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UVOD

Istrazivanje koje u ovoj knjizi slijedi polazi od ideje da knjizevni tekst,
bilo prozni bilo poetski, stupa u odnos sa drugim tekstovima, te da postoje
raznovrsne veze izmedu njih. Pojam intertekstualnost predstavlja savre-
meni knjizevno-nauc¢ni termin koji se prvi put spominje Sezdesetih godina
dvadesetog vijeka. lako je do sada ve¢ opceprihvacen u znanosti o knjizev-
nosti, jo$ uvijek nisu u potpunosti i jasno definirana polja intertekstualnosti
niti je njegova terminoloska aparatura ujednacena. Podstaknuta Bahtinovim
stavovima o dijalogi¢nosti rijeci i polifoni¢nosti romana, pojam intertekstu-
alnost (fr. intertextualité), prvi put uvodi francuska teoreti¢arka Julija Kri-
steva krajem Sezdesetih godina i to kao kovanicu koja podrazumijeva tekst
kao proizvodnju ili transformaciju.! Prema Kristevi, svaki tekst gradi se kao
mozaik citata, svaki je tekst upijanje 1 preobrazba nekog drugog teksta, te
zato na mjesto pojma intersubjektivnosti dolazi pojam intertekstualnosti.
Novi termin koji je skovala Kristeva trebao je da zamijeni Bahtinov pojam
dijalogizma. Termin intertekstualnost je uskoro prihvacen kao koristan po-
jam strukturalistickog 1 poststrukturalistiCkog idejnog sistema i1 kao termin
u novorodenoj zapadnoevropskoj bahtinologiji.

Ideja da je umjetnost u cjelini “estetika komunikacije” zasnovana na
dijalogu potjeCe od Bahtina i njegovana je u Tartusko-moskovskoj skoli,
ali je posebnu razradu dobila u okviru francuskog poststrukturalizma. Pre-
ma Bahtinu, djelo je karika u lancu govora; kao 1 replika u dijalogu i ono
je povezano sa drugim djelima — iskazima: kako sa onim djelima na koje
je ono odgovor, tako 1 sa onim djelima koja na njega odgovaraju, istovre-
meno, sli¢no replikama u dijalogu, ono je od njih odvojeno apsolutnim
granicama smjenjivanja govornih subjekata.> Tako se zahvaljujuéi istra-

'Vidjeti: Gvozden Eror, Geneticki vidovi interliterarnosti, Otkrovenje/Narodna knjiga,
Beograd, 2002, 235-236.
2Vidjeti: Nirman Moranjak-Bambura¢, Retorika tekstualnosti, Buybook, Sarajevo, 2003, 21.
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zivanjima “kontekstualnih situacija”, producentske 1 recipijentske “kom-
petencije”, kao i dinamike odnosa izmedu polova produkcije i recepcije,
te poruke, koda i konteksta, osnovni model komunikacije viSe ne zami-
$lja kao staticki, ve¢ kao dinamicki model. Na semantiku knjizevnog djela
utjece niz faktora a ne, kako se do tada mislilo jedino autorova intencija.’
Djelo, dakle, ne nastaje “ex nihilo”, ve¢ ovisi o kontekstu u kojem nastaje i
o kontekstu u kojem se €ita. Na taj nacin se u izu€avanje knjizevnosti uvo-
de dva pojma intertekstualnost — ono Sto tekst u svome nastajanju zahvata
od drugih tekstova i alteritet — proces koji osigurava ukljucivanje teksta u
nove 1 drugacije kontekste u odnosu na onaj prvobitni. Ako knjizevnost
posmatramo iznutra, kao konstelaciju knjizevnih tekstova, kanale u kojima
se oblikuje, Cuva i preobrazava kulturno pamcenje treba traziti upravo u in-
tertekstualnosti. Prema novijim teoreti¢arima knjizevnosti, memorija teksta
je upravo njegova intertekstualnost, dok se knjizevnost moze smatrati mne-
moni¢kom umjetnoscéu par excellance, jer utemeljuje memoriju kulture, te
u svojim tekstovima obezbjeduje materijalni prostor za skladiStenja znanja
1 iskustava. U imaginarnoj biblioteci kulture ¢uvaju se nekadasnje verzije
svijeta 1 u raznim varijacijama i transformacijama urastaju u novo pisanje;
na taj nacin uspostavljaju reprezentacijski filter izmedu svijeta i svijesti.*
Intertekstualnost je, prema ovoj ideji, neprestano obnavljajuce samoopi-
sivanje 1 samodefiniranje kulture. Ovaj identitetni proces odvija se preko
dijaloga izmedu “uskladiStenih” 1 nastaju¢ih znakovnih struktura.

Pojam intertekstualnost u smislu u kojem ga razumijevamo nije ide-
oloski niti bilo kako drugacije negativno kontaminiran; naprotiv, shvati-
Ii se intertekstualnost kao proces dijaloga izmedu tekstova preko kojega
se ostvaruju snazne lan¢ane veze medu djelima, onda se intertekstualnost
moze shvatiti i kao jedna od poetickih dominanti orijentalno-islamske knji-
zevnosti koja je u fokusu ovoga rada. Teoreticari intertekstualnosti, dakle,
razlicito prilaze ovom fenomenu i nude razli¢itu terminologiju i tipologiju.
Ne priklanjajuéi se u potpunosti niti jednom od vodecih i poznatih teoreti-
¢ara, u ovom radu polazimo od osnovne ideje iz koje je 1 potekla teorija in-
tertekstualnosti, a to je ideja da je knjiZzevnost u cjelini “estetika komunika-

3Vidjeti: Nirman Moranjak-Bambura¢, Retorika tekstualnosti, Buybook, Sarajevo, 2003, 23
*Ibid., 286.
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cije” zasnovana na dijalogu. lako je intertekstualnost pojam modernog doba,
u orijentalno-islamskoj tradiciji — a samim tim 1 u knjizevnosti Bo$njaka na
orijentalnim jezicima — jo$ od antickog doba i pocetaka arapske poezije i
kaside kao svekolikog normativa, pa sve do renesanse koja ¢e se desiti u 18.
stoljecu, postojalo je mnostvo intertekstualnih pojava, formi 1 vrsta. To su
bili ustaljeni pjesnicki postupci, motivi, stilske figure, tradicionalne poetske
slike, pa €ak vrste 1 Zanrovi koji su kako pjesnicima tako 1 njthovoj publici
pomagali da uspostave o€igledne ili prikrivene veze izmedu novih tekstova
1 riznice naslijeda, tradicionalnih spisa, te Zanrovskih 1 stilskih paradigmi.
U arapskoj knjizevnosti opcenito, a u poeziji posebno, topika je bila jed-
no od glavnih intertekstualnih sredstava za ocuvanje i aktiviranje kulturnog
pamcenja. Pjesnici su u planiranju svojih pjesama pribjegavali u tradiciji
normiranoj i utemeljenoj topici zarad rasporedivanja argumenata, kreiranja
poetskih slika, kao i izbora emocionalno jakih izrazajnih sredstava.

Iako se uc¢inilo mnogo na polju predstavljanja bosnjackih autora koji
su pisali na orijentalnim jezicima i njihovih vrijednih djela nasoj kulturnoj
javnosti, 1 dalje postoji potreba da se ovi autori i njihova djela interpreti-
raju u duhu novijih dostignuc¢a u historiji i znanosti o knjizevnosti. Djela
bosnjackih autora na orijentalnim jezicima vrlo iscrpno su analizirana kroz
mnoge, kako knjizevnohistorijske, tako i filoloSke studije. Tek u novije
vrijeme nastoji se ova knjizevnost posmatrati 1 sa aspekata raznorodnih
modernih 1 postmodernih teorija. U tom kontekstu, do sada je tek u odrede-
noj, ne tako velikoj mjeri, ova knjizevnost analizirana sa aspekta intertek-
stualnih i kulturnomemorijskih studija, te posmatrana u isto vrijeme kao
neodvojivi dio boSnjacke, ali i svekolike osmanske 1 orijentalno-islamske
knjizevnosti i kulture. U naSem istrazivanju, na primjeru poezije Abdu-
llaha Salahuddina UsSakija Salahija® nastojali smo definirati i objasniti
postupke interetekstualnog povezivanja medu djelima razlicitih vrsta, od

5 Za viSe podataka o zivotu i djelu Abdullaha Salahudina Salahija Bo$njaka na bosan-
skom jeziku preporuc¢ujemo da se pogleda sljede¢i rad: Mahmud Erol Kilig, “Otomanski
sufija bosanskog porijekla Abdullah Salahuddin el-UsSaqi i njegov komentar Rumijevih
stihova”, u: Isa-begova tekija u Sarajevu, zbornik radova, Udruzenje “Obnova Isa-bego-
ve tekije”, Sarajevo, 2006, 333-340. Osim ovog rada, za podrobnu uputu u zivot i djelo
Salahija pogledati: Mehmet Akkus, Abdullah Salahuddin-i Ussaqi (Salahi) 'nin Hayati ve
Eserleri, MEB Yayinlari, Istanbul, 1998.
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knjizevnih do filozofskih, teozofskih 1 teoloskih djela, te dati odgovor na
pitanje ¢uvanja i memoriranja orijentalno-islamske tradicije u djelu ovo-
ga pjesnika. Cilj istrazivanja bio je ponuditi hermeneuticku analizu i po-
entirati sloZene odnose intertekstualnosti, odnosno intertekstualnih veza
poezije Bosnjaka na arapskom jeziku i raznorodnih tekstova orijentalno-
islamske knjizevnosti 1 kulture kao specificne nadnacionalne zajednice.
Takoder jedan od ciljeva jeste 1 doprinos situiranju i valorizaciji bosnjacke
knjizevnosti na orijentalnim jezicima u korpusu spomenute orijentalno-
islamske knjizevnosti i kulture.

Abdullah Salahuddin UsSaki Salahi je bio sufijski Sejh iz X VIII stolje-
¢a, autor koji je pisao na tri jezika, arapskom, turskom i perzijskom, komen-
tator djela dvaju velikana islamskog misticizma — Ibn ‘Arabija i Mevlana
Dzelaluddina Rumija. U poetskim krugovima bio je poznat po pjesnickom
imenu Salahi.® Korpus koji ¢e sluziti za istrazivanje obuhvatio bi svu do
sada poznatu poeziju ovog pjesnika na arapskom jeziku. Sto se ti¢e Salahi-
jeve poezije na arapskom jeziku dostupni su nam njegov trojezicni Divan u
kojem pjesnik donosi jedan uvodni na‘t u formi kaside i 30 na‘tova u formi
gazela na arapskom jeziku kreiranih po redoslijedu arapskog alfabeta, ve-
lika poema Tahmis na al-Busirijevu poznatu poemu Qasida al-Burdu koji
ima 785 stihova, jedan manji tahmis na kasidu Hassana ibn Sabita, te jedna
izdvojena kasida koja nosi naziv Qasida Safija. Salahijeva cjelokupna poe-
zija, a posebice velika poema Tahmis kao nesumnjivo najreprezentativniji,
ako ne 1 najbolji, Salahiijev poetski tekst, pokazuje kako su mnogostruki
nivoi intertekstualnosti ostvareni u njegovoj poeziji. Budu¢i da je ova Sa-
lahijeva poema izuzetno podatna za intertekstualna i kulturalnomemorijska
istrazivanja, te da se ovaj tekst moze s pravom smatrati tekstom-reprezen-
tom za ovakav vid istrazivanja, u studiji koja slijedi, ¢esto ¢emo na njega
referirati kroz razli¢ita poglavlja, 11z njega crpiti argumentaciju. lako ovaj
tekst nije jedini tekst na kojem se zasniva nasa analiza, zbog svoje poetske

6 Poezijom ovoga pjesnika, ali i njegovim Zivotom i djelom, bavila se i dr. Amina Siljak-Jesen-
kovié¢, stoga preporucujemo da se, radi dodatne upute u zivot i djelo ovoga pjesnika pogleda
njen rad o Miradiji ovoga pjesnika. Vidjeti: Amina Siljak Jesenkovi¢, “Spjevovi o Poslaniku
u divanskoj poeziji: primjer Mevluda/Miradzije Salahuddina Ussakija Saléhija”, Prilozi za
orijentalnu filologiju 61/2011, Orijentalni institut u Sarajevu, Sarajevo, 2012, 151-180.



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 13

vrijednosti 1 kompleksnosti kako na sadrzinskom, tako 1 na strukturalnom
planu, nesumnjivo zasluzuje da mu se posveti posebna paznja.’

U Tahmisu, naprimjer, jedan nivo intertekstualnosti ostvaren je u tekstu
na arapskom jeziku kroz odnos Salahijevih stihova kao metateksta 1 al-Bu-
sirijevih stihova kao prototeksta, te opcenito, odnos prema svekolikoj ori-
jentalno-islamskoj knjizevnoj tradiciji kao velikoj intertekstualnoj zajednici.
Drugi nivo se ostvaruje u Salahijevom prenoSenju arapske verzije poeme u
osmanski turski. Naime, Salahijev 7ahmis prati njegov prijevod na turski je-
zik — paralelno i1 horizontalno — $to izuzetno usloznjava formu i obogacuje
poetiku intertekstualnosti Tahmisa. U ovom slucaju je tekst, ustvari, organizi-
ran kao “dvotekst”, tj. sastoji se od teksta i njegovog komentara. Osim toga,
treba naglasiti kako Salahi kao po pravilu svoju poeziju pise na tri orijentalna
jezika, arapskom, turskom 1 perzijskom, $to ukazuje 1 na snazno interlingval-
no, autoreferencijalno i autocitatno djelovanje unutar njegove poezije.

U ovom istrazivanju nastojacemo utvrditi i precizno opisati u kojoj
mjeri ova poezija pripada dominantnoj estetici slicnosti, te u kojoj mjeri je
poeti¢ki originalna, te ako jeste, na kojim se sve nivoima ostvaruje ta ori-
ginalnost. Jedan od vaznijih zadataka bic¢e utvrdivanje osnovnih prototek-
stova iz kojih ova poezija i njen autor preuzimaju intertekstualne modele,
od apsolutnog semantickog uzora koji predstavlja Sveti tekst orijentalno-
islamske civilizacije, Kur’'an, pa do uzora sa nizih razina kakvi su razni
poetski 1 prozni tekstovi arapske knjizevnosti, kako oni profanog tako 1
sakralnog, odnosno mistickog karaktera.

Sa ovoga aspekta gledano, narocito u kontekstu predstavljenog korpu-
sa, poezija nadahnuta sufizmom, kakva je Salahijeva, mogla bi predstav-
ljati jedan od krajnjih stadija transformacije antickih arabljanskih toposa

7Ovoj Salahijevoj poemi posvetili smo posebnu paznju prilikom istrazivanja poezije Bos-
njaka na arapskom jeziku, tako da u ovom radu, radi ogranicenosti teme, necemo nasiro-
ko informirati o sadrzaju, stilskim karakteristikama i osnovnim temama ove poeme, niti
¢emo mu posvetiti posebno poglavlje. Rezultati ovih istrazivanja predoceni su u u mono-
grafiji koja nosi naziv Stihovima ka sjedinjenju. Tahmis Abdullaha Salahuddina Ussakija
Bosnjaka na al-Busirijevu poemu Qasida al-Burda, objavljenoj u ediciji Posebna izdanja
Orijentalnog Instituta u Sarajevu. Vidjeti: Berin Bajri¢, Stihovima ka sjedinjenju. Tahmis
Abdullaha Salahuddina UsSakija Bosnjaka na al-Busirijevu poemu Qasida al-Burda,
Orijentalni institut u Sarajevu, Posebna izdanja XLII, Sarajevo, 2015.
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1 motiva, jer u njoj ovi motivi dosezu svoj zenitni stadij. Osim uvodnog 1
preglednog poglavlja narocita paznja je posvecena transformiranju motiva
1 toposa anticke arapske kaside kao svekolikog normativa u poeziji Bos-
njaka na arapskom jeziku (poeziji spomenutog pjesnika). Na ovaj nacin,
izmedu ostalog, ukazalo se na mnemonicki karakter ove poezije, odnosno
kako 1 na koji nacin ova poezija “pamti” i preoblikuje neke od dominan-
tnih toposa arapske kaside, te koje sve to poeticke konsekvence proizvodi.
Budu¢i da se radi o religijskoj poeziji, vrlo su zanimljive njene veze sa
Svetim Tekstom, Kur ’anom. U tom smislu nastojali smo da otkrijemo na
koji nacin pjesnik prenosi 1 interpretira kur’anski tekst u svojoj poeziji, te
koje sve poeticke konsekvente to proizvodi. Ova poezija takoder u sebi
cuva i interpretira sufijske ideje pa ¢e se sa intertekstualnog i memorijskog
aspekta posmatrati 1 ovaj fenomen. Naposlijetku, nastojat ¢e se predociti
1 metodologija intertekstualnih postupaka u poeziji spomenutog pjesnika.

Zbog svega navedenog, smatramo da je opravdano naSe opredjeljenje
da jednu ovakvu poeticku aktivnost nazovemo terminom mnemopoetika,
pri ¢emu podrazumijevamo upravo “umijece” jednog knjizevnog teksta
da u sebi Cuva, “pamti”, prenosi, ali i transformira, te tumaci i preoblikuje
tradicionalnu zaostavstvinu jedne knjizevnosti 1 kulture, u nasem sluca-
ju orijentalno-islamske, ali isto tako i strategiju pjesnika da, u skladu sa
svojim poznavanjem, historije, tradicije i poetike, u vlastiti tekst vjesto 1
planski utkiva obilje poznatih 1 manje poznatih citata i tako svoj tekst obo-
gacuje do neslucenih razina. Knjiga ¢ija tema je obrazloZena u prethodnim
pasusima rezultat je znanstvene — teorijske 1 hermeneuticke — interpretaci-
je odnosa 1 veza poezije Abdulaha Salahudina UsSakija Salahija BoSnjaka
sa ostalim tekstovima koji joj prethode, a koji predstavljaju njene uzore
na planu forme i sadrzaja. Poezija ovog pjesnika u ovoj knjizi nastoji se
predstaviti kao jedan od svojevrsnih ¢uvalackih mehanizama orijentalno-
islamske knjizevnosti i kulture op¢enito, te knjizevnosti BoSnjaka na ori-
jentalnim jezicima posebno.



ANTICKA ARAPSKA KASIDA KAO KANONSKI
KULTURALNOMEMORIJSKI MODEL

Prijeislamski Arabljani su vjerovali da je poetski ¢in u tijesnoj vezi sa dje-
lovanjem dzina ili Sejtana pa je pjesnik, izmedu ostalog, bio 1 plemensko
sveceno lice (kahin). Autoritet poetske rijeci davao mu je poseban status —
status medija izmedu recipijenta i visnjih sila. Naziv kasida (s2:<8) nastaje
od korijena ¢q § d, $to znaci naumiti, imati cilj 1 namjeravati. Arabljanska
pjesma je, stoga, pjesma nastala s odredenom namjerom, to je pjesma s ci-
ljem i to na dvije razine. Kao artefakt, ona ima za cilj da stihovima udobro-
volji nekog mo¢nika, mecenu, od koga se ocekuje nagrada, pri cemu cilj
moze da bude izricanje pokude neprijatelju, pjesnikovom ili meceninom.
Cilj pjesme takoder moze biti i izmirenje plemena, izricanje neke sentence
itd. Vazno je naglasiti da je osnovna namjera pjesme bila uvijek u skladu
sa interesima pjesnika ili njegovog plemena; ona se, kako Durakovi¢ za-
kljucuje, “kretala u horizontu pragmatskih interesa”.?

Nadalje, intencionalnost prijeislamske kaside je u izravnoj vezi sa
drustvenim statusom pjesnika i utjecajem njegovog djela: pjesnicka rijec¢
je bila toliko mo¢na da su pjesnici mogli izlaziti, kao prethodnica, na po-
etski mejdan prije nego Sto ¢e se dva plemena oruzano sukobiti, da bi
osigurali moralnu prednost saplemenicima. Na drugoj razini, utemeljenost
kaside kao pjesme s namjerom ogleda se u njenoj tematskoj kompoziciji.
To je pjesma koja predstavlja imaginarno putovanje, a posto svako pu-
tovanje ima svoj cilj, i pjesnikovo putovanje kroz pjesmu vodi do nekog
od ciljeva.” Ovo imaginarno putovanje na strukturalnom planu se moze
izraziti kroz tradicionalni tripartitni model kaside nasib — rahil — madih/
qasd (ljubavni uvod — putovanje — pohvala), §to znaci da su ove pjesme

8Esad Durakovi¢, Muallage. Sedam zlatnih arabljanskih oda, sa arapskog preveo i prire-
dio Esad Durakovié, Sarajevo Publishing, Sarajevo, 2004, 14.
°Ibid., 15.

15
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strukturirane stereotipno. Prijeislamska poezija, opcenito, sadrzi odredeni
broj motiva koje pjesnici variraju na razlicite nacine.

Ove pjesme najcesc¢e zapocinju ljubavnim lirskim prologom (nasib)
u kojem pjesnik u sje¢anju ozivljava dragu dok putuje pustinjom i za-
staje nad rusevinama njenog nekadasnjeg staniSta (atlal, rusium, diyar).
Ovaj ljubavni uvod uvijek govori o odlasku drage. Vihor vremena i tezak
nomadski Zivot odveo je pjesnikovu dragu daleko od njega pa pjesnik,
najcesce sa dvojicom drugova, zastaje nad ostacima draganinog logora i,
evocirajuc¢i uspomene na strasne trenutke provedene s njom, lije suze bez
ikakva stida 1 zazora. U ljubavnom uvodu se najbolje oslikava lirski sen-
zibilitet starog arabljanskog pjesnika. Ljubavni uvod je veoma vaZzan jer
je on, kako navodi Scott Meisami, ne samo “prvo §to doti¢e uho recipi-
jenta”, ve¢ on potice 1 oCekivanja, postavlja scenu i podlogu za ono §to ¢e
uslijediti. Tako, osim upecatljivog uvoda, nasib vrlo uspjesno anticipira i
krajnju pohvalu — madih. Lirski preludij kreira najbolju inicijalnu atmos-
feru kod slusalaca kako bi oni na kraju u potpunosti prihvatili, pa 1 slavili
hvaljenu osobu — mamdiiha, bilo da se radi o plemenskom prvaku ili samo-
me pjesniku.!® U ljubavnom preludiju dominira tjelesno, ili ¢ulno-erotsko
poimanje ljubavi. Pjesnik se najradije sjeca 1 opisuje fizicke osobine svoje
drage. Tako se u nesibima staroarabljanskih pjesnika moZe na¢i cudesan
koloplet najistancanijih opisa grudi, stasa, struka, gleznjeva, vrata, leda,
lica. Pjesnik stihovima podize monument svojim ljubavnim puteSestviji-
ma. U njima se, osim tijela voljenih Zena, opisuju brojne avanture, mjesta
sastanaka, lukavstva, varke, savladavanje raznih prepreka kao i1 pikantni
detalji njihovih zajednickih ljubavnih trenutaka.

Shodno navedenome, u lirskom preludiju kaside, kao osnovnom ele-
mentu toposa lirike koji bi trebao podrazumijevati najvecu kumulaciju
emocionalne rafiniranosti i uzavrelosti, o€ituju se temeljne poeticke odlike
staroarabljanske poezije. To su, kako Durakovi¢ zakljucuje, prvenstveno
“usredsredenost na plosnost fizickoga”, “materijalisticnost”, “distanca”,
“tipicnost” 1 “ociglednost”. Shodno poetici staroarabljanskih oda, “pjesnik

10 Julie Scott Meisami, Structure and Meaning in Medieval Arabic and Persian Poetry —
Oriental Pearls, Routledge Cruzon, London, 2003, 144.
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je cak ljepotu opcenito, pa 1 ljubav, materijalizirao svodeci je na povrSnu
dimenziju fizickoga."

Shvativsi kulturu kao prostor neke opée memorije, Lotman dalje njene
mehanizme opisuje kao ¢uvanje i aktualizaciju pojedinih tekstova. Zajed-
nicko pamcenje u prostoru neke kulture obezbjeduje se pri tome postoja-
njem, s jedne strane nekih konstantnih tekstova i, s druge strane, postoja-
njem jedinstva kodnih sistema ili njihovom invarijantno$c¢u 1 zakonitos¢u
njihovih transformacija. Svaka kultura odreduje svoju paradigmu $ta treba
pamtiti, a Sta se prepusta zaboravu, ali tako da paradigma pamcenje — za-
borav u svakom povijesnom trenutku ostaje u€inkovita, pa se tako i zabo-
ravljeni tekstovi mogu opet aktualizirati.'?

U orijentalno-islamskoj knjizevnosti, posebice u svekolikoj arapskoj
poetskoj tradiciji, anticka arabljanska kasida nesumnjivo predstavlja ka-
nonski kulturnomemorijski model, te jedan od konstantnih tekstova sve
do modernog doba.!* Jedna od formi organizacije kulturnog paméenja je
1 princip kanona. Kanonizacija kao kulturoloski proces usmjeren ka veli-
kom, najvrjednijem, kategorickom i zahtjevnom u kulturi, posreduje jednu
motivacionu strukturu usmjerenu prema istini, lijepom, dobru, pravedno-
sti, ispravnosti, zajedniStvu, ljubavi, a pod kanonom se podrazumijeva ona
forma tradicije koja doseZe najviSu sadrzajnu obavezu i krajnju formalnu
uspostavu.'

1O ovome vise vidjeti u: Esad Durakovi¢, Orijentologija. Univerzum sakralnoga teksta,
Tugra, Sarajevo, 2007, 132-177.

12Nirman Moranjak-Bambura¢, ““Gramatika pamcenja” i konstitucija tekstualnog smisla
(Intertekstualnost kao pam¢enje kulture u teorijskoj koncepciji R. Lachmann), Novi izraz,
knj. VI-br. 21, P.E.N. centar BiH, Sarajevo, 2003, 85.

3O njenom snaznom uticaju na arapsku i orijentalno-islamsku poeziju dovoljno govori
¢injenica da je normirala svekoliko pjesni$tvo Arapa i drugih islamiziranih naroda, ali i
to da, iako se kod Arapa pocetkom 20. stoljeéa javlja moderna lirika oslobodena krutih
stega forme kaside, kasida uistinu nikada nije zaboravljena niti je potpuno potisnuta. Bilo
bi potpuno nesuvislo i odve¢ hrabro tvrditi da se moderna arapska pjesma u potpunosti
oslobodila stare arapske kaside i njenog uticaja i potpuno je potisnula u zaborav. Pitanje
uticaja stare arabljanske kaside na arapsku modernu liriku vrlo je zanimljivo pitanje o
kojem zbog ogranicenosti temom ne mozemo govoriti.

4 Nirman Moranjak-Bamburaé, “Gramatika pamcéenja” i konstitucija tekstualnog smi-
sla..., 86.
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Budu¢i da je Kur’an u orijentalno-islamskoj civilizaciji svekoliki drus-
tveni, religijski, moralni, kulturni pa i knjizevni kanon, u procesu kanonizaci-
je kaside upravo on je odigrao jednu od najvaznijih uloga i na to se potrebno
posebno osvrnuti kako bi kulturnomemorijski i1 kanonski karakter kaside bio
jasniji."> Naime, u ovom kontekstu potrebno je spomenuti suocenje Kur ‘ana
sa starom arabljanskom poezijom te njenu depaganizaciju kao jedan od di-
rektnih konsekvenata tog suoCenja. I jedan 1 drugi proces nesumnjivo imaju
kulturalnomemorijski karakter. Prijeislamski Arabljani su vjerovali da je po-
etski ¢in u tijesnoj vezi sa djelovanjem dzina ili Sejtana pa je pjesnik, izmedu
ostalog, bio 1 plemensko sveceno lice (kahin). Autoritet poetske rijeci davao
mu je poseban status — status medija izmedu recipijenta i viSnjih sila. Sa ovim
se Kur’an kao donositelj Istine od Boga nije mogao pomiriti, te se svom sna-
gom suocio sa ovom tradicijom a to suocenje je bilo, kako Durakovi¢ kaze,
“toliko dramati¢no da je cjelokupna tradicija, iako dotle sva raspjevana i sa-
modovoljna, zaSutjela koju deceniju, smisljaju¢i kako da opstane™.'®

Ovaj sudbonosni €in bitno ¢e odrediti buduci karakter arapske poezije.
Kur’an je zauzeo izrazito negativan stav prema prijeislamskim pjesnicima
upravo imajucéi u vidu druStvenu funkciju pjesnika i ideoloski sloj njegova
djela, pa se moglo ocekivati da filolozi muslimani obavljaju filoloske mi-
sije ne samo sa naucnickih, ve¢ i sa ideoloskih pozicija, utoliko prije §to je
islam jos$ uvijek bio relativno mlada religija kojoj je u “svjezem sjecanju”
ostala paganska funkcija pjesnika. Drugim rije¢ima, vrlo vjerovatno su fi-
lolozi, zapisujuéi pjesme, intervenirali na ideoloskoj ravni, odnosno da su
vr$ili svojevrsnu depaganizaciju poezije, izbacujuéi iz nje imena mnogo-
bozackih kultova 1 ono $to se odnosilo na njih. Otuda u Muallagama su-
sre¢emo imenicu Allah, neke njene atribute, ili izrazito islamske zakletve.
Idoli se spominju svega na nekoliko mjesta.!” Iako ovaj ¢in nema prevelik

15 Spomenuti proces izuzetno je slozen i ima mnos§tvo svojih zakonitosti prema kojima
se odigravao. Bilo bi uputno i nadasve potrebno sa nau¢nog aspekta pozabaviti se za-
konitostima po kojima se odvijao vjerovatno presudni utjecaj Kur 'ana na kanonizaciju
arabljanske kaside. Ova tema zasluzuje posebnu paznju i nemoguce ju je obraditi kvali-
tetno u samo jednom poglavlju. Sira obrazlaganja ne dozvoljava tematika, pa se, stoga,
ograni¢avamo samo na svojevrsnu uputu u ovu problematiku i na op¢e naznake.

1 Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 49.

17Esad Durakovi¢, Muallage..., 10.
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filoloski, poetoloSki pa ni estetiCki znacaj, veoma je vazan za dalje us-
postavljanje arapske kaside kao kanonskog kulturnomemorijskog modela
jer, samo ovakva, depaganizirana kasida nastavlja kroz vijekove normirati
arapsko, pa 1 orijentalno-islamsko pjesnisStvo.

Izgradnja kanona izuzetno je kompleksan problem koji povezuje ka-
tegorije knjizevne vrijednosti i cenzure unutar kulturoloskog semiotickog
prostora 1 pogada ideju klasi¢nog. Konkurencija medu kulturnim 1 este-
tickim standardima podrazumijeva konflikte i pregovaranja izmedu ofi-
cijelnih i neoficijelnih kulturoloskih praksi, a svaka kriticka refleksija po-
kuSava sebi priskrbiti legitimaciju tvorbom kanona.'® Kur’an predstavlja
stozerni tekst koji osmisljava sve forme stvaralastva, s teznjom za stalnim
razmicanjem granica tog kruga, jer, ovaj Tekst, paradoksalno, tezi i uglav-
nom uspijeva realizirati svoj utjecaj u univerzumu formi i izvan arapskog
jezika, ili arapskog govornog podrucja. Zapravo, Tekst je postavljen u uni-
verzumu tih formi kao epicentralni, stozerni Tekst oko kojeg orbitriraju
sve druge forme."” U kontekstu odnosa Kur’ana i poezije zaista se moze
govoriti o konkurenciji, konfliktu pa ¢ak i o pregovaranju, jer je Kur'an
pozicionirajuci se kao vrhunski autoritet poslat od Boga, sebi obezbijedio
status apsolutnog kanona orijentalno-islamske civilizacije 1 imao moguc-
nost da odredi koje to forme trebaju i mogu da nastave da postoje u kultur-
nom i knjizevnom pamcenju a koje odlaze u zaborav.?

Shodno navedenom, u orijentalno-islamskoj 1 arapskoj poetskoj tradi-
ciji tekst se moze razumijevati kao prostor pamcenja utemeljen na teoriji
1 praksi medutekstovnog dijaloga koji u duhu savremenih razmatranja o
knjiZevnosti s pravom moZemo nazvati intertekstualnos§¢u. Kao §to smo

8 Nirman Moranjak-Bambura¢, “Gramatika paméenja’ i konstitucija tekstualnog smisia..., 86.
“Esad Durakovi¢, “Esteti¢ka i poeti¢ka pozicija Kur ‘ana u orijentalno-islamskoj kulturi”,
Prilozi za orijentalnu filologiju, 58/2008., Orijentalni institut u Sarajevu, Sarajevo,
2009, 34-35. Inace, za viSe informacija o polozaju Kur’'ana u orijentalno-islamskoj
kulturi i njegovom uticaju na istu, preporucujemo da se konsultiraju djela prof. dr. Esada
Durakoviéa, Orijentologija. Univerzum sakralnoga teksta, Tugra, Sarajevo, 2007., 1 Stil
kao argument. Nad tekstom Kur’ana, Tugra, Sarajevo, 2009.

2 Jzuzetno zanimljivo, ali i nadasve potrebno bilo bi posmatrati Kur’an kao apsolutni
kanon orijentalno-islamske civilizacije u kontekstu kulturnomemorijskih studija, odnosno
istraziti svekolike konsekvente utjecaja Kur ‘ana na kulturno pamcenje u ovoj civilizaciji.
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vidjeli, tradicija je bila neprikosnoveni autoritet, a faktor njenog usavrsa-
vanja bila je u najvecoj mjeri, pjesni¢ka forma koja je usavrsavana toliko
da su cijeli zanrovi nastajali na nacelu amplificiranja zanrova koji su ve¢
bili poznati 1 dominantni. Da bi se razumjelo kako je ova tradicija usavr-
Savana potrebno je prvenstveno poznavati njene temeljne Zanrove i vrste,
a potom 1 obilje njenih toposa, poetickih odnosa, razne tipove intertek-
stualnosti, metatekstualnosti, citatnosti, estetiCke ideale, te kako su autor-
ska originalnost i sam pojam autora bili znacajno drukcije shvaceni nego
danas.”’ Arapska poetska tradicija sa obiljem svojih ponavljaju¢ih toposa,
motiva, simbola, poetskih slika, sintagmi pa 1 stilskih figura preko kojih
su pjesnici stupali u dijalog vjekovima, nesumnjivo pokazuje kako je knji-
zevnost mnemonicka umjetnost par exellence.

[lustracije radi, potrebno je ukazati na jedan specifican dogadaj koji u
ovoj tradiciji ima status egzemplara i spominje se kada god je tema arap-
ska poezija, a koji svjedoci o intertekstualnom i kulturnomemorijskom
karakteru ove tradicije. Naime, kada je jedan od najpoznatijih pjesnika
arapske knjizevnosti — Abti Nuwas (umro 814.), savremenik i sabesjednik
abbasidskog halife Hartina al-Rasida (umro 809.) — htio postati pjesnik,
upitao je cuvenog filologa Halafa al-Ahmara (umro 796.) kako da ostvari
tu Zelju. Cuveni filolog mu je rekao da prije nego $to poéne pisati pjesme
mora nauciti napamet hiljadu kasida starih arabljanskih pjesnika. Nakon
izvjesnog vremena, Abii Nuwas je potrazio al-Ahmara 1 obavijestio ga da
je izvrSio zadatak, pa je upitao moze li sada poceti pisati pjesme.“Da bi ih
poceo sam pisati”’, odgovori filolog, “sada moras$ zaboraviti sve te stiho-
ve”. Kako navodi Durakovi¢, ovo nije samo puka anegdota, ve¢ znacaj-
no saopcéenje o velikoj tradiciji i znamenitom tradicionalizmu, o poetici,
poimanju originalnosti, odnosu tradicije i individualnog talenta, te o vrlo
slozenim odnosima knjizevnih djela koji se danas istrazuju kao problem
intertekstualnosti, o autoritetu filologije, o edukacijskoj svrsi srednjovje-
kovnog adaba, i o jo§ poneCemu.?

21 Esad Durakovi¢, “Tradicionalizam ili dinami¢nost tradicije: Zanr tahmis u orijentalno-
islamskoj knjizevnosti”, Pismo 1X/1, Bosansko filolosko drustvo, Sarajevo, 2011, 168.

22 Esad Durakovi¢, Arapska stilistika u Bosni. Ahmed Sin Hasanov Bosnjak o metafori,
Orijentalni institut u Sarajevu, Posebna izdanja XXIII, Sarajevo, 2000, 9.



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 21

Jedna od dalekoseznih posljedica filoloske kritike 1 poetike koju je ona
njegovala jeste obilje op¢ih mjesta u arapskoj knjizevnosti. Stalnim ponav-
ljanjem istih motivskih modela, makar i zato da bi pjesnik pokazao kako
vlada tradicijom 1 poetskom tehnikom, isti¢e se njihova poeticka funkcija
kao op¢ih mjesta. Tako se tradicija kao rezervoar toposa odreduje, zapravo,
kao svojevrsni reljef toposa. U tom pogledu ona ima slicnosti sa knjizev-
nosc¢u latinskog srednovjekovlja u Evropi. Naime, u svom poznatom djelu
Evropska knjizevnost i latinsko srednjovjekovlje, E. R. Curtius utvrduje da
knjizevnost toga perioda ima veliki broj toposa. Sa topikom se u evropskoj
kulturi ¢uvala veza sa naslijedem antike i ranog kr$¢anstva, pa i kontinuitet
pojmovanja, imaginacije i shema oblikovanja, koja je preko srednjeg vijeka,
renesanse 1 baroka sezala do postromantizma. Tako se 1 arapska knjizevnost
moze vrlo uspjesno predstaviti proucavanjem i prezentiranjem njenih to-
posa i motiva koji u osnovi predstavljaju velik dio te knjizevne povijesti.?

Sa vremenske i vrijednosne pozicije arapskih filologa, sva proslost
predstavlja rezervoar motiva, tako da nije moguce pronalaziti nove mo-
tive, niti oni participiraju u originalnosti pjesniStva. Motivi su se crpili iz
anticke 1 ranoislamske epohe, a posto je u ovoj tradiciji hronoloski kriterij
vrlo vazan, to se upravo taj obrazac najvise vrednovao. Stoga ne ¢udi §to
su filolozi proglasavali najboljom upravo prijeislamsku poeziju. Ovakav
sud je neizbjezan rezultat konstituiranja induktivne filoloske poetike.*
Dakle, motivi se u svom eksplicitnom obliku prenose iz epohe u epohu 1
pjesnikova obaveza je tek da ih do mjere do koje mu to tradicija dozvolja-
va usavrSava i uljepsava a nikako da ih mijenja ili izmisSlja nove motive.
Mnemotehnicki postupci, kakve je gajila vjesStina sjecanja, bili su korisna
dopuna prirodnoj memoriji, posebno u slucajevima kada su pjesnici iz tre-
zora tradicije zeljeli da zahvate topi¢ne argumente, teme, motive, misli
ili slike, primjerene cilju svoga teksta, tako da ih prilikom saopStavanja
uklope u invenciju, argumentaciju i elokuciju.” Arapski pjesnici pamtili
su motive, a sa njima i topose, poetske slike, sintagme, stilske figure i

2 Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 278-279.

*1bid., 271.

Marko Juvan, Intertekstualnost, Akademska knjiga, sa slovenac¢kog prevela Bojana Ste-
vanovi¢ Pantovi¢, Novi Sad, 2013, 64.
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doslovice 1h prenosili s koljena na koljeno, odnosno iz poeme u poemu.
Motiv-model iz ranih perioda poredio se sa drugim obrascem istoga mo-
tiva, pri ¢emu se dopustalo izvijesno odstupanje od izvornog obrazca, ali
se nije toleriralo poetsko uoblicavanje istog obrasca u istoj formi u kojoj
ga je predstavio neki raniji pjesnik, ve¢ mu se moralo dati novo ruho rime,
metra i jezika. Dakle, majstorstvo u formi je bilo presudno. Terminom ino-
vativni motiv oznac¢avao se motiv koji sadrzi ideju novine, odnosno rijetke
originalnosti sadrzane u autorovoj sposobnosti da ovlada motivima.?

Fenomen o kojem govorimo svjedocCi o kulturnom pamcenju u arap-
skoj 1 orijentalno-islamskoj tradiciji, kako onom individualnom tako 1 ko-
lektivnom. Naime, normativna filologija koja je, kako vidimo, dominirala
ovom tradicijom, pravi je pokazatelj kako kolektivi odreduju pamcenje
svojih €lanova. Iako je uvijek pojedinac taj koji ima pamcenje, ono je
nesumnjivo kolektivno odredeno. Upravo na ovom primjeru se pokazuje
kako uspomene i sje¢anja nastaju kroz komunikaciju i interakciju drustve-
nih grupa. Motiv je postao kolektivni, a time 1 intertekstualni, jer je inter-
tekstualnost, kao $to je ve¢ naglaSeno, memorija teksta. Arapski pjesnici o
kojima govorimo nikada ne stvaraju: oni samo otkrivaju, bilo motive koje
stvara ustvari sam Bog, bilo motive svojih prethodnika, a onda ih prenose
kroz vrijeme 1 tekstove. Zato je u arapskoj tradiciji na djelu transformacija
motiva. Jedan od glavnih vidova transformacije motiva je amplifikacija,
Sirenje i grananje osnovnog motiva ustanovljenog u bastini.?” I transforma-
cija 1 amplifikacija nesumnjivo upucuju na intertekstualnost kao fenomen
ispreplitanja i dijaloga medu tekstovima.

Fenomen amplifikacije motiva u arapskoj poetskoj tradiciji vrlo lijepo
se moze predstaviti kroz frekventne motive koji su vremenom prerasli u
topose, kakvi su motivi ljubavi, milodarja, putovanja, te stilski instrumen-
tarij od kojeg je sastavljena njihova arhitektonika. Motiv ljubavi, napri-
mjer, je kao §to smo vidjeli obavezan u prijeislamskoj kasidi, i to na pozi-
ciji prologa, kao ljubavni lirski preludij. Ovaj motiv je bio stereotipiziran
ne samo svojom pozicijom u strukturi kaside ve¢ 1 nizom drugih detalja.
Pjesnici su u pravilu na svom imaginarnom poetskom putovanju zastajali

2 Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 271.
21bid., 272.
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pored ostataka napustenog logora gdje je nekada bivala pjesnikova dra-
ga prije nego je odjezdila u pustinjski nepregled. Zastajuci pored bivaka,
pjesnik izri¢e ljubavne stihove, tipizirajuci i dalje ovaj motiv kroz karak-
teristi¢ne 1 takoder tipicne situacije: krada ljubavi medu mehkim i1 Zenski
zaobljenim pjeScanim dinama, ¢emu prethodi pjesnikovo prodiranje do
drage usred njenog plemena.?® Evo kako to Imru’ al-Qays, prvak arapskih
prijeislamskih pjesnika opjevava:®

Kada god Plejada sine nasred svoda nebeskoga,
Kao pojas dijamantski posred stasa Zeninoga —

Tada sam joj dolazio, a ona se za san spremila —
Pored paravana je u zamamnoj spavacici stajala,

Pa miveli: “Bas se ni lukavstvom ne mogu od tebe spasiti!
Sve mi se c¢ini da uopce ne mozes na putu ljubavi zalutati!!”

Potom sam je u Setnju izvodio, dok je ona za nama vukla,
Skute ogrtaca izvezena da bi tragove nase zamela.*

Pjesnici se nisu usudivali napisati pjesmu bez lirskog prologa Sto svje-
doci svojevrsnu intertekstualnu i kulturnomemorijsku upornost ovog moti-
va. Motiv ljubavi je transformiran u umajadskoj epohi u gazel kao pjesnicku
vrstu, dakle, u ljubavnu lirsku poeziju koja se, zatim, razvila u dva podtipa

8 Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 273-274.

U knjizi ¢emo Eesto navoditi stihove kao primjere na bosanskom jeziku i to uglavnom
u vlastitom prijevodu i prepjevu. Kako je studija usmjerena na intertekstualne aspekte
poezije, odnosno veze izmedu poezije i mnostva drugih kako knjizevnih tako i neknjizev-
nih djela, tamo gdje bude potrebno stihove ¢emo navoditi i na arapskom jeziku, odnosno
jeziku izvornika, te akcentirati dijelove stihova potrebne za analizu 1 argumentaciju. Ovaj
postupak smatramo nuznim iz razloga §to su intertekstualna nadovezivanja vrlo suptilna,
a Cesto 1 skrivena, te tako i podlozna autorskoj subjektivizaciji i svojevrsnim hermeneu-
tickim devijacijama proizaslim iz autorovog potencijalnog odusevljenja ili licnog dojma.
Upravo radi naucne objektivnosti spomenute stihove kada bude nuzno navodit ¢emo i u
izvorniku i u prijevodu da bi ove veze bile uocljive i kako bi recipijenti sami mogli suditi
0 njima i o autorovoj interpretaciji. Ukoliko budemo na pojedinim mjestima navodili
prijevode drugih autora, to ¢emo posebno naglasiti i referirati na djela u kojima se nalaze.
30Esad Durakovi¢, Muallage..., 46.
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— u omeritsku 1 uzritsku ljubavnu liriku. Durakovi¢ naglaSava kako se ovaj
motiv stalno transformirao, ali je cak i u samostalnoj pjesni¢koj vrsti sa-
cuvao sjecanje na svoje porijeklo — ne samo ambijentalno (pustinja, dine,
karavane 1 jahalice, prepreke 1 nedace), ve¢ i formalno 1 stilsko, jer nisu bili
rijetki slucajevi da su pjesnici istim stilskim figurama predstavljali motive.*

U kontekstu ovoga, treba naglasiti kako je starom arabljanskom ka-
sidom u potpunosti dominirala figura poredenja Sto dodatno potcrtava
normativni, ali i mnemonicki karakter ove tradicije. Pojedini istrazivaci
smatraju kako je dominantnost poredenja u ovoj poeziji posljedica nespo-
sobnosti starih Arabljana da uoce Cvrstu povezanost akcidencija i sadrzaja
koji se nalaze iza pojavnoga svijeta. Kako navodi Durakovi¢, stara arapska
poezija — posebice Muallage — dopusta da se uz nju upotrebljava termin re-
alisticnost, s obzirom na veliku kumulativnost poredenja, odnosno figura
opisa. Ova poezija preferira deskriptivnost, ¢ime se na vrlo efikasan nac¢in
uvodi stvarnost, vrijeme i prostor u knjizevni tekst. Dovedene do perfekci-
je, kao Sto je slucaj bio sa Muallagama, ove figure su zahtijevale tematsko
obogacivanje pjesme, odnosno one su radi vlastitog usavrSavanja tezile da
ovladaju horizontom pjesnikova svijeta, predstavljajuc¢i ga na vrlo realisti-
¢an nacin, a to je vodilo ka razvijanju niza tema u pjesmi. Figurama opisa
teSko da odgovara bilo koji zanr kao putopis: upravo on nudi mnostvo
pejzaza, prostornih sekvenci i nijansi stvarnosti, zaklju¢uje Durakovic.*

Medu poetickim konsekvencama dominantnog poredenja u staroj arap-
skoj poeziji jeste ocevidnost koja karakterizira svijet pjesme. Za razliku od
metafore, poredenje se temelji na oCevidnosti i preglednosti, dok metafora
svojim transferom, djeluje na drugome planu — upravo na onome §to je
iza o¢evidnosti. Uspjesnost opisa zavisi od njegove plasticnosti, odnosno
intenziteta njegove ocevidnosti i iznijansiranosti; predmet opisa mora biti
vidljiv, pregledan 1 na izvjestan nacin plosan.*

Privrzenost klasi¢nim motivima kao intertekstualni i kulturalnomemo-
rijski fenomen vrlo slikovito se moze predstaviti odnosom poznatog arap-
skog pjesnika klasi¢nog doba, BasSara ibn Burda prema ovim motivima

31Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 274-275.
321bid., 134.
31bid., 140.
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1 to iz najmanje dva razloga. Prvo, ovaj pjesnik se pojavio dugo nakon
ustanovljenja strukture anticke arabljanske kaside i motiva ljubavi u njoj.
Drugo, ovog pjesnika tradicija je proglasila pjesnikom obnove, §to mnogo
kazuje o tome kako se ta obnova u to doba poimala. BasSarova lirska hero-
ina je nesto izmedu prekrasne beduinke i haremske ljepotice (unovljenje je
sadrzano u haremskoj ljepotici, budu¢i da su haremi tekovina novog doba);
njen struk je poput palmine grane, bedra su joj obla 1 teSka poput pjescano-
ga brijega, kada se s nje skine veo, zasja kao sunce ili mjesec (arapski ideal
ljepote jos od Imru’ al-Qaysa je svjetao lik koji kazuje o neizlaganju suncu),
ona je poput pustinjske fatamorgane. Koza joj je bijela, lik uvijek svijetao,
zubi su joj biserna niska nanizana, kada hoda, nalik je na zmiju koju mami
zbunje.* U slucaju BassSara vrlo bitna ¢injenica jeste da je ovaj pjesnik bio
slijep, Sto govori kako svi navedeni motivi ne pripadaju njegovom svijetu,
budu¢i da nije mogao fiziCki opazati, ve¢ su ti motivi i figure samo odjek
tradicionalizma. Bilo je za ocekivati da slijepi pjesnik pjeva o svome doziv-
ljaju Zene, neutemeljenom na Culu vida, 1 treba vjerovati da bi takva pjesma
bila sasvim drugacija od ostalih. Medutim, sustina i jeste u tome da pjesma
nije smjela biti potpuno drugacija, nije to dopustala tradicija i vladajuca
tradicionalna poetika. Kako zakljuc¢uje Durakovi¢, da je BasSar pisao po-
eme tragom svojih cula i njihovih osobenih senzacija — kao dozivljaj Zzene
1 ljubavi u svijetu slijepog pjesnika koji je bio tako velikog i osobenog
senzibiliteta da je bio u stanju obiljeziti cijelu epohu u povijesti arapske
knjizevnosti, postojala bi velika moguénost, zapravo “opasnost” da se u
tom slucaju motiv transformira do poetickog neprepoznavanja, mozda cak
da se otkrije 1 novi motiv — u BasSarovom slucaju naprimjer, motiv patnje
zbog toga Sto ne moze ocigledom uzivati u fizickim drazima Zene.
Fiksiraju¢i tradicijsku sumu motiva poetika ih je pretvorila u topose
koji su zbog preobilja, sasvim relativizirali pojam umjetni¢ke originalno-
sti. Kao Sto smo i naglasili, motiv ljubavi u umajadskoj epohi razvio se u
gazel kao samostalnu pjesnicku vrstu koja je bila dominanta jedne cijele
epohe. No, u samostalne vrste razvili su se 1 drugi motivi sloZzene arapske
kaside: panegirik i rugalica su bili osnovni, popularni i rentabilni mecenat-
ski zanrovi u svim islamskim epohama. U epohi klasicizma koja odgovara

3 Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 275-276.
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abasidskom periodu 1 periodu dekadence javlja se viSe samostalnih vrsta
— vinska poezija, asketska poezija, lovacka poezija, deskriptivha poezija
itd. Tako se u historijama knjizevnosti ove poetske vrste ¢esto odreduju
kao radikalna unovljenja, kao potpuno nove pjesnicke vrste, stvari ipak ne
stoje tako — svaka od tematsko-zanrovskih vrsta postojala je kao pramotiv
u antickoj kasidi, ali su se motivi metodom amplifikacije tokom vremena
razgranali u zasebne pjesnicke vrste.

Vrlo vazna transformacija i amplifikacija motiva, a s njima i Zanro-
va, desit ¢e se nesSto kasnije u sufijskoj poeziji karakteristicnoj za Citavu
orijentalno-islamsku tradiciju. Naime, gotovo cijeli ljubavno-lirski instru-
mentarij ili rekviziti ljubavne lirike, bi¢e preneseni u sufijsku poeziju, i to u
izvanrednim poetickim efektima. Upravo sufijska poezija, sa svom svojom
kompleksnom 1 hermeti¢nom poetikom sklonoj metaforizacijama i1 kom-
pleksnom simbolizmu, pokazat ¢e kako seoba Zanrova iz jedne epohe u
drugu, pa ¢ak i iz jednog jezika u drugi, predstavlja dinamiziranje tradicije.
Najbolji primjer za ovo je Cudesna transformacija culne ljubavne lirike u
veliCanstvene domete sufijske poezije, ili transformacija hedonisticke ba-
hijske, odnosno vinske poezije, opet u sufijsku poeziju. To je, kako Durako-
vi¢ zakljucuje, poetika kolektivno-autorskih podviga vise nego individual-
nih, 1 to je vazno sredstvo dinamiziranja tradicije. U istoj je funkciji istrajna
ponovljivost motiva i njihovo grananje.* Upravo zato moglo bi se reci da
je u slucaju ove tradicije, gledano od samih njenih pocetaka — od antickog
doba 1 stare arabljanske kaside, pa sve do unovljenja sufijskih pjesnika i
najvecih domasaja ove poezije uopcée — ostvareno nacelo apsolutne ili to-
talne intertekstualnosti, prema kojoj knjizevni umjetnik knjizevnost poima
kao pamcenje kulture, a svojim pismom participira u tekstovima kulture
ne tretirajuc¢i ih samo kao dijahroni niz tekstova, ve¢ kao otvoreni prostor,
kao univerzum tekstova.

33Esad Durakovi¢, Tradicionalizam ili dinamicnost tradicije..., 171-172.



INTERTEKSTUALNOST KAO PAMCENIJE
[ REKONSTRUKCIJA TRADICIJE

Veoma zanimljivo intertekstualno djelovanje kulturnog i zanrovskog pam-
¢enja, tradicije, kanona 1 citatnosti u specifi¢noj semiosferi orijentalno-
islamske kulture moze se pratiti kroz poeziju Bosnjaka pisanu na orijen-
talno-islamskim jezicima za vrijeme osmanske vladavine u Bosni. Poetski
tekstovi BoSnjaka na ovim jezicima strukturirani su kao svojevrsni pa-
limpsesti u kojima su sa¢uvana slojevita znacenja i forme iz razlicitih vre-
mena stare i klasi¢ne arapske poezije. U poeziji Bo$njaka na ovim jezici-
ma uskladiStene su, bilo u svojim prvotnim formama, bilo transformirane
1 preoblikovane, stare strukture arapske i orijentalno-islamske poezije. U
jednom smislu ova poezija sa svojim transpozicijama i transformacijama
osnovnih, dominantnih motiva, toposa, poetskih slika i stilskih figura stare
arapske poezije, predstavlja svojevrsno novo pisanje, ali i prezerviranje
orijentalno-islamske verzije i vizije svijeta.

Unovljenja u Salahijevoj poeziji predstavljaju skretanje ka transcen-
dentnim dimenzijama koje arapska kasida kao svekoliki kulturalni norma-
tiv i kanonski model nikada nije tretirala, ni u svom antickom ni u svom
klasi¢nom periodu. Uprkos tome, unovljenja, ipak, nastaju u snaznom
dijalogu sa preovladavaju¢im strukturalnim modelima i oblicima arapske
kaside. Ove strukturalne modele kao reprezentacijske sheme, zbog njihove
stalne prisutnosti 1 snazne “sposobnosti opstanka”, ali i rekonstruiranja,
mogli bismo nazvati arhitoposima koji u sebi nose mnostvo motiva kao
manjih konstitutivnih elemenata. Kada je arapska kasida u pitanju, to su
toposi forme, putovanja, lirike, panegirika, opisa, milodarja, samohvale
itd. Ovi toposi 1 na sinhronijskoj i na dijahronijskoj ravni uglavnom opsta-
ju sve do pocetka nekih krucijalnih promjena kakva je recimo renesansa u
ovoj knjizevnosti koja je otpocela u 18. stoljeéu. Cak i tada se oni, mada
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ne u istoj mjeri, mogu prepoznati, s tim da vise nisu dominantni i njithovo
je prepoznavanje otezano. Treba se samo prisjetiti da sve do modernoga
doba pjesnici nisu odustali od forme kaside kao svekolikog toposa i mogli
bismo reci poetskog aksioma arapske poezije.

I sufijski pjesnici slijede formu arapske kaside, nimalo ne interveni-
rajuci u njenoj vanjskoj strukturi. Unovljenja se desavaju na planu sadr-
zaja, razvijanja i rekonstrukcije ideja. Vidjet cemo na mnogim primjerima
kako skoro svako izuzetno lijepo 1 vrijedno unovljenje u svojoj memoriji
cuva odredeno sjecanje na neki od spomenutih toposa i motiva ili njihovih
konstitutivnih manjih ili ve¢ih elemenata. Moglo bi se re¢i da se u slucaju
poezije nadahnute sufijskim idejama kakva je Salahijeva na planu razra-
de motiva u odredenim slucajevima, ne u svim naravno, desava potpuna
transformacija, $to znaci da se motivi metodom intertekstualne amplifi-
kacije granaju, Sire, obogacuju i iznova kontekstualiziraju nerijetko 1 do
nivoa motivske neprepoznatljivosti, Sto u konacnici za rezultat ima pojavu
potpuno novog i u tradiciji nepoznatog motiva. Treba naglasiti 1 to da se
sufijski pjesnici koriste i motivima koje uopée ne mijenjaju, jer kontekst
pjesme to ne zahtijeva, pa u tom slu¢aju metodom ilustrativne intertekstu-
alnosti ostaju potpuno vjerni tradiciji.

Osnovno stilsko sredstvo kojim ¢e se sufijski pjesnici posluziti da
ostvare svoje inovacije, jeste trop metafora koja u ovoj poeziji nesumnjivo
predstavlja kraljicu svih tropa. Putem metaforizacije koja se i sama nadaje
kao novina u odnosu na anti¢ku arapsku kasidu, jer, kao $to je poznato, ara-
bljanskom poezijom dominira poredenje i svijet plosnosti, sufijski pjesnici
¢e ostvariti nesagledive poeticke 1 estetiCke rezultate, te uspostaviti jednu
posebnu 1 specificnu poetiku. Pojava, razvoj i dominacija metafore sufij-
skim pjesnicima ¢e pruziti moguénost manipuliranja formom i znacenjem,
te predstavljanja veoma lijepih 1 mnogoznacnih poetskih slika. Glavne im-
pulse ovim poetic¢kim postupcima treba traziti u odredenoj vrsti utjecaja
Kur’ana kao apsolutnog uzora sufizma i poezije nadahnute sufizmom op-
¢enito. Naime, zahvaljujuci prije svega Kur’'anu 1 njegovoj sklonosti ka
izlaganju onostrane stvarnosti metaforickim izrazom, moze se re¢i da se
u ovu poeziju prenijela i svoju vladavinu utemeljila upravo metafora koja
nema samo dekorativnu 1 poeticku, ve¢ epistemolosku 1 kognitivnu ulogu.
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Okretanje ka transcendentnim dimenzijama koje se desava usljed uvo-
denja i razvijanja tropa metafore pokazat ¢e kako se, uprkos slozenosti
ovog procesa, u ovoj poeziji, tacnije u njenoj tekstualnoj memoriji ipak
¢uvaju motivi anticke arapske kaside ili njihovi elementi, Sto u konacnici 1
ovaj postupak ¢ini intertekstualnim. Kada je u pitanju metaforizacija treba
pojasniti i to da ona predstavlja unovljenje kojim se ova poezija vrlo vjesto
opire 1 otklanja od dominacije poetike arapske kaside, te da sluzi sufijskim
pjesnicima kao vrlo snazno sredstvo njene rekonstrukcije. Naime, poznato
je da starom arapskom kasidom dominira figura poredenja i to ponajvise
zbog prirode svijeta, kako onog stvarnog, tako 1 onog pjesnickog, koji se
u njoj predstavlja. To je plosni, ravni i pojavni svijet arapskog junaka koji
ne tezi ni¢em iznad njega i taj svijet se najlakSe iskazuje figurama opisa i
poredenja. Sufijski pjesnici kazuju o mnogo suptilnijim 1 kompleksnijim
stvarima i fenomenima koji ni u naznakama nisu postojali u anti¢koj kasi-
di, pa su bili primorani da se koriste komplikovanijim izrazom i figurativ-
nim instrumentarijem. Vrlo vazna ¢injenica koju treba uvijek naglasavati
jeste da sufijski pjesnici ostaju vjerni formi kaside i njenih poetickih deri-
vata poput gazela, tahmisa, musammata, nazire itd, Sto svjedoCi o veoma
razvijenom talentu ovih pjesnika i njihovom velikom poznavanju tradicije.
Nije bilo nimalo lahko tako bogat i sloZen sadrzaj prenijeti u ¢vrstu 1 na
vanjskom planu nepromijenljivu formu kaside. Metaforizacija u Salahije-
voj poeziji koja je predmetni korpus ovog rada, najbolje se osjeti upravo
prilikom njegovog opisa Poslanika, a.s., i ukazivanja na dimenzije u koji-
ma se on nalazi. Salahi ¢e eksplicite naglasiti kako je, zbog nemoguénosti
da dosljedno predstavi Poslanika, a.s., 1 sam primoran koristiti metaforu:

Kako te opisujemo to je tajna koja nas ogranicava, Allahov
Poslanice.

Zato smo pripremili sredstva prenesenog govora, Allahov
Poslanice.*

36 Abdullah Salahudin Us8aki (Salahi) Bosnawi, Divan-i Nuit-i Salahi, Milli Ktp. Ankara,
1996/2-225, Gazel XI 1. bejt. Radi lakSeg referiranja, potpune nazive rukopisnih djela
navodit ¢emo samo pri prvom spominjaju, zelec¢i tako ukazati na originalne izvornike.
Ukoliko budemo referirali na poeziju iz istog izvornika, navodit ¢emo skraceni naziv
djela, te broj stiha ili strofe.
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Motivi kao figure pamcenja

Salahi svu do sada poznatu poeziju na arapskom jeziku piSe u zanru na‘ta,
odnosno pohvalnice poslaniku, Muhammedu, a.s., §to znaci da je osnovna
tema, a samim tim i predmet memorije ove poezije upravo Poslanik, a.s.,
1 sve je posveceno njemu, kako u poetickom smislu — u smislu organizira-
nja poeme i njenih strategija — tako i u sustinskom, u smislu pjesnikovog
duhovnog stanja koje se nastoji prezentirati u poemama. Kako je Poslanik,
a.s., u islamu glavni vodi¢ ka Bogu i BoZijoj ljubavi, tako je 1 samo iskazi-
vanje poStovanja, pohvale 1 ljubavi prema njemu ustvari vrhunska metafo-
ra ljubavi prema Allahu, dz.8. Narocito ¢e pjesnici sufijskog opredjeljenja
pokazati umijece da upravo preko iskazivanja ljubavi prema Poslaniku,
a.s., iskazu svoju ljubav prema Bogu. Buduc¢i da je pohvala upucena ono-
me koji se iskreno voli, tako je i motiv ljubavi postao jedan od najvazni-
jih motiva. Razvitak ovih motiva koji su u Salahijevoj poeziji izvanredno
predstavljeni i to nizom podmotiva i poetskim instrumentarijem sufijske
lirike, pokazat ¢e do koje se mjere desava intertekstualna transformacija
1 0 kojim se sve novinama radi kada je u pitanju ova poezija u odnosu na
tradicionalnu 1 normativnu arapsku poetiku.

U vezi sa motivom ljubavi oduvijek je bio motiv drage. U staroj arap-
skoj kasidi draga je djevojka koja uglavnom izmice pjesniku i za kojom
pjesnik kroz cijelu poemu tiho pati. U sustini, draga u staroj arapskoj kasi-
di predstavlja figuru memorije kojom pjesnici vrlo vjesto operiraju i koju
variraju shodno svom pjesni¢kom umijecu. Upravo zato jedna od veoma
bitnih 1 uocljivih novina jeste promjena osobe kojoj se ljubav upucuje u
tesavufskoj knjizevnosti. U sufijskoj poeziji ljubav se iskazuje Bogu i Nje-
govom Poslaniku, dakako ne u istoj mjeri i ne na isti nacin. U slucaju
iskazivanja ljubavi prema Bogu izvanredna novina jeste to Sto se ljubav
ne upucuje imaginarnoj ljudskoj osobi, ve¢ transcendentnom i apsolutnom
Bicu.” Stari arabljanski pjesnici iako su tvrdili da komuniciraju sa vi§im

37Kako je u ovom radu tema Salahijeva poezija koja je u cjelosti napisana u zanru na’ta,
odnosno pohvalnice Poslaniku, a.s., ne namjeravamo se posebno zadrzavati na razmatranju
objekta ili subjekta ljubavi u sufijskoj poeziji. Ova poezija i poetika opcenito, izuzetno su
kompleksne i zasigurno zasluzuju mnogo Sire studije.
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silama, nisu pohvalnice pjevali niti Allahu niti svojim boZanstvima. Usa-
vr$avanje toposa ljubavi i pohvale koje se deSava u Salahijevoj poeziji za
rezultat ima pojavu niza novih motiva, poetskih slika, te upotrebu novih
figura. Budu¢i da je ljubav osnovna tema Salahijeve poezije, na ovom pri-
mjeru moze se uociti Salahijevo variranje i usavrSavanje toposa i motiva,
te njegova povezanost sa poetskom tradicijom orijentalno-islamskoga kru-
ga, od profane arabljanske lirike anti¢koga doba, pa sve do prvaka sufijske
poezije i misli kakvi su bili Ibn al-Farid, al-Busiri, Ibn ‘Arabi i Rumi.
Salahi ima i1 tu moguénost, ¢ak privilegiju, da komunicira sa ogromnim
naslijedem poetske i1 knjizevne tradicije od 7. stoljeca i arapske antike, pa
sve do 18. stoljeca i pocetaka knjizevne renesanse u ovoj tradiciji.

U Salahijevoj poeziji na arapskom jeziku, Poslanik, a.s., je krunska
tema, dok su ljubav i pohvala dvije sasvim logi¢ne podteme koje zajed-
no sa glavnom obrazuju svojevrsnu tematsku sferu, u svoj opseg uvlaceci
mnostvo raznih motiva-konstruktora. Spomenute motive nije uvijek lahko
otkriti poSto su neki doZivjeli izuzetno sloZenu pa ¢ak 1 krajnju transfor-
maciju. Pojedini motivi su toliko transformirani da izgleda kao da nikada
1 nisu imali nikakve veze sa starom arapskom kasidom. Ve¢ na samom po-
¢etku svoga Divana Salahi ¢e veoma jasno naglasiti karakter svoje poezije
1 intencije njenog pisanja. Naime, njegov Divan ovako zapocinje:

Da mi je da odgovarajucim rijecima pohvalim te, Allahov Poslanice,
Tebe koji hvale dostojan si, da rijecju uzvisim te, Allahov Poslanice.

Dosegoh stanje starosti i nemoci jer valjan opis tvoj ne mogoh dati,
A ti pokrivas slabosti onog koji te hvali a velic¢inu tvoju ne moze
da shvati, Allahov Poslanice.

Navedeni stihovi u sebi nesumnjivo ¢uvaju sje¢anje na panegiricki ka-
rakter arapske kaside, jer jasno naglasavaju kako se poema pise u pohvalu
odredenoj osobi —u ovom sluc¢aju Poslaniku, a.s. Nadalje, pjesnik ¢e tako-
der u narednim stihovima naglasiti kako krece na put ljubavi:

38 Divan, uvodna kasida 1-2. bejta
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Krenuo sam na put ljubavi po pravilima, ispravno, Allahov
Poslanice,
Sa vjerom u srcu, propitujuci dusu, iskreno, Allahov Poslanice.

Digoh se i molim da grijesi mi se oproste, i veliki i mali,
Pa reci: “Ne boj se, slobodno dodi, meni se pozali.”, Allahov
Poslanice.”

Primjeri kazuju kako su toposi ljubavi i pohvale nesumnjivo najvazniji
toposi u cjelokupnoj Salahijevoj poeziji. Na ovom planu znakoviti su i
Salahijev veliki Tahmis, ali 1 njegovi na’tovi pisani u formi gazela pohra-
njeni u njegov dvojezi¢ni Divan. Primjeri iz Divana pokazuju transformi-
ranu sliku jo§ iz prastarih modela anticke arapske kaside. Naime, pjesnik
u ovim stihovima koji stoje na samom pocetku Divana, u prvom i drugom
gazelu, govori o svom otpocinjanju putovanja, njegovom karakteru i cilje-
vima. Nadalje, Salahijev Tahmis po€inje upravo prema staroarabljanskom
modelu, lirskim prologom u kojem pjesnik zali za dragom koja je otisla 1
lije suze, sjecajuci se drugovanja sa njom. Da kojim slu¢ajem ne znamo
karakter i tematiku poeme, lirski prolog bi nas zbunio, jer se ne razlikuje
od uvoda profanih ljubavnih poema. Evo kako pocinje Tahmis:

Dok si od bola i patnje zbog ljubavi plakao,

I voljenoj, plemenitoj, pohvale u stihu skladao,
Biserni kamen tuge sam si za se odabrao.

Jesi li ti zhog voljene iz mjesta Selema,

S krvilju pomijesao suze koje potekle su tvojim ocima.

1li je vjetar zapuhao od davnih davnina,

U grudi ti se sigurno patnja nastanila,

1 tvome srcu snaznom strascu se narugala.

1li je vjetar puhnuo od mjesta gdje je Kazima,
I’ munja bljesnula tamo od Idama. *

% Divan, gazel 11 1-2. bejta.

40 Abdullah Salahudin Salahi Bosnawi, Tahmis-i Terceme-i Kaside-i Burde, Siileymaniye
Ktb., Ms. 003714; 1-2. strofe.
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Ovi stihovi podsjecaju na staru arapsku kasidu. Spominje se voljena,
mjesta na kojima je zZivjela, motiv vjetra, te bljesak munje. Zanimljivo je
1 to da pjesnik u lirskom prologu uopce ne spominje Poslanika, a.s., niti
nekim prepoznatljivim detaljem na njega aludira. Ljubavni uvod potpuno
odgovara staroarabljanskim lirskim uvodima. Poetska i u isto vrijeme me-
morijska slika napustenog stanista i drage koja je otisla vjerovatno je jedna
od najkonkretnije sacuvanih slika koje se vijekovima prenose kroz orijen-
talno-islamsku poeziju sve do modernog doba. Sufijski pjesnici vrlo malo
ili nikako ne interveniraju na vanjskom planu ove poetske slike i svjesno
zapoc€inju svoje kaside lirskim prologom skoro identi¢nim prolozima sta-
rih arabljanskih pjesnika. Tako ove slike ostaju ¢vrsto ukorijenjene u umo-
vima recipijenata kako profane tako i religijske poezije.

Jedan od razloga zasto sufijski pjesnici nemaju potrebe da mijenjaju
lirske prologe svojih poema, osim Zelje da ostanu u snaznoj vezi sa tradi-
cijom i time potvrde i nastave njen kulturnomemorijski kontinuitet, jeste
upravo spominjana metaforizacija koja dominira ovom vrstom poezije.
Naime, pjesnici nemaju potrebe da mijenjaju svoje prologe i tako rizikuju
svojevrsne tradicijske ekscese, jer su svjesni da ¢e kontekst pjesme koja
slijedi vrlo jasno recipijenta uputiti na ispravno razumijevanje, odnosno
metaforicko Citanje kulturalnomemorijskog podteksta. Pjesnikov postupak
je vrlo dovitljiv 1 u potpunom je skladu sa mistickim idejama sufizma, Sto
je takoder joS jedan od razloga zaSto su pjesnici ostali dosljedni tradicio-
nalnom strukturiranju poema. Naime, pjesnik krije identitet svoje drage
1 tako recipijenta ostavlja u blagom ¢udenju i kod njega budi zelju da ot-
krije o kome se radi. Skrivenost je dobro doSla pjesnicima da, makar na
pocetku, ne otkriju o kome se radi, odnosno ko je njihova draga. Skrivanje
identiteta voljene osobe u potpunom je skladu sa karakterom duhovnoga
puta u sufizmu — to je intimno i duboko prozivljeno putovanje koje se
desava u svijetu vlastite duSe i ne otkriva se u potpunosti. Da je pjesnik
odmah eksplicite spomenuo kome posvecuje pjesmu, slike pjesnika koji
zali za svojom draganom ne bi bile u istoj mjeri efektne kao sada. Takoder
bi onemogucio recipijenta da po svom nahodenju vizualizira tesko stanje
kroz koje pjesnik prolazi i odmah na pocetku utrnuo bi u njemu osjecaj
18¢ekivanja Sta ¢e se dalje desiti.
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U kontekstu teorije intertekstualnosti 1 kulturnomemorijskih studija
izuzetno su zanimljivi toponimi i motivi koje pjesnik upotrebljava, preno-
sec¢i neke u eksplicitnom obliku iz stare arapske kaside i pozicionirajuci ih
u vlastiti kontekst. Vjetar i munja, Kazima, Idam 1 Selem, te davne davnine
— 4438 o)l koje spominje Salahi, na vrlo znakovit na¢in kazuju o posve-
¢enosti formi, stilskom instrumentariju, te poetskim slikama stare arapske
kaside. Semioticki potencijal posljednje sintagme vrlo je zanimljiv 1 poe-
ticki efektan. Naime, u preciznijem i bukvalnijem prijevodu ova sintagma
ustvari znaci “koraci nekada davno ucinjeni” ili drevni koraci, $to vrlo
slikovito u sebi personificira upravo one dogadaje koje su pjesnici toliko
Cesto predstavljali u svojim poemama a koji su vremenom prerasli u opc¢a
mjesta. Samim tim ova sintagma prerasta i u veoma efektnu metaforu tra-
dicije. Vjetar 1 munja su vrlo ¢esto upotrebljavani simboli 1 elementi opisa
prostora u staroj arapskoj kasidi — pjesnici su kao po pravilu opisivali pu-
stinjsku oluju koja ih je zadesila na njihovom putovanju, vjetrovi i munje
su tkale reljef pustinje dok se pjesnik probijao ka svome cilju. Evo nekoli-
ko stihova Imru’ al-Qaysa u kojima se spominju ovi motivi:

Stanite da oplacemo sjecajuc’se dragane i logora njenoga
Sto bijase nekad ovdje usred nepregleda pjescanogal

Posvuda su vidljivi, nezameteni ostaci njegovi,
lako su pijeskom usrdno tkali juzni i sjeverni vjetrovi.*!

Znakovito je upravo to Sto Salahi, pjesnik iz 18. stolje¢a, spominje dav-
nine, evocirajuci tako u svome kulturnom pamcenju tradiciju kao svekoli-
ki normativ. Za Salahija je anticko doba arabljanske kaside upravo davnina
udaljena viSe od deset stoljeca, te sje¢anje na nju kazuje o ¢vrstom kultu-
ralnomemorijskom kontinuitetu. Ovi mali, ali znakoviti elementi, pred-
stavljaju ¢vrste mnemonicke veze sa tradicijom i prosloséu, a pjesnici, kao
Sto vidimo, od njih ne odustaju ¢ak ni u misticko-religijskoj poeziji koja se
svojim sadrzajem potpuno razlikuje od profane poezije. Signifikantno je
1 to Sto se sve deSava na samom pocetku, jer se upravo tu donosi najava o

4'Esad Durakovi¢, Muallage..., 44.
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onome $to ¢e pjesnik afirmirati — izmedu ostaloga to je 1 tradicija koja se
na ovaj nacin vrednuje i potvrduje.

Funkcija malocas spomenutih poetskih toponima moze biti i dodat-
no isticanje takozvane poetike nostalgije koja prozima lirski prolog. Tako
se spominjanjem poznatih mjesta, u naSem slucaju onih koja direktno ili
indirektno aludiraju na Poslanika a.s., u potpunosti privlaci paznja onih
koji sluSaju poemu. I u jednom i u drugom slucaju staroarabljanski, vrlo
efektan 1 slikovit model lirskog prologa u intertekstualnoj dijalogizaciji
vjesto je transponiran u misticko-religijsku poeziju. Ova transpozicija je
dvostruko znakovita 1 to: prvenstveno Sto se preuzima stari i u tradiciji
ve¢ vrednovan postupak, a potom 1 zato Sto se taj postupak nic¢im ekspli-
citnim, bar na vanjskom planu, ne mijenja niti negira. Naime, iako se radi
o misti¢ko-religijskoj poeziji, pjesnici ostaju vjerni tradicijskom modelu,
ne Zele¢i ga remetiti, makar on na prvi pogled i ne odgovarao ovoj vrsti
poezije. Sufijski pjesnici dovitljivo su se snasli i, poStujuci tradicionalne
norme, uspjeli iskazati ljubav prema Poslaniku a.s., ali i1 predstaviti svoj
sejr-i suluk, odnosno misticko putovanje. Ljubavni uvod je inicijalna tacka
od koje postepeno pocinje da se razvija i intertekstualno transformise kon-
cept hvaljene/voljene osobe u Salahijevom Tahmisu.

Pjesnici jo§ na samom pocetku kazuju da se radi o istinskoj ljubavi
koja obuzima Citavo pjesnikovo bice. Ljubav prema Poslaniku, a.s., nije ista
kao ljubav koju vjernici 1 pjesnici osje¢aju prema Bogu, ali zato jeste nje-
na savrSena zemaljska paslika, kako u Zivotu vjernika, tako i u poetskome
diskursu. Rumi kaze da je upravo Muhammed, a.s., glavni svjedok ljubavi
prema Bogu. Ljubav u Salahijevoj poeziji ponajprije se ogleda u Poslaniku,
a.s., kao znaku sveopce milosti poslane svim svjetovima. Kako to Schuon
lijepo primjecuje, ljubav prema Poslaniku tvori temeljni element islamske
duhovnosti. Ona se pojavljuje 1z ¢injenice da muslimani motre u Poslaniku
prvolik i uzor vrlina, koje tvore teomorfnu narav ¢ovjekovu, te ljepotu i rav-
notezu svemira, i koje su tako mnogovrsni kljucevi ili putevi koji vode ka
oslobadaju¢em Jedinstvu — to je razlog zasto muslimani vole svoga Poslani-
ka 1 zaSto se ugledaju na njega cak i u vrlo sitnim pojedinostima svakodnev-
nog zivota.*’ Tako pjesnika u potpunosti obuzima i snazno se ispoljava, ova

“Frithjof Schuon, Dimenzije islama, El-Kalem, Sarajevo, 1996, preveo Resid Hafizovic, 135.
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ljubav nije ljubav koja opija poput Bozanske ljubavi. Pjesnici pohvalnice su
uglavnom svjesni svoje situacije i ne zapadaju u ekstati¢na stanja opijeno-
sti izazvana snaznim osjecajima zaljubljenosti u Poslanika a.s.

Topos ljubavi u sufijskoj poeziji, a tako 1 u zanru pohvalnice Posla-
niku, a.s., vezan je za topos ljepote, a svoje porijeklo ponajprije veze za
kult ¢edne (uzritske) ljubavi. Naime, kult uzritske ljubavi u orijentalno-
islamskim knjiZevnostima razvio se iz staroarabljanskog motiva uzritske
ili platonske ljubavi u dva pravca i to profanu ¢ednu ljubav izmedu mus-
karca i zene i misticku, odnosno tesavufsku cednu ljubav. Kult ljepote u
misti¢ko-religijskoj knjiZevnosti postepeno se pretvara u kult Apsolutne
Ljubavi i Apsolutne Ljepote. Cilj ljubavi prestaje biti ciljem tjelesne naravi
1 postaje posebnim stremljenjem duhovne naravi. Rijeci, simboli i motivi
kojima se predstavlja nova koncepcija ljubavi dobijaju novi, misticki smi-
sao. Osnove za ovakvo tumacenje i poimanje ljubavi postavio je poznati
andaluzijski mistik 1 jedan od glavnih Salahijevih duhovnih ucitelja Ibn
‘Arabi kroz svoju teoriju “Sahida” — osvjedocenika Bozanske Ljubavi i
Bozanske Ljepote. Teorija “Sahida” u biti upucuje na svjedoka koji posvje-
docuje ljubav prema Bogu.*

U ljubavnoj pripovijesti Jusuf 1 Zulejha, koja se temelji na kur’anskoj
pripovijesti o zaljubljivanju Zene egipatskog uglednika u poslanika Jusufa,
Jusuf je olicenje “Sahida” (svjedoka i osvjedocenja bozanske Ljubavi), on
je “voljena osoba”, vrhunac fizicke ljepote 1 islamskoga odgoja. Zulejha
ga ne uspijeva osvojiti i privoljeti na tjelesnu ljubav, a priblizava mu se
samo preko “uzritske” (Cedne) platonske ljubavi, one vrste ljubavi koja
pravo upotpunjenje dobija tek u duhovnome svijetu. Ovome treba dodati 1
motiv pokajanja pjesnika koji se takoder uklapa u motive ljubavi i pohvale
1 sa njima zajedno Cini “savrseni krug”. Pokajanje 1 duhovna patnja zbog
ljubavi kao motivi-konstruktori svoje intertekstualno porijeklo uslovno re-
¢eno mogli bi voditi od motiva ljubavnog stradanja koji je takoder Cest u
profanoj arabljanskoj lirici. U ovom sluc¢aju moglo bi se reci da je spome-
nuti motiv ljubavnoga stradanja tek “zametak” izuzetno sloZenog motiva

4 Sire vidjeti u: Adnan Kadri¢, Objekt ljubavi u tesavufskoj knjizevnosti: Muradnama
Dervis-pase Bajezidagica, Orijentalni institut u Sarajevu, Posebna izdanja XXVIII,
Sarajevo, 2008, 22-24.
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patnje zbog ljubavi koji dominira sufijskom poezijom. Evo kako al-Qays
zali za svojom dragom:

Zar ti nije milo Sto u ljubavi ne prestajem stradati,
Sto ¢e svaku zapovijest tvoju moje srce izvrsiti.

Oci tvoje liju suze samo zato da bi mene potopile,
Da bi srce moje namuceno zauvijek ugusile.*

Uprkos nagovjestajima ljubavnih patnji koje bi mogle upucivati na
svojevrsno duhovno previranje pjesnika, zal u al-Qaysovim stihovima se
iskazuje samo zbog nemoguénosti da se uziva u fizickim ¢arima drage. U
slucaju Salahija, ljubavna bol koja proizvodi pokajanje 1 ukor dusSe potice
iz svijesti o ucinjenom grijehu koji je personificiran u izdaji Poslanika,
a.s., od strane pjesnika. Evo Salahijevih stihova spjevanih na istu temu,
temu stradanja u ljubavi u kojima ovaj pjesnik koristi iste ili vrlo slicne
figure 1 poetske slike:

Da te ljubav nije pogodila, ne bi tvoja oka dva na rijeku licila,
Niti bi tvoje srce uopste bilo,

Zamisljeno, tuzno, zanosu naklonjeno.

Sta je to sa tvojim ocima; kad im kae$ da prestanu, jo§ vise
suze pocnu liti,

A tvoje srce, kad mu kaZes da se osvjesti, jos se vise pocne gubiti.

Mislis da ljubav u tajnosti skrivena je,

lako miris miska iz njegove tajne se raspoznaje,

Bas kao i oci dok suze ljevaju, i srce dok snazno udara.

Ne misli valjda zaljubljeni da ljubav njegova sakrivena je,
A njegove uplakane o¢i i uzbudeno srce kazuju drugacije.”

I jedan 1 drugi pjesnik koriste se motivom placa, te spominju napaceno
srce 1 uplakane o¢i. Preko klju¢nih motiva i frekventnih simbola Salahi se

“Esad Durakovi¢, Muallage..., 46.
4 Tahmis, 3-4. strofe.
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vezuje za same pocetke arapske poezije §to svjedoc€i o snaznim intertekstu-
alnim vezama gdje motivi i simboli nesumnjivo predstavljaju mnemonic-
ke konektore. Otvarajuci svoju poemu nostalgicnim i ¢eZnjivim sje¢anjem
na dragu koja personificira Poslanika, a.s., u Tahmisu, te unizavanjem 1
iskazivanjem vlastite nemoci u na’tovima iz Divana, pjesnik, ustvari, otva-
ra vrata pokajanja koje predstavlja jedan od prvih stadija na duhovnom
putu ka prociséenju i Bozijoj ljubavi. Slike pjesnika koji place, gledajuci
u daljini mjesta gdje je Poslanik, a.s., nekada bio, §to u njemu budi ne-
izrecivu i neizdrzivu bol, vrlo efektno govore o vremenu koje je proslo i
dogadajima koji su prohujali. Ljubav o kojoj pjesnik govori u uvodu jeste
ljubav prema Poslaniku, a.s., koja se u pjesniku stalno poveéava i pojacava
unutrasnja previranja i borbu pjesnika sa samim sobom. U Salahijevoj po-
eziji Poslanik, a.s., je iskreno voljeni, onaj koji se voli uzritskom, ¢istom,
nepatvorenom i ovosvjetskim zudnjama nenatrunjenom ljubavlju. Zbog
svega ovoga mozemo konstatovati da se koncept hvaljene osobe postepe-
no transformiSe u koncept voljene osobe — voljenog Poslanika, a.s., od-
nosno da u tradiciji utemeljeni i normativni koncept mamditha prerasta u
sufijski koncept mahbiiba. Inicijalni osjecaj koji pokrece pjesnicki duh da
izri¢e pohvalu Poslaniku a.s., kao §to smo u prethodnim stihovima vidjeli,
je osjecaj kajanja kojeg neminovno prati i tuga. Pjesnik, naime, osjeca da
je izdao Poslanika, a.s., svojim grijeSenjem i posve¢ivanjem materijalnim i
ovosvjetskim blagodatima, pa se odlucuje krenuti putem pokajanja i obra-
titi se Poslaniku, a.s.:

Nisam noci provodio c¢ine¢’ dobro djelo,

Spavao sam svake noci ne marec’ odvec smjelo,

Za to Sto godine prolaze i Sto lazué’ kratim osjedjelo.
Ucinih nasilje onom §to je svojim svjetlom tmine otjerao,
Sto se Gospodaru svome klanjao i kada povrijeden je bio.*

Tuga je u ovoj poeziji predstavljena kao prirodno stanje pjesnika koje
se sve do kraja poeme ne mijenja. Pjesnik se kroz ¢itavu poemu zali Po-
slaniku a.s. na svoje teSko duhovno stanje. U Salahijevoj poeziji ljubav

4 Tahmis, 29. strofa.
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prema Poslaniku a.s. je predstavljena kao sila koja obuzima ¢itavo pjesni-
kovo biée. Ona je preduvjet ili predvorje Bozanske ljubavi, a utemeljena
je u Kur’anu 1 u poslanickoj predaji. Reci: “Mene slijedite ako Allaha
volite vi, pa ¢e Allah vas voljeti i grijehe vam oprostiti, jer Allah prasta
i On je Samilosni. V" 11i: Vjerovjesnik je vjernicima preci nego $to su oni
sami sebi...** Konsekvent spomenute transformacije i rekonstrukcije, koji
se ve¢ sada nadaju kao izuzetno slozeni 1 evolutivni procesi, jeste i pojava
niza srodnih motiva poput motiva ceznje za Poslanikom, izgaranja u vatri
ljubavi, gubljenja razuma prilikom iskazivanja ljubavi, tuge i Zala sto se
ne moze potpun opis dati, jadanja Sto se ne moze obitavati u drustvu Po-
slanika. Cinjenica jeste da ovi motivi u sebi Euvaju sjeéanje na svoje pra-
uzore poput motiva ljubavne boli ili motiva uzdizanja vladara, pri €ijoj se
razradi pjesnici obilato koriste hiperbolom, ali ovi motivi raznim poetskim
sredstvima se toliko usavrSavaju da blijedi njihova veza sa pramotivima i
to do te mjere da izgleda kao da oni uopce i ne poticu od njih. Ovi motivi
zajedno grade fopos neizrecivosti koji je inaCe karakteristican za misticko-
religijsku poeziju.* Jedan od vrlo vaznih konsekvenata razvitka ovih moti-
va jeste pojava potpuno novog motiva, motiva skromnosti, odnosno toposa
afektirane skromnosti i unizenja, gdje lirski subjekt relativizira sebe 1 svoja
djela, obracajuc¢i se Bogu za pomo¢. Primjera u Salahijevoj poeziji ima
mnogo. [zdvajamo samo nekoliko.
O nemogu¢nosti davanja valjanog opisa Poslanika, a.s., Salahi kaze:

Cista uma, pri pameti, opis tvoj dat ne znamo.
Samo kad se opijemo na hvalu se odvazimo, Allahov Poslanice.

Granice tvojih opisa samo Istiniti poznaje,
Ograniceni ljudski um u pomrcini ostaje, Allahov Poslanice. >

4T Kur’an, 3:31.

B Kur’an, 33:6.

4O toposima neizrecivosti u religijskoj poeziji vidjeti: Adnan Kadri¢, Objekt ljubavi u
tesavufskoj knjizevnosti..., 124-126.

0 Divan, gazel 1 1-2. bejta
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O teSkom stanju izazvanom rastankom sa Poslanikom, a.s., pjesnik
ovako kazuje:

Kusali smo jad rastanka sve ¢asu za casom,
Sjedinjenje nam potvrdi i obraduj nasladom, Allahov Poslanice.”

koksk

Ako ti me odbijes, kroz kapije kazne zaljubljen ja proci cu,
1 uprkos svemu tome tvoju blagost trazicu, Allahov Poslanice.>

Arapski pjesnici su se di¢ili svojom elokvencijom i poetskim umje¢em
tako da se svojevremeno motiv samohvale 1 ¢ojstva osamostalio u pjesnic-
ki zanr fahriyyu — pjesmu pohvalnicu samome sebi. Shodno navedenome,
moglo bi se ¢ak govoriti i 0 motivima oholosti i samodopadnosti u staroj
arapskoj kasidi. Sve govori kako je motiv/topos istinske skromnosti mogao
nastati samo kao antipod motivu samohvale, odnosno po nacelu suprotno-
sti, Sto znaci da on u jednom smislu i nema svog poetickoga “pretka”.

Topos ljubavi kroz sufijsku transformativnu poetiku, sasvim logi¢no,
proizvest ¢e 1 motiv sjedinjenja sa Bogom ili Poslanikom, a.s. Ovaj motiv
postat ¢e nezaobilazan u cjelokupnoj sufijskoj poeziji o bilo kojem Zzanru
da se radi. Evo nekoliko primjera Salahijevih stihova u kojima on vrlo
zanimljivo tretira temu sjedinjenja.

Uputi nas sjedinjenju, sve stepene da upotpunimo,
Olaksaj nam hod po Putu, nikada da ne skrenemo, Allahov
Poslanice.

O sjedinjenju jezik slabo zbori, darezljivost nam tvoja dosta,
Pa zar u blagodar Darezljivoga ikad trunka sumnje osta,
Allahov Poslanice.

St Divan, gazel IX 2. bejt.
52 Divan, gazel IX 5. bejt.
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Daj da s tobom prebivamo, ne udaljavaj nas niposto,
Kroz iglene usi kamila pro¢’ ne moze, Allahov Poslanice.>

1li:

Ne zaboravi Salahija, ne posipaj ga pepelom od vatre rastanka,
Ve¢ u ljubavnome sjedinjenju daj da pijem napitka, Allahov
Poslanice.>

Putovanje koje pjesnik poduzima, a iskazuje ga u svojoj poemi, jeste
ustvari putovanje prema Bogu, u Salahijevom slucaju, preko ljubavi prema
Poslaniku, a.s., te kroz sjedinjenje sa njim koje pjesnik stalno trazi. Pre-
ma tesavufskom ucenju, sve stvari ucestvuju u Bozijoj ljubavi, poticajnoj
sili stvaranja, te su stoga sve stvari zaljubljenici. Ljubav prema stvorenom
izvodi se iz ljubavi prema Bogu i kao takva uvijek vodi ka Njemu. Istin-
ska ljepota pripada Bogu, sva se ljepota izvodi iz drugog svijeta dok je na
ovom svijetu ona posudena i prizemna. Putovanje za Apsolutnom Ljubavi
podrazumijeva teznju ka Univerzalnom Umu, dok djelomi¢ni um nije u
stanju da shvati Apsolutnu Ljubav. Um koji je zagledan i slobodan od po-
hlepe i strasti spreman je za ljubav. Putnik na putu spoznaje Boga nalazi
se u stanju sjedinjenja (wisal) sa postoje¢im stepenom napredovanja (zato
Salahi 1 moli da sve stepene na putu sjedinjenja upotpuni), ali i u stanju
odvojenosti (firaq) u odnosu na stepen Spoznaje prema kojoj se krece (i
kod Salahija je naglasena stalna tuga zbog odvojenosti §to vidimo iz pri-
loZenih stihova). Sufijski termini Sirenja (basf) 1 skupljanja (kabz ili gabd)
odrazavaju to stanje neprestanog sjedinjenja i razdvajanja.*

Suvisno je govoriti o tome kako u staroj 1 klasi¢noj arapskoj poeziji
motiv sjedinjenja u ovom smislu nije postojao. Jedino sjedinjenje o kojem
bismo mogli govoriti u kontekstu arapske stare i klasi¢ne poetske tradicije
moglo bi biti fizi¢ko ili duhovno/platonsko sjedinjenje sa dragom — zen-
skom osobom — pri ¢emu je prvo izrazito dominantnije. Pitanje je onda

33 Divan, gazel XVI 4-6. bejta.
54 Divan, gazel 11 7. bejt.
55 Adnan Kadri¢, Objekt ljubavi u tesavufskoj knjizevnosti..., 32.
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mogu li se ovi motivi, naroCito prvi, smatrati preteCama sufijskog kom-
pleksnog motiva ili bolje re¢i koncepta sjedinjenja, jer je ovaj motiv toliko
kompleksan, teozofski i teoloSki obogacen da naprosto prerasta sam sebe
11zrasta u koncept. Sufijski motiv sjednjenja do te je mjere elaboriran i ra-
zraden i to nizom manjih motivskih sekvenci za koje je potrebno poznavati
tesavufski strucni registar da bi se otkrile 1 razumjele, stilskim sredstvima
u kojima svakako dominira slozena metafora i poetskim slikama kakve su
bile nezamislive u arapskoj tradiciji, da naprosto funkcionira kao potpuno
samostalan i nov motiv. Cak i na nivou ve¢ prikazanih stihova, koji u od-
nosu na svekoliku sufijsku poeziju predstavljaju samo kap u oceanu, vidi-
mo koliko je ovaj motiv sloZen i razraden. Naime, sjedinjenje je povezano
sa duhovnim Putem i uzdignuc¢em, o njemu jezik slabo govori, §to znaci
da je svojevrsna Bozanska 1 kosmicka tajna, ono se pije poput napitka, iza-
ziva glavobolju ako se ne ostvaruje itd. Sve ovo ukazuje na pojavu novog
1 to izvanrednog motiva koji u svojoj memoriji moze Cuvati tek blago, da
kazemo, samo nejasno sjecanje na svoje prauzore.

Vrlo zanimljivu transformaciju takoder dozivljava i motiv svjetlosti.
Arapski pjesnici su poredili ljepotu drage sa svjetloS¢u mjeseca i sunca,
narocito lice drage se poredilo sa mjesecom, ali nisu posebno razradiva-
li ovaj motiv. Bilo bi sasvim logi¢no zapitati se u kojoj je mjeri uopce i
postojao motiv svjetlosti u staroj arapskoj kasidi, i ako jeste, mozemo sa
velikom vjerovatnocom utvrditi da nije bio medu dominantnim motivima.
Jedan od razloga zbog kojih motiv svjetlosti nije narocito razradivan u
staroj arapskoj kasidi jeste to Sto je svjetlost sama posebi nesto Sto nije
opipljivo 1 $to je veoma pogodno za metaforic¢ki izraz kojem 1 nisu bili

¢ Motiv svjetlosti u ovom radu posmatramo u kontekstu sufijske poetike, te kao poetsku
figuru paméenja, ukazujuéi samo na odredene elemente njegove evolucije. Upravo zato
ne posvecujemo se Sirokim elaboracijama ovog, ali i nijednog drugog motiva. Ovim mo-
tivom 1 njegovim poeti¢kim i stilskim osobenostima smo se opseznije bavili u proslim
radovima pa nema potrebe da se ovdje ponavljamo. Za nesto Sire elaboracije ovog i dru-
gih motiva u Salahijevoj poeziji pogledati: Berin Bajri¢, “Teme i motivi Tahmisa Abdu-
llaha Salahuddina UsSakija Bosnjaka na al-Busirijevu poemu Qadsida al-Burda”, Anali
Gazi Husrev-begove biblioteke, knjiga XXXII, Gazi Husrev-begova biblioteka, Sarajevo,
2011., 249-272, i: Berin Bajri¢, “Stilske odlike Tahmisa Abdulaha Salahudina Ussakija
Bosnjaka na al-Busirijevu poemu Qasida al-Burda”, Prilozi za orijentalnu filologiju, broj
61/2011., Orijentalni institut u Sarajevu, Sarajevo 2012., 119-151.
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skloni stari arapski pjesnici. Poredenja radi, naves¢emo nekoliko stihova
pjesnika Muallaga v kojima se draga dovodi u vezu sa svjetlos¢u. Tarafa
ibn Abd al-Bakri ovako opisuje svoju dragu:

Svjetlost svoju sunce joj toci u usta i na zube sjajne
O cijoj bjelini ona brine, a uz zube su desni tamne;

[ lice joj kao da je ruhom suncevim nagizdano:
Zanosne je boje — nije zgréeno niti je naborano.”’

Amr ibn Kulsum o svojoj dragoj ovako kazuje:

Ruke punacke i duge, ruke zanosne boje —
Svijetla kao boja deve koja jos radala nije.*®

Motiv svjetlosti, u Salahijevoj poeziji predstavljen i elaboriran kom-
pleksnim metaforickim izrazom, predstavlja vjerovatno jedan od najboljih
1 najjasnijih pokazatelja slozenosti intertekstualne rekonstrukcije i tran-
sformacije. Poslanik, a.s., kao objekt Salahijevog pripovijedanja i opisi-
vanja nadilazi granice svoje pojavnosti putem Salahijeve spoznaje da je
on mnogo vise nego Sto to njegov lik pokazuje. Salahi gradira svoje opise
Poslanika a.s. od opisa njegovih duhovnih i moralnih osobina preko opisa
njegovih borbi na Allahovom putu, pa do vrlo uspjelih opisa misti¢ke 1
metafizicke dimenzije Poslanikovog, a.s., bi¢a. Motiv svjetlosti predstav-
lja jedan od temeljnih motiva Salahijeve poezije i njemu ovaj pjesnik po-
klanja mnogo paznje i mnogo prostora. Radi se, ustvari, o kompleksnom
motivu Poslanikove a.s. svjetlosti koji u svoj semanticki opseg uvlaci niz
podmotiva.

Evo kako Salahi kazuje na ovu temu u svojim na’tovima:

Svjetionik Boz je Biti Svojstva SavrSenstva kroz tebe isijava,
Potom istim svjetlom jakim citav kosmos obasjava, Allahov
Poslanice.”

STEsad Durakovi¢, Muallage..., 58.
8bid., 104.
%% Divan, gazel 111 1-3. bejta.
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1i:

Ti si sunce Zata Boz jeg koje visoko se uspinje, Allahov
Poslanice.
Tvoja svjetlost po kosmosu citavom se prostire, Allahov

Poslanice.®®

U sljede¢im stihovima Salahi ¢e eksplicite objasniti Poslanikovo, a.s.,
svjetlo u odnosu na BozZije:

Bozanskom svjetlu ti si ogledalo,
Sa tvog lica svjetlost se reflektuje direktno, Allahov Poslanice.

Svjetlost beskrajnu si svojim okom svjedocio,
Bliske tebi ljubavnome sjedinjenju si uputio, Allahov Poslanice.

Udovolji mi, pa da s tvoga lica i ja upijem svjetlosti,
Ako odbijes, ko ¢e spasiti me od propasti, Allahov Poslanice.*!

Navedeni stihovi su u snaznoj vezi sa ajetom koji Poslanika a.s. karak-

teriSe kao svjetionik blistavi:

Vierovjesnice, tebe smo kao svjedoka, radovijesnika i
opomenitelja zaista poslali / I kao onoga ko ce, uz Njegovu
dozvolu, Allahu pozivati, te kao svjetionik blistavi.®

Spomenuta metafora se dodatno razraduje u slijede¢im strofama:
Svjetlo Istine, stalni putnik njen, neminovno on je,

Ko god za njom traga, od njega preuzima je,
Uzima od njega istinu Sto zvijeda blistava je.

% Divan, gazel XVIII 1. bejt.
8 Divan, gazel XXII 4-6. bejta
02 Kur’an, 33:45-46.



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 45

Jer, on je sunce blagosti a poslanici drugi zvijezde su,
Koje nocu ljudima pokazuju koliko lijepe i svijetle su.

Obzorja ovakvu svjetlost ni od Sunca ni od Mjeseca nisu vidjela,
U jeziku od njegove svjetlosti nijedna tmina nije ostala,

Ako nam zade ova Svjetlost nestace i vecernjeg rumenila.

Divan li je njegov lik Sto ga prati éud prekrasna,

Sav je od dobrote satkan, Cista radost lica jasna.®

Zanimljivo je da je u prvoj strofi 1 al-Busiri upotrijebio metaforu (On je
sunce blagosti) porede¢i Poslanika a.s. sa suncem. Salahi, s druge strane,
ponovo ide dalje i za Poslanika a.s. kaZe da je Svjetlo Istine. Na kraju ¢ak
tvrdi da Obzorja ovakvu svjetlost ni od Sunca ni od Mjeseca nisu vidjela,
kao da zeli re¢i da je Poslanikova a.s. svjetlost daleko jaca od Sunceve i
da je zato prece da se Poslanik a.s. naziva Svjetlom Istine (Bozijim Svje-
tlom) nego suncem. Cini se kako Salahi Zeli naglasiti da on bolje razumi-
jeva fenomen Poslanikove a.s. svjetlosti od al-Busirija. Dolazi do izrazaja
dijaloski odnos dvojice pjesnika. U narednoj strofi ova metafora dobiva
konac¢no upotpunjenje:

Svjetiljka Njegove Jedinosti svjetlo Upute odasilje,
Svojim svjetlom sve fitilje sSirka on nadmasuje,

A vijest njegova prsa razboritih raskriljuje.

Vijest da Poslanik stize srca duSmana je uplasila,
Poput rike lava, kao ovce ih je preplasila.**

Poslanik a.s. sada postaje Svjetilika Njegove Jedinosti (Misbdahu
Wahdatihi). Ovaj Salahijev stih nesumnjivo upucuje na Ibn ‘Arabijevu
ideju o jedinstvu egzistencije (wahda al-wugiid). Ibn ‘Arabi, kada obrazla-
ze svoju ideju o jedinstvu egzistencije, izmedu ostalog, govori o Bozijem
bicu, koje predstavlja jedinu pravu egzistenciju, 1 o entitetima koji nemaju
svoje egzistencije ve¢ je posuduju od Boga. Ta¢nije, prema Ibn ‘Arabiju,

9 Tahmis, 53-54. strofa.
% Tahmis, 114. strofa.
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Bozija egzistencija — Wugiid, jeste svjetlost koja se manifestuje sama u
sebi a potom ¢ini 1 manifestaciju drugih stvari mogu¢om. Ovu tvrdnju Ibn
Arabi podupire poznatim ajetom o Svjetlosti koji kaze: Allah je svjetlost
Nebesa i Zemlje...® Prakti¢no, Bozanska Svjetlost osvjetljava entitete i
tako im omogucava postojanje.®® U kontekstu ideje o jedinstvu egzistenci-
je, dolazimo do zakljucka da je Salahi, bivaju¢i upucen djela i ideje ovog
velikana, u svom stihu utvrdio da je Poslanik a.s. dosegao krajnje granice
jedinstva sa Bogom i postao svjetiljka Njegove Jedinosti. Dalje od granica
do kojih je dosao Poslanik, a.s., se ne moze. Tako je i sa metaforom Po-
slanikove svjetlosti koju Salahi na ovom nivou upotpunjava i zaokruzuje
njeno semantic¢ko polje.

Navedeni primjeri snazno svjedoce o vrhunskoj transformaciji i mnemo-
nickom karakteru starih 1 u tradiciji utemeljenih 1 normiranih motiva. An-
ticki arabljanski motivi su, kao $to smo vidjeli, svojevrsna memorijska os-
nova od koje polaze sufijski pjesnici, da bi ih potom prosirili 1 amplificirali
do te mjere da u odredenim slucajevima izgleda kako neki motivi i nemaju
svoga motivskog prethodnika i uzora u antickom dobu arapske knjizevno-
sti. Na ovim temeljima nastaju novi motivi koji su mnogo kompleksniji
od onih iz stare arabljanske kaside, jer su obogaceni iskustvima koja su
se akumulirala u veoma dugom vremenskom periodu u kojem se na polju
islamskoga edeba — sveobuhvatnog kulturoloskog fenomena koji obuhva-
ta Sirok dijapazon svakovrsnih nauka, ne samo knjizevnosti — mnogo Sta
promijenilo 1 dozivjelo unapredenje.

Rekonceptualizacija sufijskog motiva duhovnog pijanstva

Prethodna razmatranja pokazala su kako je dominantna tema Salahijeve
poezije nesumnjivo ljubav prema Poslaniku, a.s. U ovom polju Salahi ¢e,
ne samo pokazati svoju pjesnicku vjestinu, vec i sposobnost da, govoreci o
glavnim temama, a to su Poslanik, a.s. i ljubav prema njemu, u isto vrijeme

% Kur’an, 24:35.
6 Sire vidjeti u: William C. Chittic, Ibn Arabi — Heir to the prophets, One World Publicae
tion, Oxford, England, 2005, 42.
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progovori 1 o jednoj od najvaznijih tema, a to je ljubav prema Bogu, §to je
vidljivo tek nakon imanentnog razumijevanja njegovih stihova. Salahi se
na taj nacin udaljava od veoma opreznih pjesnika pohvalnice Poslaniku,
a.s., tzv. svjesnih mistika, koji su u svojoj poeziji nastojali da Poslanika,
a.s., jasno diferenciraju od Boga, a ljubav upuéenu njemu razlikuju od
ljubavi prema Bogu.®” Uprkos standardiziranoj poetici pohvalnice Posla-
niku, a.s., Salahi uz odredena variranja, odlucuje se da slijedi Cisti sufijski
koncept Ljubavi i primjenjuje ga prilikom iskazivanja ljubavi prema Po-
slaniku, a.s.®®. Ovo je naro¢ito vidljivo u njegovim na’tovima napisanim u
formi gazela koji se nalaze u Divanu. Standardni motivi sufijske poezije
koji u€estvuju u kreiranju izrazito snaznih pjesnickih slika i prikazivanju
tesko opisivih stanja pjesnika (hal, ahwal) kao Sto su opijenost voljenom
osobom, gubljenje razuma, neizmjerna tuga zbog razdvojenosti, izgaranje
duSe u vatri ljubavi, rastanak, nemoguénost davanja potpunog opisa, stalna
¢eznja za sjedinjenjem, itd., vjeSto su adaptirani u Salahijevoj poeziji u
pohvalu Poslanika, a.s.

¢ Vrlo vrijednu elaboraciju o pjesnicima pohvalnice Poslaniku, a.s., tzv. svjesnim misti-
cima, napisala je Annemarie Schimmel u svom djelu: As Through a Veil. Mystical Poetry
of Islam, Columbia University Press, New York, 1982., preporucujemo da se pogleda ovo
djelo, posebice poglavlje God s Beloved and Intercessor for man — Poetry in honor of the
Prophet, 171-213.

*®Ovdje treba naglasiti kako poetika pohvalnice Poslaniku, a.s., nesumnjivo ima dodirnih
taCaka sa sufijskom i drugom religijskom poezijom, ali i predstavlja jedan poseban poe-
ti¢ki sistem sa svojim prepoznatljivim karakteristikama. U tom smislu, treba napomenuti
kako nisu svi pjesnici koji su pisali ovu vrstu poezije sufije, pa je upravo stoga zanimljivo
razmatrati poeziju jednog sufijskog pjesnika i sufijskog Sejha koji piSe u zanru pohvalni-
ce Poslaniku, a.s. Vrlo su zanimljive poeticke i semioticke konotacije koje se dogadaju
usljed sjedinjenja sufijskog opredjeljenja pjesnika i poetickih osobenosti jednog zanra.
Takoder treba biti jasno kako granice zanra nisu u svim slu¢ajevima ¢vrsto postavljene,
narocito u poeziji orijentalno-islamskoga kruga, pa je stoga tesko precizno definirati i
situirati poeziju predmetnog pjesnika — moglo bi se reé¢i kako se radi o sufijskoj poeziji
u kojoj je osnovna tema poslanik, Muhammed, a.s., ili poeziji u pohvalu Poslanika, a.s.,
duboko inspiriranoj sufijskim idejama. U slucaju Salahija deSava se jedna vrlo zanimljiva
poetska simbioza u kojoj je moguce otkriti, kako pjesnikovu posvecenost tradiciji, tako
i njegov individualni talenat. Zbog svega navedenog smatramo da je viSe nego jasna,
opravdana, pa ¢ak i nuzna nasa Cesta komunikacija i komparacija ove poezije sa poezijom
sufijskog kruga.



Vidjeli smo kako su usljed normativne poetike u klasi¢noj arapskoj
knjizevnosti nastali svojevrsni kulturalnomemorijski rezervoari motiva
koji su prerasli u topose ili op¢a mjesta. Slicna tendencija postoji i u ra-
zvoju tesavvufske poezije. Leptir 1 svijeca, velo, solufi, krémarica, vino,
obrve, ocne jagodice samo su dio sufijskih simbola koji ¢e trajno prozimati
tesavvufsku poeziju sve do danas. Osim navedenih paslika posredne spo-
znaje Boga kroz duhovnu ljubav prema ljudskom bicu, a prema Poslaniku,
a.s., posebno, vrlo efektna je i u sufizmu dominantna paslika duhovnoga
vina spoznaje. Pehar je tijelo samog asika, zaljubljenika, njegova dusa ili
egzistencija. Vinotoca je peharnik Ljubavi ili Voljent, ili pak lik Voljenog
u srcu. Razvaline su mjesta poniStenja samopostojanja, vino je ¢ista spo-
znaja a talog je tuga koja nastaje prestankom stanja opijenosti Apsolutnom
Spoznajom. Trijeznost jeste stanje uma iz kojega gnostik nastoji oti¢i u
opijenost Spoznajom, dok je mahmurluk stanje bola zbog razdvojenosti
nakon dosezanja sjedinjenja s Bogom.*

Evo Salahijevih stihova u kojima, opisujuci Poslanika, a.s., 1 slijedeci
sufijske ideje, ovaj pjesnik prelazi granice tradicionalnih opisa:

Zar na tronu darezljivosti nisi se uzvisio, Allahov Poslanice,
Ti si viadar svih vladara, egzistenciju si zaposjeo, Allahov
Poslanice,

Velicina tvoja jedinstvena je, dostojanstvo uzviseno,
Prihvatanje zavjeta svjedocio si svojim okom licno, Allahov
Poslanice.

Pripada ti Onaj svijet, viast, stvari i sva stvorenja,
Vodis vojske najbolje ti, veliki si vojskovoda, Allahov Poslanice.

Svojom moci istinitom spasi nas od ovog svijeta,
Priblizi nas sebi i sacuvaj zlog vremena, Allahov Poslanice.

% Adnan Kadri¢, Objekt ljubavi u tesavufskoj knjizevnosti..., 36.



Konopce ljubavi tvoje zagrlismo, ¢vrsto stegnusmo,
Uzetu od Voljenoga da pripadaju spoznasmo, Allahov Poslanice.”

U sljede¢im stihovima, ba$§ kao 1 vrhunski pjesnici sufijske ljubavi,

Salahi obilato koristi i razraduje motiv opijanja ljubavlju i spoznajom:

1i:

Zbog tebe sam se iz pehara ljubavi ja napio, Allahov Poslanice.
Pogodila me strijela strasti, razum sam izgubio, Allahov Poslanice.

Cista uma, pri pameti, opis tvoj dati ne znamo.
Samo kad se opijemo na hvalu se odvazimo, Allahov Poslanice.”

Kad’ bi nam tvoja ljepota sva ogranicenja potrala,
Bi li pored sunca Zarkog ijedna zvijezda ostala, Allahov Poslanice.

Ako ti pojavom svojom izmices osjecaju i razumu,
Kakva korist od govora glasno viko’il’ Saptao, Allahov Poslanice.

Kada jednom otrjeznim se, svoja stanja dobro ¢u procjenit’,
Potom dusu svoju u dubine svetosti uronit, Allahov Poslanice.

Pridruzi me kuéi usamljenih odmah ako moze,
lonako sam uvehnuo, dzini i ljudi od mene bjeze, Allahov Poslanice.

Vatra tuge zbog rastanka srce Salahijevo je spalila,
Molim te da mi od milosti svoje sipas ¢asu za casom, Allahov
Poslanice.™

Iskazivanje ljubavi Poslaniku, a.s., na ovaj nacin, te ovakvo opisiva-

nje Poslanika nije svojstveno pjesnicima pohvalnica, niti je u skladu sa

tradicionalnim poimanjem Poslanika, a.s. Salahi svjesno adaptira sufijsku

" Divan, gazel IX 1-5. bejta.
"I Divan, gazel 1 1-2. bejta.
2 Divan, gazel X1I 3-7. bejta.
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topiku u svojim poemama, jer smatra kako je upravo ta topika vrhunsko
sredstvo da se iskaze svo postovanje prema Poslaniku, a.s. Njega ne brinu
standardizirani poetski postupci i ustanovljeni obrasci ostalih pjesnika po-
hvalnice Poslaniku, a.s, niti stavovi tradicionalista.” Salahi ¢e, vrlo vjesto
izbjegavajuci motiv vina, nesumnjivo jedan od frekventnih motiva sufijske
poezije, u svojoj poeziji naciniti bitnu razliku izmedu ljubavi prema Bogu
1 ljubavi prema Poslanku, a.s.

U sufijskoj poeziji na prvom mjestu svakako je motiv opijenosti u ¢iji
sklop ulaze motivi-konstruktori poput motiva vina koji se nadaje kao jedan
od osnovnih, ako ne 1 osnovni motiv, potom motivi peharnika ili krémara,
pehara, ¢ase, mjehurica, taloga, pjene i slicno. Vino simbolizira Bozansku
ljubav kojom se opija pjesnik zaljubljenik u Boga. Ta opijenost ¢ini da
pjesnik-duhovni putnik stvari vidi istinski, odnosno da razabere pravo lice
stvarnosti. Pijanstvo predstavlja bijeg od razuma, a samim tim i ukidanje
percepcije svijeta zasnovane na “racionalnom logosu”. Jedino u duhovnoj
slobodi koju osigurava opijenost Bozanskim vinom pjesnik vidi istinsku
zbilju — hakikat. U ovoj poeziji ¢ak postoje i razli¢ite vrste vina od kojih
zavise 1 razlicite postaje opijenosti. Na primjer rahaq i sahba’predstavlja-
ju apsolutno ¢ista vina koja se kuSaju tek u stanju sjedinjenja, pred savr-
Senom ljepotom Lica BoZijega, dok istinski zaljubljenici, dakako, ispijaju
talog zajedno sa Cistim vinom, jer oni s radoS¢u prihvataju sve Sta god im
Voljeni ponudi.” Poznati sufijski pjesnik Ibn al-Farid (1181-1234.) vinu je
cak posvetio jednu cijelu kasidu. Pogledajmo kako jedan od prvaka sufij-
ske poezije, Salahijev ucitelj, Dzelaluddin Rumi opisuje stanja spoznaje i

73 Za podrobnu uputu u poetiku pohvalnice Poslaniku, a.s., preporu¢ujemo da se pogleda-
ju sljedeéa djela: Mahmiid ‘Alt Makki, al-Mada'ih al-nabawiyya, Lungman, al-Qahira,
1999, Salah ‘Id, al-Mada’ih al-nabawiyya, Maktaba al->’Adab, al-Qahira, 2008, Salma
Khadra Jayyusi, “Arabic Poetry in Post-Classical Period”, u: Arabic Literature in Post-
Classical Period, Cambridge University Press, New York, 2006, “Arabic Religious Poe-
try 1200-1800.”, u: Arabic Literature in Post-Classical Period, uredili Roger Allen i D.S.
Richards i Emil Homerin, Canbridge University Press, New York, 2006, uredili Roger
Allen i D.S. Richards.

" William C. Chittick, Sufijski put ljubavi — Rumijeva duhovna ucenja, prijevod s engles-
kog: prof. dr. Resid Hafizovi¢, Nauc¢noistrazivacki institut “Ibn Sina”, Sarajevo, 2005, 363.
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zaljubljenosti kod duhovnog putnika-mistika, obilato se koriste¢i motivi-
ma vina i pijanstva.

Ovo nije vidljivi pehar i vino vidljivo. Ne zamisljaj tako
Stvari o Sejhu koji motri nevidljivo!

Budalo, pehar vinski Sejhova je egzistencija, u kojem
Mokraca sejtanska ne moze biti sadrzana.

Njega preplavijuje svjetlost Bozija — on je slomio pehar
Tjelesni, on je Svjetlost Apsolutna.™

Ili:

Truncicu tijela iz pehara cistog vina izbaci! Ukloni je

kako bismo mogli blaZenstvo zgrabiti,

Kako bi nase oci mogle segnuti iza velova i biti izbavljene
od kuce i pokucstva, od krova i vrata.”

Zanimljivo je da, iako u svojoj poeziji veoma ¢esto spominje opije-
nost, koristi simbol pehara, te govori o gubljenju razuma 1 glavobolji iza-
zvanoj opijanjem, Salahi nijednom ne koristi neki od eksplicitnih pojmova
za motiv vina. Umjesto ovog motiva Salahi uvodi poprili¢no neutralan
pojam pica ili napitka (<! _<).”

A Jsmo by dua S il adlall Blia s jagll s eglaa

Glavobolja zbog muke rastanka Salahiju teske muke zada,
Pice cistog sjedinjenja u ¢asi mi zato dodaj, Allahov Poslanice.”™

> 1bid., 360.

%Tbid., 360.

7U svom Tahmisu na al-Busirijevu poemu Qasida al-Burda Salahi takoder ne spominje
vino niti jedanput, a ova poema, da podsjetimo, ima ¢ak 785 stihova.

8 Divan, gazel XXI 7. bejt.



52  BERIN BAJRIC

Ili, na drugom mjestu:

Ne zaboravi Salahija, ne posipaj ga pepelom od vatre rastanka,
Ve¢ u kuci sjedinjenja daj da pijem napitka, Allahov Poslanice.”

Rije¢ <& neodreden je pojam i u sustini oznacava pice, ne nuzno
ono koje ima opojno dejstvo. Budu¢i da se ovaj pojam u arapskom jezi-
ku u prenesenom znacenju upotrebljava i za vino, potrebno je radi boljeg
razumijevanja unekoliko se osvrnuti na njega. Smatramo da se u Salahije-
vom primjeru ovaj pojam ne moze eksplicite shvatiti kao vino i to iz vise
razloga. Prvenstveno, pjesnici sufijske poezije nimalo se ne ustrucavaju
upotrijebiti konkretne pojmove za vino od kojih je mozda najpoznatiji po-
jam hamr — <> Kkoji je spomenut i u Kur’anu. Da je Salahi kojim sluca-
jem namjeravao spomenuti vino imao bi na raspolaganju ne samo malocas
navedeni pojam, ve¢ i niz leksickih varijanti i sinonima za vino koji se
upotrebljavaju u sufijskoj poeziji o kojima smo veé govorili. Cak i kada
bismo pojam <)< shvatili kao metaforu za vino onda bi se ustvari radilo
o svojevrsnoj “metafori metafore”, jer se svaki od eksplicitnih pojmova za
vino o kojima smo govorili koriste kao vrhunske metafore za pi¢e Bozan-
ske Ljubavi.

Dakle, u Salahijevoj poeziji posvecenoj Poslaniku, a.s., nema izravne i
eksplicitne upotrebe bilo koje od varijanti za simbol i motiv vina i to samo
po sebi ve¢ predstavlja vrlo zanimljiv postupak, naro€ito s obzirom na
slozeni koncept opijenosti ljubavlju koji Salahi prenosi iz sufijske poetike.
Nadalje, vrlo vazno je naglasiti i to $to se i pojam <2!_< u Salahijevoj po-
eziji upotrebljava svega nekoliko puta, odnosno veoma rijetko. Cak i ako
bismo ovaj pojam razumjeli kao vino i dalje ostaje upitno zaSto pjesnik
u samo nekoliko navrata upotrebljava ovu inacicu umjesto eksplicitnog
pojma i zasto svoje poetske slike u kojima predstavlja opijanje Spoznajom
ili Bozanskom 1 Poslanikovom ljubavlju, ne obogacuje tako bitnim i fre-
kventnim pojmovima kao $to su hamr, rahaq, sahba’ ili nekim od prepo-

" Divan, gazel 11 7. bejt.
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znatljivih sinonima za vino. Znakovito je 1 to S§to se u 7Tahmisu ne spominje
¢ak ni pojam << niti bilo koji drugi naziv za neko pic¢e koje opija, a u
njemu je takoder predstavljena, iako ne u istoj mjeri kao u gazelima, ideja
o opijanju koje izaziva ljubav prema Poslaniku, a.s.

Ljubav s prvim gutljajem svijet opija,

A tuga stalno tvoju nadu produzava,

Lice ti se izbrazdalo od suza Sto oko ih proljeva.
Da nije ljubavi ne bi plakao nad ruSevinama,
Niti se sje¢ao mjesta popout Bana i Alema.

Srce je ognjiste, a oko ni trena ne spava,

Vatru suzom Zelis gasit a ona se rasplamsava,
Krijes ljubav snazno a ona ljudima se otkriva.
Kako ljubav nijekat moZes kad protiv tebe svjedodi,
Tvoje bolesno srce i tvoje uplakane oéi.>°

U sustini, etimolosko porijeklo ovog pojma 1 njegove pozitivne ili ne-
gativne konotacije treba traziti u kur’anskom tekstu kao svekolikom uzoru
orijentalno-islamske knjizevnosti, pa tako i sufijske poezije. Rije¢ << sa
svim svojim imenskim i glagolskim izvedenicama u Kur 'anu nikada ne
oznacava niti vino niti neko drugo opojno pice. Ova rijec ili njene izve-
denice uglavnom su upotrijebljene u neutralnom znacenju, u kontekstu
pijenja nekog pica, sve u zavisnosti o temi o kojoj govori odredeni ajet.
Evo nekoliko opcenitih primjera upotrebe ove rijeci ili njenih izvedenica
u kur’anskim ajetima:

Gyt Cand VA5 g8 259 51 5050515085 antea (R e &5, 51,0 201 3G

O sinovi Ademovi, lijepo se obucite kad hocete molitvu obaviti! I jedite i
pijte, samo ne pretjerujte; On ne voli one koji pretjeruju.®!

8 Tahmis, 5-6. strofe
8 Kur’an, 7:31.
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...pa jedi i pij i budi vesela! A ako vidis covjeka kakva, ti reci: “Ja sam se
zavjetovala Milostivom da ¢u Sutjeti, i danas ni s kim neéu govoriti.”’?

U}A.u.m JMMA}Q-}‘JMMA?SS ;u;w\wd‘}\\&.ﬂ\ﬁ
On spusta s neba vodu koju pijete i kojom se natapa rastinje kojim stoku
napasate.®

5580 Bl s A (X

“Udari nogom o zemlju — eto hladne vode za kupanje i pice! "

5553588 448 b {583 b (S

...u kojima ¢e se odmarati, i raznovrsno voce i pice traziti.®

s 8 158 Ly all 15 5 sl (3 5% 2l )58 Gy bl i

Oni ¢e, zbog onoga Sto su radili, biti u muci zadrZani; njih ceka pice od
kljucale vode i patnja nesnosna, zato $to nisu vjerovali.®

Ono $to je dakako bitno za naSe izlaganje jeste da se u kur’anskoj
terminologiji analizirani pojam ne dovodi u vezu sa vinom 1 opijanjem.
Salahi, dakle, na mjesto eksplicitnog i u sufijskoj poeziji veoma rasirenog

8 Kur’an, 19:26.
8 Kur’an, 16:10
8 Kur’an, 38:42.
85 Kur’an, 38:51.
8 Kur’an, 6:70.
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pojma postavlja prilicno neutralan pojam kakav je pice ili napitak. Kada
je u pitanju kur’anski kontekst kao vrhunska referenca sufijskih pjesnika,
Salahijev poetski postupak i1 svjestan odabir ovog pojma naspram pojma
vino ponajvise mozemo dovesti u vezu sa slijede¢im ajetima koji su ¢esto
citirani kao argumenti u sufijskom ucenju:

PN R Y L P s P % &}/"..,of.c _ om0, 4 LS I BT AL [
DD sl Ul %2y el 5alad e 5 gLl | sla g (37550 § s il Dl agille

Na njima ¢e odijela biti svilenozelena i brokatna, nakiceni ce biti srebre-
nim grivinama, i Gospodar njihov davat ¢e im pica prefinjena.®’

A potom 1 na slijedeci ajet:

Dat ée im se pice zapecaceno da piju, mosusom zapecaceno...%®

Prvi ajet govori o ¢istom i prefinjenom picu kojim ¢e se napajati vjer-
nici, 1 ovaj ajet sufije Cesto navode kako bi opravdali svoju metaforu opi-
janja Bozanskom ljubavlju. Salahi se poziva na isti ajet, eksplicitno pre-
nose¢i pojam < _» iz njega i na taj nacin, aludiraju¢i na spomenuti ajet,
kazuje kako se radi o vrhunskom napitku kojim napaja Gospodar — upravo
to je pi¢e kojim se i pjesnik napaja u ljubavi prema Poslaniku, a.s. Tako
Salahi nema potrebe vezati se za “kontaminirani motiv” vina ve¢, u svom
predstavljanju klju¢nih ideja kakva je ljubav nesumnjivo, slijedi kur’ansku
terminologiju s kojom nema pogreske. Nadalje, itekako je znakovito to §to
je u oba slucaja Salahi pi¢e doveo u vezu sa Sjedinjenjem, Sto nedvojbeno
kazuje kako je dobro upucen u sufijsko metaforicko razumijevanje spome-
nutog ajeta, odnosno percipiranje Bozanskog napajanja vjernika prefinje-
nim pi¢em kao napajanje Bozanskom Ljubavlju. Ovo potvrduje Salahijevu
sklonost ka sufijskoj metaforici, koju, vidjeli smo, oplemenjuje 1 usavrsa-

8 Kur’an, 76:21.
8 Kur’an, 83:25-26.
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va svojim metaforickim sistemom, te njegovu upucenost u sufijsku misao.
Dakle, Salahiju je bitno slijediti sufijsku ideju sjedinjenja sa Bogom, ali
uz odredene blage i u isto vrijeme vrijedne preinake, bar kada je u pitanju
kontekst poezije koju on pise. Salahijev stilski postupak u jednom smislu
je 1 paradoksalan — pjesnik govori o ispijanju pehara i opijenosti koja iza-
ziva mahmurluk 1 glavobolju, te o opijanju kao o stanju istinske svijesti i
nacinu spoznaje Stvarnosti, a niti jednom ne navodi koje se to pice pije,
ve¢ navodi neodreden pojam napitka!

Zbog tebe sam se iz pehara ljubavi ja napio, Allahov Poslanice.
Pogodila me strijela strasti, razum sam izgubio, Allahov Poslanice.

Cista uma, pri pameti, opis tvoj dat ne znamo.
Samo kad se opijemo na hvalu se odvazimo, Allahov Poslanice.¥

Ovaj pjesnik u svom cjelokupnom poetskom opusu pohvalnica Posla-
niku, a.s, izbjegava da spomene vino, a samim tim i da varira ovaj motiv
onako kako su to €inili poznati pjesnici sufijske poezije. U knjizevnosti
arapskoga 1 opcenito orijentalno-islamskoga kruga poznato je da je su-
fijska poezija karakteristicna po svom prevazilazenju racionalnih sfera.
Metaforika i paralogika u sufijskoj poeziji sluze da se pomocu njih preva-
zide “instrumentalizirani jezik” 1 pojmovno misljenje. Tesavvufski pjesnik
nastoji iskazati onostrano, stoga racionalni pojmovi gotovo da ne vrijede.
Sufijska poezija izbjegava povrsSinsko i o¢ito, odnosno pokusava usposta-
viti odnos sa neizrecivim 1 beskona¢nim. Stoga, pri Citanju ove poezije,
ali 1 tesavvufskih tekstova opcenito, treba se odreci iluzije o kona¢noj i
fiksiranoj interpretaciji. Kao Sto je u egzistentnom nemoguce dosegnuti
potpunu Esenciju, tako je i u tekstu nemoguce pronaéi krajnji Smisao.”
Annemarie Schimmel kazuje kako su sufijski pjesnici svjesno kreirali vla-
stiti zagonetni jezik, tzv. balabdilan jezik, 1 zakucCasta znacenja kako bi sa-

% Divan, gazel I 1-2. bejta.

U kontekstu gazela Ahmeda Hatema Bjelopoljaka o ovome govori Mirza Sarajki¢ u ve¢
spominjanoj studiji Gazeli Ahmeda Hatema Bjelopoljaka na arapskom jeziku, Orijentalni
institut u Sarajevu, Posebna izdanja XXXIX, Sarajevo, 2011.
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krili svoju poeziju i u€inili je nedostupnom $irokim masama.’' Salahi ¢ini
slicnu stvar — njegov izraz, vokabular i poetska sintaksa su prilicno jedno-
stavni, nisu hermeti¢ni i neprozirni poput jezika vec¢ine sufijskih pjesnika,
dok na planu sadrZaja postavlja misaone paradokse, najces¢e zaodjevajuci
ih u kompleksne i na razli¢itim nivoima ostvarene metafore.

Izbjegavanje motiva vina moze se razumijevati kao Salahijevo blago
udaljavanje od Ciste sufijske poezije. Gledano iz ugla teorije intertekstu-
alnosti Salahijev bi se postupak mogao razumijevati kao intertekstualni
minus-postupak, jer pjesnik u poemi svjesno izbjegava vrlo vazan motiv
sufijske poezije, dok u isto vrijeme kao duhovno polaziste prisvaja kom-
pletnu ideju sufijskog pijanstva kao procesa spoznaje i manifesta neiz-
mjerne ljubavi prema Bogu 1 Njegovom Poslaniku. Spomenuti postupak
nazivamo intertekstualnim, jer koncept 1 model koji Salahi primjenjuje u
svojoj poeziji nastaju kao produkt pjesnikovih kompleksnih intertekstu-
alnih veza, pocev od veza sa pramodelima kakvi su arapska kasida i njen
toposko-motivski instrumentarij, pa do vrhunske sufijske poezije i ideja
kojima je ona protkana.

Ovaj postupak bi se dakako mogao nazvati i vakantnim, odnosno Su-
pljim citatom, ali izbjegavamo ovu kategorizaciju Dubravke Orai¢-Toli¢ iz
prostog razloga $to je u kontekstu anticke 1 klasi¢ne arapske i orijentalno-
islamske knjizevnosti, u najmanju ruku upitno postojanje ovakvih citata.
Orai¢ Toli¢ navodi kako je glavna osobenost vakantnih — praznih citata da
oni ogoljuju 1 tako razotkrivaju kategorijalni citatni trokut (citat — vlastiti
tekst — tudi tekst, tj. citat — fenotekst — genotekst), samu relaciju podudara-
nja koja je za citatnu intertekstualnost bitna. Stoga, vakantni citati govore
da u sferi intertekstualnosti vlastiti tekst moze poceti i bez tudega predtek-
sta, kao da prethodna kultura za novi tekst nije vazna. Tako su vakantni ci-
tati prema ovoj ideji ustvari najradikalniji oblik intertekstualne kreacije ex
nihilo.”* Ipak, kompleksne intertekstualne operacije narocito u klasi¢nim
djelima prakti¢no potvrduju nemoguénost knjizevne proizvodnje ex nihilo
a samim tim 1 upitnost pojma vakantni citat u ovom kontekstu.

! Annemarie Schimmel, Mystical dimansions of Islam, The University of North Carolina
Press, Chapel Hill, s.a., 411.

2Dubravka Orai¢ Toli¢, Teorija citatnosti, Graficki zavod Hrvatske, Zagreb, 1990, 18-19.
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Adaptiranje sufijske tematike 1 primjena lirskog instrumentarija su-
fijske poezije do te mjere je dominantna u Salahijevoj poeziji — narocito
u gazelima — da se njegovo izbjegavanje motiva vina jedva primijeti! Re-
cipijent naprosto prelazi preko pasaza Salahijevih stihova snazno inspi-
riranih sufijskim idejama i jednostavno ne primijeti da nedostaje motiv
vina, jer podrazumijeva da on tu treba da bude. I u ovom slucaju se otkriva
strategija pjesnika da sve radi, potpuno prikrivajuci svoje tragove 1 raspr-
Sujudi intertekstualni podtekst i vokabular do neprepoznatljivosti. Treba
ponovo naglasiti kako je prikrivanje u skladu sa sufijskim naukom opceni-
to, te sklonosti sufijskih pjesnika ka enigmati¢nosti, $to recipijentima ote-
Zava prepoznavanje mnoStva intertekstova umrezenih u semanti¢ko polje
sufijske poezije. Tako je Salahi, u procesu transpozicioniranja modela 1
struktura, a taj je proces nesumnjivo intertekstualni, odabrao da preuzme 1
adaptira ve¢inu dominantnih sufijskih motiva i toposa, a odlucio da izbje-
gne motiva vina.

Odricuc¢i se ovog motiva, a usvajajuci ostale motive-topose, Salahi je
zaista vjesSto napravio blagu, skoro neprimjetnu, ali nadasve vaznu dis-
tancu od standardne sufijske poezije. Nadalje, svrhotvornost i efektivnost
ovog postupka se ogleda 1 u tome $to, ne imenujuci pi¢e o kojem govori
u svojoj poeziji, Salahi ostavlja moguénost da recipijent shvati da se radi
o nekom pic¢u koje drugacije opija od sufijskog metaforickog ili arabljan-
skog stvarnog vina. Time preneseni motivi ne gube nimalo na funkcional-
nosti i ostvaruju se u svojoj punini, dok se u isto vrijeme dvije ljubavi ipak
blago, tek za jednu nijansu, distanciraju — jednom se, recimo, opija pijuci
Bozansko vino a drugom, Serbe Sjedinjenja sa Poslanikom.

U ovom Salahijevom blagom diferenciranju, kao kulturalnomemo-
rijski predtekst 1 pretecu prepoznajemo u sufizmu duboko ukorijenjenju
predaju po kojoj se bliskost poslanika, Muhammeda, a.s., 1 Boga mjeri
samo jednim harfom, harfom mim koji predstavlja razliku izmedu Ahada i
Ahmeda. Takoder, ne treba iz vida izgubiti jos jednu izuzetno vaznu Cinje-
nicu, a to je da je sufijska poezija najcesce, od strane egzoterijskih ucitelja,
bila osudivana kao poezija koja kr$i BoZije zakone, izmedu ostalog i zbog
snaznog prisustva motiva pijenja vina. Ostali motivi mogli su pro¢i, naro-
¢ito ako se ima u vidu njihovo metafori¢cko znacenje, ali motiv vina nije
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— ovaj motiv je izgleda bio toliko eksplicitan 1 ideoloski kontaminiran da
mu ni sva sloZena sufijska metaforika nije mogla pomoc¢i i spasiti ga osude
tradicionalisticke uleme i1 otklona pojedinih ortodoksiji sklonih pjesnika.
Ne smije se nikako zanemariti ¢injenica da je vino eksplicite zabranjeno
u Kur’anu i vjerovatno zbog toga tradicionalni u¢enjaci, ali 1 pjesnici, pa
makar bili i sufije kao Salahi, su veoma rezervirani prema ovom motivu i
radije ga izbjegavaju.

Analizirani Salahijev postupak ima i svoje semioticke konotacije. Na-
ime, minus postupak kao poniStavanje necega, u Salahijevom primjeru
motiva vina, moze se shvatiti 1 kao aluzija na anihilaciju vlastitoga ega na
putu usavrSavanja duse i dolaska do krajnjeg cilja salika, a to je konacno
sjedinjenje sa Poslanikom, a.s., a potom 1 sjedinjenje s Bogom. Ovo se
moze otkriti tek ako Salahijev postupak shvatimo kao jednu od njegovih
slozenih metafora. Dakle, i sam minus-postupak ima funkciju metafore u
sluzbi ukazivanja na sufijske ideje, odnosno izvanredna je metafora ani-
hilacije vlastitoga ega. Nadalje, pojam praznine ili praznog prostora sufije
smatraju petim elementom, odnosno elementom koji samim nepostoja-
njem upucuje na sebe.

Prazan prostor na Salahijevoj semioti¢koj mapi poezije, u drugim su-
fijskim poemama rezerviran za vino, proizvodi vrlo znakovite i snazne
poeticke i1 semiotiCke efekte. Naime, u ovom bi se slucaju moglo govoriti
o Salahijevom ukazivanju na transcendenciju 1 davanje primata njoj. Da-
kle, minus-postupak koji predstavlja prazan prostor, nevidljivo postojanje,
ili anihilaciju necega Sto, bez obzira na svoje nepostojanje ipak proizvodi
efekte, moze se savrSeno dovesti u vezu sa transcendentnim svijetom ko-
jeg je nemoguce dokuciti osjetilima, ali koji ipak, kako naucavaju islam i
sufizam, postoji. Takoder, prazan prostor je i praznina koju pjesnik osjeca
zbog svoje udaljenosti od Poslanika, a.s., 1 njegove nemogucnosti da ga
razumom i srcem obujmi $to je takoder jedna od osnovnih tema Salahijeve
poezije. lako pjesnik duboko vjeruje da je Poslanik duhovno prisutan i da
je Ziv na drugom svijetu, on ipak nije tu pored njega u ovoj stvarnosti, tako
da se i u tom slucaju osjeca praznina — tamo gdje je Poslanik, a.s., nekada
bio sada viSe nije; tu je prazan prostor i pjesnik iskazuje zal i tugu jer to ne
moze podnijeti i s tim se ne moze pomiriti. Na prvi pogled blasfemi¢ni sti-
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hovi navedeni na pocetku, u sebi kriju zagonetku 1 njeno rjesenje. Naime,
u Cetiri od pet navedenih bejtova Salahi navodi svoje za¢udne i zbunjujuce
opise Poslanika, a.s., da bi u petom bejtu dao rjeSenje i odgovor:

Konopce ljubavi tvoje zagrlismo, ¢vrsto stegnusmo,
Uzetu od Voljenoga da pripadaju spoznasmo, Allahov
Poslanice.”

Poslanik, a.s., i ljubav prema njemu ustvari su paslika Ljubavi prema
Bogu, dok u isto vrijeme navedena tvrdnja predstavlja rjeSenje dileme o
upotrebi sufijske topike i ibnarabijevskog koncepta Ljubavi. Ljubav prema
Poslaniku, a.s., je metafora ljubavi prema Allahu, dz.5., i u tom slucaju
uputno je za njeno iskazivanje koristiti se vrhunskom sufijskom ljubav-
nom topikom. Salahi uspijeva iskazati [jubav i prema Allahu i prema Nje-
govom Poslaniku, pa se njegova poezija u pohvalu Poslanika, a.s., moze
razumijevati 1 kao metafora viSeg reda koja ukazuje na ljubav prema Alla-
hu — iskazivanje ljubavi prema Poslaniku, a.s., u ovoj poeziji predstavlja
1 iskazivanje ljubavi prema Allahu, dz. §. Navedeni postupci pjesnika su,
prvenstveno, u skladu sa poznatim ajetom koji je temelj ove proporcio-
nalnosti: Reci: “Ako Allaha volite, mene slijedite, i vas ce Allah voljeti
i grijehe vam oprostiti!” — A Allah prasta i samilostan je.,** a potom i sa
sufijskim idejama i razumijevanjem Poslanikovog, a.s., statusa u islamu.

% Divan, gazel VIII 5. bejt.
% Kur’an, 3:31.



PAMCENIJE SVETOG — KUR’ANSKI AJETI
U PODTEKSTU SALAHIJEVE POEZIJE

Kur’an kao Centralni Tekst orijentalno-islamske civilizacije
1 kulture

Vjernici muslimani na razne nacine iskazuju svoju duhovnu odredenost 1
uslovljenost Kur’anom, bilo da se radi o nac¢inu ponasanja i djelovanja u
drustvu, bilo da se radi o arhitekturi, knjizevnosti ili nekoj drugoj kulturnoj
kategoriji. Upravo zbog ovoga mozemo govoriti o sveprisutnosti Kur’ana
u zivotu muslimana, a to podrazumijeva snaznu utkanost Kur’ana u du-
hovno bice, svijest 1 podsvijest muslimana. Ovaj fenomen uslovno bismo
mogli nazvati kur’anizacijom memorije. Pojam kur’anizacija memorije
Pére Nwyia upotrebljava da njime oznaci snaznu inspiriranost sufijskih
pjesnika kur’anskim tekstom. Analizirajuéi sufijsku poeziju, Nwyia na-
glaSava kako je Kur’an sveprisutan u umu pjesnika-mistika do te mjere
da oni Cesto u svoje stihove unose kur’anski sadrzaj ili aludiraju na njega
a da toga ponekad nisu ni svjesni.”* Iako je navedeni pojam pogodan da
oznaci sufijsku inspiriranost kur’anskim tekstom, smatramo da ga je mo-
guce razumijevati i kao fenomen sveprisutnosti Kur ‘ana u zivotu njegovih
sljedbenika. U ovom slu€aju kur ’anizacija memorije predstavlja jednu od
temeljnih odrednica kolektivnog 1 kulturnog pamcéenja u muslimanskom
drustvu. Prema Assmanovoj definiciji, koncept kulturnog pamcéenja obu-
hvaca osnovu vise puta upotrebljivih tekstova, slika i rituala specifi¢nih
za neko drusStvo u odredenoj epohi, ¢ija “kultivacija” sluzi da stabilizira 1
prenese samopredodzbu tog drustva. Na osnovu takvog znanja, ve¢inom

%Vidi: Annemarie Schimmel, Pain and Grace: A study of Two Mystical Writers of Eighte-
enth Century Muslim India, E. J. Brill, Leiden, 1976, 246.
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o proslosti, svaka grupa zasniva svoju svijest o zajedniStvu 1 posebno-
sti. Islamsko drustvo svoju svijest o zajedniStvu i posebnosti zasniva na
Kur’anu te iz njega izvodi formativne i normativne impulse koji drus-
tvu omogucavaju da producira 1 kroz stolje¢a potvrduje svoj identitet. U
ovom slucaju podrazumijevaju se tri dimenzije prisutnosti Svetog Teksta
1 to: dimenzija kultivacije teksta, odnosno prenosenje Teksta rijeC po rije¢
(hifz, eksplicitno pamcenje kur’anskog teksta), dimenzija kultivacije zna-
cenja, $to podrazumijeva kulturu eksplikacije, egzegeze, hermeneutike 1
komentara (tefsir i te 'vil kao oblici hermeneutike Kur’ana), te dimenzija
meditacije, odnosno uvodenje kur’anskog teksta u Zivot muslimana kroz
institucije odgoja i obrazovanja, ceremoniju (dnevna molitva — namaz,
obred hadzdza, melodicno ucenje Kur’ana itd.) i specijalizaciju nosite-
lja kulturnog pamcenja, a to su u manjoj ili ve¢oj mjeri svi muslimani
koji u memoriji ¢uvaju dio kur’anskog teksta. Pravi primjer specijalista u
ovom smislu su hafizi Kur’ana koji u svojoj memoriji ¢uvaju cjelokupan
kur’anski tekst. Memorizacija Kur’ana je takoder svojevrstan fenomen,
a predstavlja vjerovatno najjacu vrstu cuvalacke citatnosti jednog teksta
uopce. Ona, izmedu ostalog, doprinosi kur anizaciji memorije, ali u isto
vrijeme predstavlja eksplicitno pamcéenje 1 implicitno cuvanje islamske re-
ligije 1 kulture.”

Kako Durakovi¢ navodi, Kur an predstavlja stozerni Tekst orijentalno-
islamske civilizacije koji u cijelom jednom kulturno-civilizacijskom krugu
osmiSljava forme stvaralastva, s teznjom stalnih razmicanja granica toga
kruga, jer ovaj tekst, uspijeva realizirati svoj uticaj u univerzumu formi i
izvan arapskog jezika, odnosno arapskog govornog podrucja. Ovaj tekst
ne djeluje samo na razini ideologije ve¢ i postulatima poetike i estetike
kojima je primarni cilj argumentativna afirmacija ideologijskoga. Kur 'an
je postavljen u univerzumu tih formi kao epicentralni, oko kojeg orbitiraju
sve druge forme. Djelujuci na ovaj nacin, Tekst ne ostavlja izvan svoga

% Spomenuti fenomen je, ustvari, socio-psiholoski fenomen koji zahtijeva mnogo $iru
elaboraciju nego li je to biljeska u ovom radu. Tema ne dozvoljava da se §ire elaborira
ovaj fenomen, pa se u ovom radu samo osvréemo na njega. O kolektivhom i kulturnom
pamcenju u Assmanovoj teoriji vidjeti: Jan Assman, “Kolektivno pamcenje i kulturni
identitet. Problem i program”, preveo sa engleskog jezika Bojan Cahtarevié, Sophos, broj
2, Znanstveno-istrazivacki inkubator, Filozofski fakultet u Sarajevu, Sarajevo, 2009.
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interesiranja 1 djelovanja nijedan vid covjekove akcije. Kur’anski tekst,
iako siguran u svoju nadmo¢, velikodusno poziva i podstice na razvija-
nje umjetnickih formi. Kao takav on predstavlja stalan knjizevno-estetski
izazov u cijeloj orijentalo-islamskoj kulturi, dok je u arapskoj posebno,
oduvijek imao status nedostiznog uzora.”’

Kur’anski kon/tekst kao uzrocnik semantickih ekstenzija

Intertekstualne veze poezije BoSnjaka na arapskom jeziku i Svetog Teksta
orijentalno-islamske civilizacije, Kur ‘ana zaista su mnogostruke, suptilne
1 kompleksne, katkad jasne i vidljive, a Cesto vrlo teSko prepoznatljive.
Na samom pocetku treba naglasiti kako se veza izmedu knjizevnih djela,
a tako 1 djela Bosnjaka pisanih na orijentalnim jezicima, i Kur’ana, ne
odvija na relaciji knjizevnost — knjizevnost. Ona, dakle, nije interlinearna.
Mogla bi se oznaciti kao transsemioticka, odnosno veza u kojoj podtekst
ne pripada umjetnosti, pa se intertekstualni odnos uspostavlja na relaciji
umjetnost — ne-umjetnost. Ova veza je ak specifi¢nija, jer se ne radi o bilo
kakvoj ne-umjetnosti ve¢ o Svetom Tekstu, izvoru i utoku ¢itave jedne kul-
ture 1 civilizacije.”® Intertekstualni odnos poezije BoSnjaka na arapskom

%7 Za vise informacija o poloZaju Kur 'ana u orijentalno-islamskoj kulturi i njegovom uti-
caju na istu, preporucujemo da se konsultiraju djela prof. dr. Esada Durakovi¢a, Orijen-
tologija. Univerzum sakralnoga teksta, Tugra, Sarajevo, 2007., i Stil kao argumet. Nad
tekstom Kur’ana, Tugra, Sarajevo, 2009, te Durakovicev rad: “Esteti¢ka i poeticka pozi-
cija Kur’ana u orijentalno-islamskoj kulturi”, Prilozi za orijentalnu filologiju, 58/2008.,
Orijentalni institut u Sarajevu, Sarajevo, 2009, 33-73.

% Spajanje profanog teksta sa sakralnim, ili citiranje dijelova preuzetih iz nekog od sa-
kralnih tekstova u profanom tekstu Sto nije rijedak slucaj u knjizevnosti BoSnjaka na
orijentalnim jezicima poziva na propitivanje odnosa profano-sakralno u knjizevnosti i
zahtijeva odgovor na pitanje potencijalne sakralizacije umjetnickog teksta. Pitanje sakra-
lizacije umjetnickog teksta u orijentalno islamskoj knjizevnosti, odnosno pitanje interak-
cije svetog i profanog u umjetnosti i knjizevnosti, vrlo je vazno i nadasve kompleksno
pitanje. Ono je, prije svega, pitanje poimanja svetosti i svetog opéenito u islamu, odnosno
kako je kroz primarne izvore islama — Kur’an 1 Hadis — to sveto prezentirano. Nadalje,
ostaje otvorenim za razmatranje i pitanje odnosa Svetog Teksta prema umjetnosti, a po-
sebice pitanje njegovog prisustva ili utjecaja u knjizevnosti. Budu¢i da su veze orijen-
talno-islamske knjizevnosti i Kur ‘ana sasvim realne i mnogostruke — $to je dokazano i
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jeziku 1 Kur’ana, kao 1 odnos sa drugim tekstovima knjizevnosti naravno,
moze se posmatrati kroz dva okvirna modela (inter)tekstualnog poveziva-
nja i to eksplicitnu 1 implicitnu intertekstualnost.

U kontekstu veze sa Kur 'anom, prvi model podrazumijevao bi svaku
vidljivu i jasnu vezu ove poezije sa kur’anskim tekstom, kao na primjer
doslovan citat ajeta ili dijelova ajeta, preraden citat ajeta koji podrazumijeva
minimalnu intervenciju zbog koje 1 dalje ostaje jasno da se radi o kur’anskom
ajetu, eksplicitni mikronarativ naveden u stihovima, §to podrazumijeva pre-
noSenje kur’anskog narativa u formi stihova, uvodenje poznatih motiva-
toposa iz Kur’ana itd. Drugi vid intertekstualnosti podrazumijeva mnogo
suptilnije i kompleksnije, tacnije, Sifrirane veze koje je veoma tesko otkriti
ukoliko se dovoljno dobro ne poznaje sadrzaj Kur 'ana. Ovaj potonji model
bi se mogao nazvati tekstualnom epifanijom. Pod ovim se podrazumijeva
transsubjektivna i transtekstualna transmisija “tudeg” teksta, u nasem sluca-
ju kur’anskog, u neki drugi tekst, poetski ili prozni, i to od jedne rijeci, poj-
ma, do ¢itavog sizejnog pasaza, od skrivenog smisla i potisnute sintaksicke
konstrukcije, do preuzete ideje, od doslovnih pozajmica do adaptacija koje
za autora mogu da produ cak neprimjeceno. Ovo svojevrsno tekstualno
podsvjesno svoj izvor ima u upornom i stalnom i§€itavanju lektire, u sluca-
ju naseg pjesnika, Kur 'ana kao klju¢ne duhovne lektire muslimana, pa se
u intertekstu vrlo teSko moze uociti porijeklo formula i mnostvo podsvje-
snih i automatskih citata, konstrukcija, leksema i kodova.”

Poezija Abdulaha Salahudina Salahija vrlo je lijep primjer kako se na
formalno-strukturalno malom, a semanticki izuzetno velikom 1 Sirokom
prostoru poezije ostvaruju izvanredne veze sa drugim tekstualnim prosto-

pokazano kroz radove razli€itih autora, stranih i domacih — potrebno je i na drugim razi-
nama, ne samo onim intertekstualnim, razmotriti problem spajanja znacenja i konteksta
koji dolaze iz svetog u profani tekst. U tom polju dolazi do mnogostrukih semantickih i
semiotickih interferencija, pa je stoga moguce propitivati do koje se mjere, i da li se uopcée
jedan profani tekst, ¢inom povezivanja sa Svetim Tekstom sakralizira i time prelazi is-
kljucivo knjizevne i poeticke okvire. Ovo pitanje je veoma bitno s obzirom na eksplicitan
stav Kur ana prema poeziji i njenoj ulozi u drustvu, te na ve¢ postoje¢a tumacenja ovih
odnosa u nasoj orijentalnoj filologiji i teoriji knjizevnosti op¢enito.

% O podsvjesnim i nesvjesnim intertekstovima vidjeti u: Dragan Boskovi¢, Tekstualno
(ne)svesno Grobnice za Borisa Davidovica, Sluzbeni glasnik, Beograd, 2008, 15.
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rima, posebice sa prostorom Svetog Teksta.'® Intertekstualna veza sa Sve-
tim Tekstom je u mnogome specifi¢nija i dakako kompleksnija od veze sa
ostalim tekstovima knjizevnosti, poetskim 1 proznim, jer se radi o tekstu
koji predstavlja izvor 1 utok ¢itave jedne svjetske civilizacije. Samim tim
ove veze su u stanju da proizvedu i jace semanticke i semioticke efekte,
narocito na mjestima gdje dolazi do kontakta izmedu Svetog Teksta i po-
eme/stiha. To su mjesta proizvodnje izuzetno Sirokih, vjerovatno i teSko
obuhvatljivih znacenja. Salahi, pjesnik veoma bogatog poetskog opusa na
sva tri orijentalna jezika, u svojoj poeziji na arapskom jeziku ostvaruje
vrlo zanimljive, signifikantne 1 suptilne veze sa kur’anskim tekstom. U
$V0joj poeziji, tacnije, arapskom dijelu Divana u kojem daje uvodni na‘tu
formi musammata i 30 na‘tova u formi gazela kreiranih po arapskom alfa-
betu, pokazuje zaista vrlo istancanu 1 suptilnu vezu sa Svetim Tekstom. Na
samom pocetku Divana u uvodnom na‘t-musammatu Salahi, obracajuci se
Poslaniku, a.s., kazuje sljedece:

B Qs ity 3500 JS HSy  3ghna pe olae 3ale Ll

Tvoj je poklon dar koji bez prestanka traje,
Dostatan je nasoj dusi u njeg’ sreca cijela staje, Allahov Poslanice."

U navedenom bejtu pjesnik se direktno veze za 108. ajet sure Hid koji

glasi:

La L Y) GVl Gl caals e L Gualld 38T a8 1l (i) Gl
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100U poglavlju koje govori o intertekstualnoj semiotici prostora imat ¢emo priliku vidjeti
kako funkcioni$u i kakve sve transformacije dozivljavaju raznorodni prostori u Salahije-
voj poeziji. U ovom se poglavlju koncentriSemo na pitanje uticaja kur’anskog interetek-
sta kao svojevrsnog tekstualnog prostora na smisao, semantiku i semiotiku Salahijevih
stihova.

191 Divan, uvodna kasida 9. bejt.
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Sretnici ¢e pak biti u DZennetu, boraveci u njemu koliko traju Nebesa i
Zemlja — osim ako bude drukcija volja tvoga Gospodara — i to kao dar bez

prestanka.'”

Pjesnik prenosi sintaksi¢ku konstrukciju 2sdse e slae (dar bez pre-
stanka) 1z spomenutog kur’anskog ajeta, nikako ne interveniSuc¢i u njoj.
Tako pjesnik recipijenta upucuje na sliku 1 znacenje dato u ajetu. Zna-
kovitost ovog pjesnikovog postupka je viSestruka. Prvenstveno, pjesnik
prenosi dio ne tako Cesto citiranog ajeta,'® $to ukazuje na njegovu snaznu
upucenost i izvanredno poznavanje sadrzaja Svetog Teksta. Budu¢i da je
navedena konstrukcija u potpunosti uklopljena u metar i rimu stihova, ona
svojom formom ne ukazuje nuzno na prisustvo kur’anskog interteksta, na-
roito neupucenim recipijentima. Preneseni tekst bi mogao biti sastavni
dio vokabulara pjesnika. Ipak, pjesnik svjesno u prostor svojih stihova pre-
nosi dio kur’anskog teksta koji u semiosferu poeme sa sobom donosi svoj
kontekst 1 makar neka od svojih znaenja. Ovim ¢inom pjesnik uspijeva
prosiriti znaCenje svoga stiha, a datu pjesnicku sliku izuzetno uljepsati.
Stih u kojem pjesnik Zeli iskazati zahvalnost na Poslanikovoj, a.s., blago-
dati, Poslanikov, a.s., poklon povezuje sa krajnjim ciljem jednog vjernika,
odnosno spasenjem na drugom svijetu 1 dzennetskim radostima.

Prema sufijskom ucenju ljubav prema Allahu 1 Njegovom Poslaniku
je vaznija od dzennetskih uzivanja, dok je udaljenost od Allaha i Posla-
nika ze$¢a od dzehennemske vatre. Svoj naum pjesnik, dakako, ne posti-
ze eksplicitno ukazujuéi na ove sufijske ideje. Recipijent to otkriva tek u
kontaktu sa ajetom, odnosno kada prepozna pjesnikov kod koji upucuje na
prostor kur’anskog teksta i konteksta. U ovom slucaju se prenosi neizmije-
njen, konkretan kur’anski prostor. Pjesnik skriva svoj naum $to je takoder u

192 Kur’an, 11:108.

13 Pod pojmom ¢esto citiranih ajeta u ovom slu¢aju prvenstveno mislimo na ajete koje
pjesnici sufijske provenijencije inace koriste u svojoj poeziji, pa su usljed Ceste upotrebe
prerasli u svojevrsna op¢a mjesta sufijske i druge religijske poezije. Takav je, na primjer,
dio 9. ajeta sure al-Nagm 33 o) G 8 Q& - blizu koliko su dva luka, ili jos blizi. Ovi ajeti
su bili poznati vecini sufijskih pjesnika i njihova upotreba nije toliko znakovita kao upo-
treba rjede citiranih ajeta, ili ajeta za koje bi se na prvi pogled moglo reci da je referiranje
na njih nemoguce.
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skladu sa ezoterijskim u€enjima islama. U ajetu (samim tim i u stthovima)
je narocito signifikantna upravo sintagma koja ukazuje na neprekidnost
trajanja blagodati koja je direktno povezana sa Bozijom Voljom - osim ako
bude drukcija volja tvoga Gospodara. Bez upute na Kur’an, ovaj stih bi
imao jedno sasvim uobicajeno, mozda cak i stereotipno znacenje. Buduci
da su pjesnici koji su pisali pjesme u pohvalu Poslanika, a.s., bili izrazito
skloni upotrebi hiperbole i figura naglasavanja,'** u tom kontekstu ovaj bi
stih bio tek jedan u nizu hiperboli¢nih iskaza i ne bi se posebno izdvajao
od ostalih. Uz sve to, recipijent bi bio itekako uskrac¢en za Sirinu i dubinu
znacenja 1 ovako lijepu 1 kompleksnu poetsku sliku. Sli¢an nacin referira-
nja se nastavlja i u Salahijevim gazelima. Tako pjesnik kaze, obracajuci se
Poslaniku, a.s.:

A Oy L ST a ) diall 058 Al 31 aldl ) sae dlile e
Al Js b Sl ga Jlag slan Y 5 Sl (e Caghy aS i gf aleas (d

Ko je tebi neprijatelj taj se ovom svijetu posvetio,
Kao onaj ohol covjek, s uzice se otrgnuo, Allahov Poslanice.

Pustio ga ne pustio, on ¢e dahtat od propasti,

Suh cée jezik isplaziti, nece osjetiti slasti, Allahov Poslanice.'

Ova dva bejta predstavljaju vezu sa 175. 1 176. ajetom sure al-A4 ‘raf:
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104 ]zvanredan primjer sufijske hiperbole Salahi ostvaruje u svom velikom Tahmisu. Su-
fijskom metaforom i hiperbolom, u kontekstu Salahijevog Tahmisa, bavili smo se u radu:
“Stilske odlike Tahmisa Abdulaha Salahudina Salahija Bosnjaka na al-Busirijevu poemu
Qasida al-Burda”, Prilozi za orijentalnu filologiju, broj 61/2011., Orijentalni institut u
Sarajevu, Sarajevo 2012, 119-151.

195 Divan, gazel IV 5-6.bejta.
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Kazuj im pripovijest o onome kome smo dali Svoje znamenje, ali on mu se
otrze pa ga Sejtan dostize, te on zabludjeli postade. Da smo htjeli, uzdigli
bismo ga uz to znamenje, ali on se prepusti zemnosti i za viastitom strasc¢u

povede se. Slucaj sa psom na njegov slucaj nalikuje: ako ga potjeras, on

dahce, a ako ga ostavis, — opet dahce. Takvi su i ljudi koji smatraju laznim
106

Nase znamenje. Zato: pripovijedaj price — moZda promislit Ce.

Pjesnik Poslanikove, a.s., neprijatelje poredi sa covjekom ¢iji je slu-
¢aj spomenut u navedenim ajetima. Ukoliko ne bismo poznavali sadrzaj
ajeta, pjesnik bi nam djelovao prili¢no enigmati¢no i nejasno; ko je “onaj
c¢ovjek” na kojeg aludira pjesnik, kakva je to slika psa koji dah¢e isplazena
jezika i Sta ona implicira? Ajeti i stihovi ukazuju na oholog ¢ovjeka koji se
okre¢e od Bozijih dokaza kao §to se pas trga sa uzice i bjezi od vlasnika,
instinktivno misle¢i da ¢e mu samom biti bolje. Medutim, bez vlasnika pas
ne uspijeva prezivjeti i snaéi se u divljini, bas kao ni ¢ovjek bez Bozijih
dokaza. Tek u kontaktu sa Kur’anom, stih dobiva mnogo dublja znace-
nja, a pjesnicka slika postaje jasnija i ljepSa. Poslanikovi, a.s., neprijatelji
porede se sa covjekom koji je dobio jasne dokaze, $to aludira na jasnocu
Poslanikove, a.s., veli¢ine, ali se od njih svjesno odmetnuo, i umjesto uzdi-
gnuca koje Bog obecava, izabrao poniranje u najnize nizine ljudske duse,
nizine koje odgovaraju stepenu odbjeglog i izgladnjelog psa. Ponovo je
na djelu prosirivanje znacenja i pjesnicke slike date u bejtu, sve uz pomo¢
konteksta kur’anskog ajeta na koji ovi bejtovi ukazuju.

Pjesnik prenosi rec¢enicke konstrukcije iz ajeta tek djelimicno interve-
nisuéi u njima - axl< (= V) AT (kao onaj ohol covjek s uzice se otrgnuo)
Gl el (e Cagly a8 5Tl alaad A (pustio ga ne pustio, on ¢e dahtat od propa-
sti). Uporedimo ih sa dijelovima iz ajeta: 813 &3 o1 J) J41 85 (gl
on se prepusti zemnosti i za vlastitom stras¢u povede se.) 1 O K ik 4fiad
Cely 485 5 Sl adle (Jaas (Slucaj sa psom na njegov slucaj nalikuje: ako

196 Kyr’an: 7:175.1 176.
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ga potjeras, on dahée, a ako ga ostavis, — opet dahce.) Zanimljivo je da
pjesnik iskaz koji u djelimi¢no izmijenjenom obliku preuzima iz ajeta pro-
Siruje svojim obrazloZenjem i tumacenjem. Naime, ajet kategoriSe Covjeka
kojeg poredi sa psom 1 ukazuje na njegov odabir zemnog zivota naspram
onog poslije smrti, a pjesnik to sazima u simbol propasti i time pokazuje
da je potpuno razumio ajet — onaj koji je, uprkos prilici da se uzdigne u
duhovne visine, odabrao nizine zemnog svijeta nema kuda drugo hrliti do
u vlastitu propast. Stih se doima dodatno za¢udnim ako se u obzir uzme
i pjesnikov odabir lekseme ¢l da se njome oznaci oholi ¢ovjek na kojeg
kur’anski ajet ukazuje. Ova leksema znaci prozdrljiv, popasan i ohol ¢o-
vjek, dok u svojoj dubljoj etimologiji nosi i znacenje grla, zdrijela, ponora,
jaruge itd. Spomenuta leksema je za€udna stoga Sto nije uopce uobicajena
u govoru. U arapskom jeziku se najceS¢e za ohole ljude upotrebljavaju
lekseme ,Sie i Siwe, U Kur ‘anu se oholi imenuju iskljuéivo ovim lekse-
mama (najces¢e u mnozini), tako da je pjesnikov izbor potpuno neobicne
1 neuobicCajene lekseme da se oznaci opée poznata kur’anska kategorija
ljudi, vrlo znakovita.

Spomenutu zacudnost leksema-kodova moZemo dovesti u vezu sa jed-
nim od Riffaterreovih osnovnih pojmova interteksta i intertekstualnosti, a
to je agramaticnost — agrammaticalités. Agramatic¢nosti predstavljaju ne-
kongruentne elemenate teksta koji svojom zacudno$¢u ometaju tekstualnu
gramatiku, te doprinose da knjizevni tekst bude u sukobu sa spoljaSnjom
referencijalnos$¢u. Putem agramati¢nosti Citatelj najprije uo¢ava mimetic-
ku funkciju rijeci 1 ujedno uocava inkompatibilnosti, kontradikcije u tek-
stu na jezicko-stilskom nivou, na fonu gramatike verbalnih stereotipa koji
se tiCu stvari, to jest uocava agrammaticalités koje u konacnici Citatelju
omogucavaju prelazak sa mimesisa na semiosis. Nakon ove faze Citatelj
prelazi na hermeneuticko ¢itanje gdje vrsi strukturalno dekodiranje, a tekst
shvaca kao varijaciju jedne strukture, tematske, simbolicke ili drugacije.'”’
Dakle, na djelu je saZimanje znacenja datih u kur’anskom ajetu do nivoa
lekseme koja je, ustvari, simbol. Navedeni primjeri predstavljaju vezu sa

70 Riffaterreovom razumijevanju interteksta i njegovom pojmu agramati¢nost vidjeti:
Michael Riffaterre, “Intertextual Representation: On Mimesis as Interpretativ Discours”,
Critical Inquiry, Vol. 11, No. 1 (Sep., 1984.), 141-162.
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kur’anskim tekstom, u kojoj se preko klju¢nih i prepoznatljivih rijeci u
stih priziva kur’ansko znacenje 1 kur’anska slika kako bi se vlastita poetska
slika prosirila i1 uljepsala, pri ¢emu dolazi do semanticke ekstenzije bejta.

Slijedec¢i stihovi ukazuju na novu razinu upucivanja pjesnika na pro-
stor kur’anskoga teksta. Salahi kaze:

A Jgmy b aas il Alilad caaldl el Lay JU pen 50 g laa
Tebe volim i kad mislim i kad blaga ovog svijeta skupljam,

Ne znam zasto pored svega o devijacijama razmisljam, Allahov
Poslanice.

To su idoli zla koji misli moje brkaju i mijesaju,
Potom vjesto u komade moj razum razbijaju, Allahov Poslanice."®

Ovi stihovi impliciraju kompleksniju i suptilniju vezu sa Kur’anom
1 povezani su sa ajetima iz sure al-’Anbiya’ u kojima se spominje slucaj
Ibrahima, a.s., 1 kipova:

JEGE 038 L dn3is aul OB 3) Cpdle 45 U5 U (e 5357 sl i) Ul N6l
o8 B35 Ll A€ N6 e W Gall a1l G ke T A
Gl gl &5 885 J3 OB e DI e il 2l Gadly WaT 16 I
ol 3 alital Fasy alily Gl o3 &1 e W5 Gaokd 3l 5

s on Al el 281508 V) 33 plend Gy iS58

Mi smo davno Ibrahimu razbor dali, jer smo ga dobro poznavali. Onda
se on svome ocu i narodu obrati: “Kakvi su ovo kumiri kojima ste stalno

198 Divan, gazel X 3-4. bejta.
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predani?” A oni odgovorise: “Zatekli smo kako ih obozavaju nasi ocevi!”
“Onda ste vi i vasi ocevi”, Ibrahim ¢e, “ostali u teskoj zabludi.” “Zar si

“«“ )

nam ti donio istinu ili se Salis samo?!”, uzvratise oni. “Ne”, Ibrahim rece,
“nego vas Gospodar je Gospodar Nebesa i Zemlje Koji ih stvori, a ja sam
onaj koji vam o tome svjedoci. Allaha mi, ja ¢u vase idole posmicati ¢im

budete leda okrenuli!” Potom on kumire u paramparcad pretvori, osim

jednog velikoga kojeg su imali — zato da bi se njemu obratili.'"”

Dvije su kljuéne konstrukcije i to 33 (e BWas j g sudl JiS upotrijeb-
ljene u ovim stihovima koje imaju direktnu vezu sa kur’anskim ajetima,
1 koje mijenjaju Citavu atmosferu u stihu, te snazno dopunjuju i prosiruju
pjesnicku sliku. Upotrijebljene lekseme u sintaksi¢kim konstrukcijama ne
moraju nuzno biti kur’anske naravno, ali kontekst koji pjesnik uspostavlja,
te identi¢an oblik leksema kao u kur’anskim ajetima nedvojbeno upucuju
na navedene ajete. ViSe je nego znakovita pjesnikova upotreba kur’anskog
konteksta u svrhu proSirivanja i obogacivanja znacCenja vlastitih stihova.
Salahi, poznavajuéi kontekst referentnog ajeta, njegova znacenja vrlo vje-
Sto sublimira u metafori¢ku konstrukciju sl Jil koja u kombinaciji
sa konstrukcijom J3> (133> omogucava da se prostorom stihova prosto
“razlije” kur’anski kontekst i umnogome prosiri njegova znacenja i uljep-
Sa slike koje pjesnik predstavlja u poemi. Tako se u ovom primjeru pjesnik
vezuje za slucaj Ibrahima, a.s., 1 njegovog dijaloga sa suplemenicima i
razbijanja njihovih kipova. Ovaj slu¢aj je veoma poznat i predstavlja u
islamskoj tradiciji primjer junaStva prvog reda, sukoba sa devijantnim pri-
mjesama u tradiciji, te borbe da se BoZija istina bez obzira na posljedice
dostavi.

Pjesnik, zanimljivo, uopc¢e ne spominje Ibrahima, a.s., niti na njega ne-
kim konkretnim primjerom aludira. Upravo zato pjesnik, uvodeci kur’anski
kontekst, ili se povezujuéi s njim, dobiva mnogo — uspijeva biti izuzetno
koncizan, izbjeéi redundantna ponavljanja i prepri¢avanja, a u isto vrijeme
u stih unijeti pregrSt novih, §to vidljivih §to manje vidljivih zna¢enja. U
ovom slucaju pjesnik svoje stanje metaforicki vezuje za Ibrahima, a.s., i
njegovo razbijanje kipova. Ajeti akcentiraju Ibrahimovu, a.s., razboritost

199 Kyr’an, 21:51-58.
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po kojoj je Ibrahim 1 poznat u Kur ‘anu. Ona mu pomaze da shvati zabludu
robovanja kipovima koje na kraju razbija u komade. Primjetna je opozici-
ja Ibrahimove razboritosti 1 pjesnikovog devijantnog razmisljanja cega je
pjesnik potpuno svjestan, pa se zato 1 upucuje na spomenute ajete. Pove-
zujuci se sa kontekstom ovog ajeta, Salahi je fenomenalno svoju vlastitu
devijaciju u razmisljanju uporedio sa kipovima koje je potrebno razbiti.
Tako je Ibrahimova, a.s., razboritost antipod Salahijevoj devijaciji 1 zato
pjesnik i zali u stihovima. On nije Ibrahim pa da lahko razbije kipove svo-
ga uma. Primjetan je i dominantan metaforicki transfer u ovim stihovima,
jer se metafori¢nost ostvaruje na dva nivoa, i to prvo u sintagmi idoli zla,
odnosno recenici/stihu 7o su idoli zla..., kao vrlo uspjesnoj metafori, a
potom i u metaforiCkom povezivanju stanja pjesnika sa stanjem Ibrahima,
a.s., odnosno sa kontekstom referentnog ajeta.
Sli¢na veza se ostvaruje i u slijede¢im stihovima:

Al gy ol Jia oSN (o) 58 Jaady (58 Jun Sl elea g 5

Brda moje snage sa zemljom si sravnio svjetlom lica svoga,

Zato srce moje ti ucini mjestom Gorja Sinajskoga, Allahov Poslanice.'

Stih se nedvojbeno veze za slucaj Musa, a.s., i njegovog razgovora sa
Bogom, te njegovog trazenja da vidi Boga. Slucaj je lijepo opisan u slje-
de¢im ajetima:

85 8 ol 08 ) skl )l oy 06 45 Aa 5 Ll (2 4 els
Sas Ko ks Jaallahy 365 G 2 o6 o e A0 SR o6 Jiad) ) ol
e 3all O3 U5 G & GBIASL 06 341 U et 15

1 posto u vrijeme koje smo utvrdili Musa stize, pa njegov Gospodar obrati

mu se, Musa rece: “Gospodaru, ukazi mi se, da vidim Te!” “Neces vidjeti
Mene, ve¢ pogledaj brdo, pa ako ono na svome mjestu ostane — vidjet c¢es

9 Divan, gazel X 6. bejt.
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Me!” A kada njegov Gospodar brdu ukaza se, sa zemljom ga sravni, a

Musa u nesvijest pade, pa posto se pribra, rece: “Slava Tebi neka je, Tebi
kajem se, predvodeci viernike!” '

U stihovima treba obratiti paznju na klju¢ne pojmove koje pjesnik
koristi kao vrlo snazne 1 funkcionalne metafore. Ove metafore dobivaju
svoje pravo znacenje tek ako se zna kontekst na koji stih ukazuje, a to je
kontekst kur’anskog ajeta. PrlmJ etno je da se u navedenom ajy jetu IZdVa] aju
sintaksicke konstrukcije Jiall ) sl A5 aak; | &aaka gallddy ik
Svojim leksemama Lsb i 228 te sintaksickom konstrukcijomdbs Sl
58 koje zajedno predstavljaju konektore pjesnik “priziva” kontekst i pro-
stor kur’anskog ajeta. Zanimljivo je upravo to $to pJeSIllk koristi glagol
<yl (zdrobiti) koji predstavlja varijaciju konstrukcije LCPIE upotrijeblje-
ne u ajetu. Tacnije, ovaj glagol poti¢e od istog korijena kao i pridjev <l
(zdrobljen) spomenut u ajetu. Upotrebljavajuci glagolski oblik koji odgo-
vara pridjevu iz navedenog ajeta, pjesnik se svjesno i namjerno upucuje na
Kur’an 1 prenosi Citavu sliku 1 znacenje ajeta u svoj stih. Ova leksema uz
ve¢ spomenute, predstavlja jedan od svojevrsnih kodova ili kljuceva koji
otklju€avaju vrata mnogo $irih i dubljih znacenja nego li su to samo ona
povrsinska. U navedenom stihu, bas kao i u prethodnim primjerima, meta-
fori¢nost se ostvaruje na dva nivoa 1 to, prvenstveno na nivou leksema (ili
konstrukcija) koje su i same metafore ali, i na viSem nivou, gdje se pjesnic-
ka slika prikazana u stihu ponasa kao metafora situacije navedene u ajetu.

Sluc¢aj Musaovog, a.s., obra¢anja Bogu i trazenja da Ga vidi je poznat
u islamskoj tradiciji 1 vrlo ¢esto se tumaci. Pjesnik svjesno referira na na-
vedeni slucaj, jer mu on pomaze da svoje stanje iskaze na najbolji nacin.
Tako je pjesnik svoju ljubav prema Poslaniku, a.s., iskazao, govore¢i kako
je Poslanikova svjetlost toliko jaka da se ruSe brda njegove snage, odno-
sno da je pjesnikova dusa nemocna pred Poslanikovom, a.s., veliCinom.
Rusenje brda pjesnikove duse je povezano sa rusenjem brda pred Bozijom
Veliéinom U kontaktu sa aj etom referentom slika koju pjesnik daje u stihu

.......

snije 1 ljepSe. Iz ove veze pr01zla21 da je pjesnikovo duhovno urusavanje,

W Kur’an, 7:143.
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izazvano usljed silne ljubavi, sli¢no ruSenju brda kada mu se Bog ukazao,
te Musaovom gubljenju svijesti pred dramati¢nim prizorom. Nadalje, vrlo
je vazna i molitva koju pjesnik potom upucuje: Zato srce moje ti ucini
mjestom Gorja Sinajskoga. Pjesnik prizeljkuje slican ili isti ishod onome
koji se desio na Sinaju; - Slava Tebi neka je; Tebi kajem se, predvodeci
vjernike. I Musa, a.s., 1 pjesnik upucuju molitve; prvi nakon osvjestenja i
spoznaje Bozije veli¢ine 1 nedostupnosti, a drugi usljed spoznaje ljubavi
prema Poslaniku, a.s. Poredeci svoje stanje sa stanjem Musa, a.s., odnos-
no odabiru¢i kur’anski kontekst da potvrdi svoju pjesnicku sliku, pjesnik
umnogome profitira, jer se veze za neprikosnoven uzor u islamskoj tradi-
ciji. Na ovaj nacin pjesnik uspijeva u veoma mali prostor od jednog bejta
prenijeti Citav splet slika i znacenja, ograni¢avajuci se na upotrebu svega
nekoliko kljuénih leksema.

Ove lekseme su pravi mali konektori, odnosno portali izmedu dva-
ju tekstualnih i kontekstualnih prostora, svojevrsni putokazi koji upucuju
recipijenta da se obrate Kur’anu kako bi svjedocili svu Sirinu znacenja 1
ljepotu slike koju pjesnik postize.

Sljedeci bejt pokazat ¢e kako pjesnik aludira i referira na vise ajeta
odjednom 1 to vrlo suptilno, koriste¢i svega jednu ili dvije kljucne rijeci.

A Jeuybgan dlsulalile Ganma e da W Jaall il

Imal’ za nas pravde, od propasti spasa, Allahov Poslanice

Ti si cuvar nas brizljivi, samo tebe imamo, Allahov Poslanice.'?

Kljuénim leksemama u=a><1 o< narocito sa prvom koja je spome-
nuta kao sintaksicka konstrukcija, u obliku upitne reenice uama (= Ja
pjesnik aludira na viSe ajeta. Leksema u<x> u razli¢itim varijantama se u
Kur’anu spominje u ¢ak pet sura i to u surama al-Nisa’, "Ibrahim, Fussilat,
al-Siira i Qaf, dok se leksema =2~ u kontekstu Poslanika, a.s., i njego-
ve privrzenosti vjernicma, spominje u posljednjim ajetima sure al-Tawba,
konkretno u 128. ajetu. lako su navedene lekseme uobicajeni dio voka-
bulara govornika arapskoga jezika, njihovo kombinovanje je viSe nego

12 Divan, gazel X1V 1. bejt.
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indikativno 1 evokativno. Upravo to ¢e pokazati primjeri ajeta na koje se
referira. Ovaj postupak oneobicava stih, a recipijente ostavlja u blagom
¢udenju i neodluc¢ne koji ajet i znacenje izabrati. Evo ajeta na koje referira
pomenuti distih:

Lama e (500 Vs dga éi‘j%u aul

Dzehennem je njihovo utociste i nikakva spasa iz njega naci nece. '

Ce & i il e b a8 & ) )it (pall eliadaall 068 bsas 481155555
e e o G ol Wl 150 a€iingd 400 Ui 30506 03 e a ) e

Pred Allahom svi pojavit ¢e se, pa ¢e slabasni reéi onima Sto oholili su se:

“«

i smo bili vase pristalice i mozete li nam zato malo olaksati muke Alla-
hove?” “Da je Allah nas naputio, mi bismo sigurno vas naputili”, odgo-

vorit ¢e; “zalili se mi ili trpjeli — svejedno je, nikakvoga spasa nam nije. ” '

wans e sl gl J8 e (20 S8 G e Jing

Njima ée se zagubiti oni koje su ranije zazivali, te ¢e shvatiti da nikakvo

pribjeZiste ne mogu imati.'

s 4l L W 8 & shlad Gl sl

Da bi znali oni koji se spore o Nasim dokazima kako ne mogu umaci.''®

3 Kur’an, 4:121.
4 Kur’an, 14:21.
5 Kur’an, 41:48.
16 Kur’an, 42:35.
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uwwdédﬂ\@\ﬁmuhagmm\eiujwa@ﬁbﬁa\esj

A prije njih smo upropastili mnogo naroda, premda su mocniji od njih bili,
pa su svijetom tragali da li kakvog spasa ima!"”

A5 5 e 5l e ey ya e Laalle 5y 5o ldil 12 0505 8018 8

Dosao vam je Poslanik, koji je izmedu vas samih; tesko mu pada ono sto ¢e
vas zadesiti; briznost ga zbog vas mori, a za pravovjernike je pun blagosti

i samilosti. "8

Svi ajeti, izuzev posljednjeg, jasno govore o nemogucnosti izbjega-
vanja Bozije kazne pripremljene onima koji poricu Bozije dokaze, kla-
njaju se laznim idolima i druge odvode u zabludu. Vrlo dramati¢ne slike
su prikazane u ajetima i upravo tu dramatizaciju pjesnik priziva u svoje
stihove kako bi bila §to jasnija njegova briga o spasenju vlastite duSe. Pje-
snik uspijeva samo jednom, karakteristicnom leksemom u stih prizvati i
prenijeti znacenje i dramu prikazanu u ajetima te, racunajuci na upucenog
recipijenta, postize vrlo snazan efekat. Upotpunjenje pjesnicke slike — dra-
me prikazane u ajetima i dozvane u stih — se deSava u sljede¢em polustihu
gdje pjesnik kao svjetlost na kraju tunela vidi Poslanika, a.s., koji je zasStit-
nik 1 izbavitelj. IskoriSten je isti princip kao malocas — prizvan je prostor,
kontekst 1 atmosfera ajeta — samo ovaj put suprotna od prethodne. Pjesnik
sada u svoj stih uvodi znacenje ajeta iz sure al-Tawba koji vise nego ja-
sno Poslanika, a.s., predstavlja kao izbavitelja i1 spasitelja svojih sljedbeni-
ka: Dosao vam je Poslanik, koji je izmedu vas samih, teSko mu pada ono
Sto ce vas zadesiti; briznost ga zbog vas mori, a za pravovjernike je pun
blagosti i samilosti. Ajet jasno govori kako Poslanik silno zeli da sacuva
svoje sljedbenike iskusenja i patnji u koje bi mogli zapasti. Pjesnik se ov-
dje pokazuje dodatno dovitljivim i mastovitim jer uspijeva cak povezati
referentne ajete. Naime, posljednji ajet kaze da je Poslanik, a.s., svjestan

"7 Kur’an, 50:38.
8 Kur’an, 9:128.
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muka kojim ¢e dopasti ljudi: tesko mu pada ono sto ée vas zadesiti. Pjesnik
fantasti¢no povezuje ovaj ajet sa prethodnim ajetima koji govore upravo o
mukama 1 kazni koje mogu snaci nevjernike 1 poricatelje Objave. Tako se
u konacnici zaokruzuje 1 upotpunjuje pjesnikova misao i slika Poslanika
kao izbavitelja vjernika, pa tako i pjesnika od muka Bozije srdzbe i kazne.

U sljede¢im stihovima se pjesnik eksplicite veze za slucaj Jusufa i nje-
govog oca Jakuba, a.s.:

Al gy paad e pman 38 ilu Sl daa oY) el (3l (5 s e e

Daruj kosulju sjedinjenja, jer Istinitog zelim gledat,

Tek kad s tobom ja spojim se, s tom kosuljom ¢u progledat, Allahov Poslanice."

oz

Cmadl QAL g 15 ey 4 e 6 AT R a1 5

Ovu moju koSulju ponesite pa je po licu babinu poloZite i on ée progledati,
a onda mi svu Celjad svoju dovedite."

adll e Aol ) &1 8 A 0 ) e S8 45 o S0 il 2la o 1A
o Ll
.o }Suayu

A ¢im radovjesnik dode, on polozi kosulju na ocevo lice, te on progleda i
rece: “Nisam li vam kazao da ja od Allaha imam znanje o onome sto vi ne
znate! 1!

Pjesnik se na dva nacina veze za Kur an ito, prvo, koristeci se snaznim
motivom Jusufove, a.s., krvave kosulje koju preuzima i u stihovima izu-
zetno dovitljivo pretvara u snaznu i funkcionalnu metaforu — Joa gl (2l

9 Divan, gazel X1V 5. bejt.
120 Kyr’an, 12:93.
21 Kur’an, 12:96.
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(Kosulja Sjedinjenja) — 1 drugo, prenosec¢i eksplicite, nikako ne interve-
nirajuéi u njoj, konstrukciju/dio navedenog ajeta |ua: 3 )4 (te on progle-
da). Upotrebljavaju¢i metaforu Kosulja Sjedinjenja, pjesnik se pokazuje
veoma umjesnim, jer uspijeva sjedinjenje sa Poslanikom, a.s., povezati sa
Jusufovom, a.s., kosuljom koja je posluzila da njegov otac Jakub progleda.
Vracanje vida Jakubu, a.s., postaje veoma snazan simbol istinske spoznaje,
pa tako 1 pjesnikove spoznaje Poslanika, a.s. Ponovo jedna “obi¢na” lek-
sema, iskoristena i smjesStena u odgovarajuc¢i kontekst, evocira kur’anski
podtekst, kur’anska znacenja i njegove slike. Ova leksema, bas kao i mno-
ge do sada navedene, svojevrstan je kod ili Sifra — ona samo na prvi pogled
djeluje uobicajeno, mozda ¢ak i banalno, ali, uz poznavanje referentnog
predloska, §to je u ovom slucaju Kur 'an, u stih privlaci prostor kur’anskog
teksta 1 konteksta ¢ime pjesnicka slika postaje mnogo ljepsa a znacenja
Sira. Zanimljivo je i to da je u drugom slucaju pjesnik jasan i nikako ne
mijenja kur’ansku konstrukeiju, ve¢ je prenosi u cijelosti. Naime, nakon
Sto je pjesnik obitavao u magli i tmini zablude, a potom dobio Kosulju
Sjedinjenja 1 progledao, onda je red da se otkloni od metafore i skrivenog
znacenja, i navede jasnu i vidljivu, ¢ak prepoznatljivu kur’ansku konstruk-
ciju — da prenese neizmijenjen kur’anski tekstualni prostor ¢ime ¢e ukazati
na istinsku spoznaju i prestanak mraka, te kona¢no otvaranje ociju.

Na mikroprostoru od jednog bejta prikazana je drama duhovnog slje-
pila i zelje za vidom za Sto je pjesnik iskoristio metaforican govor; iz pro-
stora skrivenog znacenja pjesnik prelazi u vidljivost i jasnoc¢u §to naglasa-
va jasnom kur’anskom konstrukcijom koja ukazuje na prestanak sljepila
kod Jakuba, a.s. Na ovaj nacin se iskazuje 1 dodatno postovanje prema
kur’anskom tekstu, jer pjesnik zeli kazati da kada je u pitanju jasnoca i
kur’anska spoznaja, onda to treba eksplicite i naglasiti, pa zato i navodi
klju¢nu sintaksicku konstrukciju nepromijenjenu.

Uslovno rec¢ena banalnost i jednostavnost ovih leksema i konstrukcija
konektora jos i1 viSe oneobicavaju svijet poeme, jer pjesnik ne poseze nuz-
no za leksikaliziranim 1 u tradiciji utemeljenim simbolima 1 metaforama,
ve¢ ih bira i kreira po vlastitom nahodenju. Tako pjesnik ostaje u jednom
smislu do krajnjih granica enigmatian i samozatajan, $to u potpunosti od-
govara karakteru unutarnje, intimne, samo pjesnikovom duhu prirodene
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spoznaje Boga 1 Njegovog Poslanika. Ako se 1 Zeli iskazati 1 objelodaniti
ova spoznaja, koja se deSava u svijetu pjesnikove duse, onda se ona iska-
zuje krajnje enigmatic¢no i nije dostupna svima.

Referiranje na Kur’an se nastavlja i u sljede¢im stihovima:

A Jguy b iad a3 ka8 juai )i 5 Ladasi s el K cile () (630

Da nabujaju mi grijesi, ko’ golemi bregovi postanu,
U moru blagodari tvojih kao kaplja ostanu, Allahov Poslanice.'”

Stihovi su u vezi sa sljede¢im ajetom:

Onda Musau objavismo: “Udri Stapom o more!”, te ono razdvoji se, tako

da svaka strana poput golema brijega bijase.™

Uz blago variranje u svom stihu, pjesnik navodi dio ajeta iz sure al-
Su‘ara’, tatnije, konstrukciju asall 23508 preoblikuje u Letaxs skl IS, Da-
kle, umjesto pridjeva e-dwd\ pjesnik se koristi akuzativom specifikacije, od-
nosno tamyizom. Navedena konstrukcija nesumnjivo aludira na spomenuti
kur’anski ajet, jer su dvije lekseme koje Cine sintagmu na slican nacin
povezane i u ajetu i u stihu, te upucuju na sli¢an kontekst. Sintgama 2 skl S
Lubaa’ koju pjesnik upotrebljava da oznaci veli¢inu svojih grijeha fantastic-
no je i vrlo kompleksno poredenje, jer u svoj opseg, istom metodom kao
u prethodnim primjerima, uvlaci znacenja koja su navedena u ajetu. Tako,
pjesnik ustvari kazuje kako su njegovi grijesi veliki kao more, odnosno
kao dva boka rascijepljenog mora koji su izgledali kao dva golema brije-
ga. U stih se uvodi vrlo dramati¢na i slikovita atmosfera Musaovog, a.s.,

122 Divan, gazel XV 2. bejt.
123 Kur’an, 26:63.
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bjezanja pred faraonovom vojskom, te njegovog epskog udaranja Stapom
po povrsini mora pri ¢emu se more uz Boziju naredbu rascijepilo na dvoje,
pa je Musa uspio da se sa svojim narodom spasi. Imajuci ovaj zastrasujuci
prizor u vidu, pjesnikova ideja i njegova pjesnicka slika postaje efektnija 1
ljepSa. Sveukupna kompleksna metafori¢nost se nastavlja u drugom stihu,
jer pjesnik navodi metaforu s~ & 8,k (= (kapljica u moru blagodari)
¢ime Zeli naglasiti relativnost grijeha u odnosu na Poslanikovu, a.s., neiz-
mjernu blagodat i milost. Primjetno je suceljavanje strasnog prizora ras-
cijepljenog mora sa svojim ogromnim bokovima poput golemih bregova,
koji je iskoriSten da se ukaze na veliCinu grijeha, 1 metafore kapljice koju
pjesnik koristi da ukaZe na to $ta toliki i straSni grijesi postaju pred Posla-
nikovom, a.s., veli¢inom i1 miloscu.

Pjesnik suceljava metaforu rascijepljenog mora i metaforu kapljice
¢ime se, osim pomenute metafori¢nosti, postize zaCudnost i oneobicava
atmosfera u stihu. Ovakvim suceljavanjem suprotnih slika pjesnik postize
svojevrsnu “semanticku eksploziju”, jer kada hiperboli¢na slika iz prvog
stiha dode u dodir sa izrazito umanjenom slikom prikazanom u drugom
stihu, u recipijentovom umu neminovno dolazi do iznenadnog Soka. Pod-
sjetimo da se sve najceS¢e deSava na vrlo malom sintaksickom prostoru
od svega jednog bejta koji predstavlja osnovu orijentalno-islamske pjesme
bilo kojeg zanra i vrste. Ovdje bi trebalo spomenuti da bejt posredno evo-
cira joS$ jedan ajet 1 to:

D AT ) 4l A5 g 15 Y gl e 1800 Gl e G 8
FEGIEY L NEDENP

Reci: “Robovi moji, koji ste sami prema sebi pretjerali, zbog Allahove
milosti nemojte ocajavati — Allah ce, zaista, sve grijehe oprostiti; On je

Oprosnik Samilosni! “1**

Ovaj ajet nije impliciran niti jednom leksemom ili konstrukcijom, veé¢
kontekstom koji se navodi u bejtu, a to je oprost od svih grijeha ma koliki

124 Kur’an, 39:53.
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da su. Posredno implicirani ajet 1 postupci pjesnika upucuju na postojanje
viSe dubinskih slojeva referiranja na Kur’an jer, pjesnik u prvom nivou,
eksplicitnim metaforickim konstrukcijama upucuje na konkretan — pose-
ban — kur’anski kontekst, dok na drugom, znac¢enjski mnogo dubljem ni-
vou, evocira op¢i kur’anski kontekst iskazan u navedenom ajetu. Stihovi,
dakle, imaju izuzetno kompleksne i po razli¢itim prostornim nivoima ras-
poredene intertekstualne veze sa Kur’anom.
U sljede¢im stihovima Salahi spominje konkretan kur’anski motiv:

Llall o 2 V) z ol 5 2w pl el sl die Jlaa jaY

Daj da s tobom prebivamo, ne udaljavaj nas niposto,
Kamila kroz iglene usi proc¢i ne moze, Allahov Poslanice.'*

23

Tl (519 Y5 £l S5 4 S Y gl 1555 Ly 158 Gl &)
Gl (5530 K5 Ll e b Jaal 2 s

Onima koji smatraju laznim NaSe znamenje i u odnosu na njega ohole se
nece se otvoriti dveri nebeske i u DZennet uci nece sve dok se deva ne pro-
vuce kroz usi iglene — tako Mi nagradujemo zlikovce."

Svoju Zelju da prebiva sa Poslanikom, a.s., te nastojanje da do njega
stigne, Salahi poredi sa nimalo ugodnom situacijom navedenom u ajetu.
Naime, nepromjenjivost Bozije odredbe upucene poricateljima dokaza je
uporedena sa nemoguc¢noScu prolaska kamile kroz iglene usi. Ovdje je
pjesnik itekako svjestan situacije i upravo zbog toga se na nju i poziva.
Preciznije receno, pjesnik u svoje stihove priziva tesko stanje nevjernika i
nepostojanost nade u njihovo spasenje da izrazi silinu svoje zelje da dospi-
je do Poslanika, a.s. Ovaj pjesnikov postupak nesto je drugaciji od ostalih,

125 Divan, gazel XVI 6. bejt.
126 Kur’an, 7:40.
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jer pjesnik priziva prili¢no negativan kontekst da preko njega prikaze svo-
je pozitivno stanje. Izgleda veoma ¢udno da pjesnik predstavlja negativnu
atmosferu vjecne patnje nevjernika i gubitka svake nade da ukaze na svo-
ja unutrasnja previranja. Njegova bol 1 patnja uzrokovana potencijalnom
daljinom od Poslanika, a.s., vjeSto je povezana sa apsolutnom i neizmje-
njivom patnjom nevjernika na Sudnjem danu i njihovom vjecnom udalje-
noscu od dZennetskih blagodati. Tako je na mjestu DZenneta kod pjesnika
Poslanik, a.s., kao vrhunac Zelje i nastojanja, a nevjernicka nemogucnost
stizanja do njega uporedena je sa strahom pjesnika da bude udaljen od Po-
slanika, a.s. Cini se da pjesnik nije mogao izabrati bolji i efektniji primjer
od navedenoga. Na ovaj nacin pjesnik iskazuje svoje sufijsko opredjelje-
nje po kojem je Allahovo zadovoljstvo i Poslanikova, a.s., ljubav ispred
dzennetskih blagodati.
U slijede¢im stihovima pjesnik priziva kontekst viSe ajeta odjednom.

&\d}»)\.}&jugyw\}u ashSa pe oMLY alak o liaiad

Kreati smo hranom kusnje koja u grlu zastaje, al’ se ne Zalimo

Zato hrlimo mi Selsebilu s kojeg lahko ¢emo da pijemo, Allahov Poslanice."”
Stihovi su u vezi sa slijede¢im ajetima:
Ladiuiie jaiad 13 G Luas s YT A )

Doista, okova i ognja u Nas je, hrane Sto u grlu zastaje i patnje koja ne-
snosna je...'»

5sa%a sy 520 3 Al Calial (&Y 5 85 AL ials

Ti strpljivo cekaj sud Gospodara svoga, a ne budi kao onaj u kitu sto po-
tiSten je poceo vapiti.'”

127 Divan, gazel XIX 5. bejt.
128 Kur’an, 73:13.
129 Kur’an, 68:48.
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S and g e MJL@A\)AL,\SMSL@_%HB

U njemu cée napajati se iz casa u kojima ce biti zendzebila pomijesana. Sa
izvora u DZennetu koji Selsebilom se naziva.

Pjesnik se ponovo vrlo umjesno koristi kur’anskim vokabularom i
formira svoj stih preoblikujuéi lekseme preuzete iz ajeta. Kur’ansku kon-
strukciju &as 13 Gk (... hrane §to u griu zastaje) spomenutu u prvom aje-
tu, pjesnik vrlo lijepo prenosi u svoj stih, kreirajuci uspjeSnu metaforu i to
na dva nivoa. Naime, pjesnik, prvenstveno kreira sintaksi¢ku konstrukciju
koja pocinje glagolom u prvom licu mnozine Ywawae (u griu nam zastaje)
¢ime se direktno upucuje na spomenuti ajet. Odmah zatim kreira metaforu
Y olaks (hrana kusnje). Tako se metafori¢nost u prvom redu ostvaruje u
povrsinskom prostoru stiha, jer je ve¢ sama pjesnikova sintagma metafora,
ali 1 na Sirem planu usljed veze sa kur’anskim ajetom. Pjesnik svojom sin-
tagmom smjestenom u glagolsku recenicu ¢iji glagol potice od iste osnove
kao 1 imenica upotrijebljena u ajetu, uspijeva prenijeti znacenje ajeta u
svoj stih. Pjesnikova sintagma je u isto vrijeme metafora situacije spo-
menute u ajetu — tacnije ponasa se kao prvi ¢lan metaforicke konstrukcije.
Rezultat je dvostruka metafora, odnosno dvostruki metaforicki transfer.
Vrlo je vazno ukazati na to da i u ovom slucaju postoji kompleksnija veza
sa Kur’anom, ta¢nije sa jo§ nekim ajetima. Spomenuti ajet posredno prizi-
va znacenje 1 kontekste drugih ajeta i to onih koji govore o dzehennemskoj
hrani. Tako se pjesnik u sustini neminovno veze i za slijedece ajete:

e.m;l\ujas u#\ééﬂ.\d&.ﬁ\ﬂs e.u\ﬂe\.da e)ﬁ)l\«_a /:J

Sa Zekkium-drveta. Bit ¢e hrana grjesnicima. U stomacima ce kljucati kao
rastopljena kovina. Kao Sto vri kljucala voda.™

Na ovaj nacin pjesnik uspijeva sliku svoje patnje prikazati izuzetno
vjerodostojno, a recipijente koji prepoznaju kur’anski kontekst ostaviti

130 Kur’an, 76:17-18.
B Kur’an, 44:43-46.
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u velikom Soku 1 za¢udenosti. Pjesnikova iskuSenja (kuSanja) su upore-
dena sa BoZijom kaznom, nesnosnom patnjom i jedenjem hrane koja u
grlu zastaje. Kada znamo da se radi o drvetu Zekkiim ¢iji su plodovi hrana
nevjernicima u DZehennemu, onda pjesnikova slika postaje konkretnija
i sadrzajnija, dok se za¢udnost dodatno povecava. Dakle, pjesnik, svoje
iskuSenje, uzrokovano silnom ljubavlju prema Poslaniku, a.s., poredi sa
tako straSnim 1 nesnosnim patnjama nevjernika koje se manifestuju 1 je-
denjem dzehennemske hrane, odnosno plodova drveta Zekkiim. Sve ovo
govori koliko pjesnik izgara od ljubavi prema Poslaniku, a.s., i u tom iz-
garanju ¢ak mu 1 jelo pri€injava patnju, i ono je od vatre. Zanimljivo je da
se pjesnik, kao i u primjerima prije, sluzi slikom teske patnje i negativne
atmosfere koja se navodi u ajetu i to ve¢ postaje signifikantno. Kao sto je i
naglaSeno, ovo ukazuje na sufijsko opredjeljenje pjesnika kojem je ljubav
preca od Dzenneta, a daljina od Boga i Njegovog Poslanika teza od dze-
hennemske vatre.

Spomenuti stihovi svoje upotpunjenje dobivaju pjesnikovom tvrdnjom
da se ne zali zbog patnje i da je hrabro podnosi s 8« e (ne Zalimo se),
te njegovom nadom da ¢e na kraju biti napojen sa izvora Selsebila. Sinta-
gmom 358 e piesnik se veZe za ajet koji spominje slu¢aj Junusa, a.s., i
njegov ogorceni vapaj kada ga je kit progutao. Ajet savjetuje: 7i strpljivo
cekaj sud Gospodara svoga, a ne budi kao onaj u kitu Sto potisten je poceo
vapiti. Tako pjesnik, negiraju¢i Zaljenje, (koristec¢i istu leksemu kao i u
ajetu samo u negaciji) ustvari slusa savjet iz ajeta i odlucuje da se strpi sa
svojim nevoljama i doceka sjedinjenje. Sjedinjenje, prema pjesnikovom
stihu, bi se trebalo desiti kod izvora Selsebila koji za pjesnika predstavlja
metaforu Poslanikovog, a.s., napajanja ljubavlju. Na djelu su ponovo su-
protnosti i svojevrsni paradoksi. Na malom prostoru od jednog bejta pje-
snik prelazi put od dZehennemske vatre 1 njene Zestine, sve do Selsebila
koji svojom svjezinom razgaljuje pjesnikovu dusu. Opoziti su, dakle, Sel-
sebil kao simbol ljubavi, svjezine i razgaljenja i Zekkiim kao simbol patnje,
izgaranja 1 iskuSenja.

Posredno implicirano referiranje na Kur an, koje za rezultat ima stva-
ranje prelijepih pjesnickih slika desava se i u sljedecem bejtu:
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Al J s b Goaas Caans o Alua g B (3ia (e b aSiia ol

Jel’vas opis Poslanika dostojanstven, istinit i prikladan,

Moj opis je tako dubok, prostran, Sirok, istancan, Allahov Poslanice.

D50 5 o (s 82805y iy o8 3 Gl W1 a0 e 081 o e s

Duznost mi je da o Allahu ne govorim nista osim istine. Od vasega Gospo-
dara donio sam jasno znamenje i zato posalji sa mnom Sinove Israilove.'>

- %
ow o

Gk e (Bl 4 545 5

Buduci odani Allahu pri tome, ne pridruzujuc¢i Mu ravne, jer ko Allahu
ravna pridruzuje nalik je onome Sto s neba pao je pa ga razgrabljuju ptice
ili ga vjetar raznosi u prostore daleke."™

Preko svega jedne, “usamljene” lekseme i u jednom i u drugom stihu,
pjesnik efektno priziva spomenute ajete i uz pomo¢ njih prosiruje i uljep-
Sava svoje pjesnicke slike i snazno potvrduje navedene tvrdnje. Naime,
prvi stih postavlja pitanje karaktera pohvalnica Poslaniku, a.s., pri ¢emu je
iskoriStena konstrukcija G2~ (w & (je li dostojan, ispravan i istinit.). Ako
ovu leksemu shvatimo kao kod ili Sifru (portal), a vidjeli smo da postoje
razlozi za takvo shvatanje, onda se neminovno upucujemo na prvi navede-
ni ajet. Na ovaj nacin se pjesnik upucuje na Musa, a.s., koji u svom obra-
¢anju Faraonu 1 njegovim velikodostojnicima tvrdi da o Allahu moze samo
iskreno 1 istinito govoriti, odnosno onako kako mu je 1 naredeno: Duznost
mi je da o Allahu ne govorim nista osim istine. Prizivaju¢i kontekst ovog

132 Divan, gazel XXI 1. bejt.
133 Kur’an, 7:105.
3% Kur’an, 22:31.
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ajeta 1 Musaove, a.s., tvrdnje da bez obzira na sve o Allahu mora govoriti
istinu, pjesnik vrlo lucidno propituje potencijalne Poslanikove, a.s., hva-
litelje. Uz to, snazno se potcrtava duznost istinitog 1 iskrenog govora Sto,
prema pjesnikovom stihu potvrdenim snagom ajeta, predstavlja jedan od
osnovnih uslova za pisanje pohvalnice Poslaniku, a.s. Preko kodne rijeci
G (prostor daleki) pjesnik se veze za ajet koji oslikava vrlo dramati¢nu
1 nimalo ugodnu atmosferu vjetra koji musrike baca u udaljene predjele.
Pjesnik preko veoma funkcionalne slike snaznog i razjarenog vjetra poja-
¢ava svoju tvrdnju o istinitosti i iskrenosti svoje pohvalnice. Vidjeli smo
da, bez obzira na kontekst, pjesnik iz ajeta doziva 1 prenosi kljucne slike
1 klju¢na znacenja koji proizvode snazne, a ponekad i eksplozivne efekte.
Time pjesnik pojacava svoje izjave i uljepSava svoje stihove. Navedena
slika je zaista efektna — vjetar toliko snazan da ljudska tjelesa baca u da-
leke predjele. Nadalje, i u ovom ajetu se snazno potencira iskrenost, pa se
tako preko klju¢ne ideje koju pjesnik propagira u stihovima a to je istini-
tost/iskrenost, 1 spomenuta dva ajeta povezuju. Jedan ajet naglasava Cvrst
karakter iskrene osobe a to je Musa, a.s., dok drugi govori o labilnosti i
nepostojanosti neiskrenih koji pridruzuju bozanstva Allahu.

Gy e dbad GdS 0l Al e Bl o) jagdl s e g laa
A Jsm

Glavobolja zbog rastanka Salahiju tisti grudi,
Nektar cistog sjedinjenja zato dodaj mi u casi, Allahov Poslanice.

Preko kodnih rije¢i u ovom stihu pjesnik se veZe za sljedece ajete:
sl 58 Loy &0 (e ] s

Mi dobro znamo za tjeskobu u tvojim grudima zbog njihova govora.'*

135 Divan, gazel XX1 7. bejt.
136 Kur’an, 15:97.
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el 3550 a5 b Lo pE Gphn Y G e G S )
.O}L@m\w@gﬂgjé‘é 2!"/:\_2\6-%. L2 s ,”‘aw:}j&é

Cestiti ¢e sigurno u Blagodati da prebivaju. Sa divana ée da gledaju. Po
blagodatnoj ozarenosti lica moci ¢e da se prepoznaju. Dat ¢e im se da
pice zapecaceno piju. MoSusom zapececeno — neka se za to natjecatelji

natjecu. 'V’

Pjesnik 1 u prvom i u drugom stihu priziva atmosferu navedenu u aje-
tima. U prvom stihu pjesnik se veze sa Poslanikovu, a.s., tjeskobu u dusi,
izazvanu stalnim neprijateljstvom njegovih sunarodnjaka, te njihovim od-
bijanjem da mu povjeruju. Ajeti koji govore o Poslanikovoj zalosti zbog
nevjerovanja njegovih sunarodnjaka su veoma poznati i ¢esto se navode
kada se govori o Poslanikovoj, a.s., licnosti. MoZe se re¢i da je Poslanikova
samilost prema neprijateljima koja je i uzrokovala stezanje (Gus: , Gu=a
=) u njegovoj dusi, jedna od prepoznatljivih Poslanikovih, a.s., osobina i
nimalo ne treba da ¢udi to §to bi se pjesnik pozivao upravo na nju i na ajete
koji govore o njoj. Na ovaj nacin pjesnik svoju bol uzrokovanu mogucim
rastankom sa Poslanikom, a.s., poredi sa Poslanikovom tjeskobom u dusi i
tako intenzivira svoju tvrdnju i daje joj dodatni znacaj. Ako je pjesnikova
ljubav prema Poslaniku makar uporediva sa Poslanikovom, a.s., samilos¢u
1 brigom za sve ljude, onda je pjesnik itekako uspio realizirati svoju pjesnic-
ku sliku i snazno iskazati svoja osjecanja. Situacija iz drugog stiha ponovo
je drugacija nego u prvom. U prvom se izrazava tjeskoba, bol i muka zbog
rastanka, dok drugi stih govori o razgaljivanju duse i to kako pjesnik kaze
nektarom Sjedinjenja. Pjesnik se 1 u ovom stihu koristi metaforom ali u isto
vrijeme priziva znacenja i kontekst ajeta iz sure al-Mutaffifiin.

U ajetu se spominju Cestiti ljudi koji se u Raju nasladuju pijuci zape-
¢aceni dzenetski napitak. Njihova lica su radosna dok sa divana gledaju u
nepregled bozanskih blagodati. Vrlo efektna slika konac¢nice Cestitih ljudi,
slika koja naprosto isijava smirenosc¢u i blagostanjem. Pjesnik uspijeva
svoju metaforu nektar Sjedinjenja do krajnjih granica oplemeniti transfe-

37 Kur’an, 83:25.
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rom znacenja 1 ljepote rajske slike prikazane u ajetu. Ve¢ je postalo jasno,
nakon viSe primjera, da je pjesniku bitna efektna kur’anska slika blaze-
nih uzitaka u Dzennetu da iskaze svoju zelju za uzivanjem u sjedinjenju
sa Poslanikom, a.s. Pjesnik smatra kako nema boljih 1 ljepsih slika do i
kur’anskih slika DZenneta da preko njih ukaze na Zelju za obitavanjem
u Poslanikovoj blizini. Pjesnik se tako, odrice tjelesnih uzitaka, potiruci
svoje ja 1 predajuci se u potpunosti Poslaniku, a.s.

skksk

Iz detaljne analize mnostva primjera preuzetih iz Salahlijevih stihova vi-
djeli smo da je jedna od osnovnih pjesnickih strategija prezentiranje du-
hovne realnosti posredstvom kur’anskog interteksta. Ova semioza, kao
Sto su primjeri posvjedocili, odvija se tako da pjesnik putem odredenih
leksema, sintagmi 1 konstrukcija (konektora ili dualnih znakova) “doziva”
kur’anski intertekst kako bi potvrdio, prosirio i uljepSao svoj vlastiti i unu-
trasnji predoceni svijet pjesme. Na ovaj se nacin tekstualni 1 kontekstualni
kur’anski prostori prizvani u svijet poeme preko spomenutih konektora
“razlijevaju” i $ire u sematnickom prostoru stihova, u nedogled prosiruju-
¢i, oneobicavajuci i uljepSavajuéi njihov svijet. Kur’anski intertekst shva-
¢en kao sveti prostor, u Salahijevoj poeziji zastupan 1 evociran razli¢itim
leksemama 1 konstrukcijama konektorima, u mimetickoj reprezentaciji
sluzi pjesmama za tematizaciju predocenog svijeta, za stvaranje specificne
perspektive, koju moZemo nazvati perspektivom zacudnosti.

Parafraze kur’anskih ajeta, aluzije i arhetipske slike kojim se napajaju
stihovi naseg pjesnika, predstavljaju nesvakidasnji umjetnicki ¢in, jer su
1 sami svojevrstan kreativni poduhvat u funkciji napisanog djela. Salahi
se do te mjere vjesto i enigmaticno vezuje za kur’anski tekst da jedva da
smo 1 svjesni da uopce postoji intertekst, jer tekst cesto ne upozorava na
njega nic¢im eksplicitnim 1 prepoznatljivim, ve¢ ga samo konotativno do-
ziva. Preko kur’anskog interteksta ova poezija markira svoju zacudnost u
odnosu na poeziju koja nema tako jake veze sa kur’anskim predloskom.
Kur’anska rije¢ ili sintagma u poemu se integrira na razlicite nacine 1 to
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kao leksema koja predstavlja vanjski naglaseni predmet prikazivackog
diskursa, svojom izrazajnom formom ulaze¢i u njega, ali i inkorporirajuci
se na druge nacine u poemu, pri ¢emu dolazi do medusobnih idejno-stil-
skih interferencija u pjesnickoj konstrukciji. Ovakvi tipovi prezentiranja,
za koje mozemo reéi da su dominantni u nas$oj poeziji, nazivaju se de-
skriptivnim i transpozicijskim tipovima.'3®

U Salahijevoj poeziji, kada je kur’anski intertekst u pitanju, trasnpozicija
predstavlja citat klju¢nih leksema ili sintagmi, te recenickih konstrukcija, ili
reproduciranje motiva-toposa, manjih ili ve¢ih tematskih cjelina iz kur’anskih
prica ili njihovih elemenata koji su aktualizirani, pa time 1 imenski 1 vremen-
sko-prostorno odredeni i specificirani u postoje¢em prototekstu. Ova grada se
u prvom slucaju uvijek preslikava kur’anskim rije¢ima koje samo upuceni re-
cipijent moZe prepoznati, jer ga na to upucuje kur’anski kontekst, dok je u dru-
gom slucaju iskazana i1 “drugim rije¢ima”, pjesnikovim, pri ¢emu se, naravno,
u zavisnosti od teme, ¢uvaju nazivi i imena preuzeti iz Kur ‘ana. Ove lekseme
konektori signaliziraju Citatelju da tekst/poema koji je pred njim funkcioni-
ra u potpunosti tek u prepoznavanju znacenja prenesenih iz podteksta koji je
kur’anski. Citateljeva pretpostavka — koja ne mora nuzno biti svjesna — jeste ta
koja desifruje svojevrsnu zacudnost ovih leksema 1 postavlja ih u odgovara-
ju¢i kontekst — kur’anski.

Prilikom aludiranja na kur’anski intertekst, skriveni sadrzaj govor-
nog segmenta nije ni¢im posebno naglasen — iako u tekstu, kao Sto je ve¢
re¢eno, odredeni izraz ili strukturni uzorak kao §to su rijeci, sintagme i
konstrukcije preuzete iz Kur ‘ana, na njega upucuju, sugerisuc¢i denotaciju
1 konotaciju. Tu proceduru pomenuti uzorak ili izraz — karakteristi¢an sti-
lem, karakteristi¢na situacija iz ajeta, dogadaj ili li¢nost — oslobada samo
u slucaju ako je adresat u njemu sposoban da prepozna pokaznu zamjeni-
cu stranog/kur’anskog diskursa, 1 iz tog predloska razluci relevantan snop
znaCenja. Postupak analogizacije sa skrivenom, a u kultivisanoj komuni-
kaciji pretpostavljenoj sadrzini, daje pjesnikovom kontingentnom zivotu
znacéenjsku dubinu i $iru metafizicku perspektivu.'*’

133 Marko Juvan, “Pjesme u stereofoniji: intertekstualne figure i ¢itanje”, u Tropi i figure,
Zavod za znanost o knjizevnosti Filozofskog fakulteta u Zagrebu, Zagreb, 1995, 505.

139Marko Juvan, Intertekstualnost..., 32.
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Dakle, samo struc¢ni recipijent prepoznaje i razlikuje navedene rije-
¢i, pojmove, skrivene sintagme i sintaksicke konstrukcije, te poznavaju-
¢i 1 kontekst, zakljucuje da se radi o prenosenju i uvodenju kur’anskog
teksta i sadrzaja. Citateljevo bolje ili losije kur’ansko i enciklopedijsko
znanje je ono koje date konektore i kodove pojaSnjava u sistemu orijen-
talno-islamske kulture, na temelju ve¢ pisanih tekstova i informacija iz
njih — povijescu rijeci, pojmova koji su njima oznaceni, njthovom upo-
trebom, povezanoséu s drugim stvarima itd. Cinjenica da pjesnik u svom
poetskom oblikovanju upotrebljava elemente enciklopedije je ve¢ sama
po sebi semioticki znakovita — njome autor lansira svoj tekst u okvire re-
ferencije (intertekst, prototekst) koje oblikuje specificna razina literarne
kulture, tradicije 1 kanona. Time autor, ustvari, bira Citatelja kojeg tekst
oslovljava. Jedino za citatelja koji sa autorom ima barem usporedivu, ako
ne podudarnu literarnu kompetenciju, moze intertekstualija, kao naprimjer
prijenos motiva, leksema ili prie iz Kur ’ana, u interpretaciji smisla izjave
funkcionirati na na¢in presupozicije.'*

Citatelji sa enciklopedijskim znanjem ove presupozicije shvataju kao
implicitne, iz imanentnih lingvistickih sredstava razaberive jezicke sastoj-
ke, informativne nizove neizre¢enih sudova na koje se oslanja predikaci-
ja, odnosno doslovan smisao iskaza. Tako na osnovu tekstualnih datosti
presupozicije 1.) dopunjuju eksplicitni tekst obaveznim impliciranim tek-
stovima (prostorima), iskazima koji mu posredstvom predloska/interteksta
uspostavljaju njegova referencijalna znacenja i 2.) obaveznim implicira-
nim kontekstima koji prilikom osmisljavanja Citanog teksta tzv. metali-
terarnoS¢u daju iskazu zanrovskostilske, ideoloSke 1 duhovnopovijesne
vrijednosti.'*"! Bez ovih dopunskih informacija i konvencijskih okvira, od-
nosno konteksta poeme sufijskih pjesnika ne bi bile potpuno razumljive.

Upuceni recipijent je taj koji u osmisljavanju teksta, ili njegova se-
gmenta, zaklju¢ivanjem o implicitnom sadrzaju neintelegibilnog, negrama-
tickog (drugacijeg, zaCudnog) elementa kao traga interteksta mora dozvati

00 intertekstualnim presupozicijama vidjeti: Jonathan Culler, “Presupposition and in-
tertextuality”, Modern language notes, Vol. 91, No. 6, Comparative Literature, The Johns
Hopkins University Press, (Dec., 1976.), 1380-1396.

141 Marko Juvan, Pjesme u stereofoniji..., 512.



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 91

unatrag sve sudove koji su u literarnoj tradiciji ve¢ bili tekstualizirani i u
kojim je taj element razumljiv. Zato Citati ovu vrstu poezije znaci, ustvari,
pozicionirati je u njoj odgovaraju¢i diskurzivni prostor, i prepoznati kodo-
ve toga prostora. Implikacija je takoder vlo vazna vrsta intertekstualnog u
poeziji, a ona za razliku od presupozicije nije sastojak jezickog sistema,
ve¢ integralni dio retorike iskazivanja 1 adresatova interpretativnog konsti-
tuiranja smisla. Implikacija, dakle, nije unaprijed 1 obavezno ukljucena u
jezicki Citka znacenjska izrazajna sredstva. Kako Juvan navodi, u pitanju
je konstrukt koji pojasSnjava smisao iskaza u odnosu prema kontekstu iska-
zivanja 1 hipoteze o njegovoj intenciji'** (u nasem slucaju - $ta je pjesnik
svojim referiranjem na Kur an htio re¢i i $ta time kod recipijenta izazvati).

Kao sto se iz primjera dalo vidjeti, radi se o prizivanju snaznih i upecat-
ljivih kur’anskih slika 1 dubinskih znacenja kojima se Zeli potvrditi, uljep-
Sati, prosSiriti 1 obogatiti vlastito osjecanje i vlastita slika iskazana u stihu.
Pjesnik najces¢e govori o svom unutrasnjem, intimnom svijetu, punom du-
hovnih previranja za koji su mu potrebne efekne slike 1 snazna sredstva da
ih iskaze. Kako je pjesnik dobrano upucen u sadrzaj Kur’ana, te Kur’'an
smatra apsolutnim semantickim uzorom, sasvim je logi¢na i njegova upo-
treba kur’anskih ajeta u svrhu iskazivanja osjecaja koje je tesko iskazati.
Kur’anski ajeti, koji prema pjesnikovom ubjedenju nose u sebi sustu istinu i
predstavljaju Rije¢ Boziju, najprikladniji su da se na njih pozove i da njihov
snazni 1 neprikosnoveni prostor 1 kontekst prizove i1 prenese u svoje stiho-
ve. Kur’anski intertekst uveden u poemu umnogome prosiruje semanticki
prostor stihova. Upravo po principu transgresije, izdizanja i Sirenja po po-
vr$ini, kur’anski intertekst, neovisno o tome da li se radi o leksemi ili vecoj
sintaksickoj konstrukciji koja se uvodi u stihove, utice na semantiku stiha,
prvenstveno proSirujuci ga, a onda i uljepsavajuci njegov svijet.

Kako je analiza pokazala, Salahijeva poezija na arapskom jeziku kao
odredena vrsta subjekta metateksta, na svim tekstualnim razinama sa svo-
jim kur’anskim predloskom uspostavlja afirmativni odnos. Postupci inter-
tekstualnog povezivanja sa Kur ‘anom, koji za rezultat imaju veoma snaz-
no i mnogostruko, vidljivo 1 manje vidljivo prisustvo kur’anskoga teksta,
ili u kontekstu predasnjih razmatranja, prisustvo svetog kur’anskog tek-

142 Marko Juvan, Pjesme u stereofoniji..., 513.



92  BERIN BAJRIC

stualnog 1 kontekstualnog prostora, u poemama u religijskoj poeziji, u na-
Sem slucaju Salahijevoj poeziji na arapskom jeziku, ne trebaju se smatrati
podrazumijevaju¢im samo zato Sto se radi o religijskoj poeziji, pa se veza
sa Svetim Tekstom ¢ini logi¢na. Primjeri su pokazali da nije nimalo lahko
na tako suptilne nacine uvesti sadrzaj/prostor Svetog Teksta u poemu $§to 1
pjesnicima i njihovim poemama daje dodatnu vrijednost. Bilo je potrebno
itekako dobro, dapace odlicno poznavati Sveti Tekst da bi se tako suptilno
1 znakovito njegov sadrzaj i citati uklopili u poeme.

Ovome jos u prilog ide i to Sto pjesnik, a to je takoder vidljivo iz pri-
mjera, ne uvodi kur’anski intertekst tek tako, radi svojevrsnog ukrasavanja
poeme, ve¢ se uvijek radi o kreiranju vrlo dubokih i suptilnih pjesnic¢kih
slika 1 znaCenja. Nikada to nije samo citat koji bi trebao recipijentu uka-
zati na upucenost pjesnika na Kur’an 1 tako u oima recipijenta pjesniku
povecati vaznost, ve¢ pjesnik, svjesno pozivajuéi se na sadrzaj i kontekst
prenesenog ajeta, svoj stih u mnogome znacenjski prosiruje i tako na ma-
lom prostoru od jednog ili dva bejta uspijeva donijeti ¢itav splet pjesnickih
slika, te razradu zeljene ideje. Tako ovi stihovi postaju svojevrsni poetski
mikrokosmosi u kojima orbitiraju mnogostruka znacenja, dok kodne rije-
¢1, sintagme, recenicke konstrukcije predstavljaju prave male putokaze
(portale) recipijentima da se obrate referentnim predloScima (u kontek-
stu naseg izlaganja o Kur’anu, odnosno referentnom ajetu kako bi dobili
potpuniju sliku onoga Sto je pjesnik htio da kaze). 1z navedenog se da
razumjeti da su ovu vrstu poezije mogli pisati samo visoko obrazovani i u
religijske nauke, a u sadrzaj Svetoga Teksta napose, veoma dobro upuceni
pjesnici. Konsekventno tome, i recipijenti su morali biti Siroko obrazovani
u religijskim naukama te poznavati sadrzaj Kur ‘ana kako bi stekli cjelovi-
tiji uvid u znacenja ove poezije 1 kako bi im se otkrila Sirina njezinih ob-
zorja. Upucenost pjesnika na Kur 'an 1 njihova poeticka strategija uvodenja
kur’anskog konteksta u poeme nije jedini razlog za navedenu tvrdnju.

Osim poznavanja sadrzaja Kur’'ana, pjesnici koji su pisali ovu vrstu
poezije su poznavali i tesavvuf, islamsku historiju, teologiju, te sasvim lo-
gi¢no vladali su i znanjima iz poetike stare i klasi¢ne arapske, ali i osman-
ske knjizevnosti. Zato bi se ova poezija s pravom mogla nazvati poezijom
visokih u€enih slojeva i duhovne elite.



PROSTOR KAO PREDMET MEMORIJE
I NJEGOVA INTERTEKSTUALNA
TRANSFORMACIJA

Prostori poema sufijskih pjesnika

Prostor u semiotici kulture se shvata kao tekst, a samim tim 1 kao poruka,
dok je tekst sa svoje strane i sam prostoran (moze se govoriti o prostornosti
teksta). Umjetnicki tekst putem jezika i specificnih umjetnic¢kih postupaka
prevodi izvanjski, izvantekstni prostor u tekstni, prostor slobode i ekspe-
rimentiranja. Ovdje je, dakako, prikladno prisjetiti se poznate Lotmanove
definicije po kojoj je umjetnicki tekst zapravo reducirani, konaéni prostor
koji prikazuje beskonac¢ni objekat — univerzum.'** U novijim knjizevno-
znanstvenim istrazivanjima intertekstualnost se razumijeva kao praksa
prenosenja, redanja i mijeSanja raznorodnih semiotic¢kih prostora, ne samo
onih koji su predstavljeni u tekstualnom svijetu, nego 1 onih koje evoci-
raju i zanrovski oblici na tekstualnoj povrsini. Intertekstualnost u prosto-
re teksta, u nasem slucaju u prostore poezije, “naseljava” prostore drugih
tekstova 1 njihovih konteksta. Citati, aluzije, pozajmice, kolazi, imitacije
i druge citatne figure presaduju semioticka “tuda tijela” u nove tekstualne
organizme; u maticni predstavljeni prostor prenose unutartekstualne pro-
store ili njihove fragmente.

Kada su strani prostori ugradeni u knjizevno djelo, u stanju su da nje-
govu prostornu semantiku mijenjaju, udvajaju i proSiruju, tvoreéi time
prostorne transgresije. Intertekstualnost proizvodi transgresivne prostore,

143 Zdenko Lesi¢ i ostali, Suvremena tumacenja knjiZevnosti, Sarajevo publishing, Sara-
jevo, 2006, 233.
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te tako nesumnyjivo predstavlja jedan od najmoc¢nijih postupaka za prostor-
nu transgresiju. To postize udvajanjem, cijepanjem i Sirenjem srediSnjeg
unutartekstualnog prostora i deteritorijalizacijom gledista. Otuda se vidi
da unutartekstualni prostori, fiktivni ili fakticki, osvajaju, organizuju i in-
terpretiraju vantekstualne prostore i prostore novih tekstova, utiskujuéi u
njih intertekstualni pec¢at.'** Kako Durakovi¢ navodi, prijeislamska kasida
od samog pocetka predstavlja se kao tekst prostora, odnosno nagovjestava
kako ¢e prostor biti jedan od njenih glavnih junaka. Arabljanska poetska
tradicija je potpuno uronjena u prostor, ¢ak cijela ta kultura — od poezije do
religije 1 njene eshatologije izraZzava punu svijest o prostoru. I ne samo to,
modelirani prostor je oduhovljeni okvir u kome se zbiva sve i istovremeno
je on glavni kohezivni faktor poetickog strukturiranja pjesme, zakljucuje
Durakovi¢.'¥

Utemeljenost stare arabljanske kaside kao pjesme s namjerom ogleda
se u njenoj tematskoj kompoziciji. To je pjesma koja predstavlja imaginar-
no putovanje, a posto svako putovanje ima svoj cilj, 1 pjesnikovo putova-
nje kroz pjesmu vodi do nekog od ciljeva. Ovo imaginarno putovanje na
strukturalnom planu moze se izraziti kroz tradicionalni tripartitni model
kaside nasib — rahil — madih (ljubavni uvod — putovanje — pohvala), $to
znaci da su ove pjesme strukturirane stereotipno. Kaside najéesée zapoci-
nju ljubavnim lirskim prologom (nasib) u kojem pjesnik u sje¢anju oziv-
ljava dragu dok putuje pustinjom 1 zastaje nad ruSevinama njenog neka-
dasnjeg staniSta (atlal, rusim, diyar). Budu¢i da je prijeislamska kasida
tematski komponirana kao imaginarno putovanje $to znaci da je prostor
njena dusa, te da sufijski pjesnici, kakav je bio 1 Salahi, slijede forme 1
norme koje je jos davno arapska kasida uspostavila, te se obilato u mistic-
ko-religijske svrhe koriste stilskim instrumentarijem kaside, bilo bi uputno
posmatrati, sa semiotickog aspekta dakako, fenomen prostora u sufijskoj

1440 intertekstualnosti i transgresiji prostora u knjizevnosti $ire vidjeti u: Marko Juvan,
Knjizevnost u rekonstrukciji..., 240-267.

145 Za podrobniju uputu u semiotiku prostora u arapskoj knjiZzevnoj tradiciji preporucu-
jemo da se konsultiraju radovi prof. dr. Esada Durakovi¢a: “Prostor kao junak u staroj
arabljanskoj kasidi”, u: Novi Izraz, br. 49-50, P.E.N. Centar BiH, Sarajevo, juli-decembar
2010, 133-142., i “Arapska metrika u semiotici prostora i prostor u arapskoj metrici”, u:
Novi Izraz, br. 55-56, Sarajevo, januar-juni 2012, P.E.N. Centar BiH, 2012, 31-40.
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poeziji 1 njegovu potencijalnu transformaciju koja se deSava usljed snaz-
nog interteksualnog dijalogiziranja.

Ne treba posebno naglaSavati kako je putovanje u sufizmu i sufijskoj
knjizevnosti 1 poeziji jedna od osnovnih tema ako ne i osnovna, a samim
tim 1 njeno opc¢e mjesto. Sufije su putnici, bilo da putuju ovim prolaznim
svijetom koji smatraju privremenim staniStem, bilo da putuju ka svome
Gospodaru tragajuc¢i za Njegovom ljubavlju. Upravo zbog toga prostor-
ne metafore dominiraju u sufizmu; Put je sveobuhvatna metafora za izu-
zetno kompleksno duhovno procis¢enje i1 usavrSavanje dervisa, mekam
(magam), odnosno stadij je etapa na tom putu i njih ima jako mnogo, svi
mekami vezani su za dusu i srce koji takoder predstavljaju prostore unutar
kojih se duhovno previranje i usavrsavanje dogada, farigat je nacin na koji
se putuje, izvedenica je od rijeci tariq - put $to znaci da je i nacin putovanja
povezan sa prostorom.

Slijedenje poetskih normi koje uspostavlja anticka arabljanska kasida,
te prenoSenje u eksplicitnom obliku modela i struktura anticke arabljanske
poezije, uz ilustrativno-iluminativno modeliranje koje se deSava na pla-
nu sadrzaja, mnemonicki je 1 intertekstualni ¢in par excellence. Promjena
prostora u poeziji nadahnutoj sufijskim idejama, uz naravno, intertekstual-
no prenosenje i transformiranje lirskog instrumentarija arabljanske poezije
o kojem je ve¢ bilo rijeci, dio su izuzetno produktivne i snazne dinamiza-
cije orijentalno-islamske poetske tradicije 1 nesumnjivo predstavljaju neke
od njenih najve¢ih domasaja. Prostor u Salahijevoj poeziji, iako mozda ne
predstavlja viSe glavnog junaka kao u anti¢koj kasidi, ima vazno mjesto i
igra vrlo vaznu i zanimljivu ulogu.

Kao $to je 1 naglaseno, u znanosti o knjizevnosti razmatraju se tekstni
1 vantekstni prostori. Pod tekstnim prostorima podrazumijevaju se prosto-
r1 teksta, odnosno manji ili ve¢i semanto-sintakticki prostori tekstova. U
slu¢aju poezije radi se o prostoru stiha ili skupine stihova, strofe ili viSe
njih koje obrazuju tematsku cjelinu, strukture poeme itd. Vantekstni pro-
stori predstavljaju konkretne prostore prenesene u tekstualni svijet poeme,
bez obzira radi li se o izmisljenim ili stvarnim toponimima; to su, uslovno
receno, fizicki prostori o kojima pjesnici govore u svojim poemama poput
gradova, sela, dolina, pustinja, 1 drugih predjela i toponima. Ovi toponi-
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mi u sufijskoj poeziji uvijek znace mnogo viSe nego li se to da uociti na
prvi pogled. Oni vrlo rijetko upucuju samo na sebe i njihovo doslovno
shvacanje bi ogranicilo recipijenta da prodre u neslu¢ene dubine znacenja
koje ovi toponimi kao 1 druga poetska 1 stilska sredstva sufijske poezije
impliciraju. Osim osnovnih, da kazemo, vidljivih prostora, koje nailazimo
1 u sufijskoj poeziji, postoje dakako i oni nevidljivi, tacnije implicirani
prostori koji se otkrivaju tek nakon dubokog uvida u sufijsku poetiku i
sufijski nauk.

Otezavajuca okolnost pri otkrivanju ovih prostora svakako je forma
koju sufijski pjesnici intertekstualno prenose direktno iz stare arabljanske
poezije, postujuci njeno formalno-strukturalno ustrojstvo, na tom polju
malo, ili nimalo ne intervenirajuci u njoj. Bivajuéi dosljedni standardizi-
ranoj poetici arapske kaside, uglavnom na planu forme, sufijski pjesnici
su uspjeli iskazati svoje ideje, a u isto vrijeme one su ostale skrivene u
“ljusci” forme. Tako mnogi mogu procitati sufijske poeme, ali, da bi se one
razumjele potrebno je prodrijeti ispod ljuske, za $to nije dovoljno samo
poznavanje poetike anti¢ke arabljanske poezije ma kako snazna njena nor-
mativnost bila. Stoga, uz tekstne i vantekstne prostore koji dozivljavaju
vlo zanimljive transformacije, implicirani prostori mozda su 1 najzanimlji-
viji, jer se, izmedu ostalog, kroz njih izrazava sva kompleksnost sufijske
poezije 1 njeni visoki poeticki 1 esteticki domasaji.

Od prostora ka metaprostoru

Bas kao 1 u sufizmu, 1 u svijetu poeme koju piSe jedan sufijski pjesnik,
a u Salahijevoj poeziji je to viSe nego ocigledno, pjesnika treba shvatiti
kao salika — duhovnog putnika koji stremi vi§im metafizickim stepenima
1 dubljim transcendentnim iskustvima. U Salahijevoj poeziji, neovisno o
poetskoj formi koju piSe (tahmis, gazel, kasida itd.), pjesnik zaista jeste
salik koji od pocetka do kraja poeme putuje 1 na tom putovanju biljezi
odbljeske 1z svijeta vlastitog duha 1 svijeta transcendencije. Salahi ¢e na
jednom od mjesta u svojim gazelima Cak eksplicite naglasiti kako kre¢e na
duhovno putovanje:
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Krenuo sam na put ljubavi po pravilima, ispravno, Allahov
Poslanice,
Sa vjerom u srcu, propitujuci dusu, iskreno, Allahov Poslanice.'*

A da ¢e taj put biti izvanredno misticko iskustvo, svjedoce sljedeci
stihovi:

Ako moja pohvalnica nije vrijedna i dostojna dovoljno,
Onda zelim da te opisujem i izgorim potpuno, Allahov
Poslanice.

Znaj, dok zivim, iz pehara samo lijepe rijeci sipacu,
Izgovarajuci slavu tebi, sve do smrti gorjecu, Allahov
Poslanice.'V

Duhovni putnici nisu uvijek isti, niti je duhovni put kod svih salika
isti. Cilj svih salika svakako jeste isti, a to je dosezanje najviSeg stepena
jedinstva sa Bogom. Razli¢iti su nacini na koje se dolazi do cilja i razlicite
su postaje — mekami koje salik prelazi na svom duhovnom putovanju. U
sufijskoj poeziji glavna tema je najcesce ljubav prema Bogu i njoj pjesnik
posvecuje svu svoju paznju. On je beskrajno zaljubljen u Gospodara Koji
je sve stvorio 1 samim time u svemu ostavio trag svoje ljubavi. Sufijski pje-
snik u svojoj poemi otkriva te tragove i nastoji ih slijediti sve do kona¢nog
sjedinjenja sa Voljenim.

Kroz transformaciju 1 transpoziciju prostornih metafora i znakova pro-
stora koja se deSava kao vrhunski intertekstualni i kulturalnomemorijski
¢in, daju se uociti, iako ne tako ocigledne, ali u suStinskom smislu izuzetno
snazne razlike u semiotici prostora u sufijskoj 1 staroj arabljanskoj poezi-
ji. Salahijeva kompletna poezija, a posebice njegova grandiozna poema
Tahmis, izuzetno je podatna za semioticka istrazivanja, a tako 1 istraziva-
nja semiotike prostora u poeziji, pa ¢emo u daljnjem izlaganju uglavnom
na primjeru Tahmisa, ukazati na slozenu semiotiku prostora u Salahijevoj

146 Divan, gazel 11 1. bejt.
Y Divan, gazel 111 5-6. bejta.
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poeziji. PiSuc¢i svoju poemu u formi tahmisa, Salahi odlucuje da svoja tri
stiha, koja dodaje na dva al-Busirijeva, rimuje na konsonant kojim se zavr-
Sava prvi polustih al-Busirijeve poeme, i to ¢ini sve do kraja svog Tahmisa.
Na ovaj nacin Salahi razbija monorimnost 1 nestrofi¢nost al-Busirijeve po-
eme i uvodi strofi¢no strukturiranje, pri cemu svaka strofa ima svoju rimu.
Ono §to je vaznije, stihovi se ne pisu u formi polustihova u horizontali, ve¢
u formi vertikalnog nizanja stihova. Dakle, ve¢ na samom pocetku Salahi
interveniSe u tekstnom prostoru al-Busirijeve poeme, prvenstveno ga pro-
Sirujuci, a potom i transformiraju¢i — prebacuje ga u potpunosti u vertikalu,
S$to ima svoje snazne semioticke efekte.

U kontekstu Salahijevog Tahmisa ova promjena se s pravom moze
shvatiti kao autorova najava da ¢e u poemi koja slijedi afirmirati vertikalu
1 vertikalni poredak u odnosu na horizontalni. Vertikala ovdje predstavlja
metaforu odnosa covjeka i Boga (CovjeCanstva i Bozanstva, relativnog i
Apsolutnog) o cemu ¢e, u osnovi, ¢itava poema i govoriti, ali, i svijet tran-
scendencije, dok horizontala oznacava meduljudske odnose 1 ovaj svijet.
Takoder, vertikala je ovdje 1 metafora za inovaciju kojoj podlijeze Tahmis,
a horizontala za tradiciju za koju je karakteristicno horizontalno nizanje
bejtova koje seze joS u anticko doba arapske poezije. Nadalje, pjesniku
je veoma bitno da na samom pocetku poeme bude naglaseno kako ¢e se
njegovo duhovno putovanje odvijati upravo po vertikali.

Put usavrSavanja Covjeka kre¢e od nizih stepena duse do visih, od
nafs ammara bi al-sii’ (dusa sklona zlu) do nafs radiya mardiyya (dusa
zadovoljna svojim Gospodarom i On njome zadovoljan), od svijeta nizeg
(Dunya, dunjaluk, nizi svijet, onaj koji se nalazi u nizini, na dnu) do svi-
jeta Visnjeg. Na ovom polju snazno saraduju dvije vrste prostora, tekstni
1 implicirani prostori: tekstni; stoga Sto se konkretno i formalno mijenja
prostor teksta — poema se proSiruje, a potom iz horizontalnog ustrojstva
pomjera u vertikalni, te implicirani; zato §to upravo navedena promjena
doprinosi da se razumije kako postoji i nevidljivi prostor u poemi, a to je
prostor vertikale kao metafora za transcendentni prostor, 1 horizontale kao
metafore za materijalni, ovozemaljski prostor.

Implicirani prostori u poeziji nadahnutoj sufizmom jesu prostori na
koje pjesnici veoma €esto ne ukazuju ni¢im konkretnim, kao u slucaju dru-
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gih prostora, i ta Cinjenica problematizira njihovo postojanje do te mjere
da bi se moglo re¢i kako oni uopce ne postoje i da su plod recipijentove
maste ili uobrazilje. Medutim, upravo ova ¢injenica, odnosno nejasnoca i
svojevrstan privid ovih prostora, ide pjesnicima u prilog 1 u potpunom je
skladu sa sufijskim naukom. Naime, sufije naucavaju kako je svijet tran-
scendencije skriven i nevidljiv, ali se uz duhovno pregnuc¢e moze doseci
1 djelimiéno spoznati. Zato formalni privid 1 nestalnost impliciranih pro-
stora u ovoj poeziji samo dodatno semioticki i semanticki obogacuju ove
prostore, a nikako ih ne negiraju. Salahijeva poema je, ba$ kao i ostale
njegove pjesme upucene Poslaniku, a.s., poema duhovnog puta, odnosno
pjesnikov duhovni putopis, a kao Sto svako putovanje ima prostor svoga
dogadanja tako i pjesnikovo putovanje ima svoju posebnu geografiju sa
svim svojim raznorodnim znakovima. Ako prijeislamski 1 drugi pjesnici
arapske poezije putuju pustinjskim prostranstvima, zastajuci na ognjisti-
ma svojih dragih, evociraju¢i na tim mjestima uspomene, kuda onda pu-
tuju pjesnici mistici? Odakle otpoc¢inju svoje putovanje i koja je matrica
njihovog kretanja? I $to je moZzda jo$ vaznije, a u kontekstu Salahijevog
Tahmisa 1 njegove poezije opc¢enito, gdje je, u kojem je prostoru njihov
voljeni, gdje je Poslanik, a.s.? Salahijev Tahmis zapocCinje lamentiranjem
nad ognjistem pjesnikove drage koja je otisla u nepregled.

Dok si od bola i patnje zbog ljubavi plakao,

1 voljenoj, plemenitoj, pohvale u stihu skladao,
Biserni kamen tuge sam si za se odabrao.

Jesi li ti zbog voljene iz mjesta Selema,

S krvlju pomjesao suze koje potekle su tvojim ocima.

1li je vjetar zapuhao od davnih davnina,

U grudi ti se sigurno patnja nastanila,

I tvome srcu snaznom strascéu se narugala.

1li je vjetar puhnuo od mjesta gdje je Kazima,
1’ munja bljesnula tamo od Idama.

Da te ljubav nije pogodila, ne bi tvoja oka dva na rijeku licila,
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Niti bi tvoje srce uopste bilo,

Zamisljeno, tuzno, zanosu naklonjeno.

Sta je to sa tvojim ocima; kad im kaZes da prestanu, jo§ vise
suze pocnu liti,

A tvoje srce, kad mu kaZes da se osvjesti, jos se viSe pocne
gubiti.

Mislis da ljubav u tajnosti skrivena je,

lako miris miska iz njegove tajne se raspoznaje,

Bas kao i oci dok suze ljevaju, i srce dok snazno udara.

Ne misli valjda zaljubljeni da ljubav njegova sakrivena je,
A njegove uplakane o¢i i uzbudeno srce kazuju drugacije.

Ljubav s prvim gutljajem svijet opija,

A tuga stalno tvoju nadu produzava,

Lice ti se zabrazdalo od suza Sto oko ih proljeva.
Da nije ljubavi ne bi plakao nad ruSevinama,

Niti se sjecao mjesta poput Bana i Alema.'#

Kao sto je i poznato, arabljanski pjesnici redovito zapocinju svoja pu-
tovanja zastajanjem pored napustenih ognjiSta, odnosno ostataka logoro-
vanja na mjestu gdje su nekad boravile njihove heroine. U svojoj poemi
Qasida al-Burda al-Busiri skoro identi¢no arabljanskim pjesnicima otpo-
¢inje svoje putovanje: place zbog drage iz mjesta koje se zove Selem, u
sjeanje priziva vjetar 1 napustena ognjista Kazime i1 Idama, da bi na kraju
plakao nad ruSevinama Bana i Alema. Na malom prostoru od svega ne-
koliko bejtova al-Busiri je uspio da uvede mnostvo standardnih arapskih
motiva 1 toponima; motive placa, vjetra, sje¢anja, pustinje, rusevina, te
niz konkretnih toponima kakvi su Selem, Kazima, I[dam, Ban i Alem. Ovo
dokazuje kako se i pjesnici misti¢ko-religijske poezije koriste slicnim ili
istim motivima kao 1 stari arabljanski pjesnici, te al-Busirijevu snaznu po-
svecenost arapskoj poetskoj tradiciji i podloznost njenim normama.

8 Tahmis, 1-5. strofe.
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U kontekstu al-Busirijeve poeme ovi postupci se trebaju dakako shva-
titi drugacije nego u profanoj lirici, budu¢i da znamo da je njegova pjesma
upucena Poslaniku, a.s. U ovom slu¢aju kontekst poeme je taj koji zahti-
jeva da navedene postupke ne shvatamo doslovno, ve¢ metaforicki, jer
al-Busiri u lirskom prologu ne ¢ini niSta posebno kako bi nam ukazao ko
je draga zbog koje tuguje, niti nam kazuje kako se njegovi stihovi trebaju
razumijevati. Prostor ovdje, u sustini, ostaje isti — 1 dalje je to plosni pro-
stor pustinje, napuStenih ognjiSta i mjesta koja se nalaze na putu. Jedina
promjena je to Sto se kompletna pjesnicka slika moze razumijevati meta-
foricki, jer umjesto pjesnikovoj dragoj, ljubav je upucena Poslaniku, a.s.
Istinski preokret u semiotici prostora nacinit ¢e Salahi nadovezujuéi svoje
stihove na al-Busirijeve i od tog trena krenut ¢e slojevito intertekstualno
transformiranje prostora u ovoj poemi. Naime, Salahi ¢e, odgovaraju¢i na
al-Busirijeve stihove, i dopunjavajuéi ih formalno i sadrzinski, §to je i za-
datak pjesnika tahmisa, ovako kazati:

Srce je ognjiste, a oko ni trena ne spava,

Vatru suzom Zelis gasit a ona se rasplamsava,
Krijes ljubav snazno a ona ljudima se otkriva.
Kako ljubay nijekat moZes kad protiv tebe svjedoci,

Tvoje bolesno srce i tvoje uplakane oéi.'¥

Salahi u navedenoj strofi tvrdi da je srce ognjiSte i na ovaj nacin najav-
ljuje novu semiotiku prostora u ovoj poemi. Na malom prostoru od svega
jednog polustiha, kroz vrlo stilogene 1 kompleksne metafore srca 1 ognjista
Salahi uspijeva najaviti promjenu, tacnije transpoziciju cjelokupne semi-
otike prostora stare arabljanske kaside i to je ve¢ pjesnicki i1 intertekstual-
ni potez vrijedan hvale. OgnjisSte je vrlo vazan znak prostora u semiotici
antiCke arabljanske kaside i Salahi to veoma dobro zna. Kako Durako-
vi¢ navodi, bivci (ognjista) po sebi, kao markirani ostaci u prostoru, kao
znakovi, ukazuju na nestalnost, na vjecno i1 neumitno kretanje u prostoru,
pa tako i vjecno kretanje pjesnikove lirske heroine; istovremeno, time se
nagovjestava — ¢ak se podstice — pjesnikovo dalje kretanje, jednako kako

199 Tahmis, 6. strofa.
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se 1 njegova ljubav dalje krec¢e. U prvi mah 1 u prvom planu, bivci medu
kojima je ¢adavo kamenje na napustenom ognjistu, ostali koci¢ Satora, na-
pusteno korito za vodu isl., predstavljaju nesto Sto je minulo i neaktivno,
$to je potonulo ili pohranjeno u proslosti, ali se njihovo antitetsko djelova-
nje ostvaruje tako §to oni oZivljavaju pjesnikova sje¢anja, formiraju buji-
cu njegovih osjecanja, pa se od, naoko bezivotnih stvari preobrazavaju u
izuzetno snazne znakove u prostoru i vremenu...Cadavo ognjisno kamenje
naprosto se pretvara u pjesnikovo emocionalno ognjiste.'*

Salahi svojim pjesnickim postupkom sva deSavanja u konkretnom pro-
storu, za koja smo vidjeli da su raznorodna i kompleksna, smjesta u prostor
srca. Simbol ognjista nije slu¢ajno izabran. Salahi odabire izuzetno vazan
znak prostora iz stare arabljanske poezije, mozda i jedan od krunskih, ¢i-
jom ¢e transformacijom, prvenstveno metaforizirajuci ga, a potom i dovo-
deci ga u vezu sa snaznim simbolom srca, doista posti¢i mnogo. Na djelu
je susret dvaju suprotnih prostora — ograni¢enog i materijalnog prostora
ognjiSta 1 bezgrani¢nog prostora 1 prostranstva srca kao simbola za beskraj
duha. Dovodenje u vezu suprotstavljenih semantema proizvodi svojevr-
snu semanticku tenziju koja recipijenta ostavlja u Soku. Ovim postupkom
Salahi mijenja semiotiku prostora 1 kazuje kako ¢e se sve deSavati u ne-
preglednim prostorima i prostranstvima srca koje prema jednoj predaji, pa
makar i paradoksalno zvucalo, obuhvata ¢ak 1 Boga, pa je zato u sufijskoj
tradiciji leksikalizirana 1 odomacena metafora srca kao doma Milostivog.
Da podsjetimo, u jednoj predaji za koju sufije smatraju da se prenosi od
Poslanika, a.s., navodi se da je Sam Bog kazao: “Ne mogu Me obuhvatiti
ni zemlja Moja, ni nebo Moje, ali Me mozZe obuhvatiti srce Moga roba,
tanahno 1 smireno.”

Kako to Hafizovi¢ navodi svi znakovi i simboli svijeta Oc¢itovanja smi-
reni su u malakutu ljudske duse koja je zemaljski slikopis 1 odraz one ne-
beske tabula secreta (al-Lawh al-Mahfiiz) dok ¢ovjekovo srce, to ulastano
ogledalo ljudske osobe, koje prima vertikalne odraze Svjetla Bozijeg, u
unutarnjoj, mikrokozmickoj geografiji ljudske osobe je smjeSteno na sa-

150 Esad Durakovi¢, Prostor kao junak u staroj arabljanskoj kasidi..., 134-135.
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moj sredini izmedu istoka 1 zapada ljudske duse, s jedne, 1 polarnog sjevera
ljudskog duha s druge strane.'!

Navedeni pjesnikov postupak ukazuje na relativnost vremena i prosto-
ra, jer srce koje poimamo kao neSto malo 1 ogranic¢eno u pjesnikovom svi-
jetu nema granica. Ako bi se srce posmatralo kao metafora, onda bi se ono
moglo shvatiti i kao portal koji vodi iz jednog prostora u drugi; na pocetku
1 prvenstveno, iz ograni¢enog formalno-strukturalnog tekstnog prostora
poeme u prostorni beskraj duha, a potom i u niz drugih prostora koje ova
poema svojom semiotikom implicira. Dakle, cjelokupno pjesnikovo puto-
vanje deSavat ¢e se u srcu. Salahijev postupak u ovom slucaju u najmanju
ruku je dvostruko znakovit. Prvo, snaznim i rekli bismo lucidnim meta-
forama, narocito metaforom srca koje se povezuje sa ognjiStem, Salahi,
osim $to uvodi inovaciju u smislu prevazilazenja dominantnog poredenja
1 prelazenja na metaforu, pokazuje kako veoma dobro poznaje tradiciju,
komunicira sa njom, i naposlijetku je propituje. Ovim ¢inom, koji je iska-
zan veoma efektno, na malom prostoru, kratko 1 jasno, zeli se re¢i kako je
tradicija podlozna inoviranju i dinamiziranju koje se deSava kao vrhunski
intertekstualni dijalog. Postupak koji ¢e dodatno ukazati na virtuoznost
Salahija jeste 1 to $to on ni na koji nacin ne krsi poetske norme, ve¢ ostaje
u njihovim okvirima.

Drugi znakovit potez jeste najava i uspjeSna promjena semiotike pro-
stora Cemu ¢emo se posvetiti u daljnjem izlaganju. Kao $to je i vidljivo iz
dosadasnjih izlaganja, Salahi u svakom smislu daje prednost onostranoj
stvarnosti 1 onostranom prostoru u odnosu na ovu stvarnost i njen prostor.
Davanje prednosti drugome svijetu, Ahiretu, kao primarnom, odnosno de-
finiranje ovog pojavnog svijeta kao njegove posljedice u tesavvufskom
ucenju, u potpunosti ¢e mistickog pjesnika uputiti na beskraj duha a sa-
mim tim 1 duhovnog prostora. Upravo zato prostor stvarnoga zivota kod
sufijskih pjesnika jeste srce, i tome nas uce svi velikani sufizma. Kako
Gazali kazuje, ljudsko tijelo ispunjeno je carstvom duse, a srijeda tog car-
stva jeste srce. U njemu stanuje vjeCna Bozija stvarnost ili Njegov duh
— Rith, $to znaci kako je upravo srce konaciste istinske Zbilje i Stvarno-

151 Resid Hafizovi¢, Sustinsko citanje Ibn ‘Arebijeva Fususa — kroz komentar Abdulaha
Bosnjaka, Nauénoistrazivacki institut Ibn Sina, Sarajevo, 2013, 38-39.
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sti — Bozanskog hakikata."” U jednom od svojih najpoznatijih gazela iz
zbirke Targuman al-’aswdq Salahijev duhovni mentor Ibn ‘Arabi na vrlo
znakovit 1 suptilan nacin eleborirat ¢e duhovni prostor i prostranstvo srca:

Srce je moje prijemcivo za svako oblicje,
Da bude gazelama poljana, hram za svecenike,

Staniste idola i Kaba za hadzije,
Ploc¢a na kojoj je Tora sacuvana i stranice kur anske

Ljubav je vjera koju slijedim gdje god da se zapute

Njene kamile. To jedina moja vjera je.'>

Dakle, prva konkretna i znakovita promjena 1 transformacija prosto-
ra jeste promjena dimenzije prostora; konkretni zemaljski, horizontalni 1
plosni prostor, bez obzira na svu svoju zanimljivu i slojevitu simboliku u
profanoj arabljanskoj poeziji, mijenja se i pomjera u prostor transcenden-
cije, duhovni i vertikalni prostor u kojem ¢e se sve dogadati i koji ¢e seiu
ovoj poemi bas$ kao i u kompletnoj sufijskoj poeziji snazno afirmirati. Pro-
stor u Salahijevom Zahmisu ali i u ostalim njegovim poemama upucenim
u pohvalu Poslaniku, a.s., ima dvije osnovne matrice; podrucje ili putanju
pjesnikovog kretanja i podruc¢je u kojem se nalazi pjesnikov voljeni, a to
je Poslanik, a.s., i sva se semiotika prostora deSava upravo u korelaciji 1
medusobnom prozimanju ovih dvaju matrica.

Pjesnici nisu slucajno odabrali da svoj duhovni put i svoje duhovno
pregnuce iskazu pjesmom u ¢ijem centru je licnost Poslanika, a.s. Vrlo
bitna, ako ne 1 najbitnija karika, na salikovom putu usavrSavanja duse jeste
Muhammed a.s. Naime, pjesnik u poemi nedvosmisleno naglasava da je
grijeSan, da se odlucuje krenuti putem pokajanja, obratiti se Poslaniku a.s.
1 pohvalom od njega izmoliti zagovor kod Allaha, dz.§. Atmosfera pred-
stavljena u prvom odjeljku poeme, ta¢nije u njenom lirskom prologu, vrlo

52 Ebu Hamid el-Gazali, Ozivljavanje vjerskih znanosti, Knjiga V, Bookline, Sarajevo,
20006, 21.

153 Prijevod Mirza Sarajki¢. Vidjeti u: Mirza Sarajki¢, Gazeli Ahmeda Hatema Bjelopo-
ljaka..., 28.
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slikovito govori o pjesnikovom putu pokajanja. Pjesnikov zal za dragom
tek je pocCetak zaljenja zbog posvecivanja ovosvjetskim blagodatima i ka-
janja zbog ucinjenih grijeha. Sve to je, kao Sto ¢e pjesnik kasnije 1 naglasi-
t1, personificirano u izdaji Poslanika a.s.

Pokajanje je prva stepenica na putu onih koji traze Bozije zadovoljstvo.
Od ovog inicijalnog trenutka pjesnik postepeno prelazi duhovne postaje i
prozivljava razlicita duhovna iskustva. Kako to Schuon navodi, Poslanik,
a.s., predstavlja duhovno pocelo i Potpunost ¢iji su odvojeni dijelovi ili
odsjecci vjernici. Vjernik, u nasem slucaju pjesnik, izricu¢i blagoslov Po-
slaniku, a.s., ustvari, iskazuje svoju teznju ka vlastitoj potpunosti. Ovaj
blagoslov odnosio bi se na intermedijalnu postaju, odnosno na Sirenje koje
prati prociS¢enje i1 koje prethodi ujedinjenju.'>* Evo kako je Salahi to u
svojim stithovima kazao:

On je Sunce Zbilje Bozije, jesi’l svjestan njegove suptilnosti,
Ako imas imalo bistrine njegovim cées putem se zaputiti,

Mnogo ljudi spava, zato pazi, k njegovoj basci moras se uputiti.
A kako da njegovu suStinu na ovom svijetu postigne,

Narod koji spava i u snu Zeli da je dostigne.'>

U prethodnim stihovima vidimo kako pjesnici naglasavaju kojim du-
hovnim putem treba da se ide. To je put spoznaje Muhammeda, a.s., odno-
sno njegove primordijalne svjetlosti jer je on, kako to Salahi kaze, Sunce
Zbilje Bozije. Svaki mistik, zagledajucéi se u ogledalo mudrosti, ondje pre-
poznaje muhammadansku dusu, $to ustvari podrazumijeva da se iza sva-
ke sufijske epistemologije neminovno krije duhovna profetologija.'>® Ako
staroarabljanski pjesnik od ljubavnog uvoda u kome opisuje svoju bol,
usamljenost 1 napustenost, putuje do krajnjeg mjesta pjesme — madiha —
gdje konacno dozivljava radosno ispunjenje, onda nasi pjesnici putuju od
duhovnog haosa i duhovne izgubljenosti ka potpunom smiraju i blazen-

'54 Frithjof Schuon, Razumijevanje islama, preveo sa engleskog Asim Delibasi¢, El-
Kalem, Sarajevo, 2008, 144.

155 Tahmis, 50. strofa.

156 Resid Hafizovi¢, ‘Ayn Al-Qudat Hamadani..., 270.
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stvu. Pjesnik prelazeci trnovit 1 mukotrpan put pokajanja, zeli svoju dusu
Sto je moguce vise izglacati, kako bi se u kona¢nici na jednom od krajnjih
stadija u njoj ogledala ¢ista muhammadanska dusa.

U kontekstu ovoga Resid Hafizovi¢ kaze: “To duhovno stanje u du-
hovnom putniku ili hodocasniku ljubavi ne predstavlja samo podnev spo-
znaje, nego i1 podnev ljubavi i duhovne Ceznje, jer zagledan u ogledalo
svoga srca 1 najizravnije suceljen sa odrazom muhammadanske ljepote u
njemu, duhovni putnik je istodobno suceljen sa mjestom u kome su se pre-
klopile zizna sredista svjetlosnih zraka Sto dolaze sa bezli¢na Lica BozZijeg
1 reflektiraju se na ulaStenoj povrsini sr¢anoga ogledala, kako bi svoje du-
gino rasprsnuce zadobile na njeznim i prozirnim stjenkama ljudske duse.*'*’

Metageografski znakovi u Salahijevoj poeziji

Salahi u svojoj poemi koju smo ocijenili kao poemu duhovnog putova-
nja, odnosno sejr-i suluka, svoj duhovni put ne predstavlja konkretnim
sredstvima. Dakle, izuzev nekoliko konkretnih toponima navedenih u
ljubavnom preludiju poeme i jo§ pokoji toponim spomenut u drugim po-
glavljima, u Tahmisu nema mnogo konkretnih prostornih oznaka. Pjesni-
kov duhovni put iz poeme razaznaje se tek ako se poema kao vertikala,
uz svoj kontekst, dakako, razumijeva metaforicki, Sto znaci da je prostor
pjesnikovog putovanja u poemi uglavnom implicirani, odnosno nevidljivi
prostor. Salahi uopc¢e ne konkretizira matricu svoga duhovnoga hoda. Zna-
mo, svakako, da se sve deSava u srcu, ali osim toga viSe nista konkretno
ne znamo, nemamo konkretnih znakova, nemamo vidljivih 1 konkretnih
putokaza pjesnikove geografije srca. 1 ovaj je potez u potpunom skladu
sa karakterom duhovnog putovanja i duhovnog usavrsavanja u sufizmu —
to je individualno 1 intimno putovanje, skriveno u najdubljim predjelima
pjesnikove duse i sasvim je logicno da ga pjesnik ne Zeli svima dati na
dohvat ruke.

Kako to sufizam naucava, kretanje na duhovno putovanje satkano je
od sedamdeset hiljada zastora svjetlosti 1 tmine, safinjeno je od izlaska iz

17Resid Hafizovi¢, ‘Ayn Al-Qudat Hamadani..., 291.
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jednog 1 ulaska u drugi univerzum Rije¢i Bozije, izlaska na stazu Hidra
svoga bica i postajanja Hidrovim uc¢enikom. Nijedan dostojan Hidrov uce-
nik ne moze se zadovoljiti plutanjem po povrsini, po svetojezi¢koj pjeni
svjetlosnog oceana Rije¢i Bozije, jer po povrSini moze plutati 1 bezvrijed-
na slama, rekao bi Rumi, ve¢ mora krenuti ka skrivenim dubinama recenog
Oceana. K tome, sam duhovni hod mora biti ozbiljavan sukladno znac¢enju
pojma mi 'radz, tj. mora slijediti zakrivljenu liniju, jer taj hod svladava
vertikalu i horizontalu, vremensku i prostornu dimenziju Rije¢i Bozije
prevodeci, snagom izomorfizma ili istodobnog prostorno-vremenskog sa-
Zimanja, povijesni, kvantitativni kozmicki prostor u kvalitativno vrijeme
dusevne hijeropovijesti, a kvalitativno, povijesno 1 kozmicko, obzorno
vrijeme u kvalitativni, profinjeni vertikalni prostor ljudske duse, slijedeci
pritom, onaj ritmicki poredak po kojem je Rije¢ Bozija ozbiljila vlastito
spustanje od svjetlosnog ///ijjuna do nama najblizeg neba.'*

Ako bismo Salahijevu poemu podijelili po temama, struktura poeme
bi se mogla prikazati kroz sedam osnovnih 1 okvirnih tematskih odjeljaka
i to: Ljubav, Dusa, Poslanik, a.s., Kur’'an, Mi’radz, Borba i Spas.'” Na
prvi pogled navedene teme nemaju neku posebnu vezu sa prostorom ili sa
predstavljanjem duhovnog putovanja. Ipak, njihovo metaforicko razumi-
jevanje nudi mnogo Sira znac¢enja. Shodno dosadasnjoj logici, shvatimo
li metaforicki ova poglavlja, onda bi svako poglavlje moglo oznacavati
jedan od stadija na pjesnikovom duhovnom putovanju. Svako je poglavlje
prostor jedne od svetih dolina i ve¢ sada nam se ukazuje prvi, dakako ne
konkretni, ve¢ implicirani sufijski toponim. Ova poglavlja svjesno naziva-
mo dolinama a ne postajama niti stanjima, jer su postaje i stanja nebrojena,
dok je metafora sedam dolina u sufijskom svjetonazoru vezana za sedam
duhovnih zna¢enja Objave, sedam hermeneutickih perspektiva unutar ko-
jih je moguce sagledavati Kur’an kao dio ili kao cjelinu. Ovih sedam har-
fova nije nisSta doli sedam dubina ili sedam duhovnih obzorja unutar kojih
je moguce razvijati i razvidati jednu hermeneutica spiritualis, koja nije

158 Resid Hafizovi¢, Sustinsko citanje Ibn ‘Arebijeva Fususa..., 26-27.

159 Svaka tematska podjela u arapskoj kasidi, izuzev stereotipizirane tripartitnosti kaside,
moze se odrediti po dominantnosti teme o kojoj pjesnik govori u odredenom dijelu, pa je
tako ustanovljena i ova podjela u salahijevom Tahmisu.
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drugo doli hijerohistorija pojedina¢ne duse koja se otvara Istoku Svjetlosti
1 potice u sebi praskozorne osvite najduhovnijih smislova Rijeci Bozije u
njenom kur anskom ili furkanskom obziru.

Dakle, radi se o prelasku i1z jedne u drugu od sedam svetih dolina ili
sedam duhovnih odaja, odnosno sedam duhovnih obitavalista. U svakoj
se, prema sufijskom nauku, skida po jedan par sandala, kao simbol odbaci-
vanja negativnih svojstava ili strasti koje putnika zakrivaju Licu Bozijem. !¢
Svakako da su sufije, inicijacijsku formu po kojoj se ozbiljuje pojedinac¢na
duhovna potraga za unutrasnjim znacenjima Rijec¢i Bozije prepoznavali u
snaznoj kur’anskoj metafori ¢pl=dl JA — skidanje sandala, koja je povezana
sa dogadajem u svetoj dolini Tuva koji se Musau, a.s., dogodio pred svje-
tle¢im grmom. I zaista, pjesnik kroz razli¢ita poglavlja u poemi prozivlja-
va raznorodna duhovna iskustva 1 duhovna previranja, od inicijacijskog
ljubavnog uvoda preko vrlo vaznog dijela u kojem se hrve sa vlastitom du-
Som a koje zauzima pozamasan dio poeme, hvaljenja Poslanika, a.s, i tra-
zenja sjedinjenja s njim, sve do kona¢nog 1 blazenog ujedinjenja na kraju
poeme koje u sustini i ne predstavlja kraj, ve¢ samo pocetak jednog novog
puta. Prostor ovih dolina pjesnik niti jednim toponimom niti konkretnom
jezickom odrednicom ne naglaSava u poemi, pa je ovakvu strukturiranost
teSko otkriti. Ona je do te mjere skrivena da joj se, ba$ kao i ostalim im-
pliciranim prostornim znakovima sufizma, moze u poemi problematizirati
postojanost.

Pjesnik je vrlo jednostavno i tradicijski pogodnije, svoj duhovni put
mogao prikazati, alegorijski kazuju¢i kako putuje kroz pustinje i doline
ovoga svijeta, nailaze¢i na razna iskusenja na putu, od nestasice vode do
napada razbojnika, §to bi simboliziralo prelazak iz jedne u drugu duhovnu
dolinu, uz sva mogu¢a duhovna previranja i borbu sa vlastitom dusom i
strastima. U tom slu¢aju imali bismo konkretan 1 gotovo identi¢an prostor
kao u prijeislamskoj kasidi. I ne samo to, pjesnik bi ostao potpuno formalno
1 sadrzajno vjeran starom arabljanskom modelu. Medutim, pjesnik nije to
ucinio. | ovaj je Salahijev potez sasvim odgovarajuc¢i njegovoj ideji o du-
hovnom i mistickom putovanju. Salahi Zeli da njegovo putovanje bude pot-
puno transcendentno i ne zeli ga ni u kom sluc¢aju, pa ¢ak ni metaforicki ve-

190 Resid Hafizovi¢, Sustinsko citanje Ibn ‘Arebijeva Fususa..., 68.
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zatl za ovaj svijet, te zato kreira nove znakove prostora i novu semiosferu.
Kao §to smo ve¢ rekli, pjesnik ne Zeli niti da pluta niti da putuje povrsSinom,
odnosno horizontalom, i to svoje opredjeljenje iskazuje na ovaj nacin.
Pjesnik kreira implicirani, nevidljivi prostor koji 1 jest 1 nije tu, te tako
ustvari kreira metaprostor u kojem ¢e se sve odigrati. U sufizmu svaki
autor najstrozije upozorava na to da covjekova pozornost ne smije osta-
ti uhvacena 1 zasvodena unutar kozmickog prostora i vremena, ve¢ mora
prosegnuti u imaginalni svijet, u hijerohistoriju nase duse, jer dramatur-
sko kazivanje se ne tice ovdasnjih svjetova, nego se tice osobne dusevne
drame koju duSa mora odigrati do posljednjeg ¢ina, kako bi se vratila u
neposrednu blizinu Bozanskog, u svoju prvotnu domovinu. To upozorenje
najbolje posvjedocuju Suhraverdijeve rijeci: “Tesko tebi ako ti pod do-
movinom podrazumijeva$ Damask, Bagdad, ili neki drugi grad ovdasnjeg
svijeta.“'®! Suhraverdijeva je izreka itekako vazna za podrobnije razumije-
vanje semiotike prostora u sufizmu opcenito, a u sufijskoj poeziji posebno.
Za razliku od prostora pjesnika mistika, u beduinovom prostoru, kako
to Durakovi¢ navodi, nema snaznih opozicija; tu ne postoji unutarnji i vanj-
ski prostor, poljane i zamkovi, golema brda i doline i sl. Dakle, prostor je
tu bez dramati¢nih kontrasta, bez reljefnih lomova i to je vazno za poetiku
toga prostora, jer on u sebi nema elemenata dramatskog, vec je sav lirian.
Stari arapski pjesnik nema iskustvo izlaska iz unutras$njeg prostora u spo-
ljasnji, u doslovnom 1 prenesenom znacenju. On Zivi u homogeniziranom
prostoru koji mu je beskrajno otvoren i podatan. U takvom dozivljavanju
svijeta, u kome se vanjski i1 unutrasnji prostor izjednacavaju, nije moguce
stvaranje drame jer nema dramske napetosti, zaklju¢uje Durakovic.!'®
Poglavlje Tahmisa nesumnjivo najpogodnije za prostornu semiotiku
u Salahijevoj poemi je poglavlje posvec¢eno Poslanikovom, a.s., Isra’u i
Mi’radzu. U tom ¢e poglavlju semiotika metaprostora u Salahijevoj po-
emi dosec¢i svoj zenit. Salahi ¢e tu i eksplicite naglasiti i potvrditi svoju
usmjerenost ka transcendenciji i dominaciju metaprostora nad ploSnim
prostorom u 7ahmisu. Poglavlje o Poslanikovom, a.s., Mi’radzu govori o
prostoru u kojem se nalazi pjesnikov voljeni, stvarnom stanistu Poslani-

161 Resid Hafizovi¢, Sustinsko cCitanje Ibn ‘Arebijeva Fususa..., 30-31.
122 Esad Durakovi¢, Prostor kao junak u staroj arabljanskoj kasidi..., 141.
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ka, a.s., staniStu 1 stepenu koji on svojom veli¢inom 1 vaznos¢u zasluzuje.
Ovdje ¢e, Sto je takoder signifikantno, pjesnik biti izuzetno konkretan i
veoma jasan kada je u pitanju predstavljanje Poslanikovog, a.s., prostora.
Evo kako pocinje ovaj odjeljak:

O Darovatelju svijeta cijeloga, daruj nama od dobrote svoje,
Onaj koji svjetlost ne vidi, ni tvoju ljupkost ne spoznaje,

Dok onaj ko’ uputi tezi, uz tvoj savjet do nje ée da dospije.

O ti, odabrani, kome Zeljni dobroclinstva hitaju,

Na hitrim devama S$to zhog brzog hoda dubok trag ostavljaju.

Ti si domovina i utociste za sirotog covjeka nevoljnika,
Ti si Zelja najveca hudog siromaha trudbenika,

Ti si prizor najljepsi za onog koji gleda, onog koji ceka.
Ti, koji si znak najveéi onom koji promisija,

Najveéa blagodat za onog koji o dobiti razmislja.'®

Na samome pocetku Salahi ¢e potvrditi da je on putnik i da na duhov-
nom putu putuje ka svojoj primordijalnoj domovini, a njegova domovi-
na je personificirana u licnosti Poslanika, a.s. U posljednjoj strofi imamo
konkretnu prostornu oznaku domovine koja je 1 metafora za domiste, kucu
1 Covjekovo ognjiste. Nakon §to je naglasio da je srce prostor u kojem se
cjelokupno putovanje desava, i time najavio semiotiku metaprostora (sada
ve¢ mozemo govoriti 0 semiotici metaprostora), Salahi daje i konkretnu
oznaku prostora ka kojem on putuje — to je domovina, a svaka domovina
ima svoje mjesto ma gdje ono bilo. Sufijska poema, bas kao i sufijska
hikaja, svojevrsna je duhovna biografija pjesnika ispripovijedana jezikom
ljudskog svakidasnjeg iskustva koje svjedoc¢i dramu ljudske duse koja se
danono¢no otima “Iblisu naSega bi¢a” i nastoji se usmjeriti ka “Muhamme-
du naSega bi¢a”. To je realizirana sudbina pojedinacne duse i pojedinacno
kazivanje koje njen autor pripovijeda svojoj dusi kako bi joj vratio sjecanje
na njen praroditeljski dom i odrzao je budnom na njenom putu povratka re-

163 Tahmis, 101-102. strofe.
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¢enom domu. Njen povratak primordijalnom domu slijedi isti ritam, samo
sada u uzlaznom smjeru, na onoj vertikali kojom se spustala Rije¢ Bozija.'*

Muhammed, a.s., je za pjesnika i dom i ognjiste, i k njemu strasno hrli
pjesnik. U Poslaniku, a.s., kao Savrienom Covjeku prebivaju sva duhovna
stanja 1 duhovne postaje kojima koraca svaki homo viator — salik u svom
cjelodnevnom sapijencijalnom i egzistencijalnom mi radzu. Njihov je broj
bezgranian na jednak nacin kao $to su to 1 Imena 1 Atributi BoZiji u ¢ijim
se perspektivama i ozbiljuje svako duhovno putovanje.

Nakon $to je ukazao na cilj 1 odrediste svoga putovanja, Salahi ¢e pred-
staviti sliku prebivaliSta Muhammeda, a.s., odnosno njegovog voljenog i
bice prilicno konkretan i jasan u svome predstavljanju, iako ¢e se obilato
sluziti veoma snaznim metaforama. Ova jasnoca koja stoji naspram ma-
glovitosti 1 nejasnoce u prikazivanju vlastitog putovanja, u kojem pjesnik
izbjegava toponimiku i stilske figure stare arabljanske poezije da pokaze
svoje putovanje, vrlo je signifikantna. Naime, ako je pjesnik u prikaziva-
nju vlastitoga prostora kojim putuje 1 zelio ostati enigmati¢an i zacudan,
onda to u slucaju Poslanika, a.s., i prostora njegovog obitavanja ne mora
da bude, jer Poslanik, a.s., je mnogo bitniji od pjesnika, a njegov prostor
je 1 prostor kojem pjesnik tezi i kojem se nada. Tako, Salahi svjesno i na-
mjerno, konkretnim sredstvima slika prostor Poslanika, a.s., jer te slike
potpuno odgovaraju pjesnikovom duhovnom putovanju.

Prikazivanjem ovog prostora, a to ¢emo vidjeti iz primjera, pjesnik
¢e dobiti mnogo; uspjece prvenstveno prikazati prebivaliSte voljenog, dati
prednost Poslaniku, a.s., u odnosu na sebe, a naposlijetku, implicite uka-
zati 1 potvrditi metaprostornost vlastitog duhovnog putovanja 1 vlastite
poeme. Nakon $to je ukazao na svoj cilj i Poslanika, a.s., predstavio kao
domovinu, Salahi kazuje o Poslanikovom, a.s., uzdignu¢u u nebeske sfe-
re. Signifikantno je upravo to §to je prema ovim strofama i sam Poslanik
ustvari na Putu ¢ime se nanovo budi sjecanje na osobenost stare arapske
kaside kao pjesme puta te odaje pocast tradiciji.

164 Resid Hafizovi¢, Sustinsko cCitanje Ibn ‘Arebijeva Fususa..., 29.
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O Tragaoce za Sjedinjenjem, okova prolaznosti si se oslobodio,
U traganju svom, skrivene blagodati si uzimao i svjedocio,

Sve dok nisi u goste Svemilosnom i Dobrom Bogu dohodio.
Putovao si nocu od Svetog Hrama do Udaljenog hrama,

Kao pun mjesec kad putuje a oko njega no¢na tama.'®

Ova strofa kazuje o Poslanikovom, a.s., poCetku putovanja: kod al-
Busirija su uocljivi konkretni zemaljski toponimi blizeg i daljeg hrama,
mekanskog 1 jerusalemskog. Ovo su jedini konkretni prostorni znakovi
preneseni iz vanjskog svijeta koji nemaju metafori¢ko znacenje i oni sluze
samo da se ukaze na to odakle pocinje putovanje — tacnije, sluze da ukazu
na to da svako duhovno putovanje krece iz horizontale. Sufijske simbo-
licke paradigme smjeStene su na historijsku razinu ili na razinu historici-
sticke svijesti, jer s te razine duhovni putnik u nama polazi i iz kozmicke
kripte izlazi snagom prevodenja Teksta u egzegezu vlastite duse. On izlazi
1z univerzuma historicisticke svijesti 1 ulazi u gnosticki univerzum duse 1
ondje pronalazi dusevnu utvrdu u kojoj je usatoren Dzibril njegova bica.'%

Nakon ovoga inicijacijskoga stadija u poemi nista viSe nece biti isto;
slijedi izvanredan prikaz Poslanikovog putovanja van ovoga prostora i
vremena, uz bogatu prostornu metaforiku, te mnostvo zanimljivih i vi-
Seznacnih metageografskih toponima 1 znakova prostora. Salahi je na sa-
mom pocetku na vrlo malom prostoru od svega tri stiha prikazao matricu
kretanja Poslanika, a.s., te predstavio i konacni cilj njegovog putovanja. Iz
stihova je jasno da Poslanik, a.s., putuje ka Sjedinjenju; na tom putu potpu-
no se oslobada ovozemaljskih okova, odnosno iz podrucja ove stvarnosti
1 ovoga svijeta prelazi u prostor transcendencije. Njegov konacni cilj jeste
da dohodi Dobrom Bogu u goste, odnosno da dosegne stepen pristupanja
u Bozansku Prisutnost. Na ovom mjestu Salahijevi 1 al-Busirijevi stihovi
semioticki i semanticki izvanredno kongruiraju, nadopunjujuci jedni dru-
ge. Naime, al-Busiri u svojim stihovima predstavlja historicisti¢ku ravan,
jer prikazuje Poslanikovo, a.s., konkretno 1 ovozemaljsko no¢no putovanje
(al-Isra) — od konkretnog prostora harema Meke 1 Ka’be do konkretnog

165 Tahmis, 103. strofa.
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prostora hrama u Jerusalemu, poredeci njegovo putovanje sa putanjom
mjeseca u no¢i. Radi se o konkretnim prostornim oznakama dvaju hramo-
va 1 jednog nebeskog tijela, pri ¢emu je ovaj drugi prostorni znak upotri-
jebljen u poredbenoj konstrukeiji. Svi prostorni znakovi su, da podsjetimo,
iz prostora vidljivog svijeta.

Treba naglasiti 1 to da se al-Busiri koristi poznatim staroarabljanskim
motivom mjeseca, Sto pokazuje kako ostaje vjeran tradiciji 1 njenoj nor-
mativnosti. Na ovaj je nacin al-Busiri vrlo lijepo prikazao Poslanikovo,
a.s., putovanje poredeci ga sa putanjom mjeseca. Salahi ¢e, s druge strane,
zahvatajuci iz rezervoara motiva i toposa arapske poetske tradicije, kre-
irati novu 1 drugaciju topiku, te nova znacenja. On ¢e svojim stihovima
maestralno upotpuniti al-Busirija, govore¢i o Poslanikovom, a.s., prelasku
granica ovoga svijeta 1 zalazenju u podrucje transcendentnog: O Tragaoce
za Sjedinjenjem, okova prolaznosti si se oslobodio, / U traganju svom, skri-
vene blagodati si uzimao i svjedocio..., $to ustvari govori o Poslanikovom,
a.s., Mi 'radzu — putovanju u nebeske sfere. U ovoj strofi, osim $to se pjesni-
ci sjajno semanticki nadopunjuju — jer je zaokruzen govor o Poslanikovom,
a.s., Israu 1 Mi’radzu — suceljavaju se prostor i metaprostor i to samo po
sebi proizvodi znacajne semioticke efekte. Salahi ovdje, kao 1 kroz cijeli
Tahmis, pokazuje kako je skloniji ezoterijskim dimenzijama od al-Busirija.
U slijede¢im stihovima semiotika prostora do¢i ¢e jos vise do izrazaja.

Onda kada Dzibril kaza: “Da si sami vrh ti dostigao,

Brzo bi iz tmine postojanja izasao,

1 prstenom Jedinstva ovjencan bi tada bio ™.

Potom si se uspinjao sve dok stepen nisi dostigao,

Koliko dva luka ili joS bliZe a taj stepen niko nije postigao.

Na udaljenost od dva prsta, il’jos blize bio se priblizio,

Tik do Logorista velikoga svoj Sator je postavio,

U nasljedstvo zastupnistvo od Silnog Boga je dobio.

1 svi vjerovijesnici su se pred tobom tada sklonili,

1 poslanici kao sluge pred gospodarom kraj tebe su stajali.
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Svi su poslanici tada redom tebe slijedili,
Jedan do drugog se ko biseri poredali,

A vojnici nebeski se na poslusnost obavezali.
Dok sedam nebesa ti sa njima prelazis,

Na Celu grupe odabrane zastavu visoko nosis.

Pod zastavu svoju sve kusace Spoznaje si okupio,
Zlatnim kljucem zamandaljena Vrata lahko si otvorio,
Bez po’ muke do granice krajnje za tili cas si stigao.
1 tako si se uspinjao, natjecatelja bez nade ostavio,
A onaj koji Zeli uzdignudée pribliZiti se nije uspio.

Na najvisi vrh zastavu zahvalnosti si onda postavio,
Nakon Sto si cvrstim uvjerenjem sve sumnje ti odstranio,
Od sumnji ovog svijeta tvoje znanje spasava.

Nijedan stepen na tvom putu tako cijenjen nije bio,
Kao onaj na koji si pozvan i koji si samo ti dosegao.

Pozvan si da iz pocasti budes prijatelj Viadara Koji Svemocni je,
Njega niko nikada svojim vidom i sposobnoscu vidio nije,

Ti si onaj koji u predio bozanskog s tajnom usao je.

Da bi se pribliZio Onom koji potpuno sakriven je,

Organima ljudskog vida, On potpuna tajna je.

Do nebeskih zvijezda popet si se uspio,

1 prijestolje slave u kosmosu zasluzio,

Na taj stepen ni poslanik niti vladar nikad nije dospio.
Svu si slavu ti skupio, tu takmaca nisi imo’

Sve postaje sam si preSo’ niko tebe nije stigo’.

U more Allahovog Bic¢a duboko si zaronio,

Od Njegovih svojstava, u najljepsa si se ugledao,
Ne doseze spoznaja do svih cuda koje si naslijedio.
Vel’ki li su i Casni stepeni koji su ti dati,

Tako da je nemogude dostici te blagodati.'"’

167 Tahmis, 104-111.
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U navedenim strofama Salahi koristi obilje izuzetno signifikantnih
prostornih oznaka kao $to su najvisi vrh, daljina dva luka ili blize, udalje-
nost koliko dva prsta ili jos blize, logoriste, sedam nebesa, krajnja grani-
ca, vrata, BozZanska prisutnost, nebeske zvijezde 1 more Allahovog Bica.
Ono $to se iz ovih strofa moZze rekonstruirati jeste matrica Poslanikovog,
a.s., putovanja u nebeske sfere i Salahi to uspijeva vrlo zanimljivo da pred-
stavi. Tako, prema ovim strofama Poslanik je krenuo i1z horizontalne ravni,
odnosno iz harema Ka’be u Mekki, da bi potom stigao do Jerusalema i
to predstavlja pocetak njegovog puta koji se joS uvijek odvija na Zemlji,
odnosno u prostoru realnoga svijeta. Od dolaska u Jerusalem pa nadalje
pocinje Poslanikovo, a.s., uzdignuc¢e u vise nebeske sfere. Salahi to vjesto
prikazuje kretanjem Poslanika, a.s., kroz sedam nebesa do nebeskih zvi-
jezda da bi potom preSao granice kosmosa 1 stvorenoga svijeta i zasao u
podrucje Bozanskog koje je potupno nedostupno i nedostizno ljudima pa
¢ak 1 meleku Dzibrilu.

Dakle, kada je u pitanju prostorna semiotika u ovom Salahijevom
odjeljku predstavljene su nam najmanje tri prostorne matrice i to: horizon-
talna, kroz relaciju Meka — Jerusalem, vertikalna, kroz relaciju Zemlja —
Nebo (sedam nebesa, zvijezde, kosmos) 1 transcendentalna, matrica nama
nepoznatog prostora, odnosno prostora Bozanskog ili metaprostora u koji
je mogao doc¢i samo Poslanik, a.s. Ovaj posljednji prostor je prikazan to-
ponimima poput najviseg vrha, Granice, Vrata, BoZanske prisutnosti i, u
konacnici, Mora Allahovog Bica. Salahi ¢e cak u odredivanju i prikaziva-
nju ovog transcendentnog prostora pribjeci i vrlo zanimljivim prostornim
odrednicama. Naime, al-Busiri u svojim stihovima blizinu Poslanika, a.s.,
Bogu kategoriSe kur’anskom prostornom odrednicom iz sure al-Nagm —
dva luka ili blize koja u islamskoj tradiciji vazi za metaforu krajnjeg stepe-
na bliskosti sa Bogom koji je dosegao samo Muhammed, a.s., kao Boziji
Miljenik. Ako bismo trazili najvisi stupanj Ljubavi 1 najprofinjenije du-
hovno stanje u kojemu se moze zate¢i hodocasnik Ljubavi, onda bi to bilo
ono stanje na koje al-Hamadani ukazuje kroz navodenje Poslanikovog,
a.s., hadisa Ja s Bogom dijelim trenutak u kojemu su iskljuceni cak i oni
Bogu najblizi meleki i svi od Boga ranije poslani glasonose. Ovo bi moglo
biti Poslanikovo, a.s., stanje metafizicke oslobodenosti od svega suviSnog,
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onaj tren kada Ahmad 1 Ahad stoje u duhovnoj relaciji blizoj negoli je raz-
daljina dva luka.'®® Uslovno re¢ena i samo povrsinski gledano prostorna
odrednica dva luka ili blize je neodredena i u sebi nosi auru misti¢nosti.

Salahi ¢e u svojim stihovima na osnovu vlastitog uvida u sufijsko tu-
macenje Kur’ana djelimi¢no odgonetnuti spomenutu “mjernu jedinicu”
rekavsi kako se Poslanik, a.s., Bogu priblizio na udaljenost od dva prsta ili
blize. Iako 1 Salahijeva mjera ne djeluje potpuno jasna, ona ipak poblize
objasnjava o kojoj se blizini izmedu Boga i Poslanika, a.s., radi. Slijedec¢i
trag sufijskih tefsira, postaje jasno da su lukovi ljudske obrve, a prostor
izmedu ljudskih obrva je toliki da u njega otprilike mogu stati dva spoje-
na prsta. Ova snazna metafora ukazuje na najvec¢u mogucu bliskost koju
jedno ljudsko bi¢e moze ostvariti sa Bogom. Poslije toga dalje se ne moze.
Salahi korsti konkretnu prostornu oznaku, jer nema druge moguc¢nosti da
iskaze Poslanikovu, a.s., blizinu Bogu. On koristi ovozemaljsku mjeru da
bi ukazao na svijet i relacije u svijetu transcendencije. Ova mjerna jedinica
jedino se moZe 1 mora shvatiti kao metafora iznimne bliskosti sa Bogom, a
nikako bukvalno u smislu ovosvjetskih prostornih odrednica.

Dvije mjerne jedinice koje pjesnici navode, uz prostorne oznake kraj-
nje granice, aludiraju na to da ni Poslanik, a.s. nije doSao, a nije ni mogao
do¢i do samoga kraja. Dakle, kako to stihovi nadahnuti sufijskim naukom
kazuju, Poslanik, a.s., jeste zakoraCio najdalje u BoZzansku Prisutnost, ali
nije doSao do samoga Bitka BoZijeg jer to je naprosto nemoguce, taj predio
je potpuno nejasan i o njemu se bas kao i 0 Bogu Samome nista u susti-
ni 1 ne moze reci. Stihovi ustvari govore o dolasku do odredene granice,
odnosno, kako je to u sufijskom nauku poznato, dolasku do zastora koji
je postavljen izmedu Poslanika i Allaha. Suceljenje duhovnog putnika sa
Licem Bozijim na ovom mjestu je tako blisko da ga dijeli samo svjetlosoni
zastor satkan od slave 1 transcendentnosti.

To je onaj zastor koji ¢e skrivati Lice Gospodara pred pogledima bla-
zenih stanovnika DZenneta, kako to svjedoCi Poslanik, a.s. Taj zastor se
nece skinuti, ve¢ ¢e biti poticaj 1 razlog neprestanih ¢eznji 1 nanovo na-
dolaze¢ih valova Ljubavi koja duhovnog putnika treba odrzavati u Zivotu

188 Resid Hafizovi¢, ‘Ayn Al-Qudat Hamadani..., 292.
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u najneposrednijoj blizini Stvoritelja. Na taj je zastor ukazivao Poslanik,
a.s., kada je Ebu Bekru rekao da je vidio svoga Gospodara u takvoj blizini
da ih je dijelio samo dijamantni zastor u zelenom vrtu, odnosno svjetlosni
zastor kojeg Dzibril, taj najveliCanstveniji melek nikada nije dosegnuo.
Tamo gdje nije mogao segnuti Dzibril segnuo je Poslanik islama, a.s., pro-
Sao je sve svjetlosne zastore do onog posljednjeg, do zastora satkanog od
slave i transcendentnosti. On je to mogao iz prostog razloga $to je svjetlost
njegova duha, koju je Bog stvorio prije svake stvari u univerzumu, sukus
tih svjetlosnih zastora, osim ovog posljednjeg, koji je, ¢ini se nacinjen od
apsolutno crne i neprozirne svjetlosti.'® Upravo ta pregrada ne dozvoljava
da se Jedinome Bogu prirekne bilo kakvo mnostvo. To je kraj misticnog
putovanja, zavrsetak scala perfectionis, dospijece u primordijalni, prarodi-
teljski dom, ulazak u zemlju Na-koja-abdd ili u bezmjesnost, neprostornost
1 bezvremenost. Ibn ‘Arabi to oslovljava jednom sintagmom: La Magam,
pozivajuci se na kur’anski ajet: O stanovnici Jesriba, ovdje vam nema
stanke, ()N plas Y), zato se vratite... Ibn ‘Arabi smatra da ovaj duhovni
stupanj ili duhovni dar onstvene spoznaje, simbolizira vrhunac duhovnog

putovanja ka vrhu misticnog Sinaja, zakljucuje Hafizovi¢.!”

Semioticka reinterpretacija prostora
kao intertekstualni postupak

Nakon detaljne analize semiotike prostora u Salahijevoj poeziji, na povr-
Sinu izbija nekoliko izuzetno vaznih pitanja i problema koje je potrebno
obrazloziti. Naime, vidjeli smo da u odnosu na staru arabljansku kasidu
kao normativni model arapske poezije opéenito, ova poezija predstavlja
svojevrsnu inovaciju. Jedno od prvih pitanja koje privlaci paznju jeste na
koji nacin se u odnosu na staru arapsku kasidu formira prostor u Salahije-
voj poeziji? Radi li se o intertekstualnom ¢inu ili je posrijedi nesto drugo?
Da li dolazi do odredenih transformacija i na kojim se sve nivoima one
ostvaruju?

199 Resid Hafizovi¢, Sustinsko cCitanje Ibn ‘Arebijeva Fususa..., 39-40.
170 bid., 74.



118 BERIN BAJRIC

Krenemo 11 od Cinjenice da je forma nesumnjivo topos arapske poezije
sve do modernih vremena, pa mozda i dalje, shvati¢emo da se sve transpo-
zicije, promjene, unovljenja, pomjeranja i transformacije desavaju kao in-
tertekstualni ¢inovi par exellence; odnosno da nista ne nastaje kao potpuna
novina — ex nihilo — ma kako lijepo, kompleksno, sadrzajno i inovativno
pjesnikovo unovljenje izgledalo. Sve ipak nastaje u snaznom kontaktu sa
prastarim modelom — starom arapskom kasidom kao svekolikim normati-
vom. Kada se kaze da i sufijske poeme nastaju kao intertekstualni ¢inovi to
ne znaci nuzno da one slijepo slijede sve obrasce koje je postavila arapska
kasida, preslikavajuci eksplicite njenu formu i samo kontekstualno zahtije-
vajuci da se razumijevaju metaforicki. Vidjeli smo da se u ovim poemama
odigrava zaista slozen 1 znakovit intertekstualni dijalog i ne moze biti rijeci
o plagiranju 1 pukom preslikavanju.

Budu¢i da je ovdje rije¢ o prostoru kao glavnom junaku stare arapske
kaside, uputno se zapitati Sta se, ustvari, deSava sa njim kada je u pitanju
jedna sufijska poema, konkretno poema UsSakija Salahija? Komparacijom
prostora stare arabljanske kaside 1 “nove” sufijske poeme sasvim se lah-
ko da zakljuciti da je u intertekstualnom dijalogiziranju doslo do odredene
promjene i transformacije, a samim tim 1 do izuzetno vaZzne inovacije. Ovaj
sloZeni i signifikantni intertekstualni odnos mogao bi se prikazati kroz am-
plifikaciju — Sirenje 1 grananje motiva koje se u ovoj poeziji razvija do te
mjere da izgleda kako se radi o potpuno novim i neovisnim motivima koji
nemaju nista zajednicko sa svojim pramodelima iz stare arabljanske kaside.

Amplifikacija se u ovoj poeziji nadaje kao poseban intertekstualni mo-
del dijalogiziranja 1 kreiranja novih tekstova, u naSem slucaju poetskih.
Ona predstavlja najznacajniji i najslozeniji vid transformacije motiva i
toposa generalno u arapskoj knjizevnosti, a u poeziji posebno. Radi se o
grananju 1 Sirenju osnovnih motiva ustanovljenih u poetskoj bastini. Inter-
tekstualnost je, kao Sto smo ve¢ naglasili, neprestano obnavljajuce samoo-
pisivanje, samodefinisanje kulture. Ovaj identitetni proces odvija se preko
dijaloga izmedu “uskladiStenih” 1 nastajucih znakovnih struktura. Sa ovo-
ga aspekta gledano, narocito u kontekstu predstavljene Salahijeve poeme,
ova poezija bi mogla predstavljati jedan od krajnjih stadija transformacije
starih arabljanskih motiva, jer u njoj ovi motivi dosezu svoj zenitni stadij.
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U kontekstu prostora kao toposa arabljanske kaside mozemo govoriti
o potpunoj transformaciji a kasnije i o svojevrsnoj anihilaciji pojedinih
motivskih sekvenci ovoga toposa. Krenemo li od pocetka vidjet ¢emo da
se topos putovanja kao arhitopos 1 neodvojivi dio toposa prostora u potpu-
nosti zadrzava u Salahijevoj poeziji i takoder biva dominantnim, $to nije
nimalo upitno. To vise nije putovanje po horizontali — po pustinji i plos-
nom svijetu arapskog beduina — ve¢ po vertikali (scalla perfectionis), ka
transcendentnim visinama. Promjena smjera i karaktera putovanja, mogli
bismo reci, mijenja sve. Pustinjski nepregled zamjenjuje beskonacnost svi-
jeta duha 1 prostranstvo pjesnikova srca, toponimi i ostale oznake prostora
koje pjesnik kao po automatizmu navodi u kasidi (imena mjesta, ognjiste,
jahalica, horizont, ruSevine, ravnina) rijetko se ili nikako ne spominju, 1
ako se spominju imaju metafori¢ka znacenja. Poredenje tako pogodno za
prikazivanje plosnog svijeta zamjenjuje izuzetno sloZzena metafora, odno-
sno metaforicnost koja se ne ostvaruje samo na nivou sintaksickih kon-
strukcija 1 pjesnickih slika, ve¢ na mnogo visim 1 skrivenijim nivoima, dok
ravnodus$nost 1 smirenost pjesnika mijenja drama koju prozivljava pjesnik-
mistik na svom duhovnom putovanju.

Sve navedeno implicira to da naspram lirizacije geografije u staroj
arapskoj kasidi, u Salahijevoj poeziji svjedo€imo njenoj visoko stiliziranoj
sakralizaciji. Primijetili smo takoder da pjesnik svim silama izbjegava da
upotrijebi toponimiku stare arabljanske kaside kako bi na funkcionalan 1
tradicijski pogodan nacin predstavio svoje duhovno putovanje. Pri tome
mu cak ni metaforicki potencijal ovih toponima i znakova prostora nije
bitan jer, kao $to smo 1 naglasili, pjesnik ne Zeli ni¢im materijalnim i ovo-
svjetskim “kontaminirati” iskustvo koje sugerira transcendenciju najvise-
ga reda. Na ovom polju transpozicija prostora iz arapske kaside mozda je
1 najkonkretnija 1 najvidljivija. Horizontalnog i ploSnog svijeta stare ara-
bljanske kaside viSe uopée nema, on je skoro potpuno izbrisan.

U Salahijevoj poemi, izuzmemo li nekoliko toponima i znakova pro-
stora koji viSe predstavljaju izuzetak nego pravilo, prostorni znakovi stare
arabljanske poezije nisu ¢ak iskoriSteni ni metaforicki u misticko-religij-
ske svrhe, ve¢ su potpuno ponisteni. Dakle, prostor u poemi je samo djeli-
micno, tek neznatno konkretno historijski, 1 to utoliko $to se pjesnik koristi
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analogijom stare arabljanske kaside i njenog figurativnog instrumentarija,
a mnogo vise simbolican i transcendentan, §to poemi daje dimenziju koja
nadilazi odraz historicisticke stvarnosti, povijesti ili poprista zbivanja.
lako se radi o odredenom vidu poniStenja, ili u najmanju ruku, otklona od
u tradiciji utemeljenog predstavljanja prostora, koji je, kao §to smo vidjeli
promoviran i u junaka, i dalje to ostaje intertekstualni Cin, jer poema ne
nastaje kao novo 1 do njenog pojavljivanja nepoznato djelo u tradiciji, ve¢
samo u odnosu prema svom prauzoru — staroj arabljanskoj kasidi.

Dakle, pjesnik ne izmislja neku novu formu koja “odbija” da se poveze
sa starom arabljanskom kasidom, ve¢ na temelju standardiziranih motiva
1 stilskih sredstava inovira do krajnjih granica koje je tradicija postavila.
Stoga ova poezija nesumnjivo predstavlja najve¢i domasaj arapske i ori-
jentalno-islamske poezije — ona ostaje vjerna tradiciji, ne krSeci formu 1
normu koju uspostavlja stara arabljanska kasida (metar, rima) dok svojom
imaginativno$¢u u isto vrijeme donosi obilje novih sadrzaja, konteksta 1
znacenja.

U kontekstu metatekstualnosti, a Salahijeva se cjelokupna poezija
moze shvatiti kao svojevrstan “kolektivni” metatekst stare arabljanske
kaside, ovaj Salahijev postupak se moze posmatrati kroz opreku naturali-
zacija/egzotizacija, odnosno kao semioticka opozicija svoje/tude. Naime,
naturalizacija je slabljenje ovisnosti metateksta o prototekstu i to se upra-
vo deSava u Salahijevoj poemi u odnosu na semiotiku arabljanske kaside.
Egzotizacija je, s druge starne, semioticka operacija koja hoc¢e predstaviti
tekst kao neobican, netradicionalan s tacke glediSta tematskih, jezickih i
stilistickih elemenata prototeksta, $to je takoder slucaj u Salahijevoj poe-
mi. Salahijev postupak predstavlja nadovezivanje sa tendencijom ka likvi-
daciji §to podrazumijeva kontraverzni odnos prema prototekstu u kojem
postoji tendencija ka izbacivanju odredenih njegovih segmenata.

Uzrok kontraverznog nadovezivanja u ovom slucaju nije niti ekspli-
citna polemika niti negativan odnos prema prototekstu, jer ove poeme po-
Stuju formu (metar, rimu i topiku) stare arapske kaside, ve¢ semanticki 1
semioticki kvalitativna transpozicija i unapredenje njenih motiva i toposa
koja za rezultat ima neslucena i nepregledna polja znacenja. Kontraverzni
metatekst, kakav je Salahijeva poema u odnosu na arapsku kasidu defi-
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nitivno, informira o svom prototekstu na principu modeliranja njegovih
tipicnih osobina (figura, slika i topike), afirmiraju¢i njenu formu, inovira-
juc¢i na planu sadrzaja, i to ¢ini na na¢in pomocu kojeg postize izvanredno
unovljenje.

Dijalektika afirmativnih/kontraverznih relacija ogleda se u ¢injeni-
ci da su u afirmativnom tipu metateksta sadrzane njegove kontroverzne
potencije, koje se mogu realizirati izmjenom konteksta, odnosno da se
kontroverzno nadovezivanje moze realizirati uporedo i afirmativnim i
kontroverznim sredstvima. Nadovezivanje sa tendencijom ka likvidaciji
istovremeno postaje 1 fakt interpretacije 1, znaci, moze sluziti kao primjer
za semioticku reinterpretaciju'”! — u sluéaju Tahmisa radi se o potpunoj
reinterpretaciji semiotike prostora arapske kaside.

1O metatekstualnim operacijama vidjeti u: Nirman Moranjak-Bamburaé, Retorika tek-
stualnosti, Buybook, Sarajevo, 2003., 58-61.






SJECANJE NA DOBA POSLANSTVA

Osim velikog Tahmisa na al-Busirijevu poemu Qasida al-Burda, Salahi
je napisao 1 mnogo krac¢i tahmis na jednu manje poznatu i kratku kasidu
Hassana ibn Sabita. U ovoj Salahijevoj poemi od svega devet strofa, na
jednom se mjestu u eksplicitnom obliku sastaju, tacnije receno sjedinjuju,
dva vremenski veoma udaljena teksta, a samim tim 1 poetike dvaju dalekih
epoha; tekst Hassana ibn Sabita iz sedmog stoljeca sa svojom antickom
arabljanskom poetikom i topikom koju nasljeduje, uz tek pokoje unovlje-
nje, 1 tekst Salahija koji u odnosu na Hasanov pripada novom dobu, i koji
u sebi nosi raznorodne promjene, transformacije, adaptacije i unovljenja,
sve s obzirom na veliki put 1 iskustvo tradicije od 7. vijeka u arapskoj
knjiZzevnosti (Hassan) do 18. vijeka u osmanskom kulturnom i knjizevnom
univerzumu (Salahi). Hassan ibn Sabit vjerovatno je najpoznatiji pjesnik
iz doba Poslanstva koji je sav svoj pjesnicki genij upregnuo u svrhu od-
brane 1 promoviranja islama 1 poslanika, Muhammeda, a.s. Zbog toga je 1
dobio nadimak $a ‘i al-Rasiil — Poslanikov Pjesnik. Ibn Rasiq biljezi da
je Poslanik a.s. za najpoznatije muslimanske pjesnike rekao: “Uistinu, ova
grupa nanosi vise Stete stanovnicima Mekke nego tuce strijela.”

U literaturi je ostala zapazena Poslanikova dova koju je uputio za Ha-
ssana, u kojoj moli Allaha, dz.§8., da ga potpomogne Dzibrilom. lako je i
prije Hassana bilo pjesnika koji su pjevali u slavu Poslanika a.s., ipak se
Hassan ibn Sabit smatra prvim i najpoznatijim Poslanikovim, a.s., pjesni-
kom.

Poema koja je predmet analize je kratka, ¢ak i sa stihovima koje Salahi
dodaje na ve¢ postojece Hassanove stihove. Ova dva pjesnika pripadaju
razli¢itim 1 veoma udaljenim epohama i vrlo je zanimljivo posmatrati nji-
hove stilske postupke koji se ostvaruju u vrhunskom inetertekstualnom
sjedinjenju kakvo nudi zanr tahmis. Ova kratka poema, bas kao i druge
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poeme spjevane u formi tahmisa, pruza nam mogucnost da osjetimo kako
dva pjesnika medusobno komuniciraju. Iako postoje odredene i u svakom
slucaju bitne razlike izmedu anticke arabljanske poezije i1 poezije ranog
islamskog perioda kojem pripada i Hassan ibn Sabit, ne moze se govori-
ti o nekim znacajnim i epohalnim unovljenjima. Nakon pohoda Kur’ana
u arabljansku tradiciju nastupa svojevrstan Sok i iznenadenje kod starih
Arabljana. Nastupa vrijeme konflikta izmedu mekanskih velikana 1 Mu-
hammeda, a.s., ¢ovjeka koji donosi Rije¢ kojom zeli mijenjati drustvo i
njegove paganske navike. Na sve ovo ponosni Arapi nisu mogli lahko pri-
stati, pa se svim silama nastoje suprotstaviti novoj vjeri i njenom preno-
sitelju. Arapi su osim materijalnih sredstava, protiv Muhammeda, a.s. i
nove vjere, angazovali, osim maca, 1 oruzje kojim su takoder znali najbolje
rukovati. Angazovali su poeziju. Tacnije, angazovali su se mnogi pjesnici
politeisti da izruguju Muhammeda, a.s. i islam.

U srazu sa onime §to je ostalo od stare arabljanske poezije, sada iska-
zane u vidu rugalica i pokudnica Poslaniku, a.s., 1 islamu, rada se i razvija
pjesma pohvalnica poslaniku Muhammedu a.s. i prva poezija koja bra-
ni 1 afirmira islam. Ova poezija uglavnom nasljeduje poetska dostignuca
anticke arabljanske tradicije na ¢ijim granicama se javlja. Muslimanski
pjesnici, od kojih je Hassan ibn Sabit nesumnjivo najpoznatiji, koristili
su isto oruzje da odgovore mekanskim pjesnicima — arabljansku kasidu —
ne odstupajuci od njenih formalnih karakteristika, metra i monorime. Na
strukturalnom planu, mogli bismo re¢i da muslimanski pjesnici nisu mogli
uvijek odgovoriti na standardni tripartitni model kaside, jer nisu imali vre-
mena za to. Ove pjesme su ¢esto nastajale na “licu mjesta”, u trenutku, kao
odgovor nekom pjesniku ili ¢ak delegaciji nekog plemena koja je dosla s
namjerom da se izruguje Poslaniku, a.s. Muslimanski pjesnici su na svoju
staru pjesmu, spjevanu u prijeislamskom periodu, dodavali nove stihove.

Makki navodi da u ovoj poeziji, naro€ito u odgovorima mekanskim
pjesnicima, nije doslo do odbacivanja starih arabljanskih motiva poput sa-
mohvale, ¢ojstva, uzdizanja plemena, ukazivanja Casti gostima itd. Kom-
paracijom starih tradicionalnih motiva i novih “islamskih”, mogu se jasno
uociti osobenosti islamske poezije iz perioda Poslanstva. Transformacija
motiva 1 poetskih postulata u ovoj poeziji neminovno se deSava uslijed
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snaznog utjecaja Kur’'ana. U podtekst ove poezije Kur’an je utkan, bilo
da se radi o direktnoj citatnoj vezanosti pjesama za Kur'an, gdje pjesnici
prenose dijelove ajeta u pjesmu, bilo o aluziji na kur’anske misli. Has-
san ibn Sabit je imao obicaj da, kada bi govorio o plemenitim osobinama
Poslanika, a.s., u svojim pjesmama, ustvari bi prepricavao i prepjevavao
ajete koji govore o Poslaniku a.s. Sve navedeno vazi 1 za Poslanikove a.s.
izreke. Stari arabljanski motivi sada bivaju zaodjenuti u islamsko ruho.!"

Mozemo govoriti o svojevrsnoj transformaciji starih arabljanskih mo-
tiva u novoj poeziji — radi se o onome §to Durakovi¢ naziva amplifikaci-
jom — grananjem i Sirenjem osnovnog motiva ustanovljenog u poetskoj
bastini.'”® Motiv ljubavi koji je bio obavezan u prijeislamskoj kasidi a na-
lazio se na poziciji prologa, takoder se u ovoj poeziji transformise. Ljubav
se sada iskazuje prema Poslaniku a.s. Sredis$nji dio prijeislamske kaside
— rahil — u kojem pjesnik opisuje svoje putovanje, lov, devu itd., uspjesno
zamjenjuju opisi borbi muslimanskih boraca i njihove hrabrosti.

Hassan ibn Sabit svoju kratku poemu otpocinje poredenjem. Poslanika,
a.s., poredi sa mjesecom, naglasavajuci kako je Poslanikova, a.s., svjetlost
ipak jaca, a lice Cak bistrije od rose. Jasno je, dakle, kako je Hassan u ovom
stihu koncentriran na vanjski lik Poslanika, a.s. (na to ukazuju poredenja
Cistoce lica sa rosom i ljepote sa mjesecom). U staroj arabljanskoj poeziji
dominira figura poredenja te obilje figura opisa koje su komplementarne
sa poredenjem. Poredenje se temelji na oCevidnosti 1 preglednosti §to je
vidljivo 1 iz Hassanovih stihova.

Ti si poput punog mjeseca, samo tvoje svjetlo jace je,
Lice ti je Cisto poput rose, cak je i bistrije.

Hassan se ¢ak u svojim stihovima za ukazivanje na Poslanikovu lje-
potu koristi izuzetno poznatim i u arapskoj poeziji ¢esto upotrebljavanim
motivom kojim se iskazuje ljepota (uglavnom zenska), motivom mjeseca.
Ovo znaci da se Hassan ne otklanja od tradicije, ve¢ da je poStuje i uva-

12 Mahmiid ‘Ali Makki, al-Mada’ih al-nabawiyya..., 14.
1730 transformaciji poetskih motiva u arapskoj knjizevnosti vidjeti: Esad Durakovi¢, Ori-
jentologija..., 270-282.
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zava. Njegovo tek blago unovljenje jeste to Sto sada on ovaj motiv koristi
da ukaze na ljepotu Poslanika, a.s., a ne neke Zene. Moglo bi se, samo u
aluziji dakako, razumjeti da Hassan postepeno zalazi i u podrucje tran-
scendentnog, jer govori o svjetlu Poslanika, a.s., koje nije vidljivo golim
okom. Ovo nikako ne znaci da se radi o mistifikaciji Poslanika, a.s., kod
Hassana. Poezija Hassanovog doba nije trpjela nikakve filozofske niti mi-
sticke uticaje. Na nju je mogao utjecati jedino Kur’an sa svojom vizijom
Poslanika, a.s., ali 1 svijeta opCenito.

U kontekstu Hassanove pjesme, ovaj motiv ukazuje na duhovne vrline
Poslanika, a.s., a ne upucuje na metafizicko ili misticko shvatanje Poslani-
ka, a.s. Ipak, ovaj motiv je vrlo vazan, jer ¢e ga pjesnici u potonje vrijeme
razradivati i1 varirati do neslu¢enih razina. S druge strane, kod Salahija
prepoznajemo jedan zaista lijep poetski postupak. Naime, Salahi odlazi
mnogo dalje od Hassana kada kaze za Poslanika, a.s.,: Da te spozna, um
to sigurno ne umije / Samo svjestan Boz’je Zbilje dolazi do spoznaje, 1
time na samom pocetku najavljuje kakvo ¢e njegovo razumijevanje Posla-
nika, a.s., biti. Salahi smatra da Poslanikovu, a.s., bit nije lahko spoznati.
Spoznaju ga samo oni koji imaju istan¢an i Bogom dat osjecaj za Zbilju
— Hakikat. Salahijevo majstorstvo prepoznajemo tek ako stihove Citamo
na arapskom jeziku. Salahi naglasava da Poslanika, a.s., razumjeti moze
samo onaj koji je dosao do granica Bozije Zbilje, odnosno Bozijeg Bica
(433 aa & (), aludirajudi, vjerovatno, na granice spoznaje Boga do kojih
covjek moze do¢i. U isto vrijeme dio stiha se moze razumijeti i na drugi
nacin. U izvorniku nije precizirano o Cijem se bicu radi, jer imenica Zat
spominje se sa licnom zamjenicom za trece lice hi (hi u genitivu). Tako
bi prijevod mogao glasiti 1 ovako: Samo onaj koji je dosao do krajnjih
spoznaja sebe, upravo taj dolazi do spoznaje. Ovo je zamimljivo iz vise
razloga. Radi se o svjesnom postupku kojim Salahi na veoma kratkom
prostoru od svega jednog stiha sazima vrlo bitnu sufijsku ideju i daje nam
dva podudarna znacenja. Pjesnik referira na poznatu predaju za koju sufije
tvrde da se prenosi od Poslanika, a.s., a koja je u samim temeljima sufijske
epistemologije. Predaja glasi: Ko spozna sebe, spoznao je svoga Gospoda-
ra (A2, Soe 38 Ak G e (),
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Kako to Nasr kaZe, iz navedenog hadisa se da razumijeti kako postoji
podudarnost izmedu ljudskog bica i svih nivoa univerzalnog postojanja,
svih stupnjeva Kosmosa shvacenog u tradicionalnom smislu, ¢ak i Bo-
zanske Realnosti izvan Kosmosa. Zato, u potpunosti spoznati sebe znaci
spoznati Boga. Stavi$e, spoznati sebe u potpunosti, takoder zna¢i i dobiti
pristup svim nivoima Realnosti Samoobznanjene od Boga. Ovu ¢e dok-
trinu sufije narocito eleborirati kada budu razmatrali fenomen SavrSeno-
ga Covjeka, jer upravo on u sebi ukljuéuje mikrokosmos-makrokosmos
korespodenciju u suStinskom smislu.!” Salahi nam prakt¢no porucuje da
mozemo stih €itati 1 na jedan 1 na drugi nacin jer je, bar prema sufijskom
nauku iskazanom u navedenoj predaji, spoznaja vlastite biti podudarna sa
spoznajom Gospodara. Ovaj postupak nije slucajan.

Pjesnik-sufija poput Salahija je itekako svjestan ove ideje 1 s lahkocom
je inkorporira u svoj stih. Ovim Salahi takoder porucuje da komunicira sa
idejama o Poslaniku koje su se razvile u tesavvufu, narocito idejama Ibn
‘Arabija, odnosno njegovom idejom o muhammadanskoj zbilji.'”> Upra-
vo je pohvalnica Poslaniku, a.s., u kasnije vrijeme bila izlozena utjecaju
Ibn ‘Arabijeve doktrine o muhammedanskoj zbilji. Ova doktrina govori o
muhammedanskoj preegzistentnoj svjetlosti i o Muhammedu kao o pre-
egzistentnom bicu koje je prethodilo stvaranju svih stvorenja i svjetova.'”
Naime, sufije smatraju da je Bog stvorio svijet od primordijalne svjetlosti
koju posjeduje Muhammed, a.s. Upravo zbog toga mnogi 1 ne mogu ra-
zumjeti u potpunosti fenomen Poslanika, a.s., 1 to Salahi zeli naglasiti u
svojim stihovima. Nedugo zatim dolazimo do jednog Salahijevog stilskog

0O ovome vidjeti: Seyyed Hossein Nasr, Basca Istine. Vizija i obec¢anje sufizma, mistic-
ne tradicije islama, preveli sa engleskog jezika na bosanski Ismar Skrijelj i Enes Kahro-
vi¢, “Asik Junus”, Novi Pazar, 2010., 86-87.

175 Salahi je narocito bio vezan za Ibn ‘Arabija. Smatra se da je jedno od svojih dijela po-
¢eo pisati nakon $to je u snu vidio Ibn ‘Arabija koji mu je dozvolio da pise komentar nje-
govog djela. Ovaj ¢in se tumaci kao duhovna veza izmedu Ibn ‘Arabija i Salahija. Stoga,
ne treba da cudi Sto su upravo ideje Ibn ‘Arabija i najoc¢iglednije izrazene u Salahijevoj
poeziji. O ovome ¢e biti vise govora u poglavlju posve¢enom idejama tesavvufa utkanim
u Salahijevu poeziju.

176 Annemerie Schimmel, As Through a Veil. Mystical Poetry of Islam, Columbia Univer-
sity Press, New York, 1982, 37.
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postupka koji je veoma efektan i zanimljiv. Radi se, ustvari, o nekoj vrsti
antiteze. Naime, Salahi na kraju svoja prva tri stiha, iako je pokazao kako
komunicira sa filozofijama i teorijama koje su se pojavile kasnije i njima
obogacuje svoj izraz, ipak Hassanu daje prednost jer kaze: A da te pohvali,
Hassan, najbolji u tome je.

Iako je sasvim svjestan da moze sastaviti bolju pjesmu od Hassana, jer
je u prednosti u odnosu na njega po mnogo ¢emu, on smatra da je Hassan
taj koji najbolje moze pohvaliti Poslanika, a.s., Salahi se, u ovom slucaju
veze za sve ono Sto je Hassan ucinio za Poslanika, a.s., 1 islam, vrednujuéi
to mnogo vise nego vlastitu ucenost 1 erudiciju. Ovdje se, u prvom redu
radi o ta‘zimu i edebu, poznatom sufijskom nacinu odgoja i poStovanja
velikana. Zato Salahi sebe nikada ne¢e smatrati ve¢im od Hassana niti je to
intencija poeme. Salahi Zeli pokazati svoju u€enost 1 umjesnost skladanja
stihova §to je 1 sasvim logicno, ali to nije u prvom planu. U prvom planu
je da se pjesmom donese blagoslov Poslaniku, a.s., 1 time se priblizi Bogu.
Ko bi drugi to bolje mogao uraditi od prvih generacija muslimana koje
su stajale bok uz Poslanika, a.s., sluSali njegove rijeci, bili bitke zajedno
sa njim 1 s njim slavili pobjedu na kraju. Svi potonji pjesnici pohvalnice
Poslaniku, a.s., su svjesni ovoga, pa tako 1 Salahi. Logi¢an zakljuc¢ak je i to
da Salahi smatra kako upravo Hassan spada u one koji su dosli do granica
spoznaje, prvenstveno vlastitog, a onda i Bozanskog Bic¢a, pa su u moguc-
nosti da opiSu 1 razumiju Poslanika, a.s.

Kako Salahi ne naglaSava vlastiti stepen spoznaje, dolazimo do za-
kljucka da on smatra da je tek na putu ka transcedentnim visinama koje je
Hassan davno dostigao. Salahijev postupak narocito paradoksalno izgleda
upravo zbog toga Sto je viSe nego ocigledno da je Salahi bolji pjesnik od
Hassana i da je u velikoj prednosti s obzirom na mnoge knjizevne i kul-
turne dogadaje koji su se dogodili u rasponu od 7. do 18. stoljeca. Utoliko
je takoder njegov postupak 1 poeticki vrijedniji i stilogeniji svakako. Para-
doksalno je i to Sto Hassan u svojoj poeziji ni¢im ne aludira na transcen-
denciju niti kazuje o svom poloZaju u hijerarhiji dobrih ljudi, niti mu je
to cilj; cilj je iskazati ljubav i pokornost Poslaniku, a.s. Salahi je taj koji
na temelju Hassanovih stihova gradi znacenja, odnosno dodaju¢i svoja tri
stiha na dva Hassanova uspijeva prosiriti semanticko polje Hassanovih sti-
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hova do neslu¢enih razmjera. Ovo pokazuje koliko se snazni efekti postizu
u ovakvom intertekstualnom djelovanju kakvo se dogada u tahmisima.

Tahmisi su, inace, vrlo podatni za intertekstualne analize, jer se u njima
usljed eksplicitnog doticanja dva teksta razli¢itih autora upravo na mjesti-
ma dodirivanja tekstova proizvode svojevrsne “semanticke tenzije”, ne u
smislu spajanja nespojivog, odnosno spajanja suprotnih znacenja, ve¢ u
smislu znacenja koja u stihove unose vrlo ¢esto vremenski 1 poeticki uda-
ljeni autori koji u sebi nose iskustva razli€itih poetika i razli¢itih vremena.
Nadalje, Salahi spominje Hassanovo ime i to na samom pocetku dok sebe
ne spominje nigdje u poemi, ¢ak ni na kraju gdje su pjesnici obi¢no ostav-
ljali svoj mahlas. Sve ovo kazuje kako je odnos Salahija prema Hassanu
1 njegovoj poemi pun postovanja, odnosno konvencionalan. Pretpostavka
konvencionalnih razdoblja je da je ideal umjetniCke vrijednosti moguce
ostvariti, ili da je on ve¢ negdje ostvaren. Upravo zato kada se u konven-
cionalnim razdobljima uspostavlja intertekstualna veza, onda to biva ili s
obzirom na neki pretpostavljeni ideal, ili s obzirom na ve¢ postojeci uzor.'”’
Hassan ibn Sabit je pjesnicki i ljudski uzor par exellence i to je Salahiju
itekako poznato i zbog toga odabire da se poveze sa ovim pjesnikom.

U slijedecih nekoliko stihova Salahijev izraz djelimi¢no nalikuje Ha-
ssanovom. Ovo je sasvim ligi¢no, jer su figure ponavljanja, odnosno [ir-
ski paralelizmi jedne od dominantnih stilskih figura karakteristicnih za
tahmis, bas kao 1 za ostale intertekstualne Zanrove kakva je na primjer,
nazira — pjesma paralela. U intertekstualnom paraleliziranju dolazi do me-
dusobnog osvijetljavanja dvaju tekstova pri ¢emu su jedan drugom inter-
pretanti. U nasem slucaju, u prvom redu 1 najcesce je Salahijev tekst taj
koji osvjetljava, proSiruje, produbljuje i uljepSava Hassanov tekst, dok u
drugom smislu, Hassanov tekst, odnosno prototekst cjelokupne poeme kao
novog artefakta predstavlja semanticki temelj bez kojeg ne bi bilo moguce
“graditi” novu poemu. Budu¢i da se u paralelizmu dva teksta stavljaju u
medusobni paralelisticki odnos, u njihovim znacenjskim i implikacijskim
sistemima se traze sli¢nosti 1 analogije, Sto je ustvari logika metafore.

177 Pavao Pavli¢i¢, Intertekstualnost i intermedijalnost..., 160.
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Tvoj govor, oaza zivota je nasim srcima,

Tvoje rijeci, obilna opskrba nasim dusama,
Ljepota tvoja, sunce Istine Sto svijetli nam u ocima.
O ukrasu svijeta ovoga, Zeljo svih %elja,

Imal’iko da ljepoti lica tvoga odoljeti uspijeva?

U ovom slucaju se radi o blagom variranju Hassanovog sadrzaja. Sala-
hi, kao 1 Hassan, takoder govori, o Poslanikovoj vanjskoj ljepoti. U ovim
stthovima Salahi poredi Poslanikov, a.s., govor sa oazom a njegove rijeci
sa obilnom opskrbom. Ovih nekoliko pjesnickih slika, narocito slika oaze
u pustinji, su veoma efektne. Recipijent u svom umu po inerciji vizualizira
sliku oaze sa palmama i zelenim biljem u ¢ijem srediStu je bistro plava
voda ¢ije se kapljice presijavaju na suncu i Salju odbljeske daleko u nebo
(ne treba napominjati koliko je jedna oaza znacila stanovniku pustinje).
Nakon ove slike postaje jasno koliko su vazne Poslanikove, a.s., rijeci.
I kod Hassana je pjesnicka slika lijepa (Poslanik je ukras svijeta) ali nije
efektna kao kod Salahija. U tre¢em stihu Salahi ¢e pokazati kako bas$ i ne
moze dugo ostati vezan za materijalni svijet, pa ¢e Poslanikovu ljepotu
uporediti sa suncem Istine a to je metafora za Bozije Svjetlo ponad ko-
jeg ljepseg svjetla nema. Radi se o metafori koja nije karakteristi¢na za
staru arapsku poeziju. Salahi svjesno uvodi metaforu u svoj poetski tekst.
Njemu je potrebno sredstvo kojim ¢e svijet transcedentnog predstaviti u
pojavnom, a ima li boljeg sredstva za prenosenje transcendentne stvarnosti
u pojavnu od metafore? Samo je metafora, kako primje¢uje Durakovi¢,
dorasla cudesnosti 1 nadnaravnostima svih svjetova, 1 jedino ona u ovome
svijetu ¢ini ¢uda.'”™

Hassan, s druge strane, u bujici lijepih osjecanja se pita: Imal’iko da
ljepoti lica tvoga odoljeti uspijeva? Na ovom primjeru uo¢avamo sjajnu
intertekstualnu komunikaciju i slaganje dvaju pjesnika koje dijele epohe.
Izdvojimo li Hassanov stih iz poeme, mozemo razumjeti kako se ponovo
radi o Poslanikovoj, a.s., vanjskoj ljepoti za koju se Hassan pita da li joj se
moze odoljeti. Medutim, u kombinaciji sa Salahijevim stihom, Hassanov
stih dobija Sire 1 dublje znacenje. U ovom slu€aju se Hassanov stih moze

178 Esad Durakovi¢, Orijentologija..., 181.
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smatrati nastavkom Salahijeve re¢enice. Citava reenica bi sada mogla
ovako izgledati: Ljepota tvoja je sunce Istine sto svijetli nam u oc¢ima, pa
imal’ iko da ljepoti lica tvoga odoljeti uspijeva? Salahi je i Hassanovim
stihovima dao metafizicko 1 misti¢ko znacenje, jer ako je Poslanikova lje-
pota odbljesak Bozije Svjetlosti, onda je sasvim utemeljeno Hassanovo pi-
tanje da li se toj ljepoti moze odoljeti. Naravno da se i u jednom i u drugom
slu¢aju radi o stilskoj figuri reforickog pitanja na koje se zna odgovor. Evo
jedne strofe u kojoj se vidi kako Salahi majstorski varira Hassanov sadrzaj
ali, u isto vrijeme, svoje stihove uljepSava novim znacenjima i u njih uvodi
novi kontekst, nimalo ne odstupajuci od sadrzaja.

Citav kosmos tvoj je takmac, samo Allah uzvisen je,
Svojom cudi ti si uzoriti, ahlak tvoj najljepsi je,

Od davnina nema nikog da u njemu ucestvuje.
Otkako se Havva rodi iz kicme Ademove,

Tebi nema sli¢nog u vjecnosti sto skrivena je.

I jedan 1 drugi pjesnik velicaju Poslanika, a.s., naglasavajuci da se u
vremenu nije pojavio covjek poput njega. Hassan ostaje na horizontalnoj
ravni, jer je vezan za zemaljski protok vremena zbog ¢ega spominje prvog
covjeka Adema, a.s., i njegovu Zzenu Havvu. Budu¢i da se u ovom smislu
nema Sta dodati, jer prije Adema, a.s., nije bilo ljudi na Zemlji, Salahi pro-
Siruje Hassanovu pjesnicku sliku, dodajuci joj kosmi¢ku dimenziju, odno-
sno naglasavaju¢i kako Poslanik nije samo najsavrSenije bi¢e na Zemlji
vec¢ 1u Citavom kosmosu. Salahi ovoj lijepoj slici dodaje vertikalnu ravan 1
tako ovu sliku uljepsava i upotpunjuje. Pravo poetsko majstorstvo se osjeti
1 u slijedecih nekoliko strofa.

Tvoja prsa nisa svjetla, pravi put nam obasjava,

Tvoje srce svjetiljka je, sve tmine sad razbija,

Tvoja bit je svjetlost znakova, k Pravom putu je vodilja.
Sva tri svjetla silovita $to sa neba sijaju,

U tajni Cistog srca tvoga, svog blizanca imaju.
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Tvoje svjetlo svih svjetlosti plamen je,

Dio tvoga ve’lkog bica sto u tebi stanuje,

Pa kad skupis svo to svjetlo, ti ga onda darujes.
Dio tebe Sunce sjajno, drugi dio zvijezda je,
Tredi dio mjesec puni, sjajan i okrugao je.

Jer on skup svih znakova licno je,

Kao kakvu imovinu, sve ih ima, posjeduje,

Srce mu je svod nebeski iznad kojeg ljudskost je.
Sva su znanja zvijezde srca a razum Sunce je,
Dok spoznati Milostivog, to pun mjesec svijetao je.

Vise je nego jasno da se radi o razradi motiva Poslanikove, a.s., svje-
tlosti koji smo ve¢ spominjali. Zanimljivo je da se na jednom mjestu susre-
¢u prvi pjesnik koji je uslovno receno “uveo” ovaj motiv, i pjesnik iz 18.
stolje¢a, vremena u kojem je ovaj motiv bio razraden do nesluc¢enih razina.
Hassan ibn Sabit Poslanika, a.s., poredi sa nebeskim svjetlima, ta¢nije sa
svjetloS¢u sunca, mjeseca i zvijezda i dalje od toga ne ide. On se zadrza-
va na poredbi Poslanika, a.s., sa neCim $to je vidljivo, blisko ¢ovjekovim
ofima i razumu, te onim S$to pripada pojavnom svijetu. Slican je slucaj i
sa ostalim pjesnicima iz Hassanovog perioda. Cak i danas, vise od hiljadu
1 Cetristo godina poslije, u umu recipijenta ove poetske slike vrlo efektno
djeluju. Poslanik, a.s., je u njima vizualiziran na sliku nebeskih svjetlosti
koje ¢ovjek gleda svaki dan i koje predstavljaju, svaka ponaosob, poseb-
ne blagodati za Covjekov Zivot. Ne treba trositi rije¢i na to koliko sunce,
mjesec i zvijezde znace za ljudsku egzistenciju i koliko je vazno i lijepo
njihovo svjetlo.

Salahi €e, s druge strane, na malom prostoru od svega nekoliko stiho-
va sazeti sufijsku doktrinu o muhammadanskoj svjetlosti i to je zaista maj-
storski potez. Salahi u svojoj poemi ovu ideju razvija govoreci o Poslani-
kovoj, a.s., preegzistentnoj svjetlosti, vrlo vjeSto nijansirajuci ovaj motiv.
Inace, i u Ibn ‘Arabijevom ucenju o muhammadanskom Logosu, veoma
znacajan pojam koji se Cesto javlja je upravo pojam muhammadanskog
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Svjetla.'” Evo kako Ibn ‘Arabi definiSe ovaj fenomen: “Bog je stvorio
Muhammadovu Svjetlost od Svoje Svjetlosti. Ta Svjetlost je boravila pred
Bogom stotinu hiljada godina. Bog je prema njoj upucivao Svoj pogled
sedamdeset hiljada puta u toku dana i1 no¢i pridodajuci joj, pri svakom po-
gledu, novu svjetlost. Potom je od nje stvorio stvorenja.“'® Zanimljivo je
da Salahi, uz spomenute tri Hassanove svjetlosti (sunce, mjesec i zvijezde)
spominje takoder tri vrste svjetla i to (niSa svjetla) gl Jia8 | ) ) sl<ha
(svjetiljka), i z\uax (svjetlost znakova) &l s2ll. Neki od ovih pojmova, tag-
nije, 3184s j zluas, su kur’anski pojmovi koji se spominju u poznatom ajetu
svjetlosti, 35. ajetu sure al-Nir.'®!

Navedeni pojmovi su vremenom postali jedni od frekventnijih sufij-
skih termina. Na ovom primjeru se u isto vrijeme prepoznaje vjestina i
majstorstvo pjesnika, ali 1 duboka utkanost Kur’ana u pjesnikovo bice.
Salahi bez mnogo prepri¢avanja uspijeva, samo upu¢enom recipijentu na-
ravno, obrazloziti fenomen i karakter Poslanikove, a.s., svjetlosti i to kako
se ona recipira u sufizmu. Naime, karakteristicnim kur’anskim leksemama
misbah i miskat, Salahi recipijenta upucuje na spomenuti kur’anski ajet
o svjetlosti. Ovaj Salahijev postupak je vrlo znakovit. Kao i u sluc¢aju ve-
likog Tahmisa, 1 ovdje lekseme predstavljaju kodove za desSifriranje ovog
fenomena.

kokosk

Kao §to smo vidjeli pjesni¢ka forma tahmisa nudi vrlo zanimljive mogu¢-
nosti interpretiranja. Naime, radi se o prvoklasnom poetickom dijalogu
izmedu dvojice pjesnika, u nasem slucaju pjesnika koji su vremenski jako
udaljeni. Izmedu ova dva pjesnika je period od jedanaest stoljeca i veé
ova Cinjenica privlac¢i paznju recipijenta. Zasto komuniciraju dva pjesnika
toliko vremenski udaljena? Zasto je Salahiju bitno da kreira svoju poemu

17 Esad Durakovié, Orijentologija..., 110.
180Tbid., 111.

181 Ajet smo u cjelosti naveli u prethodnom poglavlju tako da nema potrebe navoditi ga
ponovo.
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tek u kontaktu sa tudom, u ovom slucaju Hassanovom? Zasto je Salahi
odabrao manju i skoro pa nepoznatu Hassanovu kasidu da na nju napiSe
tahmis? Salahi piSe tahmis na jednu prili¢no nepoznatu i kratku Hassanovu
pjesmu, $to znaci da se ovim postupkom ne Zeli nuzno pozvati na kvalitet
same pjesme. Salahijeve intencije su mnogo dublje. On ne smatra kako je
upravo ova poema poetsko remek-djelo. Da je to htio pisao bi vjerovatno
tahmis na Hasanovu Hemziju koja je daleko bolja i mnogo duza od ove
male poeme. Sami karakter ove poeme, te sufijski svjetonazor pjesnika ka-
kav je Salahi, ne dopusta nikakvo, pa ¢aki ni u aluziji, unizavanje drugoga
ili isticanje vlastitog ega.

Zato u kontekstu ove poeme ne mozemo govoriti o takmicenju u pra-
vom smislu rijeci gdje postoji pobjednik i pobijedeni. Salahi, doista, nasto-
J1 maksimalno pokazati koliko je upucen u tradiciju 1 koliko vlada tehni-
kom poetskog stvaranja. [zmedu ova dva autora je veoma dug period i tu je
Salahi u prednosti, jer ima priliku upoznati se sa znanjima i dostignu¢ima
koja se javljaju poslije, 1 potom ih vjesSto utkati u svoju poemu. Zbog toga
Salahi, sasvim logi¢no, i nadvisuje Hassana, ali nikada posebice naglasa-
vajuci svoju vjestinu 1 upucenost. Salahiju je u ovom slu¢aju mnogo vaz-
nije povezati se sa autoritetom kakav je bio Hassan ibn Sabit 1 sa epohom
u kojoj je zivio. On u sjecanje priziva doba Poslanstva, odnosno same
pocetke Objave, vrijeme u kojem je Zivio Poslanik, a.s. Time se preko Ha-
ssanove poeme Salahi snazno povezuje i sa Poslanikom, a.s., 1 to je najbit-
nije. Ovo znaci da Salahi ne dodaje svoja tri stiha na dva stiha Hassana ibn
Sabita kako bi vlastitu originalnost i inovativnost iskazao naglaSavajuci
otklon od uspostavljenih tradicionalnih konvencija. Naprotiv, njegov cilj
je da uspostavi vezu sa Hassanovom poemom, a preko nje i sa Hassanom
samim, podvrgavajuéi se istim pravilima za izgradnju djela, odnosno res-
pektirajudi iste poeticke zasade tradicije 1 naposlijetku, a to je 1 najvaznije,
tezedi istom Idealu.

Ova poema, bas kao i mnoge druge misticko-religijske poeme, nije na-
pisana samo radi umjetnosti. Intencije pjesnika misticke poezije i poezije
u pohvalu Poslaniku, a.s., nisu bile samo da zadovolje formalna i estetska
pravila koje je tradicija autoritativno nametnula i tako zadive Siri audi-
torij, ve¢ da iskazu svoja unutarnja stanja i svojim pjesmama se priblize



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 135

Bogu i zasluze oprost. U ovom slucaju, pjesnik iskazuje svoju ljubav pre-
ma Poslaniku, a.s., i smatra kako je veoma bitno, na tom putu ljubavi, biti
povezan sa prvim Poslanikovim, a.s., pjesnikom, Hassanom ibn Sabitom.
Hassanova poema koja je kratka i ne obiluje nekim posebnim pjesnickim
ukrasima, daje vaznost Salahijevim stihovima iako bi se moglo zakljuciti
da je Salahi vjestiji pjesnik od Hassana. Vjestina ovdje nije u prvom planu.
Sustina, ustvari, izbija u prvi plan, a sustina je da je Hassan prvi Poslani-
kov, a.s., pjesnik koji se zrtvovao na putu odbrane Poslanika, a.s., i islama.
Salahi se u sustini nikada ne¢e moc¢i mjeriti sa Hassanom i on to dobro zna.
Salahi, rekli bismo, preko ove poeme se nastoji “uziviti” u Hassanovu ulo-
gu Poslanikovog, a.s., pjesnika. Upravo zato njemu je bitno da bude u vezi
sa Hassanom, a manje je bitno radi li se o poznatoj ili nepoznatoj, kratkoj
ili dugoj Hassanovoj poemi.






DIJALOG SA TEOZOFSKOM
TRADICIJOM ISLAMA

Sasvim je logi¢no da poezija nadahnuta sufizmom kakva je Salahijeva,
nesumnjivo ima mnogo doticaja sa sufijskim idejama i da se u njoj u ve-
likoj mjeri one predstavljaju i obrazlazu. Sira studija bi ukazala kako na
prisustvo onih osnovnih i poznatih ideja, tako i na vrlo suptilno utkivanje
manje poznatih i nadasve skrivenih znanja i u€enja tesavvufa, odnosno
islamskoga misticizma. U studiji smo ogranieni temom knjiZevno-teo-
rijskog karaktera, konkretno intertekstualno$¢u i memorijskim studijama,
pa ¢emo se, stoga, usredotociti na osnovne ideje sufizma s kojima Salahi
poetski komunicira i koje utkiva u svoje stihove.

Treba ukazati na jos jednu ¢injenicu, a to je da stepen razumijevanja i
raz/otkrivanja suptilnih veza poezije i1 tesavvufa u mnogome se podudara
sa stepenom poznavanja ove islamske nauke generalno: ili — Sto je vece
recipijentovo poznavanje tesavvufa to mu je lakSe uociti, klasificirati i pro-
tumaciti spomenute veze. Poezija Abdulaha Salahudina Salahija BoSnjaka
vrlo je lijep primjer kako se u poeziji Cuvaju i interpretiraju sufijske ideje.
Ovaj pjesnik, u ¢iju smo se genijalnost uvjerili i osvjedocili kroz prethodna
poglavlja, vrlo vjesto 1 suptilno utkiva sufijske ideje u svoje poeme. U Sa-
lahijevoj poeziji, ve¢ na prvo Citanje, osjeti se snazan uticaj akbarijanske
mudrosti. Moglo bi se ¢ak reé¢i da je Poslanik, a.s., kao krunska tema, u
sveukupnoj Salahijevoj poeziji prikazan uglavnom u duhu Ibn ‘Arabijevih
ideja. Salahi fenomenalno uspijeva prenijeti 1 interpretirati Ibn ‘Arabije-
ve ideje kroz stihove upucene u pohvalu Poslaniku, a.s. Dakle, njegova
poezija po svojoj osnovnoj temi se razlikuje od poezije velikih sufijskih
pjesnika kakvi su bili Ibn al-Farid ili DZelaludin Rumi koji su skoro svu
svoju poeziju posvetili Bogu i Bozanskoj Ljubavi. Salahijev postupak se

137
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zato Cini dodatno zanimljivim jer pohvalnica Poslaniku, a.s., predstavlja
zaseban zanr sa svojom osebujnom poetikom i stilskim repertoarom done-
kle razli¢itim u odnosu na “Cistu” sufijsku poeziju.

Ovaj pjesnik u svojim stihovima je uspio, 1 to u jednakoj mjeri 1 jed-
nako kvalitetno kao i svi velikani sufijske poezije, tako briljantno izlozi-
ti sufijski nauk, ustvari, sukusirati akbarijansku mudrost, da se njegova
poezija doima kao sufijska poezija prvoga reda. Budu¢i da je Salahijeva
poezija na arapskom jeziku uglavnom posvecena hvaljenju Poslanika, Mu-
hammeda, a.s., njegove najévrsée veze sa Ibn ‘Arabijevom mislju pripa-
daju idejama vezanim za Poslanika, a.s., njegovu preegzistenciju, savrSen-
stvo, muhammadansku dusu i svjetlost. Narocit uticaj na Salahija ostavile
su dvije Ibn ‘Arabijeve ideje: o transcendentnom jedinstvu Bitka (wahda
al-wugid) i muhammedanskoj zbilji (haqiga muhammadiyya).'® Primjeri
¢e pokazati kako Salahi u svoje stihove inkorporira €istu i nepatvorenu
Ibn ‘Arabijevu misao. Treba jo§ naglasiti 1 to da bi se sa velikom vjero-
vatno¢om moglo utvrditi da je Salahi bio upoznat i sa djelima Abdullaha
Bosnjaka, jednog od najpoznatijih komentara Ibn ‘Arabijevog djela Fusiis
al-hikem, 1 jednim od najboljih poznavaoca Ibn ‘Arabijeve misli opcenito.
Ova veza ne samo da svjedo¢i kontinuitet akbarijanske mudrosti koja se, u
ovom slucaju prenosi i kroz poeziju, vec i totalitet intertekstualnosti koja
se promice u svojevrsan fopos ove poezije i orijentalno-islamske knjizev-
nosti uopce.

Dakle, u Bosnjakovom djelu je u eksplicitnom obliku, uz izuzetno op-
Siran komentar, saCuvano i “zapamc¢eno” Ibn ‘Arabijevo djelo, a potom je
kao rezultat pretpostavljenog, dapace vrlo vjerovatnog Salahijevog druze-
nja sa Bosnjakovim komentarom — jednom od osnovnih sufijskih lektira
onoga vremena — ovo djelo, ili tacnije, njegove ideje, uvedeno u poetski
izri¢aj 1 tako 1 na ovaj nacin prezervirano. Ovu trijadnu vezu svjesno ak-
centiramo kako bismo pokazali na kojim se sve nivoima i kako se izuzetno

182 Za podrobnu uputu u tesavvuf i sufijsku misao preporucujemo da se pogleda djelo
prof. dr. ReSida Hafizovi¢a Temeljni tokovi sufizma, Bemust, Sarajevo, 1999. Takoder
preporucujemo i rad uvazenog akademika Nedima Filipovi¢a, “Tasawwuf — islamski mi-
sticizam”, Prilozi za orijentalnu filologiju XXIV/1974, Orijentalni institut u Sarajevu,
Sarajevo, 1976, 13-33.
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suptilno 1 ingeniozno ostvaruju intertekstualne veze medu spomenutim
autorima. Takoder, namjera nam je ukazati i na snaznu upucenost bos-
njackih autora na Ibn ‘Arabijevu misao opéenito. O Muhammedovoj, a.s.,
preegzistenciji 1 statusu sveopeg kosmickog uzro¢nika Salahi u svojoj
poeziji kazuje slijedece:

Da se Bozanska tajna od tebe nije izlila,

Redovima Ploc¢e Cuvane tinta ne bi potekla, Allahov Poslanice.

Ti si stupanj sveopceg izlijevanja i napajanja svijeta dusa,

Iz tebe se bit izlijeva i pohodi prsa nasa, Allahov Poslanice.'™

Evo kako Abdulah Bosnjak u svome komentaru kazuje o temi iz malo-
¢as navedenih Salahijevih stihova:

“On, Muhammed, (a.s.) je prvoodredeno medu bozanskim realitetima/poten-
cijalitetima, a njegova nacelna duhovna zbilja obuhvaca cijeli poredak ne-
stvorenih i stvorenih nacelnih zbilja. One su obuhvacene njome, a njegovo
pocelno postojanje je univerzalno mjesto-topos ocitovanja bozanske osebno-
sti. Ondje se Bog teofanizirao i objavio pod vidom svoobuhvatne Paslike Bo-
zijeg Onstva u smislu univerzalnog ocitovanja Jednosti. Stoga je ova potonja,
to jest, ljudska vrsta, zapoceta i zapec¢acena njim. [...] Znaj da je Muhammed
(a.s.) Prvo Odredenje (Al-Ta’yyun Al-Awwal) medu bozanskim realitetima/
potencijalitetima snagom kojeg se “individualizirala” Bit/Onstvo prije bilo
kojeg, u beskrajnom nizu individualiziranja i aktualiziranja Bitka u oCitova-
nju. On je ishodiste realiteta/potencijaliteta i istok pojedinaénih odredenja i
egzistencijalnih “individualiziranja” preko Cije egzistencijalne odrednice ne
prelazi nista.“'**

Ovu ¢e ideju Salahi dodatno razraditi i predstaviti na drugom mjestu u
gazelima kao 1 u uvodnoj kasidi:

Savrsenstvo isijavanja iz Tajne Bitka se razlijeva,
A Zivot prezreni i prolazni lagano nam se odlijeva, Poslanice.

183 Divan, gazel, X 4-5. bejta.
184 Abdullah-efendija Bosnjak, Tumacenje Dragulja poslanicke mudrosti IV, Ibn Sina, sa
arapskog preveo prof. dr. Resid Hafizovi¢, Sarajevo, 2011, 465-466.
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Razboriti su spaseni i sretni kad zbog tebe nestaju,
Obradovani vjes¢u tom tad velikani znacajni postaju, Poslanice.

I vezu se osnova i njen ogranak,
1 spoje se par i nepar, Poslanice.'s

1i:

Iz tebe se i ogranak i izvor izlijeva, Allahov Poslanice.

Sunce sveopcée mudrosti iz tebe isijava, Allahov Poslanice.

Nivo krajnji u odgoju doseg’o si sigurno ti,
Mimo toga na svijetu ne moze se dosegnuti, Allahov Poslanice.

Upotpunjuje se izlijevanje milosti vidljive i nevidljive,
Ti si upotpunjenje svemu onom Sto krnjavo je, Allahov
Poslanice. '

U ovim stihovima Salahi je poprilicno enigmaticn, jer termini par, ne-
par, ogranak i cjelina nisu jasni i ne pripadaju standardnom pjesnickom vo-
kabularu. Obratimo li se djelu Abdullaha-efendije, uvidjecemo da se radi o
Ibn ‘Arabijevim idejama. Naime, BoSnjak, tumaceci Ibn ‘Arabijeve ideje,
o neparnosti kazuje:

“A Poslanik (a.s.) je prvi simbol /dokaz/ vodi¢ koji ukazuje na svoga Gos-
podara, jer on je zbiljsko mjesto-topos ocitovanja one prvotne neparnosti/
neusporedivosti koju je od Boga iskao bitak univerzuma. Neusporedivost/ne-
parnost, kako je spomenuto, jeste Bit, Volja i Rije¢, dok je univerzum u formi
svoje ukupnosti mjesto ocitovanja te neusporedivosti/neparnosti. I Poslanik
(a.s.) po sebi ili samim sobom obuhvaca sve atribute savrSenstva koja se za-
tjeCu u univerzumu koji istjece iz bozanske neusporedivosti/neparnosti, i prvi
je simbol i dokaz/vodi¢ koji ukazuje na svoga Gospodara, jer je mjesto-topos

185 Divan, uvodna kasida 16-18. bejta.
18 Divan, gazel, XIX 1-3. bejta.
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sveukupne neparnosti/neusporedivosti, a iz njega istjeCu sve neparnosti, zbog

¢ega njegovom zbiljom zapocinje zbilja bitka i njime biva zapecacena. !’

Dok za parnost kaze slijedece:

“Forma predstavlja najuzviseniji, najvelianstveniji i najsavrseniji suodnos
izmedu Boga i Covjeka, jer ljudska forma obuhvaca i objedinjuje sve pred-
vjecne forme Bozanskog i sve imanentne i kontigentne forme; ona je ‘par-
nost’, to jest ono §to udvaja Bitak Boziji vrlinom njegova oc€itovanja unutar
ljudske forme, bas kao $to odrazeni lik u ogledalu udvaja formu osobe koja
se ogleda; to se ozbiljuje na isti naCin na koji zena udvaja/uparuje covjeka
svojim postojanjem i ¢ini da se on pojavljuje kao ‘suprug’. Kao §to zena, koja
je proistekla iz ¢ovjeka koji, premda stoji kao jedinka, vrlinom njenog posto-
janja postaje paran ili postaje ‘suprug’ Zeni-supruzi, tako isto Boziji Bitak se
udvaja ili uparuje vrlinom covjekova postojanja koje zasvjedocuje parnost,

udvojenost. Tako se ocituje jedna nova trijada koju ¢ine Bog, Covjek i Zena.
€188

Snagom te trijade proizasla je neparnost/pojedinacnost.

Navedene ideje pripadaju teoriji o muhammadanskoj zbilji (al-haqiqa
al-muhammadiyya) kojoj Salahi posvecuje mnogo paznje u svojoj poeziji.
U Salahijevim stihovima Poslanik, a.s., predstavljen je upravo u duhu ovih
ideja. Evo nekoliko Salahijevih stihova koji to jasno potvrduju:

Jer, on je Zbilja zbilja i velicanstava,

Od njegove pomoci i milodara covjek uputu dobiva,

On je voditelj Upute a poslanici su druzba njegova.

On je onaj Ciju nutrinu i vanjstinu Stvoritelj je upotpunio,
Da bi ga potom Sebi za miljenika odabrao.'”

Ii:
Ko ga ocnim vidom zeli vidjet, ne vidi ga,

Samo onaj koji srcem gleda, taj jedini spoznaje ga,
Kamo srece da vidjeh svjetlost lica njegovoga.

187 Abdullah-efendija Bosnjak, Tumacenje Dragulja..., 469.
188 1bid., 486.
189 Tahmis, 41. strofa.
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Ljudi ne mogu spoznati veli¢inu njegovu jer ne vidi se,
Ni izbliza ni izdaleka osim koliko uskim umom moZe spoznati
se. 190

1li:

On je Sunce Zbilje Bozije, jesi’l svjestan njegove suptilnosti,
Ako imas imalo bistrine njegovim c¢es putem se zaputiti,

Mnogo ljudi spava, zato pazi, k njegovoj basci moras se uputiti.
A kako da njegovu suStinu na ovom svijetu postigne,

Narod koji spava i u snu Zeli da je dostigne.”'

U kontekstu ove ideje Abdullah ef. Bosnjak kaze:

“Znaj da Prvo Odredenje jest ‘muhammadanska zbilja’ unutar koje su se ‘in-
dividualizirale’ sve nacelne bozanske i stvorene zbilje. Ta ‘muhammadanska

zbilja’ je nacelo i temelj svih zbilja. Muhammadanska bit, koja se pojedinac¢no
osustinila i odredila vrlinom Prvog odredenja, raspolaze velikim Barzakhom
koji se razlikuje od Biti Jednosti samo pod vidom tog pojedinacnog osu-
Stinjenja/odredenja ili ‘individualiziranja’. Ona obuhvaca sve nacelne zbilje
bivstvodavnih i aktivno djeluju¢ih Bozijih imena, ali i kontingentne zbilje
koje su mjesta-toposi ocitovanja reCenih imena Ciji utjecaj trpe. A pocelna
‘muhammadanska forma’ obuhvaca Prisutnost Jednosti Biti i Prisutnost Je-
dinstva Imena, kao i sve kontigentne razine‘individualizirane’ i pojedinacno
sustinski ozbiljene u rasponu od Prvog Uma, do posljednje razine Bitka, a to
je ljudska forma. Ona je rezultat svih razina i njihovih sukusa, i ne postoji
niSta unutar Prisutnosti Bozanskog od nacelnih bozanskih zbilja, niti u prisut-
nosti kontingentnog od duha, duse, srca, stvaralacke imaginacije, proteznosti
1 od potencijaliteta univerzuma koji imaju mo¢ djelovanja i primanja ujecaja,
a da se ne nalazi sabrano i sukusirano, unutar one ‘muhammadanske forme’
vrlinom njenog bivanja univerzalnim mjestom-toposom ocitovanja svega
toga...1

190 Tahmis, 48. strofa.
91 Tahmis, 50. strofa.
192 Abdullah-efendija Bosnjak, Tumacenje Dragulja..., 474-475.
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Upravo je zanimljivo da 1 Salahi poput Bosnjaka 1 Ibn ‘Arabija mu-
hammedansku zbilju dovodi u vezu sa Bozijim Lijepim Imenima koja se
manifestuju kroz Poslanika, a.s. Evo kako to Salahi fantasticno obrazlaze
U SvV0joj poeziji:

Svjetionik Boz je Biti Svojstva Savrsenstva kroz tebe isijava,
Potom istim svjetlom jakim citav kosmos obasjava, Allahov
Poslanice.

1li:

Kad bi nam se svojstva savrsenstva razumu ukazala,
Od svjetlosti silne, Zarke, sav bi razum sazegla, Allahov
Poslanice.

Do granice tvog opisa mozes doci samo ti,
Niko drugi tim ljestvama ne moze se popeti, Allahov Poslanice.

Salahi govori o Bozanskim Svojstvima u koja se ugleda Poslanik a.s.,
a upravo to je jedna od glavnih Ibn ‘Arabijevih tema. Naime, prema Ibn
‘Arabiju, kroz sva Bozija stvorenja se manifestuju Lijepa Bozija Imena
i Njegova Svojstva. To su Boziji znakovi (Ayatu-llah). Taénije, radi se o
znaCajkama i tragovima Bozijih Imena koji se javljaju u stvorenjima. Tako
1 sam Ibn ‘Arabi kaze: “Bogu pripadaju NajljepSa Imena, a kosmos se
manifestuje 1 ostvaruje kao trag tih imena”.'* Nadalje, Salahijeva tvrdnja
da se Poslanik a.s. ugleda na najljepSa BoZija svojstva, potpuno je u skla-
du i sa Ibn ‘Arabijevom idejom o Poslaniku a.s. kao savrSenom Covjeku
(’Insan kamil). U Salahijevoj poeziji Poslanik je prikazan kao savrSeni Co-
vjek. Mnostvo je stihova koji govore o nemogucnosti spoznaje Poslanika,
a.s., 1 njegovom savrsenstvu.

Mogli bismo rec¢i da se Salahi nesumnjivo najbolje prepoznaje kao iz-
vrstan Ibn ‘Arabijev komentator u onim odjeljcima u kojima govori o vrlo

19 William C. Chittic, Ibn Arabi — Heir to the Prophets, One World Pulication, Oxford,
England, 2005, 29-30.
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suptilnim detaljima iz Ibn ‘Arabijeva ucenja kao $to su netom navedeni sti-
hovi o paru i neparu, ogranku i cjelini. Poznavanje detalja Ibn ‘Arabijeve
doktrine snazno svjedocCi o Salahijevoj upucenosti u djelo ovoga velikana.
Naime, odredene Ibn ‘Arabijeve ideje, narocCito one glavne, su u globalu,
bile koliko toliko poznate, pa je bilo i za ocekivati da ucenjaci i pjesnici
budu makar djelimi¢no upoznati njima. Takva, uslovno receno, prosjecna
upucenost u Ibn ‘Arabijevu misao ne bi trebala da zapanjuje. Medutim,
kako smo vidjeli, Salahi suvereno vlada manje poznatim, ali u isto vrijeme
vrlo bitnim detaljima Ibn ‘Arabijevog nauka, Sto ga, u konacnici, promice
u izvanrednog komentatora Ibn ‘Arabijevih ideja. Evo primjera Salahijeve
snazne upucenosti u misao ovog velikana:

Al sy bl Sabhcd gl g dll Jgmy L iy oy &y 8

A Jsu bl el ganllad e g I 55 Chae L) Led Ll Lede L
dll Jsmy o llass (e e 30 1y Ja llailly g chaa e ol

Na duhovnome putovanju blizinu jedini si dostigao, Allahov Poslanice.
Sve zasluge si ti pobrao, nisi se razdvojio, Allahov Poslanice.

S njom, po njoj, u nju i k njoj si se s uputstvom ti vratio,
U vremenu i prostoru ponosno si se uzvisio, Allahov Poslanice.

Iznad svih si dogadaja, otkrovenja vel’ka svjedocis,
Kada sunce jutrom svane, gdje svod neba tad nestane, Allahov Poslanice."

1i:

A J gy L2 sedl) JLBL chiet Jlizadly Cullat Sl <o a5

Velicina tvoja jedinstvena je, dostojanstvo uzviseno,
Prihvatanje zavjeta svjedocio si svojim okom licno, Allahov Poslanice."*

% Divan, gazel XXII 1-3. bejta.
195 Divan, gazel VIII 2. bejt.
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U ovim slucajevima treba obratiti paznju na glagol <)% koji znaci
osamiti se, biti jedinstven, biti jedinka u necemu itd. Ovaj pojam kao i
pojam 28 — jedinstven, pripada Ibn ‘Arabijevom stru¢nom registru, ta¢ni-
je ideji o jedinstvenosti Muhammeda, a.s., odnosno o Muhammedu, a.s.,
kao Jedinstvenoj mudrosti ili kako je to kod Ibn ‘Arabija navedeno 4xSall
4 4l U svom komentaru Abdulah Bosnjak ¢e ovu Ibn ‘Arabijevu ideju
vrlo zanimljivo elaborirati:

“Na to predvjecno poslanstvo Poslanik (a.s.) aludira pravorijekom svojim:
“ve¢ bijah vjerovijesnik dok je Adem (a.s.) jos prebivao izmedu vode i ilo-
vace.” [...] Kada su u postojanje uvedene uzvisene i univerzalne forme Pri-
rode, izvedene iz Prijestolja i Podnozja, na taj na¢in su u postojanje uvede-
na mjesta-toposi ocitovanja onih vjerovijesnickih duhova i njihova potpuna
svjetla u smislu ‘halifa’ i ‘prijatelja Bozijih’, oCituju¢i tako tajanstvo onog
‘muhammadanskog poslanstva’ po drugi put. Neki od tih duhova, koji su bili
pripravni primiti tu nacelnu, savrSenu, duhovnu ljudsku prirodu odredenu
vrlinom Bozije Jednosti, povjerovali su. UzviSeni Bog je u toj pojavi smirio
Ademovo (a.s.) potomstvo na duhovnoj postaji neposrednog posvjedocenja
(Magam Al-Shuhud) nakon §to se ozbiljilo njihovo pojedinac¢no individu-
aliziranje u predbivstvovanju, a potom mu se obratio rije¢ima: ‘Zar ja ni-
sam Gospodar vas,” ? — oni su odgovarali: ‘Jesi, mi svjedo¢imo’ (Al-A’raf,
172.). [...] Kada se ova idealna ljudska pojava, najsavr$enija i najobuhvatnija
od svih, ocitovala u pocelnoj ljudskoj formi, u pocelnoj muhammedanskoj
ljudskoj formi, u njoj su se, potom, na najpotpuniji na¢in ocitovale teofanije
Bozanskog, pa je tako Muhammed (a.s.) postao najpotpunije bic¢e i najobu-
hvatnija forma postojanja. U njemu se ocitovala bozanska mudrost saobrazno
tom mjestu-toposu, i to pod najsavrSenijim vidom i u najobuhvatnijem oci-
tovanju. [...] Njemu je ova neusporediva mudrost (Al-Hikma Al-Fardiyya)
primjerena.“'*

[zuzetno je zanimljivo i dakako signifikantno da Bos$njak u svom ko-
mentaru govori o pocetku stvaranja dusa i njihovom posvjedocenju Boga
kao njihovog Gospodara i Stvoritelja, da bi potom ukazao na prvostvore-
nost i savrSenstvo Muhammeda, a.s., i njegovu neusporedivu mudrost. Sa-
lahi u svojim stihovima koje smo naveli govori o istome: o Muhammedu,
a.s., kao bi¢u koje je licno svjedocilo pocetak postojanja dusa i njihovo
svjedocCenje, te o bi¢u koje je samo i neusporedivo po svojoj od Boga da-

19 Abdullah-efendija Bosnjak, Tumacenje Dragulja..., 468-469.
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rovanoj mudrosti. Kada su u pitanju Ljubav 1 Sjedinjenje kao konstitutivni
elementi Salahijeve tematske trijade, mozemo re¢i da se oni, bas kao i u
sufijskoj, a napose Ibn ‘Arabijevoj misli, u potpunosti preplicu i urastaju
jedan u drugoga. Zedanje za sjedinjenjem s BoZanskim jedna je od najzna-
¢ajnijih ideja Ibn ‘Arabijevog sufijskog opusa. Ovo sjedinjenje kao ustra-
jan epistemolosko-egzistencijalni proces, dogada se u dvije etape, Sto se
jasno razabire iz dva temeljna Ibn ‘Arabijeva pojma koji, jesu zaglavnica
1 zasvodnica njegove sufijske eshatologije, a to su pojam nestajanja ili utr-
nuca u svjetlosti Bozanskog Lica (fana’), 1 pojam ostajanja, optrajavanja
1 uSatorenja u samoj metafizickoj, vjecnoj Bozanskoj prisutnosti.'”” Salahi
¢e to vrlo lijepo elaborirati u svojim stihovima:

O Tragaoce za Sjedinjenjem, okova prolaznosti si se oslobodio,
U traganju svom, skrivene blagodati si uzimao i svjedocio,

Sve dok nisi u goste Svemilosnom i Dobrom Bogu dohodio.
Putovao si nocu od Svetog Hrama do Udaljenog Hrama,

Kao pun mjesec kad putuje a oko njega noéna tama.

Onda kada DzZibril kaza: “Da si sami vrh ti dostigao,
Brzo bi iz tmine postojanja izasao,

1 prstenom Jedinstva ovjencan bi tada bio”.
Potom si se uspinjao sve dok stepen nisi dostigao,

Kol’ko dva luka il’ jo$ bliZe, a taj stepen niko nije postigao.

Na udaljenost od dva prsta, il’jos blize bio se pribliZio,

Tik do Logorista velikoga svoj Sator je postavio,

U nasljedstvo zastupnistvo od Silnog Boga je dobio.

1 svi vjerovijesnici su se pred tobom tada sklonili,

I poslanici kao sluge pored gospodarom kraj tebe su stajali.'"*

Iz prethodnih stihova se vidi kako Salahi postepeno uvodi ideju o tran-
scendentnom jedninstvu Bitka u svoju poemu. Poslanik je nazvan Tragao-

197Resid Hafizovi¢, Temeljni tokovi sufizma..., 149.
198 Tahmis, 103-105. strofe.
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cem za Sjedinjenjem (Talib al-Wusla), spominje se prsten Jedinstva (hatam
al-Wahda) te Logoriste (Haymatuhu) kao metafora za podrucje Bozanske
prisutnosti te Poslanikovo, a.s., uSatorenje u njoj. Pojam hatam u tesavvuf-
skom registru oznacava onoga koji je presao sve postaje na putu Ljubavi
1 dosegao savrsenstvo. I ostali termini pripadaju tesavvufskom stru¢nom
registru 1 tesavufskom diskursu. Nedugo zatim, Salahi eksplicite govori o
Poslanikovom a.s. stupanju u BoZansku Prisutost (‘Alam al-Lahiit)

U more Allahovog Bic¢a duboko si zaronio,

Od Njegovih svojstava, u najljepsa si se ugledao,
Ne doseze spoznaja do svih cuda koje si naslijedio.
Vel’ki li su i Casni stepeni koji su ti dati,

Tako da je nemoguce dostici te blagodati.

Onda kad si u Njegovo drustvo pozvan i nas si osvijestio,
Najbolje si kapljicama sa izvora Jedinstva napajao,

A kad si Tajnom Zbilje obradovan tad si i nas upotpunio.
Nek’ je blago nama sljedbenicima islama jer imamo,
Zastitu koja trajna je, do vjeCnosti da je slijedimo."”

U svojim stihovima Salahi eksplicite spominje BoZansko Bice (Bahru
Dat-i-Llahi) 1 Poslanikovo a.s. pristupanje u podrucje Bozanskog. Zani-
mljivo je da Salahi govori o Bozanskim Svojstvima u koja se ugleda Po-
slanik a.s., a upravo to je jedna od glavnih Ibn ‘Arabijevih tema. Naime,
prema Ibn ‘Arabiju, kroz sva BoZzija stvorenja se manifestuju Lijepa BoZi-
ja Imena i Njegova Svojstva. To su Boziji znakovi (dyatu-Llah). Tacnije,
radi se o znacajkama i tragovima Bozijih Imena koji se javljaju u stvorenji-
ma. Tako 1 sam Ibn ‘Arabi kaze: “Bogu pripadaju Najljepsa Imena, a ko-
smos se manifestuje i ostvaruje kao trag tih imena”.?” Nadalje, Salahijeva
tvrdnja da se Poslanik a.s. ugleda na najljepSa BozZija svojstva, potpuno
je u skladu 1 sa idejom o Poslaniku a.s. kao savrSenom Covjeku (’insan
kamil). Cini se kako je Salahiju najdraza ideja o misti¢kom sjedinjenju

199 Tahmis, 111-112. strofe.
200William C. Chittic, Ibn Arabi — Heir to the Prophets..., 29-30.
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kojoj posvecuje ogroman broj stithova u svojoj poeziji. Cilj svakog sufije
jeste sjedinjenje sa Bogom, a taj cilj proizilazi iz ljubavi u ¢ovjeku prema
Bozanskoj ljepoti. Ovo sjedinjenje, uglavnom se postize postepenim pro-
¢iS¢enjem srca 1 postizanjem razlicitih spiritualnih vrlina Sto na kraju vodi
u stanje poniStenja, nestanka (fand) i u stanje besmrtnosti (baqd) u Bogu.
Ibn ‘Arabi razumijeva ovo sjedinjenje kao jedno uzviSeno iskustvo
koje je nemoguce adekvatno opisati. On ga opisuje na nacin koji se done-
kle razlikuje od opisa drugih sufijskih ucitelja. Po Ibn ‘Arabiju, spoznaja
Boga i sjedinjenje s Njim u najviSem stanju kontemplacije ne znaci presta-
nak individualne egzistencije (fand) kao $to misli ve¢ina gnostika, nego to
znaci da mi shvatamo da nasa egzistencija otpocetka pripada Bogu i da mi
ne posjedujemo egzistenciju s kojom bi se krenulo ka njenom prestanku.
To znaci saznanje da su na taj nacin sve egzistencije zraCak Bozanskog
Bica i da niSta drugo ni na kakav nacin ne posjeduje nikakvu egzistenci-
ju.?! Trajanje naSeg bitka, prema Ibn ‘Arabiju, u odnosu na onaj vje¢ni
Bozanski opstaje snagom nepretrgnutog vlastitog njegovanja zive ljubavi
1 ¢eznje za Ljepotom, Dobrotom, Istinom, Ljubavi, Milosti i Blazenstvom
Lica Bozijega, koje sve privlaci sebi. Oganj ljubavi i ¢eznje za svjetlom
zadivljuju¢eg Njegova Lica uvlaci sve odredene forme i pojedinacne esen-
cije u samo sredi$te oceana BoZijeg znanja i istinskog Zivota. "2
Kao $to je 1 naglaseno, sva Salahijeva poezija je posvecena Poslaniku,
a.s., 1 duhovnom sjedinjenju ili nestanku 1 razoblienju pjesnikove duse
koje na kraju vodi u stanje besmrtnosti u Bogu. Zato se Salahijeve poeme
mogu s pravom nazvati poemama Puta, odnosno poemama koje 1 sadrzaj-
no, ali 1 po svojoj strukturi predstavljaju Duhovno putovanje ili Putopis
duse sa svim svojim etapama. U ovoj poeziji duhovni put i njegove etape
fantasti¢no su prikazani i bilo bi potrebno posvetiti ovoj temi zasebno po-
glavlje da se oni adekvatno predstave.

Uputi nas sjedinjenju, sve stepene da upotpunimo,
Olaksaj nam hod po Putu, nikada da ne skrenemo, Allahov Poslanice.

201 Resid Hafizovi¢, Temeljni tokovi sufizma..., 149.
2021bid., str. 150.
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O sjedinjenju jezik slabo zbori, dareZljivost nam tvoja dosta,
Pa zar u blagodar Darezljivoga ikad trunka sumnje osta,
Allahov Poslanice.

Daj da s tobom prebivamo, ne udaljavaj nas niposto,
Kroz iglene usi kamila pro¢’ne moze, Allahov Poslanice.*”

Ovi stihovi, neovisno o njihovom polozaju u Divanu, svojevrsna su
najava otpo€injanja mistickog putovanja. Salahi trazi sjedinjenje 1 moli
se da prede duhovni put 1 sve njegove etape. Kako je ovdje naglaSeno,
a Sto je takoder vidljivo i u drugim mnogobrojnim stihovima, vodi¢ na
duhovnome putu je niko drugi do Poslanik, a.s. Ovu tvrdnju narocito na-
glasava posljedn;ji stih u kojem se put bez Muhammeda, a.s., kao vodica
predstavlja nemoguéim i paradoksalnim kao i prolazak kamile kroz igle-
ne u$i. Abdulah-efendija Bosnjak, tumace¢i Ibn ‘Arabijeve ideje, ovako
govori o Muhammedu, a.s., kao o vodi¢u na duhovnome putu: “Prema
tome, Muhammed (a.s.) je najpotpuniji simbol i najblistaviji dokaz/vodi¢/
put koji vodi ka svome Gospodaru, jer je najpotpunije mjesto-topos o€ito-
vanja bozanskog savrSenstva, 1 jer je njegovo ukazivanje na njegova Gos-

podara, zapravo, ukazivanje i usmjeravanje na sebe sama, na svoju dusu.
Stoga, dobro to pojmi!“?** Zanimljivo je da Salahi govori o sjedinjenju sa
Poslanikom, a.s., kao jednim od glavnih etapa na putu potpunog iS¢eznuca
1 kona¢nog nestanka u Bogu:

Ozivi nas sve zajedno i od duha svog udahni,
Sjedini nas sve sa sobom i visinama uzdigni, Allahov Poslanice.*”

1li:

Onda kad si u Njegovo drustvo pozvan i nas si osvijestio,
Najbolje si kapljicama sa izvora Jedinstva napajao,

2% Divan, gazel XVI 4-6. bejta.
204 Abdullah-efendija Bo$njak, Tumacenje Dragulja..., 475.
25 Divan, gazel VII 2. bejt.
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A kad si Tajnom Zbilje obradovan tad si i nas upotpunio.
Nek’ je blago nama sljedbenicima islama jer imamo,
Zastitu koja trajna je, do vjeCnosti da je slijedimo.>*

I prvi i drugi primjer svjedoce o sufijskom fenomenu sjedinjenja sa
Poslanikom, a.s., ili fana’fi al-Rasiil. Kako smo ve¢ naglasili samospozna-
je nema bez izvorne svijesti o muhammadanskoj dusi, kao Sto bez takve
svijesti nema ni mudrosti ni znanja o bozanskoj biti, jer muhammadanska
dusa je zbilja ogledala u kojem se ogleda zbilja boZanske Biti. Svaki mi-
stik na svom proputovanju, pa tako i nas pjesnik, zagledajuci se u ogledalo
mudrosti, ondje prepoznaje muhammadansku dusu. Kako navodi Hafizo-
vi¢, svi tipovi svetosti o kojima Ibn ‘Arabi raspravlja iskljucivo su uklju-
¢eni u totalnu Wilayu ili totalnu svetost ¢iji pocetak 1 kraj jest Poslanik
Muhammed (a.s.), 1 sukladno bas toj svetosti svi njeni duhovni i povijesni
oblici se o€ituju duz njene vertikale u smislu razli¢itih duhovnih stupnjeva
1 sluzba, 1 horizontalno se razvijaju u smislu jo$ uvijek ne ocitovanih mo-
gucnosti.?"’

206 Tahmis, 112. strofa.

207Resid Hafizovi¢, Ibn 'Arabijevo filozofsko-teolosko ucenje o Logosu, Bemust, Zenica,
1995, 123.



AUTOREFERENCIJALNOST
U SALAHIJEVOJ POEZIJI

Pojam autora 1 autorstva u orijentalno-islamskoj knjizevnosti

Pojam autoreferencijalnost oznac¢ava u uzem smislu rijeci knjizevnoumjet-
nicki postupak na podruc¢ju metatekstualnosti, u kojem su autor i njegova
poetika postali predmetom vlastitoga teksta. Ako metatekstualnost shva-
timo kao svijest o tekstu u Sirem smislu rijeci, tada autoreferencijalnost
mozemo odrediti kao autometatekstualnost, tj. svijest o vlastitom tekstu,
odnosno samosvijest teksta.?® U nekim slucajevima u srediStu paznje au-
toreferencijalnih osvrta nalazi se pisac, u drugim sluc¢ajevima tekst, a u
tre¢im slucajevima citatelj. Ovisno o tome koji je od tih aspekata najvaz-
niji, variraju 1 motivacijski postupci kojima se takvi pasazi u djelo uvode,
a 1 sam njihov sastav i oblik, a variraju, naravno, i znacenja koja se takvim
postupcima u djelu generiraju.®

Da bi se ispravno razumjela autoreferencijalnost u orijentalno-islam-
skoj knjizevnosti potrebno je valjano razumjeti pojam i poziciju autora u
ovoj knjizevnosti. Kako navodi Durakovi¢, razumijevanje pojma, odnosno
pozicije autora u srednjovjekovnoj orijentalno-islamskoj poetici ima veli-
ku vaznost kako za razumijevanje te knjizevnosti u cjelini, tako i za ispisi-
vanje historije te knjiZzevnosti, Sto znaci 1 za njeno vrednovanje. Autor je,

28 Sjre vidjeti u: Dubravka Orai¢-Toli¢, Autoreferencijalnost kao metatekst i kao onto-
tekst..., 136.

29 Payao Pavli¢i¢, “Cemu sluzi autoreferencijalnost”, u: Intertekstualnost & autoreferen-
cijalnost, Zavod za znanost o knjizevnosti Filozofskog fakulteta SveuciliSta u Zagrebu,
ur. Dubravka Orai¢-Toli¢ i Viktor Zmegaé, Zagreb, 1993, 105.
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uglavnom moderna pojava. Njegovo ime danas se nalazi na pocetku sva-
kog djela — kao prvi i najvazniji podatak, bez obzira na to §to se u nekim
teorijskim pristupima nastoji zna¢ajno umanjiti njegova uloga i predstavi-
ti neovisnost djela od autora. U orijentalno-islamskoj knjiZevnosti, njenom
klasicnom periodu, pozicija autora jedva da je bila vidljiva u formalnom
smislu: njegovo ime nije se isticalo na pocetku djela, ve¢ je uzidivano u
tekst, tako da je ¢italac morao tragati za njim. Tako formalizirana samoza-
tajnost autora zapravo je poeticki postupak, a ne puka afektacija skromno-
sti, jer je to jedan od vaznih nacina kojima se vrsi priprema za afirmiranje
drukcije vrste “autorstva” — tradicije koje je, zapravo, istinski junak Sto ga
autor moze samo promovirati."”

Jedno od sredstava kojim se u klasi¢noj epohi orijentalno-islamske
knjiZzevnosti relativiziraju pojam 1 pozicija autora jest vjesto i svrhovito
izbjegavanje ¢ak i naslovljavanja djela na nacin na koji se to ¢ini novovre-
menom, istaknutom pozicijom autora. U vecini rukopisnih djela, narocito
u nau¢nim i proznim djelima, na prvom mjestu nalazila se invokacija, is-
pisana kao pohvala Bogu i Njegovu Poslaniku, pa je tek potom navodeno
autorovo ime, neprimijetno i skromno, gotovo obavezno atributima skru-
Senosti 1 poniznosti.?!' Naime, mnostvo rukopisnih djela u ovoj tradiciji
ne sadrze ni naslov na mjestu na kojem smo navikli vidjeti naslove djela.
Naslov je takoder potisnut u dubinu teksta i ugraden u invokaciju, s tim §to
autor u invokaciji naj¢eS¢e navodi kur’anski ajet koji se odnosi na temu
koju ¢e djelo obradivati. Ovim minus-postupkom, kako Durakovi¢ zaklju-
cuje, zeli se reci, zapravo, kako je stvaranje Bozija ingerencija, kako je On
taj Koji suStinski sve tematizira, Koji sve na Svoj nac¢in ¢ak naslovljava,
dok se individuum tek skromno kre¢e unutar bogomstvorenoga i tematizi-
ranoga, te je takvom uvjerenju neprimjereno da kao najjace pozicije teksta
istakne svoje ime i svoj naslov.?!?

Moglo bi se kazati kako je se u ovoj poeziji autoreferencijalnost ostva-
ruje u svoj svojoj punini iz razloga Sto su pjesnici ovog zanra, ponekad
¢ak 1 do granica pretjeranosti, bili upuceni sami na sebe, pa tako 1 na svoje

20Esad Durakovi¢, Tradicionalizam ili dinamicnost tradicije..., 170.
21 Tbid.
221bid., 171.
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djelo. Budu¢i da je u ovoj poeziji jedna od osnovnih tema polemika sa
vlastitim duhom, uz snazno suzbijanje ega i poriva koje se kroz izvanre-
dan poetski instrumentarij pretace u stihove, sasvim je logi¢no da pjesnici
svjesno sebe postavljaju kao svojevrsne skrivene junake ove poezije, te da
na razne nacine tretiraju vlastitu poetiku i literarnost. Ovakve autoreflek-
sivne tendencije proizvesée niz autoreferencijalnih postupaka sa veoma
zanimljivim heremenuti¢kim konotacijama. U Salahijevoj poeziji autore-
ferencijalnost se ostvaruje na vise razli€itih nivoa na kojima se daju uvi-
djeti, ne samo literarne i poeticke osobenosti ove poezije, ve¢ 1 osobenosti
koje prevazilaze okvire poetike 1 prelaze u ontologiju i1 epistemologiju, §to
znaci da je autoreferencijalnost u ovoj vrsti poezije, a to ¢emo vidjeti kroz
mnoStvo primjera, ne samo poetickog, ve¢ i kognitivnog karaktera.

Tri teme autoreferencijalnih osvrta (autor, djelo, Citalac) o kojima smo
informirali na samom pocetku, odgovaraju poetickoj, stilskoj i retorickoj
funkciji literarnog djela. Poeticka funkcija podrazumijeva stavove o svrsi
literarnog stvaranja i o hijerarhiji knjiZzevnih postupaka; stilska funkcija
podrazumijeva organizaciju djela samoga, dok retoric¢ka funkcija podrazu-
mijeva utjecaj na Citatelja, ne samo zbog izravnog obracanja njemu, nego
1 zato Sto se knjizevni procesi tada osvjes¢uju kao specificna vrsta intersu-
bjektivnog odnosa, a Citatelj se opominje da je duzan zauzeti neki stav. U
Salahijevoj poeziji, mozemo reci da se autoreferencijalnost ostvaruje kroz
vrlo zanimljiv 1 kompleksan odnos ovoga autora prema vlastitom tekstu,
poetici i stilu, shvacanju Zzanra 1 funkciji teksta, te odnosu prema citatelju,
sve to uz snazne uticaje sufijske nauke ka kojoj se autor orijentira.

Poeticka funkcija autoreferencijalnosti u Salahijevoj poeziji

Krenemo 1i od samog autora, ta¢nije od postupaka kada se u knjizevnom
djelu tretira pisac, uvidje¢emo da je u Salahijevoj poeziji pozicija autorove
samosvijesti, te svijesti o vlastitom tekstu izrazito prisutna i kompleksna.
Salahijeve poeme uglavnom nemaju naslove niti su potpisane vlastitim
imenom. Na samom pocetku svog velikog Tahmisa u rukopisu u kojem se
navodi poema Salahi ovako kazuje:
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Ovo je tahmis na Qasida al-Burdu koja kazuje o nekim od svojstava Cistog
Vjerovjesnika, a koju je napisao Muhammed al-Busiri, neka mu bude ukazana
milost Milosnog i Svevisnjeg. Taj tahmis pise Salahi, najsiromasniji od svih
robova Allaha Koji je Jedini Bogat. Uz njega (tahmis) se daje i prijevod...

Pored ve¢ spominjane afektirane skromnosti, unizenja i davanja pred-
nosti Bozanskom autoritetu, Salahi u ovom svojevrsnom eksplicitnom
proslovu, prije svoga imena stavlja ime autora, al-Busirija, ¢iju ¢e poemu
poeticki tretirati (pisati tahmis na nju). U proslovima poput ovih, kao Sto
se da vidjeti iz prilozenog, autor ni¢im konkretnim ne tretira, ne objasnjava
niti uopcée tematizira vlastitu poetiku. Jedini eksplicitni pokazatelj svijesti
o vlastitome tekstu jest autorova najava da slijedi njegovo umjetnicko dje-
lo, koje je, u ovom slucaju, formalno (ne nuzno i sadrzinski) subordinirano
djelu drugog autora. Autor od silne skromnosti 1 uniZzenja vlastitoga ega ne
trazi za sebe milost, ve¢ za autora ¢iju pjesmu tretira 1 komentira, naziva-
judi sebe najsiromasnijim robom Bozijim.

Kroz ¢itavu Salahijevu poeziju vidjeli smo da, osim S§to je glavna tema
Poslanik, a.s., kojem se u pohvalu, ali 1 kao molba izri¢u stihovi, skoro
pa da nema stiha a da direktno ili indirektno nije u vezi sa pjesnikom. O
¢emu god pjesnik govori u stihovima, u blizem ili daljem podtekstu je go-
vor o njegovoj dusi 1 njemu samome, bilo iskazan kroz korenje duse, uni-
zavanje vlastitoga ega, molitvu za oprost ili sjedinjenje, bol zbog rastanka
ili nemogu¢nosti bivanja u drustvu sa Poslanikom, a.s., itd. Salahi, dakle,
predstavlja svrhovitost pisanja svoje poezije, a to je obracanje 1 svojevrsna
ispovijed Poslaniku, a.s., u kojoj pjesnik iznijansirano iznosi svoje duhov-
no stanje kajanja, korenja duse, te teZznju ka duhovnim visinama. Ovakvi
pjesnicki postupci otkrili su, osim poeti¢kih osobenosti ove poezije, 1 njen
kognitivni karakter, jer u ovom slucaju poezija se ne pise iskljucivo radi nje
same, niti primarno radi iskazivanja lijepoga, iako je pjesniku i to vazno,
ve¢ kako bi se predstavilo duhovno stremljenje 1 dozivjelo prosvjetljenje.
Autoreferencijalnost u ovom slucaju predstavlja neku vrstu opée ili sveobu-
hvatne autoreferencijalnosti, jer kao §to smo rekli, svaka Salahijeva poema,
bas kao 1 poeme ostalih pjesnika ovog zanra, izrazito je autorefleksivna, a
konsekventno tome i autoreferencijalna. U jednom smislu ovakav karakter
poezije poeme poput Salahijevih promovira u svojevrsne biografije duha
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jer, pjesnik stalno propituje svoju dusu, kori je i na putu duhovnog usavrsa-
vanja nastoji je Sto viSe izglacati i o€istiti. Na tom putu pjesnik vrlo vjesto
tematizira vlastiti duhovni put i recipijentima ga slikovito predstavlja:

Srcem Tajnom obuzetim ti dusu svoju nadvladayj,
Sagori je vatrom, njeno zlo ti savladaj,

Ako upucena bude, mozda ljubav u njoj zavlada.
Isprazni iz oCiju suze zbog zabranjenog gledanja,
Prihvati se Cuvanja uz pomo¢ kajanja.

Ni strasti ni Sejtanu ti se ne priblizavayj,

Ni trena ih za prisna prijatelja ne uzimaj,

To su najveci neprijatelji, povjerenja u njih nemaj.
Usprotivi se strasti i Sejtanu necasnom,

Ako kakav savjet ti dadnu, ne vjeruj savjetu njihovom.

Od njih ti ni mudrost ni znanje nece koristiti,
Najbolje je od njih kod Allaha utociste potraZiti,
Zato im se suprotstavi, nemas se cega bojati.

Ne sluSaj ni njihova branitelja ni njihova tuZitelja,
Jer ti dobro znas spletke i tuZitelja i branitelja.

Dusa me je obmanjivala sve do same starosti,

Nista dobro ne uradih, bijah ogrezo’u ljenosti,

Zato kajem se Allahu za sve sramne sklonosti.

TraZim oprosta od Allaha za rijeci Sto djela ih ne prate,
Sta mi bi, kao da nerotkinji pripisah dijete.

Rijeci poslusah al’ pouku ne primih,

Ljudima govorih al’ sam nista ne uradih,

Zlo ne zabranjivah i zbog tog brzo zazalih.

Naredivah ti dobro a svoje naredbe ne sluSah ni ja sam,
TraZih da budes ispravan a sam ispravan nisam.>"

23 Tahmis, 23-277. strofe.
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Navedeni stihovi predstavljaju veoma jasno iskazan pjesnikov govor o
borbi duha unutar samoga sebe. Ono na Sto treba posebnu paznju obratiti,
osim veoma lijepog i iznijansiranog predstavljanja duhovnih previranja,
jeste to da pjesnik mijenja lica prilikom svog obracanja. I jedan i drugi
pjesnicki postupak u sluzbi su Sto efektnijeg iskazivanja vlastitog duhov-
nog previranja $to znaci da su autoreferencijalni. Iznenadna promjena lica
u arapskoj stilistici predstavlja figuru koja se zove reforicki obrat odnosno
iltifat. Upotrebljavajuéi ovu figuru, pjesnik dvostruko markira autorefe-
rencijalni karakter vlastitoga teksta. Prvenstveno, autoreferencijalnost se
markira jasnim govorom u prvom licu, ¢ime se sasvim oc¢ekivano i logi¢no
najbolje predstavlja pjesnikov duhovni put i njegova duhovna biografija.
Ovo podrazumijeva da pjesnik ima stvarnog ili imaginarnog recipijenta
koji sluSa njegovu ispovijed.

S druge strane, govore¢i u drugom licu, i obraéajuci se nekome koga
ni¢im konkretnim ne markira, a s pravom pretpostavljamo da je to po-
novo on sam, pjesnik ustvari citira samoga sebe, jer govori o sebi. Tako
je pjesnik u isto vrijeme i imanentan i transcendentan tekstu, odnosno i
unutar njega i izvan. U ovom slucaju, posto je predmet teksta imanentni
autor, ali nije njegov tekst, odnosno njegova poetika, mozemo, iako samo
uslovno, govoriti o biografskoj autoreferencijalnosti, jer pjesnik ne tretira
svoj stvarni, ve¢ duhovni zivot. Kako je za pjesnike sufijske provenijencije
duhovna dimenzija ovozemaljskog Zivota veoma vazna, ona se ne smije
zanemariti, pa ju je potrebno smatrati sastavnim, ¢ak najbitnijim elemen-
tom stvarne biografije pjesnika, njegovom duhovnom biografijom. Vrlo
zanimljiv autoreferencijalni postupak koji je u najuzoj vezi sa autorom a
karakteristi¢an je za orijentalno-islamsku knjizevnost jeste autorova upo-
treba mahlasa, odnosno pjesnickog imena tako $to pjesnik svoje ime kao
po pravilu 1 najce¢e navodi u posljednjem bejtu, uklapajuéi ga u metar 1
rimu poeme. Taj postupak naziva se tahallus. Zanimljivo je da se njego-
va geneza takoder veze za lirski preludij anticke arabljanske kaside, Sto
nanovo svjedoci o intertekstualnom 1 kulturnomemorijskom kontinuitetu
ove tradicije. Za mahlas se moze rec¢i, kako to navodi Durakovi¢, samo
uslovno da je umjetnicko ime, ili nesto slicno pseudonimu autora, jer se
mahlase ne moze svesti bez ostatka na pseudonim, buduc¢i da se ugraduje
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u strukturu djela (u stih) 1 tako postaje estetski Cinilac; s druge strane — 1
upravo je to suStina — mahlas je stvaraoCevo “umjetnicko ime” koje ima
temeljni zadatak da izrazi nesto $to je nadnacionalno, nesto ¢ime autor
1zrazava svoju pripadnost odredenoj tradiciji 1 poetici, u naSem slucaju po-
etici orijentalno-islamske knjizevnosti. Knjizevnost u kojoj su Bosnjaci u
ono vrijeme stvarali izrazito je nadnacionalna, zapravo je internacionalna,
jer je u njoj participiralo mnostvo naroda u tri jezika: arapskom, turskom 1
perzijskom. Cak su autori stvarali u sva tri jezika. Ovi stvaraoci su na vise
nacina zanemarivali vlastiti identitet zarad isticanja i afirmiranja kulturnog
identiteta koji je izrazito nadnacionalan. Jedinstvo kulture bilo je u tom
vremenu prioritetan cilj te su stvaraoci svojim opusom ulazili u taj veliki
krug zato da bi afirmirali jedinstvo orijentalno-islamske kulture — a ne zato
da bi isticali druge vrste identiteta medu kojima su autorska originalnost
1 s njom povezani elementi nacionalne kulture, odnosno nacionalnog kul-
turnog identiteta.?!*

Upotreba mahlasa se takoder moZe shvatiti 1 kao vrlo zanimljiv 1 efek-
tan ¢in autoreferencijalnosti. Slijede¢i normu divanske poezije, te povezu-
juci se 1 sa klasicnim arapskim poetskim makromodelima i strukturama,
Salahi redovito u posljednjem bejtu gazela navodi svoje pjesni¢ko ime.
Osim u gazelima, Salahi spominje svoje pjesni¢ko ime i u Tahmisu, ali tek
nakon S§to svoje ime spomene al-Busiri na ¢iju poemu i piSe metapjesmu:

Dovoljna mi je utjeha, Salahi tada rece,

Ruka njegova da me zastupa i Stiti od nesrece,

Moje prociscenje dolazi od darezljivosti njegove koja obilato tece.
Ja imam njegovu zastitu jer Muhammed je ime moje,

Od svih ljudi on najprije ispunjava obeéanje svoje.*”

214 Bosnjacki autori koji su pisali svoja djela na orijentalnim jezicima su u poetiCkom smi-
slu bili u istom sistemu kao i tadasnji Turci, Arapi, Perzijanci te mnogi drugi narodi koji
su prihvatili tekovine islamske civilizacije a sa njima i dominantne jezike osmanskoga
imperija na kojima su pisali, $to, u konacnici, ovu knjizevnost ¢ini neodvojivim dijelom
osmanske i orijentalno-islamske velike interliterarne zajednice. Vidjeti: Esad Durakovié,
Knjizevnohistorijska i poeticka upotreba mahlasa..., 13-23.

215 Tahmis, 142. strofa.
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Upotreba mahlasa i njegovi poeticki efekti u svoj svojoj punini ostvarit
¢e se tek u Salahijevim na’tovima napisanim u formi gazela, jer pjesnik
u posljednjim bejtovima navodi svoje pjesnicko ime Salahi po kojem je
inace bio poznat. Evo nekoliko primjera.

Hudi rob Salahi zeli vama kao poklon dati,
Jednu nisku hvalospjeva koji ¢e nam grijehe sprati, Allahov
Poslanice. >

skksk

Ne zaboravi Salahija, ne posipaj ga pepelom od vatre rastanka,
Vec u ljubavnome sjedinjenju daj da pijem napitka, Allahov
Poslanice.?”

ok

Poskliznuca u tajnama tvog opisa Salahi se odrice,
Nit’od pera, nit’od ploce, tvoja tajna ne potece, Allahov Poslanice.”

Ak sk

Nek’se sjedinjenje mjeri prema opisu Salahijevom,
Samo nemoj ucinit’ ga prividenjem, slikom izgubljenom, Allahov

Poslanice.*”

Ak sk

Salahijeva pohvalnica, jedna neznatna kapljica,
Ukazuje na gnjurca koji vadi biser sto svjetluca, Allahov Poslanice.*™

218 Divan, gazel 1 7. bejt.
21" Divan, gazel 11 7. bejt.
218 Divan, gazel V1 7. bejt.
2% Divan, gazel IX 7. bejt.
20 Divan, gazel X 7. bejt.
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skksk

Salahijeva poezija za nekog je precizna i dopadljiva,
Dok za druge cudna smjesa, poruzna, cak i gadljiva, Allahov
Poslanice.”

Navedeni primjeri izuzetno su zanimljivi za proucavanje sa stanovista
autoreferencijalnosti. Prethodno smo govorili kako pjesnik mijenja govor
iz prvog u drugo lice i to posve nenadano, §to smo objasnili upotrebom
figure iltifat, odnosno retorickog obrata. Salahi u svojim gazelima sve do
zadnjeg bejta uglavnom koristi govor u prvom licu. U posljednjem bej-
tu pjesnik sa prvog lica prelazi na trece §to ima svoje poeticke efekte. U
sufijskoj poeziji za koju je iznenadna promjena lica u stihovima karak-
teristi¢na, ovakvi poeticki postupci zaluzuju posebnu paznju i veoma su
podatni za heremeneuti¢ka 1 semioticka istrazivanja. Naime, pjesnikovo
lirsko ja koje je bilo dominantno sve do samog kraja svakog gazela, sada
se rasprsuje i nestaje, odnosno pretvara se u trece lice. Trece lice sugerira
¢ak vecu distancu 1 ve¢u udaljenost od drugog lica koje je pjesnik upotre-
bljavao u stihovima koje smo prije navodili kao primjere. Sta se dogodilo
sa pjesnikom i njegovim lirskim ja? Znamo da je kroz svoje stihove, bez
obzira o kojoj se vrsti poezije radilo, pjesnik iscrpno obavjestavao o borbi
sa vlastitim duhom, ¢eZnji za Poslanikom 1 sjedinjenjem, ljubavi prema
Bogu i Njegovu Poslaniku, a.s., ¢iS¢enju od grijeha, unizavanju vlastitoga
ega itd. U krajnjim stihovima, a sve nakon efektnog pjesnikovog izlaganja,
izgleda kao da je pjesnik nestao, dok se na sceni pojavio novi govornik.
Pjesnik je tako iz stanja subjekta presao u stanje objekta. Ovaj postupak
simbolicki se moZze tumaciti kao pjesnikova teznja ka poniStenju vlastitog
ega koju u stthovima prikazuje pozicionirajuci vlastiti ego na mjesto uda-
ljenog objekta.

Na ovaj nacin dolazi do svojevrsne razdiobe pjesnikova bi¢a na putu
duhovnog usavrSavanja. Nadalje, ne bi ¢udilo da pjesnik u posljednjim
stthovima u kojima se izrice i zaklju¢na misao, ali i zaklju¢na molba, Zeli
dodatno uniziti vlastiti duh, udaljavajuci svoje lirsko ja i distancirajuci ga

221 Divan, gazel X1V 7. bejt.
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ka najudaljenijim podrucjima. Pjesnik to izrazava pretvaranjem subjekta u
dalji objekt, odnosno pretvarajuéi prvo lice u tre¢e koje na jezickom planu
izrazava najvecu udaljenost. Upravo zbog ovoga upotreba mahlasa moze
se razumyjeti 1 kao ¢in depersonalizacije, jer ne samo da predstavlja zamje-
nu za autorovo ime, ve¢ se autor — njegovo lirsko ja, transformirajuci se iz
subjekta u objekat, u jednom smislu potpuno gubi. Depersonalizacija, kao
Sto smo ve¢ pokazali, u orijentalno-islamskoj knjizevnosti 1 kulturi istica-
na je na vise nacina, od svojevrsnog minus-postupka u navodenju autorova
imena na pocetku djela pa sve do njegovog potiskivanja duboko u tekst,
odnosno do samog kraja.

Stilska funkcija autoreferencijalnosti u Salahijevoj poeziji

Ono §to je veoma vazno, a §to ¢e se pokazati i kroz ostale stihove, jeste
1 to da Salahi u svojim stihovima pokazuje vrlo visoku svijest o vlastitoj
literarnosti 1 poetici, te predstavlja svrhu pisanja svoje poezije, Sto govori
o stilskoj funkciji autoreferencijalnosti. Evo nekoliko stihova koji ¢e nam
odgovoriti na pitanja kao Sto su kakva je Salahijeva poezija, koja joj je
svrha, koje teme tretira a koje ne, pa Cak i kojim se poetskim instrumenta-
rijem koristi.

Poskliznuéa u tajnama tvog opisa Salahi se odrice,
Nit’od pera, nit’ od ploce, tvoja tajna ne potece, Allahov Poslanice.

Ovaj bejt govori da ¢e pjesnik u svojoj poeziji biti vrlo oprezan kada
su u pitanju opisi Poslanika, a.s., i da nece zalaziti u sumnjiva podrucja.
Ovo znaci da ¢e pjesnik, koliko je moguce, ostati vjeran tradicionalnom
predstavljanju Poslanika, a.s., odnosno da ¢e Poslanika opisivati u skladu
sa Kur’anom 1 svetom islamskom tradicijom, te da ne¢e podle¢i raznora-
znim filozofskim tumacenjima koja nemaju uporiste u navedenim izvori-
ma. Kako pjesnik kaze, Poslanikovu tajnu nemoguce je potpuno opisati,
pa nema svrhe ni okuSavati se u tome. Zanimljivo je da je Salahi na ovu
temu progovorio 1 u svome Tahmisu, kada je u jednoj od strofa upozora-



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 161

vao na pretjeranost u opisima Poslanika, a.s., te mogu¢nost poskliznu¢a u
obogtvorenje Poslanika koje se desilo kr§¢anima.

Onaj koji te dostojno opisuje zanemarice kako te klevetnici opisuju,
Oni koji jasan znak Gospodara svoga zanemaruju,

Tebi je dosta da znas da oni svom nakitu hvalospjeve pjevaju.
Ostavi kr§céane i to kako poslanika uzdiZu svoga,

Potom primjerenu pohvalu izreci u slavu Poslanika tvoga.”*

U slijedec¢im stihovima Salahi ovako kazuje:

Nek’ se sjedinjenje mjeri prema opisu Salahijevom,
Samo nemoj ucinit’ ga prividenjem, slikom izgubljenom, Allahov
Poslanice.

Pjesnik ovdje ulaze svoju poeziju kao zalog za vrhunski duhovni Cin,
¢in sjedinjenja sa Poslanikom, a.s., koji prethodi sjedinjenju sa Bogom. Na
ovaj nacin pjesnik stihovima nadilazi poeticku 1 esteticku ulogu poezije i
zalazi u podrucje ontologije 1 epistemologije, jer svoju poeziju, kako nam
to stihovi kazuju, pise kao ispovijed vlastitoga duha, izvjestaj o borbi unu-
tar sebe samoga, iskaz o dubokom kajanju, ljubavi 1, u konacnici, Zelji za
Sjedinjenjem.

Salahijeva pohvalnica, jedna neznatna kapljica,
Ukazuje na gnjurca koji vadi biser sto svjetluca, Allahov Poslanice.

U ovim stihovima pjesnik ¢e se pokazati izuzetno dovitljivim. Naime,
kako stihovi kazuju, Salahi svoju poeziju smatra tek neznatnom kapljicom
u sveklolikom oceanu opisa i vrlina Poslanika, a.s., koje pjesnik treba da
obuhvati te u ukupnom opusu pohvalnica Poslaniku, a.s., ve¢ napisanim i
u tradiciji vrednovanim. Uprkos tome, Salahi je itekako svjestan vrijedno-
sti svoje poezije kada kaze da, iako je ona neznatna u odnosu na nepregled
iskazanih 1 stiliziranih pohvala Poslaniku, a.s., ona ipak predstavlja biser

222 Tahmis, 43. strofa.
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Sto svjetluca. Salahi kao pravi majstor metafore bira vrlo efektnu metaforu
si¢usnog bisera koji bez obzira na svoj obim spada u vrijedne predmete.
Nadalje, ne treba zanemariti ni to da ova metafora sugerira takoder 1 du-
bine u kojima se biseri nalaze, §to Salahija kao pjesnika promice u vrhun-
skog poznavatelja kako poetike orijentalno-islamske knjizevnosti, tako i
islamske nauke i kulture opéenito, dok stihove dodatno afektira 1 uljepsa-
va. U prethodno navedenim stihovima Salahi ¢e ¢ak dati 1 vrijednosni sud
0 svojoj poetici kazujuéi: Salahijeva poezija za nekog je precizna i dopad-
ljiva, Dok za druge cudna smjesa, poruzna, cak i gadljiva, Allahov Posla-
nice. Ovakvim iskazom pjesnik je pokazao da je prili¢no svjestan vlastitih
stilskih 1 poetickih postupaka, ali, uprkos tome on izrazava skromnost, jer
dopusta da se njegova poezija i ne svidi nekome. Sto je mozda i najvaznije,
Salahi ovdje informira generalno o poeziji nadahnutoj mistickim idejama
koja, kao $to je i poznato, mnogima nije razumljiva.

Ova poezija, a djelimi¢no smo se u to mogli osvjedociti i kroz Salahije-
vu poeziju, predstavlja zaseban poeticki sistem sa vlastitom vrlo komplek-
snom 1 hermeti¢énom poetikom, te sa mnoStvom simbola koji zbog svoje
neprozirnosti i nerazumljivosti od recipijenata zahtijevaju posebna znanja.
Kao $to smo ve¢ napomenuli, to je u konacnici uticalo na izradu strucnih
registara sufijske terminologije i simbola. O svemu tome Salahi vrlo efek-
tno informira u svojim stihovima narocito naglasavajuci zacudnost, pa ¢ak
1 gadljivost vlastite pezije 1 poetike.

Osim kroz posljednje stihove u kojima se kroz upotrebu mahlasa po-
kazuju autoreferencijalne osobenosti Salahijeve poezije, ovaj pjesnik i u
ostalim stihovima, s vremena na vrijeme, progovori o vlastitoj poeziji ili
cak citira samoga sebe. Evo nekoliko stihova u kojima Salahi vrlo jasno
govori o karakteru svoje poezije i poetike:

Znaj, dok zivim, iz pehara samo lijepe rijeci sipacu,
Izgovarajuci slavu tebi, sve do smrti gorjecu, Allahov
Poslanice.?”

22 Divan, gazel 111 6. bejt.
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skksk

Kako te opisujemo to je tajna koja nas ogranicava, Allahov
Poslanice.

Zato smo pripremili sredstva prenesenog govora, Allahov
Poslanice.””

skeskosk

Ukabuli mi pohvale stihovima mojim shodno,
Jer ja nikad piso’nisam nejasno i zamrseno, Allahov Poslanice.’”

U svega nekoliko stithova dobili smo pregrst informacija o pjesniko-
vom shvatanju vlastite poezije i poetike, te razumijevanju svrhovitosti nje-
govog pisanja. Naime, pjesnik, ma kako i do koje mjere unizavao svoju
dusu 1 vlastiti ego, svoju poeziju, ipak, smatra lijepom: Znaj, dok Zivim,
iz pehara samo lijepe rijeci sipacu, Izgovarajuci slavu tebi, sve do smrti
gorjecu, Allahov Poslanice. Ovih nekoliko stihova govore kako je pjesnik
duboko svjestan svog poetskog poduhvata kojem priskrbljuje epitet lije-
pog i to je sa ovog aspekta gledano vrlo eksplicitno i jasno.

Medutim, osim na poeticki 1 esteticki karakter Salahijeve poezije, ovaj
stih ¢e nas uputiti 1 na njene kognitivne osobenosti, jer posljednji, takoder
autoreferencijalni dio stiha kazuje: Izgovarajuci slavu tebi, sve do smrti
gorjecu, Allahov Poslanice. Posljednji stih otkriva da se radi o pisanju
poezije u svrhu iskazivanja ljubavi prema Poslaniku, a.s., ali 1 u svrhu
spoznaje vlastitoga duha, a konsekventno tome i Boga samoga, jer prema
jednoj od Cesto citiranih predaja, koju smo ve¢ navodili, ko spozna sebe,
spoznao je 1 Boga, svoga Gospodara. Nadalje, kroz ¢itavu Salahijevu poe-
ziju, ali 1 poeziju ostalih pjesnika sufijske provenijencije, motiv izgaranja
predstavlja mistikovu silnu ¢eznju kako za Bozijom 1 Poslanikovom, a.s.,
blizinom, tako i umne i duhovne napore na putu spoznaje i samospoznaje.

24 Divan, gazel X1 1. bejt.
3 Divan, gazel X1V 6. bejt.
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Pjesnikova tuga, teskoca, zal, nesreca itd. veoma Cesto se iskazuju mo-
tivima izgaranja, nestanka i poniStenja. Vrlo zanimljiv autoreferencijalni
postupak jeste i pjesnikova molba da njegova nagrada bude proporcional-
na njegovim stithovima: Ukabuli mi pohvale stihovima mojim shodno, Jer
Jja nikad piso’ nisam nejasno i zamrseno. Stihovi eksplicitno govore da bi
pjesnik Zelio da za trud koji je ulozio piSuci stihove, pri ¢emu se trudio da
bude jasan i razumljiv, dobije adekvatnu nagradu. Znamo li da je pjesnik
svjestan o kakvoj se nagradi radi i da silno njoj tezi, mozemo zakljuciti
kako 1 svoje stihove i1 svoj trud smatra vrijednim. Ovo nanovo svjedoci o
tome da je pjesnik potpuno svjestan svoje poetike i da zna zaSto ukrasava
svoje stihove, te o tome obavjeStava recipijente. Evo stihova koji ¢e do-
datno markirati Salahijevu svijest o vlastoj poetici i svrsi njegova pisanja:

Divan li je tekst onoga koji objasnjenje daje, Allahov Poslanice,
Takvome se blagodat sa sabahom ukazuje, Allahov Poslanice.

Ciji tekst potece kao lijepa tebi zahvala,
Svaki izraz teksta toga, to je tebi pohvala, Allahov Poslanice.

Ucini da sto duze na mjestu hvale tebi ostanem,
1 5 tog mjesta od svih zala hitro da se uzdignem, Allahov
Poslanice.

Kljuce blaga posjedujes, i mene blagom ti darivayj,
Da najljepse hvale sricem, taj poso’mi ti olaksaj, Allahov
Poslanice.?”

Stihovi ukazuju na to da je pjesnik svjestan vrijednosti zanra u kojem
se okuSava, jer naglasava kako su tekstovi pohvalnica Poslaniku, a.s., div-
ni tekstovi, dok u isto vrijeme iskazuje i svoje opredjeljenje upravo za taj
zanr. U posljednjim stihovima pjesnik moli Poslanika, a.s., da mu otvori
riznice blaga kako bi jo§ bolje sricao pohvale njemu, §to nam u jednom
smislu kazuje o pragmatickom karakteru ove poezije. lako se ni izbliza ne

26 Divan, gazel VI 1-4. bejta.
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moze porediti sa komercijalnim karakterom profanih panegirika ovosvjet-
skim vladarima za koje su pjesnici trazili nagradu, ovi stihovi ipak ukazuju
na to da i ova poezija ima svoju konkretnu svrhu; to je zadobijanje nagrade
1 oprosta od Boga za izricanje pohvala Poslaniku, a.s.

Sljede¢i stihovi ¢e nam konkretnije ukazati na stilske osobenosti Sala-
hijeve poezije: Kako te opisujemo to je tajna koja nas ogranicava, Allahov
Poslanice, Zato smo pripremili sredstva prenesenog govora, Allahov Po-
slanice. Salahi u stihovima eksplicitno spominje trop metaforu (_taiu¥1),
Ovakav pjesnikov €in vrlo jasno informira o stilu i nac¢inu pisanja pjesnika,
ali 1 o poetici ka kojoj se on orijentira. Naime, ve¢ smo govorili kako je u
anti¢koj arabljanskoj kasidi dominirala figura poredenja te da je Kur'an
svojim utjecajem snazno promovirao trop metaforu. Kazujuéi nam da je
za iskazivanje pohvale Poslaniku, a.s., odnosno, za pisanje ove poezije,
potrebno uptrijebiti trop metaforu, Salahi informira o vlastitoj poetici, a to
je poetika sufijske knjizevnosti*” u kojoj ovaj trop naprosto dominira. U
stihovima koji slijede Salahi dodatno pojasnjava zasto je potrebno koristiti
preneseni govor prilikom opisivanja Poslanika, a.s.:

Nemocni smo opisati te i iskazat’ osjecaje, Allahov Poslanice,
U beskraju tih vrlina mi smo slabi, razum staje, Allahov Poslanice.”

U slijede¢im primjerima vidjet ¢emo kako Salahi, citiraju¢i dijelove
al-Busirijeve poeme Qasida al-Burda u jednoj od svojih poema, ustvari ci-
tira i sam sebe, jer je on napisao metapjesmu na ovu al-Busirijevu poemu.

227Na ovom bi mjestu trebalo, ako nista drugo, makar podstaéi na razmisljanje i propiti-
vanje termina sufijska poetika, iz razloga sto jo$ uvijek nije dovoljno jasno definirano Sta
sve ona obuhvata. Naime, ako poeziju u pohvalu Poslanika, a.s., duboko nadahnutu sufiz-
mom i sufijskim idejama iskljucimo iz sufijske poezije za $ta postoje odredeni argumenti,
narocito s obzirom na njenu tematiku i njen specifikum, da li je mozemo apriori iskljuciti
i iz sufijske poetike, jer poezija i poetika nisu isto? Vidjeli smo do koje mjere je Salahi
upucen na sufizam i koliko crpi upravo iz poetike sufijske knjizevnosti kao i iz sufizma
opcenito, pa nam se, s razlogom javlja ova dilema. Kada se ¢ita ova poezija stice se sna-
zan dojam da ona, unato¢ svim formalnim karakteristikama i poetic¢kim normamativima,
ipak pripada istom poetickom sistemu kao i sufijska poezija. No to treba svakako ostaviti
nekim budu¢im poetoloskim i filoloskim istrazivanjima.

228 Divan, gazel X 1. bejt.
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Na tvoja vrata grijehom i kajanjem izmoren sam stigao,
1 u oku svome tada krv sa suzama pomijesao.’”

Stih je u izravnoj vezi sa sljede¢im stihovima iz Burde, odnosno 7Ta-
hmisa:

Dok si od bola i patnje zbog ljubavi plakao,

I voljenoj, plemenitoj, pohvale u stihu skladao,

Biserni kamen tuge sam si za se odabrao.

Jesi li ti zbog voljene iz mjesta Selema,

S krvlju pomijeSao suze koje potekle su tvojim ocima.”’

Na ovaj nacin Salahi je uspio u sjecanje prizvati u tradiciji ve¢ vred-
novanu i nadasve postovanu poemu Qasida al-Burda, ali, u isto vrijeme i
vlastiti tekst jer je poeticki komunicirao sa ovom poemom.

Vrlo zanimljiv, a poeticki svakako efektan primjer eksplicitne autore-
ferencijalnosti, preko kojeg pjesnik pokazuje kako tretira vlastitu poetiku
1 literarnost, jeste Salahijeva kratka poema napisana kao uvod i najava
jedne od njegovih kasida. Ova poema, koja je, kako Salahi i sam navodi
u kratkom proslovu, napisana u povodu predstavljanja Sasvim dovoljne
kaside za ozdravijenje (88 4 48L5 300a8) | eksplicitno, izravno i na za-
nimljiv nacin tematizira poemu koju najavljuje. Ovaj poeticki postupak, u
tradiciji ne tako Cest i nesumnjivo zacudan, moze se smatrati svojevrsnim
stthovanim naslovom ili proslovom kaside. U ovoj kratkoj poemi Salahi
eksplicitno tretira, objaSnjava i nadasve hvali svoj tekst koji ¢e potom usli-
jediti. Evo teksta najavne poeme:

Kasida koja Plemenitom u pohvalu se izrice,
Savrsena i dovoljna onom koji trazi i od njega isce.

Blagotvorna ko’ molitva da nadu ti donese,
Svrhotvorna kao sredstvo da nevoljniku bol odnese.

229 Syeobuhvatna i ljekovita kasida, 17. bejt.
230 Tahmis, 1. strofa.
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Tako lahka da joj igra rijeci uopce ne treba,
Jedinstvena, mudroslovna, prava niska bisera.

Rijeci njene katkad struje, svakim slovom ona lijeci,
Kada treba da napoje, onda lete njene rijeci.

Mali poklon njenog pisca Stos’u dvoru duse krije,
Mali kanal da nedace nevoljnika sve suzbije.

U citiranoj pred/poemi od svega nekoliko bejtova pjesnik pokazu-
je izuzetnu svijest o vlastitome tekstu. Ovakav postupak djelimi¢no je u
suprotnosti sa u tradiciji utemeljenim postupcima otpocinjanja proznih i
poetskih djela o kojima smo ve¢ govorili. Naime, autor u ovom slucaju u
rukopisu ¢ak naslovljava djelo ekplicitnim nazivom — Sasvim dovoljna ka-
sida za ozdravijenje — 48\S dapdi 48U 3258 §to predstavlja ¢in udaljavanja
od tradicije, ali, takoder 1 eksplicite govori o svom djelu koje slijedi. Da bi
zacudnost bila veca, autor u viSe navrata cak hvali svoje djelo:

Kasida koja Plemenitom u pohvalu se izrice,
Savrsena i dovoljna onom koji trazi i od njega isce.

kksk

Blagotvorna ko’ molitva da nadu ti donese,
Svrhotvorna kao sredstvo da nevoljniku bol odnese.

Ovakav postupak autora dodatno je zacudujuci upravo zato §to znamo
da se radi o poeziji koja pripada zanru pohvalnice Poslaniku, a.s. Ipak,
kada znamo da pjesnik kao §to i sam kazuje, poemu pise kao svojevrsnu
molitvu ¢ija svrha bi trebala da bude trazenje izljecenja od Boga, a po-
sredstvom pohvale Poslaniku, a.s., onda mozemo zakljuciti kako pjesnik
ostaje u granicama sufijskog edeba i ponaSanja. Samo na poetickom planu
ovaj pjesnikov postupak predstavlja blago udaljavanje od tradicije, dok na
planu sadrZine, pjesnik ostaje vjeran sufijskim 1 islamskim postulatima.
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Naime, na samom pocetku Salahi kazuje da se poema izri¢e u pohvalu Po-
slaniku, a.s, da bi trebala da bude poput dove za izljecenje, te da je upravo
to razlog zaSto poema treba da bude jasna, jednostavna, svrhovita itd. Pje-
snik, dakle, nije pokazao oholost svojim ¢inom hvaljenja vlastitih stihova,
jer je naglasio njihovu svrhu, a to je obracanje Bogu i Njegovu Poslaniku,
a.s., te trazenje izljecenja posredstvom poeme. Ono §to je bitno naglasiti sa
stanovis$ta autoreferencijalnosti jeste vrhunska svijest pjesnika o njegovom
tekstu izrazena kroz niz hiperboli¢nih epiteta i iskaza kao $to su savrsena
1 dovoljna, blagotvorna, svrhovita, jedinstvena, svakim slovom ona lijeci,
te kroz vrlo funkcionalnu metaforu poeme kao niske bisera.

Retoricka funkcija autoreferencijalnosti u Salahijevoj poeziji

Kao $to je i vidljivo iz mnoStva primjera, a sve u skladu sa poetikom sufij-
ske poezije, Salahi na razli¢ite nafine informirajuci o svojoj poetici, daje
smjernice potencijalnim recipijentima, Sto predstavlja retoricku funkciju
autoreferencijalnosti. Retoricka funkcija podrazumijeva utjecaj na Citate-
lja, ne samo zbog izravnog obracanja njemu, nego i zato Sto se knjiZzevni
procesi tada osvjeS¢uju kao specificna vrsta intersubjektivnog odnosa, a
Citatelj se opominje da je duzan zauzeti neki stav. Vidjeli smo da Salahi
obavjestava o svojoj poeziji i savjetuje kako ona treba da se ¢ita. Predoceni
stihovi, osim na svijest pjesnika o nedostacima vlastite poezije, ukazuju
i na to da pjesnik na njih zeli usmjeriti paznju citalaca, odnosno privuci
recipijenta. To znac¢i da mu je stalo do afirmacije vlastite poezije, te da nije
ravnodusan spram horizonta o¢ekivanja kod recipijenata.

Kako Pavli¢i¢ navodi, uloga koja se namjenjuje Citatelju nije nikada
emocionalno neutralna: ili se od njega o¢ekuje da ima neke osjecaje prema
tekstu 1 prema njegovom autoru, ili se ocekuje da tekst izazove neke emo-
cije, ili se, ponekad, Citatelj Zeli isprovocirati i dovesti u emocionalnu kon-
fuziju. Usmjeravanjem recepcije i odredivanjem Citateljske uloge, zapravo
se osigurava da tekst bude prihvacen kao pripadnik nekog zanra, kao pred-
stavnik nekog stila, kao donosilac nekog znacenja i sli¢no.”' Zanimljivo

31 Pavao Pavli¢i¢, Cemu sluzi autoreferencijalnost..., 108.
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je, a za recepciju djela posebno vazno, 1 to da Salahi, paralelno sa svojom
velikom poemom 7ahmis napisanom na arapskom jeziku, daje i njegov
prijevod na osmanski turski jezik, te da kao po pravilu svoju poeziju pise
na sva tri orijentalna jezika, arapskom, perzijskom 1 turskom. Ako prije-
vod nacelno shvatimo kao oblik interlingualne citatnosti,”*> onda Salahijev
prijevod vlastitih stihova na turski jezik mozemo smatrati interlingualnom
autocitatnoscu i interlingualnom autoreferencijalnoscu.

Na ovaj nacin, narocito prevodenjem na osmanski jezik, dominantni
jezik Osmanskog imperija, zeli se olaksati recepcija djela i djelo ponuditi
na uvid 1 onima koji ne poznaju arapski 1 perzijski jezik. Takoder se zeli
djelo pozicionirati u kanonu osmanske knjiZzevne interpretativne zajednice
1 osigurati mu se ideoloska validnost. Kada je u pitanju recepcija sufijske
poezije 1 poezije u pohvalu Poslanika, pitanje recipijenata je vrlo kom-
pleksno pitanje i to iz vise razloga. Prvenstveno, sufijski pjesnik u svojoj
poeziji se obraca Voljenom i to je glavni i neprikosnoveni recipijent — naj-
ceSce je to Bog, a nekada Poslanik, a.s., Sto je slu€aj u Salahijevoj poeziji.
Obracanje Poslaniku, a.s., u ovoj poeziji predstavlja jedan od osnovnih
nacina obracanja Bogu, pa se s pravom moze reci kako je u svakom slu-
¢aju mistikov glas koji se prenosi u stihove ustvari upucen ka Bogu kao
zeljenom recipijentu. Konsekventno navedenome, moglo bi se govoriti o
transcendentnim i imanentnim recipijentima ove poezije.

Transcendentni recipijenti su Bog Koji sve €uje, pa tako 1 molbu pje-
snika iskazanu kroz stihove, i Poslanik, a.s., kome se vjernici i pjesnici
obracaju za posrednistvo. Salahi nas, kao Sto smo i vidjeli, kroz svoje sti-
hove obavjestava da svoju poeziju ¢ini jasnom 1 jednostavnom te je ukra-
Sava raznim pjesnickim slikama sve kako bi zadobio paznju Poslanika,
a.s., 1 kako bi mu on usliSio molbu: Ukabuli mi pohvale stihovima mojim
shodno, Jer ja nikad piso’ nisam nejasno i zamrseno; ili: Ucini da Sto duze
na mjestu hvale tebi ostanem, I s tog mjesta od svih zala hitro da se uzdi-
gnem, Allahov Poslanice. Imanentni recipijenti, s druge strane, su oni koji
slusaju 1 razumijevaju ovu poeziju u realnom vremenu i prostoru. Njih
Salahi u svojoj poeziji definira, svrstavajuci ih u dvije grupe i to one koji
njegovu poeziju razumiju — za njih je ona precizna i dopadljiva — i one

222Vidi: Dubravka Oraié, Citatnost..., 149.
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koji njegovu poeziju ne mogu razumjeti, njima je Salahijeva poezija cudna
smjesa, poruzna, cak i gadljiva.

Konsekventno navedenome, u svojim stihovima Salahi definira i in-
terpretativnu zajednicu ka kojoj se orijentira — to su recipijenti sa enciklo-
pedijskim znanjem iz islamskih nauka, narocito oni koji poznaju nacela i
tajne sufijske nauke. Oni mogu razumjeti Salahijevu poeziju 1 deSifrirati
niz kodova koje ovaj pjesnik postavlja, a koji su utemeljeni na vrhunskim
znanjima iz islamskoga misticizma. Drugi nemaju potrebna znanja i nisu u
mogucnosti desifrirati kodove, prodrijeti u neslu¢ene dubine ove poezije,
te tako steci cjelovit 1 kvalitetan uvid u nju. Oni ostaju u stanju ignorancije,
cudenja, ¢ak i gadenja nad ovom poezijom, pa ne ¢udi da se kroz vijeko-
ve deSavalo da su vrhunski pjesnici sufijske poezije, od strane ortodok-
snih u¢enjaka, bili proglasavani hereticima najvisega reda. Sve ovo govori
o sufijskoj poeziji kao kompleksnom sistemu, te specificnom horizontu
ocekivanja. Takoder, kazuju¢i kako ¢e koristiti stilska sredstva poetsko-
ga instrumentarija sufijske poezije, prvenstveno preneseni govor, odnosno
metaforu, Salahi daje konkretne i eksplicitne upute kako se njegova poezi-
ja treba Citati, a sve kako bi se izbjeglo padanje u zamku pogresnog i bu-
kvalnog razumijevanja. Predstavljajuci svoju poeziju sufijskim poetskim
instrumentarijem, te zadajuc¢i niz kodova koje recipijent treba da otkrije,
Salahi svoju poeziju smjesta u sufijski poeticki sistem i tako kazuje da
su njegovi istinski recipijenti samo oni koji posjeduju odredena predzna-
nja iz sufijske nauke, ali i opéenito, islamske teologije, historije i kulture.
Shodno navedenome, recipijenti Salahijeve poezije mogu biti samo visoko
obrazovani ljudi, odnosno svojevrsna duhovna elita.



INTERTEKSTUALNE FIGURE

Intertekstualnost se, izmedu ostaloga, moZze posmatrati i kao stilotvorna
osobenost odredenog teksta, pa se shodno tome nudi i mogucénost da se
intertekstualna nadovezivanja, presupozicijska i implikacijska, shvate kao
svojevrstan transtekstualni produzetak retorickih i stilskih figura.”* Inter-
tekstualnim figurama moZemo pripisati samorefleksivnu stilisticku vrijed-
nost ako uzmemo u obzir da intertekstualna reprezentacija inscenira kon-
tekste na ¢ijoj pozadini Citatelji trebaju interpretirati smisao teksta i meta-
linearno reflektirati njegov stilski, zanrovski, vremenski i ideoloski profil .>**
Dakle, mozemo govoriti o intertekstualnom nadovezivanju prikazanom
kroz prizmu figura, odnosno razumijevanju pjesnickih intertekstualnih po-
stupaka kroz usporedbu sa stilskim figurama, Sto ukazuje na figurativnost
intertekstualnih nadovezivanja, odnosno figurativnost intertekstualnosti.
Medu figurama mozemo odabrati one koje mogu sluziti kao model
intertekstualnim figurama, odnosno kao interpretant mehanizama kojima
intertekstualna reprezentacija preko logike implikacija i presupozicija u
Citatelju evocira odnos teksta prema njegovim predloScima tj. njegove im-
plicirane tekstove i kontekste. Takoder, treba naglasiti kako je usporedi-
vanje “obi¢nih” figura sa intertekstualnim ve¢ samo po sebi figurativno:
u pitanju je tropi¢nost nau¢nog misljenja koja modele premjesta s jednog

230 ovome opsirno govore Marko Juvan i Igor Smirnov u svojim radovima pa je uputno
pogledati ih: Marko Juvan, “Pjesme u stereofoniji: intertekstualne figure i Citanje”, u
Tropi i figure, Zavod za znanost o knjizevnosti Filozofskog fakulteta u Zagrebu, Zagreb,
1995., 503-543., i Igor Smirnov, “Umjetnic¢ka intertekstualnost”, u Intertekstualnost i in-
termedijalnost, Zavod za znanost o knjizevnosti Filozofskog fakulteta u Zagrebu, Zagreb,
1989., str. 209-231.

24 Marko Juvan, Pjesme u stereofoniji..., 517.
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podrucja na drugo i trazi analogiju medu njima.>** Intertekstualne figure
su, stoga, oruda za evokaciju relacija teksta s njegovim kontekstom. Vri-
jednosne 1 transformacijske odnose izmedu tekstova, nacine ugradivanja
stranih elemenata u njih mogu izraziti brojne stilske figure kao npr. ironija,
hiperbola, litota, sinegdoha, silepsa, metafora i paralelizam, te ih se moze
posmatrati kako u kontekstu modernih razumijevanja stilskih figura, tako i
u konteksu njihovog poimanja u klasi¢noj arapskoj stilistici.

Salahijeva poezija sa svojim kompleksnim metaforickim sistemom
vrlo je podatna za prikazivanje intertekstualnih nadovezivanja putem stil-
skih figura Sto znaci da intertekstualnost u ovoj poeziji zaista ima izrazito
figurativan karakter. Za ovakve analize ponajbolje moZe posluziti Salahi-
jev Tahmis koji predstavlja tekst reprezent za intertekstualna istrazivanja,
jer se tu u eksplicitnom obliku na jednom mjestu sastaju tekstovi razli¢itih
pjesnika od kojih svaki, iako pripada dominantnoj orijentalno-islamskoj
poetici, ima 1 individualni talenat. U Tahmisu se daju veoma jasno uociti
intertekstualni odnosi na mjestima gdje se spajaju stihovi jednog 1 drugog
pjesnika. Na tim mjestima u odredenim slu¢ajevima narocito se osjete svo-
jevrsne semanticke “tenzije”, jer se spajaju tekstovi razlicitih talenata i ra-
zli¢itih epoha. Stoga je Tahmis tekst u kojem se intertekstualna nadovezi-
vanja mogu prikazati kroz mnoge od navedenih figura, od silepse do hiper-
bole. Osim Tahmisa 1 njegovih unutarnjih odnosa, izuzetno je signifikan-
tan odnos Salahija prema Svetom Tekstu orijentalno-islamske civilizacije,
Kur’anu, pa se 1 kroz njega moze prikazati intertekstualna figurativnost.
U ovom slucaju, kao $to je ve¢ predoceno u jednom od poglavlja, radi se
o povezivanju sa centralnim tekstom svekolike islamske civilizacije koji
se ne smatra samo tekstom sa izuzetno visokim knjizevno-stilskim poten-
cijalima, ve¢ tekstom koji prevazilazi domene knjizevnosti i umjetnosti.

Intertekstualna sinegdoha

Kako to navode novija istrazivanja, odnos izmedu intertekstualno repre-
zentiranih elemenata predloska te presupozicijskih i implikacijskih me-

235 Marko Juvan, Pjesme u stereofoniji..., 530.



MNEMOPOETIKA SUFIJSKOG PJESNIKA 173

hanizama za Citateljevo evociranje njihove izvorne okoline oznacavanja
najopcenitije osvjetljava sinegdoha. To je figura u kojoj izraz oznaava
dio neke cjeline 1 tako je zastupa. Kada je u pitanju Salahijev odnos sa
kur’anskim predloskom naprimjer, elementi 1 strukture kur’anskog inter-
teksta koji su inkorporirani u stihove naseg pjesnika (in praesentia) vrlo
¢esto se ponasaju kao manji dijelovi koji predstavljaju i zastupaju cjelinu
predloska (in absentia) 1 evociraju ga u ve€em ili manjem opsegu. Tako je
kur’anski intertekst onaj koji otvara vrata ili portal u prostore kur’anskog
predteksta, dok samo informirani Citatelj svojim asocijacijama na vec cita-
no ide toliko daleko koliko mu to dopustaju njegova literarna sposobnost,
enciklopedijsko znanje i strategije uspostavljanja smisla intertekstualnim
presupozicijama i implikacijama. Mozda najblizi primjer sinegdohi¢ne in-
tertekstualnosti se pokazuje u Salahijevim stithovima koji govore o slucaju
poslanika Ibrahima, a.s., 1 ruSenja kipova gdje je Salahi Ibrahimovo ruse-
nje kipova uporedio sa rusenjem vlastitog promisljanja, odnosno sunovra-
tom logike u spoznaji transcendencije.
Evo konkretnog slucaja:

A Jomy b 2GSk Jla e allcli La JU) pea 30 plaa

Tebe ljubim i kad mislim i kad blaga ovog svijeta skupljam,
Ne znam zasto pored svega o devijacijama razmisljam, Allahov Poslanice.

To su idoli zla koji misli moje brkaju i mijesaju,
Potom vjesto u komade moj razum razbijaju, Allahov Poslanice.**

Ovi stihovi impliciraju kompleksnu vezu sa Kur’anom 1 povezani su
sa ajetima iz sure al- 'Anbiyd’ u kojima se spominje slucaj Ibrahima, a.s.,
1 kipova:

26 Divan, gazel IX 3-4. bejta.
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Mi smo davno Ibrahimu razbor dali, jer smo ga dobro poznavali. Onda
se on svome ocu i narodu obrati: “Kakvi su ovo kumiri kojima ste stalno

predani?” A oni odgovorise: “Zatekli smo kako ih obozavaju nasi ocevi!”

FE TS

“Onda ste vi i vasi ocevi”, Ibrahim ¢e, “ostali u teskoj zabludi.” “Zar si
nam ti donio istinu ili se Salis samo?!”, uzvratise oni. “Ne”, Ibrahim rece,
“nego vas Gospodar je Gospodar Nebesa i Zemlje Koji ih stvori, a ja sam
onaj koji vam o tome svjedoci. Allaha mi, ja ¢u vase idole posmicati ¢im

budete leda okrenuli!” Potom on kumire u paramparcad pretvori, osim

jednog velikoga kojeg su imali — zato da bi se njemu obratili.>’

Dakle, u stihovima se pjesnikova sintagma/metafora s s Jilai — idoli
zla, ponaSa kao manji dio koji priziva i ukazuje na cjelinu kazivanja o Ibra-
himu, a.s., 1 idolima spomenutom u suri a/’Anbiya’. Kur’anski intertekst
je u ovom slucaju predmet koji preko sinegdohijskog dozivanja cjelina
podteksta (npr. price o Ibrahimu i kipovima) u njima bira seme, konotacije,
1 implikacije Sto se mogu uskladiti s glavnim predmetom, temom pjesme
(ili konkretnih stihova): na taj nacin se stupa u interakciju sa znac¢enjskim
gradivom novoga konteksta (kur’anskog!) i ono $to je njime oznaeno pri-
kazuje se u konotacijskom, interpretativnom osvjetljenju predloska. 1z na-
vedenih 1 analiziranih primjera vidi se da Salahi u svojim stihovima preko
samo jednog dijela, koji moZemo shvatiti kao mali prostor, priziva cjelinu
znacenja iz Kur 'ana, odnosno priziva Siroki prostor znacenja 1 konteksta
kur’anskog ajeta.

Takoder uocili smo da poznavanje samo dijelova bez poznavanja cjeli-
ne ne doprinosi cjelovitom 1 potpunom razumijevanju ove poezije. Zato su

27 Kur’an, 21:51-58.
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ovi dijelovi, odnosno lekseme 1 konstrukcije koje predstavljaju kur’anski
intertekst, svojevrsni portali u Sira i dublja kur’anska znacenja. Radi se o
manjoj strukturi koja sama po sebi 1 samo u kontekstu predocenih stihova
ni izbliza nema tako snazno 1 Siroko znacenje kao u kontaktu sa referen-
tnim kur’anskim predloSkom. Moglo bi se re¢i da je Salahijevo intertek-
stualno nadovezivanje na kur’anski predlozak inace izrazito sinegdohij-
sko, jer se skoro uvijek intertekst koji Salahi navodi, a koji je referenca na
Kur’an, ponaSa kao manji dio koji upuéuje na mnogo Sira znacenja i ljepse
slike. Salahijev kur’anski intertekst koji se navodi kao kodna rijec, sinta-
gma ili sintaksicka konstrukcija kao da u sebi u kondenzovanom obliku
sadrzi kur’anska znacenja i implikacije, pa je njegov sinegdohijski karak-
ter sasvim logi¢an. Shodno navedenome, Salahijev bi se intertekst mogao
razumijevati 1 kao svojevrstan semanticki kondenzator koji sadrzi, a potom
1 “provodi”, odnosno emituje postojeca znacenja. Evo jos jednog primjera
sinegdohijske intertekstualnosti:

W g b el a5 3 il sl da O (ased ) (5 S e

Daruj kosulju sjedinjenja, jer Istinitog Zelim gledat,

Tek kad s tobom ja spojim se, s tom koSuljom ¢u progledat, Allahov Poslanice.”*

Caadl AL i3 ) e ol 4k ol 5 T8 A anddy 150

Ovu moju koSulju ponesite pa je po licu babinu poloZite i on ¢e progledati,
a onda mi svu celjad svoju dovedite.

) Gy gl ) &0 OB AT 08 1 e S 36 agd 5 ol 8611 i 2la o s
L s
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28 Divan, gazel X1V 5. bejt.
29 Kur’an, 12:93.
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A ¢im radovjesnik dode, on polozi kosulju na ocevo lice, te on progleda i
rece: “Nisam li vam kazao da ja od Allaha imam znanje o onome sto vi ne

znate! “4

U ovom slucaju Salahi preko kodnih sintagmi koje same po sebi ili iz-
dvojene iz konteksta ne impliciraju izuzetno Siroka znacenja, priziva Sirinu
znacenja iz kur’anskih ajeta.’*! Prvo, koriste¢i se snaznim motivom Jusu-
fove, a.s., krvave kosSulje koju preuzima i u stihovima dovitljivo pretvara
u snaznu i funkcionalnu metaforu — Ja gl Jaxd (kosulja Sjedinjenja) — i
drugo, prenoseci eksplicite, nikako ne interveniraju¢i u njoj, konstrukciju/
dio navedenog ajeta | = X3 )l (fe on progleda). Upotrebljavaju¢i metaforu
kosulja Sjedinjenja, te navedeni neizmijenjeni dio ajeta, pjesnik se pokazuje
veoma mastovitim 1 uspijeva sjedinjenje sa Poslanikom, a.s., povezati sa
cjelokupnim Jusufovim, a.s., dogadajem. Ne treba zaboraviti da je kazivanje
o Jusufu, a.s., u Kur ‘anu nazvano najljepsom pripovijesti — sa=dll (), Pje-
snik sufijske provenijencije kakav je Salahi nesumnjivo je svjestan mno-
goznacénosti, suptilnosti i ljepote kazivanja o Jusufu, a.s., pa se potpuno
svjesno svojim stihovima veze za njega.

Narocito je signifikantan ovaj pjesnicki postupak u kontekstu sinegdo-
he jer, pjesnikove referentne sintagme doimaju se zaista malim dijelovima
koje upucuju na nepregledno prostranstvo znacenja upravo najljepseg ka-
zivanja.’* Sinegdoha u intertekstualnom asociranju ¢esto povezuje tekst
sa kulturnim paméenjem, diskursima datog kulturnog prostora i tradicije,
ne samo s pojedinim tekstovima po sebi. U tom smislu Salahijeva poezija
skoro svakim svojim stithom, preradom tradicionalnih motiva i odanos¢u

20 Kur’an, 12:96.

24'Navedene slucajeve razmatrali smo u odjeljku koji je posvecen Salahijevom referiranju
na kur’anski tekst. Ovdje ih navodimo samo kao reprezentativne primjere za figurativnu
intertekstualnost.

22 Implikacije koje proizvodi ovaj pjesnicki postupak zaista su neiscrpne i bilo bi potreb-
no posvetiti im mnogo vise redaka kako bi se samo neke od njih predstavile. U ovom
dijelu studije ne mozemo biti toliko digresivni ma kako to htjeli biti, jer nam tema to ne
dopusta. Nesto Siru, no i dalje ograni¢enu i samo djelimi¢nu interpretaciju, dali smo u
poglavlju posveéenom intertekstualnom odnosu Salahijeve poezije i Kur 'ana.
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formi, predstavlja dio koji upucuje na cjelinu orijentalno-islamske knji-
zevne tradicije kao velike intertekstualne zajednice.

Intertekstualna silepsa

Salahijevo intertekstualno nadovezivanje vrlo slikovito se moze prikazati
kroz prizmu Riffaterreovog tumacenja intertekstualne silepse. Silepsa je
inace figura (trop) koja se iskazuje u koris¢enju jedne rijeci istovremeno
u dva znacenja — pri ¢emu je prvo znacenje doslovno, a drugo je u figura-
tivnoj upotrebi. Riffaterre se ovdje usredsredio na oblik intertekstualnosti
koji ¢itaoca primorava da tumaci tekst u funkciji interteksta koji je s njime
nezdruziv — a rije¢ koja inicijalno pretpostavlja takav intertekst ¢ini pose-
ban sluca;j silepse. Za ovaj slucaj definicija silepse se posebno modifkuje
utoliko §to se kaze da se ona sastoji u uzimanju iste rijeci u dva razlicita
znacenja kontekstualnom 1 intertekstualnom.** Salahijevi analizirani i pre-
doceni stihovi zaista imaju kontekstualno 1 intertekstualno znacenje; kon-
tekstualno podrazumijeva znacenje stihova bez upucivanja na svoje pred-
loske (Kur’an, Qasida al-Burda, poetska i sufijska tradicija itd.) ili recimo
povrsinsko, vanjsko, doslovno razumijevanje stihova, dok intertekstualno
podrazumijeva mnogo $ira, dublja, kompleksnija i ljepSa znacenja, do ko-
jih se dolazi tek u kontaktu sa predloScima — Kur 'anom, te raznorodnim
proznim 1 poetskim djelima orijentalno-islamske knjizevne tradicije. Tako
bi kontekstualno znacenje podrazumijevalo uze, a intertekstualno mnogo
Sire semiotiCke prostore.

U kontekstu figure silepse kontekstualno je ono prvo i doslovno, a in-
tertekstualno drugo i preneseno znacenje. lako se ovakav nacin nadove-
zivanja moze u odredenoj mjeri prikazati kroz cijelu Salahijevu poeziju,
Tahmis je ipak najpodatniji primjer za intertekstualnu silepsu jer se u nje-
govom slucaju na jednom prostoru susrecu tekstovi dvaju razlicitih auto-
ra koji, iako pripadaju relativno zasvodenoj i1 autoritativnoj orijentalno-
islamskoj poetici, njeguju 1 vlastiti stil, te tako ispoljavaju i odredeni nivo

23 Preneseno iz: Gvozden Eror, Geneticki vidovi (inter)literarnosti, Otkrovenje/Narodna
knjiga, Beograd, 2002, 247-248.
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originalnosti. Takoder treba naglasiti kako je intertekst najjasnije izraZzen
upravo u tahmisima jer je eksplicitan 1 potpuno vidljiv, pa je zato vrlo
zanimljivo posmatrati kako autor postavlja svoje stthove naspram stihova
referentne poeme. U tahmisu kao Zanru autor je prije svega duzan ostati
u skladu sa znacenjima datim u stihovima referentne poeme $to mu ne
ostavlja mnogo prostora za poetsku kreativnost, bar povrsinski i formalno
gledano. Upravo zato postoji snazna potreba autora tahmisa da variraju
ve¢ zadati sadrzaj i u zavisnosti od individualnog talenta postizu vece ili
manje uspjehe. U tahmisu posebice, autor je izrazito sklon metafori, jer
mu ona daje nepregledne mogucnosti da se kreativno izrazi. U Tahmisu
Salahi Cesto svoje stihove navodi u prenesenom znacenju al-Busirijevih, a
ponekad se deSava i1 suprotno, al-Busirijevi stihovi predstavljaju prenesena
znacenja Salahijevih.

Treba naglasiti kako su skoro uvijek u Salahijevim stihovima znace-
nja mnogo Sira, a poetske slike sloZenije, jer je ovaj pjesnik u u odre-
denoj prednosti u odnosu na al-Busirija i sinhronijski i dijahronijski. Na
oba plana Salahi ima mogu¢nost da zahvata iz Sirokog spektra knjizevnih
dostignuca nastalih kroz stoljec¢a nakon al-Busirija. Stoga se intertekstual-
na silepsa u 7ahmisu ostvaruje na nacin da u strofama ove poeme postoji
dominantni pojam, motiv ili tema koje postavlja al-Busiri i koji sa sobom
donose odredena znacenja, dok na temelju istog pojma, motiva ili teme
Salahi, razradujuc¢i ih 1 usavrSavajuci, gradi nova i mnogo Sira znacenja.
Dakle, jedan zajednicki pojam ima prvenstveno doslovno znacenje — to je
pojam naveden u al-Busirijevim stihovima, posmatran neovisno od Salahi-
jevih, a potom 1 preneseno znacenje i1 to onda kada je preuzet i usavrSavan
od strane Salahija. Tako je, iako ne nuzno uvijek, kontekstualno znacenje
navedeno u al-Busirijevim stihovima, jer on je taj koji kreira 1, recimo,
“zadaje” odredeni kontekst, dok je intertekstualno znacenje navedeno u
Salahijevim stihovima, jer ovo znacenje nastaje samo kao produkt inter-
tekstualnosti, konkretnije, metatekstualnosti. Kroz ovaj odnos takoder se
da uociti sklonost dvaju pjesnika ka ezoterijskim odnosno egzoterijskim
dimenzijama. U Tahmisu postoje strofe u kojima je ovaj odnos izrazito
primjetan, ¢ak i naglaSen. Evo nekoliko primjera za izuzetno efektnu in-
tertekstualnu silepsu.
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U more Allahovog Bica duboko si zaronio,

Od Njegovih svojstava, u najljepsa si se ugledao,
Ne doseze spoznaja do svih cuda koje si naslijedio.
Vel’ki li su i Casni stepeni koji su ti dati,

Tako da je nemoguce dostici te blagodati.”*

U predocenoj strofi al-Busiri govori o stepenima koje postize Posla-
nik, a.s., objasnjavajuci kako se radi o velikim 1 ¢asnim stepenima. Dakle,
dominantni pojam al-Busirijevog bejta jeste stepen, odnosno stepeni koje
poblize objasnjava, kategoriSuéi ih kao velike i ¢asne. Ovi pojmovi imaju
vrlo jasno 1 eksplicitno znacenje, bez ikakve enigmati¢nosti. Shodno ovom
bejtu, Poslanik je u svom duhovnom uzdignucu postigao velike i ¢asne
stepene 1 tu se moze zavrSiti razumijevanje — doslovno razumijevanje —
bejta. Al-Busiri ne daje nikakve konkretne podatke o kakvim stepenima
se radi 1 gdje se nalaze ti stepeni, samo znamo da su visoki i1 ¢asni — §to
je vrlo uopéeno znacenje. Salahi, medutim, ne zeli ostati na ovom nivou i
daje preneseno i mnogo Sire znacenje bejtova, implicirajuci najudaljeniju
transcendenciju 1 proizvodeci Cak 1 efekte zaCudnosti. Salahi veoma jasno
konkretizira spomenute stepene i kazuje kako se ustvari radi o Poslaniko-
vom, a.s., ulazenju u podru¢je Bozanske prisutnosti $to je simbolizirano
snaznom metaforom ulaska u more BoZijeg bica. Potom, slijedi jo$ Sire
objasnjenje i tumacenje ovih stepena time da ulazak u Bozansku prisutnost
podrazumijeva ustvari ugledanje u BoZzija svojstva, a to je ideja veoma
bliska sufijskim tumacenjima. ViSe je nego oc¢igledno da Salahijevi stihovi
izgledaju kao vrhunsko preneseno znacenje al-Busirijevih. I ne samo to,
ovim stihovima se uspijeva predociti veoma lijepo objasnjenje i tumacenje
spomenutih stepena. Metaforickim transferom se umnogome dobiva na
ljepoti pjesnicke slike, a naposlijetku postize se i efekat zacudnosti, jer
kada naspram al-Busirijevg prili¢no neutralnog pojma stepeni dode meta-
fora ulaska u more BoZanskog bic¢a, u umu recipijenta se vizualizira vrlo
lijepa slika koja oneobicava kontekst strofe.

2% Tahmis, 111. strofa.
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Osim u velikom Tahmisu, vrlo lijepe primjere intertekstualne silepse
mozemo naci i u Salahijevom mnogo manjem tahmisu na Hassan ibn Sa-
bitovu kasidu:

Hvale¢i Poslanika, a.s., Salahi ovako kaze:

Tvoja prsa nisa svjetla, pravi put nam obasjava,

Tvoje srce svjetiljka je, sve tmine sad razbija,

Tvoja bit je svjetlost znakova, k Pravom putu je vodilja.
Sva tri svjetla silovita Sto sa neba sijaju,

U tajni Cistog srca tvoga, svog blizanca imaju.

Situacija u ovoj strofi je veoma sli¢na prethodnoj. Naime, Hassan ibn
Sabit za Poslanikovu svjetlost vezuje tri konkretna nebeska svjetla, sun-
ce, mjesec 1 zvijezde, ¢ime u domenu poredenja ostaje na egzoteri¢noj,
odnosno ovozemaljskoj ravni. U svojim stihovima Salahi konkretizira tri
svjetla koja Hassan navodi, daju¢i svakome poseban naziv i tvorec¢i time
tri vrlo efektne metafore. Tri svjetla za koja pretpostavljamo da se radi o
suncu, mjesecu 1 zvijezdi Salahi metaforizira i pretvara u niSu, kandilo i
svjetiljku. Na ovaj nacin Salahi rastavlja na prostije faktore Hassanovu
tvrdnju i1 daje njeno tumacenje. Signifikantno je da Hassan upravo tvrdi da
se svjetlost poput sunceve, mjeseceve i zvjezdane nalazi unutar Poslanika,
a.s. Salahi to prepoznaje pa, dekodiraju¢i Hassanov iskaz, utvrduje kako
se radi o nisi koja Pravi put obasjava, svjetiljki koja tminu razbija i svje-
tosti znakova pohranjenoj u Poslanikovoj nutrini. Shodno razumijevanju
silepse, Hassanova tri svjetla predstavljaju kontekstualno znacenje, dok
Salahijeva tri pojma — tri metafore, predstavljaju intertekstualno znacenje
nastalo tek u odnosu prema postavljenom Hassanovom kontekstu.

Intertekstualna silepsa se moze primijetiti i u Salahijevom referentnom
odnosu prema Kur anu pri ¢emu bi kontekstualno znacenje bilo znacenje
bejta bez upute na moguci kur’anski predtekst, dok bi intertekstualno, od-
nosno preneseno, bilo znacenje koje u stih donosi kur’anski intertekst koji
kontekst stiha povezuje sa kontekstom referentnog ajeta. Primjera zaista
ima mnogo i neki su navedeni u poglavlju koje govori o Salahijevom refe-
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riranju na Kur 'an. Ovdje donosimo jedan slikovit primjer, razmatrajuci ga
u kontekstu intertekstualne silepse.

A Jgmy L ESEL T a ) daall 60 AlaliS a0 alal s dlile e
Al Iy b led G Jlag slan ¥ 5 Gl lad (e Cgly a8 i o aleas (d

Ko je tebi neprijatelj taj se ovom svijetu posvetio,
Kao onaj ohol covjek, s uzice se otrenuo, Allahov Poslanice.

Pustio ga ne pustio, on ¢e dahtat od propasti,

Suh ée jezik isplaziti, nece osjetiti slasti, Allahov Poslanice.**

Ova dva bejta u intertekstualnoj vezi su sa 175. 1 176. ajetom sure al-
A ‘raf:

F5 Gesal e (188 U 25 g it Wl 85T 31 6 agile 515
adle Jadd o) QKD il ATiad 815 &5 (=) ) ﬂf‘ A5 gy slad 1 B
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Kazuj im pripovijest o onome kome smo dali Svoje znamenje, ali on mu se
otrze pa ga Sejtan dostize, te on zabludjeli postade. Da smo htjeli, uzdigli
bismo ga uz to znamenje, ali on se prepusti zemnosti i za vlastitom strascéu

povede se. Slucaj sa psom na njegov slucaj nalikuje: ako ga potjeras, on

dahce, a ako ga ostavis, — opet dahce. Takvi su i ljudi koji smatraju laznim
246

Nase znamenje. Zato: pripovijedaj price — mozda promislit ce.

2 Divan, gazel IV 5-6. bejta.
246 Kur’an, 7:175-176.
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Treba naglasiti kako je u ovom primjeru izrazito uocljiva intertekstu-
alna silepsa, jer se primjer naveden u stthovima moze €itati i doslovno i u
prenesenom znacenju, odnosno sa i bez upute na kur’anski predlozak. Ov-
dje doslovno znacenje ¢ak nije toliko ni jasno, pa moze itekako zbuniti ne-
stru¢nog recipijenta — onoga kome manjka poznavanje sadrzaja Kur’'ana
posebno. Naime, slika oholog ¢ovjeka uporedenog sa psom koji plazi jezik
1 dah¢e od zedi jeste efektna, zacudujuca i1 proizvodi snazne poeticke efek-
te. I sa ovim, doslovnim znac¢enjem pjesnik postize mnogo, prvenstveno
bivajuc¢i enigmatican i zacudan $to dodatno privlaci paznju. Medutim, sa
uputom u kur’anski predlozak, ta¢nije referentni ajet, pjesnicka slika po-
staje mnogo jasnija, ljepsa i efektnija, a stih dobija na semantickoj Sirini.
Tako u doslovnom ¢itanju pjesnik poredi neprijatelje Poslanika sa oholim
c¢ovjekom koji se okrece od objave i nalikuje Zednom psu koji dahée — sli-
ka je dakako lijepa i efektna. U prenesenom znacenju dobivamo rjesenje
enigme o kojem se to ustvari ¢ovjeku radi 1 kakav je njegov slucaj. U stih
se tako uvodi kompletno kur’ansko kazivanje koje definitivno proSiruje
njegov semanticki opseg.

Intertekstualna metafora i paralelizam

Prethodna razmatranja pokazala su da u cjelokupnoj Salahijevoj poeziji,
od njegove najmanje poeme pa sve do grandioznog Tahmisa metaforic-
nost nesumnjivo predstavlja jednu od njenih osnovnih karakteristika, pa
je sasvim logi¢no da se intertekstualna nadovezivanja mogu vrlo uspjesno
prikazati kroz trop metaforu 1 njoj srodnu stilsku figuru paralelizam. Para-
lelizam se smatra prvobitnom i temeljnom figurom literature, onom koja
ekvivalenciju izrazajnih i sadrzajnih elemenata projicira u sekvenciju kao
njezino konstitutivno nacelo ¢ime poeziji daje sveprozimajucu simbolic-
ku, svestranu, polisemicku bit. U pitanju je vrsta ponavljanja elemenata
koji su u toku teksta znacenjski ili formalno analogni, jednakovrijedni 1
prema sli¢nom uzorku napravljeni. Ovo se najbolje da uociti u tahmisima,
u nasem slucaju Salahijevim, posebice njegovom velikom Tahmisu.

U radu u kojem smo govorili o intertekstualnim 1 metatekstualnim od-
nosima dvaju tekstova koji formiraju Salahijev Tahmis, al-Busirijevim 1
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Salahijevim stihovima, uvidjeli smo kako je lirski paralelizam nesumnjivo
jedna od dominanti 7ahmisa.**’ I ne samo to, ve¢ se paralelizam, uz dakako
1 druge stilske vrijednosti teksta, nadaje i kao jedan od osnovnih i konstitu-
tivnih elemenata kreiranja lijepoga u Tahmisu. Kod intertekstualnih figura
nacelo paraleliziranja prelazi razinu pojedinac¢nog teksta, Citatelj se naime
laca trazenja slicnosti u razli¢itom i razlicitosti u slicnom izmedu dvaju
tekstova, dviju konvencija, kako u njihovoj tematici tako 1 u izrazajnim cr-
tama. U Salahijevoj poeziji kroz intertekstualno paraleliziranje se ne ulazi
samo u diskurzivni prostor orijentalno-ilsamske sufijske poetike, ve¢ se ta
tradicija revidira 1 poeti¢ki usavrSava — neke od al-Busirijevih tematskih
1 motivskih sekvenci Salahi proSiruje, zaoStrava, problematizira, nanovo
kontekstualizira, inovira i nesumnjivo uljepsava, sve to s obzirom na veliki
put i iskustvo tradicije od 7. vijeka (Ka’b ibn Zuhayr) do 13. vijeka u arap-
skoj knjiZzevnosti (al-Busiri), a potom do 18. vijeka u turskoj knjizevnosti
(Salahi). U intertekstualnom paraleliziranju dolazi do medusobnog osvjet-
ljavanja dvaju tekstova pri ¢emu su jedan drugom interpretanti.

U slu¢aju Tahmisa naprimjer, u prvom redu i najcesce je Salahijev tekst
taj koji osvjetljava, prosiruje, produbljuje 1 uljepsava al-Busirijev tekst,
dok u drugim slu¢ajevima kur’anskim kontekstom ili kontekstom iz po-
etske 1 sufijske tradicije Salahi proSiruje znacenja svoga stiha. Budu¢i da
se u paralelizmu dva teksta stavljaju u medusobni paralelisticki odnos, u
njihovim znacenjskim 1 implikacijskim sistemima se traze sli¢nosti 1 ana-
logije, Sto je ustvari logika metafore. Salahi u svojim poemama aktualizira
slike koje prenosi iz “prizvanih” predtekstova s tim Sto aktualizirano nije
potpuno jednako aktualizacijama u podtekstu, ve¢ homologno, jer se obli-
kuje na temelju sli¢nog generativnog uzorka apstrahiranog iz svekolikog
orijentalno-islamskog podteksta.

Kada je u pitanju izuzetno zanimljiv odnos ovog pjesnika prema Sve-
tom Tekstu, Salahi u najve¢em broju slucajeva se ne veze za ajete Cija je
tematika ista kao tematika njegovog stiha, ve¢ svoju pjesnicku sliku i svoje

27Vidjeti: Berin Bajri¢, “Kad dva glasa jedan postanu — O fenomenu interteksta u orijen-
talno-islamskoj knjizevnosti (Primjer Tahmisa Abdulaha Salahudina Ussakija Bosnjaka
na al-Busirijevu poemu Qasida al-Burda)”, Anali Gazi Husrev-begove biblioteke, knjiga
XXXIII, Gazi Husrev-begova biblioteka u Sarajevu, Sarajevo 2012, 243-261.
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tvrdnje obogacuje snaznim kur’anskim slikama navedenim u ajetu. Salahi
ide 1 tako daleko da “priziva” ajete u kojima je prikazana vrlo dramati¢na
atmosfera patnje i gubljenja nade kako bi tim kontekstom izrazito naglasio
svoja osjecanja iskazana u stihu. Na taj nacin Salahi proizvodi atmosferu
zacudnosti, a recipijente ostavlja u blagom Soku. Salahiju je bitna snaga
prikazane slike iskazana u ajetu kojom potvrduje svoj stih i produbljava
svoja znacenja. Tako se Salahijevi stihovi 1 njegove slike navedene u nji-
ma vrlo ¢esto ponasaju kao metafore kur’anskih slika. Salahi, dakle, osim
u nekoliko slucajeva gdje eksplicite opjevava kur’ansku temu ili motiv,
kur’anski podtekst koristi vrlo enigmati¢no 1 Sifrirano. U svojim stihovi-
ma koji referiraju na Kur’an ne priziva kur’anski kontekst samo kako bi
opjevao i predocio kur’ansku temu, jer tema iz ajeta nije nuzno ni uvijek
tema stiha.

Evo primjera gdje se Salahijevi postupci mogu objasniti metaforom ili
intertekstualnom metafori¢nosc¢u koji pokazuju transformiranu sliku ¢ak iz
prastarih modela stare arabljanske kaside:

Krenuo sam na put ljubavi po pravilima, ispravno, Allahov
Poslanice,
Sa vjerom u srcu, propitujuci dusu, iskreno, Allahov Poslanice.

Digoh se i molim da grijesi mi se oproste, veliki i mali,
Pa reci: “Ne boj se, slobodno dodi, meni se pozali”, Allahov
Poslanice.**

Naime, pjesnik u ovim stihovima koji, zanimljivo je, stoje na samom
pocetku Divana, u drugom gazelu, govori o svom otpocinjanju putovanja,
njegovom karakteru i ciljevima. Ne treba podsjecati kako je putovanje to-
pos arapske kaside 1 kako su pjesnici po pravilu otpocinjali svoje poeme,
najavljujuci putovanje sa dvojicom prijatelja i zastajkujuci prvenstveno na
ognjiStu izgubljene voljene. Evo jednog reprezentativnog primjera iz stare
arabljanske kaside, prvog bejta Imru’ al-Qaysove kaside:

28 Divan, gazel 11 1-2.bejta.
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Stanite da otplacemo sjecajuc’se drage i logora njenoga
Sto bijase nekad ovdje usred nepregleda pjescanogal*®

U Salahijevim stihovima vrlo lijepo je skriveno sje¢anje na ovaj topos
1 to na nacin da se motiv putovanja zadrzao u svom veoma jasnom obliku,
s tim §to mu je karakter i cilj promijenjen — sada je to duhovno putovanje
ka Bozijem Poslaniku koje takoder ima svoje stadije. Zanimljivo je i to da
pjesnik u ovim stihovima zastajkuje, tacnije dize se i zaustavlja da zamoli
za oprost od grijeha. Dakle, pjesnik se intertekstualno veze i za stare mo-
dele po nacelu homologije 1 sli¢nosti §to je kao Sto smo rekli logika meta-
fore. Klju¢ni elementi koji se homoloski vezu za stare modele arabljanske
kaside su putovanje, ljubav i stajanje, pa ih u kona¢nici mozemo smatrati
izrazito intertekstualnim i mnemonickim elementima. Suodnos pjesme 1
njenog predloska zbog ambigviteta koji nastaje lirizacijom i simbolickom
prestilizacijom Qaysovih motiva, ali 1 generalno motiva arapske poezije,
se moZze posmatrati kao dopunsko prosirenje datih motiva ili amplifikacija
o ¢emu smo ve¢ govorili.

I ovaj primjer, kao 1 mnostvo drugih potvrduje kako hermeneuticke
strategije u intertekstualnoj metaforici posezu po interpretantima iz “dru-
gog jezika” — drugog teksta — iz motivsko-narativne, izricateljske drugac-
nosti — u pitanju su interpretanti koji su znakovni sinonimi/prijevodi repre-
zentativnih znakova. U kontekstu navedenih stihova, znakovni sinonimi
su otpocinjanje putovanja, draga kao cilj putovanja, iskazivanje ljubavi,
zastajkivanje nad ruSevinama (stvarnim ili onih vlastitoga duha), te tuga
zbog rastanka i udaljenosti drage. U odnosu na uobicajeni trop metafo-
re jedina razlika je u tome Sto je pomoc¢ni predmet u intertekstualnim fi-
gurama posuden iz drugog teksta, kao u mnostvu navedenih primjera, a
nije “obicna” autorova izmisljotina, ve¢, citat, aluzija, posudba, preradba,
stilizacija, citatni stilem itd. Intertekstualno ¢itanje otkriva kako dodaci,
izostavljanja, premjestanja, proSirenja i zguSnjavanja na fabulativnom i
motivskom gradivu predloska u novom tekstu funkcioniraju kao strategija
njegova interpretativnog revidiranja, kako kasniji pisci nastoje “utjeloviti”
svoje razumijevanje tekstovnih aporija informativnih litota, polisemija i

29 Esad Durakovi¢, Muallage..., 44.
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ambivalencija te moderirati Citateljevo uspostavljanje smisla predoenog
svijeta.

Mogli bismo rec¢i da se u svim navedenim slucajevima (silepsa, sineg-
doha, paralelizam 1 metafora) radi o figurativnoj transgresiji, odnosno pre-
lazenju prostornih granica teksta preko kanala djelovanja retorickih figura®*°
—u zadnjim primjerima, kao i u mnogim prije navedenim, preko metafore
ili neke druge figure, sheme jednog kognitivno-semanti¢kog polja projek-
tuju se na drugo: granice izmedu dva razli¢ita semioticka prostora se brisu,
pa tako obje prostorne strukture interferiraju i svojim sadejstvom proizvo-
de novo polje znacenja i1 predstavnosti.

20 Marko Juvan, Knjizevnost u rekonstrukciji..., 254.



ZAKLJUCAK

Knjizevnost orijentalno-islamskoga kruga predstavlja izuzetno velik i
kompleksan sistem. Ova knjizevnost koja se sve do modernoga doba stva-
rala na arapskom, turskom i perzijskom jeziku pripadala je jednom kultur-
nom krugu 1 istome poeti¢kom sistemu uprkos ¢injenici $to je taj sistem
obuhvatao knjizevnu produkciju u veoma velikome prostoru 1 mnogovije-
kovnome periodu. Ova impozantna knjiZzevna tradicija imala je zajednicke
postulate 1 temelje bez obzira na kojem dijelu svijeta je nastajala. Neki od
postulata ove tradicije su zbog svoje vaznosti, ucestalosti i svog normativ-
nog karaktera prerasli u opéa mjesta i svojevrsne poeticke aksiome. Takav
slucaj je sa formom kaside i obiljem njenih toposa kada je u pitanju poe-
zija naprimjer. Tradicija je bila neprikosnoveni autoritet, a faktor njenog
unapredenja bila je u najve¢oj mjeri, pjesni¢ka forma koja je usavrsavana
toliko da su cijeli Zanrovi nastajali na nacelu amplificiranja Zanrova koji su
ve¢ bili poznati 1 dominantni.

Da bi se razumijelo kako se ova tradicija razvijala, izmedu ostaloga
1 tipovima ilustrativne i iluminativne citatnosti, poesebice ove prve, po-
trebno je prvenstveno poznavati njene temeljne zanrove 1 vrste, a potom 1
obilje njenih toposa, poetickih odnosa, razne tipove intertekstualnosti, me-
tatekstualnosti, citatnosti, esteticke ideale, te kako su autorska originalnost
1 sam pojam autora bili znacajno drukcije shvaceni nego danas. Zbog na-
vedenih razloga ova tradicija je veoma podatna za analiziranje i proucava-
nje sa aspekta teorije intertekstualnosti i kulturnomemorijskih studija. lako
je intertekstualnost 1 kao pojam 1 kao teorija produkt modernoga doba, u
orijentalno-islamskoj knjizevnoj tradiciji nalazimo obilje intertekstualnih
formi i pojava koje, naravno, u vremenu u kojem su nastajale nisu bile niti
su mogle biti prepoznate 1 nominirane modernim terminima, niti razma-
trane sa aspekta novijih zapazanja i razumijevanja knjizevnosti. Tadasnji

187



188 BERIN BAJRIC

autori nisu su bili ni na tragu razumijevanja knjizevnosti u smislu kako se
ona danas razumijeva, pa izgleda kao da se njihova djela ne mogu stav-
ljati u kontekst modernih knjizevnih teorija. Cinjenica jeste da se radi o
drugacijem kulturnom krugu koji bastini i drugacije postulate u odnosu na
tradiciju u kojoj se javljaju i razvijaju moderne teorije knjizevnosti medu
kojima i teorija intertekstualnosti.

Medutim, ako podemo od osnovne ideje iz koje je 1 potekla teorija
intertekstualnosti, a to je ideja da je knjizevnost u cjelini “estetika komuni-
kacije” zasnovana na dijalogu, onda nam se otvaraju izuzetno Siroka polja
proucavanja orijentalno-islamske knjizevnosti sa ovoga aspekta, upravo
zato $to je ova tradicija nastajala 1 opstajala razvijaju¢i i ¢uvajuéi svoje
temeljne postulate od kojih je dijalog mozda jedan od najvaznijih. Naime,
normativni karakter arabljanske kaside i njeno carevanje medu poetskim
formama, obilje ponavljaju¢ih toposa i motiva koji su vremenom usavr-
Savani, zanrovi poput tahmisa i nazira — pjesama paralela i tome sli¢no,
nesumnjivo svjedoce o dijaloskom karakteru ove tradicije.

Posebnu paznju, svakako, zasluzuje sufijska poezija koja se opire ra-
cionalnom logosu i normativima §to usloznjava i obogacuje poetiku in-
tertekstualnosti u ovoj tradiciji. Naime, ova poezija, koja je 1 u fokusu
rada, na planu forme 1 strukture, odnosno na vanjskom planu, u potpunosti
postuje normative stare arabljanske kaside kao svekolikog uzora orijental-
no-islamske poezije, dok na planu sadrzaja, odnosno unutraSnjem planu,
na mnogostruke nacine, koje je veoma teSko prepoznati, vjesto izbjega-
va podvrgnuti se krutim pravilima koje namece tradicija, te tako, izmedu
ostalog, 1 preko intertekstualnih povezivanja sa mnoStvom tekstova, tacni-
je metodama ilustrativne i iluminativne intertekstualnosti, dinamizira ovu
tradiciju 1 sprjecava je da posklizne u puko epigonstvo. U ovom radu, na
primjeru poezije sufijskog Sejha Abdullaha Salahuddina Salahija, jednog
od plodonosnijih osmanskih autora bosnjackog porijekla, nastojali smo
ponuditi hermeneuticku analizu i poentirati slozene odnose intertekstual-
nosti, odnosno intertekstualnih veza poezije Bosnjaka na arapskom jezi-
ku i raznorodnih tekstova orijentalno-islamske knjizevnosti i1 kulture kao
specifi¢ne nadnacionalne zajednice, te analizirati memorijski karakter ove
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poezije u smislu prenosenja, preoblikovanja i cuvanja u tradiciji utemelje-
ne topike i poetskog instrumentarija opéenito.

Poezija ovoga pjesnika posebice je zanimljiva za proucavanje sa as-
pekta intertekstualnih 1 kulturnomemorijskih studija upravo zbog toga §to
se ovaj pjesnik okusao u pisanju veéine dominantnih formi i Zanrova ori-
jentalno-islamske poezije poput kaside, gazela, pa sve do tahmisa. Zanr
tahmis, naprimjer, u kojem Salahi pokazuje svo svoje majstorsto 1 kojemu
je izrazito sklon, predstavlja pravi intertekstualni, ta¢nije metatekstualni
zanr, jer nastaje po nacelu direktnog i eksplicitnog komuniciranja sa nekim
drugim djelom, odnosno poemom drugog pjesnika, pri cemu se stihovi
doti¢nog pjesnika nikako ne mijenjaju ve¢ se na njih dodaju dodatna tri
stiha. Salahijeva cjelokupna poezija, a posebice velika poema Tahmis kao
nesumnjivo najreprezentativniji, vjerovatno i najbolji Salahijev poetski
tekst, pokazuje kako su mnogostruki nivoi intertekstualnosti ostvareni u
njegovoj poeziji.

U Tahmisu, naprimjer, jedan nivo intertekstualnosti ostvaren je u tek-
stu na arapskom jeziku kroz odnos Salahijevih stihova kao metateksta i
al-Busirijevih stihova kao prototeksta, te op¢enito, odnos prema svekoli-
koj orijentalno-islamskoj knjiZzevnoj tradiciji kao velikoj intertekstualnoj
zajednici. Drugi nivo se ostvaruje u Salahijevom prenoSenju arapske ver-
zije poeme u osmanski turski. Naime, Salahijev Tahmis prati njegov pri-
jevod na turski jezik — paralelno 1 horizontalno — §to izuzetno usloznjava
formu i obogacuje poetiku intertekstualnosti 7ahmisa. U ovom slucaju je
tekst, ustvari, organiziran kao “dvotekst”, tj. sastoji se od teksta i njegovog
komentara. Osim toga, treba naglasiti kako Salahi kao po pravilu svoju
poeziju piSe na tri orijentalna jezika, arapskom, turskom i perzijskom, §to
ukazuje i na snazno interlingvalno autoreferencijalno i autocitatno djelo-
vanje unutar njegove poezije.

Dodatni izazov prilikom istrazivanja svakako je predstavljalo i to $to
analizirana poezija pripada 18. stoljec¢u, vremenu kada se o knjizevnosti
razmi$ljalo mnogo drugacije nego danas, naroc¢ito na podru¢ju gdje je
djelovao Salahi. Naime, ovaj pjesnik, kao i ostali njegovi prethodnici 1
savremenici nisu imali predstavu o intertekstualnim nadovezivanjima i
povezivanjima medu djelima kakvu imaju pjesnici moderne epohe, pa se
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njihovim stilskim postupcima treba pristupiti sa naro¢itom paznjom. Sa-
lahi, naprimjer, iako nije svjestan intertekstualnosti per se, u svojoj poe-
ziji ostvaruje izuzetno visok nivo intertekstualnih nadovezivanja na druge
tekstove prethodnike i obilato sa njima dijalogizira, $to intertekstualnost u
njegovoj poeziji promice u svojevrsnu dominantu, ma kako to paradoksal-
no zvucalo. U Salahijevoj poeziji, kako smo to u poglavljima ovog rada
detaljno obrazlagali, intertekstualnost se ostvaruje na vise nacina i uvijek
ima kako stilisticku, tako i esteticku i poeticku funkciju.

Pjesnik je uglavnom svjestan svoje komunikacije sa ostalim djelima
1 svjesno se sluzi njihovim intertekstovima sve u cilju prosirivanja i obo-
gac¢ivanja semantickih polja vlastitog djela. S druge strane, u ovoj poeziji
koja je sufijskog karaktera postoji mnostvo postavljenih kodova koje je
potrebno desifrirati, Sto dodatno usloznjava poetiku intertekstualnosti u
djelu ovoga pjesnika, a recipijentu otezava prohodnost tekstom. Postav-
ljeni kodovi 1 Sifriranost teksta poticu od Salahijeve duboke upucéenosti u
nauke tesavufa — islamskoga misticizma, ali 1 njegovog vlastitog promi-
Sljanja. Nadalje, nema sumnje da je pjesnik ponekad bio i nesvjestan svoje
komunikacije sa nekim od mnostva tekstova orijentalno-islamske kulture i
civilizacije $to je posljedica njegovog Sirokog znanja i lektire koju je ¢itao,
a Sto dodatno otezava hermeneuticka istrazivanja ove poezije.

Buduci da je Salahijeva poezija sufijskog karaktera, te da se javlja na
samom vremenskom 1 poetickom rubu svojevrsne renesanse u orijentalno-
islamskoj poeziji, bilo je veoma znacajno istraziti kakav odnos ova poezija
ima sa arabljanskom kasidom kao svekolikim poetskim normativom. U
tom smislu, uocili smo da se motivi 1 toposi stare arabljanske kaside, sto-
lje¢ima prenoSeni i usavrSavani kroz razne Zanrove orijentalno-islamske
poezije, javljaju i u poeziji ovog pjesnika. Oni se metodom intertekstualne
amplifikacije 1 transformacije pretvaraju u nove motive koji na prvi pogled
ne upucuju na svoje prethodnike, ali koji nesumnjivo ¢uvaju sjecanje na
njih. Tako se u ovoj poeziji javlja niz novih i preoblikoanih veoma funk-
cionalnih motiva poput motiva Ljubavi prema Bogu i1 Poslaniku, motiva
mistickog sjedinjenja, primordijalne svjetlosti, teSkog stanja uzrokovanog
udaljenoscu od Poslanika, a.s., afektirane skromnosti i unizenja i tome slic-
no. Transformacija motiva doprinosi kako djelimi¢nim, tako i potpunim iz-
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mjenama u tradiciji dominantnih koncepata kao Sto su koncept mamduha,
odnosno hvaljene osobe, ili koncept lirike, te rezultira i pojavom potpuno
mistickog sjedinjenja, u potpunosti nepoznat staroj arabljanskoj kasidi. Svi
navedeni motivi su dakako predstavljeni vrhunskim stilskim instrumen-
tarijem Sto predstavlja jedan od pokazatelja originalnosti, te spomenute
dinamizacije orijentalno-islamske knjiZzevne tradicije.

Posebnu paznju smo posvetili odnosu ovog pjesnika prema Kur’anu
kao apsolutnom semantickom uzoru i kanonu orijentalno-islamske kulture
1 civilizacije, te smo uocili da je pjesnikova veza sa ovim svetim tekstom,
ne samo puna postovanja i nadasve svjesna, ve¢ nesumnjivo ingeniozna
1 poeticki 1 esteticki izrazito funkcionalna. Nakon detaljne analize, s pra-
vom smatramo kako je potrebno poduzeti i mnogo Sira istrazivanja na po-
lju intertekstualnog povezivanja djela orijentalno-islamske knjizevnosti i
Kur’ana kao centralnog teksta ove civilizacije. Kako je analiza pokazala,
Salahijeva poezija kao odredena vrsta subjekta metateksta, na svim tekstu-
alnim razinama sa svojim kur’anskim predloskom uspostavlja afirmativni
odnos. Postupci intertekstualnog povezivanja sa Kur 'anom, koji za rezul-
tat imaju veoma snazno i mnogostruko, vidljivo 1 manje vidljivo prisustvo
kur’anskoga teksta, ili u kontekstu predasnjih razmatranja, prisustvo sve-
tog kur’anskog tekstualnog i1 kontekstualnog prostora, u poemama u reli-
gijskoj poeziji, u naSem slucaju Salahijevoj poeziji na arapskom jeziku, ne
trebaju se smatrati podrazumijevajuéim samo zato $to se radi o religijskoj
poeziji, pa se veza sa Svetim Tekstom ¢ini logi¢na. Ovo su neki od osnov-
nih postupaka u poetici bosnjackih pjesnika koji su pisali na orijentalnim
jezicima, ali oni nikako nisu jednostavni niti podrazumijevajuéi.

Primjeri su pokazali da nije nimalo lahko na tako suptilne na¢ine uvesti
sadrzaj/prostor Svetog Teksta u poemu §to 1 pjesnicima i njihovim poema-
ma daje dodatnu vaznost. Bilo je potrebno itekako dobro, dapace odli¢no
poznavati Sveti Tekst da bi se tako suptilno i znakovito njegov sadrzaj
1 citati uklopili u poeme. Ovome jo$ u prilog ide i to Sto pjesnik, a to je
takoder vidljivo iz primjera, ne uvodi kur’anski intertekst tek tako, radi
svojevrsnog ukrasavanja poeme, ve¢ se uvijek radi o kreiranju vrlo dubo-
kih 1 suptilnih pjesnickih slika 1 znacenja. Nikada to nije samo citat koji
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bi trebao recipijentu ukazati na upucenost pjesnika na Kur’an i tako u
ofima recipijenta pjesniku dati vaznost, ve¢ pjesnik, svjesno pozivajuci
se na sadrzaj i kontekst prenesenog ajeta, svoj stih u mnogome znacenjski
prosiruje 1 tako na malom prostoru od jednog ili dva bejta uspijeva donijeti
Citav splet pjesnickih slika, te razradu Zeljene ideje.

Tako ovi stihovi postaju svojevrsni poetski mikrokosmosi u kojima
orbitiraju mnogostruka znacenja, dok kodne rijeci, sintagme, recenicke
konstrukcije predstavljaju prave male putokaze (portale) recipijentima da
se obrate predloscima (u kontekstu naSeg izlaganja Kur 'anu, odnosno re-
ferentnom ajetu) kako bi dobili potpuniju sliku onoga §to je pjesnik htio
da kaze. Iz navedenog se da razumjeti da su ovu vrstu poezije mogli pisati
samo visoko obrazovani 1 u religijske nauke, a u sadrzaj Svetoga Teksta
napose, veoma dobro upuceni pjesnici. Konsekventno tome, i recipijenti
su morali biti Siroko obrazovani u religijskim naukama te poznavati sadr-
7aj Kur’ana kako bi stekli cjelovitiji uvid u znacenja ove poezije i kako bi
im se otkrila Sirina njezinih obzorja.

Kada je u pitanju semiotika prostora, jedan od veoma vaznih i poeticki
funkcionalnih konsekvenata Salahijevog dijalogiziranja sa strukturama sta-
re arabljanske kaside, ali 1 poema koje nastaju pod njenim utjecajem, jeste
i intertekstualna transformacija prostora. Jedan od osnovnih toposa arapske
poezije jeste i topos prostora utemeljen jos u njenom antickom dobu i prika-
zan kroz kasidu kao pjesmu putovanja, odnosno imaginarni putopis. U Sa-
lahijevoj poeziji deSava se izuzetno zanimljiva transformacija ovoga toposa
koja proizvodi vrlo zanimljive poeticke konsekvente. MoZemo govoriti o
potpunoj transformaciji, a kasnije 1 o svojevrsnoj anihilaciji pojedinih mo-
tivskih sekvenci ovoga toposa. Topos putovanja kao svojevrstan arhitopos
1 neodvojivi dio toposa prostora u potpunosti se zadrzava u ovoj poeziji i
takoder biva dominantnim, §to nije nimalo upitno. To viSe nije putovanje
po horizontali — po pustinji i ploSnom svijetu arapskog beduina — ve¢ po
vertikali (scalla perfectionis), ka transcendentnim visinama.

Promjena smjera i karaktera putovanja, mogli bismo re¢i, mijenja sve.
Pustinjski nepregled zamjenjuje beskonacnost svijeta duha i prostranstvo
pjesnikova srca, toponimi i ostale oznake prostora koje pjesnik kao po
automatizmu navodi u kasidi (imena mjesta, ognjiste, jahalica, horizont,
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ruSevine, ravnina, plos$nost) rijetko se ili nikako ne spominju, i ako se spo-
minju uglavnom imaju metafori¢ka znacenja. Poredenje tako pogodno za
prikazivanje ploSnog svijeta zamjenjuje izuzetno slozena metafora, odno-
sno metaforicnost koja se ostvaruje ne samo na nivou sintaksickih kon-
strukcija i pjesnickih slika, ve¢ na mnogo viSim i skrivenijim nivoima,
dok ravnodusnost i smirenost pjesnika mijenja drama koju prozivljava pje-
snik-mistik na svom duhovnom putovanju. Sve navedeno implicira to da
naspram lirizacije geografije u staroj arapskoj kasidi, u Salahijevoj poeziji
svjedoCimo njenoj visoko stiliziranoj sakralizaciji.

U Salahijevoj poeziji intertekstualnost sluzi 1 za vrlo uspjesno prezenti-
ranje sufijske misli i sufijske nauke kojom je pjesnik bio zaokupljen. Ovaj
pjesnik u svojim stihovima je uspio, i to u jednakoj mjeri i jednako kvalitet-
no kao 1 svi velikani sufijske poezije, brilijantno izloZiti sufijski nauk. Ono
Sto je veoma zanimljivo i znakovito jeste da se kroz Salahijevu poeziju
da uociti kontinuitet sufijske, konkretno Ibn ‘Arabijeve misli. Salahi, kao
specijalizirani tumac 1 poznavatelj Ibn ‘Arabijeve misli vrlo slojevito kroz
svoju poeziju predstavlja i interpretira misao svoga ucitelja Ibn ‘Arabija.
Spomenuti kontinuitet dijaloga poezije i sufijske misli dodatno se usloznja-
va imamo li u vidu €injenicu, a to smo prikazali kroz primjere, da se u vezu
sa Salahijevom poezijom moze dovesti i jedan od nesumnjivo najvecih i
najstrucnijih poznavatelja i tumaca Ibn ‘Arabijeva djela, Abdullah ef. Bos-
njak 1 njegovo djelo Tumacenje Dragulja poslanicke mudrosti. Ova veza ne
samo da svjedoci kontinuitet akbarijanske mudrosti koja se, u ovom slucaju
prenosi i kroz poeziju, ve¢ i totalitet knjizevnoga dijaloga koji se promice
u svojevrsan topos ove poezije 1 orijentalno-islamske knjizevnosti uopce.

Dakle, u Bosnjakovom djelu je u eksplicitnom obliku, uz izuzetno op-
Siran komentar, saCuvano i zapamcéeno Ibn ‘Arabijevo djelo, a potom je
kao rezultat pretpostavljenog i to vrlo vjerovatnog, Salahijevog druzenja
sa Bosnjakovim komentarom — jednom od osnovnih sufijskih lektira ono-
ga vremena — ovo djelo, ili tacnije, njegove ideje, uvedeno u poetski izricaj
1 tako 1 na ovaj nacin prezervirano. Ovu trijadnu vezu svjesno akcentiramo
kako bismo pokazali na kojim se sve nivoima i kako se izuzetno suptilno
1 ingeniozno ostvaruju intertekstualne veze medu autorima u sveopéem
multidisciplinarnom 1 intertekstualnom dijalogu.
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Proucavajuci poeziju Abdullaha Salahuddina Salahija, pri ¢emu smo
imali u vidu sve ve¢ navodene Cinjenice, nastojali smo u konacnici utvr-
diti i metodologiju intertekstualnih postupaka u ovoj poeziji. Kao §to smo
vec rekli, bili smo duboko svjesni da intertekstualnost kao teorija nije bila
poznata u vremenu u kojem je stvarao ovaj pjesnik, ali isto tako da je in-
tertekstualni dijalog u ovoj poeziji moguce uociti i prepoznati, jer pjesnik
svjesno komunicira sa mnostvom tekstova orijentalno-islamske knjizev-
nosti. U tom smislu, a budu¢i da je Salahi, poput ostalih pjesnika sufijske
provenijencije sklon figurativnom izrazavanju i metafori narocito, dosli
smo do zakljucka da se njegovo intertekstualno povezivanje moze dovesti
u analogiju sa odredenim stilskim figurama, pa smo ovaj vid intertekstu-
alog povezivanja nazvali figurativnom intertekstualnos¢u. Naime, mogli
bismo rec¢i da se u svim navedenim slucajevima (silepsa, sinegdoha, para-
lelizam 1 metafora) radi, ustvari, o figurativnoj transgresiji, odnosno pre-
lazenju prostornih granica teksta preko kanala djelovanja retorickih figura
—u primjerima prije navedenim, preko metafore ili neke druge figure, she-
me jednog kognitivno-semantickog polja projektuju se na drugo: granice
izmedu dva razlicita semioticka prostora se brisu, pa tako obje prostorne
strukture interferiraju 1 svojim sadejstvom proizvode novo polje znacenja
1 predstavnosti.

Kako je analiza pokazala, izuzetno zanimljivo intertekstualno djelova-
nje kulturnog 1 Zanrovskog pamcenja, tradicije, kanona i citatnosti u speci-
ficnoj semiosferi orijentalno-islamske kulture moze se pratiti kroz poeziju
Bosnjaka pisanu na orijentalno-islamskim jezicima za vrijeme osmanske
vladavine u Bosni. Poetski tekstovi BoSnjaka pa tako 1 poezija Abdullaha
Salahuddina Salahija, strukturirani su kao svojevrsni palimpsesti u kojima
su sacuvana slojevita znacenja i forme iz razli¢itih vremena stare i klasi¢ne
arapske poezije. U poeziji BoSnjaka na orijentalnim jezicima uskladiSte-
ne su, bilo u svojim prvotnim formama, bilo transformirane i preobliko-
vane, stare strukture arapske i orijentalno-islamske poezije. Upravo zbog
toga ova poezija sa svojim transpozicijama 1 transformacijama osnovnih,
dominantnih motiva, toposa, poetskih slika i stilskih figura stare arapske
poezije, predstavlja svojevrsno novo pisanje, ali 1 prezerviranje orijental-
no-islamske verzije 1 vizije svijeta.
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