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Czy bedzie co$ z mojej drogi w strony, dokad sie udaje?
(Sijari¢, 1975, s. 11)

Gdy spotykaja si¢ dwie koncepcje drogi, jedna z porzadku literackiego
(powies$¢ drogi) oraz druga — z porzadku mistycznego (droga doskonalenia
duszy), powstaje czesto ciekawa, refleksyjna literatura. Takze w przypadku
inspiracji muzutmanska literaturg ,hagiograficzng” z pierwszego okresu
podbojow z jej bohaterem derwiszem-bojownikiem. Kiedy na Batkanach po
odejsciu Osmandéw zachowaly si¢ enklawy osmanskiej kultury religijnej, kul-
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tury miejskiej i tradycje Zycia codziennego, sufickie drogi zaczely przybieraé
eklektyczne ksztalty. I tak, zapiski bohatera powiesci Konak (1971, wyd. pol.
Ja, eunuch, 1975) Camila Sijari¢a, marzacego o wyruszeniu w droge powrotna
w rodzinne strony, czy transgresje szejcha bosniackiego zakonu sufickiego,
Achmeda Nuruddina z powiesci Dervis i smrt (1966, wyd. pol. Derwisz i Smier¢,
1977) Mesy Selimovicia, mozna interpretowac jako szczegoélny przypadek mysli
sufickiej, ujetej we wspolczesng forme literacka.

* O

Na pojeciu drogi (arab. tarika) opiera swa doktryne mistycyzm muzul-
manski, sufizm (arab. tasawwuf), stad pochodzi nazwa bractw - tarikatow.
Korzenie tej tradycji wigzane sg z biografiag Mahometa (Delcambre, 2004,
s.60-61), jego nocng podrdza na wierzchowcu Al-Buraku i wniebowstapieniem
(lajlat al-miradz) w towarzystwie aniota Gabriela (Cebraila). Prorok wspial
sie wowczas po drabinie, az dotart do siddmego kregu niebios; stangl twarza
w twarz z Allahem i doznal swoistej inicjacji religijnej. Stad droga jest w sufiz-
mie formg poznania Boga, a podazajacy nig derwisz pokonuje wiele etapow
duchowego samodoskonalenia si¢. To wlasnie wiara w mozliwo$¢ poznania
Boga w oparciu o tauhid (§wiadomo$¢ jednosci z Nim), stanowi wspdlny mia-
nownik systemdéw tworzacych sufizm i jest tym, co zacheca do wyznawania
sufizmu. Mistycyzm muzulmanski, wchiongwszy elementy chrzescijanstwa,
buddyzmu, zoroastryzmu, nauki i filozofii greckiej i hellenistycznej, neoplato-
nizmu i filozofii Plotyna, ma charakter synkretyczny. Za$ podkreslana przez
sufich waga relacji cztowieka z Bogiem, doskonalonej pod okiem mistrza, wielu
pociaga bardziej niz dogmaty ortodoksyjnego islamu (Ptaskowicka-Rymkie-
wicz, Borzecka, & Labecka-Koecherowa, 1971, s. 28-35). Wedtug niektérych
mistykéw ,,drég do Boga istnieje tyle, ile jest synéw Adama” (Dziekan, 1997,
s. 30), stad roznorodnos¢ regut i bractw sufickich.

W pordwnaniu z nauczaniem muzulmanskich muftich, kadijow czy imamow,
jezyk sufich plasowal si¢ na pograniczu heterodoksji, nawigzywat do ludowych
przypowiesci, symboliki oraz rytuatéw. Popularnosci bractw nie ograniczat
autorytet legislacyjny teologéw ulemoéw i nauczanie medres, petnigcych wisla-
mie role seminariéw. Przywiazanie do idei sufickich i dziatalno$¢ bractw, ktdre
sprzyjaly rozwojowi Zycia intelektualnego islamu oraz umacniaty wiare ludu,
przez wieki bylo dominujaca cechg osmanskiej religijnosci. Na Batkany sufizm
formalnie przybyl wraz z panowaniem osmanskim jako czynnik islamizacji
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juz pod koniec XIV wieku. Przyczynilo si¢ do tego zjawisko ,,kolonizacji”
Batkanow, bedace efektem przesiedlen w XIV wieku ludnosci muzulmanskiej
z Azji Mniejszej. Na poczatku XV wieku fala migracyjna na Balkany nastapita
w wyniku najazdéw mongolskich na Azj¢ Mniejszg. Kolejne ,,fale kolonizacyjne”
skladaly si¢ z koczowniczych turkmenskich plemion Yoriikow, Kyzylbaszow
czy Konakéw. Na poczatku XVI wieku na Pétwyspie Batkanskim mieszkalo
juz 3,5-4% ludnosci koczowniczej, a liczebnos$¢ wszystkich muzutmanskich
imigrantéw i ich potomkow stanowita 7-8% calej batkanskiej populacji tamtego
okresu. Na pozostate 15-16% skladali sie konwertyci. W rezultacie w polowie
XVI wieku zakonczyl si¢ drugi etap konwersji na Batkanach, ktéry mozemy
okresli¢ mianem wczesnej. Oczywiscie bylty pewne réznice w zaleznosci od
regionu. Dla przykladu w Bosni i Hercegowinie wiecej niz 40% procent ludnosci
przyjeto islam do potowy XVI wieku. Podczas gdy inne obszary, jak Joanina
czy Prizren, pozostaly niemuzulmanskie (Minkov, 2004, s. 60).

Krzewigce islam opowiesci ustne odegraly istotng role w upowszechnianiu
si¢ nowe;j religii. Niektore z tych melorecytowanych eposéw doczekaly sie formy
pisanej’ (DeWeese, 2007, s. 12). Tym niemniej, nawet je$li nie byty one podsta-
wowym narzedziem islamizacji, a tylko pomocg w ugruntowania sie islamu, to
nie spos6b pomingc¢ roli literatury tzw. gazawatu, $wigtej wojny w imie islamu.
Opisywata ona czyny i posta¢ $wigtego wojownika, zwanego gazi. W czasach
podbojéw czlonkowie bractw, derwisze réznych formacji, towarzyszacy prze-
marszom osmanskiego wojska, przyczynili si¢ do rozpowszechnienia ludowego
islamu takze na Balkanach. Mieli cechy derwisza i wojownika, gazi. Z quasi
bractwa yesevi od Ahmeta Yesevi z Turkiestanu (XI/XII wiek), wywodzit si¢
otaczany kultem takze na Baltkanach trzynastowieczny Sari Saltuk zwany
inaczej Baba Saltuk. Posta¢ gaziego derwisza przypomina srodkowoazjatyc-
kiego szamana. Jako powstaniec z Anatolii zostal zmuszony do wyjazdu na
ziemie bizantyjskie i tam przebywajac wsérdéd klanéw turkmenskich, walczyt
z niewiernymi. Wedtug legendy jego grobow jest az siedem, w tym kilka na
terenie Batkanow, miedzy innymi w miejscowosciach: Babadag w Dobrudzy,

> Jeszcze w okresie islamizacji plemion turkijskich w Azji Srodkowej byly one swiadec-
twem, ze spoleczno$¢ na wpot osiadta, na wpdt koczownicza z oporem porzucata manicheizm,
buddyzm i szamanizm. W znanych do tej pory turkmenskich eposach mozna odnalez¢ §lady
silnej obecnosci dawnych wierzen i $cierania si¢ ze sobg dwoch $wiatopogladéw przedmu-
zulmanskiego i wezesnomuzulmanskiego. Przykladem jest epos Dede Korkut Kitab: (Ksigga
Dede Korkuta), spisany w XV wieku po czterech wiekach ustnego wykonywania, a wigc juz
z ,redakcjg” muzulmanska.
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Kaliakra w Bulgarii, Chass w Kosowie, Kruja w Albanii i Blagaj w Bosni. W tym
ostatnim znajduje si¢ fekke oraz jego tiirbe, zbudowana pono¢ na okolicznos¢
wizyty w miasteczku samego Sar1 Saltuka w X VI wieku. Kolejne mauzoleum
»Swietego” oraz odcisk jego stopy znajduja si¢ w albaniskim miescie Kruja.
Co ciekawe, dawniej byly tu ruiny kosciola chrzescijanskiego, a przedtem
poganska $wiatynia. Waleczne czyny Saltuka spaja legenda, przypominajaca
wersje historii o §w. Jerzym. Opowies¢ ta zdaje si¢ sankcjonowac lokalng kon-
wersje na islam jako akt podzigki za czyny derwisza (Dziekan, 2010, s. 198).

Wspolczesni badacze proceséw islamizacji Batkanéw odrzucajg teze turec-
kich historiozoféw o ich synkretyzmie. Krytykuja ich nadmierne koncentrowanie
si¢ na roli owych ,,§wietych” gazi. Zdaniem Tijany Krsti¢ brakuje historycznych
zapisow o bezposrednim nauczaniu ,,niewiernych” i aktach konwersji z ich
udzialem (Krsti¢, 2011, s. 53). W ocenie badaczki wiekszy wptyw na upowszech-
nienie si¢ mistycyzmu mialy sam jezyk i imaginarium sufizmu przekazywane
przez osoby z najblizszego otoczenia: przez pana (jesli potencjalny konwertyta
byt niewolnikiem), przez mistrza w cechu rzemieslniczym (esnaf) albo przez
czlonka rodziny, ktéry juz wczesniej przeszed! na islam. Przekaz sktaniajacy
do konwersji i akulturyzacji mogt wyjs¢ takze od janczara, timarioty® albo
nauczyciela, jesli dany chrzescijanin trafit do szkoly patacowej (tur. enderun).
Nalezy pamigta¢, ze jezyk symboliki mistycznej i postaci kojarzace si¢ z tym
nurtem, pojawialy w popularnej narracji muzulmanskiej réznego rejestru,
poczawszy od pigtkowych nauczan w meczetach, poprzez zwykle modlitwy
az po opowiesci zawodowych gawedziarzy, specjalizujacych sie w ustnym
wykonywaniu poszczegolnych eposoéw. Historie o zyciu ,,$wietych mezéw” (jak
Sari Saltuk) nie tyle wprowadzaty, co umacnialy wiare u wyznawcow islamu
i neofitow, budujac ich mzulmanska tozsamos¢, dostarczajac tez narzedzi do
polemiki w duchu islamu (Krsit¢, 2011, s. 53).

Bohaterskie gesta postaci Sar1 Saltuka muzutmanska literatura formowata
w przekazie ustnym od co najmniej dwoch stuleci, aby ostatecznie w XV wieku
utrwalic jej zapis w Saltukname (Ksiedze o Sattuku). Byla to narracja nosna dla
procesu islamizacji. I tak, w opowiesciach o Sattuku pojawia si¢ posta¢ chrzes-
cijanina Alyon-i Rumi’ego, ktéry przyjawszy imie Ilyas-i Rumi, przeszed! na
islam, w akcie poddania si¢ charyzmatycznemu derwiszowi. Wtedy tez stanat

* Witadciciel lenna (warto$ci ponizej dwudziestu tysiecy srebrnych), z ktérego dochody
byty zaplata za roczna stuzbe wojskows, bez prawa dziedziczenia. Dopiero w XVI wieku prawo
to przystuguje w przypadku majatkéw typu ¢iftik i beylik.
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do walki z chrzescijanami, a jego muzulmanski miecz cial ostrzej niz przed
konwersja swego wlasciciela. Jak pisze Marek Dziekan, popularnos¢ legendy
o Saltuku jest ,,metafora procesu kulturowego, ktéry nastapil na Batkanach
w efekcie islamizacji i turkizacji”; bowiem gazi z Anatolii ,,przybral legendarne
szaty wykazujace zarowno muzulmanskie, jak i chrzescijansko-stowianskie
elementy” (Dziekan, 2010, s. 198). W tej nowej odstonie kult Sar1 Saltuka
mieszal si¢ m.in. z obrzedami ku czci §w. Mikotaja, $w. Jerzego i $w. Eliasza
(Dziekan, 2010, s. 189-196). Kolejne zapiski o §ladach Sar1 Saltuka odnajdu-
jemy w siedemnastowiecznej osmanskiej Ksigdze Podrozy Ewliji Czelebiego
(Seyahatname):

Grob $wiety, zielonej barwy suknem okryty, otacza pareset pulpitow z Koranami

$wietymi przez réznych $§wietnych jak Dzem padyszachéw darowanymi [...] U wez-

glowia i nog stoja lichtarze pozlacane, wielkosci cztowieka [...]. Potem kiedym juz

z grobowca wyszedt, calowalem sie i witalem na majdanie z mezami sedziwymi

iz mlodzikami, ktorych ze stu pigédziesieciu byto, a ktérzy mnie potem na postaniu
ze skor usadowili (Ewlija Czelebi, 1969, s. 75).

Poza Sar1 Saltukiem z bractwa wedrownych derwiszy yesevi wywodzil si¢
tez Hadzi Bektasz Wali z Niszapuru (tur. Hac1 Bektas Veli) z XIII/XIV wieku.
Zalozyl on w Anatolii bractwo bektaszytow, ktére w swojej doktrynie faczyto
wiele watkow przedmuzutmanskich, chrzescijanskich i szyickich. Dzieki tak
heterodoksyjnemu podejsciu tarikat (droga Bektasza) bardzo rozpowszechnita
si¢ wérdd ludnosci batkanskich prowincji Wysokiej Porty. Nauka bektaszytow
nie akcentowata konieczno$ci wyrzeczenia sie $wiata doczesnego, nie uznawata
muzulmanskiego postu, a takze zakazu picia alkoholu. Dopiero na skutek reform
mistyka, szejcha Sultana Balego, przeprowadzonych okoto 1516 roku, bractwo
to zerwalo z elementami nieortodoksyjnymi (Hauzinski, 2009, s. 16) i stafo si¢
oficjalnym sunnickim tarikatem formacji wojskowej janczaréw, gromadzace;j
w swej szeregach balkanskich ,,poturczencéw”. Za swojego patrona janczarzy
obrali samego Hadzi Bektasza. W tym kontekscie bektaszyzm sprzyjal ducho-
wemu umocnieniu Zolnierzy werbowanych podczas podboju ziem ,,niewiernych”,
przymusowo przechodzacych na islam, ale oderwanych od swoich korzeni i przez
to zmuszonych do zbudowania swojej tozsamosci niejako na nowo. Sporym
ulatwieniem byl synkretyczny charakter rytuatu bektaszytow, ktérzy w swojej
formule uwzgledniali wyznanie grzechéw (magrifat-i zunub) wobec duchowego
mistrza zwanego baba czy wspélny positek muhabbet, ktéry w zalozeniach przy-
pomina komunie (Inalcik, 2006, s. 213). Na terenie imperium bractwo stworzylo
w miastach i wsiach duzg sie¢ klasztorow tekke (serbsko-bosniackie tekkie, tekiya).
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Niektore zakladano w miejscach, ktore kultem otaczali chrzescijanie. Przejmo-
wano tez chrzescijanskie legendy, aby osadza¢ w nich bektaszyckich bohaterdw,
cho¢ nalezy si¢ domysla¢, ze nie bylo to w pelni akceptowane przez pierwotnych
gospodarzy tych miejsc. Z ich perspektywy wyznawcy innego kultu uzurpowali
sobie prawa do ich przestrzeni sakralnej (Krsti¢, 2011, s. 16). Zwigzani z tekke
derwisze bektaszyccy od XVI wieku nie mogli zakladac rodzin, ale do bractwa
nalezeli takze ludzie §wieccy, ktdrzy nie skladali slubéw. Gdy bractwo zostato
w Turcji rozwigzane w 1925 roku, wtedy swoj ,,sztab dowodzenia” przeniosto
wlagnie na Batkany, do Albanii (Gulinski, 1999, s. 104-105). Zwierzchnikiem
$wietego meclisu, czyli zgromadzenia, byl dede baba, ktéry rezydowat w Tiranie.
Najwazniejszym okresem dla albanskiego bektaszyzmu byly lata 1790-1882,
kiedy Albanig rzadzil bedacy bektaszyta Ali Pasa z Tapdelenu.

Kolejnym bractwem silnie obecnym na Balkanach jest tarikat chelweti.
Nazwa chelweti pochodzi od arabskiego ,,chalwa” oznaczajacego ,,schronienie”
i ,cele”, a doktryna bractwa ewoluowala od programu szyickiego do sunnic-
kiego. Zatozone przez Umara al-Chalwati, zmarfego w Tebrizie w XIV wieku,
bractwo zyskalo popularnos¢ na Batkanach juz w wieku XV, aby w XVI wieku
osiggnac tu bardzo silne wplywy. W tym nurcie dziatal wywodzacy sie z chel-
wetich szejch Bali Efendi. Po jego smierci grob szajcha powstat niedaleko Sofii
i stal sie miejscem kultu.

Z czasem pojawili sie tez mewlewici reprezentujacy zakon zalozony
w XIIT wieku w seldzuckiej Konyi przez perskiego mistyka Dzelaloddina
Rumiego. Ich tekke powstawaly w miastach. Dalo to poczatek podgrupom tej
formacji. Poza rytuatem sema, modlitwy w wirowaniu, popularng formga ekstazy
religijnej byt zikr i vird — recytowanie wersetéw Koranu i imion Allaha, rodzaj
litanii, czesto odmawianej na rézancu tesbih. W sposdb szczegdlny regula tego
zakonu sprzyjata rozwojowi form muzycznych i sakralnej choreografii eksta-
tycznego wirowania. O nich bedzie jeszcze mowa dalej, gdyz do tego bractwa
nalezy derwisz z powiesci Selimovicia.

Popularnos$¢ zdobylo takze bractwo nakszbendi (nakszbandija) zwlaszcza
w Bosni i Hercegowinie, zalozone przez Bah ad-Dina Muhammada z Buchary
o przydomku Naksbandi, czyli ,,Snycerz” (XIV wiek). Jedna z cech charaktery-
stycznych tej formaciji jest przywigzanie do sunnickiego odtamu islamu, cicha
modlitwa i akcentowanie wagi duchowego kontaktu uczen — mistrz i jego formy
sohbet* — obcowania i konwersacji z mistrzem. W imperium nakszbendi zyskali

* Pogawedka, rozmowa (tur. sohbet).
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popularno$¢ dopiero w XV wieku, z czasem wyrosli na najbardziej liczacy sie
tarikat, do dzisiaj majacy wplyw na dzisiejsze tureckie elity polityczne. Na Batka-
nach nakszbendi pojawili si¢ juz w XV wieku za posrednictwem Mully Abdullaha
Ilahiego, zalozyciela zachodniego odgalezienia tego ruchu w imperium. Do Bo$ni
zawitali wraz z armig Mehmeda II (XV wiek), cho¢ wéwczas na tych terenach
energiczniejsza byla ekspansja chelwetich. Najwazniejszymi osrodkami naksz-
bandijji w Bosni byly Sarajewo i Fojnica. Z tym bractwem byl zwiazany stynny
poeta, teolog i mistyk Ilhamija Abdulvehab Ibn Abdulvehab Ilhamija Zep&evi
(Zep&ak), przedstawiciel nurtu poezji alhamijado (takze: aljamijado oraz adza-
mijska knjizevnost) zapisywanej alfabetem nazywanym arebica (takze: arabica)
i rozwijajacej sie od pierwszej potowy XVII wieku (Dziekan, 2016, s. 11-22).

W bedacej naszym przedmiotem zainteresowania powiesci Selimovicia
pojawia si¢ wzmianka o innym heterodoksyjnym prosafawidzkim bractwie
zwanym bajramija, zalozonym przez Hadziego Bajrama w XIV/XV wieku
i zwigzanym z gtéwnym bractwem melamitéw (malamija) ° o bardzo starym
rodowodzie jeszcze z IX wieku. Ryty melamitow mialy ezoteryczny charakter,
odrzucali oni wszelkie struktury organizacyjne, uprawiali radykalny ascetyzm.
Ponadto sprzeciwiali si¢ wladzy i dziatali w konspiracji. Malamija i jej taifa,
podzakon, bajramija, pojawily si¢ w Bosni w XVI wieku. Zakon byt przesla-
dowany, w wyniku represji szejch islamu Ebusiiud skazat na $mier¢ szejcha
Hamze Bali’ego, ktory automatycznie stal si¢ Swigtym patronem bos$niackich
melamitéw. Dalo to poczatek kolejnemu ugrupowaniu - hamzawitéw. Ci zas
w XVII wieku stali si¢ w Bo$ni obiektem bezwzglednych przesladowan. Brac-
two melamitow z bajrami faczyly nauki teozofofii i hurufizmu, ezoterycznego
systemu opartego na kabalistycznej interpretacji (Hauzinski, 2009, s. 49-50;
Norris, 2006, s. 126-128; Inalcik, 2006, s. 201-216).

Zarowno Jerzy Hauzinski, jak i wielu potudniowostowianskich badaczy,
m.in. Olga Zirojevi¢ (2003) podkreslaja, Ze to wlasnie wspolnoty sufickie byly
w wiekach XVIII i XIX gtéwnym motorem islamizacji Batkanow, wyrastajac
gléwnie na obszarach, gdzie kwitlo kryptochrzescijanstwo i ,,koscioly” duali-
styczno-gnostyczne (Hauzinski, 2009, s. 16). Wedlug tej teorii przyczyna popu-
larnosci tarikatow na Batkanach tkwila w lokalnej tradycji wspdlnot religijnych,
znanych jeszcze przed islamem, takich jak sekty bogomiléw czy paulicjan. Wielu
badaczy, podobnie jak i Minkov, zwraca uwage na podobienstwa tych doktryn
zwigzanych z manicheizmem (Minkov, 2004, s. 105-106).

® Wina, krytyka (arab. malam, malamat).
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To podejscie potwierdza zjawisko upowszechniania sie bektaszyzmu w sku-
piskach, gdzie wystepowalo kryptochrzescijanstwo: na terytorium Albanii,
Macedonii, Bulgarii, Kosowa, Poludniowej Serbii, Czarnogdry, w Hercegowinie,
Bosni, Poncie, Grecji.

Tak rysujaca si¢ dos¢ szczegdlna sytuacja wyznaniowa na tym terenie przez
wiele lat byla uznawana za przejaw tolerancji i synkretyzmu, co wyrazalto samo
okreslenie ,,chrzescijanie Allaha”. Badaczka Tijana Krsti¢ u§wiadamia nam
jednak nieadekwatno$¢ tych okreslen w kontekscie dynamiki historycznej,
podkreslajac, ze nalezaloby eufemistyczny ,,synkretyzm” zastapic okresleniem
~Swiadomej polityki syntezy religijnej, promowanej przez konkretne grupy
spoleczne w powigzaniu z antysynkretyczng opozycja ze strony grup stoja-
cych na strazy granic wyznaniowych” (Krsti¢, 2011, s. 34). Wydaje sie zatem,
ze synkretyzm ,wykreowany”, ,narzucony” czy wynikajacy z koniecznosci
dziejowej, w swojej ztozonosci jest pod wzgledem badawczym bardziej intry-
gujacy niz homogenicznos¢.

% %

Z literaturoznawczego punktu widzenia §wiat przedstawiony w odwolujacej
si¢ do realiow osmanskich beletrystyce potudniowostowianskiej, jest swiatem
podwdjnego porzadku, narzuconego orientalnego i poprzedzajacego go sto-
wiansko-pogansko-chrzescijanskiego. Przygladajac sie literaturze bosniackiej
okiem orientalisty, fatwo zauwazy¢, ze nierzadko jej literacko-duchowy wyraz
sympatyzuje, nawet jesli tylko formalnie, z myslg suficka. Wybratam dwa przy-
klady, ktdre stanowia artystyczne ujecie koncepcji drogi w duchu sufizmu; sg
to powiesci pochodzace z dwudziestowiecznej literatury batkanskiej Derwisz
i $mieré Me$y Selimovicia oraz Ja, eunuch Camila Sijari¢a.

Camila Sijari¢ pochodzit z rejonu Sandzaku, zamieszkanego przez muzul-
manéw. Z sukcesem wprowadzal elementy orientalnego folkloru i etniczny
koloryt do swojej tworczosci. Jego powies¢ Ja, eunuch z 1971 roku jest zbudowana
na narracji jakby zawieszonej w oczekiwaniu na droge powrotng ku niczym
niezmaconej szczgsliwosci czasow dziecinstwa w Bielijo Pole. Symbolika drogi
pojawia si¢ takze w innym utworze pisarza Carska Vojska (Armia Imperium).
Narracja obfituje w intertekstualne nawigzania do muzulmanskich wierzen,
postuguje sie religijng symbolika islamu. Jednoczesnie w swym nowoczesnym,
poglebionym studium psychologicznym postaci autor siega do trzeciego
wymiaru, nieosiggalnego dla konwencji tradycyjnej literatury orientalne;j.
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Mikrohistorie s3 jakby miniopowiesciami gawedziarza. Szczegoélnie wyraznie
wida¢ to we fragmencie, gdy bohater udaje si¢ na bazar i niczym przekupien
zachwala swdj towar — warto$ciowe przedmioty, rekwizyty dawnej $wietnosci
jego pana, a wiec — niejako $wiata osmanskiej Bosni.

Drugi z wybranych przeze mnie pisarzy, bosniacki autor Mesa Seli-
movi¢, pochodzi z Tuzli, ze znanej muzulmanskiej rodziny. Wprawdzie
po przystapieniu do partii komunistycznej wielokrotnie podkreslat swoje
ateistyczne przekonania, to jednak nie sposéb mu odmdwi¢ wiarygodnosci
w szkicowaniu realiow muzulmanskiej miesciny - kasaby. Znal je doskonale
i tez wielokrotnie stanowig tlo jego powiesci. Odnosi si¢ jednak wrazenie, ze
srodowisko sufickiego klasztoru i obrazy osmanskiej Bo$ni zdaja si¢ tu by¢
tylko literackim sztafazem. Stanowig tto dla rozwazan na temat konfliktu
wladza - jednostka, ale tez dla refleksji na tematy ostateczne — zycia i $mierci.
Trafiamy tu na mozaike parafrazowanych® cytatéw z Koranu i z dziet teologéw
islamu, gdzieniegdzie pojawiaja si¢ watki z Nowego Testamentu, ujawnia si¢
tez wpltyw ludowych wierzen.

Bunt jest zarazliwy, moze rozpali¢ niezadowolenie, ktore przypomina bohaterstwo
(Selimovi¢, 1977, 5. 17).

Powyzsze stowa zdradzaja panteistyczng mysl typowa dla tasawwufu
(sufizmu). Jednak sufi w Derwiszu i smierci Mesy Selimovicia mieszkaja
w przestrzeni zamknietej, za murami klasztoru. To zbieranina indywidudéw:
szejch Achmed Nuruddin, recytujacy z pamieci Koran hafiz Muhamed, gtuchy
Mustafa i kaligraf Jusuf.

Otoczona murami tekkie stanowi przeciwwage wobec domu okrutnego
kadiego i jego pieknej zony. Tekkie jest jak raj. Nie ma tu wprawdzie typowej
dla reguty mewlewitéw modlitwy stop, wirowania w ekstazie, rytuatu sema.
Kazdy ma jasno wytyczone obowiazki i w ciszy si¢ nimi zajmuje:

Klasztor byt jakby murem obronnym kasaby przed znanym i nieznanym zlem,

jej tarczg. Geste drewniane muszebaki” i mur gruby wokot ogrodu sprawiaty, ze
samotno$¢ nasza byla bardziej surowa, bardziej bezpieczna, ale brama zawsze stala

¢ O niedostownym cytowaniu przez Mese Selimovicia tekstu Koranu we wlasnym thu-
maczeniu i interpretacji z zachowaniem ducha oryginatu lub korzystaniu z licznych mniej
znanych przekladow pisze Nadija Rebronja (2010).

7 Muszebaka - (tur. miisebbek) ozdobne kraty drewniane / rodzaj parawanu, sktadajacy
sie z matych kawatkéw drewna, typowe dla muzulmanskiej architektury, kryjace cze$¢ domu
od $wiata zewnetrznego, ale jednoczenie nieprzestaniajace calkowicie widocznosci z okna.
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otworem, by mdgl wejs¢ kazdy, kto szuka pocieszenia i oczyszczenia z grzechow.
[...] jest tu ogrdd peten rdz, z pngczami winnej latorosli powyzej werandy, z dlugim
gankiem, w ktdrym cisza, miekka jak wata, jest tym wieksza, ze cichutko u jego stop
szemrze rzeczutka (Selimovié, 1977, s. 12-13).

Klasztor ten tylko pozornie stanowi oaze spokoju w kasabie, miescinie
bedacej moze dwezesnym Sarajewem, a moze polozonej nigdzie i wszedzie,
jednak na pewno w osmanskiej Bosni. Czas historyczny to prawdopodobnie
wiek XVIII, w fabule wspomniane sg powstania przeciw wladzy osmanskiej.
Czas biezacy to wigilia §wigta Jerzego, z jednej strony §wiadectwo tego, ze
czas $wigt cerkiewno-ludowych odmierza si¢ tu na réwni ze $wietami muzul-
manskimi, gdyz miejscowa ludnos¢ odprawia w tle akcji $wietojerskie rytuaty.
Jednoczesnie fakt, ze 23 kwietnia to takze dzien placenia przez chrzescijan
podatku tzw. pogléwnego dzizje (tur. cizye), pozostaje w powiesci bez echa.

Jednak od pierwszych stron czujemy, ze nad tekkie zawisnie fatum. Uwie-
zienie brata szejcha - Haruna i konsekwencje wystepowania Nuruddina w jego
obronie, prowadzg kilka postaci, w tym gléwnego bohatera, do tytulowe;j
$mierci. Selimovi¢ rysuje kryminalng opowies¢ z silnym podkresleniem opo-
zycji wladza - jednostka i ubiera ja w osmanskie realia. Postacie z osmanskiej
kasaby Selimovicia nie majg nic z bohateréw Ivo Andricia i jego barwnej
wielokulturowej Bo$ni; to bohaterowie rodem z tragedii.

W powiesciowym tekkie zycie ma swdj ustalony rytm codziennych obo-
wigzkéw. Dzien uptywa na klasztornych pracach ,,domowych” i modlitwie:

Pierwszy wstawal Mustafa [...] stukat ciezkimi butami po kamiennej posadzce, trza-
skal drzwiami, wychodzit do ogrodu i dopelnial obowigzku abdestu [...], pospiesznie
wybijal modlitewne poklony, a potem rozpalat ogien [...] (Selimovi¢, 1977, s. 63).

Przemierzajacy swa droge derwisz medytuje w rézny sposob, odmawia zikr,
litanie dziewiecdziesigciu dziewigciu imion Allaha, czgsto z towarzyszeniem
muzyki w ekstatycznym wirujagcym obrocie. Poza rytualem sema mewlewici
doskonalili formy muzyczne i instrumentarium klasycznej muzyki mistycznej.
Zajmowali si¢ czytaniem, komentowaniem, interpretowaniem i przekltadem
perskojezycznych dziet zalozyciela zakonu — Rumiego. U Selimovicia dominuje
statyczny obraz, wszystko odbywa si¢ w ciszy, natarczywie glosne s3 jedynie
mysli.

Jak wiadomo, klasztory mewlewitéw w miastach i kasabach osmanskich
odgrywaly role osrodkéw kultury, a nawet akademii sztuk. Zakon przyciggal
osmanskich intelektualistow. Sztuka stawala si¢ tu jednym z narzedzi misty-
cyzmu. Jedng z form artystycznych, przywolujaca Boska wspanialo$¢ byta
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kaligrafia — hiisnii-hat®. Zaréwno arabska, jak i osmanska sztuka kaligrafii
wyksztalcila wiele duktow pisma, stajac sie ceniong dziedzing sztuki islamu.
O tym, ze bosniackie klasztory dawaly szans¢ na edukacj¢ i wyksztalcenie
mlodym, mozemy wywnioskowa¢ na podstawie loséw mully Jusufa. Dla niego
nauka w tekkie byla szansg na rozwijanie swojego talentu kaligrafii:

Masz zlote rece, bylaby szkoda, gdybys nie nauczyt sie wszystkiego, czego mozna si¢
nauczy¢ (Selimovi¢, 1977, s. 66 ).

Nie zawsze jednak mlodziency mieli takg mozliwos¢. Gdy ojcowie pozo-
stawali bez synowskiego wsparcia przy pracy na roli, chlopcy czesto zmuszeni
byli porzucaé mekteb’, argumentacja byta prosta ,,ora¢ mozesz z elifem'® i bez
elifu” (Selimovi¢, 1977, s. 110).

Nuruddin przyglada si¢ kaligrafowaniu Jusufa, ktdry ,,snuje siatke pajecza
liter niczym pajak”, ,,skomplikowane zawijasy liter, nieskoniczone ich szeregi, po
ktorych bladzi¢ bedg cudze oczy i nie pomysla nawet, jak zmudna byla to praca”
(Selimovi¢, 1977, s. 110). Szejch ma jednak watpliwosci, czy sztuka ornamentacji
towarzyszaca kaligrafii nie jest grzeszna, jej przepych zaprzecza bowiem ubostwu.

Uszlachetnione zawijasy, pelne owale, zréwnowazone fale wierszy, czerwone i ztociste
inicjaty wersetow, kwieciste ornamenty na brzegach kartek, wszystko to stawalo sie
pieknem zaskakujacym czlowieka, piecknem troche grzesznym, [...] blyskotliwg gra
kolordéw i ksztaltéow, ktéra odwracata uwage od tego, czemu powinno stuzy¢ [...]
(Selimovi¢, 1977, s. 63).

Wiemy jednak, ze dla wielu kaligrafowanie byto formg modlitwy i medy-
tacji. Sztuka sakralna, jedna z kilku dozwolonych przez islam. U Selimovicia
szczypty pikanterii dodaje fakt, iz budynek klasztorny to dawny dom haremu
Alij-Agi Dzanicia, ktéry podarowat go z przeznaczeniem na siedzibe derwiszow
i schronienie biedakdéw. Wprawdzie modtami i kadzidtem zmyto ,grzech”
z domu, a tekkie okryla sie stawa miejsca §wietego, jednak cienie mlodych
kobiet zdawaly si¢ tu pozosta¢ i we wspomnieniach i snach wcigz unosit si¢
kobiecy zapach i cient pozadania (Selimovi¢, 1977, s. 12-13).

Niewiele wiedzielismy o sobie, chociaz mieszkaliémy pod jednym dachem, bo nigdy
nie rozmawialismy o sobie, a tylko o tym, co bylo nam wspdlne (Selimovi¢, 1977, s. 59).

® Pickna linia, pieckne pismo (tur. hiisnii-hat).

® Muzulmanska szkota podstawowa - tur. mekteb

1% Elif - pierwsza litera arabskiego alfabetu, ktérym postugiwat sie jezyk osmanski do
1928 roku.
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Kiedy sufi ,wyrusza w swojg droge” stan ,,.bycia w drodze” determinuje
takze jego postrzeganie Swiata.
Dobrze byltoby by¢ [...] wedrowa¢ z dusza pogodna, otwartg na rozlegte niebo i

szeroki go$ciniec, ktdry prowadzi donikad, ktéry prowadzi wszedzie (Selimovi¢
1977, 5. 76).

W przywolywanych tu powiesciach Mesy Selimovicia oraz Camila Sijari¢a
mamy do czynienia z drogg wedlug sufickiego porzadku sacrum, jednak wspot-
towarzyszaca jej $ciezka nalezy do sfery profanum. Pierwszoosobowa narracja
duchowego lidera szejcha nie nosi znamion medytacji w duchu nauk ezoterycznych.
Szejch watpi. Przezywa kryzys wiary i rozczarowanie swoim czlowieczenstwem.
Zgodnie z myslag muzuimanska gloszaca nadrzednos$¢ racji wspolnoty cemaat,
w tekkie nie bylo miejsca na indywidualizm, na jednostke i jej osobiste rozterki.
A co si¢ dzieje, kiedy w sufim ta potrzeba si¢ rodzi, gdy tego wymaga zycie?

Poszukujgc drogi do uwolnienia brata, Nuruddin prowadzi diuga roz-
mowe z Ajni-efendim, pelng cytatow z Koranu (Selimovi¢, 1977, s. 134-139).
Ten ,,pojedynek tysigcletnich stéw” uzmystowil bohaterowi totalitaryzm
Swietej ksiegi, przemoc ,racji bozych”, ktére maja usankcjonowang wladze
nad racjami ludzkich. Ajni-efendi wydat sie szejchowi, walczacemu o zycie
brata skazanego na $mier¢, czlowiekiem ,,szalonym zasadami”. Ta rozmowa
dogmatow jest echem stalej w historii sufizmu konfrontacji z radykalizmem
ortodoksyjnego sunnizmu.

Czy mozna w jeden dzban zebra¢ wode oceanu? (Selimovic, 1977, s. 39).

Przywolujac cytat z Ibn Arabiego, teoretyka sufizmu z XII/XIII wieku,
autor wprowadza nas w typowe dla literatury mistycznej rozwazania na
temat hakikat (Prawda/Absolut) - tarikat. Ibn Arabi twierdzi, Ze poznanie
Bozej madrosci jest dostepne tylko dla wybranych. Nuruddin przeciwstawia
sie tym pogladom, gdyz jego zdaniem ,tajemnice wszech§wiata, tajemnice
$mierci i istnienia s3 dziedzing najdogodniejsza do ucieczki przed klopotami
zycia doczesnego” (Selimovi¢, 1977, s. 39). Propagujacy »jednos¢ istnienia” Ibn
Arabi za narzedzie poznania uwazal rozum, podczas gdy mlodszy od niego
mistyk - poeta Moulana (Rumi), zalozyciel mewlewitéw, skupiony byl na roli
milosci w poznawaniu Boga, byl teologiem serca. Nuruddin idzie za swoim
mistrzem i uwaza, ze dostepna czlowiekowi wiedza jest ,morzem”.

Jusuf wspominajac szejchowi o swych odwiedzinach w tekke Sinana, probuje
nawigza¢ rozmowe ze swym mistrzem. W tej tekke miat wystucha¢ Abdullaha
Efendiego, ktory moéwil o poznaniu. Jednak Nuruddin wobec cytujacego nie-
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zrozumiale dla siebie wiersze wielkiego mistyka Ibn Arabiego, mully Jusufa,
nie podejmuje roli mistrza duchowego, ktdry cierpliwie objasnia symbole. Po
krétkiej wymianie zdan, uznawszy, ze mlody derwisz nie jest dla niego part-
nerem, ucina rozmowg. Jedynie przypomina mu, ze Abdullah Efendi to mistyk
z wspomnianego juz bractwa bajramije. W tej scenie Nuruddin zachowuje si¢
jak cztowiek rozczarowany misja swego Zzycia. Jakby rozwazania o poznaniu
i jednosci istnienia nie wystarczaly bohaterowi wspdtczesnej powiesci.

Wiele mistycznych strof rysuje obraz wedréwki mistyka jako domu
z dwiema parami drzwi:

Smier¢ to przenosiny z domu do domu. To nie odejcie, to narodziny (Selimovié, 1977,
s.16).

Jednak derwisz Nuruddin ma watpliwosci, zaczyna ba¢ sie $mierci, watpic
w jej sens. W tym fragmencie szejch cytuje w myslach gazel'! (Selimovi¢, 1977,
s. 17) zalozyciela swego zakonu — Rumiego z Diwan-e Szams-e Tabrizi (Dywan
Szamsa z Tabrizu)'*:

Kiedy dzien $mierci nastanie i moja trumne beda nieéli,/ nie mysl sobie czasem, ze

za tym $wiatem bede ja teskni¢./ Nie oplakuj mnie, nie krzycz: ,Szkoda, szkoda,

szkoda!”/ Gdy Szatan zlowi ci¢ w swoje sidla — wtedy bedzie szkoda./ Gdy cialo moje

zobaczysz, nie mow, ze to jest rozstanie./ Wiedz, ze wtedy zlaczenie czekaé mnie

bedzie i spotkanie./ A kiedy do grobu sktada¢ mnie juz beda, nie Zegnaj mnie, gdyz

grob jest tylko zastong tego, co w raju czeka mnie'?. / Kiedy ujrzysz moje zejécie, to

wygladaj wzejscia mojego./ Stonce i ksiezyc tez zachodzg. Czy jest w tym co$ ztego?/

Wydaje ci sie, ze to zachdd, a naprawde wschdd to jest./ Gréb nie jest wiezieniem.

Dla duszy on wyzwoleniem jest**.

W tej scenie strumien swiadomosci szejcha Nuruddina przywoluje wszystkie
znane mu rozwazania o $mierci. W tym fragmenty traktatu Ihya'ul ulum al-din
(Ozywienie nauk religijnych) (Selimovi¢, 1977, s. 17) Abu Hamdi al-Ghazzaliego
(XII wiek), rozwazania Abu’l Faradza al-Isfahani (X wiek) (Selimovi¢, 1977,
s.16-17), Ibn Siny (Awicenng, X-XI wiek) (Selimovi¢, 1977, s. 17) czy poety
Husamiego Husejna Catrnja z Mostaru (Selimovi¢, 1977, s. 176-177) z polowy

"' Forma klasycznej arabskiej liryki mitosnej (arab. ghazal).

> W Dywanie w nietypowy dla klasycznych twdrcéw perskich sposéb Rumi zamiast
siebie wspomina Szamsa, swojego mistrza, czyniac go prawdziwym autorem, siebie za$ tylko
piérem w jego dioni.

* Chodzi o zjednoczenie z Bogiem.

1 Ze wzgledu na stabos¢ polskiego przektadu tego fragmentu powieéci umieszczam gazel
w tlumaczeniu polskiego iranisty Alberta Kwiatkowskiego: Rumi, b.d.
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XVII wieku. Ten ostatni opisal wspdlczesnego sobie akrobate-ositka (tur. peh-
livan) Szachina (tur. sahin - sokd}) i jego czeladnikéw, ktorzy przeszli po linie
rzeke Neretwe koto Mostaru. Selimovi¢ na bazie kilku zachowanych wersow
oryginalu tworzy wlasny obraz, w ktérym poréwnuje bohateréw do sokota
i sokolnikéw, przechodzacych po cienkiej drodze zycia jak nanizane na sznur
perty. Powstaje w ten sposéb obraz spojny z muzulmanska eschatologiczng
figura mostu Sirat, cienkiego jak wlos i rozciagajacego si¢ nad pieklem.

Jednak w przypadku szejcha Nuruddina ornamenty, metafory nie wylecza
bélu. Rozlegla teologiczna wiedza jest bezradna wobec realnej $mierci. Nie
mamy do czynienia z sufim, lecz ze zrozpaczonym bratem $miertelnika. Der-
wisz ma swoj pozareligijny, osobisty powdd, aby przeistoczy¢ si¢ w buntownika.
Wprawdzie w doktryne suficka jest wpisany element buntu, ale nie wiemy, czy
Selimovi¢ w tym kontekscie swiadomie postuzyl si¢ srodowiskiem derwiszy
dla swojej politycznej metafory. W roli opresyjnej wladzy wystepuja u Selimo-
vicia urzednicy osmanskiej administracji. Buntowi Achmeta Nuruddina brak
jednak zaru. Szejch mewlewitéw to czterdziestoletni mezczyzna, dotkniety
niemocy, chory na malodusnost, przezywajacy kryzys, ktory czesciowo uprasz-
czajac, mozemy nazwac za Jungiem kryzysem ,,potowy zycia”, trawigcym go
na poziomie duchowym i moralnym. Gdyby zastanowi¢ si¢ nad tym, czy dla
postaci szejcha Nuruddina istnieje jaki$ historyczny pierwowzor, mozna tylko
przypomnie¢, ze wedlug legendy wspomniany juz poeta Ilhamija Abdulvehab
Ibn Abdulvehab IThamija Zep&evi zaplacit zyciem za swoja krytyczng postawe
wobec wspoélczesnych sobie rzadéw osmanskiego paszy Dzelaluddina Alego
(Dzelel-pasa), ktory sprawowat funkcje namiestnika Bo$ni w latach 1819-1822",
Jednak w przeciwienstwie do Ilhamiji bohater Selimovicia ze swoimi rozterkami
rozprawia sie droga medytacji, przez stowo. Brak tu czynu. Rozwoj wypadkow
sprawia, ze zbacza z drogi sufiego i staje si¢ czescig opresyjnej lokalnej polityki.
Bedac szejchem zakonu, stal na strazy zasad tarikatu mewlewitow; zostajac
kadim, musi si¢ opowiedzie¢ za porzadkiem szariatu.

Szejch Nuruddin po nocy, w ktérej pomogt ukry¢ sie¢ zbiegowi w tekkie,
ma wyrzuty sumienia, ze nie wydal uciekiniera. Gdyby to uczynil, naruszylby
istniejacy porzadek. Jednak z drugiej strony nie zrobil tez nic znaczacego, aby
skutecznie uratowac tego czlowieka. Nuruddin przy tej i innych okazjach zmaga
sie z pulapkami, jakie zastawia na niego ciemna strona duszy:

> Marek Dziekan wspomina, ze przekaz ten nie jest oparty na zadnych zachowanych
dokumentach (Dziekan, 2016, s. 13-14).
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Pojawil sie¢ w moim zyciu w chwili stabo$ci, byt §$wiadkiem zdrady btahej ale realnej
(Selimovi¢, 1977, s. 70).

Wedlug koncepcji sufizmu to nafs, a doktadnie nafs-e ammara (dusza
pobudzajaca do zla), najnizsza z trzech gtéwnych dusz czlowieka. Od najwyz-
szej ,rangy” duszy, tej spoczywajacej w pokoju, dzieli jg posrednia forma nafs-e
lawwama (dusza obwiniajgca), ktora otrzymawszy swiatto z wyzszego Swiata,
gani nasze postepowanie. Dusze te nie mogg istnie¢ w czlowieku jednoczesnie
(Rumi, 2015, s.202). O tym wielokrotnie wspomina mistrz duchowy mewle-
witéw Moulana, miedzy innymi w poemacie duchowym Masnawi:

366. Z tego powodu blagali towarzysze Mohammada,/ by im pokazal pulapki, ktére
nafs na nas zastawia.

367. Pytali go, w jaki sposob swe niecne, skryte zamiary miesza nafs z czysto$cia
ludzkich dusz i z ludzi modlitwami (Rumi, 2015, s. 90).

Jednak Nuruddin zaré6wno w surowej samoocenie, jak i w krytycznej ocenie
innych, zwlaszcza swego przyjaciela Hasana, widzi dobro i zto jednoczesnie,
postrzega nafs jako sktonnos¢ do zla, uaktywniajaca si¢ w sprzyjajacych
warunkach.

Bohater pragnie unikng¢ ci¢zaru, jaki na barki zrzucito mu Zycie, zmaga
sie z kryminalng zagadka i z samym soba. A wtedy dzieje si¢ tak, ze droga
tarika przestaje mie¢ charakter samodoskonalenia si¢ a pragnienie wyruszenia
dyktujg eskapistyczne pobudki. Im bardziej sprawa morderstwa, zbiega i dywa-
gacji wokot odpowiedzialnosci za to, co si¢ rozegrato za murami klasztoru,
dreczy szejcha, tym bardziej grupa derwiszy przypomina zbieraning zaburzo-
nych, schorowanych fizycznie lub moralnie uciekinieréw przed zewnetrzna,
opresyjng rzeczywisto$cig. Gluchy Mustafa ze wspomnieniami o nieslubnej
zonie'® i pieciorgu dzieciach, autystyczny Hafyz Muhammed z wielkg, nikomu
niepotrzebng wiedzg, oderwany od rzeczywistosci, czy niebezpiecznie milczacy
kaligraf Jusuf. Jak si¢ okazuje sama modlitwa, a moze i powolanie jest dla szej-
cha tylko ucieczka. Podobnie jak w przypadku Selimovicia $rodowisko tekkie
jest tylko pretekstem do opisania jugostowianskiej rzeczywistosci.

Do Boga zawsze jest droga otwarta, idz wigc ta droga, a o inne drogi si¢ nie martw
(Sijari¢, 1975, s. 11).

!¢ Nie$lubna zona - nie wiemy, na czym polega ,,nieslubno$¢” zony Mustafy. Czy jest to
niewolnica, a wigc pozycie z nia jest jak najbardziej dozwolone przez prawo muzulmanskie
szeriat, czy tez kochanka, kobieta wolna, a wtedy jest to niezgodne z zasadami islamu. Dzieci
Mustafy odwiedzajg ojca w tekkie, prowokujgc ironiczne uwagi okolicznej ludnosci.
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Ascetyzm i wyzbycie si¢ hedonizmu staje si¢ naturalnym wyborem dla
mezczyzny, ktory jest kastratem, ,,ni mieczem, ni pochwg”. Takim myslicie-
lem w drodze jest bohater powiesci Sijaricia. Eunuch — hadum (tur. hadim)
Aliya stuzy w haremie, postuguje przy kobietach w konaku sipahiego'” Agi
Lemiesza w Belgradzie. Jest stuga swego pana (serb. hiznecar, tur. hizmetkar),
ale jednoczesnie niewolnikiem Allaha. Jak sam opisuje, cale zycie ,,mozoli
sie przy kobietach”. W odréznieniu od kazdego innego mezczyzny — muzul-
manina moze przebywa¢ wéréd kobiet w haremie i dniem, i nocg. Jednak to
nie schlebia jego meskosci, skoro nie bedac ani mezczyznag, ani kobieta, ma
status rzezanca, osoby pozbawionej pici i obyczajowo neutralnej. Jednoczesnie
jest osoba religijng, a jego sposob obserwacji otoczenia zawiera rys tolerancji,
empatii i milodci, tak znamienny dla mysli sufickie;j.

Alija jest w drodze. Cho¢ fizycznie mieszka w podupadlym konaku,
mentalnie zmierza do swoich rodzinnych stron, do miejscowosci Akova (Bjelo
Polje w dzisiejszej Czarnogodrze), ktdra notabene stanowi takze rodzinne strony
autora powiesci.

Koncepcja otwartosci drogi prowadzacej do Boga jest spdjna z mysla
suficky, podkreslajacg bezposrednio$¢ relacji czlowieka z Bogiem:

Przybadz, kimkolwiek jestes, przybadz./ Choc¢by$ byt poganinem i czcicielem ognie,

przybadz/ Chocbys ztamal swe przysiegi skruchy setki razy, przybadz/ W naszych

progach nie gosci brak nadziei/ Przybadz takim, jaki jestes [...] (Eyiiboglu, 1998, s. 87).

Ale zanim Alija wyruszy w droge zostaje ,,ogolocony”. Jego pan, Aga Lemiesz
za kolejng naloznice oddal jedyny drogocenny przedmiot, jaki Alija posiadat,
jego ozdobng szate. Wowczas za $lepym piesniarzem epickim eunuch powta-
rza: ,,Skoro nie mam tambury, na ktérej moglbym zagrac, nie cieszy mnie, ze
jestem $lepy” (Sijari¢, 1975, s. 16). Eunuchowi nie chodzito o warto$¢ materialng
kaftana, lecz o ten symboliczny prestiz, jakiego przepych zloconej szaty zdawat
si¢ udzielac jego osobie, jemu eunuchowi, ni to mezczyznie, ni to kobiecie. Bez
niej czul sie goly. Eunuch Alija nie przywiazuje wagi do spraw doczesnych:

Na tym $wiecie wszystko jest ztudzeniem, a najlepiej widac to noca (Sijaric¢ 1975, s. 54).

Dla niego doczesnos¢ jest stanem przejsciowym. On ma swoj mistyczny
cel, tur. menzil, jakim jest dotarcie do Akovy, ktéra rysuje si¢ na koncu drogi
niczym muzulmanski raj (tur. cennet), podczas gdy jego pan Aga Lemiesz ma

7" Osmanski zolnierz, kawalerzysta dysponujacy timarem na prowincji w zamian za
stuzbe wojskowa.
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swoj raj na ziemi, z kobietami z krwi i ko$ci. Wsrdd nich ukochana niewolnica
nosi symboliczne imi¢ Dzeneta, Rajska. Alija obserwuje swego pana, jego
podupadly prestiz i rozpaczliwe chwytanie si¢ zycia.

Dla muzulmanina drogg, ktérej odbycie stanowi dla niego obowiazek, jest
pielgrzymbka, hadz, do Mekki. Dla mistykéw wazniejsze sa odwiedziny w mau-
zoleach derwiszy. Jednak droga eunucha Aliji zaczyna si¢ w Akovie i takze tam
ma si¢ skonczy¢. Nie jest wigc linig prosta, jest kregiem. Dla mistykdw islamu
krag to forma rytuatu'®. Droga Aliji ma cel, ktorego nie majg niewolnice z roz-
padajacego si¢ haremu. Pozostaje po nich tylko zapach, one same przyltaczajg
sie do mamiacych je furmandw. ,,Na jakiej drodze — one, ktdére drogi przed
soba nie majg” (Sijari¢, 1975, s. 193). Taki juz jest ich kismet, los, przeznaczenie,
fatum, taka jest ich droga. Dla wszystkich w oberzy, z ktérej znikajg kobiety jest
jasne, ze ,Bog rzadzilosem ludzkim” (Sijari¢, 1975, s. 194). Alija moze jedynie
biernie, peten wspodlczucia obserwowac, gdyz jak podpowiada muzutmanski
fatalizm, z drogi przeznaczenia nie da si¢ zawrécic.

Tam wlaénie ide [...], aby kosci zlozy¢ pod lasem, opodal Zrédla; tam, gdzie si¢
urodzilem (Sijari¢, 1975, s. 166).

Obok tesknoty za celem drogi, jakim jest kraina dziecinstwa w narracji
eunucha Aliji przebija melancholijny obraz podupadajacego belgradzkiego
dworku, konaku bytego sipahiego, Agi Lemiesza. Dwor i jego mieszkancy,
pozostawione wlasnemu losowi niewolnice z haremu, s3 mikrokosmosem
zmierzchu imperium osmanskiego. Przez wzbogacong muzulmanska sym-
bolikg narracje bohatera przebija tgsknota i zal za odchodzgcym §wiatem
dawnego porzadku:

Nikt dzisiaj nie ma przewodnika, ale kazdy zabiera si¢ w droge; caly ten kraj si¢
przewraca (Sijari¢, 1975, s. 46).

Symbolicznym tego przejawem jest wyprzedawanie kolejnych przedmio-
tow, rekodziet sztuki orientalnej. Nowo tworzgce si¢ panstwo serbskie, to
dla eunucha porzadek nieznany i niepewny. Przedmioty z przesziosci moga
wzbogaci¢ kolekeje sztuki, jednak tracg one swojg uzyteczno$¢. Alija znajduje
wigc ukojenie w pisaniu. Wielokrotnie podkresla swoje pisarskie zamifowanie:

Kazdy, kto upadnie, chwyta si¢ opowiesci (Sijari¢, 1975, s. 14).

'® Krag (tur. devr, arab. dayere) - jest typowy dla réznych bractw sufich, min. mewlewi,
chelweti, bajrami i nakszbendi., np. w obrzedzie ,sema” mewlewich na poczatku obejscie kregu
zwane Devri Veledi jest wykonywane trzykrotnie.
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Spisuje wlasne przemyslenia, ozdabia je cytatami z Koranu, a zapiski
dedykuje poecie, ktérego tytultuje Szer-An'’. Stawia sie tu w pozycji miirida,
dostownie ,,kogos, kto zdecydowat sie wstapi¢ na $ciezke”. Alija uczen ze swoim
mistrzem (miirsid), zwanym w anatolijskiej mistycznej nomenklaturze szejch,
pir lub baba, prowadzi rozmowe na wzdr praktykowanej przez sufich sohbet.
Ze swoja tolerancja wobec ludzkich, ulotnych przyjemnosci, determinacja
w dazeniu do celu, traktowaniem rzeczywistosci jako zludzenia, Alija przy-
pomina derwisza formacji bektaszytow.

Stan melancholii, tesknoty za odchodzacym porzadkiem i gingcym $wia-
tem przeszlosci przypomina konwencje, ktérg zaczerpnagwszy z muzulman-
skiego mistycyzmu, przywolal w literaturze turecki noblista Orhan Pamuk.
W stynnej powiesci Stambut. Wspomnienia. Miasto (2003) pisarz znad Bosforu
uzywa pojecia hiiziin, ktore wywodzi si¢ z filozofii sufizmu i oznacza duchowe
cierpienie, tesknote za oddalonym Bogiem, a z ktérym to zjednoczenie sta-
nowi cel drogi kazdego sufiego. Jednak w laickiej Republice Turcji termin ten
ulegl pewnemu zeswiecczeniu i na Pamukowej topografii duszy Stambutu,
smutek i melancholia towarzysza obrazowi podupadajacego niegdysiejszego
»oka $wiata”, Konstantynopola, a nie kondycji ludzkiej (Pamuk, 2008, s. 134).
Czy stan melancholii Haduma Aliji to batkansko-suficki hiiziin czy zwykla
depresja, a moze mieszanka tych stanow?

Hadum Alijja Zywotnos¢ i ucieczke w uciechy cielesne swego pana inter-
pretuje jako niestrudzone poszukiwanie antidotum na smutek i melancholie:

[...] i ze smutku robi to wszystko [...], zeby smutek przemieni¢ w rado$¢ lub aby
smutek jego stal si¢ jeszcze bardziej smutny (Sijari¢, 1975, s. 48).

»

Czemu on, ,haremowy mistyk” ma tyle tolerancji dla uzaleznienia od cie-
lesnosci? Alija jest niesprawny seksualnie, a wiec niejako skazany na ascetyzm,
jednak afirmujaco odnosi si¢ do aktywnosci seksualnej swego pana. Warto
przypomnie¢, ze w islamie seks jest uwazany za zapowiedz rajskich rozkoszy.
Cialo tak samo jak dusza jest dzielem Boga i nalezy o nie dba¢. Sam Prorok nie
potepiat cielesnosci. Jesli chodzi o heteroseksualnos¢ Koran wrecz ja otwarcie
wspiera, w surze 2 czytamy: ,Wasze kobiety sg dla was polem uprawnym. Przy-
chodzcie wigc na wasze pole, jak cheecie, i czyncie pierwej co§ dobrego dla samych
siebie” (Koran, sura 2 Krowa, wers 223). Na temat seksualnosci pozytywnie

' Szer-An - pers. szir to przydomek ,lew”; an to szczegolne, niedostrzegalne pickno
wewnetrzne.

Page 18 of 23



Agnieszka Aysen Kaim  Krete drogi sufich. Turecko-batkarskie wqtki sufickiej koncepcji...

wypowiadali si¢ stynni teologowie muzutmanscy, tacy jak: Ibn Al Arabi czy Al
Ghazali. Islam nie zna charakterystycznej dla chrzescijanstwa opozycji miedzy
»grzesznym” cialem a ,anielskg” duszg (Dziekan, 2005, s. 113-124). Wprawdzie
sufizm nakfania do ascetyzmu, ale Aga Lemiesz nie jest sufim, tylko zubozaltym
begiem, dla ktérego ostatnim przywilejem dawnego bogactwa jest posiadanie
wlasnego haremu, a w nim niewolnic, to ostatni przejaw jego wtadzy. Moze wigc
uprawia¢ milos$¢ z dowolna liczbg kobiet, ktére do niego naleza. Alija to rozumie,
szanuje porzadek boski, ale ma tez wiele zrozumienia dla porzadku ludzkiego.
Jest religijnym humanista, jest sufim, jest ,w drodze”.

Refleksyjne zapiski bohatera powiesci Ja, eunuch oraz swoisty poemat
proza Derwisz i Smierc przywoluja obrazy typowe dla muzulmanskiej literatury
mistycznej, prowadzg stalg gre miedzy symbolem, metaforg a dostownoscia,
wierszem a traktatem. A motyw wedrowania i drogi w narracji przewija si¢
w funkgji, jaka w muzulmanskiej poezji klasztornej spelniat redif, pojedyncze
stowo powracajace jak echo i dodajace utworowi estetycznego rysu. Mysl suficka
i dialog z wersetami Koranu oraz dzielami mistycznych filozoféw mieszaja
sie tu ze wspolczesng autorom mysla egzystencjalng. Tresci te zabarwione sa
takze aluzjg polityczno-spoteczng. W przypadku Sijaricia mysl ta odnosi si¢
do upadku imperium osmanskiego, za$ u Selimovicia - do rzeczywistosci
jugostowianskiej doby Tito. Tutejsi derwisze nie sg derwiszami typu gazi, ale
walczacymi o zachowanie ludzkiej godnosci i duchowosci ludzmi z krwi i kosci,
bez aspiracji stania si¢ dla kogokolwiek parenetycznym wzorcem. Na bohateréw
eposu religijnego sie nie nadajg, zwlaszcza gdy osmansko-batkanska tarika,
droga derwisza krzyzuje sie z ludzkg tutaczka i obiera czasem krete Sciezki.
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Krete drogi sufich. Turecko-balkanskie watki
sufickiej koncepcji ,,drogi” we wspélczesnej odstonie
(na wybranych przykladach literackich)

Tekst jest proba przyblizenia mistycznej koncepcji drogi tarika i jej realizacji przez rézne
bractwa sufickie (m.in. bektaszytow, mewlewitow, malamitéw, chalwetytow, nakszbandytow),
ktére z Anatolii rozprzestrzenity si¢ na Batkany. Praca odwotuje si¢ do znanych postaci der-
wiszy, zaréwno tych z epoki literatury swietych podbojéw islamu, jak i tych wykreowanych
postaci zastuzonych derwiszy noszacych cechy chrzescijanskich ,,$wietych”. W cze$ci anali-
tycznej tekst podejmuje interpretacje wspotczesnych literackich kreacji ascetow i mistykow
oraz realizowania przez nich koncepcji ,,drogi”. Stuzy temu analiza poszczegolnych watkow
z powieéci MeSy Selimovicia Derwisz i smier¢ i Sijaricia Camila Ja, eunuch. Caloéé jest proba
przyjrzenia si¢ na wybranych przykladach, jak i czy wspdlczesna literatura potudniowosto-
wianska splata koncepcje literacka z filozofig mistycyzmu batkanskiego, tworzac oryginalne,
autorskie odstony.

Stowa kluczowe: sufizm, tarikat, droga, derwisz, jedno$¢ istnienia
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The Twisting Paths of the Sufis
- the Turkic-Balkan Motifs in the Sufi ‘Tariqa’ Concept
in Selected Examples of Contemporary Literary Works

The first part of this paper summarises how Sufi brotherhoods formed in the Balkans
with some references to their Turkic-Ottoman sources. Islamic mystical movements consti-
tuted part of the Islamisation initiatives in the territories occupied by the Ottoman Empire:
mystical teaching was apparently more successful among the local people than conservative
Islam. Crypto-Christianism was a typical phenomenon among converted Slavs. Orders using
the language of symbolic tales (like the Bektashi) involved some Christian rites. The orders
which proved most popular were the Mevlevi, Nagshbandi, Chalwati and Bektashi, which
are still active in some parts of the Balkans. Their role also reconciled the national thought of
newly forming national identities in the Balkans. In the novels Death and the Dervish by Mesa
Selimovi¢ and Konak by Camil Sijari¢, the mystical idea of the Arab tariga (tarika), i.e. ,path,”
meets the modern literary concepts of fate and the search for truth and sense of life. The paper
constitutes an attempt to present how these two aesthetics have been unwoven into modern
literary texts.

Keywords: Sufism, tarika, path, dervish, tauhid
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