabët derisa shkrimi asirian-aramit u përdor si 
alfabet për shkrimin e të gjitha gjuhëve të popujve të Lindjes. Nëse 
mund të thuhet se alfabeti i fenikasve u bë bazë e shkrimit të gjuhëve 
të popujve të Perëndimit, atëherë mund të themi se alfabeti asirian u 
bë bazë e shkrimit të gjuhëve të popujve tjerë të botës4. Lidhur me kë-
të orientalisti Volfinson thotë: "Nëse pohojmë se gjuha aramite ka pa-
sur ndikim të madh në formimin e gjuhëve samite, mund të thuhet se 
shkrimet e saj kanë pasur ndikim edhe më të madh në paraqitjen e 
shkrimeve të shumta të popujve të qytetëruar"5. Suksesin e ndikimit të 
shkrimit aramit, shumë dijetarë e shpjegojnë me përshtatshmërinë e tij 
me shijen e atyre popujve si dhe modestinë e tij e jo siç ishte rasti me 
shkrimin e hieroglifëve dhe shkrimit mismarit.6 

Ndikimi i shkrimit asirian në shkrimin arab është fare i qartë. Li-
dhur me këtë Dr. Volfinson thotë: "Mjafton që shkrimi asirian ka ndi-
kuar në të gjitha llojet shkrimeve arabe, nëpërmes shkrimit Tedmir 
dhe Nebet, për të cilën orientalistët nuk dyshojnë fare.".7 

                                                
2 El-hadaretu el-Islamijetu, s.66. 
3 Tarih el-‘usur el-Kadime, Bagdad, s.91. 
4 El-Ab Is-hak Saka, Maxhal-latu el-‘Arabi, el-Aded 106, el-Kuvajt, s.50. 
5 Tarihu el-Lugati es-Samijeti, s.160. 
6 Mexhel-letu el-Muktataf, ipril 1929, s.435. 
7 Tarihu el-Lugati es-Samijeti, s.160. 
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Në fazën e parë, kur arabët filluan të shkruanin, ata përdorën dy 
alfabetet aramite si dhe alfabetin astrongjili dhe nebetian, i cili rrjedh 
nga ai8. Këta dy alfabete, arabët i përdorën deri në kohën e depërtime-
ve islame. Më vonë filloi ndryshimi gradual i shkronjave derisa lindi 
shkrimi i Kufes në shekullin e shtatë pas erës së re. Të dy këto shkri-
me, astrongjili dhe ai i Kufes janë të afërt dhe kanë ngjashmëri në mes 
vete. Shkrimi i Kufes më vonë u përdor për shkrimin e Kur’anit , 
ashtu siç u përdor shkrimi astrongjili për shkrimin e Ungjillit tek asiri-
anët. Këtë e vërteton Dr. Volfinson kur thotë: "Shohim se disa forma 
të shkronjave të Kur'anit kanë ngjashmëri me format e shkronjave asi-
riane"9. Me kalimin e kohës edhe shkrimi i Kufes pësoi disa ndryshi-
me dhe mori formën e shkrimit të sotëm, i cili quhet shkrimi "nes-h".10 

Vlen të përmendim se kur arabët morën nga asirianët 22 shkronja 
të alfabetit, vërejtën se gjuha e tyre ka më shumë shkronja, për këtë 
ata shtuan disa shkronja tjera duke iu përshtatur nevojave të gjuhës 
arabe, të cilat sot kanë marrë këtë formë pothuajse të përkryer. Lidhur 
me këtë kardinali Jusuf Davud thotë: "Këtu shihet urtësia dhe shkath-
tësia e arabëve, të cilët morën alfabetin e gjuhës së tyre nga asirianët. 
Kur ata menduan në paraqitjen e shkronjave që nuk ekzistonin në gju-
hën asiriane, treguan një shkathtësi të madhe filologjike, me të cilën 
nuk mund të krahasohet asnjë popull në të kaluarën. Kjo tregon se 
arabët ishin filozofë të vërtetë, derisa patën aftësi krijuese në këtë as-
pekt shumë delikat filologjik.11 

Gramatika 

Ebul Esved ed-Dueli, vdiq në vitin 69h (688), konsiderohet theme-
lues i gramatikës së gjuhës arabe. Një numër i gjuhëtarëve arabë është 
i mendimit se Ebul Esvedi në përpjekjet e tij në përpilimin e gramati-
kës së gjuhës arabe kryesisht është mbështetur në gramatikën asiria-

                                                
8 Tarihu et-Temedun el-Islami, muxhel-led 3, s.58. 
9 Tarihu el-Lugati es-Samijeti, s.208. 
10 El-lem’atu esh-Shehijetu, muxhel-led 1, s 144. 
11 El-lem’atu esh-Shehijetu, muxhel-led 1, s 147. 
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ne12. Kjo mbështetje ka të bëjë me dy aspekte: I pari ka të bëjë me 
ndarjen e fjalës në tri pjesë: emër, folje dhe pjesëz. Kjo çështje është e 
një rëndësie të veçantë, sepse është çelësi hyrjes në gramatikë si dhe 
bazë nga e cila ndahen kaptinat tjera të shumta13. I dyti ka të bëjë me 
pikat e gjuhës asiriane me të cilat dallohen bashkëtingëlloret dhe za-
noret, të cilat i kishte shpikur kardinali Jakup Rehavi. 

Disa gjuhëtarë mendojnë se gramatika arabe është marrë nga 
gjuha greke e jo nga gjuha asiriane, duke u mbështetur në faktin se 
ndarja e fjalës në emër, folje dhe pjesëz është sistem i gjuhës greke. 
Për këtë do t'i sjellim disa argumente, të cilat dëshmojnë të kundërtën 
se gramatika arabe është marrë nga gjuha asiriane e jo nga ajo greke14. 

E para: Nga dëshmitë e shumta të historianëve, në krye të cilëve 
është historiani i njohur turk prof. Ahmed Refik, i cili thotë: "Pas ko-
ntakteve të para që patën arabët me asirianët në Irak u detyruan të 
vendosin rregullat e gramatikës në gjuhën e tyre arabe. Në atë kohë 
ndodhi një lloj çrregullimi në dialekt dhe në të folur për shkak të për-
zierjes së madhe që kishte ndodhur në mes arabëve dhe popujve tjerë 
si rezultat i pushtimeve të shumta dhe luftërave të një pas njëshme. 
Për këtë Ebul Esved ed-Dueliu kishte shkuar në Basra dhe atje kishte 
mësuar gjuhën letrare asiriane. Pas një kohe u kthye në Bagdad dhe 
vendosi bazat e gramatikës së parë të gjuhës arabe."15  

Kjo dëshmi e Ahmed Refikut ka peshën e saj shkencore, sepse 
është e mbështetur në dorëshkrimet e vjetra arabe. Ndërkohë që është 
e njohur se Turqia është qendra më e madhe e dorëshkrimeve arabe, 
sepse në Stamboll gjenden më shumë se një çerek milion dorëshkri-
me, ashtu siç pohon Dr.Salahudin el-Munxhid në një ligjëratë të mba-
jtur në Bejrut në prill të vitit 1965. 

E dyta: Sistemi foljor në gjuhën arabe është i njëjtë me sistemin 
foljor në gjuhën asiriane. Për shembull në gjuhën arabe themi: "bi'tuke 

                                                
12 Ahmed Emin, Duhal Islam muxhel-led 2, s 293. 
13 Mexhel-letu el-Edeb, es-Senetu el-’Ashiretu, el-Kahira, el-‘Aded 6, 1965. 
14 El-Ab Is-hak Saka, Mexhel-letu el-‘Arabi, el-‘Aded 106, September (Ajlul) 1967, el-

Kuvajt, s.51. 
15 Ahmed Refik, Et=tarihu el-‘Am, Muxhel-led 5, 364. 
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ed-dare" ( Ta kam shitur shtëpinë).Këtu vërejmë se folja arabe "ba'a" 
(me shitur) tregon kohën e tashme në ndërkohë që ajo është në formën 
e kohës së kaluar. Të njëjtën formë e gjejmë edhe në gjuhën asiriane. 
Kështu shohim se prof. Ibrahim es-Samerai thotë: "Po të ishte theme-
luesi i gramatikës arabe i ndikuar nga gjuha greke, ai në çështjet ese-
nciale do të ndikohej nga gramatika e gjuhës greke. Kështu që kur 
është fjala te hulumtimit i kohës dhe caktimin e saj nuk do të ishim në 
dilemë si për shembull në ajetin kuranor: "Felime taktulune enbijae-
llahi min kablu in kuntum muminine"? (el-Bekare:91) (Përse po i 
mbytni të dërguarit e Allahut më parë nëse ju jeni besimtarë?) Këtu 
shohim se folja "taqtulune" (po i mbytni) është në kohën e tashme, 
mirëpo përmbajtja e tekstit nuk tregon këtë, por tregon kohën e shku-
ar. 

E treta: Ajo që nuk ka dyshim është se ndarja e fjalës në emër, fo-
lje dhe pjesëz, është bazë e gjuhës greqishte. Mirëpo, si duket arabët 
këtë e kanë marrë nga asirianët, të cilët e kishin marrë nga grekët. Kjo 
është e ngjashme me shumë fjalë greke, të cilat kanë depërtuar në gju-
hën arabe sikur ato të jenë fjalë asiriane e jo greke, sepse ato nuk kanë 
depërtuar direkt nga greqishtja por, nëpërmjet gjuhës asiriane. Këtë e 
argumenton fakti se arabët i shqiptojnë fjalët greke të arabizuara ashtu 
siç i shqiptojnë asirianët e jo siç i shqiptojnë grekët. Kështu për she-
mbull ata thonë: "Eflaton, Sokrat, Iqlim, Funduk" e jo: Platon, Sokra-
tis, Klima, Binduhjun", ashtu siç i shqiptojnë grekët. Këtu vlen të për-
mendim se arabët e quajtën Greqinë "el-Junan" me emrin asirian 
"Junan" e jo m emrin grek "Helenikis"16. 

 
 
 
 
 
 
 

                                                
16 El-lem’atu Esh-shehijetu, s 42. 
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Leksikografi 

Gjuha arabe ka huazuar një numër të shumtë fjalësh nga gjuha asi-
riane, shumica prej tyre nga lëmi i krishterimit, si dhe nga lëmi i buj-
qësisë, industrisë, detarisë, tregtisë, shkencave e të ngjashme me këto. 
Pasi që gjuhëtarët ua përshtatën ato rregullave të gjuhës arabe si në 
aspektin e formës dhe kuptimit i përfshin ato në fjalorët dhe librat e 
tyre dhe i quajtën fjalë të arabizuara. 

I pari që iu qas çështjes së tubimit të fjalëve asiriane në gjuhën 
arabe sipas metodologjisë shkencore ishte Mar Agnatijus Afrarmi i 
parë Baesum. Ai përpiloi traktin me titull: "Fjalët asiriane në fjalorët 
arabë", të cilin e botoi në vitin 1950 në vazhdime në revistën e Ins-
titutit të gjuhës arabe në Damask duke filluar nga vëllimi. 23 faqe 161 
deri në vëllimin 25 faqe 178. Më vonë e botoi në një libër të veçantë 
prej 323 faqesh, ku përfshiu 759 fjalë, të cilat i shpjegoi dhe i koment-
oi. Nga numri i sipërpërmendur 352 fjalë nxori me etimologji asiriane, 
kurse të tjerat me etimologji të përbashkët të gjuhëve tjera semite.17  

Për ndikimin e gjuhës asiriane në gjuhën arabe, në aspektin e leks-
ikografisë, vlen të citojmë disa shembuj, të cilët i përmend në kumtes-
ën e tij me titull: “Gjuha arabe dhe motra e saj asirianishtja”, studiuesi 
njohur i kësaj gjuhe, Mar Agnatijos, të botuar në revistën e Institutit të 
Gjuhës Arabe të Damaskut, vëllimi i katërt, muaji dhjetor 1965. Auto-
ri përmend shumë fjalë të arabizuara nga gjuha asiriane si: “zagefuna” 
që do të thotë “salebuna” (me u kryque” që përmendet në veprën e 
njohur të autorit arab Abu Ala el-Mearri “Risalat el-Gufran” (Traktati 
i faljes). Pastaj fjala “al-lusut” që do të thotë “al-lusus” (vjedhësit), e 
cila përmendet në marrëveshjen e halifit të dytë të myslimanëve që 
kishte nënshkruar me banorët e Kudsit (Jerusalemit). Si dhe fjalën 
“Jaklisun” që do të thotë “jemdahun” (lavdërojnë), e cila përmendet 
në librin e njohur “Historia e Beladherit”. Ai përmend edhe emrat e 
disa qyteteve që ishin emërtuar me emra asirian si “Al-Hira” - “al-

                                                
17 El-Abu Is-hak Saka, Mexhel-letu el-‘Arabai, el-‘Aded 106, Siptember (Ejlul) 1967, El-

Kuvejt, s 52. 
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Kasr” (kështjellë), “al-Karh” - “al-Madina” (qytet), “Tadmir” - “al-
A’xhube” (mrekulli), “al-Kufe” - “ash-Shavke” (gjembë), “Takrit” - 
“at-Tixhare” (tregti) si dhe Mek-ketu”- “al-Ardu al-Munhafidatu va 
al-Munbastatu” (tokë e ulët dhe rrafshët). 

Përshkrimi dhe përkthimi 

Me stabilizimin të shtetit Abasid dhe arabizmit të administratës 
dhe institucioneve tjera shtetërore si dhe pas mbizotërimit të gjuhës 
arabe ndaj gjuhëve tjera që përdoreshin në atë kohë, sunduesit abasidë 
vërejtën se kultura është elementi më i rëndësishëm në të cilin duhet 
të mbështetet zhvillimi i shtetit. Në veçanti kur dihet se Islami bëri 
kërkimin e diturisë “obligim për çdo mysliman dhe myslimane” dhe 
porositi myslimanët ta kërkojnë atë prej “djepit e deri në varr” si dhe 
nxiti ata ta kërkojnë atë “edhe nëse është në Kinë si dhe nga çdo bu-
rim qoftë ai”. Për këtë sunduesit abasidë dolën jashtë kornizave të 
ngushta të fesë dhe filluan t’u kushtojnë rëndësi të gjitha shkencave 
duke u mbështetur në katër burime kryesore: indiane, persiane, greke 
dhe asiriane, duke inkorporuar kulturat e tyre në gjuhën arabe. 

Shekulli i përkthimeve 

Fillimi i lëvizjes së përkthimeve kishte nisur gjatë sundimit të di-
nastisë Emevite, ku shohim Maserxhevejhin nga Basra se kishte për-
kthyer në gjuhën arabe një libër nga lëmi i mjekësisë, autor i të cilit 
ishte prifti Ahron në gjuhën asiriane. Halifi Omer ibnu Abdul Aziz 
këtë libër e kishte lënë në dispozicion të myslimanëve.18 Kjo lëvizje 
mori hov në kohën e Abasidve gjatë sundimit të el-Mansurit, Harun 
err-Rreshdit, kurse kulminacionin e saj arriti gjatë sundimit të el-Ma-
munit. 

Përkthimet nga gjuha asiriane dhe greke përfshin grupin më të 
madh të veprave të filozofëve dhe shkencëtarëve të tyre, të cilat objekt 
studimi kishin tema të ndryshme si nga lëmi i mjekësisë, logjikës, fi-

                                                
18 Tabakat el-Atbai, muxhal-lad 1, s 109. 
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lozofisë, biologjisë, kimisë, astronomisë, matematikës si dhe shumë 
shkenca tjera. 

Përkthyesit më të njohur ishin: al Bihtishju, Johanna bin Maso-
vejhi (857), Hunejn ibnu Is-hak (876), Thabit ibnu Kurre (902), Kist 
ibnu Luka al-Ba’labaki (923), Jahja ibnu Adijj (974), Isa ibnu Zir’ate 
(1008) e shumë të tjerë. 

Sunduesit myslimanë treguan një respekt shumë të madh ndaj 
këtyre përkthyesve, të cilët në të shumtën e rasteve ishin çifutë ose të 
krishterë, duke i afruar ata pranë vetes dhe merrnin mendimet e tyre 
lidhur me zgjidhjen e shumë problemeve me të cilat ballafaqoheshin.19 
Përkthyesit në aspektin material ishin shumë mirë të stimuluar. Histo-
rianët tregojnë se veprat e përkthyera mateshin dhe varësisht prej pe-
shës së tyre, përkthyesit shpërbleheshin me ari.20 Kështu thuhet se 
Hunejn ibnu Is-haku, përkthimet e tij i shkruante me shkronja të më-
dha, me rreshta të rrallë dhe në letër të vrazhdë, që libri të jetë sa më i 
madh dhe pesha e tij sa më e rëndë.21  

Përkthimet ishin të sakta dhe të besueshme ndaj teksteve në 
origjinal. 

Ndikimi i kësaj lëvizjeje në histori 

Kjo lëvizje bëri një kthesë të madhe të mendimit në botën arabe, 
ashtu siç ka pohuar ibnu Halduni ajo ishte dhe mbetet edhe sot krenari 
e epokës më të ndritshme islame të shekujve të hershëm siç thotë Filip 
Hiti. Shërbeu si urë me anë të së cilës depërtoi civilizimi në Perëndim 
ashtu siç dëshmon Rojntal. Po të mos ishte kjo lëvizje, me siguri ci-
vilizimi botëror do të vonohej për shekuj të tërë, siç thotë një dijetar 
tjetër. Andaj, ky shekull meriton të cilësohet me këto atribute të larta, 
sepse nëpërmes tij, arabët dhe myslimanët u bënë bartës dhe trashë-
gimtarë të mendimi grek si dhe përfaqësues të vetëm të civilizimit 
njerëzor në Mesjetë. 

                                                
19 Muhtasar ed-Duvel, s 228. 
20 ‘Ukud el-Xhavher, xhemil el-‘Idhem , s 94. 
21 Tarihu et-Temedun el-Islami, muxhel-led 3 , s 164. 
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Nuk ka dyshim se ky veprim ishte shkak që arabët dhe myslimanët 
të kenë një pozitë të lartë në historinë e civilizimit. Për këtë shumë 
shkencëtarë të Perëndimit dhe orientalistë nxitojnë ta studiojnë kultu-
rën arabe dhe islame, sepse aty shohin se arabët dhe myslimanët për 
shumë shekuj më herët i kishin paraprirë Perëndimit në zbulimin e te-
orive si në matematikë, astronomi, ashtu siç pohon Floriani, dhe ishin 
mësues të evropianëve siç thotë shkencëtari francez Sidju. Andaj, 
dijetarët evropianë shkruan gjerë e gjatë për shumë dijetarë arabë dhe 
myslimanë si për shembull për al-Kindin, të cilin Kradano e konside-
ron në mesin e dymbëdhjetë gjenive më të njohur në tërë botën. Pastaj 
al-Biruni, për të cilin Shavane thotë se është mendja më madhështore 
në histori.22 Nuk ka dyshim se kontribut të veçantë ka luajtur edhe gju-
ha aramite dhe asiriane, të cilat ishin mjet i vetëm për bartjen e kul-
turës greke tek popujt e Lindjes së Afërt.23 

Ndikimi i gjuhës asiriane në dialektologji 

Me fjalën dialekt kemi për qëllim të folmet lokale, të cilat përdor-
en në të gjitha vendet arabe. Gjuha asiriane ka pasur ndikim në diale-
ktet arabe, që mbizotërojnë në Siri, Liban dhe Mosul të Irakut në këto 
katër aspekte: I pari: Shumica e qyteteve dhe fshatrave të Libanit dhe 
disa në Siri e Mosul bartin emra asirian. I dyti: Në të folmet e tyre 
kanë depërtuar shumë fjalë asiriane. I treti: Në shumë fshatra edhe sot 
e kësaj dite flitet gjuha asiriane. I katërti: Përhapja e disa rregullave 
morfologjike.24 

Kështu pra shohim se ndikimet ndërgjuhësore mes dy gjuhëve mo-
tra asaj asiriane dhe gjuhës arabe edhe sot e kësaj dite janë prezent 
edhe pse kanë kaluar shumë shekuj që gjuha asiriane llogaritet në me-
sin e gjuhëve të vdekura. 

 

                                                
22 Turathu el-‘Arab el-‘Ilmi, s 3-5. 
23 Dr. Oluri, Intikalu ‘ukum el-Igrik ilel-‘Arabi, s 13. 
24 El-Ebun Is-hak Saka, Mexhel-letu el-‘Arabi, el-‘Aded 106, Siptember (Ajlul) 1967, el-

Kuvajt, s 55. 
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Mr. Qemajl Morina 

THE INFLUENCE OF THE ASSYRIAN LANGUAGE 
IN THE ARAB LANGUAGE 

(in writing, grammar, lexicology and dialectology) 

(Summary) 

The first contacts between the Arabs and Assyrians date a very long time 

ago (prior to the emergence of Islam). These contacts became more frequent 

after the spread of Islam, as it rid the Assyrians of the violence and terror they 

were subjected to by the Byzantine Empire. Consequently, the Assyrians called 

the second caliph of Islam “al faruk” or “the liberator”. 
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TTRRAASSHHËËGGIIMM  

Prof. Shaqir Shala 

ZBULIM I RËNDËSISHËM HISTORIK 
NË ROGOVË TË HASIT 

Këto ditë, pikërisht më 9 prill 2006, në fshatin Rogovë të Hasit të 
Komunës së Gjakovës, në vendin KÂMZA e URËS SË MOÇME, u 
zbulua Pllaka e mermertë të gurthemelit të Urës së Moçme, 150 m. 
të gjatë që kishte më shumë se 9 harqe, e ndërtuar në vitin 987 të hi-
xhrit, apo në vitin 1579 të erës sonë. Kjo pllakë e mermertë me mbi-
shkrimin e Urës ka dimensionet: 89 cm e gjatë, 49 cm e gjerë dhe 9 
cm e trashë, dhe pesha e kësaj Pllake të mermertë është më se 70 kg. 
Mermeri është i bardhë dhe në sipërfaqen e kësaj Pllake janë skalitur 
vetëm shkronjat me alfabet turko-arab, kurse e folmja është Os-
manishtja. Shkronjat dhe kronogrami janë përpiluar me dorën e 
poetit shqiptar Ahmed Çelebiut- Shkupjanit, i njohur me pseudoni-
min Valihu, i cili vdiq në vitin 1599 në Shkup që u varros në një Ty-
rbe dhe varri i tij edhe sot vizitohet nga një sekt dervishësh. Ahmed 
Çelebiu- Shkupjani është autor i shumë shkrimeve dhe kronogrameve 
të shumë objekteve të rëndësishme fetare, kulturore dhe infrastruktu-
rore në të gjitha anët dhe trojet etnike shqiptare, sidomos kur dona-
torët dhe ktitorët kanë qenë me origjinë shqiptare, ashtu siç ishte rasti 
me Hirësinë e Tij HASAN PASHË JEMISHÇIUN (1535-1603) e 
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Rogovës së Hasit, që për tre vjet ishte edhe në postin e Sadriazemit- 
Vezirit të Madh në Perandorinë Osmane. 

Deri më sot, janë zbuluar e dokumentuar dy Pllaka të mermertë, 
që janë vënë në gurthemelet e dy objekteve të rëndësishme historike 
në Rogovë të Hasit. Njëra Pllakë e mermertë është e vendosur mbi de-
rën e hyrjes kryesore të Xhamisë së Hasan Agës në vitin 988 të hixhrit 
(1580 e.s.), dhe Pllaka e dytë e mermertë me mbishkrimin që është 
vënë në gurthemelin e Urës së moçme në vitin 987 të hixhrit (1579 
e.s.), e cila u zbulua këto ditë, ku 427 vjet ishte në themelet e Urës 
madhështore më se 150 metra e gjatë përstrup Drinit të Bardhë në 
vendbanimin e Rogovës së Hasit, pa u ditur deri më tash se kush dhe 
kur e ka ndërtuar këtë Urë? Pra, njëra prej enigmave të kahershme u 
zgjidh: u dëshmua dhe u dokumentua se Hirësia e tij Hasan Aga, 
alias Hasan Pashë Jemishçiu i Rogovës, është donator e ktitor edhe i 
objektit madhështor të Urës së moçme, që deri më tash nuk dihej se 
kush dhe kur e kishte ndërtuar. Besohet se vetë Hirësia e Tij Hasan 
Pashë Jemishçiu, alias Hasan Aga, e ka vënë me duart e tij Pllakën me 
mbishkrimin në gurthemelet e Urës së moçme në Rogovë në vitin 
1579. Qe teksti i mbishkrimit të Pllakës së mermertë e gjetur këto ditë 
në Rogovë të Hasit: 

Mbishkrimi i Pllakës së mermertë të gurthemelit të Urës së moçme në Rogovë të Hasit 
që u zbulua këto ditë, në të cilën thuhet, sipas përkthimit të lirë: ”I njëjti bujar Hasan 
Aga, i cili u bë i pranueshëm i Mbretit të mbretërve të botës. Që të bëhet ndërtimi i 
rrugës te vendkalimi i lumit, ka bërë një urë të përforcuar me shtylla. Valihu për 

këtë e tha kronostikun: O urë e çuditshme ndërtim i fortë! ”Vlera numerike e 
kronostikut është 987, që tregon vitin e ndërtimit të Urës sipas kalendarit hixhrijan, 
dhe i përgjigjet vitit 1579 sipas erës sonë. Leximin, përkthimin dhe deshifrimin e 
mbishkrimit e bëri prof. Nehat Krasniqi, Shef i Departamentit të Koleksioneve të 

veçanta në Bibliotekën Kombëtare dhe Universitare të Kosovës. 
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Ura e moçme në Rogovë të Hasit, me shekuj gjendet në gër-

madha përstrup Drinit të Bardhë në vendin Hija e Metës, që nuk dihej 
se prej kur gjendet kështu në gërmadha, por edhe nuk dihej se nga 
kush dhe kur u ndërtua, por edhe nuk dihej se nga kush dhe kur u 
shkatërrua? Kështu e kishin vërejtur gjyshërit dhe stërgjyshërit tanë 
nga e kaluara e deri këto ditë, pra rrafsh 427 vjet. Përveç gojëdhënës 
popullore që tregohej e përcillej brez pas brezi, se Rogova në të kalu-
arën e hershme e kishte një burrështetas të rëndësishëm që kishte 
post të lartë në Perandorinë Osmane, që njihej me emrin Hasan 
Pasha, i cili u lind në Rogovë dhe këtu e kaloi fëmijërinë dhe rininë e 
hershme, këtu i kishte edhe varret e prindërve të tij, që herët mbeti 
jetim dhe qysh në fëmijëri iu desh që të punojë për të siguruar kafsha-
tën e bukës si rrogëtar i bagëtive. Shumë rrethana e shtyn që të kër-
kojë kafshatën e gojës edhe gjetiu, dhe kështu për disa kohë u vendos 
në Prizren te një pasanik shpirtmirë, i cili i ndihmoi që të mësojë shk-
rim-lexim, por edhe u kujdes që Hasani i ri të shkojë në radhët e usht-
risë turke, dhe atje shkollohet dhe kryen me sukses të lakmueshëm 
Akademinë Ushtarake në Stamboll. Kështu, sukses pas suksesi ashtu 
siç e kanë për traditë dhe trashëgim shqiptarët, edhe Hasan Jemishçiu 
arriti në postet më të larta që asokohe i jepej ndonjë funksionari jotu-
rk, pra përveç atij të Sulltanit që ishte i rezervuar vetëm për qytetarët 
autoktonë turq. Hasan Jemishçiu deri në vitin 1580, e kishte titullin 
Aga, nga ky vit e tutje e ka titullin Pasha, kurse gjatë viteve 1601, 
1602 dhe 1603, ishte në postin e Sadriazemit-Vezirit të Madh në 
Perandorinë Osmane, dhe papritur, kush e di se për çfarë arsye, në 
vitin 1603 ekzekutohet nga ana e Sulltan Mehmetit të Tretë. 

Kështu shprehet në shkrimin e tij prof. dr. Sabit Uka: “Sadriazem-
ët me origjinë shqiptare në Perandorinë Osmane”, në gazetën “Bujku” 
nr. 1889 të vitit 1997, ku thotë: ”Hasan Pashë Jemishçiu ishte Sadria-
zemi XIV me radhë në Perandorinë Osmane, i lindur në fshatin Rogo-
vë të Hasit dhe në postin e Sadriazemit ka qenë në vitet 1601-1603, qe 
vrarë me urdhrin e Sulltan Mehmetit III”. 
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Pra, ky ishte personaliteti i Hasan Pashë Jemishçiut, i cili edhe pse 
arriti në postet më të larta të administratës në Perandorinë Osmane, 
kurrë nuk e harroi vendlindjen e tij Rogovën e Hasit, dhe u mu-
ndua me mish e shpirt që ta ndihmojë në çdo pikëpamje në zhvillimin 
ekonomik, arsimor, fetar, infrastrukturor, bujqësor, zejtar dhe ndërti-
min e objekteve kapitale, që në atë kohë e shndërruan Rogovën në një 
Kasaba për çdo lakmi, gjë që edhe sot mund të vërehen e dokumento-
hen sa vijon: Ura e moçme, e ndërtuar në vitin 1579, Xhamia e 
ndërtuar në vitin 1580, Mejtepi ngjitas me Xhami, Hamami, sot në 
gërmadha mendohet të jetë ndërtuar në vitin 1577, Kulla e moçme, 
mendohet të jetë ndërtuar në vitin 1576 dhe sot ende shërben për ba-
nim, Rrugët e shtruara me rrasa guri në afro 3 km, që edhe sot shi-
hen, kurse Karvansarajet, Imareti i Xhamisë, dyqanet tregtare e 
zejtare, Ujësjellësi me rënie të lirë për Hamamin, kanalizimet për 
ujërat atmosferike dhe fekale, puset, krojet, të gjitha këto janë në 
gërmadha dhe përmenden si toponime, bile Hasani planifikoi dhe një 
pjesë të tij e realizoi, të sistemit të ujitjes së arave, pemishteve, ku-
llosave etj. 

Thuhet se Hirësia e Tij Hasan Pashë Jemishçiu e ka pasur për lak-
mi, hobi dhe zeje pemtarinë, sa që në bazë të këtij hobi, zeje dhe 
suksesi në selitjen shembullore të pemtarisë, e mori edhe mbiemrin 
JEMISHÇI (turq.) = PEMTAR. Nuk është për t’u çuditur se Hasan 
Pashë Jemishçiu, desh që edhe bashkëvendësit e tij në Rogovë, t’i 
nxitë në rritjen dhe selitjen e pemëve, duke u angazhuar që të hapë një 
kanal sipërfaqësor afro 10 km të gjatë, duke e ndarë ujin e lumit Drini 
i Bardhë menjëherë nën Urën e Fshajtë të sotme, dhe kështu duke për-
shkuar arat, livadhet e kopshtet e vendbanimeve Rogovë, Fshaj, Ujz, 
Nak, Shkurtan, Sakranicë, Ramajë e Lukinaj (Naku, Shkurtani e Sakr-
anica sot nuk ekzistojnë), por nuk dihet se cilat ishin shkaqet që ky 
Projekt i irigacionit, mbeti pa u realizuar? Gojëdhëna thotë se Su-
lltani ishte i zemëruar shumë në Hasan Pashë Jemishçiun që aq shumë 
u kujdes për Rogovën e Hasit, duke e shndërruar vendlindjen e tij në 
një qytezë për çdo lakmi, prandaj edhe e ekzekutoi në vitin 1603? 
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Zbulimi i para do ditëve i mbishkrimit të gurthemelit të Urës së 
moçme në Rogovë, qartësoi edhe shumë enigma të tjera, që shikohe-
shin me dyshim, sidomos Ura e gurit mbi përroskën Bellaja dhe 
Ura e gurit mbi lumthin Deshtica, që presin hulumtimin e mëtutje-
shëm për të dokumentuar kohën, donatorin e ktitorin; tash u bë e qartë 
se sipas të gjitha gjasave, këto dy Ura që kanë vetëm një hark, e që 
janë ende në përdorim të komunikacionit, e që të dyja gjenden në afë-
rsi të Rogovës, mendojmë se edhe këto të dyja i ka ndërtuar Hirësia e 
Tij Hasan Pashë Jemishçiu. 

Hasan Pashë Jemishçiu i Rogovës e çoi veten në përjetësi 

Hasan Pashë Jemishçiu i Rogovës së Hasit, nuk deshi të mbyllet 
në lëvozhgën e luksit dhe të jetës pa brenga e shkujdes në Oborret e 
Pashallarëve dhe të Vezirit të Madh të Perandorisë Osmane, por krejt 
pasurinë e tij të fituar në postet e larta të qeverisjes së Pashallëkut të 
tij, e harxhoi edhe në të mirë të bashkëvendësve të tij të varfër të Rog-
ovës së Hasit dhe të rrethinës, duke iu dhuruar objekte kapitale, që për 
atë kohë, bile edhe më vonë, patën një rëndësi shumë të madhe eko-
nomike, arsimore, fetare, infrastrukturore dhe të zhvillimit të përgjith-
shëm, për ta bërë Rogovën një qytezë të zhvilluar për çdo lakmi. 

Ky Pasha i dashur dhe i vyer, përveç ndërtimit të objekteve të rë-
ndësishme për përmirësimin e jetës së bashkëvendësve të vet, ka lënë 
edhe shkrime dokumentare, siç janë Pllakat e mermerta me mbishkri-
me në çdo objekt të ndërtuar prej tij. Deri më tani janë zbuluar, doku-
mentuar e vërtetuar dy Pllaka të mermerta me mbishkrime, në të 
cilat shkruhet qartë emri dhe mbiemri i Hasan Pashës, si edhe ko-
ha se kur u ndërtua objekti, me anë të të cilave veten e çoi në për-
jetësi, që brezat që vijnë ta kujtojnë Hasan Pashë Jemishçiun e 
Rogovës së Hasit si një burrështetas i zoti i Perandorisë Osmane, i 
cili nuk e harroi kurrë vendlindjen e tij, as varret e të parëve të 
tij, që i kishte në Rogovë të Hasit.  
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Mbishkrimi mbi hyrjen kryesore të Xhamisë në Rogovë, në të cilën thuhet: “Pasi që 
Hazreti Hasan Aga e ndërtoi këtë vend, që i ngjan një parajse, e ngriti këtë objekt me 
nijet për Zotin xh.sh. Kjo botë transitore e bëri të amshueshëm. Krijuesi le t’i pranojë 

të gjitha veprat bëmirëse, kurse i mëshirueshëm le të bëhet Pejgamberi i Zotit, 
Muhamedi a.s. Valihu i shprehu kronostikun: Qabja e Dytë mesxhidi al Aksa”. Vlera 

numerike e kronostikut është 988, që tregon vitin e ndërtimit të Xhamisë sipas 
kalendarit hixhrijan dhe i përgjigjet vitit 1580 të erës së sonë. 

 

Pra, shihet fare mirë edhe nga mbishkrimi se i ndershmi Hasan 
Aga, alias Hasan Pashë Jemishçiu, Rogovën e ndërtoi në atë mënyrë 
që i ngjan një parajse! 

Është me rëndësi të theksohet se Xhamia e Hasan Agës në 
Rogovë, është plotësisht e njëjtë për nga stili, forma e dimensionet 
me Xhaminë e Sinan Pashës së Kaçanikut, e ndërtuar në vitin 1003 të 
hixhrit, ose 1594 të erës sonë, pra janë të njëjtit mjeshtër që i ndërtuan 
të dyja Xhamitë, si edhe i njëjti njeri: Valihu që e shkroi Pllakën e 
mermertë si edhe kronostikun. Këto gjëra të gjitha përputhen plotë-
sisht si në kohë ashtu edhe në dokumente. 

Pllaka e dytë e mermertë të shkruar në të njëjtin stil e kaligrafi të 
alfabetit turko-arab, u gjet këto ditë për të cilën folëm më parë në 
këtë punim. 
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Objekti i Xhamisë së Hasan Agës në Rogovë të Hasit, që e ngriti Hirësia e Tij Hasan 
Pashë Jemishçiu në vitin 1580, e që është në shërbim fetar edhe sot. Minaren dhe Me-
jtepin e minuan dhe e shkatërruan forcat policore e ushtarake serbe, më 1 prill 1999, 

por duke iu falënderuar mureve të trasha, pjesa tjetër i shpëtoi shkatërrimit total. 

 

Objekti i Xhamisë së Hasan Agës në Rogovë të Hasit i minuar dhe shkatërruar nga 
ana e forcave policore dhe ushtarake, ku Minarja dhe Mejtepi nuk ekzistojnë më si më 
parë. Ky shkatërrim barbar u bë më 1 prill 1999, kur askush nga banorët e Rogovës 
nuk gjendej më në fshat, sepse ishin përzënë me forcë për në Shqipëri 3 ditë më parë. 
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Edhe çka pritet të zbulohet e të dokumentohet 
në Rogovë të Hasit e Rrethinë? 

Derisa dy objektet, Xhamia dhe Ura, u dokumentuan sheshazi se 
ndërtuesi i tyre ishte Hirësia e Tij Hasan Pashë Jemishçiu i Rogo-
vës së Hasit, i cili arriti deri në postin e Sadriazemit në Perandorinë 
Osmane, kanë mbetur të dokumentohen edhe sa vijon: 

1. Shkaqet e shkatërrimit të Urës së moçme në Rogovë, mbishkri-
mi i së cilës u zbulua këto ditë për kohën dhe ndërtuesin e Urës më se 
150 metra të gjatë, ende nuk dihen. Askund në gojëdhëna, por as në 
ndonjë dokument të shkruar nuk kam hasur diçka për shkatërrimin e 
Urës së moçme në Rogovë të Hasit, pra pritet të dokumentohet se cilët 
ishin ata faktorë që e bënë të shkatërrohet kjo Urë, kur dhe nga kush? 
Mund të jetë njëri prej faktorëve ai elementar natyror, pra mund të 
jenë valët e tërbuara të Drinit të Bardhë, apo ka ekzistuar ndonjë 
shkak tjetër i qëllimshëm i faktorit njeri? Mund të ketë qenë edhe 
strategjia luftarake e ndonjë ushtrie për të paralizuar kalimin mbi këtë 
urë?  

2. Objekti i Hamamit në Rogovë të Hasit, i cili sot gjendet në 
gërmadha, por që dihet mirë se edhe këtë objekt e ka ndërtuar Hirësia 
e Tij Hasan Pashë Jemishçiu, aty kah viti 1577, që besohet se është 
ndërtuar para objekteve të tjera kapitale në Rogovë, pasi që punëtorët, 
administratorët dhe të tjerët që kanë qenë të vendosur në Rogovë, u 
është dashur pastrimi i përhershëm në Banjë. Deri më tash nuk ka 
asgjë të dokumentuar se kush, kur, dhe si u shkatërrua? 

Prof. dr. Fejaz Drançolli ka dhënë një studim të vlefshëm rreth 
analogjisë së tri objekteve të rëndësishme në Rogovë, i cili shkruan: 
”Xhamia, Hamami dhe Kulla e gurit, janë tri objekte që në bazë të 
studimit të strukturës së materialit prej gurëve, llaçit të gëlqeres e të 
tjegullave të pjekura, dalin analoge në KOHË, në MATERIAL dhe në 
VEND”. 

Meqë objekti i Hamamit sot ndodhet në gërmadha, por i pahulu-
mtuar, mendoj se në themelet e mureve të këtij Hamami, gjendet Mbi-
shkrimi i gurthemelit, që do të tregojë ndërtuesin dhe kohën e saktë se 
kur u ndërtua Hamami, ashtu siç është gjetur mbishkrimi i Urës së 





















































































































































NNGGAA  TTRRAADDIITTAA  

Prof. dr. Feti Mehdiu 

HAFIZËT TANË GJATË HISTORISË – IX  

MUFTINIA E GOSTIVARIT1 

Emri e mbiemri 

Viti 

i lindjes 

vendi i 

lindjes v.hfz.  te cili hafiz 
hfz.Abdulla I. Memedi 1904 Debresh 1921 hfz.Sulejmani 
hfz.Abdullah Sulejmani  Vrapçishtë   
hfz.Abdulvehab Aruç  Vrapçishtë   
hfz.Abdulkadër A. Hakiu 1925 Banjicë 1940 hfz. Izeti 
hfz.Abdurahman A. Lush  Vrapçishtë   
hfz.Abdulla Xh.Xhaferi 1930 Çajle 1950 hfz Murtezani 

                                                
1 Shënimet për hafizët tanë, nga e tërë hapsira shqiptare, mund t’i gjeni në shtypin shqip-

tarë si vijon: Studime Orientale, nr. 2, 2002, Prishtinë.... Edukata Islame, nr. 71, 
72/2003, nr. 73,74,75/2004, nr. 76, 78/2005, nr. 79/2006, Prishtinë; Këshilla, nr.2, 
3/2003, Tiranë.  
Me këtë kontribut për hafizët mbyllet faza e njoftimit me hafizët tanë. 
Për një botim më të plotë, botim i veçantë, kam siguruar, për disa hafizë, fotografi dhe 
shënime plotësuese biografike. Edhe me këtë rast lus familjarët e hafizëve dhe bash-
këpunëtorët tjerë që të kontribojnë për grumbullimin e shenimeve plotësuese dhe fotogr-
afive të hafizëve në mënyrë që të përfshihet numër sa më i madh i hafizëve por me 
shënime më të plota. Pres bashkëpunimin tuaj në adresat: fmehdiu@yahoo.com dhe 
fetimehdiu@hotmail.com.  
Për plotësime më të shkurtëra edhe në telefon: fiks. 227970 dhe tel.celular xx37744-
136290. 

 Ju falënderoj për mirëkuptim dhe bashkëpunim ekspeditiv! 
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hfz.Adem Sh.Aliu 1921 Kalishtë 1936 m.Shemsiu 
hfz.Adem Sulejmani  Vrapçishtë 1930?  
hfz.Adem Likajas  Vrapçishtë   
hfz.Ajet B. Jahja 1912 Zdunjë  hfz. Mehmeti 
hfz. Ajet K. Qazimi 1912 Banjicë E.   
hfz.Ajhan Sejfullahi     
hfz.Ajet Rexhobajxha  Vrapçishtë   
hfz.Ahmed Aruç  Vrapçishtë 1910?  
hfz.Akif Z. Çapras 1876 Vrapçishtë 1900?  
hfz.Akif Manof     
hfz.Akif M. Reshit  Vrapçishtë   
hfz.Ali K. Aliu 1924 Forinë 1942 M.Idrizi 
hfz.Alaedin R.Nuredini 1954 Banjicë 1964 hfz. Bajrami 
hfz.Ali H. Aliu     
hfz.Ali B. Imeri 1930 Banjicë 1942 hfz. Rushiti 
hfz.Ali E. Fejziu 1916 Turqan 1938 hfz. Hamdiu 
hfz.Alush R. Alili 1899 Debresh 1912 hfz. Ahmeti 
hfz.Amet A. Mahmuti  Gradec 1949 Mexhiti 
hfz.Amet N.Zendeli 1962 Forinë 1979 hfz. Nuriu 
hfz.Arif B. Emini 1954 Koritë 1968 hfz. Seferi 
hfz.Azbi A. Xheladini 1933 Vranjovc 1943 hfz. Jahja 
hfz.Azbi E. Kurtishi  Gradec 1949 Mexhiti 
hfz.Azbi J. Iseni 1928 Debresh 1943 hfz. Jahja 
hfz.Azem V. Neziri 1928 Zdunjë 1942 m. Seadini 
hfz.Azem O. Zylfiqari 1921 Raven  hfz. Izeti 
hfz.Besir Z. Imeri 1952 Raven 1970 hfz. Kamberi 
hfz.Bejtulla S. Ajeti 1935 Gradec 1949 J.Hajredini 
hfz.Bajram A. Imeri 
hfz.Bajram D. Saliu     
hfz.Bari N. Shabani 1928 Debresh 1943 hfz. Nakili 
hfz.Bastri A. Fetahi 1930 Banjicë 1945 hfz.Zylbehari 
hfz.Behxhet A. Abidini 1906 Toplicë 1924 hfz.Ahmeti 
hfz.Berzat Kasumi 1918 Reçan 1938 hfz. Hamdi 
hfz.Bejto K. Kamberi     
hfz.Bilal Mulali  Vrapçishtë 1925  
hfz.Dalip Sulejmani  Vrapçishtë 1900?  
hfz.Demirali A. Kamberi     
hfz.Demir Seferi 1928 Koritë 1946 hfz. Vehapi 
hfz.Dilaver S. Neziri 1927 Zdunjë 1942 m.Seadini 
hfz.Ekrem Çaush  Vrapçishtë   
hfz.Ejup Sëdki 1929 Banjicë 1945 hfz. Zylbehari 
hfz.Ekrem  B. Saiti 1944 Gradec  Mexhiti 
hfz.Elmaz I. Ademi  Gradec 1949 Mexhiti 
hfz.Emin H. Hasani 1934 Gjorgjevishtë 1948 hfz. Qazimi 
hfz.Faik M. Jakupi 1932 Çajle 1951 hfz. Mahiri 
hfz.Faik Beg  Vrapçishtë   
hfz.Faik Çirtma     
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