redakcja
Anetta Buras-Marciniak

Islam i muzutmanie

w kulturze, literaturze
I jezykach Stowian
Potudniowych

’ WYDAWNICTWO
UNIWERSYTETU
rODZKIEGO



Islam i muzutmanie

w kulturze, literaturze
i jezykach Stowian
Potudniowych



WYDAWNICTWO

UNIWERSYTETU
LODZKIEGO



redakcja
Anetta Buras-Marciniak

Islam i muzutmanie

w kulturze, literaturze
i jezykach Stowian
Potudniowych

’ WYDAWNICTWO
UNIWERSYTETU
tODZKIEGO

£6dz 2016



Anetta Buras-Marciniak — Uniwersytet E6dzki, Wydzial Filologiczny
Katedra Filologii Stowianskiej, 90-236 £.6dz, ul. Pomorska 171/173

RECENZENT
Julia Mazurkiewicz-Sutkowska

REDAKTOR INICJUJACY
Urszula Dziecigtkowska

REDAKTOR WYDAWNICTWA UL
Joanna Balcerak

SKLAD I LAMANIE
Munda — Maciej Torz

PROJEKT OKLADKI
Studio 7A
Zdjecie wykorzystane na okladce: © Depositphotos.com/jahmaica

© Copyright by Authors, £6dz 2016
© Copyright for this edition by Uniwersytet £.6dzki, E6dz 2016

Publikacja jest udostepniona na licencji Creative Commons
Uznanie autorstwa-Uzycie niekomercyjne-Bez utwordw zaleznych 4.0 (CC BY-NC-ND)

Wydane przez Wydawnictwo Uniwersytetu Eddzkiego
Wydanie I. W.07442.16.0.K

Ark. wyd. 18,5; ark. druk. 17,625

ISBN 978-83-8088-249-2
e-ISBN 978-83-8088-250-8

https://doi.org/10.18778/8088-249-2

Wydawnictwo Uniwersytetu Eddzkiego
90-131 £6dz, ul. Lindleya 8
www.wydawnictwo.unilodz.pl
e-mail: ksiegarnia@uni.lodz.pl
tel. (42) 665 58 63


https://doi.org/10.18778/8088-249-2

SPIS TRESCI

Witep (Anetta Buras-Marciniak) . . . .....oooiieieiiii i

Marek M. Dziekan
Z dziejow literatury ,alhamijado” na Batkanach: Abdulvehab Ilhamija (1773~
1820w et

Krystyna Pienigzek-Markovi¢
Chorwackie spotkania z kulturq islamu w dziewigtnastowiecznym podrézopisar-
stwie. We wladzy stereotypow .............oooiiiiiiiiiiiiiiiiiiiii

Sanjin Kodri¢
Kako su Bosnjaci videli muslimanski Orijent i europski Zapad krajem 19. i pocet-
kom 20. stoljeCa? ...... ... i

Sabina Giergiel
Zmiana modelu kulturowego w Serbii na przelomie XIX i XX w. na podstawie
opowiadania ,Ibisz-aga” Stevana Sremaca..................................

Muris Bajramovi¢
Mevlud u bosnjackoj knjizevnosti.............ooooiiiiiiiiiiii

Lilla Moroz-Grzelak
Czarny Arab jako symbol obcosci w swiecie bohateréw poludniowostowiariskich
piesniludowych.............oo i

Adnan Kadri¢
Liminalno-heterogena poetika starije bosnjacke knjizevnosti u kontekstu zapad-
nobalkanske kulturoloske polifonije ...l

Ewa Szperlik
Fascynujqcy czy przerazajqcy $wiat islamu w wybranych utworach chorwackich
ilirystow i poZnych romantykw? .......... ... .o o

Aida Bajraktarevi¢
Slika Bosnjaka u autobiografskom diskursu ,Sjecanja” Mese Selimovica. . ... ...

Artur Steplewski
Mehmed Sokolovi¢ jako postac literacka. Na marginesie powiesci ,Hamam Bal-
kanija” Vladislava Bajaca .......................... ... ...

Anna Modelska-Kwasniowska
Kobiece doswiadczenie traumy wojennej w powiesci Jasminy Musabegovic , Skret-
. ”
MECE” .o

11

23

41

57

69

77

89

97

113

125



6 Spis tresci

Wojciech Szczepanski
Kilka uwag o konfliktach albatisko-serbskich na tle religijnym w wilajecie kosow-
skim na przetowie XIX i XX w. (wybrane przyklady) .........................

Monika Skrzeszewska
Wojna bosniacka (1992-1995) wedlug Dobricy Cosicia jako przyktad antymu-
zulmatiskiego dyskursu nacjonalistycznego ................cooiiiiiiiiiiaan.

Magdalena Garnczarska
,Historia budujgca o Barlaamie i Jozafacie” jako historia budujqca dla chrze-
Scijan zyjgcych pod islamskim panowaniem na przykladzie miniatur w iviron
COA. AB3. o e

Justyna Kroczak
Mistyczny rozwdj czlowieka na przykladzie hezychazmu i sufizmu............

Marinko Zeki¢
Muslimanske zajednice u Europi i problem islamofobije.......................

Magdalena Reks¢
Stereotypy na temat wyznawcéw islamu na obszarze bylej Jugostawii ..........

Agata Jawoszek
Boszniacka diaspom w Europie Zachodniej w Swietle kryzysu imigracyjnego i ro-
snqcej islamofobii. Media, tozsamos¢ i polityka .......................coo....

Magdalena Ickiewicz-Sawicka
Bosniaccy muzulmanie (Boszniacy) w obliczu kryminogennego i radykalnego
islamu na Batkanach — przypadek Bosni i Hercegowiny ......................

Anetta Buras-Marciniak
Muzulmanie w Stowenii (zarys tematyczny)................ccooiiiiiii..

Katarzyna Bednarska
Muzulmanie i islam w stoweriskim korpusie jezykowym ......................

Alen Kalajdzija
Tri rukopisna arebicka ilmihala na bosanskom jeziku u XIX st. ...............

Klaudia Chalczyiiska, Artur Zareba
Okreslenia migrantéw i ich nacechowanie na polskich, bulgarskich i stoweriskich
internetowych portalach informacyjnych ............ ... i,

Maria Cichoniska
Gramatyka wyrazem narodowej tozsamosci (na przykladzie ,Gramatyki jezyka
bosniackiego” DZevada Jahicia, Senahida Halilovi¢a, Ismaila Palicia) .........

143

153

165

178

187

199

213

225

237

247

255

265



CONTENTS

Preface (Anetta Buras-Marciniak) . . ... ....vuueuutiteiiiee e

Marek Dziekan
From the History of "Aljamiado” Literature in the Balkans: Abdulvehab Ilhamiya
(1773=1821) ... oo

Krystyna Pienigzek-Markovi¢
Croatian Encounters with Islam Culture in the 19" Century Travelogues. Under
the Dominion of StEreotyPes. . .....oveeeueuan et

Sanjin Kodri¢
How did Bosniaks See the Muslim Orient and the European West in the Late 19"

Sabina Giergiel
Transformation of the Cultural Paradigm in Serbia at the Turn of the 19" and
20" Centuries on the Example of Stevan Sremac’s “Ibisz —aga”................

Muris Bajramovi¢
Mawlid in Bosniaks  Literature. . .........o.uuueeene e,

Lilla Moroz-Grzelak
The Black Arab as a Symbol of a Stranger in Folk Songs and Tales of South-
Eastern SIavs. . ...ooooi e

Adnan Kadri¢
The Liminal-Heterogeneous Poetics of the Elder Bosniaks™ Literature in the
Context of Western Balkan Cultural Polyphony. ....................ccoo..

Ewa Szperlik
The Fascinating or Frightening World of Islam in the Chosen Works of Croatian

Aida Bajraktarevi¢
The Image of the Bosniaks in “The Memories”, the Autobiographical Discourse of
Mesa Selimovic ....... ... o

Artur Steplewski
Mehmed Sokolovi¢ as a Literary Figure. On the Margins of the Novel “Hamam
Balkanija” by Vladislav Bajac. . ...............ccooiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiaan.

Anna Modelska-Kwasniowska
Women's Experience of War Trauma in Jasmina Musabegovic’s Novel “Switches”

11

23

41

S7

69

77

89

97

113

125

133



8 Contents

Wojciech Szczepanski
A Few Comments about Albanian-Serbian Conflicts on the Religious Background
in the Villayet of Kosovo at the End of the 19" and Beginning of the 20" Century
(Selected ExXamples). . ........ouuue et

Monika Skrzeszewska
The Bosnian War (1992-1995) according to Dobrica Cosi¢ as an Example of
Anti-Muslim Nationalistic DisCOUrse. ............coveeeiiiiiiiinnneeeeeenin.

Magdalena Garnczarska
“The Edifying Story about Barlaam and Ioasaph” as an Edifying Story for
Christians Living under Muslim Rule: Illustrated with an Example of Miniatures
ofIveron Cod. 463 ............ ...

Justyna Kroczak
The Mystical Human Development on the Example of Hesychasm and Sufism . .

Marinko Zeki¢
Muslim Communities in Europe and the Problem of Islamophobia. ............

Magdalena Reks¢
Stereotypes about Confessors of Islam in Post-Yugoslav Countries..............

Agata Jawoszek
Bosniak Diaspora in Western Europe in the Light of the Immigration Crisis and
the Growing Islamophobia. Media, Identity and Politics ......................

Magdalena Ickiewicz-Sawicka
Bosnian Muslims (Bosniaks) in the Face of Criminological and Radical Islam
in the Balkans — the Case of Bosnia and Herzegoving. ........................

Anetta Buras-Marciniak
Muslims in Slovenia (a thematic outline) ...............ccoeiiiiiiiiiiiiinnn.

Katarzyna Bednarska
Muslims and Islam in Slovenian Corpus .............ccooiiiiiiiiiinnnnn.

Alen Kalajdzija
Three Handwritten Ilmihals (Textbooks for Religious Education) in Arabic Script
and Bosnian Language from the 19" Century................ccceeiiiiioan...

Klaudia Chalczyiiska, Artur Zareba
Words Describing Migrants and Their Emotional Value on the Basis of Polish,
Bulgarian and Slovenian Online Portals..................ccooiiiiiiiiinnnn.

Maria Cichoniska
Grammar as a Means of Expressing National Identity (on the Basis of “The
Grammar of Bosnian Language” Written by DzZevad Jahi¢, Senahid Halilovi¢,
ISMAil Pali€) . ...

143

153

165

178

187

199

213

225

237

247

255

265



http://dx.doi.org/10.18778/8088-249-2.01

WSTEP

Pierwsze panstwa Stowian Poludniowych (m.in. Bulgaria, Serbia) po-
wstaly juz w §redniowieczu. Nie zdolaly one jednak utrzyma¢ niezalezno$ci,
gdyz zaréwno zewnetrzne, jak i wewnetrzne czynniki destabilizujace dopro-
wadzily do znaczacego ich oslabienia, co w XV w. z powodzeniem wykorzy-
stala Turcja Osmarnska. Podboju unikneta tylko cze$¢ terenéw wspoélczesnej
Chorwagcji i Stowenii, ktére weszly w sklad imperium habsburskiego. Pano-
wanie tureckie w krajach poludniowoslowianskich przyczynito sie do rozpo-
wszechnienia islamu wéréd Stowian. Islamizacja nie byla jednak traktowana
priorytetowo, a najwazniejszym zalozeniem politycznym Turcji byto czerpa-
nie zyskéw z podbitych ziem, niezbednych do utrzymania panstwa osman-
skiego. Na islam przechodzili przewaznie chlopi, ale tez przedstawiciele sta-
néw wyzszych, chcacy zachowaé swoje dotychczasowe przywileje. Wielu
ludzi zmienialo konfesje ze wzgledéw ambicjonalnych, gdyz umozliwialo to
dojscie do najwyzszych godnosci panstwowych. Upadek panstwa osmarnskie-
go irozpad Austro-Wegier po I wojnie $§wiatowej nie tylko przyczynily sie do
powstania nowych panstw poludniowostowianskich, lecz takze spowodowaty
stopniowe uwalnianie si¢ antagonizméw miedzy narodami Poludnia, co osta-
tecznie doprowadzilo najpierw do rozpadu Jugostawii, a nastepnie do konflik-
tu zbrojnego pod koniec XX w.

Prace opublikowane w tym zbiorze sa poklosiem miedzynarodowej kon-
ferencji naukowej Islam i muzulmanie w kulturze, literaturze i jezykach Stowian
Poludniowych, zorganizowanej w Uniwersytecie E6dzkim przez Katedre Filolo-
gii Stowianskiej, Katedre Bliskiego Wschodu i Pélnocnej Afryki oraz Centrum
Badari nad Historia i Kultura Basenu Morza Srédziemnego i Europy Poludnio-
wo-Wschodniej im. prof. Waldemara Cerana, Ceraneum, w dniach 18-19 lute-
go 2016.

Prezentowane teksty dotycza kwestii wzajemnych wpltywéw kultury islamu
i kultur krajéw poludniowostowianskich, udokumentowanych w literaturze lu-
dowej i artystycznej, Zrédlach historycznych oraz jezykoznawczych i obejmuja
nastepujace kregi tematyczne:

— Slowianie Poludniowi a kultura islamu.

— Chrzescijanstwo wschodnie a islam. Polemika religijna, konflikty i wspét-
istnienie.

— Dzieje relacji $wiata bizantynsko-stowianskiego z Arabami, Turkami i in-
nymi etnosami muzutmanskimi.
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— Stereotypy kulturowe — obraz muzulmanina (Araba, Turka itp.) w litera-
turze i sztuce etnoséw balkanskich oraz wizja wyznawcy prawoslawia w kulturze
islamu.

- Wzajemne wplywy kulturowe — czy i jak cywilizacja islamu wzbogacila
kulture kregu bizantynisko-stowianskiego i vice versa.

— Slowiariscy muzulmanie (Boszniacy, Gorani, Torbesze, Pomacy) w kultu-
rze, literaturze, jezyku i historii Stowian Poludniowych.

— Wyznawcy innych religii pod panowaniem tureckim (historia, kultura, je-
zyk).

— Spoleczno-polityczne problemy Batkanéw w perspektywie historycznej
idzis.

Anetta Buras-Marciniak



Marek M. Dziekan

Katedra Bliskiego Wschodu i Pétnocnej Afryki
Uniwersytet Eodzki
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Z DZIEJOW LITERATURY
ALHAMIJADO NA BALKANACH:
ABDULVEHAB ILHAMIJA (1773-1821)

Wprowadzenie

Islam i zwiazany z nim swego rodzaju kult jezyka i pisma arabskiego zaowo-
cowal na obszarach zislamizowanych w réznych okresach dziejow cywilizacji
arabsko-muzulmanskiej pi$miennictwem w wielu jezykach, zapisywanym w alfa-
becie jezyka Koranu. Dla piémiennictwa niearabskiego zapisywanego alfabetem
arabskim funkcjonuje w nauce okreslenie aljamiado wywodzace si¢ od arabskie-
go stowa al-‘agamiyya, ‘obca’ (od: al-luga al-‘agamiyya, ‘jezyk obcy’). Poczatko-
wo bylo stosowane tylko do jezykéw i dialektow romanskich na Pétwyspie Pire-
nejskim (kastylijski, aragoniski, katalonski, galicyjski, portugalski, takze ladino),
z czasem jednak rozszerzono jego uzywanie takze w stosunku do innych jezykow,
gléwnie na Balkanach (serbski, chorwacki, bosniacki, albariski). W pismie tym
znane s3 takze teksty wjezyku staro-cerkiewno-stowianiskim. Mozna obecnie do-
strzec wérdd badaczy tendencje do poszerzania znaczenia aljamiado do wszyst-
kich jezykéw poza arabskim, ktére uzywaja pisma opartego na arabskim [Lévi
Provengal 2001; Hegyi 1979: 262; Casassas Canals 2010: 2].

Potudniowostowianiskie pismiennictwo alhamijado (takze: aljamijado oraz
adzamijska knjizevnost) zapisywane bylo alfabetem nazywanym arebica (takze:
arabica). O rozwoju tego pismiennictwa, bedacego powaznym zjawiskiem kul-
turowo-literackim, mozna moéwi¢ wlasciwie od pierwszej polowy XVII w., ale za
pierwsze zachowane teksty napisane w arebicy uwaza sie dwa krotkie rekopisy,
stanowigce rodzaj materialéw do nauki jezykéw, datowane na 1512 r. Z kolei naj-
starszy zachowany tekst literacki w alhamijado to Chirvat tirkisi, po chorwacku
i bosniacku Hrvatska pjesma albo Hrvatska turéija z 1588/1589 r. [szerzej por.
Dziekan 2015b: 199-212, tam obszerne dane bibliograficzne].

Do najwybitniejszych przedstawicieli literatury alhamijado na Batkanach na-
leza m.in. Muhamed Hevai Uskufi (1601 - po 1651) [por. Dziekan 2015a: 255~
279], Abdurrahman Sirrija (1775-1847) i Abdulvehab Ilhamija (1773-1821),

bohater niniejszego opracowania.
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1. Zycie i twérczos¢ Abdulvehaba Ilhamiji
1.1. Zycie

Abdulvehab Ibn Abdulvehab Ilhamija Zepcevi (Zepc¢ak) [Nametak 1981:
21-22] urodzit si¢ w 1773 r. w miescie Zepée niedaleko Fojnicy, okolo 120 km
od Sarajewa. Ilhamija to jego przydomek mistyczny (od arabskiego ilham) ozna-
czajacy ,natchniony”. Byt poeta, teologiem i mistykiem. O jego zyciu niewiele
wiadomo [w niniejszym artykule korzystam przede wszystkim z opracowar:
Dobra¢a 1974: 41-69; Zdralovi¢ 1978: 127-144; Hadzijamakovi¢ 1978: 85-92;
Memija 2005: 199-207; Popovic 2010: 15-16; Ljubovi¢, Aruci 2000: 101-102]*
— najwiecej wywnioskowaé mozna ze wzmianek w jego wlasnych dzielach, po-
dobnie, jak to jest w przypadku Muhameda Hevai'ego Uskufiego. Rok narodzin
podaje pisarz w tureckojezycznym traktacie Tuhfetu-l-musallin ve zubdetu-I-hasiin,
o ktérym jeszcze bedzie mowa. W jednym z wierszy po bosniacku pisze, ze nie
mial matki i nie pamietat ojca:

Majke nemam, a pédera pamtim,
Sto sam fakir i sirota ne velim. [Nametak 1981: 152 ]

Nauki pobieral w rodzinnym miescie, ktére nie bylo waznym osrodkiem
naukowym, a po raz pierwszy pojawia si¢ w zapisach historycznych w 1458 r.
W XVII w. funkcjonowal tam mekteb (szkétka koraniczna) i medresa przy
meczecie Ferhadija (Ferhadije dZamija), najstarszym w miescie, zbudowanym
w 1568 r., 6wczeénie jednym z czterech dzialajacych w Zepéach. Jego nauczy-
cielem byl tam prawdopodobnie niejaki Karahodza HadZi¢erimovi¢. Z za-
kresu teologii i prawa islamu, a takze jezykow tureckiego i arabskiego pobierat
nauki w Tje$nju u Abdullaha Cankariego el-Ansariego. Zachowal si¢ dyplom
(tzw. idzaza, idzazentame), jaki wystawil Ilhamiji ten nauczyciel, opublikowana
przez Muhameda Zdralovicia, opisujacy dokladnie studiowane tematy [Zdralo-
vi¢ 1978].

Odrebnym zagadnieniem sg studia mistyczne. Ilhamija zwigzany byt z brac-
twem sufickim nakszbandijja [na temat bractwa por. Danecki 2007: 410-411;
Schimmel 2000: 84-85; Trimingham 1971: 62-65, 92-96; Algar, Nizami 2001 ].
Bractwo to bylo (i jest) bardzo rozpowszechnione na Batkanach, gdzie funkcjo-
nuje od XV w. Najwazniejszymi osrodkami nakszbandijji w Bo$ni byty Sarajewo
i Fojnica, wazna role odgrywata tez tekke w Oglavku, zwigzana z postacig Abdur-
rahmana Sirriji (1775-1847) [Nametak 1981: 22-23]. Jego eponimem jest Baha

! Tylko Popovic podaje nieco inne nazwisko poety: ‘Abd al-Wahhab b. Aba al-Wa-
hhab. Pierwszej edycji wybranych utworéw Ilhamiji dokonali Corovié i Kemura 1912.
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ad-Din Muhammad ze $rodkowoazjatyckiej Buchary o przydomku ,Nakszban-
di’) czyli ,,Snycerz”. Cecha charakterystyczna bractwa jest Sciste przywiazanie do
sunnickiego odlamu islamu, odrzucanie demonstracyjnych przejawéw pobozno-
§ci i w zwiazku z tym ciche odmawianie modlitwy (tzw. zikru) oraz szacunek dla
pracy fizycznej. Podobnie jak w innych bractwach, takze i tu istotna role odgrywa
zwigzek duchowy pomiedzy mistrzem i uczniem. Jako symbolu nakszbandijja
uzywa czesto serca z wpisanym w nie stowa , Allah’, ale istnieja tez inne.

Uwaza sig, ze nauczycielem sufizmu byl dla Ilhamiji stynny Abdurahman Sir-
rija, dzialajacy w Fojnicy, a p6ézniej w Oglavku. Jeszcze na samym poczatku lat 70.
ubieglego wieku uwazano, ze Sirrija urodzil si¢ w 1785 r., ale wkrétce nowe od-
krycia wskazaly, ze byl to rok 1775, co uprawdopodobnilo ten tradycyjny przekaz
[Hadzijamakovi¢ 1978: 13]. Innym jego mistrzem mogt by¢ takze Husein-baba
Zuki¢. Wydaje sie przy tym, ze majac dobre podstawy wiedzy o islamie ze szkot
w Zepéach i Tje$nju, sam intensywnie zglebial mistyczne nauki, o czym $wiad-
czy¢ moze wspomniane dzieto Tuhfetu-l-musallin.

Ilhamija odgrywal istotng role wsréd stowianskich wyznawcéw islamu swo-
ich czaséw, czczony jako wybitny szajch, zyskujac sobie miano Ilhami-baba, co
przysluguje wybitnym postaciom z kregéw mistycznych.

Abdulvehab Ilhamija jest autorem wierszy i utwordéw prozatorskich, w tym
traktatow religijnych pisanych po bosniacku, turecku i arabsku. Cze$ciowo twor-
czo$¢ Ilhamiji, szczegdlnie poezje w jezyku bosniackim, uksztattowata trudna sy-
tuacja spoleczno-polityczna na Batkanach na przelomie XVIII-XIX w. Paristwo
osmanskie przezywato ostry kryzys. Z Zachodu zaczynaly dociera¢ echa ruchéw
o$wieceniowych, a Osmanie usilowali przynajmniej w pewnym stopniu na nie
odpowiada¢, ale nie wida¢ bylo pozytywnych efektéw tych dziatart w Bosni, le-
zacej daleko od Stambulu, w dodatku bedacej obszarem granicznym. Warstwy
rzadzace opieraly si¢ reformom, ktére ograniczaly ich przywileje, kraj nekany byt
wojnami i epidemiami. Wraz z upadkiem politycznym i ekonomicznym nastapit
upadek poziomu nauczania, co odpowiadalo rzadzacym, bo nad niewyksztal-
conym ludem latwiej si¢ panuje. Kraj pograzal sie w chaosie. Poeta byt krytycz-
nie nastawiony do aktualnych rzadéw. Szczegélne znaczenie w jego Zyciu miat
op6r wobec dziatan osmariskiego paszy Dzelaluddina Alego (Dzelel-pasa), ktéry
sprawowal funkcje namiestnika Bosni w latach 1819-1822. To przeciwko jego
dzialaniom skierowane byly niektére z utworéw Ilhamiji tworzonych w jezyku
bo$niackim (nie ma praktycznie tej krytyki w wierszach tureckojezycznych).
Tradycja wiaze z nimi $mier¢ poety. Wies¢ glosi, ze Ilhamija zostal niespodzie-
wanie wezwany przez pasz¢ do Travnika, a ten zazadal od niego, zeby wyrzekt
sie swoich krytycznych wobec wladzy wierszy. Kiedy odmoéwil, zostal skazany
na $mier¢ i stracony. Przekaz ten nie jest jednak pewny, nie ma bowiem na ten te-
mat zadnych zachowanych dokumentéw. Wedle tradycji chodzilo przede wszyst-
kim o dwa utwory: Cudan zeman nastade (por. nizej) oraz De li ti je Halil Pasa
[Ferhatovi¢ 2013; tekst utworu w: Hadzijakamovi¢ 1978: 77]. W Travniku, do
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1959 r. znajdowala sie jego oryginalna tiirbe w okolicy dworca kolejowego i szpi-
tala. Obecnie, po przebudowie tej cz¢sci miasta, przeniesiona zostala na ulice Po-
tur-mahala, gdzie funkcjonuje po dzi$ dzier. Smieré Abdulvehaba oplakiwali nie
tylko zwykli ludzie, znalazla ona odzwierciedlenie takze w literaturze politycz-
no-religijnej tamtych czaséw, zaréwno w jezyku tureckim, jak i bosniackim. Do
najstynniejszych nalezy elegia napisana po turecku przez szejcha Arifa Sidkiego
Kurta, ktory w tym czasie przewodzit nakszbandytom w Bosni. Na kamieniu na-
grobnym Ilhamiji poeta nazwany zostat hadzdzim, co moze sugerowac, ze odbyt
pielgrzymke do Mekki, ale bioragc pod uwage, ze okreslenie hadzdzi funkcjonu-
je w $wiecie islamu takze jako tytul wyrazajacy szacunek dla starszych ludzi, nie
mozna tego, moim zdaniem, uzna¢ za pewnik, tym bardziej, ze nic tego nie po-
twierdza — nawet sam pisarz w jakimkolwiek swoim utworze.

Sam Dzalaluddin Ali Pasza zmarl nagle, co ludzie przypisywali klatwie IThamiji.

1.2. Poezja

Utwory poetyckie pisat Ilhamija po bo$niacku (sam tak nazywat swéj jezyk),
turecku i arabsku. Jego dywan zachowat si¢ w rozmaitych rekopisach, w niekto-
rych przypadkach autorstwo nie jest pewne, jak cho¢by w przypadku utworu
uznawanego przez wielu badaczy z jeden z najwazniejszych w dorobku Adbulve-
haba, tj. Nasihat, czyli ,Rady”, ktore np. A. Nametak w swojej chrestomatii uwaza
za anonimowe. Sporo szczegotéw odnoszacych sie do zawartosci dywanu Ilha-
miji w jezyku bo$niackim podaje Alen Kalajdzija w artykule Zapadnostokavski
jezicki elementi u djelu Abdulvehaba Ilhamije [Kalajdzija 2007: 267-268].

Pomijajac szczegdlowe rozwazania tekstologiczne, ktdre nie s3 tu najistot-
niejsze, mozna podsumowa, ze zbidr poezji Ilhamiji obejmuje kilkanadcie wier-
szy po bo$niacku (Hadzijamakovi¢ zidentyfikowal 18), okolo 50 po turecku
i 4 po arabsku. Utwory bos$niackie maja charakter na poly religijny, na poly za$
polityczno-spoteczny i etyczno-dydaktyczny. Zawieraja sporo wskazéwek, jak
zy¢ ijak nalezy trzymac sie drogi wskazywanej przez prawo muzulmanskie. Zna-
lez¢ jednak wérdd nich mozna jednak takze typowe modlitwy sufickie. Utwory
tureckie i arabskie w zdecydowanej wigkszo$ci maja charakter mistyczny, niejed-
nokrotnie przybieraja charakter litanii modlitewnej — to wyraznie odréznia od
siebie te dwa dzialy jego poezji. Mistyczna tworczos¢ poetycka Ilhamiji wskazuje
na jego doskonala znajomos¢ arabskojezycznej filozofii sufickiej, przede wszyst-
kim Al-Ghazalego (zm. 1111) i Ibn al-Arabiego (zm. 1240) [Dizdarevi¢ 2011;
o arabskich filozofach por. Corbin 2005: 160-165, 252-255] nie s3 mu tez obce
idee Maulany Dzalaluddina Rumiego [Corbin 2005: 259-262], twércy bractwa
maulawijja (,,derwiszéw tariczacych).

Istotnym tematem tworczosci poetyckiej Bo$niaka jest takze koniecznos¢ na-
uki — wezwanie do edukadji jest czestym motywem jego wierszy (Hajde, sinak, te
u¢i) [Hadzijakamovi¢ 1978: 77], podobnie jak postuszeristwo rodzicom i swojemu
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szajchowi (w bractwie sufickim). Niezwykle istotne sa takze wzmianki na temat to-
lerancji religijnej, co bez watpienia ma zwigzki z mistycyzmem i pojmowaniem §wia-
ta przez Ilhamije. Temat ten jednak najwyrazniej przejawia si¢ w Tuhfetu-l-musallin.

Ponizej jako przyklad poezji alhamijado przytaczam przeklad najpopular-
niejszej, 13—zwrotkowej wersji wiersza Cudan zeman nastade®. Funkcjonuje on
powszechnie w takim wlaénie ksztalcie, cho¢ Abdurahman Nametak wiacza do
swej antologii dluzszy i bogatszy w znaczenia spoleczno-polityczne tekst, obej-
mujacy 25 strof, majacy takze odmienny ksztalt formalny. O ile w przytaczanej
wersji strofy 1-11 koricza si¢ wersem ,Sta se hoée zaboga”, w wersji Nametaka
nie ma zadnej regularnoéci w tym wzgledzie. Od strony formalnej zatem wersja
ponizsza przypomina ilahije — ,wiersze boze” tureckich i batkaniskich mistykow,
wywodzace sie z gatunku ludowej liryki tureckiej tiirkii. Jedna z form tiirkii mia-
la wlasnie taki regularny ksztalt. Pozostaje jednak kwestia metrum — w utworze
IThamiji ma on, podobnie jak typowe ilahije, 7 sylab (tak jest w przypadku wiek-
szoéci jego bosniackich utworéw), podczas gdy formy ludowe mialy ich 8 lub 11
[Plaskowicka-Rymkiewicz i in. 1971: 289-291 (tiirkii), 331 (ildhi); Ambros
2001; Boratay 2001]. Jest to zatem wiersz o charakterze mieszanym, trudny do
jednoznacznego zakwalifikowania, o rymie aaab, cccb, dddb itd. By¢ moze dlate-
go czesto utwor ten jest okreslany jako kaside, cho¢ nie wykazuje jednoznacznych
cech ani kasydy arabskiej, tureckiej czy perskiej, ani tez tego, co nazywane jest
kaside w genologii batkanskiej literatury alhamijado.

[1]

Dziwny czas nastal,

$wiat ogarnelo zlo,
podniost glowe wrog religii,
€6z to bedzie, na Boga?

[2]

Sily juz zbraknie cztowiekowi,
wokél panuje podioée,

nie ma juz dobrych ludzi,

6z to bedzie, na Boga?

[3]

Za nic maja Ksiegi slowa,
nie czekaja odpowiedzi,

nie my$la o Dniu Ostatnim,
c6z to bedzie, na Boga?

> Na podstawie: Hadzijamakovi¢ 1978: 70-72, zmiane¢ wprowadzilem jedynie
w 12. strofie. We wszystkich dostepnych zrédtach uwzgledniajacych te wlasnie wersje
strofa koriczy sig: , Teska muka zaboga”
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[4]

Wokét tylko cierpienie,
Turcy hanbig nasze ziemie,
wokot glosy obludnikéw,
6z to bedzie, na Boga?

5]

Turek bojowo dziala,

krzywda zamiast sprawiedliwo$ci,
sprawiedliwo$ci juz nie ma,

c6z to bedzie, na Boga?

[6]

Alimowie dziwnie mdwig,
nie cheg dla nas zrobié nic,
ktamstwo tylko od nich idzie,
6z to bedzie na Boga!

[7]

Nie ucza sie i nie pracuja,
sami siebie tylko mecza,
lekcewazac wszystkie prawa,
€6z to bedzie, na Boga?

8]

Widag, ze nic nie wiedza,
sami siebie czynig $wietymi,
udajac jakas wiedze,

€6z to bedzie, na Boga?

[9]

Teraz mamy kraj aliméw,

za 6z im dziekowaé —
wrciaz gna tylko nasze karki,
6z to bedzie, na Boga?

[10]

Kiedy spojrzysz na stréj jego,
dasz mu smakolyk ze stotu -
cho¢ nie nauczy, to wezmie wiele,
€6z to bedzie, na Boga?

[11]

Céz jest lepszego niz by¢ imamem,
powiedz: to szczyt szczytow,
dumny jak szajch al-islam,

c6z to bedzie, na Boga?
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[12]

Rzadza wezyrowie i prawnicy,
wladcy i paszowie,

zdrajcy i oszusci,

wielkie meki, na Boga!®

[13]

Pasza ma tu swoich ludzi,
ktorzy sluza mu bez granic,
gdziez znajdziesz ich wigcej?
Nikt nie wie, na Boga!

Przeklad, z oczywistych wzgledéw, nie oddaje pewnej istotnej cechy je-
zyka bosniackich tekstéw Ilhamiji, tj. ogromnej liczby wyrazéw orientalnych,
wywodzacych sie z arabskiego, perskiego i tureckiego, co wida¢ cho¢by w inci-
picie, ktéry funkcjonuje jako tytut utworu (tur./arab. zeman jako ,czas”). Nie
chodzi przy tym o zapozyczenia, ktére funkcjonuja takze w wielu innych jezy-
kach, odnoszace sie do ogdlnej terminologii muzulmanskiej, czyli np. imam czy
alim (ulem).

Przykladem trzecia strofa powyzszego utworu:

Ne gledaju u ¢itab,

Ne uzimlju hi¢ dzavap

Niti misle na hesab.

Sta se hoce zaboga? [Hadzijamakovi¢ 1978: 70]

Z kolei utwor Ja upitah svog Jasina (,Pytam swojego Ja Sina”)* jest w zasadzie
bosniacko-arabski. Koniczy sie tak:

Jer Ilhamija vrlo place, jer ne bude kun fe jekan,

On mi veli ne ¢udi se, ve ilejhi turdze‘in [HadZzijamakovi¢ 1978: 61]
Bo Ilhamija bardzo placze, bo nie bedzie kun fa-jakun [stan i staje si¢]
Powiedziat do mnie: nie zdziw si¢, wa-ilajhi tardza'un [do Niego powracamy]®

”g5

3 Zmiana wg Colivi¢, Kemura 1912 i innych zrédel.

* Ja Sin to 36 sura Koranu, stosowana jako modlitwa pogrzebowa.

5 Cytat z 40. wersetu sury XVI Pszczoly: ,Jesli chcemy jakiejkolwiek rzeczy, to
wystarczy jedno Nasze stowo: «Badz!>» i ona sie staje”, thum. J. Bielawski [Bielawski
1986].

¢ Cytat z 83. wersetu XXXVI sury Ja Sin: ,Chwata niech bedzie Temu, w ktérego
reku jest wladza krélewska nad kazda rzecza! Do Niego bedziecie sprowadzeni!”, thum.
J. Bielawski [ Bielawski 1986].
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Taki uklad maja wszystkie dwuwersowe strofy’ tego wiersza, ktory jest napi-
sany w konwencji do$¢ czesto spotykanej w bosniackim alhamijado — rozmowy
z surg koraniczna. Poniewaz jest to ostatni wers wiersza, pojawia si¢ tu takze tzw.
tachallus, czyli imie/nazwisko autora, co potwierdza, kto napisal utwér. To zasa-
da znana gléwnie z poezji perskiej i tureckiej, czgsto stosowana przez Ilhamije.

Typowym przykladem mistycznego wiersza-modlitwy w jezyku arabskim
moze by¢ taki utwér (fragm.):

O, Panie, stale placze nad sercem

Umre dla Ciebie i znikne.

Ty, ktérego wspominam, do ktérego zanosze modlitwe,
Trwam Twoim istnieniem, po czym znikam.

O, Bliski, jestem coraz blizej Ciebie,

Panie moj, rozjasnij me zycie i ukaz swa mito$¢.

O, Dobrotliwy Panie, tesknie za Toba,

Najmito$ciwszy, spojrz taskawie na moje prosby!

[ przeklad wg faksymile rekopisu w: Hadzijamakovi¢ 1978: 62; przeklad bosniac-
ki Hadzijamakovi¢ 1978: 157].

1.3. Proza religijna

Najslynniejszym utworem religijnym pisarza w jezyku boéniackim jest
Kitab bosni ilm hal (,Boéniacka ksiega zasad [religijnych]”) [Kemura 1975; Bo-
snian 2011], czyli rodzaj muzulmarnskiej ,ksigzeczki do nabozeristwa” i kate-
chizmu wjednym. Jest to popularne dzielko, ktére ukazato sie juz po §mierci auto-
raiprzez dziesiatki lat funkcjonowalo w odpisach wsréd ludno$ci muzulmanskiej
Bosni. Obejmuje ono podstawowe zasady islamu opisane w 54 punktach. Jeszcze
w XX w. wérdd Tataréw polsko-litewskich funkcjonowal jaki$ bosniacki ilmihal®,
by¢ moze wlasnie ten Ilhamiji, nie udalo mi sie jednak dotrze¢ do zadnego eg-
zemplarza tej ksigzeczki.

Powazniejszy charakter ma nieco wiekszy, cho¢ réwniez niezbyt obszerny,
utwér Tuhfetu-l-musallin ve zubdetu-l-hasiin (,Dar dla modlacych sie i przywilej
dla tych, ktérzy klaniaja sie Bogu”), napisany w jezyku tureckim (doktadny opis
dziela por. Dobra¢a 1974: 57-69). Nie nalezy on juz do kategorii bosniackiej
alhamijado, na ktérej koncentruje si¢ w niniejszym opracowaniu, warto jednak

7 W rzeczywistoéci, wobec braku dostepu do oryginalnego zapisu w arebicy, nie
jestem w stanie stwierdzi¢, czy mamy do czynienia ze strofami, czy dwudzielnymi wersa-
mi, jak w arabskiej czy perskiej kasydzie.

® Informacje te zawdzieczam dr. Arturowi Konopackiemu z Uniwersytetu w Bia-

tymstoku.
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poswieci¢ mu kilka stow. Jak pisze Kasim Dobraca, jezyk utworu to nie jest lite-
racki jezyk turecki. Tekst sprawia wrazenie, jakby zostal napisany po bo$niacku,
a nastepnie przelozony na turecki — badacz okresla go jako ,bo$niacko-turecki”
— tekst kogo$, kto mysli w swoim jezyku, a pisze w obcym.

Pracapodzielonajestnakilka czeéci (poniewaz niemam dostgpudo oryginaltu,
opis na podstawie Dobra¢a 1974 i Hadzijamakovi¢ 1978: 27-33): ,Wstep” (Mu-
kaddima), trzy rozdzialy (Bab), ,Zakoriczenie” (Hatima), ,Zalecenia” (Vesaja)
i ,Dodatki do zalecen” (Zejli vesaja). Napisal ja Ilhamija w miesigcu muharram
1216 r. (maj 1801 r.), 0 czym $wiadczy zapis w kolofonie, gdzie autor wymienia
takze imiona swoich synéw: Muhameda, Emina i Halila. Utwér znacznie rézni
si¢ od innych podobnych dziel tego typu. Autor nie tylko opisuje poszczegél-
ne obowiazki muzulmanina i sposéb ich wykonywania, ale wyjasnia réwniez ich
religijne i moralno-etyczne znaczenie. Bierze pod uwage biologiczna i psycholo-
giczna nature czlowieka, kiedy mowi o jego sktonnosci do grzechu. Odnosi sie
w tym zakresie do wiedzy zaczerpnietej ze starozytnej filozofii greckiej oraz do
sufizmu. Wiele kwestii omawianych jest nie tylko teoretycznie, ale takze w odnie-
sieniu do czaséw, w ktorych zyl autor i jego odbiorcy. We wstepie wyraznie wska-
zuje, ze napisal to dzietko dla swoich uczniéw i przyjaciél. Ma przy tym nadzieje,
ze pobudzi ich ono do glebszej refleksji. W niektérych momentach przechodzi
autor na jezyk bosniacki.

Witep poswiecony jest gtéwnie modlitwie i zasadom jej odprawiania. Poja-
wia sie takze dos¢ szeroki opis podrézy Proroka z Mekki do Jerozolimy i stamtad
do nieba (Al-Israi Al-Miradz). Z tym wydarzeniem mitologia muzulmarska wia-
ze m.in. ustanowienie S modlitw w ciaggu dnia. Dalej, w pierwszym rozdziale, Ilha-
mija poswieca duzo miejsca naturze czlowieka, ktory traktowany jest przez niego
jako mikrokosmos, bedacy odzwierciedleniem mikrokosmosu. Takze w tym roz-
dziale wskazuje jednoznacznie na swoje poglady dotyczace innowiercow, ktérych
traktuje, opierajac sie na wersetach koranicznych, jako réwnych muzulmanom lu-
dzi. Rozdzial drugi po$wiecony zostal pozytkom ptynacym z modlitwy (namaz),
za$ trzeci — skutkom, jakie wynikajq z lekcewazenia modlitwy. W, Zakoriczeniu”
jest mowa przede wszystkim o pozytkach wynikajacych ze skruchy. Tam takze
daje autor czasem ogodlne, czasem za$ bardzo szczegélowe wskazowki, jak zy¢,
zeby zastuzy¢ na zycie wieczne. Omawiajac poszczegélne zagadnienia, Ilhamija
odnosi si¢ do rozmaitych wersetéw koranicznych oraz do hadiséw (wypowiedzi
Proroka). Dzielo koricza dodatkowe zalecenia, majace czesto forme aforystyczna.

Poza oméwionymi, Ilhamiji przypisuje sie jeszcze dwa dzietka: Sarf (gra-
matyka jezyka arabskiego) oraz Bosansko-turski rjecnik sa razgovorima. Badacze,
cho¢ nie s przekonani co do rzeczywistego autorstwa tych prac, nie wykluczaja,
ze napisal je IThamija, biorac pod uwage jego nacisk na edukacje spoleczenstwa
muzulmariskiego w Bo$ni [Hadzijamakovi¢ 1978: 34-35].

IThamija wywart duzy wplyw na kolejne pokolenia bo$niackich twoércéw mu-
zulmanskich, a pamiec¢ o nim trwa w Bo$ni do dzi$. Jego imie nosi szkota pod-
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stawowa w Zeljezno Polje kolo Zepééw. Poeta jest takze bohaterem wydanej
w 1976 r. i potem kilkakrotnie wznawianej historycznej powiesci Resada Kadi-
cia (1912-1988) Ilhamijin put u smrt [Kadi¢ 1976, 1984, 1997, 2000 (w tomie
zbiorczym), 2007]. R. Kadi¢ nalezy do grupy najwybitniejszych i najpopular-
niejszych muzulmanskich pisarzy bo$niackich [Alispahi¢ 2015]. Najnowszym
utworem literackim, dla ktérego Ilhamija byl natchnieniem jest ksiazka Nury
Bazdulj-Hubijar Sablja i pero prica o Ilhamiji [Bazdulj-Hubijar 2002]°. Obydwoje
autorzy koncentruja sie na ostatnich dniach zycia Ilhamiji — od momentu we-
zwania go do Travnika az do chwili $mierci. O ile jednak powies¢ Kadicia ma
charakter historyczno-politycznej alegorii z wyraznym zabarwieniem religijnym,
gdzie sprawiedliwy derwisz staje si¢ ofiarg bezdusznej i okrutnej wladzy, o tyle
dla Bazdulj-Hubijar opisywany $wiat nie jest czarno-bialy. Dzalal-pasza nie jest
jednoznacznie zlym tyranem - okazuje si¢ takze czlowiekiem, ktorego zewnetrz-
ne okoliczno$ci umie$cily w takim a nie innym czasie, w takiej a nie innej roli. To
pokazuje, na ile Abdulvehab Ilhamija, jeszcze kilkanascie dekad po swej nie do
konica wyjasnionej $mierci, moze by¢ natchnieniem (ilham) i punktem wyjscia
do rozwazan o $wiecie, ludziach, sprawiedliwosci i Bogu.
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Marek M. Dziekan

FROM THE HISTORY OF ALJAMIADO LITERATURE
IN THE BALKANS: ABDULVEHAB ILHAMIYA (1773-1821)

(Summary)

The paper is devoted to the life and work of a Bosnian writer and thinker Abdulvehab
Ilhamiya Zepéevi who was one of most outstanding authors of South-Slavonic Aljamiado
literature. Aljamiado works were written in Bosnian, Serbian and Croatian using Arabic
script adapted to Slavonic languages (Arebica). Zepéevis literary output covers works
in Bosnian (as he called his mother tongue), Arabic and Turkish. He wrote mystical
poems and prose, including religious treaties. Ilhamiya was critical towards the rule
of Ottoman Governor Jalaluddin Pasha and probably was killed at his command and
buried in Travnik. Ilhamiya had a significant impact on future generations of Bosnian
Muslim writers.
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CHORWACKIE SPOTKANIA Z KULTURA
ISLAMU W DZIEWIETNASTOWIECZNYM
PODROZOPISARSTWIE

WE WLADZY STEREOTYPOW

Wiek XIX w literaturze chorwackiej, podobnie jak w innych literaturach eu-
ropejskich, jest czasem rozkwitu relacji z podrézy. Publikowane sprawozdania
z wypraw wskazuja, ze chetnie wybierane kierunki chorwackich peregrynacji
wiodly na Wschéd i Poludnie. Dawaly one mozliwos¢ konfrontacji z kulturg isla-
mu, gdyz oznaczaly pobyt w imperium osmarskim: Turcji (rzadziej) oraz sasied-
niej Bosni (czesciej), czyli ,gniezdzie szerszeni’, jak przed wyprawa do Bihacia,
Lstolicy chorwackiej Turcji”, pisal w 1860 r. duchowny Adolfo Veber Tkal¢evi¢
[1998: 93-94]. Tkal¢evi¢ przygotowal takze obszerna relacje z ekspedycji do
wschodniego Rzymu [1886]. Najbardziej znani chorwaccy dziewietnastowiecz-
ni peregrynaci, opisujacy przebieg swych podrézy do Bosni to Matija Mazurani¢
(jego utwér Pogled u Bosnu [1842] uwazany jest za pierwsza romantyczna reali-
zacje gatunku, choé wezeéniej podréze ukazywaly sie w prasie), Ivan Kukuljevi¢
Sakcinski [1857], Kliment Bozi¢ (Slike iz Bosne, ,Vienac” 1869), ksiadz Mihovil
Pavlinovi¢ [1874], a takze urodzeni i postugujacy w Bosni i Hercegowinie fran-
ciszkanie: Ivan Frano Juki¢ oraz Grgo Martic'.

Chorwackie zainteresowanie orientalng i osmariska Bo$nig miato swe zré-
dlo w duchu romantyzmu, ideologii iliryjskiej (a nastepnie jugoslawistycznej
spod znaku Josipa Juraja Strossmayera) oraz pobudkach osobistych. Relacje
zpodrézy chorwackich autoréw po ziemiach Imperium Osmariskiego stanowia,
wiec cze$¢ europejskiego dorobku romantycznych peregrynacji po terenach
egzotycznych, lecz nie odzwierciedlaja fascynacji Orientem i raczej ilustruja
romantyczne zabarwienie Zycia niz literatury. Iliryjsko-jugoslawistyczne idee

' Obaj bracia zakonni zaliczani s3 do chorwackiego piémiennictwa podrézniczego
ze wzgledu na zwigzki z chorwackimi kregami kulturalnymi i politycznymi oraz na publi-
kacje wspomnieni w tamtejszych periodykach, jednak wpisanie ich dorobku do korpusu
literatury chorwackiej nie oznacza identyfikacji etnicznej [zob. Falski 2007: 52].
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kazaly natomiast chorwackim podréznikom oraz bo$niackim franciszkanom
bada¢ nastroje wspolnotowe w Boéni®. Jej wyzwolenie spod panowania turec-
kiego bylo jednym z wazniejszych marzen przywédcy ruchu iliryjskiego Ljude-
vita Gaja. Impulsy osobiste pchaly zas do odbycia podrézy ku korzeniom, do
swoistego ,zwrotu pamieciowego” rodzin pielegnujacych wspomnienia o bo-
$niackich stronach rodzinnych i kraju przodkéw. Taki charakter miata podréz
Ivana Kukuljevicia Sakcinskiego, zreszta spokrewnionego z franciszkaninem
Grgo Marticiem. Veber Tkalcevi¢ wskazuje takze czwarta motywacje, silnie
emocjonalnie nacechowang a wynikajaca z podboju czeéci ziem chorwackich
przez Turkéw i nadziei na upadek imperium: ,Turska je i zato znamenitija za
nas od ikoje druge drzave, §to je turstvo vrutak goleme nesrece nase; ono nas
je bo razstavilo, razdruzilo i uzastopce progutalo; a ono mora biti u padu vrelo
sre¢e nase” [ Veber Tkal¢evi¢ 1998: 94].

Ze wzgledu na uwarunkowania historyczno-spoteczno-kulturowe, wy-
nikajace z usytuowania Chorwacji na zachodnich rubiezach Europy, w chor-
wackim imaginarium bardzo wcze$nie wyksztalcil si¢ ideologem przedmurza
chrzescijanstwa, wizja Chorwacji chroniacej kontynent przed nadciggajacym
ze Wschodu dzikim i niebezpiecznym obcym (Tatarem, Turkiem, a w wieku
XX prawostawnym Serbem) — z ktérym toczono boje, tracac w najtragiczniej-
szym okresie dwie trzecie terytorium — oraz towarzyszacy im orientalistyczny
(w rozumieniu Edwarda Saida), a zwlaszcza antyturecki dyskurs. Wizerunek
wschodniego barbarzyncy, zdobywcy i ciemiezyciela juz od $redniowiecza
wzmacniala literatura [zob. Duki¢ 2004], a przypieczetowaly arcydzieta ba-
roku i romantyzmu: Osman Ivana Gundulicia i Smrt Smail-age Cengicia Ivana
Mazuranicia.

*> Charakter misji szpiegowsko-zwiadowczej, realizowanej w ramach iliryjskiej
ideologii, miala wyprawa Matiji MaZuranicia, ktéry podrézowal po Bosni nielegalnie,
cho¢ za cichym przyzwoleniem Wiednia. Wiadzom monarchii zalezalo na utrzyma-
niu dobrych stosunkéw z Portg, dlatego poza ich interesem pozostawalo wydawanie
oficjalnej zgody na podréz do Imperium Osmariskiego oséb, ktére namawiatyby do
powstania. Do relacji ,stuzbowych” zaliczy¢ mozna takze teksty franciszkanskie, po-
wstate w efekcie pasterskich podrézy, majacych dostarczy¢ wiedzy na temat sytuacji
wiernych. Spojrzenie bo$niackich duchownych uruchamia perspektywe wewnetrzng
ogladu Boséni i Hercegowiny, natomiast opis MaZuranicia kreowany jest z perspek-
tywy zewnetrznej. Pozostale wyprawy (Sakcinskiego, Pavlinovicia i Tkal¢evicia),
wpisujace sie w zewnetrze spojrzenie u Bosnu, uzna¢ mozna za krajoznawcze, jednak
uwaga zwiedzajacych, skoncentrowana na topografii, stanie drog czy fortyfikacji, kaze
sadzié, ze wszyscy peregrynaci, reprezentujacy przeciez elity swieckie i duchowne,
oceniali zwiedzane ziemie w kontekscie marzen o rychtym upadku osmanskiej potegi
i przylaczenia tych terytoriéw (odwiecznie uznawanych za wiasne) do programéw
narodowych.
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1. Zderzenie cywilizacji i przesadow

Pierwsza dziewietnastowieczna chorwacka relacja z wyprawy do Bosni
i Osmanskiego Imperium, Pogled u Bosnu, jest doskonalym przyktadem pozo-
stawania pod wladza stereotypowych wyobrazen oraz utrwalania negatywnych
heterostereotypéw?. Krétki opis pierwszego spotkania bohatera Matiji Mazura-
nicia, Szwaba®, z reprezentantem $wiata islamskiego, stanowi klasyczne zderzenie
z niebezpiecznym obcym. Bosy, brudny i w podartych szarawarach, mimo zimy,
spahis® wywoluje strach i konsternacje; zaskoczenie nedznym i niedbatym stro-
jem, ktére bedzie takze udziatem Kukuljevicia Sakcinskiego®, pokazuje utrwale-
nie wyobrazenia o zamilowaniu muzulmanskiej arystokracji do przepychu [zob.
Seroka 2013: 93]”. Brud i zaniedbanie dostrzezone u spahisa, pozostawiaja trwa-
le pietno na percepcji podréznika, stang sie w tekécie Mazuranicia, oraz jego na-
stepcow, synonimami islamskiego terytorium, jego mieszkaricow i otaczajacego
ich $wiata kultury materialne;j.

Niehigieniczne warunki, zwyczaje i styl zycia (np. wspélne palenie cybucha
czy jedzenie rekoma) — odbierane tak przez przybysza uznajacego normy wia-
sne/europejskie za jedyne wlasciwe — w najbardziej dokuczliwy sposéb dawaty
o sobie zna¢ podczas noclegéw w przydroznych chanach®. ,Dawni podrézni nie
darzyli sympatia gospdd na poboczach drég, gdyz byly one rzadzone «catkowicie
na modte turecka>. Oznaczalo to, ze wspdlne pokoje z gotymi $cianami, a jeszcze
czeéciej pozbawione okien, i sprzetéw, z wyjatkiem slomianego postania, uzy-
wane byly do jedzenia, palenia i spania” [ Jezernik 2007: 24]. Opisujac warunki
w zajazdach czy tureckie drewniane chaty wykonane z galezi i zwierzecych od-
chodow, chorwacki obserwator nie szuka przyczyn zastanej sytuacji. Tego rodza-
ju refleksje pojawiaja sie natomiast u franciszkanéw, ktorzy retorycznie pytaja:
,bieda to czy niechlujstwo?” [zob. Pienigzek-Markovi¢ 2014b].

> Wigcej na ten temat: Pienigzek-Markovi¢ 2013 oraz 2014a.

* Bohater reprezentuje Szwaba, tak bowiem, niezaleznie od narodowosci, zwani byli
mieszkaricy austro-wegierskiej monarchii przez mieszkaricéw Imperium Osmariskiego, ci
za$ — w zaleznoéci od wyznania — nazywani byli Turkami lub Boéniakami, przy czym Turek
oznacza sfowianskich poturczencéw, natomiast etnicznych Turkéw nazywano Osmanlije.

5 Turecki odpowiednik europejskiego rycerza.

¢ ,[...] priprosto odeven [...] nije ba§ mnogo prili¢io begu, $to ¢e po turski reci
grofu” [Kukuljevi¢ Sakcinkski 1997: 332]. Dla podrézujacego w 1884 r. Vebera Tkalce-
vicia fata jest juz znakiem rozpoznawczym Orientu [ Veber Tkalcevi¢ 1886: 7].

7, Njihove su haljine jako skupe; jedno zato, $to su stragno $iroke, a drugo, $to su
izvezene zlatom i kojekakvimi gajtani. Liepe halje, liepo oruzje i liep ¢ibuk, to jim je sva
dika” [Veber Tkal¢evi¢ 1998: 101].

$ ,[...] hani su najvise losi, tako da tko u njem samo jednu no¢ prespava, ve¢ nikada
nece zaboraviti te rije¢i h a n” [Veber Tkalevi¢ 1998: 97].
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Rozpoznawalnym znakiem islamskiej Bo$ni byly takze wszechobecne blota,
bezdroza, oplakany stan drdg i zajazdow oraz ujadajace stada pséw [zob. Pienig-
zek-Markovi¢ 2014a]. Brak drdg i mostow lub ich tragiczna, jakoéé sytuowaly
Bosnie poza granicami Europy, czyli poza ,cywilizacja kola™. Sakcinski zwra-
ca rébwniez uwage na inne przejawy kultury materialnej, zwlaszcza architektury
(plecione z galezi kramy, przypominajace szalasy, drewniane domy z papierem
w oknach zamiast szyb), na ruiny twierdz, o ktére nikt nie dba, zapuszczone pola
uprawne, nalenistwo mieszkarnicéw nie troszczacych sie o dobro wlasne i wspdlne.
Opisuje podworza i wnetrza mieszkan'®, chandw, ¢arsiji, meczetéw. Odnotowu-
je zaskakujace go rozwigzania architektoniczne, ktérych jednak nie laczy z obo-
wigzujacym prawem i zwyczajem, jak kraty w oknach izb kobiecych czy szczelne
ogrodzenia podwérek chronigce domownikéw (zwlaszcza kobiety) przed okiem
ciekawskiego przechodnia. Ogélny obraz Bo$ni wylaniajacy sie z kart chorwac-
kich podréznikdéw to zacofana, obca, mroczna, tajemnicza i niebezpieczna kraina,
po ktérej z trudem mozna si¢ porusza¢, zaiste ,dzika Europa” bez drég i mostow,
skazujaca wedrowca na tulaczke po bezdrozach, nieustanne przebywanie w sytu-
acji granicznej, w stanie zagrozenia zycia ze strony ,dzikich ludzi” i niesprzyjaja-
cego klimatu. W przeciwienstwie do opiséw Grgi Marticia, Frano Jukicia i Ivana
Kukuljevicia Sakcinskiego, prezentujacych Bosnig, jako biedny kraj z nieopisanie
piekna przyroda i bogatymi zasobami naturalnymi, z ktérych jednak mieszkancy
nie potrafig czerpa¢, dla narratora Matiji Mazuranicia bosniacka gérzysta przyro-
da i zimowa aura uzupelniaja przerazajaca wizje kraju zagrazajacego zyciu (po-
drézujac w grudniu i styczniu, przemarzt i powaznie zachorowat).

2. Relacje miedzyludzkie. Nieludzkie oblicze Turkéw

Bosnia w relacjach z podrézy jawi si¢ jako teren szczegdlnie niebezpieczny
dla chrze$cijan, nekanie ich, nader czgsto prowadzace do $émierci, Mazurani¢ opi-
suje jako rodzaj muzulmanskiej rozrywki lub jako srodek wiodacy do realizacji
konkretnego celu (np. zdobycia pigknej chrzescijanki):

? Z tego wzgledu zachodni podréznicy w drodze na Wschéd chetniej wybierali dro-
ge morska. Turcy tradycyjnie poruszali si¢ na koniach, wielbtadach, ostach lub mutach,
dlatego na terenie Imperium Osmanskiego rzadko spotykano powozy. Veber Tkal¢evi¢
dostrzega w tej zaleznosci rodzaj kwadratury kola: ,Turci neimaju drumovah, $to se ni-
kad ne voze, a ne voze se, §to neimaju drumovah, eto ti savrena obrata sudovah. Siroma-
siidu pjeske, bogatci jasu, a oboje se moze preko jamah” [1998: 94].

1 Drobiazgowe opisy sposobéw ochrony domu przed $wiatem zewnetrznym (ka-
pija, kaplidzik, mandala), podzialu pomieszczen wnetrz (kuca, harem, mutfak, ahar) oraz
ich wyposazenia zawiera takze tekst Vebera Tkalcevicia [1998: 96-97].
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Kad jih se nakupi mlogo, onda povice jedan: «Valaha, dobar ¢ovéce, sto ¢emo
sad?» - Onda se po¢mu hvaliti: koi znade kakova hrdjava i strasljiva vlaha da ima
lépu Zenu. Tada se sve na druztva razdéle, pak idje svako druztvo svomu Vlahu.
Nego u slobodna Vlaha ne smiju niposto dirati dok je ziv. Ako ima jako lépu Zenu,
tako Turci najprvo gledaju da njega ubiju, a potlé § njegovom udovicom rade $to
oni znaju. Najnesrécnije su one dévojke kojim je narav 1épotu podélila; jerbo nika-
kav kr§¢anski momak ne smé u nju ni gledati, a kamoli da bi ju uzeo za Zenu. S toga
uzroka su sve najlépse prisiljene poturéit se [Mazurani¢ 1842: 21].

Przekonanie o absolutnej nietolerancji wobec nie-swoich bylo tak po-
wszechne wéréd chorwackich podréznikéw, ze wybierajac sie¢ w droge do Boéni
duchowny Mihovil Pavlinovi¢ postanowit si¢ zamaskowa¢ i przywdziat turecki
str6j'!. Ciekawo$¢ i misja, ktore gnaty Chorwatéw na teren europejskiej (i chor-
wackiej) Turcji faczyly sie ze strachem wpisanym w zbiorowa pamie¢ i utrwa-
lonym przez literature oraz ,potwierdzonym” przez relacje Matiji Mazuranicia,
ktory informowal o calkowitym nieposzanowaniu mienia i zycia ludzkiego, o po-
wszechnosci i bezkarnosci kradziezy, gwaltu, zbrodni. Przedstawil muzulmanéw
jako barbarzyncéw, groznych takze dla siebie nawzajem: ,¢as jedan s drugim Zivu
kao bratja, a ¢as opet gledaju, kako bi jedan drugomu ulomili vrat” [ Mazurani¢
1842: 26]. Szczegdlna wzajemna niecheé (wrecz nienawis¢) obserwuje miedzy
muzulmanskimi Boszniakami i Turkami osmanskimi.

Badacze relacji MaZuranicia zwracaja jednak uwage na uproszenia i prze-
ktamania autora, ktéry dokonuje uogélnien na podstawie incydentéw, kontak-
tu z dworem Mustafa-paszy Babicia i krotkiego pobytu, trwajacego niecale dwa
miesigce, przy tym cze$ciowo w chorobie i goraczce [zob. Tkalac 1945: 83; Fra-
ni¢ 1983: 48; Pai¢-Vuki¢, Causevi¢ 2007]. Negatywnego obrazu nie niweluja,
cho¢ nieco fagodza, dwie sceny ukazujace pozytywny wizerunek muzutmanina.
W pierwszej Berberbasa oddaje wlasng szable narratorowi, by mégt si¢ broni¢
przed atakami Omer-c¢ausa. Druga dotyczy przejawdéw milosierdzia, ktorego
ciezko chory bohater doswiadczyl od wyznawcéw islamu w drodze powrotne;j.
Troske o walczacego ze $miercia chrzescijanskiego podréznika ,iz Njemacke”
wykazalo kilka oséb: spahis (wlasciciel chanu), jeden z gosci (pokrywajac kosz-
ty wyzywienia chorego), modlacy sie za umierajacego hodza oraz odprawiajacy
nabozenstwo muzulmanie, ktérzy pozwolili cierpigcemu innowiercy pozosta¢
w tym samym pomieszczeniu. Wyeksponowanie ,ludzkiej twarzy” stowian-
skich muzulmanéw (wiadomo, ze etnicznych Turkéw mégt autor spotykaé

11 [...] sad sam ja bradat i brkat, pod fesom i pod turskim pusatom, s glavom u tor-
bi. Kad mi starogradski mladi Zupnik Andrija Fri$, danas kanonik u Rimu, opazio tursko
odijelo: i ¢aksire, i pasove, i jacerme, i svilaje i revolvere, ublijedio: da nece sa mnom
prijeko ako sve to ne sakrijem. «Kako to, po Bogu brate? U nas se kaze da po Bosni, ako
¢e$ mirno da prodes, valja putovati po tursku»” [Pavlinovié¢ 2002: 177].
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sporadycznie'?) nie lezalo jednak w interesie opowiadacza i byloby sprzeczne
z jego polityczna misja.

Ukazanie barbarzynistwa przedstawicieli islamu mialo na celu wzbudzenie
europejskiego wspolczucia dla zamieszkujacych osmanskie imperium chrzesci-
jan i podjecie wspolnej walki z Turcja. W ocenzurowanym i nieopublikowanym
fragmencie Pogleda u Bosnu, autor podsumowuje: ,Sada moja gospodo svitle
iizobrazene Europe, iz ovoga mozete uviditi zlo¢u i opacinu s kojom se turci sluze
protiva kerstjanom”"*. W Anglii dopiero pod koniec lat osiemdziesiagtych XIX w.
(czyli po ponad czterdziestu latach od podrézy Mazuranicia, gléwnie za sprawa
publicznych wykladéw Georginy Mackenzie i Adeliny Irby, podrézujacych po
Bulgarii, Serbii, Macedonii i Bo$ni, ktore Anglikom przekonanym, ze Batkany za-
mieszkuja Turcy lub Grecy ,odkryly” istnienie Stowian potudniowych) pojawily
sie glosy $wiadczace o swiadomosci, w jakiej sytuacji znajdujq sie podbite przez
Turkéw narody [ Todorowa 2008: 213-215].

3. Relacje miedzyludzkie. Muzulmanie z ludzka twarza

Matija Mazurani¢ przebywal na terenie Bo$ni na przelomie roku 1839
i 1840, natomiast w 1857 r. swa podréz do bosniackiego kraju pradziadéw, kto-
ry, jak informuje we wstepie, ,poradi razli¢ne vlade i upravljanja” [1997: 327]
jest teraz bardziej obcy i odlegty od Rzymu i Paryza — odbyl Ivan Kukuljevi¢
Sakcinski. W dzienniku Sakcinskiego reprezentanci islamu wylamuja sie ze ste-
reotypu dzikuséw, owszem bywaja milczacy (tureckim zwyczajem ma by¢ np.
nieodpowiadanie na pytania'*), ubrani nieodpowiednio do pozycji spotecznej,
jednak gléwnie s radosni, przyjazni i goscinni. Nieliczne sarkastyczne uwagi
pod adresem Turkéw zdarzaja sie na poczatku wyprawy (i wstepnych partiach
tekstu), jednak ocena bosniackiego towarzystwa zmienia si¢ bardzo szybko, juz
podczas pierwszego odpoczynku w przydroznym zajezdzie. Perspektywa Sak-
cinskiego rozni si¢ w gléwnej mierze, dlatego, ze nie podrézowat on incognito,
jako szukajacy pracy rzemieslnik (jak ukrywajacy prawdziwe intencje Matija

12" Etniczych Turkéw bylo w Boéni niewielu, a muzulmanie, z ktérymi sie kontak-
towal byli Boszniakami: ,on uopée ne opisuje obi¢aje, mentalitet i navike Turaka: i Mu-
stafa-pa$a Babi¢, i Omer-¢aus, i berber-basa i putnici koji ga njeguju u hanu, sve su to
Slaveni, Bosnjaci” [Pai¢-Vuki¢, Causevi¢ 2007: 189].

13 M. Zivancevié, Nepoznati putopis Matije Mazuranica?, Zbornik Matice srpske za
knjizevnost i jezik, knj. 22, sv. 1, Novi Sad, 1974, s. 38. Cyt za: [Pai¢-Vuki¢, Causevi¢
2007: 190].

'* W stereotypizacji i stygmatyzacji idzie dalej Veber Tkal¢evi¢, twierdzac, ze turec-
kie milczenie wynika z niewiedzy: ,,0 ¢em da govori ¢ovjek, koji nije nita u¢io, nista ¢uo,
nigdje bio” [1998: 103].
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Mazurani¢), lecz jako szanowany przedstawiciel arystokracji, dla ktérego wiele
drzwi stalo otworem; miat tez zawsze przewodnika, uméwiony nocleg i dobre-
go konia, (o co najczesciej dbali gospodarze). Mozna odnies¢ wrazenie, ze Sak-
cinski koncentrowal sie na tym, co wspoélne i bliskie, na szukaniu podobienstw,
anie réznic, podkreslal, ze w pogodnych mlodych muzulmanach rozpoznaje sto-
wiariska nature. Poznani wyznawcy islamu w oczach Sakcinskiego nie tylko sa
goscinni, uprzejmi, przyjazni, sprawiedliwi i lubiani przez poddanych, ale takze
$wiatli i $wiadomi regresu, jakiego od stuleci doswiadcza Bosnia, nawet w po-
réwnaniu z innymi krajami stowiafiskimi, nie méwiac juz o ,wyobrazonej” Eu-
ropie”. Reprezentujacy wyzsze szczeble islamskiej drabiny spolecznej begowie,
agowie czy knezowie okazuja si¢ doskonalymi partnerami do dysputy na temat
sytuacji gospodarczej w Bo$ni, reform i postepu, a ,jeden serdeczniejszy od dru-
giego” [Kukuljevi¢ Sakcinski 1997: 366].

Dzigki réznorodnym kontaktom Sakcinski zdobywa wyobrazenie o Boéni
odbiegajace od czarno-bialych klisz odrodzeniowych, a zawarta w tekscie kryty-
ka, dotyczaca gléwnie zapuszczonych pol uprawnych i niewykorzystanych débr
naturalnych, skierowana jest nie, jak u Mazuranicia, pod adresem Turkéw (isla-
mu), lecz calego narodu bogniackiego, niezaleznie od konfesji (zwlaszcza leniwe-
go ludu, najbardziej za$ boleje nad tym, ze katolicy nie dbaja o swoj jezyk, naréd
i zwyczaje, s. 374) [zob. Dragi¢evi¢ 2010: 259]. Sakcinki chwali jednostki i gani
kolektyw, odwolujac sie¢ wowczas do stereotypowych terminéw, znanych z orien-
talistycznego dyskursu: barbarzyncy, dziki kraj ,,blotem plynacy”. Dostrzega jed-
nak wyrazne linie demarkacyjne pomiedzy bo$niackimi (stowiariskimi) wyznaw-
cami islamu oraz przedstawicielami Turkéw Osmaniskich, ktorzy — w jego ocenie
— dla wszystkich Bo$niakéw sg ucielesnieniem obcych. Wbrew, bowiem nazwie
Turcy, stosowanej wobec bo$niackich wyznawcéw islamu i wskazujacej na jed-

'S, Ovo biae druztvo s kojim sam morao ¢itav sat provesti, pa mi biase ipak milije
negoli mnoga druga, takozvana ugledna nasa druztva. Bosanski Tur¢in i kér§¢an bistar je
i zreo u svome razgovoru i u mislih; njegov jezik liep je i ugladen; njegovo je ponasanje
surovo ali otvoreno i sérda¢no” [Kukuljevi¢ Sakcinski 1997: 333]. Sakcinski dostosowu-
je sie do panujacych zwyczajow i cho¢ z ulga zatrzymuje sie w miejscach oferujacych ,eu-
ropejskie” warunki, czyli zwlaszcza osobne pokoje, a nie — jak w chanach - tylko osobne
l6zka, to nie pietnuje muzutmanskich zwyczajow, zwlaszcza, gdy poznaje je w domach
bosniackiej elity, gdzie okazywane sa mu wyrazy szacunku: ,Na stolu nije bilo ni vilicach
ni nozevah, stoga sam poceo i ja vaditi, osim ¢orbe, sve liepo rukom iz zdielah, $to ih slu-
ge izmienice u sredinu stola stavljase. Bilo je jestbinah svakojakih, jusadi, zelenine, pece-
noga, testarine i napokon pilav, bez kojega ima riedko turskoga ru¢ka. U ¢aama bila je
miesto studene vode ili vina, niekakva sladka voda, po svoj prilici sa $e¢erom pomie$ana.
Poslie ru¢ka oprasmo si opet ruke i bismo podvoreni ¢ibukom, kafom i Serbetom. U znak
osobitoga $tovanja, metnu$e nam na gorucu lulu jo§ niekakvo mirisno dérvo, §to smo
dobro begenisali tj. dobro nam je ¢inilo” [Kukuljevi¢ Sakcinski 1997: 337].
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no$¢ konfesji oraz przynaleznosci etnicznej, bosniaccy muzulmanie - jak wynika
z jego obserwaciji — nie zrezygnowali ze swych stowianskich tradycji czy jezyka'.

Niezaleznie od dobrego przyjecia, narrator ma swiadomos¢, ze jest w Bo$ni
obcy, ale tez niejednokrotnie przemawia jezykiem kolonizatora, ktéry ratunek
dla kraju tkwigcego w $redniowiecznej stagnacji, widzi w o$wieceniowej pracy
u podstaw, modernizacji oraz budzeniu $wiadomoéci etnicznej: ,Duh prosvjete
i napredka moze se usaditi u Bosni samo putem probudene narodnosti i samosvi-
jesti, dok ova spava, ostat ¢e i Bosna u barbarskom mertvilu s kojim se ne moze ni-
jedan narod spasiti” [ Kukuljevi¢ Sakcinski 1997: 374 ]. Obserwacje Sakcinskiego,
prowadzone z perspektywy Europejczyka, prowadza do radykalnego osadu lud-
noéci: przemiana kraju wymaga ,wymiany” mieszkaficéw, inni (w domysle: pra-
cowici i o$wieceni Europejczycy) zamieniliby w raj te teraz ,cuchnaca, cho¢ uro-
dzajng ziemi¢” [Kukuljevi¢ Sakcinski 1997: 340]. Najwigkszym przekledstwem
dla kraju bylo, jego zdaniem, nie osmanskie zniewolenie, lecz lenistwo ludu, dla-
tego Sakcinski w odréznieniu od licznych europejskich turystow zwiedzajacych
Balkany nie widzi potrzeby zmiany wladzy. Na wie$¢ o poszukiwaczach skarbow
(gtéwnie starozytnych pamiatek) Kukuljevi¢ konstatuje: ,Da oni vige rade i da se
viSe uce, ne bi trazili tude namisljeno bogatstvo, ve¢ bi ga svojim trudom stekli,
kao §to ¢ine izobrazeni narodi” [1997: 358]. Stowa krytyki wkiada takze w usta
begéw obeznanych z kultura i pradami umystowymi Europy. Zal nad zapéznie-
niem Bosni, nad stanem drég i ograniczono$cia ludu wyraza np. Derwisz-beg
z Trawnika. Przy okazji stowami bega Sakcinski wypowiada przekonanie o ksztal-
cacej roli podrézowania: ,tuzi se na drumove i na glupost ljudih, koji niesu nikuda
putovali i niSta vidjeli” [1997: 366-367].

4. Za malo lub za bardzo europejscy

Pomimo ze w relacji Sakcinskiego nie zostalo odnotowane ani jedno spo-
tkanie z ,barbarzyiskim” Turkiem, w podsumowaniu autor zamieszcza obiego-
we, utrwalone przez tradycje opinie: ,Mnogi begovi i age bosanski jesu surovi,
zestoki, nemiloserdni, dadu se nadvladati od strasti, rado gospoduju i prave silu;
ali to su mahne svakoga mogucega plemstva sto nije ucilo knjigu nit je bilo u zgo-

16 _[...] nije ni turski Bognjak Tur¢in, jer nauk Muhameda nije satro u njemu na-
rav ni ¢ud slavensku, ni ljubav k obi¢ajim i jeziku pradjedovah svojih [...] Njemu je
Osmanlija jo§ uvijek tako tud, kao svakomu od nasega naroda” [Kukuljevi¢ Sakcinski
1997: 374]. W podobnym duchu wypowiada si¢ Veber Tkalcevi¢, zastrzegajac, ze jego
uwagi na temat Turkéw nie odnosza sie do ,braci” z Bo$ni i Hercegowiny: ,,oni nisu Tur-
ci, ve¢ Hrvati ili Srblji, $to jih volja, muhamedanske vjere: Turci su i njim vazda bili ljuti
dusmani” [1886: 72]. Mozna na marginesie odnotowa¢, ze Veber nie uznaje etnicznej
odrebnosci Boszniakéw.
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di da izgladi ¢ovje¢ju narav i ljudski duh i serdce” [1997: 374]. Krytyka kultury
islamu dokonana przez chorwackich podréznikéw jest rezultatem uprzedzen,
ideologii, planéw politycznych oraz/lub postulatéw modernistycznych. ,Przed-
miotem atakdw jest bo$niacka [takze istambulska u Vebera Tkal¢evicia — K.P.M. ]
rzeczywisto$¢ oceniana jako efekt niedbalstwa, lenistwa, zabobonu czy fanaty-
zmu religijnego, a wiec zjawisk atakowanych przez zwolennikéw wiary w postep
spoteczny” [Seroka 2013: 97-98]. Z drugiej jednak strony, kiedy — jak w Stam-
bule pod koniec XIX w. — trwal proces modernizacji i europeizacji, widoczny
zwlaszcza w odejsciu od tradycyjnych strojow, co ostabito orientalny koloryt,
obserwator z Chorwacji, Adolfo Veber Tkal¢evi¢ z przekasem konstatowal, ze
oryginalny stréj turecki/muzulmanski mozna zobaczy¢ jedynie w Dubrowniku
i Hercegowinie. Wschodni Inny pozostawat wiec przedmiotem osadu niezaleznie
od stopnia zeuropeizowania. ,Gdy Turcy nie przystawali do zachodniego stylu
zycia, nazywani byli barbarzyficami, kiedy jednak nasladowali Zachéd, zwano ich
btaznami” [ Jezernik 2007: 240].

S. Fanatyzm i degeneracja

Wyprawa do Stambutu (Put u Carigrad) Adolfa Vebera Tkal¢evicia nosi
znamiona ekspedycji naukowej odbywanej w celu weryfikacji obrazu Kon-
stantynopola przedstawionego przez Edmunda de Amicisa w podrézy pt. Con-
stantinopoli. Chorwacki duchowny twierdzi, ze de Amicis patrzyl przez rézowe
okulary i przyjal turecka perspektywe, dlatego widzi koniecznoé¢ pokazania
prawdziwego oblicza miasta (Pravi Carigrad — tytul V rozdziatu), ktére wyloni
si¢ po zastosowaniu nastepujacych strategii narracyjnych: nadopuniti, izpraviti,
ublaziti [ Veber Tkal¢evi¢ 1886: 101]. W swojej pracy balansuje pomiedzy indy-
widualng estetyka a dazeniem do ,naukowego” ogladu [zob. Pieniazek-Markovi¢
2013: 119-120], jednak wyraznie ulega ,ideologicznym uprzedzeniom”. Wpisa-
nie wlasnego $wiadectwa do dyskursu orientalistycznego wymaga transformacji
spostrzezen osobistych w twierdzenia formalne/naukowe/obiektywne na temat
Orientu — w analizowanym tekscie Vebera reprezentowanego przez odwiecznie
wrogi islam i Turcje. Stad jego autobiograficzna narracja stosuje opisy, na podsta-
wie ktorych orientalizm w ogéle, zwlaszcza zas jego reprezentanci zorientowani
na Turcje, beda mogli ksztattowaé naukowe obserwacje [zob. Said 2005: 228],
a Europejczycy podejmowac wlasciwe decyzje zmierzajace do rozwiazania ,kwe-
stii wschodniej”. W osiaggnieciu celu niezbedne bylo odwolanie si¢ do dotychcza-
sowej literatury, zwlaszcza popularnego, opartego na swiadectwie osobistym po-
drézopisarstwa. Intertekstualny dialog (najczesciej jednak: polemike) z tekstem
Wlocha, Tkal¢evi¢ prowadzi z perspektywy katolickiego duchownego, dla kté-
rego nawet architektura islamu nie doréwnuje chrzescijanskiej, a obserwowane
zwyczaje i obrzedy religijne stanowia przejaw fanatyzmu. Meczety budowane sg,
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wedlug niego, na jedng modle, nie doréwnuja kosciolom romanskim czy gotyc-
kim, za$ wzywajacy na modlitwe glos muezina nie moze zastapi¢ glosu dzwonéw
koscielnych.

Edward Said przypomina o statej obecnosci w swiadomosci Europejczykéw
wrazenia przewagi islamu nad katolicyzmem'. Chorwacki duchowny odczuwa
zatem gleboka potrzebe zaprzeczenia faktom, podwazenia pozytywnego obra-
zu Turcji, rewizji europejskiej pamieci kulturowej i eksponowania fazy schyltku
$wietnoéci, ktora identyfikuje z degeneracja. Funkcje rezultatow ,badan” Ami-
cisa i Tkal¢evicia zestawvi¢ mozna z efektami osiemnastowiecznych projektow
Abrahama-Hyacintha Anquetil-Duperrona (szeroko opisal cywilizacje, litera-
ture, jezyki Wschodu) i Sir Williama Jonesa (klasyfikacja zamiast opisu, préba
,uwiezienia” Orientu w tabelach), naukowcéw brytyjskich, ktérzy ,odslonili
Orient przed Europy” [Said 2005: 125-130]. Podczas gdy Anquetil-Duperron
i Amicis otwieraja szeroka panorame, Jones i Tklacevi¢ ja zamykaja, kodyfiku-
ja, porzadkuja, poréwnuja i negatywnie wartosciuja. ,Naukowe” zabiegi korekty
maja uchronié¢ przed posadzeniem o subiektywizm i stronniczo$¢ (ktére Veber
zarzuca Amicisowi).

Z tekstu Vebera Tkal¢evicia ptyng wnioski o niedojrzalosci cywilizacyjnej
i kulturowej, a nawet degeneracji $wiata islamskiego. O fizycznej i moralnej gnu-
$no$ci mieszkanicow Carogrodu (zaréwno chrzescijan, jak i muzulmanéw) ob-
serwator wnioskuje na podstawie stanu ulic, blota, smrodu i nieprzebranej liczby
glodnych, poranionych i umierajacych na ulicach pséw. Nieporéwnywalny do
innych miast stopien zanieczyszczenia Carogrodu pozostaje dla obserwatora tym
bardziej niezrozumialy, ze osiggany jest przez reprezentantéw konfesji nakazu-
jacej szczegdlng dbalos¢ o higiene. Wytlumaczenie sprzecznosci autor znajdu-
je w odwolaniu do pasterskiej przeszlo$ci narodu, w ktérym nawet wiara ,koja
nalaze, da se bar pet puta na dan umivaju ruke i obraz” nie mogla wykorzeni¢
wrodzonych wad [Veber Tkal¢evi¢ 1886: 108]. Pietnowane przez Vebera grze-
chy muzulmanéw to niedbalos¢ o czysto$c i porzadek, ociezato$¢'®, niechlujstwo,

'7 Islam ,wykorzystywal tradycje judeohellenistyczne, zapozyczal sie tworczo
u chrzescijanstwa, mogt si¢ poszczyci¢ wspaniatymi sukcesami militarnymi i polityczny-
mi. Ale to nie wszystko. Kraje islamskie sasiaduja z krainami biblijnymi, a nawet wrecz
je obejmuija [...]. Od konica siédmego wieku do bitwy pod Lepanto w roku 1571 islam
w kazdej ze swych form — arabskiej, otomariskiej, péinocnoafrykanskiej czy hiszpanskiej
— dominowal lub zagrazal w praktyce europejskiemu chrzescijaristwu. Wrazenie, ze P61-
ksiezyc goruje nad Rzymem, a nawet go przy¢miewa, bylo zawsze obecne w §wiadomo-
éci Europejczykéw, zardwno w przeszloci, jak i obecnie” [Said 2005: 122].

18 [...] ugodnija je vlastita tromost od nesluéene ¢istoce, pa se gad gadom tamani”
[Veber Tkal¢evi¢ 1886: 108]. Bieda i niedbalo$¢, o ktérych wnioskowano na podstawie
wygladu zewnetrznego doméw (niskie, drewniane), eksponowane w relacjach podréz-
nikéw zachodnich i chorwackich, thumaczone byly koczowniczg naturg Turkéw, ktérzy
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aich zrédlem — wjego interpretacji — sa dogmaty islamu. Do bezczynnosci skla-
nia, bowiem przekonanie, ze wszystko dzieje sie zgodnie z litera ksiegi: ,ljudi na
tisuce padali Zrtvom muhamedanskoga nehaja, koji se tjesi kukavnom utjehom,
da sve stoji pisano u knjizi” [Veber Takal¢evi¢ 1886: 109-110]. Wniosek o za-
niedbaniu, wiodagcym do masowych zgonéw ,badacz” formuluje na podstawie
obserwacji procesji ze zmartymi, zdazajacych w kierunku miejsc, gdzie spoczy-
waja imamowie: Husajn, wnuk Mahometa, lub Ali ibn Abi Talib — brat stryjeczny,
przybrany syn, a nastepnie zie¢ Mahometa, czyli konduktow idacych do Karba-
li lub Wadi-us-Salaam'. Pragnienie pochéwku na wymienionych nekropoliach
zwiazane jest z przekonaniem, ze kazdy pogrzebany w sasiedztwie jednego z tych
imamow trafia prosto do raju. Liczba konduktéw ze zmartymi, przewozonymi za-
réwno ladem, jak i Eufratem, zwigkszata si¢ zwlaszcza w rocznice $mierci Husajna
lub Alego, dlatego wiele cial dlugo oczekujacych na transport bylto juz w stanie
rozkladu. Karawanom - pisze Veber — towarzysza szakale, zwabione wonig zgni-
lizny, i Beduini czyhajacy na bogactwa sktadane do grobu razem ze zmarlymi®.
Kiedy kondukty mogly przejezdza przez miasta, zaraza powodowala zgony
mieszkanicéw. Morowe powietrze szerzylo sie takze od biedakéw umierajacych
w poblizu tych dwdch nekropolii. Brak srodkéw na oplacenie karawany sklaniat
ich, bowiem do pieszych wedréwek ku grobom Husajna lub Alego jeszcze za zy-
cia. W wyczerpanych patnikach obserwator widzi ludzkie kreatury (,,spodobe
ljudske”, 1886: 110) a w ich oczach fanatyzm, zwlaszcza gdy wykonuja pielgrzy-
mie pie$ni nie baczac na widzéw.

Dziwna logika tego wywodu katolickiego duchownego, dla ktérego piel-
grzymki i pieéni patnicze nie sa przeciez zaskakujacym przejawem praktyk reli-
gijnych, kaze sadzi¢, Ze patnicy powinni zamilkna¢, gdy stajq si¢ obiektem obser-
wacji. W innym miejscu odwaga publicznego wyznawania wiary jest dla Vebera
miarg poboznosci: ,I pobozan je Tur¢in. [...] nestidi se ipak o¢ito pred svakim
izpoviedati svoju vjeru” [1886: 124-125]. Muzulmanska religijnos¢ jest jed-

traktuja domy i miasta jako tymczasowe siedziby. Jezernik przypomina jednak, ze lekce-
wazenie zewnetrznego wygladu moglo wynika¢ z checi ukrycia rzeczywistego bogactwa
lub obowigzujacego prawa, zgodnie z ktérym po $mierci gospodarza dom przechodzit
na wlasno$¢ sultana, nieoplacalne bylo zatem inwestowanie [2007: 220-221]. Podobnie
w narzekaniach na waskie ulice czy mate odlegtoéci miedzy budynkami nie zwracano
uwagi na podporzadkowanie zabudowy naturalnej topografii terenu oraz zwyczaj budo-
wania na wzniesieniach w taki spos6b, by nie zastania¢ sobie wzajemnie widoku.

1 Veber méwi o miejscowosciach Kerbeli i Redzef-ali-u [ 1886: 108], niewatpliwie
jednak chodzi o Karbale, w poblizu ktérej zginat Husajn i Wadi-us-Salaam, gdzie spoczy-
wa Ali.

20 Diamanti postropljene posude, biserom posute odjece, dragocjeno oruzje, sila
tezkih zlatnih novaca, neprocjenive mo¢i nose se u Kerbelu il u Redzef-Ali, gdje jih u po-
dzemnih riznicah nestaje” [ Veber Tkalevi¢ 1886: 109].
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nak w percepcji chorwackiego ksigdza nierozerwalnie zwigzana z fanatyzmem,
w szczegolny sposob przejawiajacym sie w klasztorach derwiszy, ich tanicu, $pie-
wach i praktykach pokutnych. Uprzedzenia i przesady pozwalaja autorowi do-
strzec w mistycznych praktykach sufizmu wylacznie fanatyzm. Harmonijne, ché-
ralne $piewy, rytmiczne ruchy i recytacje okreslane s3 zatem jako wycie: ,wyja
dopoki nie ochrypng, po czym zaczynaja wydawac jeki i charczenie, niektérzy
traca $wiadomos¢ i piana wystepuje im na usta” [ Veber Tkal¢evi¢ 1886: 126]. Ta-
niec wirujacych derwiszy szybko nudzi narratora, ktéry nie rozumie zachwytow
nad nimi innych europejskich podréznikéw. Cytuje takze opowies¢ o klasztorach
perskich, gdzie derwisze odprawiaja obrzedy, w ktorych ranig si¢ nozami, sam —
jak moéwi — zrezygnowal z ogladania tych ,rzezni ludzkich” i ,skrajnych przypad-
kow fanatyzmu” [Veber Tkalcevi¢ 1886: 129]. Obserwowane praktyki, dzisiaj
uznawane za najwigksza atrakcje turystyczna Turcji (zwlaszcza taniec wirujacych
derwiszy), dla dziewigtnastowiecznego ,badacza” nie tylko s3 potwierdzeniem
sadéw o ,dziko$ci” tego narodu i kontynentu (dzikiej Azji tradycyjnie przeciw-
stawia oglade Europy), lecz takze kaza sceptycznie mysle¢ o czlowieczenstwie
Turkéw: ,, Ako su Turci u obée ljudske naravi” [Veber Tkal¢evi¢ 1886: 127].

6. ,Kobietopodobne” stwory

Relacjonujac doswiadczenia z wyprawy do Konstantynopola, Veber Tkalce-
vi¢ kontynuuje orientalistyczng opowies¢ o $wiecie wymagajacym ucywilizowa-
nia, lecz réwnoczesnie sugeruje porazke ewentualnej kulturacji, gdyz musiata-
by zosta¢ dokonana na istotach ,by¢ moze nieludzkich” Cho¢ jego obserwacje
z korica XIX w. nie méwig o ludziach z ogonami [zob. Jezernik, 2007, rozdziat
4], to buduje pewna wizje istot czlekoksztaltnych opartg zwlaszcza na segregacji
plciowej. Turek jest Inny ze wzgledu na dzika azjatycka nature, wrodzone bar-
barzynstwo i fanatyzm [1886: 162], jednak jego czlowieczeristwo nie jest tak
mocno podawane w watpliwoé¢, jak w przypadku tureckich kobiet. Katolicki
ksiadz w ogéle wiele miejsca poswieca spotykanym kobietom, jednak — jak w ca-
lej narracji — ocena plci zenskiej uzalezniona jest od konfesyjnego nacechowania
obiektu obserwacji. Rozdzial po$wigcony mieszkaricom Carogrodu rozpoczyna
od opisu chrzescijanek (jako rekompensata za pomijanie ich w relacjach innych
podréznikéw), bedacych uosobieniem pigkna, smaku, uprzejmosci, pracowito-
$ci i wielu jeszcze zalet. Zgodnie z orientalistyczng perspektywa, Turczynki sa
bezwstydne, niezgrabne, zaniedbane, pozbawione gustu i kokieteryjne.

Zachowaniem muzulmanek jest zdegustowany od pierwszego kontaktu, czy-
li jeszcze na statku w drodze do Stambulu. Pobyt w pierwszym tureckim miescie
potwierdza negatywny obraz muzulmanek: ,po obali na zidu, po panjevih, po
piesku, po blatu sjede raskrecene bule, nogu golih do koljena” [ 1886: 74]. Wypo-
sazony w ,szkietko medrca” (lornetka) obserwator widzi ,wiecej’, ,lepiej”, »gle-
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biej”, nie daje sie wiec zwie$¢ réznorodnosci tkanin i koloréw kobiecego ttumu?,
lecz pod suknia dostrzega stabe ciato. ,Przenikliwo$¢” duchownego kontrastuje
z informacjami, ze spod szat szczelnie zakrywajacych kobiety wyziera tylko zotty
korzeri nosa (,zut korjen nosurine”, 1886: 74). Z jednej strony narrator krytykuje
zwyczaj chowania calego ciala, zmuszony jest, bowiem do zgadywania, co znaj-
duje sie¢ pod okryciem, z drugiej — informuje o wielkich piersiach zwisajacych do
pasa® i nagich nogach odstonigtych az do kolan. Ten rodzaj epatowania ,nago-
$cia” — z perspektywy europejskiego ksiedza — dowodzi nieobyczajnosci muzul-
manek. Duchowny zapewne $wiadomie uderza w najwieksza $wigtos¢, jaka jest
moralna czysto$¢ kobiet®.

Tradycyjne stroje muzulmanek podlegaja ostrej krytyce, jako niepraktycz-
ne*, niegustowne i niekobiece. Z orientalistycznego (i odwolujacego sie do poni-
zajacego stereotypu) dyskursu Vebera mozna wnioskowaé, ze niewlasciwy ubiér
nie tylko pozbawia cech kobiecosci, lecz takze odbiera rozum i czlowieczenstwo:
,Pa ti stvorovi digli glave, taman kao guske, kad se ¢emu ¢ude” [1886: 74]. Du-
chowny wyraza nadzieje, ze w Carogrodzie zamiast ,,gtupich muzulmanskich gesi
z malego miasteczka” bedzie mogt oglada¢ hurysy, bo to przeciez (takze?) dla
nich wybral si¢ w te podréz*. Tak zwerbalizowana przez katolickiego duchow-

! Jezeli chorwacki autor mial $wiadomo$¢, ze ,jaskrawe kolory przeznaczone sa dla
dzieci i ludzi o nizszym statusie spotecznym” [Ruthven 1998: 117], to wyeksponowanie
kolorystycznej ré6znorodnoéci jest jednym z elementéw antyislamskiego dyskursu.

** Sarkastycznie mozna zauwazy¢, ze piersi siegajace pepka to wyrdznik kobiet
z Dalmacji, wigc Veber nie powinien by¢ zaskoczony odkryciem. Pisal o nich sto lat
wezesniej Alberto Fortis podrézujacy po Weneckiej Dalmacji: ,Ogromna dlugos¢ piersi
morlackich kobiet to rzecz poniekad niezwykla, moga one poda¢ dziecku noszonemu na
plecach sutek przez ramieg lub pod pacha” [cyt. za: Jezernik 2007: 62].

» Ochrona tego kapitatu ,znajduje odbicie w semantyce islamu: slowo haram
($wiete, zabronione, tabu) wywodzi sie z tego samego rdzenia, co harim (czg$¢ domu
zarezerwowana dla kobiet) i mahram (grupa krewnych, z ktoérymi kobiecie nie wol-
no utrzymywa¢ stosunkow seksualnych i do ktérych moze ona swobodnie dolaczy¢)”
[Ruthven 1998: 109].

2 Nista nespretnijega, nego bula pod jagmakom u feredzi oko posla. Cim prigne
glavu, da vidi, $to ¢e rukama pograbiti, jasmak joj se od nosa povuce na o¢i, pa ga mora
namiestati. Ucvrstivsi ja§mak, vuce samo desnom rukom perinu, jer joj lieva mora pri-
drzavati préecu feredzu; ali kad teZi teret mora objema rukama vuéi, onda joj se feredza
razsiri, pa vidis, jao, ne znas $to vidis. Na gladkih prsiju njeke okrajke neznas ¢ega, kosulje
i, ili rubca, koje odustajuci od posla svaki ¢as zati¢e oko pasa a u suknju” [ Veber Tkalce-
vi¢ 1886: 88].

5 ,Ali da, to je samo gradi¢ od dvadeset tisuca stanovnika. Pa mozda su ovo naj-
siromasnije,. Da, da, oko onih 1730 pazara, $to su gradom raztreseni, puni filigranskog
djela od zlata i srebra, moraju se vrsiti druggiji stvorovi, same huriske! Ta, zasto bismo
inac¢e putovali u Carigrad” [Veber Tkalcevi¢ 1886: 74].
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nego motywacja odbycia egzotycznej wyprawy zaskakuje. Widzac jedynie ,0¢i,
korien nosa i jagodice” [1886: 145], Tkal¢evi¢ stawia diagnoze o ciatach zuzy-
tych, chudych, blado z6ltych. Zta kondycja fizyczna, niski wzrost, drobna budo-
wa, skarlalo$¢ maja swe zrédlo — z orientalistycznego punktu widzenia autora
—w muzulmanskich obyczajach nakazujacych kobietom przebywanie w zamknie-
tych pomieszczeniach?®, wiaza si¢ takze z destrukcyjnym brakiem zajeé, nuda,
niezaspokojong tesknota?’, melancholia, wzdychaniem do chrzescijan (ktérych
nie wolno im poslubi¢, w odréznieniu od mezczyzn mogacych zawiera¢ malzen-
stwo z chrze$cijankami i zydéwkami), piciem czarnej kawy i paleniem tytoniu
[1886: 147]. Chore wnetrze i odpychajacy wyglad zewnetrzny (fizyczno$é, stréj,
sposdb poruszania) skladaja sie na caloksztalt, ktéry ksiadz katolicki sytuuje na
marginesie gatunku ludzkiego, dostrzegajac w muzulmankach z Carogrodu zde-
formowane czlekoksztaltne postaci, a nawet bardziej przedmioty niz ludzi: ,Kada
bilo sprieda bilo straga motris$ tu spodobu, vazda suncobranom nizko nadstrtu,
¢ini ti se turanom od njekoga vre¢om. A kada se vreca drzala liepom, makar i od
svile bila?” [1886: 149].

Trudno nie dostrzec w ocenach Vebera klasycznej postawy orientalisty, pro-
wadzacego ,badania terenowe” majace potwierdzi¢ stusznoé¢ tez, z ktérymi przy-
bywa, prawd o krajowcach zdegenerowanych badz niedorastajacych do poziomu
ludzi. Niezbedna do ,uczlowieczenia” oglada jest dla nich wlasciwie nieosiagalna
i to z kilku powodéw. Po pierwsze, ze wzgledu na segregacje plciowa zycie toczy
sie w dwdch odrebnych nurtach, po drugie — w odréznieniu od ,naszej” — komu-
nikacja, muzulmanska dotyczy wylacznie spraw przyziemnych i materialnych®,
po trzecie wadliwy jest réwniez ich jezyk, jakoby pozbawiony stéw [ ,neima rieéi’,
1886: 163], wypowiadajac glebsza mysl zmuszeni sa korzystad z jezyka perskiego,
arabskiego lub ,,europejskiego”. Stopniowe cywilizowanie tureckiego etnosu wy-

26 A odakle bliedost i zutost? Posve naravski: u onih malenih kuéicach nemoze
biti prostranih harema, pak niti puno zraka, koji se I tim otimlje, $to su resetke na
prozorih tako guste, da se kroz nje nemoze razabrati nikakav predmet; a kad izadju
na ulicu, usisavaju, mjesto frizkog zraka, istu kuznu sapu, koju su izdahnule” [Veber
Tkalcevi¢ 1886: 147].

¥ Niemozliwa jest weryfikacja stanu wiedzy Tkalcevicia na temat islamu, nie da sie
jednoznacznie stwierdzi¢, czy mial $wiadomo$¢ roli seksualnoéci w budzeniu tesknoty
za rajem, utozsamiania rozkoszy cielesnych z uczuciem przedsmaku raju, przedstawiane-
go jako ,«niekonczacy sie orgazm> — stan ekstazy, ktory prowadzi w koncu do $wietej
wizji i unii z Bogiem” [Ruthven 1998: 120].

* Nage obcenje, okretno i razlicito, koje sbija $ale, razpravlja, poucava, zabavlja;
nasa potreba buditi i primati ¢uvstva i misli; ono medjusobno odkrivanje nasega bica,
kojim se um vjezba, a srdce ugrijava, malo tko pozna medju nimi. Njihovi razgovori
gmizu malone vaviek po zemlji i razpravljaju ponajvise stvari materijalno potrebne” [ Ve-
ber Tkalcevi¢ 1886: 163].
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daje sie jednak autorowi nieunikniong koniecznoscia i jedyna nadzieja na rozwia-
zanie ,wschodniego” problemu, z ktérym zmaga si¢ Europa. Chorwacki duchow-
ny mial wprawdzie jeszcze inny pomysl na rozwigzanie , kwestii tureckie;j”, jednak
skromno$¢, przyzwoito$¢ oraz pragnienie unikniecia posadzenia o pouczanie
Europy nakazala mu zachowaé go dla siebie [ 1886: 164].

kK

Lektura dziewietnastowiecznych chorwackich relacji z podrézy do Impe-
rium Osmanskiego dowodzi, ze nielatwe jest wyzwolenie sie spod wladzy ste-
reotypéw (wyjatek stanowi krétka relacja Pavlinovicia, oddajacego glos napotka-
nym rozmdéwcom i nie opatrujacego komentarzem wyrazanych pogladéw, mimo
ze s3 antychrzescijaniskie i antykatolickie). Spotkanie z kultura i przedstawiciela-
mi islamu w Turcji i Bo$ni oraz konsekwencjami obecnosci osmanskiego systemu
polityczno-spotecznego w Europie nie wiodly ku rewizji, lecz utrwaleniu zakodo-
wanego negatywnego obrazu Innego, ktérym jest odwieczny wrég — przez Vebera
Tkal¢evicia kasliwie nazywany ,cywilizator”. Podsumowujac wizyte w Bihacu —
stolicy zajetej przez Turkoéw czeéci Chorwacji — pisze, krytykujac wszelkie sojusze
z Turcja: ,Ovimi kratkimi potezi nacrtana ti je, dragi ¢itaoce, podosta vjerna slika
ovoga civilizatornoga naroda, za koji se Zapad toli silno zanima. Civilizator §titi
civilizatora proti slavjanskomu barbarstvu!” [Veber Tkal¢evi¢ 1998: 108-109].
Niezaleznie od intymnego charakteru podrézopisarstwa, w analizowanych tek-
stach chorwackich niezwykle wazna okazuje si¢ funkcja propagandowa, ideolo-
giczna, o$wieceniowa. Idealnym, pozadanym (lecz czy realnym?) odbiorca pu-
blikowanych relacji, poza czytelnikiem chorwackim, byl opiniotwérczy odbiorca
europejski, majacy wpltyw na dalekosi¢zne decyzje polityczne i militarne, ktore
powinny zmierza¢ w kierunku uwolnienia Europy (i ziem chorwackich) najpierw
od Turkéw, pézniej od wszelkich sladéw ich obecnosci i dominacji, a nastepnie
,2uwolnienia” ich od nich samych (ucywilizowania).
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Krystyna Pieniazek-Markovic

CROATIAN ENCOUNTERS WITH ISLAM CULTURE
IN THE 19™ CENTURY TRAVELOGUES

UNDER THE DOMINION OF STEREOTYPES

(Summary)

In the article, the accounts of encounters with Islam culture contained in the travelogues
of Matija Mazurani¢, Ivan Kukuljevi¢ Sakcinski, Mihovil Pavlinovi¢ and Adolf Veber Tkal¢evi¢
are analysed. The aforementioned authors were traveling around the Ottoman Bosnia and
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Turkey. In their texts, the perceiving of the Orient culture is determined by the ideological or
personal motivations of the authors along with a highly emphasized belonging of Croatia to the
Christian world of the West. The confrontation of the cultural self-identification with the notion
of Islamic strangeness/hostility/wildness does not allow the travelers to snatch themselves from
the dominion of dichotomic divisions and stereotypes as well as from the Orientalist point of
view, which in extreme cases deprives Islam believers of their humanity. Inhumane or human
not enough, the representative of the foreign values is regarded as a creator of the impure and
dangerous reality, therefore, he needs to prevent himself from himself namely, to assimilate into
(the Western) civilization.
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KAKO SUBOSNJACI VIDELI MUSLIMANSKI
ORIJENT I EUROPSKIZAPAD KRAJEM
19. IPOCETKOM 20. STOLJECA?

Kao autohtono muslimanski slavenski narod, Bo$njaci su i danas na
specifican nacin pozicionirani izmedu muslimanskog Orijenta i evropskog
Zapada, a $to je, naravno, evidentno u razli¢itim oblastima kulture Bo$njaka. Iako
su apsolutni i apodikti¢ni sudovi uvijek nezahvalni, vjerovatno danas naj¢esca
i najpoznatija autorefleksivna predodzba u ovom smislu jeste slika Bosnjaka kao
naroda na raskr§¢u, ali i mosta izmedu Istoka i Zapada. Obje ove predstave imaju
i pozitivan i negativan emotivni karakter, tj. najcesce se dozivljavaju i kao osobena
prednost, ali i kao narocita zlosretnost bosnjacke kolektivne sudbine, a u njihovu
reprezentiranju i u jednom i u drugom slucaju u znacajnoj mjeri ucestvovala je
iknjizevnost. U tom smislu, rijec je, dakle, i o svojevrsnim knjizevnim predstavama
s vaznim ucincima i u izvanknjizevnoj sferi.

Ova, aktuelna slika Bo$njaka o sebi samima ima, medutim, dugu i slozenu
povijest, povijest koja ju je i oblikovala, a ona se takoder moze pratitiiu knjizevnoj
proslosti, i to kako u usmenoj, tako i u pisanoj knjizevnosti. U usmenoj
knjizevnosti razumijevanje muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada ostvareno
je uglavnom na marginama epskog interesa za susret muslimanskog junaka,
»gazije’, s ,neprijateljem-nevjernikom”, odnosno ,,dusmaninom” i ,kaurinom”, pri
¢emu se u usmenoj knjizevnosti muslimanski Orijent i evropski Zapad uglavnom
ne artikuliraju kao samobitni reprezentacijski fenomeni, odnosno ne ostvaruju
se kao jasno zaokruzeni imagologemi, kako ¢e to biti sluc¢aj u drugim tokovima
bosnjackog knjizevnog stvaranja. U pitanju je, zapravo, prije svega tzv. krajinska
tema, uvjetovana povijesnom ¢injenicom da je Bosna kao najzapadnija pokrajina
Osmanskog carstva stolje¢ima bila grani¢ni prostor izmedu muslimanskog
i evropskog svijeta, a $to je ono kako je Bosna dozivljavana i iznutra, ali i izvana,
kako se to pokazuje i s druge strane granice, npr. u hrvatskoj usmenoj knjizevnosti
ikulturi ovogvremena [usp. Duki¢ 1998isl.]. Zato je odnos izmedu muslimanskog
Orijenta i evropskog Zapada u usmenom knjizevnom stvaranju Bosnjaka sveden
prvenstveno na karakteristi¢ni epski konflikt, s tim $to treba naglasiti i postojanje
nemalog broja primjera medusobnog uvazavanja protivnika kao junaka u skladu
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s naro¢itom epskom etikom, koja i neprijatelju ukazuje postovanje upravo zbog
njegova junastva i junacke casti.

U pisanoj knjizevnosti situacija je slozenija. Naime, na bitno drugacije
nacine muslimanski Orijent i evropski Zapad imaginirani su u starijoj i novijoj
bosnjackoj knjizevnosti kao dvama temeljnim podsistemima bosnjackog pisanog
knjizevnog stvaranja. Izuzme li se pisano-knjizevna tradicija srednjovjekovne
Bosne, koja je zajednicka osnovica bo$njacke, hrvatske i srpske knjizevnosti
u Bosni i Hercegovini, starija bosnjacka knjizevnost nastajala je upravo u okvirima
osmanske Bosne te bila cjelovito inkorporirana u knjizevnu praksu osmanske,
odnosno orijentalno-islamske interliterarne zajednice. To se posebno odnosi
na knjizevno stvaranje Bo$njaka na orijentalno-islamskim jezicima, turskom,
perzijskom i arapskom, koje je dominantan dio starije bo$njatke knjizevne
bastine, pa je muslimanski Orijent bio ne samo neposredni ve¢ i izvorni
kontekst starije bosnjacke knjizevnosti. Uostalom, evropska kultura na Bosnu
ovog vremena gledala je na identi¢an na¢in u ovom smislu, a kako to izmedu
svega ostalog svjedo¢i i koncept Bliskog istoka, koji je, prema francuskom
,Proche-Orient”, po¢etkom 19. st. bio odreden granicama Osmanskog carstva,
ukljucujudi i Bosnu.

S druge strane, novija bo$njacka knjizevnost pojava je koja se u bosnjackom
knjizevnom stvaranju javlja upravo u onom trenutku kad Bosna zvani¢no prestaje
biti dio muslimanskog Orijenta i kad postaje — ili kad je trebala postati — dio
upravo evropskog Zapada. Ovakvo $to uvjetovano je okupacijom Bosne od strane
Austro-Ugarske monarhije 1878. godine, kad zahvaljuju¢i odlukama Berlinskog
kongresa Bosna po prvi put nakon vi$e od Cetiri stolje¢a osmanske vlasti u ovoj
zemlji ulazi u zapadno-evropske okvire. U pitanju je, dakle, radikalni historijsko-
drustveni obrat, koji ¢e ubrzo temeljito izmijeniti cjelinu Bosne, a naro¢ito kulturu
Bosnjaka. Kao dio upravo ovih promjena dolazi do neocekivanog okoncavanja
onog tipa kulture i knjizevnog stvaranja koji je karakterizirao tradicionalnu
bosnjacku kulturu, odnosno stariju bosnjacku knjizevnost, te se u kontekstu
stvaranja moderne bosnjacke kulture rada i novija bosnjacka knjizevnost kao
onaj tok bosnjackog knjizevnog stvaranja unutar kojeg ¢e se od tog trenutka pa
nadalje ostvarivati knjizevna praksa Bognjaka [usp. Kodri¢ 2012].

U ovakvim okolnostima, vrijeme kraja 19. i pocetka 20. st. vrijeme je
postepenog konstituiranja novije bosnjacke knjizevnosti, a koje je u historiji
bosnjacke kulture oznaeno imenom preporodnog doba [usp. Rizvi¢ 1990].
Taj proces bosnjacka knjizevnost, kao i bosnjac¢ka kultura uopce, prolazila
je tesko i mucno, a nesumnjivo osnovo obiljezje ovog vremena bilo je stanje
kulturalne drame i traume, s jedne strane, dok je, s druge strane, razvoj bosnjacke
knjizevnosti u ovom trenutku bitno obiljezen i stanjem njezine svojevrsne
kolonijalne podredenosti u odnosu na novi, njoj dotad nepoznati, strani i tudi
zapadno-evropski kulturalni obrazac, a potom i postepenim oslobadanjem
od kolonijalne svijesti [usp. Kodri¢ 2012]. Zato je u ovom procesu od klju¢ne
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vaznosti bilo upravo odredenje Bosnjaka spram muslimanskog Orijenta kao
njihova nekadasnjeg egzistencijalnog okvira i evropskog Zapada kao njihove
nove neposredne zivotne realnosti.

1.

Ako bi se na nacelnoj, opéenitoj razini pokusalo odrediti to kako su Bo$njaci
vidjeli muslimanski Orijent i evropski Zapad u svojem knjizevnom stvaranju
krajem 19. i pocetkom 20. st., onda bi se kao osobene konstante u ovom smislu
dalo prepoznati nekoliko temeljnih pojava.

U prvom redu, to je pojava da se muslimanski Orijent i evropski Zapad
u ovom trenutku imaginiraju kao ve¢ sasvim konkretne i jasne imagologeme, i to
prije svega s funkcijom vlastitog bo$njackog identitetskog odredenja u poziciji
izmedu ova dva pola. I muslimanski Orijent i evropski Zapad postaju, naime, sad
jasno prepoznatljive kategorije sa znac¢enjem temeljnih i drustvenih, kolektivnih,
ali i individualnih vrijednosti i stavova, dvije slike svijeta i sebe u svijetu kako na
razini egzistencije zajednice, tako i na razini egzistencije pojedinca. Ovakvo $to
odrzava podijeljenost bosnjacke zajednice ovog vremena na najmanje dvije strane,
¢ije je postojanje ,evidentirala” i bosnjacka knjizevna praksa ovog vremena kao
jedan od svojih klju¢nih, temeljnih predmetno-problemskih, tematskih interesa.
Jednu stranu ¢ine Zestoki protivnici austrougarske okupacije Bosne, koji se ni na
koji na¢in ne mogu pomiriti s novom, austrougarskom vlas¢u, a koji evropski
Zapad dozivljavaju kao tudi, strani, ,nevjernicki” svijet, pa ili zahtijevaju iseljenje,
yhidzru”, u ,slobodni” dio Osmanskog carstva, najée$¢e u danasnji Sandzak
i Tursku, pod muslimansku vlast sultana i halife, ili, pak, ostaju u Bosni, povuceni
iz Zivota i neprijemcivi za bilo kakve promjene i prilagodbe, ¢ekajudi Zeljeno skoro
okoncanje tudinske vlasti i povratak Bosne u okrilje muslimanskog Orijenta,
u Osmansko carstvo, a §to je, inace, bila i moguénost predvidena Berlinskim
kongresom, koji je Austro-Ugarskoj monarhiji dao pravo tek privremene
okupacije Bosne, dok je ona formalno i dalje bila pod osmanskim suverenitetom,
sve do austrougarske zvani¢ne aneksije 1908. godine. Druga strana u osnovi je
jednako Zalovala za ,starim vaktom’, ali je manje ili viSe pomirljivije prihvatala
,novo vrijeme” kao povijesnu datost i neizbjeznost, te pritom trazila nacine
prezivljavanja u novom povijesnom trenutku i njegovim izazovima, sve to uz
krajnje rijetke optimisti¢nije pristalice novog stanja, pogotovo u prvim godinama
okupacije, a koji su i sami svoj nesto pozitivniji odnos prema evropskom Zapadu
temeljili prije svega na ¢injenici povijesne nuznosti i svijesti o neizbjeznosti
suceljavanja sa zivotnom realno$c¢u te potrebi iznalazenja $to boljih rjesenja
za novi zivotni trenutak cjeline zajednice. S protekom godina, ove suprotnosti
u znacajnoj mjeri umanjivat ¢e se, a muslimanski Orijent i evropski Zapad
postajat ¢e sve manje medusobno radikalno suprotstavljene kategorije, posebno
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s pojavom prve generacije koja se bitno intelektualno i duhovno oblikovala
u austrougarskoj Bosni i Hercegovini.

O pitanjima evropeizacije u bosnjackoj knjizevnosti s kraja 19. i pocetka
20. st. jo$ 1934. godine u knjizi Anfinge der Europdisierung im Kunstschrifttum
der moslimischen Slaven in Bosnien und Herzegowina pisao je ugledni njemacki
slavist Maximilian Braun [usp. Braun 2009]. Prema Braunu, najvedi strah u vezi
s evropeizacijom kod Bo$njaka, posebno u pocecima, predstavljao je strah od
sevropeizacije kroz unistenje”. Kako to Braun takoderispravno zapaza, prvenstveni
cilj onih koji su pristali na ¢injenicu austrougarske okupacije Bosne bio je tek
da se prihvate evropska ,sredstva mo¢i” uz i dalje kontinuiranje snazne duhovne
veze s Osmanskim carstvom, odnosno s muslimanskim Orijentom uopce, a $to
takoder govori o karakteru videnja muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada
kod Bo$njaka krajem 19. i pocetkom 20. st. Tako se ove imagologeme artikuliraju
izmedu ostalog i kao specificne postkonfliktne i posttraumatske predstave,
a u njihovu oblikovanju, narocito tokom prvih godina nakon austrougarske
okupacije Bosne, ucestvuje s jedne strane i jaka kolonijalna prisila, dok se
s druge strane sve vi$e javlja i snazna vlastita emancipatorska teznja te pojava
posebne vrste kulturalnog pragmatizma, tj. prihvatanja evropskog Zapada prije
svega iz pragmati¢nih razloga realne egzistencije. A to ¢e reci da su se koncepti
muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada u bo$njackoj knjizevnosti te uopce
kulturi s kraja 19. i pocetka 20. st. javili kao osobena reakcija na povijesnu
¢injenicu austrougarske okupacije Bosne, odnosno na niz radikalnih promjena
koje se na ovoj osnovi desavaju u bosnjatkoj zajednici i Bosni uopce, te da im je
temeljna funkcija bila upravo razrje$enje bosnjacke identitetske pozicije u novim
povijesnim okolnostima. Pri svemu ovom, fokusira li se sama knjizevna praksa
kao takva, imagologeme muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada u bosnjackoj
knjizevnosti ovog vremena bitno su oblikovane i specifi¢nim obiljezjima poetika
romantizma i realizma, koji se u bosnjackoj knjizevnosti javljaju istovremeno
upravo u ovom trenutku, i to u vidu tzv. folklornog romantizma i prosvjetiteljskog
realizma preporodnog doba, hibridne poeticke pojave koja, naime, u skladu
s njezinim ubrzanim knjizevnim razvojem u novim kulturalnim prilikama
dominantno karakterizira bo$njacku knjizevnu praksu na kraju 19. i pocetku
20. st. [usp. Kodri¢ 2012].

2.

Klju¢ne artikulacije predstava o muslimanskom Orijentu i evropskom
Zapadu u bosnjackoj knjizevnosti s kraja 19. i pocetka 20. st. javit ¢e se kod
njezinih vode¢ih autora kakvi su, prije svih, Mehmed-beg Kapetanovi¢ Ljubusak
(1839-1902), koji se s pravom smatra rodonacelnikom novije bo$njacke
knjizevnosti, i Safvet-beg Basagi¢ (1870-1934), stozerni autor novije bo$njacke
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knjizevnosti na prijelazu dvaju stolje¢a, odnosno kod drugih posebno vaznih
bognjackih autora ovog vremena poput npr. Osmana Nuri HadZi¢a (1869-1937),
koji je pod pseudonimom Osman-Aziz s hrvatskim piscem iz Hercegovine
Ivanom Mili¢evi¢em (1863-1950) objavio prvi bosanskohercegovacki roman
Bez nade (1895), Edhema Mulabdi¢a (1862-1954), autora prvog bosnjackog
romana Zeleno busenje (1898), Muse Cazima Catica (1878-1915), prvog
bosnjackog pjesnika moderne, i dr. Mehmed-beg Kapetanovi¢ Ljubusak
prema evropskom Zapadu imao je u znac¢ajnoj mjeri izgraden pozitivan odnos
jo$ i tokom posljednjeg desetlje¢a osmanske uprave u Bosni, kad se i sam bio
ukljucio u proevropske modernizacijske procese koji su se u Bosanskom vilajetu
desavali u okvirima osmanskih tzv. tanzimatskih reformi u drugoj polovini
19. st. [usp. Rizvi¢ 1990: 39-56, 101-10S; Maglajli¢ 1987; Kodri¢ 2015a]. Ni
u kojem slucaju ne odri¢udi vrijednosti muslimanskom Orijentu te i dalje pisudi
i na orijentalno-islamskim jezicima, Ljubusak je jos i prije kraja osmanske vlasti
u Bosni u nekolika slu¢aja svoje radove objavio i na bosanskom jeziku i Vukovoj
¢irilici, a koja se u Bosni u ovo vrijeme smatrala stranim, zapadnim pismom,
buduéi da su Bosnjaci na maternjem jeziku u ovo vrijeme pisali prije svega na
arapskom pismu prilagodenom glasovnom sistemu bosanskog jezika — arebici,
a u pojedinim slucajevima i na staroj bosanskoj ¢irilici — bosancici. Iako su
tanzimatske reforme, koje je u Bosni provodio valija Topal Serif Osman-pasa,
modernizacijske procese prikazivale prije svega kao izraze progresivnih snaga
samog Osmanskog carstva, a ne kao neku vrstu kulturalnog podredivanja Evropi
[usp. Kodri¢ 2015b], Ljubusak ée pozitivan odnos prema zapadno-evropskoj
kulturi zadrzati i nakon austrougarske okupacije Bosne, pa ¢e njegov cjelokupni
kasniji rad biti posveéen upravo prihvatanju zapadno-evropskih vrijednosti
medu Bos$njacima. Pritom, Ljubu$aku je osnovni cilj bio pomiriti muslimanski
Orijent i evropski Zapad u Bosni, posebno u kulturalnom identitetu Bo$njaka,
i u tom smislu integrirati ih u modernu Evropu njegova vremena, bez odricanja
njihovih klju¢nih identitetskih odredenja, narocito onih vezanih za religijsku,
islamsku osnovu. Ljubusak je istovremeno insistirao i na zblizavanju Bo$njaka
prije svega sa susjednim, njima srodnim juznoslavenskim narodima, njihovim
knjizevnostima i kulturama, tim prije §to su upravo susjedne juznoslavenske
knjizevnosti i kulture Bo$njacima bile prva i najdostupnija veza s evropskim
Zapadom, s jedne strane, dok je, s druge strane, nastojao u istom ovom kontekstu
promovirati i $iroj juznoslavenskoj kulturi predstaviti i vrijednosti muslimanskog
Orijenta, pa tako i bo$njatku knjizevno-kulturnu tradiciju. S ovim u vezi kod
Ljubusaka je jo$ iz vremena prije okonc¢anja osmanske uprave u Bosni, a posebno
kasnije evidentna i bliskost s panslavistickom idejom, pa ¢e i njezini elementi
oblikovati Ljubusakovo razumijevanje muslimanskog Orijenta i evropskog
Zapada, naro¢ito u smislu pozitivnog odnosa prema panslavenskoj uzajamnosti.
Ljubu$akovo videnje muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada
podrazumijeva, dakle, ideju integracije i sinteze te novog, ka zapadno-evropskoj
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kulturi otvorenog identiteta Bo$njaka, pri ¢emu ¢e ovakve Ljubusakove i slicne
ideje ubrzo postati osnovna misao-vodilja za cjelokupni kulturni rad Bosnjaka
krajem 19. i pocetkom 20. st., pa tako i svojevrsna platforma ukupnog bosnjackog
knjizevnog stvaranja u preporodnom dobu. Sam Ljubusak, pak, posebno ih je
ostvario u svojim sakupljackim zbirkama Narodno blago (1887) i Isto¢no blago
(I -1896,11-1897), dok ih je eksplicitno artikulirao u dvjema svojim brosurama,
prvim takvim kod Bo$njaka — Sto misle muhamedanci u Bosni (1886) i Buducnost
ili napredak muhamedovaca u Bosni i Hercegovini (1893), kojima vrlo odlu¢no
Bosnjake nastoji repatrirati u zapadno-evropski kontekst. Pri svemu ovom,
medutim, posebno je zanimljiva upravo brosura Sto misle muhamedanci u Bosni.

Rije¢ je, naime, o Ljubusakovu publicistickom radu koji polemizira s anonimnom
brosurom Bosniens Gegenwart und nichste Zukunft (1886), izvorno objavljenoj
u ,,Lipskoj’, kako to kaze Ljubusak, odnosno u Leipzigu, a potom u skracenom obliku
$tampanom u zagrebackom listu Obzor, glavnom glasilu Hrvatske stranke prava
krajem 19. i poc¢etkom 20. st. Kako to u svojoj studiji o Ljubusakovu knjizevnom
radu iz 1911. godine sazima Vladimir Corovi¢, jedan od prvih prikazivaéa
Ljubusakova djela, anonimna brosura svodila se na sljede¢u ideju:

Muslimani su neprijatelji monarhije, anacionalni su, neradni, Zive o tudoj muci
i vlada ne bi nikako trebala, da ih $titi i sprjecava u iseljavanju. Pravoslavni imaju
velikih mana i jedini su katolici, na koje se uprava moze i mora osloniti, naravno uz
prvi uslov, da Kalaj prestane s madarizacijom u zemlji. [Corovi¢ 2008: 151]

U ovakvom kontekstu, Ljubu$akova polemika otkriva, dakle, neke od
ideoloskih okolnosti $ireg okvira unutar kojega se kod Bosnjaka krajem 19.
i pocetkom 20. st. uspostavljala njihova slika muslimanskog Orijenta i evropskog
Zapada. Radi se, naime, o poznatim devetnaestostoljetnim, romantic¢arskim
velikonacionalnim teznjama na Slavenskom jugu koje su, nerijetko i pod krinkom
upravo njihove evropeizacije, bosanske muslimane nastojale ,nacionalizirati”
u svoj nacionalni korpus, u pravilu hrvatski ili srpski, s jedne strane [usp.
Isakovi¢ 1990], dok je s druge strane u pitanju karakteristi¢no orijentalisticko-
evropocentri¢no stereotipno razumijevanje Bo$njaka, a $to je svakako
predstavljalo i neminovan izazov za bo$njacko pozitivno percipiranje evropskog
Zapada i moguénosti bo$njacke uspjesne integracije u ovaj okvir [usp. Pienigzek-
Markovi¢ 2014 i sl.]. Pa ipak, zapadno-evropska integracija, odnosno sinteza
muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada te nova, kulturalno otvorena politika
identiteta bo$njacke zajednice za Ljubusaka nije imala alternativu, §to ¢e uz brojna
mjesta u samom tekstu, Ljubusak potvrditi i njegovim motom te zavrSetkom,
gdje navodi upravo u ovom smislu simboli¢ne stihove Ivana Mazuranica iz
dopunskog, 15. pjevanja spjeva Osman (1826) Ivana Gunduli¢a, kojeg je inace
Ljubusak posebno cijenio uprkos antiosmanskoj, pa i antimuslimanskoj idejno-
ideoloskoj provenijenciji ovog baroknog epa:
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Proklet bio tko ci¢ vjere
Na svojega rezi brata!!! [Ljubusak 2008a: 53]

Tako se, manje od desetlje¢a nakon austrougarske okupacije Bosne, ve¢
u slucaju rodonacelnika novije bosnjacke knjizevnosti, u povijesti bosnjackog
videnja muslimanskog Orijenta i evropskog Zapad javio i tekst koji bi se, uvjetno
govoreci, na neki na¢in mogao smatrati i prvim bo$nja¢kim postkolonijalnim
kritickim radom, barem ondakad suu pitanju pokusaji odgovora nakarakteristi¢ne
orijentalisticko-evropocentri¢ne stereotipe s kojima se bosnjacka zajednica
suocavala posebno tokom prvih godina nakon njezina ulaska u zapadno-evropski
svijet.

No, do uspjesne integracije Bosnjaka u evropski Zapad te do njegova
pomirenja s muslimanskim Orijentom, kao ni do otvaranja Bos$njaka spram
zapadno-evropske kulture i njezinih vrijednosti, nije moglo do¢i bez da Bosnjaci
kao prvenstveni jezik svoje knjizevnosti te uopce javno-pisane komunikacije ne
prihvate maternji, bosanski jezik, i to na zapadnoj pismenosti, a §to ih je direktno
povezivalo s njima srodnim, susjednim narodima, ali i s njihovom knjizevnos¢u
ikulturom, a preko toga i sa zapadno-evropskom kulturom uopée. Mada je ovakvo
$to znadiloi prekidanje dotadasnjegknjizevnog stvaranja Bo$njaka na orijentalno-
islamskim jezicima te alhamijado pismenosti i knjizevnosti, tim ciljem bio je
voden i Ljubusakov u osnovi romanticarski rad na sastavljanju sakupljackih zbirki
Narodno blago i Istocno blago, koje su Bosnjake trebale vratiti upravo njihovu
maternjem jeziku, zbog ¢ega kao primjere njihove tradicije na maternjem jeziku
u zbirku Narodno blago Ljubusak unosi usmenoknjizevnu bastinu Bo$njaka, prije
svega narodne poslovice i druge slicne usmenoknjizevne oblike, a u zbirku Isto¢no
blago takoder poslovice te, uz druge bliske sadrzaje, i razli¢ite knjizevne forme
muslimanskog Orijenta, koje je upravo za potrebe ove zbirke Ljubusak preveo
s orijentalno-islamskih jezika. Isti ovaj problem pismenosti i knjizevnog stvaranja
Bosnjaka na maternjem, bosanskom jeziku i zapadnoj pismenosti Ljubusak
i eksplicitno referira u svoj drugoj brosuri, knjizici Buduénost ili napredak
muhamedovaca u Bosni i Hercegovini, gdje posebno naglasava sljedece:

Nama je Bosnjacima, a osobito na nagem materinskom jeziku vrlo lasno nauditi.
Nas je jezik i jezgrovit i veoma bogat i nasi su stari na naem jeziku, ne budavsi im
nikakve nuzde, jo§ u ono vrijeme po nesto pisali, na primjer Ilhamija iz Travnika,
Gaibija iz Zvornika, Kaimija, koji kraj Save u Gradiskom leZi. Ti su nasi zemljaci
mnogo nesta u prozi i u stihovima na nagem jeziku pisali. Pogledajmo svr$etak one
illahije, koju je nedavno napisao $ejh Sjekirica sa Oglavka na Kiseljaku, gdje veli:

Nu pogledaj, Sirrije

Sve dervise miluje

I dan i no¢ kazuje:

Lailahe illalah. [Ljubusak 2008b: 39]
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Ljubusak, naime, podrazumijeva realnu ¢injenicu neodrzivosti kontinuiranja
knjizevnog stvaranja Bosnjaka na orijentalno-islamskim jezicima u novim
povijesnim uvjetima, ali je i dalje svjestan vaznosti tradicije muslimanskog
Orijenta za Bosnjake, pa zato podsjeca i na tradiciju bos$njac¢kog alhamijado
knjizevnog stvaranja, pisanog na arebici, ali upravo na bosanskom jeziku, ¢ak
je, mozda, u nekoj mjeri i prenaglagava u smislu njezine vrijednosti i udjela
u dotadasnjoj bosnjackoj knjizevnoj tradiciji. Ovo podsjecanje za cilj, pritom,
ima upravo to da, s jedne strane, ukaze i na jezicku ukorijenjenost Bo$njaka
u zapadno-evropskoj kulturi, dok, s druge strane, Ljubusak nastoji potaknuti
i ostvarivanje integracije te sinteze muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada
iu samom jeziku, zbog ¢ega, nesumnjivo ciljano i pazljivo osmisljeno, i spominje
istaknute bosnjacke alhamijado stvaraoce te navodi stihove jednog od znamenitih
bosnjackih derviskih Sejhova ¢isto religijske, islamske provenijencije. Poruka je
jasna: integracija u evropski Zapad ne samo da je egzistencijalno nuzna vec je
i moguca, pa i sasvim prirodna, ona ne predstavlja odbacivanje vlastite tradicije
vezane za muslimanski Orijent, ve¢, naprotiv, njezino nastavljanje na novi,
novom vremenu primjereniji na¢in, na na¢in sintetskog stapanja s vrijednostima
evropskog Zapada, a §to je jedina mogu¢nost koju Bosnjaci imaju zele li ostvariti
napredak i sebi samima osigurati sretniju budu¢nost.

Da kultura evropskog Zapada nije nuzno suprotstavljana muslimanskom
Orijentu i njegovoj tradiciji kod Bosnjaka, Ljubusak ¢e, napokon, pokazati
i svojim originalnim, mada po vrijednostima dosta skromnim knjizevnim radom,
iako se kao pisac na orijentalno-islamskim jezicima ostvario prije austrougarske
okupacije Bosne, a 1891. godine pokrenuo je ilist Bosnjak, prvu vlastitu novinsku
publikaciju kod Bosnjaka nakon 1878. godine. Slu¢ajno ili ne, iste godine kad
Ljubusak objavljuje brosuru Buducnost ili napredak muhamedovaca u Bosni
i Hercegovini sa svojim odlu¢nim pozivanjem Bosnjaka da prihvate evropski
Zapad i njegove vrijednosti, uklju¢ujudi i povratak maternjem jeziku, njegov
sin, Riza-beg Kapetanovi¢ (1868-1931), objavit ¢ée i pjesnicku zbirku Pjesme
(1893), prvu cjelovitu pjesni¢ku knjigu jednog Bo$njaka pisanu bosanskim
jezikom i zapadnom pismenos¢u, a u c¢ijem predgovoru mladahni pjesnik
ponavlja u osnovi isti stav prema maternjem jeziku kao i njegov otaciistu potrebu
pomirenja tradicije muslimanskog Orijenta i izazova evropskog Zapada.

3.

Na ovim i ovakvim osnovama razvijat ¢e se cjelokupna kasnija preporodna
knjizevnost Bos$njaka, pri ¢emu ¢e njezin preporodni karakter upravo
podrazumijevati ideje integracije i kulturalne otvorenosti spram vrijednosti
evropskog Zapada koje je od samog pocetka austrougarske okupacije Bosne
promovirao Mehmed-beg Kapetanovi¢ Ljubusak: ideja preporoda bila je,
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zapravo, upravo ideja prihvatanja zapadno-evropskih vrednota, uz zadrzavanje
i prilagodavanje i vlastitih vrijednosti kao bo$njacke bastine muslimanskog Orijenta.

Kao i kod Ljubusaka kao rodonacelnika novije bosnjacke knjizevnosti, i kod
prve preporodne knjizevne generacije evropski Zapad imaginirat ¢e se prije svega
u kontekstu slike progresa i budu¢nosti, a sustinski duhovni etimon trazit ¢e se
idalje prije svegaumuslimanskom Orijentu, koji ¢e tako postatiisvojevrsno mjesto
¢eznje u bosnjackoj knjizevnosti s kraja 19. i pocetka 20. st., ali i kasnije, sve do
savremene knjizevne prakse. Ovakvo $to sasvim eksplicitno ostvarilo se posebno
u knjizevnom djelu Safvet-bega Basagica, ¢ije ¢e inace prvenstveno pjesnicko
djelo cjelovito reprezentirati preporodni knjizevno-kulturni program [usp. Rizvi¢
1990: 282-332; Dzanko 2006; Gelez 2010], a sto je vidljivo ve¢ i u njegovoj
prvoj pjesnickoj zbirci Trofanda iz hercegovacke dubrave (1896), koja veé svojim
naslovom, odnosno simbolikom trofande kao ranog, prvodospijevajuceg voca,
sugerira i svoju novinu u knjizevnoj tradiciji Bo$njaka. Basagi¢ ¢e, naime, u svojoj
poeziji, kao i u ukupnom svoje radu, takoder posebno insistirati na integriranju
i sintetiziranju orijentalno-islamskih i zapadno-evropskih vrijednosti i tradicija,
pri ¢emu su u ovom smislu u njegovu pjesnickom opusu posebno simbolicki
signifikantne dvije pjesme — pjesme Jednome kriticaru i Carobna kéeri!, koje, kao
i kod Ljubusaka, zrcale dva temeljna osjec¢anja u pogledu odnosa muslimanskog
Orijenta i evropskog Zapada kod Bosnjaka.

Pjesma Jednome kriticaru izvorno je objavljena 1903. godine u casopisu
Nada, sarajevskom knjizevnom ¢asopisu prohrvatske orijentacije, i predstavlja
svojevrsni pjesnikov odgovor na izvjesne kritike upuéene njegovu pjesnickom
raduy, ali i viSe od toga. U pjesmi, naime, Basagi¢ definira i knjizevnu tradiciju
na koju naslanja svoju poeziju, a to su prije svega knjizevno stvaranje Bo$njaka
na orijentalno-islamskim jezicima i bo$njacka usmena knjizevnost, pri ¢emu
neimenovanom kriti¢aru upucuje eksplicitnu poruku da njegova poezija i nije
njemu namijenjena, ve¢, kako kaze, za ,gondze-Muju i dilber-Fatu”, dakle za
pripadnike vlastite zajednice, a ne za one izvan nje. A kao ovakva, pjesma ukazuje
inaidalje prisutan osjecaj stranstvovanja Bo$njaka u zapadno-evropskom okviru,
¢ak i pocetkom 20. st., pa ¢ak i na neku vrstu rezignacije koja vodi i moguénosti
kulturalnog autoizolacionizma:

Ti koji ne zna$ ozbiljna Arapa,

ti koji ne zna$ Perzijanca bludna,

ti koji ne zna$ Turcina-bekriju —
tebi nece prijat moja pjesma ¢udna.

Ti $to ne ¢utis djevi¢anske boli
narodne pjesme iz nasih krajeva,

koju Mujo Fati pod pendzerom pjeva —
tebe moja pjesma nigda ne zagrijeva.
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Sto da je ¢itas da se dosadivas,

kad ona za te nije ispjevana,

vec za gondze-Muju, da je dilber-Fati
popjeva uz zubor bistra $adrvana.

Pusti je u miru, kad te ne zanima!

Ima je ko ¢itat, jer nas$ svijet nije

pokvario ukus ,s pjevanijom novom,

u njemu jo$ tinja iskra poezije. [Basagi¢ 1903: 34]

No, ovakvo $to kod Basagi¢a samo je trenutna slabost, trenutni manjak vjere
u mogucnosti integracije i sinteze muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada
kod Bosnjaka krajem 19. i poc¢etkom 20. st., a kako ¢e to, uz ¢itav niz drugih
mogucih primjera, eksplicitno pokazati druga njegova u ovom kontekstu posebno
vazna pjesma — pjesma Carobna kéeri!. Rije¢ je o tipi¢énoj romanti¢arskoj apoteozi
maternjem jeziku, bosnjackom ekvivalentu glasovite pjesme Rodu o jeziku Petra
Preradovica, ali i pjesmi koja takoder na svoj nacin ukazuje na $ire prepreke koje
su pred Bosnjacima stajale prilikom njihova cjelovitijeg ukljucivanja u svijet
evropskog Zapada. Kao i ranije Ljubusak, i Basagi¢ se, naime, susreée s pojavom
,nacionaliziranja” bosanskih muslimana na njihovu putu ka modernoj Evropi,
pa — za razliku od nekih drugih prilika — ovdje svoj jezik imenuje kao hrvatski
[usp. Kodri¢ 2016]. Pa ipak, kao ni Ljubusaka, ni Basagi¢a ovakvo $to ne sprecava
u realizaciji preporodnog programa integracije i sinteze muslimanskog Orijenta
i evropskog Zapada kod Bosnjaka, te je pjesma vidno obiljezena poentom koja je
klju¢na za cjelokupno stanje i odnos Bos$njaka prema muslimanskom Orijentu
i evropskog Zapadu krajem 19. i po¢etkom 20. st. — upravo idejom moguénosti
»stapanja” muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada:

Carobna kéeri, prirode majske
Otvori svoje kapije rajske,

O daj me pusti u bajni dvor!
Gdje milo poje pjesmice svoje
Isto¢nih vila veseli kor.

Da njima kajde u nae pjesme
Slijem, da teku ko rajske ¢esme,
Jer hrvatskog jezika $um

Moze da goji

Moze da spoji

Istok i zapad, pjesmu i um.

Sad silno huéi, ko burno more,
Sad blago kao kroz vilin-dvore

Tajnih duhova ¢arobni poj,
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A sada bruji,
Kao da zuji
Kroz bas¢u péela prognani roj.

Sad opet njezno kao da tuzi

Bulbul¢e malo na rumen-ruzi

Jadedi gorko na udes svoj. —

Tako se milje

I sve se smilje

U tebi stapa, jezi¢e moj! [Basagi¢ 1896: 80]

Ovo i ovakvo spajanje muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada Basagi¢
ostvaruje i $irom svojeg knjizevnog djela kao cjeline [usp. Kodri¢ 2014],
a u tom smislu posebno su vazne obnove nekih od karakteristi¢nih pjesnicko-
-knjizevnih formi muslimanskog Orijenta, poput npr. gazela, koje Basagi¢ pise
sad i na bosanskom jeziku, ispunjavajuci ovu prepoznatljivu formu pjesnistva
orijentalno-islamskog kruga i specificnim sadrzajima poetike romantizma iz
zapadno-evropske tradicije, a $to je izrazito vazna pojava u njegovoj pocetnickoj
pjesnickoj zbirci Trofanda iz hercegovacke dubrave. U istoj pjesni¢koj zbirci te
u svojoj narednoj pjesnickoj knjizi, zbirci Misli i ¢uvstva (190S), Basagié ¢ée
objaviti i dva pjesnicka spjeva — U Harabatu i Na pucini svjetla, u kojima takoder
spaja orijentalno-islamske i zapadno-evropske tradicijske vrijednosti, te posebno
insistira na kombiniranju romantic¢arskih elemenata i duhovnosti islamskog
misticizma, odnosno sufizmaili tesavvufa. Uzsli¢ne primjereiunjegovojnarednoj,
posljednjoj za Zivota objavljenoj pjesnic¢koj zbirci, knjizi Izabrane pjesme (1913),
ovakvo $to svoj svojevrsni klimaks dozivjet ¢e u Basagi¢evu Mevludu (1924),
a koji npr. duboko u prvoj polovini 20. st. i, prakti¢no, u vremenu zapadno-
-evropske knjizevne avangarde i njezinih razli¢itih inovativnih ,izama” na svoj
nacin obnavlja mevludski zanr kao tradicionalnu pjesnicku vrstu orijentalno-
islamske provenijencije. Rije¢ je, naime, o poetskom uobli¢enju onog $to je
umuslimanskom svijetu poznato pod nazivom ,sira”ili , siretur-resuli’, tj. Zivotopis
Poslanika islama, Muhammeda, a. s, zanru koji je duboko ukorijenjen prije svega
u osmanskoj, pa tako i u bognja¢koj muslimanskoj tradiciji [usp. Obradovi¢ 2000
i sl.], a koji tragom svojih veliki prethodnika, poput npr. hafiza Saliha Gasevica,
koji je svoj Mevlud spjevao u vrijeme dovr$etka bosnjacke alhamijado pismenosti,
Basagi¢ ispisuje s mnogim pjesnic¢ko-knjizevnim iskustvima pjesnika iz prvih
desetlje¢a zapadno-evropske kulture u Bosni. Na ovaj nacin, osnovom zalete
u Ljubus$akovu vremenu, u Basagi¢evu slucaju, u svim ovim te drugim brojnim
sli¢cnim primjerima, cjelovito ¢e se ostvariti fenomen kulturalno-poetickih
sinkretizma i liminalno-hibridnih oblika, koji ¢e kao jedna od najizrazitijih
specifi¢nosti vidno obiljezavati i preporodno knjizevno stvaranje Bosnjaka, ali
i sve kasnije povijesnorazvojne faze novije bosnjacke knjizevnosti, pocev od
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Cati¢eve moderne pa sve do savremene i recentne bo$njacke knjizevne prakse,
u kojoj su takoder prisutni brojni primjeri susretanja tradicija muslimanskog
Orijenta i evropskog Zapada [usp. Kodri¢ 2014]. U tom smislu, ne bi bez realnog
knjizevnohistorijskog utemeljenja bila ni esejisticki slobodnija konstatacija da
bi bez ovakvih fenomena u ranoj povijesti novije bo$njacke knjizevnosti tesko
ili barem teze ostvarljive bile i mnoge kasnije u osnovi vrlo sli¢ne pojave novije
bosnjacke knjizevne prakse poput npr. romana Dervis i smrt (1966) Mese
Selimovic¢a kao tek jednog od mogu¢ih primjera ove vrste.

Basagi¢, medutim, nije bio samo pjesnik i angazirani bosnjacki preporodni
kulturalni pregalac, ve¢ i vrstan prevodilac s orijentalno-islamskih jezika, ali
i stvarni utemeljitelj bo$njacke knjizevne historiografije, odnosno modernog,
zapadno-evropski utemeljenog proucavanja bosnjacke knjizevne proslosti,
prije svega bo$njacke knjizevne bastine na orijentalno-islamskim jezicima [usp.
Kodri¢ 2015a], o ¢emu je u Be¢u 1910. godine odbranio i doktorsku disertaciju
Bosniaken und Hercegovcen auf dem Gebiete der Orientalischen Literatur. 1 ovaj
Basagicev rad, odnosno kasnija knjiga Bosnjaci i Hercegovci u islamskoj knjizevnosti
(1912), pociva na sli¢nim pretpostavkama, pa ¢e i ovdje, u uvodnim dijelovima
knjige, kao neku vrstu svojeg idejnog polazista Basagi¢ eksplicitno ponoviti
vlastite stihove iz pjesme Carobna kéeri!, iznova naglasavaju¢i imagologemu
o evropskom Zapadu kao mjestu razuma te muslimanskom Orijentu kao mjestu
poezije, odnosno srca, ali i vaznost njihova pomirenja u kulturnom identitetu
Bosnjaka. S ovim u vezi Basagi¢ novu bosnjacku generaciju podsjeca na ,di¢na
imena” narodne proslosti, koju ne preposta zaboravu, ali istovremeno konstatira
ida suBosnjacinarod na ,granici’, a $to susret muslimanskog Orijenta i evropskog
Zapada u njihovu slu¢aju ¢ini nuznim i neizbjeznim, ali i plodotvornim, a kako je
to uostalom pokazao i njegov vlastiti pjesnicki rad:

Sada je pako duznost mladeg islamskog narastaja u Bosni i Hercegovini da ta di¢na
imena dalje predaje, da ta dragocjena djela dalje ¢uva kao amanete i — gledajudi
na stari ponos — posegne za isto¢nom i zapadnom knjigom, pa prema duhu svoga
naroda iz oboga stvori nesto novo, jer on stojeci na granici

Motze da goji,
Moze da spoji
Istok i Zapad, pjesmu i um! [Basagi¢ 1986: 21]

Uz ovo, u zavr$nim dijelovima knjige Bosnjaci i Hercegovci u islamskoj
knjizevnosti, BaSagi¢ ¢e jo§ izrazitije nego Ljubusak ranije u¢i u dijalog
i s evropocentri¢nim, odnosno orijentalistickim predstavama o bosnjackoj kulturi
i knjizevnosti, odnosno uopce o Bosni osmanskog doba, posebno s predstavama
o0 ,ropskoj” i ,tamnovilajetskoj” osmanskoj povijesti Bosne, s ¢im u vezi takoder
pise:
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Tome ¢u jo§ da napomenem da ovo djelce nije nista drugo nego kratka uputa
u jedno poglavlje nase kulturne historije da dokaze onima koji veoma malo, ili
nikako nemaju pojma o nasoj proslosti, da su Bosna i Hercegovina do konca XVIII
vijeka bile kulturne zemlje i mozda kulturnije nego susjedne pokrajine u monarhiji
prije 1848. Ishitrena fraza, koja se ¢esto ¢uje od pozvanih i nepozvanih faktora,
naime: da je nasa domovina za turskog gospodstva ¢amila u tmini i ropstvu, treba
jednom da prestane, jer smo mi do godine 1840. i politicki i ekonomski bolje stajali
negoli susjedne zemlje, u kojima su dvije tre¢ine pucanstva bice glebae adstricti.
Osim toga svrha je ovoj disertaciji da svrati paznju literarnih historika, kad pisu
o Juznim Slavenima, koji su pjevali i pisali u latinskom ili talijanskom jeziku, da
progovore koju i o nasim zemljacima, koji su pjevali i pisali u arapskom, persijskom
ili turskom jeziku. U dvadesetom vijeku vjera ne treba da pravi razliku; prosvjeta je
prosvjeta, pa dosla ona sa Istoka ili sa Zapada. Jedan Gaibija, kako god je izvojstio
odli¢no mjesto medu isto¢nim spisateljima, da je pisao latinski, isto takovo mjesto
u ono doba mogao je izvojstiti u Evropi. Kafija, Nerkesija, Mezakija i dr. isto tako
ako ne i vise.

Ako mi bude poslo za rukom od to troje posti¢i barem jedno, smatracu ovu
disertaciju korisnim djelom. [Basagi¢ 1986: 223-224]

Iovdjeje, dakle, u pitanju svojevrstan antievropocentrickiiantiorijentalisticki
stav, s tim $to Basagic¢ pravi nesumnjiviskorak u odnosu na Ljubusaka, paje njegov
diskurs o muslimanskom Orijentu i evropskom Zapadu znatno manje optereéen
osje¢ajem kolonijalne prisile. To, pak, navodi na zaklju¢ak da, gledano iz
perspektive postkolonijalne teorije i kritike, a s obzirom na odnos muslimanskog
OrijentaievropskogZapada, bo$njacka kultura, pa tako i knjizevnost u Basagicevu
trenutku izlazi iz svoje naglaseno kolonijalne, adoptivne faze, koju je — o¢ito —
prolazila u Ljubusakovo vrijeme i polahko se priblizava narednoj adaptivnoj fazi
i tako stvara pretpostavke za zavr$nu, adaptivnu fazu oslobadanja kolonijalnog
tereta, $to e se, medutim, desiti tek kasnije, nakon Basagi¢eva vremena. Za
Basagica, na koncu konca, muslimanski Orijent vrednosno ni u kojem slucaju nije
podreden evropskom Zapadu, naprotiv oni su u naporednom odnosu u svakom
smislu, pa je zato moguénost usvajana tekovina zapadno-evropske kulture kod
Bosnjaka ne njihov zlosretni usud ve¢, potpuno suprotno, njihova prednost, ali
istovremeno i evropski Zapad morao bi Bosnjake prihvatiti kao njima jednake
iravnopravne.

Na ovaj nacdin, s ovakvim i sli¢cnim razumijevanjima Bosnjaci su, uz
muslimanski Orijent, za koji su i dalje ostali neraskidivo vezani, i u knjizevnosti,
ali i u humanisti¢koj nauci, i evropski Zapad prihvatili kao na neki nacin i svoj.
Takvo $to bit ¢e slu¢aj i kod drugih bosnjackih autora krajem 19. i pocetkom
20. st, medu kojima posebno treba spomenuti i znacajne figure kakve su
Osman Nuri Hadzi¢ ili Edhem Mulabdi¢, koji ¢e u bo$njacku knjizevnost uvesti
i karakteristi¢ni evropski Zanr romana, pri ¢emu e i sami u svojem knjizevnom
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radu oblikovati vazne predstave o muslimanskom Orijentu i evropskom Zapadu,
ovdje najcesce u okviru tzv. austrougarske teme, tj. upravo teme postosmanskog
bosansko-muslimanskog suéeljavanja s modernom Evropom [usp. Kodri¢ 2012].
Sli¢no Basagicu, i kod ovih dvaju autora muslimanski Orijent bit ¢e prije svega
odreden emotivnim aspektom, ali ¢e se buduénost traziti prvenstveno u vezi
s evropskim Zapadom, koji se zato i kod Osmana Nuri HadZi¢a i kod Edhema
Mulabdi¢a nastoji takoder pomiriti s muslimanskim Orijentom, kako ¢e to biti
u slu¢aj i u njihovim narednim romanima Bez svrhe (1897), odnosno Nova
vremena (1914), kao i u ostatku njihovih pripovjedackih opusa. Knjizevni rad
i Osmana Nuri Hadzi¢a i Edhema Mulabdi¢a, kao i drugih autora ovog vremena
te veceg broja knjizevnih saputnika, i dalje ¢e se, medutim, odvijati u okvirima
folklornog romantizma i prosvjetiteljskog realizma preporodnog doba
u bosnjackoj knjizevnosti, pa ce i njihove knjizevne predstave muslimanskog
Orijenta i evropskog Zapada biti oblikovane u ovom smislu. No, posebno vazan
pomak ove vrste desit ¢e se ve¢ u pjesni¢kom djelu Muse Cazima Catica, koji ¢e
u bosnjacku knjizevnost prvi uvesti elemente poetike evropske moderne, ali ¢e
i medu prvima naznaciti elemente jo$ novije, jo§ manje kolonijalno opterecene
svijesti kod Bosnjaka, ona koja je ve¢ sasvim sigurno adaptivnog karaktera.
Mada su njegovi knjizevni poceci prakti¢no basagicevski, Cati¢ u svojoj zreloj
pjesnickoj fazi slobodnije komunicira s modernom evropskom kulturom, koju,
medutim, vrlo znalacki ukr$ta sa svojim orijentalno-islamskim knjizevno-
-kulturalnim naslijedem, sve to bez nekadasnjeg osjecaja prijeke nuznosti hitne
prilagodbe novom, evropskom vremenu u Bosni, a $to ukljucuje i nesto drugaciju
predstavu muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada. Pa ipak, ovaj put srastanja
i pune integracije Bo$njaka u zapadno-evropski kontekst trajat ¢e i dalje, sve do
danas, kad se Bosnjaci, iako su izvorno ne ,azijatski doseljenici” u Bosnu veé
stari evropski narod kao i njihovi susjedi u Bosni i izvan nje, opet na neki nacin
nalaze pred vratima neke nove, drugacije Evrope. Pri svemu ovom, pogleda li se
unatrag na ovaj put, pokazuje se izmedu ostalog i to da je kraj 19. i pocetak 20. st.,
odnosno preporodno doba u bos$njackoj knjizevnosti i kulturi, i vrijeme kad se
Bosnjaci pocinju imaginirati onako kako se naj¢es¢e vide danas — kao narod na
raskr$¢u i kao most izmedu muslimanskog Orijenta i evropskog Zapada.
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HOW DID BOSNIAKS SEE THE MUSLIM ORIENT
AND THE EUROPEAN WEST IN THE LATE 19™
AND EARLY 20™ CENTURIES?

(Summary)

The paper deals with the representation of the Muslim Orient and the European West in
the Bosniak culture, especially literature of the late 19 and early 20" centuries. In this regard,
a special focus is placed on the literary and cultural work of Mehmed-bey Kapetanovi¢ Ljubusak,
the founding father of modern Bosniak literature, and Safvet-bey Basagi¢, the cardinal figure in
Bosniak literature and culture of the Revival period. Their literary engagement indicates primarily
particular efforts to show the Muslim Orient and the European West as not abhorrent to each
other but as compatible, thus advocating their convergence and particular fusion in the literature
and culture of Bosniaks in the late 19" and early 20* centuries.



Sabina Giergiel

Instytut Slawistyki
Uniwersytet Opolski

http://dx.doi.org/10.18778/8088-249-2.05

ZMIANAMODELU KULTUROWEGO
W SERBII NA PRZELOMIE XIX I XX W.
NA PODSTAWIE OPOWIADANIA
IBISZ-AGA STEVANA SREMACA

Stevan Sremac (1855-1906), ktérego opowiadanie sytuuje si¢ w centrum
moich zainteresowan w niniejszym tekscie, jest jednym z najbardziej znanych
serbskich realistow. Pisal w drugiej polowie XIX w. Jego zycie i tworczo$¢ zwia-
zane s3 z trzema miejscami, a zarazem z trzema $rodowiskami. Sremac urodzit
sie bowiem w Wojwodinie, w miejscowosci Senta, szkote $rednig i studia skon-
czyl w Belgradzie, tam tez — od 1892 r. az do swej $mierci — pracowal jako profe-
sor w gimnazjum. Dziesig¢¢ lat zycia spedzil w Niszu, tuz po opuszczeniu miasta
przez Turkéw.

Badacze zwracaja uwage, Ze Sremac, w odréznieniu od wigkszos¢ jego rowie-
$nikéw, mial zdecydowanie konserwatywne poglady [Dereti¢ 2004: 849; Mak-
simovi¢ 2005; Radin 2002]. Uznawany jest za tradycjonaliste, a nawet antyde-
mobkrate, bardzo krytycznie nastawionego do mysli Svetozara Markovicia'. Takie
poglady determinuja jego widzenie Serbii, przezywajacej w okresie, w ktérym

! Svetozar Markovi¢ (1846-1875) — nazywany jest pierwszym serbskim socjalista.
Dojrzalos¢ ideowa zawdzigcza spotkaniu z rosyjskimi rewolucyjnymi demokratami (zwl.
z Mikolajem Czernyszewskim) oraz tradycja zachodniego socjalizmu (w stylu Charlesa
Fouriera). Markovi¢ krytycznie wypowiadat si¢ na temat ksztaltu serbskiej rzeczywisto-
$ci. Krytykowat spoleczno-ekonomiczne, polityczne i kulturowe jej aspekty. Jego pogla-
dy wplynely na twérczo$¢ pokolenia serbskich realistéw (cho¢ wystapienia Markovicia
przypadaja na szczytowy okres rozwoju serbskiego romantyzmu). Literatura jednak nie
sytuowala si¢ w centrum jego zainteresowan. Zagadnieniom literackim poswiecil dwa
artykuly: Pevanje i misljenje oraz Realnost u poezji. Nawiazujac do pogladéw Czernyszew-
skiego, propagowat literature podejmujaca najbardziej drazliwe dla wspélczesnego czlo-
wieka tematy. Twierdzil, Ze ma ona by¢ orezem w walce o postep, a najwazniejsza jest
jej funkcja spoteczna. Wedle Markovicia (ktéry mial zapewne na mysli twérczosé doby
romantyzmu), literatura zbyt oddalita si¢ od cztowieka. Twércy koncentruja sie na war-
tosciach estetycznych, ktdre zbanalizowawszy sie nic juz dla wspotczesnych nie znacza.
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tworzyl, procesy gwaltownej modernizacji i przewartosciowan w obrebie kultu-
ry. Tego rodzaju oglad $wiata znajduje odbicie réwniez w jego prozie, w ktorej
wyraznie zaznacza si¢ przywiazanie pisarza do tego wszystkiego, co odchodzi
iumilowanie $wiata opartego na starym, patriarchalnym systemie wartosci. Utoz-
samiany jest on u tworcy z dziedzictwem osmanskim, ostro przeciwstawianym
cywilizacji zachodnioeuropejskiej. Niejako na marginesie mozna zada¢ pytanie
czy aby na pewno tak umitowany przez Sremaca tradycyjny styl zZycia laczy¢ na-
lezy jedynie z tradycja turecka. Wydaje sie, ze jest to pewne uproszczenie. Serb-
ski historyk sztuki Nenad Makuljevi¢ majac na mysli narodowa kulture XIX w.
pisze o specyficznym jej modelu (domac¢i kulturni model). Ow model kulturowy
charakteryzuje si¢ koegzystowaniem w jego ramach praktyk i zwyczajéw wlasci-
wych dla wyznawcéw islamu oraz tych, ktére maja swe zrédlo w mieszczanskich
ideatach Europy, sukcesywnie w XIX w. przenikajacych na terytorium Serbii
[Makuljevi¢ 2006: 38-39].

Opowiadanie Ibisz-aga doskonale obrazuje sympatie i antypatie jego autora.
Ten krotki tekst — polski przektad liczy zaledwie 14 stron — rejestruje przemiang oby-
czajéow w Serbii, bedaca refleksem europeizacji spoleczenstwa wynikajacym z po-
czucia peryferyjnoéci. Potrzeba ,dogonienia” $wiata zachodniego byla na terenie
Serbii najczeéciej polaczona z proba zerwania z cigzacym dziedzictwem osmanskim
— w XIX stuleciu i na przelomie wiekdéw niejednokrotnie utozsamianym z zacofa-
niem. O tym, ze takie warto$ciowanie — wbrew temu, co mogloby sie wydawaé —
wecale nie bylo powszechne, posrednio $wiadczy tekst Sremaca, w ktérym akcenty
rozkladane sa nieco inaczej, ale o tym bedzie mowa w dalszej czesci tekstu.

Tekst stojacy w centrum niniejszych rozwazan nalezy do tych utworéw Sre-
maca, ktore poswiecone zostaly Niszowi. Serbski prozaik mieszkal i pracowat
w nim jako nauczyciel historii w latach 1879-1881 i 1883-1892. To lezace na
poludniu Serbii miasto byto dla pochodzacego z Wojwodiny Sremaca miejscem
fascynujacym. Miastem przesigknietym orientalna atmosfera, w ktérym — w od-
réznieniu od Serbii centralnej, a zwlaszcza austriackiej — zachowaly sie tradycyjne
stosunki spoleczne. Przypomnijmy, ze Nisz znalazl si¢ w Ksiestwie Serbskim do-
piero w 1878 r.2  Dzien 11 stycznia 1978 r. [ ... ] mozna by okregli¢ jako poczatek
rewolucji kulturalnej w regionie — z tak duzym bowiem impetem, przystapiono
do modernizacji miasta. Na miejsce usuwajacych si¢ Turkéw przybywali nowi
mieszkancy. Rodzilo si¢ wiec nowe spoleczenstwo, ktéremu przyswieca¢ zaczat
cel dostosowania si¢ do warunkéw nowoczesnej Europy i doréwnania péinoc-
nej czedci kraju” [Haszczewicz-Rydel 2010: 258 ]. Sremac w swoim opowiadaniu
odmalowal Nisz w tym wlasnie momencie. Co wigcej, we wszystkich tekstach,
ktorych bohaterem jest to przesigkniete turecka obyczajowoscia miasto, pisarz

? Powstale w 1815 r. Ksiestwo Serbskie zostalo w 1882 r. przemianowane na (cal-
kowicie niezalezne od wladzy tureckiej) Krélestwo Serbskie.
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konsekwentnie idealizuje tradycyjny swiat z jego wierzeniami, systemem warto-
$ci, kultem przeszlosci i mentalnoscia. Wyraznie mitologizowana Serbia turec-
ka ostro przeciwstawiana jest w tworczosci Sremaca Europie, symbolizowanej
zwlaszcza przez Serbig austriacka. Z Wojwodiny bowiem dociera¢ bede nowinki
cywilizacyjne, to tereny potnocnej Serbii juz w czasie powstan antytureckich byty
gléownym eksponentem wartoéci europejskich [Dabrowska-Partyka 2005 ].

Na terenie Serbii praktycznie caly XIX w. (poczawszy od pierwszego antytu-
reckiego powstania, ktére wybuchlo w 1804 r.) uptynat pod znakiem stopniowego
wyswobadzania sie spod wladzy osmarniskiej. Warto przypomnie¢, ze Belgrad stat
sie centrum serbskiej administracji w 1842 r., a pasza opuscil go dopiero w 1867 r.
Kilkusetletnia obecno$¢ wyznawcéw islamu na Batkanach zaowocowata - jak
wiemy — wplywami kultury tureckiej we wszystkich sferach zycia mieszkaicow
tego regionu. Proces powolnego wyzwalania si¢ spod obcego zwierzchnictwa byt
réwnoczesny i niejako réwnoznaczny ze stopniowa emancypacja kulturalng Ser-
boéw i tworzeniem sie podstaw ich tozsamosci narodowej. Mirjana Prosi¢-Dvorni¢
podkregla, ze kluczowe przeksztalcenia modelu kulturowego, ktére doprowadzily
do ukonstytuowania si¢ nowoczesnego spoleczeristwa serbskiego, dokonywaly sie
od lat 30. do 80. XIX w. [Progi¢-Dvorni¢ 2009: 241 ]. Emancypacja, przebiegaja-
ca pod znakiem europeizacji, oznaczala marginalizacje¢ dziedzictwa osmanskiego.
Nosicielami nowego modelu kulturowego poczatkowo byli obcokrajowcy przyby-
wajacy do Serbii Obrenoviciéw, a nastepnie precanie (Serbowie zza Sawy i Dunaju,
z Wojwodiny, niejednokrotnie przez swoich rodakéw z Serbii tureckiej okre$lani
niepochlebnym mianem ,Szwabéw”). Warto dodaé, ze od polowy XIX w. nowe
wladze finansowo wspomagaly utalentowane jednostki, aby umozliwi¢ im studio-
wanie na zagranicznych uniwersytetach, zwlaszcza austriackich, niemieckich i ro-
syjskich. W ten sposéb wypelniano — w warunkach nowo powstajacego panstwa
szczegolnie uciazliwy — deficyt wyksztalconej kadry. Mlodzi wracali do ojczyzny
jako lekarze, adwokaci i inzynierowie, zaczynali pelni¢ w kraju wazne funkcje
w sferze polityki, w administracji, wojsku itd. Ponadto, za swoje zadanie i dtug wo-
bec ojczyzny uznawali wprowadzenie w niej zachodniego stylu zycia [Noris 1999:
132; Dabrowska-Partyka 200S; Pro$i¢-Dvorni¢ 2009: 240 in.].

Wiszechstronne przemiany stylu zycia sterowane odgérnie (za pomoca dekretéw
iustaw) oraz dokonujace sie spontanicznie obejmowaly stopniowo wszystkie wyzwa-
lane spod wladzy tureckiej tereny. Serbowie usitowali wejé¢ w kulturowq przestrzen
Europy, pozbywszy sie wpierw ciezaru wieloletniego panowania Turkéw. ,U no-
vim uslovima orijentalni kulturni elementi su dobili sasvim negativnu konotaciju
kao nesto nazadno, nepozeljno i neprihvatljivo, nesto sto neugodno podseca na veko-
vima dugu neslobodu pod turskim gospodarima” [Progi¢-Dvorni¢ 2009: 389].

Jednak wracajac do twoérczoséci serbskiego realisty, nalezy powiedziec,
ze Niszowi poswiecil Sremac az dwie powiesci, sze$¢ ukonczonych za zycia
opowiadan oraz dwa, ktérych fragmentach zostaly opublikowane juz po jego
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$mierci’. Ibisz-aga jest wéréd pozostalych tekstéw o tej tematyce opowiescia
szczego6lna. W centrum zainteresowania tworcy sytuuje sie posta¢ Turka, na co
zreszta wskazuje juz sam tytul. Wbrew dominujacemu przez stulecia i utrwa-
lonemu przez kanon literacki obrazowi, bohater ten przedstawiony jest jako
postaé pozytywna. Ponadto wzajemne relacje Serbéw i Turkéw zostaly w tek-
$cie pokazane w sposéb odbiegajacy od dziewietnastowiecznych wzoréw. Ko-
egzystencja obu narodéw - jak wynika z opowiadania Sremaca — byla w Niszu
pozbawiona napig¢ i nienawiéci. Za$ sam tekst realisty koncentruje sie¢ wokot
jednego wydarzenia, a mianowicie wokot wyjazdu Ibisz-agi z Niszu, poprze-
dzonego sprzedaza majatku. Dom Turka trafia do jego serbskiego sasiada, i - co
najwazniejsze — zostaje mu sprzedany znacznie ponizej realnej wartosci.

Historie o dobrym uczynku Ibisz-agi mozna czyta¢ jako opowie$¢ o zmia-
nie paradygmatu kulturowego, ktéra dokonuje si¢ na oczach narratora (a réwniez
pisarza, stynacego z doskonatego daru obserwacji i zwyczaju przenoszenia zasly-
szanych opowiesci na karty swych utworéw). Wéwczas Ibisz-aga stanie si¢ sym-
bolem pozytywnie waloryzowanej przez serbskiego pisarza tradycji, przeciwsta-
wionej negatywnie postrzeganej przez niego Europie. Przemiana obyczajowa,
jaka dotknela pod koniec XIX w. teren Ponisavlja przez zorientowanych proza-
chodnio przedstawicieli serbskiego spoleczenstwa, odczuwana jako emancypa-
cja kulturowa, przez serbskiego realiste uznana bowiem zostaje za blad, manife-
stujacy sie przede wszystkim w bezrefleksyjnym podazaniu za nowinkami, ktére
zastepuja uswiecone tradycja dawne zwyczaje.

Opowiadanie Sremaca zostalo podzielone na trzy czeéci, kazda z nich sta-
nowi pewna calo$¢. Pierwsza, bedaca rodzajem wstepu, zawigzaniem akcji
koncentruje si¢ wokot przyczyn, ktére zmuszaja Turka do opuszczenia Niszu. We
fragmencie tym pobrzmiewa skarga, lament nad nieubtaganym losem (oriental-
ne fatum, kismet), ktéry sprawil, ze Ibisz-aga, podazajac za swoimi wspétbraémi
w wierze, musi opusci¢ miasto. Czyni to z zalem, ubolewajac nad sytuacja, ktéra
do tego doprowadzila. ,Jednakze muzulmanin niechetnie pozostaje tam, gdzie
nie sadzi si¢ wedle Koranu. Nie chce europejskiej sprawiedliwosci, nie chce, zeby
dzwony zagluszaly wysoki i czysty glos muezina, nie znosi europejskiej wrzawy,
ktora narusza jego orientalna drzembke i spokoj, nie chce przenosi¢ sie na chodnik
ze swego zacisznego sennego zakatka” [Sremac 1964: 95].

Po krétkim wstepie nastepuje cze$¢ wladciwa opowiadania, w ktérym ogrom-
na role odgrywaja dialogi. Rozmowy tocza si¢ miedzy Turkiem, a jego sasiadem

3 Powiesci: Ivkova slava i Zona Zamfirova, opowiadania: Ibis-aga, Cir Mosa Abensa-
am, Jeksik-adzija, Kal¢a u pozoristu, Velicantvena Setnja madam Pompadure, Jusuf-agini po-
liticki nazori oraz niedokonczone: Secessio plebis i Ocigledna nastava u turskoj $koli. Podaje
za Goranem Maksimoviciem [Maksimovi¢ 2005], pomijajac pytanie o genologiczna
przynalezno$¢ utworu Zona Zamfirova.
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Stavrija, przez mieszkanicow Niszu prze§miewczo nazywanym ,Prizetkiem”. Nie-
chlubne przezwisko kusnierza ma zwigzek z jego sytuacja materialng i rodzinna.
Stavrija mianowicie nie zdotal kupi¢ domu dla swojej zony i cérki, mieszka wiec
razem z nimi w domu swego tescia. Zgodnie z przyjetymi zwyczajami, zona po-
winna zamieszka¢ w domu meza. David Norris w tym kontekscie wskazuje na
wytworzenie si¢ w Serbii specyficznego typu kultury miejskiej (Turcy bowiem
na podbitym terytorium Batkanéw osiedlali si¢ przede wszystkim w miastach).
Za jedna z jej cech uznaje taka budowe domoéw, by ich tylna czes¢ skierowana
byta do ulicy, a przednia ku wnetrzu podworka. To tam (od wewnetrznej strony)
toczylo sie zycie rodzinne. Norris wskazuje réwniez na fakt istnienie rodzin wie-
lopokoleniowych, ktére mieszkaly razem w gospodarstwie domowym, skladaja-
cym sie z kilku budynkéw. Zwyczaj nakazywal, by nowo po$lubiona zona prze-
niosta si¢ do domu meza, stajac sie tym samym czescia jego rodziny [Noris 1999:
121]. Zwyczaju tego nie nalezy oczywidcie laczy¢ jedynie z tradycja tureck, jest
to utrwalona i doé¢ powszechna (nie tylko na terenie Serbii) praktyka.
Poczatkowa wymiana grzecznosci pomiedzy sasiadami prowadzi do wy-
miany opinii na temat czaséw, w jakich przeszto bohaterom zy¢ i zabarwionego
nostalgia wspominania przeszlosci. Okazuje sie¢ mianowicie, ze ku$nierz Stavrija,
ktorego sytuacja finansowa nigdy nie byla dobra, aktualnie boryka sie z problema-
mi zwigzanymi z brakiem klientéw. Zmiany obyczajéw objely réwniez mode. Jak
czytamy w opowiadaniu: Serbowie przestali nosi¢ baranie czapy, a w ich miejsce
zalozyli kapelusze. Europejski stréj jednak, wedlug kusnierza, nie jest dla wszyst-
kich. Stavrija méwi: ,I zeby jeszcze nosili je ci, ktérym to przystoi, na przyklad
urzednicy i panowie, to niech tam. Ale widzisz ty te dziwy, Ibisz-ago, widzisz, co
te wsiowe bestie robig? Oni tez zarzucili czapy i kapelusze kupuja! Na glowe ka-
pelusz, a na nogi fapcie; popatrzysz w gére: pan uczony, popatrzysz w dot: tapser-
dak!” [Sremac 1964: 97]. Serba razi przede wszystkim niewspotmiernosé istnie-
jaca pomiedzy wygladem osoby, a jego pozycja spoleczng. Imperium osmanskie,
bedace struktura typu feudalnego, ze zhierarchizowana wewnetrzng strukturg
i regutami okreslajacymi role spoleczne jego czlonkéw, nie dopuszczalo do za-
cierania réznic pomiedzy ludZmi nalezacymi do odrebnych warstw spotecznych.
O ten aspekt zycia dbano, stosujac reguly i zakazy dotyczace réwniez sposobu
ubierania si¢ (zdeterminowanego przynalezno$cia do warstwy spolecznej, do
etnicznej, konfesyjnej badz tez zawodowej grupy) [Pro$i¢-Dvornié 2006: 227].
Z punktu widzenia Sremaca, Turek ma zatem racje laczac negatywne przemiany
z przej$ciem miasta pod zwierzchnictwo serbskie. W jego przekonaniu bowiem
w okresie panowania tureckiego nawet w sferze ubioru panowal porzadek.
David Norris w swej ksiazce Balkanski mit kilkakrotnie podkregla, ze pod ko-
niec XIX w. kultura serbska niezwykle szybko i chaotycznie przeorientowala si¢
z wzorcOw orientalnych na zachodnie. Jednak $lady dziedzictwa otomanskiego
pozostaly w wielu aspektach zycia, stajac si¢ rodzajem przestrogi dla przybyszy
zzachodu i mieszkancow regionu, a jednoczesnie przypominajac, ze nowy model
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kulturowy nie zdolat si¢ jeszcze w spoleczenstwie serbskim zadomowi¢ i dosta-
tecznie skonsolidowa¢ [Noris 1999: 133]. Nieco inaczej rozklada akcenty Mirja-
na Prosi¢-Dvorni¢, piszac: ,proces transformacije od orijentalnog ka evropskom
stilu nije se odigrao nibrzo, ni naglo, ni potpuno, ve¢ su ta dva stila koegzistirala to-
kom nekoliko slede¢ih decenija” [Progi¢-Dvorni¢ 2006: 238]. Biorac pod uwage
przemiany ubioru, jakie obserwuje ku$nierz, mozna uzna¢, ze wzorce zachodnie
zostaly przejete w swych najbardziej zewnetrznych przejawach, przyjete — dodaj-
my — catkowicie bezrefleksyjnie. O tym, ze proces zmiany modelu kulturowego
dokonywat sie szybko posrednio §wiadcza nastepujace fakty: pierwsza modystka
przyjechata do Belgradu z Nowego Sadu w 1848 r., pracownia kapeluszy dla mez-
czyzn w Belgradzie pojawila si¢ rowniez w polowie XIX w. Jednak juz w latach
70. i 80. tego typu salonéw w stolicy bylo wiele [Prosi¢-Dvorni¢ 2006: 403, 405 ].
Na podstawie przywolanych tutaj cezur czasowych mozna wysnu¢ wniosek, ze
procesy przyswajania sobie europejskiej mody oraz ksztaltowanie si¢ zwigzanego
z nim rzemiosta przebiegaly blyskawicznie, nie marginalizujac jednak zupelnie
elementéw tureckich. W tym kontekscie warto przywola¢ uwagi Nenada Makul-
jevicia: ,,Jako muski i Zenski gradski kostim Srbije, sredinom 19. veka, vode pore-
klo iz balkansko-osmanske tradicije, oni se dozivljavaju kao autenti¢no narodni.
[...] Fes na glavi postaje odlika muskaraca dok Zene obavezno nose libade. Oni
se, kroz ceo 19. vek, kombinuju sa elementima evropskie no$nje” [Makuljevi¢
2006: 43]. Cho¢ - jak wiemy — Wojwodina znacznie wcze$niej niz tereny Po-
nisavlja przyswoila sobie zworce zachodnioeuropejskie, to i tam przez cale dzie-
sieciolecia koegzystowaly ze soba elementy ubioru tureckiego i europejskiego, na
co zwracaja uwage badacze, piszac: ,Odeca srpske elite u Habsburskoj monarhiji
bila je $arenolika i sa puno levantskih primesa sve do poznog 18. veka, kao $to
je to bilo i sa drugim elementima njihovog identiteta” [ Timotijevi¢ 2006: 185].

O negatywnych przeksztalceniach, ktére w mniemaniu Sremaca dotykaja
spoteczenstwo serbskie pod koniec XIX w. §wiadcza réwniez zwyczaje zwiazane
z zamazpojéciem. Stavrija Prizetko, wydajac swa corke za maz, w posagu przeka-
zuje sznur z dukatéw. Zauwaza jednak, ze dziewczeta, ktérych rodzice nie zgro-
madzili odpowiedniego majatku, nie moga wyjs$¢ za maz. Tego rodzaju zwycza-
je nie tylko obciazaja finansowo rodzine, ale prowadza réwniez do konfliktéw
w malzenistwie. Swiadczy o tym opowies¢ kusnierza, w ktérej Sremac, w charak-
terystyczny dla siebie blyskotliwy i komiczny sposéb, przedstawia konsekwen-
cje ozenku z panng z posagiem. Bohaterem opowiesci Stavriji jest miejscowy
urzednik. Warto w tym miejscu doda¢, ze samo pojecie ,urzednik” kojarzone jest
w opowiadaniu z porzadkiem europejskim, z tym, co obce. Swiadcza o tym wtra-
cenia, za pomoca ktérych Prizetko dystansuje si¢ od owej funkcji. Opowiadajacy
ponadto daje do zrozumienia, ze ma na mysli europejski wariant zawodu, kto-
ry istnial réwniez za czaséw tureckich. Stavrija mianowicie wyraza sie¢ w sposob
nastepujacy: ,terazniejsi ludzie, na ten przyklad urzednicy”, czy ,maz jest ciatib-
-efendim, pisarzem, jak to si¢ teraz méwi” [Sremac 1964: 101].
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Komiczne klopoty meza-urzednika wynikaja z préznosci jego zony. Kobie-
ta, a dokladnie ,naczelnikowa czy prezesowa” — jak ja okresla Stavrija Prizetko —
ktéra wniosta w malzenistwo posag, pragnie mie¢ perly. ,Jest naczelnikowq [...]
wiec wypada jej mie¢ diadem!” [Sremac 1964: 101]. Nie trafiaja jednak do niej
argumenty, ze pisarz niewiele zarabia, naczelnikowa nieustannie powoluje si¢ na
swoj posag. Zachcianki si¢ mnoza, zwlaszcza, ze serbskie kobiety — nie darzone
przez Sremaca specjalnym szacunkiem® — wzoruja si¢ na europejskim stylu ubie-
rania sie i przescigaja w zdobywaniu modnych dodatkéw. Kolejnym zakupem ma
wiec by¢ kapelusz, jaki nosi prezesowa sadu okregowego. , Kupila sobie przeklety
niemiecki kapelusz; pie¢ dukatow i trzysta groszy [ ... ] za garé¢ siana i jakie$ pi6ra
z czapli czy z innych kaczek” [Sremac 1964: 101-102] - komentuje urzednik.
Zachcianki jego zony na tym sie jednak nie koricza. Kobieta pragnie wyjecha¢
latem do uzdrowiska, do wéd. ,Jedzie Zona komendanta garnizonu, to i ja bym
chciala! Zmieni¢ powietrze, luft zmieni¢. Czy ona ma by¢ lepsza i zdrowsza ode
mnie?” Z uzdrowiska zas docieraja kolejne zadania finansowe: ,to na suknie, to
na pantofelki, to na parasolke i mnéstwo innych niemieckich fatataszkéw” [Sre-
mac 1964: 102]. Komiczny efekt tego fragmentu opiera sie na zabiegach hiper-
bolizacji oraz groteskowym opisie ktopotéw urzednika. Jednoczeénie $miech ma
za zadanie wskaza¢ zaréwno negatywne konsekwencje podazania za nowoscia-
mi, jak i prézno$¢ kobiet widzacych w Europie wzér do nasladowania. A gusty
Serbow na przetomie XIX i XX w. ksztaltowaly idee i styl zycia obowiazujacy
w Wiedniu, Paryzu i Londynie [Noris 1999: 133]. Pogori za nowo$ciami wpisuje
sie ponadto w rosnacy w sile rynek dobr ,z wyzszej potki”, jaki ostatecznie ukon-
stytuowal si¢ w XIX w., réwniez za sprawa rozwijajacych sie czasopism poswieco-
nych modzie i dzialaniom majacym na celu stworzenie jednolitego europejskiego
rynku zbytu débr luksusowych i wyksztalcenie potrzeb wéréd klasy éredniej [ Mi-
trovi¢ 2012 ]°. Pewna kokieteria, wystawianie swojej osoby na spojrzenie innych,
a wrecz epatowanie symbolami luksusu s3, wedlug Sremaca, sprzeczne z zasada-
mi zycia, charakterystycznymi dla czaséw tureckich.

* Wpisywalo si¢ to w do$¢ powszechny w XIX-wiecznej Serbii poglad, jakoby ko-
biete cechowata biernos¢, potrzeba bycia zalezna i pragnienie pozostawania pod ochro-
na mezczyzny. Ilustratywny pod tym wzgledem jest fragment tekstu autorstwa Pavle
Mantegaca, wydanego w Niszu w 1890 r., pod jakze znamiennym tytulem Kako se udaje.
Pravila za udavace. Czytamy w nim: ,Muska kultura neprekidno ide napred, a za njom
neizostavno i kultura Zenskinja; no, ova poslednja treba da je za nekoliko stepeni niza od
nase kulture, i to ne zbog toga $to bismo se bojali da ne o$tetimo nase prvenstvo, nego
zbog toga to je naprezanje mozga i teze i opasnije kod Zene, jer su kod nje i prirodne sile
ispod nasih” (Makuljevi¢ 2006: 130-131).

5 Do korica XVIII'w. podaz tekstylnego przemystu w monarchii habsburskiej znacz-
nie przewyzszala popyt, dopiero XIX w. utrwalil pomiedzy nimi réwnowage [Mitrovi¢
2012: 387].
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Przeciwienstwem zony urzednika jest corka kusnierza, ktérej zachowanie
i wyglad cechuje skromnos$¢. W opowiadaniu czytamy: ,W tej chwili weszla cor-
ka Stavriji. [...] W czerwonym gorseciku, w niebieskich szarawarach i w zielonej
jedwabnej zarzutce. [ ...] Gdy weszla, sklonila si¢ pokornie, pocalowata Ibisz-age
w reke, a na sofie przy nim polozyla kolorowe, recznie robione skarpety; zwy-
czaj bowiem wymaga, aby zareczona dziewczyna obdarowywala przyjaciot ojca,
gdy przyjda do ich domu” [Sremac 1964: 104-105]°. Zachowanie dziewczyny,
jej niesmialo$¢ i powsciagliwo$¢é mozna taczy¢ ze starym porzadkiem, w ktérym
jasno okreslona byta hierarchia rodzinna, jak réwniez modele zachowan oparte
na patriarchalnych wzorcach, ktére miaty jakoby by¢ zgodne z tzw. ,serbska tra-
dycja’, badZ tez uznawane po prostu za przejawy odwiecznego porzadku. David
Norris jasno zdefiniowane i sztywne zasady dotyczace wszelkich form towarzy-
skich, obowiazujacych zwlaszcza wérdd cztonkéw rodziny i podczas odwiedzin
gosci réwniez uznaje za jeden z przejawdw nasyconej wplywami wschodnimi kul-
tury miejskiej [Noris: 1999: 121]. Skromno$é¢ bedaca antyteza ,europejskiego
rozpasania” jest jedna z cech corki Stavriji, ktéra — jak czytamy w opowiadaniu
— na godcia ,spoglada potulnie i plochliwie”, a nastepnie cofajac sie ,wstydliwie,
patrzy w ziemie, nie ma odwagi przyjac sznura dukatéw’- prezentu od Turka
[Sremac 1964: 105]. Sremac w opowiadaniu wyraza charakterystyczne dla serb-
skiego spoleczeristwa (zwlaszcza z terenéw, bedacych najdtuzej pod dominacja
turecka) przekonanie o podziale rél, w ktérym do kobiety nalezy przestrzen pry-
watna, a do mezczyzny sfera zycia publicznego. Nenad Makuljevi¢ zwraca uwage
na obecnos¢ tego rodzaju tresci w literaturze i dyskursie pedagogicznym XIX w.
,Tako je u [njihovom - S.G.] sadrzaju zastupljena univerzalna predstava o pripad-
nosti Zena kuénoj, porodi¢noj sferi, podeljenim ulogama i posedovanju kvaliteta
ivrlina kao $to su skromnost, poslusnost, stidljivost, koje su u skladu sa poznatim
zenskim vestinama gajenja i podizanja dece, kuvanja, $ivenja itd. U ovim teksto-
vima svaka emancijapcija vodi ka «moralnoj propasti»” [ Makuljevi¢ 2006: 100].

Trzecia cze$¢ opowiadania poswiecona zostala ostatnim chwilom Ibisz-agi
w Niszu. Zachowanie Turka $éwiadczy dobitnie o pokojowej koegzystencji obu

¢ Warto doda¢, ze tureckie wladze surowo zabranialy niewiernym oraz muzulma-
nom z nizszych warstw spotecznych noszenia ubrai w kolorze zielonym i czerwonym.
Zielony byl uznawany za kolor Allaha, czerwony za$ zarezerwowany dla Sultana i wyz-
szych dostojnikéw tureckich [Progi¢-Dvorni¢ 2009: 228]. Zielona narzutka, ktéra nosi
corka Stavriji jest sygnalem pewnego poluzowania obyczajéw, wkroczenie (do)wolno-
$ci do $wiata Stowian, zdystansowania si¢ i w konicu zerwania ze sztywnymi regutami,
obowigzujacymi za czaséw tureckich. Wyglad cérki Stavriji jest rowniez dowodem na
jednoczesne istnienie i przeplatanie sie dwdch modeli kulturowych: dziewczyna jest bo-
wiem ubrana ,po turecku”, ale nie stosuje si¢ juz do zakazéw wydawanych przez niedaw-
ne wladze.
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naroddw, a wrecz o przyjazni, jaka laczyla niektérych mieszkanicéw Niszu, bez
wzgledu na wyznawana przez nich religie. Sremac pisze, ze tuz przed swoim wy-
jazdem Ibisz-aga rozdal cze$¢ majatku znajomym i biednym, a nastepnie odwie-
dzit bliskich mu Serbéw, dbajac o to, by zachowali o nim dobre wspomnienia.
Dobrosasiedzkie relacje podkreslone zostaja rowniez we fragmentach dialogu
Stavriji i Ibisz-agi. ,Nie doznali$my od siebie nic ztego — ani ty ode mnie za mo-
ich sultaniskich czaséw, ani ja od ciebie za twoich krélewskich” [Sremac 1964:
104] - tak méwi Turek do swego sasiada. Stosunki pomiedzy przedstawicielami
obu narodéw przepelnia wzajemne zaufanie i przyjazn. Dobitnie §wiadcza o tym
stowa Stavriji, ktory zegnajac Ibisz-age méwi: ,Jak teraz bedziemy zy¢ bez ciebie,
Ibisz-ago... [...] Od tylu lat przywyklismy do ciebie i do twojego sasiedztwa...
a teraz nagle ci¢ zabraknie!” [Sremac 1964: 104]. Ten sielankowy obraz wzajem-
nej przyjazni zostaje skontrastowany z fragmentem, w ktérym miejscowy dzien-
nikarz Jevdzio Miciovi¢ stara si¢ przekona¢ Turka do zgody na opisanie wydarzen
zwiazanych ze sprzedaza domu, aby za jego sprawq stal si¢ ,jeszcze stawniejszy
w opinii publicznej”. Zniecierpliwienie, a wrecz zlo$¢ Ibisz-agi wobec takiego
dictum zostaje skwitowana przez serbskiego dziennikarza nastepujacymi stowy:
,Ech! [...] Z was, ludzi Wschodu, nic nie bedzie. Nigdy nie staniecie si¢ Europej-
czykami” [Sremac 1964: 109].

Na kilkunastu stronach Sremacowi udalo si¢ uchwyci¢ i krytycznie o$wietli¢
moment dramatycznej zmiany, naznaczajacej serbskie spoleczenstwo w XIX w.
Dwa, komplementarne wobec siebie procesy, jakie wéwczas zachodzily, tj. euro-
peizacja i narodowa emancypacja Serbéw, wymusily przemiany we wszystkich
sferach zycia. Przemiany te jednak zostaly przez serbskiego realiste uznane za
zgubne dla uswigconego tradycja porzadku. W wyniku takich przekonan powsta-
je tekst prezentujacy — niezwykle rzadki w literaturze Stowian Poludniowych —
afirmatywny stosunek do Turkow. Pamigtajac o stereotypowym wyobrazeniu
wyznawcy islamu, obecnym w tworczoséci XIX-wiecznej, nalezy uznaé, ze pisar-
stwo Sremaca jest pod tym wzgledem wyjatkowe. Mozna zaryzykowa¢ uogél-
nienie, Ze pozytywny stosunek wobec islamskich sasiadéw Serbowie przejawiaja
jedynie wowczas, gdy ich przyzwyczajeniom i obyczajom ,zagraza” inny porza-
dek; w ich mniemaniu obcy, a zatem grozniejszy od poznanej i przyswojonej tra-
dycji tureckiej. Tym wrogim/obcym na przelomie XIX i XX w. stal sie obyczaj
zachodnioeuropejski, przeszczepiany na grunt serbski przez precan. Dla wielu
Serbéw (zwlaszcza dla Serbéw tureckich) kultura europejska, przynoszona przez
rodakéw zza Sawy i Dunaju byla czyms zgota obcym, sztucznym, narzuconym.
Przedstawicieli serbskiego narodu (przede wszystkim mieszkaricéw wsi) przez
kolejne dziesieciolecia cechowata wyrazna nieufno$¢ wobec ,,panéw” ubranych
po europejsku. Mirjana Prosi¢-Dvorni¢ w tym kontekscie przywoluje fragmenty
$wiadectw, dokumentujacych stosunek Serbéw tureckich do zeuropeizowanych
rodakéw. , Evropski nacin odevanja u zaostaloj Srbiji je oko polovine XIX veka,
posebno u unutra$njosti, izazivao zazor i nepoverenje. Jedan anonimni putopisac
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zabelezio je 1845. godine da su ga u Jagodini svi nazivali «Svabom> i radoznalo
ga posmatrali kroz prostor gostionice u kojoj je vecerao zato $to je bio obucen
u evropsko odelo. «Ja uzmem i bacim moj praski $esir i dam odma ko¢ijasu dva
cvancika da ide, da mi kupi fes ili $ubaru» [...] Takav odnos prema evropskom
odelu se nastavio i kasnije, tokom druge polovine veka, tako da su mnogi beo-
gradski politi¢ari, koji su inace stalno nosili evropsku odecu, cilinder ili neki drugi
oblik $egira, stavljali fes na glavu kada su i8li «u narod»” [Prosi¢-Dvorni¢ 2009:
239]. Dziedzictwo osmariskie jeszcze przez wiele lat po uzyskaniu niezaleznosci
uznawane bylo za tradycje swojska, dobrze znang, znacznie blizsza i — w przeko-
naniu niektérych — lepsza. Pomyst Vuka Karadzicia, by kulture narodows oprze¢
na kodzie ludowym i kryterium rodzimosci (wlasciwym dla Serbéw tureckich)
okazal sie zabiegiem rewolucyjnym, ktéry w istocie przyczynit si¢ — jesli nie do
catkowitego wyeliminowania nieufnoéci pomiedzy rodakami mieszkajacymi po
obu stronach Sawy i Dunaju - do cze$ciowego zniwelowania istniejacych miedzy
nimi antagonizmow i nieufnoéci. ,Podniesienie [...] jezyka i codziennego oby-
czaju «prostego serbskiego ludu» (a nie wiary, pamieci historycznej czy — tym
bardziej przynaleznosci paristwowej) do roli fundamentu narodowego poczucia
wspdlnoty i tozsamosci, zostalo przez Karadzicia dokonane nader dalekowzrocz-
nie i we wlaciwym doprawdy momencie” [Dabrowska-Partyka 2005: 83]. Uda-
lo mu sie bowiem wskaza¢ plaszczyzne integracji tych dwoch, tak bardzo pod
wzgledem cywilizacyjnym réznych, czesci Serbii, ale to juz wykracza poza ramy
tematyczne niniejszego artykutu.
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Sabina Giergiel

TRANSFORMATION OF THE CULTURAL PARADIGM
IN SERBIA AT THE TURN OF THE 19™ AND 20™
CENTURIES ON THE EXAMPLE OF
STEVAN SREMAC’S IBISZ-AGA

(Summary)

The article provides an analysis of Stevan Sremac’s short story Ibisz-aga, which illustrates
the change of customs that was gradually taking place in the 19%-century Serbia. This was the
time of the formation of a specific cultural paradigm that joined the elements of the Osmanli
tradition and the ideas of the middle-class Europe. This transformation of the cultural paradigm
was characterized by the slow national emancipation, as well as the modernization. Their aim
was to take over and assimilate the style of life which was dominant in Europe at that time. The
19* century marks the period of the slow formation of independent Serbian state, although
due to the historical circumstances not all territories were liberated from the Turkish authority
simultaneously. Because of the Turks’ centuries-old presence on the Balkan Peninsula, the 19%-
century modernization processes were seen there as the marginalization of the Osmanli legacy,
which was considered the expression of lower culture. However, contrary to the elites’ intentions,
through the subsequent decades, at least for a part of the Serbian society these were the values of
Western Europe that symbolized everything that was alien, antagonistic and potentially dangerous
for the traditional state of affairs. Sremac’s short story perfectly displays its author’s sympathies
and antipathies. Unlike the stereotypical approach present in the 19®-century literature, the
writer perceives Turks as the guardians of these values which are indirectly opposed to the ones
that Western Europe — through the Serbs from Vojvodina — offered the Serbian state.
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MEVLUD U BOSNJACKO]J KNJIZEVNOSTI

Historija mevluda ne zapocinje u vremenu posljednjeg Bozijeg poslanika
Muhammeda a.s. Njegove izvore treba traziti u kasnijem vremenu, kada je
sazrela potreba da se ljubav spram Poslanika a.s. iskaze na poseban i sve¢an nacin.
Naravno, svoj puni izraz mevlud je dobio u tekstualnoj realizaciji u obliku spjeva,
koji bismo najefikasnije definirali kao religijski spjev, ili u okviru savremenih
tumacenja knjizevnosti kao tekst sa religijskom tematikom.

Nema historijski utemeljenih podataka kad i gdje se mevlud prvi put
spominje i gdje je nastao prvimevlud. Njegovo utemeljenje treba prije svega traziti
u nastojanju muslimana $irom svijeta da proslave rodenje Poslanika Muhameda
a.s.. ,Rije¢ mawlud ili mawlid u arapskoj upotrebi oznacava vrijeme, mjesto ali
i proslavu necijeg rodenja, a osobito mjesto, odnosno ku¢u i datum rodenja naseg
Poslanika Muhammeda (mawlid an-nabi)* [Filipovi¢ 2000: 13].

Etimologija rije¢i mevlud se, dakle videstruko upotrebljava' [Kari¢ 2000:
18], a danas se ta rije¢ ustoli¢ila i u knjizevnost. Naravno, o mevludu ne mozemo
govoriti kao o Zanru, ali mozemo govoriti o njemu kao specifi¢cnom tekstu ili
spjevu koji ima specifiénu upotrebnu vrijednost u Zivotu muslimana, prvenstveno
vezano za rodenje Poslanika Muhammeda a.s., a zatim i svim bitnim dogadajima
u zivotu i kulturi muslimana.

Iako je mevlud prvenstveno vezan datumski za njegovo rodenje, ipak se
mevlud ¢ita/udiiudrugim prilikama, paje mevlud bio sastavni dioiantropoloskih
studija o pojavi koje mogu posluziti i kao osnova za knjizevnoteorijsko
interpretiranje. Dakle, ,prve glasove o proslavi mjesta Poslanikovog rodenja
i samog ¢ina rodenja nalazimo u vrijeme Haruna al Rasida“ [Filipovi¢ 2000:
14]. Od tog vremena naovamo mevlud se progirio u svim islamskim zemljama.
U Turskoj je mevlud jedno vrijeme bio i op¢i narodni praznik, a nije rijetka
slika op¢eg narodnog slavljenja i u drugim muslimanskim zemljama. U Bosnu
Hercegovinu je mevlud do$ao posredstvom osmanske kulture, i kao i u Turskoj
jedan od prvih i zapazenih, a u pocetku i naj¢esce izvodenih mevluda je onaj
Sulejmana Celebije, iz 1398. godine. Zapravo taj tekst je prepjevao na bosanski

! O tome vise u Kari¢evom radu Mevlud izmedu zabrane i odobravanja [Kari¢ 2000].
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Salih Gagevié. ,Ozbiljna izuc¢avanja Sire pokazuju da je pocetkom IV stoljeca po
hidzri obiljezavanje rodendana Allahova Poslanika bilo praksa samo u nekim
gradovima. Tek dolaskom Fatimija na vlast u Egiptu, Samu i Hidzazu, ova
tradicija prerasta u zvani¢nu svecanost. [...] za vrlo kratko vrijeme ona postaje
opsteprihvadena i u drugim islamskim sredinama, $to ¢e doprinijeti da se odrzi
vrlo dugo i nakon odlaska Fatimija s vlasti“ [Grupa autora 1988: 9].

No, bez obzira na mjesto postanka svi tekstovi mevluda imaju jednu
zajednicku karakteristiku, a to je da svi oni zauzimaju jedinstvenu poziciju prema
ishodi$nom tekstu i prema istini, ili izvoru, a to je prvenstveno kuranski tekst
te ajeti o Poslaniku Muhammedu a.s., zatim njegovi hadisi i detaljna biografija
Poslanika a.s., ili sira.

Svi tekstovi mevluda, iako im zakonitost knjizevnog stvaranja u potpunosti
dopusta fikcionaliziranje, ipak samo poku$avaju da estetiziraju ¢injenice iz
zivota Poslanika a.s., u odredenim tematskim cjelinama: rodenje, rana mladost,
poslanstvo, miradz, i uz to, u zavisnosti od autora do autora i druge detalje iz
njegove biografije. Pri tome vazi pravilo da se ne odstupa od istine i provjerenih
¢injenica. To podrazumijeva da je tekst mevluda istinit. Kate Hamburger
pise: ,Na najosobeniji na¢in u imeni¢ckom se pojmu istine sadrzaj fakti¢nosti
ili realnosti povezuje sa obavezom da se upravo tome iskaze postovanje”
[Hamburger 1982: 42]. Upravo se tu na filozofski nacin iskazuje jednakost
izmedu istinitosti lirskog teksta koji pretendira isklju¢ivo na istinu (jer istina
je jedno, istina je u jednini, ne postoje dvije ili tri istine, mada postoje dva ili
tri videnja...) i postovanja prema subjektu, u ovom sluéaju izjedna¢avanja lika
i li¢nosti lirskog teksta ili teme, koja se oslanja na istinitost drugih tekstova
u islamskoj tradiciji. Nije li onda, da se zapitamo, ¢itanje mevluda oznaceno kao
ucenje, a ovaj glagol je direktno preuzet iz prve kuranske objave: ,Citaj, u ime
tvoga Gospodara Koji stvara, stvara ¢ovjeka od zametka! Citaj, plemenit je
Gospodar tvoj, Koji peru poducava, Koji ¢ovjeka poducava onome $to ne zna“
[Kuran 2006: 598]. Upravo ucenje mevluda transponira tu istinitost kur’anskog
teksta sa mevludskim tekstom koji se na njega naslanja, i u tom smislu je
i intertekstualna i semanti¢ka veza. S druge strane, izravno se referira na u¢enje
i sticanje znanja i naravno na izvore i ishodiste tog znanja.

Dakle, i Kur’an i mevlud se u¢i, i na mevludskim sve¢anostima koje imaju
svoje specifi¢nosti u programu® koji se u raznim ve¢ navedenim prilikama

*> Programi mevluda su obi¢no razli¢iti. U knjizi Sve stvoreno ucini se veselo se
nude razli¢iti programi izvodenja/uc¢enja mevluda. Ovdje kao primjer navodimo jedan
od programa koji se u¢i u prilici Lejlei-miradza: ,1. Subhanallezi esra, 2. Tri tekbira,
3. Salavat, tihi, 4. Tekst o miradZu, sa Et-Tehijjatu, S. Bir gece, 6. Tekst o $efaatu, 7. Sefaat,
ja Resulallah, 8. ,Miradz“ od Basagica, 9. Ja imamer-rusuli, 10. Ven-nedZmi iza heva,
11. Abduke, ja Rabbah, 12. Znacenje Miradza, 13. Amener-resulu, 14. Ja, Resulallah,
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izvodi. U tom smislu tekst Kur’ana i tekst mevluda se naizmjeni¢no uce, njihova
funkcija je ovdje ista i u formi je ibadeta, odnosno veli¢anja Allaha i sje¢anja
na Njega i Njegovog Poslanika a.s. Dakle, ovo u¢enje mevluda zapravo referira
na istinitost pa je prema tome specificno u knjizevnom stvaranju. Druga
specifi¢nost je i u njegovoj rasirenosti i njegovoj upotrebi u svim onim bitnim
ili odreduju¢im dogadajima zivota muslimana, barem u BiH, a o ¢emu pi$u
i Tone Bringa u knjizi Biti musliman na bosanski nacin [Bringa 1997], ali i nekih
stotinu dvadeset godina prije nje Antun Hangi u knjizi Zivot i obicaji muslimana
[Hangi 2010]. Obje ove antropoloske studije prikazuju zivot muslimana
u BiH i pokazuju jedan kulturoloski kontinuitet u u¢enju mevluda, ne samo
u vremenu obiljezavanja Poslanikovog a.s. rodenja nego i u svakodnevnim
radosnim ili Zalosnim prilikama: svadba, rodenje djeteta, useljenje u novi dom,
smrt ¢lana porodice, itd. Dakle, mevlud je ovdje vise nego knjizevni tekst,
on postaje dio sistema kulturoloskog pamcenja u kojem se iskazuje ljubav
i postovanja kolektiva spram posljednjeg Poslanika Muhammeda a.s., njegovog
zivota i njegove historije. Upravo se individualnost kulturalnog identiteta koji
se nastavlja na religijski nalazi u uvodnim stihovima Gasevi¢evog mevluda:
,Molise me kolasinski prvi§i“ / “Nama mevlud bosanski napisi“ [Gagevié
1988: 47]. Poslanikov a.s. zivot tako postaje izvor za prouc¢avanje i izgradnju
ivlastitog religijskog identiteta u smislu poistovjeéivanja i prakticiranja njegove
prakse. U tom smislu njegovo rodenje, odnosno njegov dolazak postaje
jedno od klju¢nih mjesta iskazivanja postovanja i ljubavi. Da je ¢injenica da
se mevlud moze kao tekst koristiti i u svakodnevnom Zivotu govori i tekst
Dzafera Obradovi¢a Odgojno-poucno znacenje mevluda: “A izvorna nakana
mevluda sadrzana je upravo u njegovoj pedagosko-didakti¢noj funkciji. I po
sadrzaju i po formi, i po nacinu izvodenja, ali i po razlogu i povodu svoga
nastanka, mevlud ima za cilj da poudi, posavjetuje, uputi, opomene, upozori,
nagna na razmi$ljanje i pozeljno djelovanje“ [Obradovi¢ 2000]. Dakle, ovdje
ve¢ mozemo govoriti o kulturoloskom fenomenu jednog teksta koji prevazilazi
granice cisto estetskog dozivljaja ili okvira knjizevne komunikacije. Tako
tekst mevluda postaje neizostavni dio kulture koji je nasao $iroku primjenu
u muslimanskim sredinama Sirom svijeta, a tako i u kulturi Bosnjaka. Da je
to tako svjedodi i trenutno nastojanje Islamske zajednice da se tekst mevluda
revitalizira u savremenom kontekstu XXI stoljeca’.

15. Ebu-Bekr es-Siddik, 16. Vulide-I-huda, 17. Asere, 18. Dova“ [Grupa autora 1988:
233]. Programi mevluda mogu biti kradi ili duzi, sve u zavisnosti od prilike i povoda
kojim se uéi. Tako su kod nadijevanja imena novorodencetu ili akike nesto kra¢i (do 16
tacaka), a kod obiljezavanja no¢i objave ili Lejletul-kadra mogu biti duzi (do 34 tacke).

? Rije¢ je dakako o konkursu Islamske zajednice u BiH, u kojem se trazi da se napise
mevlud.
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Dakle, bez obzira na mjesto nastajanja mevluda, ili kulturu kojoj u okviru
knjizevnosti pripada, postoji jedno oslanjanje na izvore islama i njegovo
postivanje. Ideal teksta postaje istina, koji i pretendira na istinu, s tim da se
sloboda umjetnic¢kog izraza vidi i realizira u estetizaciji ¢injenice, ili u estetizaciji
lijepog u historiji Poslanikovog a.s. zivota. S tim u vezi zanimljivo je na koji
nacin, u pravilu, pjesnici zaziru od djela u kojima se opisuje miradz, ili putovanje
Muhammeda a.s. u najvise sfere u kojima se na kraju srece i sa Bogom. Naravno,
ovakvo putovanje od Meke do Jerusalema ili Mesdzidul Akse, pa do visokih sfera
je moglo u pravilu biti mjesto u kojem bi mogla do¢i do izrazaja masta i fikcija.
Ali, pjesnici upravo zbog eticke odgovornosti nece fikcijom rekontekstualizirati
to putovanje, pa ¢e tako i Safvet-beg Basagi¢ napisati: ,Sta je sve vidio i kuda je
pros$o/ dok je do Sire i Muntehaa do$o/ prema tome moja nemoc¢na je masta/
Pro$ao je svemir i vidio sva$ta“ [BasSagi¢ 1988: 84]. Slican postupak ¢ée imati
i Re$ad Kadi¢, on ¢e MiradZu posvetiti manji dio svog mevluda, pa ¢e u opéem
tonu stilizirati zakljuc¢ke miradza, bez ikakvog dodatnog teksta koji bi naznacio
$ta je sve Poslanik a.s. dozivio u vrijeme miradza: ,U ljepoti Onog koji pomo¢
$alje,/ u milosti Tvorca koji zivot daje,/ koji stvori nebo i oZivi mrave,/ Bog
mu dade Mirad?, pun svjetlosne slave“ [Kadi¢ 1988: 130]. Tako ée pjevati
i Salahudin Usaki Salakija, turski pjesnik 18. stoljeca. Njegov mevlud koji Amina
Siljak-Jesenkovi¢ [2012: 156] vise oznacava kao miradzija ée se oslanjati na temu
miradza, a za motive ¢e uzimati samo provjerene ¢injenice iz Kur’ana i hadisa
koje govore o miradzu. Dakle nema dotematizacije, i to je prisutno i u mevludima
Bosnjaka. Usakija ¢e, naravno, kao i divanski pjesnici tog vremena na specifi¢an
stilski nacin u bejtu ispjevati miradz. S druge strane zaklju¢ujemo da je mevlud
ispjevan o konkretnom dogadaju Poslanikovog a.s. uznesenja u jednoj no¢i, tako
da je hipermetafori¢nost i hiperalegori¢nost koju smo ¢itali u okviru divanske
poezije izostala. Cak se na jednom mjestu skre¢e paznja da pretjerano tumacenje
nije potrebno: ,Nemoj puno ,jer’i,dabi}, kada ovo tumaci§/ Govorlijep i dokazan,
pun znacenja da stvori$/ Citaj, udi, paznju tajni ,Da Te nema™ usmjeri/ Spoznaj
vrijednost §ta to znac¢i ,0d svih ljudi najbolji’>* [ Usakija, prema Siljak-Jesenkovi¢
2012: 172].

Miradz, zapravo, u jednom momentu usisava cjelokupnu tradiciju svih
poslanika, iusamom dogadaju miradza su utemeljene poruke svih islamskih $arta,
on je u zizi sabrao sve osnovne poruke islama, pocevsi od vjerovanja u Jednog
Boga, preko vjerovanja u meleke, preko susreta sa svim poslanicima, obaveze

* Ovdje Amina Siljak-Jesenkovi¢ napominje u prijevodu da pisac ,referira na
poznatu izreku koja se tretira kao kudsi hadis: Da tebe nema, da tebe nema, Ja ne bih
stvorio svjetove® [Siljak-Jesenkovi¢ 2012: 172].

S Amina Siljak-Jesenkovi¢ u svom radu napominje da se ovaj dio stiha referira na
dio ajeta iz Kur’ana XX1/107 [Siljak-Jesenkovi¢ 2012: 172].
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uspostavljanja namaza itd. Te ¢injenice koje ¢e poslanstvom postati obavezne za
sve pripadnike islama su opisane u miradziji, a indirektno i u mevludima postaju
sistem vrijednosti, pa pjesnici pokusavaju sa $to manje kompliciranih lirskih
slika, ili tesavuffske filozofije prodrijeti do obi¢nog slusatelja, odnosno (itatelja,
odnosno ucaca. Stoga ¢e pojedini mevludi, kao onaj od Seida Zenunovica biti
vise cijenjeni od publike nego od knjizevne kritike, $to jo§ jednom svjedoci
o kulturalnom kontekstu nastajanja mevluda. U toj mjeri ¢e biti interesantno
pratiti i spomenuti konkurs Islamske zajednice BiH za najbolji mevlud. Bice
interesantno ¢itati da li ¢e ,novi“ mevlud ostati vjeran svojim prethodnicima ili
¢e publici dati neki novi izraz? S obzirom da mevlud ima ve¢ unaprijed odredenu
formu i sadrzaj, sumnjamo da ¢e do¢i do znacajnijih promjena.

Kulturolosko poimanje mevluda se, dakle vezuje za islamsko poimanje
teksta o Poslaniku a.s. koje mora da ispunjava istinosne vrijednosti, utemeljene
na Kur’anu i hadisu. Na tom fonu moze biti i intertekstualna poveznica tekstova
mevluda sa razli¢itim u¢enjem Kur’ana, u uvodnom programu mevluda kao sto je
adere, ili direktno povezivanje sakralnog teksta sa tekstom mevluda kao $to je to
slu¢aj sa mevludom Resada Kadi¢a. On u svom tekstu ubacuje dijelove Kurana, ili
slavate, a na par mjesta koja su klju¢na ukljucuje se i publika. Ovaj performativni
¢in direktno inovolvira slusatelja u realizaciji ucenja, $to je ocito i u samom
programu izvodenja mevluda, ali i u programima koji su predvideni. Resad Kadi¢
to u svom mevludu kombinira. Na taj nacin se slusalac duboko involvira u tekst,
on postaje sastavni dio teksta, na taj nacin njegova paznja je sa¢uvana, a ujedno
postoji mogucnost sa identifikacijom onoga $to se slusa, tako da nerijetko
mevludi imaju i didakti¢ni karakter, te nude mogucnosti za dopunjavanje
identiteta muslimana, odnosno Bo$njaka u ovom konkretnom slu¢aju. Sli¢na
izvodenja se vr$e i u ostatku svijeta, s tim $to tu do izrazaja moze dodi i razlika
izmedu muskih i zenskih ¢lanova i ¢lanica kolektiva, $to su nam antropoloska
istrazivanja ve¢ i pokazala. Pri tome su eti¢ke vrijednosti nepromijenjene, one
su ustaljene i formirane jo$ u vrijeme Poslanika a.s. i kao takve su nepromjenjive
i uzorne. Kao pjesni¢ka forma mevlud ima svoj kanon, kako to pise Muhamed
Filipovi¢. , Kao takav, mevlud je dobio strogu formu i unaprijed zadani sadrzaj,
u kojem je pjesnicka imaginacija bila ogranicena na jedino na nacin izrazavanja,
metafore i bogatstva jezika i fraze, ali nije smjela odstupati od onoga $to je vec¢
kanonizirano, kako u smislu same interpretacije zbivanja prije, u vrijeme i poslije
rodenja, tako i upogledu znacdenja svih tih dogadanja u kosmi¢kom i ljudskom
smislu rije¢i“ [Filipovi¢ 2000: 15].

Dakle, svi mevludi su sli¢ni, ali i razli¢iti u onom smislu u kojem je pjesnik
stilisticki umio docarati atmosferu pred sam ¢in rodenja, Objave, miradza itd.
Stoga nije ¢udno da se svi mevludi, bez obzira na mjesto nastanka naslanjaju jedni
na druge, $to nam je u stilisticko-interpretativnoj komparaciji pokazao i Alija
Piri¢ kada pise o jezi¢ko-stilskim usporedbama mevluda Semsudina Sarajlic¢a sa
mevludom Gasevi¢a [Piri¢ 2000: 83-120]. A na to ukazuje i Hamid Begi¢ kada
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pise o Pjesnickom prikazu rodenja Muhameda a.s. u mevludu: ,Osim ogranic¢avanja
na, uslovno da kazemo, poetsko vrijeme, paznju Zelim usmjeriti na dominantne
elemente pjesnicke slike: svjetlost (nur), miris, dzennetsku te¢nost i organizaciju
stiha, jer se po ovim elementima otrkivaju i dublja pjesni¢ka umijecaiindividualni
stil ponaosob” [Begi¢ 2000: 54].

Tako se des$ava nesto $to je u knjizevnoj praksi nezamislivo, a to je da se
napravi jednakost izmedu li¢nosti i lika, dok se svaki oblik imaginacije dokida.
Imaginacija se odvija na polju metafora i simbolike rodenja Muhameda a.s., ali
i njegovog Zivota, naravno u onim dijelovima koje je pjesnik smatrao znacajnim,
pa se na tom polju uspostavlja razlika u strukturama mevluda. Prvi Gasevicev je
viSe usmjeren na ¢in rodenja i miradz, Basagi¢ $iri to na slavljenje Poslanika a.s.
sa natom, i ujedno iskazuje taj poeticki problem ili zahtjev u kojem se opisivanje
savr§enosti li¢nosti poslanicke u svom zahtjevu za opisivanjem zapravo nalazi
izvan iskustva jezitkih oznalitelja: ,Tolko rekoh, ja ne mogu vise/ ko njegove
Care da opise? [Basagi¢ 2000: 186]. Basagi¢ je svjestan cjelokupne pozicije
knjizevne tradicije, kontinuiteta i knjizevnih poetika. Tako ¢e on u Hasbihalu
spomenuti i svoj pjesni¢ki pseudonim Mirza, §to nas veze za osmansku i divansku
knjizevnost, ali ¢e i uputiti na putokaz ka daljnjem razvijanju identiteta pa ¢e
zavr$iti sa munadzatima, ili slavljenju Allaha, ¢ime dokazuje da je bio svjestan
vrijednosti mevluda i njegove prave uloge u drustvu.

Nakraju, zaklju¢ujemo, daje mevlud kao tekst jako zivinanovo je aktueliziran.
Njegova forma se neée mijenjati niti ¢e se kretati u okvirima dekontrukcijskog
(i8)¢ita(va)nja, a ako se nesto tako ipak dogodi onda ¢e to biti oznageno kao
apokrifni tekst. Dakle, jasna je ¢vrsta veza teksta mevluda sa religijskim u¢enjima
islama, te mevlud samo potvrduje ve¢ prethodne istine i ¢injenice. Mevlud se ve¢
stolje¢ima realizira kao pomocni tekst sa religijskom tematikom koja ima za cilj
osnazivanje vjerskog, ali i kulturnog zivota. Stihovi Kadi¢evog Mevluda nam to
potvrduju:

Muhamed je umro, al’ i danas ziv je,
Jer Istine VjeCne sjeme posijo je,
Poslanstvo je Bozje ¢asno obavio
Kur’anske istine vjerno dostavio.

Poslani¢e Bozji, u ovome danu,
Okupljeni ovdje u ¢asnom Islamu,
Svevis$njeg hvalimo, Tebe spominjemo,
Muhammede dobri, mevlud Ti u¢imo!

Ko god zeli Pejgambera vidjeti,
Taj ¢e gase sa slavatom sjecati.

(Uti se salavat a zatim asere i dova). [Kadi¢ 2000: 249]
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primjer Mevluda/Miradzije Salahuddina Ussakija Salahija, ,Prilozi za orijentalnu
filologiju®, vol. 61, Orijentalni institut u Sarajevu, Sarajevo.
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Muris Bajramovi¢

MAWLID IN BOSNIAKS’ LITERATURE

(Summary)

Mawlid is a poem which thematize the birthday of the Prophet Muhammad a.s.
in Bosniaks’ cultural life it is known as a religious poem, often closely connected to the
Quran and the biography of the Prophet’s a.s. life. It’s the text which is recited in many
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occasions, important in human life: birth, moving to the new house, wedding, death...
but also it is a part of literature. There are many authors who wrote mawlids in Bosniaks’
literature: S. Gasevi¢, R. Kadi¢, S. Zenunovi¢, E. Kovacevi¢, S. Sarajli¢...

This is a comparative study of their texts, in which we are trying to determine the
poetics of mawlid.
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CZARNY ARAB JAKO SYMBOL
OBCOSCI'W SWIECIE BOHATEROW
POLUDNIOWOSELOWIANSKICH
PIESNI LUDOWYCH

Stosunek $wiata bizantynsko-stowianskiego na Batkanach wobec islamu
propagowanego przez Imperium Osmanskie znalazl swoje trwate odbicie w twor-
czosci ludowej poludniowej Slowianszczyzny. Zaréwno niektérzy bohaterowie
epiki i poezji ludowej, jak i motywy sa wspdlne calemu obszarowi, a ich istnienie
odnotowane jest takze w folklorze albaniskim [Halili2009: 303]. Zadomowione
w tworczosci ludowej utwory z jednej strony odzwierciedlaja przeplyw pradéw
myslowych, z drugiej za$ ukazuja wspolnote loséw historycznych i determinizm
polozenia tych ludéw i narodéw na Balkanach, ktére przez ponad pig¢ wiekdéw
znajdowaly sie pod dominacja pafistwa osmanskiego. Jak dowodzi filozof i antro-
polog Ferid Muhi¢, losy mieszkanicow tego terytorium warunkowane sa bowiem
determinizmem geograficznym przestrzeni — Balkany jako jedyny polwysep
europejski poprzez swoje polozenie, dostepnoé¢ i brak naturalnych przeszkéd
w postaci wielkich masywéw gorskich, najbardziej ze wszystkich narazony byl na
najazdy obcych [Myxuk 2006: 79-90].

W artykule zostanie zwrdcona uwaga na kwestie wykreowania w twérczosci
ludowej i trwanie w pamigci kulturowej Stowian balkanskich postaci obcej wobec
wartosci, jakie sami reprezentuja. Historycy odnoszac sie do stopniowego opano-
wywania tego terytorium przez Turkéw przypominaja zwykle bitwe serbsko-tu-
recka z 1389 r., ktéra przeszla do historii pod nazwa bitwy na Kosowym Polu i, po
wczesniej jeszcze wygranej przez nich bitwie nad Marica z 1371 ., rozpoczynata
osmarnski pochéd ku opanowaniu Europy. Wskazuja, ze postgpujaca ekspansja
islamu nie byla w $redniowieczu traktowana w kategoriach konfliktow religij-
nych i cywilizacyjnych. Odnosita sie raczej do zdobywania nowych przestrzeni
[Czamaniska, Lesny 2015: 246]. Bitwa na Kosowym Polu, w ktérej zgineli serbski
ksiaze Lazar i sultan Murad I, odzwierciedlajac proces postepujacego konfliktu
pomiedzy chrzescijariskimi Stowianami a wyznajacymi islam przedstawicielami
Osmanow, dopiero z uptywem czasu zyskata wymiar konfliktu kulturowego. Jej
postepujaca mityzacja, kiedy stawala si¢ jednym z gtéwnych tematéw serbskiej
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literatury ludowej, dala podwaliny dla stworzenia mitu ksztattujacego $wiado-
mos¢ narodowa Serbéw. Nabrata przy tym niebagatelnego znaczenia dla kwestii
serbskiej tozsamosci paristwowej, stajac si¢ dowodem stopniowego przeksztalca-
nia faktow w legende. Jej mityzacja obrazuje takze, jak z uptywem czasu w folk-
lorze postepowalo przeksztalcanie faktéw i konstruowanie plejady dzielnych
serbskich bojownikéw walczacych z Turkami — bohateréw, ktoérzy w realiach
osmanskiej dominacji pelnili swoista funkcje kompensacyjna, stajac si¢ noénika-
mi wartosci wlasnej, serbskiej kultury w opozycji do kultury narzuconej i obce;j.
W Bulgarii nawet sam okres kilkuwiekowego osmariskiego panowania zyskal mi-
tyzowane pietno niewoli tureckiej, ktore przedstawiano w literaturze jako epoke
fizycznych, moralnych i duchowych cierpien zadawanych chrzeécijanom przez
muzulmanskich barbarzyricéw [Szwat-Gylybowa 2011: 190-196].

Poddawane przez stulecia oddzialywaniu kultury osmanskiej narody sto-
wianskie w swoich utworach ludowych wykreowaly pary przeciwstawnych bo-
hateréw: swdj — obcy, bohater wlasnego terytorium — przybysz. Diugotrwaly
proces mityzacji kolejnych bitew pomiedzy stowianiskimi paristwami Batkanéw
a rosnagcym w site Imperium Osmanskim oraz konieczno$¢ podporzadkowania
si¢ obcej wladzy tureckiej wykreowal postac, ktéra reprezentuje samo zlo. Prze-
ciwnikiem dzielnych junakéw stowianiskich stat si¢ w folklorze Serbéw, Bulgaréw
i Macedonczykéw' Czarny Arab’. Badacze zwracaja uwage, Ze mianem Araba
(Arap, Arapin) obdarzano przedstawicieli narodéw arabskich i byli oni najcze-
$ciej okreslani przydomkiem ,czarny” [I1. K. IT, H. I1. 1970: 7]. W tym przypad-
ku czern stala si¢ inherentnym elementem jego imienia, okre$lajac goiw pewnym
sensie determinujac jego postawe. Nalezy przy tym wskaza¢, ze samo znaczenie
koloru tlumaczone jest w zaleznosci od kontekstu kulturowego, w ktérym jest
uzywane. Czarny — w jezyku tureckim kara — oznacza nie tylko barwe, ale nie-
sie takze okre$lenia smutny i zfowieszczy. Jak uzasadniajq badacze, kolor ten moze
definiowa¢ diabla/ zlo, ale stanowi¢ moze tez odzwierciedlenie dualistycznego
obrazu $wiata, koegzystencji dobra i zla, $wiatla i cienia, jasnoéci i ciemnosci, bie-
li i czerni. Niemiecka badaczka Gabriella Schubert podaje, ze czern ma wérod

' W niniejszym tekscie nie podejmuje sie dyskusji nad wspélnota dziedzictwa bul-
garsko-macedoniskiego i odrebnie traktuje zrédta macedoniskie i bulgarskie.

> Majac $wiadomo$¢é wspolczesnych, poprawnoéciowych konotacji, przyjmuje
w niniejszej pracy dostowny przeklad imienia Czarny Arab. Taki zastosowal w swoim
przekladzie utworéw ludowych Krzysztof Wroctawski [1991: 307-310], taki tez zaist-
nial w angielskim ttumaczeniu imienia z jezykéw stowianskich jako Black Arab. W jezyku
serbskim Lpun Aparmn/ Crni Arapin, bulgarskim — Llspen Aparmn/ Yepen Apan (um)
i w macedonskim Ilpra Apanusa/ Crna Arapina. Henryka Czajka tlumaczy na jezyk
polski tylko okreslajacy bohatera epitet odnoszacy sie do koloru i pozostawiajac forme
Arap, Arapin [Czajka 1994: LXIV].
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Turkéw réwniez pozytywny wydzwigk, gdyz moze tez oznaczaé kogo$ wielkiego,
silnego, mocarnego, a epitetem czarny / kara obdarzani byli ludzie odznaczaja-
cy sie wskazanymi cechami. Takie zjawisko nominalizacji znajduje uzasadnienie
nadania przydomka kara przywoédcy pierwszego powstania antytureckiego z lat
1804-1813, Djordje Petroviciowi, ktéry przeszedt do historii ze wzgledu na swo-
ja site i skutecznos¢ w walce z Turkami jako Czarny Jerzy (Karadjordje) [Schu-
bert 2009: 182]. Z drugiej za$ strony odnotowuije sie przeciwstawne, zlowieszcze
znaczenie tej barwy. Takie jej rozumienie oddaje imi¢ Kara Mustafy, tureckiego
wodza i wezyra sultana Mehmeda IV, ktéry dowodzil wojskami tureckimi pod
Wiedniem. Zrédla chrzeécijaiskie przedstawiaja Kara Mustafe jako cztowieka
okrutnego i niehonorowego. O nim jako postaci niecnej, réwniez w stosunku do
swych wspotziomkéw i wspdtwyznawcdw, pisali takze autorzy osmanscy. Zwra-
cali uwage na niskie pobudki jego dzialania i od samego poczatku zgubne dla Tur-
kéw wyprawy wojenne [Abrahamowicz 1973: 8]. W osmariskiej historii wypra-
wy wojennej Kara Mustafy z 1683 r. pojawil si¢ nawet ,,aforyzm o dwéch wielkich
wezyrach Kara Mustafie i jego nastepcy Kara Ibrahimie — dwoch «Czarnych»
— i spowodowanym przez nich trwalym «sczernieniu>» paristwa osmanskiego”
[Abrahamowicz 1973: 27]. Czlowiek noszacy przydomek kara / czarny byt zly
i okrutny takze dla reprezentantéw swego narodu. Znalazlo to swoje przelozenie
na okreslanie obcego w folklorze Stowian potudniowych w nacechowanym nega-
tywnym znaczeniu imienia — Czarny Arab.

Rozpatrujaca rozprzestrzenienie i popularnosé¢ tej postaci w utworach lu-
dowych Stowian basenu Morza Srédziemnego Lidija Stojanovi¢ przytoczyla ist-
niejace teorie objasniajace jej geneze. Macedonska folklorystka odniosta si¢ do
hipotez wypracowanych i zaprezentowanych w bazowej, cytowanej przez wielu
badaczy, fundamentalnej pracy serbskiego orientalisty Rade Bozovicia Arapi u us-
menoj narodnoj pesmi na srpskohrvatskom jezickom podrucju. W swoim studium
przedstawil on paradygmat obcego w $wiecie bohateréw poludniowej Stowiansz-
czyzny. Jedna z przedstawionych teorii glosi, ze posta¢ mogta by¢ wprowadzona
w zastepstwie bostw poganskich bez wskazania jednak, dlaczego przypadlo jej ta-
kie miejsce. Inna natomiast dowodzi, ze jest on demonem chtonicznym, postacia
zastepujaca diabla. Kolejna z przytoczonych hipotez ttumaczy, ze jego obecnos¢
w epice siega¢ moze do czaséw kontaktéw Slowian potudniowych z Arabami
w pierwszych wiekach slowianskiej historii na Pétwyspie Balkanskim. Nastepna
wskazuje na obecno$¢ Arabéw w wojsku osmanskim. Zdaniem Lidiji Stojanovi¢
wystepowanie tej figury w folklorze warunkowaly historyczne i realne wydarzenia
odzwierciedlajac konflikty arabsko-bizantynskie. Zas sam Czarny Arab przyjat
trzy podstawowe cechy — trojglowy / czarny / czarodziejski, ktore sprowadzac sie
miaty do postawy wrogosci wobec swych antagonistéw [ Crojanosnh 2011: 195].
Opierajac sie na analizie Rade Bozovicia, badaczka przypomniala, ze mityczno-
-historyczny klucz do tej postaci znajduje sie w jej dzialaniu. Jest on substytutem
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postaci Turka’, tym samym jest paradygmatem najbardziej rozbudowanej figury
obcego, jaka pojawila sie w tradycji ustnej krajow batkanskich, a wywodzacej sig
z okresu konfliktéw arabsko-bizantynskich.

Jak dowodza mityzowane utwory nawiazujace do bitwy kosowskiej, Stowia-
nie poludniowi w okresie dominacji tureckiej idealizowali swoich stowianskich
bohateréw, a w wigkszosci z utworéw gléwnym antagonista uczynili wlasnie
posta¢ Czarnego Araba. Rekonstrukeja tej postaci w przekazie ludowym poltu-
dniowej Slowianszczyzny wskazuje na jej zréznicowanie i wielowarstwowos¢
z jedna cecha niezmienng i stala — budzenie zagrozenia wéréd Stowian - bo
,Arab jest straszny, nawet gdy $pi” (ApanMHOT € MHOTO CTpAIIeH, U aKO CIIUe)
[Bepxosuxk 1985b: 415]. Polska folklorystka, Henryka Czajka, badajac struktu-
re tresci bohaterskiej epiki ludowej Stowian poludniowych zauwaza, ze stanowi
on typ potwora antropomorficznego, ktéry nosi wiecej cech ludzkich i zwykle
przedstawiany jest z duza doza hiperbolizacji. W niektérych pieéniach ludo-
wych pojawia sig jako postaé o trzech glowach, albo ma cechy potwora (zmij /
zmaj), co dla uczonej stanowi nawiazanie do blizej nieokreslonych béstw po-
ganskich. Cechy potwora w niektérych piesniach z czasem ustepuja realiom
historycznym i obyczajowym, ksztaltujac go jako §wietnie uzbrojonego, zaopa-
trzonego w ostra szable rycerza przemieszczajacego si¢ na koniu [Czajka 1973:
46-48]. Zawsze jednak jest uwazany za wroga, a jego zadania kierowane do
bohateréw slowianskich stanowig zagrozenie i sa niebezpieczne dla miejscowej
ludnosci. Jest on antagonista stowiariskiego bohatera batkanskiej epiki ludowej,
postaci o cechach herosa Krélewicza Marka i kreowany w réwnym stopniu na
rycerza/wojownika, co i smoka. Zawsze dochodzi z nim do walki, ktéra zwy-
kle jest rozstrzygnieta na korzy$¢ slowianskiego bohatera — Czarny Arab bez
wzgledu na to, czy bedzie mial jedna, czy trzy glowy, zostanie pokonany, a tym
samym niebezpieczenistwo, jakie ze sobg niesie, zostanie zazegnane [Czajka
1994: LXVI-LXVII].

Cechy przypisywane tej postaci w serbskim przekazie ludowym uzaleznio-
ne s3 od okresu, w jakim datowane s3 pieséni, ktore ja wzmiankuja. Podzial tych
utworéw na najstarsze piesni bohaterskie, pie$ni bohaterskie czaséw/wiekéw
$rednich oraz piesni bohaterskie nowych czaséw, poswiecone walce za wolnos¢ —
dokonany jeszcze przez Vuka Karadzicia — wskazuje pewne przemiany w obrazie
Czarnego Araba. Jest on przeciwnikiem Slowian, bez wzgledu na to, czy wsréd
nich przedstawiane s mityzowane postacie historyczne, czy postacie fikcyjne.
W grupie zapisanych przez Karadzicia pie$ni najstarszych Arab pojawia si¢ naj-
czedciej w kontek$cie problemu do rozwigzania, z ktérym musi sie zmierzy¢ Kro-
lewicz Marko (np. Marko Kraljevi¢i 12 Arapa, Marko Kraljevi¢i Arapin) [Kapayuh

3 Odnoszac si¢ do literatury ludowej obraz obcego jako Turka przedstawita stowac-
ka badaczka Martina Zaj¢ikova. [3ajuuxosa 2015: 193-211].
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1958a]*. Nie jest wiec istotne, skad pochodzi negatywny bohater, jakg wiare wy-
znaje, skad przybywa. Pojawiajace sie w piesniach odwolania do ,bialego Stam-
bulu” nie maja zwiazku z konkretnie wskazanym miejscem jego przynaleznosci,
poniewaz Arab stanowi takze zagrozenie dla krola arabskiego i domaga sie od
zasiadajacego w bialym Stambule wladcy, by oddal mu swg cérke. Dopiero inter-
wencja, naturalnie skuteczna, pozwala, by dzielny Marko — wczesniej uciekajac sie
do podstepu — rozwigzal problem, $cinajac swemu antagoniscie glowe. Powszech-
no$¢ motywow zaczerpnietych niektérych utworéw wskazuje na ich popular-
nos$¢ w poludniowej Stowianszczyznie, bez wzgledu na czas ich zaklasyfikowania
do najstarszych utworéw ludowych przez Vuka. Na przyklad motywy i porzadek
akeji z pie$ni Marko Kraljevi¢ i kéi kralja arapskoga [Kapayuh 1958a: 365-368]
znane s3 z innych przekazéw ludowych, czy to wéréd Bulgaréw, czy Macedon-
czykow. Watek cérki sultana Selima ze Stambutu (w bulgarskim wariancie pie¢ni,
Sultan Selim, Arapin i Marko Krélewicz [Czajka 1994: 143-152]), zmuszanej do
poslubienia obcego, prowadzi do poszukiwania bohatera, ktéry moglby ja przed
takim ozenkiem uratowaé. W tej wersji utworu pojawiaja si¢ odniesienia do prob
znalezienia pomocy przed zagrozeniem, jakie niesie Czarny Arab zaréwno wéréd
Turkow, jak i Bulgaréw. Dopiero informacja, ze dziewczyne mogltby obroni¢ Kré-
lewicz Marko, dzielny junak z Prilepu, pozwala — po wymianie listow pomiedzy
dziewczyna a bohaterskim Markiem, obiecaniu mu nagrody za rozwiazanie pro-
blemu, podstepie, do jakiego si¢ ucieka Marko w karczmie — cate wydarzenie do-
prowadzi¢ do szczedliwego finatu. Finalem za$ jest ostateczne pokonanie Araba.
Nos$nos¢ motywu przyniosta tez wariant opowiesci przekazywanej proza. Wska-
zuje tym samym na jego popularno$¢ w pamieci ludowej, gdyz jeszcze w II poto-
wie wieku XX macedonski bajarz Dimo Stenkovski snut opowies$¢ o pojedynku
Krolewicza Marka i Czarnego Araba w obronie czci dziewczyny. W prozatorskiej
narracji negatywny bohater zagrazat tym razem cérce cara tureckiego Sulejmana
[Wroctawski 1991: 307-310]. Niewielkie znaczenie przy tej zbiezno$ci moty-
wow maja skrocenie albo rozwiniecie pewnych watkéw — w efekcie pojedynku
Kroélewicza Marka z Czarnym Arabem, zly bohater jak zwykle ponosi $mier¢.
Wystepujacy w folklorze tego obszaru, jako obcy jest postacia odrebna
i nieprzystajaca do lokalnej spolecznosci — jest zwykle jej wrogiem, dazacym do
zniewolenia innych. Obraz Czarnego Araba wyznacza swoista granice pomiedzy
Stowianami, jako chrze$cijanami z jednej strony, a muzulmanami z drugiej stro-
ny. W niektérych pie$niach pojawia sie takze motyw wyznaniowy, odnoszacy sie
do przynaleznosci dzielnego slowianiskiego bohatera do chrze$cijaristwa i Araba,
jako czlowieka innej, obcej wiary. W jednym z takich wariantéw, Kpaie Mapko
ocr060dysa pobje 00 Apanu [Bepxosuk 1985a: 148-154], pojawia si¢ nie tylko

* W tekscie odnosze sie do nazwisk autoréw opracowar zbiordéw pieéni i opowia-

dan ludowych.
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identyfikacja wyznaniowa, lecz takze terytorialna i narodowa — Krélewicz Marko
jest Bulgarem (,Mapko Byrapun”), a dla swoich przeciwnikéw nawet ,,szalonym
Bulgarem” (,Kpaau Mapxko aya Byrapun”) i podaza do Sofii, by odda¢ hotd Maryi
$wietej. W drodze do celu swej podrézy napotyka trzech Arabéw trzymajacych
w okowach laricuchéw chrzeécijan — podzielonych na trzy grupy — na junakow,
kobiety i dziewczeta. Jednym ruchem ostrej szabli Marko pokonuje wrogéw, by
podaza¢ dalej do cerkwi w Sofii.

Czarny Arab pojawia sie takze w pdzniejszych utworach, ktére ukazuja go
przede wszystkim jako rozpustnika nastajacego na cze$¢ kobiet i dziewczat.
Oczywiscie bohaterowie stowianiscy swoja odwaga i dzielno$cia s3 w stanie
przeciwstawi¢ sie zlu, ktore ten wyrzadza. W serbskim wariancie pie$ni Grujica
i Arapin [Kapaguh 1958b: 22-30] — Czarny Arab pozostaje jedynym zlem tej
ziemi — porywa serbskie dziewczyny, przez tydzien je ,ljubi’, po czym tanio
sprzedaje innym. Grujica sam uciekajac si¢ do podstepu, przebrany za dziew-
czyne w towarzystwie swatow w orszaku weselnym, $cina glowe antagonisty.
Watek Araba, jako postrachu dziewczat, ktére wykorzystuje, powtarza sie
w licznych utworach ludowych. Na przyklad, wies¢, ze w kazdej chwili moze
sie pojawi¢, pobudza do dziatania zwykle dzielnego bohatera, ktéry obroni je
przed hanba. Przeciwnikiem Araba jest tez Chory Dojczin (Bolen Dojéin) bo-
hater od dziewigciu lat ztozony nieokre$long, tajemnicza choroba, nad ktérym
opieke sprawuje jego siostra (m.in. Boaen Aouun [Beprosuxk 1985a: 203-209],
Boaanu Aojuun [ Bypuh 2009: 420-432]). W zaleznosci od wariantu i tego, czy
utwor zostal zapisany wéréd Serbéw, Bulgaréw czy Macedonczykdéw, pojawia
sie siostra chorego zwana Jelica, Angeling albo Gjurgelina. Przybycie Czarne-
go Araba w jednym z wariantéw pie$ni Chory Dojczin i Czarny Arapin [Czajka
1994: 59-64] zwykle poprzedzaja budzace groze wiesci, dotyczace tego, czego
juz dokonat w okolicy:

Sit Arapin Czarnoskdry nabral,

sit nazbieral w tym mie$cie Widyniu,

dzisiaj wlasnie zjadl jalowke cala,

izjadt chleba biatego pagory,

wypil beczke brzuchatg rakiji,

wypil takze cala beczke wina,

noca panne kocha i niewiaste

a kochajac, zycie z nich wypuszcza.

Dom po domu po wsi wielkiej chodzi,

wiec i domu naszego nie minie. [Czajka 1994: 60]

Zagrozenie czci siostry sprawia, ze dzielny junak, mimo swego stanu zdro-
wia, bez wahania decyduje si¢ na podjecie walki z przeciwnikiem. Wypelniwszy
wszystkie warunki swego brata — podkucie konia w kuzni, naostrzenie szabli
w warsztacie z obietnica pdzniejszej zaplaty — Gjurgelina obwiazuje cialo chorego
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bialym ptétnem. Tak przygotowany do boju Dojczin nie tylko pokonuje Araba,
ktory zagrazal bezpieczenstwu siostry, lecz takze rozprawia sie z jego naloznica
i potomkiem, zabierajac tez caly dobytek. Po sptaceniu ustugodawcéw i obdaro-
waniu kowala oraz drugiego rzemie$lnika zdobytymi tupami i odwiazaniu pl6-
cien, ktdre utrzymywaly jego chore cialo, bohater umiera.

Poza dzielnym Kroélewiczem Markiem i Chorym Dojczinem walke z Czar-
nym Arabem podejmuja tez inni bohaterowie, wspolcze$ni autorom zbioréow
utworéw ludowych zapisanych w XIX w. Jest on wrogiem, ktory nastaje na serb-
skie ziemie, a jego silg jest wsparcie Turcji (Lazar Mutap i Arapin [Kapayuh
1958c: 271-285]). Zaréwno w zbiorach pieéni spisanych przez Karadzicia, jak
i w tomach zgromadzonych przez Stefana Verkovicia, oponentem Czarnego Ara-
ba staje si¢ juz nie tylko Krolewicz Marko, czy Grujica oraz inni bohaterowie, ale
postac z czaséw wspodlczesnych obu zbieraczom — przywoddca powstania antytu-
reckiego Karadjordje (KapaZopée u Apanun [Bepxosuk 1985a: 298-299]). Pie$n
odnosi sie do walk w powstaniu antytureckim prowadzonych przez nazywanego
w niej Jerzym Czarnym Petroviciem i Arabem, jako najsilniejszym przedstawicie-
lem Turcji stawiajacym przed Serbami swoje zadania.

W niektérych wariantach pie$ni ludowych, najczeéciej serbskich, stowianscy
bohaterowie, w tym takze przez Chory Dojczin, kieruja pod jego adresem we-
zwania do walki. Dla wyrazenia niecheci, a nawet pogardy, a takze dodania sobie
odwagi przed decydujacym starciem, okreslaja Czarnego Araba mianem ,kurwy”.
Zagrzewajaca do walki obelga nie tylko ma podwazaé wiarygodno$¢ przeciwnika,
lecz takze catkowicie dyskredytowa¢ go jako tchorza®:

Ax' roBopu O60raHu AojunHe:
,V3uly, kypBo, upau Apamnuse!
Wsubu My Ha MejAaH jyHauKH |...]

ITporosapa 6oaecTan AojunHe:
»YAPH, KyPBO, IIpHH AparnuHe,
YAPH TipHje A2 i xao Huje!“ [ Bypuh 2009: 434]

Nalezy sie zgodzi¢ z twierdzeniem bulgarskiego folklorysty i antropologa
Nikolaja Vukova, ze posta¢ Czarnego Araba jako posta¢ symboliczna, jesli nawet
nie jest postrzegana poprzez odbicie poszczegolnych faktycznych wydarzen i rze-
czywistosci historycznej, to stanowi przyklad katalizowania kulturowego zrézni-
cowania i wykluczenia w przeciagu kilku wiekéw tureckiego panowania [Vukov
2009: 232]. W tym kontekscie Chory Dojczin czy Krélewicz Marko versus Czar-
ny Arab stanowig archetypy dobra i zla, ktére przeniesiono do wymiaru realnego.

5 V.Fran¢i¢, obok potocznego rozumienia stowa, podaje tez jego mniej znane rozu-
mienie jako fchdrz, baba [Franci¢ 1987: 644].
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W tradycji folklorystycznej potudniowej Stowianiszczyzny figura Czarnego Araba
pozostaje postacia obca, wyalienowana, wroga i od wieku XIX kojarzona z posta-
cig Turka.

Znamiennym przykladem postaci historycznej, ktéra zostala powiazana
z Czarnym Arabem jako Turkiem, stal si¢ jeden z serbskich wojewodéw pierw-
szego powstania serbskiego (1804-1813) Jovan Kursula (wlas. Jovan Petrovi¢
1768-1813), zmarly w wyniku ran zadanych w bitwie z oddzialem tureckim.
Legenda obroslo samo nazwisko bohatera, ktore wedlug przekazéw, do jakich
odwoluja sie autorzy wspodlczesni, zostalo nadane przez towarzyszy w wal-
ce. Zgodnie z nimi Kursula byl wezwany przez samego Karadjordja do walki
z Turkami, ktérymi dowodzil Czarny Arab. W odpowiedzi na zadanie natozone
przez wodza powstania mial odpowiedzie(, ze sie z Turkami policzy, gdyz zostal
do tego wyznaczony przez Boga. Stowo policzy¢ — kusurati (,E, ma 6am A06po,
Tocniopapy, ja hy uhu, jep 1 Haxo je mene Bor oapeano aa ce kycypam c Typuuma”)
uslyszane przez jego wspoltowarzyszy w walce, od tego momentu stalo sie jego
nowym nazwiskiem (,J1 o T0j peun xako JoBaH pede Aa ce Kycypa, CBa Bojcka
¥l CBe CpIICKe cTapemmuHe Tpo3oBy ra Kycypanja — Kypeyaa” [Ayraamh 2013].
Wezeéniej Kursula wstawit si¢ walka z dowddcg oddzialéw tureckich, nazwanym
Czarnym Arabem. Kwestia wykraczajaca poza ramy niniejszego tekstu pozostaje
poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, kiedy i w jakich okoliczno$ciach nastapita
mityzacja Kursuli. Czy stalo sie to zaraz po jego $mierci, czy po latach, w obliczu
kolejnych wojen, jakie Serbowie toczyli z Turkami, gdyz p6zniej dopiero zaczeto
przywracaé pamiec¢ o nim jako jednym z dzielniejszych zolnierzy Karadjordja —
tworzono o nim wiersze, stawiano jako wzorzec dzielnosci nowym pokoleniom
w walce z wrogiem. Przywolywano tez sam moment pokonania Czarnego Araba,
gdy dzielny wojewoda dogonil przed obozem tureckim i $cigt mu gtowe, ktéra
nastepnie dostarczyl przywddcy powstania [ Ayraanh 2013]. Jeszcze w 1862 .
swoj wiersz (Jovan Kursula i Arapin) poswiecit mu nauczyciel gimnazjalny Jovan
Dragievi¢ opiewajac jego czyny [ Aparumesuh 1862]. Pojedynek obu bohate-
réw zostal takze przedstawiony na obrazie, ktéry odwzorowuje motyw doskona-
le znany takze z wczesniejszych przekazéw ludowych o pokonaniu wroga przez
odcigcie mu glowy. W tym przypadku, Jovan Kursula, podobnie jak Krélewicz
Marko i inni stowianscy bohaterowie, mieczem pozbawit Zycia swego antagoni-
ste. Postepujaca mityzacja realnej postaci, walczacej o zniesienie tureckiego pa-
nowania sprawila, ze takze wspodlczesnie Kursula pozostal patronem ulic w roz-
licznych miejscowo$ciach Serbii. Cho¢ pierwsze powstanie serbskie, ktére trwato
9 lat, upadto, to zaznaczylo sig, jako wazny etap w walce wyzwolenczej ludow
batkanskich w ogole [Wasilewski, Felczak 1985: 272] i stalo si¢ wezwaniem do
boju niosacym nadzieje na pokonanie wroga. Dzielni stowianiscy bohaterowie
taki przekaz doskonale wzmacniali.

Motyw Czarnego Araba powracal w malarstwie, przypominajac o dzielnosci
stowianskich, najczesciej serbskich, wojownikéw z okresu natezonych walk an-



Czarny Arab jako symbol obcosci... 85

tytureckich. Turban na glowie i kolor jego skéry podkresla¢ mialy odmiennos¢
kulturowa najezdzcy i wskazywa¢ na koniecznosci walki Stowian z tureckim jarz-
mem. Przykladem takiego przeniesienia stal si¢ nawiazujacy do przekazéw ludo-
wych Stowian batkanskich obraz ukazujacy pojedynek Krolewicza Marka ze zna-
nym z okrucieristwa wobec chrzeécijan synem sultana Bayezida, w utworach tych
nazywanym Musa Kesedzija (keser — topér). Jako bohater folkloru walczyt on
wladze z carem Sulejmanem (Krélewicz Marko i Musa Kesedzija) [Czajka 1994:
33-45], badz macil jego spokoj, jako wyjety spod prawa rozbojnik, ktorego za-
den junak nie mégt pokonaé (Kpase Mapxo u Myca Keceyuja) [Bepxosuk 1985a:
162-168]. Udalo si¢ to dopiero Krélewiczowi Markowi, ktéry w trwajacym kil-
ka dni pojedynku rozplatat szabla jego brzuch, wyjal jego serca (w zaleznosci od
wariantu trzy, badz siedem) i $ciglt mu glowe. Drastyczny opis krwawej rozpra-
wy z nieprzyjacielem dowodzi, ze stowianski junak/rycerz moze sobie poradzi¢
w walce nawet z postacia o nadludzkich cechach.

kK%K

Posta¢ Czarnego Araba tkwi w pamieci kulturowej potudniowej Stowian-
szczyzny, cho¢ najbardziej no$na wydaje sie nadal w Serbii. Za przyklad moze
postuzy¢ inicjatywa podjeta przez towarzystwo ,Kosovka devojka®, ktore posta-
wilo sobie za cel pielegnacje serbskiej tradycji. Organizuje ono uroczyste obcho-
dy karnawatu, gdy na zapusty w szumadijskiej miejscowosci Lapovo celebruje si¢
obyczaj §lubu Krélewicza Marka. W trakcie inscenizacji odtwarzany jest pojedy-
nek bohatera z Czarnym Arabem, po czym nastepuja jego zaslubiny. Stanowi to
bezposrednie nawigzanie do pojawiajacego si¢ w poezji ludowej orszaku panny
mlodej, ktorej towarzysza swatowie podazajacy na spotkanie z panem mlodym.
Fortel przygotowania orszaku weselnego (zastosowany czy to przez Krélewicza
Marka, czy przez Grujice), stanowil jeden z elementéw, ktéry usypial czujno$é
Czarnego Araba, by ostatecznie pokona¢ go w walce.

W postaci Czarnego Araba z ludowego przekazu poludniowej Slowiarisz-
czyzny, stworzonej w czasach dominacji Imperium Osmanskiego, ogniskuje si¢
ujety w sposéb alegoryczny obraz wroga — ciemiezcy uci$nionego ludu, niena-
wistnika, przesladowcy, grabiezcy, zaborcy i rozpustnika, ktorego z czasem za-
czeto utozsamiac z przedstawicielami znienawidzonej wladzy tureckiej. Kreacja
ztozonej, synkretycznej postaci, antagonisty nekanych chrzescijan z Batkandw,
stanowi najbardziej ekspresywny wzorzec obcego, ktéremu zwykle dzielny bo-
hater stowianski potrafil stawi¢ skuteczny opér. W utworach ludowych Czarny
Arab, przedstawiajacy niebezpieczne, godzace w wartosci Stowian zadania, za-
wsze przegrywal w walce z dzielnym, stowianiskim bohaterem. Jego pokonanie,
przedstawiane w folklorze, a pdzniej przeniesione do malarstwa, niekiedy z za-
chowaniem sadystycznych szczegéléw (nie tylko dekapitacji, lecz takze rozpru-
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cia jego trzewi), wskazuje na totalne i ostateczne rozprawianie si¢ ze zlem, ktére
nie moze si¢ odrodzi¢. Dzialanie odwaznych i sprytnych bohateréw serbskich,
bulgarskich czy macedonskich byto wymierzaniem sprawiedliwosci, mialo wska-
zywad na ostateczne zwyciestwo dobra nad zlem. W przypadku takiej opozycji
swoj — obcy, bohater miejscowy — przybysz stato si¢ kompensacyjnym zabiegiem,
generujacym dume z przynaleznosci do wlasnego etnosu, gdy pod postacig Czar-
nego Araba kanalizowala si¢ nieche¢ do istniejacej wladzy tureckie;j.
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Lilla Moroz-Grzelak

THE BLACK ARAB AS ASYMBOL OF A STRANGERIN
FOLK SONGS AND TALES OF SOUTH-EASTERN SLAVS

(Summary)

The article is based on the texts of folk songs of the Serbs, Bulgarians and
Macedonians depicting a negative hero for the Balkan Slavs. The long process of
mythologizing of their own Slavic heroes helped to shape the form of foreign value,
which was the Black Arab.

The Black Arab in the folklore of the southern Slavs, created in the time of the
domination of the Ottoman Empire, passed as an allegorical image of the enemy — the
oppressor, persecutor, plunderer, invader and lecher, which later came to refer to the
representatives of the hated power of the Turkish Empire. The creation of a complex
syncretic form of antagonist plaguing Slavic Christians of the Balkans is the most
expressive pattern of a stranger, who was typically confronted and defeated by a brave
Slavic hero. His defeat, presented in folklore, and later transferred to the paintings,
sometimes with gore details, like decapitations or ripping of guts, symbolizes a total and



88 Lilla Moroz-Grzelak

final victory over evil, securing that such an evil cannot be reborn. Actions of brave and
clever Serbian, Bulgarian and Macedonian heroes were the form of justice and ultimate
victory over evil. The Black Arab can be considered an embodiment of Turkish oppressor.
Fighting against him became a compensation procedure generating pride in belonging to
their own ethnic group.
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LIMINALNO-HETEROGENA POETIKA STARIJE
BOSNJACKE KNJIZEVNOSTI U KONTEKSTU
ZAPADNOBALKANSKE KULTUROLOSKE
POLIFONIJE

Pojam liminalnog u knjizevnohistorijskim i kulturoloskim studijama sve
je ¢e$¢iiu analizi djela u starijoj literarnoj tradiciji/tradicijama na Zapadnom
Balkanu. Kada se spomenuti pojam pokusava analizirati na primjeru starije
bosnjacke knjizevnosti, a u kontekstu heterogene poetike brojnih djela nastalih
inaorijentalnimjezicima, aliina maternjem, bosanskomjeziku, uo¢ava se posebna
vrsta ciklicne liminalnosti svojstvene za knjizevnosti nastale u viSestoljetnom
kontaktu razli¢itih i jezi¢kih i kulturolosko-civilizacijskih svjetova, pri ¢emu se
fenomen kulturoloske polifonije preslikava iz sfere identitarnog u sferu poetskog
literarnog teksta. Pritom se raznolikost tradicija pretvara vise u viseslojni slozeni
mozaik s brojnim sli¢nostima i razlikama, a manje u pojednostavljenu crno-
bijelu nacionalno-romantic¢arsku viziju literarno-kulturoloskog jednoglasja, kako
u definiranju pojma nacionalnog tako i u (re)afirmiranju pojma nadnacionalnog
u knjizevnosti(ma), prilikom svake kulturoloske analize tekstova nastalih
u kulturologko-polifonijskom ambijentu literarnog stvaralastva na Balkanu
u osmanskom periodu. U bosnjackoj knjizevnosti 20. stolje¢a samo donekle je
prisutan utjecaj spomenute ideje u knjizevnom stvaralastvu pojedinih autora
uglavnom kroz mimeticki $ablonizirane forme preuzete ili iz klasi¢ne ili moderne
poetike knjizevnih djela iz razli¢itih jezicko-kulturoloskih literarnih tradicija koja
se imitiraju ili iz razloga kulturolosko-povijesne naravi, pokusaja reafirmiranja
ranije tradicije ili iz ¢isto ,prakti¢nih® motiva odredenih bosanskih autora
slavenskog porijekla koji su pisali na nekom od orijentalnih jezika.

1.

U ¢lanku ,Kulturalno-poeticki sinkretizmi i liminalno-hibridni oblici
kao kulturalno-memorijski i interliterarni fenomen novije bos$njacke/
bosanskohercegovacke knjizevnosti: na primjeru ranog pjesni¢kog djela Safvet-
bega Bagagi¢a“ [Kodri¢ 2013: 187-215], Kodri¢ skreée paznju na to da noviju
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bosnjacku knjizevnost jednim dijelom karakteriziraju kulturalno-poeticki sinkretizmi
iliminalno-hibridnioblici, grade¢i osoben poeticko-identitarni svijet novije bosnjacke
i bosanskohercegovacke literarne tradicije. Ovim radom zelimo skrenuti paznju
na vaznu ¢injenicu da se navedena osobenost bosnjacke i bosanskohercegovacke
literarne tradicije moZe uo¢itiinabrojnim primjerimaidjelimakojase uantologijama
i knjizevnokritickim pregledima bos$njacke knjizevnosti uvrstavaju u djela starije
bosnjacke knjizevnosti. Na spomenuti fenomen ukazuju takoder radovi Midhata
Begica [Begi¢ 1987: 130-142], Muhsina Rizvi¢a [Rizvi¢ 1994: 7-42], Enesa
Durakovi¢a [Durakovi¢ 1998: 67-72], kao i radovi drugih teoreticara i histori¢ara
bosnjacke i bosanskohercegovacke literarne tradicije [Dzanko 2001: 1-10]. Rizvi¢
afirmira hipotezu o ,,ponornom® karakteru poetike bosnjacke knjizevnosti [Rizvi¢
1994: 34-35; Kodri¢ 2013: 190], koja se u odredenom periodu gubi, ponire da bi
se kasnije ponovno pojavila u sli¢nim formama.

U kontekstu zapadnobalkanske kulturoloske polifonije vrlo je tesko
ustvrditi kako je starija bosnjacka knjizevnost, iz konfesionalno-kulturoloskog
i/ili lingvistickog motrista, manje ili vise ,interkulturalna® nego $to je to,
naprimjer, starija hrvatska knjizevnost, ili, pak, bilo koja knjizevnost koja
u svoje knjizevnohistorijsko naslijede inkorporira literarna djela na latinskom
jeziku. S druge strane, s obzirom na Siroko razumijevanje pojma ,liminalnosti®
u antropologiji, pri ¢emu se faza prije liminalne faze oznacava kao pocetak
identitarne promjene pojedinca ili kolektiva, dok se liminalna faza oznacava
kao faza nestajanja jednog i neusvajanja drugog kulturalnog identiteta u pravom
smislu rije¢i, moguce je do¢i do zaklju¢ka da sve poetike u razli¢itim svjetskim
literarnim tradicijama, postmodernisti¢ki promatrano, dolaze u fazu gradenja
cikli¢nih identitarno-kulturologkih krugova u razli¢itim fazama razvitka. Ukratko,
sasvim je moguce znanstveno i kulturolosko-antropoloski afirmirati i pojam
cikli¢no-liminalne kulturalne poetike bosnjacke knjizevnosti uopce. Radi se prije
svega o razli¢itim kulturalnim i literarnim tekstualnim poetikama koje se stapaju
ujedinstveniidentitarni spoj koji sadrzi naizgled podjednako medusobno razlicite
kulturologko-civilizacijske odrednice’. Budu¢i da su one u svojim nijansama

' Poetske forme u starijoj bosnjackoj literarnoj tradiciji slijede unutarnju logiku
razvoja zanra, periode stagnacije estetskih kriterija kod pojedinaca ili u zajednici,
pa ¢ak i silaznu putanju u razvoju ,jezitke poetike teksta”. Osim toga, poetski jezik,
strogo stilisticki promatrajudi, podrazumijeva svojevrsni diskontinuitet uobicajene,
svakodnevne upotrebe jezika, dok se polisemanti¢ni diskurs, koji tezi ka promjeni/
transgresiji uobicajenog svakodnevnog iskustva, po svojoj naravi krece ka liminalnim
razdjelincama osjetilnog i umnog u poetskom opusu i pojedinca i kolektiva. Liminalnost
je temeljna odrednica razvoja, pretvorbe jednog oblika ili epohe, kada slijedi prelazak
u narednu fazu uz zadrZavanje elemenata prethodne epohe. U pogledu identiteta, tekst
se osjeca dijelom literarnog identiteta viSe zbog sadrzaja, nego zbog forme iskazivanja.
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sastavni dio cjelovitog povijesnog kulturalnog identiteta, pojedina¢no dolaze
do izrazaja u kriznim povijesnim razdobljima. Liminalnost evropske kulturalne
poetike u knjizevnosti renesanse i kasnijih razdoblja najc¢esce se prepoznaje kroz
odredene stilske periode a cikli¢na liminalnost podrazumijeva okretanje anti¢kim
gr¢kim kulturalnim uzorima u vrijeme dok se na duhovnom planu u Evropi vodi
bitka za prevlast reformacijskih ili protureformacijskih religijskih pokreta. Balkan
je vrlo zanimljiv za takve vrste proucavanja, a osobito u pogledu kulturoloske
resemantizacije postojele, zateCene literarne tradicije. Naime, kulturoloska
poeticka resemantizacija u znacenju ,prelazenja kulturoloskog praga“ u pisanoj
i usmenoj tradiciji, odnosno djelomic¢na identitarna pretvorba fenomeni su
radireni u svim civilizacijama svijeta i u brojnim literarnim tradicijama u svijetu.

Vremenski ciklusi u razvojujezikaiknjizevnosti uvijek podrazumijevaju krace
ili duze periode (dis)kontinuiteta. Diskontionuitet je tek period u dijelovima
pravolinijskog kontinuiteta. Resemantizacija i supstitucija dijela kulturalnih
i duhovnih vrijednosti odredenog kolektiva ne bri$u njegov povijesni kontinuitet.
Naime, povijesni literarni identitet odredene skupine odrazava se istovremeno
i u jeziku, i u literarnim poetskim obrascima, ali i u kulturi i samom ,,¢ovjekuS
odnosno pojedincu ma kojoj etnickoj skupini on pripadao. Navedeno posebno
dolazi do izrazaja na prostoru Balkana, prostoru stalnog dodira i koketiranja
»doseljene” slavenske tradicije i sa Zapadom i sa Istokom. Osim globalnog
,koketiranja“ kulturalnih tradicija, na prostoru zapadnog Balkana stvari u historiji
knjizevnosti dodatno se usloznjavaju i relativno kasno probudenim ,nacionalno-
romantic¢arskim® koketiranjima zapadnobalkanskog Istoka i Zapada, koji se
takoder Zele diferencirati na konfesionalno-kulturalnom principu i pojacati, na
toj osnovi, ¢isto etnicki princip u ,formiranju” kako identiteta tako i knjizevnosti
i jezika, zaokruzivsi taj proces primarnom etnizacijom povijesti i svijesti, gradeci
novu, ideoloski koncipiranu povijest knjizevnosti.

2.

Starija bo$njacka literarna tradicija nastaje na razmedu Istoka i Zapada, na
¢voristu resemantiziranih kulturalnih svjetova, izmedu Rima i Bizanta, a kasnije
Orijenta, odnosno Osmanlija i slavenskih ideja preto¢enih u slozeni mozaik
bosanske duhovnosti. Pitanje ,liminalnostiidentiteta ukasnom srednjovjekovlju
i ranom novovjekovlju nije bilo sudbinski razlikovno. U spomenutom periodu
brakovi izmedu pripadnika razli¢itih naroda jacali su interese odredenih
dinastija, a vjerska i kulturoloska identifikacija postepeno se razvijala, uglavnom
kroz sistem obrazovanja. Srednjovjekovna bosanska knjizevnost bila je bitno
obiljezena djelima koja su vazila za univerzalna djela, odnosno zanrovske forme
u $iroj juznoslavenskoj interliterarnoj zajednici. Sa dolaskom Osmanlija/Turaka
na prostor Balkana dolazi do usloznjavanja procesa resemantizacije odredene
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literarne i kulturalne tradicije. Pored susreta latinskog, grckog i juznoslavenskih
jezika na podru¢ju Balkana dolazi i do $irenja literature na orijentalnim jezicima.
O slozenom hibridnom karakteru nove kulturalne i literarne zajednice na
prostoru Balkana u ,ranom periodu” dosta govore satuvane usmene predaje
koje su sporadi¢no biljezene u razli¢itim formama kako na slavenskim tako
i na osmanskom jeziku. Opis Boja na Kosovu sli¢an je i u usmenoj epici na
slavenskim i na osmanskom turskom jeziku, opis osvajanja Bosne sli¢an je i na
slavenskim i na osmanskom jeziku. (Opis epskih junaka: Alija Derzelez, Jakub-
pada Bo$njak, Ahmed-paga Hercegovi¢ i sl.). S druge strane, literarni zanr
»aleksandrida® prisutan je i na slavenskim jezicima, u bizantijskoj knjizevnosti,
ali i na osmanskom jeziku. Razlika izmedu bosanske Aleksandride na bosanskom
jeziku (Berlinska Aleksandrida) i bosanske Aleksandride, na primjer, na arapskom
jeziku (Aleksandrida Ali Dedea Mostarca) u 16. stolje¢u pokazuje vise razliku
u putevima predaje nego izvorne teme i motiva. Predaje su, dakako, razlicito
kulturoloski resemantizirane. Naime, primjer pripovijesti o Aleksandru Velikom
u starijoj bos$njackoj knjizevnosti u svoj svojoj strukturalnoj kompozitnosti
i poetickoj heterogenosti na najbolji na¢in oslikava takvu vrstu nadopunjavanja
u interliterarnom jedinstvu razli¢ito kulturoloski ,resemantiziranih® pripovijesti
o spomenutom antickom junaku koji je i sam nadrastao granice pojedina¢nog
identitarnoga odredenja i postao jednim od univerzalnih svjetskih simbola
mudrosti i junastva.

3.

Na sposobnosti da se postane univerzalnim kroz preplitanje raznolikosti na
razini pojedina¢nih narativnih identiteta tekstova temelji se snaga i univerzalna
vrijednost odredene literarne poruke, kako Paol Ricouer naglasava, ,usprkos
i pomoc¢u njihovog kontrasta“ [Riker 2004: 170]. Starija bosanskohercegovacka
i bosnjacka literarna tradicija bastini takve literarne varijante u kontaktu, koje su
naprosto odraz velikih interliterarnih zajednica u kontaktu realiziran kroz djelo
lokalnih autora. O takvim interliterarnim kontaktima na Balkanu treba voditi
racuna u knjizevnoznanstvenim komparatistickim studijama u bosniakisti¢kim
i bosnistickim istrazivanjima u uzem i Sirem smislu. Svjetska knjizevnost je
puna takvih primjera, gdje se kroz odredeni ,model razumijevanja“ jedna pric¢a
yuglavljuje” u neku drugu pric¢u. Neki autori su u mladosti promijenili religiju
tako da su njihova djela ovisila 0 novoj ,kulturalnoj resemantizaciji” i literarnoj
tradiciji. Navest ¢emo primjer potomaka srednjovjekovne bosanske plemicke
porodice Vukéica Kosa¢a, odnosno primjer pjesnika Stjepana/Ahmed-pase
Hercegovica i Ali-bega Sirija Hercegovi¢a, s jedne strane, te primjer Hasana
Alemdara koji je primio katoli¢anstvo kao dijete i pisao svoje djela pod imenom
Fra Lovro Sitovi¢ (1682-1729), piSuéi na maternjem i na latinskom jeziku
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(Pisna od pakla, 1727. i druge tekstove), kao i gramatiku Grammatica latino-
djelima kao Bosnjak, a za jezik navodio da je bosanski. No, njegovo naglaseno
bosnjastvo bilo je vise iz ljubavi prema Bosni nego iz Zelje da se razlikuje od neke
druge kulturalne tradicije na spomenutom prostoru u prvoj polovini 17. stolje¢a.
Napisao je djela Nauk krstjanski za narod slovinski, te je preveo popularno djelo
Sto cudesa aliti znamenja blazene i slavne Bogorodice. U njegovo vrijeme Zivio je
i Muhamed Hevai Uskufi koji je napisao u stihovima 1643. godine Bosansko-
-turski rje¢nik Makbul-i Arif, ali je takoder napisao i nekoliko poznatih alhamijado
pjesama na bosanskom jeziku, arapskim pismom. Liminalnost u pogledu
kulturalne poetike spomenutih dvojice autora o¢igledna je: na isti ili sli¢an nac¢in
koliko se jedan od autora udaljava od poetike tekstova na latinskom jeziku, pisuci
svoje tekstove na bosanskom jeziku, toliko se drugi autor udaljava od poetike
tekstova na osmanskom jeziku i piSe takoder pjesme na maternjem, bosanskome
jeziku. Cak im je i stil sli¢an, s nuznom razlikom u registarskoj upotrebi jezika.
Takoder je zanimljiv primjer bosanskog franjevca fra Grge Martic¢a koji je, prema
zapisima hronicara, napisao tekst za himnu osmanske vojske u Bosni. Navedeni
primjeri navode se kao slikoviti za odredivanje paradigme kulturalne liminalnosti
koja zadrzava istu identitarnu narodnosnu povezanost obojice autora za Bosnu
i maternji jezik, bez obzira na religijsku pripadnost koja je vi$e nego jasna svakom
knjizevnom kriti¢aru. Ahmed Dzevdet-pasa pise u svojim izvjestajima (tezakir)
kako je glavni franjevacki fratar fra Grga Marti¢, koji se nalazio u Sarajevu, napisao
himnu za reformiranu osmansku vojsku u formi pjesme za podsticanje u boj
»manzame-i tesviqiye”, koju pisac daje na osmanskom jeziku uz prevod svakog
stiha: Tekst prve strofe glasi:

Sunce se pojavi, zrake bljesnuse

Bosni se Sultan nasmijesi

UzviSeni ferman odaslase

Mlade mombke za vojsku trazi

Hajde, hajde, pod bajrak vi dodite! [ Cevdet Pasa 1991: 77]

Osmanski putopisac i carski kontrolor Dzevdet-pasa stalno ukazuje na
svakodnevni zivot u Bosni, napominju¢i da je juzbasa Fuad-aga sastavio muziku
koja je prikladna za Bosnjake kako bi se po toj melodiji pjevala pjesma fra Grge
Martica. Takoder napominje da je Fuad-aga bio vrlo spretanidaje se bosanskim
kafanama uz saz pjevala narodna junactka pjesma koja je posebno veselila
Bosnjake, a govorila je o pobjedi Hekimoglu Ali-pase nad Nijemcima. Od
poeme fra Grge Marti¢a Fuad-aga je na melodijsku intonaciju spomenute epske
pjesme sastavio lijep mars$ i melodiju koja je pratila vojsku na postrojavanju.
Iz dopisa osmanskog putopisca jasno je da je u Bosni i u osmanskom periodu
dominantna komunikacija bila na maternjem, bosanskom jeziku, da su se
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pjevali epovi o velikim bitkama, da je prvi bosanski odred u to vrijeme slusao
kora¢nicu na bosanskom jeziku, a autor te pjesme bio je bosanski franjevac
fra Grga Marti¢. Navedeni primjer dosta govori o aktivnoj koegzistenciji
i multikulturalnosti Bosne u razli¢itim vremenima, $to se slikovito uoc¢ava i na
polju umjetnosti kada fra Grga Marti¢ i Fuad-aga zajednicki sastavljaju pjesmu
kora¢nicu za bosansku vojsku’.

4.

Zapadnobalkanska kulturalna polifonija povijesno je uvjetovana istim
geografskim prostorom i sudbinom ljudi na tom prostoru zajedni¢kog Zivljenja.
Komparacija tekstova odredenog geografskog prostora koji govore o gotovo istim
dogadajima i fenomenima nuzna je za bolje sagledavanje recepcije/dozivljaja
dogadaja koji se opisuju. Malo gdje u Evropi srecemo, kao $to je to slucaj
u Bosni, gotovo sve imagoloske ,varijante” u knjizevnom opisu istih dogadaja,
sa stajaliSta najmanje tri, Cetiri, pa i viSe ideoloskih perspektiva. Ne treba
zaboraviti da bo$njacka knjizevna tradicija na orijentalnim jezicima nije nista
manje interesantna za kulturalnopoeticka istrazivanja od brojnih drugih tekstova
iz razli¢itih konfesionalno kulturoloskih knjizevnih zajednica iz susjedstva.
Dakako, za studije teorijske naravi bosnjacka knjizevnost je, zbog specifi¢nih
uvjeta razvoja, izuzetno pogodno tlo za razvoj brojnih nacdina proucavanja
bosanskohercegovacke knjizevne komparativistike, koja je nuzna da ukaze na
op¢i kontekst i stanje interliterarne juznoslavenske zajednice koja je opstojala
u razli¢itim carstvima i ,dominacijama“ razli¢itih ,literarnih® jezika, premda
pod utjecajima razli¢itih obrazovnih sistema koji su se nametali i nadmetali
na istim geografskim prostorima, (u)nosedi i bogatstvo i mjesta kulturolosko-
civilizacijskih razlikovanja koja su u periodima mira predstavljala mjesto
»sretnog susreta® razli¢itih kulturoloskih i knjizevnih modela, a u periodima
sukoba mjesto razlikovnosti i imagoloskog proturje¢ja. Zanimljiv je fenomen
odraza negiranja odredenih razvojnih faza starije bosnjacke literarne tradicije
u djelima modernih pisaca i pjesnika. Vrlo Cest je motiv povezivanja moderne
bosnjacke knjizevnosti sa znac¢ajnim historijskim figurama vaznim za slavensku
historiografiju, dok fenomen povezivanja moderne bosnjatke knjizevnosti sa
pismenosc¢u srednjovjekovne Bosne naprosto potvrduje vrlo izrazenu potrebu
i op¢u osobinu knjizevne kritike — teznju ka reafirmaciji tzv. povijesnog cikli¢no-

*> U austrougarskom periodu dolazi do veceg priblizavanja literarne produkcije
bosanskih muslimana, katolika i pravoslavaca unutar $ire juznoslavenske interliterarne
zajednice. O tome pi$u brojni knjizevni kriti¢ari. U posljednje vrijeme po pristupu se
izdvaja knjiga Knjizevnost sjecanja: Kulturalno pamcenje i reprezentacija proslosti u novijoj
bosnjackoj knjizevnosti [Kodri¢ 2012].
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liminalnog literarnog identiteta pisane tradicije Bosne od najstarijih vremena do
danas. To je, ¢ini se, opca teznja u svim svjetskim knjizevnostima i knjizevnoj
kritici op¢enito.

Umjesto zakljucka

Zapadnobalkanska kulturalna polifonija fenomen je koji svjedoci
o bogatstvu kulturalnih tradicija, dok je fenomen liminalno-heterogene poetike
starije bo$njacke i bosanskohercegovacke literarne tradicije tek jedna od potvrda
plodnog susreta razli¢itih kulturnih tradicija na prostoru Bosne u razli¢itim
povijesnim razdobljima. Pojam ,liminalnosti“ u knjiZzevnosti ne treba shvacati
samo kao ograni¢enje, nego i kao bogatstvo bosnjacke i bosanskohercegovacke
knjizevnosti u najsirem smislu te rijeci.
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THE LIMINAL-HETEROGENEOUS POETICS OF THE
ELDER BOSNIAKS’ LITERATURE IN THE CONTEXT
OF WESTERN BALKAN CULTURAL POLYPHONY

(Summary)

The article deals with the issue of liminality in literary-historical and cultural studies.
The intention is to point out the phenomenon of intercultural and heterogeneous poetics
of elder Bosniaks’ literature. From the anthropological point of view, it is very significant
to draw attention to the phenomenon of the historical cyclic-liminal literary identity
of elder Bosniaks’ literature. It is, above all, about the various cultural and literary text
poetics that have to merge into a unique identitarian mixture containing apparently
equally disparate cultural-civilization guidelines. In this way, it could be relativized. The
discontinuity of literary identity, and the phenomenon of older literary tradition again
reaffirm themselves through the return to a beforehand completed cycle in the history
of literature in general.
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FASCYNUJACY CZY PRZERAZAJACY SWIAT
ISLAMU W WYBRANYCH UTWORACH
CHORWACKICH ILIRYSTOW
IPOZNYCH ROMANTYKOW?

Chorwacki iliryzm, jako ruch spoteczno-narodowy, ale réwniez prad w lite-
raturze XIX w., pojawil si¢ z inspiracji europejskim romantyzmem, a jego szczy-
towa faza przypadla nalata 30. i 40., za sprawq zaangazowanej grupy intelektuali-
stow, dzialaczy i literatéw, ksztalcacych si¢ w tamtym okresie gléwnie na terenie
Austro-Wegier i Niemiec. Nazwa Ruchu Iliryjskiego wywodzila sie z teorii o rze-
komym pochodzeniu Stowian od plemienia Iliréw, zamieszkujacego niegdys te-
rytorium poludniowej Stowianszczyzny. Zawiloéci zwigzane z rozumieniem i de-
finiowaniem iliryzmu w stosunku do terminéw takich jak: chorwacki romantyzm
lub odrodzenie narodowe, stalo sie przedmiotem wielu rozwazan literaturoznaw-
czych [Coha 2008; Mei¢ 2011]. W XIX w. na terenach chorwackich, problema-
tyczne stalo sie utworzenie jednolitego, narodowego kanonu literatury i trady-
cji [Protrka 2008] Trudnoéci wynikaly z geopolitycznego potozenia Chorwacji
miedzy Zachodem a dwoma Wschodami, z ktérych pierwszym bylo Bizancjum
i prawostawie, a drugim - kojarzona z barbarzyristwem kultura islamu [Rapac-
ka 2002: 371]. Ten negatywny obraz dodatkowo wyostrzal stereotyp rzekomej
nietolerancji wobec innowiercéw w Panistwie Osmanskim i falszywe przekona-
nie o przymusowych konwersjach [Malcolm 2011: 126]. Granica chorwacka juz
pod koniec XV w. stala sie¢ linig oddzielajaca aglomeracje europejskiego Zacho-
du od Imperium Osmanskiego. Niewatpliwie, bezposredni/o$cienny kontakt
z islamem odcisnat pietno na chorwackiej kulturze i literaturze, wzbogacajac ja
o nowe elementy. Tematyka walki chrzescijanistwa z islamem na tym obszarze
byla mocno zakorzeniona dzieki spusciznie literatury renesansowej i barokowej.
Motyw $redniowiecznej walki Chorwatéw z barbarzyniskim najezdzca ze Wscho-
du (bitwa na Grobnickim Polu, 1242 r.), ktérego reprezentuja Tatarzy na cze-
le z Batu-chanem, barwnie przedstawil jeden z wybitniejszych przedstawicieli
chorwackiego odrodzenia narodowego — Dimitrija Demeter, w poemacie Grob-
nicko polje (1842). Ze wzgledu na graniczne polozenie Chorwacji, w tamtejszym
dyskursie tozsamosciowym pojawiaja sie dwa gtéwne ideologemy: przedmurza
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(,brama chrzescijaiistwa”) i mostu (miedzy Zachodem a Wschodem). Maria Da-
browska-Partyka oba ideologemy traktuje jako swoiste ,mechanizmy obronne”
o charakterze terapeutycznym, typowe dla kultur pogranicza [ Dgbrowska-Party-
ka 2004: 10].

Wschéd, Orient, a takze Batkany jako ,niedokonczona Europa’, staly sie
artystyczng inspiracja dla calego pokolenia romantykéw. Jak zauwaza Katarina
Luketi¢, pojecie barbarzynstwa staje sie¢ nieodzownym elementem orientali-
stycznego imaginarium, do ktérego naleza wyobrazenia o wyszukanych tortu-
rach, podstepnym stracaniu z tronu, odcinaniu gléw, wbijaniu na pal, sktonnos¢
do przemocy oraz pragnienie zemsty i odwetu [Luketi¢ 2013: 22, 23]. Réwniez
wampiryzm byl jedng z wazniejszych metafor Batkanow, ktéra ma glebokie ko-
rzenie historyczne. W poczatkowej fazie iliryzmu dla twoércow ksztaltujacych
XIX-wieczng kulture chorwacka, mimo slabnacej pozycji Turcji na dwczesnej
arenie politycznej, niezmiernie wazne stalo si¢ wyeksponowanie antytureckich
(i antyislamskich) stereotypéw ksztaltujacych pamieé historyczng wspélnoty
narodowej. Zdaniem Mateusza Seroki zetkniecie si¢ z islamem na teoretycznie
chorwackiej ziemi (tzw. ,turecka Chorwacja’, czyli pewne obszary Bosni), ujaw-
nialy uksztaltowane wczeéniej stereotypy na temat islamu [Seroka 2013: 91-92].
Nalezaty do nich: brud, niedbalstwo, lenistwo, glupota, fanatyzm religijny, ha-
mowanie postepu cywilizacyjnego i sytuacja kobiet. Tak wyobrazona ,mroczna
rzeczywisto$¢” sasiedniej Bo$ni wigzala si¢ z przekonaniem o ,barbarzynistwie
kolonizatora (Turka), ale w szerszym znaczeniu — wroga i najezdzcy, ktory zawsze
przybywa ze Wschodu, a wiec z Azji, $wiata arabskiego, Bizancjum; a takze kregu
prawostawia” [Pienigzek-Markovi¢ 2014: 265-273]. Wedltug Franca Cardiniego,
w calej chrzescijanskiej Europie:

Islam w ujeciu epickim, a wigc takze propagandowym, jest wiarg falszywa i zlg.
[...] Réwniez w sprawie wygladu Saracenéw, okreslanego jako demoniczny lub mon-
strualny, [...] fakt, ze bohater poematu epickiego walczy z istotami o wygladzie de-
mondw nadaje wojnie z poganami charakter apokaliptyczny. [ Cardini 2006: 85, 86]

Z imaginacji o przerazajacym Wschodzie narodzil si¢ rowniez ,dyzurny stra-
szak” pojawiajacy si¢ w batkariskim folklorze — Czarny Arab (Crni Arapin) [Pesi¢,
Milosevi¢-Dordevi¢ 1996: 16-17], czesto jako synonim brudnego, plugawego
i dzikiego Turka, uprowadzajacego niewiasty [Czajka 1968: 72]. W wyobraze-
niach na temat muzulmanskiego Wschodu powszechne sg takze skojarzenia doty-
czace rozwigzlosci seksualnej, hareméw pelnych branek i gwaltéw na kobietach.
Malgorzata Sokolowicz zauwaza, ze: ,Tlumiacy swe popedy Europejczyk trakto-
wal fantazje o wschodniej seksualnosci jak projekeje wlasnych brakéw” [Sokoto-
wicz 2014: 85].

Ze wzgledu na przywolane geopolityczne polozenie Chorwacji jako
obszaru pogranicza, antemurale christianitatis lub mostu, problematyka do-
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tyczaca ,sasiedztwa” $wiata chrzedcijanskiego z muzulmanskim pozwala sie
rozpatrywa¢ w kluczu poje¢ zwiazanych z Huntingtonowskim ,zderzeniem
cywilizacji” oraz zjawiskiem ,spotkania”/,konfrontacji kultur”, zapropono-
wanych przez Jana Kieniewicza. W ujeciu badacza, ,spotkanie kultur” ma
miejsce, gdy:

[...] w fazie kontaktu strona agresywna napotyka na tyle skuteczny opdr, ze nie
zostaja przelamane bariery obronne. [...] system zaatakowany istnieje nadal,
aczkolwiek przewaznie dokonujac istotnych regulacji. [...] w efekcie powsta-
je rodzaj réwnowagi, poniewaz struktury obu systeméw nie zostaly naruszone,
natomiast przekazywana wzajemnie energia i informacja wytwarzajq przestrzen
posrednia. [...] Ludzie réznych kultur, ale przede wszystkim o odrebnych przy-
nalezno$ciach, znajduja sie w relacjach wyraznie kontrastujacych, lecz tworza-
cych nowego rodzaju sytuacje. Oryginalno$¢ czy wrecz wyjatkowos¢ takiej relacji
polega na pozostawaniu przy warto$ciach wlasciwych obu stronom. [Kieniewicz
2003: 204-205]

»Konfrontacja” natomiast nazywa Kieniewicz ,relacje, w ktorej w ciagu dlu-
giego czasu ludzie odrgbnych przynaleznos$ci wchodza w réznego rodzaju akcje
i reakcje, pozwalajace na sprecyzowanie ich tozsamosci, co niekoniecznie ozna-
cza dazenia do przelamywania barier obronnych [Kieniewicz 2003: 209].

1. Ivan Mazuranié, Smrt Smail-age Cengica

Za najbardziej sztandarowe dzielo chorwackiego iliryzmu uwaza sig
Smier¢ Smail-agi Czengicia (1845/1846), ktére wyszlo spod pidra wybitnego
polityka i literata, Ivana MaZzuranicia (1814-1890), opublikowane w almana-
chu ,Iskra”. Za gléwny motyw poematu epickiego postuzyly autorowi auten-
tyczne wydarzenia'. Historie masakry na Gackim Polu pisarz podnosi do rangi
uniwersalnego przestania dla Europy, ku przestrodze przed zagrozeniem islam-
skim, jako apel o sytuacji na ziemiach Pétwyspu Balkanskiego. Wywodzacy sie
z zacnego rodu tureckiego, hercegowinski pasza Ismael-aga Cengic’, ktorego
przodkowie przybyli na Batkany, by pelni¢ stuzbe w tamtejszej administracji,
jako posta¢ historyczna dalece odbiegal od wykreowanego przez Mazuranicia

' W roku 1836 na Grahovie zostat zamordowany przez Turkéw brat samego wta-
dyki Petara Petrovicia Njegosza. Po dokonanym odwecie przez Czarnogércéw na Tur-
kach doszlo z kolei do pogromu ludnoéci chrzeécijariskiej przez Turkéw na Gackim Polu
w roku 1840. O fakcie tym Mazurani¢ dowiaduje si¢ od anonimowego wedrowca, a tak-
ze z niemieckojezycznej prasy. W wyniku spisku ludnosci czarnogérskiej, na polecenie
wladyki, aga zostal podstepnie zwabiony w okolice miejscowoéci Mljeti¢ak i tam zgta-
dzony [Magnuszewski 1972: XXX].
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demonicznego Turka. Spokojny i nieszkodliwy Czengi¢, ,wierny stuga sultana,
nie byl tyranem, a z raja postgpowal roztropnie” [Magnuszewski 1972: XXXI].
W Smierci Smail-agi... typowe dla romantyzmu przeslania patriotyczne i naro-
dowowyzwolencze przybieraja forme walki chrze$cijaiistwa z islamem. W zgo-
dzie z filozofia J. J. Rousseau obrona ojczyzny (wspélnoty pielegnujacej okre-
slone warto$ci) jest uzasadniona za wszelka cene, wszystkimi $rodkami, ktére
nie wykluczaja postawy machiawelizmu: spisku, zdrady, podstepu. W wymowie
utworu zabéjstwo Czengicia, czyn moralnie kontrowersyjny (aga i jego ludzie
zostaja napadnieci noca, a poborca haraczu ginie w czasie ucieczki), jest jak naj-
bardziej uzasadniony i ,u$§wiecony” prawem odwetu. Autor dziela zastosowat
dychotomiczny obraz $wiata przedstawionego, dokonujac podzialu na: dobro
- zlo, islam - chrze$cijanstwo, swoich — obcych. Towarzysza temu liczne opisy
stygmatyzujace ,barbarzynska” kulture islamu, opozycje poszczegdlnych scen,
w ktérych np. czeta czarnogérska (ofiary) gromadzi sie przy skromnej wiecze-
rzy, przyjmujac komunie $wieta, a spoceni zolnierze agi (kaci) zarlocznie zaja-
daja sie tlustym, pieczonym baranem:

Glodne Turki jak zgtodniali wilcy

Ttup jeli szarpac pazurami

A najpierwszy chwyta Smail-aga

Kazdy bochen chleba ma bialego

I kazdemu wddki flache dali

Chlebem, miesem zywia si¢ rumianym

Zalewaja biesem gorzalczanym. [Mazuranié¢ 1972: 32-33]

,Dzicy” Turcy, cho¢ s3 muzulmanami, famia nawet zakazy wlasnej religii, pi-
jac alkohol (w oryg. ,,i svakome rakije plosku”).

Chrzeécijaiistwo reprezentuje warto$ci moralne, a islam jest ich zaprzecze-
niem. Osoba Czengicia jest u Mazuranicia figura, za ktora stoi pragnienie konca
kilkusetletniej inwazji tureckiej, za$ nieujarzmiona przez Turkéw Czarnogora cie-
szyla sie sympatia innych Slowian poludniowych. W kreowaniu postaci Czengicia
licentia poetica kldci si¢ z prawda historyczng. Wiadomo, ze sam autor nigdy nie
przebywat na ziemiach pod panowaniem tureckim, jednak istniejace tam realia
znal z racji swego urzedu w Karlovacu, poprzez bezposredni kontakt ze zbiegami
oraz zapewne z itinerarium swojego brata Matiji (Pogled u Bosnu, 1842). Rela-
cje XIX-wiecznych i wezeéniejszych podréznikow po Balkanach rzadko bywaty
miarodajne i wolne od stereotypdw, dazyly raczej do potwierdzenia uprzedzen,
stanowily okcydentalng klisze nalozona na batkaniska przestrzen. ,Romantykéw
fascynuje wschodni wladca: okrutny tyran, despota i sadysta, dzierzacy nieogra-
niczona wladze, zniewolony obsesja pigcia si¢ w gore, poréwnania do swoich po-
przednikéw” [Sokolowicz 2014: 84]. Jednak w odmiennej optyce postrzega si¢
age Czengicia jako bohatera romantycznego:



Fascynujqcy czy przerazajqgcy Swiat islamu... 101

Smail-aga nije nikakav ,pobunjenik’, nikakav ,pali andeo”, on se ne stavlja izvan
drustva; nego obratno, on je zatocenik sistema unutar kojega djeluje, on je legiti-
mist. Kao pripadnik vladajuée klase i vladajuée ideologije, on je [...]: zagovornik
reda i poretka. Smail-aga jest velik usamljenik, ali ne u odnosu na svoj svijet, nego
u odnosu na moralnoeticki sistem $to ga zastupa ¢eta. [Franges 1987: 147]

Pozostali Turcy w poemacie sa ukazani negatywnie, jako bezmys$lna masa,
$lepo wykonujaca rozkazy swego pana, czerpiaca przyjemno$¢ z dreczenia Czar-
nogoércéw (wynedznialych kobiet, dzieci, starcéw). W swojej literackiej imagi-
nacji Mazurani¢ odwolal si¢ do przekonania o sadystycznych sklonnosciach
Turkéw, barbarzynstwie i wyszukanych torturach oraz umilowaniu rytualow
bitewnych, takich jak: odcinanie jezykéw, uszu, gléw, a takze wbijanie na pal.
Co ciekawe, w opisie warowni na Cetinju, do ktérej w II czeéci utworu (Wedro-
wiec nocny, Noc¢nik) przybywa zbuntowany Novica, autor nie wspomina faktu, ze
twierdza ta réwniez budzila groze ze wzgledu na praktykowany tam obyczaj ob-
cinania gtéw Turkom i wystawianiu ich na widok publiczny. O kontrowersjach
zwiazanych z ta niechlubna tradycja réwniez u Czarnogércéow w Cetinju i innych
,wiezach czaszek” pisze obszerniej Bozidar Jezernik [ Jezernik 2007: 144-150],
a takze Katarina Luketi¢:

U arhivi predodzbi o Crnogorcima kao hrabrim gors$tacima jedino sto se vise puta
navodi s neodobravanjem kod zapadnih putnika je spominjani obicaj odsijecanja
i javnog izlaganja neprijateljskih glava, ¢ime se Crnogorci priblizavaju barbarima
kakvima se smatraju Osmanlije [...] taj je obi¢aj bio posebno sa¢uvan (osim u Sr-
biji) i na Cetinju, gdje na kuli iznad grada redovno bilo izlozeno stotinjak glava.
[...] s dugackim per¢inima koji se nji$u na vetru, trofeji su iz nedavnog pohoda
na susedne Turke — taj grozni i odvratni prizor bio je prva stvar koja je do¢ekivala
putnike prilikom njihovog dolaska u rezidenciju svestenika-kneza [...] Wilkinson
[...] opisuje izraze tih lica dok su umirali u mukama. [Luketi¢ 2013: 52]

Dlaczego zatem stajacy u bram Cetinja Novica nie dostrzega sterczacych
u gory, obcietych gtéw swoich niedawnych pobratymcéw? Wzbudzajacy po-
wszechna sympatie w Europie Zachodniej i na Batkanach Czarnogorcy byli
przedstawiani jako najdzielniejsi wojownicy w potyczkach z Turkami. Jak zauwa-
za Damian Kubik, w I1I cz. (Smierci Smail-agi. .., Czeta):

Wrodzona wiara, symbolizowana przez krzyz dumnie gérujacy nad opierajaca
si¢ Turkom Czarnogéra, jak réwniez [...] spoleczno$¢ oraz pieén, [...] ustana-
wia nardd, ktéry jednak — w oczach Europy - caly czas uchodzi za barbarzyniski.
Rozbudzajac w wojownikach dume, [starzec] zwraca uwagg, ze ich poswiecenie
i ofiara powinna wzbudza¢ tym wigkszy podziw, im bardziej u§wiadomia sobie
fakt, ze umieraja za tych, kt6rzy nie zdajac sobie sprawy z zagrozenia, $pia. [ Kubik
2015: 300]
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Najbardziej wyrazisty i negatywny obraz przerazajacego islamu ujawnia sie
w czedci IV (Haracz, Harac). Pieétt ukazuje Smail-age, ktory w trakcie zbierania
skrwawego haraczu” wéréd biednej i przymierajacej gtodem ludnosci: ,Chce od
glowy po z6ttym cekinie / A od dymu - po baranie tucznym / I co noc chce
w namiot dziewki nowej”. Namioty Turkéw rozbite na ziemi Stowian/chrzescijan
profanuja groby ich przodkéw. Innym przykladem zderzenia kulturowego chrze-
$cijanistwa z islamem s3 poetyckie obrazy orientalnego przepychu, ktérego od-
zwierciedleniem jest namiot agi.

Pod namiotem naokolusieriko
Piekne sie dywany $ciela

I poduszki po nich migkkie
Rozrzucone ciata krzepkie

Wabig K’sobie, ku rozkoszy

Do rozkoszy i do snu cichego

Ls$nia oreze blyszczace i harde

Lufy grozne i zelastwo twarde
Damascenskie sa tu szable krzywe
Stokro¢ giauréw posoka skrwawione
Tu o$mioro jatagandéw zwisa
Mniejszych nozy za$ policzy¢ trudno
Lufy rusznic pigknie wyzlacanych. [Mazurani¢ 1972: 43-35]

Umilowanie bogactw i przypisany Czengiciowi hedonizm, skontrastowany
z mizerig pojmanych wie$niakow, jeszcze bardziej poteguje negatywny wizeru-
nek wschodniego kolonizatora. Przepych orientalny, ktéry na trwale wbil sie
w wyobrazni¢ Europejczykéw myslacych o Wschodzie, zdaje sie zaprzeczaé mu-
zulmanskiemu systemowi wartosci, ktory nobilituje skromnos¢, ascetyzm, piet-
nujac ,.chciwos$¢ zbierania bogactw”. Wedlug koranicznego opisu Sadu Ostatecz-
nego, w jednej ze sfer piekielnych o nazwie al-Hatama dokona si¢ unicestwienie
wszystkich ziemskich zbytkow, skruszenie bogactw, cennych przedmiotéw i po-
tepienie grzesznikéw [Zygulski 1986: 21-23]. W ostatniej czeéci utworu (Kob,
Los) bitwa Turkéw z czeta oznacza niejako apokaliptyczne starcie dwéch sil: do-
bra/chrzescijafistwa ze zlem/islamem, w ktérym uczestnicza réwniez, w jakim$
wyzszym wymiarze, Chrystus i Mahomet:

Polegt aga, lecz si¢ Turcy bronia

Chrzescijanin z Turkiem sie potyka

Na odleglos¢ lutych nozy

I Zelaznym dziobem sie catuja

Chryst z Prorokiem. [ ...] [Mazurani¢ 1972: 45]
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2. Luka Boti¢, Bijedna Mara

Znacznie bardziej zlagodzony, niz u MaZuranicia, wizerunek $wiata islamu
odnajdujemy u innego chorwackiego autora péznego romantyzmu — Luki Boticia
(1830-1863). By¢ moze przyczyna tego stanu rzeczy bylo pochodzenie Boticia ze
Splitu, pogranicza dalmatynisko-hercegowinskiego, ktore przez dlugi czas stanowi-
lo limes przestrzeni chrze$cijariskiej i muzulmanskiej. W swoich utworach (nowele:
Pobratimstvo, 1854; Dilber Hasan, 1854, poemat Bijedna Mara, 1861), Boti¢ jako
pierwszy odrzuca stereotypowy podzial na dobrych chrzeécijan i ztych Turkéw,
kreujac $wiat przedstawiony wokol osi tematycznej, jaka jest nieszczesliwa milosé
romantyczna (o charakterze uniwersalnym), skazana na niepowodzenie ze wzgledu
na nietolerancje religijng i ksenofobi¢ [Botica 1989: 20]. Boti¢ okazuje si¢ wizjo-
nerem porzadku i zgody miedzy przez stulecia sktéconymi ,giaurami” i ,Osman-
lijami”, proponujac nowe spojrzenie na stare problemy, ktére znajdowaly odzwier-
ciedlenie w literaturze o tematyce hajducko-tureckiej. ,Zamiast czarno-biatego,
bezkompromisowego konfliktu $wiatopogladéw kulturowych i religijnych, Boti¢
wnosi romantyczny indywidualizm i umitowanie wolnosci, takze duchowej” [Sicel
2004: 91]. Po raz pierwszy w literaturze chorwackiej Turek i Turczynka zostali wy-
posazeni w szerokg palete indywidualnych cech psychofizycznych, a spolecznosé
muzulmanska nie stanowi juz bezksztaltnej masy, stwarzajacej zagrozenie.

Niestety, historie milosne Boticia nie maja szczgéliwego zakoriczenia, co wie-
cej, po ,spotkaniu kultur”, na skutek przeciwnosci losu, kazdy z bohateréw (jesli
nie umiera) powraca do swej rodzimej przestrzeni kulturowej. Gléwna 0§ fabu-
ly w poemacie Bijedna Mara stanowi nieszczesliwa milo$¢ muzutmanina Adela
Seimovicia i katoliczki Mary Vorni¢. Niewinne, aczkolwiek bardzo intensywne
uczucie obojga mlodych staje sie przyczyna tragedii w iscie szekspirowskim sty-
lu, nie tylko dla pary zakochanych, lecz takze dla ich rodzin. Poczatkowe sceny
pokazuja w bardzo pozytywny sposéb wielobarwng i wielokulturowa mozaike
mieszkancow XVI-wiecznego Splitu i okolic, gdzie zycie zdaje si¢ toczy¢ w har-
monii, sprzyjajacej pozytywnym relacjom miedzyludzkim na linii: chrzescija-
nie-muzulmanie. Sielankowy obraz zostaje jednak zmacony przez dalszy rozwoj
akgji, kiedy obie spoleczno$ci zrzucaja maski rzekomej tolerancji, aby usytuowac
si¢ na dobrze znanych, starych pozycjach. Rodzina Mary postrzega jej uczucie do
muzulmanina jako hanbe i mezalians:

Djevojka je stidna i po sebi

Sto Turcina ne smije da ljubi

Dok joj pamet mladoj ne potamni

Da nogama svetu vjeru gazi

Bra¢i blato da u obraz baci

Da ubode srce roditelja

Sto te jadna ljubiti ne smije. [Boti¢ 1999]
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Takze krewni mlodzienica, w szczegdlnosci stara matka, nie s3 gotowi na
przyjecie do rodziny chrzescijaniskiej synowe;j.

Proklet bio Seimovi¢ Adel

Prokleta mu stara mati bila

Koja ga je na svijet don’jela

Robovali nas$im du$manima

Kada nogom turski biser gazi

A u njedrim’ nosi kaurkinju. [Boti¢ 1999 ]

W poemacie wystepuja przedstawiciele innej muzulmanskiej rodziny, ro-
dzenstwo szlacheckiego rodu: Omer i Melka, ktéra réwniez kocha si¢ w Adelu.
Oburzony wyborem Adela ojciec Melki (aga, Dizdar z Klisu) nazywa Mare ,po-
miotem giaura” i przeklina chlopaka w imie Proroka.

Na szczegdlng uwage zastluguje wspomniany juz ten aspekt dziet Boticia,
ktory spowodowat wylamanie sie z utartych konwencji w kreowaniu wizerunku
»Turka” brudnego, niebezpiecznego i nieokrzesanego. Warto podkre{li¢, ze jesz-
cze na przelomie XIX i XX w. w europejskim postrzeganiu mieszkaricéw Bosni,
nie rozrézniano stowianskiej ludnosci wyznania mahometanskiego (Bo$njaci)
wéréd Turkéw (Osmanlije). Réwniez XIX-wieczne imaginarium chorwackie
kreuje obraz ,Turka za miedzg” jako egzotycznego sasiada. Pod tym wzgledem,
zaré6wno u Boticia, jak i Mazuranicia, wspSlnym elementem okazuje si¢ zaintere-
sowanie ,egzotyka bliskosci” (egzotika blizine) [Luketi¢ 2013: 56], ktorg jednak
autor Bijednej Mary wykorzystuje w pozytywny sposéb. W utworze Boticia Turcy
nie s3 agresorami i barbarzynskimi najezdzcami, ktorzy by zagrazali Splitowi, a je-
dynym lupem, jakiego pragnie Adel jest mito$¢ Mary:

Tek da mi je od proroka usnut

Hoc¢e Turci za zZivota moga

Sa spljetskog ponosnog zvonika
Mujezine stambulske slusati!

Divnal tada za Tur¢ina pl'jena

Jasvoj plijen s pameti bi smeo

Sa jedine kaurke djevojke. [Boti¢ 1999]

Po $mierci Mary wszyscy rozpaczaja, nawet matka Adela ma wyrzuty sumie-
nia i prébuje tltumaczy¢ swoja postawe:

Nije vjera kaurska ko turska!
To je mene u srcu boljelo
To je mene trovalo u dusi. [Boti¢ 1999]

Opowie$¢ koniczy sie jednak §lubem Adela i Melki, zostaje wigc przywréco-
ny ,stary porzadek”.
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Stereotypowi ,brudnego Turka” zostal przeciwstawiony odmienny typ
bohatera: muzulmanski zamozny szlachcic, np. w scenie spotkania wedrowca
z Omerem, ktory dostojny i wykwintnie odziany wzbudza zachwyt.

Kad al’ otud Tur¢in konja jasi

Jednog jasi a/jednoga vodi

Oba konja crna ko6 dva gaka

Oba konja pod sedlom i uzdom

Oba konja pod opravom skupom

Na Tur¢inu mladom golobradu

Sama svila, sama skupa ¢oha

A lice mu ¢isto i bijelo

Sve ti kaze: gospodskog je soja. [Boti¢ 1999]

Podobnie jak Smier¢ Smail-agi. .., réwniez utwér Boticia odnosi si¢ do wy-
obrazen o orientalnym przepychu, np. w opisie komnat Melki:

Al u sobi i jest teke ¢udo

Sve gospodski sazi i nakiti

Naokolo sobu zaodjeli

Pram prozoru suncu pritvorenom

Na mekijem dusecim kadife

Na visokim svilnijem blazinjam

Srebrom, zlatom sitno izvezenim

Lezi sama sumorna djevojka. [Boti¢ 1999]

Przywolane w tym poemacie wytwornos¢ i bogactwo stuza podkresleniu
wysokiego statusu spolecznego i pochodzenia, s3 synonimem wyzszego stop-
nia ucywilizowania wschodnich sasiadéw, o ktérych mygli sie z podziwem. Pod
koniec XIX w., kiedy idea antyturecka stracila na znaczeniu zaistniala odwrotna
tendencja — zblizenia z mentalno$cia bosniacka, szczegélnie popularna wséréd
6wczesnych zwolennikdw Partii Prawa (Hrvatska stranka prava), ktéra L. Boti¢
popieral, réwniez jako posel na sejm po upadku absolutyzmu Bacha. Zgodnie
z ta ideg muzulmanoéw bosniacko-hercegowinskich traktowano jako cze$¢ na-
rodu chorwackiego (,turecka Chorwacja”) , jak zauwaza M. Sicel, ,sa zeljom da
se u toj sredini, tada okupiranoj, pojac¢a nacionalna svijest o potrebi zblizavanja
s Hrvatskom” [Sicel 2003: 70].

3. Petar Preradovi¢, Mujezin

Jeszcze inny obraz $wiata islamu odnajdujemy u Petara Preradovicia (1818-
1872), dla ktérego wyobrazona podréz na Wschéd staje sie remedium na poczu-
cie pustki schylku romantyzmu, poszukiwaniem nowych wymiaréw duchowosci.



106 Ewa Szperlik

»Egzystencjalna problematyka poezji Preradovicia zostata ubrana w egzotyczno-o-
rientalng szate romantycznych motywoéw (podréz przez Sahare w wierszu Zmija),
daleki $wiat islamu (Mujezin), z ktérych wylania sie egzystencjalny pesymizm,
powodowany nieuchronnym przemijaniem” [Sicel 2004: 190]. Z ostatniej fazy
tworczoéci, zwigzanej z fascynacja Orientem, mistycyzmem i okultyzmem pocho-
dzi wiersz Muezin (chorw. Mujezin), napisany w roku 1871, przed $miercia poety.
Zapewne bogaty i pelen osobistych dramatéw zyciorys jednego z najciekawszych
twércéw iliryzmu ($mier¢ zony i cérki), a takze echa europejskiego romantyzmu
zlozyly sie na egzystencjalny pesymizm liryki Preradovicia. Muzulmanski Orient
stanowi tlo utworu, w ktérym poeta przekazuje prawdy uniwersalne. Motto wier-
sza: ,Stalna na tom svijetu / Samo mijena jest!” wskazuje na jedyna staly warto$¢
w dziejach ludzkosci, ktéra jest zmiana (chorw. mijena). Przemijanie i zmienno$¢
$wiata, Heraklitowe panta rhei, decyduja o jego trwaniu. Gléwny bohater wiersza,
muezin o konserwatywnych pogladach — Hadzi Kerim, trzyma si¢ mocno swojej
wiary, codziennie nawolujac wiernych do modlitwy i stojac na strazy starego po-
rzadku. Z perspektywy minaretu dostrzegamy barwny, tetnigcy zyciem Kair o za-
chodzie sloica, miasto wielu kultur, jezykow i religii, pelen ,giauréw”, ktérych
Hadzi Kerim nienawidzi, przypisujac im wing nieuchronnie nadciagajacych zmian.
Preradovi¢, ktéry nigdy nie dotart do Egiptu [Gali¢ Kakkonen 2011: 104], za tlo ak-
cji swojego wiersza wybiera Kair i jedna z jego najwiekszych muzutmanskich $wia-
tynn — Meczet Mohameda Alego Paszy, zwany rowniez Meczetem Alabastrowym,
wzniesiony nad Cytadelg Saladyna w latach 1830-1848. Zapewne ten wspanialy
obiekt architektoniczny stat si¢ dla poety inspiracja zaczerpnieta z opiséw praso-
wych lub relacji podrézniczych. Z tym szczegdlnym, gérujacym nad otoczeniem
meczetem zostal zwiazany los gléwnego bohatera utworu:

Sad i Hadzi Kerim svoj upravlja hod
Mehmet-Alijevoj dZamiji nad svod

Zgrade nadvisio te dzamije stan

Bijeli se i sjaji kao bijeli dan

Izmed trista drugih odli¢an joj vid

Jer joj je vaskolik od ubjela zid. [Preradovi¢ 2000]

Deskrypcji wieczornego Kairu towarzyszy feeria barw (,plonace” czerwo-
ne niebo, ,plonace” platki réz, roztopione zloto — zachéd storica, w tle widnieja
kontury piramid, pustynia i pnace si¢ w niebo minarety). Purpurowo-mroczna
atmosfera zapowiada niepokdj utworu. Wedlug starego muezina zostaje zaburzo-
ny lad homogenicznego $wiata islamskiego. Dodatkowg przyczyna zlosci starca
okazuje sie nienalezyta pobozno$¢ wyznawcow Allaha i wybidrcze traktowanie
wiary. Hadzi Kerim nawoluje z minaretu: ,Hod’te na blagoslov, hodite na spas/
Alah vi$nji bog je, jedin vrhu nas!”, ale ku jego zaskoczeniu nikt z dotu nie reaguje,
tlum (ludzi-mréwek/pszczol), jest zajety swoimi sprawami, wéréd skupiska nie
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ma zbyt wielu zarliwych muzulmanéw, skorych do modlitwy, tylko giaurzy, kto-
rzy nie reaguja na dzwieki plynace z minaretu.

Al mu se odzivlje zivu malo tko

Malo tko od pravih muslimana gdje

Prema svetoj Meki baca se o tle

Za svetom im vjerom nekadanji mar

Nadmasila ve¢ je mnoga druga stvar

Hljebac svakidanji i vanredna last

Pre¢a im je briga nego bogoéast. [ Preradovi¢ 2000]

Muezin zaczyna rozpacza¢ i plakaé, zwraca glowe ku niebu:

Alah! Alah! Tvog je mujezina stid

Podignuti o¢i k tebi, jer im vid

Okalja se dolje na zemaljskom tlu

Gdje se ve¢ vrhunac navrsio zlu

Otkada ti sluzim kao mujezin

Vidim propadati na$ prekrasni din

Joj!istinu stra$nu i tu moram srest

Da na svijetu stalna samo mijena jest. [Preradovi¢ 2000]

Hadzi Kerim przeczuwa nadchodzaca zmiane. Za upadek wiary obwinia
giauréw, chrzescijan (przeklety pomiot, krety, plazy, trucizna i zaraza).

Krivim putem srée u propasti jaz

A tom svemu kriv je taj kaurski gmaz

To prokleto leglo, ta kuga, taj trov

Sto pod nagom vjerom vje¢ni ruje rov

I podrovat ¢e ju ako, Alah, ti

Ne oslobodis nas od krtova tih. [Preradovié 2000]

Kerim zaczyna targowa¢ sie z Allahem (traci wiare?), Zzada dowodu Jego sily,
aby rozprawil si¢ z niewiernymi, start ich z powierzchni ziemi. Upada jednak pod
ciezarem emocji i wrazen.

Na szczego6lna uwage zastuguje opis postaci muezina, ktérego podmiot mo-
wiacy przyréwnuje do komety (,repaca zvijezda”). Jako posta¢ w bialej szacie,
przepasany szalem (,saruk”), ozdobiony drogocennym kamieniem; w polacze-
niu z dlugg srebrzysta broda, widziany z oddolnej perspektywy starzec istotnie
sprawia wrazenie komety l$niacej na ciemniejacym niebie:

Kad mu gledas obraz uz taj sijevak jak,

Kam mu je ko zvijezda, a brada ko trak.

Re¢ ¢e$ da to nije ljudske glave lik,

Ve¢ repaca zvijezda do munare tik. [Preradovi¢ 2000]
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Warto nadmienié, ze kometa stanowi wazny element w symbolice muzul-
manskiej, oznaczajacy objawienie Boga. Kometa jednak czesto byla zlym ome-
nem: wojny, klétni, czyjegos upadku, badz $mierci, w najlepszym razie zapowiada
zmiane [Kopalinski 1991: 156]. W poetyckim obrazie Preradovicia starzec-ko-
meta istotnie zdaje si¢ symbolizowa¢ nieuchronng zmiane, ktéra dokonuje sie
na koncu utworu. Jego negatywne emocje siegaja zenitu, kiedy po ci¢zkim dniu,
przytloczony przykrymi przemysleniami na temat otaczajacego go $wiata, szu-
kajac odpoczynku w swym ogrodzie dostrzega w nim jedyna, ukochang cérke
w objeciach chrzescijanina. Czara goryczy si¢ przelewa, Hadzi Kerim traci wzrok,
ponownie upada, rozzalony i rozgniewany umiera:

Vidi ondje ljutu uz janje si zvijer

Vidi kaurina gdje mu ljubi kéer

Kako vidje, tako obnevidje tu

Pade i on tuzan kao kamen lik

Mrtve svoje sre¢e mrtav spomenik. [Preradovi¢ 2000]

Posta¢ starego muezina réwniez posiada cechy bohatera romantycznego.
Hadzi Kerim jest przeciez idealisty, ktéry walczy ze zmiennoscia $wiata w imie
warto$ci, jakie wyznaje. Wertykalizm przestrzeni minaretu, oznaczajacy kontakt
z Bogiem, zostal przeciwstawiony przyziemnemu, utomnemu $wiatu ludzi. Mu-
ezin staje si¢ lacznikiem miedzy Bogiem a swoja wspdlnota, cho¢ sam nie jest
pewien, ktory ze $wiatéw jest mu blizszy. Kerim miota si¢ miedzy oboma, a me-
tafora tej meki jest codzienna wspinaczka i schodzenie starca po dlugich, kretych
schodach wiezy. W ramach analizy utworu nie sposéb pomina¢ takze kontekstu
,spotkania/konfrontacji kultur”, $wiata chrzescijan i muzulmanéw, ktére cho¢
sie przenikaja (w przestrzeni Kairu), pozostaja wobec siebie w postawach zacho-
wawczych, pelnych rezerwy i niezrozumienia.

Podsumowujac, obraz $wiata islamu w wybranych utworach przedstawicieli
chorwackiego romantyzmu nie jest jednolity. Ewoluowal, od przerazenia ku fa-
scynacji, ze wzgledu na pojawiajace sie w literaturze tendencje, ktére wynikaly
réwniez ze zmieniajacej sie sytuacji politycznej. Na obszarze Monarchii Austro-
-Wegier do podtrzymywania negatywnego wizerunku Turka przyczynita si¢ pro-
paganda habsburska [Jezernik 2010: 21]. Co ciekawe, zaden z wymienionych
autoréw nigdy nie przekroczyl wschodniej granicy, aby dotrze¢ do $wiata, kto-
ry stal sie jego literacky inspiracja. W dyskursie kroatystycznym strach przed is-
lamem, Batkanami i, dzikim” Wschodem zawieral si¢ w narodowych frustracjach,
ktore skumulowaty sie¢ w XIX w. Z negatywnego obrazu muzulmanina, odzwier-
ciedlanego w dzielach poczatkowej fazy odrodzenia narodowego, wylania si¢
proba chorwackiej autodefinicji, przedmurza chrzescijaniskiego i jednoczesnej
przynaleznosci do kultury Zachodu. Sympatia wobec muzulmanéw bosniackich
pojawia si¢ pod koniec XIX w., kiedy ostra konfrontacja miedzy chrzescijanami
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awyznawcami islamu nalezala juz do przeszto$ci, au Chorwatéw umocnito sie za-
interesowanie ,turecka Chorwacja”. Biorac pod uwage wspomniane juz ,spotka-
nie kultur”, z pewnoscia nie dochodzi do wytworzenia ,syntezy”, o ktdrej wspo-
mina J. Kieniewicz, w §wiecie przedstawionym zadnego z omawianych utworéw.
Odnosi si¢ natomiast wrazenie, ze dla romantycznych twércoéw zainteresowanie
egzotyka bliskoéci” (Bo$nia) oraz dalekim $wiatem arabskiego Orientu, w barw-
nej mozaice na styku kultur, stanowi ono jedynie pewien rodzaj zjawiska, ktore
Stanley Fish okre$la mianem ,wielokulturowosci butikowej” (boutique multicul-
turalism) [Fish 1999: 62-63], wybidrczego traktowania i akceptacji kultury Inne-
go (zwlaszcza w $wiecie Zachodu), pod warunkiem, ze stuzy ona jako ozdobnik,
jest przejawem mody na to, co fascynujace i nieznane.
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THE FASCINATING OR FRIGHTENING WORLD
OF ISLAM IN THE CHOSEN WORKS OF CROATIAN
ILLYRISTS AND LATE ROMANTICISTS?

(Summary)

By exposing the image of Croatia as bulwark of Christianity, the Croatian literature of 19®
century takes up the topic of Muslim threat in Balkans. The ideogemes of bridge (between East
and West) and antemurale christianitatis, lastingly associated with Croatian culture, often caused
the projection of anti-Turkish and anti-Islam stereotypes, according to which the Muslim world
seems: dark, primitive, dirty, chthonic, insatiable, old-fashioned, wild, threatening (Christianity),
strange, etc. In the flagship Croatian literature of national revival, focused on building own,
national and Christian identity, curiosity and fascination with the Islamic world interlaces
with reluctance towards the strange. Muslim space (religion, mentality, practices) becomes
indispensable background for typically romantic characters, a synonym of culture clash (Christian
fight with the Tatar invasion, later Turkish raid generating the common contradictions: good -
evil, civilization — barbarity, etc.). In other cases the fascination with the vivid Orient appears not
only as a pose typical for the Romanticism, but also as inspiration with magical and spiritual East
in universal tale of a man.
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SLIKA BOSNJAKA UAUTOBIOGRAFSKOM
DISKURSU SJECANJA MESE SELIMOVICA

Uvod

U uvjetima razvoja procesa istorijske revizije i proizvodnje politicke i kulturne
dejstvenosti raste potreba za istinskim razumijevanjem diskursa marginalizovanih
subjekata koji svjedoce iz ,neizvjesnih meduprostora historijske promjene®
[Bhabha 2004: 362]. Jedan takav diskurs je autobiografski narativ pripovjedaca,
romanopisca, esejiste i knjizevnog kriti¢ara Mese Selimovica.

Status velikog juznoslavenskog pisca Selimovi¢ je stekao svojim romanima
Dervis i smrt (966) i Tvrdava (1970), te kriticko-analitickom knjigom Za
i protiv Vuka (1970). U svom autobiografskom narativu pod nazivom Sjecanja
(1976) autor se suocavao sa vlastitim individualnim identitetom. Raz/
otkrivajuci sebe i sopstveno Drugo, autor se izjasnio za pripadnost jednom
slozenom identitetu, koji u sebi objedinjuje razli¢ite slojeve identitarnosti.
Cvrsto se opredjeljujuéi za nepatvoreno otkrivanje svih relevantnih i dostupnih
historijskih i socioloskih ¢injenica koje upotpunjavaju mapu vlastitog slojevitog
identiteta, autor odbija svjesno presucivanje istih ne nalaze¢i smisao niti razlog
o$trim zamjerkama ¢iji je cilj bio zatvarati o¢i pred istinom [Selimovié 2000:
20], boreéi se tako protiv samo/zaborava. Ljustenje slojeva vlastitog identiteta,
autora neminovno do/vodi do autorefleksije o etnickom i religijskom
identitetu bosanskohercegovackih muslimana — Bos$njaka. Otkrivaju¢i kako
su taj identitet oblikovali historijski i drustveni procesi, autor analizira kako
se dozivljavanje slozenosti vlastitog porijekla kod Bosnjaka razvijalo kroz
vrijeme i odrazavalo psihologki i socijalno na etni¢ku, religijsku i kulturnu
samoidentifikaciju. Objasnjavajudi vlastitu percepciju etnicke identifikacije
Bosnjaka kroz povijesno-socioloske integracijske i diferencijacijske procese,
on je posmatrao kolektivni identitet Bo$njaka kroz pri¢u o transgeneracijskoj
sudbini svoje porodice, upotpunjavajuéi je polifonijski glasovima drugih
intelektualaca.
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1. O identitetu

Uzimajuéi u obzir temeljna obiljezja autobiografskih tekstova koja je
ponudio Philippe Lejeune, povjesnicar knjizevnosti, u tekstu Autobiografski
sporazum, uo¢avamo da se u Sjecanjima, memoarskoj prozi Mese Selimovica,
mogu uociti dominantne strategije autobiografije: retrospektivno pripovijedanje
o vlastitom zZivotu, ovjerenost identi¢nosti autora, pripovjedaca i lika
autodijegetskom naracijom u prvom licu. Selimovi¢ istrazuje umijece
samoodredenja stvaranjem prostora ,u kojem Ja moze iivjeti i kretati se po
vlastitoj volji“ [Eakin 1999: 349].

Selimovi¢ je, pripremivsi svoj autobiografski iskaz za oko javnosti, pokazao
svoju naklonost autobiografizmu kao obliku i modalitetu odnosa prema jastvu
pomocu kojih pojedinac konstituira i prepoznaje sebe kao subjekt. Sjecanja
zapoc¢inju poglavljem sa naslovom u vidu pitanja: ,Zasto radim ono u $to ne
vjerujem?®, kojim autor nastoji objasniti za$to pise svoju autobiografiju iako
je ,sumnji¢avo prilazio gotovo svim zapisima o vlastitom Zivotu“ [Selimovi¢
2002: 7]. Premda se autobiografski tekstovi obi¢no piSu po narudzbi, to je
ve¢ prepoznato od knjizevne kritike, autor donekle iznevjerava tu obicajnost,
navode(i je tek kao drugi razlog. Prvi, vazniji, je autorova prividno paradoksalna
zelja da se zapisivanjem privatnog zivota, ,oslobodi“ istog [Selimovi¢ 2002: 10].
Pokoravajuéi se imperativima nesvjesnog, nemirna dusevna potraga poprima
oblik pripovijedanja, nuzan nacin predstavljanja podijeljenog subjekta izmedu
nesvjesnog i svjesnog. Taj trenutak elipse, obrata u logici pripovjednog subjekta
priziva pojam Drugog u Lacanovoj koncepciji. ,Drugi (fr. L ' Autre) je u Lacanovoj
koncepciji mjesto s kojeg se postavlja pitanje 0 mojoj zelji, mjesto na kojem sam
prepoznat kao Ja. To nije drugi ¢ovjek, ve¢ simboli¢no mjesto koje se zauzima jer
se osje¢a nedostatak: Drugi je nedostatak u meni“ [ Markowski 2006: 72].

Autor-pripovjeda¢ poseze za autobiografskim tekstom odgovarajuéi svom
unutras$njem porivu, slijedeci kretanje svog duha koji trazi i vapi za brigom
o sebi'. U sredi$tu podudaranja izmedu zivota (zivljenog) i Zivota (napisanog)
stoji autobiografova Zzelja da se kao autor suoéi i s jednim i drugim“ [Eakin
1999: 349].

Subjekt oslobada mo¢ stvaranja kroz vlastiti diskurs: ,Ispovijedajuéi sebe,
subjekt postaje spreman prihvatiti svoj zivot” [Zlatar 2004: 27].

! Uobi¢ajeno je da autobiografija nastaje po narudzbi $to je i drugi neizravan
povod pisanja Sjecanja. Zapisan i autorizovan razgovor o vlastitom Zzivotu s novinarom
¢ija je redakcija ¢asopisa odludila da ,pravovremeno pripremi cjelovite, autenti¢ne, ¢ak
autorizovane materijale za tuzni trenutak smrti“ [Selimovi¢ 2002: 10], pisac je prosirio
na prijateljski prijedlog profesorice Razije Lagumdzije, koja je, pripremajuci izbor kritika
o djelima Mese Selimovica, zamolila autora da napise autobiografiju za tu knjigu.
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Selimovi¢ prikazuje i samog sebe i socioloski kontekst u kojem je Zivio
i stvarao, te autobiografsko pisanje usloZnjava obiljezjima memoarskog teksta:
,koji preferiraju $iru dru$tvenu panoramu ocrtanu pretezito iz spoznajne
perspektive pripovjednog subjekta“ [Biti 1997: 16].

U memoarskoj prozi ,socijalne funkcije individue jace izbijaju u prvi
plan. Autobiografija tada poprima oblik memoara, pri ¢emu misao razvoja
i individualnosti biva potisnuta u pozadinu u korist opisivanja javnih, politickih
ikulturno-povijesnih dogadaja, [...] ili opisivanja vlastitoga politickoga, kulturnog
ili drustvenog djelovanja“ [ Tarot 1985].

Selimoviceva ¢e Sjecanjailimemoarska proza — kako pise u podnaslovu — pred
o¢ima juznoslovenske javnosti rekonstruirati okolnosti kojima autor slika svijet
iz kojeg je ponikao, budu¢i da su prema Halbwachsovom konceptu drustvenih
okvira memorije (cadres sociaux de la Memoire): ,individualna sje¢anja inherentno
oblikovana i ¢esto izazvana dru$tveno-kulturnim kontekstima, ili okvirima“.

2. Od potrage za individualnim identitetom do slike o Drugom

»Svakaknjizevnostkoja razmislja, ¢akipomocu fikcije, o temeljima identiteta,
prenosi, da bi se izgradila kao i da bi govorila o sebi, slike 0 Drugom. Ogledajuce
se pretvara u ogledalo” [Pageaux 2009: 148].

Savremena bosanskohercegovacka knjizevnost kao bastinik kulturoloskog
konteksta koji uvazava kompozitnu integralnost kulturnog identiteta Bosne
i Hercegovine ispoljava interes za pitanja koja se doti¢u kulturnog identiteta.
Istrazivanje identiteta bosanskohercegovackih muslimana/Bo$njaka slozeno
je zbog kulturne prisutnosti Drugog — islama - koji je postao ,aktivna kulturna
sastavnica i temeljni element” [Pageaux 2009: 148] etnitkog imaginarnog,
alteritetnog. Potraga za identitetom i otkrivanje Drugog — utjecaja islama na
kulturu Bosnjaka — osnova je za razmisljanje onog Selimovicevog ,Ja“ koje
preispituje vlastiti sistem vrijednosti tokom istrazivanja Drugog. Iz te svijesti
o ,nekom Ja u odnosu na Drugog® proizlazi slika:

Knjizevni izraz znacenjskog raskoraka izmedu dvije vrste kulturne stvarnosti,
predodzba neke strane kulturne stvarnosti kojom pojedinac ili grupa koji su je
oblikovali (ili koji je dijele ili promi¢u) otkrivaju i tumace kulturni i ideologki
prostor u kojem su smjesteni. [Pageaux 2009: 127]

> But individual memory is nevertheless a part or an aspect of group memory,
since each impression and each fact, even if it apparently concerns a particular person
exclusively, leaves a lasting memory only to the extent that one has thought it over to
the extent that it is connected with the thoughts that come to us from the social milieu
[Halbwasch 1992: 53].
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ISjecanja MesSe Selimovi¢asadrze predodzbe o sebi/autopredodzbeiDrugom/
heteropredodzibe — diskursivne tvorevine o kulturi orijentalnog imaginarnog.
Aachenski imagolozi [Dyserinck, Leerssen, Fischer, Syndram] smatraju da se
heteropredodzbe i autopredodzbe trebaju proucavati pomo¢u nadnacionalnog
istrazivackog pristupa, kriticke refleksije koja naciju ne razumijeva kao ,,prirodnu®
datost. Nadnacionalni pristup slijedi i Selimovi¢ u svojoj memoarskoj prozi jer
se u raz/otkrivanju Sebe i Drugog oslanja na arhiv dokumenata, ali i na vlastita
sje¢anja kroz koja razumijeva drustvenopovijesni kontekst razvoja kolektivnog
identiteta bosanskohercegovackih muslimana/Bos$njaka otkrivaju¢i kulturalne
prakse koje su obiljezile svijet iz kojeg je ponikao. Selimovi¢ev autobiografski
diskurs reprezentira kolektivni identitet Bo$njaka kao topos ukr$tanja binarnih
opozicija: orijentalna-osmanska (kultura) nasuprot nove evropske:

Ne znam $ta se desilo sa starim turskim namjestajem, ali je nova kuca namjes$tena
moderno, evropski, a la franca, i dugo je djelovala hladno i odbojno, s krevetima
od ispolirane hrastovine, s trpezarijom u kojoj nismo jeli, osim kad dodu gosti (pa
i tada znalo se ko smije i mora da ude). [Selimovi¢ 2002: 28]

Slijededi svoju intelektualnu radoznalost, Mesa Selimovic je istrazivao svoje
porodi¢ne korijene i saznao je da su njegovi preci iz mjesta Vranjska na granici
izmedu Herzegovine i Crne Gore, od drobnjackog bratstva Vujevica, starog
hercegovackog plemena i regije u sjevernoj Crnoj Gori. Drobnjac¢ke porodice
uglavnom ¢ine pravoslavci, ¢ija se ve¢ina deklari$e Srbima, a ostali Crnogorcima.
Sefik Pasi¢ je pisao o porijeklu porodice Selimovi¢ na osnovu arhivskih
porodi¢nih dokumenata®. Kada je Mesa Selimovi¢ otkrio ovaj podatak 1972.
godine, neki intelektualci iz Bosne su ga ostro kritikovali, govore¢i mu: ,Mnogi
od nas ta¢no znaju svoje hris¢anske pretke, i mogli bismo da pokazemo i direktne
dokumente. Ali ¢emu to? Sta bismo tim pominjanjem postigli?“[Selimovi¢
2002: 20].

Pisac postavlja pitanje: ,U ime Cega zatvarati oci pred istinom? Time se nista
ne mijenja kao sto se nikakva ljaga ne baca na bosansko-hercegovacke muslimane
ako se ukaze na njihovo porijeklo“ [Selimovi¢ 2002: 20]. Selimovi¢evo
poimanje vlastitog identiteta i pripadanja ne ogranicava se vlastitim monoloskim
promisljanjima, autobiograf navodi i misljenje Abdulaha Skaljic’a, orijentaliste
i pisca “Rjec¢nika turcizama”:

......

3 ,Navodno je bilo devet brace i dvojica predu na islam, da bi stitili jedni druge,
i od njih su Selimovi¢i i Ov¢ine. Selimovidi se javljaju u Herceg-Novom prije 1690.
godine, jer je tada njihova zemlja sa Ublina dodijeljena mleta¢kim podanicima. Takoder
je u Crnoj Gori bilo Selimovi¢a [...] Knjizevnik Mesa Selimovi¢ potjece iz ove porodice”
[Selimovi¢ 2002: 19].
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Ne mozemo biti sigurni da smo preuzeli samo hri§¢anstvo. Postojale su razne
muslimanske sekte bliske hri$¢anima, ili, ta¢nije — paganima, kao $to su bile
bektasije. A zari tada$nji mladi hri$¢ani, mislim: istorijski mladi, nisu bili vie pagani
nego hris¢ani? Sta je njima bilo vazno u kojoj ¢e ih vjeri neko ugnjetavati? Trazili
su svoj ekonomski interes. Osim toga, sa stanovista vjernika-muslimana uzimanje
islama nije otpadni$tvo, ve¢ pravi put i prava vjera. [ Selimovi¢ 2002: 21]

3. O identitarnoj konstrukciji i reprezentaciji Bosnjaka
u Sjecanjima

,Ja sam vezan za svoje bosansko i muslimansko porijeklo“ [Selimovié 2002: 20].

Definirajuéi samog sebe, autor priznaje: ,I ja sam Musliman® [Selimovi¢
2002: 21]. Etni¢ki identitet se uspostavlja kroz unutrasnje i vanjske komponente.
Pojedinac poprima etnicki identitet kroz samopredstavljanje, lojalnost etnickoj
grupi, vezanost za grupu kroz razne nacine [Breton et. al.: 1990]. Selimoviéev
osjecaj ljubavi prema svijetu islama iz kojeg je ponikao ogranicen je postivanjem
tog svijeta bududi da autorovo kona¢no samoodredenje komunistom i ateistom,
kreira dodatni sloj njegovog identiteta:

Ja sam musliman po rodenju, majka mi je klanjala pet vakata namaza dnevno sve do
smrti. Volim taj svijet iz kojeg sam potekao, ali ja sam komunista i ateista. Ne zelim
nijednom rije¢ju da povrijedim muslimane, jer bih povrijedio sam sebe, ali mi je
nemogucée da govorim kao vjernik. [Selimovi¢ 2002: 21]

Imajuéi na umu ¢injenicu da nacionalne predodibe ,nisu objektivne
i kompleksne, veé izrazito subjektivne i simplicifirane” [Guyard, Carre 1951:
110-111], autopredodzbe se shvataju kao diskurzivne tvorbe ¢ijim se istrazivanjem
memoaristi¢ki prostor narativa preklapa sa drustvenopovijesnim kontekstom.

Ako se prisjetimo osnovne definicije imagologije kao nauke ¢iji je predmet
,proucavanje nacionalnih i etni¢kih stereotipa i knjizevnih reprezentacija
interkulturnih suceljavanja“ [Leerssen 2009: 86], te shvacanja predodzbe kao
intelektualnoga proizvoda diskursa, ,representamena‘, onda se i o Selimovi¢evom
autobiografskom diskursu moze govoriti o tekstualnom konstruktu — imaginarnom
diskursu koji:

a) ,lzdvaja neku naciju iz ostatka ¢ovjecanstva kao po necemu razli¢itu
ili tipi¢nu“ [Leerssen 2009: 179]; ,[..] uvjeren sam da je nada slozenost
(zbog dugogodi$njih dugih navika koje smo prihvatili, zbog ¢udne istorije,
zbog stvorenih kompleksa, zbog hiljadu spletenih &vorova) izuzetno bogata
stvaralackim moguénostima®“ [Selimovi¢ 2002: 20].
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Dakle, knjizevnost ne ,stabilizira sebstvo i identitet, ve¢ ih stalno iznova
dovodi u pitanje, ¢ak i kad ima terapijske indikacije” [ Juki¢ 2012: 37-38].

b) ,Artikulira ili sugerira moralnu, kolektivno-psiholosku motivaciju za
dane drustvene ili nacionalne osobine” [Leerssen 2009: 179-180]:,Povjesna
drama bosansko-hercegovackih muslimana ve¢ stolje¢ima se odvijala na ovim
prostorima, sa islamom koji je u nasim krajevima prodro na zapad Evrope, ostavsi
na razmedu svjetova, most i granica Istoka i Zapada“ [Selimovi¢ 2002: 22].

c) ,Imaginarni diskurs posebno se bavi karakteroloskim obja$njenjima
kulturne razlike [Leerssen 2009: 180], a prenosi i iskustvo i osjecaj traume:

Takav kakav je bio (otac), mogao je nastati samo na zaka$njelom razmedu
patrijarhalnog i ranog kapitalistickog drustva, i samo ovdje, kod nas, u vrijeme
kad je jedan drustveni sloj nestajao a drugi se nije uobli¢io, a u svijesti ljudi ostalo
je sjecanje na mocne feudalce-begove i njihovo ponasanje, pa se to oponasalo,
¢esto na karikaturalan nadin. Cudeéi se toj pojavi, razmisljao sam zasto su se
muslimani u Bosni tako olako i neodgovorno odnosili prema sebi i svome zivotu:
nisu znali da organizuju svoje poslove, vodili su ih bezbrizno i preko ruke, nisu
htjeli ni znali da $tede i ekonomis$u, nisu — po pravilu — umnozavali svoja imanja
ve¢ su ih trosili, pa se njihova ekonomska mo¢ neprestano umanjivala. Potpuno
nedostaju ozbiljna i svestrana nau¢na objasnjenja te pojave, a moje pretpostavke
su samo domisljanja: ¢ini mi se da su uzroci tog nesnalazenja moralno-psiholoske
prirode, posljedica istorijske situacije muslimana na ovom prostoru. Nacionalna
neodredenost, lutanje izmedu etnic¢kog i religioznog identifikovanja, neimanje
kolektivnog smjera i nedostatak povjesne perspektive, rezultirali su kolektivnim
nesnalazenjem, i pasivnim odnosom prema zivotu koji, poslije 1878, nisu smatrali
svojim. [Selimovi¢ 2002: 31-32]

Knjizevne reprezentacije/predodzbe artikulirane u Sjecanjima proizvode
i ,imaginarij kojiima strukturne poveznice sa stvarnim svijetom’ te su se izokrenule
u ,kulturno samoprocjenjivanje koje oblikuje vlastiti identitet u vidu neobi¢nosti*
[Syndram 2009: 79]. Brojne primjere tih autoreprezentacija, koje J. Th. Leerssen
oznalava pojmom autoegzotizam [Syndram 2009: 79] sadrzi i Selimovicev
autobiografski diskurs. Oslikavaju¢i sadrzajnost kulturnog identiteta Bo$njaka,
autor u svom sjecanju ¢uva uspomene koje ga prikazuju u njegovoj slozenosti:

Ekstrem u drugom smjeru su oni koji su dugo bili pod osmanlijskim i islamskim
uticajem. [..] Tlo je pogodno za li¢na zadovoljstva. ,Vaznost lepote®, ,meraka’,
preuzeta sa orijentalnom tradicijom, pogoduje ljubavi. Uzretica ,od sevdaha
goreg jada nema“ pokazuje vaznost koja se pridaje ljubavnim emocijama. Zivi se
u momentu kako ga je Allah dao. [Selimovi¢ 2002: 32]

Autor smjesta vlastita sjecanja u ,mentalne i materijalne prostore grupe®
[Konerton 1989: 54].
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Mislim da je osim uticaja orijentalne ¢ulnosti, povjesni polozaj bosanskih muslimana
pogodovao razvitku psihe i emocionalnog Zivota. Vijekovima prvenstveno okrenuti
religiji, oni su u ¢asovima rasterecenja, vise strasti ispoljavali u li¢noj, privatnoj sferi
nego u javnim i narodnim poslovima, koji nisu bili bitno vezani za njihovo narodno
bice. Ali je pogresno shvatanje da je to samo erotska oblast; gotovo je izrazenija
sublimirana emocionalna sfera, ¢iji su najljepsi izraz muslimanske narodne balade.
Mislim da je to prodor u moguc¢u dozvoljenu, slobodnu oblast, refugium, pribjeziste,
psiholoskoiemotivno, unedostatku drugih, drustvenih, kolektivnih aspiracija. Nakon
Revolucije, oslobodeni ideoloske, psiholoske, kulturologke i drugih jednostranosti,
poceli su da ispoljavaju svoju stvaralacku svestranost. [Selimovi¢, 2002: 32]

Prema Morisu Albvasu, teoreti¢aru drustva, ,pojedinci prizivaju sjecanja
zahvaljujuéi svojoj pripadnosti nekoj drustvenoj grupi — narocito rodbinskom,
verskom ili klasnom udruzivanju“ [Konerton 1989: 53]: ,Kod mene je ostala
i jaka nostalgija za zavi¢ajnim korijenom, mada i Beograd veoma volim®
[Selimovi¢ 2002: 20].

Autor pisanjem prosiruje vremenski i prostorni opseg sjecanja, a njegov tekst
postaje medij koji istovremeno gradi procese reprezentacije i predodzbi, postajuci
»objektivizacija spoznaje pogledom drugoga: Stajaliste Mese Selimovica kao da
identificira tu komplementarnost pogleda, istodobnu stranost i vlastitost, ako
nov kvalitet, kao identitet dualiteta“ [Kovac¢ 2001: 221 ].

,Etni¢ka pripadnost (pojedinca) je kultura, vjerovanja i vrijednosti necije
bastine” [Phinney 1995]:

Islam i njegovi propisi odigrali su znacajnu ulogu u dostizanju li¢ne i opste higijene.
Cesto kupanje je vjerski propis. Cistoca kuce takode. — Za vrijeme rata, u nekim
precanskim selima, gdje je ustaska propaganda uspjela da posije nepovjerenje
prema nama partizanima, cijele muslimanske porodice su se u pocetku povlacile
u $ume i u druga sela, i mi smo nalazili prazne i otklju¢ane kude, Ciste, pometene,
uredene, s brasnom u na¢vama i mlijekom u $erpama, s drvima pripremljenim na
ognjistu — samo da se zapali, i mi smo nastojali da kucu ostavimo $to uredniju iza
sebe. Uskoro smo se navikli jedni na druge. [Selimovi¢ 2002: 29]

Identitet i kultura su dva osnovna gradivna elementa etnicke pripadnosti, kroz
¢iju izgradnju, pojedinac pokusava rijesiti problematiku i znacenje etnickih granica,
etni¢ku pripadnostkao dinami¢nu, neprestano razvijaju¢u svojinu kako pojedina¢nih
tako i grupnih identiteta. Kao proizvod aktivnosti koje poduzimaju etnitke grupe
oblikujuéi i preoblikujudi svoje samodefiniranje i kulturu, etni¢ka pripadnost je
takoder izgradena od strane spoljnih drustvenih, ekonomskih i politickih procesa
i aktera jer oni oblikuju i preoblikuju etni¢ke kategorije i definicije®.

* http://socpro.oxfordjournals.org/content/41/1/152 (14.12.2015).



120 Aida Bajraktarevi¢

Autorovi odnosi sa ¢lanovima vlastite porodice i pripadnicima kulturnog
miljea u kojem je odrastao osnova su za mozaicku sliku kulturne razlike u nekim
obicajima Bosnjaka $to moze doprinijeti razumijevanju predodzbi o Bo$njacima
u kontekstu koji se rasprostire izvan okvira evrocentri¢ne paradigme. Prema
Dowlingovom modelu (1993), kultura je odlu¢ujuéi ¢inilac na istom ontoloskom
nivou kao i identitet i slika. Kultura formira kontekst unutar kojeg se identitet
utvrduje, odrzava i mijenja [Hatch, Schultz 1997: 357].

Majka i nena se valjda do smrti nisu navikle na stolice i stolove, i uvijek su sjedile
s nogom savijenom na stolici. I zaista su bile intimnije stare udobne secije, podovi
i zidovi zastrti ¢ilimima, iz rezbarenih musandri (vrsta plakara) uvece su se vadili
duseci, i prostirali po podu za spavanje. Za Zivu glavu niko nije smio da ude u sobu
u cipelama, to se smatralo uvredom kude i grijehom, i zaista, sve je blistalo od
Listoce. [Selimovié 2002: 28-29]

Identitet, image — slika i kultura oblikuju tri povezana dijela sistema znacenja
koji svojim smislom i svojim razli¢itim ispoljavanjima definiraju etnicitet.
Specifi¢an nacin na koji se historijsko-socioloski procesi odrazavaju na etnicitet,
ukazuju na medusobno proZimanje i uzajamne utjecaje kulture, identiteta
iimagea — slike:

U ulozi ¢uvara starog reda muslimanske Zene su pokazivale izvanrednu snalazljivost
i upornost. Njihova vitalnost, kao posljedica kondenzovane, neistrosene Zivotne
energije, u stvari je nagonsko sredstvo odbrane porodice u kojoj je njihova sigurnost.
Izvan porodice pocinje rasap starog i ustaljenog i hod u novo i nesigurno. I ovdje
je uodljiv nedostatak kolektivnih aspiracija okrenutih ka nekom drustvenom cilju,
pogodovao intimnijem doZivljaju porodice i jatem porodi¢nom osjecaju. Odatle
i jako religiozno osjecanje, ¢iji je nosilac porodica, pogotovu Zene, mada je Zeni
zabranjen pristup na molitvu u dzamiju (osim na vecernje molitve uz Ramazan)
ina sprovode. [Selimovi¢ 2002: 38]

,U muslimanskim baladama, najautenti¢nijem izrazu muslimanskog duha
postoji gotovo samo jedna antinomija — sukob izmedu porodi¢nog i licnog®
[Selimovi¢: 2002, 38]°.

Uspjesno rekonstruirajuci porodi¢nu proslost, autor ¢uva u svom sjecanju
neke obicaje etnosa u kojem je odrastao, te dozivljaj vlastitog identiteta odreduje
povezivanjem sa kulturom islama i pripadanjem istoj, analizirajudi pritom proces

5 Adrian Hastings, u svom nedavnom nizu predavanja pod nazivom ,Izgradnja
nacionalnosti: Etnicitet, religija i nacionalizam®, tvrdi, u stvari, da je ,Za razvoj
nacionalnosti iz jedne ili vi§e etni¢kih grupa, ubjedljivo najvazniji i nasiroko prisutan
faktor intenzivno koristenje narodne knjizevnosti”
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etnicke trans/formacije bosanskohercegovackih muslimana. ,Iskustvo sopstva se
intenzivira i prosiruje samim aktom pisanja. Otvara se ¢itavo polje iskustva koje
je ranije bilo odsutno“ [Foucault 1988: 16]:

Zanimljiva sve¢anost, koja je postojala sve do drugograta, bila je sve¢anost pokajanja,
tzv. dolazenje tobe, kad bi neko odlucio da se javno odrekne nekog svog poroka,
kocke, pica, rasipnitva i sl. Zene su od toga uéinile dirljivu porodi¢nu sve¢anost,
u kojoj je hodza sa svojim molitvama bio samo ceremonijalni i ritualni dodatak,
a glavno je bilo istinska razdraganost zena zbog samog ¢ina javnog pokajanja. Na tu
sve¢anost pozivani su prijatelji i poznanici, na ¢ast. Covjek koji se pokajao, obi¢no bi
odrzao svoje obecanje, jer ga je obavezivala moralna prisega, i u znak obrac¢anja ¢esto
je pustao bradu. Mislim da je efikasno dejstvo obecanja izazvano snagom utiska
i efektom radosti koje je pokajanje ¢inilo na prisutne ¢lanove porodice i prijatelje.
[Selimovi¢ 2002: 38]

Islamska kultura i civilizacija obogatila je kulturu juznoslavenskih naroda,
narocito bosnjatku knjizevnost, o ¢emu svjedoce brojne stranice ispisanih
rukopisa. Kroz retoriku slike Selimovi¢ predoc¢ava kulturu razlike Bo$njaka
neprevodivim rije¢ima koje prenose i izrazavaju nepromjenljivi element drugosti
[Pageaux 2009: 135 ]:

Svecanost pokajanja, tzv. dolazenje tobe (38).

Divna pri¢a o crnom duhu, karandolozu, koji o Bozuku (muslimani tako nazivaju
Bozi¢, da ne pomenu Bozije ime (36).

Zimi se u muslimanskim ku¢ama obi¢no pravi ¢eten-halva, od $e¢era, medaibrasna
) ) )
pa se u tepsijama iznosi u dvoriste, da se smrzne, tako se bolje konéa (rasipa u konce)

(36).

[...] iz rezbarenih musandri (vrsta plakara) uvece su se vadili duseci, i prostirali po podu za
spavanje (28-29).

U tom je smislu Selimovicev autobiografski narativ representamen ,kojim on
intervenira u tvorbu kulture i znanja“, uo¢avaju¢i posebnosti kolektivnog identiteta
Bosnjaka, jac¢ajudi kulturni identitet te etnicke grupe, umrezavajuci to pismo sa
Lliberarnim teznjama koje slave kulturalnu raznolikost* [Culler 2009: 152].

Zakljucak

Selimovicevo kriti¢ko i osvijesteno promisljanje vlastite proslosti ukljucuje
bogatstvo zapamdenog iskustva cije bi vrijednosti trebale pridonijeti boljem
poznavanju i medusobnom razumijevanju evropskih naroda, a s ciljem o¢uvanja



122 Aida Bajraktarevi¢

ljudskog dostojanstva i stvaranja pravednijeg drustva. Selimoviceva se Sjecanja
upisuju u mapu imagoloskog kritickog teksta, koji kao imaginarni diskurs —
representamen svjedoci kulturnu razliku razotkrivajudi perspektive, svedocanstva
zemalja Treéeg Sveta“ [Bhabha 2004: 314].
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Aida Bajraktarevic¢

THE IMAGE OF THE BOSNIAKS IN THE MEMORIES,
THE AUTOBIOGRAPHICAL DISCOURSE
OF MESA SELIMOVIC

(Summary)

Based on the concepts of imagology, this work deals with the images of the Bosniak ethnic
identity and their culture in The Memories (1976), the autobiographical discourse of Mesa
Selimovi¢. In his images of the character and identity of Bosniaks, the nation from which he
originated, the author reveals an important role of Islam. Furthermore, the work aims to reveal how
this autobiographical discourse could be read through the imagological perspective as a textual
construct — an imaginary discourse, representamen, which produce images that distinguish
a “nation from the rest of humanity for something different, articulating collective-psychological
motivation for given social or national qualities, especially dealing characterological explanations

of cultural differences”.
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MEHMED SOKOLOVIC JAKO POSTAC LITERACKA

NA MARGINESIE POWIESCI HAMAM BALKANIJA
VLADISLAVA BAJACA

Kiedy zaczyna si¢ pisa¢ o relacjach Wschodu i Zachodu, na my¢l przychodza
pierwsze strofy ballady R. Kiplinga, czesto przywolywane zreszta w tym aspekcie:

Oh, East is East and West is West, and never the twain shall meet,
Till Earth and Sky stand presently at God’s great Judgment Seat. [Kipling 1994, 245]

Said wyraznie jednak wykazal, jak rozmyte sa kategorie geograficzne i ich
kulturowe wyobrazenia. O ile bowiem Zachdéd bywa rozumiany jako mniej wie-
cej homogeniczny twor oparty na antycznej filozofii Grekéw, prawie rzymskim,
chrzescijaniskiej konfesji i pooswieceniowej racjonalnosci, o tyle Wschdd pozostaje
kategorig rozmyta, bez okre$lonych granic i poznanych oraz oswojonych wartosci.
W konsekwencji jawi si¢ jako grozny, cho¢ fascynujacy swoja dzikoscia, obcy, ktére-
go mozna podgladaé, wyobrazaé sobie jego codzienno$¢ i pouczaé. Wlasnie to spo-
gladanie z cokolu wartosci, nawet jedli sa one jedynie postulowane, powoduje, ze
Wschéd moze zaczynad sie tuz za najblizsza granica, gdzie sasiedzi sa juz zbyt odle-
gli, Zyjac w inny, niezrozumialy sposéb, méwiac i komunikujac sie niereferencyjnie.

Mozna oczywiscie uprosci¢, skonwencjonalizowaé podzial. Niech Zacho-
dem bedzie Europa. Wschodem automatycznie staje si¢ Azja. Ta jednak przybie-
ra zbyt liczne i r6znorodne oblicza, by mogta stanowi¢ kontrapunkt. Od filologii
po ekonomie¢ funkcjonuje utrwalona §wiadomos$¢ cho¢by minimalnie doklad-
niejszego podziatu na Bliski, Srodkowy i Daleki Wschéd. Europa jednak moze
wydawac sie jednolita tylko z bardzo odleglej perspektywy. Europa jako Zachéd
rozkladana jest na zachodnia i wschodnig, i moze jeszcze na $rodkowa lub cen-
tralng, bo juz sam leksem ‘wschodni’ nabral pejoratywnego znaczenia. Orient,
orientalny, orientalistyka przez obcy rdzen pozostaja bardziej neutralne lub niosa
z soba nute¢ romantycznego egzotyzmu.

Sa jednak tereny, dla ktérych trudno znalez¢ wystarczajacy jezyk opisu.
Balkany i obszar wspélczesnej Turcji leza na szlaku z Zachodu na Wschéd (lub
w przeciwnym kierunku), ale czy znajdujq sie po ktéres ze stron; a moze na tych
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ziemiach, w tych spoleczenstwach i kulturach mozna znalez¢ przeciecie sie li-
nii podziatléw. Pisze o liniach, ktore, zbiegajac si¢, moglyby stworzy¢ podzbidr,
zawierajacy w sobie elementy obu wigkszych zbioréw nazywanych Zachodem
i Wschodem.

Postuze sie jeszcze raz stereotypowym podzialem wyznaczajacym cechy obu
fenomendw. Binarne zestawienia typu: racjonalne — emocjonalne, indywidual-
ne — kolektywne, nowoczesne — tradycyjne sugeruja wyraznie, Ze wartodci te sa
nie do pogodzenia; co wiecej — z ukladu tego trzeba wnosi¢, ze pierwszy element
(zachodni) posiada wartos¢ dodatnia, a wschodni ujemna. To nie tylko myslenie
zdroworozsadkowe, stereotyp kultury popularnej, bo przywolywany przez znanych
kulturoznawcéw i filozoféw. Agata Bielik-Robson w artykule Koscidl, czyli ,parcie
na Wschéd” w nastepujacy sposob ocenia préby zblizenia pomiedzy Kosciotem
rzymskim a patriarchatem moskiewskim: , Niestety, Wschod nadal jest Wschodem
i nadal kocha wszelkie formy autorytarnych despotii, w pogardzie majac warto$ci
liberalne, ktdre uparcie nazywa brakiem wartosci” [Bielik-Robson 2012 ].

Zatem to Zach6d wyznacza, co jest lepsze, nowoczesniejsze, warto$ciowsze.
Nie chodzi jednak tylko o polityke i religie, ale takze kulture i estetyke. Czesto
wydaje sie, ze Wschdd dal sie zwies$¢ i uwies¢ ideologii ptynacej z zewnatrz. Co
wigcej, postanowil udowodni¢, ze dogania i doréwnuje we wszystkim hegemo-
nowi. Jedng z dziedzin, w ktérej mial sie wykaza¢ Wschéd (prawdziwe jest tez
zdanie: Wschdd postanowil sie wykaza¢') byla literatura, zwlaszcza proza po-
wiesciowa. I wydaje sie, ze nie zdazyla tego dokona¢ nim Zachéd ogtosit koniec
tradycyjnej powieéci i wprowadzil post-, a potem postpostmodernizm, w kon-
cu (moze) posthumanizm, w ktérych klasycznie rozumiana powie$¢ przezywa
kryzys lub w kazdym razie poszukiwane s3 nowe srodki wyrazu. Doganianie jest
zawsze procesem trudniejszym od samodzielnego dzialania. Pozostawanie w tyle
skazuje na posadzenia o wtérno$¢ i powielanie schematéw. By¢ moze jednak, co
postaram sie pokaza¢, w tym kroczeniu/biegu za udalo sie znalez¢ skrét i, wraca-
jac do tradycyjnych, wlasnych gatunkéw, wyprzedzi¢ czolowke.

Pretekstem do zabrania glosu na ten temat stata sie wielokrotnie nagradzana
powie$¢ Vladislava Bajaca Hamam Balkanija. Nie pierwszy raz bohaterem lite-
rackim stat si¢ Bajica Sokolovi¢, znany réwniez jako Mehmed-pasa Sokolovi¢/
Sokollu (1506-1579). Barwne zycie tej postaci zostalo doktadnie opisane m. in.
przez Iva Andricia i Radovana Samardzije oraz naturalnie przez historykéw. Po-
wies$¢ V. Bajaca uznana zostata przez krytyke za tekst o poszukiwaniu tozsamosci.

' Wiek XIX - okres tzw. odrodzeni narodowych wielu wspélnot wschodnioeuro-
pejskich (choé¢ nie tylko) oraz bliskowschodnich byt czasem doganiania wzorcéw Za-
chodniej Europy. Udowodnienie, ze posiada sie standardowy jezyk, stowniki, gramatyki,
ze w jezyku tym mozna tworzy¢ dzieta chociaz troche zblizone do europejskich miato
stanowi¢ gwarancje uznania odrebnosci etnicznej i kulturowej w oczach mocarstw.
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O jakiej tozsamo$ci pisza? Niedefiniowany termin wydaje si¢ naleze¢ do podsta-
wowego slownictwa z ustalona semantyka. Gdyby prébowaé zrekonstruowa¢
zdroworozsadkowe myslenie, ktore nasuwa si¢ szczegélnie we wschodnioeuro-
pejskim dyskursie, losy Bajicy-Mahmeda wygladalyby tak: mniej wiecej osiem-
nastoletni Serb z Bo$ni zostaje zabrany z rodzinnych stron w czasie, kiedy przy-
gotowywal sie do roli prawostawnego duchownego, trafia do stuzby janczarskiej,
przechodzi na islam, poznaje jezyk i pnie sie po szczeblach kariery dworskiej az
do stanowiska paszy. Psychologicznie natomiast jego Zycie to wewnetrzne roz-
darcie pomiedzy serbsko$cia a osmansko$cia, miedzy prawoslawiem a islamem.

Taka rekonstrukcja postaci musi by¢ oparta na zalozeniu, ze jednostka rze-
czywidcie posiadala $wiadomos¢é narodowq lub cho¢by etniczng oraz ze w sposéb
naturalny byla z konkretng tozsamo$cia zwiazana:

Pemo cam, pAakae, aa numreM o jeanoM Cp6uHy Koju je mocTao HemTo Apyro. To
,Apyro” Me je 3aHuMaso. Jax He ToAMKO HU OHO ,,CpOUH” HaKO, M AQ CaM XTeO, TO
He 61X MOTrao Aa 0ABOjuM oa Apyrocru. Kapa 6ux 3ancra 3apoHNO, cacBIM AyOOKO,
IPU3HA0 OHX AQ Me je CYIITUHCKH U 3aIIPaBO 3aHUMAAO CaMO IIOCTOjatbe IPeAacKa U3
Jeanor y Apyro, u cam Taj uuH. [Bajac 2012: 22]

V. Bajac nie jest obrazoburczy, nie sprzeniewierza si¢ serbskiemu kanono-
wi, wg. ktorego jego nardd znajdowal si¢ pod pigciusetletnia okupacja Imperium
Osmanow, a najstraszniejszym podatkiem, jakim trzeba bylo si¢ oplaca¢, byla da-
nina z wlasnych dzieci. Kariera wojskowa, urzednicza czy paristwowa nie zaciera-
ta w psychice uprowadzanych chlopcéw wiezi z rodzinnymi stronami, z jezykiem
i religia. Taki jest tez bohater jednej z czesci réwnolegle prowadzonych narracji.
Jednak V. Bajac wykracza poza ten schemat. Stara si¢ pokaza¢, w jaki sposéb na
serbska tozsamo$¢ naklada sie przynaleznos¢ do wielkiego panstwa, ktérego re-
ligia jest islam, a jezykiem osmansko-turecki, arabski i perski. W odréznieniu od
tradycyjnego ujecia u V. Bajaca bohater dorasta, rozwija sie, by sta¢ sie z Bajicy
Mehmedem, ktéry jednak nie odrzuca nagromadzonego doswiadczenia; prze-
ciwnie ma jego $wiadomos¢ i wykorzystuje je w prowadzeniu polityki:

Novi gospodari njegove sudbine znali su ko je; ovamo nije stigao kao slu¢ajno pro-
nadeno dete ve¢ kao namerno odabran momak sa imenom, prezimenom i rodo-
slovom. Njegov dolazak u Tursku carevinu ¢ak je bio narucen! Jeste bio doveden
u tudiny, ali ne da bi nestao ve¢ da bi ne$to postao. Trebalo je biti pametan i prak-
tican. Iz svega je valjalo, tako mu je otac govorio, izvu¢i kakvo dobro, ako ne i korist.
[Bajac 2012: 30]

Réwnolegle toczy sie opowies¢ o V. Bajacu, postaci fikcyjnej jak zapowiada
V. Bajac, we wstepie piszac, ze wszystkie postaci i ich nazwiska s3 wymyslone.
Relacje ze wspomnien i spotkan wspoélczesnego serbskiego pisarza i thumacza
z innymi pisarzami, muzykami, artystami, wéréd ktérych sa m.in. Orhan Pamuk,
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Alberto Mangel i Alen Ginzberg, Lenard Koen i Sjon, Alan Stivel i przywddca
ETA Raul T,, Cedomil Veljadi¢. .. maja zwrdci¢ uwage na rézne perspektywy po-
strzegania §wiata. W konsekwencji za$ sktadaja si¢ na pelen obraz jednostki, ktora
jest suma do$wiadczen, opinii innych. Ludzie spotykani w réznym czasie i r6z-
nych miejscach, cho¢ najczeéciej tym miejscem bywa Belgrad — swiat, w ktérym
bohater dorasta i formuje siebie.

Konstrukeja powiesci oparta jest na binarnych opozycjach typu: przeszlosé
— terazniejszo$¢, Stambul — Belgrad, Bajica — Mehmed, Mehmed - sam Bajac
jako posta¢ powiesciowa i spelnia modelowo wszystkie cechy powiesci post-
modernistycznej. Daja sie nabra¢ ci krytycy, ktérzy w recenzjach pisali, ze Meh-
med pasza jest postaciag ponadczasows. V. Bajac aktualizuje go wlasnie przez to,
ze Bojica/Mehmed staje si¢ postacig wspolczesna, kims, kto laczy, a nie dzieli.
Historiozoficzna metafikcja (w ujeciu autorki terminu, Lindy Hutcheon) po-
zwala autorowi nie starac si¢ o obiektywny opis wydarzen i oséb historycznych,
ale $ledzi¢ dyskursywny kontekst opowiesci o wydarzeniu i osobie. Tradycyjne
analizy dazace do obiektywizmu w poszukiwaniu prawdy zostaly zanegowane
przez podwazenie samej mozliwoéci poznania przeszlosci. Te pozytywna wiare
w zdolno$ci poznawcze zastapiono przekonaniem, ze istnieja jedynie narracje,
ktére nieustannie produkuja referencyjnosé, dla ktorej przyczynowo$é jest catko-
wicie umowna. Stad juz tylko krok od zdecydowanego odrzucania logocentrycz-
nego, a zatem z gruntu zachodniego pojmowania relacji jezyka i rzeczywistosci.
W poszukiwaniu nowego jezyka wyrazu, jesli taki w ogole jeszcze jest mozliwy,
pisarze zachodni coraz chetniej przesuwaja kompozycje tekstu ku jego obrazo-
wosci. Paradoksalnie zabieg ten zbliza literature europejska do zapomnianej lub
tez nigdy doktadnie nie poznanej literatury Wschodu. Nasladujac za§ Zachéd, pi-
sarze wschodni wracaja do wlasnego kulturowego dziedzictwa. Na paradoks ten
zwraca uwage Orhan Pamuk w serii wykladéw, ktore ukazaly sie pod wspdlnym
tytulem Pisarz naiwny i pisarz sentymentalny. Literatura Bliskiego Wschodu nie
miata do korica XIX w. odpowiednika europejskiej powiesci, szybko jednak gatu-
nek ten zdobyl popularnos¢. Odmienne tradycje, w tym rézne pojmowanie fikcji,
wymagaly jednak przystosowania powiesci do lokalnych kultur:

Proces tworczej oraz praktycznej adaptacji europejskiej koncepcji fikcyjnosei do
lokalnych warunkéw stal sie zrédtem licznych komplikacji, z ktérych zrodzilo sie
wiele nowych form wyrazu. Autorzy nie nalezacy do kregu kultury zachodniej,
a odczuwajacy potrzebe walki z zakazami, tematami tabu czy represyjnosci pafistw
autorytarnych, wykorzystali zapozyczong z Zachodu koncepcje fikcji powiesciowej,
by méwi¢ o ,prawdzie”, ktérej nie mogli otwarcie glosié. [Pamuk 2012: 39]

Podstawowym problemem w adaptacji zachodniej powiesci byto nauczenie
sie oraz przyzwyczajenie czytelnika do nowego typu percepcji. Znane na Wscho-
dzie masnawi, czyli historie pisane rymowanymi dystychami, ale réwniez basnie
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i legendy opisywaly §wiat, wobec ktérego czytelnik zajmowat miejsce zewnetrz-
ne. Tymczasem powie$¢ nakazywala odbiér §wiata z wewnatrz oczami bohatera.

Kolejna trudnoscia, na ktérg zwrécit uwage O. Pamuk, byl nadmiernie eks-
ponowany przez literature zachodnia psychologizm postaci, a wlasciwie che¢, by
stworzy¢ bohatera o jak najbardziej ztozonej psychice. Dla pisarza ze ,Wschodu”
tego typu zabieg literacki musial kloci¢ sie¢ z codziennym doswiadczeniem czlo-
wieka, wymuszajac przekonanie o nadrzednej roli doznan psychicznych w zyciu.

W Hamam Balkanija, podobnie jak w twérczosci O. Pamuka (najczesciej
przywolywanym w powieéci bohaterze — wspdlrozméwey, z ktérym V. Bajac po-
szukuje tematu do kolejnej ksiazki, a potem z dwu perspektyw analizuja osman-
sko-balkarisky przeszlo$¢), o decyzjach zyciowych decyduje kontakt z innymi
ludZmi, rozmowy, dyskusje, innymi stowy - komunikacja. Staje si¢ ona tym
wazniejsza, im zakres zdobywanych doswiadczen jest szerszy. Zamkniecie si¢ na
inno$¢, w homogenicznym spoleczenstwie, utrwala zastane opinie i aksjomaty
o otaczajacym $wiecie. W nawiazaniu do stwierdzenia V. Bajaca, Ze interesuje
go bardziej czlowiek niz ,Serb”, warto przywola¢ Benedicta Andersona — wy-
bitnego, acz wciaz szokujacego wielu, teoretyka wspdlnot, ktére okredlit jako
wyobrazone: ,jest wyobrazona, poniewaz czlonkowie nawet najmniej licznego
narodu nigdy nie znaja wiekszo$ci swych rodakow, nie spotykaja ich, nic nawet
o nich nie wiedzg, a mimo to pielegnuja w umysle obraz wspélnoty” [Anderson
1997: 19]. Czy zatem mogg istnie¢ narodowe przekonania, warto$ci podzielane
przez wszystkich? Czy przez samo urodzenie si¢ na jakims terytorium czlowiek
jest skazany i zmuszony dzieli¢ z obywatelami tego samego panistwa te same po-
glady? B. Anderson nar6d zestawia ze wspdlnotami, ktére nie znaja politycznych
podzialéw i granic. Dwoje ludzi pochodzacych z odlegtych krajow moze faczy¢
wiecej wspélnych elementéw zycia (gust literacki, muzyczny, styl ubierania sie
itp.) niz z kims, kto formalnie jest obywatelem jego paristwa, ale rézni go religia,
poglady polityczne i estetyczne. V. Bajac, wydaje sie, podziela takie stanowisko,
prezentujac tak wielu ludzi, z ktérymi miat kontakt.

Skoro zatem zachodnioeuropejska powies¢ tradycyjna byla patrzeniem na
$wiat przez pryzmat zlozonej psychiki bohatera, to odrzucenie lub tez nieprzy-
jecie takiej perspektywy i warsztatu pisarskiego doprowadza do zastepowania jej
cigglym poszukiwaniem tematu, jezyka, dyskursu poprzez state odnajdywanie in-
nych tekstéw i rozméwcow. Narracja natomiast stala sie¢ opowiadaniem, co cofa
lub przenosi powie$¢ w poetyke znana batkariskim bardom czy bliskowschodnim
meddahom.

Opowiesci tego typu fascynuja i inspiruja Europe juz kolejny raz. To wlasnie
dzieki ich obrazowosci O. Pamuk zaliczyt powie$¢ (précz tych najbardziej zaan-
gazowanych politycznie i spotecznie) do sztuk wizualnych: ,Wiemy wszyscy, ze
w odréznieniu od innych gatunkéw literackich powiesci odsylaja nas do codzien-
nych do$wiadczen i wrazen zmystowych, ktérych czasem nawet nie zauwazamy”
[Pamuk 2012: 84].
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Odkrywanie we wlasnej tradycji najnowszych trendéw w warsztacie pisar-
skim laczy sie z redefinicja przeszlosci, spychanej w niepamieé w dyskursach na-
rodowych. XIX-wieczna decyzja o powstaniu narodéw na Balkanach i utworze-
nie nowoczesnego panstwa tureckiego, wiazala sie z zapozyczonymi modelami
europejskimi, tzn. obywatelskim w wydaniu francuskim lub niemieckim wzorem
opartym na przeswiadczeniu o genetycznym powinowactwie wszystkich czton-
kéw spolecznosci i wspdlnym, wyjatkowym jezyku jako zywej skarbnicy prze-
szlo$ci. Nalozenie tak ujetej narodowosci na podstawowsq o$ podziatéw charakte-
rystyczna dla Batkanéw, czyli identyfikacje ze wzgledu na konfesje, doprowadzilo
do powstania zamknietych i izolowanych panstw narodowych, poszukujacych
i wciaz na nowo poswiadczajacych swoja tozsamos$¢ i unikatowosé. W wypadku
Serbii (cho¢ mozna jako przyklad poda¢ dowolnie inny kraj regionu, a szerzej tez
Europy wschodniej) jest to przyjecie stowiafisko-prawostawnego paradygmatu.
Przyjecie religii jako decydujacego elementu, ktéry wplywa na przynaleznos¢ do
narodowosci, ostatecznie tez implikuje, ze katolik zostanie Chorwatem, a muzul-
manin Bo$niakiem itd. Identyczna polityka narodowa prowadzona jest réwniez
w Republice Tureckiej.

Tymczasem nie$mialo pojawia si¢ réwnolegle, a przy tym w opozycji do na-
rzuconego dyskursu, proba rehabilitacji osmarniskiej przesztoéci. Tursko igo ‘jarz-
mo tureckie’ przestaje by¢ powoli jedynym synonimem pieciuset lat wspdlnego
zycia Stowian i Osmanéw. Turek, jak w powiesci V. Bajaca Orhan Pamuk, staje sie
partnerem do dyskusji i rozwigzywania probleméw przeszto$ci oraz wskazywa-
nia, jak silne byly wiezi w ciagu wiekéw oraz jak skomplikowane bylo zagadnienie
tozsamosci. Wydaje sie, ze kurczaca sig Serbia, pozostawiona na marginesie kon-
solidujacej si¢ Europy, a przeciez nie nalezaca do Wschodu, szuka alternatywnej
drogi identyfikacji poprzez ponowne odkrywanie bogactwa zwiazkéw z osman-
skim dziedzictwem.

Znacznie dobitniej niz V. Bajac, ktéry pokazuje czytelnikowi bogactwo toz-
samosci hybrydycznej, a jeszcze dokladniej, ze samoidentyfikacja nie jest atrybu-
tem, ale procesem zwiazanym z ciaglym nawarstwianiem sie réznych wpltywow,
wyrazil swoj poglad na losy matego panistwa I. Kadare w Patacu snéw. Tu jeden
z bohateréw, czlonek prominentnego osmanskiego rodu pochodzenia albanskie-
go, poddaje w watpliwoé¢ walke o niepodlegtos¢ kraju (Albanii), skoro ceng za
odlaczenie si¢ od poteznego imperium ma sie sta¢ catkowita utrata znaczenia.
Konsekwencja za$ utrzymywania imaginacyjnej dumy narodowej moze by¢ je-
dynie szowinizm.

W kompozycji opowiesci V. Bajaca warto tez zwrdci¢ uwage na ich podzial.
Jakkolwiek krytycy zauwazaja ukfad cyrylica - lacinka, to pozostawiaja go bez
omowienia. Wedlug mnie natomiast jest to wazny klucz do odczytania tekstu.
Rozdzialy, uszeregowane naprzemiennie zgodnie z kolejnoscia alfabetyczna obu
systemow graficznych, w wersji drukowanej facinka stanowia opowie$¢ o dzie-
jach zycia osmanskiego dowddcy i polityka, cyrylickie natomiast to wspomnie-
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nia, czasem dziennik wspolczesny V. Bajaca — postaci literackiej. Zabieg ten,
procz jednoznacznego i powierzchniowego podzialu dwu watkow, przedstawia
skomplikowana sytuacje Serbii. Wyzej wspomniany modelowy wzoér Serba, kté-
ry jest wyznawca Cerkwi prawostawnej, a wartosci, ktoérych ma przestrzegaé zo-
staly wyznaczone juz przez $w. Sawe i spisane pismem cyrylickim, kloci sie ze
zmieniajacym si¢ obrazem mlodszych pokolen. Serbia, ktéra konstytucyjnie
chroni cyrylice, w wigkszo$ci opanowana jest przez tacinke. Pierwsze z pism jest
grafig $wietej Cerkwi i przodkow, ale tez przez samych Serbow postrzegane jest
jako balast nieprzystajacy do wspolczesnego $wiata Internetu i techniki. Wisi nad
nim cien wstecznictwa i identyfikacji ze Wschodem. Eacinka, wprost przeciwnie,
jawi sie jako pismo nowoczesne i demokratyczne, stoi za nim zachodnia wolnos¢
i otwarto$¢ na swiat.

W serbskiej obronie cyrylicy latwo znalez¢ analogie do posunie¢ tureckie-
go rzadu pod prezydenckim przywédztwem Recepa Erdogana, ktory od 2014 r.
wprowadzit (czasowo dobrowolna) nauke pisma arabskiego i osmanlicy jezyka
turecko-osmarniskiego do szkot srednich. Reforma ta ma przeciwdzialaé sekula-
ryzacji spoleczenistwa i, poprzez jezyk zarzucony przez Republike Atatiirka, da¢
mozliwo$¢, a raczej nakaza¢ kontakt z tekstami islamskiej przeszlosci.

I wreszcie sam tytul. Balkany — juz nie na wschodzie, ale jeszcze nie na za-
chodzie — mierzg si¢ ze stereotypem dziko$ci, swardéw, wojen, braku demokra-
tycznych wolnoéci; zamkniete w folklorystycznym skansenie z dziewietnasto-
wiecznych wizji ojcéw narodowych panstw. I hamam ar. al-hammam miejsce
demokratycznych (jak rzymskie faznie) spotkan, gdzie wszyscy przez nagos¢ staja
si¢ sobie réwni, i religijnych ablucji. Te najwspanialsze konstrukcje pozostawione
na terenie Imperium Osmanskiego a zatem réwniez w Serbii przez genialnego ar-
chitekta Sinana (z pochodzenia Greka), kolejnej postaci powiesci V. Bajaca, przy
tym druha i inspiratora duchowego Mehmeda paszy, sa metaforyczna nadzieja na
oczyszczenie z minionych uprzedzen i pojednanie.
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MEHMED SOKOLOVIC AS A LITERARY FIGURE
ON THE MARGINS OF THE NOVEL HAMAM BALKANIJA
BY VLADISLAV BAJAC

(Summary)

The person of half-Turk half-Serb Mehmed Pasha-Sokolovi¢ — is an interesting topic for wri-
ters. The novel written by V. Bajac Hamam Balkanija not only shows the character of the famous
pasha, but it is also an example of poetics, which combines European fictional standards with
Oriental story-telling. It is a novel about identity built entire life through contact with others.
V. Bajac, who is a modern writer, is also an interesting character looking for a new topic and a new
language of expression. Two stories are separated — one is printed in Cyrillic, the other in Latin
alphabet, thus reminding us of another important aspect and symbol of identity of Serbia.
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KOBIECE DOSWIADCZENIE TRAUMY WOJENNE]
W POWIESCI JASMINY MUSABEGOVIC
SKRETNICE

Chcialabym napisac¢ historig tej wojny. Historig kobiecq.
[Aleksijewicz 2015: 10]

Jasmina Musabegovi¢ (ur. 1941) nalezy do uznanych wspélczesnych bosz-
niackich' prozaiczek i eseistek. Jej powies¢ Skretnice, ktora zamierzam podda¢
ogladowi, Enes Durakovi¢ umiescit wéréd najwybitniejszych osiagnie¢ literatury
IT pot. XX w. w Bo$ni [Durakovié¢ 2012: 335], a ja sama uznat za jedna z pierw-
szych pisarek — obok Bisery Alikadi¢ — ktdéra naruszyla wiodacy w literaturze
boszniackiej dyskurs patriarchalny [Durakovi¢ 2012: 304 ]. W swojej twérczosci
(Snopis — 1980, Skretnice — 1986, Most — 1994, Zene. Glasovi — 2005) w centrum
uwagi autorka postawila pozycje muzulmanskiej kobiety w spoleczenstwie bo-
$niacko-hercegowinskim, a tematem uczynila osobiste doswiadczanie przez niq
wydarzen XX w., piszac historie kobiecej emancypacji, ale i kobiecego osamot-
nienia. Podejmujac wazka i nowa tematyke, jednoczesnie zaproponowata proze
ciekawy i intrygujaca pod wzgledem formalnym, dynamiczng i nowatorska w za-
kresie rozwigzan narracyjnych [Hawkesworth 2000: 262 ].

Enver Kazaz uznal Jasming Musabegovi¢ za jedna z reprezentantek powiesci
egzystencjalnej [Kazaz 2004: 94-95], w ktdrej opowies¢ o jednostkowym losie
jest ukazana na tle historii ze szczeg6lnym uwzglednieniem czaséw Il wojny $wia-
towej. Metaforyczny tytul Skretnice bosniacki badacz odczytuje w dwojnaséb: po
pierwsze, jako zwrotnice egzystencji, czyli metafore nieustannej zmiennosci ludz-
kiego zycia, po drugie — jako do§wiadczenie historii, ktére prowadzi do wniosku
o braku istnienia jakichkolwiek trwatych warto$ci w jej toku postrzeganym jako

' Etnonim Boszniacy obowigzuje od 1992 r., wcze$niej mieszkaricy Bosni wyzna-
nia islamskiego okreglani byli jako ,Muzulmanie”, ,bo$niaccy Muzulmanie” [zob. wigcej:
Jawoszek 2014].
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ciagla, absurdalna zmiana [Kazaz 2004: 98]. Metafora linii kolejowej stuzy uka-
zaniu zycia ludzkiego podzielonego na etapy: od stacji do stacji, az do ostatniego
przystanku®.

Powies¢ Skretnice zostala takze zakwalifikowana przez Envera Kazaza, jako
psychologiczna powie$¢ nowohistoryczna [Kazaz 2004: 150]. Istota tego typu
powiesci nie jest ukazanie biegu historii, ale jej sensu i znaczenia dla bohatera,
przemian jego $wiadomodci, dla ktérej historia stanowi przestrzeri metaforyzacji
wlasnych przezy¢ i stanéw wewnetrznych. Podstawowym jej elementem jest pre-
zentowanie procesu ksztaltowania swiadomo$ci protagonisty, sledzenie jej toku
rozwojowego [Kazaz 2004: 214].

Utwor Jasminy Musabegovi¢ utkany jest z fragmentéw kobiecego do$wiad-
czenia, skupiony na wewnetrznym $wiecie mlodej muzutmanki o imieniu Fati-
ma, ktéry tworza wspomnienia, sny i przeczucia. Skoncentrowanie opowiesci
na kobiecym doswiadczeniu skutkuje uczynieniem bohaterki podmiotem samo-
dzielnie formulujacym wlasne relacje, ale i doznajacym réznego rodzaju opresji,
w tym wojenne;j.

Czas akeji w utworze obejmuje lata 30. XX w. oraz okres II wojny $wiatowej,
przy czym kategoria czasu nie jest traktowana ze szczegdlna pieczolowitoscia.
Powie$ciowy przestrzen wyznacza blizej nieokre§lona prowincja bo$niacka, na
ktora dwukrotnie zostaje zestana rodzina Faty — ku jej faktycznej rozpaczy, a takze
glowne bosniackie miasta: Sarajewo, do ktérego w czasie wojny udaje sie prze-
prowadzi¢ rodzinie bohaterki oraz Mostar, z ktérego Fata pochodzi i z ktérym
wiaza sie jej wspomnienia z dziecinistwa.

Zycie mlodej bohaterki wypelnia gléwnie troska o dom i rodzing. Wyrasta-
jacy z zasad islamu system warto$ci, ktéremu holduja bohaterowie, powoduje,
ze kategorie meskosci i kobieco$ci s3 mocno osadzone w ramach patriarchatu.
Symbolika gor i kozic patronujacych Nezirowi oraz mréwek reprezentujacych
Fatime dobrze oddaje sposéb widzenia spolecznych rél kobiety i mezczyzny.
Ideologia domu i macierzyniistwa w duzym stopniu potwierdza meskq hierarchig
wartosci, miejscami tylko uwidaczniajac jej niedoskonatoéci [Moranjak-Bam-
bura¢ 2005b]. Podziat rél na pierwszy rzut oka jest stereotypowy i opiera si¢ na

> Calo$¢ metaforyki kolejowej ma by¢ moze pewne zakorzenienie w biografii pisar-
ki, ktora przyszta na $wiat na stacji kolejowej w Vogos¢i k. Sarajewa, w powieéci ma za$
uzasadnienie w tym, ze maz bohaterki, Nezir, jest kolejarzem. Powie$ciowa rodzina do-
$wiadcza kilkakrotnych przeprowadzek, ktdre w jej zyciu stanowig istotne zwroty, a za-
zwyczaj s3 uwarunkowane zmianami spoleczno-politycznymi. W okresie wojny miesz-
kanie przy stacji kolejowej i obserwowanie przejezdzajacych pociagdw poteguje jeszcze
groze rozgrywanych wypadkéw, poniewaz czyni bohateréw mimowolnymi $wiadkami
transportu ludzi do miejsc odosobnienia, obozéw, a takze ich mordowania. Bycie $wiad-
kiem tych procederéw poglebia traume Fatimy.
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antynomii: mezczyzna uciele$nia sile, odwage, zyciowa zaradnos¢, jest zywicie-
lem rodziny, dziatajacym w przestrzeni publicznej, kobieta — zgodnie z przypisy-
wang jej rola spoteczna zaktadajaca opiekunczosé, odpowiedzialnos¢ za innych,
traktowanie potrzeb innych z wigksza powaga niz wlasne — funkcjonuje przede
wszystkim w przestrzeni domowej, jest podporzadkowana mezczyznie i oddana
rodzinie. Tym samym realizuje konwencjonalng w Bo$ni, wpisang w przestrzen
prywatng role muzulmanskiej kobiety, strazniczki wiary i tradycji, skupionej na
prowadzeniu domu i wychowywaniu dzieci.

Powie$ciowa przestrzen tworzy gtéwnie dom, jednak nie tylko w sensie do-
slownym, ale i metaforycznym. Bohaterowie kilkakrotnie zmieniaja miejsce za-
mieszkania, niemniej Fata w kazdym kolejnym miejscu starannie organizuje zycie
rodzinne. Centrum zycia bohaterki’ stanowi dom, a gléwne jej zadanie: dbalos¢
o dobro meza i dzieci. Fatima wprowadza tematy specyficznie kobiece, czyli
zwiazane z macierzynstwem, relacjami miedzyludzkimi ze szczegdlnym uwzgled-
nieniem tych wewnatrzrodzinnych®. Bohaterka definiuje siebie poprzez role zony
i — przede wszystkim — matki, ktérg to funkcje traktuje absolutnie priorytetowo,
co jeszcze ulega wzmocnieniu w sytuacji wojennego zagrozenia. Jest matka pie-
ciorga dzieci’.

Centrum domu, w ktérym skupia si¢ zycie rodzinne, tworzy tradycyjnie
kuchnia. Obowiazki kuchenne, z porannym gotowaniem kawy i wyrabianiem
ciasta na chleb, wyznaczaja rytm Zycia Fatimy. Roztaczajacy si¢ zapach zakwasu
na chleb i w ogdle aromaty przygotowywanych positkéw to znak normalnosci,

* Warto doda¢, ze poza Fata pojawia sie¢ w powiesci jeszcze kilka innych interesu-
jacych postaci kobiecych, ktére tworza dosy¢ zréznicowana grupe. Uwzglednione sa
odmiennoéci w sferze psychiki, osobowosci, ale takze — orientacji politycznej czy przy-
naleznosci spolecznej.

* Do grupy tematéw specyficznie kobiecych nalezy takze przemoc wobec kobiet,
w tym przemoc seksualna. W powiesci Jasminy Musabegovi¢ temat ten w zasadzie nie
wystepuje, pojawia si¢ jedynie w charakterze subtelnej aluzji, gdy Fatima w czasie wojny
z przerazeniem mysli o tym, jaki los moze spotkac jej dzieci i co moze przydarzy¢ sie jej
corkom, ale o ile lek przed czetnickim / ustaszowskim nozem zostaje nazwany wprost,
o tyle zagrozenie gwaltem pozostaje w sferze domystéw. By¢ moze dlatego, ze jest to
perspektywa tak straszna, ze nie mozna jej zwerbalizowad.

> Niejako na marginesie tematu macierzyfistwa w powieéci pojawia si¢ problem
aborgji, ktérej w pewnym momencie swego zycia poddala si¢ bohaterka. Nie jest to
temat tabuizowany. Fata méwi o aborcji wprost, a pieniadze na zabieg (dostepny od
czaséw austriackich) wymusza na niechetnym jej zamiarom mezu. Brak tutaj jakiego-
kolwiek ideologicznego zaplecza, bohaterka — cho¢ funkcjonujaca w ciasnych ramach
patriarchatu — jawi sie jako kobieta dosy¢ wyemancypowana, dajaca sobie prawo do od-
rzucenia niechcianego macierzynstwa. Nieche¢ wobec kolejnego dziecka byla zwiazana
z (chwilowym, ale majacym ostry przebieg) kryzysem malzenskim.



136 Anna Modelska-Kwasniowska

trwalosci domowego ogniska, narazonego na liczne zawirowania. Kobiece rytu-
aly kuchenne wiaza sie z tzw. cooking memories, czyli opowie$ciami osnutymi wo-
kot przygotowywania potraw czy przepiséw kulinarnych, pelnigcymi w czasach
wojennego zagrozenia funkcje kompensacyjna. Stanowily one cze$¢ strategii
przetrwania w szerszym zakresie niz tylko fizyczne przezycie [ Ubertowska 2009:
214-226]. Wida¢ to wyraznie, gdy po kolejnej przeprowadzce Facie udaje sig
zorganizowaé przydomowy ogrodek, ktéry nie tylko daje mozliwos¢ wyzywie-
nia rodziny w ciezkich czasach, ale i stanowi oaze w ogarnigtej wojenng pozoga
rzeczywisto$ci. Uprawa warzyw w ogrodku, a takze przygotowywanie positkow
iich wspdlne spozywanie w ogrodowej altanie konsoliduja rodzine i daja ztudze-
nie normalnosci. Obowiazki kuchenne bywaja zreszta dla Faty inspiracja do za-
skakujacych przemyslen: wyimaginowany obraz $ciezki, na ktérej mialyby zosta¢
ulozone wszystkie umyte przez nig w ciagu calego zycia naczynia [Musabegovi¢
1986: 171] wyraza autorefleksje bohaterki i silne poczucie, ze jej codzienno$¢
wypelniong jest ciezka, cho¢ niedostrzegang i niedoceniang na ogoét praca.

Gl6éwna sceng opowiesci staje sie cialo Faty, a narracje splataja takie elemen-
ty, jak codzienne przygotowywanie ciasta na chleb, metafory kolejowe, a takze
metafora biegu rzeki (powigzana z symbolika mostu, przywolywana we wspo-
mnieniach z dzieciistwa). Pojawiaja si¢ typowo kobiece symbole i motywy, ze
szczegdlnym uwzglednieniem wody oraz ziemi, z ktéra Fatima odczuwa glebo-
ka wigz zwlaszcza podczas choroby, gdy jej zycie jest zagrozone, a ona sama naj-
pierw przez dluzszy czas trwa w $pigczce, a potem balansuje na granicy jawy, snu
i wspomnien. Niemozno$¢ zwerbalizowania swojego cierpienia wywoluje zwrot
w strone $wiata wewnetrznego. Bohaterka w zestawionych na zasadzie asocjacji
wspomnieniach z dziecinstwa przywoluje okres, gdy najpierw poznaje swiat po-
przez zmysty, dopiero potem poprzez jezyk. Wtedy tez wielokrotnie pojawia sie
w jej myslach, takze we wspomnieniach z pierwszych lat zycia, zyciodajna woda.
Przywolanie obrazu rodzicéw oraz rekonstrukcja rodzinnych opowiesci zwigza-
nych z tajemnicami domu i historig rodzinna stanowia wazne dopelnienie por-
tretu bohaterki. Obrazy te sa bardzo zywe, cielesne, maja charakter pozastowny
[Moranjak-Bambura¢ 2006 ]. Sugestywne opisy kapieli w rzece, przywolywane za
posérednictwem zmystéw wzroku, stuchu i powonienia, stanowia dla bohaterki —
by¢ moze — rodzaj autoterapii poprzez rekonstrukcje rzeczywistosci alternatyw-
nej wobec tej, w ktorej obecnie funkcjonuje.

Dyskurs ciala stuzy ukazaniu tego, co jest niemozliwe do zwerbalizowania.
Nirman Moranjak-Bambura¢ podkreéla niemozliwos¢ jezykowej reprezentacji
traumatycznych doswiadczern wojennych [Moranjak-Bamburaé¢ 2005a: 198-
211]. Przezycia bohaterki s3 relacjonowane przez pryzmat do$wiadczen ciele-
snych. Istotna funkcje odgrywa przestrzen szpitalna, w ktérej przebywa Fatima
w czasie swojej dos¢ tajemniczej choroby. Jej stan, wymagajacy interwencji chi-
rurgicznej, noszacy znamiona choroby psychosomatycznej, zwigzany byl z nara-
zeniem na dtugotrwaly stres spowodowany funkcjonowaniem w sytuacji ciaglego
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zagrozenia zycia swojej rodziny i wlasnego. Pami¢¢ muzulmanki zwiazana z jej
choroba i pobytem w szpitalu jest fragmentaryczna. Bohaterka ma powazne luki
w pamieci uniemozliwiajace jej dokonanie pelnej rekonstrukeji wydarzen. Cho-
roba wiaze si¢ ponadto z uprzedmiotowieniem ciala, czego kobieta wielokrotnie
bolesnie doswiadcza. Czesto towarzyszy jej poczucie swoistego wyobcowania,
dystansu wobec tego, co dzieje si¢ z jej ciatem poddawanym obserwacji i lekar-
skiej interwencji. Fatima niezupelnie rozumie, co si¢ wydarzylo i w jaki sposéb,
dlaczego trafifa na sale operacyjna. Gdy po zazegnaniu zagrozenia zycia i posta-
wieniu diagnozy trafia na sal¢ chorych, skupia si¢ na sobie, na wlasnych odczu-
ciach, na wlasnym wnetrzu. Doznania fizyczne, jak np. dreczace ja po operacji
pragnienie, ktdrego nie wolno jej na razie ugasi¢, stara si¢ zwalczy¢, przywolujac
w wyobrazni obrazy z przesztosci, w ktérych woda odgrywala istotna role (dzban
zwoda, kapiel w rzece).

Jednoczesnie dyskurs ciala nalezy powiaza¢ z koncepcja Tone Bringi, ktéra
pisata o utjelovljenju kuce. Wedlug norweskiej badaczki w Bo$ni, zgodnie z tradycja
muzulmanska, kobieta symbolicznie odzwierciedla dom, co wiaze sie z jej ciele-
snoscig. Przestrzenn domowa, zapewniajaca rodzinie bezpieczenistwo i stanowiaca
miejsce wychowywania dzieci, jest tradycyjnie przypisana kobiecie, ktéra w pelni
ponosi za nig odpowiedzialno$¢ [Bringa 2009: 92]. Mimo jednak osadzenia bo-
haterki w tradycyjnym, $cisle okreslajacym podzial rél kulturowych kobiet i mez-
czyzn kontekscie, Musabegovi¢ ukazuje jej swoista ewolucje, jej subtelna droge ku
emancypacji (w pewnej mierze wymuszonej przez okolicznosci wojenne).

Szczegdlnie interesujaca jest ta czes¢ powiesci, w ktdrej otrzymujemy zapis
proceséw mentalnych i emocjonalnych, zachodzacych w umysle bohaterki znaj-
dujacej sie w sytuacji granicznej. Fatima jest ofiarg traumy kolektywnej spowo-
dowanej wojna i ludobéjstwem (rzezie na ludnosci muzulmanskiej dokonywane
w gorach przez czetnikéw i przy linii kolejowej przez ustaszy). Bohaterka naj-
pierw usiluje izolowa¢ przestrzeri domowa i chroni¢ dzieci przed wiedza o do-
konywanych masakrach, jednak z czasem staje si¢ to niemozliwe. Obsesja noza,
ktérym oprawcy podrzynaja gardta swoim ofiarom zaczyna sie wigza¢ z obsesja
ludzkiego migsa. Wojenna trauma ma charakter wielokrotny, o czym Fatima
mowi, stwierdzajac: ,klanje je postao svakodnevnica” [Musabegovi¢ 1986: 128].
Wedlug Marii Orwid, ,traumy zapelniaja rezerwuar podswiadomosci kolek-
tywnej. Ludzie moga na co dzien o nich nie my$le¢, natomiast podswiadomie
lokalizuja i magazynuja wszystkie te fakty, rany i blizny po nich, stale rozdziera-
ne nowymi traumatycznymi przezyciami” [Orwid 2009: 11]. Kazda kolejna in-
formacja albo nawet podejrzenie (np. widok zakrwawionych zotnierzy brukaja-
cych zimowg biel taki widocznej z kuchennego okna), dotyczace dokonywanych
w okolicy masakr, wzmacniaja w bohaterce przerazenie i poczucie bezsilnosci.
Jednocze$nie zauwazmy, ze traumatyczne wydarzenia sa przywolywane w spo-
sOb wybidrczy, poniewaz pamigé traumy powoduje fragmentarycznos$¢ narracji
[Radny 2009-2011: 109].
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Moment o szczegdlnym znaczeniu zwiazany jest z tragiczna §miercig szwagra
Fatimy, Camila. Skutkiem tego do$wiadczenia bedzie intruzja, czyli wdzieranie
sie do $wiadomosci przezytego urazu: obraz rozcigtego gardla wielokrotnie do
niej wraca, co ona komentuje: ,Svijet je postao veliko prerezano grlo ¢ovjeka”
[Musabegovi¢ 1986: 182 ]. Fatima ma wyrazne objawy szoku potraumatycznego:
na dluzszy czas popada w stan dysocjacji, ktéry objawia si¢ w postaci odretwie-
nia, dystansu, braku odczuwania emocji w reakcji na bodzce, doswiadcza row-
niez derealizacji (poczucie, ze rzeczywisto$¢ ulegla odmianie w niejasny sposéb)
i depersonalizacji (niepokojace i niezrozumiale zmiany obserwowane w sobie sa-
mym) [Popiel, Praglowska 2009: 41]. W swych myslanych listach do ojca wyzna-
je: ,Ludim, babo, ludim... [...] Ludim [...] hoce li iko pametan iza¢i iz ove kla-
onice?..” [Musabegovi¢ 1986: 183]. Owladnieta obsesyjna mysla o straszliwej,
zadawanej nozem $mierci nie potrafi normalnie funkcjonowac, kazdy kes chleba
jest dla niej naznaczony $miercia. Jednoczesnie towarzyszy jej typowe dla ofiar
traumy poczucie winy. Najtragiczniejsza jednak, najbardziej rozpaczliwa i zara-
zem najwazniejsza konstatacja zwigzana jest z nadrzedna dla niej wartoscia, czyli
z macierzyfistwem: ,Smrtnike radam, smrtnike, i to je najteze $to se shvata” [Mu-
sabegovi¢ 1986: 188]. Zatem, z jednej strony, macierzynistwo stanowi gtéwny
element przeciwstawiany wojennej przemocy i wszechobecnej $mierci, z drugiej
jednak nie chroni przed rozpacza, a mozna nawet zaryzykowa¢ stwierdzenie, ze
ja wzmacnia. Fatima wyraza wieczne kobiece przeznaczenie, zwigzane z braniem
zbiorowego cierpienia na wlasne barki, ale i méwi o czyms jeszcze, o transmisji
traumy na nastepne pokolenia:

I ova djeca, moja djeca, kao sada tvoja, umiracée jednom. I ja, mati, opsjednuta sam
slikom kakva li ¢e biti njihova smrt. Ne zamisljam im ni Zivot, ni mladost, ni uspjeh,
ni radost, ni ljubav koju ¢e uvijek gajiti prema meni, ve¢ zamisljam kako ¢e, i ako
prezive sve ovo, umirati. Je li to normalno? [Musabegovi¢ 1986: 188]

Bohaterka Jasminy Musabegovi¢ jest §wiadoma konsekwencji doswiadczen,
jakie staly sie jej udzialem. Ma silne poczucie, ze — o ile uda im sie przezy¢ —
jej macierzynfistwo juz zawsze bedzie naznaczone pietnem $mierci, méwi, zatem
o transgeneracyjnym przekazie traumy.

Fatimie towarzyszy nieustanny lek i poczucie $miertelnego zagrozenia,
a takze przeswiadczenie o tym, ze zycie po takich do§wiadczeniach nigdy juz nie
bedzie takie, jak dawniej. Biologiczna wola przetrwania jest skierowana przede
wszystkim na dzieci. Traume Fatimy wzmacnia obecnos$¢ w jej domu malej, mil-
czacej dziewczynki (muhadZerce), sieroty ocalalej z masakry, w ktérej z ogrom-
nym prawdopodobiernistwem zginela cala jej rodzina. Blizne na szyi po cieciu no-
zem dziecko chowa pod stale noszonym szalikiem, ale Fatima — gdyby nie wzglad
na meza — najchetniej odsunelaby dziewczynke spoza zasiegu swego wzroku,
bo kazde spojrzenie na nig jest impulsem do zadawania sobie przyprawiajacego
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o szalefistwo pytania o to, ktore z jej dzieci w sytuacji, gdyby ich rodzina padia
ofiara rzezi, pozostaloby przy zyciu i jakie bytyby jego dalsze losy.

Rola spoleczna i zwigzana z nig cielesno$¢ determinujg zycie kobiety i stra-
tegie przerwania w czasie zagrozenia. Na pierwszym planie miesci si¢ oczywi-
$cie kwestia podtrzymywania rodziny lub utraty bliskich, co odzwierciedla m.in.
usilne staranie ochronienia wlasnej domowej przestrzeni przed inwazja wojennej
rzeczywistos$ci cho¢by poprzez méwienie o niej. Codzienna krzatanina i ucieczka
we wlasny $wiat wewnetrzny maja w jakims stopniu pomoc znies¢ wojenna groze,
niemniej sg to tylko rozwiazania dorazne, fagodzace cierpienie, a nie je znoszace.
Maz Faty ukrywa w domu partyzant6éw, trudni si¢ surowo karanym kltusownic-
twem, a dzieci, wiedzione naturalna ciekawoscia ,pod przywéddztwem” najbar-
dziej $émialej sposréd rodzenstwa Selmy, w starym tunelu znajduja zwloki ofiar
jednej z masakr. Na krotki czas oazg bohaterka znajduje w przydomowym ogréd-
ku. W pewnym sensie eskapistyczna postawa Fatimy zostaje jednak zweryfiko-
wana, gdy poszukiwany przez Gestapo Nezir przylacza si¢ wraz z najstarszym sy-
nem, Bedirem, do partyzantow. Gdy staje si¢ jedynym opiekunem swych dzieci,
bohaterka przyjmuje postawe aktywna i zdecydowana jest zrobi¢ wszystko, by je
ochroni¢. W sytuacji bezposredniego zagrozenia posuwa si¢ nawet do zastrasze-
nia gospodarzy domu, w ktérym sie ukrywa.

Wazny, ocalajacy wymiar nalezy dostrzec w wiezach wspdlnotowych — Fata
w mys$lach ukfada listy do ojca, w ktérych daje wyraz swemu przerazeniu i poczu-
ciu bezsilno$ci nieuzewnetrznianym przed domownikami. Silna wiez uczuciowa
taczy ja z bratem Ibrahimem, ktérego los pozostaje nieznany. Poczatkowo Fatima
zywi nadzieje, ze udalo mu si¢ ujé¢ z zyciem z masakry nad Neretws, jednak po-
tem stopniowo utwierdza si¢ w intuicyjnym odczuciu, ze brat nie zyje. Ponadto
posta¢ przyjaciotki z dziecinstwa, DZenety, ktora w czasie wojny przez pewien czas
przebywa w jej domu, z jednej strony zwraca jej mysli w strone przesztoéci, z dru-
giej — uswiadamia Fatimie, jak bardzo s3 rézne. DZeneta uciele$nia zmystowo$¢,
gleboka rados¢ zycia, jednoczesnie jakby przekracza swoj gender, gdyz jest nad wy-
raz opanowana, zdecydowana, energiczna i wyjatkowo odwazna, dziala w sposéb
chlodny, racjonalny nawet w najbardziej niesprzyjajacych okolicznosciach.

W relacjach migdzyludzkich Fatima zasadniczo kieruje sie intuicja i przeczu-
ciami®. W czasie wojny niejednokrotnie przewartosciowuje swoje wcze$niejsze
opinie i s3dy na temat innych (np. na temat krewnych Nezira, z ktérymi dawniej
jej rodzina nie utrzymywala kontaktu, ale w razie potrzeby z ich strony od razu
otrzymala pomoc), w sytuacji zagrozenia — mimo dzielacych ja z innymi réznic

¢ Intuicyjnie wyczuwa np. zagrozenie ze strony Ragiba, ktérego podejrzewa o pe-
dofilskie sklonnosci. Wprawdzie nie méwi o swych domystach nikomu, jest jednak prze-
konana, ze i inne kobiety podzielaja jej obawy. Jedynym sposobem, by broni¢ sie przed
zakusami mezczyzny jest chronienie przed nim cérek, co Fatima robi z determinacja.
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— kieruje sie przede wszystkim zasada solidarnosci. Godzi si¢ milczaco nawet na
dzialania bardzo ryzykowne (ukrywanie w domu partyzantéw).

Sposéb konstruowania opowiesci jest w utworze Musabegovi¢ zlozony: nar-
ratorka jest Fatima i jej subiektywny glos wybrzmiewa najmocniej, dajac wsku-
tek bezpos$rednio$ci relacji autentyczny i osobisty obraz jej zycia i sposobu jego
przezywania, jednoczesnie jednak glos narratorki splatany jest z glosami innych
bohaterdéw, co z kolei zapewnia wielo$¢ perspektyw narracyjnych. Ponadto gtéw-
na narratorka ma wyraznie polimorficzny charakter, uwarunkowany swoistym
rozszczepieniem podmiotu mowiacego, na co najmniej kilka ,ja”: ,ja” snu, ,ja”
choroby, ,ja” dziecinstwa, ,ja” ciata. Rozszczepienie podmiotu, bardzo typowe
dla relacji holokaustowych [Ubertowska 2009], w przypadku Fatimy — ujawnia
sie ze zdwojong moca w traumatyzujacym okresie wojny.

Sposob widzenia wojny przez boszniacka pisarke wspolgra z tym, jak ja opi-
sywala Swietlana Aleksijewicz:

,Kobieca” wojna ma swoje wlasne barwy, zapachy, wlasne o$wietlenie i przestrzen
uczué. Whasne stowa. Nie ma tam bohateréw i niesamowitych wyczynéw, sa po
prostu ludzie, zajeci swoimi ludzkimi — nieludzkimi sprawami. I cierpia tam nie
tylko ludzie, ale takze ziemia, ptaki, drzewa. Wszyscy, ktérzy zyja z nami razem
na tym $wiecie. Cierpia bez slow, a to jest jeszcze straszniejsze... [Aleksijewicz
2015: 9-10]

Kobiece poczucie solidarno$ci z tymi, ktdrzy cierpia akcentuje takze Jasmina
Musabegovi¢, a z jej powiesci, bedacej typowa realizacja kobiecej historii (herstory
/ Zenska pri¢a), wylania si¢ niebezposrednia, ale bardzo czytelna ocena wojny. We-
dtug pisarki to kobiety sa jej prawdziwymi ofiarami, przegranymi na wojnie, kto-
ra zmienia je w nieodwracalny sposéb, o czym Fatima méwi lakonicznie: ,Zene
gube rat, oni prezivljavaju” [Musabegovi¢ 1986: 180]. Jest to w istocie antyboha-
terska narracja kobiet i ofiar wojny, nie ma tu odniesien ideologicznych. Katego-
ria bosniackiej matki zestawianej przez Inge Iwasiéw na zasadzie analogii z Matkg
Polkg [Iwasiéw 2008: 127], w powiesci Skretnice jest nieobecna, co wzmacnia
poczucie naruszenia systemu patriarchalnego. Kobieta, stanowiaca symboliczne
centrum rodziny i wspélnoty, kulturowo pelni zasadnicza role w pielegnowaniu
i przekazywaniu tradycji. Personifikujac trwanie i niezmienno$¢, jest gwarantem
tozsamosci, tymczasem tutaj dokonuje transgeneracyjnego przekazu traumy, co
oznacza zaprzeczenie patriarchalnego porzadku i dekonstrukcje epickiego kodu
kulturowego, o czym sugestywnie pisata Nirman Moranjak-Bambura¢ [Moran-
jak-Bamburaé 2006; Moranjak-Bamburaé¢ 2005b]. Cho¢ w pewnym stopniu
boszniacka autorka potwierdza patriarchalny porzadek i w jego ramach kobie-
c role uwarunkowana plcia (naturalna predyspozycja do bycia osoba chroniaca
dom, tradycje i jezyk — éuvarica doma, tradicije i jezika), to przede wszystkim jed-
nak postrzega kobiete jako posredniczke w przekazie transgeneracyjnej traumy.
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Wplyw tej traumy na Zycie rodziny, na relacje wewnatrzrodzinne w oma-
wianej powiesci ukazany jest w zarysie, w wiekszym zas stopniu podlega analizie
w dwdch kolejnych czeéciach trylogii (Most, Zene. Glasovi) i bez watpienia jest to
temat wart zglebienia. Kobieca historia wojny, ktora pisze Musabegovi¢ pokazu-
je, bowiem nie tylko inne jej oblicze, ale tez i inne, dalej i glebiej siegajace konse-
kwencje wojny niz te, ktore zostaly dotad opisane z meskiej perspektywy [Eucka,
Nowak 2014; Nowak, Lucka 2014; Orwid 2009; Schier 2015].
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Anna Modelska-Kwasniowska

WOMEN’S EXPERIENCE OF WAR TRAUMA
IN JASMINA MUSABEGOVIC’S NOVEL SWITCHES

(Summary)

Jasmina Musabegovi¢ (born 1941) is one of the best contemporary prose writers
and essayists in Bosnia. In her work she sets the position of women in Bosnian-
Hercegovinian society and the women'’s personal experience of the 20" century. It is the
history of women’s emancipation and their alienation too.

The story is set in the thirties and forties of the 20" century in Bosnia. The main
character is a young Muslim woman, Fatima. Fictional space is mainly created by home
and its center — the kitchen, which is traditionally a space assigned to women. Fatima is
the victim of a collective trauma caused by war and genocide. The memory of the trauma
causes a fragmented narration and the splitting of the subject speaking to some “me”.

The main scene of the story is Fatima’s body with typically feminine symbols
and themes (water, land, bread). The discourse of the body should be linked with
the concept of Tone Bringa (utjelovljenje kuce — a materialization of home), according
to which the woman symbolically reflects the house, which is associated with its
physicality. It also serves to release the experiences impossible to verbalize, including
traumatic experiences of war.

Switches are a typical herstory. Jasmina Musabegovi¢ confirms the patriarchal order in a way,
but eventually presents the woman as a mediator in the transgenerational transmission of trauma,
which means denial of the patriarchal order and breaking the epic cultural code.
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KILKA UWAG O KONFLIKTACH ALBANSKO-
-SERBSKICH NA TLE RELIGIJNYM W WILAJECIE
KOSOWSKIM NA PRZELOWIE XIX I XX W.
(WYBRANE PRZYKLADY)

Okres od zakonczenia w 1878 r. wielkiego kryzysu wschodniego, zwanego
tez batkaniskim, (ktérego przedtuzeniem byly dzialania podejmowane przez Lige
Albariska w Prizrenie w latach 1878-1881), do I wojny batkariskiej i proklamacji
niepodlegto$ci Albanii we Vlorze (1912), to czas o przelomowym znaczeniu dla
relacji albanisko-serbskich. Zakorzenione sa w niej wszakze liczne determinanty
pdzniejszych dwustronnych napieé, dochodzacych do glosu przez caly wiek XX
oraz poczatek XXI stulecia.

Przedmiot niniejszych rozwazan stanowi zagadnienie lokalnych konfliktow
albanisko-serbskich z przelomu XIX i XX w. rozgrywajacych si¢ w europejskich
prowincjach Imperium Osmariskiego (zwlaszcza w wilajecie kosowskim), ktére
posiadaly tlo religijne. W jednej z wczesniejszych prac, do ktérej nawiazuje sie
w przedkladanym tekscie, piszacy niniejsze stowa zaprezentowal typologie lo-
kalnych konfliktéw albanisko-serbskich z lat 1881-1912, wyodrebniajac wlasnie
konflikty na tle religijnym, jako jedne z trzech gléwnych rodzajéw lokalnych wa-
$ni miedzy Albaficzykami a Serbami, obok konfliktéw o podtozu ekonomicznym
oraz konfliktéw na tle aspiracji politycznych [S¢epanjski 2008: 45-74].

Wiréd lokalnych konfliktéw serbsko-albanskich, do ktérych dochodzito
w latach 1881-1912 w europejskich prowincjach Osmanskiej Turcji, te, kto-
re mialy tlo religijne, odegraly niebagatelna role. Wigkszo$¢ z nich pojawiala
sie w relacjach prawostawnych Serbéw z Albaiiczykami-muzulmanami, nalezy
jednak pamietaé o konfliktach, w ktérych po stronie albanskiej wystepowala
populacja katolicka — szczegélnie z czeéci obszaru metochijskiego (okolic Da-
kovicy).

Mimo, iz w dobie Ligi Prizrenskiej cze$¢ elity albanskiej wyraznie akcento-
wala jedno$¢ Albanczykéw ponad podzialami religijnymi, rozpoczynajac tym sa-
mym dzielo integrowania spolecznosci albaniskich w jeden naréd [Balcer 2002:
45], czynnik zréznicowania religijnego nie stracil w zyciu spolecznym, politycz-
nym i kulturowym Albanczykow zbyt wiele na znaczeniu w latach 1878-1881,
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ani tez po roku 1881. Pozostal on wowczas istotny rowniez dla relacji poszczegdl-
nych grup albanskich z nie-Albanczykami.

W systemie osmanskim status spolecznosci islamskiej w sposéb istotny
roznil sie od polozenia nie-muzulmanéw. W momentach, w ktérych pojawialo
sie zagrozenie dla uprzywilejowanej pozycji muzulmanéw (nalezy pamigtaé, iz
wskutek naciskéw zewnetrznych Porta czynita stopniowo okreslone koncesje na
rzecz chrzedcijan), wybuchaly protesty inicjowane przez konserwatywne $rodo-
wiska islamskie, w ktérych w europejskiej cze$ci Turcji wyrdzniali sie Albariczycy
[Duijzings 2000: 161-162]. Mimo, ze adresatami protestéw albariskich konser-
watywnych muzulmanéw przeciwko wszelkiego rodzaju ,nowinkom” w tureckim
prawodawstwie byli Turcy, albaniskie manifestacje stwarzaly powazne zagrozenie
dla potudniowostowianskiej i greckiej ludnosci chrzescijanskiej, zamieszkujacej
wspolnie z Albaficzykami rumelijskie wilajety Turcji.

Sprzeczno$¢ miedzy interesami spoleczno-politycznymi albanskich mu-
zulmanéw, a interesami poludniowoslowianskich i greckich, a takze albariskich
chrzescijan, uwidaczniala si¢ w latach 1878-1912 kilkakrotnie. Stawala si¢ ona
zauwazalna zwlaszcza w latach 1902-1903, gdy wzmagata sie presja mocarstw na
Porte w sprawie reform w europejskiej Turcji. Jednym z wazniejszych aspektéw
tych reform miato by¢ nadanie przez Turkéw okreglonych przywilejow chrzesci-
janom. Kolejny moment, w ktérym nasilily sie rozdzwigki miedzy konserwatyw-
nymi muzulmanami a chrzescijanami zamieszkujacymi w europejskich wilaje-
tach Turcji, pojawil sie¢ w 1908 r., gdy wybuchta rewolucja zorganizowana przez
mlodoturkéw, inspirujacych sie zwlaszcza brytyjskimi wzorcami spoleczno-po-
litycznymi i zmierzajacych do zdemokratyzowania stosunkéw wewnetrznych
w Turcji Osmanskiej. Gloszone przez mlodoturkéw idee réwnosci nacji i wyznan
religijnych, kontestowane byty przez wigkszos¢ albaniskich muzulmanéw. Z apro-
batg ustosunkowywali sie do nich natomiast Serbowie i inni chrzescijanie miesz-
kajacy w paiistwie osmanskim.

Lata 1902-1903 i 1908—1912 nie stanowily naturalnie jedynych momentéw,
w ktorych dochodzilo do konfliktéw serbsko-albaniskich na tle religijnym czy
tez religijno-spolecznym. Konflikty takie zdarzaly si¢ takze w latach 1881-1901
i1904-1907.

Po rozbiciu przez Turkéw Ligi Prizrenskiej, grupe wywolujaca konflikty na
tle religijno-spolecznym, tworzyta przede wszystkim czes$¢ albaniskich muhadzi-
réw, odnoszacych sie szczegdlnie wrogo do prawostawnych Serbéw. Zdarzaly sie
w tej grupie i takie osoby, ktére z wrogosci wobec serbskich chrzescijan slynely
jeszcze na poczatku XX w. W sierpniu 1904 r. wicekonsul Serbii w Pristinie Na-
stas Nastasijevi¢ odnotowal w liscie do premiera i ministra spraw zagranicznych
Serbii Nikoli Pagicia incydenty z Pograda (Podgradia) — wsi polozonej w okoli-
cy Peci. Pewien albanski muhadZir przymuszal tam do darmowej pracy na polu
dwoch serbskich braci - Janje i Paje Misicidow. W konicu, zty z powodu okazy-
wanego mu przez nich niepostuszenstwa zabit ich, by nastepnie samemu zgina¢
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z reki zZony Janji MiSicia. Agresje wobec Serbéw przed swoja wlasna $miercig Al-
banczyk tlumaczyl - jak przedstawial te sprawe wymieniony serbski dyplomata
— irytacja o to, ze niepostuszni s3 mu giaurzy, w zwigzku, z czym ,, [ ...] zabil ich
rozwécieczony, ze $mieli mu odmawiaé postuszefistwa giaurzy i raja” [ Perunici¢
1989: 312-313].

Nawiasem méwigc w 1904 r. w Podgradu silnym antyserbskim, antyprawo-
stawnym emocjom ulegali tez albaniscy katolicy. Ich grupa za namowa swojego
duszpasterza, ks. Pjetra Anxela okupowala w tym roku przez pewien czas serbska
cerkiew [ Miki¢ 1988: 53].

W latach 90. XIX w. na czgste akty wrogo$ci muzutmanskich Albanczykéw
w stosunku do ludnosci prawostawnej, zamieszkujacej w wilajetach kosowskim
i monasterskim (bitolskim), a takze na postawe wladz tureckich, nie powstrzy-
mujacych antychrzescijanskich dzialann Albariczykéw, niejednokrotnie zwracat
uwage Stojan Novakovi¢. Juz w poltowie 1890 1., jako posel Krolestwa Serbii akre-
dytowany przy Porcie, zwracal on uwage na motywowane fanatyzmem religijnym
wystapienia Albanczykow przeciwko ludnosci prawostawnej. Szczegdlnie niepo-
koita S. Novakovicia sytuacja Serbéw i innych wyznawcéw prawoslawia z sandza-
kéw pristinskiego i prizreniskiego oraz z sandzakéw wchodzacych w sklad wila-
jetu monastyrskiego. Oprécz Serbéw w nietatwym polozeniu w wymienionych
prowincjach, zwlaszcza tych, miedzy ktore podzielone byly ziemie Metochii i za-
chodniej czg¢$ci Macedonii Wardarskiej, znajdowali sie takze przedstawiciele in-
nych grup etnicznych: Czarnogércy, niesprzyjajaca Albariczykom cze$¢ Vlachéow,
Cyganie, Stowianie macedoniscy, a takze Albariczycy-chrzescijanie. Wszyscy oni
obawia¢ mogli si¢ wrogiego stosunku do siebie albariskich muzulmanéw, a nie-
rzadko i Turkéw. Od tych ostatnich, nawet, gdy nie podejmowali oni zadnych
wrogich krokéw wobec niemuzulmanskiej ludnosci, nie mogli w kazdym razie
spodziewac si¢ chrzeécijanie rzeczywistej ochrony. W jednym z listow z 1890 .,
o ktérym sadzi¢ mozna z duzym prawdopodobienstwem, ze napisany zostal
przez S. Novakovcia, opisany zostal brutalny atak okolo czterystu albanskich
muzulmandéw na metochijska wie$ Vrapce, zamieszkiwang przez Czarnogércéw
[AS MID P. O., mkr. 107,1/25].

S. Novakovi¢ przypisywal Albanczykom sklonno$¢ wzniecania konfliktéw
z sasiadami (zwlaszcza Serbami) na tle religijnym, takze w liscie, ktory wystat
22 VI 1890 r. Saidowi-paszy, szefujacemu tureckiej dyplomacji. Serbski dyplo-
mata sformutowal w nim $mialy teze o faktycznej okupacji chrzeécijanskich,
przewaznie serbskich wiosek wilajetu kosowskiego przez ,albanskich ztoczyn-
cow”. Turcy — podkreslal S. Novakovi¢ — powinni ostro pietnowac i kara¢ zto wy-
rzadzane Serbom przez albanskich muzulmandéw; ich biernos¢ zmusza bowiem
serbskich chrzescijan do uznawania albanskich represji za zaplanowane czystki
i do opuszczania Imperium [AS MID P. O., mkr. 107,1/23].

Przelom wiekéw XIX i XX (lata 1898-1903), a wigc moment dziejowy
charakteryzujacy sie ogélnym nasileniem konfliktéw albansko-serbskich, byt
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czasem, w ktorym religijne tlo zadraznien wystepujacych w relacjach obu nacji
stalo sie w pelni czytelne. Zrazu odpowiadali za to, wspominani juz, muhadZiro-
wie, szczego6lnie aktywnie wystepujacy przeciw tureckim Serbom zamieszkuja-
cym wzdluz granicy Imperium Osmarniskiego z Serbig, co wnikliwie zanalizowatl
serbski dyplomata Svetislav Simi¢, uzywajacy pseudonimu P. O, tj. Pavle Orlovi¢
[P. O. 1904: 11]. Wkroétce jednak okazalo sig, ze wzajemnych stosunkéw w du-
chu poszanowania odrgbnosci etnicznej i tolerangji religijnej nie potrafita sobie
wyobrazi¢ oprocz muhadziréw znaczna cze$¢ zwyklych Albanczykow i Serbow.

Konflikty pomiedzy wyznajacymi rozne religie Serbami i Albaniczykami tlity
sie na przelomie XIX i XX w. szczegdlnie w Metochii. We wsiach zdominowa-
nych przez Serbéw, Albariczycy odseparowywani byli od gléwnego nurtu zycia,
w ktorym partycypowala wiekszo$¢ lokalnej wspolnoty. Z kolei we wsiach zdo-
minowanych przez Albanczykow pustoszaly serbskie domostwa. Ich dotychcza-
sowi gospodarze opuszczajac je zasiedlali przysiolki, nie uczestniczace w zyciu
reszty wioski, albo — zwlaszcza, gdy domoéw pozbawiano ich grozba lub sila, co
zwlaszcza w Metochii bylo czesty praktyka — udawali si¢ na emigracje. Wspélne,
zgodne zycie Serbow i Albanczykéw rzadko, kiedy uktadato si¢ dobrze. Prawidto-
wo$¢ te odnies¢ nalezy szczegdlnie do wiekszych czeéci nahiji peéskiej i prizren-
skiej, gdzie, zdaniem rosyjskiego badacza Aleksieja Ju. Timofiejeva, od poczatku
XX stulecia roku mozliwa byta juz tylko wegetacja serbskich enklaw w ,alban-
skim morzu” [ Timofiejev 1999: 89-90].

W 1899 r., gdy powstala pierwsza Liga Pe¢ska, nawiazujaca do Ligi Prizren-
skiej, fanatyzm islamski wéréd duzej cze$ci metochijskich Albariczykéw wyraznie
si¢ wzmogh W konsekwencji wzrosta tez ilo$¢ albanisko-serbskich konfliktow. Pe¢
z okolica na dobre staly si¢ centrum aktywnosci albanskich turkofiléw, inspiru-
jacych sie radykalnymi hastami religijnymi i paiistwowga ideologia panislamizmu.
Wedlug, cytowanej tu za Sofija Bozi¢, opinii serbskiego dziennikarza z czasopi-
sma ,Srpski glas” (nr 14 z 8 IV 1899 r.), ukazujacego sie¢ w dalmatyriskim Za-
darze, wydarzenia 1899 r. majace miejsce w Metochii ,zapalily zielone $wiatlo
dla dzialart majacych doprowadzi¢ do wytrzebienia Serbéw” [Bozi¢ 2001: 140].
Réwniez w niektorych owczesnych ocenach nie-Serbéw spostrzegano, iz reli-
gijny fanatyzm panislamskiego nurtu Ligi Pec¢skiej, wsparty antyreformatorska
orientacja polityczna, nadawal sie znakomicie do wykorzystania przez Turkow
(ale i Austro-Wegry) w dziele poglebiania tego, co éwczesny habsburski minister
spraw zagranicznych Alois L. Ahrenthal okreslal mianem ,tradycyjnej wrogosci,
panujacej miedzy Albariczykami i Stowianami” [Borozan 1995: 46].

Oznak tej wrogosci, majacej za istotne podloze nietolerancj¢ religijna, na
przefomie XIX i XX w., zauwazy¢ mozna bylo wiele takze poza Metochia. Napie-
cia miedzy Albariczykami i Serbami na porzadku dziennym staly wowczas prak-
tycznie w calym wilajecie kosowskim, cho¢ poza Metochig wyjatkowo duzo zte-
go dzialo si¢ w okolicach: Pristiny, Gnjilanego, Kosowskiej Mitrowicy, Vu¢itrna,
UroS$evca, Kacanika oraz Tetova.
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Z regionem tetovskim wigze si¢ historia zabojstwa pewnego serbskiego mni-
cha o imieniu Ezechiel (Ezekij, Jezikilj), do ktorego doszlo w 1898 r. [ Prepiska. ...,
1998: 69; Simi¢ 1998: 36]. Do swojej $mierci hadzi Ezechiel pelnil funkcje prze-
lozonego (staresiny) w klasztorze Lazareva we wsi Le$ak pod Tetovem. S. Nova-
kovi¢ wlidcie do Tefika-paszy z 19 X 1898 r. uznal, iz zginat on z rak Albaniczykéw
[Prepiska. .., 1998: 69]. Poglad S. Novakovicia zdaje si¢ by¢ wiarygodniejszy niz
hipoteza Stevana Simicia, uwazajacego, iz zabdjstwa mnicha Ezechiela dokonali
Bulgarzy, wyrazona we wstepie do wspomnien dotyczacych dzialalnosci serb-
skich czetnikéw w Macedonii w latach 1903-1912 [Simi¢ 1998: 36]. Zauwazy¢
nalezy, ze S. Novakovi¢ na ogét czerpal swa wiedze z wiarygodnych zrédet. Poza
tym zabdjstwo dokonane zostalo w miejscu, gdzie o wiele aktywniejsze byly gru-
py zlodziei i fanatykéw albaniskich, niz czety bulgaro-macedonskie. Czynne napa-
$ci na duchownych serbskich nie byly zbyt czesta praktyka Albanczykéw, jednak
nie trzeba watpi¢ w to, ze miewaly miejsce w burzliwym okresie schytku XIX w.
[Perunici¢ 1988: 50].

Traktujac o incydentach z konca XIX i poczatku XX w., rozgrywajacych sie
w lokalnych relacjach serbsko-albariskich, warto zwrdci¢ blizej uwage na to, ze
wzgledy natury religijnej, czgstokro¢ nie stanowiace podstawowego motywu
agresywnych zachowan Albanczykéw-muzulmanéw w stosunku do prawostaw-
nych Serbéw, stuzyly niejednokrotnie, jako swego rodzaju legitymizacja dla
konfliktéw wybuchajacych na tle spoleczno-ekonomicznym. Mialo to miejsce
zwlaszcza wowcezas, gdy mutesarifami w poszczegélnych czesciach wilajetu ko-
sowskiego zostawaly osoby zwiazane blisko z fundamentalistycznie zorientowa-
nymi muftimi oraz ze wspdlpracujacymi z nimi moznymi albafiskimi. Mutesarifo-
wie tacy przyjmowali opcje filoturecka i w obronie uprzywilejowanej wspélnoty
albansko-tureckiej gotowi byli zwalcza¢ wszelkie oznaki samodzielnosci prawo-
stawnych Stowian zamieszkujacych Stara Serbie i Macedonie.

»2Neronowym czasem” — by uzy¢ tu okreslenia serbskiego konsula w Priszti-
nie Simy J. Avramovicia — byl dla kosowskich Serbéw okres pelnienia funkcji
pridtinskiego mutesarifa przez niejakiego Dzemala beja [Perunic¢i¢ 1988: 65].
W pochodzacym z konica czerwca 1901 r. raporcie S. J. Avramovi¢, podkreslit,
ze nieustannie rewidowano wtedy i przestluchiwano serbskich nauczycieli z Ko-
sowa, co cieszylo si¢ wyraznym poparciem wigkszoéci tamtejszych albanskich
muzulmanéw. Przyktadem tego rodzaju tureckich represji wobec Serbow, przyj-
mowanych z zadowoleniem przez Albariczykéw, byto m.in. postepowanie prze-
ciw Damnjanovi Prljin¢eviciowi, nauczycielowi z Kosowskiej Mitrowicy, pelnia-
cemu okresowo réwniez funkcje cerkiewnego rewizora okolicznych serbskich
szkol. Podobnie potraktowaé mozna dziatania podjete przeciw Savie Popovicio-
wi [Perunici¢ 1988: 65]. Turcy zamykali do wigzieri jednak nie tylko krzewicieli
serbskiej o$wiaty, ale takze prawostawnych chtopéw, ktérym nie udowadniano
z reguly zadnych domagajacych sie kary przewin. Zdarzalo sie, ze chlopi ci ucie-
kali si¢ pod opieke metropolity Nicifora Pericia, majacego wéwczas pod cerkiew-
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na jurysdykcja prawostawna serbska ludnos¢ wilajetu kosowskiego. Pojedynczy
z zagrozonych Serboéw w desperacji i w obawie przed Turkami i Albariczykami,
bo raczej nie w naglym przyplywie bogobojnosci owocujacym rozeznaniem po-
wolania zakonnego, prosili swego metropolite latem 1901 r. nie tylko o umozli-
wienie im ukrycia si¢ w ktéryms z serbskich monasteréw, ale nawet o przyjecie
w stan mniszy [Peruni¢i¢ 1988: 65].

Liczne konflikty serbsko-albaniskie wstrzasaly Starg Serbig (szczegdlnie
Metochia) i nadwardarska czeécia ziem macedonskich w 1903 r. [Iz Stare Srbije
i Macedonije 1903: 1-2], a nastepnie w latach 1904-1905 [Nebojsa 1904a: 1; Ne-
bojsa 1904b: 1; Nebojsa 1904c: 1]. Niemala ich cze$¢ stanowila swoiste alban-
skie veto dla tureckich przedsigwzie¢ reformatorskich (spoteczno-politycznych
i podatkowych), podejmowanych migdzy innymi w celu wprowadzenia w zycie
praw narodowych i religijnych Serbow, zadekretowanych jesienia 1902 r. Szcze-
g6lny atak albaiiscy muzulmanie skonfliktowani z Serbami, przepuscili w 1903 r.
na serbskie symbole duchowe. W pazdzierniku 1903 r. kierowani przez Feke Baj-
ramovicia Albariczycy, okresleni w serbskiej prasie, jako ,wéciekli i rozpuszcze-
ni”, $miertelnie pobili popa Jevtimija oraz kilka innych 0s6b z monasteru Devi¢
pod Vuditrnem. Albaiczycy zajeli tam klasztorna ziemie. Dokonujac pobié i in-
nych agresywnych krokéw sprofanowali miejsce kultu religijnego [Iz Stare Srbije
i Macedonije: 1903: 2]. Demonstracyjne i prowokacyjne zachowania albariskie
mialy miejsce réwniez pod monasterem Visoki Decani [Zaduzbine Kosova. ..,
1987: 758-759], kierowanym w tym czasie przez mnichéw rosyjskich [Rusi...,
1903: 2]. Nieopodal tej jednej z najwazniejszych serbskich $wiatyn do powaz-
nych napie¢ dochodzito réwniez latem 1905 r. W okolicy klasztoru Albafczycy
z Prizrena, Dakovicy, Malésii oraz regionu plavsko-gusinjskiego, zawigzali wow-
czas bess¢ (porozumienie) przeciwko metochijskim Serbom i Czarnogércom
[Radeni¢ 1985: 605]. W dwa lata pdézniej (17 IV 1907) miat z kolei miejsce al-
barski atak na patriarchat w Peci [Brusin 2004: 35 ], natomiast w lipcu 1909 roku
na monaster Sopocani [Peruni¢i¢ 1989: 433-434]. W odréznieniu od zajs¢
z 1903 r., ktére cho¢ do pewnego stopnia interesowaly Turkéw, zantagonizowa-
nych z Albariczykami na tle reform, zdarzenia z lat 1905-1907 w ogole byty przez
Turkéw ignorowane. Po zajéciu, do ktérego doszto w 1907 r. w Peci, Serbowie
przekazali miejscowemu mutesarifowi liste z danymi albanskich zloczyncéw. Nie
doczekali si¢ oni jednak jakichkolwiek dzialan, mogacych $wiadczy¢ o tym, ze
Turcy zainteresowani byli ukaraniem Albaniczykéw [Brusin 2004: 35].

W okolicach Dakovicy, opréczludnosci prawostawnej i muzutmanskiej zamiesz-
kiwali réwniez Albaniczycy-katolicy. W dopuszczaniu sie antyserbskich incydentéw
prym wiedli wprawdzie w calej nahiji dakovickiej albariscy muzulmanie, niemniej od
poczatku XX w. (wlatach 1901-1902) dochodzito pod Pecia do konfliktéw Serbéw
z albariska ludnoscia katolickg tzw. Fandami [Perunici¢ 1988: 17]. Watek konfliktéw
katolickiej spolecznosci albaniskiej z prawostawnymi Serbami, dla niniejszych rozwa-
zan do$¢ marginalny, wymaga jednak kilkuzdaniowego rozszerzenia.
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Konflikty Fandéw z metochijskimi Serbami nasilily sie w latach 1904-1905.
Odnotowywane byly one takze na poczatku 1906 r. [AS MID P. O., mkr. 280,
1/310-315; Perunici¢ 1989: 363-364; Vojvodi¢ 2000: 58]. Niektorzy obserwa-
torzy konfliktéw serbsko-albanskich na obszarze Metochii, uwazali, iz albanscy
katolicy cechowali sie taka sama wrogoscia wobec Serbéw, co ich muzulmanscy
rodacy [Perunici¢ 1988: 17], z ktérymi zreszta byli oni przez cale pierwsze dzie-
sieciolecie XX w. do$¢ mocno poréznieni [Peruni¢i¢ 1989: 364-365; Perunici¢
1988: 21]. Pod koniec 1905 r. piastujacy wowczas godno$¢ serbskiego konsula
w Prisztinie Miroslav Spaljakovi¢ relacjonowat pik. Vasie Antoniciowi (ministro-
wiwojny Serbii, pelnigcemu zarazem w rzadzie obowiazki wiceministra spraw za-
granicznych) sprawe staré Albaniczykéw-Fandéw z Serbami. Jak napisat M. Spal-
jakovi¢:

W nahiji pe¢skiej [...] Serbow jest blisko pieciokrotnie wiecej niz Albariczykéw-ka-
tolikow. I wylacznie, dlatego, ze Serbowie ci s bez broni, Albariczycy-katolicy wy-
rzadzajq im wszelaka krzywde, poluja na nich jak na zajace i ponizaja na oczach ca-
tego $wiata. Za takq niesprawiedliwo$¢ cigzka wine ponosi zaréwno przed Bogiem,
jak i przed ludzko$cia, Serbia. [Perunici¢ 1989: 351]

Bezkarnos¢ katolickich Albanczykéw irytowala serbskich dyplomatéw. Zda-
wali sobie oni nawet sprawe z cze$ci wlasnej odpowiedzialnosci za kiepski los
swoich rodakéw. Serbscy dyplomaci wiedzieli jednak dobrze, ze Albariczycy-ka-
tolicy mogli sie cieszy¢ sie¢ bezkarno$cia w pafistwie osmanskim zawsze, ilekro¢
tylko udawalo im si¢ zrecznie ostonié¢ austrowegierskim patronatem [Perunici¢
1989: 350-355]. Serbowie za$ potrzebowali broni oraz poréwnywalnego paraso-
la rozpigtego nad nimi, jako chrzescijanami przez sile z zewnatrz, w ktérej to roli
oficjalny Belgrad, szczegélnie po 1903 r., widzial przede wszystkim Rosje.

Podsumowujac, podkresli¢ nalezy, ze lata 1881-1912 naznaczone zostaly
szczegdlnym znamieniem lokalnych konfliktéw albarisko-potudniowostowian-
skich. Do ich wybuchéw dochodzilo przede wszystkim w wilajetach kosowskim
i monastyrskim. Przesuwanie si¢ Albaniczykéw w koncdwee tego okresu, tj. od
1908 r. (rewolucja miodoturecka) z pozycji przyjaciél na pozycje wrogéw wladzy
sultaiskiej, a wigc popadanie w konflikt z Turkami, przy jednoczesnym zacie$nia-
niu przez nich zwigzkéw z monarchiag Habsburgéw, mimo wszystko i prawie ni-
gdy nie oznaczalo zaprzestania wrogo$ci w stosunku do Stowian Potudniowych,
a szczegblnie Serbow. Co gorsza, wrogos¢ ta z roku na rok wrecz sie umacniata.
Zanarchizowanie zycia spotecznego na zamieszkiwanych przez siebie terytoriach
bylo dla Albaniczykow szansa na uniezaleznienie si¢ od Porty. Jednym z narzedzi
stuzacych osigganiu stanu anarchii pozostawalo podsycanie zadraznien albarisko-
-slowianskich, do czego wykorzystywano w instrumentalny sposéb np. kwestie
roznic religijnych. Przejawy albarisko-serbskiej solidarnosci stanowity w tym
czasie prawdziwa rzadko$¢. Albaniskie operacje zbrojne, majace na celu odwie$¢
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mlodoturkéw od dziatan reformatorskich, a z czasem takze doprowadzi¢ do po-
wstania autonomicznej czy niepodleglej Albanii, niepokoily swoimi rozmiarami
i trudnymi do przewidzenia konsekwencjami ogot chrze$cijaniskiej ludnosci po-
ludniowoslowianskiej, zamieszkujacej Starg Serbie i Macedonie oraz terytoria
niepodlegltych panstw Serbii i Czarnogéry, potozone przy granicach z tureckimi
wilajetami kosowskim i szkoderskim. Serbowie, obierajac za przestanke doswiad-
czenie dotychczasowych fatalnych, obfitujacych w konflikty, relacji z Albanczy-
kami, uznawali wowczas, ze popieranie Albariczykéw, a tym bardziej zgoda na
pozostawanie w przyszlosci na pozycji nierzadzacej grupy etnicznej, funkcjonu-
jacej zamiast w ramach Imperium Osmanskiego wewnatrz autonomicznej Alba-
nii — bylyby krokami samobdjczymi. W dobie poprzedzajacych wojny batkanskie
powstan albanskich, stan anarchii i ciagglego, wojennego wrzenia, niéstw poszcze-
g6lnych miejscach konkretne zagrozenie serbskim sasiadom Albaniczykéw. Cho¢
nadal wiele incydentéw, ktérych ofiarami stawali si¢ Serbowie, wzniecane bylo
na tle ekonomicznym przez pospolitych albaiiskich rzezimieszkow, w swej masie
muzulmanscy, konserwatywni Albafczycy, przeciwstawiajacy si¢ probom reali-
zacji przez Turkéw reform polityczno-spotecznych, ktére m.in. prawostawnym
Serbom przynie$¢ mialy w jakiej$ perspektywie dlugo wyczekiwane korzysci,
coraz wyrazniej stawiali swych serbskich sasiadéw w sytuacji, w ktorej musieli
sie oni jednoznacznie wypowiada¢ za lub przeciw Albaniczykom, zamiast szukac
z nimi plaszczyzn dialogu [S¢epanjski 2008: 45-74].
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Wojciech Szczepanski

AFEW COMMENTS ABOUT ALBANIAN-SERBIAN
CONFLICTS ON THE RELIGIOUS BACKGROUND
IN THE VILLAYET OF KOSOVO AT THE END
OF THE 19™ AND BEGINNING OF THE 20™ CENTURY

(SELECTED EXAMPLES)

(Summary)

At the end of the 19" and beginning of the 20" century Albanian-Serbian conflicts
in Villayet of Kosovo often transformed into tensions on religious background. Most
of them broke out between the Muslim Albanians and the Orthodox Serbs. However,
one should keep in mind that there were also relatively frequent tensions between
the Orthodox Serbian population and Albanian Catholics, especially from the part of
Metochia (surroundings of the Djakovica city).

The escalation of the religious tensions between Albanians and Serbs in Villayet of
Kosovo occurred at the turn of the 20" century (1898-1903). To a large measure the
responsibility fell on the Albanian Muslim refugees (muhadjiri), settling in the Villayet of
Kosovo since the end of the 80s of the 19" century, after they were expelled from Serbia.
This population often attacked Serbs, especially those who lived along the Villayet of
Kosovo's border with Serbia (at that time — until 1912 — it was the Turkish-Serbian
border).

With time, in the turbulent beginning of the 20* century, whole groups of Muslim
and Catholic Albanians from Metochia and Kosovo were antagonized with Serbs. The
Albanian-Serbian neighborhood rarely was not marked with violence, continuous
clashes and incidents of different kind.

The text deals with quoting a variety of data and observations concerning Albanian-
Serbian conflicts, motivated by religious tensions. An attempt at characterizing their
specificity, showing the real sizes and sketching contexts associated with them is made.



Monika Skrzeszewska

Instytut Filologii Stowiariskiej
Uniwersytet Jagiellonski

http://dx.doi.org/10.18778/8088-249-2.14

WOJNA BOSNIACKA (1992-1995) WEDLUG
DOBRICY COSICIA JAKO PRZYKLAD
ANTYMUZULMANSKIEGO DYSKURSU
NACJONALISTYCZNEGO

1. Dobrica Cosi¢ (1921-2014)
— najwazniejsze fakty biograficzne

Cosi¢ podczas 11 wojny §wiatowej przystapil do partyzantki komunistycznej,
a po jej zakoniczeniu zostal czlonkiem Komunistycznej Partii Jugostawii [Despot,
Tati¢ 2012: 184]. Swoja orientacje polityczna zrewidowal gtéwnie pod wplywem
odsuniecia z urzedu wiceprezydenta i ministra spraw wewnetrznych federacyjnej
Jugostawii Aleksandra Rankovicia w 1966 r., ktéry uosabial polityke centralistycz-
n3 [Anzulovi¢ 2011: 154]. Dwa lata pézniej mialy miejsce liczne wystapienia stu-
dentéw, w tym albaniskich (mozliwe wlaénie ze wzgledu na usunigcie Rankovicia),
co sprowokowato Cosicia do wyrazenia publicznej dezaprobaty wobec titoizmu.
W maju 1968 r. na XIV Plenum Komitetu Centralnego Zwiazku Komunistow Ser-
bii wysunat oskarzenia m.in. o porzucenie Serbéw w Kosowie, ktorzy narazeni sa
na albariskg przemoc. Cosi¢ spotkat sie z krytyka swoich pogladéw, ale nie zostat
wyrzucony z partii. Jednak ze wzgledu na odmiennos¢ pogladéw zdecydowal si¢ na
dobrowolne zwrdcenie legitymacji partyjnej w 1971 r. Inne wysuwane przez niego
oskarzenia wobec partii dotyczyty m.in. odejécia od idealéw socjalizmu i opowie-
dzenia si¢ za nacjonalizmem, co bylo, w jego ocenie, zagrozeniem dla integralnosci
narodu serbskiego. Wylacznie jugostowianski projekt panistwowy rozumiany, jako
demokratyczna wspdlnota narodowa (wszakze jego doswiadczenie z systemem de-
mokratycznym bylo znikome), zdaniem Cosicia, zapewnial Serbom niezaleznos¢
ijedno$¢ narodows. Odczytano to, jako ,wielkoserbskie” roszczenia, cho¢ on, idee
Wielkiej Serbii uznat za przezytek [Stys 2013: 46-47; Zacharias 2004: 255-256].
Poglady Cosicia znajdowaly szerokie poparcie, dlatego uznaje sie go za teoretyka
serbskiego nacjonalizmu czy wrecz ,,0jca narodu” [ Despot, Tati¢ 2012: 184].

Cosi¢ byt takze prozaikiem reprezentujacym serbski nurt powiesci historycz-
nej w XX w. (m.in. obok Ivo Andricia i Miloga Crnjanskiego). W swoich dzietach
przedstawiat losy narodu serbskiego poczawszy od II polowy XIX w. (szczegdl-
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nie koncentrowat si¢ na I wojnie $wiatowej), nie pomijajac jednak wydarzeni naj-
nowszych. Jak wskazuje Bogustaw Zielifiski, ,historiozofia Cosicia postuguje sie
kilkoma kluczowymi pojeciami: historia, dzieje, los i nar6d. Dynamika przemian
historycznych jest w swej istocie tragiczna, niosac zagrozenie egzystencji czlowieka
i narodu istniejacego na ,pograniczu mocarstw”’, bezbronnego wobec niebezpie-
czenistw plynacych ze strony «wielkich i silnych narodéw>" [ Zieliriski 1998: 175,
225-226,246]. Poklosiem takiego stanowiska jest réwniez dziennik ,Bosanski rat”.

Po wyrazeniu publicznej krytyki wzgledem polityki titowskiej, Cosi¢ po-
$wiecil sie gléwnie dzialalnoséci kulturalnej. Wspomnijmy jednak wylacznie
o roku 1970, kiedy to jugostowianski noblista Ivo Andri¢ zaprosit go do Serbskiej
Akademii Nauki i Sztuki (Srpska Akademija Nauke i Umetnosti, SANU) [Stys
2013: 49]. W 1986 r. SANU wydalo Memorandum, nieformalny dokument,
szybko okrzykniety manifestem ideologii wielkoserbskiej, do ktérego czgstokro¢
odwolywano si¢ wlatach 90. XX w. Chorwaci i Boszniacy, a takze czg$¢ serbskich
elit (krytycznych wobec tego projektu), uznaje, iz manifest ten przyczynit sie do
wykreowania nacjonalistycznej histerii wérod Serbéw, a w élad za tym do wywo-
lania nastrojéw wojennych. Rola Cosicia do dzi§ dzieli badaczy tego okresu, np.
Tim Judah uznaje, ze Cosi¢ odegrat drugorzedna role [ Judah 1997: 158], z kolei
Olivera Milosavljevi¢ uwaza, ze mial on kluczowy wplyw na ksztalt Memoran-
dum [Milosavljevi¢ 2000: 274]. Nie da si¢ jednak zaprzeczy¢, ze w istocie 6w
dokument powiela poglady Cosicia, zreszta on sam dokument Memorandum
uznal za najpelniejsza krytyke titoizmu [Stys 2013: 51]. Nastepnie popart Slo-
bodana MiloSevicia, a w czerwcu 1992 r. zostal prezydentem Federalnej Repu-
bliki Jugostawii (Savezna Republika Jugoslavija, FR]). Pod koniec lat 80. XX w.
nawigzal takze wspdlprace z przywddca chorwackich Serbéw — Jovanem Rasko-
viciem oraz liderem bo$niackich Serbéw — Radovanem Karadziciem, pomagajac
im w zalozeniu Serbskiej Partii Demokratycznej (Srpska Demokratska Stranka,
SDS) zaréwno w Chorwacji, jak i Serbii. Cosi¢ szybko jednak popadt w konflikt
z Milogeviciem, dlatego 31 maja 1993 r. zostal usuniety ze stanowiska prezydenta
FR]J. Wéwczas ponownie przeszedl do opozycji [Despot, Tati¢ 2012: 184-185]
i uczestniczyl m.in. w antyrezimowych protestach w 1996 i 1997 r. Po 2000 r.,
az do swojej $mierci w 2014 r., zajmowat sie pisaniem, ale nie stronil takze od
nieformalnych kontaktéw z polityka (m.in. z bylym prezydentem Serbii Borisem
Tadiciem w okresie 2008-2012) [Preminuo Dobrica Cosi¢].

2. Antymuzulmanski charakter nacjonalizmu serbskiego
— miejsce Cosicia

Tytul ponizszego artykutu implikuje hipoteze, w mysl, ktérej dziennik Co-
sicia jest przykladem antymuzulmanskiego dyskursu nacjonalistycznego. Gene-
z¢ antyislamskich hasel wyznacza najazd Turcji osmanskiej na region batkanski.
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Zrédlem serbskiej niedoli, uznanej wrecz na katastrofe narodowa [Stanistawski
2008: 36], jest przede wszystkim bitwa na Kosowym Polu z 1389 r., a nastepnie
upadek ostatniej serbskiej twierdzy w Smederevie w 1459 r. Woéwczas powaznie
nadszarpnieta zostala tozsamo$¢ etniczna i paristwowa Serbéw [ Anzulovié 2011:
16, 54]. Ponadto cze$¢ Stowian, w tym przede wszystkim z Bosni i Hercegowiny
(uznanej za cze$¢ $redniowiecznej pafistwowosci serbskiej [Stanistawski 2008:
36]), przyjmowala islam, co Serbowie odebrali, jako zdrade narodowa. Antymu-
zulmanskie nastawienie nacjonalizmu serbskiego jest obszernym zagadnieniem,
dlatego wskazane zostang tylko najwazniejsze cechy, jak ekskluzywno$¢ (muzut-
manie s3 Serbami innej konfesji) oraz inkluzyjnoé¢ (muzulmanéw nalezy odse-
parowaé od Serbéw, a w radykalnym scenariuszu unicestwi¢). Do pierwszego
nurtu zaliczy¢ mozna, na przyklad, program Nacertanije z 1844 r. Iliji Garasanina
oraz artykul Vuka Karadzicia Srbi svi i svuda z 1849 r. Do drugiej grupy wlaczymy
przede wszystkim poemat Petara II Petrovicia Njegosa — Gorski vjenac (1847),
w ktérym, oprocz mitu kosowskiego, opisal eksterminacje¢ poturczonych Czar-
nogércéw (uznawano ich wowczas za regionalny odlam Serbéw) [ Judah 1997:
56-65; Despot, Tati¢ 2012: 13, 21]. Dlatego Njego$ przez Boszniakéw uznawany
jest za inicjatora czystek etnicznych [Rekéé 2013: 151]. Fizyczne unicestwienie
i/lub wypedzenie muzutmandw z Bosni stalo sie pdzniej celem m.in. serbskich
czetnikéw pod przywddztwem Dragoljuba ,Drazy” Mihailovicia w my$l koncep-
cji ,homogenicznej Serbii” [Krysienel 2012: 129-130]. Jakie jest miejsce Cosicia
w tym dyskursie?

Bosniaccy muzulmanie przez dlugi czas nie definiowali si¢ ani jako Chorwa-
ci, ani jako Serbowie, a swoja odrebno$¢ budowali na komponencie islamskim,
ewentualnie na ideologemie pogranicza kulturowego, mostu laczacego Wschéd
zZachodem [Synowiec 2011: 162]. Przewazyl jednak ten pierwszy, dlatego islam
stal si¢ podstawa narodowej identyfikacji, cho¢ przez dlugi czas idea narodowa
dla bogniackich muzulmanéw byla abstrakcyjna [Babi¢ 2012: 147]. Punktem
zwrotnym dla dazen narodowych islamskich Stowian byl rok 1966, czyli odsu-
nigcie Rankovicia. To wéwczas Cosi¢ wyrazit dezaprobate wobec nacjonalistycz-
nych ruchéw promujacych jugostowianskich Muzulmanoéw, jako odrebny nardd,
cho¢ najmocniej zajmowaly go wéwczas kwestie kosowskie [ Judah 1997: 153,
157]. Dwa lata pdzniej, Zgromadzenie Centralnego Zwigzku Komunistéw Bo-
$ni i Hercegowiny uznalo muzulmanéw za naréd. Odtad, wiec Muzulmanin za-
pisywany wielkg litera oznaczal cztonka narodu, nie tylko wyznawce narodu, ale
dopiero wojna z lat 90. XX w. stanowita dla narodu muzulmanskiego swoiste ozy-
wienie narodowe. We wrze$niu 1993 roku podczas Boszniackiego Saboru zmie-
niono nazwe Muzulmanin na Boszniak (Bosnjak) [Babi¢ 2012: 149-150], a pod
wniosek ten zglosil Alija Izetbegovi¢, przywoddca Boszniakow i prezydent Bo$ni
i Hercegowiny [Krysienel 2012: 207-208]. Serbowie, w tym Cosi¢, nie byli za-
dowoleni z takiego obrotu wydarzen, cho¢ serbski ojciec narodu dat wykladnie
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swojego antymuzulmariskiego stanowiska dopiero w dzienniku ,Bosanski rat™,
ktory jest przedmiotem analizy w niniejszym tekscie. Zacznijmy od pierwszej
czeéci pamietnika pt. , Zapiski prezydenta Federalnej Republiki Jugostawii” (od
16 kwietnia 1992 r. do 1 czerwca 1993 1.).

3. Antyserbska propaganda

Serbowie wing za rozpad Jugostawii obarczaja inne narody jugostowianskie
i ich nacjonalistyczno-separatystyczne roszczenia (czynniki wewnetrzne), ale tak-
ze wspierajace ich paristwa zachodnie (czynniki zewnetrzne) [Czerwinski 2013a:
60, 65]. Poglady te powiela takze Cosi¢. Jego dziennik rozpoczyna nastepujace
zdanie: ,Z Boéni dochodza zastraszajace wiadomosci: rozpoczela si¢ wojna po-
miedzy Muzulmanami® i Serbami. Zaczeli ja muzulmanscy, sarajewscy rozbojnicy,
zabijajac Serbow «czetnikow>". Pisarz wskazuje, ze gléwnym inicjatorem ,dzi-
hadu o niezalezng i jednolita Bo$ni¢ i Hercegowing” byl Izetbegovié, a w sukurs
islamskiemu przywodcy przyszly Stany Zjednoczone i Europa (gléwnie Niem-
cy) [Cosi¢ 2012: 7-8]. W zwiazku z tym, iz, jak pisze Ivan Colovi¢, dla narodu
serbskiego czas historyczny sig zatrzymal® [Colovi¢ 2001: 24], islamizacja wciaz
stanowi zagrozenie. Dzisiaj, wedtug Cosicia, przybrala ona forme wojny religij-
nej. Pierwszym krokiem umozliwiajacym rozpoczecie dzihadu bylo odrzucenie
serbskiej propozycji stworzenia federacji. Ten postulat zostal, wedtug Cosicia,
niepoprawnie zinterpretowany, co w konsekwencji wplynelo na negatywna ocene
Serbow. Totez projugostowianiskie nastawienie Serboéw, zdaniem Cosicia, jedno-
znacznie uznano za ,wielkoserbska” polityke i agresje, czy wrecz wywolalo swo-
ista ,serbofobi¢”, co pisarz nazywa ,nowoczesnym antysemityzmem i rasizmem”.
Inne okreslenie na ten stan rzeczy to: ,dzika i goebbelsowska kampania” niemaja-
ca wczeéniej precedensu, ,satanizacja” badz ,gettoizacja” Serbow. Serbski pisarz
zadal jednoczesnie nastepujace pytanie: ,Czy my, Serbowie, naprawde jestesmy
wylacznie zbrodniarzami, barbarzyiicami, agresorami?”. Odpowiedz jest oczywi-
$cie przeczaca, gdyz to strona islamska nie szanujac serbskich praw narodowych,
dazyla do ,wyzwolenia Bo$ni i Hercegowiny oraz zaglady Serbéw w pierwszej mu-
zutmanskiej republice w Europie” [Cosi¢ 2012: 7-9, 14,21-22, 24].

Osamotnienie Serbow w walce i §miertelne zagrozenie ze strony wrogéw oraz
zdrajcéw réwniez jest cecha serbskiej idei nacjonalistycznej [Colovi¢ 2001: 18].
W ocenie pisarza fatalne polozenie Serbéw spowodowane byto takze faktem, ze

! Jest to zbi6r osobistych zapiskow i dokumentéw Cosicia z lat 1992-1995. Wybo-
ru i redakcji dokonal pisarz przy pomocy swojej corki Any.

* Pisarz nie stosuje nazwy Boszniacy, co tez jest pewna forma nastawienia antymu-
zulmanskiego.

? Ahistorycznosé jest cechg wszystkich nacjonalizméw.
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opuscili ja dawni sojusznicy. Przy okazji uchwalenia kolejnych sankcji przez Rade
Bezpieczeristwa ONZ (maj 1992 r.), Cosi¢ stwierdzil, co nastepuje: Rosja poparla
sankcje; prawoslawna, slowianiska Rosja, nasza ostatnia narodowa nadzieja zdra-
dzila nas pod wplywem amerykanskiej i niemieckiej presji” [Cosi¢ 2012: 11]. Jego
zdanie urzeczywistnia miedzynarodowy spisek przeciw Serbom, ktérzy nie mogli
sie tej nagonce przeciwstawié, poniewaz zostali przez wszystkich zdradzeni. Spo-
leczno$¢ miedzynarodowa ,skazala naréd serbski na niewolnictwo i emigracje,
ponizenie i zebranie [...]” oraz ,na rozbicie serbskiego bytu narodowego” [Cosi¢
2012: 11]. Wedtug Cosicia to analogiczna sytuacja, ktéra miala miejsce w czasie
II wojny $wiatowej, kiedy to Zachod nie pomogt Polsce, Czechostowacji i Nor-
wegii — ofiarom agresji hitlerowskiej [Cosi¢ 2012: 30]. Pisarz uznal, ze w takim
polozeniu wlatach 90. znale?li si¢ Serbowie, co sprowokowalo go do stwierdzenia,
ze ,pod koniec XX w. Serbowie stali si¢ nowymi Zydami” [Perica 2002: 124].

W pewnym momencie pojawia sie tez zdanie, ktére dla polskiego narodu
ma zdecydowanie negatywny wydzwiek. Cosi¢ uznal, bowiem ,ze Hitler zaczat
II wojne $wiatowa, poniewaz polska armia pierwsza naruszyla granice niemiec-
ka”. Czy serbski pisarz mial na mysli tzw. prowokacje gliwicka, tj. sfingowanie
polskich akeji dywersyjnych pod koniec sierpnia 1939 r.? Mamy tutaj do czy-
nienia z przeinaczaniem faktow, ale to przeciez Cosi¢ powiedzial, ze ,klamstwo
jest forma naszego patriotyzmu” [Rek$¢ 2013: 108]. Sam zreszta powolywal sie
na Goebbelsa, ktory zastynat z podobnego motta ,ktamstwo powtérzone tysiac
razy staje si¢ prawda”. Czy dlatego Cosi¢ wielokrotnie powoluje si¢ na antyserb-
ska propagande? Inny polski watek w dzienniku to spotkanie Cosicia z Adamem
Michnikiem w 1993 r., ktéry zasugerowal pisarzowi, aby za wszelka cene zakon-
czyl wojne, wyrzekl sie realizacji Wielkiej Serbii oraz zeby uznal serbskie zbrod-
nie wojenne. Takiego posuniecia, argumentowal Michnik, si¢ wrecz od Cosicia
wymaga, poniewaz cieszy si¢ on autorytetem i tak, jak Willy Brandt powinien
klekna¢, czyli zaprzestaé wojny (w 1970 r. Brandt, jako kanclerz Federalnej Re-
publiki Niemiec ukleknal pod pomnikiem Bohater6w Getta w Warszawie, co od-
czytano, jako publiczne przyznanie si¢ do winy). Serbskiego pisarza to spotkanie
bardzo rozczarowato [Cosié 2012: 106-108].

4.Zbrodnie i ich negacja

W zapisie z 7 sierpnia 1992 r. Cosi¢ zakwestionowal fakt popelniania zbrodni
przez Serboéw przeciwko ludnoéci boszniackiej. Uznal, ze antyserbska polityka
sterowana przez USA, ktorej uosobieniem w tym czasie byl prezydent George
Bush (1989-1993%; zreszta kontynuowal ja tez, wedlug pisarza, jego nastepca Bill

* Nie myli¢ z jego synem George W. Bushem, ktéry urzad prezydenta USA pelnit
w latach 2001-2009.
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Clinton), wynikala z ,nieistniejacych nazistowskich obozéw, tych obozéw, ktére
sa zmyslone i ktérych zdjecia zmontowaly jego [tj. prezydenta Busha — przyp.
M.S.] telewizje i dziennikarze”. W lutym 1993 r. stwierdzil, co nastepuje: ,kie-
dy okazalo si¢, ze obozy koncentracyjne s3 klamstwem, to odwotali si¢ [Niem-
cy i Ameryka — przyp. M. S.] do najbardziej absurdalnego oszczerstwa”, jakim
byly oskarzenia 0 masowej przemocy seksualnej przeciwko Boszniaczkom. Cosi¢
dodaje ,musimy w oczach $wiata by¢ narodem barbarzyicéw i zbrodniarzy, aby
gospodarze «nowego $wiatowego ladu> mieli moralne prawo nas zniszczy¢”. Po-
nadto, jego zdaniem, ,Ameryka, niszczyciel Hiroszimy i Nagasaki, Niemcy, od-
powiedzialni za wybuch II wojny $wiatowej [...], zalozyciele obozéw Dachau,
Mauthausen i Auschwitz, krematoriéw [...] dzisiaj za sprawa Serbéw czyszcza
swoje sumienie [ ...]” [Cosi¢ 2012: 14, 46, 104].

Stwierdzeniu, ze to Boszniacy rozpoczeli wojne towarzyszy takze przekonanie,
ze ,Serbowie im si¢ odwzajemniy”. Cosi¢ uznal wéwczas, iz wojna lat 90. bedzie jed-
na z najokropniejszych, gdyz czynnikiem motywujacym Serbéw do uczestnictwa
w konflikcie stanie si¢ zemsta z czaséw IT wojny $wiatowej. Cosi¢ nawiazuje tutaj
do antyserbskiego terroru w czasie funkcjonowania marionetkowego Niepodlegle-
go Panistwa Chorwackiego (1941-1945), w sklad, ktérego weszla rowniez Bosni
i Hercegowina. Swiadczy o tym kolejne zdanie pisarza, iz spoleczno$¢ migdzyna-
rodowa przystala ,na ustaszowska i muzulmanska rzez, jako zemste naszych dlugo-
letnich wrogéw”. Serbowie, o czym pisat Zieliiski analizujac powiesci Cosicia, od
zawsze znajduja sie w fatalnym polozeniu geopolitycznym — zewszad otaczaja ich
wrogowie. W zwiazku z tym, ze powracaja ludobdjcze koszmary, Serbowie musza
si¢ broni¢, a wrecz wszcza¢ dziatania odwetowe. W maju 1993 r. pisarz potwierdzil,
ze ,Serbowie na zbrodnie odpowiadali zbrodniami’, ale to, jego zdaniem, oczywi-
sta cecha tej wojny, ktora przybrata charakter ,wszyscy przeciw wszystkim” [Cosié
2012: 7, 11, 136]. Za sprawa takiego mechanizmu udaje mu si¢ zbudowac¢ argu-
mentacje, w mysl, ktorej ewentualne serbskie zbrodnie byly skutkiem, nie za$ przy-
czyna konfliktu. Takie ujecie sugeruje wniosek, iz Serbowie zostali przymuszeni do
zbrodniczych wystepkéw. Ostatecznie wszak nie dowiadujemy sig, czy Serbowie
rzeczywiscie dopuszczali si¢ zbrodni wojennych. Nawiazanie Cosicia do IT wojny
$wiatowej takze wpisuje sie do ahistorycznosci czasu narodu serbskiego, poniewaz
ta wojna wciaz jest kontynuowana. O tym zreszta $wiadczy takze uzywane przez
pisarza okreglenie ,.czetnicy” [Colovi¢ 2001: 24].

5. Cosicia portret wlasny

W swoim dzienniku Cosi¢ czesto opowiadat si¢ za pokojem, jednak z bardzo
waznym zastrzezeniem, ze Serbia musi pomaga¢ swoim rodakom z Bosni oraz
iz do negocjacji musza przystapi¢ trzy strony wraz z glebokim poszanowaniem
wzajemnych praw narodowych. To nie bylo mozliwe, poniewaz rozmowy z Izet-
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begoviciem — ,muzulmanskim fundamentalista” — mijaly si¢ z celem, albowiem
dazyl on wylacznie do islamskiej hegemonii i wyniszczenia Serbow. W 1992
i 1993 r. Cosi¢ uczestniczyl m.in. w wielomiesigcznych negocjacjach nad planem
lorda George’a Owen’a (reprezentowal EWG) oraz Cyrysa Vance’a (przedstawi-
ciel ONZ)$, ktére zantagonizowaly obéz serbski. Wskazani negocjatorzy, wedlug
pisarza, ,chca za wszelka cene zachowad ten sztuczny twér pafistwowy [Bosnie
i Hercegowing — przyp. M. S.], wcielony w zycie przez Tito”. Cosi¢ wszak, m.in.
z Milog$eviciem, zdecydowany byt przyjac ten, jak to okredlil, ,dyktat” czy wrecz
,nowe Monachium” (chodzi o uktad monachijski z wrze$nia 1938 r., kiedy to jed-
nostronnie przylaczono Czechostowacje do III Rzeszy). Mimo iz serbski pisarz
uznawal, ze plan ten uwlacza Serbom, to jednak zapewni on pokdj i wyswobo-
dzi ich od migdzynarodowych sankcji. Cosi¢ tym samym potwierdza, ze Serbo-
wie sa powolani do pos$wiecen i walki o wlasne wartoéci [Colovi¢ 2001: 18], ale
na przeszkodzie staneli bo$niaccy Serbowie — tym przede wszystkim Radovan
Karadzi¢ — ktérych Cosi¢ uznat za ,fanatycznych i upartych politykéw” [Cosi¢
2012: 34, 39-41, 130]. Cosi¢ nawiazuje tutaj do fatum narodu serbskiego — bra-
ku wewnetrznej zgody i niemoznosé jej przezwyciezenia [ Czerwinski; w druku].

Kwestia przyjecia tegoz planu zajmuje znaczng czeé¢ zapiskow serbskiego
pisarza (np. udostepnil nawet korespondencje z negocjatorami). Wyrazat w nich
swoje rosnace zwatpienie w dalsza misje rozjemcza dotyczaca polozenia kresu
wojennej pozodze w Bosni czy znalezienia kompromisu wsréd samych Serbow,
totez rozwazal podanie sie do dymisji. Serbski pisarz sie zastanawial — ,Co by dzi$
powiedzial Andri¢ o swojej «ojczyZnie krwi» 2 Wszyscy wielcy Bosniacy® odeszli
w pore” [Cosi¢ 2012: 57, 64, 98]. Jugostowianiski noblista Andri¢ jest pisarzem,
do ktérego — cho¢ réznie z tym bywato — odwoluja si¢ dzisiaj trzy grupy narodowe
— Boszniacy, Chorwaci oraz Serbowie. Ci pierwsi zarzucaja mu, ze zdradzit swoja
rodzimg, islamska i orientalna Bo$nie, stad oskarzenia o antyislamizm czy wrecz
o serbski nacjonalizm. Serbowie z kolei uwazaja, ze jako serbski pisarz przesadnie
koncentrowat si¢ na kwestiach boszniackich [Dabrowska-Partyka 2004: 70-75].
Zaznaczmy tez, ze Serbowie rowniez odnosza si¢ do antyislamizmu, ale zaréw-
no strona boszniacka, jak i serbska czynia to z odmiennych pobudek. Prawdo-
podobnie Cosi¢ mial na mysli opowiadanie Andricia pt. List z 1920, ktore m.in.
dla Karadzicia stanowilo dowdd na to, ze Bosnia jest krajem odwiecznej niena-
wisci, co mialo poniekad thumaczy¢ zasadnosé czystek etnicznych [Koch 2008:
86]. Serbski pisarz mdgt takze nawiazywaé do innej powiesci Andricia pt. Most
na Drinie. W zwiazku z tym, ze Andri¢ przynalezal do organizacji ,Mloda Bo$nia’,
ktora propagowata walke o serbsko$¢, m.in. poprzez wyeliminowanie muzutman-

5 Zakladal on powstanie 10 kantonéw — po trzy dla kazdej grupy narodowej oraz
osobny kanton — Sarajewo.
¢ Nie jest to etnonim, bowiem pisarz ma na mysli mieszkarica Bo$ni i Hercegowiny.
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skich elementéw z Bosni, to dzielo, jak pisze Maciej Czerwinski, ,sptycono do
antyislamskiego pamfletu” [Czerwinski 2013b: 46]. Niemniej jednak mamy tu-
taj ponowne odwotlanie do serbskiej niezgody, ktéra czesto prowadzi takze do
bratobéjczych potyczek na $mieré i zycie (Srbin Srbina Sjekirom Sjece’), tez z po-
turczericami, o czym pisal np. serbski pisarz Vojislav Lubarda w swojej powiesci
Vaznesenje [ Czerwiniski; w druku]. Cosi¢ jednak wojne bosniacka traktowal, jako
swoiste apogeum, o ktérym nawet Andriciowi si¢ nie $nilo.

Jakjuz wezeéniej zaznaczono Cosi¢ opowiedzial sig za przyjeciem planu Van-
ce-Owen, krelac jednak przy tym fatalne wizje bosniackich Serbéw, poniewaz
aprobata tego ,dyktatu” m.in. ,spowoduje masowe i paniczne uciekanie przed
nozem dzihadystoéw i ustaszy”, cho¢, jak dodaje, ,nieprzyjecie tego ultimatum
oznaczaé bedzie, ze opowiadamy sie za krolestwem niebieskim”. Pisarz nawiazuje
tutaj do mitu kosowskiego i ksiecia Lazara, ktory, przegrywajac bitwe na Koso-
wym Polu w 1389 r. wybral — dla siebie i dla wszystkich Serbéw — moralne zwy-
cigstwo, tj. wolne zycie w krélestwie niebieskim. Dlatego odrzucenie planu Van-
ce-Owen, wedtug Cosicia, bedzie swoistym samobojstwem, a wybér krolestwa
niebieskiego tylko Serbéw odciaga od gléwnego celu, czyli krdlestwa ziemskiego.
Czesto bowiem mit kosowski odczytuje sig, jako apel, aby nigdy nie dopusci¢
do powtérki z 1389 r. [Colovi¢ 2001: 22-23]. Przyktad Cosicia to potwierdza
zwlaszcza w spostrzezeniu, iz dzigki temu projektowi ,nie istnieje panistwo Aljji,
nie istnieje juz muzulmanskie, islamskie paristwo [...] tam, gdzie jest serbski
dom i serbskie pole, gdzie moéwi sie po serbsku, tam tez bedzie i serbskie pan-
stwo”. Zatem duchowa przestrzen narodu serbskiego jest nie$miertelna i to dzieki
niej mozna budowa¢ ,demokratyczna jednos¢” (krélestwo ziemskie) nawet na
podstawie wadliwego planu Vance-Owena [Cosi¢ 2012: 112-113, 141, 144].
Cosi¢ nawigzuje tutaj tez do mitu serbskiej krwi i grobéw, ktéry ma podwéjne
znaczenie. Po pierwsze, to przekazywanie czystej serbskiej krwi z pokolenia na
pokolenie, dlatego obcy serbskosci islam stanowi dla niej $miertelne zagrozenie.
Po drugie, krew serbskich ofiar nasigka w ziemie, wyznaczajac naturalne granice
panistwa serbskiego. Staje sie, zatem serbskim grobem i jednocze$nie zrédtem na-
rodowej odnowy [Colovi¢ 2001: 18, 38]. Wedlug pisarza, serbskie odrodzenie
bedzie mozliwe dzieki zalozeniom Vance’a i Owen’a, poniewaz ich plan zatrzyma
dzihad i hegemonistyczne zapedy Izetbegovicia.

* X %

Druga cze$¢ dziennika ,Zapiski bylego prezydenta Federalnej Republiki Ju-
gostawii” (1S stycznia 1994 r. — 17 grudnia 1995 r.) utrzymana jest w podobnym
tonie. Na przyktad w 1994 r. pisarz stwierdzil, ze , przez dwa wieki sily europejskie

7 Alternatywna interpretacja narodowej dewizy Serbéw — Samo Sloga Srbina Spasava.
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uniemozliwiaja [Serbom — przyp. M.S.] zjednoczenie”, poniewaz kontynuowane
jest ,poturczenie’, co zdaniem Cosicia, obtudnie nazywa si¢ ,emancypacja i euro-
peizacjy” Przejawia si¢ tutaj serbski antyokcydentalizm. Europa postrzegana jest
negatywnie, poniewaz porzucila swoje tradycje, ale Serbowie jednak w XXI w. osta-
tecznie wygraja. Innymi slowy, udowodnia, iz wartoéci porzucone przez Europe,
a krzewione przez Serbow sa jedynymi stusznymi [Cosi¢ 2012: 164-165, 170; Co-
lovi¢ 2001: 51-52]. Pobrzmiewa tutaj bodaj jego najstynniejsze stwierdzenie, ze
Serbowie najwiecej wygrywali na wojnie, podczas gdy w warunkach pokoju prze-
grywali [ Judah 1997: 153]. To tez kolejne nawigzanie do serbskiego imaginarium
kulturowego — ideologemu narodu wojownikéw, zawsze gotowych do obrony swo-
ich i europejskich ideatéw [Colovi¢ 2001: 61]. Dlatego Cosi¢ zastanawial si¢ ,.czy
serbski nardd rozlicza si¢ z historig porazka wojenng zadang przez Muzulmanéw
i Chorwatéw? Czy my, ktérzy w tym wieku wygralismy z Turcja i Austro-Wegra-
mi, przeciwstawilismy sie Hitlerowi, Stalinowi, Churchillowi, skapitulujemy przez
Tudmana i Izetbegovicia?” [Cosi¢ 2012: 206-207]. W podobnym tonie ocenit ne-
gocjacje w Ohio — ,repryza osadzania narodu serbskiego, repryza wyroku nad jego
dazeniami do zjednoczenia w swoim panstwie, repryza wyznaczania granic narodo-
wi serbskiemu, repryza nagradzania serbskich nieprzyjaciét” [Cosi¢ 2012: 215]. To
tez kwintesencja przekazu, ktéry niesie ,Bosanski rat”

Podsumowanie

Dyskurs nacjonalistyczny Dobricy Cosicia jest ztozony, dlatego nalezy podkre-
8li¢ kilka istotnych kwestii. Po pierwsze, cho¢ sprawa serbska od zawsze byla istotna
dla Cosicia, poswigcil jej, bowiem calg swoja kariere literacka i polityczna, to hasta
antyislamskie wyrazal przede wszystkim w stosunku do albanizacji Kosowa. Jako
ze krytycznie odnosit sie do, wedlug niego, blednej i katastrofalnej w skutkach po-
lityki titoizmu, naturalng konsekwencja jest takze negatywny stosunek do uznania
,antyserbskiej” Bosni za republike, a Boszniakéw za naréd [Cosi¢ 2012: 220]. Co-
si¢ jednak zajat sie tymi kwestiami w momencie, gdy zetknat si¢ z nimi osobiscie,
jako prezydent FRJ. Po drugie, w dyskursie zaprezentowanym w pozycji ,Bosanski
rat” pobrzmiewaja wczeéniej wyrazane poglady Cosicia, w tym odwieczne fatalne
polozenie Serbéw, co wrecz bylo jego obsesja oraz jugoslawizm, czego dowdd to
aprobata planu Vance-Owen. Mimo wszystkich wad propozycja ta umozliwiala
kontynuowanie idei jugostowianskiej, ale, wedlug pisarza, , Jugostawia ostatecznie
przepadta w Dayton” [Cosi¢ 2012: 221]. Po trzecie, antyislamskie hasta w serbskim
dyskursie nacjonalistycznym sa jego immanentna cecha. Pod koniec XX w. pod-
chwycili je zwlaszcza wojenni liderzy bos$niackich Serbéw — Karadzi¢ czy Biljana
Plavsi¢ (nierzadko je radykalizujac), a dzi$ kontynuuje je obecny prezydent Repu-
bliki Serbskiej — Milorad Dodik. Oczywiécie postawa antyislamska jest zmienna
w zalezno$ci od kontekstu, dlatego ta z lat 90. XX w. méwi o np. dzihadzie. Dyskurs
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Cosicia nie rozni si¢ w tej materii, jednak w odréznieniu od np. Plavsié, ktorej dys-
kurs byt skrajnie eksluzywny, pisarz reprezentowal postawe inkluzywna, poniewaz
wcigz optowal za ideg jugoslawizmu.

Godzi sig takze podkresli¢ inne kwestie. Jezyk, jakiego Cosi¢ uzywa jest do-
sadny, a miejscami wrecz populistyczny, o czym $wiadcza slogany o ,,gettoizacji”
czy ,satanizacji” Serbéw. Ustawiczne powtarzanie tej argumentacji sprawa, ze
»Bosanski rat” nie reprezentuje wigkszej warto$ci merytorycznej, cho¢ te pogla-
dy nadal ciesza si¢ popularno$cig wsrdéd Serbéw. Dodatkowo w jego dyskursie
odnajdziemy rézne symbole nawiazujace do — jak to okresla Colovi¢ — matrycy
serbskiego imaginarium nacjonalistycznego (islamizacja jako zagrozenie, mit ko-
sowski itd.). Zaznaczmy tez, iz momentami zapiski Cosicia sa chaotyczne, jak na
przyktad poczatkowe przychylne nastawienie do Karadzicia czy MiloSevicia, kto-
re zmienia si¢ gléwnie pod wplywem odrzucenia planu Vance-Owen’a. Plan 6w
upadt ze wzgledu na nieprzejednane stanowisko bosniackich Serbow, co Cosi¢
zreszta zauwaza (wewnetrzna niezgoda wéréd Serbéw to fatum narodowe), ale
mimo to nie przestawal podkresla¢ zalozenia o miedzynarodowym spisku. Czy-
telnik w tym miejscu si¢ gubi. Niesp6éjno$¢ mozna tlumaczy¢ faktem, ze pisarz
»Bosanski rat” zapisywal w dynamicznym okresie. Niebagatelng role ogrywa tak-
ze osobisty stosunek do obserwowanych wydarzen.

Osobnym zagadnieniem jest nieprzychylna recepcja jego dziennika m.in.
w Boéni. Stalo sie tak, dlatego, ze pamie¢ o ostatniej wojnie determinuje toz-
samo$¢ narodowa Boszniakdéw, Chorwatéw i Serbow, a krzewione przez nich
dyskursy narodowe s3 konkurencyjne [Synowiec 2011: 159, 162]. Za przyklad
moze postuzy¢ hasto promujace dziennik, bedace jednoczesnie spostrzezeniem
pisarza — ,ta ksigzka jest obrona wolnosci i prawdy, praw czlowieka i narodu obo-
wiazujacych w Republice Serbskiej, ktora jest drogim, ale jedynym politycznym
oraz wojennym zwyciestwem narodu serbskiego w IT potowie XX wieku” [Cosi¢
promovisao Bosanski rat]. Byl to najczesciej pojawiajacy sie cytat w chorwac-
kich i boszniackich mediach informujacych o wydaniu dziennika. Wzbudzil on
najwiecej negatywnych emocji, zwlaszcza strony bo$niackiej uznajacej Republi-
ke Serbska za ,owoc ludobéjstwa” [Stanistawski 2008: 37]. Widzimy zatem, ze
»daytoriska” Bo$nia i Hercegowina to wciaz modus vivendi.
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THE BOSNIAN WAR (1992-1995) ACCORDING
TO DOBRICA COSIC AS AN EXAMPLE OF ANTI-MUSLIM
NATIONALISTIC DISCOURSE

(Summary)

This article presents of Dobrica Cosi¢’s anti-Muslim nationalistic and focuses on his
last book The Bosnian War. Cosi¢ was against Tito’s politics, mainly in Kosovo, but when
he was president of Yugoslavia (1992-1993) he met personally with Muslims’ guestion
in Bosnia and Herzegovina. His nationalistic anti-Muslim discourse is the same as other
Serbian anti-Muslim narratives in this period. Additionally, Cosi¢ used many figures of
Serbian nationalism, which were showed in this article.
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HISTORIA BUDUJACA O BARLAAMIE I JOZAFACIE JAKO
HISTORIA BUDUJACA DLA CHRZESCIJAN ZYJACYCH
POD ISLAMSKIM PANOWANIEM NA PRZYKEADZIE
MINIATUR W IVIRON COD. 463

Historia budujgca o Barlaamie i Jozafacie (Baplady xai Twdoag, ioctopia
Yuyopedsjs) to jedna z najlepszych pod wzgledem artystycznym $redniowiecz-
nych bizantyniskich powiesci pisanych proza [ Jurewicz 2007: 226]. Opowiedzia-
no w niej historie przyjecia chrzescijaiistwa przez indyjskiego ksiecia Jozafata,
dajac przy tym przyklad goracej apologii chrzescijaniskiego ascetyzmu.

Legenda o Barlaamie i Jozafacie jest uwazana za parafraze jednej z biografii
Buddy (ok. 563-483 przed Chr.) [Borowska 2002a: 66]. Podobienistwo ksigcia
Jozafata do Buddy zauwazono w 1612 r., ale kwestie t¢ w bardziej szczegdlowy
sposob omowili dopiero w roku 1859 — niezaleznie od siebie — dwaj badacze,
M. Laboulaye i F. Liebrecht. Za ich sprawg problem wystepowania w schrystia-
nizowanej wersji elementéw zaczerpnietych z buddyzmu, a takze jej zaleznosci
od indyjskich tekstéw o zyciu Buddy, stat si¢ jednym z wiodacych w literaturze
przedmiotu [Pitts 1981: 3-16; zob. takze: Lang 1967: X-XV; Almond 1987:
396-400; King 2002: 105-1 12].

Inne istotne zagadnienie badawcze stanowi takze problem autorstwa ttuma-
czenia na jezyk grecki. Badacze nie sg tez zgodni co do jezyka, z ktorego dokona-
no przekladu. W starszej literaturze zwyklo sie przyjmowa¢, ze Historig budujqcg
o Barlaamie i Jozafacie na potrzeby kultury bizantynskiej przystosowal $wiety Jan
z Damaszku (ok. 675 — ok. 750). Ta atrybucja opiera si¢ na utozsamieniu poboz-
nego mnicha Jana z klasztoru §wigtego Saby pod Jerozolimg — wymienionego we
wstepie dziela jako ten, ktory przyniést budujacy tekst z dalekiego kraju Etiopow,
zwanego ziemia Hinduséw (w starozytnosci nierzadko faczono mieszkaricéw In-
dii z Etiopami, co moglo wynika¢ ze wzmianki Homera w Odysei, w ktorej to wy-
réznil dwa szczepy Etiopéw, zachodni i wschodni; Hom. Od. 1.21-25) - z Janem
Damasceniskim (dzielo nadto zawiera sporo parafraz z tekstéw tego $wietego).
Nalezy jednak zauwazy¢, ze nie jest znana zadna grecka redakcja tekstu sprzed
wieku XI, nie ma takze wzmianek swiadczacych o znajomosci w Bizancjum legen-
dy o Barlaamie i Jozafacie sprzed XI w. [Lang 1967: XX-XXII]. Stad tez wydaje
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sig, iz bezpieczniej jest uzna¢, ze na poczatku tekstu wspomniano blizej niezna-
nego mnich Jana z klasztoru $w. Saby, ktory przyniost ze soba znajomo$¢ historii
o Barlaamie i Jozafacie, nie napisano bowiem, ze to on miat dokona¢ przekladu.

Obecnie zwykle uznaje sig, ze tekst grecki opiera sie na wersji w jezyku gru-
ziiskim [Lourié 2011: 136-138]. Niekiedy za$ wskazuje sig, ze ttumaczeniaz gru-
zinskiego dokonal Georgios Eutymios (ur. pomiedzy 955 a 960, zm. 13 V 1028)
[Jeffreys i in. 1991: 256]. Jego wywodzacy sie z kregéw gruziniskiej arystokracji
ojciec — ktdry po narodzinach syna zostal mnichem - Jan z Iberii wraz z Tornikio-
sem, innym mnichem, zalozyt (979/980) klasztor Iwiron na Athos [zob. Ceran
2002: 223-224], w ktérym Eutymios byt w latach 1005-1019 igumenem. Do
jego gléwnych zaslug nalezy zorganizowanie przy klasztorze skryptorium oraz
przelozenie na jezyk gruzinski wielu dziet (gléwnie teologicznych, w tym $w.
Jana z Damaszku, i hagiograficzych) napisanych po grecku [Kazhdan 1991: 757].
Doskonala znajomos¢ greki przez Eutymiosa wynikata z tego, ze w dziecinstwie
byl przez kilka lat zakladnikiem na konstantynopolitanskim dworze, poreczajac
lojalnos¢ gruzinskiej ludnosci wzgledem cesarza [Lang 1967: XXVIII-XXIX].
Jego imig, jako autora greckiego ttumaczenia, po raz pierwszy pojawilo sie w XI-
-wiecznym manuskrypcie (Wenecja, Marc. Gr. VII, 26), za$§ w XIV-wiecznym
rekopisie z laciriska wersja (1048 r.), znajdujacym si¢ w Bibliotece Narodowej
w Neapolu (cod. VIII, B. 10), uznano Eutymiosa nie tylko za tlumacza, lecz takze
podkreslono, ze on jako pierwszy przelozyl tekst na greke (z jezyka mieszkan-
céw Indii). Informacje te podal takze jego kuzyn, a zarazem biograf oraz nastgpca
w klasztorze Iwiron, Jerzy Hagioryta (1009-1065), w zywocie Eutymiosa, ktéry
spisal okoto 1045 r. [Almond 1987: 401-402].

Uznajac gruzinskie posrednictwo, pozostaje rozwazy¢ takze datowanie i Zré-
dlo edycji gruzinskiej. Badacze najczesciej uznaja, ze dwie najstarsze zachowa-
ne wersje gruzifiskie (jedna z nich — w rekopisie nr 140 z Biblioteki Patriarcha-
tu w Jerozolimie — przekazuje najstarszy obecnie znany schrystianizowany tekst
legendy, ktory, na podstawie przestanek filologicznych, jest datowany na wiek
IX) stanowia adaptacje starszych arabskich tekstow [Lourié 2011: 136-139].
Wiadomo za$, ze w kregu kultury muzulmanskiej znane byly teksty dotyczace
Buddy. Arabski historyk i geograf al-Masudi (ok. 896-956), opisujac panowa-
nie abbasydzkiego kalifa al-Mahdiego (ok. 745-785), wspomnial, ze wowczas
Bagdad zostal wrecz zalany tekstami, bedacymi tlumaczeniami dziet heretykow
i falszywych prorokéw. Wéréd nich za$ znajdowaly si¢ przynajmniej trzy o Bud-
dzie (zwanym tam al-Budd lub Budhasaf) — na co wskazuje traktat zwany Kitab
al-Fihrist (spisany w latach 987-988) [Lang 1967: XVIII-XX]. Dowody na arab-
skie posrednictwo maja charakter przede wszystkim jezykowy i dotycza np. prze-
ktadu imion wlasnych na gruzinski, a nastepnie grecki [Pitts 1981: 4; Lang 1967:
XXV]. Zwykle wskazuje si¢ przy tym, ze srodowiskiem, w ktérym moglo dojs¢
do zredagowania chrzeécijafiskiej wersji legendy, byla Palestyna (gdzie istnialo
tez zywe $rodowisko gruziniskie, zwigzane z klasztorem $w. Katarzyny na Synaju).
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Nie ma jednak zgody w kwestii czasu powstania tej pierwotnej wersji — propono-
wany jest wiek VII lub IX [Lourié 2011: 143-144; Lang 1967: XXIII-XXIV].

Mimo nierozstrzygniecia wielu probleméw badawczych, zwigzanych z tek-
stem Historii budujqgcej o Barlaamie i Jozafacie, pewne jest, ze legenda bardzo szyb-
ko stala sie w Bizancjum niezwykle popularna (zachowalo si¢ ok. 140 rekopiséw
z okresu XI-XVI w. [ Jurewicz 2007: 226]) i od potowy XI w. zaczela docieraé
do innych chrze$cijaniskich krajow. Grecka wersja byla podstawa przektadu na
lacine, (ktéry nastepnie postuzyt do ttumaczeni na jezyki zachodnioeuropejskie),
a takze jezyk staro-cerkiewno-stowianski i arabski [Lang 1967: XXXII-XXXIV],
i przyczynila sie do powstania kulturowego fenomenu, polegajacego na ogromnej
popularnosci legendy, ktéra stala sie szeroko znana zaréwno na Wschodzie, jak
i Zachodzie [zob. Cordoni, Meyer 2015].

Zwazywszy na poczytnos$¢ historii o Barlaamie i Jozafacie w Bizancjum,
warto zastanowi¢ sie, z czego ona wynikata. Niewatpliwie istotna role musialy
odegra¢ walory literackie dziela, napisanego staranng klasyczna greka z elemen-
tami koiné i odznaczajacego si¢ wartka akcja, osadzona nadto w egzotycznym
otoczeniu. Wpisywalo si¢ ono takze w nurt rozwijajacej si¢ od wieku XI powiesci
chrzescijanskiej, taczac w sobie interesujace wydarzenia oraz elementy wyktad-
ni religii chrzescijaniskiej [ Jurewicz 2007: 226; zob. takze: Bidenas de la Pefia
2015: 2-16]. W ten sposob tez Historia budujgca o Barlaamie i Jozafacie z jednej
strony stanowila pewng kontynuacje tradycji powieéci antycznej — przedstawia-
jac niezwykte wydarzenia w odlegltym kraju oraz wyraziste postaci — z drugiej zas,
czerpiac obficie z dorobku literatury chrze$cijaniskiej, rozwinieto w niej watki reli-
gijne o wydzwigku moralizatorskim [zob. Bolton 1958: 359-366], niemal zupel-
nie usuwajac motywy erotyczne, bedace jedna z cech konstytutywnych gatunku
w antyku [zob. Holzberg 2003, zwl. s. 13-43; Borowska 2002b: 424-425]. Co
wiecej dwaj tytulowi bohaterowie zostali uznani za $wietych i wlaczono ich do
kalendarza liturgicznego zaréwno w Kosciele Wschodnim (26 sierpnia), jak i Za-
chodnim (27 listopada) [Almond 1987: 393-394].

W konteks$cie niezwyklej popularnosci historii Barlaama i Jozafata warto za-
stanowic sie, czy nie osadzala si¢ ona takze na prawdziwie budujacym przesta-
niu opowiesci, méwiagcym o nawréceniu na chrzescijanstwo indyjskiego ksigcia
i jego ojca. Moglo ono bowiem znajdowa¢ uznanie u bizantynskich czytelnikow
obserwujacych kolejne podboje muzulmanskich wladcéw, w wyniku ktérych
cze$¢ z nich znalazta si¢ pod obcym panowaniem i musiata si¢ odnalez¢é w no-
wej rzeczywistosci, zachowujac swe wyznanie. Cho¢ Arabowie, ktérzy w VII w.
zaczeli zajmowac bizantynskie tereny, nie przesladowali chrze$cijan i nie zmusza-
li ich sila do przyjecia islamu, lecz zwykle zadowalali si¢ pobieraniem haraczu,
to jednak chrzescijanie podlegali réznym formom dyskryminacji [zob. Wozniak
2015: 428-457], co moglo ewokowaé marzenia o nawrdceniu nowych panéw.
Z kolei w polowie wieku XI, kiedy to legenda byla juz znana i popularna w Bizan-
cjum, poczucie zagrozenia ze strony muzulmanéw byto juz bardzo silne, ponie-



168 Magdalena Garnczarska

waz pograzone w kryzysie Cesarstwo wlaciwie utracito mozliwos¢ skutecznej
obrony swych granic przed nimi [zob. Bonarek 2011].

Do blizszego zapoznania sie z powiescia przydatne sa miniatury z bizan-
tyniskiego rekopisu przechowywanego w klasztorze Iwiron na Athos (cod. 463),
gdyz nie tylko w plastyczny i szczegdlowy sposob ukazuja poszczegélne wydarze-
nia, ale takze daja interesujacy wglad w bizantynskie wyobrazenia dotyczace tej
egzotycznej historii. Poza tym dzielo potwierdza popularnos¢ legendy o Barla-
amie i Jozafacie w Bizancjum, w zwiazku, z ktdra juz w wieku XI opowies¢ zyskata
swodj wyraz w sztuce. Wowcezas bowiem powstal (w malarstwie miniaturowym)
obszerny cykl narracyjny ukazujacy dzieje tytutowych bohateréw [Smorag Ré-
zycka 1993: 15; zob. takze: Der Nersessian 1937: 18-21].

Kodeks numer 463 (17 x 23 cm, 135 fols., tempera i zloto na pergaminie),
datowany na lata 1075-1128, nalezy do grupy szesciu bogato ilustrowanych grec-
kich rekopiséw Historii budujqgcej o Barlaamie i Jozafacie [Anderson 1997: 242].
Zawiera on 80 miniatur (ujetych w pola obrazowe o ksztalcie poziomych pro-
stokatow, ktore oplywa tekst — tylko jedna ilustracja, fol. 1v, jest calostronicowsa,
zawiera ona wizerunek §w. Jana z Damaszku, uwazanego za autora), na ktérych
ukazano okolo 200 epizoddéw, ktére nie tylko obrazuja poszczegdlne wydarzenia,
ale réwniez opowiadane przez Barlaama przypowiesci. Rekopis zasadniczo za-
chowal si¢ w bardzo dobrym stanie: miniatury na tylko jednej stronie (fol. 126v)
sa zupelnie zniszczone, a kilka ostatnich jest nieco wytartych. Obok oryginalnego
tekstu w jezyku greckim znajduje si¢ takze, pézniej dodane, thumaczenie wjezyku
starofrancuskim [Kadas 1997: 212-213; Toumpouri 2015: 400-401].

Utwor rozpoczyna sie krotkim wstepem, w ktérym autor wyjasnit cel spisa-
nia historii z odleglej krainy. Podkreslit on, ze na przykladzie wiernych wyznaw-
cow Chrystusa, ktorzy nie ugieli sie nawet pod grozba meczenskiej $mierci, chcial
da¢ budujacy przyklad dla innych chrzescijan i zacheci¢ ich do dojrzalosci w wie-
rze, ktéra pomagajac uwolni¢ si¢ od zgubnych namietno$ci, umozliwia dazenie
do zbawienia mimo rozlicznych trudnosci [Baplady xai Twdoag, ITpooiuiov; za:
John Damascene 1967]. Nastepnie rozpoczyna swa opowie$¢, ktéra ma miejsce
w czasach chrystianizacyjnej misji apostola Tomasza w Indiach [Bapladay xai
Twdoag, I 3-5]. Indie oraz dzialalnoé¢ Tomasza ukazano na dwdch miniaturach
(fols. 3r, 4r; reprodukcje miniatur cod. 463: Pelekandis 1975: 60-91). Kraj przed-
stawiono jako usiany pagérkami, wéréd ktérych wybudowano miasta otoczone
murami, jego mieszkaricéw za$ jako ludzi o ciemnej karnacji, ubranych w tuniki
siegajace kolan i w turbanach na glowach. Apostot — odziany w antyczny chiton
i himation, zgodnie z bizantyriska tradycja ikonograficzng — nauczajac Hinduséw
o Chrystusie, wielu z nich zdolal przekona¢ do nowej wiary i poprzez chrzest
wlaczyl do chrzedcijaniskiej wspdlnoty. Nie dotyczylo to jednak kréla Abennera,
wladcy poteznego i odnoszacego wiele zwyciestw, ale takze czczacego greckich
bogéw (1 6: avieotatai Tig Pacideds év Tj avtij ydpa, APevvip Totvopa, uéyag utv
Yevdpevos mAovTw Kal SuvaoTelg Kal Tfj KaTd TV AVTIKEWEVWY ViKY, YeVvaids Te v



»Historia budujqca o Barlaamie i Jozafacie”... 169

modéporg, kal peyéOer owparos dua 8¢ xal mpoowmov WpaldTyTL TEUVVVEpEVOS, AT TE
T0ig KOOWIK0IG Kal OATTOV papavouévols TPOTEPHUATIY EYKAVXWUEVOS: KaTd Yuxny §¢
éoydry meldpevog mrwyeiq xal moMols kakoig cvuTVIYOuEVOS, TiG EMnVIKTS DTdpywy
poipag, xkai opdSpa mepi Tiy Sero8aipova mAdvy T@v eiwAwy émtonuévog.). Mimo
wszelkich luksuséw nie byt on szczesliwy, poniewaz pozostawal bezdzietny. Nie
podobalo mu sie takze, ze na chrze$cijanistwo przechodzi coraz wigcej jego pod-
danych, tym bardziej ze wielu z nich decydowalo si¢ na Zycie mnisze. W zwigzku
z tym rozpoczal okrutne przes§ladowania, a nastepnie polecil chrzescijan wygna¢
(fol. Sv), [Bapraay xai Twdoa, I 7-8]. W rekopisie ukazano go jako dojrzalego
mezczyzne o ciemnym zarocie, jasnej cerze (ciemna wyrdzniaja sie tylko studzy
oraz zwykli ludzie) i ubranego w dluga, orientalng szate oraz turban (fol. 4v), co
stanowi pewien wyjatek, poniewaz w innych rekopisach (poza cod. Cambridge
338) przedstawiano go w stroju cesarza bizantynskiego i z korong w formie ka-
melaukionu lub stemmy [Smorag Rézycka 1993: 23]. Od zlych zamiaréw nie
zdolal Abennera odwie$¢ nawet jeden z najwazniejszych satrapéw, ktory sam sie
nawrdcil, a nastepnie zostal mnichem (fol. 7r). Wylozyt on krélowi zasady wiary
chrzescijanskiej, co tylko wladce rozwscieczylo i popchneto ku jeszcze wigkszym
przesladowaniom [Baplady kai Twdoag, I1 8-19]. W tym czasie tez narodzit sie
Abennerowi upragniony syn [Baplady xai Twdoag, 11 19], (fol. 8v). To radosne
wydarzenie jednak nie zmienilo jego wrogiej postawy — na jednej z miniatur
widzimy dwéch mnichéw wrzuconych do ognistego pieca (fol. 11v) — tym bar-
dziej, ze od chaldejskich astrologéw dowiedziat sig, ze jego nastepca, ktéremu
nadal imie Jozafat, odrzuci nie tylko pogarnstwo, ale takze ziemskie panowanie
mimo wszelkich predyspozycji do sprawowania krélewskiej wladzy [Baplady
xal Twdoag, 111 19-20]. Krél, nie chcac dopuscié do spetnienia sie przepowiedni,
zdecydowat sie umiesci¢ syna w specjalnym palacu, zapewniajacym izolacje od
calego $wiata i zwiazanych z nim trosk. Nie chcial bowiem, aby Jozafat natknat si¢
na jakiekolwiek przypadkowe osoby, ktére moglyby mu uswiadomi¢, ze prawdzi-
we zycie wyglada zupelnie inaczej niz w patacu — medrcy przestrzegli krola, ze syn
zmieni swe zycie pod wplywem zetkniecia sie z ludZmi chorymi, starymi i bied-
nymi (stad jego studzy byli mlodzi i w pelni zdrowi). Jednocze$nie kontynuowat
swe prze$ladowania [ BapAaay kai Twdoag, IT1 19-21].

Gdy Jozafat dordsl, zapragnat pozna¢ prawdziwa przyczyne swego odciecia
od $wiata. Wszystko wytlumaczyl mu najblizszy z opiekunéw. Ostatecznie tez —
cho¢ nie bez probleméw — ksigze zdolal przekonaé swego ojca do zezwolenia mu
na opuszczenie palacu [Baplady xai Twdoap, V 28-32]. Jozafata ukazano jako
mlodzierica ubranego podobnie jak jego ojciec, czyli w diugg szate (barwy jasne-
go bilekitu) i turban (fol. 14r). Kiedy po raz pierwszy udat si¢ (w towarzystwie
stug) za miasto, od razu natknat si¢ na $lepca i tredowatego (fol. 15r) oraz star-
ca (fol. 15v), co go mocno zafrapowalo — nigdy wczesniej bowiem nie miat do
czynienia z takimi ludZzmi — ale i zasmucilo, tak ze jego dotychczasowe beztro-
skie i przyjemne zycie zostalo zupelnie zmacone, poniewaz te spotkania wcigz



170 Magdalena Garnczarska

zaprzataly jego umyst [Baplady xai Twdoap, V 32-35]. W tym czasie pewien
$wietobliwy mnich imieniem Barlaam — wiodacy ascetyczne zywot w swej pu-
stelni w krainie Szinear (VI 35-36: Eyéveto ydp kat’ éketvov 0v kaipov povayds T,
00@og Ta Ocia, Piw Te Kal Adyw koouoluevog, kai eig dpov waoav povayikny peTeAdwy
mohiteiay- 80ev pév opuwupvos kal ék molov yévovs ovk éyw Aéyetev, év mavepriuw §¢
L TA§ ZevaapiTidog i TAG 0ikrSes motovuevog, kal Tig iepwoivng TETEAELWUEVOS Tf]
xédpuri. Baplady v dvopa TodTw 16 yépovti.) — dostal od Boga (za posrednictwem
aniola) polecenie udania si¢ do Indii i nawigzania kontaktu z ksieciem Jozafatem
[ Baprady kai lwdoag, VI 35-36]. Barlaama przedstawiono jako starca o siwej bro-
dzie, ubranego w dluga szate i ciemny plaszcz (fol. 16v). Mnich, pouczony przez
aniola, przebral si¢ za kupca i przybyl do palacu pod pretekstem zaprezentowania
Jozafatowi drogocennej gemmy (fols. 181, 19v). Podstep powiddt sig, poniewaz
Barlaam zostal dopuszczony przed ksiazece oblicze i rozpoczal z mlodzienicem
rozmowe [Baplady xai lwdoap, VI 35-41]. Najpierw opowiedzial o szczgsciu,
jakie daje mu wiara, nastepnie za$ rozpoczal swéj wyklad, w ktérym przekazal Jo-
zafatowi histori¢ Zbawienia, a takze wiele pouczen opartych o tekst Pisma Swie-
tego. Przytoczyl tez liczne przypowiesci [zob.: Béddenas de la Pefia 2015: 18-19].
Cze$¢ ta zajmuje rozdziaty od VI do X (fols. 20r-47v).

Wysitki poboznego i madrego mnicha przyniosly wspanialy owoc, poniewaz
Jozafat wyznat wiare w Chrystusa i poprosit o chrzest [BapAaay xai Twdoagp, X1
86-87]. Barlaam za$ zgodzit si¢ go ochrzci¢ (fol. S3v). Nim jednak do tego do-
szlo, mnich bardzo dokltadnie pouczyt Jozafata o chrzescijanskich powinnosciach,
a takze opisal mu zycie pustelnicze — przy tej okazji pojawily sie kolejne przypo-
wiesci, — aby byt jak najlepiej przygotowany do przyjecia sakramentu [BapAady
xal Todoap, X1 88-XIX 167]. Takze po chrzcie Barlaam udzielat ksieciu kolejnych
nauk [Baplady xal Todoag, XIX 168-XX 178] i dopiero, gdy zyskal pewnos¢, ze
Jozafatem nic nie zachwieje, zdecydowal sie na opuszczenie swego ucznia (fols.
59r, 60v) [Bapraay kai Twdoap, XXI 183-189].

W tym tez czasie Abenner za sprawa Zardana, jednego z opiekunéw syna,
dowiedzial si¢ o wizycie Barlaama i jej rezultacie, po czym wraz ze swym dorad-
ca Arachesem obmyglit plan odciagniecia Jozafata od chrzescijanistwa (fols. 63r,
64r). Zaczal od okrutnych przesladowan mnichéw, ktérych torturowano, po-
niewaz nie chcieli wyrzec sie swej wiary (fols. 66v, 68r) [Baplady xai Twdoag,
XXII 191-XXIII 203]. Krdl, niezadowolony z postawy mnichow, ktérzy woleli
meczenstwo, zdecydowal sie za rada Arachesa skorzysta¢ z pomocy maga Nacho-
ra, ktory miat udawa¢ Barlaama [Baplady xai Twdoap, XXIV 203-XXIV 206].
Nachora ukazano jako starca z siwa broda, ubranego w dluga, ciemna szate,
a wiec wlaéciwie tak samo, jak wczesniej Barlaama (fols. 69r, 69v). Abenner po-
nadto osobiscie udal sie do syna, aby przekona¢ go do powrotu do idolatrii, ale
doznal dotkliwej porazki — Jozafat bowiem, zamiast uslucha¢, dal mu obszerny
wyklad wiary chrze$cijariskiej (fols. 70v—74v), [ Bapraay kai Twdoap, XXIV 206
XXV 232]. Zagniewany i bezradny wladca zaproponowat debate na temat religii
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— chrzescijan mial reprezentowaé Barachias (przyjaciel Jozafata). Przybyt takze
podszywajacy sie pod Barlaama Nachor, ale szybko zostal zdemaskowany (fol.
77r). Nastepnie za$ — za sprawg Jozafata — mag porzucil pogaristwo, na dowéd
czego wyglosil dluga mowe, bedaca parafraza Apologii Arystydesa z Aten (zm. ok.
134 1.), [Baplady xai Twdoap, XXVII 239-255], po czym oddalit sie na pustynie,
gdzie z czasem otrzymat chrzest (fol. 87r), [BapAady kai Twdoag, XXVIII 255~
260]. Abenner, — ktéry sam zaczal powatpiewaé w moc swych bogéw — uciekt
sie jeszcze do pomocy czarnoksieznika Theudasa. Przedstawiono go jako starca
o bialej brodzie i dtugich wlosach w nieladzie, odzianego w szate z siersci (fols.
88v-90v). Theudas zaproponowal, aby posla¢ do Jozafata pigkng ksiezniczke,
majacy skionié go do zmiany (fol. 95r). Ksiaze opart sie jej wdzigkom — doznajac
we $nie wizji raju i piekla (fols. 100r, 101r) - tak, ze sam mag postanowit go prze-
kona¢ do porzucenia chrzescijanstwa. Skutek okazal si¢ jednak odwrotny, gdyz
to Theudas uwierzyl w Chrystusa (fol. 107v), [Baplady xai Twodoap, XXIX 262~
XXXII 302]. Bezradny Abenner podzielil krélestwo, dajac jego czes¢ we wia-
danie Jozafatowi (fol. 108r). Ten za$ zaczal od zniszczenia poganskich §wiatyn
i wybudowania kosciola w gléwnym miescie oraz chrystianizacji mieszkaricow,
ktérym tez rozdal swe bogactwa (fols. 110r-113v). W rezultacie jego panistwo
rozkwitalo, co ostatecznie przekonato Abennera, ze to chrzescijanstwo jest jedy-
na prawdziwa wiarg, do czego przyznal si¢ w liscie do Jozafata (fols. 114v-116r).
Ksiaze wiec — niezwykle uradowany wiadomoscia — udal sie do ojca i pouczyl go
o wierze, przygotowujac go do chrztu (fol. 118r), [Bapladay xai Twdoap, XXXIII
303-XXXV 321]. Dzigki temu nie tylko obie czgsci krélestwa pomyélnie si¢ roz-
wijaly, ale takze Abenner, ktéry wkrétce zachorowal, zmart pogodzony z Bogiem
(fols. 119r, 120r), [ BapAady xai Twdoap, XXXV 321-325].

Jozafat, bedacy jedynym wtadca, szybko zapragnal jednak oddalenia sie
do pustelni, co wzbudzilo u jego poddanych ogromny smutek, ktéry zostal
nieco usmierzony przez wybér Barachiasa na jego nastepce (fols. 121r-123v),
[Bapraay kai Twdoap, XXXVI 325-337]. Tak tez Jozafat ostatecznie opuscil swoj
lud i odszed! na pustynie (tam ukazano go jako dojrzalego mezczyzne z ciem-
na broda i w krétkiej tunice), a po dwéch latach zdotal odnalez¢ Barlaama (fol.
128v), ktéremu nastepnie towarzyszy! przez kolejne lata — az do $mierci swego
mistrza [ BapAady kai Todoap, XXXVII 337-XL 358]. Wkrotce po tym wydarze-
niu Jozafat ogladal we $nie niebo (fol. 133r) i rozmawial tam z Barlaamem, uzna-
nym za $wietego. Niedlugo pdzniej za§ umarli zostal pogrzebany przy Barlaamie
(fol. 134r); [ Baplady xai Twdoag, XL 359-363]. Krél Barachias za§ dowiedziaw-
szy sie od $wigtobliwego mnicha o $mierci swego przyjaciela (fol. 135v), zdecy-
dowal sie na translacje ciat Barlaama i Jozafata, ktérym wierni zaczeli oddawac
cze$¢, dzigki czemu dostepowali wielu lask i uzdrowien [Bapladay xai Twdoag,
XL 364-365].

Narrator zakoniczyt swa opowies¢ zacheta do modlitwy za poérednictwem
$wietych Barlaama i Jozafata [ BapAady xai Twodoap, XL 365].
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Historia budujgca o Barlaamie i Jozafacie dawala wiec swym czytelnikom kon-
kretne wzory do nasladowania, przede wszystkim — co ukazano jako szczyt chrze-
$cijanistwa — proponowala zycie ascetyczne, odrzucajace doczesnos¢, ale i dla tych,
ktorzy nie chcieli lub nie mogli zdecydowac sie na taki radykalizm, stanowita historig
budujgcg, poniewaz prezentowala prawdziwych wyznawcéw Chrystusa, ktérzy nie
porzucili swej wiary mimo okrutnych przesladowan. Ta postawa za$ mogta krzepi¢
chrzescijan zyjacych pod muzulmanskim panowaniem, ktérzy — cho¢ nie cierpieli
tak jak mieszkancy Indii — mogli jednak ulega¢ pokusie przejscia na islam, aby sta¢
si¢ pelnoprawnymi cztonkami spoteczenistwa. Co wiecej dzieje Barlaama i Jozafata
wyraznie pokazywaly, ze nawet najbardziej zagorzali przeciwnicy chrzedcijaistwa
mogga kiedy$ zupelnie zmieni¢ swq nienawistna postawe i samemu przyja¢ wiare
w Chrystusa — tak jak kré] Abenner. Dawalo to nadzieje na nawr6cenie muzulman-
skich wladcow, zwlaszcza, ze tkwili w mniejszym bledzie niz poganie, gdyz wierzyli
w jednego Boga, a Chrystusa uznawali za jednego z prorokéw. Mimo Ze te nadzieje
pozostaly niespelnione — a samo Bizancjum w koricu upadlo za sprawa wyznawcow
islamu — to Historia budujqca o Barlaamie i Jozafacie nie pozostawiata watpliwosci,
iz kazdy pobozny chrzeécijanin odbierze prawdziwa nagrode po $mierci, przy ktorej
zbledng wszystkie ziemskie niedogodnosci.

LITERATURA

[Almond 1987] - Ph. Almond, The Buddha of Christendom: A Review of the Legend of
Barlaam and Josaphat, ,Religious Studies”, Vol. 23, No. 3, s. 391-406.

[Anderson 1997] - J. C. Anderson, Barlaam and Ioasaph, [w:] The Glory of Byzan-
tium. Art and Culture of the Middle Byzantine Era A.D. 843-1261, eds. H. C. Evans,
W. D. Wixom, The Metropolitan Museum of Art, New York, s. 242-243.

[Bédenas de la Pefia 2015 ] — P. Badenas de la Pefia, La rédaction byzantine de ,Barlaam et
Josaphat”, considérations sur la paternité et la composition, [w:] Barlaam und Josaphat.
Neue Perspektiven auf ein europdisches Phinomen, red. C. Cordoni, M. Meyer, Wy-
dawnictwo Walter de Gruyter, Berlin-Miinchen-Boston, s. 1-19.

[Bolton 1958] — W.F. Bolton, Parable, Allegory and Romance in the Legend of Barlaam and
Josaphat, ,Traditio”, Vol. 14, s. 359-366.

[Bonarek 2011] - J. Bonarek, Bizancjum w dobie bitwy pod Mantzikert. Znaczenie za-
grozenia seldzuckiego w polityce bizantyriskiej w XI wieku, Wydawnictwo Historia Ia-
gellonica, Krakéw. (Notos — Scripta Antiqua et Byzantina 7).

[Borowska 2002a] — M. Borowska, Barlaam i Jozafat, [w:] Encyklopedia kultury bizantyi-
skiej, red. O. Jurewicz, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, s. 66.

[Borowska 2002b] — M. Borowska, Romans, [w:] Encyklopedia kultury bizantyriskiej, red.
O. Jurewicz, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, s. 424-428.

[Ceran 2002] — W. Ceran, Iwiron klasztor, [w:] Encyklopedia kultury bizantyriskiej, red.
O. Jurewicz, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa, s. 223-224.

[Cordoni, Meyer 2015] - Barlaam und Josaphat. Neue Perspektiven auf ein europisches
Phdnomen, red. C. Cordoni, M. Meyer, Wydawnictwo Walter de Gruyter, Berlin—
Miinchen-Boston.



,Historia budujgca o Barlaamie i Jozafacie”... 173

[Der Nersessian 1937] — S. Der Nersessian, L'illustration du Roman de Barlaam et Jo-
asaph, Editions de Boccard, Paris.

[Holzberg 2003] - N. Holzberg, Powies¢ antyczna. Wprowadzenie, przet. M. Wojcik, Wy-
dawnictwo Homini, Krakéw (I wyd.: Miinchen 1986).

[Jeffreys et al. 1991] — E. M. Jeffreys, M. J. Jeffreys, A. Kazhdan, A. Cutler, Barlaam and
Ioasaph, [w:] The Oxford Dictionary of Byzantium, ed. A. Kazhdan, Oxford Univer-
sity Press, New York-Oxford, Vol. 1, s. 256-257.

[ John Damascene 1967] - John Damascene, Barlaam and Ioasaph, trans. G. R. Wood-
ward, H. Mattingly, Harvard University Press, Cambridge, MA-London (Loeb
Classical Library 34), (I wyd.: Cambridge, MA-London 1914).

[ Jurewicz 2007] - O. Jurewicz, Historia literatury bizantyriskiej. Zarys, Wydawnictwo Za-
klad Narodowy im. Ossoliniskich, Wroctaw—Warszawa—Krakéw (I wyd.: Wroclaw
1984).

[Kadas 1997] — The Romance of “Barlaam and loasaph”, [w:] Treasures of Mount Athos,
red. A.A. Karakatsanis, Wydawnictwo Holy Community of Mount Athos, Ministry
of Culture, Museum of Byzantine Culture, Thessaloniki, s. 212-213.

[Kazhdan 1991] - A. Kazhdan, Euthymios the Iberian, [w:] The Oxford Dictionary of By-
zantium, ed. A. Kazhdan, Oxford University Press, New York-Oxford, Vol. 2, s. 757.

[King 2002] - U. King, A Response to Reflections on Buddhist and Christian Religious Prac-
tices, ,Buddhist-Christian Studies”, Vol. 22.

[Lang 1967] — D. M. Lang, Introduction, [w:] John Damascene, Barlaam and Ioas aph,
trans. G. R. Woodward, H. Mattingly, Harvard University Press, Cambridge, MA—
London, s. IX-XXXV (Loeb Classical Library 34), (I wyd.: Cambridge, MA-Lon-
don 1914), 5. 105-112.

Lourié 2011] - B. Lourié, India “Far beyond Egypt”: Barlaam and Ioasaph and Nubia
in the 6" Century, [w:] Bibel, Byzanz und christlicher Orient. Festschrift fiir Stephen
Gerd zum 6S. Geburtstag, ed. D. Bumazhnov, E. Grypeou, T. B. Sailors, A. Toeppel,
Uitgeverij Peeters en Departement Qosterse Studies, Leuven—Paris—Walpole, MA,
s. 135-179 (Orientalia Lovaniensia Analecta 187). Leuven-Paris—Walpole, MA.

[Pelekandis 1975] — The Treasures of Mount Athos. Illuminated Manuscripts, Vol. 2: The
Monasteries of Iveron, St. Panteleimon, Esphigmenou and Chilandari, red. S. M. Pele-
kandis, P. C. Christou, Ch. Tsioumis, S. N. Kadas, Wydawnictwo Athenon, Athens.

[Pitts 1981] — M. B. Pitts, Barlaam and Josaphat: A Legend for All Seasons, ,Journal of
South Asian Literature”, Vol. 16, No. 1, Part 1, s. 3-16.

[Smorag Rézycka 1993] — M. Smorag Rézycka, Romans chrzescijariski ,Barlaam i Joza-
fat” w kulturze Sredniowiecznej Europy. Uwagi o dwéch miniaturach w ,Ewangeliarzu
Eawryszewskim”, ,Slavia Orientalis”, t. 42, nr 1, s. 8-28.

[Toumpouri 2015] — M. Toumpouri, L'illustration du ,Roman de Barlaam et Joasaph”
reconsidérée: La cas du Hagion Oros, Moné Ibéron, 463, [w:] Barlaam und Josaphat.
Neue Perspektiven auf ein europdisches Phianomen, red. C. Cordoni, M. Meyer, Wy-
dawnictwo Walter de Gruyter, Berlin—-Miinchen-Boston, s. 389-415.

[Wozniak 2015] — M. Wozniak, Wspdlnoty chrzescijatiskie na terytoriach opanowanych
przez Arabéw (VII-VIII w.), [w:] Bizancjum i Arabowie. Spotkanie cywilizacji VI~
VIII wiek, red. T. Wolinska, P. Filipczak, Wydawnictwo PWN, Warszawa, s. 428~
457.



174 Magdalena Garnczarska

Magdalena Garnczarska

THE EDIFYING STORYABOUT BARLAAM AND ILOASAPH
AS AN EDIFYING STORY FOR CHRISTIANS LIVING
UNDERMUSLIM RULE: ILLUSTRATED WITH AN
EXAMPLE OF MINIATURES OF IVERON COD. 463

(Summary)

Barlaam and Ioasaph was immensely popular in Byzantium. The legend was inspired
by Indian literature about the life of the Buddha and first appeared as a separate work
in the 11" century. Barlaam and Ioasaph has often been associated with saint John of
Damascus, but this traditional attribution has been challenged, and Euthymius (d. 1028),
abbot of the Iberian monastery on Mount Athos, has been suggested as the author of the
Greek version. The Georgian version derives from the Arabic. This relationship reveals
in textual and syntactic features.

Barlaam and Ioasaph relates the history of prince Ioasaph and his conversion to
Christianity by the monk Barlaam, so the legend could give hope for the conversion of
the Muslim rulers. The Iveron miniatures give a good insight into the legend.
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MISTYCZNY ROZWOJ CZEOWIEKA
NAPRZYKELADZIE HEZYCHAZMU I SUFIZMU

Wspolegzystencja islamu i chrze$cijanstwa trwa od VII w. wraz z zajeciem
przez Arabéw wschodnich prowingji Cesarstwa Bizantyjskiego (Syrii w 636 r.;
Palestyny w 637 r.; Egiptu w 642 r.). Wspdlczesny badacz Irfan Shahid pisze
w zwigzku z tym, ze islamski kalifat, w sposéb naturalny, stal sie nowym kon-
tekstem hellenistycznego dziedzictwa [Shahid 2007: 50]. I faktycznie, islam nie
pozostal obojetny na spudcizne antyczna, szczegdlnie na filozofie grecka, jednak
w stosunku do chrze$cijaiistwa, ktére od III w. stopniowo zaczelo dominowa¢
w $wiecie grecko-rzymskim byl nastawiony wrogo. Chrzescijanistwo z kolei po-
czatkowo traktowato religie Mahometa jako niebezpieczng herezje, a nawet jako
yzwiastun antychrysta” — tak bylo np. u $w. Jana z Damaszku (675-749), ktéry
w dziele O herezjach, okreélit islam mianem herezji izmaelitéw i nawolywat do ich
wyklecia i wyrzeczenia sig. Doszedl do takiego wniosku na podstawie analizy nie-
ktorych ,pism” czyli sur méwiacych o zakazie picia wina, stosunku do cudzych
zon czy kamieniu znajdujacym si¢ w Kaabie [ Jan z Damaszku 2011: 135-139].
Warto zauwazy¢, ze krytyka Jana z Damaszku wynikata z lektury Koranu i jego
dostownej interpretacji oraz, by¢ moze, naturalnej w VIII w. wrogosci do Sara-
cendéw. W bogatej literaturze bizantyjskiej nie brakuje réwniez przykladéw dziet
polemicznych wynikajacych z bezpoérednich konfrontacji z wyznawcami islamu,
przyktadami moga by¢ m.in. czternastowieczne prace sw. Grzegorza Palamasa
(1296-1357) oraz pietnastowieczne dzielo Dialog o religii chrzescijariskiej cesarza
bizantyjskiego Manuela II Paleologa (1391-1425).

Filoteusz Kokkinos (1300-1379), autor biografii Palamasa, pisal, ze jego
mistrz dostal si¢ do rocznej niewoli tureckiej w 1354 roku. Jan VI Kantakuzen
iJan V walczyli ze soba w tym czasie o tron cesarski i chcieli wykorzysta¢ do me-
diacji osobe Palamasa. W drodze do Konstantynopola statek, na ktérym podro-
zowal Ojciec kosciola musiat zakotwiczy¢ w Calliopolis (Gallipoli), w porcie na
morzu Marmara z powodu trzesienia ziemi 2 marca 1354 r., wlasnie wtedy zo-
stal pochwycony przez Turkdéw osmaniskich. Wiemy, ze w czasie niewoli Palamas
przeprowadzil trzy dysputy religijne w palacu emira Orchana. Palamas negowal
w nich nie tylko dogmaty islamskie, ale takze sposéb bycia i zachowania Tur-
kéw-muzulmanéw, nazywajac ich barbarzyicami i ludZzmi nieokrzesanymi. Cze-
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$ciowo wynikalo to ze ztych warunkéw w jakich go przetrzymywano [Kokkinos
1865: col. 551B-656C; The lives of the pillars 1990: 325].

Trzej wymienieni autorzy: Jan z Damaszku, Grzegorz Palamas i Manuel II
Paleolog w swych pracach odwolywali si¢ do dogmatycznej strony teologii mu-
zulmanskiej, co naturalnie nie moglo poskutkowac jej entuzjastycznym przyje-
ciem. Jesli jednak wzia¢ sfere mistyki, dialog miedzyreligijny w kwestii kondycji
i rozwoju czlowieka oraz jego relacji do Boga staje si¢ mozliwy. Zwrdcili na to
uwage sami sufi, ktérzy czgsto w sposob niezwykle afirmujacy odnosili sie do po-
staci Jezusa. Hezychastyczni Ojcowie Kosciota z kolei, nie wypowiadali sie na te-
mat sufizmu, przynajmniej $wiadectwa historyczne o tym milcza. Wéréd wspoét-
czesnych badaczy religijnosci temat tozsamosci hezychazmu i sufizmu nie jest
nowy, szczegdlnie cenne sg refleksje biskupa Cerkwi Prawostawnej metropolity
Kallistosa (ur. 1934) i niezyjacego juz trapisty Thomasa Mertona (1915-1968).
Ten pierwszy znany jest z popularyzacji modlitwy Jezusowej (serca badz umy-
stu) i wskazywania na jej zwiazki z muzulmanskim dhikr, drugi natomiast z poezji
utrzymanej w duchu sufickim.

Mistyka jest jednym z mozliwych wymiaréw kazdej religii, francuski teolog
Wilodzimierz Losski (1903-1958) pisal nawet, ze , kazda teologia jest mistyczna,
jesli odstania to, co dane w Objawieniu, bo sam Bég jest niepoznawalny” [Eosski
2007: 15]. Mozna ja zatem zdefiniowad jako poglebiona $wiadomosé symbolicz-
nego znaczenia rzeczywisto$ci materialnej [ Tomkowski 2006: 6]. Taka definicja
sugeruje, ze mistyka dostepna jest dla nielicznych, charakteryzowalaby sie wiec
elitaryzmem, czyli ezoteryzmem. Warto jednak zauwazy¢, ze religie uniwersali-
styczne takie jak chrzescijanstwo i islam daza do bycia egalitarnymi, powszech-
nymi. Mistyka w odniesieniu do nich nie bedzie zatem niczym w rodzaju ,se-
kretnej doktryny”, bedzie raczej glebia, ,kwintesencja i najwyzsza formgq religii”
[Gentili 1997: 50], ktéra ma pozwoli¢ dostrzec manifestacje boskich tajemnic,
w zalozeniu dostepna jest wszystkim wiernym. Sergiusz Choruzy, rosyjski badacz
hezychazmu pisze, ze: ,z punktu widzenia nauki prawostawnej do$wiadczenie
ascezy hezychastycznej jest doswiadczeniem dazenia do Chrystusa i zjednocze-
nia z nim w Jego energiach, poprzez Ducha gwie;tego [...]. Odnalezienie tego
do$wiadczenia jest celem [...] wszystkich chrzescijan” [Choruzy 2014: 145].
Elitaryzm jest wiec catkiem obcy hezychazmowi, natomiast w przypadku sufich
rzecz nie jest do korica jasna. Niekiedy mozna spotkac si¢ z opinia, ze wedlug su-
fich ich wiedza wykracza poza wiedz¢ innych wiernych i ludzi w ogéle [Chittick
i in. 2012: 10]. Nie identyfikuja si¢ oni réwniez z podziatem islamu na szyizm
i sunnizm. W zwiazku z tym sufizm bedzie czyms$ innym niz oficjalna teologia
islamska. Majid Fakhry, wspolczesny historyk filozofii muzulmanskiej podaje, ze
doktryna islamu nie zache¢ca do mistycznych poszukiwan i ascetyzmu, sa tego
przynajmniej trzy przyczyny: 1) idea absolutnej transcendencji Boga, co znie-
checa do préb kontaktu z nim; 2) rytualy islamu s3 nieskomplikowane i doklad-
nie okre$lone, w zwiagzku z czym trudno je w sposéb dowolny interpretowac¢;
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3) w islamie istnieje $cisty zwigzek miedzy doczesnoscig i $wiatem duchowym
oraz ich réwnowaznoscia natomiast mistycyzm postuluje co$ catkiem odwrot-
nego [Fakhry 2004: 234-235]. Sami sufi wierzg, ze tarika, tj. droga sufizmu, na-
stawiona na zglebianie wewnetrznego wymiaru duchowosci islamskiej, dopelnia
szariat, stanowi do niego ezoteryczny komentarz. Nauka, ktéra propaguja, zawar-
tajest zaréwno w samym Koranie (3: 16-18), jak i w tradycji, ktéra przekazuje, ze
Mahomet zobowiazywal wszystkich muzulmanéw do szukania wiedzy. Przykla-
dem mygliciela, ktory z powodzeniem laczyl te dwa wymiary islamu byl al-Gha-
zali (1058-1111). Al-Ghazali - z jednej strony krytyk filozofii, przede wszystkim
systemoéw Platona i Arystotelesa, z drugiej wyraznie inspirujacy si¢ metaforami
platonskimi i neoplatoriskimi oraz logika Arystotelesa — polozyl intelektualny
fundament pod sufizm, broniac jednoczesnie sunnickiej dogmatyki. Uwazal, ze
sufizm pomaga czlowiekowi moralnie wzbogaca¢ sie i doskonali¢. Jednak suficki
postulat ontologicznej jednosci czlowieka z Bogiem uznat za symbol a nie zada-
nie mozliwe do wypelnienia.

Hezychazm, w odréznieniu od sufizmu, ma status jasno okreslony, stanowi
oficjalng nauke Kosciola Prawostawnego zatwierdzong na Soborze Konstantyno-
politariskim V w 1351 r. Uwaza sie nawet, ze Triady, gléwna praca polemiczno-
-dogmatyczna Grzegorza Palamasa jest najwazniejszym dzielem teologiczno-du-
chowym prawoslawia.

Czasy zycia Palamasa, tj. XIV w,, to okres renesansu Paleologéw, jednym
z jego osiagnie¢ byly rozkwit i usystematyzowanie tradycji hezychastycznej trwa-
jacej praktycznie nieprzerwanie od IV w. Pomimo tego, ze nazywany ,renesan-
sem’, uchodzi za okres schytkowy. W 1453 r. sultan osmariski Mehmed II wkro-
czyt do Hagii Sophii i tym symbolicznym gestem zajal Konstantynopol. Wtedy
wlasnie centrum kultury, teologii i filozofii prawostawnej przeniosto si¢ na Rus,
ktora zaczela pretendowa¢ do tego aby sta¢ si¢ Nowym Konstantynopolem
i Trzecim Rzymem. W sposéb naturalny tradycja hezychastyczna swoje przedlu-
zenie znalazta zatem w panstwie ruskim. Tutaj, w zwiazku z wie$ciami o barba-
rzynstwie Turkéw osmanskich, a takze wlasnych do$wiadczen z czaséw niewoli
tataro-mongolskiej, wrogos¢ do islamu przyjela skrajna posta¢. Pawel z Aleppo
(1627-1669), arabski duchowny prawostawny pisat w Opisie podrézy Makarego,
ze nienawi$¢ do jezyka tureckiego (ktory bardziej niz arabski asocjowano wtedy
z islamem) byta na Rusi ogromna. W 1655 r. mialo miejsce spotkanie cara Alek-
sego I Romanowa z patriarcha antiocheriskim Makarym III (um. 1675). Maka-
ry nie wladal jezykiem ruskim, méwil natomiast po turecku (jako, ze Antiochia
w tym czasie nalezala do Imperium Osmariskiego) i chcial, aby dragoman ttuma-
czyl jego stowa z tureckiego, na wie$¢ o tym Aleksy I miat wykrzyknaé: ,Boze,
chron aby taki §wiety maz skalal swoje usta i jezyk ta nieczysta mowa”. Na szcze-
$cie dla patriarchy, znal on réwniez greke i wlasnie ten jezyk postuzyl w komuni-
kacji [Opis podrézy Makarego 1898: 21]. W wiekach pozniejszych, szczegdlnie
w XIX i XX, krytyka islamu jeszcze si¢ zaostrzyta. Gléwnymi jej oponentami byli
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dostojnicy Cerkwi Prawostawnej, hezychasci: Ignacy Brianczaninow, Teofan Re-
kluz i Jan z Kronsztadu. Ten pierwszy nazywa Mahometa falszywym prorokiem,
a jego wyznawcow ludzmi, ktérzy nie dostapia zbawienia, poniewaz nie wierza
w Chrystusa — Bogoczlowieka. Islam stanowil wedlug Ignacego Brianczanino-
wa forme poganistwa [Bparaannnos 2007: 178-185]. Jednak i w tym wypadku
mamy do czynienia albo z podej$ciem uprzedzonym albo odwotaniem do islam-
skich prawd wiary, a nie do mistyki.

Konkludujac, z powyzszego jasno wynika, ze status obu tradycji duchowych
jest rozny, jednak lektura dziel mistrzéw hezychazmu i sufizmu, przede wszystkim
Drabiny raju (Climaks tou paradeisou) Jana Klimaka, Triad w obronie swigtych he-
zychastéw (Hyper ton hieros hesyhadzonton) i Obrony szczegdtowej (Apologia diekso-
dikotera) Palamasa, Homilii duchowych (Homilai pneumatikai) Pseudo-Makarego,
Traktatu o mitosci (Al-Futuhat al-makkiyya) Ibn Arabiego, Rymowanych dwuwier-
szy o glebokim, duchowym znaczeniu (Masnavi) Rumiego, Niszy swiatel (Mishkat
al-Anwar) al-Ghazaliego, Ksiggi blasku (Kitab al-Luma) al-Sarraja jednoznacznie
wskazuje na podobienstwa, przede wszystkim w kwestiach: rozumienia Bogaijego
atrybutow, relacji miedzy czlowiekiem i Bogiem oraz metafizyki serca. W dalszej
czesci rozdzialu przejde do charakterystyki wskazanych punktéw.

Sufizm i hezychazm s3 zgodne, ze istota Boga (Al-Dhat, ousia) jest dla czto-
wieka niepoznawalna i charakteryzuje si¢ ,catkowita innoscig” w stosunku do
tego, co czlowiek zna. Bég posiada jednak swoje atrybuty, aktywnosci lub imiona
(Al-Asma al-Husna) powiedza sufi lub energie, moce, laske (energeiai) powiedza
hezychasci. Wydaje sig, ze pojecia te mozna ze sobg zréwna¢é, tym bardziej, ze
teza o tozsamosci energii bozych i Imienia Bozego jest réwniez obecna w Koscie-
le Prawostawnym (imiestawie). Poprzez swoje imiona i ich sens B4g objawia sie
$wiatu, dlatego ,zakochany”, tj. mistyk, powinien za nimi podaza¢, powiadat Ibn
Arabi (1165-1240) [Ibn Arabi 1995: 129].

Rumi (1207-1273), najwybitniejszy poeta suficki, dystynkcje pomiedzy
Bogiem i jego aktywno$ciami wyrazil w koncepcji formy i znaczenia. Forme sta-
nowit dla niego $wiat, a znaczenie ukryta realno$¢, ktéra zna Bég. Forma i znacze-
nie byly ze sobg nierozerwalnie zwigzane, forma pochodzita ze znaczenia, a zna-
czenie manifestowato si¢ w formie [Chittick 1983: 24]. Mozna wiec powiedzie¢,
ze to dwie strony tej samej rzeczywistosci, jej fenomen i noumen.

Tradycja chrzescijariska i islamska zgodnie wskazuja na wole Boga do objawienia
sie czlowiekowi. Mistycy islamscy, przede wszystkim Ibn Arabiw Traktacie o mitosci,
cytujac stowa tradycji: ,Bylem ukrytym skarbem, nikt mnie nie znat i zapragnaltem,
by mnie poznano. Powolatem wiec do Zycia stworzenia i datem si¢ im pozna¢, by
mnie poznaly” dowodzi, ze Bog stworzyt $wiat aby dac si¢ pozna¢, zamanifestowac
swoje istnienie czlowiekowi z milo$ci do niego. Podobne tezy odnajdujemy w Obro-
nie szczegélowej Grzegorza Palamasa, gdzie czytamy, ze Bog jest ,dzialajacy i cheacy”
Cecha ,chcenia” wskazuje na wole Boga, a ,,dzialania” na jego energie [ Palamas 2010:
131]. Za posrednictwem energii Bog objawia wole wlasnej manifestacji $wiatu.
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Istota Boga, pomimo tego, ze jest rozna od jego atrybutéw czy manifestacji,
to zawiera si¢ w nich i w tym kontekscie jest czgsciowo poznawalna, ale w spo-
sOb szczegdlny — intuicyjnie. Czlowiek jest w stanie zbliza¢ si¢ wiec do pozna-
nia Boga, obrazowo proces ten zilustrowa¢ mozna jako drabine wstepowania ku
Bogu. W hezychazmie koncepcje wstepowania, przedstawit w VII w. Jan Klimak
w pracy Drabina Raju. Swiety z Synaju wyrdznit trzydzieéci stopni i trzy pozio-
my wstepowania ku Bogu. Pierwszy poziom sprowadza si¢ do porzucenia §wiata
zewnetrznego i pograzenie sie w $wiat duchowy, drugi poziom stanowi praksis —
aktywna walke z wadami i praktyka cnét. Trzeci poziom, najwazniejszy, to theoria
czyli zycie kontemplacyjne, pokoj duszy i zjednoczenie z Bogiem, tj. przebdstwie-
nie. W nauczaniu sufich, wedlug Williama Chitticka, réwniez wyr6zniamy trzy
filary, ktére organizuja cate ich przestanie: pierwsze dwa filary mozna odnie$¢ do
wiedzy i pracy, madrosci i metody lub tez teorii i praktyki. Trzeci filar stanowi du-
chowa realizacji, dotarcie do Boga [Chittick 1983: 10~11]. Powodzenie praktyk
mistycznych uzaleznione jest wigc od zdyscyplinowanej i systematycznej pracy
nad umystem, sercem i cialem. Ich celem jest deifikacja (theosis) w przypadku
hezychastéw lub anihilacja, rozplyniecie wlasnego ,ja”, zapomnienie, samoznisz-
czenie, samozaprzeczenie (fana) w przypadku sufich. Rumi scharakteryzowal
ten proces w nastepujacych stowach: ,w uszczuplaniu siebie, o szlachetny przy-
jacielu, znajdziesz prawo religijne nad prawa religijne, gramatyke nad gramatyka
i fleksje nad fleksja” [Rumi 2009: 56]. Jednak nawet wtedy, na samym szczycie
drabiny duchowej, czlowiek nie jest w stanie obja¢ calo$ci Boga, jego istota nadal
pozostaje niewyrazalna i niepoznawalna.

Mistyczne przeobrazenie cztowieka odbywa sie dzieki mitosci i woli Boga:
[ pJoczatkiem i przyczyna przebéstwionych jest Bog [ ...]", powiadat Palamas
[Palamas 2010: 147]. Miloé¢ to stowo, ktére ma wiele znaczen. Ibn Arabi wy-
réznil trzy rodzaje milosci. Pierwszy rodzaj dotyczy miloéci, jaka odczuwaja
wszystkie stworzenia i wynika ona z milosci do nich Boga (mahabba; hubb ila-
hi), wyraza si¢ ,poprzez wskazéwki, jakich nam udziela, nakazujac jak poste-
powad, by osiagnaé szczescie i tym samym jak uniknaé czynéw niezgodnych
z nasza naturg i rodzajem” [Ibn Arabi 1995: 32; Koran 2: 165; 3: 31; S: 54].
Drugi rodzaj mitosci — milos¢ wiernych i pewnych — rodzi sie¢ w sercach ludzi
jako rezultat uwielbienia dla majestatu Boga, jego wielkosci, wiedzy i mocy.
I wreszcie trzeci rodzaj mitosci — milo$¢ wtajemniczonych — powstaje dzieki
ich wiedzy o milosci [Wronecka 1995: XXXVI]. W chrzescijanistwie z kolei
mamy do czynienia z dwoma rodzajami mitoéci: 1) philein, co oznacza mito$¢
przyjacielska oraz 2) agapan, mitos¢ intelektualna. Philos okresla kogo$ bliskie-
go, z kim zwiazani jesteSmy milo$cia i wiernoscia. W czasach chrzescijanskich,
w Nowym Testamencie, slowo to nabralo nowych cech, zaczelo charaktery-
zowal ,chrzedcijaniskie stosunki milo$ci”. Utozsamiano je niekiedy z agapan
w przypadku gdy mowa byta o przykazaniu milosci. Czasownik agapan rozu-
miany jako ,mitowa¢” charakteryzuje uczucie boskie i absolutne, a nie ludzkie
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i warunkowe, $wiadczy o braterstwie Boga i czlowieka, oznacza milo$¢ uniwer-
salng [Kroczak 2015: 140-141]. Mito$¢ stanowi wiec najwazniejsze narzedzie
i $rodek realizacji praktyk ascetycznych i mistycznych.

Hezychasci i sufi nieustannie przekonuja o roli serca w ksztaltowaniu sie
zycia ascety. Wedlug nich serce (kardia; dil, qalb) jest centrum ludzkiej $wiado-
modci, jego najwieksza realno$cia. Makary Wielki w Homiliach duchowych powia-
dal, ze: ,serce rzadzi calym ludzkim organizmem i kiedy laska zawladnie prawa-
mi serca, ono wlada wszystkimi myslami i czlonkami czlowieka. Dlatego umyst
i wszystkie myéli duszy s3 tam umiejscowione [tj. w sercu]” [Makary Egipski
1865: col. 589B]. W sercu musi zago$ci¢ oprocz miloéci réwniez spokdj. Serce
powinno zosta¢ bezwzglednie oczyszczone ze wszystkiego co nie jest Bogiem,
wedlug Al-Ghazaliego, stanowi to klucz gwarantujacy powodzenie modlitwy
adorujacej [al-Ghazali 2008: 168]. Jan Klimak z kolei twierdzil, ze zapewnia to
pamiec o Jezusie, tj. wypowiadanie krotkiej modlitwy ,panie Jezu Chryste, Synu
Bozy zmiluj si¢ nade mng’, lub po prostu imienia Jezus. Bardziej zaawansowana
praktyka polegala na powtarzaniu tej formuty we wlasnym sercu bez uzycia stow,
co mialo na celu nieustanna pamieé o Jezusie i wyciszenie (hesychia).

Kwestie te rozwija takze Al-Sarraj (um. ok. 988 r.), ktéry w Ksigdze blasku
uchodzacej za podrecznik wiedzy o sufizmie pisal, ze wewnetrzny spokéj (saki-
na) osiaga sie poprzez kontemplacje, oczyszczenie i wspominanie Boga, tj. rytu-
alne powtarzanie krotkiej frazy (szahady) w brzmieniu: ,Nie ma Boga jak tylko
Allah” lub wymienianie imion Allaha. Nalezy dazy¢ do tego, aby frazy te powta-
rza¢ niewerbalnie, w umysle, poniewaz jak powiadat Rumi: ,kto pozna tajemnice
percepcji musi zasznurowaé usta” [Shah 2009: 97]. Czynnosci te wioda do mi-
stycznego odczytania Koranu.

Muhammad ibn Salim, sufi zyjacy w X w., wyrdznil trzy rodzaje wspomnie-
nia o Bogu: za pomoca 1) jezyka, 2) serca oraz 3) wspominanie, ktére definiuje
sie jako bycie wypelnionym miloscia i wstydem z powodu bliskosci Boga — wspo-
minanie to powoduje zanikanie ludzkiej natury (bashariyyat) [al-Sarraj 1914: 61;
Koran 33: 43]. Dzi¢ki dhikr spelnia si¢ cel uniwersalnego objawienia, cztowiek
pozostaje w zwigzku ze sfera niebieska, powiadal Ibn Arabi, jeden z najwybitniej-
szych arabskich metafizykéw [Ibn Arabi 1995: 150].

Uwaza sig, ze dhikr byl jedng z kluczowych praktyk muzulmanskich od sa-
mego poczatku, poniewaz implikowat oddawanie czci Bogu, co w konsekwencji
prowadzilo do powrotu do niego na kazdym poziomie bytu. Zacheta do dhikr
Allah pojawia si¢ w Koranie dwadzie$cia sze$¢ razy. Praktyka ta nie stala si¢ jed-
nak masowa poniewaz odnosi sie do sfery kontemplacji, a nie rytuatu [Chittick
2012: 92-95]. W przypadku modlitwy Jezusowej i hezychii sytuacja jest podob-
na — z racji swojej dyscypliny duchowej nie zyskaty masowej popularnosci.

W tradycji hezychastycznej, w sposéb systematyzujacy, kwestia wspomina-
nia Boga w sercu zostata podjeta w Filokalii, gdzie zgromadzono teksty pisarzy
wezesnochrzedcijanskich i Ojcow Kosciola poswieconych modlitwie Jezusowej.



Mistyczny rozwdj czlowieka na przykladzie hezychazmu i sufizmu 181

Sergiusz Bulgakow, rosyjski filozof religijny pisal, ze zgodnie z tradycja i nauka
wielkich mistrzow zycia duchowego, modlitwa Jezusowa ma trzy stopnie. Pierw-
szy to modlitwa ustna, poczatkujacy asceta musi dokona¢ wysiltku, aby w umysle
i na ustach mie¢ nieustannie modlitwe Jezusows, to tzw. modlitwa ustna. Kolej-
nym krokiem jest modlitwa duchowa lub rozumowa. Asceta koncentruje si¢ na
imieniu Jezusa, ktére objawia ukryta w sobie moc Chrystusa. Na tym stopniu
jest juz odczuwalna moc imienia Jezusowego. Ostatnim etapem jest osiagnigcie
takiego stanu, kiedy modlitwa odmawiana jest wylacznie w duchu lub w sercu,
czyli modlitwa serca, kiedy $wiete imie przenika wewnetrzna nature czlowieka.
Rozréznienie tych trzech etapéw modlitwy jest orientacyjnym schematem, kto-
ry ukazuje mozliwg $ciezke duchowego rozwoju czlowieka, ale stanowi jedno-
czeénie ostateczne ukoronowanie wszystkich praktyk ascetycznych [Bulgakow
1992: 164].

Modlitwa serca ufundowana zostala na ewangelicznym poleceniu Jezusa:
,zawsze nalezy si¢ modli¢ i nie ustawa¢” (Ek 18,1), powtérzyl to $w. Pawet w li-
écie do Tesaloniczan: ,nieustannie sie moédlcie” (1Tes S,17). Taka forme modli-
twy, ktéra mozna poréwnaé do ,wewnetrznej medytacji” (krypte melete) rozwi-
neli juz Ojcowie pustyni w IV w. [Naumowicz 2002: 22-23]. O ,wewnetrznej
medytacji” méwia réwniez sufi, okreslaja ja mianem fikr, polega ona na pamieta-
niu i inwokacji do Boga [Chittick 1983: 160].

W okresie schylkowego Bizancjum, w XIV w,, kiedy tradycja hezychastycz-
na zostala usystematyzowana, ozywa tendencja (znana od czaséw Jana Klimaka),
aby czeéci modlitwy faczy¢ z wdechem i wydechem, pierwsza cze¢$¢ ,Panie Jezu
Chryste, Synu Bozy” wymawia¢ podczas wdechu, drugy za$: ,zmiluj sie nade
mna grzesznym~ w czasie wydechu. Zaleca to m.in. Grzegorz z Synaju. W 1330 r.
ten bizantyjski anachoreta zalozyl w potudniowo-wschodniej Bulgarii, w gérach
Strandza klasztor, z ktérego, obok Athosu, oddzialywala na kulture ruska ide-
ologia hezychastyczna. Uczniem $w. Grzegorza byl sw. Teodozjusz z Tyrnowa
(1300-1363), a jego z kolei $w. Eutymiusz, ktéry uciekajac z Tyrnowa podbitego
przez sultana osmanskiego Bajazyda I pod koniec XIV w. schronit si¢ na Rusi,
m.in. inicjujac tam ,renesans hezychazmu”

Modlitwa Jezusowa i hezychia podobnie jak dhikr nie byly rodzajami typowej
medytacji. Nalezaloby je rozumie¢ raczej jako $wiadomos¢ Boga, pamiec¢ o nim,
,absolutna koncentracj¢” na Bogu [Chittick 2012: 90]. Pierwszy stopien proce-
su stanowi zapomnienie o wlasnym ,ja” a ostatni zlanie si¢ w jedno przedmiotu
i podmiotu, ,rozplynigcie si¢” w Bogu.

Istnieje jednak wazna réznica miedzy dhikr i hezychig, sprowadza sie ona do
tego, Ze pamie¢ o Bogu w sufizmie bedzie przede wszystkim wspominaniem jego
,jedynosci” i niepodzielnoéci, poniewaz centrum koncepcji dhikr Allah znajduje
sie w muzulmaniskiej idei tawhid wyrazajacej nature realnosci, ,niezalezno$¢ ist-
nienia uniwersum, czlowieka i kazdego innego bytu” [Chittick 2002: 49]. W he-
zychazmie natomiast chodzi o zal za grzechy i prosbe o zmitowanie. Co wigcej
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Bog chrzescijanski jest ,nie-jednoscia, z powodu swej wyzszosci, jest On bowiem
ponad jednoscia i okresla te jednos¢”, pisal Palamas [Palamas 2010: 130]. He-
zychadci i sufi pragna, poza rzeczywistoscia werbalng znalez¢ Boga, ale w czasie
modlitwy asceci chrzescijaniscy spotykaja sie z Bogoczlowiekiem Jezusem, druga
osoba Tréjcy $w., a muzulmanscy z Bogiem, ktérego cecha niezbywalng jest jedy-
noé¢ (tawhid).

Hezychazm i sufizm odwodza wierzacych od $wiata materialnego i sklaniaja
do zycia kontemplacyjnego: ,Kazdy, kto pragnie duchowego zdrowia, porzuca ten
$wiat” [Rumi 2009: 121]. Ich celem jest wigc osobiste doswiadczenie Boga, a na-
wet czesciowe zjednoczenie z nim, w procesie tym role podstawowy spelnia serce,
,duchowe centrum czlowieka”. Asceci suficcy i hezychasci zwréceni sg ku wne-
trzu, ale nie negujg ciala, dopuszczaja nawet uswiecenie ciata. Sufi, w odréznieniu
od hezychastow, uswiecaja nawet ,cielesnos¢” i nie wyrzekaja sie $wiata, stoja wiec
cze$ciowo w opozycji to pradéw mistycznych bazujacych na platonizmie. Czgscio-
wo, poniewaz pojawia si¢ u nich takze wiele watkéw platonskich. Pawet Florenski,
rosyjski filozof religijny uwazal, ze platoriska formuta hen kai pan (jednos¢ w wie-
losci) oznaczala, ze w zjawiskach przejawia sig istota, co stanowi uogélniona kon-
cepcje palamizmu [Kroczak 2015: 163]. U sufich z kolei pojawia si¢ metafora za-
stony oddzielajacej ich od Boga, otaczajace czlowieka rzeczy to odbicie idei Boga
[al-Ghazali 1990: 56-67]. Swiat stanowi wigc nie-byt, iluzje, platoriska jaskinie.

Niektorzy badacze uwazaja, ze sufizm byl spadkobierca chrzescijaniskiej tra-
dycji ascezy. Muzulmanie spotykali bowiem arabskich chrzescijan (monofizytéw
i nestorian) w Mezopotamii i Syrii, obserwowali ich metody modlitwy: recytacje
psalméw i poklony — wywolywalo to na nich duze wrazenie [Cook 2007: 115;
Bielawski 1986: 762]. Z drugiej strony, Idries Shah, znany nauczyciel sufizmu,
wskazywal, ze chrze$cijaiistwo réwniez nie pozostalo obojetne na wplywy su-
fizmu. Twierdzil, ze sufickie idee, a nawet konkretne teksty, zostaly wykorzysta-
ne lub legly u podloza tak zréznicowanych teorii, organizacji i indywidualnych
systemdw, m.in. rycerstwo, mistyka $w. Jan od Krzyza i $w. Teresa z Avila oraz
filozofia Rogera Bacona [Shah 2009: 17]. Autor ten nie wskazuje jednak zadnych
tekstow ani postaci z tradycji prawostawne;j.

Miedzy sufizmem a hezychazmem istnieja jednak zasadnicze réznice, o nie-
ktorych byla mowa w toku artykutu, m.in. o statusie Jezusa czy jedno$ci Boga.
Warto réwniez zauwazy¢, ze hezychazm nie korzysta z poezji, prozy, muzyki, tan-
ca i $piewu jako $rodkéw wyrazenia emocji i praktyk religijnych. Hezychazm nie
propaguje koncepcji Boga immanentnego, natomiast w sufizmie czesto spotyka-
my tezy, takie jak ta autorstwa Dzunajda (um. 910): ,wszystko, co odnosi si¢ do
Prawdziwego Bytu jest pochloniete przez Boga i staje si¢ Bogiem”, czy Al-Halladza
(um. 922): ,Jestem Bogiem, jestem Prawda” [ Miller 1986]. Geo Widengren twier-
dzil nawet, ze sufizm (szczegélnie jego perska odmiana) okazuje sie by¢ czystym
panteizmem monistycznym, w ktérym Bég jest trescia $wiata [Widengren 2008:
523-525]. Znajduje si¢ on w kazdej czastce rzeczywistoéci i w samym czlowieku.
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Co wazne, hezychazm stanowi zjawisko bardziej jednolite niz sufizm. Tra-
dycja hezychastyczna jest spojna, zgodna z oficjalnym prawostawiem, natomiast
status sufizmu w islamie nie jest jednoznaczny. Sufi wykorzystuja elementy lu-
dowe, innych religii, a nawet elementy poganskie do swych nauk, co w sposéb
naturalny nie moze zosta¢ zaakceptowane przez oficjalng teologie islamska. W ra-
mach sufizmu mozemy méwi¢ o jego odmianie w poezji, prozie, sztuce, filozofii.
Zakres wplywu nauki hezychastycznej jest nieco mniejszy, wplyneta ona gléwnie
na filozofie (rosyjski renesans religijno-filozoficzny) i malarstwo (Andriej Ru-
blow, Teofan Grek).

Hezychazm i sufizm we wszystkich swych odmianach chca widzie¢ i interpre-
towa¢ nature czlowieka w jego relacji do Boga. Czlowiek to istota integralna, ktéra
posiada mozliwo$¢ przekraczania swej kondycji i wlasnie na tym procesie transcen-
dowania zasadza si¢ jej rozwdj. Antropologie sufizmu i hezychazmu postuluja wyjat-
kowe miejsce i role czlowieka we wszechéwiecie, sprowadza si¢ ona do zrozumienia
iodczucia idei ,jednosci w wieloéci” czyli duchowej ,calosciowosci” rzeczywisto$ci
poprzez jego materialng antynomiczno$¢. Wspominany juz Florenski, wspolcze-
sny rosyjski hezychasta pisal: ,[a]ntynomicznos¢ jest rekojmia catosciowosci, czy-
li idei, czyli nadzmystowosci. Na odwrét, prosta jedno$¢ $wiadczy o niepelnosci,
empirycznosci i niecalo$ciowosci zjawiska. W tym sensie mozna powiedzie¢, ze
bieguny to poczatek i koniec przejawiania si¢ tego, co nadzmystowe, w sferze tego,
co zmystowe, miejsce wejscia i wyjscia IDEI w $wiat empiryczny” [Florenski 2009:
176]. 1dea ta jest Bog, ktory przejawia sie w $wiecie w postaci swych atrybutéw
i wytworéw. Zadaniem czlowieka jest je dostrzec i kontemplowac.

LITERATURA

[al-Ghazali 1990] — Al-Ghazali, Nisza swiatel, przel. J. Wronecka, PWN, Warszawa.

[al-Ghazali 2008] — Abu Hamid al-Ghazali, Ratunek przed zblgdzeniem, przet. K. Pach-
niak, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa.

[al-Sarraj 1914] — Abu Nasr Abdallah B. Ali Al-Sarraj Al-Tusi, The Kitdb al-Luma fi I'ta-
sawwuf, ed. R. Nicholson, Luzac & Co., London.

[Bielawski 1986] - J. Bielawski, Wprowadzenie, [w:] Koran, przel. J. Bielawski, PWN,
Warszawa.

[Bulgakow 1992] - S. Bulgakow, Prawostawie, przel. H. Paprocki, Orthdruk, Bialystok.

[Chittick 1983] - W. C. Chittick, The spiritual path of love. The spiritual teaching of Rumi,
State University of New York Press, New York.

[Chittick 2002] — W. Chittick, The cosmology of dhikr, [w:] Path to the Heart: Sufism and
the Christian East, ed. ]. Cutsinger, World Wisdom/Fons Vitae, Bloomington.

[Chittick 2012] - V. Yurtux, Cydusm. Pykosodcmeo drs nauunarwouyezo, mep. M. I. Poma-
HOB, f. Dmrorc, Mspareabckas pupma «Bocrounast auteparypa», Mocksa.

[Chittick, Rustom, Khalil 2012] — W. C. Chittick, M. Rustom, A. Khalil, In Search of the Lost
Heart: Explorations in Islamic Thought, State University of New York Press, New York.



184 Justyna Kroczak

[Choruzy 2014] - S. Choruzy, Hezychazm i kultura, przel. k. Leonkiewicz, ,Elpis’, nr 6.

[Cook 1986] — D. Cook, Meczeristwo w islamie, przel. £.. Muller, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagielloniskiego, Krakdw.

[Cook 2007] - D. Cook, Meczeristwo w islamie, przel. £.. Muller, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagielloniskiego, Krakdw.

[Fakhry 2004 ] — M. Fakhry, A history of Islamic philosophy, Columbia University Press,
New York.

[Florenski 2009] - P. Florenski, Divina sive aurea sectio. Ztoty podziat, przel. B. Strachow-
ski, [w:] tenze, Sens idealizmu, IFiS PAN, Warszawa.

[Gentili 1997] - A. Gentili, Chrzescijaristwo i ezoteryzm, przel. A. Wieczorek, Wydawnic-
two WAM, Krakéw.

[Ibn Arabi 1995] - Ibn Arabi, Traktat o mitosci, przel. J. Wronecka, PWN, Warszawa.

[Jan z Damaszku 2011] - Jan z Damaszku, Dialektyka albo Rozdzialy filozoficzne. O here-
zjach, Wydawnictwo WAM, Krakéw.

[Kokkinos 1865] - Ph. Kokkinos, Encomnium Gregorii Palamae, PG 151.

[Kroczak 2015] - J. Kroczak, Pawla Florenskiego filozofia wszechjednosci, IFiS PAN, War-
szawa.

[Losski 2007] — W. Losski, Teologia mistyczna Kosciota Wschodniego, przel. 1. Brzeska,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagielloniskiego, Krakow.

[Makary Egipski 1865] — Pseudo-Makary Egipski, Homilie Duchowe XV, PG 34.

[Miller 1986] — E. Miller, Sufis: the mystical muslims, http://www.equip.org/article/su-
fis-the-mystical-muslims/ (20.01.2016).

[Naumowicz 2002 ] - J. Naumowicz, Wstep, [w:] Filokalia. Teksty o modlitwie serca, przel.
J. Naumowicz, Wydawnictwo M, Krakdw.

[ Opis podrézy Makarego 1898] — Ilymewiecmeue Ilampuapxa Makapus, nep. I. Mypxkoc,
Yrusepcuterckas tunorpadis, CrpacTrost 6yasBaps, Mocksa.

[Palamas 1865] — G. Palamz, De Hesychastis, PG 150.

[Palamas 2010] - G. Palamas, Obrona szczegbtowa, [w:] Palamas, Bulgakow, Eosiew, red.
L. Kiejzik, Wydawnictwo Naukowe Scholar, Warszawa.

[Rumi 2009] — D. Rumi, Aniof upojny. Opowiesci mistyczne, przel. I. Nowicka, Wydaw-
nictwo Akademickie Dialog, Warszawa.

[Shah 2009] - I. Shah, Droga Sufich, przel. T. Bieron, Zysk i S-ka, Poznari.

[Shahid 2007] - 1. Shahid, Byzantium and the Islamic World, [w:] Byzantium and the Isla-
mic World. Byzantium a world civilization, eds. A. E. Laiou, H. Maguire, Dumbarton
Oaks, Washington D.C.

[ The lives of the pillars 1990] — The lives of the pillars of orthodoxy, compilation by Holy
Apostole convent, Buena Vista, Colorado.

[ Tomkowski 2006] - J. Tomkowski, Mistyka i Herezja, Wydawnictwo Dom na Wi, Ossa.

[Widengren 2008] — G. Widengren, Fenomenologia religii, przel. J. Biatek, Nomos, Kra-
kéw.

[Wronecka 1995] - J. Wronecka, Wstep, [w:] Ibn Arabi, Traktat o mitosci, przel. J. Wro-
necka, PWN, Warszawa.

[Bpanuannnos 2007] — ITucoma cesmumers Henamus 6 omeem cobrasnsowumcs Ha
«Ca080 0 Cmepmus, [w:] Iloanoe cobparue meopenuii Cesmumers Henamus
Bpanuanunosa, 1. VIII, ITaromunx, Mocksa 2007.



Mistyczny rozwdj czlowieka na przykladzie hezychazmu i sufizmu 185§

Justyna Kroczak

THE MYSTICAL HUMAN DEVELOPMENT
ON THE EXAMPLE OF HESYCHASM AND SUFISM

(Summary)

Mysticism understood as an experience of manifestation of God’s mystery is an integral part
of any religion. In Christianity, a Hesychastic spirituality begun to form in 4™ century. It reached
its summit in the theology of St. Gregory Palamas. Sufism, in turn, combines elements of popular
piety, koranic law and tradition. In 12 century the Sufi doctrine was formalized in the teaching
of Ibn Arabi and Jalaluddin Rumi. However, there are many similarities in the structure, elements
and goals of the Sufi and Hesychastic religious practices. The article is an attempt at a comparative
analysis of the two paths of spiritual development with an emphasis on the views and possible
impacts of their main representatives.
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MUSLIMANSKE ZAJEDNICE U EUROPI
IPROBLEM ISLAMOFOBIJE

Pri spomenu europskih muslimana veéina zapadnih Europljana ima
na umu useljenicke imigrantske zajednice iz negdasnjih europskih kolonija
u Sjevernoj Africi, jugoisto¢noj Aziji i na Bliskom istoku, odnosno azilante iz
gradanskim ratovima poharanih zemalja islamskog svijeta i gostujuce radnike iz
Turske i zemalja jugoisto¢ne Europe koji su dosli na privremeni rad u neku od
industrijski razvijenih zapadnoeuropskih drzava i ,zaboravili“ se vratiti u svoje
postojbine, gubedi pri tom iz vida autohtone muslimanske zajednice poput onih
na Balkanu koje ve¢ stolje¢ima sacinjavaju integralni dio europskog religijskog
i etnokulturnog krajolika. Iz razloga ine vjerske pripadnosti i etnickog porijekla,
na muslimane se u vecinski kr§¢anskoj Europi gleda kao na kulturno i civilizacijski
drukdije i tude, pri ¢emu se smece s uma da kr§¢anstvo jednako tako kao i islam
svoje korijene ima na Bliskom istoku, te da su muslimani takoder bastinici
kulturnog nasljeda anticke Grcke i Rima koje predstavlja temelje europske
civilizacije. Umjesto nastojanja ostvarivanja mirnog i plodotvornog suzivota
utemeljenog u zajednickom duhovnom nasljedu abrahami¢nih religija, medu
starosjedilackim europskim stanovni$tvom prevladava misljenje da europski
muslimani nisu Europljani u pravom smislu rije¢i [Markesi¢ 2013: 64], a da se
ne moze biti istodobno musliman i Europljanin smatraju jednako tako europski
nacionalisti koji brojne muslimanske imigrantske zajednice na Zapadu percipiraju
kao konkurente na trzi$tu rada, izvor kulturnog onecis¢enja nacionalnog
teritorija, a u posljednje vrijeme takoder neposrednu prijetnju sigurnosti, kao
iislamski fundamentalisti koji nastojanja muslimana da se asimiliraju i integriraju
u zapadnoeuropsko drustvo tretiraju kao otpadnistvo od islama.

Premda je islam nazoc¢an u Europi jo$ od 8. stolje¢a, masovnija prisutnost
muslimana na Starome kontinentu veze se s razdobljem ekonomskog oporavka
nakon Drugog svjetskog rata i nastojanjima da se useljavanjem rijesi problem
nedostatka radne snage na trzistu rada, te se i ve¢ina Europljana prvi put susrece
s islamom i muslimanima tek nakon $to su 50. i 60. godina 20. stolje¢a u njihove
zemlje i gradove poceli pristizati gostujuci radnici iz islamskog svijeta, koji
su prakticirajudi inu religiju od njihove vodili drugacije organiziran privatni
i drustveni zivot stran (zapadno)europskoj kulturi, ne pokazujuéi pri tome interes
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za integraciju u drustvo zemlje imigracije, ve¢ uporno ustrajavajuci odani vjerskoj
i kulturnoj tradiciji koju su prenijeli iz svojih postojbina i nastojali je presaditi
u europsko tlo. Te mjere trebale su biti privremenoga karaktera, medutim
muslimanski imigranti koji su tada dosli u Europu kao gostujuéi radnici nisu
se vratili u svoje domovine kao $to se to ocekivalo, ve¢ se naprotiv njihov broj
konstantno poveéavao [Haddad 2005: 576-577], $to je takoder bila posljedica
dolaska tisu¢a muslimanskih izbjeglica koji su svjedo¢ili o tragi¢nim dogadajima
u zemljama islamskog svijeta u kojima su vladali tiranija, siromastvo, nasilne
promjene rezima i ratovi [Samardzi¢ 2007: 81]. Naftna kriza nastala nakon izbijanja
Jomkipurskog rata ujesen 1973. godine izazvala je u industrijskim zemljama
Zapada recesiju i porast nezaposlenosti, $to je dovelo do prestanka potraznje za
nekvalificiranom radnom snagom. U nastojanju da potaknu strane radnike da se
vrate u svoje postojbine i time reduciraju broj nezaposlenih, pojedine europske
drzave ponudile su financijsku nadoknadu onima koji na to pristanu, $to je manji
broj imigranata prihvatio, dok je ve¢ina suocavajudi se s nemoguénos$éu potonjeg
povratka na europsko trziste rada odlucila ostati, daju¢i prednost nezaposlenosti
i socijalnoj pomo¢i na Zapadu nad egzistencijalno ozbiljnijim gospodarskim
i politickim problemima koji su na njih ¢ekali u mati¢nim drzavama. Umjesto
predvidanog smanjenja broja useljenika iz islamskih zemalja, u Europi je iz
godine u godinu biljezen njegov porast, ¢emu je takoder doprinio program
spajanja obitelji koji je za cilj imao ucinkovitiju integraciju useljenika [Mesi¢
2003: 344]. Na taj je na¢in muslimanska imigrantska populacija u Europi u veoma
kratkom vremenu presla dug put od zajednice gostujucih radnika s priviemenim
boravkom, do useljenicke zajednice sa statusom punopravnih europskih gradana.

Navode¢i se gospodarskim boljitkom i dobrobiti svojih gradana vlade
zapadnoeuropskih drzava isprva nisu obracale pozornost na vjeroispovijest
stranih radnika, ali se to promijenilo nakon $to su zahvaljujuci spajanju obitelji
i intenziviranju religijskih aktivnosti muslimanske imigrantske zajednice pocele
postajati sve vidljivije u ve¢inskom kr$¢anskom okruzju uslijed sve osjetnijih
kulturnih razlika u svakodnevnom zZivotu [Dambrowski, Kapton 2007: 93].
Mjere poduzete u okviru promjene smjernica imigracijske politike s ciljem
zaustavljanja daljeg priljeva stranih radnika primarno su predstavljale odgovor
zapadnoeuropskih zemalja narecesijuizazvanu naftnomkrizom, ali su takoderbile
izazvane glasnim negodovanjem gradana zbog socijalnih, kulturnih i politickih
implikacija imigracije [Mesi¢ 2003: 345]. Pocev$i uvidati sve eventualne
konzekvence masovnog nadolaZenja migranata, na samitu Europske zajednice
odrzanom u Kopenhagenu 1973. godine usvojena je Deklaracija o europskom
identitetu kao idejnom konstruktu koji je trebao upotpuniti i podrzati ekonomski
ipolitickiaspekt europskih integracija pomirenjem pluralizma nacionalnih kultura
na europskom tlu, ¢ime je izgradnja europskog kulturnog i politickog identiteta
isluzbeno postavljenakao stratesko pitanje za povecanje javne svijesti o Europskoj
zajednici te zagtiti njezinih interesa i izgleda u buduénosti [ Stavrakakis 2005: 90].
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Usprkos pokrenutome procesu ujednacavanja drzavnih pravnih sustava, svaka
zemlja ¢lanica Europske unije provodi vlastitu integracijsku politiku kojom nastoji
odrzati ravnotezu izmedu vrijednosti zapadne liberalne demokracije i straha
od potudivanja uvjetovanog izmedu ostalog nasljedem kolonijalne proslosti,
odnosno relacijama izmedu negdasnjih europskih imperija i podanic¢kih naroda
u njihovim biv§im kolonijama. Karakter odnosa europskih drzava prema novim
imigrantskim zajednicama u svojoj sredini ukazuje kako na stupanj drustveno-
-politickog razvitka europskih nacija, tako i na na¢in na koji se Europa suocava sa
etnickom, vjerskom i kulturnom raznoliko$¢u. U tom kontekstu veoma je vazno
pitanje pravnog statusa imigranata i postivanja njihovih kulturnih i politi¢kih
prava u zemlji domacinu, jednako tako zbog sve izrazenijih zahtjeva manjinskih
vjerskih i etni¢kih skupina za priznavanjem njihova prava na posebnost, kao i iz
razloga sve otvorenijih manifestacija ksenofobije, netolerancije i diskriminacije
usmjerenih prema njima od strane domicilnog stanovni$tva. Zauzeti kurs
migracijske politike zapadnoeuropskih zemalja ustanovljen 70. godina 20.
stolje¢a odrzao se ve¢inom nepromijenjen sve do danas, drugim rije¢ima nadalje
je aktualan trend asimilacije i integracije trajno naseljenih, ohrabrivanje povratka
imigranata u zemlje porijekla, te restrikcija i regulacija obiteljske imigracije
[Mesi¢ 2003: 345].

Malobrojne useljeni¢cke zajednice muslimanskih imigranata isprva nisu
budile osobitu pozornost, medutim kada se ispostavilo da se ne namjeravaju
vratiti u svoje domovine kako je to prvotno bilo predvidano, ve¢ naprotivza njima
pristizu takoder ¢lanovi njihove obitelji, situacija se radikalno pocela mijenjati.
Dok su rastuce nacionalne ekonomije S0. i 60. godina pozdravljale pritjecanje
stranih radnika, socijalna integracija onih koji su postali trajni useljenici bivala je
sve spornija. Strah od nezaposlenostii,kontaminacije” stranom kulturom izazvao
je jako antiimigrantsko raspolozenje stvorivsi plodno tlo za pojavu ksenofobije,
rasizma i hijerarhizacije kultura, ¢ime je problem migracije od egzistencijalnoga
prerastao u pitanje zastite europskog nacionalnog i kulturnog identiteta. Nove
europske imigrantske zajednice ne samo $to nisu disponirale ljudskim kapitalom
koji bi im omogucio ravnopravno sudjelovanje u sociokulturnom zivotu zemlje
primitka i dijeljenje njihovih vrijednosti, ve¢ ni one same nisu imale interesa za
njihovim usvajanjem, uslijed ¢ega je u njima videnaizravna prijetnja homogenosti
i integritetu nacije [Ci¢ak-Chand 2000: 103]. Razlikujuéi se od domicilnog
stanovni$tva na etno-kulturoloskoj i ideopolititkoj razini, muslimanska
useljeni¢ka zajednica prva se nasla na meti desnicarskih i neofasistickih
organizacija koji su od svojih vlada zahtijevali zaostravanje imigracijske politike.
Nakon radikalizacije islamskog svijeta i teroristickih napada na zapadne
metropole popracenih prijetnjama militanata iz Islamske drzave novim krvavim
scenarijima na europskom tlu koje su podignule sigurnosno-obrambene sustave
na najvisu razinu, animozitet i nepovjerenje prema muslimanima dodatno su
porasli prerastavsi u otvorenu islamofobiju na religijskoj, kulturnoj, drustvenoj
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i politickoj razini, $to se ogledalo jednako tako u netrpeljivosti zapadnjaka prema
islamu percipiranom kao arhai¢na i antidemokratska religija neprimjerena
danasnjici, kaoistrahu od politickogislamaimuslimanskih militantnih ekstremista
koji se ne libe koristiti nasilje i teror kako bi sproveli u zivot ostvarenje svog cilja
uspostave islamskog normativnog drustvenog poretka u transkontinentalnim
razmjerima [Markesi¢ 2013: 61-62].

Islamofobija ne predstavlja novinu u zapadnom svijetu, ve¢ kao politicki
i ideoloski konstrukt s intencijom da se drugima predstavi iskrivljena predodzba
islama i muslimana svoje zametke ima ve¢ u ranom srednjovjekovlju, odnosno
prvim konfrontacijama kr$éanstva s islamom koje su svoj apogej imale
u razdoblju krizarskih ratova na Bliskom istoku, a potom tijekom arapskih
osvajanja jugozapadne Europe i osmanskih vojnih pohoda na jugoistoku Starog
kontinenta koji su se protezali od Balkanskoga poluotoka do Be¢a [Cati¢ 2013:
124]. Predocavanje islama u negativnom svjetlu $irilo je u europskoj krs¢anskoj
javnosti strah od muslimana bude(i prezir i mrznju prema svemu islamskom,
$to je posljedi¢no rezultiralo intenziviranjem animoziteta muslimana prema
Europljanima i kr$¢anstvu [Markesi¢ 2013: 72]. U danasnje vrijeme islamofobiju
na Zapadu podsti¢u pak mediji i pojedini zapadni orijentalisti prenaglagavanjem
politickog i drustvenog aspekta islama u sferi rigorizma islamskog prava i sankcija
koje propisuje Serijat, statusa zena i polozaja vjerskih manjina u islamskom
drustvu, organskoj simbiozi religije i drzave koju propisuje islamski nauk te
nadredenosti bozjeg suvereniteta nad predstavni¢kom demokracijom [Halilovi¢
2013: 133]. Svoj dio krivice za stvaranje iskrivljene slike o muslimanima
i intenziviranje islamofobskog raspolozenja na Zapadu snosi medutim i druga
strana neodgovornim vladanjem pojedinaca iz redova islamske zajednice, koji ne
samo $to ne postuju vrijednosti i zakone zemlje koja im je ukazala gostoprimstvo,
ve¢ takoder promicu rjesenja koja se ne primjenjuju ni u islamskim zemljama,
u ¢emu prednjace pojedini islamski radikalisti koji predstavljajuc¢i Zapad kao
neprijatelja islama pozivaju muslimane na dzihad podsti¢udi ih na terorizam
koji aktualno predstavlja najéesci uzrok islamofobije [Cati¢ 2013: 126-127].
U meduvremenu, zahvaljuju¢i zajamc¢enim gradanskim slobodama i pravima,
a takoder broj¢anom porastu i intenziviranju religijske aktivnosti, islamske
zajednice u sekularnim drustvima zapadne Europe postaju sve prisutnije i vidljive,
$to je s jedne strane ponukalo muslimanske vjerske i politicke lidere u dijaspori
da pokrenu javnu raspravu o priznanju $erijata kao jednog od izvora obiteljskog
i nasljednog prava u zapadnom zakonodavstvu, a s druge strane pruzilo naredan
dokaz tihe islamizacije Okcidenta i ataka na temeljne vrijednosti zapadne kulture.

Nesporno je da izmedu Zapada i islamskog svijeta postoje izvjesne
civilizacijske razlike koje su se tijekom stolje¢a dodatno produbljivale burnom
povijes¢u njihovih medusobnih odnosa, medutim spominjana neslaganja ne
moraju obavezno generirati animozitet i sukobe. Globalizacija nije dovela do
kulturno-etni¢cke homogenizacije suvremenih drustava kako su to predvidale
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modernizacijske teorije, ve¢ je samo nadomjestila jedno kulturno $arenilo
drugim, dovodec¢i u prvi plan medusobne relacije i interakcije razlic¢itih kultura
umjesto zahtjeva za njihovom autenti¢no$¢u i autonomijom. Dok bi se vecina
industrijski razvijenih europskih zemalja mogla nazvati multikulturnim, o ¢emu
svjedo¢i ¢injenica (su)postojanja razli¢itih kultura na nacionalno odredenom
prostoru omedenom drzavnim granicama, uslijed izostanka medukulturnog
dijaloga te uzajamnog otvaranja prema drugom i drugacijem kao preduvjetu
drustvene interakcije, interkulturalnih drustvenih habitata gotovo da i nema,
bududi da su po pravilu manjine te od kojih se ocekuje da se akulturacijom
prilagode novoj sredini i putem asimilacije integriraju u drustvo ¢iji karakter
po pravilu odreduje vedinska domicilna etni¢ka, vjerska i kulturna zajednica.
Usprkos promidzbi projekta europskog multikulturalizma, koji je predstavljao
zastitni znak poslijeratne Europe, a danas se krivi za ogranic¢avanje individualne
autonomije i promoviranje kulturnog relativizma [Allawi 2012: 280], kulturne
i religijske tradicije manjinskih imigrantskih zajednica toleriraju se toliko dugo
dok ne podu utjecati na karakter kulturnog krajobraza zemlje imigracije, kada
se spontano i institucionalizirano uklju¢uju razni mehanizmi obrane nacionalne
kulture na individualnoj i kolektivnoj razini.

Problem asimilacije, akulturacije i integracije muslimana u zapadno drustvo
vidljiviji je u etnicki i vjerski homogenim europskim drzavama, nego u tipi¢nim
useljenickim zemljama Novog svijeta poput Sjedinjenih Ameri¢kih Drzava,
Kanade ili Australije, koje tradicionalno predstavljaju konglomerate razli¢itih
kultura, naroda i religija. Doseljavanje muslimana u etnicki, vjerski i kulturno
homogena europska drustva nerijetko dovodi do nerazumijevanja ineprijateljstva
izmedu imigranata i starosjedilaca kao posljedice neslaganja izmedu kulturnih
ocekivanja do kojeg dolazi na obje strane. Europske integracije stvorile su
uvjete za otvoreniji prihvat ,europskih sunarodnjaka” uz istodobno o¢itovanje
suzdrzanosti i/ili netrpeljivosti prema doseljenicima neeuropskog porijekla iz
zemalja Treleg svijeta, a medu njima posebice onih islamske vjeroispovijesti
[Ci¢ak-Chand 2000: 101]. Za integraciju imigranata i borbu protiv ksenofobije
od presudnog je znacaja poznavanje kulture etnickih i vjerskih manjina koje
pretpostavlja umje$nost razmisljanja, osjecanja i postupanja utemeljenu na
priznanju i uvazavanju etnickih, religijskih, jezi¢nih i kulturnih razli¢itosti. Vec¢ina
muslimanskih imigranata nastoje biti lojalni gradani i integrirati se u drustvo
zemlje imigracije, ali se kao manjine boje izazova akulturacije i prijetnje potpune
asimilacije koja bi rezultirala gubljenjem identiteta, uslijed ¢ega se instinktivno, ali
Cesto i protiv svoje volje, odlucuju za izolacionizam i zivot na drustvenoj margini
[Dambrowski, Kapton 2007: 93]. To je jedan od razloga zbog kojih danas mnogi
sumnjaju u ostvarivost i uopce pozeljnost apsorbiranja muslimanskih imigranata
u europsko drustvo, koji se u kategorijama binarnih opre¢nosti izmedu Zapada
iislamskog svijeta tipa sekularni vs. religijski, demokratski vs. dogmatski, moderni
vs. tradicijski i/ili civilizacijski vs. barbarski, drze za kulturno daleke i tude.
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Socijalna integracija muslimanskih useljenika sa stalnim mjestom boravka
u europskim zemljama iz dana u dan postaje sve spornija, a bojazan od
nezaposlenosti izazvane recesijom te strah od kontaminacije stranim kulturama
u posljednje vrijeme dodatno pojac¢an ugrozbom od potencijalnih teroristickih
napada, stvara plodno tlo za pojavu rasizma, $ovinizma, rasne diskriminacije,
ksenofobije i drugih vidova netolerantnosti poput nasilnickog neprijateljstva
prema strancima i javnog odobravanja takvog ponasanja od strane sredine [ Mesi¢
2003: 352-353], &ija je posljedica krsenje prava i temeljnih sloboda ¢ovjeka.
Tice se to prije svega muslimanskih imigranta, koji se dozivljavaju kao otvorena
prijetnja zapadnoj/kr§¢anskoj civilizaciji i nacionalnom integritetu vedinskog
naroda europske zemlje domacina imigracije. Vec¢ina njih odlucila se za emigraciju
iz ekonomskih razloga, medutim posljednjih mjesecii godina sve je vi$e izbjeglica
iz zemalja zahvacenih valom opéenarodnih protesta, pobuna i revolucija tijekom
Arapskog prolje¢a te aktualnim medumuslimanskim ratom na podrudju
samoproglasene Islamske drzave, koji su bili prisiljeni napustiti svoje domovine
iz politickih i sigurnosnih razloga masovno bjezeéi pred drzavnom represijom
despotskih rezima i iz oblasti pogodenih dugogodi$njim gradanskim ratom.
Desetine tisuca izbjeglih i nasilno prognanih lica potrazile su u meduvremenu
idobile uto¢iste unekoj od zapadnoeuropskih zemalja, dok tisu¢e drugih nastojida
im se pridruzi, $to samo dodatno pogorsava nepovoljnu situaciju u kojoj se nalazi
vi$emilijunska islamska dijaspora u Europi. Zbog postojecih kulturnih razlika
i nerijeSenog boravi$nog statusa muslimanske imigrantske zajednice ne mogu
ravnopravno sudjelovati u sociokulturnom i politickom Zivotu zemlje imigracije,
a ni one same Cesto nemaju interesa za integraciju u europsko drustvo, uslijed
¢ega mnogi Europljani u njima vide uljeze koji ne samo $to se ne namjeravaju
asimilirati i integrirati u drustvo koje im je ponudilo svoje gostoprimstvo, ve¢
takoder mijenjaju sociokulturni krajobraz Europe prakticiranjem orijentalno-
islamskog stila zivota [Haddad 2005: 573]. Ovakvi stavovi pojavljuju se jednako
tako u sredinama u kojima prevladava ideja etnicke iskljucivosti, kao i u zemljama
u kojima se nacionalni identitet izvodi iz pripadnosti odredenoj kulturi, pri ¢emu
negiranje znacaja islama kao jedne od abrahami¢nih religija koja ima iste teoloske
korijene kao judaizam i kr§¢anstvo, te uloge kulturnih i civilizacijskih dostignuca
muslimana u nastanku moderne Europe, dovodi takoder u pitanje multikulturni
karakter Starog kontinenta.

Islam se na Zapadu otituje prvenstveno kao urbani fenomen, bududi da
je muslimansko stanovni§tvo koncentrirano prije svega u gradovima te su
i simboli¢ne oznake nazoc¢nosti islamske religije i kulture najvidljivije u urbanom
okruzenju [Ci¢ak-Chand 2000: 103]. Promatran kroz prizmu vlastitog, kré¢anski
artikuliranog kulturnog identiteta, islam nikada nije u cijelosti prihvacen kao
povijesno-kulturna ¢injenica na europskom tlu [Saltaga 1998: 10]. Sve do kraja
70. godina 20. stolje¢a na muslimane je u Europi gledano bezmalo isklju¢ivo
u socioekonomskom kontekstu, da bi se od 80. poceli afirmirati takoder na
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kulturnoj i politi¢koj razini [ Kova¢ 2009: 212]. Kao najbrojnija vjerska manjinska
skupina u Zapadnoj Europi, razlikujuéi se svojim kulturnim obiljezjima od
vec¢inskog domicilnog stanovnistva europski muslimani neprekidno su izlozeni
kusnji da putem kulturoloske asimilacije nadu prijem u etni¢ki raznoliko, ali
vjerski, kulturno i civilizacijski homogeno zapadno kr§¢ansko drustvo. Istodobno
Europljani vide muslimane kao kulturno druge i druk¢ije, gradane drugog
reda ¢iji religijski ekstremizam i radikalni svjetonazori predstavljaju otvorenu
prijetnju zapadnom stilu Zivota utemeljenom u sekularnoj demokraciji koju
islamski fundamentalisti politikom terora Zele zamijeniti teokracijom i islamskim
normativnim poretkom drustva sa $erijatom kao temeljnim izvorom drzavnog
zakonodavstva. Poznaju¢i muslimane, ali ne i islam, ve¢ina Europljana potpuno
akceptiranje i integraciju muslimana u zapadno drustvo uvjetuje prihva¢anjem
vrijednosti zapadne kulture kao civilizacijskog miljea kojemu moraju prilagoditi
arhai¢ni nacin zivota koji su donijeli iz svoje postojbine, zanemarujuéi pri tom
¢injenicu da za muslimane pripadnost islamu ne predstavlja stvar izbora, veé
njihovishodi$ni primarni identitet koji ne moze biti nadomjesten nekim drugim,
bududi da bi to bilo tretirano kao otpadnistvo od vjere.

Poopcavanje i stereotipno prikazivanje muslimana kao vjerskih fanatika
i ekstremista utjece na odrzavanje iskrivljenih predstava o islamu prisutnih na
Zapadu ve¢ stolje¢ima jos od prvog susreta Europljana sa muslimanima, uslijed
¢ega on za Zapadnjake nadalje predstavlja tud, dalek, nepoznat i nedokuciv svijet
izvan poznatog, bliskog i shvatljivog, usprkos svojoj svakodnevnoj prisutnosti
u medijima i sve veem broju muslimana u zapadnim drustvima [Kova¢ 2009:
219]. Vedina znanstvenih publikacija o islamu predstavlja proizvod kulture iz
koje potjece, uslijed ¢ega ima malo analitickih radova o islamskoj religiji, kulturi
i civilizaciji liSenih subjektivnih, mitoloskih i ideologkih interpretacija, $to je
posebice karakteristi¢no za percepciju islama u zapadnoeuropskom drustvu, koje
je po svojoj strukturi i vrijednosnim stavovima nadalje primarno monokulturno
i uvjereno u svoju civilizacijsku superiornost [Ci¢ak-Chand 2000: 104]. Sve
doskora znanstveni pristup islamu i muslimanima odvijao se u ekskluzivnom
i bezmalo intimnom miljeu malobrojnih skupina pasioniranih zaljubljenika
u Orijent, ali se to poc¢elo mijenjati budenjem interesa za islamisticke pokrete, koji
nastojeci rekonstruirati primordijalno islamsko drustvo utemeljeno na $erijatu
dovode u pitanje ne samo liberalno-sekularisticku interpretaciju javnoga podrudja
kojareligiji dodjeljuje mjesto u privatnoj sferi zivota vjernika, ve¢ takoder temeljne
vrijednosti zapadne kulture i civilizacije. Islam se u europocentri¢nom zapadnom
diskursu i dalje interpretira kao pastoralo-arhajski dozivljaj svijeta s iscrpljenim
stvaralackim potencijalom i dovrsenim okostalim religijskim svjetonazorom koji
nije u mogucnosti udijeliti naputnice za aktualnu zbilju Zivota vjernika [Saltaga
1998: 217], sto posebice dolazi do izrazaja kada je rije¢ o urbanoj svakidasnjici
muslimanskih imigranata u veéinskom nemuslimanskom okruzenju. Iako
zapadna percepcijaislama i muslimana sadrzi takoder objektivne aspekte bazirane
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na konkretnoj povijesno-politickoj stvarnosti, selektivno i senzacionalisticko
informiranje javnosti od strane medija o dogadajima s udjelom muslimana
prerasta u stereotipe i predrasude koji podsti¢u islamofobiju [Hippler 2008: 13],
znatno otezavajuéi integraciju muslimana u (zapadno)europsko drustvo.
Muslimanska imigracija predstavlja jedan od klju¢nih pokretackih ¢imbenika
promjena u suvremenom islamu, budu¢i da usmjerava vjerska pitanja u novom
nepoznatom pravcu [Alam 2012: 110]. Europski muslimani nisu kompaktna
zajednica vjernika s homogenim kulturnim odlikama, ve¢ je rije¢ o raznorodnim
etnickim grupama iz od sebe fizi¢ki i duhovno udaljenih dijelova islamskog svijeta
koje nerijetko povezuje jedino pripadnost islamu. Ideal udruzivanja sa stanovista
islama je umma kao struktura politicko-vjerskog zajednidtva [Dzait 1989:
130], medutim postojeée etno-kulturologke razlike kao i ideolosko-dogmatska
razmimoilazenja medu muslimanskim zajednicama u Europi ne ukazuju na
homogen entitet monolitne religije na koju vrijeme i prostor nisu ostavili vidljivog
traga, ve¢ naprotivislamski svijet u malom prepun raznolikosti. Usprkos razlikama
i podjelama, vodena nagonom za samoodrzanjem i samoodredenjem u uvjetima
manjinske zajednice u nemuslimanskom okruzenju, muslimanska dijaspora
nastoji prevazici etnonacionalne i sociokulturne podjele te utemeljenjem krovnih
organizacija putem svojih predstavnika sudjelovati u razgovorima o pitanjima od
opceg interesa, balansirajudi pri tome izmedu vjernosti islamskoj tradiciji svojih
predakai prisvajanju ekstrinsi¢nih (obrasci ponaganja, na¢in odijevanja, ustaljene
navike, ekspresija emocija) i intrinsi¢nih komponenti (jezik, vjerovanja, svijest
o pripadnosti zajedni¢koj kulturi) vernakularne europske kulture, neophodnih
za uspjes$nu strukturalnu integraciju muslimanskih imigranata u drustvo zemlje
imigracije. Nastojeci biti Europljani ne odric¢uci se svoga kulturnog nasljeda,
mladi narastaj druge i trece generacije muslimanskih imigranata roden i odrastao
u Europi u prilici je da objektivnije artikulira i balansira odnos izmedu islamske
i zapadne komponente identiteta muslimana u zapadnoeuropskom kontekstu
od svojih roditelja [Haddad 2005: 610], za razliku od kojih su istodobno
razvijajuéi svoje zanimanje za islamsku duhovnost prakticirali ,visoki islam*
osloboden kulturne polikromije i sinkretizma karakteristi¢nih za tzv. ,narodni”
ili ,,niski islam“ [Pedziwiatr 2005: 207-208]. Insistiraju¢i na kulturnoj razli¢itosti
eksponiranjem religijske dimenzije svog identiteta, oni medutim oteZzavaju svoju
suceljavajudi se s netrpeljivos¢u dijela socijalno ugrozenog i marginaliziranog
domicilnog stanovnistva, koje ih iz razloga kompleksa povijesnih, psiholoskih,
sociokulturnih i vjerskih predrasuda stolje¢ima prisutnih u europskom drustvu
smatra kao odgovorne za pogor$anje kakvoce zivota [Ci¢ak-Chand 2000:
104]. Bojazan od nekontroliranih masovnih migracija u uvjetima nepovoljnih
demografskih kretanja, recesije, narastaju¢e nezaposlenosti i ksenofobije prijeti
zatvaranjem Europe na ostatak svijeta, $to se uistinu pocelo dogadati nakon
$to je milijunski izbjeglicki val pokrenut ratnim djelovanjima na podrudju
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samoproglasene Islamske drzave zapljusnuo njezine granice izazvavsi pomamu
islamofobije, pokazujuci da su sekularizirani zapadnjaci daleko od proklamiranog
ideala otvorenosti na druge i drukéije. Zeli li medutim Europa ostati liberalna
imultikulturna, Europljani moraju prihvatiti ¢injenicu da muslimani predstavljaju
integralni i neotudivi dio religijskog krajobraza Starog kontinenta.

Konfliktna povijest kr$¢ansko-muslimanskih odnosa je sve vrijeme zivo
prisutna u europskom sjecanju, a teroristicki napadi islamskih radikala na zapadne
metropole dodatno su ucvrstili svjetsku javnost u uvjerenju da je islam religija
netolerancije i nasilja, uslijed ¢ega ve¢ina Europljana u danasnje vrijeme ne vidi
razlikuizmedu prakticiraju¢eg muslimanaivjerskog ekstremiste. Usporedo s valom
sumnji¢enja, optuZivanja i porastom nepovjerenja prac¢enog diskriminatorskim
odnosom zapadnjaka prema muslimanima, koji se u islamskom svijetu naziva
islamofobi¢nim [Ramadan 2007: 15], posljednjih godina zabiljezene su takoder
vidne promjene unutar islamske zajednice, $to je ve¢im dijelom zasluga mladih
narastaja muslimana rodenih na Zapadu koji se vracaju islamu kao primarnom
izvoru svoga identiteta, znacenja, stabilnosti, legitimiteta, razvoja, mo¢i i nade
sazete uparoli ,islam je rje$enje” [Huntington 1997: 142 ]. Obnavljanjem islamske
duhovnosti i prakse, $to nije isklju¢ivo rezultat vjernicke solidarnosti sa subracom
rasutom u svijetu, niti izraz opozicije Zapadu kako to pojedini zele prikazati,
jo$ vecu paznju javnosti stvarajudi iluziju da ih je broj¢ano vise nego $to ih je bilo
ranije. Fama o islamskoj opasnosti koja ugrozava zapadnu civilizaciju i njezin
krsc¢anski identitet duboko je ukorijenjena u europskom drustvu, uslijed ¢ega se
na muslimanske imigrante gleda kao na podmetnutog trojanskog konja, odnosno
islamsku prethodnicukoja je dospjela do samog srca krs¢anske Europe s namjerom
dajekoloniziraiislamizira, na $to muslimani odgovaraju protutvrdnjom da povijest
Zapada, a ne islama predstavlja historiju destrukcije, osvajanja, kolonizacije,
ekspanzije, hegemonije, porobljavanja, genocida i kulturocida [ Saltaga 1998: 231].
Nakon vala islamskog terorizma zapadnoeuropsko drustvo se sve intenzivnije
suocava s stalnim porastom napetosti izmedu neintegriranih muslimanskih
imigrantskih zajednica i sekularnog miljea zemlje domacina imigracije koje
prema njima otvoreno ispoljava sve izrazeniju ksenofobiju [Alam 2012: 145].
Muslimanska prisutnost na Starom kontinentu percipira se od strane domicilnog
stanovni$tva kao prijetnja njihovu nadinu Zzivota baziranom na vrijednostima
zapadne/kr$¢anske kulture, uslijed ¢ega je za Europljane najprihvatljivija opcija
,muslimani bez islama“ — manje islama, manje problema [Ramadan 2002: 117].

Suocavajudi se s recesijom i dugoro¢nim demografskim padom Europa se
vec izvjesno vrijeme hvata u kostac sa dvostrukim izazovom kojega predstavljaju
narastajuca imigrantska populacija i blizina muslimanskih zemalja koje prolaze
kroz buran proces drustveno-politicke transformacije. Demokratski ustrojen,
gospodarski samostojan i politi¢ki stabilan islamski svijet predstavlja logi¢ne
smjernice europske vanjske politike koja bi pomogla zaustavljanju masovnog
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ilegalnog priljeva doseljenika, istovremeno osujecujudi religijsku radikalizaciju
muslimanskih imigrantskih zajednica na Zapadu do koje dolazi uslijed njihove
drustvene marginalizacije i materijalnog siromastva [Pedziwiatr 2005: 225], $to
bi uz prihvadanje postojecih razlika doprinijelo medusobnom razumijevanju,
uvazavanju i toleranciji. Nece to medutim biti nimalo laka zadaca, budu¢i da
su teroristi¢ki napadi muslimanskih ekstremista u europskim metropolama
povecali razinu islamofobije, u¢inivéi unapredivanje medusobnog razumijevanja
putem otvorenog i konstruktivnog dijaloga mnogo tezim nakon $to je razmjena
nasilja postala dominantnom odlikom relacija izmedu Zapada i islamskog
svijeta. Tendencija da se islam poistovjecuje s radikalizmom, antizapadnjastvom
i terorizmom znatno otezava uspostavu mirne kohabitacije vedinski kr$¢anskih
Europljana sa svojim muslimanskim susjedima i sugradanima, budu¢i da se
umjesto medusobnog uvazavanja do kojega se moze do¢i putem interreligijskog
dijaloga, zapadnoj javnosti nude stereotipne predstave o islamu kao reliktnoj
kulturi i civilizaciji koja se nije u stanju prilagoditi modernosti i stoga se jedino
moze predati sudbini marginalizacije i kona¢nog nestanka [Allawi 2012: 19]
te muslimanima kao sljedbenicima doktrinarno i sociokulturno netolerantne
i inherentno antidemokratske religije i ideologije koja predstavlja realnu ugrozbu
sigurnostiusvijetu. Takva generalizirana predstava o monolitnojislamskoj prijetnji
neumitno vodi ideoloskom redukcionizmu koji odnose Zapada s islamskim
svijetom percipira bezmalo isklju¢ivo u kontekstu muslimansko-kr$¢anskog
civilizacijskog sukoba, koji ipak ima vi$e zajednickog s politikom i ekonomijom,
nego sa religijom i kulturom. Umjesto da muslimani strahuju od pozapadnjacenja
islama, a Europljani od islamizacije Zapada i stvaranja Euroarabije, svrsishodno
bi bilo zajednicki potraziti osnovu za uspostavljanje plodonosnog dijaloga, koji
bi za cilj imao unapredenje medusobnog razumijevanja, a ne gréevitu obranu
vlastitih stajali$ta bez spremnosti na kompromis koja vodi jedino konfrontaciji
bez izgleda za mirni suzivot jednih s drugima.
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Marinko Zekic

MUSLIM COMMUNITIES IN EUROPE
AND THE PROBLEM OF ISLAMOPHOBIA

(Summary)

Last month’s wave of massive and uncontrolled immigration from the Third World that swept
the borders of European countries has caused the largest refugee migration crisis since the post-
Yugoslavian wars in the end of the 20" century. Amongst the thousands of immigrants that flooded
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Europe looking for a better life, most were refugees from countries affected by the Arab Spring and
the Middle Eastern war against the repressive and authoritarian self-proclaimed Islamic State. The
entry of Muslims into ethnically, religiously and culturally homogenous European societies leads
to disagreements and hostility between these immigrants and the indigenous people. The terrorist
attacks in the Western world, accompanied by militant threats from the Islamic State through
recent violent events on European soil, have further intensified animosity towards Muslims. There
has been an international outgrowth of Islamophobia on a religious, cultural and political scale.
This is reflected equally in the European view of Islam as anti-democratic religious zealots, as well
as the fear of militant Muslim extremists who use violence and terror to realize their objective of
establishing Islamic order on a transcontinental scale.
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STEREOTYPY NA TEMAT WYZNAWCOW ISLAMU
NA OBSZARZE BYLE] JUGOSEAWII

W jezyku potocznym dominuje negatywne ujecie stereotypu jako narra-
cji falszywej, wymierzonej przeciwko innym, noszacej znamiona uprzedzenia,
z ktéra w zwiazku z tym nalezy walczy¢. Tymczasem w nauce czesto wyodrebnia
sie stereotypy pozytywne, negatywne oraz neutralne, cho¢ ta ostatnia kategoria
bywa podawana w watpliwo$¢. Wskazuje sie, bowiem, ze pelna neutralno$¢ nie
istnieje, a narracje teoretycznie neutralne maja w istocie zabarwienie pozytywne
lub negatywne. Przykltadowo zdanie: ,Anglicy o 17. pija herbate” tylko pozornie
nie jest wartosciujace odnosi sie¢ bowiem np.do przypisywanego im konserwaty-
zmu, ktérego ocena zalezy przede wszystkim od politycznych preferencji.

W literaturze odrdznia si¢ autostereotypy od heterostereotypoéw. Wirod
pierwszych, rozumianych jako narracje na temat wlasnej grupy, przewazaja skoja-
rzenia pozytywne. Odnoszac te konstatacje do tematyki niniejszego tekstu, wska-
zaé trzeba ochlebne opowiesci 0 nas”, reprodukowane w dyskursach Boszniakéw,
Albanczykéw, Goran, Torbeszéw i innych wspdlnot muzulmanskich z obszaru
bytej Jugostawii. Wobec restrykcji objeto$ciowych artykulu ograniczmy sie do
boszniackich opowiesci budowanych na podstawie sredniowiecznych zapiskow
o dobroci i milosierdziu wyznawcéw bogomilizmu, okreslanych mianem dobri
Bognjani [ Dzaja 2003: 50]. Intelektuali$ci zaangazowani w procesy rekonstrukcji
tozsamosci od poczatku lat 90. XX w. powielaja narracje o Bosni jako ziemi, od
wiekéw zamieszkalej przez ludzi miltujacych pokoj, nadzwyczaj dobrych i przy-
jaznych. Boszniacy okreslaja siebie jako niezdolnych do odczuwania nienawisci,
tolerancyjnych, naiwnych, dobrodusznych [ Jawoszek 2014: 230-231]. Inny au-
tostereotyp, zwiazany jest z czystoscia, dbaniem o higiene, stad w boszniackich
narracjach istotne miejsce zajmuja motywy toalety, w tym takze rytualnego ob-
mycia — ablucji. Kwestie t¢ podnosi na przyklad bo$niacki filozof Ferid Muhi¢
przekonujag, ze islam z uwagi na nakaz obmywania sie pig¢ razy dziennie (przed
modlitwa) to kultura higieny, o czym $wiadczy réwniez fakt, ze w socjologii $wia-
ta muzulmaniskiego istnieje termin: spoteczeristwa wody [Muhi¢ 2014: 266].

Pamieta¢ jednak trzeba, ze konstatacja jakoby wigkszos¢ autostereotypow
posiadala zabarwienie pozytywne odnosi si¢ wylacznie do zachodniego kregu
kulturowego, bowiem — jak przekonuja znawcy przedmiotu — w krajach azjatyc-
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kich, a szczegdlnie w Japonii dominujaca potrzeba nie jest dowarto$ciowywanie
wlasnej grupy, ale samokrytycyzm. Psychologowie dowiedli, ze che¢ podnosze-
nia poczucia wlasnej wartosci charakteryzuje kultury ceniace przede wszystkim
indywidualizm i niezalezno$¢, za$ w kulturach kolektywistycznych panuje zupel-
nie inny sposéb myslenia [Bilewicz 2007: 33]. Co ciekawe, wedle takich teorii,
obszar batkaniski, pomimo jego jakze czestej orientalizacji, zostaje jednoznacznie
utozsamiony ze §wiatem Zachodu.

Badacze czesto podkreslaja, ze autostereotypy rodza sie jako odpowiedz na
heterostereotypy przypisywane naszej grupie przez innych, a t¢ prawidtowos$¢ po-
twierdza przyklad Boszniakéw, ktérym przeciez Serbowie (podobnie jak i Alban-
czykom) zarzucali brud i zdziczenie. Zreszta, wydaje sig, Ze niniejsza sugestia rozpa-
trywana by¢ moze w szerszym, cywilizacyjnym kontekscie, bowiem wymienione
wyzej auto- i heterostereotypy odnie$¢ mozna do réwniez do szeroko rozumiane-
go $wiata islamskiego. Nasuwa sie spostrzezenie, ze narracje na temat batkanskich
muzulmandéw mozna opisa¢ zbiorczym mianownikiem stereotypdw orientalnych,
jakie $wiat zachodni przypisuje mieszkaricom Bliskiego Wschodu. W takich stereo-
typowych opowieéciach bardzo czesto pojawiaja si¢ watki brudu i braku higieny.
Nic wiec dziwnego, ze w dyskursie wyznawcow religii Mahometa podkresla sie
obowiazek rytuatu abdestu przed kazda z pigciu codziennych modlitw.

W tym miejscu dochodzimy do pojecia kontrtozsamosci (counter-identity),
bedacego przedmiotem zainteresowania przede wszystkim socjologow, dowo-
dzacych istnienia zwigzkéw pomiedzy autostereotypami i heterostereotypami.
Wedle takiego rozumowania, kontrtozsamo$¢ stanowi negatywna projekeje
cech i warto$ci przypisywanych nam. Obrazy obcych dopelniaja wiec obraz nas,
wzmacniajac i utwierdzajac tym samym nasza tozsamosé [ Bokszaniski 1999: 29—
30]. Badacze stojg wiec na stanowisku, ze aby dokona¢ dekonstrukeji wyobrazen
zbiorowych danej wspélnoty trzeba przede wszystkim przeanalizowaé uobecnia-
jace si¢ w niej stereotypy [Bar-Tal, Teichman 2003: 1].

Jesli panuje przekonanie, ze wéréd autostereotypéw dominuja narracje po-
zytywne, a wérdd heterostereotypow — negatywne, zastanawiajacym wydawac sie
moze zupelny brak pozytywnych heterostereotypéw odno$nie wyznawcéw isla-
mu na obszarze bylej Jugostawii. Przyktadowo, w polskim dyskursie publicznym,
pomimo ogromu negatywnych narracji odnosnie Niemcow czy Rosjan, daloby
sie znalez¢ takze i te pozytywne. Wydaje sig, ze przyczyny reprodukeji wylacznie
negatywnych narracji w odniesieniu do batkanskich muzulmanéw mozna wyja-
$nia¢ w kategoriach konfliktéw etnicznych, bowiem na tym obszarze pierwiastek
wyznaniowy stanowi jedna z podstawowych linii podzialéw. Oczywiscie odrebna
kwestig pozostaje pytanie jak dalece batkarska religijno$¢ jest szczera, a na ile
ogranicza sie do sfery symbolicznej, stajac sie przede wszystkim sposobem zade-
monstrowania wlasnej tozsamo$ci. W tym miejscu trzeba podkresli¢, ze religia
pozostaje w Scislej relacji z tozsamo$cia zbiorows, a ta z kolei jest konstruowana
poprzez budowanie opozycji ,,swdj” — ,,obcy”.



Stereotypy na temat wyznawcéw islamu na obszarze bylej Jugoslawii 201

Jak pisze Shlomo Avineri ,bez ‘Innego’ my sami nie istniejemy” [Avineri
2014: 14], istota tozsamosci tkwi bowiem w podkreslaniu odrebnosci i réznic
[Bokszariski 2006a: 48]. Przez diugie lata dominowalo negatywne rozumienie
stereotypu, jako falszywego, mylnego wyobrazenia, ktére nalezy zwalczaé. Dzi$
nie kwestionuje sie, ze istnienie stereotypéw jako uproszczonych, schematycz-
nych skrétéw myslowych stanowi niezbywalng ceche stosunkéw miedzygrupo-
wych. Co wiecej, uwaza sig, ze odgrywaja one istotng role w procesach podejmo-
wania decyzji politycznych, bowiem na poziomie grupy decyzja stanowi wynik
wspdlnie podzielanych informacji [Miluska 2007: 13].

Stereotypy czesto definiuje si¢ jako generalizacje, schematyczne przypisywa-
nie okre$lonych cech wszystkim czlonom grupy. W takim kontekscie, jak zauwa-
za Marta Chaszczewicz Rydel, stereotyp stanowi przeciwienistwo personalizacji
[Chaszczewicz-Rydel 2013: 63]. Znawcy przedmiotu czesto dzi$§ podkreslaja, ze
specyfika stereotypu tkwi wlagnie w jego automatycznym przypisaniu innemu,
bez zastanowienia czy dana osoba rzeczywiscie podziela dang ceche. Pomimo,
ze takie zabiegi jednoznacznie uwaza si¢ za krzywdzace, a myslenie stereotypowe
postuluje si¢ zastepowad narracyjnym, nikt chyba nie kwestionuje, ze od stereo-
typow uciec si¢ nie da, gdyz one ulatwiaja nam zrozumienie otaczajacego swiata.

Jednakze przyznanie, ze od tworzenia i reprodukowania stereotypdw uciec
sie nie da, nie oznacza, ze nie prébuje sie ich przezwyciezac i poddawaé rewizji
[Stangor 2016: 14-15]. Przykladowo, socjologowie wskazuja, ze najtatwiejszym
narzedziem moga by¢ wzajemne kontakty prowadzace do oswajania stereotypi-
zowanego obcego [Kazmierska 2009: 40-41, 43-44], bowiem najwigcej nega-
tywnych emocji budzi to co nieznane. Przy czym, pamieta¢ trzeba, ze jesli chcemy
stereotypy obalaé, zapyta¢ sie nalezy jakie narracje beda w ich miejsce promo-
wane, bowiem - jak ciagle podkreslamy, stereotypy sa niezbywalnym aspektem
relacji miedzygrupowych, tak wiec eradykacja jednych musi by¢ uzupelniona
rytualizacja innych. Dobrze to ilustruje wizerunek Stowencéw w serbskim dys-
kursie publicznym, ktory od lat 90. ulegl znaczacym przemianom - z zimnych,
nieprzystepnych, niebatkanskich stali si¢ nagle sympatycznymi ,kuzynami’, in-
westujacymi w Serbii, interesujacymi si¢ jej kulturg i turystycznymi atrakcjami
[Reks¢ 2013: 193-194]. Podobny mechanizm obserwujemy np. w funkcjonuja-
cym w Polsce obrazie Ukraificéw, ktory rowniez ewoluowat od negatywnego do
pozytywnego i mozna si¢ jedynie zastanawia¢ dlaczego w postjugostowianskich
dyskursach tak malo préb pozytywnej rewaloryzacji muzulmarnskich sasiadéw.
Zaryzykowa¢ mozna przypuszczenie, ze brakuje ku temu woli politycznej, gdyz
przeciez w obu wymienionych wyzej przypadkach (stosunki serbsko-stowenskie
oraz polsko-ukrainiskie) decydentom zalezalo na wspéipracy pomiedzy krajami.

W najnowszych badaniach nad stereotypami podkresla si¢ jeszcze jedna
kwesti¢, mianowicie wskazuje sig, ze traktowanie stereotypéw jako generaliza-
cji tworzonych przez jedna grupe na temat innych jest metodologicznie bledne,
zwlaszcza jesli méwimy o wielkich zbiorowosciach, jakimi sg na przyktad wspdl-
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noty narodowe [Bokszariski 2006b: 105]. Poglady Serbéw na temat Boszniakéw
czy Albaniczykéw beda przeciez inne w Wojwodinie, Belgradzie, Preszewie, Bosni
czy Kosowie. Na tym wlasnie polega kolejna pulapka stereotypu, bowiem opi-
suje on $wiat wylacznie w kategoriach czarno-bialych schematéw, cho¢ przeciez
rzeczywisto$¢ przybiera najrézniejsze odcienie szarosci. Ta uwaga wydaje si¢ na-
biera¢ szczegdlnego znaczenia w odniesieniu do obszaréw tak specyficznych, jak
Balkany, gdzie trudno wyznaczy¢ granice etniczne, religijne czy kulturowe. Tutaj
na szczegblne podkreslenie zastuguja ustalenia jezykoznawcéw, odrézniajacych
wyobrazenia podstawowe (wspélne dla calej grupy) od indywidualnych modyfi-
kacji [Bartminski 2011: 45-46].

Trywializmem jest stwierdzenie, ze w koricu XX w. na obszarze bylej Jugo-
slawii ozywiano i rytualizowano stare stereotypy, a takze tworzono nowe, co bylo
jednym z filaréw ideologicznej plaszczyzny konfliktéw zbrojnych. W literaturze
czesto spotyka sie poglad, ze rozpowszechniane od $mierci J. B. Tity w 1980 .
negatywne narracje umocnily stare i stworzyly nowe podzialy, wprowadzajac
wszechobecna atmosfere etnicznej nienawisci, okreslong przez M. Dabrowska-
-Partyke mianem ,terroru stereotypéw” [Dabrowska-Partyka 2004: 104]. Dys-
kursywne tlo balkanskich konfliktéw z lat 90. stalo si¢ przedmiotem zaintereso-
wania wielu badaczy, ktérzy w tym zakresie wyodrebnili i opisali szereg strategii,
na co niestety w niniejszym tekscie nie ma miejsca [Kolsto 2008: 14-19]. Trzeba
jedynie podkresli¢, ze stereotypy moga by¢ wykorzystywane przez politykoéw
w celu obracania grup przeciwko sobie, czego modelowy przyklad stanowi byla
Jugoslawia. Ale pamietal trzeba, Ze pozytywne stereotypowe narracje moga stu-
zy¢ jako instrument konsolidacji ,nas’, stad tez stereotypy, a dokladniej méwiac
mechanizmy budowania i reprodukowania takowych, powinny sta¢ si¢ przed-
miotem naukowej refleksji, nie tylko socjologicznej. Racje ma wigc Jan Blusz-
kowski piszac, ze ,stereotypy nie tylko odwzorowuja i oceniaja stan stosunkéw
spotecznych, lecz sg takze projekeja tych stosunkéw o duzym tadunku politycz-
nym i ideologicznym” [Bluszkowski 2005: 28].

W burzliwym okresie lat 90., kiedy stereotypowe narracje reprodukowano
na masowg skale, batkanskich muzulmanéw opisywano wspdélnym mianowni-
kiem , Turcy”, zwykle nie czyniac rozréznienia na Boszniakéw, Albaniczykow, czy
innych: Torbeszy, Goran, mieszkaricéw Sandzaku, a takie ujednolicone narracje
w najwiekszym stopniu zawtadnely serbskim dyskursem, co wcale nie dziwi, sko-
ro nacja ta byla uwiktana w konflikty zar6wno w Boéni jak i w Kosowie.

Jesli przypomnimy oczywistos¢, ze ilo$¢ negatywnych stereotypdw jest po-
wiazana z napigciami politycznymi, nietrudno doj$¢ do wniosku, ze dzis w Serbii
najwiecej ujemnie nacechowanych narracji kierowanych jest w strone Albanczy-
kéw (przede wszystkim kosowskich), przy czym trzeba wyraznie podkresli¢, ze
ta uwaga odnosi sie do Serbii wlasciwej, a nie np. do Republiki Serbskiej w Bosni,
gdzie w pierwszej kolejnosci ochoczo upowszechnia si¢ negatywny wizerunek
Boszniakéw i nic nie zapowiada by owa sytuacja mogta ulec zmianie, co zresz-
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ta potwierdzaja rezultaty badan Srdana Puhalo, wedle ktérych w 2009 r. 39,4%
bosniackich Serbéw akceptowalo muzulmanskich sasiadow, za§ w 2002 r. odse-
tek ten wynosil 48,9%, a wiec w ciagu 7 lat dystans etniczny powiekszyl sie az
010,3% [Puhalo 2009: 44]. Tutaj $wietnie pasuje refleksja Ivana Lovrenovicia, ze
Republika Serbska funkcjonuje na prawach paristwa narodowego, gdzie fawory-
zuje sie jedna nacje, a pozostale jedynie toleruje [Lovrenovi¢ 2011: 233]. W tym
miejscu dochodzimy do zagadnienia dystansu etnicznego, czy tez — szerzej rzecz
ujmujac — spolecznego, rozumianego jako stopien sympatii lub antypatii oraz
gotowo$¢ do nawigzywania relacji z innymi grupami lub jej brak [Bluszkowski
2003: 81], a wyniki badan S. Puhalo koresponduja z podobnymi sugestiami wie-
lu analitykéw, ze smutkiem konstatujacych, ze etniczne dystanse w Boéni stale sie
poglebiaja.

Relacje serbsko-albanskie od lat budza zainteresowanie serbskich socjolo-
géw i politologéw. Publikacje na ten temat pojawialy sie jeszcze w epoce rzadow
Slobodana Milosevicia. W 1998 r. ukazat sie tekst Sre¢ko Mihailovicia [ Miha-
ilovi¢ 1995: 411-426], rok pézniej wyniki swoich badan opublikowali Dragan
Popadi¢ i Miklog Biro [Popadi¢, Biro 1999: 89-109]. Badacze potwierdzili zasu-
gerowang wyzej teze, ze w tamtym czasie stereotypy na temat kosowskich Alban-
czykow wpisywaly sie w jedna zbiorcza negatywna narracje na temat wyznawcow
islamu. ,Stereotyp Albanczykéw podobny jest do stereotypu Muzutmanéw. Opi-
sywani sg jako prymitywni, nie lubiacy innych nacji, brudni, bezczelni, nieszcze-
rzy, ktotliwi, samolubni, glupi, zimni, tchérze. Réwniez pozostate ich cechy maja
charakter negatywny, cho¢ nie sa tak czesto wyrazane, jak np. lenistwo i niego-
$cinno$¢” [Popadi¢, Biro 1999: 89-90].

Z wielu podobnych badan, podejmowanych w ostatnich latach, wartym
przytoczenia wydaje sie projekt grupy belgradzkich politologéw na temat etnicz-
nych mitéw i stereotypéw jaklo czynnika utrudniajacego pojednanie pomiedzy
Serbami, a kosowskimi Albariczykami. Praca zbiorowa, bedaca efektem niniej-
szego przedsiewzigcia obfituje w szereg ciekawych konstatacji, jak chocby ta, ze
Serbowie przypisuja Albaficzykom przemoc, oportunizm, anarchie, sktonno$¢
do zemsty rodowej, ale paradoksalnie takie same cechy widza réwniez u siebie,
albo réwniez w negatywnym kontekscie, albo w pozytywnym, jak np. wojowni-
cz0é¢ [1li¢ 2015: 187].

W Chorwackim dyskursie negatywne narracje na temat wyznawcéw islamu
dotycza przede wszystkim mieszkancéw Bosni, przy czym podkresli¢ nalezy,
ze Chorwaci raczej nie dokonujg etnicznego rozrdznienia. Stereotypowe cechy
przypisuje si¢ wszystkim mieszkanicom BiH, bez wzgledu na przynalezno$¢ na-
rodowg, jak np. glup kao Bosanac.

To istotna réznica w stosunku do poczatku lat 90. XX w. kiedy w momen-
cie wybuchu walk chorwacko-muzulmanskich w Bo$ni, Chorwaci przystapili do
rytualizacji mitu o przedmurzu chrzeécijanstwa, ktérego na nowo trzeba bylo
broni¢ przed ,Turkami’, z ktérymi wowczas ochoczo utozsamiano Boszniakéw
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[Zani¢ 2003: 191]. Bo$niackim wyznawcom islamu bezrefleksyjnie przypisywa-
no cechy wpisujace si¢ w stereotyp orientalny, w tym przede wszystkim brud,
zacofanie, fundamentalizm religijny, agresje, stosowanie przemocy wobec kobiet.
Wspomniane cechy nalezy laczy¢ nie tylko z imaginarium Orientu, ale réwniez
z tzw. batkanizmem. Jak wiadomo, w tamtym czasie fundamentem chorwackiej
tozsamosci byto budowanie autostereotypowych narracji jako wyraznej opozy-
cji do wszystkiego, co w jakikolwiek sposéb moglo faczy¢ si¢ z Batkanami. Taka
optyka rzeczywistoéci sprawiala, ze 6éwczesnych nieprzyjaciol, a wigec Serbow
i Boszkaniakéw sytuowano w demonizowanym i orientalizowanym (w negatyw-
nym kontekscie) §wiecie Batkanéw.

Jednakze wraz z zakonczeniem konfliktu i stabilizacja sytuacji politycznej,
stosunek wzgledem obcych, w tym do wyznawcéw islamu, na ktéry w niniej-
szym tekscie zostal polozony $rodek cigzkosci, zaczal powoli ewoluowaé. Wedle
badan empirycznych przeprowadzonych w 2008 r. posréd mlodych ludzi z Ser-
bii, Chorwacji oraz Bosni i Hercegowiny, wynika, ze chorwacka mlodziez nie po-
strzega Boszniakéw skrajnie negatywnie, potrafi wskaza¢ ich pozytywne cechy,
w tym goscinno$¢ i wesoto$¢ [Skoko 2011: 38]. Trzeba jednak pamieta¢, ze ta
prawidlowos¢ nie odnosi si¢ do boéniackich Chorwatéw nieprzerwanie traktuja-
cych Serbéw i Boszniakéw w kategoriach wroga.

Katarina Luketi¢ konstatuje, ze spo$rdd wszystkich batkanskich nacji, wla-
$nie wérod Chorwatéw zaznaczaja si¢ najwicksze stereotypy regionalne, i co bar-
dzo ciekawe — s3 one efektem przeniesienia negatywnych narracji z lat 90. XX w.,
jakie wowczas masowo reprodukowano pod adresem demonizowanych ,wro-
géw”. Innymi stlowy, stereotypowe cechy przypisywane kiedys$ Serbom czy Bosz-
niakom dzi§ w Zagrzebiu odnosza si¢ do mieszkancéw Zagorja czy Hercegowiny,
ktorzy stali si¢ dla Chorwatow ,wewnetrznymi drugimi’, ,naszymi Baltkanczy-
kami” czy ,naszymi dzikusami” — by uzy¢ terminéw Luketi¢. Orientalizowanym
rodakom przypisuje si¢ prymitywizm, zacofanie, brud, sklonno$¢ do gltosnych
zachowari i dzialari niezgodnych z prawem, zaslepienie, fanatyzm [Luketi¢ 2013:
240-246]. Do podobnych wnioskéw doszedt Ger Duijzings piszac o stosunku
Chorwatéw wzgledem rodakéw z Kosowa, osiedlonych na poczatku lat 90. XX w.
w Zachodniej Slawonii. Wedle jego obserwacji, przesiedlericy pomimo pelnego
poparcia akcji repatriacyjnej ze strony Kosciota katolickiego, traktowani byli jako
osoby gorszej kategorii, a nawet nazywani Sziptarami [Dejzings 2005:90].

W dzisiejszym dyskursie chorwackim stereotypy odnosza si¢ przede wszyst-
kim do mieszkaricéw Bosni, okreslanych zbiorczym terminem Bosanci, a wigk-
sz0$¢ z nich to w zasadzie dawne, powstate i utrwalone jeszcze w okresie Jugosta-
wii narracje. Sanja Mileti¢ spostrzega, ze na obszarze dawnej SFR] ,najwigksza
liczba stereotypéw dotyczy mieszkanicow Bosni i Hercegowiny, bez wzgledu
na przynalezno$¢ narodowa. Na calym terytorium bytej Jugostawii najpopular-
niejsze s3 dowcipy na temat dwdch bohateréw — Mujo i Haso bedacych ucie-
le$nieniem stereotypéw o Bosniakach — ludziach glupich, niewyksztatconych,
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upartych, zlodziejach [...]. Uniwersalny stereotyp Bosniaczki, bez wzgledu na
narodowos¢, stanowi Fata, ktora jest zawsze niewierna, a oprocz tego podziela
pozostate cechy przypisywane mieszkaicom Bosni” [Mileti¢ 2015: 277-278].
Zaryzykowad mozna sugestie, Ze stereotypowy Bosanac, jest najczeéciej muzul-
maninem, o czym $wiadczy chociazby fakt, ze imiona Mujo, Haso czy Fata brzmia
boszniacko, a nie serbsko czy chorwacko.

Stereotypowy wizerunek Bo$niaka warto uzupelni¢ o jeszcze jedng ceche za
jaka uwaza si¢ lenistwo (podobne wyobrazenia istnieja odno$nie do Czarnogér-
céw). Cathie Carmichael zauwaza, ze w bylej Jugostawii zartowano z bosniackiej
wielokulturowosci opowiadajac, ze mieszkaricy tej republiki chetnie obchodza
zar6wno $wieta muzulmanskie, prawostawne, jak i katolickie po to, aby mie¢ wie-
cej wolnych dni od pracy [Carmichael 2002: 78].

Negatywne narracje na temat Albanczykéw, zaréwno z Kosowa jak i Albanii to
raczej margines, co fatwo wytlumaczy¢ czynnikami politycznymi. Nie majac miej-
sca na poglebiona refleksje na ten temat przypomnijmy tylko, ze Prisztina oraz Ti-
rana stanowia w ostatnich latach obiekt zainteresowania Zagrzebia przede wszyst-
kim w kontekécie wymiany handlowej. Potwierdzeniem tego moze by¢ wizyta
dwczesnego ministra spraw zagranicznych Kosowa w chorwackiej stolicy, podczas
ktorej prezydent Kolinda Grabar-Kitarovi¢ zapewnila swojego goscia o pelnym
poparciu i wyrazila nadzieje na intensyfikacje wspdipracy [ Grabar-Kitarovic sasta-
la 2015]. Podobne dzialania podejmowane s3 w stosunku do Albanii, traktowanej
nie tylko jako potencjalny rynek zbytu, ale réwniez w kontekscie stworzenia i pro-
mowania wspolnej oferty turystycznej, a temu poméc by moglo udoskonalenie
transportu pomiedzy oboma paristwami [Albania and Croatia 2016].

Stereotypdw na temat wyznawcodw islamu nie brakuje réwniez i w Slowenii,
a ich korzeni — podobnie jak w chorwackim przypadku — doszukiwa¢ si¢ mozna
w negatywnych przedstawieniach Turkéw w stowenskiej historiografii [ Bartulovi¢
2010: 164]. Mitja Vilikonja zwraca uwagg, ze jednym ze skutkéw dyskursu euro-
centrycznego, towarzyszacego akcesji Lublany do UE bylo wyrazne rozgranicze-
nie tego, co europejskie, od tego, co orientalne, a wigc takze batkanskie [ Velikonja
2007: 142-143]. Tak jak od kazdej reguly istnieja wyjatki, tak i w tym przypadku
dokonano préby zespolenia dwdch zazwyczaj stawiane w opozycji do siebie kate-
goriii poprzez hasta i ja BiH u Evropu oraz Evrocefur [Velikonja 2007: 142-143],
sugerujace, ze Cefurska spoleczno$¢ stanie sie réwniez Europejczykami.

Trzeba w tym miejscu wspomnie¢ o zamieszkujacych Stowenie imigrantach
z republik dawnej Jugoslawii, ktérych nazywa sie ¢efurami, przy czym cho¢ rze-
czeni ¢efurzy maja rézne pochodzenie etniczne, stereotypowy przedstawiciel tej
grupy jest najczesciej Boszniakiem i posiada wiekszo$¢ negatywnych cech przy-
pisywanych owej nacji: lenistwo, balaganiarstwo, brud, glosne zachowanie, co
zostalo wymownie pokazane w ksigzce Cefurzy raus Gorana Vojnovicia [ Vojno-
vi¢ 2010]. W podobny sposéb wykreowana zostata posta¢ Bozo w filmie Kajmak
i marmolada, gdzie na przykladzie zwigzku Slowenki i Boszniaka pokazane sa
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kulturowe i mentalno$ciowe réznice pomigdzy oboma narodami [Mlekuz 2007:
183-184]. W stowenskich wyobrazeniach zbiorowych ¢efur utozsamiany z bo-
$niackim pochodzeniem staje si¢ no$nikiem batkarisko$ci, w pewnych sytuacjach
zwalczanej (jak to bylo np. w latach 90.), a w innych afirmowanej (chociazby
w kontekscie fenomenu jugonostalgii) [Velikonja]. Cefurstwo staje si¢ swojego
rodzaju odmiang kultury alternatywnej. Rajko Mursi¢ podkregla, ze w ostatnich
latach wéréd stowenskiej mlodziezy zapanowal trend zachowywania sie w stylu
Cefurskich réwiesnikéw [Mursi¢ 2011: 101]. W tym kontekécie rozpatrywad
mozna piosenke Kdo je éefur (Kto jest cefurem), nagrang w 1996 r. przez stowen-
skiego piosenkarza serbskiego pochodzenia Roberta Pesuta Magnifico.

Przygladajac sie¢ dyskursowi macedoniskiemu nietrudno spostrzec, ze stereo-
typy dotyczace wyznawcow islamu odnosza si¢ przede wszystkim do tamtejszych
Albaniczykéw, co stanowi prosta konsekwencje etnicznych podzialéw i napieé
w tym kraju. Wydarzenia z 2001 r., okreslone w macedoniskim dyskursie mianem
,albariskiej rebelii” [Majewski 2011: 80], jedynie utrwalily istniejace animozje
i narodowg segregacje. Goran Janev uzywa pojecia etnokracja na okreslenie po-
dzialéw przestrzeni miejskiej w Skopje, gdzie jednym z przejawdw etnicznej ry-
walizacji staje sie walka na pomniki i symbole [ Janev2011: 7].

Macedoniczycy uwazaja Siptaréw (jak pejoratywnie okreslaja ludnosé al-
banska) za nieszczerych i nieuczciwych, zachlannych, pozbawionych kultury,
brudnych, $mierdzacych, glupich, dzikich, zamknietych, niebezpiecznych, agre-
sywnych, poteznych, fanatykdw, kryminalistow, utkwionych w przesztosci, posia-
dajacych duzo dzieci [Neofotistos 2004: 49-50], ktdre to cechy wpisuja sie we
wspomniany na poczatku stereotyp orientalny.

Negatywne wyobrazenia na temat wyznajacych islam Albanczykow znaj-
duja swoje przelozenie na percepcje sytuacji politycznej, bowiem wedle domi-
nujacej w Macedonii optyki rzeczywisto$ci, wylaczna wine za konflikty w Bosni
i Kosowie ponosza tamtejsi muzulmanie — Boszniacy i kosowscy Albariczycy
[Neofotistos 2004: 52]. Tutaj trzeba przypomnie¢, ze wspdlnota albariska
w Macedonii (obok doliny Preseva), jest najbardziej homogeniczna religijnie,
98-99% procent jej cztonkéw wyznaje islam sunnicki [Balcer 2007: 95], stad
w macedonskich wyobrazeniach zbiorowych Albaniczycy automatycznie utoz-
samiani sg z islamem, ktéremu przypisuje si¢ wojowniczo$¢ i niesposobnos¢ do
pokojowego wspolistnienia.

Naswietlone w tekscie refleksje na temat stereotypéw na temat wyznawcow
islamu na obszarze bytej Jugoslawii pozwalaja wysuna¢ nastepujace wnioski. Po
pierwsze, stereotypy stanowia naturalna funkcje stosunkéw miedzyludzkich,
umozliwiaja konstruowanie tozsamosci, ktéry to proces — raz jeszcze przypo-
mnijmy — przebiega dwuwektorowo: narracje budowane s3 zaréwno w stosunku
co do nas samych, jak i wobec obcych. Oznacza to, ze od stereotypéw uwolnic¢ sie
nie da, jednakze niebezpiecznym jest zjawisko ich wykorzystywania przez polity-
kéw w celu zapewnienia sobie poparcia mas.
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Trywializmem wydaje sie twierdzenie, ze skala uobecniania si¢ stereotypoéw
jest bezposrednio uzalezniona od sytuacji politycznej, bowiem tej zaostrzenie
skutkuje natychmiastowg reprodukcja stereotypowych narracji. Modelowy przy-
ktad stanowi tu obszar bylej Jugostawii w latach 80. i 90. XX w;, ale pamietajmy,
ze analogiczna prawidtowo$¢ mozna odnies¢ np. do Polski, gdzie jednym ze skut-
kéw obecnego konfliktu na Ukrainie jest rytualizacja negatywnych narracji na
temat Rosji i Rosjan, cho¢ tuz przed wybuchem demonstracji zwanych Euromaj-
danem, socjolodzy pisali o przezwyciezaniu uprzedzeni pomiedzy obiema nacja-
mi, przede wszystkim za sprawg uruchomienia w 2012 r. przygranicznego ruchu
bezwizowego.

Wracajac do obszaru batkariskiego mozemy zauwazy¢, ze cho¢ wraz z norma-
lizacjq sytuacji politycznej skala negatywnych emocji zaczela stopniowo opadac,
to co jaki$ czas polityczne tarcia pomiedzy pafistwami przekladaja si¢ na rytuali-
zacje negatywnych stereotypéw. W konicu 2014 r. chorwacka opinia publiczna
wstrzasnelty wypowiedzi zwolnionego z aresztu zalozyciela Serbskiej Partii Ra-
dykalnej Vojislava Seselja, ktére dolewaly przystowiowej oliwy do ognia podczas
toczacej si¢ w owym czasie kampanii wyborczej. Zdaniem wielu komentatoréw,
jednym z czynnikéw decydujacych o porazce Ivo Josipovicia i wygranej odwotu-
jacej si¢ do wartosci patriotycznych Kolindy Grabar-Kitarovi¢ byt prowokacyjny
apel Segelja do Chorwatéw o glosowanie na urzedujacego prezydenta [Seselj na
osjeckoj televiziji 2014].

Na zakonczenie warto podnie$¢ jeszcze jeden interesujacy watek. Tak zwa-
ny kryzys migracyjny, dzieki ktéremu o Batkanach znowu zaczeto by¢ glo$no na
$wiecie, stanowi ciekawy material dla dociekarn na temat stereotypdéw wobec lud-
noséci muzulmanskiej. Jak wiadomo, wiekszo$¢ z przetaczajacej sie fali uchodz-
cow stanowili wyznawcy religii Mahometa, ale 6w fakt nie szedl w parze z ich
demonizacja. Wrecz przeciwnie, pomoc $wiadczona przybyszom przez zwyklych
ludzi, obywatelskie akcje zbiérki na rzecz uciekinieréw wydaja si¢ szczegdlnie
warte podkreslenia w kontekscie postaw prezentowanych np. w Polsce. Zastana-
wiajacym wydawac sie moze fakt, ze w krajach, gdzie negatywnych stereotypo-
wych narracji odno$nie wyznawcéw islamu bylo (przynajmniej do niedawna)
duzo wiecej niz nad Wisla, batkanskie spoleczenistwa znacznie czeéciej okazywaly
wspolczucie niz kierowaly si¢ uprzedzeniami. Co wigcej, przygladajac si¢ dyskur-
som krajéw lezacych na tak zwanym ,batkaniskim szlaku” uderza zdecydowanie
mniejszy stopien dystansu i negatywnych wyobrazen w poréwnaniu z Polska czy
Europa Zachodnia. Prébujac pokrétce wyjasnié przyczyny takiego stanu rzeczy
— bowiem restrykcje co do rozmiaru tekstu warunkuja nieuchronne zblizanie si¢
ku konicowi wywodu — trzeba wskazac¢ kilka rzeczy.

Po pierwsze, narracje negatywne byly przez lata tworzone i rytualizowane w od-
niesieniu do ,,swoich” muzulmandw; a nie tych ,bardziej orientalnych”. Nie mozna
takze zapomina¢ o tradycji wspdlpracy w ramach Ruchu Panstw Niezaangazowa-
nych i bliskich zwiazkach z krajami éwczesnego trzeciego swiata. Kluczowe znacze-
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nie trzeba przypisa¢ rowniez personalnym doswiadczeniom wojny i utraty dachu
nad glowa, biorac pod uwage z jednej strony koszmar konfliktéw zbrojnych, a z dru-
giej fatalng w skutkach powddz z 2014 r. Wreszcie, wspomnie¢ trzeba o powszech-
nym wiréd balkanskich nacji przekonaniu jakoby w sytuacji wyzszej koniecznosci
nalezalo zapomnie¢ o aktualnych wasniach i sporach, co obserwowali$my wlasnie
przy okazji wspomnianych powodzi kiedy Serbowie, Chorwaci, Boszniacy wza-
jemnie sobie pomagali, po to by za chwile odzy¢ mialy animozje. Patrzac z takiej
perspektywy dostrzegamy, ze uchodzcy traktowani sa przede wszystkim jako osoby
wymagajace wsparcia, za$ orientalne stereotypy odsuwanie zostaja na margines.
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STEREOTYPES ABOUT CONFESSORS OF ISLAM
INPOST-YUGOSLAV COUNTRIES

(Summary)

The text describes stereotypes about Muslim believers in the post-Yugoslav area. The author
presents some theoretical assumptions about the theory of stereotype as long as selected trends
in studies about the image of the “other”. Secondly, the paper examines common stereotypes
about Balkan followers of Islam shared by Serbs, Croats, Slovenes and Macedonians. It seems
that all those narratives are very similar and one can describe them as the Oriental stereotype,
which occurs in various parts of the world, not only in the Balkans.
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Wprowadzenie

Podejmujac temat boszniackiej czy tez, zgodnie z nomenklaturg obowiazu-
jaca do 1992 r., bosniacko-muzulmanskiej diaspory w Europie i na innych konty-
nentach, nalezy mie¢ §wiadomos¢, jak rozlegle jest to zagadnienie oraz jak wiele
probleméw i putapek czyha tu na badacza. Przyczyng jest specyfika tej diaspory
— niejednorodnej, silnie zréznicowanej pod wzgledem narodowym, o réznym
stopniu wigzi z macierzystym krajem, wewnetrznej integracji, asymilacji i ten-
dencji autoidentyfikacyjnych. W przypadku omawianej tu diaspory muzulma-
noéw z Bosni i Hercegowiny, wplyw na taki stan rzeczy mialy przede wszystkim
etniczna ztozono$¢ kraju nad Miljacka oraz historyczne uwarunkowania i przy-
czyny masowych ruchéw migracyjnych z Boéni i Hercegowiny, ktérych dzisiejszy
bosniacki krajobraz na obczyZnie jest skutkiem. Inaczej funkcjonuje najstarsza
bos$niacka diaspora w Turcji i Macedonii, majaca swoje korzenie w ostatnich
dziesiecioleciach osmanskiego panowania nad Batkanami i w pierwszych kil-
kunastu latach po aneksji Bosni i Hercegowiny przez Austro-Wegry w 1878 r.,
znana w literaturze przedmiotu pod pojeciem muhadzirluku (wygnanstwa). Inna
jest specyfika jugostowiarisko-bosniackiej diaspory w Stowenii czy Chorwacji,
na ktéra nalozylo si¢ wojenne uchodzstwo z Bosni i Hercegowiny w latach 90.
Zupelnie odmienng dynamika i struktura cechuje si¢ takze zarobkowa emigracja
spod znaku gastarbeit w Niemczech czy w Austrii — tu jednak nalezy pamietad, ze
do diaspory zlozonej z sezonowych robotnikéw w niemieckojezycznych krajach
Europy Zachodniej w latach 1989-199S dofaczyli uchodzcy z Bosni i Hercego-
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winy. W specyficzny sposéb i w swoim niepowtarzalnym rytmie, rozwijala sie
i ksztaltowala polityczna emigracja w Szwajcarii po II wojnie §wiatowej, o ktorej
bez zbednej przesady mozna méwic jako o duchowym boszniackim ,rzadzie na
uchodzstwie”. Mam tu na mysli dziatalno$¢ czolowych ideologéw boszniactwa,
tj. Adila Zulfikarpasicia i Smaila Balicia, ktorych aktywno$¢ i niezliczone publika-
cje polozyly podwaling pod tzw. II odrodzenie narodowe Boszniakéw, najpierw
na poczatku lat 70., a nastgpnie w latach 90. ubiegltego wieku. Jeszcze inna jest
specyfika bo$niackiej i boszniackiej diaspory w Skandynawii, przede wszystkich
w Szwecji i w Norwegii, ktéra ma za sobg najczeéciej dramatyczne doswiadczenia
uchodzstwa przed czystkami etnicznymi, jakich w ostatniej dekadzie ubieglego
wieku dopuszczali si¢ bo$niaccy Serbowie. W tej, rozbudowanej, a tu zaledwie
wstepnie naszkicowanej, mapie bo$niackiej diaspory, specyficzne miejsce zajmu-
je rowniez serbska prowincja, znana pod historyczna nazwa Sandzak Nowopa-
zarski, traktowana przez boszniackich autoréw raz jako ,klasyczny przyklad dia-
spory”, innym za$ razem jako dowdd transgranicznoséci boszniackiej tozsamosci
narodowej [Dervisevi¢ 2006: 42]. Przy tak rozlegtym krajobrazie bosniackiej
i boszniackiej diaspory, terminologicznych nieécistoéciach, braku rzetelnych
danych statystycznych, ktore prezentowalyby realny obraz i skale tego zjawiska,
trudno jest o ujgcie syntetyzujace. Metodologiczng przeszkode stanowi tu przede
wszystkim rozpatrywanie w tych samych kategoriach bo$niackich/boszniackich
srodowisk emigracyjnych w réznych krajach, ale takze ,wypreparowanie” diaspo-
ry bosniacko-muzulmanskiej z tkanki diaspory bosniackiej, albo szerzej — ex-ju-
goslowianskiej czy batkanskiej.

Najnowsze bosniackie naukowe, popularnonaukowe i prasowe opracowania
dotyczace boszniackiej diaspory (Alaga Dervigevi¢, Salih Smajlovi¢) szacuja jej
liczebno$¢ na nawet 10 milionéw. Gdyby uzna¢ te dane za rzeczywiste, wowczas
liczebnos¢ diaspory ponad dwukrotnie przekraczaltaby liczebno$¢ catej populacji
w BiH. Trzeba jednak wyjasni¢, ze liczba ta obejmuje bardzo szeroko rozumia-
na diaspore, DerviSevi¢ wlacza tu bowiem réwniez Bo$niakéw mieszkajacych
w Turcji, ich potomkéw w trzecim, a nawet w czwartym pokoleniu, ktérzy juz
niemal catkowicie utracili poczucie bosniakciej/boszniaciej tozsamosci i zdol-
no$¢ porozumiewania si¢ w jezyku dzi$ nazywanym bosniackim. Warto réwniez
zauwazy¢, ze A. Dervi$vi¢ jako Boszniakéw traktuje takze stowianskojezycznych
muzulmanéw z Kosowa, Macedonii, Serbii, a nawet z Bulgarii. Zupelnie innych
danych dostarcza Svjetski savez dijaspore Bosne i Hercegovine. W ostatnio opubli-
kowanych danych (II polowa 2014 r.) méwi si¢ o 1,5 milionowej diasporze z Bo-
$ni i Hercegowiny w Europie i na innych kontynentach, z ktérej przewazajaca
wigkszo$¢ mieliby stanowi¢ bosniaccy muzulmanie/Boszniacy. Departament ds.
Imigracji przy Ministerstwie Bezpieczenstwa BiH (Ministarstvo sigurnosti Bo-
sne i Hercegovine) podaje za kantonalnym Ministerstwem ds. Praw Czlowieka
i UchodzZstwa, ze poza granicami kraju zyje dzi$ na stale ok 1,9 mln Bosniakéw
i Hercegowcoéw. Liczba ta, poza tym, ze obejmuje Boszniakéw oraz bosniackich



Boszniacka diaspora w Europie Zachodniej w Swietle kryzysu imigracyjnego... 215

Serbow i Chorwatéw, uwzglednia réwniez drugie i trzecie pokolenie imigrantow
z BiH, osoby, ktére zrzekly sie bosniackiego obywatelstwa lub nigdy o nie nie
wystapily po zakoniczeniu wojny w 1995 r., osoby o obywatelstwie podwéjnym.
Nie uwzglednia za$ imigrantéw sezonowych oraz oséb, ktére przebywaja w kra-
jach przyjmujacych nielegalnie lub z fatszywymi dokumentami, ani tez os6b, kto-
re zataily w spisach ludnosci swoje pochodzenie (deklarujac np. wylacznie nowa
przynaleznoé¢ narodowa do kraju przyjmujacego), co wcale nie musi by¢ zjawi-
skiem odosobnionym, jesli wzia¢ pod uwage, ze — zgodnie z danymi Ministerstwa
Spraw Obywatelskich BiH (Ministarstwo za civilne poslove BiH) — od 1998 do
2013 r. zostato w kraju zlozonych az 61 712 wnioskdéw o zrzeczenie si¢ obywa-
telstwa. Jedyna sprawdzona wielko$cia przytoczona w raporcie, potwierdzona
przez 15 krajéw przyjmujacych, jest liczba 1 256 252 (dane zebrane pomiedzy
2011 a 2013 r.). Zgodnie z raportem, sporzadzonym na podstawie danych ze
spisow ludnosci przeprowadzonych w poszczegdlnych krajach, w Serbii zyje dzis
298 835 tysiecy Bosniakéw, w Chorwacji 189 039, w Czarnogorze 21 849, zas
w Slowenii 97 142. W Niemczech na stale zameldowanych jest 155 000 Bosnia-
kow, w USA 122 529, w Austrii 116 382, w Szwecji 56 512, w Szwajcarii 49 377,
w Kanadzie 39 150, we Wloszech 29 066, w Australii 25 682, w Holandii 25 440,
w Danii 17 417, w Norwegii za$ 13 232.

Dane te prezentuja si¢ do$¢ skromnie, jesli poréwnac¢ je z doswiadczeniem
turysty w wiekszo$ci zachodnioeuropejskich metropolii, w ktérych czesto sty-
cha¢ jezyk bosniacki/serbski/chorwacki, a batkanskie restauracje i kawiarnie
sa nader czestym elementem etnokrajobrazu w imigranckich dzielnicach, przez
co mozna odnie$¢ mylne wrazenie, ze co trzeci spotykany Austriak czy Niemiec
jest Bosniakiem. Podobnie wygladaja w zestawieniu z liczbami prezentowanymi
w mniej umocowanych naukowo publikacjach oraz na portalach internetowych,
skupiajacych srodowiska imigrantéw z Bosni i Hercegowiny. Dla przykladu,
wpisujac w popularng wyszukiwarke internetows fraze: ,Ilu Bosniakéw mieszka
w Niemczech?”, otrzymujemy dane wahajace si¢ od 120 000 do 250 000. Analo-
giczna rozbiezno$¢ dotyczy innych europejskich skupisk diaspory.

1. # Nie jestem Charlie, jestem Ahmed

Od przelomu 2014 i 2018 r. temat migracji, uchodzstwa i radykalizacji wy-
znawcow islamu w Europie stal sie jednym z kluczowych tematéw medialnych
i wyzwan, przed, ktérymi staneli politycy i spoleczenstwa panstw Unii Europej-
skiej. Stowa takie jak uchodzstwo, migracje, zamachy, radykalizm, fanatyzm i fun-
damentalizm muzulmanski oraz Panstwo Islamskie, cho¢ niestusznie zlepiane
w jedna, powierzchownie traktowang zbitke spod znaku ,kryzysu migracyjnego’,
staly sie elementem europejskiej codziennosci i powodem, dla ktérego margina-
lizowani, w najlepszym wypadku niezauwazani dotad muzulmanscy imigranci
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z Bosni i Hercegowiny, znalezZli sie blisko centrum zainteresowan europejskich
mediéw. Dramatyczne wydarzenia z 7 stycznia 20185 r. — rozstrzelanie rysownikow
i dziennikarzy francuskiego czasopisma satyrycznego ,Charlie Hebdo” przez tzw.
,samotne wilki”, sympatykow i wyznawcéw Panistwa Islamskiego, wywodzacych
sie z francuskich i belgijskich $rodowisk imigranckich (gléwnie z krajéw Maghre-
bu), nastepnie za$ seria brutalnych zamachéw w Paryzu i w podparyskiej dzielnicy
Saint-Denis w listopadzie tego samego roku, ostatnie zamachy w Brukseli w mar-
cu 2016 r oraz krwawy zamach terrorystyczny w Nicei w dniu $wieta narodowe-
go Frangji, nalozyly sie w ksztaltowanej przez media swiadomosci spoleczenistwa
na ogdlnoeuropejski kryzys imigracyjny. Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze
zamachy w Paryzu i egzekucja autoréw ,Charlie Hebdo” odbily si¢ echem takze
w muzulmanskich spoteczno$ciach, réwniez wéréd Bo$niakéw; i to zaréwno w kra-
ju, jak i na emigracji. W nowych mediach komunikacyjnych, takich jak Tweeter czy
Facebook, duza popularnoscia cieszyly sie dwie akcje spoleczne, majace na celu,
z jednej strony, ocieplenie wizerunku muzulmanéw w Europie, z drugiej za$ - za-
znaczenie ich obecnosci, odrebnosci i trudnej sytuacji, w jakiej si¢ znalezli w rze-
czywistosci po zamachach. Mam tu na mygli akcje: ,Not in my name”, w ramach
ktérej muzulmanie z calego $wiata umieszczali w mediach spoleczno$ciowych zdje-
cie z tabliczka gloszaca, Ze odrazajace zbrodnie, ktorych dopuscili si¢ muzulmanscy
radykalowie z Panistwa Islamskiego zostaly popelnione ,nie w ich imieniu”. Druga,
cho¢ chronologicznie wczesniejsza akeja, byta odpowiedzia na haslo, ktére w tych
samych mediach spoleczno$ciowych stalo si¢ wyrazem solidarnoéci z zamordowa-
nymi dziennikarzami z ,,Charlie Hebdo” Podczas gdy internauci taczyli sie w bélu
z Francuzami, umieszczajac na swoich profilach slogan ,Je suis Charlie” (Jestem
Charlie), wielu muzulmanéw utozsamialo sie z kims innym — nie z satyrykami, kté-
rych rysunki czesto, w ich odczuciu, szkalowaly islam i tak wazng dla muzulmanow
posta¢ Proroka, lecz z Ahmedem, policjantem, muzulmaninem, zastrzelonym tego
samego dnia przez napastnikéw z ,Charlie Hebdo” Haslo ,Je suis Ahmed” stalo
si¢ symbolem odczuwanej przez muzulmanéw ambiwalencji. Z jednej strony, jako
Europejczycy, utozsamiajg si¢ oni z europejskimi warto$ciami, z drugiej za$ coraz
wyrazniej odczuwaja, Ze staja one w sprzecznosci z ich warto$ciami, kulturg i reli-
gia. Znamienne slowa bo$niackiego dziennikarza Amira Msrlicia doskonale t¢ am-
biwalencje oddaja: Ne, ja nisam Charlie. Koliko god trenutno bilo popularno tvrditi
suprotno, ja nisam Charlie. Ja sam Amir. I musliman sam. I novinar sam. I ta moja dva
identiteta mi ne dozvoljavaju da $utim. (,Nie, ja nie jestem Charlie. Jakkolwiek jest te-
raz na topie twierdzi¢ co innego, ja nie jestem Charlie. Jestem Amir. I jestem muzul-
maninem. I dziennikarzem. Te moje dwie tozsamo$ci nie pozwalaja mi milcze¢".)
[cytat za portalem RadioSarajevo.ba].

Mimo takich oddolnych, spolecznych dziatan uksztaltowato sig, reproduko-
wane przez §rodowiska narodowo-konserwatywne, islamofobiczne przeswiad-
czenie o nieuchronnej ,ekspansji radykaléw muzulmanskich zalewajacych Euro-
pe” aw skrajnych przypadkach postulaty, by islam zdelegalizowa¢, jako niezgodny
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z polska konstytucja (Miriam Shaded, prezeska Fundacji Estera i sympatyczka
Narodowego Odrodzenia Polski, na famach tygodnika ,,Wprost”). Jedna z bar-
dziej aktywnych na tym polu inicjatyw spolecznych jest spontanicznie powstala
grupa oraz bedacy jego organem medialnym portal ,Nie dla islamizacji Europy”
(ndie.pl), ktérego zalozyciele, przeciwko ktérym dzié toczy sie $ledztwo prokura-
torskie, tak pisza o sobie: ,Nie dla islamizacji Europy” to oddolna obywatelska ini-
cjatywa stworzona dla i wokét idei, ktéra ma lgczy¢ spoleczeristwo. Nie zamierzamy
popetnié tych samych bledéw, co Zachéd. Jednoczymy sig z myslg o przyszlych poko-
leniach, nasz sprzeciw wywodzi si¢ z postaw patriotycznych i tozsamosciowych [cy-
tat ze strony internetowej ndie.pl]. Tego typu inicjatyw, demonstracji, wystapien
i grup, zawigzanych w mediach spolecznosciowych, w ciagu kilku miesiecy bylo
znacznie wiecej. Wéréd haseli postulatéw noszacych znamiona mowy nienawisci,
niejednokrotnie nawolujacych do przemocy i dyskryminacji na tle rasowym i re-
ligijnym, dominowala jedna narracja, w mysl ktérej kazdy muzulmanski uchodz-
ca czy imigrant to potencjalny terrorysta. W tym s$wietle, w polskich mediach
po raz pierwszy zaistnieli réwniez imigranci z Bosni i Hercegowiny, mieszkajacy
w krajach niemieckojezycznych i w Skandynawii. Jednym z przyczynkéw do tego
wzmozonego zainteresowania Boszniakami byl medialnie eksploatowany, w nie-
mal calej Europie, réwniez na Balkanach, watek dwdch wiedenskich nastolatek
o bosniackich korzeniach, Samry Kesinovi¢i Sabiny Selimovi¢, ktére, jesli wierzy¢
prasowym doniesieniom, w drugiej polowie 2015 r. uciekly ze swoich doméw
i przylaczyly sie, juz jako zony dzihadystéw, do bojownikéw w Syrii. Przypadek
Kesinovi¢ i Selimovi¢, ktére najprawdopodobniej zginely w Damaszku podczas
walk lub préby ucieczki, mozna rozpatrywaé na wielu poziomach. Do niezwykle
ciekawych wnioskoéw moze prowadzi¢ przyjrzenie si¢ z perspektywy genderowej
dyskursowi zbudowanemu wokét tragicznych losow tych wiedenskich nastola-
tek, a takze tendencyjnym zdjeciom, kolazom i fotomontazom, ilustrujacym po-
$wiecone im artykuly. Ujawnilby sie wéwczas klasyczny obraz stereotypowego
ujecia kobiecosci i meskosci, obciazony dodatkowo kontekstem wyznaniowym,
w tym wypadku — muzutmanskim. Przeciwstawienie i skontrastowanie niewinnej
dziewczecosci i europejskosci Samry i Sabiny, brutalnej seksualnosci i oriental-
nej (wlasciwie orientalizowanej) dzikosci syryjskich bojownikéw zastuguje na
osobne rozpracowanie, analiz¢ i oméwienie. Z takiej perspektywy, znaczacymi
sygnalami staja sie zaréwno tak eksponowane na fotografiach i w tekstach pra-
sowych niebieskie oczy i jasne wlosy obu dziewczat (kontekst Boszniakéw jako
europejskich, a zatem ,,oswojonych” muzulmanéw), jak i przywdziane przez nie
juz po ucieczce do Syrii burki (bedace potwierdzeniem stereotypu o zniewalanej
przez ,wlasciwych” muzulmanéw kobiecosci).

Maja po kilkanascie lat. Niewinne twarze, urocze u$miechy, w szkole — same piat-
ki. Uciekaja z domoéw, by przylaczy¢ sie do dzihadystéw z Panstwa Islamskiego —
czasem walczy¢ z karabinem w reku, ale czesciej urodzi¢ ,,$wietym meczennikom”
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dzieci. Werbuje si¢ je przez Facebooka, kuszac obietnicami przezycia prawdziwej
przygody. Kim sa nastoletnie bojowniczki z Europy, ktére porzucaja kochajace ro-
dziny, by walczy¢ w szeregach IS?*

Podobng funkcje spelnialy podawane do publicznej wiadomosci, wraz z ko-
lejnymi odstonami tej dramatycznej historii, informacje o przymusowych §lubach
obu nieletnich Austriaczek z bojownikami Paristwa Islamskiego oraz o ich rzeko-
mych cigzach. Kobieco-meski aspekt calej tej historii mozna rozpisa¢ positkujac
si¢ koncepcja dotyczaca strategii i praktyki orientalizacji krajéw muzutmanskich
i ludzi z nich pochodzacych, opisana przez Edwarda Saida w Orientalizmie. Orien-
talizacja jest bowiem, jak twierdzi autor fundamentalnego dla teorii postkolonial-
nej dziela, ,formg paranoi, wiedza innego rodzaju niz wiedza historyczna” [Said
200S: 120]. Dotad niepotwierdzone doniesienia, ze dziewczeta byly bite przez
swoich mezéw/opiekunéw rozpalaty wyobraznie czytelnikéw kolorowej prasy
i makabrycznie ,rymowaly si¢” z powielanym przez krajowe $rodowiska prawi-
cowe metaforycznym obrazem Europy (kobiety!), gwalconej badZ napastowanej
przez muzulmanskich uchodzcéw. Doskonalym exemplum takiej personifikacji
spolecznego napiecia, wywolanego fala uchodzcéw, jest okladka polskiego kon-
serwatywno-prawicowego tygodnika ,W Sieci” z poczatku 2016 r. Odwolujace sie
do rasistowskich kodéw inscenizowane zdjecie, przypominajace antysemickie pla-
katy propagandowe z czaséw III Rzeszy, przedstawia mloda, jasnowlosa pélnaga
kobiete, ubrana we flage Unii Europejskiej, szarpang przez mezczyzn o wyraznie
ciemniejszej karnacji. Oktadka miala stanowi¢ komentarz do sylwestrowych na-
pasci w Kolonii, podczas ktérych ofiarami molestowania seksualnego padlo ponad
tysiac kobiet, cho¢ - jak podata niemiecka policja - zaledwie trzech spo$réd prawie
60 zatrzymanych byto uchodzcami z Iraku lub Syrii, to jednak wystarczylo, by wy-
darzenia, ktére miaty miejsce w nocy z 31 grudnia na 1 stycznia 2016 r. wpisaé
w islamofobiczng narracje o mlodych Arabach zagrazajacych swoja seksualnoscia
europejskim kobietom, a przez to i europejskiej cywilizacji.

2. Przypadek Samry i Sabiny

Zdjecie rzekomo przedstawiajace Samre lub Sabine, uzbrojona i ubrang
w zaslaniajacy calg twarz burke, stalo si¢ najczestsza ilustracja artykuldéw praso-
wych, po$wigconych ich historii. Rober J. C. Young, brytyjski badacz analizu-
jacy postkolonialne i postzaleznosciowe strategie kulturowe, zwraca uwage, ze
kobieca zaslona, potocznie i najczesciej blednie, nazywana burka, hidzabem lub
czadorem, jest najbardziej wymownym symbolem odmiennosci $wiata zachod-

> Zob. http://www.tvp.info.pl/17191001/niebieskie-oczy-usmiech-i-karabin-w-re-
ku-kim-sa-nastoletnie-bo-jowniczki-panstwa-islamskiego.
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niego i muzulmanskiego [Young 2012: 97]. Chusta, bedaca dla ludzi Zachodu
symbolem zacofania, patriarchatu, ucisku i uprzedmiotowienia kobiet, w $wiecie
muzulmanskim funkcjonuje jako znak kulturowej i religijnej tozsamosci, a takze
- pomijajac przypadki przymusu jej noszenia w krajach rzadzonych przez muzul-
manskich radykaléw (np. w Iranie czy w Afganistanie) - kobiecej autonomii i wol-
nosci. W tym sensie inna okladka tego samego periodyku, przedstawiajaca byla
premier RP Ewe Kopacz ubrang w afganiska burke i trzymajaca w reku laski dy-
namitu (podpis pod zdjeciem: ,Urzadzi nam pieklo na rozkaz Berlina”) wpisuje
sie w podobna islamofobiczna narracje, straszaca upadkiem Europy, islamizacja
czy tez ,kalifatyzacja” kontynentu. W tak sterowanej prezentacji ostatnich wyda-
rzen znika $wiadomos¢, ze wszystkie przemieszczenia ludnosci, te o charakterze
uchodZczym, migracje ekonomiczne lub w poszukiwaniu lepszego miejsca do
zycia, s3 symptomatyczne dla modernizacji i globalizacji. Z réznym nasileniem
trwaja wlasciwie od ostatecznego upadku zamorskich kolonii po II wojnie §wia-
towej. W perspektywie globalnej, ruchy migracyjne z krajéow muzulmanskich do
Europy stanowia tylko niewielki procent przemieszczeri [Castles, Miller 2011:
24-29], cho¢ wydarzenia z ostatnich kilkunastu miesiecy gwattowanie i radykal-
nie zmienily dotychczasowe statystyki i diagnozy.

Medialna kariera dramatycznej historii austriackich Bo$/sz/niaczek, Samry
i Sabiny, ujawnila zepchniety dotad na margines aspekt ambiwalentnego stosun-
ku panstw Europy Zachodniej do Bosni i Hercegowiny. Istnieja bowiem dwa
réwnoprawne, cho¢ skrajnie odmienne, wyobrazenia o Bosni i bo$niackim isla-
mie. Pierwsze, islamofilskie, pielegnowane zreszta w charakterze pozytywnego
autostereotypu przez samych Boszniakéw, przedstawia ich jako tolerancyjne
i nieortodoksyjne ofiary cudzej nienawisci. Tak postrzegani przez Europe Bosz-
niacy to autochtoniczni europejscy muzulmanie, nieszkodliwi, niegrozni, kto-
rzy nigdy nie zwroca sie przeciwko jednej z dwdch ,macierzystych” cywilizacji.
Drugie, negatywnie nacechowane wyobrazenie, do niedawna reprodukowane
gléwnie przez Serbéw oraz w mniejszym stopniu przez Chorwatéw, a ostatnio
zauwazalne coraz wyrazniej w krajach Europy Zachodniej, odwoluje sie¢ do za-
korzenionego gleboko w batkanskiej mentalnosci strachu przez islamem i isla-
mizacja. Boszniacy jawia si¢ w nim — to juz serbska odstona tej narracji — jako
zdrajcy, ,sprzedawczyki’, wyrachowani poturczency, ktérzy dla wlasnych korzy-
$ci porzucili wiarg ojcéw [Aleksow 2000: 232]. Adam Balcer, zwigzany z Osrod-
kiem Studiéw Wschodnich, przyczyn tego rozziewu w postrzeganiu Boéni przez
Europe upatruje w przebiegu wojny po rozpadzie Jugoslawii, cho¢ ja bytabym
sklonna dostrzec ich korzenie w czasach o wiele wcze$niejszych, bo juz w pierw-
szych dekadach osmariskiego podboju Batkanéw na przetomie XV i XVIw. [por.
B. Jezernik]. ,Podczas wojny sympatia zachodniej opinii publicznej wywolana
cierpieniami muzulmanskich Bos$niakéw — najbardziej poszkodowanej strony
konfliktu — sprawily, ze islamistyczne tendencje w Bo$ni i zwiazki miejscowego
islamu z radykalnymi $rodowiskami muzulmanskimi nie zostaty odpowiednio
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nagloénione” [Balcer 2003: 201]. W istocie, trudno odmoéwi¢ Balcerowi racjj,
ze wydarzenia takie jak masakra serbskiej ludnosci w Srebrenicy w lipcu 1995 .
(ponad 8000 ofiar) czy trwajace przeszlo dwa lata oblezenie Sarajewa (ponad
14 000 ofiar) zagwarantowaly Boszniakom wspélczucie zachodnioeuropejskich
panstw, z ktorych najpierw kraje niemieckojezyczne, a zaraz potem Skandynawia
zdeklarowaly sie przyja¢ bosniackich uchodzcéw. Zachodniej opinii publicznej
istotnie umknetly takie fakty, jak przybycie do Boéni w latach 90. blisko trzech
tysiecy arabskich, afganskich, pakistaniskich i syryjskich ochotnikéw i muzul-
manskich duchownych, chcacych wesprze¢ wspolwyznawcéw w walce z agre-
sorem. Dla wielu z nich bosniacka misja wojskowa uformowanej w 1993 r. jed-
nostki EI-Mudzahid przerodzila si¢ w misje religijna, jako ze wyznawana przez
Bosniakéw wersja islamu wydawala im si¢ za mato ortodoksyjna, zwlaszcza ze
sami w wigkszoéci sympatyzowali z ruchem salafickim, potocznie nazywanym
wahabizmem, ktdry zreszta dzi§ w Bosni oraz z muzulmanskiej czesci Serbii ma
swoich licznych wyznawcéw i sympatykéw [por. Gil 2007: 197-224]. Obecno$¢
w Boéni mudzahedinéw i doniesienia o obozach szkoleniowych finansowanych
przez Al-Kaide, zorganizowanych w malych, odcietych od $wiata bo$niackich
wioskach i miasteczkach (Zepée, Jablanica, Konjic), szybko staly sie domeng wy-
sokonakladowej, gtéwnie serbskiej, prasy, co skutecznie odebrato temu tematowi
nalezng powage. Nierzetelnie przygotowane, utrzymane w sensacyjnym tonie
reportaze i artykuly publikowane w tabloidach ,Blic”, ,Blesak” i ,San” wywota-
ly taki skutek, ze nikt spoza kraju, kto zajmowal sie dziennikarsko lub naukowo
wewnetrzna sytuacja Bosni, nie traktowal ich powaznie. W 2006 r. ukazala sie
wprawdzie, wydana takze w jezyku polskim, ksigzka Jiirgena Elsassera Jak dzihad
przybyt do Europy. Wojownicy Boga i tajne stuzby na Balkanach, jednak zachodniej
opinii publicznej Bosnia jawila si¢ niemal wylacznie jako pograzajacy sie w eko-
nomicznym kryzysie, niestabilny, zrujnowany przez wojne kraj.

Analizowany tu przypadek Samry i Sabiny ,otworzyl puszke Pandory” i zwré-
cil oczy europejskiej opinii publicznej na zapomniang dotad Bosnie i bosniackich
imigrantéw, majacych swoje licznie skupiska w wiekszosci krajow europejskich.
Balkanskie media cytowaly niemiecka prase, przypisujac jednej z dziewczat stowa,
ze dzieki wyjazdowi do Syrii wreszcie czuje si¢ wolna, mogac praktykowa¢ swoja
religie tak, jak dyktuje jej serce — w Wiedniu bylo to niemozliwe (,,Sabina kaze da je
u kalifatu zadovoljna i da se ne Zeli vratiti ku¢i, kao $to se piSe u zapadnim medijima.
,Ovdje mogu biti dosita slobodna. Mogu prakticirati svoju vjeru. U Be¢u to nisam
mogla, rekla je Sabina)” [zob. http://dnevnik.hr]. Chorwacka, serbska i bosniacka
prasa réwniez podchwycily ten watek, a potem w kilkudniowych odstepach czasu
informowaly o kolejnych, analogicznych przypadkach. Przytoczmy tylko niektdre
z nagtéwkow prasowych z ostatniego polrocza: ,Bosniacka rodzina poszta na swie-
ta wojne” (,,Bosanska obitelj otisla u dzihad, Jutarnji list“), ,Werbowat ich salafita
zMaocy“ (,Vrbovao ih je selafijaiz Maoce, Dnevni avaz”), ,Dzihadysci maja obozy
w Boéni“ (,DZihadisti imaju kampove u Bosni®).
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Takze w samej Bosni zaczeto analizowac¢ kwestie, czy i ilu Bo$niakéw z kraju
badz z diaspory przylaczyto si¢ do Paiistwa Islamskiego. Vlado Azanovi¢, wykla-
dowca na Wydziale Nauk Politycznych w Sarajewie i autor raportu pt. Zew wojny
w Syrii a bosniacko-hercegowitiski kontyngent zagranicznych bojownikéw, przedsta-
wil statystyke, zgodnie z ktéra 156 ochotnikéw (mezczyzn i kobiet, w tym 25 nie-
letnich), pochodzacych z Bosni i Hercegowiny lub majacych bo$niackie korzenie,
w latach 2013-2015 przylaczyto w Syrii i Iraku do walk po stronie dzihadystow.
Azanovi¢ odtworzyl tez kanal, jakim Bosniacy przedostaja sie do Syrii z Sarajewa
przez Turcje, do miast Kilis i Azaz. Azanovi¢ nie zdotat ustali¢ jednego modelu
radykalizacji ideologicznej, poprzedzajacej decyzje o wstapieniu w szeregi bo-
jownikéw Nowego Kalifatu, zwrdcil jednak uwaga na wazng kwesti¢ dziatan tzw.
,wedrownych autorytetéw” — charyzmatycznych nauczycieli, duchownych, we-
teranéw, ktorzy w zagranicznych skupiskach diaspory zajmuja si¢ werbowaniem
mtodych, rozczarowanych i zagubionych ludzi:

Istrazivanjem nije bilo moguce utvrditi postojanje jednog, po karakteristikama
i trajanju, tipi¢nog ili dominantnog oblika ideoloske radikalizacije koja pretho-
di odlasku na ratista u Siriji/Iraku. Na temelju uvida u otvorene i dio povjerljivih
izvora moguce je zakljuciti da proces radikalizacije provode ili nadgledaju lokalni ili
»putujuéi autoriteti’, te da su odlascima u Siriju, u nekim slu- ¢ajevima, prethodile
ubrzane radikalizacije, uglavnom mladih, otudenih i ¢esto dezorijentiranih osoba,
mogude s narudenim mentalnim zdravljem. [Azanovi¢ 2015: 49]

Zakonczenie

O zjawisku polaryzacji nastrojéw i tendencji w Bo$ni i Hercegowinie, tj. o ra-
dykalizujacym sie islamie bo$niackim z jednej strony oraz postepujacej laicyzacji
z drugiej, pisatam juz kilka lat temu, w opublikowanej w 2014 r. ksiazce Bosznia-
cy. Literackie narracje tozsamosciowe po 1992 roku. Stormulowalam takie wnioski
jeszcze zanim Europa stanela przed poteznym kryzysem i wyzwaniem, spowo-
dowanym wydarzeniami ostatnich kilku miesiecy. Obserwujac zycie polityczno-
-spoleczne w Bo$ni, czytajac tamtejsza literature i prase postawitam diagnoze, ze
,w niedalekiej przyszloéci bedzie dokonywa¢ sie dalsza radykalizacja bosniac-
kiego islamu”. W parze z boszniacka tozsamos$cia meczennika za wiare w duchu
islamskiej idei szahadatu idzie bowiem reislamizacja bo$niackiej kultury i zycia
codziennego. Jej przejawy, takie jak proby wprowadzenia zakazu sprzedazy i spo-
zywania alkoholu w historycznym centrum Sarajewa, obecnos¢ ortodoksyjnych
nurtéw islamskich (wahabizm), stale rosnacy odsetek kobiet decydujacych sie
na zakrycie twarzy (w skrajnych przypadkach nawet calego ciata, hidzabem lub
nikabem), s3 coraz bardziej zauwazalne. Kwestia czasu bylo wiec pojawienie sie
analogicznych tendencji na emigracji, co nie powinno dziwi¢, jesli wezmie sig¢
pod uwage liczne kontakty przedstawicieli boszniackiej diaspory, cho¢by w me-
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czetach lub wielonarodowych imigracyjnych dzielnicach, z przedstawicielami
innych, pozaeuropejskich muzulmanskich narodéw. Taka konstatacje nalezy
traktowa¢ bardzo ostroznie, przy zachowaniu wlasciwych proporcji. Nawet, je-
$li doniesienia o obecnosci Bo$niakéw w szeregach bojownikéw Panstwa Islam-
skiego s3 prawdziwe, nalezy mie¢ §wiadomos$¢, ze méwimy zaledwie o niespeina
dwustu osobach. Na tle czteromilionowej populacji kraju i blisko dwumiliono-
wej spolecznosci na emigracji to wciaz bardzo niewiele. Nie da sie zaprzeczy¢, ze
w niektérych srodowiskach wewnatrz BiH oraz serbskiego Sandzaku dochodzi
do radykalizacji postaw religijnych, trzeba mie¢ jednak na uwadze, ze takie zjawi-
ska nie s zawieszone w prézni, maja natomiast silne uwarunkowania ekonomicz-
nie, spolecznie oraz geopolitycznie i, jak dotad, stanowia jedynie margines i pro-
mil wszystkich postaw. Z przedstawionej tu perspektywy nasuwa si¢ wniosek,
ze moze nawet bardziej niebezpieczny jest islamofobiczny dyskurs opanowujacy
Europe, skutkujacy poglebiajacymi si¢ podzialami spolecznymi, niezrozumie-
niem i rosnacy nieufno$cig. Zwrécenie uwagi opinii publicznej (takze w Polsce)
na bo$niacka diaspore, w kontekscie kryzysu imigracyjnego, jest tego najlepszym
przyktadem.

LITERATURA

[Aleksow 2000] — B. Aleksow, Poturica gori od Turcina, za: postjugo.uj.edu.pl, Krakéw.

[Azanovi¢ 2015] - V. Azanovié, Zov rata u Siriji i bosanskohercegovacki kontingent stranih
boraca, Atlanstska inicijativa, Sarajevo.

[Balcer 2003] — A. Balcer, Polityczny islam w Bosni oraz jego zwiqzki z Bliskim Wschodem
i muzulmanskim terroryzmem, [w:] Islam a terroryzm, red. A. Parzymies, Wydawnic-
two Akademickie Dialog, Warszawa.

[Castles, Miller 2011] - S. Castles, M. J. Miller, Migracje we wspélczesnym swiecie, Wy-
dawnictwo Naukowe PWN, Warszawa.

[Dervigevi¢ 2006] — A. DerviSevi¢, Bosnjaci u dijaspori. Historijat, problemi, analize i per-
spektive, knj. 1, Bosanska rije¢, Sarajevo.

[Gil 2007] - D. Gil, Serbscy Boszniacy (Bosnjaci). Pomigdzy fundamentalizmem a dialo-
giem migdzyreligijnym prawostawnych i muzutmanéw w Sandzaku, [w:] Prace Komisji
Kultury Stowian PAU, red. L.Suchanek, t. VI: Stowianie i ich konfesje, Krakow.

[Hanne, de La Neuville 2015] — O. Hanne, T. Flichy de La Neuville, Paristwo Islamskie.
Geneza nowego kalifatu, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa.

[Jawoszek 2014] — A. Jawoszek, Boszniacy. Literackie narracje tozsamosciowe, Nauka i In-
nowacje, Poznan.

[ Jezernik 2010] - Imaginirani Turcin, Biblioteka XX vek, Beograd.

[Kari¢ 2012] - A. Kari¢, PoloZaj muslimana u Evropskoj uniji. Velika Britanija, Njemacka
i Svedska, Dobra knjiga, Sarajevo.

[Rusinek 2012] — A. Rusinek, Nurt radykalny wsréd spotecznosci muzutmanskich w wy-
branych patistwach Unii Europejskiej, Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego,
Warszawa.



Boszniacka diaspora w Europie Zachodniej w Swietle kryzysu imigracyjnego... 223

[Said 2005 ] - E. Said, Orientalizm, Wydawnictwo Zysk i S-ka, Poznan.

[Smajlovi¢ 2012] - S. Smajlovi¢, S Bosnjacima diljem svijeta, El-Kalem, Sarajevo.

[Young 2012] - R. J. C. Young, Postkolonializm. Wprowadzenie, Wydawnictwo Uniwer-
sytetu Jagielloniskiego, Krakdw.

Strony internetowe

Avaz.ba

Blic.rs
Dnevnik.hr
Jutarnji.hr
Ndie.pl
Oslobodjenje.ba
Radiosarajevo.ba
Telegraf.rs
Tvp.info.pl

Agata Jawoszek

BOSNIAK DIASPORA IN WESTERN EUROPE
IN THE LIGHT OF THE IMMIGRATION CRISIS
AND THE GROWING ISLAMOPHOBIA

MEDIA, IDENTITY AND POLITICS

(Summary)

The Immigration crisis and thousands of refugees arriving to Europe in a search for a better,
more dignified life, and the constantly growing concern caused by the terrorists from ISIS
contribute to islamophobic sentiment in Europe. Bosniaks, or Bosnian Muslims, are the largest
diaspora from the former Yugoslavia in Western Europe. It is estimated that out of Bosnia and
Herzegovina there is more than 3 million Bosniaks and people from Bosnia. First of all, we can
speak about war refugees, who left their homeland between 1989 and 1995 (during the war after
the fall of Yugoslavia) and about representatives of the earlier economic and political emigration
from Yugoslavia (so called gastarbaiters). Nowadays, anti-Muslim sentiment in Europe on the one
hand, and the growing radicalization of Muslim immigrant communities in European main cities,
the involvement of various immigrant communities in the Syrian conflict and the activities of the
Islamic State, have an influence on the life of Bosniaks living abroad. In my paper I present the
results of my research on immigrant Bosniak communities in Ljubljana, Vienna, Berlin and Oslo.
I analyze their political and cultural activities as a their reaction to recent events such as the Paris
attacks in November 2015.
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BOSNIACCY MUZULMANIE (BOSZNIACY)
W OBLICZU KRYMINOGENNEGO
I RADYKALNEGO ISLAMU NA BALKANACH
~- PRZYPADEK BOSNI I HERCEGOWINY

1. Muzulmanie (Boszniacy)
— problem z identyfikacja tozsamos$ci

Boszniacy majg etniczny stlowianski rodowdd wspélny z Serbami, Chorwa-
tami i Macedonczykami, réznig si¢ natomiast od tych nacji religia. Konwersji na
islam dokonywali w czasie przymusowego funkcjonowania w Osmanskim Impe-
rium. Motywy zmiany religii nie zostaly jednoznacznie okreslone, cho¢ znacza-
cym powodem byly spoleczno-ekonomiczne przywileje dla ludnos$ci wyznajacej
islam (zwolnienie z placenia podatku od ,niewiernych” - dzizja — i mozliwo$¢
nabywania ziemi). Réwnie waznym argumentem za przyjeciem islamu okazaly
sie takze pobudki religijne oraz kulturowo-polityczne.

Bliska Boszniakom jest przesigknieta orientem slowianska kultura ludo-
wa. W rezultacie przenikania si¢ réznych tradycji w tej czesci Europy, Bosznia-
cy stworzyli swoisty kulturowy melanz z doskonale zachowanymi archaicznymi
formami kultury materialnej i duchowej, zwlaszcza literatury ustnej (ludowymi
piesniami epickimi i lirycznymi, bogata proza). Boszniacka tozsamo$¢ [Skow-
ronek i in. 2005; Szwat-Gylybowa: 2005] narodowa [Smith 1993; Huntington
2004] przez wieki byla zalezna od zewnetrznych, autorytarnych systeméw poli-
tycznych. Obejmowala siedem zasadniczych réznych cywilizacyjnych, politycz-
nych i prawnych paradygmatéw: w Banowinie / Krélestwie Bosni (od IX w. do
1463 r.); Imperium Osmarnskim (1463-1878); Austro-Wegrach (1878-1918);
I Jugostawii (1918-1941); Niepodleglym Panstwie Chorwackim (1941-1945);
I1 Jugostawii (1945-1992); a od roku 1992 w paristwie Bosnia i Hercegowina. Jej
polityczny los wyznaczyly za$ trzy traktaty pokojowe: z Berlina (1878), Wersalu
(1919) i Dayton / Paryza (1995) [Lovrenovié¢ 2012]. W zwiazku z tym, Zadna
ze wskazanych wyzej tradycji polityczno-spolecznych nie zostata zaakceptowana
przez wigkszos¢ mieszkaricéw wspoélczesnej Bosni i Hercegowiny ani na pozio-
mie emocji, ani pamiegci.
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Historia tego panstwa nie zalezala od dynamiki przemian ustrojowych —
przechodzenia od jednej formy panstwowosci do drugiej, ale raczej od wplywu
zewnetrznych sil, ktére doprowadzity do jego glebokiej dezintegracji spolecznej,
politycznej i gospodarczej.

Po okresie niepodlegto$ci w §redniowieczu, w epoce osmanskiej ostatecznie
zostala zaprzepaszczona mozliwos¢ stworzenia wspolnej tozsamosci politycznej
[Postmes, Branscombe 2010] trzech grup etnicznych, ktére réznia sie miedzy
soba przede wszystkim religia — dzisiejszych Serbow, Chorwatéw i Boszniakéw.
Trzeba doda¢, ze byly one i wcigz sa emocjonalnie zwigzane, odpowiednio:
z Belgradem, Zagrzebiem i Stambulem. Pozostato$cia po ponad czterystu latach
osmanskiego panowania jest tzw. kompleks turecki — w przypadku Boszniakéw
wyrazajacy poczuciem ,nizszosci’, a w przypadku Serbéw i Chorwatéw — ,wyz-
szo$ci” wzgledem pozostatych batkanskich nacji. Kompleks stal sie podstawa
trzech przeciwstawnych wizji tozsamosci przejawiajacych sie w haslach: ,jeste-
$my Turkami” (Boszniacy — nierozerwalnie zwigzani z Imperium Osmarskim),
,jeste$my przedmurzem chrzescijaristwa” (Chorwaci — wierni tradycji monarchii
austro-wegierskiej), ,wracamy do wiary przodkéw” (Serbowie — utozsamiajacy
sie z I i II Jugostawia) [Lovrenovi¢ 2012]. Taki podzial tozsamosci rodzit z ko-
lei dychotomie: swdj—obcy, przyjaciel-wrég, Wschod-Zachdéd, lacina—greka.
W zwigzku z tym zawsze te tozsamosci pozostawatly w konflikcie i wewnetrznym
rozdarciu. Z tego tez powodu na Baltkanach na tym terenie prowadzono walki
o tozsamos$¢; z cala pewnoscia tez konflikt tozsamosci stal sie przyczyna tego, ze
ludzie z dnia na dzien stawali si¢ seryjnymi zabdjcami. W ciagu wielu lat trwa-
nia etniczych nieporozumien powstaly zranione spolecznosci pielegnujace swoje
dalekie od racjonalnosci mity i rytualy, marzenia i oczekiwania, uwiklane w kult
niedokoniczonej przeszloéci, ktora ujawnia sie¢ w krwawej konfrontacji wojny
domowej [Maalouf 2002]. Wydarzenia te przyczynily si¢ do pozbawienia ludzi
memoria passionis, czyli obowigzku pamietania o cierpieniu niewinnych ludzi, co
uczynilo zycie zaledwie typem antropomorfizmu, a czlowieka — inteligentnym
robotem bez pamieci i moralnoéei [Livingston i in. 2006: 275-283]. Dlatego
tez spoleczenstwo Bosni i Hercegowiny Zyje checia zemsty, kierujac si¢ zasada:
,musimy ich pokona¢, zanim oni pokonaja nas” [Lovrenovi¢ 2012]. W tej kon-
figuracji wazna funkcje wsrdd boszniackiego spoleczenistwa nadal pelni przyna-
lezno$¢ religijna. To wlasnie religia odegrata kluczowq role w ksztaltowaniu toz-
samosci Boszniakéw, za$ postrzeganie, co jest prawomocne, a co takie nie jest,
zakorzenione jest raczej w nauczaniu religijnym niz w prawie cywilnym. Owa
religijna tozsamos¢ wplywa na nieustanna mitologizacje przestrzeni politycznej,
w ktoérej powojenny paradygmat kulturowy wciaz sie utrzymuje. Najdotkliwsza
konsekwencja takiego stanu rzeczy jest pojawienie sie silnych emocji zwiazanych
zkultem cierpienia, zgodnie, z ktérym winowajce wlasnej niepewnej sytuacji roz-
poznaje si¢ w najblizszym sasiedzie. Pojecia: ‘wrdg’ i ‘inny’ staja si¢ tym samym
synonimiczne, co okazuje si¢ charakterystyczna cechg wspolng wszystkim polu-
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dniowostowianiskim nacjonalizmom [Lovrenovi¢ 2012]. Mit wroga przeksztalca
si¢ w polityczny mit konspirujacej spolecznosci, w zderzeniu, z ktéra jedynym
rozsadnym rozwigzaniem jest bezkompromisowa walka.

Nie ulega watpliwosci fakt, ze spoiwem boszniackiego narodu od zawsze
byta religia — niezmienny element narodowej tozsamosci i identyfikacji w balkan-
skim tyglu kulturowym. Do konica XX w. boszniacka wersja islamu byta liberalna,
wyjatkowo tolerancyjna, raczej folklorystyczna. Ten pozytywny obraz runalt wraz
z ostatnia wojna domowg i pojawieniem sie na terytorium Bosni przedstawicieli
fundamentalistycznego islamu w postaci wahhabitéw i mudzahedinéw. Obecnie
to ta wersja religii muzulmanskiej coraz czesciej staje si¢ bardziej atraktycja dla
wielu Bosznikéw pozbawionych perspektyw zyciowych i szansy na lepsza przy-
szlos¢.

2. Idee fundamentalistycznego islamu na Batkanach

Rozpad Jugostawii doprowadzil do tego, ze pozostate bo$niackie nacje takie
jak Chorwaci i Serbowie poczuli si¢ mniejszo$ciami narodowymi w swoim wla-
snym kraju. Dominujacy bosniaccy muzutmanie na nowo zdefiniowali swg toz-
samos$¢ etniczno-narodowa i zaczeli okreslac sie, jako Bosniacy czy tez Bo$nianie
(obecnie Boszniacy), a swymi manifestacjami rozpoczeli walke o niezalezno$¢
etniczng i paiistwowa. Niemniej jednak w wyniku tego rodzaju dzialan bo$niac-
cy muzulmanie, niemal zamkneli sie we wlasnym gettcie. Mieszane malzenstwa
spotykaly sie z olbrzymia krytyka, zaczeto pielegnowaé zwyczaje muzutmanskie,
anaznaczeniu zyskaly przepisy dotyczace ubioru kobiet. W chwili, gdy islam stat
si¢ celem atakéw etnicznego nacjonalizmu, powrécono do fundamentéw reli-
gijnych i nadano im radykalng posta¢. W 1992 r., kiedy to ONZ wprowadzilo
embargo na dostawy broni do Bosni, zbrojny opér muzulmanéw zostat znacznie
ostabiony. Dopiero 4 lata pézniej, gdy liczba ofiar siegneta blisko 100 tysiecy, Sta-
ny Zjednoczone zdecydowaly sie na podjecie interwencji zbrojnej w bylej Jugo-
stawii [Elsaesser 2007: 296].

W zwiazku z tym muzulmanie na Batkanach, uzyskujac tak mocne wsparcie
ze strony NATO, a nastepnie Unii Europejskiej, poczuli sie¢ wyjatkowo mocni,
tym bardziej, ze byli takze ,dyskretnie” wspierani przez Arabie Saudyjska czy
Zjednoczone Emiraty Arabskie. Nalezy wyraznie zaznaczy¢, ze pomoc ta byla
przeznaczona wylacznie dla fundamentalistow islamskich, prezentujacych orto-
doksyjng odmiane islamu. Przejawiala sie ona w lokalnej agresji i natarczywosci
samozwanczych policji religijnych np. kazano nosi¢ kobietom nikab, zezwalano
na poloficjalne wielozenstwo, budowano meczety czy szkoly koraniczne pro-
pagujace ideologie wahhabicka [Hamid: 2002: 42]. Poczawszy od Afganistanu
i kleski operacji wojennej ZSRR w $wiecie islamskim rozpoczat si¢ etap walki
partyzanckiej, w ktorej nierzadko wykorzystywano techniki terrorystyczne be-
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dace konsekwencja fundamentalizmu religijnego propagowanego przez muttéw
pochodzacych z terendéw pusztuniskiego pogranicza pakistanskiego—afganskiego.
Szacuje sig, ze operacja afganiska zaangazowata do walki przeciwko ,niewiernym”
okoto 150 000 mudzahedinéw pochodzacych z calego $wiata islamu [Gerges
2007: 101]. Oblicza si¢ takze, ze kilka tysigcy tych bojownikéw przybylo na Bal-
kany i walczylo w Bosni, a potem w Kosowie i Macedonii.

,Dyskretna pomoc” Zachodu podczas konfliktu w Afganistanie (w imie
walki z komunizmem) - przyniosta nieoczekiwane konsekwencje w postaci
pojawienia si¢ w trakcie wojny na Batkanach oddziatéw mudzahedinéw [Kohl-
mann 2004] na terytorium dzisiejszej Bo$ni i Hercegowiny. Stuzby specjalne
panstw zachodnich czynnie wspotdziataly z dzihadystami, ktérzy masowo przy-
bywali do Bosni. To tu, w trakcie walk, rozpoczeto okrutne egekucje lacznie
z obciniem gléw czy gotowaniem w kotlach czlonkéw innych grup religijnych
(o tych licznych faktach nie wspominato si¢ wéwczas w mediach), co z kolei
spowodowalo kontrreakcje osamotnionych — formalnie i medialnie — Serbow
zamieszkatych w Boéni i w nowej Jugostawii [Kohlmann 2004]. Jednocze$nie
za$ nie wszyscy bo$niaccy muzulmanie godzili si¢ na taki rozwdj sytuacji, fun-
damentalistyczne podejscie do religii, ksenofobi¢ oraz konserwatyzm pocho-
dzacy z krajow arabskich. Przykladem tego rodzaju dzialan sa m.in. dzieje Fi-
kreta Abdicia'. Generalnie za$ islam boéniacki byt nieslychanie zlaicyzowana
i zeuropeizowana forma religii muzulmanskiej. W socjalistycznej Jugostawii
pelnil formalng funkcje muzulmanskiego folkloru Sarajewa, Tuzli czy Zenicy,
bedac jednoczeénie przykladem ewolucji, jakiej podlega w warunkach wielo-
kulturowej Europy takze religia.

Grupa wojownikow, ktorzy zaczeli przybywaé do Bosni przez Chorwacje
w 1992 r., skladala si¢ zaréwno z Arabéw z Egiptu, Arabii Saudyjskiej, Algie-
rii, Jemenu, jak i muzulmanéw z Afryki i Azji. Poczatkowo nie dofaczyli oni do
armii bo$niackiej, ale dzialali niezaleznie, postugujac si¢ innymi metodami niz
bosniacka armia. Instalowali pola minowe, porywali serbskich zolnierzy, a na-
stepnie mordowali ich w okrutny sposéb, jednoczeénie filmujac egzekucje. Pro-
wadzili dzialalno$¢ przestepcza, uczestniczyli w walkach a takze organizowali
przedsiewziecia logistycznyne, takie jak dostarczanie broni i bojownikéw. Jednak
w 1993 r., po serii incydentéw i doniesient o zbrodniach wojennych przeciwko
ludnosci serbskiej i chorwackiej, zostali wcieleni do armii bo$niackiej jako spe-
cjalnie utworzona w tym celu odrebna jednostka — oddziat Al-Mudzahid.

Materialy rozpowszechniane przez wojownikéw ukazywaty, ze koordynuja
oni swoje dzialania z pomoca niewielkiej liczby wysokich ranga dowédcow bos-
niackich, ktorzy wiedzieli, ze maja do czynienia z ludZmi poszukiwanymi miedzy-

' Patrz szerzej: http://www.aimpress.ch/dyn/trae/archive/data/200108/10807-
001-trae-sar.htm (20.02.2016).
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radorowymi listami goniczymi. Jeden z dowddcéw oddziatu Al-Muhadzid, Algier-
czyk o nazwisku Abu Al-Maali (alias Abd Al-Qader Mukhtari, czlonek algierskiej
organizacji dzihadystycznej GIA, identyfikowany przez Amerykandw jako ,maty
Osama bin Laden”) [ Jacquard: 2002: 66-70], podkreslil, ze otrzymywal rozkazy
bezposrednio od przywddcy Boséni Aliji Izetbegovica i szefa sztabu Bo$ni, Rasima
Deli¢a, ten ostatni byt sadzony za zbrodnie wojenne w 2008 r. i skazany na trzy
lata pozbawienia wolnoéci® . Generalnie zas, ideologicznym i politycznym przy-
wodca mudzahedinéw byt szejk Anwar Shaban, zatozyciel Islamskiego Osrodka
Kultury w Mediolanie i czlonek egipskiej Al-Gamaa Al-Islamiyya oraz weteran
wojny w Afganistanie. W 1991 r. uzyskal azyl polityczny we Wloszech i wraz
z wybuchem wojny w Bosni stal si¢ kluczowa postacia w logistycznym aparacie
rekrutowania, finansowania i transportowania mudzahedinéw do Bo$ni oraz do-
staw broni. Zostal zabity w 1995 r. na chorwackim punkcie kontrolnym w Bos-
ni wraz z trzema wysokimi rangg dow6dcami oddziatu Al-Mudzahid [ Jacquard:
2002: 66-70].

Ponadto, nalezy wyraznie zaznaczy¢, ze wielu islamskich bojownikéw, kto-
rzy przybyli do Bosni, dzialalo w poczuciu misji religijno-ideologicznej. Byli oni
przekonani, ze wojna domowa jest wynikiem ucisku i dyskryminacji bo$niackich
muzulmanéw, ktérzy porzucili ,prawdziwg wiare” i dlatego musza ponie$¢ ofiare
krwi oraz powrdci¢ do islamskich tradycji i korzeni, tj. salafizmu — muzulman-
skiego ruchu religijnego i politycznego, postulujacego odrodzenie islamu po-
przez powré6t do jego pierwotnych zrédet, ,religii przodkéw”. Za pioniera sala-
fizmu uwaza si¢ Ibn Tajmijje, ktory potepit wspotczesne mu filozoficzne i sufickie
interpretacje islamu, postulujac powrét do jego pierwotnej formy, oczyszczonej
z pdzniejszych naleciato$ci. Termin salafiyya odnosi si¢ jednak przede wszystkim
do nurtéw reformatorskich wewnatrz islamu powstalych w wieku XIX, ktére na-
wiazywaly do mygli Ibn Tajmijji. Wezesniej jednak, bo w wieku XVIII, narodzit
sie postulujacy powrdt do pierwotnego islamu wahhabizm. Z salafizmu wywodzi
sie XX-wieczny fundamentalizm islamski [Danecki 1998]. Salafici wyrézniaja sie
ubiorem. MezczyzZni nosza szerokie spodnie o skréconych i zwezonych nogaw-
kach, galabije (rodzaj tuniki) i tadije (plytkie obcisle czapeczki, najczesciej biale-
go koloru). Zima na ten ubiér wkiadaja kurtki. Kobiety za$ ubieraja si¢ w hidzaby
(chusty) i abaje (dlugie, siegajace kostek plaszcze) [Izak 2013: 53].

Chociaz liberalnym bos$niackim muzulmanom tego rodzaju zwyczaje i strdj
byt obcy, dla salafitéw arabskich stanowilo zasadniczy element ich globalnego
postannictwa. Bo$niacki kryzys byt kolejnym sposobem mobilizowania muzut-
manow na calym $wiecie, by dolaczyli do $wiatowej walki o zwyciestwo islamu,
tak jak w Afganistanie, pézniej w Iraku, a obecnie w ISIS [Cockburn 2015].

> Patrz szerzej: http://www.un.org/apps/news/story.asp?NewsID=28057&Cr=
ICTY&Cr1=#VVsxosS5jCv4 (20.02.2016).
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Tuz po zakonczeniu wojny w Bosni i Hercegowinie, ,zatrute ziarno” fun-
damentalistycznego islamu zaczglo przynosi¢ réwnie zatrute owoce. Wowczas
zyskala na znaczeniu posta¢ jednego z najbardziej wplywowych wahhabickich
ideologéw — ostatniego przywodcy religijnego El-Mudzahid — Imad al-Misri
(Masri), czlonka §cistego kierownictwa Dzama’a al-Islamijja fi Misr (Egipskiej
Grupy Islamskiej) [Balcer 2003: 217-218]. Po wojnie wielu arabskich ochotni-
kéw pozostalo w Bosni i Hercegowinie i zalozylo rodziny z Bosniaczkami. Przy-
laczylo si¢ do nich wielu miejscowych radykatéw, ktérzy wraz z nimi brali udziat
w walkach. Ide¢ wahhabizmu propagowali réwniez pracownicy charytatywnych
organizacji pomocowych, oficjalnie zarejestrowanych w Bo$ni i Hercegowienie.
Jedym z przykladéw byla organizacja Al-Haramajn dzialajaca w wigkszosci kra-
jow muzulmanskich oraz w Europie i Stanach Zjednoczonych. W 2003 r. De-
partament Stanu USA uznat ja za organizacje¢ wspierajaca terroryzm i zwiazana
z Osama bin Ladenem [Elsisser: 2007: 179-183; Kepel 2003: 241-258; Mar-
chand 2004: 62-66; Parzymies 2003: 233; Parzymies 2005: 159-163].

Kolejnym przyktadem takiej organizacja byla grupa Mirsada Bektaszevicia,
ktora w styczniu 2007 r. zostala rozbita, a jej przywodca zostat skazany prawo-
mocnym wyrokiem sadu w Sarejewie na 15 lat pozbawienia wolnosci. Kolejni
czlonkowie grupy uzyskali nastepujace wyroki: Turka Abdulkarima Cesura ska-
zano na kare 13 lat pozbawienia wolno$ci, Bajro Ikanovicia na 8 lat, a Senada Ha-
sanovicia na 2,5 r. wigzienia [Skieterska 2008; Beri¢ 2011]°. Nastepnie w paz-
dzierniku 2005 r. zlikwidowano niewielka komérke miejscowych (dzialajacych
na terenie Bo$ni i Hercegowiny) terrorystéw, ktérzy dysponowali bronig i mate-
rialami wybuchowymi, a takze planowali przeprowadzenie zamachu na baze Sit
Unii Europejskiej (EUFOR) w Sarajewie. Ich przywédca byt Mirsad Bektaszevi¢
alias Maximus — Bosniak ze szwedzkim obywatelstwem, ktéry rekrutowal zwo-
lennikéw w Danii oraz Wielkiej Brytanii oraz utrzymywat tacznos¢ z komorka
terrorystyczna w Kanadzie. Wedlug FBI jeden z londynskich kontaktow Bekta-
szevicia wspolpracowal z ekstremistami w Atlancie. Wszyscy cztonkowie komor-
ki zostali aresztowani. W marcu 2008 r. zatrzymano kolejnych pieciu podejrza-
nych, jednak ci wkrétce zostali zwolnieni. Ustalono, ze utrzymywali oni kontakty
z radykalnym imamem Muhammadem Porcza z Wiednia [ Chodakiewicz 2009].

Obecnie liczbe wahhabitéw w tym kraju ocenia sie na 3 tys., a rzesze¢ ich sym-
patykéw na okoto SO tys. (tj. 3 proc. ludnoéci muzulmarnskiej). Bosniaccy wah-
habici prowadza dziatalno$¢ sprzeczng z interesami Wspdlnoty Muzutmarniskiej
(Islamskiej Zajednica — 1Z), czyli tradycyjnego balkanskiego i tolerancyjnego
islamu. Wahhabici neguja tradycyjne pojmowanie i praktykowanie islamu przez
bos$niackich muzulmandéw. Otwarcie krytykuja bosniacki islam za laicyzacje
(ilhad), odejicie od Zrédel i zasmiecenie ich grzesznymi innowacjami (bida) lub

3 Mustafa Ceri¢, zob. http://de.wiki (20.02.2016).
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wrecz herezje (zandaka) i apostazje (ridda) [Izak 2013: 52-74]. Konflikty po-
miedzy wahhabitami a innymi muzulmanami oraz préby zajecia meczetéw przez
islamskich radykatéw nasilily sie od korica 2006 r. w catej Bosni i Hercegowiny,
Sandzaku i Czarnogérze* . W miejscowosci Gornja Maocza, w ktorej po wojnie
domowej osiedlilo si¢ wielu arabskich mudzahedinéw, budujac zamknieta spo-
lecznos¢, radykalowie utworzyli nielegalng szkole podstawowa z jordariskim sys-
temem nauczania (pomimo stwierdzenia nieprawidlowosci wladze bosniackie nie
podjely stosownych dzialar). Ponadto wspélnoty wahhabickie koncentruja sie
rowniez w kilku innych rejonach w $rodkowej Bosni, jak: Tuzla, Travnik, Zeni-
ca, Maocza, Boczinja, Sutjeska i Osmacza; w Kantonie nr 1 (Sanski Most i Cazin
Biha¢, Bosanska Krupa), w Sarajewie i jego okolicach (Dobrinja, Ilidza, Buca Po-
tok, Hadzici, Visoko), w kilku miastach nad Neretwa (Konjic, Jablanica, Mostar)
oraz w rejonie Brezko [Chodakiewicz 2009]. Generalnie tego rodzaju organizacje
charytatywne stanowia znakominy punkt zaczepienia a nastepnie zakorzeniena
organizacji terrorystycznych, ktére pod pozorem praktykowania religii szerzg ra-
dykalny islam i dopuszczaja si¢ aktéw przemocy. Charyzmatycznym przywoédca
bosniackich wahhabitéw; ich ideologiem i kaznodzieja, byt zmarty w marcu 2007 r.
Jusuf Barczi¢ (Death of Bosnian Veha- bities Leader [online], ,WAVE. International
Youth Web Magazine” 2007, nr 6, http://www.wavemagazine. net. Obecnie za$
przywédcami wahhabitéw s3 Husin Imad alias Abu Hamza (Syryjczyk z boéniac-
kim obywatelstwem) i Karraj Kemal bin Ali alias Abu Hamza (naturalizowany
Tunezyjczyk), ktéry za udzial w wojnie 1992-1995 zostal odznaczony Orderem
Zlotej Lilii [Izak 2013: 52-74]. Obaj przywédcy domagaja si¢ wprowadzenia
szariatu, twierdzac, ze ,na ziemi Allaha powinno panowa¢ prawo Allaha”. Karraj
Kemal jako bohater wojenny cieszy sie¢ duzym powazaniem réwniez w szerokich
kregach mlodziezy muzulmanskiej, bylych mudzahedinéw i weteranéw Armii
Republiki Bo$ni i Hercegowiny. Bosniackich wahhabitéw (Nusreta Imamovicia,
przewodniczacego wahhabickiej wspolnoty w Gornjej Maoczy i Bilalema Bosni-
ciema - stojacego na czele radykaléw w Bihaciu) wspieraja muzulmanskie wspél-
noty dzialajace w Austrii (Wieden) kierowane przez Muhammada Porczg oraz Ne-
dzada Balkana. Wéréd bos$niackich wahhabitéw aktywnie dziala takze ruch Poziv
u Raj (Wezwanie do Raju), ktérego celem jest m.in. wychowanie dzieci w duchu
radykalnego islam [ Ceresnjes, Green: 2016 ]. W Gornjej Maoczy Imamovic wpro-
wadzil szariat i zaangazowal sie w dziatalno$¢ propagandowa prowadzong przez
Internet. Na poczatku 2012 r. na krétko zostal aresztowany pod zarzutami szerze-
nia nienawisci religijnej, nielegalnego posiadania broni, gloszenia propagandy wy-
mierzonej przeciwko konstytucyjnym organom panstwa i nawotywania do prze-
mocy. Byl réwniez podejrzewany o wspétudzial w zamachu na ambasade Stanow
Zjednoczonych w Sarajewie [Izak 2013: 52-74].

*+ [Maye: 2009: 30-33] oraz http://religiapokoju.blox.pl (20.02.2016).
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Z bosniackimi wahhabitami sympatyzuje takze Aktivna Islamska Omladina —
AIO (Aktywna Mlodziez Muzulmariska). Idea utworzenia tej organizacji zrodzita
sie wiosng 1995 r. wéréd mlodych bosniackich bojownikéw jednostki, ktéra two-
rzyli gléwnie ochotnicy z krajoéw arabskich, walczacy m.in. w El-Mudzahid. Stuzyt
w niej Nezim Haradzi¢ uwazany za twérce AIO. Haradzi¢ w latach 90. XX w. regu-
larnie podrézowat do Arabii Saudyjskiej. W wydanym w 1995 r. manifescie AIO
napisano m.in.: ,Celem jest zalozenie islamskiego panistwa w Bosni i Hercegowi-
nie, ktére bedzie oparte wylacznie na zasadach szariatu, a najlepszym jego wzorem
jest Arabia Saudyjska. Aby mozna bylo osiagna¢ ten cel, trzeba zmieni¢ system
szkolny w BiH™. Aktywna Mlodziez Muzulmanska jest najwigksza organizacja is-
lamska w tym kraju. W sierpniu 1997 r. Ismet Fazli¢ zastapil Nezima Haradzicia na
stanowisku przewodniczacego. Po nim funkgje te przejat Adnan Pezo, ktory stuzyt
w tej samej jednostce El-Mudzahid co Haradzi¢ i w drugiej polowie lat 90. byt
réwniez przywddca organizacji Vehabija zwigzanej z AIOS. Miedzy rokiem 1997
akoncem 1998 powstalo wiele nowych rad AIO - ich liczba wzrosta do 26. Znacz-
nie zwiekszyta sie tez liczba cztonkdéw i aktywistéw, co wymusilo przeprowadzenie
zmian organizacyjnych. W pazdzierniku 2000 r. siedziba naczelnych wladz organi-
zacji zostala przeniesiona z Zenicy do Sarajewa.

Dzialacze Vehabiji sklaniaja si¢ ku purytanskiej i dogmatycznej interpretacji
islamu, charakterystycznej dla Arabii Saudyjskiej. W 2002 r. organizacja liczyla
podobno 2-3 tys. czlonkéw. Obecnie ocenia sig, ze jest ich okoto 3 tys. Liczbe
sympatykow szacuje si¢ w przyblizeniu na S0 tys., czyli okolo 3 proc. ludnosci
Bosni i Hercegowiny. Uwaza sig, ze czlonkowie Vehabiji stali za probami zama-
chéw bombowych przeprowadzonych w Sarajewie — w 2001 r. na ambasade Sta-
néw Zjednoczonych i w 2006 r. na baze sit EUFOR’.

W 1997 r. z organizacji odeszla grupa dzialaczy, ktéra utworzyla Stowarzy-
szenie Obywateli Al-Furkan. Na jego czele stanal Nermin Karadzi¢. W czerwcu
tego roku z inicjatywy saudyjskiego Swiatowego Zgromadzenia Mlodziezy Mu-
zulmariskiej (World Assembly of Muslim Youth - WAMY)® mtodziezowe organi-
zacje w Bosni utworzyly Rade Koordynacyjna. W kwietniu 2001 . jeden z dzia-
laczy AIO, Faruk Viszcia, zalozyt organizacje Islam Bosnia (Islamska Bosnia),
bedaca filia Braci Muzulmanéw (Al -Ichwan al-Muslimin). W 2002 r. czlonkowie
organizacji: AIO, Al-Furkan i Islam Bosnia protestowali wspdlnie przed sarajew-
skim wiezieniem, aby nie dopusci¢ do ekstradycji pigciu obywateli Algierii i jed-

5 Organizacja Aktivne Islamske Omladine, borci za eksteritorijalni talibanski
district u Zenici i Alipasinom Polju, Arhiva Dani 72, marzec 1998.

¢ Batkany mogq sta¢ si¢ wylggarniq terrorystéw, [online], http://www.euroislam.pl
(20.02.2016).

7 Tamze.

® Patrz szerzej: http://www.wamy.org (15.02.2016).
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nego Jemenczyka podejrzanych o prébe zorganizowania zamachu na Ambasade
Standw Zjednoczonych w Sarajewie w 2001 r. [Izak: 2013: 52-74]. Czlonkowie
AIO biora udzial w pracach komitetéw miejskich, a takze prowadza dzialalnos¢
za posrednictwem szesciu Mlodziezowych Centréw Kulturalnych (Omladinski
kulturni centri — OKC) znajdujacych si¢ w Tuzli, Zenicy, Zavidovici, Travniku,
Sanskim Moste i Gornji Vakuf). Ponadto za jednego z waznych dzialaczy AIO
i duchowego przywddce bosniackich wahhabitéw uznaje si¢ Nezima Halilovicia
alias Muderis, imama meczetu kréla Fahda w Sarajewie. AIO utrzymuje kontakty
z Muzulmanska Organizacja Humanitarng — Milosierdzie Merhamet”), wspiera-
na przez Saudyjska organizacje charytatywna, ktorej od 2002 r. zakazano dzia-
talno$ci w Bosni i Hercegowinie. Boéniacki Merhamet zostat zalozony w 1913 r.
w celu wspierania ubogiej ludno$ci muzulmanskiej. W 1946 r. organizacja ta zo-
stala reaktywowana, ale dzialalnos¢ swa rozpoczeta dopiero od poczatku lat 90.
XX w. Nieoficjalnym celem Merhamet jest m.in. szerzenie iranskich wplywéw
wéréd muzulmarnskich wspélnot na Batkanach. Merhamet bez przeszkéd finan-
suje AIO. Takze w serbskiej prowincji Sandzak [Zalewski 2010] dochodzito do
incydentéw z udzialem wahhabitéw, ktorzy sita probowali przeja¢ gtéwny meczet
w stolicy regionu (Novi Pazar). Zagadnienia te jednak wychodza poza ramy ni-
niejszego opracowania i wymagaja oddzielnej analizy. Podobnie przedstawia sie
sytuacja Boszniackich wojownikéw walczacych w szeregach Daesh. W zwiazku
z tym odsylam do literatury kompleksowo opisujacej tego rodzaju zwiazki.

Podsumowanie

Jak wskazuja powyzsze rozwazania, bezwarunkowe poparcie Zachodu udzie-
lone najbardziej skrajnym elementom bosniackiego fundamentalistycznego islamu
w przesztosci i jednoznaczne opowiedzenie sie za muzulmanskim padstwem na
Balkanach spowodowaly zakorzenienie sie skrajnych postaw w tej czesci Europy.
Ten kraj jest obecnie obszarem realnie zagrozonym ekspansja wojujacego islamu
w postaci szerzenia si¢ ideologii wahhabitéw na terytorium Batkanéw Zachodnich.
Posredno jest to wynikiem skomplikowanej i niejednorodnej tozsamosci boéniac-
kich muzulmanéw (Boszniakéw), ktérzy nadal poszukuja swojego miejsca w bal-
kanskim tyglu: narodéw, grup etnicznych, wspélnot religijnych czy systeméw po-
litycznych lub gospodarczych. Najtrafniej t¢ boszniacka tozsamos¢ ujal pisarz Ivo
Andri¢, twierdzac, ze mieszkaniec Bo$ni i Hercegowiny od wiekéw doswiadcza losu
cztowieka lewantyniskiego, ,prochu ludzkiego, co mozolnie przeslizguje si¢ miedzy
Wschodem a Zachodem, nie nalezac do Zadnego z nich, a dostajac ciegi od obu”
Czlowiek Bo$ni i Hercegowiny byt i pozostaje nadal ofiarg wielkiej historii i polityki.

® Merhamet, http://www.merhamet.co.ba (23.02.2016).
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BOSNIAN MUSLIMS (BOSNIAKS) IN THE FACE
OF CRIMINOLOGICAL AND RADICAL ISLAM
IN THE BALKANS - THE CASE OF BOSNIA
AND HERZEGOVINA

(Summary)

The article entitled: Bosnian Muslims (Bosniaks) in the face of criminological and radical Islam
in the Balkans — the case of Bosnia and Herzegovina consists of two main parts. The first one contains
considerations on the national-ethnic identity of the Bosnian Muslims. In the second part of the
article placed on the analysis of the radical (fundamentalist and radical) Islam in the Balkans
with a special focus on their activities in the territory of Bosnia and Herzegovina. In this part of
the text I included information on the number of groups and organizations promoting radical
Islam as an ideology of the Wahhabis. Generally the article attempts to unravel this complex and
multidimensional Bosnian identity and mentality, which on the one hand, presents the exoticism
of the Orient, but on the other hand, has an unquestionable south pedigree, which has been
seriously overvalued as a result of wars and dangerous radical, ultra-conservative Islam.
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MUZULMANIE W SLOWENII
(ZARYS TEMATYCZNY)

Muzulmanie znalezli si¢ na ziemiach poludniowych Stowian w XV w. w wy-
niku wyniszczajacych wojen z chrzeécijanami. Po upadku Boéni i Hercegowiny
w 1463 r. powstal sandzak bos$niacki, w 1470 hercegowinski, a okoto 1483 r.
odrebny sandzak zwornicki. Po podboju ziemie slowianskie na Batkanach zna-
lazly si¢ w nowej tzn. orientalnej strefie kulturowej, w ktorej stopniowo zacze-
ly zmienia¢ si¢ dotychczasowe warunki zycia i normy polityczne. Na islam naj-
pierw przechodzila szlachta, aby zapewni¢ sobie dotychczasowe przywileje, a od
XV w. proces islamizacji objat takze bosniacka wies, tym bardziej, ze wladcy Bo-
$ni, przytwierdzali do ziemi masy chlopskie, a islam zasady glebae adscripti nie
uznawal. W XVI w. jednak wigkszos¢ ludnosci Bosni i Hercegowiny wyznawata
chrzescijanistwo i stawiala opér wladzom tureckim. Przewazajaco muzutmanska
stala sie wie$ bo$niacka dopiero w XVIII w.,, natomiast w miastach muzulmanie
posiadali przewage juz w XVI w. [Felczak, Wasilewski 1985: 205]. Sasiedztwo
owezesnych terendw zamieszkatych przez ludno$¢ stowenska z Boénia sprzyja-
lo najazdom tureckim. Byly to klasyczne napady rabunkowe, najezdzcy okradali
okolice, a ludno$¢ mordowano badz brano do niewoli. Ten okres uwaza si¢ za
najbardziej mroczny czas w historii Slowenii, ktéry wplynal negatywnie na po-
strzeganie islamu i jego wyznawcoéw wéréd Stowencow.

Obecnos¢ islamu i muzulmanéw w Stowenii mozna podzieli¢ na kilku eta-
pow:

— pierwszy, jak juz zostalo powiedziane, zwiazany jest z XVI w. i najazdami
armii osmanskiej na 6wczesne terytorium zamieszkale przez Stowenicéw. Wyda-
rzenia te wywolaly silne, przewaznie negatywne, wspomnienia w $wiadomosci
historycznej Stowericéw. Znalazlo to swoje odbicie w przejawach zycia kultural-
nego i spolecznego, w szczegdlnosci zas w literaturze i historii, a takze w sposobie
traktowania islamu i muzulmanéw wspoélczesnie;

— drugi okres mial miejsce w czasach panowania Austro-Wegier. Muzul-
manie pochodzacy z Bo$ni znalezli si¢ w centrum zycia kulturalnego monarchii,
wspolnej takze dla Stowencow;

— trzeci etap to okres jugostowianski, ktory trwal od roku 1918 do odzyska-
nia niepodlegtoéci przez Stowenie w roku 1991;
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— czwarty okres zwigzany jest z historia najnowsza, czyli wojnag domowa
toczacy sie w BiH w latach 1992-1995 oraz konfliktem na Bliskim Wschodzie,
ktéry wywolal masowa emigracje ludnosci muzulmanskiej z terenéw objetych
wojna.

1. Najazdy tureckie

W czasach najazdéw tureckich wigkszos¢ terytorium Stowenii znajdowata
sie pod panowaniem Habsburgéw. Slowericy w tym czasie nie stanowili jedno-
litego tworu pod wzgledem narodowosciowym i administracyjnym. W nastep-
stwie migracji mieszali si¢ z ludnoscia austriacka, wloska, chorwacka i wegierska.
Byla to spolecznosé typowo chtopska, a wiec w systemie feudalnym pozbawiona
wszelkich praw, najubozsza, stanowiaca niziny spoleczne. Turcy osmanscy po
opanowaniu Bo$ni czesto wypuszczali male oddzialy wojska poza kontrolowa-
ny obszar w celach typowo lupiezczych. Ofiarami atakéw przewaznie byli chlo-
pi. Zniemczona szlachta zamykala sie¢ w swoich posiadlosciach i nie interesowata
si¢ losem poddanych. Turcy mordowali i grabili wszystko, co znalezli na swojej
drodze, schwytanych do niewoli ludzi sprzedawano jako niewolnikéw, a mlo-
dych chlopcéw oddawano na przeszkolenie do tzw. korpusu janczarskiego, ktory
rekrutowat sie z jericow i mlodziezy sila' zabranej z rodzin chrzescijaniskich do
szkol janczarskich. Niejednokrotnie mlodziez zwerbowana w ten sposéb w sze-
regi armii osmarnskiej robila blyskotliwe kariery wojskowe oraz polityczne na
sultariskim dworze. Najazdy tureckie mialy niewiele wspélnego z islamem, ich
glownym celem byl tup, a nie szerzenie wiary w érodowisku chrze$cijariskim. Na-
jezdzcy wdzierali si¢ na terytorium dzisiejszej Stowenii 70 razy, a najazdy dzie-
la sie na trzy okresy: 1408-1483, 1491-1499, 1511-1559 [Simoniti 1990: 42;
Pasi¢ 2005: 55].

Pierwszy najazd na ziemie stowenskie mial miejsce w roku 1408 w okolicy
Metliki, jednak bardziej agresywne i czestsze napady zaczely sie od roku 1469,
kiedy to 10 000 zolnierzy wdarlo sie przez Metlike do Triestu, z ktérego zabrano
do niewoli 8600 osob, a w wyniku walk 6000 stracilo zycie. Kolejny atak mial
miejsce wiosng roku 1471, ujeto wtedy 20 000 jericéw. Do nastgpnego najazdu
doszlo tego samego roku i uprowadzono okoto 30 000 oséb. W roku 1472 trzy-
krotnie najezdzano i tupiono zachodnig cze$¢ dzisiejszej Stowenii [ Simoniti 1990:

' Wedlug Metina Kunta, nie zawsze proces rekrutacji przysztych zolnierzy sultana
odbywat sie niezgodnie z wola rodziny. Badacz uwaza, ze ,dewszine mogta by¢ postrze-
gana, jako element ucisku przez wigkszo$¢ niemuzulmanskich poddanych Osmanéw,
nalezy jednak zauwazy¢, ze przynajmniej niektdrzy z nich uwazali dewszine za dobro-
dziejstwo, za gwarancje uprzywilejowanego zycia w shuzbie suftana zamiast chlopskiego
bytu w domu” [Kunt 1998: 29].
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54]. W 1473 1. dostali si¢ do Karyntii skad wywieziono okoto 2000 oséb. Turcy
pojawili si¢ ponownie dwa lata pézniej (1475) i trzykrotnie tego samego roku
pustoszyli ziemie stowenskie. Kolejne ataki mialy miejsce w latach 1476, 1477,
1478, do roku 1483. Podczas ostatniego najazdu zabrano do niewoli 10 000 os6b
[Simoniti 1990: 66-69]. Wydarzenia zwiazane z licznymi najazdami na éwecze-
sne terytorium zamieszkale przez Slowericéw sa przedstawione w opowiadaniu
Oskara Hudelsa Rdeci polmesec. Bohaterka opowiadania jest dziewczynka o imie-
niu Urska, ktora stracita rodzicow podczas jednego z najazdéw tureckich. Cudem
uratowala ja babcia, ktora ,[...] na lastne o¢i je videla, kako so po hisah divjali
turski roparji. Stare ljudi in tiste, ki so se jim upirali, so pobili brez usmiljenja. Prav
tako dojencke. Kar je bilo mladega in krepkega pa so odgnali s seboj. Ob odhodu
so Turki vas pozgali do tal“* [Hudels 1956: 20].

Drugi okres intensywnych najazdéw rozpoczat sie w roku 1491 i trwat do
roku 1499. W tym czasie spalono ponad 100 wsiiwzieto do niewoli ponad 18 000
miejscowej ludnosci. Po trwajacej 12 lat przerwie Turcy zaatakowali w roku 1511.
Ostatni najazd mial miejsce zimg 1559 r., a ostateczne starcie 22 czerwca 1593 r.
W bitwie pod Sziszakiem Turcy zostali pokonani przez wojsko austriackie w sze-
regach ktérego walczyli takze Stowenicy [Simoniti 1990: 96]. W konsekwencji
Turcy wypowiedzieli wojne Austrii, ktéra zakonczyla sie dopiero w 1606 r. Sto-
wenscy chlopi po latach bezskutecznej walki z Turkami i braku jakiejkolwiek po-
mocy ze strony Habsburgéw oraz z powodu rosnacego ubéstwa zaczeli stawia¢
czynny opor monarchii. Najwieksze powstanie chfopskie mialo miejsce w roku
1515 na ziemiach 6wczesnej Krainy, Styrii i Karyntii. Powstaricy zniszczyli lub
zajeli liczne majatki i zamki, zmuszajac szlachte do szukania schronienia w mia-
stach. W sierpniu 1515 r. przy wsparciu armii cesarskiej powstanie krwawo stlu-
miono, a 161 rebeliantéw zostalo straconych. Powstanie to przynioslo jedynie
rozczarowanie, poniewaz wladza nalozyla na chlopéw obowiazek przymusowej
pracy i wysokie podatki, zeby pokry¢ wyrzadzone przez nich szkody [ Enciklope-
dija 1988: 45 ].

Burzliwy okres najazdéw tureckich stanowi kanwe wielu stoweriskich powie-
§ci historycznych, okreslanych w literaturze stowenskiej terminem turska podest.
Okres ten trwa od roku 1353 do 1715, czyli wychodzi poza ramy historycznych
najazdéw tureckich. Powiesci tego gatunku najwiecej powstalo w latach 60.
170. XIX w. oraz w pierwszych czterech dekadach XX w. Wiecej niz jedna powies¢
napisali: Josip Jur¢i¢, Franc Valentin Slemenik, Lea Fatur, Ivan Lah i Ivan Sivec.
Cykl otwiera Juriji Kozjak powiescia Juriji Kozjak. Slovenski janicar. Akcja rozgry-

> Tlum. z jezyka slowenskiego Anetta Buras-Marciniak. ,Na wiasne oczy widzia-
la, jak po domach szaleja tureccy bandyci. Starych ludzi oraz tych, ktérzy stawiali opor,
zabijali bez litoéci. Nawet niemowleta. Mlodych i silnych uprowadzili. Wie$ podpalili
izrownali z ziemig”,
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wa sie w latach 1464-147S. Jest to opowies¢ o chlopcu, ktéry zostaje sprzedany
i wcielony do korpusu janczarskiego. Po latach przybywa jako janczar w rodzinne
strony i gdy dowiaduje sie, ze jest Slowericem, opuszcza szeregi tureckiego woj-
ska i zostaje stoweniskim rycerzem. Druga najbardziej znana powieécia z czaséw
najazdow tureckich jest Miklova Zala, napisana przez Jakuba Sketa w roku 1884.
Jest to typowy trojkat milosny pomiedzy: walecznym Mirko, uczciwg i szlachet-
na Zala oraz podstepna Almira, ktéra zdradza Turkom ukryte wejscie do obozu.
Turcy lapia Mirka, a w zamian za jego wolno$¢ wywoza pigkna Zale na sultanski
dwor. Po siedmiu latach Zala ucieka z niewoli do domu i w ostatniej chwili prze-
rywa uroczysto$¢ zalubin Mirka z Almira.

Tematyka zwigzana z islamem byla takze poruszana przez poetéw. Najwiek-
szy sloweniski poeta France Preseren (1800-1849) jako pierwszy poruszyl watek
muzulmanski w poezji w utworze Turjaska Rozamunda, opowiadajacym historie
Bosniackiej muzulmanki Lejli, ktora przeszla na chrzescijanstwo. Wéréd poetow
slowenskich nie brakuje takze fascynacji islamem. Anton Askerc, przedstawiciel
sloweniskiego realizmu, ze szczeg6lna sympatiag odnosit si¢ do spraw Oientu. Uro-
dzit sie w 1856 . w Globokem pri Rimskih Toplicach. Po skoniczeniu gimnazjum
wstapit do seminarium duchownego w Mariborze, jednak wybor $ciezki zyciowej
nie byl trafny. Askerc nigdy nie odnalazl si¢ w pracy duszpasterskiej. Jego zacho-
wanie budzito kontrowersje wérdd zwierzchnikéw, co w konicu doprowadzilo do
postawienia Askerca przed sadem ko$cielnym. W 1912 r. przeszedl na emerytu-
re i az do $mierci pracowat jako archiwista w Lublanskim archiwum. Tworczos¢
jego obejmuje liczne ballady i romanse o zréznicowanej tematyce. Jezeli chodzi
0 poezje zwigzang z islamem, to jedna cze¢$¢ utworéw opowiada o najazdach tu-
reckich na terytorium Stowenii jak np. utwory Vaska Lipa, Kralj MatjaZz i m.in. Ja-
nicar. Druga cze$¢ utworéw ,muzulmanskich’, ktére powstaty po powrocie poety
z podrézy po tzw. Oriencie, dotyczy islamu i jego wyznawcéw. Wypowiada sie
z sympatia o muzulmanach i z fascynacja o islamie. Najwazniejsze utwory o tej
tematyce to m.in.: Casa nesmrtnosti (zaczyna sie sura z Koranu), Mohamedanki,
V Husred begovi dZamiji, Mujezin, Po Bosforu.

W XVII w. zakoniczyly sie nekajace nardd stowenski najazdy tureckie. Od tej
pory kontakty z wyznawcami islamu byly sporadyczne i mialy raczej charakter
handlowy. W okresie od XVI w. do niemalze XIX w. Turcy byli postrzegani jako
jedyni wyznawcy islamu, gdy?z religii tej nie kojarzono z zadnymi innymi nacjami.

2. Austro-Wegry

W czasach panowania monarchii austrowegierskiej muzulmanie z BiH
mieli bezposredni kontakt z chrzescijaniska kultura europejska, ktora wywar-
la ogromny wplyw na mlodych muzulmanéw i ewoluowata w kulturze BiH.
Zaréwno Stowency jak i Bo$niacy znalezli si¢ w orbicie tych samych wply-
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wow, stanowiac wspdlnote w obrebie jednej monarchii. Okupacja przez Au-
stro-Wegry Bosni i Hercegowiny nastapita w roku 1878, z zastrzezeniem, ze
prawa suwerenne nad ta prowincja zachowuje nadal sultan. Mimo tych za-
powiedzi wladze austrowegierskie spotkaly sie z silnym oporem rdzennych
mieszkancéw. Od lipca 1878 do pazdziernika trwal opér ludnosci przeciwko
okupagcji kraju. Szczegdlnie zacigcie walczyla ludnos¢ muzulmanska. Bo$nia
byla w swych dzialaniach osamotniona, co szybko doprowadzilo do kapitulacji
Sarajewa 19 sierpnia 1878 r. Nowa wladza byla swoistym szokiem dla bosniac-
kich muzulmanoéw, ktérzy po 415 latach utracili kontakt z Turcja. Wiele 0séb
zdecydowalo si¢ na emigracje do Turcji, zwlaszcza po roku 1881, kiedy zaczeto
powolywa¢ boéniackich mezczyzn do austrowegierskiego wojska. Ivo Andri¢
w powieéci Most na Drinie opisuje przybycie nowej wladzy do BiH oraz mobi-
lizacje do carskiego wojska tak:

Nowe wladze oglosily w tym roku pobor rekruta na terenie Bo$ni i Hercegowiny.
Fakt ten wywotlal trwoge w narodzie, osobliwie wéréd Turkéw. Pieédziesiat lat
temu, gdy Sultan zaprowadzil pierwszy nizam, regularne wojsko na modtle europej-
ska umundurowane, wyéwiczone i wyposazone, wzniecili powstanie i toczyli istne
krwawe potyczki, jako ze nie chcieli wlozy¢ uniforméw giaurskich i paséw, ktére
krzyzowaly si¢ na piersiach tworzac nienawistny symbol krzyza. A teraz musieli
wlozy¢ to samo znienawidzone ,.ciasne ubranie®, i to w stuzbie obcego cesarza innej
wiary. [Andri¢ 1956: 148]

Wedlug niektérych danych, do roku 1914 wyemigrowato z Bo$ni do Tur-
cji ponad 150 000 muzulmanéw [Pagi¢ 2005: 67]. Po wybuchu I wojny $wia-
towej utworzono w Bosni 4 pulki, z czego najwiekszym uznaniem cieszyl sie
2 putk BiH (skfadal si¢ z S batalionéw), ktéry podczas dzialan wojennych
zdobyl 42 zlote medale uwazane za najwyzsze odznaczenie za odwage w ar-
mii austro-wegierskiej [Pagi¢ 2005: 71]. W miejscowosci Long pod Magnar-
tom stoi monument upamietniajacy walke Bosniackich zolnierzy z okupan-
tem. Przedstawia dwéch zolnierzy: bosniacko-hercegowinskiego (z fezem na
glowie) i strzelca gérskiego. Tam tez znajdowal sie¢ pierwszy i jedyny meczet
w Stowenii. Zostal zbudowany przez muzulmanskich zolnierzy, Bosniakéw,
czlonkéw armii austro-wegierskiej. Kiedy $wiatynia dokladnie zostala zbu-
dowana nie wiadomo, ale przypuszcza sig, ze zostala oddana do uzytku wier-
nych w roku 1917. Podstawowym materialem budowlanym bylo drewno,
z zewnatrz byla pobielona wapnem. Po wojnie meczet zostal rozebrany przez
okolicznych mieszkanicéw, do ktérych nalezala ziemia skonfiskowana przez
armie. Prawdopodobnie wladze uznaly, ze meczet byt tylko tymczasowym
miejscem kultu®.

3 http://www.logpodmangartom.si/Vojasko pokopalisce.php (18.04.16).
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3. Od Jugostawii do Stowenii

Do roku 1918 muzulmanie nadal niezbyt chetnie przesiedlali sie¢ do Sto-
wenii, wybierajac, jak juz zostalo powiedziane, Turcj¢ na miejsce docelowej
emigracji. Sytuacja zmienila si¢ wraz z powstaniem Krélestwa Serbéw, Chor-
watéw i Stowenicow, a nastepnie Jugostawii. Pierwsza liczebnie wieksza grupa
emigrantéw muzulmanskich przybyla do Slowenii w latach 1918-1941. Po
IT wojnie $wiatowej z przyczyn ekonomicznych przybywali kolejni emigran-
ci zarobkowi przede wszystkim z Bo$ni, dlatego tez wigkszo$¢ muzulmanow
mieszkajacych w Stowenii ma pochodzenie bosniackie. Pod koniec lat 60.
XX w. do Slowenii przybywali muzulmanie z Macedonii i Kosowa. Mozaike
dopetnili muzulmanie pochodzacy z innych krajéw: Turcji, Grecji, Bliskiego
Wschodu. W czasach Jugostawii (1918-1991) w ideologii komunistycznej
tozsamos¢ religijna nie miata prawa istnieé. Poszczegdlne ugrupowania religij-
ne nie spotkaly si¢ z aprobata wtadz. Dopiero po upadku komunizmu zmienit
sie stosunek do religii.

Ruchy migracyjne wewnatrz Jugoslawii przybraly na sile po II wojnie
$wiatowej z powodu industrializacji przemystu. W latach 1948-1953 miejsce
zamieszkania zmieniato okoto 250 000 ludzi rocznie, a w latach 1953-1961
liczba ta ulegla podwojeniu. W Jugostawii dochodzilo do dwdch typow relo-
kacji: wewnatrz kraju i migracje zagranice, ktore nasilily si¢ w roku 1965 po
otwarciu granic przez Jugoslawig. Do roku 1961 wyemigrowato z BiH 320 015
mieszkanicéw, w roku 1971 bylo ich juz 460 052 [Pagi¢ 2005: 95]. Przesie-
dlali si¢ najczesciej do Stowenii i Chorwacji, emigracja poza Jugostawie pro-
wadzila do Austrii, Niemiec i Szwajcarii. W roku 1961 do Lublany przesie-
dlito si¢ 2620 obywateli BiH, dziesie¢ lat pozniej 5862 oséb. Ogdlnie w roku
1971 w Stowenii liczba 0s6b pochodzenia bosniackiego wynosita 20 129. Jaki
byl odsetek muzulmanéw posréd nowoprzybylych do Stowenii ciezko dzi$
oszacowa(, ale prawdopodobnie stanowili zdecydowana wigkszos¢. Muzul-
manie w latach 80.tych ubiegtego stulecia stanowili ogétem 9,7% emigrantow
w Slowenii, z czego 78,8% przybylo z BiH, inni pochodzili z Kosowa, Czar-
nej Gory i Macedonii. Wedtug spisu ludnosci z roku 1991 (z ostatniego spisu
przed rozpadem Jugostawii) wynika, ze w Stowenii zyto 29 719 muzulmanéw,
dwa razy wiecej niz w roku 1981. Natomiast powszechny spis ludnosci z roku
2002 wskazuje, ze w tym czasie w Stowenii bylo 47 488 muzulmanéw. W roku
2002 liczba ludnosci w Stowenii wynosila 1 964 036, z czego katolikéw bylo
1 135 626, 0s6b wyznajacych islam 47 488, prawostawnych 45 908, Protestan-
tow 16 135 itp. Zatem muzulmanie juz wtedy stanowili druga co do wielkosci
grupe wyznaniowa Slowenii.
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Tabelal. Miasta sloweniskie, w ktorych zylo najwiecej muzulmanéw wg spisu ludnosci

w latach 19912002
Miasto Muzulmanie 1991 Muzulmanie 2002
Lublana 9598 13268
Jesenice 4040 3 885
Koper 2472 2036
Maribor 2460 2337
Velenje 2417 2 895
Trbovlje 1 806 1192
Celje 1441 1225
Manges 1112 186
Domzale 1112 749

Zrédto: [Pasi¢ 2005].

W spisie ludnoéci z roku 2011 (i kolejnych) nie zebrano danych na temat
przynaleznosci religijnej obywateli Stowenii. Natomiast uwzgledniono informa-
cje dotyczace mieszkaricow panstwa z podziatem na kraj pochodzenia. Przyjmu-
jac teze, ze wiekszo$¢ osob pochodzacych z Bosni i Hercegowiny sa wyznawcami
islamu, mozna na podstawie spiséw ludnosci sporzadzonych wlatach 2011-2015
zauwazy¢ tendencje wzrostowa populacji bosniackiej (muzulmanskiej) na tere-
nie Stowenii.

Tabela 2. Spisy ludno$ci w Stowenii w latach 2011-2015

Liczba mieszkancéow 2011 2012 2013 2014 2015
Slowenia (razem) 2050189 | 2055496 | 2058821 | 2061 085 | 2062 874
Pochodzacych 38836 | 39255 | 41256 | 43250 | 44885
z Bosni i Hercegowiny

Zrédlo: http://pxweb.stat.si/pxweb/Dialog/Saveshow.asp.

4. Historia najnowsza

Pierwsze spotkanie muzulmanskiej spolecznosci w Stowenii odbylo sie
w prywatnym mieszkaniu Dervi$a Sivica w Lublanie w roku 1963. Cztery lata
pdzniej w roku 1967 formalnie powstal oddzial Wspoélnoty Islamskiej w Stowe-
nii, a jego przewodniczacym zostal Adil Begovi¢. Najstarszym miejscem kultu
jest obiekt w Lublanie, ktory zostal otwarty w roku 1981, drugi powstal w roku
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1988 w Jesenicah, gdzie wedlug spisu z roku 2002 muzulmanie stanowia 18%
ludnosci gminy [Pagi¢ 2005: 96-106]. Islamska wspélnota zostata zarejestrowa-
na w urzedzie odpowiadajacym za organizacje religijne Stowenii w 1976 r. Naj-
wiecej zrzeszonych oséb jest pochodzenia bo$niackiego, nastepnie s to Alban-
czycy, Macedoniczycy, Turcy i inni (zwlaszcza Arabowie, ktérzy przybyli jeszcze
za czaséw Jugoslawii oraz emigracja najnowsza) ,1s3 to prawie wylacznie sunnici.
Muzulmanie w Slowenii zrzeszyli sig, jako samodzielna organizacja, w roku 1994,
odlaczajac sie od Chorwacji. Wigkszos¢ muzulmanéw okolto 36% mieszka w Lu-
blanie i okolicy, w Jesenicah (8%), w Koprze (6%) i Mariborze (5%) [Pasi¢ 2005:
107-108]. Wspélnota od wielu lat stara si¢ o wybudowanie w Lublanie meczetu.
Pozwolenie na jego budowe uzyskali po 35 latach oczekiwan. Muzulmarnskie cen-
trum kultury w Lublanie jest aktualnie w budowie, oprécz dlugo wyczekiwanego
meczetu, beda sie tam znajdowaly sale wykladowe, sklepy, restauracje. Oddanie
Centrum do uzytkowania jest planowane na rok 2017.

Struktura organizacyjna i instytucjonalna muzulmanéw w Slowenii ewolu-
owala pod wplywem Muzulmanskiej Wspo6lnoty Bo$ni i Hercegowiny i nie istnia-
taby bez wsparcia Wspdlnoty muzulmarniskiej BiH, zaréwno w czasach panowa-
nia Austro-Wegier, jak i péZniej Jugoslawii. Po rozpadzie Federacji w 1991/1992
upadla takze gléwna organizacja zrzeszajaca wszystkich muzulmanéw Jugostawii.
W 1994 r. muzulmanie slowenscy przylaczyli si¢ do nowoutworzonej Muzul-
manskiej Wspdlnoty Bosni i Hercegowiny, na czele ktérej stoi dr Nedzad Grabus.

Przedstawiony zarys tematyczny stanowi jedynie wstep do szerszych badan
nad omawiang problematyka. W artykule nie zostaly poruszone wszystkie istot-
ne kwestie — niekiedy konfliktogenne — dotyczace mniejszo$ci muzulmanskiej
w Slowenii. Zostana one oméwione w kolejnych artykulach dotyczacych grup
mniejszo$ciowych w Stowenii.
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MUSLIMS IN SLOVENIA
(ATHEMATIC OUTLINE)

(Summary)

The presence of Islam in Slovenia can be divided into several stages. The first one
can be traced back to the 16" century and the Ottoman raids on the territory inhabited
back then by Slovenians. These events led to a strong (mostly negative) impression in the
historical consciousness of Slovenians, which in turn left its mark on other manifestations
of social and cultural life, especially in literature and history, as well as in the way Islam
and Muslims are treated currently. The second period took place during the reign of the
Austro-Hungarian Empire when the Muslims originating from Bosnia found themselves
at the center of the cultural life of the monarchy, common also for the Slovenes. The third
stage is the Yugoslav period, which lasted from 1918 to 1991 when Slovenia regained
its independence. The fourth period is related to recent history, i.e. the civil war raging
in Bosnia and Herzegovina in the years 1992-1995, as well as the Middle East conflict,
which caused a mass emigration of the Muslim population from areas affected by the
war. All these periods of presence of Muslims in Slovenia are discussed and analyzed in
the paper.
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MUZULMANIEIISLAM
W SELOWENSKIM KORPUSIE JEZYKOWYM

Korpusy jezykowe sa dzi§ waznym narzedziem umozliwiajacym doglebne
badania jezyka. Pierwotnie byly uzywane przede wszystkim przez specjalistow-
-jezykoznawcow, w szczegolnosci leksykograféw, jednak ich popularnos¢ zaczela
wzrasta¢ takze wérdd innych badaczy, np. socjologéw, literaturoznawcéw, kultu-
roznawcow itp. Powodu tej zmiany mozna dopatrywac sie w rozwoju cyfrowym,
za ktérym idzie latwiejszy dostep do wszelkiego rodzaju programéw i urzadzen.
W dzisiejszych czasach podstawowe programy przeznaczone do przegladania
korpuséw jezykowych sa na tyle stabilne i tatwe w obsludze, ze od uzytkownikéw
nie wymagaja niemal zadnej wiedzy informatycznej. Wiele baz danych jest po-
nadto dostepnych za darmo w Internecie.

Elektroniczne korpusy jezykowe s3 zwykle ztozone z dwdch polaczonych ze
soba narzedzi: zbioru tekstéw w formie cyfrowej oraz wyszukiwarki pomagajacej
uzytkownikom w szukaniu i przesiewaniu informacji. Tego typu program pelni
wiele funkgji, z ktérych jako najwazniejsze mozna wymieni¢: tworzenie spisu
jednostek leksykalnych pojawiajacych sie w tekstach, tworzenie spiséw frekwen-
cyjnych, szukanie okreslonych wyrazéw w tekscie w celu zbadania ich uzycia oraz
tworzenie konkordancji. Dla badaczy jezyka wszystkie wymienione funkcje sa
niezwykle istotne, niniejszy referat skupia sie jednak jedynie na ostatniej z nich,
bowiem wlasnie dzieki konkordancjom mozna zbada¢, w jakim kontekscie poja-
wiaja sie dane wyrazy.

1. Rodzaje korpuséw jezykowych

W zaleznodci od tego, jaki jest cel tworzenia i uzytkowania korpusu, moz-
na podzieli¢ je na ogdlne, referencyjne, réwnolegle, specjalistyczne, jezyka mo-
wionego itd. Do badan o charakterze socjolingwistycznym, a zatem takich, jakie
stanowia podstawe praktyczna niniejszego artykutu, moga zosta¢ wykorzystane
wszystkie z wymienionych rodzajéow korpuséw, np. aby poréwnac obraz jakiego$
zjawiska w dwoch jezykach, mozna skorzysta¢ z korpuséw réwnoleglych. Autor-
ka zdecydowala sie do wykorzystania najobszerniejszego stowenskiego korpusu
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referencyjnego GigaFida. Narzedzie to jest zbiorem tekstéw nalezacych do wie-
lu gatunkéw — czasopism, gazet, literatury pieknej, podrecznikéw, literatury fa-
chowej, reklam, méw parlamentarnych, for internetowych, stron internetowych
itd., ktore ukazaly sie w latach 1990-2011. Zawiera lacznie niemal 1,2 miliarda
sléw, mozna, wiec powiedzied, ze odzwierciedla wspdlczesny jezyk stowenski,
0 czym zreszta wspominaja twércy korpusu na stronie www.gigafida.net (dostep:
15.02.2016): ,Gigafida je namenjena raziskovanju sodobnega slovenskega jezika
na ve¢ ravneh. Tako po eni strani daje odgovore na posamezne sprotne poizve-
dbe, $e pomembneje pa je, da daje podatke o celotni podobi slovens¢ine”.

Oproécz zwyklego zbioru tekstow Gigafida zawiera takze inne informacje, np.
dane o Zrédle tekstu, roku jego powstania, rodzaju tekstu, tytule i autorze. Ponad-
to w korpusie mozna znalez¢ dane morfologiczne — podstawowg forme danego
stowa oraz opis formy, ktdra zostala uzyta w tekscie.

Jezyk jest narzedziem sluzacym do przekazywania mysli. Analizujac jezyk,
mozna, zatem zbada¢, w jaki sposéb ludzie wyrazaja idee. Dotychczas najczesciej
zajmowano si¢ badaniem obrazu zjawisk przedstawianego w literaturze piek-
nej, czy tez w utrwalonych polaczeniach wyrazowych, np. we frazeologizmach
lub przystowiach. Wspélczesna technika pozwala na rozszerzenie pola badan
i uwzglednienie w nich takze tekstow publicystycznych, prawnych, a nawet pisa-
nych przez osoby prywatne na forach internetowych, w komentarzach do arty-
kutéw itp. Dzigki temu mozna zbada¢, jak poszczegdlne stowa sa uzywane w wie-
lu kontekstach - jak zauwazaja Kilgarriff i in. [Kilgarriff 2004: 107], im wigcej
danych mamy, tym blizej jeste$émy uzyskania kompletnego i dokladnego obrazu
zachowania danego stowa: ,,As more and more documents are produced electro-
nically, as the web makes s omany documents easily available, so it becomes easy
to produce ever larger corpora”

Badajac korpus jezykowy, mozna zaobserwowa¢, jak dane spoleczenstwa
postrzegaja otaczajacy je rzeczywisto$¢. Jak zauwaza Bartminski [2006: 12], ,je-
zykowy obraz $wiata jest zawarta w jezyku, réznie zwerbalizowang interpretacja
rzeczywistoéci dajaca si¢ uja¢ w postaci zespolu sadéw o $wiecie. Moga to by¢
sady «utrwalone» w gramatyce, slownictwie, w kliszowych tekstach np. przy-
slowiach, ale takze sady «presuponowanes, tj. implikowane przez formy jezy-
kowe utrwalonej na poziomie spolecznej wiedzy, przekonan, mitéw, rytualow”.
Bartminski podkresla, wiec trwalo$¢ sadow zwiazanych z JOS. Grzegorczykowa
[1999: 41] uwaza natomiast, ze obraz $wiata moze by¢ widoczny ogdlnie w tek-
stach, poniewaz jest on ,struktura pojeciowa utrwalona w systemie danego je-
zyka, czyli w jego wlasciwosciach gramatycznych i leksykalnych realizujaca sie
w jezyku, za pomoca tekstow wypowiedzi”.

Zagadnieniem obrazu $wiata, jaki kreowany jest w jezyku, zajmuje si¢ m.in.
Michael Stubbs. Wedlug niego [Stubbs 2002: 13] stowa zyskuja znaczenie, kie-
dy sa uzywane przez spoleczno$¢. Badacz zauwaza, ze “words do not have fixed
meanings which are recorded, once and for all, in dictionaries”. Dzigki korpu-
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som mozna pokaza¢ strukture danej kultury, np. stowo niedziela (ang. Sunday)
uzywane jest dwukrotnie czesciej niz wtorek (ang. Tuesday) oraz “there are cultu-
ral reasons why people talk more often about the weekend” [Stubbs 2002: 17].
Z tego powodu kolokacje sobotni wieczér (ang. Saturday night) i pigtkowy wieczér
(ang. Friday night) sa znacznie czestsze niz niedzielny wieczér (ang. Sunday night).

W podobny sposéb mozna zbadaé kolokacje przedstawiajace obiegowe sady
na temat poszczegolnych nacji, religii itp. Na naszych oczach dokonuje si¢ pola-
ryzacja zdan i stereotypéw narodowych. Wigkszos¢ spoleczenstw Europy Cen-
tralnej, w tym Slowency i Polacy, wykazuja rosnace preferencje wobec wartosci
charakterystycznych dla $wiata zachodniego, a zatem pozytywnie postrzegaja
Amerykanéw, Brytyjczykéw czy Francuzéw, podczas gdy Rumuni, Rosjanie czy
Bos$niacy odbierani s z reguly negatywnie.

Niniejszy referat stanowi analize kolokacji, w jakich pojawiaja si¢ stowa mu-
zulmanin i Islam w korpusie Gigafida, a co za tym idzie — badanie tego, jakie zda-
nie na temat wyznawcéw Mahometa maja Slowericy.

2. Muzulmanin

Pierwsza analizg, jaka przeprowadzono, bylo badanie kolokacji przymiot-
nikowych hasta muzutmanin (taki zapis pozwala na analize wszystkich form, za-
réwno meskich, jak i zeriskich). Korpus Gigafida umozliwia wyekscerpowanie je-
dynie konkordancji o okreslonych parametrach. Poniewaz w jezyku stowenskim
przydawka stoi po lewej stronie czlonu okre$lanego, wystarczylo zbada¢ wlasnie
przydawki lewostronne.

Po wprowadzeniu wszystkich ograniczen wyszukiwarka korpusu Gigafida
pokazata 3423 konkordancji. Najwigcej pochodzi z gazet i czasopism (Delo:
808, Dnevnik: 705, Mladina: 492, inne: 455) oraz z Intermetu: 622, zlat 2010:
471,2001: 346, 2003: 336, 2008: 315, 2004: 282, 2007: 275, 2002: 232. Jest
to duzy zbidr konkordancji, dlatego zostal ograniczony do 10%, a zatem 342
wynikow:

albanski 1 bosnjaski 3 indonezijski 1
alzirski 1 britanski 4 iranski 1
ameriski 2 Cecenski 3 iraski 1
ateizirani 1 &rn4 italijanski 2
avstralski 1 ¢rnogorski 4 izobrazeni 2
balkanski 1 danasnji 2 javanski 1
bogabojeci 1 dober2 jemenski 1
bogati 1 evropski 7 jezen 2
bolgarski 3 francoski 2 jugoslovanski 1
bosanski 76 homoseksualen 1 kasmirski 1

bosansko-hercegovski 3

indijski 3

kitajski 2



nedolzen (sarkazm) 2

proustaski 1
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kosovski 1 pogumen 1 Siitski 1S
kriticen 3 poljski 1 Stevilen S
kriv 4 ponosen 2 Stiridesetletni 1
kubanski 1 poslusni 1 Svedski 1
malezijski 1 pravi 13 $vicarski 1
militanten 2 pravoveren 9 tamkajsen S
misleci 1 predan 1 trebinjski 2
mlad 22 priseljen 2 tukajsen 4
nasilen 1 progresiven 1 turski 2

ubogi (sarkazm) 1

neortodoksen 1 radikalen S Umajadovi 1
nepravi 3 ruski7 velenjski 1
newyorski 1 sandzaski 3 veren 13

nor 1 sekularen 1 verujoci 1
oborozeni 1 severnoafriski 1 zagreti 1
obtozen 1 skrajen 4 zakrnjen 1
opredeljen 1 slovanski 2 zmeren 4
pobit 1 slovenski 23 Ziveci 4
pobozen 3 sunitski 9

Na podstawie powyzszych wynikéw wyszukiwania mozna zauwazy¢, ze
okregleniami najczeéciej uzywanymi do opisania muzulmanina s przymiotniki
oznaczajace narodowosci — przede wszystkim bosniacka, ale takze stowenska,
brytyjska, bulgarska, rosyjska, turecka itd. Biorac pod uwage fakt, ze w Stowenii
islam jest obecny gtéwnie za sprawa bosniackich imigrantéw, nic dziwnego, ze
muzulmanie kojarza sie Slowericom wlasnie z Boénia. Inne stosunkowo czesto
pojawiajace sie okreélenia, uzywane w stosunku do muzulmanina, zwiazane sa
z wiarg jako taka. A zatem muzulamnie s3 sunitami (9) lub szyitami (15), s3 wie-
rzacy (13), prawowierni (9), radykalni (5), skrajni (4), pobozni (3).

Powyzsze wyniki w wigkszo$ci odnosza si¢ do wiedzy obiektywnej o muzul-
manach, co wynika z faktu, ze konstrukcja przymiotnikowa rzadko jest ocenia-

jaca.

3. Muzulmanie sq

Mniej obiektywne okreslenia muzulamnéw pojawiaja sie po wprowadze-
niu hasta muslimani so (muzulmanie s3) + przymiotnik. W korpusie Gigafida
znajdujemy 110 takich konkordancji, przy czym czes¢ z nich ma charakter cza-
su przeszlego. Dzigki nim dowiadujemy sie, ze wg Slowericow wyznawcy Ma-
hometa s3: sklonni do przemocy i irracjonalni (nasilni in iracjonalni, 3 wyniki),
niebezpieczni (nevarni, 3 wyniki), niewdzigczni (niso hvalezni ljudje, 2 wyniki),
dumni (ponosni, 1 wynik), prawowierni (pravoverni), wierni (verni) oraz nie sa:
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zli (slabi), mniej warci (manjvredni), pozytywnie nastawieni do osé6b homosek-
sualnych (niso strpni do istospolno usmerjenih ljudi), dobrymi rodzinnymi ludZmi
(niso posteni druzinski ljudje).

4, Islam

W korpusie Gigafida mozna takze sprawdzi¢, jak przez Stowencow postrze-
gany jest sam islam. Na potrzeby niniejszego referatu zbadano 665 konkordan-
cji z frazg islam jest (islam je). Poniewaz w jezyku stoweniskim czasownik by¢ jest
czasownikiem positkowym dla czasu przeszlego i przysztego, wyniki nie nadaja
si¢ do bezposredniej interpretacji. Wymagaja przejrzenia i recznego wyekscerpo-
wania poszczegolnych konkordancji o strukturze islam + orzeczenie imienne z cza-
sownikiem by¢. Konkordancje te mozna podzieli¢ na zawierajace sady pozytywne,
neutralne oraz negatywne.

4.1. Sady pozytywne

preprost, razumen nacin Zivljenja (prosty, intelektualny sposéb zycia)

raziskovalna vera in tudi vera znanosti (wiara badawcza, a takze wiara nauki)

religija miru, spostovanja (religia pokoju, szacunku)

resitev (rozwigzanie)

univerzalna religija (uniwersalna religia)

vera ljubezni, strpnosti in miru (wiara milosci, tolerancji i pokoju)

vera miru, ki Ze v svojem imenu nosi mir (wiara pokoju, ktéra juz w swojej nazwie
zawiera pokdj)

zagotovo miroljubna religija (na pewno pokojowa religia)

zelo privlaéna vera (bardzo ciekawa wiara)

ni agresivna religija (nie jest agresywna religiq)

ni militarna ali agresivna religija (nie jest militarng lub agresywna religia)

ni ni¢ drugacnega in groznega (nie jest niczym innym i strasznym)

ni religija nasilja, islam je civilizacija (nie jest religia brutalna, islam o cywilizacja)

ni svet zaprtih vrat (nie jest §wiatem zamknietych drzwi)

ni teroristiéna veroizpoved (nie jest terrorystycznym wyznaniem wiary)

Jak wida¢, nawet jesli islam opisywany jest w sposdb pozytywny, czesto opis ten
ma charakter zaprzeczenia (np. islam nie jest agresywngq religiq). Autorzy tego typu
sadow staja wiec w pozycji 0s6b broniacych islamu przed innymi, zarzucajacymi
mu np. agresje. Czesto podkreslana jest tez pokojowos¢ islamu.

4.2. Sady neutralne

danes aktualen (dzi$ aktualny)
danes zelo razsirjena vera (dzi$ bardzo popularna wiara)
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del Amerike (czg$¢ Ameryki)

mocan (silny)

mocna religija (silna religia)

mocnejsi od vsake narodne pripadnosti (silniejszy od kazdej przynaleznos¢ narodo-
wej)

najhitreje rastoce verstvo na svetu (najszybciej rosnaca wiara na $wiecie)

pri nas nekaj neznanega (unas co$ nieznanego)

reciklirano koptsko kri¢anstvo (recyklingowane chrzescijaistwo koptyjskie)

religija, ki ima razmeroma dobro definirane temelje (religia majaca wzglednie dobrze
zdefiniowane podstawy)

religija, ki izredno uspesno nagovarja nove vernike (religia wyjatkowo skutecznie na-
mawiajaca nowych wiernych)

se mlad (jeszcze mlody)

tretja najvedja religiozna skupnost (trzecia najwieksza spolecznoécia religijnq)

vec kot samo vera (wiecej niz tylko wiara)

velika religija (wielka religia)

Posrdd sadow neutralnych znalezé mozna potwierdzenie tego, co analizowano
w pierwszej cze$ci badania, skupionej na konkordancjach zawierajacych przy-
miotnik i stowo muzulmanin. Islam jest wiec silny i ma wiernych wyznawcow.

4.3. Sady negatywne

bolj rigorozen (bardziej rygorystyczny)

edina velika vera, ki je ni mogoce integrirati (jedyna wielka wiara, ktérej nie mozna
zintegrowac)

ena dvoli¢nost (dwulicowos¢)

kriv (winny)

laz (ktamstwo)

najbolj neumna vera med vsemi religijami (najglupsza wiara sposrod wszystkich religii)

najbolj zaostala in primitivna vera (najbardziej zacofang i prymitywna wiarg)

najvecja groznja civiliziranemu svetu (najwiekszym zagrozeniem dla cywilizowanego
$wiata)

najvecji sovraznik razuma (najwigkszym wrogiem rozumu)

naperjen proti pravicam Zensk (nastawiony przeciwko prawom kobiet)

nasilje (butalno$¢)

nazadnjaski (zacofany)

ni kompatibilen z zahodom (nie jest kompatybilny z zachodem)

ni miroljuben (nie jest pokojowy)

ni naklonjen komoseksualcem (nie jest przyjazny dla homoseksualistéw)

ni stranka, ampak ideologija (nie jest parti, lecz ideologia)

ni verodostojna religija (nie jest religia godng zaufania)

ni zdruzljiv z zahodnim konceptom demokracije (nie da si¢ go polaczy¢ z zachodnia
koncepcja demokraciji)

podpora in zaslomba kriminalcem (podpora i pomoc dla kryminalistéw)
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politika (polityka)

popolnoma nesprejemljiv (catkowicie niemozliwy do przyjecia)
primitivna religija enako kot kri¢anstvo (prymitywna religia, tak jak chrzescijaristwo)
so tezave in problemi (trudnosci i problemy)

strog, ne pa tog (srogi, lecz nie skostniaty)

tezava in to velika (trudnos¢, i to wielka)

totalitaren rezim (rezim totalitarny)

vectisocletna zabloda (ponadtysiacletni biad)

vedno politicen (zawsze polityczny)

velika beda (wielka glupota)

vera polna nasilja in netolerance (wiara pelna brutalno$ci i nietolerancji)
vera proti Zenskam (wiara przeciw kobietom)

vir nestabilnosti v svetu (zrédlo niestabilno$ci w $wiecie)

vse bolj spolitiziran (coraz bardziej upolityczniony)

Jak wida¢, najwigcej znaleziono przykladéw negatywnych, co, biorac pod uwage
sytuacje polityczng na §wiecie, nie powinno dziwié. Islam przedstawiany jest jako
ktamstwo, problem, Zrédlo niestabilnosci itp.

Powyzsze przyklady ilustruja polaryzacje przedstawiania islamu i muzul-
manéw. Z jednej strony czytamy konkordancje, z ktérych wynika, ze islam
jest pelen przemocy, co skutkuje nieporozumieniami z innymi religiami (spo-
leczenistwami), aktami terrorystycznymi itp. (np. islam jest najwigkszym za-
grozeniem dla cywilizowanego $wiata), z drugiej strony widzimy wypowiedzi
w pewien sposob przepraszajace za negatywna strone islamu i wyjasniajace,
ze podstawy tej religii jest milo$¢ (np. islam nie jest religiq przemocy, jest cywi-
lizacjq).

Takie postrzeganie islamu przez Slowencéw potwierdzaja konkordancje
znalezione po wpisaniu fazy islam predstavlja (islam stanowi). Mimo ze znalezio-
no jedynie kilkanascie tego typu konkordancji, dobrze odzwierciedlaja one pola-
ryzacje — stanowia swego rodzaju badanie w pigulce:

Islam predstavlja druzbeno enakost in praviénost

Privlaéno civilizacijo je srednjeveski islam predstavljal zato, ker je ideje

V Bosni nisem videl, da bi bil islam predstavljal veliko nevarnost za okolico
Islam predstavlja celoten nacin Zivljenja za skoraj Cetrtino prebivalcev

Za vec kot polovico Avstrijcev islam predstavlja groznjo
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Katarzyna Bednarska

MUSLIMS AND ISLAM IN SLOVENIAN CORPUS

(Summary)

The aim of the paper is to present the image of Islam and Muslims, which is presented
by the biggest Slovene text corpus Gigafida.

Modern text corpora are large and structured, electronically processed, sets of
texts. They are used to search and analyze typical contexts, in which words and whole
constructions occur, what is helpful in gaining information about the meaning and
function of words. Consequently, language corpora can be used not only by linguists,
but also by sociologists, ethnologists, etc.

Slovene corpora Gigafida is used to analyze such words and phrases as Muslim,
Muslims are, Islam is and Islam appears to be.
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TRI RUKOPISNA AREBICKA ILMIHALA
NA BOSANSKOM JEZIKU U XIX ST.

Uvodne napomene

Pojam alhamijado odnosno adzamijske literature u juznoslavistickoj
literaturi prisutan je u posljednjih stotinjak godina, iako ve¢ stoljece i po
ova literatura zaokuplja paznju naucne javnosti. Zahvaljujuéi sacuvanosti
spomenika bosanske alhamijado literature, danas smo u stanju rekonstruirati
i poseban oblik knjizevnojezi¢ke koine predstandardnog tipa koji nadalje
omogucava ukupno razumijevanje razvoja bosanskog jezika ne samo
u dostandardnom ve¢ i u periodu neposredno nakon procesa ukljuc¢ivanja
u standardizacijske procese. Kao specifi¢an bosanski pisani raritet u odnosu
na druge knjizevnojezicke i nacionalne tradicije na juznoslavenskom tlu,
bosanska alhamijado knjizevnojezicka tradicija ¢ini nezaobilazno korpusno
¢voriste koje na specifican nacin potvrduje histori¢nost bosanskog jezika,
bivaju¢i jednim od njegovih izuzetno znacajnih kulturnih i knjizevnih
rukavaca. Zbog svega toga, Siroka i zZanrovski pluralna alhamijado pismenost
zavreduje znacajnu paznju kako dijahronijske filologije, tako i drugih
nau¢nih oblasti koje se interkulturalno i interdisciplinarno mogu proucavati
u kontekstu istrazivanja alhamijado pismenosti. Inace, alhamijado literatura
uglavnom je bila usmjerena na proucavanje poetskog izraza, dok je znatno
manje paznje posveéeno proznom izrazu. Upravo zato ovdje se fokus
predstavljanja daje u proznim tekstovima XIX st., koji su izuzetno znacajni za
definiranje kulturnog, religijskog, knjizevnog i jezickog identiteta Bosnjaka,
kao autohtonog slavenskog islamiziranog stanovnistva.

Radneplediranaiscrpnostijerje tematoliko Siroka damoze datimonografsku
obradu navedene problematike — §to je ustvari najava jedne takve studije. Clanak
tretira tri vazna rukopisna djela koji odreduju kulturni, drustveni, vjerski i jezicki
karakter bo$njackog identiteta u XIX st. u Bosni: Bergivijin, Ilhamijin i Humin
ilmihal.
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1. Birgivijin ilmihal

Birgivijin ilmihal vjerovatno je bio najpopularnije islamsko katahetsko
djelo na narodnom jeziku u Bosni. Kerima Filan [2014: 126], referirajuéi se
na M. Zdralovi¢a [2000], iznosi podatak da su se Bergivijina djela u Bosni
prepisivala od XVII do XIX st., ne navode¢i da se u datim slu¢ajevima radi upravo
samo o prijepisima s turskog i arapskog jezika, dok prijepisa na bosanskom jeziku
koji bi bili stariji od vremena od XIX st. do danas ne znamo da li ima, posto je
u historiografiji poznato samo postojanje rukopisnih verzija Bergivijina ilmihala
na bosanskom jeziku iz XIX st.

Sto se ti¢e samog Bergivije / Birgivije / Birkevije / Birgilije!, zna se da je
nadimak dobio po mjestu Birgi, Birge, Bergi ili Birki u Izmirskom vilajetu
[Zdralovi¢ 2000: 211]. Roden je u Balikesiru 1522, a umro 1573. Temeljne
nauke stekao je od oca, a potom institucionalno u Istanbulu. Bio je zamjenik
bajramijskog Sejha u Jedrenu, ali je svoj temeljni nastavnicki poziv definirao
u Bergiji, gdje je predavao u novosagradenoj medresi, a postao je i izuzetno vazan
vaiz i orator. Do danas je registrirano oko S0 djela ovog autora [Zdralovi¢ 2000:
212]. Svoje stavove i promisljanja naslanjao je na Ibn Tejmiju i Ibnul-Kajjima
el-DZevziju. Dva su posebno vazna djela ovog autora: Risale — Birgivi Mehmed
i Tarikati-Muhammedije [Filan 2014: 116].

Birgivijevo u¢enje u Bosnu dolazi sa $irenjem ideja Mehmeda Kadizadea
(umro 1635), koji je pocetkom XVII st., u zelji sprovodenja stanovitih vjerskih
reformi, a na tragu svoje obrazovanosti i retorickih vjestina, bio je posebno
sposoban u svom utjecaju u osmanskoj prijestolnici, odakle se $irio njegov
antioportunistic¢ki stav, naroc¢ito usmjeren uklanjanju i izbjegavanju od tzv.
novotarija tj. bidata. U tom smislu, u jednom od najvaznijih dokumenata koji
govore o Zivotu u Sarajevu u XVIII st. — Ljetopisu Mula Mustafe Baseskije, na vise
mjesta navode se kadizadelije, a Kerima Filan [2014: 115-134], koja se inace
bavi ovim Ljetopisom sa stanovista kognitivne lingvistike, ¢itavo jedno poglavlje
posvecuje pojavi ove frakcije, koju s dozom podozrivosti i netrpeljivosti spominje
Baseskija u vi$e navrata, posto se u to vrijeme zaostrila polemika oko ortodoksnog
i sufijskog, a sam Baseskija bio je dervi$ i sufijski usmjeren, odakle dolazi njegov
antagonizam spram kadizadelija.”

' Ovdje se navodi nekoliko varijanata naziva ilmihala prema kriteriju autorstva,
uvazavajudi ¢injenicu da se navedeni slucajevi tic¢u razli¢itih izvora i u nauci poznatih
nominacija. Razlog tome nije jasan, mada bi se moglo posumnjati da se radi o razli¢itim
varijantama nominiranja s obzirom na jezicki izvor u kojem je upotrijebljeno dato ime.
Ova problematika mogla bi biti predmetom posebne studije.

> Pored toga, ono §to je jo$ znacajnije jeste pitanje sufijskog i tradicionalnog
razumijevanja islama medu Bo$njacima u tom dobu. Na osnovu odredenih parametara,
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O vaznosti Birgivijina ilmihala govori i A. Hangi [1907], koji je medu
domacim bh. muslimanima ¢uo za Birgiviju i sam je prokomentirao to djelo, ne
znajudi u sustini o ¢emu se radi:

DPak koji je Kur’an, tedzvid i suniti salat proucio, svr$io je nauke u mejtefu, ali ako
hoée, moze sada da i druge predmete, kao $to su ilmihal i bergivija uéi. [...] Bergivija
je nauka o Bogu i Bozjim svojstvima, a osim toga govori i o obredoslovlju, naime
zasto se abdest uzima i Bogu molj, zasto se zecat daje i tako dalje, jednom rijeci, to
je prosireni suniti salat i ilmihal.

Ono $to je jos uvijek nepoznanica i ¢ime se u nauci, koliko je poznato, nije
bavilo, jeste pitanje propisivanja Bergivijina ilmihala za obaveznu literaturu
u osmanskoj Bosni, kako to navodi Curi¢ [1983: 50-51], naglasavajuéi da je
jedan od obaveznih udzbenika u sarajevskim mektebima bila risala Mehmeda
Birgivije, i to u Mehmed-pasinu mektebu u mahali Duradzik, u Mackovic¢evu
mektebu u mahali Kebkebir, zatim u mektebu u mahali Vekilhar¢, potom
u mektebu u Coban-Hasanovoj mahali. Isti autor takoder tvrdi da je Bergivijin
ilmihal kao udzbenik u mektebima koristen na turskom jeziku [Curi¢ 1983: 41],
odakle se neminovno namece pitanje pocetaka prevodenja ovog djela s turskog
na bosanski. Zasada nije poznato ko je prvi preveo ovo djelo na narodni bosanski
jezik i zasto se to desilo tek u XIX st., iako postoje podaci da se djelo u Bosni
prepisivalo s turskog jezika jo§ od sredine XVII st. [Zdralovi¢ 2000: 221-222].

Sto se ti¢e samih Birgivijevih djela, za koje je kazano da ih ima ukupno 50-ak,
M. Zdralovi¢ [2000: 217-218], prema podacima iz arhiva i biblioteka iz Sarajeva,
Mostara i Zagreba, navodi 30 naslova u osmanskoj Bosni. Isti istraziva¢ [2000:
219-220] tvrdi da je djelo Vasijeti-Birgili ili samo Vasijetnama ili naprosto Bergivija
sacuvana u 168 rukopisnih primjeraka, ali se ne zna je li to samo udzbenik koji je bio
obavezna literatura u Bosni ($to je manje vierovatno), ili se radi o Sirem konceptu
upotrebe i izvan $kolstva, bududi da je djelo satuvano kao rukopis, a prepisivaci
se navode od 1652. do 1861. Medutim, ono $to vrijedi istadi jeste da je to djelo
napisano na turskom jeziku i konkretno za slavistiku nije od velike vaznosti. Drugo
po brojnosti satuvanih rukopisa predstavlja djelo At-Tariga al-Muhammedijje, koje
je pisano na arapskom jeziku, a Bo$njaci, koji su ga prepisivali, navode se od 1652.
do 1863. godine [Zdralovi¢ 2000: 221-222]. Kao $to se moze vidjeti, Zdralovi¢ ne
navodi posebno pitanje Bergivije na bosanskom jeziku i koliko je poznato do danas

tesko je postaviti granicu i rec¢i koje je ucenje bilo prisutnije, tim prije $to Birgivijin
metod po svojoj primarnoj instanci odbacuje sve tzv. novotarije, dok se s druge strane
zna da medu samim Bo$njacima u njihovu vjerovanju postoje brojna ,sporna“ ¢vorista
vjerovanja koja dolaze iz sfere tradicionalnog sufijskog, a da se ne govori o elementima
predislamskog i slavensko-balkanskog paganstva, o ¢emu je svojevremeno pisao
i Muhamed Hadzijahi¢ [1979].
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nema cjelovitih sintetskih studija o prijevodima Bergivijina ilmihala na bosanski
jezik, izuzimajudi ¢lanak Ismeta Kasumovica [ 1991 ]%. Ono §to je poznato jeste to da
je Bergivija na bosanskom jeziku zastupljen od pocetka XIX st., kako to potvrduju
bibliografske reference u najreprezentativnijoj biblioteci u kojoj se ¢uvaju arebicki
rukopisi — Gazi Husrev-begovoj biblioteci u Sarajevu, §to naravno niposto ne znaci
da se na drugim mjestima ovo djelo ne ¢uva odnosno da mozda ima i starijih djela.
Ono $to je implicitno u vezi sa zaklju¢cima vezanim za pocetke prevodenja, toje daje
Bergivijin ilmihal na bosanskom jeziku prema dosadasnjim ovlagnim i nepotpunim
podacima pocet s prevodenjem i prijepisima s pocetka XIX st., sto bi moglo navesti
na zakljucak da se u tom vremenu medu Bosnjacima pocinju $iriti ideje o potrebi
naucavanja vjere na narodnom, bosanskom jeziku — $to se na neki nadin veze za
juznoslavenske tendencije pa i evropske tendencije u preferiranju narodnog jezika
u kulturi i etnicitetu.

U ovom radu ilustrativno ¢e biti predstavljen rukopisni primjerak Bigivijina
ilmihala u kojem je na pocetku dat zapis-komentar na arapskom jeziku: Hazas-
suhufu Berkevij bi-lisani bosnevij* — 1225°. Sastoji se od 3§ stranica. Poprili¢no je
¢itak i napisan je neshi-pismom. Sporadi¢no se javljaju nedosljednosti u pisanju
pojedinih glasova i rije¢i, ali se generalno moze re¢i da je prepisiva¢ pismen, za
$to se moze pretpostaviti da ga je nac¢inio Mula Muhamed Mestvica, inace ¢uveni
sarajevski poboznjak i $eret, u ¢emu se slaze i Kasumovi¢ [1991: 23 ]. Predstavlja
vazan spomenik u prouc¢avanju razlic¢itih aspekata kulturnog, vjerskog, jezickog
i grafijskog razvoja u tradiciji Bosnjaka u XIX st., tim prije $to je ovaj ilmihal
pocetkom XX st. od$tampan i koristen kao udzbenik. Naravno, rukopis ne treba
poistovjecivati sa $tampanim verzijama jer rukopisi predstavljaju jo$ znacajniji
kulturni raritet.

Ilustracije radi, ovdje se navodi transkripcija pocetka prvih stranica rukopisa:

Jesil’ mumin? Jesam hakkan, iman je moj sifet.

Sto je mumin? Mumin je oni ¢ovik $tono srcem viruje i jezikom ikrari ¢ini $to je Bog
dzellesanuhu poslao i Dzibril Emin od Boga dZelleSanuhu donijo — ono je sve hak
ve dercek.

* Ono $to predstavlja poseban raritet u vezi s ovim arebi¢kim djelom na bosanskom
jeziku jeste ¢injenica da je autenti¢ni rukopisni primjerak predstavljen u djelu Ismeta
Kasumovica [1991] dosao meni u ruke, a dobio sam ga od prof. dr. Enesa Kujundzica, bh.
orijentaliste i bibliografa. Ono $to je vazno istadi za ovaj rukopis jeste da ga je Kasumovié
[1991: 23] nasao u rukopisnoj zaostavitini Salih-ef. Bulgurdzi¢a (umro 1943. godine).
Trenutno se samo u Gazi Husrev-begovoj biblioteci ¢uva vide razli¢itih rukopisnih verzija
ovog ilmihala — §to je posebna tema za istrazivanje.

* Doslovno bi znacilo: Ovo su listovi Berkevije na bosanskom jeziku.

5 Broj 1225 predstavlja oznaku datuma po hidzretskom rac¢unanju vremena, $to
odgovara 1810. godini po gregorijanskom ra¢unanju vremena.
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Sto je iman? Ono je iman $tono je Dzibril Emin od Boga dZellesanuhu nasemu
pejgamberu donijo ono valja svijem srcem virovati i jezikom ikrari ¢initi da je ono
sve hak ve dercek.

Kako god je pejgamber kazao, anako je istina.

Jesil’ muslim? Jesam elhamdulillahi, islam je moj sifet. Sto je muslim? Muslim je oni
¢ovik $tono je Dzibril Emin od Boga dZellesanuhu nagemu pejgamberu donijo i ono
kabul uc¢inijo i svijem srcem virovao i inkijad u¢inijo. Na koliko je rukua nacinjen
islam? Na pet. Sto je? Ovo je savm, salat, hadzdz, zecat, kelimei $ehadet.

2. Ilmihal Abdulvehaba Ilhamije

Drugi znacajan ilmihal u Bosni koji se pojavio u XIX st. jeste ilmihal
Abdulvehaba Ilhamije. Inace, Ilhamija je dobro poznat autor prije svega zbog
svoje poezije i drustvenog angazmana, te postoje brojne bibliografske reference
koje govore o njegovu zivotu i djelu [npr. Kemura — Corovi¢ 1912; HadZijahi¢
1938; Hadzijahi¢ 1979 Dobrac¢a 1974; Kemura 1975; Nametak 1981; Zdralovi¢
1985; Hukovi¢ 1986; Hukovi¢ 1997; Hadzijamakovi¢ 1991; Vajzovié 2005 ],
premda i tu imamo odredene nejasnoce s obzirom na ukupan korpus njegova
stvaralastva, posebno ako se uzme u obzir ono $to je pisao na turskom i ono na
bosanskom jeziku. Izvjesno je da je Ilhamija pisao djela na turskom, arapskom
i bosanskom jeziku. Na turskom jeziku objavio je prozno djelo Tuhfetul-musallin
ve zubdetul hasi'in [up. Dobra¢a 1974]. U sklopu satuvanih zbirki sa¢uvane
su, najvjerovatnije, 52 pjesme takoder na turskom jeziku [HadZzijamakovi¢
1991: 37], mada se sa sigurno$¢u ne moze tvrditi da je to potpuno ta¢no zbog
razasutosti rukopisnih verzija Ilhamijina knjizevnog stvaralastva. Takoder,
prema nekim podacima [up. HadZzijamakovi¢ 1991: 35, 37] navode se i Cetiri
pjesme na arapskom jeziku. Ilhamija je autor ilmihala i na turskom jeziku, ali on
nije sa¢uvan autografski. Takoder se pretpostavlja da je Ilhamija napisao jednu
arapsku gramatiku i sastavio jedan bosansko-turski rje¢nik [Hadzijamakovi¢
1991: 34]. Iako postoje razliciti bibliografski podaci o ukupnosti sa¢uvanih
rukopisnih pjesama, prema nekim izvorima Ilhamija je autor 18 pjesama na
bosanskom jeziku [Kalajdzija 2007: 268]. Manje je poznato da je Ilhamija
autor jednog ilmihala na bosanskom jeziku za koji se moze pretpostaviti da je
nastao pocetkom XIX st., ali da do nas nije dosao autograf rukopisa ve¢ samo
jedan prijepis. Rije¢ je o rukopisu koji se ¢uva u Gazi Husrev-begovoj biblioteci
[1 2929], koji je javnosti prvi put predstavio Ibrahim Kemura [1975]. Sastoji
se od 31 lista, srednjeg formata. Navedeni prijepis potpisan je s 1253. god. po
H., $to odgovora 1837/1838. godini. Rukopis je promijenio vi$e vlasnika, ali
se svi uglavnom ti¢u podruéja oko Visokog i Fojnice. Ibrahim Kemura [1975:
33] upoznaje nas s drugim detaljima u vezi s rukopisom: navodi da je rukopis
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necitak i da je prepisiva¢ bio slabog znanja iz ortografije arapskog pisma te da
oc¢ito nije znao turski: “Rukopis ilmihala je veoma necitak, a cijelo djelo je pisano
sa takvim gramatickim greskama pri pisanju i takvim slabim znanjem osnovnih
pravila arapskog pisma da se tekst ne moze ozbiljno uzimati kao osnov na kojem
bi gradili neka karakteristi¢na, bilo generalna pravila”, napominju¢i nadalje da je
najvedi problem rukopisa u nesistemati¢nosti i nedosljednosti pisanja pojedinih
bosanskih grafema pa ¢ak istih rijeci tako da su neke ostale nedesifrovane.

Kemura [1975: 34] daje i osnovne podatke o na¢elima Ilhamijina ilmihala
u organizacijskom smislu predstavljanja principa islamskog vjerskog nauka kroz
54 $arta te principa islamskih eti¢kih nacela, isti¢udi pri tome posebnu vrijednost
jezickog izraza ilmihala, $to se isti¢e i u ovom slucaju.

Ilustracije radi, ovdje se navode prve sekvence transkripcije prema Kemurinu
¢itanju iz teksta na bosanskom jeziku:

Ti znaj, Bog je dzellesanuhu reko, i musku i Zensku da budu mumini, jer ko ne bude
ostace viko u dzehennemskom belaju. Imdi, najzaifnije turkovanje valja bedeset
Cetiri farza znat. A na ovu ruku najlagnje — je na pameti drzat, mesela, koliko je
muminskije alameta, jani, sifati islama pet, $to je: post, namaz, hadz, zekat, kelime
$ehadet. A koliko je u ovomu peteru pedeset i ¢etiri farza? Kako mesela kad reknemo
post, tri su farza; nijjet ucinit, jest, ne piti, dZzimaa ne ¢init. Vakte znat. Ama kad
reknemo namaz, dvanest farza. Mesela iz dvora farza rece se $arti. Prvo, opadit sebe
ihaljine i ono misto di ¢e$ klanjat; drugo, abdest uzet; trece, sramotno misto pokriti;
Cetvrto, vakte znat; peto, kibletu se okrenut; $esto, nijjet ucinit; sedmo, prvi Allahu
ekber. Iznutra pet, rece se rukuni: stajarie, u¢erie, ruku) seddeta, poslidie silo na na
ettehijat... [Kemura 1975: 35]

3. Sehletul-vusul Omera Hume

Omer Hazim Humo (1808-1880) djelovao je na podru¢ju Mostara i Konjica
kao imam i muderis. Podaci o njegovu zivotu veoma su oskudni, a moglo bi se re¢i
i da njegov stvaralacki opus jos uvijek nije osvijetljen u dovoljnoj mjeri s obzirom
na njegov znacaj [Sabanovi¢ 1973: 661; Handzi¢ 1999: 407-408; Kemura 1969:
208-223], iako u novije vrijeme postoji jedna nesto opseznija studija o njegovu
zivotu i djelu [Humo 2010]. Humo je zapamden kao prosvijetitelj i kao veliki
zagovara¢ i borac za o¢uvanje bosanskog kao svog maternjeg jezika, koji on naziva
i “bébin jezik” Nastojao je svoja djela pisati na bosanskom jeziku “kako bi se
bolje prosirila i narodu pristupaé¢nija bila” [cit. prema: Handzi¢ 1999: 407]. Sam
o tome veli: “Dobro znadi, svakom insanu svoj jezik od sviju jezika odvece laksi
je. Nama Bosnjacima na$ jezik voma je lagahan” [cit. prema: Handzi¢ 1999: 407].
U historiografiji je zabiljezen podatak da je Omer Humo autor i jednoga bosanskog
rje¢nika pod imenom Lugati bosnevi [Hadzijahi¢ 1990: 26, iako do danas nema
znacajnijih podataka o ovome leksikografskom ostvarenju. Na osnovu podatka koji
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spominje u samom Sehletul-vusulu, moze se zaklju¢iti da je Humo autor jo$ jednog
djela koje je napisao ranije pod nazivom Bosnevi tedzvidi-risala.’

Najznacajnije pisano djelo Omera Hume jeste Sehletul-vusul (Lagahan
pristup). Ovo djelo stampano je prvi put 1865. godine u Istanbuly, a deset godina
kasnije tampano jeiu Sarajevu. Prema nekim autorima, rije¢ je o prvoj stampanoj
knjizi na bosanskom jeziku arebi¢kim pismom, ali se svi istrazivaci ne slazu u tom
pogledu [ Jankovi¢ 1988; Jankovi¢ 1989].

Imajudi u vidu potrebu da brani uvodenje bosanskog jezika u $kole, odnosno
da dobije saglasnost visokih vjerskih zvani¢nika, jasno je da Humin rad nije uvijek
nailazio na bezrezervno odobravanje te je nerijetko nailazio na kritike zbog svoje
ideje pisanja na bosanskom i o bosanskom jeziku. Osim toga — prema misljenju nekih
istraziva¢a — njegovo djelovanje bilo je ograni¢eno na uze podrucje i jednu sredinu
(Hercegovinu), koja je bila manje konzervativna i prilagodljivija novim idejama
[Kemura 1969: 213]. Zbog toga Humo, pored uvrstenih recenzija na arapskom
jeziku, na po¢etku stampanogilmihala (a ¢ega takoder nema u ovoj starijoj rukopisnoj
verziji), pi$uéi prigodnim stihovima o potrebi pisanja ilmihala na narodnom jeziku,
brani potrebu za uvodenje ovoga jezika kao zvani¢nog jezika u $kolama:

Berlejisi miftah lugat bosnevi,
Anamo su tri lugata Cetiri:

Turski, furski, arabski,
Znaces furski, ne da lugat lagati.

Turdijatu zihun dobro otvori,
Tutkun Omer zihni ovim bi.

Prez $ubhe je babin jezik najlasni,
Svako njime vama vikom besidi.

Slatka bra¢o Bosnjaci!
Hak vam Omer govori.

Navode¢i ovu pjesmu kao slogan na pocetku svoga djela, Humo potvrduje
svoju opredijeljenost da bosanski jezik kona¢no dobije mjesto koje mu po prirodi
stvari pripada. U tom smislu, Humo izravno naglasava nekoliko bitnih faktora
vaznih za razumijevanje vremena i konteksta u kojima ja¢a nacionalne vrijednosti,
navodeci naziv narodnog jezika i ime naroda koji se tim jezikom sluzi.

¢ U vezi s tim u ilmihalu Sehletul-vusul veli: “Kur’an krivo ucit koliko ¢e se voma
manija prevrnut namaz ¢e obatalit i haram je; u Bosnevi tedzvidi-risali razkalismo”
U navedenom slu¢aju o¢ito je rije¢ o priru¢niku u kojem je Humo govorio o pravilima
ucenja Kur’ana, tzv. tedzvidskim pravilima.
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Zbogsvegatoga Humo se —naosnovudosadasnjihistrazivanja—moze smatrati
medu prvima bosnjackim kulturno-nacionalnim reformatorom pretpreporodnog
vremena. Pored toga, Humino djelo vazno je za proucavanje vise aspekata
knjizevnohistorijskog stvaralastva na bosanskom jeziku predstandardnog
doba. Time se, svakako, uvodi i problem izucavanja jezickog izraza ovoga
autora u kontekstu istrazivanja predstandardnih idioma bosanskog jezika, kao
i mogucnost ustanovljavanja odredenih jezickih zakonomjernosti, kao i toga da
se kod njega, ne kao prvom, ali izuzetno gorljivom predstavniku, javljaju snazne
preporodne ideje koje isti¢u vaznost maternjeg, odnosno “babina” jezika. Pored
toga, na drustveno-politickom planu Humo je zanimljivikao reformator ne samo
bosanske arebice, ve¢ i bosanskog $kolstva na kraju osmanske uprave Bosnom
i Hercegovinom, to se odnosi i na problem islamske vjersko-prosvjetne politike.
Ilmihal Sehletul-vusul predstavlja vrijedno $tivo i onima koji se bave izu¢avanjem
vjerske literature, koja opet zauzima znac¢ajno mjesto u alhamijado knjizevnosti,
u smislu njezina usporedivanja s drugim tekstovima sli¢cnog karaktera iz vremena
prije Hume, tekstovima njegovih savremenika, kao i kasnijim pa i danasnjim
tekstovima sli¢ne tematike.

Primjerak ponudene transkripcije pocetka Sehletul-vusula:

Dobro znadi, jedno ¢eljade, medu Zemjom i medu nebesima sevabima da napuni
virovanje; neznad bude u DZehennemu, u Paklu vazda ostace. Ko go¢ ilmihal nauci,
po ilmihalu amel ¢ini i radi, Allah Bog, dzelle $anuhu, DZennet mu je vadu ucinijo,
u Dzennet ¢e uljec.

Amentu billahi - ja virova Boga ima, jedan je; ortaka i pomagaca, i prilike i nalike
nejma. Zemaja i nebesa i svega mahlukata stvorac je i upravjac¢ i ¢uvac je. Od dovde
i od sureta i od mista i od zemana pac¢ je. Bog, dzelle $anuhu, insanima i hajvanima
nafaku dava¢ je; sebebe i iladZe u iladZa i sebeba tesir ¢injenja stvora¢ Allah je,
osim Allaha drugog stvoraca i tesir ¢inja¢a nejma. Da te ko upita: ,Znes$ li Boga?®,
reci: ,zném". ,Po ¢emu Boga zna§?, reci: “po Negovim sifatima. Zném, prvi je sifat
vudzud, manaji Allah Bog, dzelle $anuhu, ima, Allahovo je imanje vazda i vazda;
Allahovu imanju svaka stvar i zerra $ahid mu je. Drugi je sifat hajat - Ziv je Bog
vazdaivazda, Allahov Zivot nije ko mahlukat. Tre¢i je sifat ilum — Allahovo je znanje
vazda i vazda. Svasto Allah znade, $to ima i $to nejma, $to je bilo i $to ¢e bit znade;
od neznanja i od zaboravjanja pac je... [Humo 2010: 17-18]

Umjesto zakljucka

Kulturna vrijednost navedenih triju rukopisnih ilmihala: Bergivijina,
IThamijina i Humina, ogleda se u neponovljivosti individualnog rada prepisivac¢a
kao i intelektualnog djelovanja samih autora. Njihova vrijednost vezana je i za
drustvenu funkciju koju su obavljali u smislu pozicioniranja vjerskog naucavanja
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i obrazovanja u vremenu kada su se pojavili. Nesporno je da navedeni ilmihali
predstavljaju znacajno kulturnohistorijsko blago Bosne i Hercegovine koje svjedo¢i
zivu prepisivacku arebic¢ku tradiciju na narodnom bosanskom jeziku, a sigurno je da
su ostavili neizbrisiv trag u razvijanju konfesionalno-religijske svijesti kod Bosnjaka.
Jezicki znacaj djela ogleda se prije svega u tradiciji imenovanja bosanskog jezika,
ali je jo$ vaznije da su to izvori za proucavanje specifi¢ne knjizevnojezicke tradicije
bosanskog jezika predstandardnog doba koja ¢e trajno obiljeziti historijski razvoj
ovog jezika i njegovu specificnu kulturnu okosnicu.
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Alen Kalajdzija

THREE HANDWRITTEN ILMIHALS (TEXTBOOKS FOR
RELIGIOUS EDUCATION) IN ARABIC SCRIPT AND
BOSNIAN LANGUAGE FROM THE 19™ CENTURY

(Summary)

This paper discusses the importance of cultural, historical and social functions, as well as
literal language characteristics of handwritten ilmihals which were created in Ottoman Bosnia
in the 19" century as a part of Bosnian Aljamiado literature. The aim of this paper is to indicate
the contentual, lingual and functional heterogeneity of Bosnian Islamic catechetical monuments
from different authors discovered and known to this day, regardless of the number of preserved
transcripts in Arabic script. Due to the research of this corpus, the complex picture of the
development of cultural, religious, national and lingual identity of Bosniaks is complemented.
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OKRESLENIA MIGRANTOW I ICH
NACECHOWANIE NA POLSKICH, BUEGARSKICH
I SEOWENSKICH INTERNETOWYCH
PORTALACH INFORMACYJNYCH

Wielka migracja ludnosci z Bliskiego Wschodu i Afryki Pélnocnej do kra-
jow Unii Europejskiej jest bez watpienia jednym z najwiekszych zagadnien poli-
tycznych ostatnich lat. Od poczatku lata 2015 $wiat zaczelo obiega¢ coraz wigcej
informacji o tysiacach ludzi prébujacych dostac si¢ droga morska i ladowa do
panstw Wspdlnoty Europejskiej. Wojna domowa w Syrii, powstanie i dzialalnos¢
tzw. Paiistwa Islamskiego jak réwniez destabilizacja wigkszosci panstw objetych
tzw. arabska wiosng doprowadzity do fali migracji o ogromnej skali, najwiekszej
w Europie od czaséw II wojny $§wiatowej.

Wedlug Wysokiego Komisarza Narodéw Zjednoczonych do spraw Uchodz-
cé6w (UNHCR),tylko w 2018 1. przez Morze Srédziemne na Stary Kontynent
przedostato sie ponad milion oséb'. Sprawa migrantéw nie pozostala bez echa
w $wiatowych i europejskich mediach, ktére niemalze codziennie donosza o dzia-
taniach panstw europejskich, sytuacji ludzi chcacych przedostaé sie do panstw
czlonkowskich Unii Europejskiej, incydentach i wypadkach z ich udzialem.

Celem tego artykulu jest zestawienie okreslen ludnosci przybywajacej do
Europy w doniesieniach prasowych oraz poréwnanie nacechowania tych okre-
slen w obrebie trzech badanych jezykéw stowianskich — bulgarskiego, polskiego
i stowenskiego. Przedmiotem analizy jest réwniez odpowiedZ na pytanie, czy
ktores z wyekscerpowanych okreslen poprzez konsekwentne i celowe uzywanie
nabralo dodatkowego znaczenia, wykraczajacego poza stownikowe definigje.
Réwnie waznym zadaniem jest zaobserwowanie, czy tytuly, reprezentujace od-
rebne nurty ideologiczne, postuguja si¢ tymi samymi okresleniami migrantéw,
czy tez preferencje polityczne wplywaja na wybor form leksykalnych.

Wplyw jezyka na sposéb myslenia czlowieka jest tematem szeroko oméwio-
nym w literaturze przedmiotu. Nie jest celem niniejszego artykutu rozwazanie

' UNHCR <http://data.unhcr.org/mediterranean/regional.php> (22.03.2016).
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teoretyczne na temat relacji pomiedzy jezykiem a procesami myslowymi, pod-
kreéli¢ warto jedynie, Ze wspomniany zwigzek istnieje, o czym méwi hipoteza
Sapira-Whorfa:

Struktury jezykowe, warunkujac postrzeganie, klasyfikowanie i sposoby ujmowa-
nia rzeczywistosci przez czlowieka, wplywaja tym samym na jego stan $wiadomosci
i cechy myélenia o rzeczywisto$ci. W samym jezyku zawarty jest, do pewnego stop-
nia, obraz rzeczywistosci. [ Pacholski, Stabort 2001: 58]

Sami dziennikarze wydaja si¢ $wiadomi wplywu jezyka na postrzeganie $wia-
ta. Swiadczy¢ o tym moze fakt, ze w sierpniu 20185 r. arabska telewizja Al-Jazeera
zdecydowala, Ze nie bedzie uzywac okreélenia migrant w stosunku do ludnoéci
przybywajacej do granic Unii Europejskiej — zdaniem redakgji jest to okreslenie
krzywdzace, przedstawiajace uciekinieréw z krajow Bliskiego Wschodu i Afryki
Pélnocnej w zlym $wietle.

Zrédlem materialu do niniejszej pracy byly artykuly dotyczace kryzysu
migracyjnego z wybranych bulgarskich, polskich i stowenskich portali
informacyjnych, reprezentujacych rézne nurty ideologiczne: lewicowo-liberalny,
centrowy i narodowo-konserwatywny. Dla odpowiednich jezykéw byly to kolej-
no portale:

— bulgarskie: ,3ems’, , Tpya, ,Cranpapt’, ,Ataka’;

— polskie: ,Gazeta Polska/Gazeta Polska Codziennie”, Rp.pl, ,Gazeta Wy-
borcza’, ,Dziennik Opinii”;

- slowenskie: ,Mladina”, ,Delo”, ,Reporter”, ,Demokracija”

W tym miejscu nalezy zaznaczy¢, ze o ile prase polska i stowenska cechu-
je wyrazny podzial na lewicowo-liberalng i narodowo-konserwatywna, o tyle
w Bulgarii zréznicowanie to nie jest az tak wyrazne i czytelnicy czesto nie s3 w sta-
nie zdefiniowa¢ nurtu, reprezentowanego przez poszczegdlne portale i periody-
ki. Wynika to m.in. z mniejszej polaryzacji spoleczenistwa oraz czestych zmian
calych zespoléw redakcyjnych, przechodzacych z jednego tytutu do drugiego
[Nowosad 2008: 408—409].

Krotka typologia prasoznawcza poszczegélnych tytuléw wyglada nastepujaco:

Rp.pl - portal zwigzany z dziennikiem ,Rzeczpospolita”, ukazujacym sie od
1982 r., nawigzujacym do dziennika o tym samym tytule, wydawanego w latach
1920-1934. Obecnie $redni naklad wydania drukowanego wynosi 93 920 eg-
zemplarzy. Od 2011 r. wladcicielem tytutu jest grupa Gremi Media, nalezaca do
biznesmena Grzegorza Hajdarowicza.

Gazeta Polska/Gazeta Polska Codziennie — portal zwigzany z tygodni-
kiem ,Gazeta Polska” (wychodzacym od 1993 r., o $rednim nakladzie 134 694 eg-
zemplarzy), dziennikiem ,Gazeta Polska Codziennie” (od 2011 r., $redni naktad
100 000 egzemplarzy) i miesiecznikiem ,Nowe Panstwo’, ktéry od 2009 r. uka-
zuje sie jako , Niezalezna Gazeta Polska — Nowe Pafistwo” (wydawana od 1994 .,
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sredni naklad 25 000 egzemplarzy). Portal internetowy i wskazane wydawnictwa
naleza do spétki Niezalezne Wydawnictwo Polskie.

Gazeta.pl - dzialajacy od 2001 r. portal informacyjny, nalezacy do spétki
Agora SA. Jest powiazany z dziennikiem ,Gazeta Wyborcza”, ukazujacym sie od
1989 r. Obecny naktad to ok. 240 000 egzemplarzy.

Dziennik Opinii — powstaly w 2012 r. portal informacyjny ,nalezacy do Sto-
warzyszenia im. Stanistawa Brzozowskiego, do ktérego nalezy réwniez ukazujacy
sie 0d 2002 r. kwartalnik ,Krytyka Polityczna”, z nakladem 6500 egzemplarzy.

3ems — portal zwiazany z dziennikiem o tym samym tytule, wychodzacym
od 1990 r. i bedacym kontynuantem dziennikéw ,3axooneparusao 3emesesne”
(1951-1958) i ,Koomeparusro cero” (1958-1990). Obecnie ukazuje si¢
od poniedziatku do piatku w nakladzie 8000 sztuk. Jego wydawca jest spolka
,Koonmeans”, zwigzana z Centralnym Zwigzkiem Spéldzielczym (Llenrpasen
KOOIepaTHUBEH CHI03).

Tpya — portal zwiazany z dziennikiem o tym samym tytule. ,Tpya” to najstar-
szy dziennik w Bulgarii (ukazuje si¢ od 1936 r.), posiadajacy najwigkszy naklad
sposréd wszystkich dziennikéw (49 800 egzemplarzy od poniedziatku do piatku
i 72 100 w soboty). Nalezy do ,Bectnuxapcka rpyna Boarapus’, najwigkszego
wydawcy periodykow w Bulgarii.

Cranpapr - portal zwiazany z dziennikiem o tym samym tytule, ukazuja-
cym si¢ od 1992 r. w nakladzie ok. 35 000 egzemplarzy (poniedziatek—pigtek)
i 70 000-100 000 egzemplarzy (sobota-niedziela). Wieksza cze$¢ wiasnosci
(65,5%) nalezy do adwokata i biznesmena Todora Batkowa. Poczatkowo portal
publikowat jedynie artykuly, ktére ukazywaly sie w wersji drukowanej gazety, od
2008 r. przeksztalcit si¢ jednak w pelnoprawny portal informacyjny publikujacy
wiadomosci calodobowo.

Araka - portal zwigzany ze skrajnie prawicowa, populistyczna partia o tej sa-
mej nazwie, bedacy internetowym rozwinigciem drukowanego dziennika o tym
samym tytule. Wydanie papierowe gazety ukazuje si¢ od 2008 r. w nieregularnym
nakladzie oscylujacym od 6000 do 15 000.

Miladina.si — sfowenski portal informacyjny istniejacy od 2000 r., ktéry w du-
zym stopniu stanowi archiwum artykuléw publikowanych w tygodniku ,Mladina’,
istniejacym od 1920 r. i ukazujacym si¢ w nakladzie 20 000 egzemplarzy.

Delo.si — portal informacyjny zwiazany z dziennikiem , Delo”, ktory powstat
w 1959 r. Wydawany jest w naktadzie okolo 40 000 egzemplarzy i dociera do po-
nad 100 000 Stowericow.

Reporter.si — portal informacyjny powigzany z tygodnikiem ,Reporter”,
wychodzacym w nakfadzie 15 000 egzemplarzy. Portal istnieje od roku 2008 i na-
lezy do wydawnictwa Prava Smer.

Demokracija.si — powiazany z tygodnikiem ,Demokracija’, nalezacym do
przedsigbiorstwa Nova obzorja. Jest wydawany od 1996 r. i nalezy do wydawnic-
twa Nova Obzorja.
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Zebrany material pokazuje, ze do najczeéciej stosowanych okreslenn we
wszystkich trzech jezykach nalezg wyrazy:uchodzca (bg. 6exaney, stow.begunec),
imigrant (bg. umuzpanm, stow. imigrant) oraz migrant (bg. muzpanm, stow. mi-
grant).Stowniki definiuja te jednostki leksykalne w nastepujacy sposéb:

Uniwersalny stownik jezyka polskiego [USJP]:

Migrant — socjol. Osoba migrujaca.

UchodZca - ksiazk. Ten, kto opuscil wlasny kraj z przyczyn ekonomicznych,
politycznych lub religijnych; emigrant, wychodzca.

Imigrant — urz. Cudzoziemiec, ktory osiedlil sie w jakims kraju; osiedleniec.

Peunux na dymume 6 6va2apckus esux [RDBE]:

Muzpanm — Aurje, K0eTo ce ImpeceABa OT €AHA ABPXKABA B APYTa; 3ACEAHHK,
IpeCeAHHK.

Bexcaney — mu. 6exanipr, M. JoBeK, KONTO e HAITyCHAA POAHOTO CH MSICTO
IIOPaAH [IpeCAeABAHE, BOMHU, PA3MUPHIIM U AP. 0OCTOSITEACTBA.

Hmuzpanm — mMH. nmurpanTy, M. JoBek, 3aceAeH 3a IMOCTOSHHO B UyXAA
CTpaHa.

Slovar slovenskega knjiznega jezika [SSKJ]:

Migrant — kdor spreminja stalno ali za¢asno bivalis¢e, zlasti iz gospodarskih
vzrokov.

Begunec — 1. kdor (z)bezi pred nevarnostijo ali neprijetnostijo. 2. kdor se iz-
seli v tujino iz politi¢nih vzrokov, emigrant.

Imigrant — knjiz. redko: priseljenec.

Jak wynika z przytoczonych definicji, wyraz migrant jest hiperonimem
dla pozostatych i oznacza kazdego czlowieka, ktory zmienia swoje miejsce za-
mieszkania. Jedynie w stowniku slowenskim wskazany jest ekonomiczny aspekt
migracji, ujety jednak jako ,czesty”, a wiec nie bedacy warunkiem koniecznym.
Stowo imigrant definiowane jest zgodnie jako osoba osiedlajaca sie w kraju innym
niz ten, z ktérego pochodzi. UchodZca za$ zawiera w swojej definicji okreslone
przyczyny przesiedlania si¢ danej osoby — ekonomiczne, polityczne, religijne,
wojny czy prze$ladowania.

Tabele 1-3 zawieraja ilo$ciowe zestawienie okreslen migrant—imigrant—
uchodZca, uzytych w artykulach na portalach polskich, bulgarskich i stowenskich.

Tabela 1. Zestawienie ilo$ciowe okreslert migrantéw w polskich portalach
informacyjnych

Migrant | Imigrant | UchodZca | Pozostale Razem
,Gazeta Polska” 0 50 20 S 75
Rp.pl 2 S0 43 19 114
Gazeta.pl 0 15 71 26 115
,Dziennik Opinii” 3 13 82 13 111
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W materiale polskim wida¢ zarysowujaca si¢ tendecje do tworzenia opozycji
imigrant::uchodZca. Narodowo-konserwatywna , Gazeta Polska” preferuje forme
imigrant, aczkolwiek okreslenie uchodZca bywa z nig uzywane zamiennie, jak row-
niez w formach faczonych (imigranci i uchodzcy). Na centroprawicowym Rp.pl
obydwie nazwy stosowane s3 absolutnie wymiennie. Na portalach centrolewico-
wym (Gazeta.pl) iliberalno-lewicowym (,,Dziennik Opinii”) zdecydowanie prze-
waza stosowanie formy uchodZca. Co ciekawe, hiperonim migrant praktycznie nie
wystepuje.Do pozostalych okreslent wykorzystywanych we wszystkich badanych
witrynach nalezaly wyrazy takie jak:przybysze, cudzoziemcy, muzutmanie.

Tabela 2. Zestawienie ilo§ciowe okreslert migrantéw w bulgarskich portalach

informacyjnych
Muzpaum | HUmuepanm | Bexcaney Pozostale Razem
,Araka” 24 41 11 27 103
JTpys” 14 S 35 13 67
,Craupapt” 43 4 42 16 105
p3eMst 21 1 24 35 81

W materiale bulgarskim we wszystkich tytulach niezaleznie od ich przynalez-
nosci do okre$lonego nurtu ideologicznego okreslenia muzpanm i bexcarey uzywa-
ne s3 wymiennie. We wszystkich przypadkach poza narodowo-konserwatywnym
portalem , Ataxa” nazwa umuzpanm pojawia si¢ w pojedynczych przypadkach, na
tym jednym portalu jest za$ forma uzywana najczeéciej. Swiadczy to o checi pod-
kreslenia ekonomicznych przyczyn migracji obywateli panstw Bliskiego Wschodu
i Afryki Pélnocnej do Europy, co powoduje, ze z tym okresleniem czegsto taczone sa
takie przymiotniki jak nesezaren czy ukonomuuecku. Ponadto, podobnie jak w pol-
skich zrédlach, uzyto innych wyrazéw m. in. 6eceyu, uysdenyu.

Tabela 3. Zestawienie ilo§ciowe okresleri migrantéw w stoweriskich portalach

informacyjnych
Migrant Imigrant Begunec | Pozostale Razem
~Reporter” 47 0 9 29 85
,2Demokracija” 36 0 16 0 52
»2Delo” 25 0 112 21 158
»2Mladina” 4 0 119 15 138

W przypadku materialu stowenskiego najwyrazniejsza tendencja jest nieobec-

no$¢ formy imigrant. Nazwy migrant i begunec tworza wyrazna opozycje, a ich sto-
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sowanie jest powigzane z nurtem ideologicznym, reprezentowanym przez dany
portal. Na portalach prawicowych przewaza uzywanie form migrant, podczas gdy
na portalach lewicowych zdecydowanie preferowana jest forma begunec.

Z powyzszego zestawienia wynika, ze w jezyku polskim nazwy imigrant
i uchodZca stosowane s3 w dwojnaséb: o ile na portalach prawicowych sa cze-
sto uzywane zamiennie, o tyle na portalach lewicowych zdecydowanie przewa-
za uzycie drugiej z tych form, natomiast wyraz migrant stosowany jest bardzo
rzadko. W jezykach bulgarskim i stowenskim to forma imigrant bedzie uzywana
sporadycznie, za wyjatkiem narodowo-konserwatywnego bulgarskiego portalu
»ATaxa’, gdzie uzywana jest celowo i obciazona jest nacechowaniem negatyw-
nym. Jest to jednak odosobniony wyjatek na tle pozostalych bulgarskich portali,
ktore catkowicie zamiennie stosuja okre$lenia migrant i uchodZca. W materiale
slowenskim najwyrazniej zarysowuje si¢ podzial na portale narodowo-konserwa-
tywne i liberalno-lewicowe, ktore beda wyraznie preferowac pierwsza albo druga
z wymienionych wyzej form.

Powyzsze dane wskazuja, ze w przypadku polskich i stowenskich portali wybor
okreslenia jest wyraznie uzalezniony od nurtu ideologicznego, reprezentowanego
przez poszczegolne periodyki. Bulgarskie portale uzywaja okreslen calkowicie wy-
miennie. Mozna wiec przypuszcza¢, ze réznice zarysowuja si¢ tam, gdzie podzial na
poszczegdlne nurty ideologiczne jest wyrazniejszy i latwiejszy do identyfikacji dla
czytelnika (przypadki portali polskich i stowenskich).Podczas gdy w Bulgarii, gdzie
wigkszo$¢ z badanych portali nie jest az tak wyraznie powiazana z konkretnymi nur-
tami ideologicznymi, nie ma wigkszych r6zni¢ w wyborze form leksykalnych.
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WORDS DESCRIBING MIGRANTS AND THEIR
EMOTIONAL VALUE ON THE BASIS OF POLISH,
BULGARIAN AND SLOVENIAN ONLINE PORTALS

(Summary)

In our paper we present the results of research concerning nouns used to describe people
migrating from the Middle East and North Africa during last year (2015) on Polish, Bulgarian
and Slovenian news websites. The collected data shows, that words migrant, immigrant and
refugee are the majority of all nouns used. In Polish sources the main two words used to describe
the migrants are: immigrant and refugee, which are used interchangeably in national-conservative
sites, while liberal-left orientated portals prefer the second word. In Bulgarian and Slovenian
sources the world immigrant is used extremely rarely; the only exception is Bulgarian right-wing
conservative website Ataka. The difference between Bulgarian and Slovenian lies in the division
for national-conservative and left-wing liberal titles; which do not differ in the Bulgarian part of
the data (with only one exception mentioned above), while on Slovenian websites this division
is evident.
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GRAMATYKA WYRAZEM NARODOWE]
TOZSAMOSCI (NA PRZYKLADZIE GRAMATYKI
JEZYKA BOSNIACKIEGO DZEVADA JAHICIA,
SENAHIDA HALILOVICA, ISMAILA PALICIA)

Kazda gramatyka jest tym miejscem, w ktorym spotyka si¢ jezyk z kultura,
w ktorej si¢ on ksztaltowal, rozwijal i funkcjonuje. Jest oczywistym faktem, ze
kazdy rodzaj gramatyki, w tym takze gramatyka opisowa, jest jednym z podsta-
wowych czynnikéw, ktoéry wyraza i utwierdza tozsamos¢ narodu, ktéry sie tym
jezykiem postuguje.

Zas6b gramatyk danego jezyka jest $cisle powiazany takze z jego losami, a do-
ktadniej z socjolingwistycznym oraz politycznymi uwarunkowaniami w procesie
ksztaltowania sie normy jezyka ponaddialektalnego. Jesli losy jezyka etnicznego
bywaly trudne, splatane, gdzie jezyk, ktéry byl w uzyciu nie jednego, a wiecej
naroddw, ,,0d zawsze“ znajdowal si¢ on w centrum polityki. Towarzyszace temu
procesowi z oczywistych powodéw posuniecie — opracowanie i wydanie grama-
tyki deskryptywnej (i zarazem normatywnej) takiego jezyka spotyka sie z rézny-
mi reakcjami i ocenami takich przedsiewzieé. Jednym z najbardziej wyrazistych
przykladéw takiej zlozonej sytuacji jezykowej pozostawal obszar Bosni i Herce-
gowiny, ktéra po wojnie batkanskiej w latach 90. XX w. i rozpadzie Jugoslawii
na mocy Porozumienia w Dayton uzyskala w 1995 r. panstwowa niezalezno$¢,
a wraz z niag w sposob oczywisty prawo do postugiwania sie jezykiem uzywanym
na tym terenie.

Gramatyka opisowa jezyka bosniackiego zostala wydana w pie¢ lat pdznie;j,
w 2000 r. w Sarajewie' Wydanie (i przygotowanie) Gramatyki poprzedzily in-
tensywne dyskusje, przede wszystkim na famach czasopism bo$niackich i innych
panstw osciennych. Istotne znaczenie dla wydania Gramatyki miala wczesniejsza
ksiazka S. Halilovicia Bosanski jezik, ktora ukazala sie jesienig 1991 r., tj. niedlu-
go po proklamowaniu niepodleglosci przez Stowenie i Chorwacje (25 czerwca
1991 r.), w bardzo napietej sytuacji politycznej na terenie Bosni (wojna okreglana

! Dalej w tekscie przytaczana jako [ Gramatika 2000].
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jako domowa wybuchta tam 1 marca 1992 r.). Ukazanie si¢ tej monografii byto
istotnym glosem w sprawie bosniackiej kwestii jezykowej w sytuacji rozpadu Ju-
goslawii, w ktorej strukturach pozostawala Bosnia i Hercegowina od 1918 r,, tj.
od utworzenia Krélestwa Serbéw, Chorwatéw i Stowencéw (Kraljevina SHS).
W istotnym zakresie przygotowala ona grunt pod koncepcje przyszlej gramatyki
opisowej wspdlczesnego jezyka literackiego.

Gramatyka jezyka bosniackiego, ktorej autorami s3 jezykoznawcy z Boéni,
lingwisci z Uniwersytetu w Sarajewie — Dzevad Jahi¢, Senahid Halilovi¢, Ismail
Pali¢ — jest gramatyka przede wszystkim opisowa jezyka wspoélczesnego standar-
dowego, funkcjonujacego zgodnie z bo$niackimi zasadami pisowni i ortografii
(Pravopis), chociaz, jak wynika z natury gramatyki opisowej, ma jednocze$nie
charakter normatywny, co podkresla si¢ w Przedmowie (Uvod).

W skomplikowanej rzeczywistosci, takze pod wieloma wzgledami i sytuacji
jezykowej, jej autorzy staneli przed niezwykle trudnym zadaniem. Przypomnijmy,
ze ze spisu ludnosci przeprowadzonego w maju 1991 r. w BiH na pytanie skiero-
wane do respondentéw o to, jak okreslaja swoéj jezyk ojczysty, wylonilo sie jego
czterdzieéci osiem nazw (!)?, poczawszy od takich, jak bosanski, srpskohrvatski, srp-
ski, hrvatski, hrvatskosrpski, jugoslovenski, romski, krajiski, poprzez albanski, bosnjacki,
srpskohrvatski i hrvatskosrpski, ukrajinski, muslimanski, bosanskohercegovacki, slove-
nacki, makedonski, rumunski, njemacki, madarski, rusinski, italijanski, islamski, ceski,
hrvatskosrpski i srpskohrvatski, turski, ruski, poljski, do takich jezykow, jak slovacki,
crnogorski, pravoslavni, bosanskosrpskohrvatski, bugarski, bosanskohrvatski, katolicki,
hrvatskobosanski, hercegovackobosanski, bosanskomuslimanski, bosanskosrpski, greki,
hercegbosanski-hvatskosrpski, jevrejski, srpsko-hrvatsko-srpski-bosanski, bosanskorom-
ski, sandzacki, bosanskojugoslovenski, dalmatinski, bosnjackosrpskohrvatski, bosan-
skohrvatskosrpski, romski bosanski. Z tej liczby trzydzieéci nazw jezyka zostalo po-
danych przez uzytkownikéw jezyka w BiH opartego na nowosztokawszczyznie.
Swiadomi takiej sytuacji autorzy Gramatyki, wobec podstawowych pytan, do ja-
kiego odbiorcy jest kierowana Gramatika bosanskog jezika i w zwigzku z istniejaca
sytuacja jezykowa jakie powinna mie¢ metodologiczne i jezykowe zaplecze, staneli
przed ogromnym wyzwaniem. We Wstepie do niej autorzy pisza:

Gramatika koju predajemo javnosti nastala je, dakle, kao plod nastojanja da se bo-
sanskome jeziku u oblasti gramati¢ke norme postave ¢vrsti temelji. Ona je po svojoj
naravi opisna i normativna, a u daljem procesu normiranja bosanskog jezika mo¢i
¢e — nadamo se — posluziti kao osnovica [...] Kako bi se stekla $ira saznanja o bo-
sanskome standardnom jeziku i njegovu razvoju, uvodni je dio duzi negoli je to
uobicajeno u ovakvim knjigama. [ Gramatika 2000: 15]

> 'W celu ukazania zametu, jaki panowal wsréd czeéci uzytkownikéw wobec nazwy
jezyka ojczystego oraz dla orientacji czytelnika co do jezykowej réznorodnosci w BiH,
przytaczam te dane w caloéci za www. bs. wikipedia org. (15.03.2016).
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W zamierzeniu autoréw drugiej w dziejach BiH gramatyki bylo sluzenie tym
przede wszystkim, ktorzy identyfikuja sie z bosniackoscig®.

Przypomnimy, ze tradycja bo$niackich gramatyk byla znikoma, za pierwsza
gramatyke bo$niacka, wydana w BiH uwaza sie publikacje Gramatika bosanskoga
jezika za srednje $kole niepodpisanego, cho¢ znanego autora — Frane Vuleticia, ktora
zostata wydana na potrzeby szkolnictwa wszystkich wyznai w 1890 r. Miata ona
wiele wydan i byta w uzyciu do 1911 r., od 1908 r. nosila tytul Gramatika srpsko-
-hrvatskog jezik. Zostala wydana w alfabecie lacinskim, a zaraz potem i w cyrylickim.

Do 2000 r. nie bytlo w Bosni odrebnych gramatyk tego jezyka. Przez ponad
osiemdziesiat lat, do rozpadu Jugoslawii, zgodnie z prowadzona polityka unifika-
cyjna, traktujaca jezyk w BiH jako réwnorzedny wariant w stosunku do wariantu
serbskiego i chorwackiego (bosanska varijanta srpskohrvatskog/hrvatskosrp-
skog jezika), w ktérym widziano na kazdym jego poziomie mieszanke serbskich
i chorwackich elementéw. Na fali dzialan w kierunku emancypacji jezykowej
(gtéwnie Chorwatéw) na poczatku lat 80. XX w. ukazal sie artykut serbskiego
lingwisty z Sarajewa, S. Jankovicia, w ktérym autor, upominajac sie o etniczny
jezyk dla BiH, wykazywal, ze nie jest to slabo zréznicowany i niespecyficzny wa-
riant jezyka serbsko-chorwackiego/chorwacko-serbskiego, lecz posta¢ jezykana
tyle charakterystycznego, odmiennego, ze nalezy go traktowa¢ jako trzeci row-
noprawny wariant w stosunku do dwéch powyzszych [ Jankovi¢ 1982]. Jankovié
widzial w nim obok aktualnej normy literackiej takze znaczaca potencjalna, uzy-
wang w sytuacjach nieformalnych, w ktérej zawarte bylyelementy tradycji kultu-
rowej inarodowej tozsamosci Bosniakéw?*.

Struktura [ Gramatyki 2000] przedstawia sie nastepujaco. Po krétkim wste-
pie (s. 15-16) zawarte jest Wprowadzenie / Przedmowa, po czym nastepuja kolej-
ne jej czesci, przyjete zgodnie z tradycyjna koncepcja stosowana w gramatykach
opisowych — po czeéci poswieconej fonetyce i fonologii: Fonetika i fonologija
(s. 83-118), zaprezentowana jest morfonologia Morfonologija (s. 119-172); da-
lej Morfologija (s. 173-303); osobno stowotwérstwo Tvorba rijeci (s. 304-326)
i na koricu rozdzial po§wiecony skladni - Sintaksa (s. 327-474)°.

Jako ze Gramatyka jest kierowana do szerokiego grona odbiorcéw, co sie we
Wistepie, jak wspomnieliémy, podkresla — poczawszy od ucznidéw szkét srednich,
studentéw, nauczycieli jezyka ojczystego (bo$niackiego) i innych, zainteresowa-

3 [Gramatika 2000] zawsze byla traktowana, jako jedna z gramatyk uzywanych
w BiH, w zaleznosci od narodowosciowej deklaracji uczacych sie, czego przejawem sa
mozliwo$ci studiowania na Uniwersytecie w Sarajewie na Wydziale Filozoficznym, gdzie
znajduje sie Odsjek za bosanski, hrvatski i srpski jezik.

* Dyskusje na temat roli tzw. normy potencjalnej obok aktualnej otworzyt Skvorcov 1970.

5 Celem artykutu nie jest jeszcze jedna ocena merytoryczna Gramatyki ze wzgledu
na przyjeta metodologie i jej gramatyczna zawartos¢, czyli de facto jej recenzja.
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nych jezykiem bosniackim, jej autorzy dali obszerne wprowadzenie, ktore dla
jednych odbiorcéw (uczniéw) stanowi novum informacyjne, dla innych przy-
pomnienie okreslonych zagadnien. Z liczacej 476 stron Gramatyki blisko 1/8 jej
objetosci zajmuje Wprowadzenie (Uvod), zawarte na s. 21-82. Jego autorem jest
Dz. Jahi¢. Ma ono charakter w duzej mierze diachroniczny, co ma swoje uzasad-
nienie, gdyz ma na celu przyblizy¢, oczywiécie skrétowo, jezykowe losy samego
jezyka Bosniakéw na stowianskim tle od najdawniejszych dziejow.

Whprowadzenie (Predgovor) sklada sie z dziewigciu podrozdziatéw, w ktérych
autor wprowadza chronologicznie podstawowe informacje dotyczace sytuacji je-
zykowej, poczynajac od krétkiego podrozdziatu Bosanski jezik (s. 21), gdzie wy-
chodzi od wspélnoty indoeuropejskiej, poprzez prastowianska i poludniowosto-
wianskiej, w tym starocerkiewno-stowianska, umiejscawiajac w tzw. diasystemie
srodkowopoludniowostowianskim te czg$¢ sztokawszczyzny, z ktorej wyksztalcit
sie standardowy jezyk bo$niacki.

W podrozdziale Tri perioda razvoja bosanskog govornog jezika przentacja
dziejow jezyka jest juz bardziej szczegdtowa, oparta na danych z tamtejszego pi-
$miennictwa. Na jego podstawie ktérego zostaly wyréznione trzy okresy (i stadia
rozwojowe), a mianowicie: 1. okres — do korica XII w., ktéry charakteryzowalo
male jezykowe zréznicowanie; podczas gdy 2. okres — od pocz. XIII w. do poto-
wy XV w. — odznacza si¢ wiekszym zréznicowaniem, doszto bowiem woéwczas
do istotnych zmian wewnatrzsystemowych o charakterze przede wszystkim fo-
netycznym i morfologicznym); natomiast w 3. okresie — od pol. XV w. — kiedy
mialy miejsce znaczne migracje ludnoéci, zachodzi mniej zmian wewnatrz syste-
mu jezykowego, a pojawia sie wigcej zewnetrznych uwarunkowan i wplywéw na
te czeé¢ diasystemu $rodkowopotudniowostowianskiego. Na poczatku 3. okresu
(tj. od pol. XV w.) dochodzi do masowej islamizacji [,,dolazi do masowne islami-
zacije“] [ Gramatika 2000: 33], ktéra miata duze znaczenie dla dyferencjacji tej
czesci sztokawszczyzny, a takze utrwalala starsze, archaiczne cechy jezykowe. Jak
pisze autor:

Islamizacija stanovnistva djeluje u pravcu konzerviranja jezi¢kih osobina. Islamizi-
rano stanovni$tvo u doba turskih ratova i u vrijeme velikih migracijaostaje relativno
stabilno manje pokretljivo od pripadnika drugih srodnih dijalekata. Ono uspijeva
sa¢uvati vezu sa srednjim vijekom, odnosno sa predemigracionim stanjem od Cetiri
prvobitna bosanska dijalekata. Bo$njacko stanovnistvo u ¢ar$ijama dobrim dije-
lomtakoder ¢uva starije govorne osobine. Zato ¢e se ti govori viemenom uobli¢avati
i kao posebne oaze bosanskoga jezika, koje u sebi sardze i stare (slavenske) i nove
orijentalne osobine. [ Gramatika 2000: 34]

Bosniacki, wedlug ujecia we Wprowadzeniu, ma pig¢ dialektéw oraz czterna-
$cie poddialektéw, wyodrebnionych juz z pozycji samego jezyka bosniackiego,
tj. cztery sa macierzyste, a piaty — w Sandzaku, ktérym postuguja sie sandzaccy
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Bosniacy zamieszkujacy od XVI w. w granicach bo$niackiego paszaluka. Ten po-
dzial dialektalny nie nawiazuje do istniejacego wczesniej tréjdzielnego podzialu
calego obszaru sztokawszczyny na narjecje — dialekty — gwary, uwzglednia tylko
stan jezyka dialektalnego i gwarowego w granicach politycznych bo$niacko-chor-
wackiej czeéci BiH.

Podana jezykowa charakterystyka tych dialektéwoparta zostala na zrédlach
dialektologicznych, ostatni — sandzacki dialekt zostal scharakteryzowany jako
ten, ktory sklada sie z najbardziej archaicznych gwar, do ktérego stabo przenikne-
ly cechy poludniowozachodniej nowosztokawszczyzny, do dzisiaj odznacza sieon
starosztokawska trojczlonowsq akcentuacja i archaiczng fleksja. I chociaz dialekt
ten przesunal si¢ z czasem nieco w kierunku péinocnego wschodu, to generalnie
zachowal stare bo$niackie cechy, przede wszystkim mieszany ijekawsko-ekawski
refleks jata w rejonie miasta Novi Pazar i Bijelo Polje [ Gramatika 2000: 38].

Omawiajac wspdlne cechy sztokawskich bo$niackich dialektow, podkresla
sie, ze s3 to slowianiskiei poludniowoslowianskie cechy wspdlne, a obok nich na
poziomie fonetycznym, morfologicznym (stowotwérczym) i leksykalnym wyste-
puja orientalizmy, w tym turcyzmy Zdaniem autora Przedmowy, w zasobie fone-
tycznym w Boéni $rodkowej wystepuje h i f w sytuacjach uzasadnionych etymo-
logicznie (na pozostalym sztokawskim obszarze h zaniklo, albo jest realizowane
bardzo stabo). Poza tym dokonala si¢ zmiana w zasobie fonetycznym i fonolo-
gicznym w zakresie afrykat, i tak zamiast dwoch par afrykat: ¢i ¢, dZ2i d w $rodko-
wej i wschodniej Boéni oraz w Sandzaku wystepuja elementy posrednie. Przywo-
luje autor takze inne cechy, takie jak pozostalosci starej akcentuacji, $¢akawizm,
ikawizmy. Podkre$la tez autor role ¢arsiji w zachowaniu starych cech jezykowych,
nie wyjasniajac, ze chodzi przede wszystkim o zachowawczy, tradycyjny sposéb
zycia, ktory nie sprzyjal takze zmianom jezykowym.

Przyblizajac chronologicznie takie powszechnie znane wydarzenia zwigzane
z polityka jezykowa, jak Umowa Wiederiska (Becki dogovor) i Umowa Nowo-
sadzka (Novosadski dogovor), we Wprowadzeniu podkresla sie, ze nie uwzgled-
nily one pod zadnym wzgledem bosniackiej tradycji, chociaz nalezy pamieta¢
(o czym nie ma wzmianki w tekécie Gramatyki), ze Umowe Nowosadzka podpi-
sal m.in. profesor Uniwersytetu w Sarajewie — J. Vukovic.

W czasach po aneksji BiH przez Austro-Wegry na przelomie wiekéw w szko-
tach wyznaniowych podreczniki byly w jezyku tureckim, a ,0d 1884 r. jezik bo-
sanski je u$ao u nastavni plan ruzdije” [ Gramatika 2000: 57]. W swoim dalszym
przegladzie najwazniejszych faktow zwiazanych z losami jezyka w BiH wspomina
autor takie postacie, jak Sejfudin Proho, Omer Humo, Ibrahim Seljubac, ktérzy
opowiadali sie za wprowadzeniem jezyka bo$niackiego do szkél. W tym czasie
pojawila sie pierwsza dwujezyczna gramatyka turecko-bos$niacka i bosniacko-tu-
recka, autorstwa Edhema Berbicia, wydana w Istambule w roku 1893. W 1913 r.
wprowadzono jezyk bo$niacki i ortografie niearabska do szkét [, mada se ve¢ tada
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taj jezik zvani¢no nije tako nazivao“ [ Gramatika 2000: 57]°. Warto wspomnie,
ze utrzymywala si¢ vukowska tradycja gloszaca, ze jest to jezyk serbski.

W Gramatyce nie podaje si¢ informacji na temat tradycji nazewniczej do-
tyczacej jezyka, zapewne dlatego, ze kwestia ta zostala szeroko oméwiona juz
wezesniej u Halilovicia [Halilovi¢ 1991], przedyskutowana w prasie lingwistycz-
nej i w mediach. Stwierdza jednak autor, ze: ,Bo$njaci, dakle, govore svojim di-
jalektima (imaju pet dijalekata, koji svi pripadaju §tokavskom narije¢ju), zatim se
sluze standardnim odnosno knjizevnim jezikom, razgovornim jezikom i raznim
zargonima. Sve te razlicite vrste jezicke upotrebe ¢ine jezik Bos$njaka, koji se na-
ziva op¢im imenom bosanski jezik“ [ Gramatika 2000: 67] i dalej , knjizevni jezik
jenastavlja¢ pisane tradicije iz starih vjekova“ [ Gramatika 2000: 68].

W wyniku wojny 1992-199S doszlo do waznej zmiany w sytuacji dialektal-
nej, ktora si¢ okresla jako lingvocid. W wyniku eksterminacji i wysiedler ludno-
$ci muzulmanskiej znikly stare gwary w srodkowej Bos$ni, co odnotowuje si¢ we
Wprowadzeniu.

Jakie refleksje si¢ nasuwaja po latach, kiedy opadty emocje wokét Gramatyki?
Jej ukazanie si¢ w 2000 r. byto waznym wydarzeniem, nie tylko naukowym, ale
i kulturowym, a nawet politycznym. Usankcjonowata ona w pewien sposéb jezyk
tej grupy etnicznej. Jest to gramatyka jezyka bo$niackiego, a nie boszniackiego,
stanowigc kontynuacje tradycji co do jego nazwy bosanski od pierwszych wzmia-
nek o nim. Wbrew woli bezposrednich zainteresowanych, rodzimych uzytkow-
nikéw jezyka istnieja pozabosniackie srodowiska, ktére forsuja nazwe bosnjacki
jezik. Ten problem zostal uwzgledniony.

Po wydaniu Gramatyki ukazalo si¢ wiele jej recenzji, byly one bardzo zréz-
nicowane w swojej warstwie krytycznej; od bardzo pozytywych, czyli ,hvalospi-
jeva’, do recenzji negatywnych, a nawet calkowicie ja odrzucajacych. Skrajnie ne-
gatywna recenzj¢ wystawil jej Autorom sarajewski anglista M. Ridanovi¢, ktory
wydal ja w postaci ksiazki, co jest niewatpliwym ewenementem w tradycji recen-
zenckiej [Ridanovi¢ 2003].

Postawil, obok wielu innych, kardynalny zarzut ze ,Gramatika bosanskoga
jezika je vrlo lo§ plagijat hrvatske gramatik®’. Tutaj nalezato by wprowadzi¢ osob-
ny watek rozwazan, dotyczacy przede wszystkim kwestii, kiedy mozna méwié
o plagiacie w gramatyce?® Ze wzgledu na nienaukowe i skrajnie subiektywne po-
dejscie Ridanovicia, z zalozenia w nieakceptowalnym jezyku nienawisci dezawu-
ujace calg jej zawarto$¢, trudno polemizowac z jego zarzutami, w tym z zarzutem

¢ Utrzymywala si¢ vukowska tradycja gloszaca, ze jest to jezyk serbski.

7 Celem artykulu nie jest jeszcze jedna merytoryczna ocena jej zawartoéci, lecz uka-
zanie jej, niezaleznie od dyskusyjnych merytorycznie.

$ Ze wzgledu na szczuplo$¢ miejsca i odrebng, obszerna problematyke nie rozwija-
my tego zagadnienia w niniejszym artykule.
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popelnienia plagiatu. W recenzji-ksigzce zostaly przekraczone jaskrawo granice
naukowosci. Przy takiej bliskosci systeméw gramatycznych, jaka istnieje miedzy
miedzy systemem chorwackim i bosniackim, trudno je traktowac jako podlegaja-
ce plagiatowaniu, a nawet niejako ,z géry“ skazane na dzialania plagiatowe? Au-
torzy Gramatyki niewatpliwie czerpali metodologiczne inspiracje z chorwackiej
gramatyki, wysoko ocenianej w gronie stowianskich gramatyk, co stanowi koron-
ny zarzut kilku recenzji, takze doradcami autoréw i recenzentami gramatyki byli
uznani chorwaccy lingwisci — I. Pranjkovi¢ i J. Sili¢, majacy w swoim dorobku
gramatyki jezyka chorwackiego, co wydaje si¢ nie narusza¢ dobrych obyczajow
przyjetych w dzialalnosci naukowej.Jako kuriozalne pociagniecie nalezy réwniez
potraktowa¢ metarecenzje, to jest recenzje do ksiazki Ridanovicia autorstwa
S. Kordi¢ [Kordi¢ 2006], w ktérej krytyka autorki ogranicza si¢ do cytowania
fragment6wz ksigzki Ridianovicia i przyznawania mu racji.

Tasporabiblioteka materialéwkrytycznych stanowisamawsobie cenny ma-
terial badawczy — nie tylko dla lingwistow, ale szerzej — réznie metodologicznie
zorientowanych badaczy dyskursu lingwistycznego, politycznego, kulturowego
itd.

Autorzy recenzji czgsto nie zauwazali stanowiska autoréw Gramatyki, ktérzy
przyjeli, jak si¢ wydaje, jak najbardziej wlaciwg strategie metodologiczna i socjo-
lingwistyczna dla opisu sztokawskiego systemu gramatycznego na terenie BiH.

Po lekturze nasuwajg si¢ nastepujace wnioski co do oceny Wprowadzenia,
stanowiacego nie tylko typowe wprowadzenie do gramatyki, lecz takze prezentu-
jace niepodwazalne, jak si¢ wydaje, aspekty pewnej odrebno$ci i narodowej toz-
samosci. Przy ocenie Wprowadzenia, stanowiacego zapowiedz tego, co znajduje
sie dalej, narzuca sie to, ze:

— nie udowadnia si¢ w niej prawa do wlasnego jezyka i jego nazywania, gdyz
ma on dlugg, powszechnie znana ze zZrodel tradycje;

— nie walczy sie w nim o bo$niacka tozsamos¢, ani tez nie udowadniasie jej,
gdyz jest ona od wiekéw mocno obecna, zakorzeniona w BiH i nie ma potrzeby
przyjecia takiej strategii;

— Gramatika 2000 w zaden sposéb nie nawigzuje do kwestii zwigzanych
z ktérakolwiek konfesja obecng na terenie BiH ani tez nie podkresla w sposéb
nieadekwatny do stanu faktycznego roli islamu w zmianach jezykowych;

- przejawem boséniackiej tozsamosci w Gramatyce, nawiazujacej do prze-
szlosci, bywaja nomina propria, najczeéciej nazwy osobowe, zwazane z kultura is-
lamu, wystepujace w przykladach stanowiacych egzemplifikacje danego zjawiska
gramatycznego;

— w Przedmowie okreéla si¢ jezyk standardowy, ponaddialektalny jako no-
wosztokawsko-ijekawski, z niewielkimi zmianami w stosunku do sztokawskiej-
fonetyki i fonologii, pojawia sie¢ gloska i fonem h w wyrazach pochodzenia-
orientalnego, tam, gdzie jest to etymologicznie uzasadnienie. Pojawia si¢ ono
w egzemplifikacji zjawisk, podobnie jak nazwy wlasne.
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W Gramatyce przyjmuje si¢ jako oczywisty fakt istnienia Boszniakéw
(Bosnjak) jako ludnosci stowianskiej (rzadziej potomkéw Turkéw z czaséw
osmanskich). Moze dla stabiej zorientowanego odbiorcyprzydatby sie komen-
tarz dotyczacy kwestii terminologicznej, zwiazanej z nomen ethnicum Bosanac
wobec Bo$njak. Ten pierwszy to mieszkaniec Bo$ni ze wzgledu na terytorium
i przynalezno$¢ panistwows, podczas gdy Bosnjak jest neutralne co do konfe-
sji, informacje o konfesji zawiera Musliman. Mimo ze od wydania Gramatyki
minelo pietnascie lat, sama nazwa bosanski jezik wciaz poza BiH nie ma pelnej
akceptacji’.

Niedawne o$wiadczenie I. Klajna w imieniu Serbskiej Akademii Nauk
(SANU) dystansujace sie wobec stanowiska, ze nazwa bosanski notowana jest
w zrédlach juz od XII, to jest od Povelji Kulina bana z 1189 r., nie stanowi Zzadnego
argumentu, gdyz zdaniem serbskiego akademika sve zastarelo i danas ne vaZi..
W tymze stanowisku uwaza sie, ze nomen ethnicum Bo$njak winno generowac
i nazwe jezyka bosnjacki, w zadnym wypadku nie powinno nawigzywa¢ do nazwy
panstwa Bosna i stanowi¢ przymiotnika od niej — bosanski. Dodajmy, ze Bosniacy
konsekwentnie nie akceptuja terminu bosnjacki jezik, broniac stanowczo swojej
tradycji, takze nazewniczej.

Pochodzaca z Sarajewa wiedenska slawistka Jagoda Juri¢-Kappel, ,dajac pra-
wo” etnicznej ludnosci BiH co do wyboru nazwy swojego jezyka, wypowiedziala
sie w dyskusji bezposrednio po wydaniu Gramatyki:

Sam naziv odredenoga jezika ne govori i ne mora govoriti sam sobom nista poseb-
no. Ime istoga jezika se moze mijenjati, a isti naziv moze obiljezavati razli¢ite po-
jave. To, prakti¢no, znaci da je naziv bosanski jezik u dugom istorijskom trajanju
»pokrivao” razli¢ite pojmovne sadrzaje, koji nemaju veze s onim $to se danas njime
obiljezava - standardnim idiomom Bog$njaka [ Juri¢-Kappel 2001 ].

Nawigzata do wypowiedzi S. Halilovicia [Halilovi¢ 1991 ], ktéry we wstepie
do swojej monografii [Halilovi¢ 1991] dekade wczeéniej napisat:

Narodno ime bosanski jezik kroz povijest je mijenjalo svoju sadrzinu:prvotno bi-
jade imenom svih Zitelja zemlje Bosne, da bi se — od kraja 19. vijeka naovamo — sve-
lo, uglavnom, na osnovno ime maternjeg jzika Bosanskih Muslimana, islamizirano-
ga slavenskog stanovni$tva u Bosni i Hercegovini i Jugoslavije uopée. To ime ¢uva
i brojna bosanskomuslimanska emigracija u Turskoj, i drugdje. Bosanski Muslimani

? Brak jest badani na temat aktualnego uzycia nazw jezyka w BiH. Badania, kto-
re niedawno prowadzila A. Ljevo-Ov¢ina co do uzywanej nazwy jezyka boéniackiego
w Rosji wykazaly, ze nie ma on tam nadal ujednoliconej jednej nazwy; najczeéciej uzy-
wa si¢ tam nadal okre$len srpskohrvatki/hrvatskosrpski, znacznie rzadziej bosanski lub
bognjacki. [Ljevo-Oveina 2012].
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u tom imenu podrayumijevaju svoju ukupnu jezi¢ku aktivnost u proslosti i danas,
stoga je bosanski jezik izraz cjelokupnoga njihovog zivota, njihova ,kulturna smo-
tra“ [Halilovi¢ 1991:7].

W wydanej niedawno ksigzce J. Juri¢-Kappel swoje rozwazania i swodj stosu-
nek do dyskusji dotyczacej relacji miedzy nazwa bosanski i bosnjacki jezik tak
podsumowata:

Bez obzira kako Bo$njaci nominirali svoj jezik, moraju pristati na to da i ostali sta-
novnici Bosne i Hercegovine jezik kojim se sluze nazivaju onako kako Zele — za sada
vedina svojim nacionalnim imenom [ Juri¢-Kappel 2013: 165].

Warto podkresli¢ podstawowa wartos$¢, obecna w historii sztokawszczyzny
na terenie BiH, a mianowicie nieprzerwana ciaglto$¢ rozwoju jezyka, wynikajacej
tak z wewnetrznych praw jezyka, jak i zewnetrznych socjolingwistycznych uwa-
runkowan. Te drugie, wynikajace w duzej mierze z loséw historycznych, miaty
jednak mniej istotny charakter, nie zaburzylyjego istoty'®. Reasumujac, nalezy
podkresli¢, ze bosniacka Gramatyka z 2000 r, niezaleznie od mniej czy bardziej
krytycznych uwag co do merytorycznych uje¢ i interpretacji poszczegoélnych
probleméw gramatycznych, zajmuje znaczace miejsce jako publikacja wyrazajaca
narodowg tozsamo$¢ ludnosci od wielu wiekéw zamieszkujacych tereny Bosnii
Hercegowiny. Stanowi ona istotne ogniwo w tozsamosciwej bosniackiej litera-
turze, i jako taka jest dobrym punktem wyjscia do opracowania nastepnych bo-
$niackich (i innych) gramatyk. Z cala pewnoscia potrzebna jest w BiH gramaty-
ka dla potrzeb edukacyjnych szkolnictwa $redniego, ktéra by uwgledniala nowe
spojrzenie na wiele zjawisk jezykowych; podstawy takiego ujecia moglaby by¢
omawiana Gramatika bosanskog jezika. Potrzebne jest takze opracowanie grama-
tyki na poziomie akademickim, dla ktérej zreby znajdziemy w tejze Gramatyce.
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Maria Cichoniska

GRAMMAR AS A MEANS OF EXPRESSING NATIONAL
IDENTITY (ON THE BASIS OF THE GRAMMAR OF
BOSNIAN LANGUAGE WRITTEN BY DZEVAD JAHIC,
SENAHID HALILOVIC, ISMAIL PALIC)

(Summary)

It is said that in some sense grammar is the place where language meets and also reflects
the culture in which it had originated, was further developed, and was widely used.It is also be-
lieved that every kind of grammar, including a descriptive grammar of a given language, to some
extent shows the identity of the nation that speaks that particular language. The Grammar of the
Bosnian Language published in Sarajevo in 2000, as only the second Bosnian grammar so far, was
supposed to confirm the norm of the standard language used in the country of Bosnia and Her-
cegovina, which was established in Dayton Treaty in 1995. This article deals with chosen aspects
of the Grammar, special attention is paid to factors contributing the most to the strengthening
of Bosnian national identity.
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