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1z razudene slike odnosa hri$¢ana i
muslimana koja se moZe i§¢itati iz srp-
ske (ali i ostalih ju¥noslovenskih i bal-
kanskih) knjiZzevnosti, ovde je izdvojen
spev Gorski vijenac (1847) srpskog i
crnogorskog pisca Petra Petrovi¢a Nje-
gosa (1813-1851). U procesu oslobadanja
pravoslavnog Zivlja od Otomanske
imperije krvav obra¢un Crnogoraca sa
islamiziranim sunarodnicima prikazan
je kao neminovan; ipak, Njegos je
nasao prostora i za objektivnu, ne uvek
iskljudivo negativnu sliku muslimana.
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MUSLIMANI; PODREPENI/NADREDENTI;
NJEGOS , ISTREBLJENJE POTURICA®;
NARODNA PESMA; ROMANTICARSKI

EP; KONSTRUKCIJA NACIJE - ASPEKT
VLADARA, ASPEKT MODERNOG PESNIKA
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From the large opus of Balkan liter-
ary works dealing with the problem
of Muslim-Christian relationship,

we have chosen the Mountain wrath
(Gorski vijenac, 1847) by Petar Petrovié
Njego$ (1813-1851). The Montenegrine
prince-poet sees the extermination
war against his islamized compatriots
as an inevitable part of the liberation
process against the Ottoman empire.
Yet, in this work, he also gives a more
objective and not always negative im-
age of Muslims.

BALKANS HISTORY; CHRISTIANS/
MUSLIMS; SUBORDINATE/GOVERNERS;
NJEGOS; MOUNTAIN WRATH;
EXTERMINATION OF MONTENEGRIAN
CONVERTS TO ISLAM; RULERS POINT OF
VIEW; MODERN POETS POINT OF VIEW




MARIJA MITROVIC » O /ne/slaganju ,dvije vjere”

Tema odnosa pisaca hriéanske vere prema likovima ¢ija je veroispo-
vest islam i dogadajima koji u sredistu sadrze sukob ili suzivot dveje
religija neobi¢no je znacajna za sve juznoslovenske, ili ta¢nije: balkan-
ske knjiZevnosti. Posledica je istorije: Otomanska imperija vladala je
na balkanskom podrucju gotovo pet vekova i tek je Berlinski kongres
(1878) - kako je Ivo Andrié¢ negde zapisao - ,preko noéi pomerio Oto-
mansko carstvo za 500 kilometara ka istoku“. Neke oblasti Balkana
(Makedonija, Albanija) oslobodile su se otomanske vlasti tek tokom
Balkanskih ratova (1911-12). Iako je islam kao zvani¢na religija tolerisao
druge verosipovesti na svojoj teritoriji, ipak je jedan deo stanovnistva
presao iz hris¢anstva u islam. Kada je u pitanju odnos hris¢ana i mu-
slimana u balkanskim knjiZevnostima - osobito u bosanskoj, srpskoj,
crnogorskoj, makedonskoj, bugarskoj i albanskoj - postoje u startu
dva njegova tipa: odnos podredenog, hris¢anskog stanovnistva prema
muslimanskim gospodarima otomanskog etnickog porekla, te kontra-
diktorni odnos unutar samog podredenog sloja, medu samim Slovenima
(ili Albanacima), od kojih su jedni hri$éanske, a drugi islamske vere.
Godine 1908, kada je Bosna i Hercegovina anektirana Habzburskom
carstvu, srpski pesnik iz Hercegovine, Aleksa Santi¢, napisao je pesmu
po kojoj je i danas poznat: Ostajte ovdje. Njeni pocetni stihovi glase:

Ostajte ovdje!--- Sunce tudeg neba
Nece vas grijat k6 sto ovo grije;
Grki su tamo zalogaji hljeba

Gdje svoga nema i gdje brata nije.
0Od svoje majke ko ¢e naci bolju!

A majka vasa zemlja vam je ova.

10
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Kada su u Bosnu uvedeni zakoni hri¢anske, zapadnoevropske Habz-
burske monarhije, nisu samo Turci, nego je i deo Bosanaca islamske vere
napustio domove i preselio se u Istanbul ili jos dalje u Anatoliju. Santi¢
Zeli da ih zaustavi, opominje da je Bosna njihov dom i njihova majka.

Tako je Santi¢ i bas ova njegova pesma jos uvek u srpskim $kolama
u obaveznoj lektiri, danasnji odnos prose¢nog srpskog ¢itaoca prema
ljudima islamske vere u svakodnevnom Zivotu optereéen je dogada-
jima sa tla Jugoslavije iz devedesetih godina, kada su umesto jedne
viSenacionalne i viSereligijske zemlje stvorene male, nacionalno §to
kompaktnije drzave, drzave jednog naroda, jedne vere i jednog jezika. U
ovom centrifugalnom procesu muslimani sa tla Bosne bili su Zrtve kako
srpskog, tako i hrvatskog nacionalizma. Proces stvaranja nacionalnih
drzava je zaustavljen: u Bosni muslimani zive u federaciji sa Hrvatima
ikonfederaciji sa Srbima. Zemlji koja ne funkcioni$e ni na politi¢kom,
niti na ekonomskom planu. Na strani muslimana iz Bosne i Sandzaka
(deo Srbije), pojavili su se verski radikalno orijentisani ljudi, ne samo iz
domace sredine, nego su na taj teren dosli verski ratnici, ,vehabije®, iz
bogatih muslimanskih, uglavnom arapskih zemalja, Sto stvara tenziju
ne samo izmedu hris¢anskog i muslimanskog stanovnistva nego i medu
samim muslimanima, jer su muslimani u Bosni i celoj socijalisti¢koj
Jugoslaviji bili najveéim svojim delom laicki orijentisani i stran im je
novi verski radikalizam. Sada bi hri$¢ani iz nekih delova nekadasnje
Jugoslavije najradije poZeleli da ih svi muslimani napuste; voleli bi
da ¢uju stihove i potom dozive realizaciju stihova koji bi bili direktno
opre¢ni Santi¢evim. Voleli bi da tih muslimana slovenske provenijencije
nestane sa ovih podrudja.

U srpskoj knjZevnoj kritici se o temi koja nas ovde zanima pisalo spora-
di¢noipre svega kao o temi unutar ukupnog odnosa srpske knjizevnosti

11
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Godine 1982 Ivan Sop je
objavio vrlo zanimljivu
i podsticajnu knjigu
Istok u srpskoj knjizevno-
sti. Sest pisaca - Sest vi-
denja (Beograd, Institut
za knjizevnost) i prvi
sistematizovao kako
studije knjizevnih
kriti¢ara koji se doti¢u
teme muslimanskog
Istoka, tako i radove
orijentalista i turko-
loga koji su tragali za
uticajima Orijenta u
srpskoj knjizevnosti.
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prema Istoku? Sistematski nije obradena slika odnosa hris¢ana prema
muslimanima stvorena u srpskoj i ostalim juznoslovenskim knjizev-
nostima. U novije vreme, negde od devesedesetih godina proslog veka
nisu, medutim, izostali pamfleti i éesto nemotvisani napadi upravo na
vrhunske pisce hris¢anske vere zbog njihovog navodno nekorektnog,
islamofobi¢nog odnosa u predstavljanju likova muslimanske vere. Moz-
da je najvise truda ulozio, ali i najmanje objektivnosti pokazao Muhsin
Rizvié: njegova knjiga Bosanski muslimani u Andricevu svijetu (Sarajevo
1996) broji gotovo 700 strana. Rizvié bi da dokaZe da su Andriéevi likovi
muslimanske vere uvek po karakteru losiji od hri§¢ana. Ne znam da li
iko od objektivnih ¢italaca moze potvrditi ovu tezu.

Za razliku od pomame za temama i slikama sa Orijenta koja je u
Evropi zavladala u romantizmu, svakako zahvaljujuéi Goetheu i nje-
govim podraZavaocima, pisac sa juznoslovenskog prostora poznavao
je ,istok“ u sopstvenom dvoristu: govorio je istim jezikom kao i ,turci®
(kako su u svakodnevnom govoru ozna¢avani ne samo Turci Osmanlije
nego i Sloveni muslimanske vere), a u svoj (srpski) jezik ubacivao je
ogroman broj turcizama; u svakodnevnom Zivotu Srba moze se i do
danas, a moglo se jos viSe u 19. veku primetiti mnogo toga sto je prvo-
bitno nastalo u islamskoj kulturi - od obi¢aja, preko usmenih narod-
nih pesama do svakodnevne kulture. Radnja romana Bore Stankovi¢a
Necista krv (1910), koji je vremenom stekao mesto kanona moderne
srpske knjizevnosti, smestena je u uglednu srpsku kuéi grada Vranje
na krajnjem jugoistoku Srbije, ali su namestaj, hrana, ode¢a, kom-
pletna unutra$nja i spoljasnja arhitektura sasvim u turskom stilu.
I realistic¢ki prozni pisac koji je iz Vojvodine kao profesor gimnazije
stigao u tek oslobodeni Ni$ na jugu Srbije, smestio je u ovaj grad niz
veoma uspelih proza u kojima su kao izrazito pozitivni prikazani likovi
ljudi islamske vere (pripovetka Ibi$-aga, 1898; roman Zona Zamfirova,
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1906). Bez obzira na verske razlike u malom, od Turaka tek oslobode-
nom gradu svi Zive bazirajuéi se na sli¢nim porodi¢nim obicajima, pa
¢ak i zajedni¢kim proslavama verskih praznika. I Svetozar Corovié,
jo$ jedan srpski prozni autor iz Hercegovine, opisuje srpske familije
u Mostaru koje su u svakodnevnoj kulturi, u porodi¢nim odnosima
veoma sli¢ne obi¢ajima orijentalne kulture. Cak je i odnos oca i kéeri
u njegovom romanu Majcina sultanija (1906) obeleZen onom mekoéom,
onom popustljivoséu i posebnom ljubavlju koja nije bila karaktersiticna
za odnos oca i kéeri medju Srbima koji su Ziveli unutar Habzburskog
carstva, ali jeste za sredine u kojima je islamska kultura bila dugo pri-
sutna, pa ¢ak i dominatna.

O svemu ovome, o viSe nego prijateljskim odnosima izmedu ljudi islam-
ske i hriS¢anske vere ipak se moze ¢itati tek u delima koja su nastala
NAKON $to su ti krajevi stekli samostalnost, odnosno, ukljuéili se u
neku od drzava sa hris¢éanskom vlaséu. Dakako, nisu ni sva knjiZzevna
dela prikazivala ovakav sklad medu stanovnicima dveju razli¢itih vera.
Tema je stoga tim privlacnija i raznovrsnija. Ovom prilikom éemo se
zadrzati samo na jednom delu, i to onom koje se smatra temeljem nove
srpske i crnogorske knjZevnosti. Epski spev Gorski vijenac (Be¢, 1847)
Petra Petrovi¢a Njego$a (1813-1851) ugraden je u obe ove knjizevno-
sti kao neprevazideni kanon nacionalno konstruktivne literature 19.
veka. Nastao je u doba kada se od Otomanskog carstva samo donekle
oslobodio tek jedan deo Srbije. Njegos izrazava svest o znacaju slobode
za sve narode ve¢ time $to Gorski vijenac posve¢uje ,prahu oca Srbije” -
Karadordu, vodi Prvog srpskog ustanka koji je 1804. zapoceo pokret za
oslobodenje Srbije od Otomanske imperije. Citav 19. vek Njego$ ozna-
¢ava kao ,vijek nad vijekovima®, kao doba oslobadanja juznih Slovena
od otomanske vlasti. Borba za slobodu, pravo na slobodu, zZrtve koje

13
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se moraju podneti da bi se ona stekla - to je klju¢na tema Njegose-
vog speva. Ovaj apsolutni pesnikov ideal pojacan je jo§ i legendom
o Crnogorcima kao onom delu pravoslavne populacije koji se posle
poraza hri$éana na Kosovu polju (1389) povukao u planine i tu sa-
¢uvao iskru slobode, koja se sada, u ovom ,vijeku nad vijekovima“
pretvara u plamen borbe za slobodu svih.

Njegos je kao sredisnji dogadaj dela koje nosi podnaslov ,istorice-
sko sobitije“ odabrao detalj iz narodne istorije, vezan za sam poéetak
18 veka: tadasnji vladika Danilo, na prevaru uhvaden i zatvoren od
strane turskih vlasti, nakon §to su ga Crnogorci otkupom oslobodili
naredio je ,istragu poturica®, odnosno krvavi obra¢un, pokolj svih
onih Crnogoraca koji su primili islam. Dogadaj je bio poznat kako iz
narodne pesme, tako i iz Istorije Crne Gore od iskona do novijega vremena
(Beograd 1835) Njegosevog ulitelja i velikog uzora Sime Milutinovi¢a
Sarajlije (1791-1847). Narodnu pesmu o istrazi poturica (Srbski Badnji
vele) objavio je Njegos kao tre¢u po redu u zbirci narodnih pesama
koju je sam sakupio: Ogledalo srbsko (Beograd 1846). Istu je pesmu dva
puta objavio i Sima Milutinovi¢ Sarajlija, a onda je temu i knjiZevno
obradio u poslednjem ¢inu drame Dika crnogorska (Cetinje 1835).

U Gorskom vijencu je razvijen samo drugi deo dogadanja opisanog
u narodnoj pesmi; najveci deo speva bavi se motivisanjem masovnog
ubistva onih koji su iz pravoslavne vere presli u islam. Izvrsenje
kazne dogada se kao u narodnoj pesmi na Badnje vece i isto kao u
pesmi izvan scene. Krvavi obra¢un ima karakter krstaskog rata,
apsolutnog rata za krst i ¢ast. Za aktivne borce u tom sukobu, bor-
ba se vodi pod geslom odbrane hri$¢anstva. Kao §to se - po legen-
di i usmenoj tradiciji - u tom klju¢u odvijao i boj na Kosovu. To je
borba odlu¢ujuéa, neminovna i - za one koji u njoj u¢estvuju - ona
nema alternativu.

14
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NjegoSev spev broji nesto vise od 2800 pretezno deseterackih sti-
hova, ima 17 epizoda u kojima nastupaju: vladika Danilo,? vojvode i
serdari crnogorski, iguman Stefan i niz epizodnih li¢nosti, a sli¢no kao
u klasi¢nim gré¢kim dramama mnenje puka izraZeno je fragmentima
ozna¢enim kao ,.kolo“ (ima ih ukupno $est). Spev je podeljen na tri
sasvim nejednaka dela. Ova je podela pre svega u funkciji sugerisanja
proticanja vremena; ima gotovo neprimetne druge kompozicione ulo-
ge? Prvi deo (197 stihova) dogada se ,,uoéi Troji¢ina dne na Lovéenu®,
u drugom je ,,Skupstina o Malome Gospodinu dne na Cetinju, pod vi-
dom da mire neke glave“ (2239 stihova), a tre¢i je oznaéen jednostavno
,Badnji vee” (377 stihova). Od kako je postavljen problem obra¢una
sa poturicama, do izvrSenja pokolja Crnogoraca koji su primili islam
proteklo je vi$e meseci, od Duhova (u pravoslavnom kalendaru taj se
praznik oznadava i kao Troji¢in dan) do Badnje veceri. Vladika Danilo,
koji u spevu nosi izvesne karakteristike samog pisca, Zali §to i sam ne
moze da se pribliZi, da se meri sa velikanima iz srpske istorije, kosov-
skim junacima i pre svega sa vodom Prvog ustanka, Karadordem. To su
iza njega i za njegov narod neprevazideni uzori. Takode, on zna, da je
sada dosla na red borba protiv poturica. Pritom, ta borba nije posledica
njegovog li¢nog stradanja (kako je bilo u narodnoj pesmi Srbski Badnji
ve(i), nego verovanja da borba za oslobodenje mora poéeti iznutra,
obra¢unom sa doma¢im muslimanima, koji predstavljaju potencijalnu
opasnost u borbi za totalno oslobodenje. S druge strane, vladika zna
da je njegova sredina suvise mala i nezrela za taj poduhvat, boji se
neuspeha, a svestan je i moralne teZine bratoubilackog sukoba. Vuk
Micéunovié ga uverava u snage naroda. Vode naroda se okupljaju na
otvorenom prostoru, ispod Lovéena, ali sastanak nikako da po¢ne; dok
se okupljaju tu kao da svako isti¢e neko svoje misljenje. Zajednickog
zakljucka o neophodnosti borbe tu jos nema.

15
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Istorijska li¢nost
(ziveo 1670-1735), prvi
cetinjski vladika koji
je 1697. proglasen za
vrhovnog crkvenog
poglavara svih Crno-
goraca; utemeljivac
dinastije Petrovica,
kojoj pripada i Njegos.

3

U prvom izdanju speva
iz 1847. ova podela
inije postojala.



4
Miodrag Popovi¢ navo-
di jednu zanimljivost
koja svedoci o Njego-
Sevoj Zelji da nekako
ublazi krajnju zaostre-
nost verskog sukoba:
ni u korespondenciji,

a jos manje u spevu
Gorski vijenac Njegos ne
koristi re¢ ,, muslima-
ni“. U prepisci se nadu
izrazi: jednoplemenik
razli¢itog vjeroispove-
danija, rodena braca
istur¢ena, Bosnjaci,
Hercegovci, bosanski
vitezovi srpskoga na-
roda; u Gorskom vijencu
- domaéi Turci, ana
dva mesta posprdno,
poturice. Ina¢e svuda
Turci; i za Turke i

za poturéenjake”
(Popovié 1985: 222)
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Na drugom skupu u drugoj polovini septembra pesnik daje re¢
najpre Kolu, koje izrazava kritiku izdajnika i onih koji su razjedinili,
podelili srpski narod i naglasava potrebu za kona¢nim obracunom. Tu
nikakvih dilema nema, duZznost Crnogoraca jeste nesto $to im je ko-
sovski poraz ostavio u amanet, u obavezu: oni moraju krenuti u borbu
za oslobadanje hris¢ana. Ali vladika Danilo i na tom skupu otvoreno
kaze da ga “raztrzaju crne misli” jer on povise svih ostalih stoji i ta mu
pozicija omogucéuje da vidi vise, te da se boji akcije: istrebljenje poturica
je bratoubilacki rat, koji nema kraja. Vladika zna da se mora stati na
put daljem turéenju, da islam treba dovesti “k poznaniju prava”, ali on
ne smatra da je akcija jedini izlaz. Pre toga valja pokusati: razgovorom
ubediti “turke” da se vrate u staru veru. Ali za ostale Crnogorce problem
se resava iskljucivo bitkom, oruZjem.

U Njegosevoj viziji borbe za slobodu, osnovni sukob vodi se izmedu
pravoslavaca i muslimana.* Razlog takvog postavljanja sustine borbe
viSestruk je: epoha u kojoj je Njegos Ziveo doista je bila obelezena postu-
pnim oslobadanjem Balkana od vekovne otomanske vlasti. Otomansko
carstvo priznavalo je verske autonomije nemuslimana na svojoj teri-
toriji, a Crna Gora, bududi da je imala svog verskog poglavara, osecala
se slobodnijom i zasti¢enijom nego oni delovi potlacenih naroda koji
nisu imali tu privilegiju, a to su u vreme NjegosSevo, bili svi balkanski
pravoslavni narodi, osim grékog. Poglavar srpske pravoslavne crkve,
patrijarh, napustio je tle Otomanskog carstva u vreme velikih seoba
Srba u Habzbursko carstvo (1690-1730), pa se centar srpskog pravo-
slavlja preselio u Sremske Karlovce, u danasnju Vojvodinu. Crna Gora,
medutim, imala je svog verskog poglavara iz familije Petrovi¢ jo$ od
vladike Danila (od 1697), i Petar Petrovié Njegos kao aktuelni vladika
osecao je teret te odgovornosti nosioca iskre otpora neprijatelju. Nakon
propasti srpske srednjovekovne drzave, jedina institucija s kojom se
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pravoslavni ¢ovek mogao identifikovati, bila je Crkva. Ona je ujed-
no bila i jedina kulturna ustanova. Verski identitet je bio jedini i zato
veoma jak.

U ulozi verskog poglavara, vladika Njegos je ¢inio sve da ojaca i cen-
tralizuje i svoju svetovnu vlast, uvodeéi uvek nepopularne fiskalne za-
kone i nastojeéi da objedini plemena. Crna Gora je tek nastajala, Njegos
je morao da bude apsolutista, despot, jer je u ime stvaranja naroda i dr-
Zave, nastojao da smanji rascepkanost na plemena, da objedini zemlju.
U sprovodenju tog plana koji je za Njego$a bio prvi, neophodni stupanj
borbe protiv Turaka, bilo je vazno spreciti delimi¢nu, povremenu, ali
stalno postojecu islamizaciju pojedinih ¢lanova tih plemena. Istreblje-
nje poturica, barem u obimu u kom je opisano u spevu nije dokazano
kao konkretni istorijski dogadaj ni u vreme vladike Danila (1697-1735),
niti u NjegoSevo vreme vladanja (1830-1851). Kao da je u spevu Njegos
taj proces koncentrisao u jedan dogadaj, a u stvarnosti se islamizacija
dogadala tokom celog 18. i u prvoj polovini 19 veka i predstavljala ne-
prestanu opasnost ne samo kao potencijalna vrata zavodenja ¢vrsée i
surovije otomanske vlasti, pa dakle udaljavanje od procesa oslobadanja
od tudina, nego je bila i neposredni razlog neprestanog gloZenja i raz-
dora medu plemenima. A nesloga je, prema kosovskoj legendi koja se
tako Cesto evocira u spevu, prvi i najvazniji razlog poraza na Kosovu:
,Velikasi, proklete im duse,/ na komate razdrobiSe carstvo/.../ raspre
sjeme posijase grko,/ te s njim pleme srpsko otrovase” stihovi su koje
izgovara Kolo kao vox populi. Na putu ka stvaranju drzave, oslobadanja
pravoslavnog Zivlja od islamske vlasti, krsta od polumeseca, Njegos je
kao vladar morao objediniti sva plemena, a onda pristati i na apsultno
nehuman, brotoubilacki proces ,istrebljenja poturica®.

Kao $to je u literaturi naglaseno (Deretié¢ 1986: 5) vreme u kom je
Petar Petrovi¢ Njegos stvarao jeste vreme evropskih revolucija i vreme
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srpskog postupnog osvajanja slobode. Gorski vijenac je klju¢no delo
»epohe koja se grani¢i dvema revolucijama, 1804. 11848“ (Popovié 1985:
207). To je vreme nacionalnog preporoda kod svih juznih Slovena. I
vreme stvaranja knjiZzevnih dela koja su u nacionalnim literaturama
dozivljena kao svojevrsni nacionalni temelji: u slovenackoj knjizevnosti
to je doba Franca PreSerna (1800-1849) i njegovog speva Krst pri Savici
(1836), u hrvatskoj takvu ulogu ima spev Ivana MaZuraniéa (1814-1890)
Smrt Smail-age Cengica (1846) a u srpskoj i crnogorskoj Gorski vijenac. U
svim tim delima nezaobilazno je bilo i versko pitanje: PreSern se zadr-
zava na dilemama koje su Slovence mucile u vreme njihovog prelaska
iz paganstva u hris¢anstvo; MaZurani¢ u prvi plan istina stavlja borbu
protiv tiranske vlasti kao takve, ali je u datom trenutku i na opisanom
prostoru (Hercegovina) ta vlast otomanska, pa dakle islamska; da bi
se protiv tiranina mogao boriti, Novica Cerovi¢, sin muslimana kog
je tiranin usmrtio, prelazi u hri§¢ansku veru. Prostor dogadanja Ma-
Zuraniéevog speva jeste iso¢na Hercegovina (Gacko) i zapadna Crna
Gora. Novica se pokrstava kako bi mogao postati deo crnogorske Cete,
grupe hrabrih mladi¢a koji su spremni da izvrse osvetu nad tiraninom.
Prema svim istorijskim kriterijumima, Novica bi morao biti pokrsten
u pravoslavnu veru jer to je vera Crnogoraca. Ali MaZurani¢ je jedan
od vodeéih ljudi u Ilirskom pokretu, pokretu za objedinjavanje juznih
Slovena u ime njihovog oslobadanja od tudinske vlasti i on, Hrvat i
katolik, ne Zeli da isti¢e razliku izmedu dve hriséanske vere, katoli¢ke i
pravoslavne, nego ¢in pokrstavanja Novice smesta u netaknutu prirodu
crnogorskih planina, a obred pokrstavanja se po modelu prahri$éan-
skog krstenja obavlja u reci; krstitelj je pastir, cuvar stada, a prenosno
iljudskih dusa. Novica je, dakle, pokrsten po ranohris¢anskom obredu
kako bi se izbegla razlika ili ¢ak napetost izmedu Isto¢ne i Zapadne
hris¢anske religije.
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Trebalo je da prode skoro sto godina pre nego $to je problematizovan
izbor centralnog dogadaja Njegosevog Gorskog vijenca. Oc¢igledno da je
oslobodilacka tematika i surovi obacuni sa domaéim izdajnicima bilo
nesto $to je jos dugo posle romantizma posmatrano iz epske perspektive
srpske usmene poezje: osloboditi se tudinske vlasti znaci osloboditi
se od Turaka, pa bili oni Otomani ili Crnogorci. Po¢etkom tridesetih
godina 20. veka Pero Slijepgevié¢ (1888-1964), germanista koji je 1920.
u Becu objavio knjigu Budhismus in der detuschen Literatur ovako ka-
rakteriSe takav izbor centralnog dogadaja:

Na neku Badnju vece, pocetkom XVIII veka, Crnogorci su po legendi
prepadom poklali svoje poturcenjake, ukoliko nisu hteli da se pokrste.
Zamislite da neko vama dode da vam pesmom uznosi onu Siclijansku
vecernju iz XIII veka, gde Italijani pobise do 20.000 svojih Francuza, ili
Bartolomejsku noc, iz XVI veka, gde Francuzi katolici pobise toliko svo-
jih protestanata - oboji takode na prepad. Rekli biste, zar ne: manite, ne
pevajte nam o tom! Mi volimo kad nas poezija digne u sfere tolerancije!
Njegos se poduhvatio da ipak opeva crnogorski pokolj, i njegova je slava
u tome da je umetnicki savladao tu strasnu temu (Slijepcevi¢ 1972: 152)

Alije moralo da prode jos pola veka pre nego §to je u knjizevnoj kritici
uzeta kao parametar vrednosti klju¢na razlika izmedu slike kakvu je
o ,tur¢inu“ nudila epska poezija i one koju je u doba romantizma o
tom ¢oveku gradila pisana knjiZzevnost. U izvanrednoj, na nove osnove
postavljenoj istoriji srpskog romantizma Istorija srpske knjiZevnosti -
Romantizam (1968) Miodrag Popovié (1920-2005) uo¢ava da su veé rani
romanticari, iako su usmenu poeziju uzimali kao izvor leksickog uzora
i tematske inspiracije, u taj odnos unosili elemente koji odstupaju od
radikalno negativne slike vekovnog srpskog/hriséanskog neprijatelja:
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veé u spevu Serbianka (Leipzig 1826) koji veli¢a Karadorda i Prvi srp-
ski ustanak, Sima Milutinovié Sarajlija pripisuje i Muratu, sultanu
kojega je na Kosovu polju navodno ubio Milo§ Obili¢, plemenite,
viteske crte: smrtno pogoden macem Obili¢evim , Murat se obraca
turskim ratnicima re¢ima punim plemenitosti. On postuje hrabrog
viteza Miloa Obiliéa od ¢ije je ruke pao“ (Popovié 1985: 186).

Iza Njegosa je jedan od vaznih osnova i uzora usmena epska pe-
sma. Ali se bas u obradi teme ,istrage poturica“® moze uo¢iti njegovo
odstupanje od krajnje negatvnog mita o ,turé¢inu“ rasprostranjenog
u usmenoj epici.

Naveli smo da je u deceniji koja je prethodila radu na spevu
Gorski vijenac ova tema bila poznata, kako u obradi usmenog, tako
i u obradi pojedina¢nog pesnika i u to doba, a ni dugo posle toga,
ona nije izazivala podozrenje, nije posmatrana o¢ima humaniste i
modernog ¢oveka, nego verskog ratnika. U usmenoj epskoj tradiciji,
koja je tada, zahvaljujuéi folkloristi i velikom reformatoru Vuku
Stefanovi¢u KaradZziéu bila postavljena kao veliki uzor i prakti¢ni
kanon srpske knjiZevnosti, odnos prema ,turé¢inu“ (bilo da je on
to etni¢ki ili samo verski) pretvoren je u apsolutno negativan mit:
Jturéin je prikazan kao aZdaja, demon, tama, zmija, kuga“ (Popovié
1985: 154). Slika poturica i pravih Turaka koju u Njego$evom spevu
iS¢itavamo iz reéi koje izgovaraju Crnogorci, njihove vojvode i ser-
dari, drasti¢no je negativna, ali se od takve slike distancira vladika
Danilo. Vladikina distanca u odnosu na krajnje aktivisticki, borbeni
odnos plemenskih poglavara i stare§ina moze se posmatrati kao deo
njegovog knjizevnog karakera: on je obrazovaniji i oseéa veéu od-
govornost pred ljudima kao pojedincima, on zna da je ideja slobode
vredna zrtvovanja, ali pokusava da umanji zrtve, da problem resi
dijalogom, a ne odmah oruzjem.
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U dosadasnjoj kritici sumnja vladike Danila dobro je osvetljena,
taj se lik ¢ak ozna¢avao kao hamletovski. Sto je jo§ vaZnije: ,,Sumnja
vladike Danila jeste dramski pokreta¢ radnje. U tradicionalno epsko
videnje sveta unosi momenat upitanosti, sporenja. Dok ostalima
misao i akcija idu zajedno, vladici misao prethodi akciji, analizira
je, predvida njene posledice da bi se opredelio za nju tek posle dra-
mati¢ne unutra$nje borbe“ (Dereti¢ 1986: 46). Miodrag Popovié je
Danilovo ponasanje oznacio kao ,individualno, moderno®, dok je
ponasanje ostalih, odnosno veéine u spevu oznacio kao , kolektivno®,
kao ,heroiku patrijarhalnog sveta“ (Popovié 1985: 209).

No, niti u liku vladike Danila, jo$ manje u svesti vladara Petra
Petrovi¢a Njegosa, nije bilo oprostaja za osvajacku politku Osman-
ske turske: ,Golema je bila Njegoseva ljubav prema slobodi. Iz nje,
ugrozene i osporene, rodila se i njegova mrznja prema Turcima,
Azijatima koji su nezvani dosli u njegovu zemlju i posejali seme
razdora medu braéom, podelivsi ih na hri$éane i muslimane“ (Popo-
vié¢ 1985: 213). Ali, ,,dok se u NjegoSevoj prepisci, mrZnja ograni¢ava
samo na turske vlasti i osmanlijsko nasilje, u Gorskom vijencu ona
se prenosi kroz kola i replike i na poturice” (Popovié, ibid). Vestina
ovog pesnika ogleda se bas u tome $to je uspeo, s jedne strane, da
mrznju prema Tur¢inu u¢ini neizmernom, a sve u funkciji pretva-
ranja te mrznje u iskru koja ¢e zapaliti pobunu i doneti oslobodenje,
a istovremeno da u liku vrhovnog autoriteta Crne Gore prepozna
lirske i humanisticke crte ¢oveka koji zna §ta je vrednost ljudskog
biéa i $ta opasnost od bratoubilackog rata. Popovi¢ je opisao kako
se ispoljavaju ove crte u samom liku vladike; nama se ¢inidaiu
pojedinim scenama, a ne samo u vladi¢inim monolozima mozemo
prepoznati onaj kontekst koji je omogucéio, odnosno literarno mo-
tivisao kolebanja vladike Danila.
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Dve su scene u ovom smislu veoma znacajne: ona u kojoj pisac nepo-
sredno suocava hri$¢ane i muslimane i pokazuje uzivo karakteristike
jednih i drugih (stihovi 714-1043), te scena prolaska svatovske povorke
koja slavi megoviti brak (1783-1912). U tim scenama, koje éemo ovde
nesto detaljnije prikazati, razlika izmedu hris¢ana i muslimana nije
samo u korist prvih, nego su i muslimani prikazani u eti¢ki i humani-
sti¢ki pozitivnom svetlu. Sto je svakako nametalo razloge, motivisalo
vladikino ponasanje ispunjeno sumnjom.

»Ne... ne... sjed’te da i jost zborimo!
Ja bih, braco, s opsteg dogovora

Da glavare brace isturcene
Dozovemo na op$temu skupu,

Da im damo vjeru do rastanka,

Eja bi se kako obratili

I krvavi plamen ugasili.

Vojvode prihvataju vladikin apel i u spevu dolazi do suo¢avanja mu-
slimana i crnogorskih voda. Iako su tokom razgovora, koji zaprema
oko 350 stihova, do izrazaja dosle razlike i nepomirljivost hri$¢ana i
muslimana, vazno je §to je ¢itaocu pruZena moguénost da upozna i
pozitivne strane predstavnika islamske religije. Pravoslavni vladika
Njegos, sli¢no kao i njegov ucitelj Sima Mlutinovié, video je i u verskom
neprijatelju coveka odredenih kvaliteta, a ne isklju¢ivo demona. Tokom
razgovora sa Crnogorcima muslimani u svoju korist navode sledece
agrumente: “manji potok u visi uvire”, dakle, treba postovati zakon
koji vlada u prirodi i prikloniti se veéem.® Osim toga, pokrstavanje je
izvrSeno pre 200 godina, ¢emu sada to potezati, “staro drvo slomi, ne
ispravi”. Predatavnici islama smatraju svoju veru lepSom, svetlijom,
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rasko$nijom, manje asketskom, blizom rajskom Zivotu i na zemlji. I
najzad - ono $to danas tesko moZemo i zamisliti - islamizirani Crno-
gorci isticu da u bojevima ucestvuju svi zajedno, hriséani i muslimani.
Cemu onda isticati razlike?

Na primedbu Crnogoraca da je zemlja mala za dve vere, musliman-
ske vode odgovaraju: “iako je zemlja pouzana/ dvije vjere mogu se
sloziti/ ka u sahan dvije orbe $to se slazu”. Pesnik ostavlja muslimane
bez moguénosti da pariraju, da istaknu svoj pozitivni protivodgovor tek
kada Crnogorci u svoju korist prizovu ,ove¢nost®, postovanje zadate
reCi - osobina koja se u kulturi toga naroda oduvek vrednovala kao
najvisa. Tek u ovom delu speva Njegos u vrlo saZetom obliku i u funkciji
potvrde vrednosti zadate re¢i za Crnogorce iznosi ukratko epizodu koja
je u narodnoj pesmi o istrebljenju poturica ispunila dugacak prvi deo
pesme: neposStovanja zadate re¢i od strane Selima vezira ilustrovano je
bas li¢nim primerom, sudbinom samog vladike Danila. Njega je najpre
Selim vezir pozvao k sebi i nalozio mu da donese darove, a on ¢e za uz-
vrat omoguciti Crnogorcima da Zive slobodno, ali je onda pogazio rec, te
Vladiku strpao u zatvor. Ovaj li¢ni primer neodrzane reci, ova epizoda
koja savrseno potvrduje moralnu prednost Crnogoraca kao da zatvara
svaku mogucénost replike: ,turci” napustaju razgovore, prva runda
zavr$ena je njihovim moralnim porazom. Ostaje optuzba: nasa strana
drzi zadatu reé¢, kod muslimana se sve zasniva na mo¢i, ,,na topuzu®.

Posto su pred ¢itaocem suoceni hri$éani i muslimani, dolazi do re-
tardacije radnje, u spev ulazi niz detalja, scena iz svakodnevnog Zivota;
posmatramo petlove koji se bore, prepri¢avaju se snovi, narice sestra
Batriceva, koja se na kraju ubije od bola za bratom kog su na prevaru
ubili Turci - svi ovi i drugi opisani dogadaji se na skupu komentarisu.
Isviodreda ¢ine, s jedne strane raznovrsnijom i zivljom sliku svakod-
nevnog zivota Crnogoraca - §to je kritika uvek isticala kao vrednost u
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ovome spevu. Ali sve te epizode imaju jo$ jednu ulogu, koja je uglavnom
ostala neprimeéena: da vladiki Danilu (i ¢itaocu) podastru $to vise
detalja o ,turcima“ koji svojim ponasanjem ne zasluzuju nista drugo
nego totalno unistenje. U nizu ovih epizoda sasvim je nestala razlika
izmedu poturica i Turaka: i jedni i drugi prikazani su kao neprijatelji
hri§éanstva i coveénosti. I svih Sest ,kola“ imaju ulogu da podsete na
krvave sukobe potlac¢enih i nadredenih, na patnje i nepravdu kojih se
jednom zauvek valja osloboditi. Brojni atributi prisutni u slici nepri-
jatelja delovaée danas grubo i krajnje uvredljivo po muslimane: , Kako
smrde ove poturice!®, reéi ¢e knez Rogan. Jo§ dok su muslimani s Crno-
gorcima u razgovoru, Vuk Mandusi¢ se ruga onim delovima odeée koji
vidno obeleZavaju pripadnost islamskoj veri (kapa, obavijena $alom
u ,¢almu”). I u privatnom %ivotu, i u ratnim sukobima, muslimani su
unizavani, vredani, prikazani u najgorem svetlu. Sve ove epizode doista
predstavljaju svojevrsno obogacdenje speva, ali ne i ,napustanje linije
razvoja osnovnog motiva“ (Deretié¢ 1986: 38), kako tvrdi Deretié i veéina
drugih tumaca dela. Sve te epizode su dodatni argumenti, koji na ovaj
ili onaj nacin treba da otklone vladikinu sumnju, da nadu dovoljno
razloga za intervenciju oruzjem, prema kojoj je vladika skeptican.
Nesto druk¢ije je intonirana scena u kojoj je opisan prolazak me-
Sovite crnogorsko-muslimanske svadbene povorke.” Veliki svatovi na
Cetinju (oko 150 svadbara, a scena je opisana u celih 157 stihova), pro-
laze pored mesta na kojem se odrzava ve¢anje narodnih voda. Svadba
je neobic¢na utoliko sto je sklopljeni brak meSovit: mladoZenja je jedan
crnogorski barjaktar, a mlada je kéi muslimanskoga sudije. Ono Sto
dana$njem ¢itaocu izgleda ¢udno i gotovo neverovatno jeste ¢injenica
da svaka strana peva svoju narodnu pesmu, slavi svoje junake: svat
muslimanske strane veli¢a u pesmi muslimanskog junaka Perzeleza®
i njegovu sablju kojom skida glave hri$¢ana, a crnogorski svat velica
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Marka Kraljevi¢a i Milo$a Obili¢a zbog njihovh junastava ispoljenih
u borbi sa Turcima. Tu se ¢italac mora prisetiti Ive Andri¢a i jednog
detalja iz romana Na Drini ¢uprija: jedna ista pesma, isti stihovi ve-
zuju se jednom prilikom za turskog, a drugi put za srpskog junaka.
I moderni proucavalac folklorne tradicije, Ivo Zanié, govori o praksi
preinacenja u guslarskoj pesmi zavisno od toga da li se ona izvodi pred
muslimanskom ili hri$¢anskom publikom: “Musliman u ¢ijoj prisut-
nosti krséanin tamani Turke nerijetko zatrazi gusle da sam zauzvrat
‘posijece nekoliko vlaha), ili da izvoda¢ pjesmu u kojoj je muslimanski
junak dospio u tamnicu produZi i oslobodi ga“ (Zanié,1998: 43). On
navodi i slu¢ajeve kada je isti pevac najpre opevavao bitku na Sutjesci
i partizane, a potom isto tako glorifikovao novo ustastvo, ili uzdizao
najpre Antu Markovic¢a, a potom Tudmana. Specifi¢nost usmene poe-
tike: slavi junastvo, ne vodi ra¢una o pravdi, o stvarnoj istorijskoj slici,
Sto je Njego$ mogao poznavati iz li¢nog iskustva.

Kada se svadbena povorka priblizila skupu na kojem su okupljeni
crnogorski glavari, Mustaj-kadija, dakle musliman, zamoli ,,momcad
da ne poju onake pjesne pokraj sakupa crnogorskoga, da ne bude od
glavarah kome $to Zao, nego neka poju svatovske pjesne, i on sam po-
¢inje pojati®. Nije crnogorske glavare zbunjivalo to $to moze izgledati
¢udno danasnjem ¢itaoca koji ne poznaje pravila izvodenja usmenih
pesama. Oni s uZasavanjem posmatraju i s nipodastavnjem komentarisu
to Sto se Crnogorci ,druZe s krvnicima“ jer to je ,¢udna bruka, grdna
mjeSavina“. Bez obzira $to muslimanski sudija Mustaj iskazuje svoje-
vrsnu uctivost i poStovanje prema narodnim predstavnicima, trazeéi
od svadbara da promene registar, crnogorski vojvode i serdari grubo
izvrgavaju ruglu muslimanski svadbeni obred kao takav (,,U njih nema
nikakva vjen¢anja/ no pogodbu nekakvu uéine / ké da kravu napoli
predaju”) i niposto ne prihvataju moguénost mesovitih brakova.
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Medu brojnim epizodama koje pripremaju ¢itaoca da kao doista je-
dino reSenje prihvati pokolj, oruzani sukob kao resenje pitanja slobode
u Crnoj Gori, pesnik, moderni drzavnik, ubacuje u spev i vazan detalj
koji potvrduje da u svakodnevnom Zivotu nisu tako dosledno zavade-
ni i beznadno zakrvljeni Crnogorci pravoslavne i muslimanske vere.
Ljubav i vencanja odvijaju se izvan propisa, suzivot je dakle mogué.

Manje pazljivom ¢itaocu moze promacdi ¢injenica da je Mustaj ka-
dija, ovaj koji se tako obazrivo ophodi prema skupu na Cetinju, licno
bio medu pregovarac¢ima, medu onim muslimanima koji su na zahtev
vladike Danila dosli na skup crnogorskih glavara i to onaj koji je odrzao
najduzi govor (57 stihova) o lepoti i sjaju islama kao veri koja ,bliZe ol-
taru neba stoji“ nego hris¢anska (,krst je rije¢ jedna suhoparna“); tada
je on podseto uvazeni skup da u Crnoj Gori oni Zive jedni pored drugih
veé dvesto godina i da to $to sada Zele da preduzmu jeste zabadanje ,trna
u zdravu nogu®. Ve¢ u toj sceni lokalni vladari niposto nisu mogli biti
zadovoljni ovakvim govorom: knez Janko ironizira (,Efendija, ovako
ti hvala! PodiZe kapu“), Vuk Miéunovié je odmah spreman na sukob
(,Krst i topuz neka se udare”) i redom drugi glavari, svi odmah prete
neposrednim sukobom.

Jo$ mnogo ozbiljnije i dublje nego njegov uéitelj Sima Milutinovié
Sarajlija, Njegos je u sliku neprijatelja, odnosno u predstavnike nepri-
jateljske vere ugradio niz pozitivnih kvaliteta.Uz scenu neposrednog
dijaloga izmedu muslimana i crnogorskih glavara, do kojeg je doslo
na zahtev vladike Danila, scena prolaska mesovitih svadbara i govor
Mustaj kadije je druga vazna scena koja svedo¢i da spev piSe ne samo
romanticarski pesnik koji veli¢a oslobodenje i smatra da ono nema
cenu, da se sve mora zrtvovati da bi se sloboda postigla, nego da spev
stvara i moderni drZzavnik koji pledira za suzivot, bilo preko nastoja-
nja vladike Danila da se na oruZani, bratoubilacki ¢in ne prede dok ne
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budu iscrpljene sve druge solucije, bilo ovakvim zna¢ajnim scenama
u kojima se glas Drugoga u njegovom neposrednom javljanju bitno
razlikuje od slike koju o Drugome stvaraju Crnogorci.

Kako je za Njegosa bila vazna epizodna uloga Mustaj kadije svedo¢i
ijedan sasvim sitan detalj s kraja speva: posle izvrsenog pokolja u ce-
tinjski manastir stize Momce sa izveStajem o toku okrutnog obrac¢una.
Serdar Janko je - kaze Momce - poslao dva momka u Rijeku Crnojevica
da jave tamos$njim ,turcima“ neka beZe svi oni koji nemaju nameru
odre¢i se kurana. Ovi obese glasnike. Serdar Janko onda posalje vojsku
na taj grad, ,,al’ zaludu - svi utekli Turci/ u ladama put bijela Skadra; /
samo Bogdan $to je pohitao/ te ubio rije¢koga kadiju.” - U izvestajima
koji sa bojista pristizu u usmenim ili pismenim izvestajima govori
se uop$teno o Zrtvama (,po Crmnici Turke isjekosmo”; ,puske grme,
nebesa se lome*; , kuée turske ognjem izgorjesmo“), jedino se izdvaja
yrijecki kadija“ kao pojedina¢na Zrtva. Je li to onaj Mustaj kadija, kog
smo u spevu veé dva puta sreli? Da li se Vijenac plete i ovakvim deta-
ljima? Posto je odlu¢eno da se izvrsi akcija, njena Zrtva mora biti i onaj
kadija koji je javno iznosio prednosti islama, ali i verovao u moguénost
da ,dvije vjere” mogu Ziveti na istome prostoru.

Koliko su Crnogorci u ¢asu svog oslobadanja, oslobadanja svih juz-
nih Slovena nespremni da Drugoga vide u boljem svetlu svakako treba
da pokaze i epizoda u kojoj su Mleci prikazani u izrazito negativnom
svetlu. U dugackoj (287 stihova) i humorom proZetoj epizodi vojvoda
Drasko koji se upravo vratio iz Venecije karikira zZivot, karakter, obi-
¢aje, politiku, hranu, zabave Venecijanaca. Bas zbog svoje duhovitosti
i karikaturalnog opisa Zivota u Veneciji pri¢a vojvode Draska spada u
scene koje se najduze pamte. U trenutku gradenja sopstvene slobode i
svesti o vrednosti sopstvene nacije, susedne narode, a naro¢ito one koji
su mo¢ni, koji vladaju, valja izvrgnuti ruglu, prikazati ih kao krajnje
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negativne. Prema Mletackoj republici koja Crnoj Gori preti kao prvi
sused, koji je zakoradio na crnogorske tle (u vreme Njego$evo, u nji-
hovim je rukama Kotor) i preti narodu u nastajanju, u prerastanju u
naciju, bilo je moguée nadmoc¢ iskazivati karikiranjem i izrugivanjem.
Sa neprijateljem koji je bio na istoj teritoriji, kog je domaca elita doziv-
ljavala kao neprestanu opasnost, obra¢un je morao biti oruzan, krvav.
Tako je barem izgledalo ljudima optereéenim ulogom koju im je istorija,
odnosno mitologija nalozila: da osvete Kosovo, da zapo¢nu borbu koja
¢e sasvim odistiti tle od onih koji su hri$¢ane pobedili na bojnom polju
pre pet vekova. Njegos je - to treba stalno podvlaciti - romanticarski
pesnik koji je i kao pesnik, a jos viSe kao vladar svestan da je doSao
trenutak osveséivanja sopstvenog naroda, budenja nacionalne svesti
u tom narodu. Sasvim romanticarski to nase ja, taj moj narod, svest o
njegovoj vrednosti konstruiSe se i uzdize kroz sukob Nas protiv Njih.
I uspevu nisu ,,oni“ samo muslimani (Turci, stvarni vladari, ali i potu-
réenjaci), nego i Venecijanci: u epizodi koju pripoveda vojvoda Dragko
Mlecani su iskvareni, zli, jedino smo mi superiorno hrabri, posteni,
neustrasivi, zato §to zivimo svesni svoje proslosti; mi smo poseban,
izabran narod i ko to neée da shvati, taj je protiv nas i valja ga unistiti.

Njego$ je i tu moderan: jer pazljivom ¢itaocu omogucuje da ponosite
Crnogorce vidi i kao velike heroje, ali i kao primitivne ljude opskurne
kulture (gatanje u ovnujsko pleée; verovanje u vestice, u snove...); kao
one koji se bore za slobodu naroda, ali i kao zrtve svog apsolutnog po-
verenja u mit koji je o njima stvoren, koji su o sebi stvorili.

Razlika izmedu mladog, u¢enog vladike i drugog crkvenog veliko-
dostojnika, igumana Stefana, jos jednom ¢e na suptilan nac¢in progo-
voriti o dva sveta: tradicionalnom, patrijarhalnom, epskom i novom,
individualnom, punom sumnji. Kada se - tek u stihu broj 2224 - na
sceni pojavi iguman Stefan, slepi starac, ostvarice se akcija za koju
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se Crnogorci tokom celog speva pripremaju. Iguman slavi Crnogorce
kao ljude koji su za borbu sazdani, o njima ¢e se pesme pisati. lakojeu
crkvenom rangu nizi od vladike, iguman ima odredenu prednost pred
Crnogorcima zadojenim drevnom, patrijarhalnom kulturom: star i slep
je, kao aed, kao guslar koji se u narodu posebno postuje. On je prava
karizmati¢na li¢nost. U njegovom prisustvu zacas se formuliSe zakletva
da Ce se svi slozno boriti protiv “turaka”: ta je odluka reakcija na zahtev
vremena, odgovor na ono sto se tu, pred nasim o¢ima dogada, ali dolazi
i kao odgovor na re¢i igumamana Stefana, dakle, kao odgovor na ono
$to Crnogorci, a preko nepisanog zakona i usmene tradicije koju im
prenose slepi pevaci, ose¢aju da im nalaZe mit o njima samima, mit o
njihovom herojstvu.

Tokom Badnje veceri Crnogorci upadnu u obliznja sela i uspesno po-
biju, pokolju poturéenu braéu. O tome se u spevu samo izvestava, slavi
se pobeda i u toj proslavi i pohvalama Crnogoraca ucestvuje i vladika
Danilo. Vuku Mandusic¢u, koji se iz boja vratio snuzden i sa suzama u
o¢ima, jer mu je stradala njegova omiljena puska, vladika ée iz riznice
izvudi i podariti mu ,dZeferdar®, a spev ée se zavrsiti stihovima: ,a u
ruke Mandusiéa Vuka/ svaka puska bice ubojita“.

Ipak, ni tu na kraju speva, paZljivom ¢itaocu neée promadi razlika
koju Njegos izrazava u jednoj od efikasnih proznih recenica-komen-
tara, kojima je ovaj spev obogacen. Kada sa bojnog polja stiZe izvestaj
o velikoj pogibiji potur¢enih Crnogoraca, ali i o Zrtvama onih koji su
pokolj izveli ,Vladika Danilo plade, a iguman se Stefan smije“. Razlika
izmedu Danila, modernog vladara, i igumana Stefana, narodskog barda,
ostaje velika, uprkos svemu.

Po tome $to sukob postoji i unutar li¢nosti vladike Danila (a ne samo
izmedu hri$¢ana i muslimana), NjegoSev spev prevazilazi ep i pribli-
Zava se romanu. Iako bi voleo da se sve re§i mirnim putem vladika
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zna da je njegov narod - narod oruzja. Kako on tim narodom ne vlada
diktatorski, nego se oslanja na narodnu skupstinu, on zna da mora da
se pokori volji naroda. On poku$ava da ispovedi svoju zamisao (recju,
a ne akcijom vratiti poturice u hrigéansko stado), ali mu to ne uspeva.
Kada je akcija protiv poturica uspela, on se tome raduje, jeri on je deo
toga veka u kojem se sloboda sti¢e borbom, ali pravo stanje njegove
duse izri¢u suze.

Sto je Njego$ je odabrao tesku i opasnu temu pokolja pokrstenih Crno-
goraca razlog je verovatno i taj $to je taj pesnik istovremeno duhovni
(vladika) i svetovni poglavar jednog naroda u nastajanju: oslobodilatke
borbe su se vodile upravo tako $to su hri$éani ne samo skinuli s vlasti
islamske drzavne i administrativne vode, nego su njih likvidirali, nji-
hovo stanovnistvo proterivali a, osobito u gradovima gde su tragovi
podsecati na islam. Ali to je ve¢ nova tema: o sudbini i slici islama i
islamske kulture u pravoslanim knjiZzevnostima posle oslobodenja tih
zemalja od Otomanske imperije.
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Summary

The poem Mountain wrath (Gorski vijenac 1847) by the Serbian and Mon-
tenegrine author Petar Petrovié Njego$ (1813-1851) revolves around
the act of extermination of montenegrian converts to islam. The poet
speaks as a ruler and represents this massacre as an inevitable part of
the liberation of Orthodox Christians from the Ottoman Empire. There
is, however, a remarkable difference from the folk epic poetry that
describe the same event, where the “Turks” (term designating both
the etnic Turks as the islamized Montengrin) are represented as being
intrinsecly evil whereas Njegos tries to find ways of objective repre-
sentation of islamized compatriots: Vladika Danilo calls the Montene-
grine Muslims to negotiate, before the final massacre is ordered, and
constantly doubts that the violence is the only solution. The dialogue
between the ortodox and muslim Montenegrines arranged by Vladika
Danilo (verse 676-1043) and the scene of the Muslim-Montenegrine
mixed wedding procession (1755-1912) are therefore scenes in which
Njegos expresses himself as a modern and humanist poet and not only
asaruler.

Marija Mitrovié

(1941) is a full professor for South Slavic Literature at the University of Trieste
already retried as “eminent researcher”. Graduated at Belgrade University,
she got her master and PhD diploma at the same University, focusing her
research on the contacts between major Yugoslav cultures (Serbian, Croat
and Sloven). She was teaching Sloven literature at Belgrade University, and
from 1993 she was teaching Serbian and Croat literature at the University
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Slowenischen Literatur, Wien-Klagenfurt-Ljubljana 2000; she edited: Sul
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Ivo Andrié, La storia maledetta, Racconti triestini (Mondadori, Milano
2007); Cultura serba a Trieste (Argo, Lecce 2009).

33



]

Lehrer oder Dichter?

- Safvet Beg Basagié

und Musa Cazim Catié
zwischen den Lehren
und der Kunst des Islams

¥ KRISTIN LINDEMANN - kristin.lindemann@uni-konstanz.de



SLAVICA TERGESTINA 15 (2013) » Slavia Islamica

Die napredni muslimani publizierten
Ende des 19. Jahrhunderts Zeitungsbei-
trége, Essays und Prosawerke, in denen
sie sowohl die Modernisierungsprozes-
se Westeuropas als auch in der islami-
schen Welt diskutierten. Sie propagier-
ten - beeinflusst von den franzdsischen
Aufklarern - eine Abwendung von
Tradition und religiésem Fanatismus.
Stattdessen forderten sie die Hinwen-
dung zu Fortschritt, Verstand und
individueller Eigenverantwortung.
Dieser Diskurs hatte auch grofie Aus-
wirkungen auf ihre Lyrik: Safvet beg
Basagi¢ und Musa Cazim Catié¢ l6sten
sich von den Formalismen der islami-
schen Kunstdichtung und integrierten
in ihre Gedichte westeuropdische
literarische Stromungen. Dabei kamen
sie zu vollkommen unterschiedlichen
Ergebnissen: Der Wissenschaftler

und Padagoge Basagi¢ wandte sich

dem Lehrgedicht nach Horaz zu; der
Kiinstler Cati¢ machte sich auf die
Suche nach einem &sthetischen Islam.
Es entstanden lyrische Mischformen,
wie sie in diesem Ausmafde nur in der
bosnisch-muslimischen Poesie der
Jahrhundertwende zu finden sind.

BOSNISCH-HERZEGOWINISCHE
LITERATUR, SAFVET BEG BASAGIC, MUSA
éazim ¢ATIE, NAPREDNI MUSLIMANI,
BOSNIEN-HERZEGOWINA UNTER
HABSBURGER HERRSCHAFT, ISLAM

IN BOSNIEN, ISLAM UND MODERNE

The napredni muslimani, a small group
of Bosnian-Muslim intellectuals,
published essays, tracts and newspaper
articles at the end of the 19th century,
in which they discussed the process

of modernisation taking place as well
in Europe as in the Islamic world. They
propagated - influenced by the French
proponents of the Enlightenment

- arenunciation of tradition and re-
ligious fanatism. Instead they wanted
to implement progress, reason and
individual responsibility.

This discourse also influenced their
poetry: Safvet beg Basagi¢ und Musa
Cazim Catié let go of the formalism

of the Persian and Arabic poetic tradi-
tions and integrated Western European
literary styles into their lyric. Being
equipped with the same political inter-
ests, the authors came to completely
different results: The scientist and
pedagogue Basagi¢ introduced the
didactic poem to the Bosnian audience;
the artist Cati¢ explored the aesthetics
of Islam. Both developed hybrid forms
of lyricism, as the can only be found in
the Bosnian-Muslim poetry at the turn
of the century.

BOSNIAN-HERCEGOVINIAN LITERATURE,
SAFVET BEG BASAGIC, MUSA CAZIM
¢ATIC, NAPREDNI MUSLIMANI,
BOSNIA-HERCEGOVINA UNDER
HABSBURG RULE, ISLAM IN

BOSNIA, MODERNIST ISLAM
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einige Monographien
iiber einzelne Autoren
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Osman-Aziz; DZanko
(2006), Gazié¢ (2010)
und Gelez (2010) itber
Basagi¢ sowie Kazaz
}1997% und Mantovani
1998) iiber Catié).
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Miranda Jaki$a beschreibt in Bosnientexte. Ivo Andrié, Mesa Selimovi¢ und
DZevad Karahasan (2009), dass sich Bosnien-Herzegowina zwischen
,diversen Ubergangs- und Spannungsverhaltnissen, zwischen ,Grenz-
linien eines globaleren Selbst- und Weltverstindnisses“ befinde. Diese
Differenzen bleiben, so Jaki$a weiter, ,,in Bosnien wie anderswo nicht
einflusslos auf die Literatur; sie kehren in ihr als Thema ebenso wieder,
wie die Literatur von an Kreuzungspunkten befindlichen Kulturen
selbst zum Bewiltigungsort wird“ (13). Obwohl Bosniens Zustand des
,Dazwischen-Seins“ bzw. der ,Nicht-Existenz“ immer wieder in der
Forschung thematisiert wurde (u.a. von Moranjak-Bamburaé 2001,
Todorova 1997, Jaki$a 2009) - und dabei oftmals auch als Méglichkeit
hervorgehoben wird - ist besonders die literarische Situation des aus-
gehenden 19. Jahrhunderts bislang iiberraschend wenig erforscht.
Dabei wurde diese Zeit des Ubergangs vom Osmanischen Reich zur
Habsburger Monarchie, als sich Bosnien in jeder Hinsicht ,dazwischen®
befand (zwischen zwei Imperien, zwischen zwei Kulturrdumen, sogar
zwischen zwei Epochen) kritisch und vor allem iiberaus éffentlich von
einer Reihe junger, muslimischer Autoren begleitet, die in den letzten
Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts eine neue Intelligenz bildeten und
heute riickblickend als napredni muslimani (dt.: fortschrittliche Mus-
lime, Kemura 1986) bezeichnet werden. Sie griindeten zahlreiche Zei-
tungen und Zeitschriften, veréffentlichten religiése Traktate, Essays,
Romane und Gedichte, in denen sie die stattfindenden Verédnderungen
kommentierten und fiir ihre Sicht der Dinge warben.

Kurz vor bzw. wahrend der Habsburger Machtiibernahme geboren,
hatten die napredni muslimani ein duales Bildungssystem durchlau-
fen: Die jungen Muslime schlossen erst die traditionelle islamische
Grundausbildung (mekteb und Medresse) in ihren Heimatstddten ab,
spiter dann die rusdije (tiirk.: riigdiye), die bereits von den Osmanen
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reformierten weiterfithrenden Schulen oder staatlichen Gymnasi-
en. Anschlieflend besuchten sie entweder die von der Habsburger
Regierung neugegriindete Serijatska sudacka $kola (die Scheriatsrich-
terschule, so die offizielle Bezeichnung in der Monarchie) in Saraje-
vo und studierten Jura in Kroatien, oder sie studierten 4stliche und
westliche Sprachen und Literaturen in Istanbul oder Kairo und Zag-
reb, Wien oder Budapest (vgl. Rizvié 1973, 77). Als Resultat sprachen
sie die wichtigsten orientalischen Sprachen wie Persisch, Arabisch
und osmanisches Tiirkisch, aber auch Deutsch, Franzésisch, zum Teil
Griechisch, Latein und Ungarisch und zeigten sich beeinflusst von den
Lehren der franzosischen Aufklérer, die eine Abwendung von Tradi-
tion und Glauben und eine Hinwendung zu Fortschritt, Verstand und
individueller Eigenverantwortung forderten. Dichotomien wie modern
vs. traditionell, sdkular vs. religios, Verstand vs. Gefithl und vor allem
Zivilisation vs. Unzivilisiertheit bzw. wild (vgl. Haj 2) - wie sie im 19.
Jahrhundert in der westeuropéischen Publizistik geldufig waren und
in denen der Westen immer den , Fortschritt“ besetzte und der Orient
alles Vergangene, Mystische - trafen die muslimischen Intellektuellen
um so mehr, als sie die globale Wissenschaftstradition eigentlich fiir
sich beanspruchten: Bis zum 14. Jahrhundert waren Arabisch sprachige
Wissenschaftler ,in virtually every field of endeavor - in astronomy,
alchemy, mathematics, medicine, optics, and so forth - ... in the fore-
front of scientific advance” (Huff 48). Der Kontakt mit der realen tech-
nischen und militirischen Ubermacht Europas ab dem 18. Jahrhundert
16ste zwar bei den Muslimen im Allgemeinen ganz unterschiedliche
und oftmals gegensatzliche Reaktionen aus - vor allem da die euro-
piische Identitit eng an die christliche gekniipft war (Pax Christiana,
vgl. Kar¢ié 22). Doch ebenso wie Reformer in anderen Teilen der isla-
mischen Welt, u.a. Sayyid Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897) im Iran
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Zu den Modernisie-
rungsbhewegungen in
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vgl. Kurzman 2002.
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mit seinen Schiilern Muhammad 'Abduh (1849-1905) aus Agypten und
Muhammad Rashid Rida (1865-1935) aus dem Libanon; Sayyid Ahmad
Khan (1817-1898) und Muhammad Igbal (1877-1938) in Indien sowie
Namik Kemal (1840-1888) in der Tiirkei oder Ismail Bey Gasprins-
kij (1851-1914) auf der Krim (vgl. Kurzman s), verfolgten die napredni
muslimani ein gemeinsames Ziel: die Modernisierung der umma, der
islamischen Gemeinschaft, in Bosnien-Herzegowina.2 Dabei verbanden
sie ,das Amt des Dichters mit den Funktionen des Tagesschriftstellers,
Redakteurs, Herausgebers, Kritikers, Literaturwissenschaftlers und
Dramaturgen” (Berghahn 38). Sie verstanden sich mehrheitlich glei-
chermafien als Autoren und als Lehrer und sie griffen die virulenten
Themen vor allem auch deswegen kiinstlerisch auf, um sie so an die
noch ,zu erziehenden’ Massen weitergeben zu kdnnen. Innerhalb dieses
Diskurses erlebte neben dem Roman und dem Theater vor allem eine
literarische Gattung eine ungeahnte Renaissance: das Gedicht. In ihm
zeichneten sich ,die dringenden geistigen Fragen und Problemgehalte
der Zeit“ exemplarisch ab (Alt 128). Wahrend sich die islamische Ly-
rik in Bosnien-Herzegowina bis zum Ende des 19. Jahrhunderts noch
ausschlieflich innerhalb eines streng formalen persisch-arabischen
Referenzrahmen bewegt hatte, 16sten sich die Dichter nun von den
orientalischen Vorbildern. Gerade dieses spannungsvolle Verhéltnis
,Zzwischen der immer betonten thematischen und formalen Tradi-
tionalitit der Gattung” und der stattfindenden ,Autonomisierung”
(Martus, Scherer, Stockinger 17) machte die Verinderungen in der
Lyrik unter dem Einfluss des Modernisierungsdiskurses so interessant.
Anders gesagt: ,Gerade ihr ungesichterter Status macht die Lyrik des
19. Jahrhunderts vielfach anschluffihig” (ebd.).

So wandten sich die islamischen Dichter von den strengen Vorga-
ben des Kunstgedichtes, ,composed by the intelligentsia and inten-
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ded for them" (HadZiosmanovié, Memija 223), ab; stattdessen wurde
die Lyrik jetzt mehr und mehr ,an die sozialen Anforderungen der
sich als modern begreifenden Gesellschaft” riickgebunden” (Lauer
200). Der nach dem Vorbild Horaz’ entstandene didaktisch-lehrhafte
Ton, der , pddagogische Wirkungsabsichten im Zeichen praktischer
Weltzugewantheit und gefillige Darbietungstechnik ohne stilistische
Extreme harmonisch miteinander verkniipfte“ (Alt 128), erhielt den
Vorzug. Muslimische Dichter experimentierten mit westeuropéischen
lyrischen Formen, z.B. mit dem Sonett, der Ode und der Hymne, und
verbanden diese zusitzlich mit einer modernen, vereinfachten (Lite-
ratur-)Sprache, die sich durch das neu entstandene Vokabular auch
bis dahin fremden Thematiken 6ffnen konnte. Diese Gedichte waren
vielleicht nicht mehr so kiinstlerisch anspruchsvoll wie die berithmte
Diwdn-Dichtung der Vergangenheit,? dafiir benotigten sie aber keine
,diffizilen Chiffren mehr, um sie verstehen zu kénnen (Schimmel 24).

Das oftmals sozialkritische Lehrgedicht erhielt somit auch Einzug
in das bosnisch-herzegowinische Repertoire. Hier konnte der Leser
yuber Natur und Naturgeschichte, tiber biblische und koranische,
(Anm. d. Verf)) Themen, Mythologie und Historie“ unterrichtet werden
(ebd. 129) - auf anschauliche, vielleicht sogar unterhaltsame Weise,
wie es Horaz” Motto des,,prodesse i delectare” vorsah. Doch anders als
die tiirkischen und persischen Poeten, die sich bei ihrer Erneuerung
zumeist an franzosischen Vorbildern orientierten, iibte auf Bosnien-
Herzegowina eher der deutsche - und natiirlich vor allem der (siid-)
slawische Sprachraum einen groflen Einfluss aus. Das Sammeln von
Sprichwortern und Redewendungen sorgte in Verbindung mit der sich
nun immer weiter durchsetzenden Verwendung der bosnischen Spra-
che fir eine Wiederentdeckung regionaler Themen und Stilelemente.
Es entstanden Mischformen aus der alten orientalischen Tradition,
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Gespickt mit arabi-
schen und persischen
Wortern, bezog die
Diwdn-Dichtung, die
aus mehr als zehn
Subgenres bestand,
ihre Inspiration aus
religiésen Quellen
und Persénlichkeiten
aus der orientalischen
Kulturgeschichte. Dar-
iiber hinaus verfugten
die Gedichte uiber die
bereits beschriebenen
,strict requirements of
form, meter and rhy-
me“ (HadZiosmanovié,
Memija 223).
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der westeuropéischen Moderne und der siidslawischen Volksdichtung
- sowohl in Form als auch im Inhalt - wie sie in diesem Ausmaf3e nur
in der Lyrik zu finden sind.

Um die Jahrhundertwende herum traten besonders zwei Dich-
ter in den Vordergrund: Safvet beg Basagi¢ und Musa Cazim Catié
werden in Hinblick auf die kiinstlerische Verbindung von ,Ost und
West“ immer wieder hervorgehoben. An ihren Beispielen lassen sich
die Verdnderungen in der bosnisch-muslimischen Poesie unter dem
Einfluss der Modernisierungsbewegung vielleicht am besten zeigen.
Dabei wihlten beide Dichter vollkommen unterschiedliche Herange-
hensweisen, die jedoch beide in ihrer Art und Weise ein Spiegelbild der
Zeit waren: Safvet beg Basagié, ein promovierter Historiker, wandte
sichin den zahlreichen ver6ffentlichten Gedichtbdnden unter seinem
eigenen Namen und in noch mehr Einzelwerken unter verschiedenen
Pseudonymen hauptsédchlich dem Lehrgedicht zu. Neben der roman-
tischen Darstellung der heldenhaften Vergangenheit, die den Leser
zur Nachahmung anregen sollte, finden sich bei ihm zahlreiche di-
daktische Gedichte, mit deren Hilfe die bosnisch-muslimische Jugend
zu einem Leben im Sinne der Modernisierungsbewegung angeleitet
werden sollte.

Musa Cazim Cati¢ hingegen verfasste auch gegenwartsbezogene,
sozialkritische Gedichte, die doch zumeist ohne den erhobenen Zei-
gefinger Basagi¢’ auskamen. Stattdessen spielte er wie kein anderer
bosnisch-muslimischer Dichter seiner Generation mit neuen Formen,
kombinierte Uberlieferungen des Propheten Mohammeds, sog. hadiths,
mit Elementen der kroatischen Moderne, des Symbolismus und des fin
desiécle, schrieb Sonette {iber so islamische Themen wie die sprachliche
Unnachahmbarkeit des Korans und lste alle bis dahin bestehenden
lyrischen Einschriankungen scheinbar spielerisch auf.
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SAFVET BEG BASAGIC’ LEHREN

Safvet beg Basagi¢ (1870-1934) wurde in ein altes Adelsgeschlecht
hinein geboren, sein Vater Ibrahim beg Basagi¢, ein Vertreter des
turkischen Parlaments in Bosnien, galt als liberal und fortschritt-
lich eingestellter Schriftsteller - er verfasste u.a. Biographien von
bertthmten Bosniern und Herzegowinern und sympathisierte in
spateren Jahren 6ffentlich mit der jungtiirkischen Bewegung. Basagié¢
schrieb, auch inspiriert durch die dichterischen Traditionen inner-
halb seiner Familie, seine ersten Gedichte bereits wahrend seiner
Gymnasialzeit, spiter folgten Ubersetzungen aus dem Tiirkischen
und Persischen. Beeinflusst von den Werken der Jung-Osmanen und
deren Rezeption der franzdsischen Aufklérer, ibernahm Basagi¢ von
ihnen die Ideen des Tanzimat sowie das Konzept, dass die Heimat
sich nicht tiber die Herkunft, nicht tiber die Staatsbiirgerschaft,
sondern durch ,die gleiche Sprache, durch identisches Brauchtum
und ein gemeinsames Ideal“ definiere (Gelez 172). Er erlegte sich
den gleichen aufklarerischen-péddagogischen Auftrag auf, den sei-
ne Vorbilder im Osmanischen Reich zu erfiillen versuchen und er-
setzte, wie Lejla Gazi¢ es symbolisch beschreibt, in seiner Literatur
»Schwert und Kampfplatz“ durch , Feder und Buch“ (Gazié 260; 264).
Als seine bedeutendsten Werke gelten die 1908 in Wien eingereichte
Dissertation mit dem Titel Bosniaken und Hercegovcen auf dem Ge-
biete der orientalischen Literatur (Bo$njaci i Hercegovci u islamskoj
knjiZevnosti) sowie das 1931 entstandene Anschlusswerk Znameni-
ti Hrvati, Bos$njaci i Hercegovi u turskoj carevini (Berithmte Kroaten,
Bosnier und Herzegowiner im tiirkischen Reich). Er beschiftigte
sich demnach systematisch mit der Erforschung der politischen und
kulturellen Geschichte seines Landes.
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Zusammen mit Hifzi
Muftié¢ (1865-1903)
entwarf Safvet beg
BasSagi¢ ein neues
Lehrbuch nach euro-
paischem Vorbild (Ge-
lez 356). Er plante eine
moderne Unterrichts-
methode einzufithren,
die sich von dem stin-
digen Wiederholen
arabischer Koranverse,
wie es die Tradition
vorsah, distanzierte.
Durch arabischen
Sprachunterricht, der
dazu fithren wiirde,
dass die Schiiler den
Koran tatsichlich ver-
stiinden, wollte er das
Lesen des Korans zu-
dem wieder attraktiv
machen. Diskussionen
itber die Auslegung
hitten zusétzlich das
koranische Denken
und Argumentieren
gestarkt - zwei Grund-
lagen der islamischen
Rechtsprechung

(ebd. 358).
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Interessanterweise ar-
beitete der Dichter in
Na kurban-bajram mit
Fufdnoten, wie auch
bei anderen Gedichten
dieser Sammlung.
Doch wihrend er

an anderer Stelle
beispielsweise fran-
zosische Worter ins
Bosnische iibersetzte,
erkldrt er in dieser
Lobeshymne auf den
Islam Begriffe, die dem
muslimischen Leser
eigentlich bekannt
sein sollten: so z.B. den
Ausruf Allahu ekber

als ,Gott ist gro“ und
mujezin als ,den, der
vom Minarett zum Ge-
bet ruft”. Obwohl von
der muslimischen »>
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Zusitzlich durch seine Tatigkeit als Lehrer beeinflusst,* ging
Safvet beg Basagi¢ mit dem Anspruch eines Pddagogen an seine li-
terarische Tatigkeit heran. Seine Gedichtsammlung Misli i cuvstva
(Gedanken und Gefiihle), in Sarajevo 1905 von der neuen muslimi-
schen Druckerei Islamska dionicka Stamparija gedruckt, beinhaltete
eine bunte Mischung seiner ,,neuen Lieder” (bosn.: nove pjesme)
und verband mehr noch als sein erster Sammelband Trofanda iz
hercegovacke dubrave (Erste reife Friichte aus herzegowinischen
Hainen, 1894) 6stliche und westliche Einfliisse.

Bereits ein kurzer Blick ins Inhaltsverzeichnis erweist sich als
tiberaus aufschlussreich: Das erste Gedicht, Na Kurban-bajram (Zum
Bayram), in dem BaSagi¢ den Ruf des Mujezzin und die Liebe des
Muslims zu seiner Religion beschreibt, verortet den Dichter im mus-
limischen Milieu,® das dritte, ,Gajretova” hymna (,Gajrets“ Hymne)
im Arbeitskreis der napredni muslimani® Eines tragt einen franzs-
sischen Titel (Mes confessions, dt.: Meine Beichten) und eines ist an
Voltaire gerichtet (Voltairu): Beide zeigen Basagi¢’ Orientierung an
der franzosischen Aufklarung. Vier Gedichte tragen dartiber hin-
aus die Bezeichnung ,modern” im Titel: Moderna hymna (Moderne
Hymne), Moderna idila (Moderne Idylle), Moderna balada (Moderne
Ballade) und Moderna romanca (Moderne Romanze). Besonders inte-
ressant ist die ich-Bezogenheit des Sammelbandes, mit der sich der
Dichter als Individuum, mit seinem Denken und Fithlen, ins Zentrum
der realen, aber auch der kiinstlerischen Welt riickte. Bei sechs Ge-
dichten steht ,ich” oder ,mein“ im Titel, weitere sind von Basagi¢ an
andere Personen gerichtet (z.B. an seine Kritiker, an Mehmed pasa
Sokolovié, an einen Dichter usw.), andere seiner Heimat. Auch die
Mischung aus ,,Ost und West“ ist bereits im Inhaltsverzeichnis zu
sehen: Unter dem Titel Dojmovi (Eindriicke) widmete Basagi¢ zwei

42



SLAVICA TERGESTINA 15 (2013) » Slavia Islamica

kurze Gedichte den grofen Dichtern Firdausi (940-1020) und Ha-
fiz (1320-1389), anschliefRend zwei weitere Byron und Heine sowie
Namik Kemal.

Die enge lyrische Beziehung zum Osten zeigte BaSagi¢ in einem
der bekanntesten Gedichte aus der Sammlung Misli i cuvstva, in
Jednome kriticaru (An einen Kritiker, 1905, 51f.):

Ti koji ne znas ozbiljna Arapa,

ti koji ne znas Perzijanca bludna,
ti koji ne znas Turcina-bekriju -
tebi nece prijet moja pjesma cudna.

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

koju Mujo Fati pod pendZerom pjeva -
tebe moja pjesma nigda ne zagrijeva.

Sto daje ¢itas da se dosadivas,

kad ona za te nije ispjevana,

vec¢ za gondze-Muju, da je dilber Fati
popjeva uz Zubor bistra Sadrvana.

Pusti je u miru, kad te ne zanima!
Ima je ko Citat, jer nas svijet nije
pokvario ukus s ,pjevanijom novom,
u njemu jos tinja iskra poezije.

Die klassische Lyrik, die unverfilschte schone Poesie, stammte fiir
Safvet beg Basagi¢ aus dem Orient (Gelez 361) - modifiziert durch au-
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-> Druckerei gedruckt
und in Sarajevo her-
ausgegeben, liest sich
das Gedicht eher wie
eine Moschee-Fithrung
fiir Nicht-Muslime -
auch wenn der Inhalt
klar den muslimischen
Leser anspricht.
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1903 wurde der Verein
Gajret von den napredni
muslimani, u.a. von
Safvet beg Basagi¢,
gegriindet. Er organi-
sierte Lesehallen und
vergab Stipendien an
muslimische Schiiler
und Studenten.
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Der Name Layla hatte
bereits in der vorisla-
mischen arabischen
Dichtung durch die
Geschichte von Ma-
gnun und Layle eine
ahnliche Bedeutung
wie der Name Julia in
der européischen Lite-
ratur (Mantovani 58).

8

Die Sevdalinka (von
sevdah - tiirk.: Liebe)
bezeichnet die tradi-
tionelle, urspriinglich
stadtische Liebeslyrik
im siidosteuropai-
schen Raum. Ahnlich
der portugiesischen
Saudade driickt sie zu-
meist eine melancho-
lische und schwermii-
tige Stimmung aus,
die meistens durch
Liebesgefiihle oder
tiefer, oft unerfiillter
Leidenschaft einer
Person, einer Stadt
oder einer Region ge-
geniiber erzeugt wird.
Rizvi¢ sieht dariiber
hinaus starke Paral-
lelen zu der Arbeit
von Gunduli¢, Santié,
Kranjéevi¢ und Njegos,
vor allem jedoch

zu dem serbischen
Dichter Jova Jovanovié
Zmaj: ,BaSagiceve
zbirke pokazuju prije
svega umnogome iden-
tinost oblika, metra,
ritma i strofe, lakoc¢u
izraza, poetske formu-
lacije, jednostavnost
pjesnickog govora, te
sli¢nost kompozicije
pjesama sa pjesmama
iz Zmajevih zbirki,

uz sli¢nost ili ak
istovjetnost poetskog
inventara koji je Zmaj

razvio® (Rizvié 1971, 15).
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tochthone bosnisch-herzegowinische bzw. regionale-siidslawische
Elemente (hier: Mujo und Fata) fiir den einheimischen Leser. Doch die
Verbindung funktionierte auch andersrum: In Ja sam pjesnik (BaSagi¢
1905, 33f.) formulierte er eine Einheit aus dem bosnischen Boden (Her-
ceg-Bosna) mit orientalischen lyrischen Elementen (Lejla bzw. Layla):”

Slava mojoj Herceg-zemlji,
Sto me duhom blazi.
Slava mojoj miloj Lejli,

Sto me okom draZi.

Wihrend jedoch vor allem Basagi¢’ Liebeslyrik, so z.B. in Isto¢no cviece
(Ostliche Blume, 1905, 109f.), Anlehnungen an die persischen Traditio-
nen zeigte (vgl. Prohié 23), 16ste der Dichter die bestehenden Formalis-
men in den weiteren Gedichten durch Einfliisse aus den siidslawischen
Liedern, vor allem aus den sevdalinke®, auf. So finden sich bei Basagi¢
viele volkstiimliche Formelemente, wie der Zehnzeiler (4+6) oder der
symmetrische Achter (Prohié 24); immer wieder nennt er die gusle (ein
Saiteninstrument, dhnlich der Laute) und die Herzegowina. Prohi¢
vermutet, dass Vermischung von dem Dichter bewusst als , poetisches
Bindeglied zwischen Tradition und Geschichte des Volkes® eingesetzt
wurde, um die breite Rezeption seiner Gedichte zu fordern (ebd.). Dies
iberzeugt insofern, als dass besonders die Sammlung Misli i cuvstva
als ein lyrisches Lehrbuch, d.h. die Umsetzung von Basagi¢ Bildungs-
auftrag, gesehen werden muss, als eine Verbindung seiner modernen
,Gedanken’ mit den religiésen und vor allem patriotischen ,Gefithlen’.

An dieser Stelle sollen exemplarisch einige weitere von BaSagi¢
lyrisch formulierten misle (Gedanken) in Hinblick auf die Modernisie-
rungsthematik betrachtet werden, auch wenn sie zum Teil eher pro-
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grammatisch, ohne - so scheint es - grofien kiinstlerischen Anspruch
verfasst worden sind. Doch gerade diese Trivialisierung (Martus, Sche-
rer, Stockinger 15) kann als ein Merkmal des Modernisierungsdiskur-
ses gesehen werden, als eine Instrumentalisierung der Literatur im
Auftrag einer ,hoheren” Aufgabe. Viele Gedichte von Basagi¢ handelten
von der Vergangenheit, d.h. von Rittern und Schlachten, von Stolz
und von der bosnisch-herzegowinischen geographischen und auch
kulturell-mentalen Position zwischen Osten und Westen (Rizvié¢ 1971,
140f.). Diese sollten wohl vor allem einen Zweck erfiillen: ,Durch das
erhabene Beispiel der alten bosnisch-herzegowinischen Helden sollen
die modernen Generationen zu neuen Taten und Leistungen angefeu-
ert, in einer edlen idealistischen Weltanschauung gefestigt werden”
(Braun 65). Der Dichter selber bekriftigte diese These von Maximilian
Braun in dem Vorwort von Bosnjaci i Hercegovci u islamskoj knjizevnosti:

Die Vergangenheit zeigt uns die alten Bosnier und Herzegowiner als ein
energisches, fortschrittliches, zu Opfern fiir das allgemeine Wohl berei-
tes Element, wihrend uns die spdtere Zeit dasselbe Element unter den
gleichen klimatischen Bedingungen als eine verwahrloste und seelisch
zuriickgebliebene Volksmasse darstellt ... Warum leben wir denn bis auf
den heutigen Tag in Uneinigkeit, warum konnen wir uns denn nicht
mit den neuen Verhdltnissen, die uns die Okkupation gebracht hat,
abfinden, so wie unsere Vorfahren in einer weit schwierigeren Situati-
on bald einen ihrem Charakter entsprechenden EntschlufS gefafit und
sich innerlich vollkommen umgestellt (preporodili se) haben, und zwar
in so kurzer Zeit? Das war bestimmt kein blofer Zufall, sondern uner-
schrockene Klugheit und Niichternheit, als Ergebnis einer behutsamen
und vorsichtigen Haltung zwischen zwei Feuern (Basagi¢ 1908/09, 3;
deutsche Ubersetzung von Braun, 65).
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Zu dem ausgesprochen
elitdren Blick Safvet
beg BaSagi¢ auf die
bosnisch-herzegowi-
nische Vergangenheit
vgl. Dzanko 149f.
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Basagi¢ verfolgte hier eine piddagogische Taktik: Zuerst werden dem
Leser die ,,grofRen Leute” mit ihren ,grofen Taten” (Braun 65) vor-
gefiihrt, ,in erster Linie natiirlich die zahlreichen Landessohne, die
im osmanischen Reich als Politiker, Feldherren und geistige Arbeiter
eine Rolle gespielt haben (vor allem Sokolovié, dann Smajil-aga und
Dede-pasa Cengié, u.a.)“ (ebd.). Anschliefend werde dann ,die Welt-
anschauung der Ahnen mit Begeisterung geschildert, gepriesen und
zur Nachahmung empfohlen“ (ebd.). Ritterliche Eigenschaften wie
Tapferkeit, Heimatliebe, Ehrlichkeit und Gerechtigkeit standen im
Vordergrund, doch vor allem propagierten die Gedichte einen ,un-
beugsamen Stolz auf sich selber, seine Ahnen, sein Land und seine
Waffentiichtigkeit” (ebd. 65f.). Auf diese Weise wurde die Rolle des
Adels in der Vergangenheit aufgewertet - eines der Hauptanliegen des
Historikers Basagi¢, der selber aus dem Adel stammte® -, gleichzeitig
ergebe sich hieraus jedoch eine Forderung, die der Dichter in Cestitka
k promociji (Gliickwunsch zur Beférderung, 1905, 49f.) formulierte:

Cestitam ti bese i viteZe!

Casno slavlje danasnjega dana;

Starina te uz sudbinu veZe Herceg-Bosne ponosnih Ajana.
Kad bi Bog do i sre¢a nam dala,

Da se bezi ugledaju u te, moj doktore,

ova zemlja nala

Brzo slavi kr¢ala bi pute!

BoZje vjera! Kad bi zamjenili Sablju s perom,
Mejdan s ucilistem,

Mi bi opet velikani bili

I'vladali - svojijem ognjistem.
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Die Jugend der Gegenwart habe diese edle Aufgabe weiterzufiithren.
Mit ihren ,,modernen Waffen“ (d.h. Feder und Buch - statt Schwert
und Schlachtfeld) miisse sie weiter Richtung Fortschritt streben
(Braun 65f.).

Noch deutlicher wird der Autor in Prosvlov (Vorwort, 1905, 11f.), das
Basagi¢ anlésslich einer Veranstaltung in Sarajevo im Jahr 1905 ver-
fasste - und dort vortrug. Er mahnte die gesellschaftlichen Verande-
rungen an, denen die néchste Generation nun selbstbewusst entgegen
treten musse:

Gospodo moja ne uzmite zlo!

Ako nasa smjelost Sto vas iznenadi -
Mi smo pocetnici, - mi smo jako mladi.
Vjerujte mi, da je dovela nas amo
Plemenita miso, da led probijamo.

Ako nijesmo kader, ko $to drugi mogu.
Molim, nemojte nam zamjeriti sada,
Jer zabava ova plod je teske borbe,

Koju danas vodi - puna svietlih nada -
Puna visih teznja - jedna Ceta mlada -
S klikom protivnika, koja sve obara,
Sto napredna mladost u zanosu stvara.
S oruZzjem su nasi stari baratali
I'lovor vience na mejdanu brali;
Mienja se vrieme, a s vremenom ljudi,
S ljudima potrebe, a s potrebam ¢udi,
Eto tako - sve se sa vremenom mienja:

Obicaji, teznje, zabave misljenja
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Pojedinica kao i ciele mase
Naroda, ako se svojski brine za se.

Ko god plete kotac, ko sto mu je pleo
Djed i otac, taj se s vremeno zameo
U'silnoj oluji kulture i znanja,

Osto je baz svega: bez Casti i imanja, -
Osto je natraznjak, da sam sebe tjesi,
Da s‘i dalje o se i o svoje griesi.

Vremena su taka, da traZe junaka,

S modernim oruZzjem, da nas od zla brane,
Da napretku krce staze i bogaze,
Uklanjajué s puta nase Ahrimane.

Da s ¢ursa o znanju i postenju vaze,

A s bine da primjer veledusja daju

Inarodu svome proslost prestavljaju

S uvjerenjem, da ¢e do sviesti do¢i

Pa danas-il sutra svjetla ¢ela poéi -
Prosvjetom slobodi, kud ga mladost vodi.

... (Hervorhebungen im Original).

BaSagi¢ griff hier verschiedene Aspekte der islamischen Moderni-
sierungsbewegung auf: Dass die Zeiten sich gedndert hatten und mit

ihnen die Beduirfnisse war ein haufig angewandtes Argument fiir die
geforderte Neuauslegung des Korans seitens der islamischen Refor-
mer; gleichzeitig war es das Hauptargument fiir die Neugestaltung der
Schulsysteme in den einzelnen Lindern. Basagi¢ unterstiitzte er hier

noch zusétzlich mit dem volkstiimlichen Sprichwort ,Wer den Korb
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flicht wie sein Vater und Grof3vater”. Die Uberlieferung des traditio-
nellen Wissens reiche in diesen neuen Zeiten mit den sich geédnderten
Anforderungen nicht mehr. Basagié¢’ Kritik, dass derjenige, der alleine
die Tradition weiterlebe, nun ,untergehe, beinhaltete gleichermaflen
eine Kritik am Einzelnen, der mehr Verantwortung und Eigeninitiative
zeigen miisse; aber auch am gesamten islamischen Kulturraum, der
im Vergleich zum Westen ,untergegangen” sei - und nun ohne alles
dastehe: ohne Ehre, ohne Besitz, ohne Fortschritt. Doch anstatt die
Realitét zu akzeptieren, tdusche sich die umma und ,versiindige“ sich
durch ihr Nichtstun am Volk und am Glauben gleichermaflen. Nur
,Bildung und Aufkldrung“ wiirde die Jugend hingegen zur Freiheit
fithren - schloss BaSagi¢ sein Pladoyer ab.

In Voltairu (An Voltaire zu seinem 200. Geburtstag, 1905, 73f.) lobte
der Dichter den ,reinen, erleuchteten Verstand“ des Philosophen, wie
sehr er an seine Sache, ndmlich an die Religion- und Gedankenfreiheit,
glaube und gegen jeden religiosen Fanatismus kdmpfe. Gerade diese
Art der Lyrik versuchte ,spezifische Orientierungsmuster” (Martus,
Scherer, Stockinger 18) fiir die Reorganisation der Gesellschaft anzubie-
ten. Ihr Beitrag zur Modernisierung stand dabei immer, wie eingangs
erwdhnt, in einem spannungsvollen Verhaltnis zur Tradition. Doch
Safvet beg Basagi¢’ Gedichte waren vor allen Dingen das Ergebnis ei-
ner ,gelehrten Titigkeit“ (Grimm 206), die nur vor dem Hintergrund
des damaligen Bildungsanspruches verstanden werden kann. Anders
als Musa Cazim Cati¢ - wie im Anschluss zu sehen sein wird - erhob
Basagi¢ weitgehend keinen ,Anspruch auf innovatorische Originalitat*
(ebd.), im Gegenteil: die Traditionsverbundenheit, die Rezeption der
orientalischen und westeuropaischen Vorbilder bis hin zur Imitation,
kombiniert mit tiefen Einblicken in die Moderne, muss als Ausdruck
seiner Gelehrtheit gewertet werden. Poesie kann vor dem Hintergrund
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der Wandlung des Dichters vom ,Naturbeobachter, zum Erforscher und
Vermittler der Naturerscheinungen, und zum Philosophen, der einem
wilbegierigen Laien die GesetzméaRigkeiten der Welt erklért” (ebd.
209) als eine Verbindung von rhetorischem Handwerk, wissenschaft-
licher Kenntnis und persénlicher Erfahrung gesehen werden - die den
Dichter abermals als ,Lehrer des Volkes“ dastehen lisst (ebd.). Der
abwertende Blick, mit dem die literaturwissenschaftliche Forschung
auf den grofiten Teil dieser bosnischen Lehrgedichte schaut - ihnen
fehle Tiefe, sie seien lediglich Vorldufer einer wirklich ,modernen
Lyrik“ wie der von Cati¢ - ist vor dem historischen Hintergrund, vor
dem die sie erst ihre Wirkung entfalten, nicht angemessen. Dichtung
hatte im Modernisierungsprozess eine Funktion bekommen, sollte
mehr als ,nur” Vergniigen und Zeitvertreib sein: ,Die Institutionali-
sierung der Dichtung als entscheidende Kraft im Gesamtprozef3 der
Perfektionierung der Menschheit, die sich in der kritischen Poetik
vollzieht®, zeigte sich anfangs vor allem im , prodesse®, nicht im ,,de-
lectare” (vgl. Siegrist 12).

MUSA EAZIM GATIE KUNST

Musa Cazim Cati¢ (1878-1915), acht Jahre jiinger als Safvet beg Basagi¢,
war der Sohn eines kleinen Ladenbesitzers, der starb, als Catié vierzehn
war. Nach einer Lehre zum Friseur zog Cati¢ mit zwanzig nach Istanbul,
um der Einberufung ins Heer zu entkommen. Uber Belgrad kehrte er
zwei Jahre spéter wieder nach Bosnien zuriick und veréffentlichte seine
ersten Gedichte in der Literaturzeitung Bosanska vila. Nach einem wei-
teren Aufenthalt in Istanbul besuchte er bis 1908 die Serijatska sudacka
Skola in Sarajevo, um sich zum kadi ausbilden zu lassen. Zu dieser Zeit
fing er jedoch an zu trinken - ein anschlief}end begonnenes Jura-Stu-
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dium in Zagreb schloss er nicht ab. Doch er lernte hier die kroatische
literarische Moderne um Antun Gustav Mato$ (1873-1914) kennen, die
seine Lyrik stark beeinflussen sollte. Sein lyrisches Werk umfasst eine
zu Lebzeiten (1914) erschienene Gedichtsammlung - Pjesme. Od godine
1900 do 1908 (Gedichte. Aus dem Jahre 1900 bis 1908) - sowie zahlreiche
Einzelveréffentlichungen und Nachdichtungen moderner tiirkischer
Poesie in verschiedenen Literaturzeitschriften.

Musa Cazim Cati¢ griff Safvet beg BaSagi¢’ aufklarerischen Ansatz
auf - fithrte ihn jedoch, mit groflerem lyrischen Interesse ausgestattet
als der Wissenschaftler Basagi¢, weiter. Enver Kazaz unterteilt Cati¢’
Schaffen dafiir in drei Phasen: Erstens in eine romantische mit sevda-
linke-Einschlégen (ASiklije, bis ca. 1906), zweitens in eine romantisch-
modernistische (bis 1908) und drittens in eine modernistisch-impressio-
nistisch-symbolistische Phase (bis 1914) (Kazaz 1997). Obwohl auch Cati¢
bei seinen Studien in Istanbul mit dem Schrifttum der Jung-Osmanen
in Kontakt gekommen war, u.a. mit Namik Kemal, Ali Suavi und Zija
Pasa (Mantovani 48), war er doch vor allem ein ,vjerni rob ljepote” (dt.
treuer Sklave der Schénheit), wie er in dem gleichnamigen Gedicht
formulierte (Ja sam vjerni rob ljepote; Catié 119). Dies, in Verbindung mit
seinem bohémen Lebensstil, trat immer wieder in Konflikt mit dem Stre-
ben nach einem vorbildlichen islamischen Verhalten - ein Dilemma, das
Cati¢’ Leben und Schaffen bis zu seinem frithen Tod durch Tuberkulose
beeinflusste.

In seinen jungen Jahren verfasste er hauptsachlich persisch ins-
pirierte Lieder iber die Liebe, das Leiden und den Tod. Hier l4sst sich
die enge Verwurzelung des Dichters mit den orientalischen lyrischen
Traditionen besonders gut beobachten. Die ,kérperlich-erotische
Grundstimmung, die Sehnsucht des Sevdah“ (Braun 133) bildeten die
Grundlage seiner Dichtung. Gleichzeitig waren diese Gedichte innerhalb
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eines festgelegten formellen Rahmens verfasst, wie es die persische
Dichtkunst vorgab. In dem Zyklus Asiklija, der Liebeslyrik, griff Cati¢
bewusst auf orientalische Motive zuriick, u.a. bezog auch er sich immer
wieder auf Lejla (z.B. in einem Gedicht von 1903 mit dem Titel Aiklije:
,O Lejlo moja, o edensko cvijeée®, 21f.). Gleichzeitig war der Grofteil
seiner Gedichte nicht mehr in einer arabischen Versform verfasst (au-
Rer beispielsweise seine Ghaselen). Catié spielte demnach bewusst mit
den orientalischen Motiven - jedoch verdnderte, ,modernisierte” er sie
nach seinem eigenen Geschmack (Mantovani 58f.). In Smrt (Tod, Cati¢
168), dem der hadith ,Ejne tek’jun, judrik’jel-mevt” (dt.: Wo du auch
bist, ergreift dich der Tod, Mantovani 91) voran gestellt ist, schilderte
der Dichter, wie sich ihm nachts ein Gespenst als der Tod offenbarte.
Eher untypisch fiir seine spaten Gedichte, verwendete Catié hier viele
Turzismen bzw. persische Lehnwérter (u.a. beSik (tiirkisch: Wiege)
und pandZa (persisch: Kralle, Faust)). Er beschrieb das Gespenst jedoch
als ,,stragnu sfingu“ (schreckliche Sphinx), die ihn ,0d kristala o&i“
(aus kristallenen Augen) anblickt - das erste, die Sphinx, ein voris-
lamisches Element. Das Kristall schreibt Mantovani zwar auch dem
européischen Vokabular zu (92), Annemarie Schimmel bezeichnet
»2Mineralien und Kristalle jedoch als ein Symbol der ,harmonischen
Bildwahl“ und des ,statischen” Charakters der persischen Lyrik, die
etwas ,Edelsteinhaftes” an sich hitte und in der ,jeder Vers [...] in sich
vollendet sein (solle), wie ein Juwel (Schimmel 1). Doch auch typische
stidslawische Elemente wie die gusla (Laute) und die vila (Fee) finden
sich in Cati¢’ Lyrik, ohne die einzelnen Elemente voneinander abzu-
grenzen: In dem Zyklus Uspomene (Erinnerung, Cati¢ 66f.) beschreib er
die Fee in volkstiimlicher Tradition als seine ,Muse“, doch er betitelte
das Gedicht mit einem Zitat von Imru'u I'qaysu, einem vor-islamischen,
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arabischen Dichter: ,Haltet an, lafit uns weinen iiber die Erinnerung
an einen geliebten (Menschen)“ (Mantovani 69).

Dariiber hinaus verfasste Catié¢ jedoch auch zahlreiche patrioti-
sche Gedichte wie u.a. Bosna Zubori (Die Bosna rauscht, 54), in denen
sich Anlehnungen ans stidslawische Volkslied sowohl in der Metrik
als auch in seiner Sprache und den verwendeten Metaphern finden
lassen.?® Anders als bei Basagi¢ waren diese Gedichte jedoch keine
aufkldrerischen Lehrstiicke iiber die Vergangenheit Bosniens und der
Herzegowina. Cati¢ verfolgte eine eher der Romantik entsprungene
Herangehensweise, in der die Heimat beispielsweise eine Allegorie fiir
die Liebe bildete (Mantovani 55) und die Gefiihlwelt seines lyrischen
Ichs im Vordergrund stand. Landschaftsbeschreibungen dienten meis-
tens als Spiegel eines inneren Gemiitszustandes, wobei der Dichter
seine Empfindungen jedoch zum gréf3ten Teil so stark generalisierte,
dass sie eine Allgemeingiiltigkeit aufwiesen und zur Identifizierung
einluden (ebd.). In dem Gedicht Domovini na rastanku (Dem Vaterland
zum Abschied, 10) formulierte Cati¢ beispielsweise einen an den Boden
gebundenen Heimatbegriff:

Na planina visokijeh grudi
Mehki zracak Zarkog sunca sjeda,
Avlak mamn u daljine juri

I oku se sagledati ne da.

Ja kroz prozor suznim okom gledam
Tvoje gore, plavo nebo tvoje;

Ti mi tiho gubis se iz oka,

A u dusi boli mi se roje.
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0j da li ée tvome tuznom sinu
U tudjini tako ljepo biti?

Da li ée mu pod tudjijem nebom
Mlade duse bujne pjesme viti?

[...]

Der Schmerz tiber die Trennung von seiner bosnisch-herzegowinischen
Heimat klingt dabei jedoch poetisch, personlich und nostalgisch und
erhob keinen ,, Anspruch auf patriotische Beeinflussung“ (Kovadevié
96). So erscheint die Heimat in Cati¢’ Gedichten als ein sallgemeiner,
ethnischer und patriotischer Begriff, also ohne die geschichtliche und
toponymische Bestimmtheit, die fiir Basagi¢ charakteristisch ist“ (97).
Cati¢’ Liebe zur Heimat war hingegen vor allem #sthetisch gefarbt,
wie es besonders gut in Herceg-Bosni (An Herzeg-Bosnien, 56) sichtbar
wurde. Uberschrieben mit dem Motto ,Tko ne ljubi domovinu, $to ima
drugo da ljubi?“, driickte das Gedicht keine bosnisch-herzegowinische
Volkszugehorigkeit aus, sondern ein mystisches Heimatgefiihl:

Herceg-Bosno, majko moja mila,
Sliko raja, slavo srca mog!

Ponizno se moja klanja vila

Pred podnoznjem veli¢anstva Tvog.

Iu Zaru beskrajne ljubavi
Pjesmom svaki cjeliva ti kraj,
Tvome polju, krsu i dubravi

Nudajuci topli zagrljaj.
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O, Tvoje je ponosito stijenje:
U njemu se Zivi krije plam,
Ono nase sveto je znamenje,
Ono nase ljubavi je hram!

Na njemu nam slavna proslost sniva:
Cilik puske i handZara zvek;
Alvilinsko jos se kolo vije

Uz narodne nase pjesme jek.

S tvoje grude svaka mila travka
Pri¢a Tvoga velianstva sjaj:
Krvlju svojih junackih sinova
Ti si svaki natopila kraj.

Sveta mi je povjesnica Tvoja,
Ko i Tvoga plavog neba krug; -
O ljubim Te, domovino moja,
Ljubim Tvoju livadu i lug!

Ljubi mi te svaki kucaj srca

I duse mi svaki topli dah -

I pod hladnim ljubit e Te grobom
Moj mrtvacki pepeo i prah!

Zwar griff auch Cati¢ historische Motive wie die osmanische Herrschaft
und die ,stolze” Vergangenheit Bosnien-Herzegowinas mit seinem
Rittertum und Heldenmut auf; doch die Heimatbeschreibungen waren
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immer vor allem von einem Gefiihl gepragt, von einer romantischen
Sehnsucht, verbunden mit Furcht vor der Zukunft (vgl. Kovagevié 100).

Auch wenn er seiner personlichen Zukunft eher ungewiss entge-
gen blickte; die Zukunft des bosnisch-muslimischen Volkes sah auch
Cati¢ in der Hinwendung zum Fortschritt und zur Wissenschaft. In
Gajret (12), mit dem Motto ,,Ako treba d‘jedovskog’ gajreta u putu ro-
doljublja onda je i unucad potreba, do naobrazbe i nauke podiéi“ iiber-
schrieben, setzte der Dichter die Idee von , Aufkldrung und Freiheit*
(Kovadevié 99) lyrisch um.

I
Budi se, budi moj rodi mili,
Raskini okov namrnog‘sanka!
Vec rujna zora na nebu Tvome,
Nav'jeséa osvit l'jepSega danka.

S‘postenog’ Tvoga ponosnog’ Cela,
Islamski stari nek’ ponos sine,
Nek’ crna tmina nemare kletog*
S‘mrezama svojim u ponor gine!

Ah! Dosta bjese nemara toga,
Sto to je ledom sapinfjo grudi -
Sada je vrijeme gajreta, rada:
Narodna sreca gajreta Zudi!
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I
Budi se, budi moj rode ¢asni,

Evo ti sreCe, evo ti slavlja!

S Trebevi¢ - gore svoj Herceg-Bosni,
Ko novo sunce ,,Gajret“ se javlja.

Islamska ljubav Muslime spaja
Iu krug jedan bratski ih skuplja;
Islamska sveta vjera, u njinim
Srcima Zeze, zar rodoljublja;

Da Tebi ljepsu buducnost stvore,
Mladezi Tvojoj da gajret ¢ine -
S‘postenog’ Tvoga Cela, o rode,
Islamski stari da ponos sine!

I

Budi se, budi o rode dragi!

Islam te ¢asni u gajret vice -

S’ gajretom pustos u vrt se stvara,
Pa gdje je trnje, tu sv'jece nice.

Nasi su stari gajreti bili,

Junaci di¢ni, ko silni lavi;

Kroz c'jeli svijet su s‘macevim’ ostrim
Kr¢ili stazu k’ napretku, slavi.
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Maci su davno u kore pali,
Sad‘mjesto njiha pera su la‘ka:
Trebamo perom dokazat’, da smo
Unuci vjerni onih junaka!

v
Budi se, budi, moj rode sjajni!
Sjecaj se davnih onijeh dana,
Kad’Bagdad s‘jase ko jasna luca,
Kordova, kao zvjezda sjajna.

Ta svetla proslost Arabskog‘roda
Pred okom Tvojim nek’ uv’jek stoji;
Po nfjenu sjajnom uzoru radi

I po njoj sebi buducnost kroji!

U toj Ces sretnoj proslosti zriti:
Kultura, gdje se s* Islamom grli -
Oj za to o bok s* narodnim’ drugim
Moj rode mili - k’ napredka hrli!

v

Budi se rode! za mladez svoju
Ulazi gajret dusevni, stvarni:
Jer Tvoja nada, buducnost lezi
U sr'cu Tvojih mladica harnih’
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Kakav je narod - zao ili dobar -

Po njegovoj se mladezi sudi -

Za to, da mladeZ harna nam bude:
«Gajretu» dajte gajreta ljudi!

Za svakim braco napretkom, znanjem,
Nek’su nam srca prepuna plama;

S tim éemo samo dokazat modi,

Da smo svjesni svoga Islama!

Dieses im Vergleich zu Cati¢’ anderen Werken ungewshnlich program-
matische Gedicht griff die bereits bekannten Schlagwérter der Mo-
dernisierungsbewegung im gleichen Stil wie Safvet BaSagi¢ Prosvlov
(1905, 11f)) auf. Das ,Aufwachen” aus dem ,,Schlummer®, bzw. hier:
,Trdumchen®, in dem sich das bosnisch-herzegowinische Volk, beson-
ders die muslimischen Gemeinschaft befand, zieht sich wie ein roter
Faden durch den Aufbau des Gedichtes. Die ehemals stolze umma, die
,strahlte wie eine Fackel“ wiahrend der Blitezeit Bagdads und Cordo-
bas, habe sich durch ,Nachldssigkeit”in die heutige Situation gebracht
und schrinke sich dadurch selber ein. Doch nun, ,wie eine neue Sonne®,
erscheine Gajret am Horizont, die Stiftung, die muslimischen Schiilern
und Studenten Stipendien fiir ihre weitere Ausbildung verlieh. Gajret,
das im Bosnischen zumeist als ,,pomo¢“ (Hilfe) bezeichnet wird, bedeu-
tet wortlich aus dem Tiirkischen (gayret) iibersetzt Miihe, Anstrengung
oder auch Fleifi: Die Jugend, die sich nach Fortschritt sehne, habe es
nun in der Hand, mit Flei die ,,Odnis in einen Garten®, das ,Gestriipp
in Blumen® zu verwandeln und eine neue islamische Kultur zu erschaf-
fen. Doch anders als ihre Grof3viter, war ihre Waffe, ihr Werkzeug,
nun die Feder: ,Trebamo perom dokazat’, da smo unuci vjerni onih
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junaka!“In dem 1913 anlésslich der Er6ffnung eines Waisenhauses fiir
muslimische Kinder verfassten Gedicht Islamsko sirotiste (Islamisches
Waisenhaus, Catié¢ 171), griff der Dichter die Motive erneut auf, beson-
ders die ,heifle Flamme®, das glithend ,,aus der Asche erwachsen” und
auch die Felder-Metapher:

Kakve li liepe i radosne viesti,

Islamski genij sad nam evo javlja:
Dosao dan je velikoga slavlja,

Kad Zarki plamen narodne nam sviesti
Iz pepela se Ziv i snazan budi,

Da kaZe svietu, e smo i mi ljudi.

Jest, mi smo ljudi, mi imamo volje,
Da ozareni njegovijem sjajem,

A zagrljeni bratskim zagrljajem,
Obragjujemo nase pusto polje,
Gdje raste korov, havdika i trnje,
Od umiranja gor¢ije i crnje.

Ta mi imamo, $tono drugi nema:
Njive i Sume, vakufe i kmete -

S tog usporedo s narodima svjema
Mozemo stupat napram svoje mete
I podizat buduénost nam roda:

U kulturnom je napretku sloboda.

[...]
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I biée oni pravi muslimani,

I biée nasa oni mocisnaga,
Sve plemeniti ljudi i valjani,
Cuvari vjereirodnoga praga,
Sto dom i Islam branit ée znati
Ina Zrtvenik vas im Zivot dati.

[...]

Neben diesen thematischen Arbeiten, die alle aus einem bestimmten
Anlass geschrieben wurden - moglicherweise auch Auftragsarbeiten
waren - gelang es Cati¢ jedoch wie keinem anderen zeitgendssischen
bosnisch-muslimischen Dichter, seine Lehren mit einem kiinstleri-
schen Anspruch zu verbinden. In Lejlei-kader (osmanisch: leyle-i kader,
die ,Nacht der Bestimmung®, 43f.) schilderte Cati¢ die Nacht, in der
sich Allah dem Propheten Mohammed offenbarte.

Na hiljade vjernih muslimana

Na sedzdu Mu skromno zemlji pada,
Na hiljade poboznijeh dusa

Njegovu se blagoslovu nada,

Na hiljade u zanosu ceka,

Da nebeska otvore se vrata:
Ruhi-ekbar s Boz‘jim mele¢ima
Da zasine ovog svetog sata!

[...](ebd., 44).
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Der Dichter riickbesinnt sich hier auf die Anfangszeit des Islam als eine
Religion der Schrift und des Wissens, auf jene Zeit, ,.kad’ Bagdad s’jase
Ko jasna lu¢a, Kordova, kao zvjezda sjajna“ (Gajret, 1903, 12). Doch Catié
néherte sich dem Thema im Einklang mit seinem lyrischen Interesse
iber die Auseinandersetzung mit dem Koran als Buch, als schriftliche
Uberlieferung des Wortes Gottes. Im Gegensatz zum Christentum offen-
barte sich Allah im Islam nichtin der Gestalt - im Fleisch - seines Sohnes,
sondern in Form von Sprache - niedergeschrieben von seinem ,,Prophe-
ten”, welcher, der Uberlieferung zu Folge, weder lesen noch schreiben
konnte. Gerade dieser Umstand, dass Mohammed kein Gelehrter war,
sondern das Wort Gottes unmittelbar in die schriftliche Form iibertrug,
nihrt bis heute das islamische Dogma des I'jaz (bzw. idschaz al-quran,
arabisch: Unnachahmlichkeit), die unvergleichbare und unerreichbare
,Schonheit des Korans“ (Mantovani 99f.), die sowohl Stil, als auch Inhalt
und Form betrifft. Diesen Gedanken fiihrte Cati¢ weiter in Muhamed
(Mohammed, 125) aus der Reihe Religiozni soneti (Religidse Sonette, ins-
gesamt elf Gedichte, 122f.). Hier widmete Catié¢ jedes Sonett einer an-
deren bedeutenden Persénlichkeit (neben Mohammed und Omar auch
Ibrahim, Moses und Jesus), zentralen Orten (so z.B. der Mekka-Quelle
Zamzam) oder Ereignissen (u.a. der Higra), die eine besondere Bedeu-
tung fiir den Islam haben (Mantovani 99) - in jener Form, von der sich
die Westeuropéer wéhrend der Aufkldrung abgewandt hatten, da sie
sich eingeengt und durch das enge Korsett in ihrer schriftstellerischen
Freiheit beschrénkt fithlten. Das tiber Mohammed beginnt wie folgt:

Sirotan biaSe on skroman i tih,

Al Bog mu svoju udahnuo mis:
Kalemon tajnim u um mu upiso
Sveznanja svoga jedan velij stih.
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Mudra mu knjiga bila svaka rijec,
A svako slovo simbol svih ljepota -
Seri’at pun mu mladosti, Zivota
I'mladost ée mu do vijeka tec.

[...]

Cati¢ setzte hier den Inhalt der Sure 96 (,Trag vor im Namen deines
Herrn, der erschaffen hat, den Menschen aus einem Blutklumpen er-
schaffen hat! Trag vor! Dein Herr ist edelmutig wie niemand auf der
Welt, [er] der den Gebrauch des Schreibrohres gelehrt hat, den Men-
schen gelehrt hat, was er [zuvor] nicht wufte“) lyrisch um. Die Nihe
der islamischen Religion zur Sprache und besonders auch zur Schrift,
wie sie hier im Ursprung der Religion verwurzelt ist, war eines der
eindriicklichsten und wirkungsvollsten Argumente der islamischen
Modernisierer: Indem sie anhand des Korans zeigen konnten, dass der
Islam aus der Schrift heraus entstanden war - und durch Allahs Fii-
gung ein ehemals Ungelehrter zum Schriftkundigen und Boten Gottes
Wort wurde - entkréfteten sie die haufig geduflerten Vorwiirfe, dass
die Muslime durch das Studium von (wissenschaftlichen) Schriften
fremde” Einfliisse iibernehmen und den Islam verwissern und schwi-
chen wiirden. Denn Gott selber forderte seine Anhénger auf, das zu
lernen, was sie vorher nicht wussten. Das Gedicht Kuran (Koran, 127)
ist dementsprechend auch weniger eine Lobpreisung des Inhaltes,
sondern der Form und der Poesie der Schrift:

S kojih med je tvojih rieci tek
O vjecno slovo, Bog je tebe reko,
Da budes lu¢a vasionog svieta!
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Abgerundet wurde dieser Zyklus durch das 1905 zur Eréffnung der
islamischen Druckerei veréffentlichte, gleichnamige Gedicht Islamska
stamparija (Die islamische Druckerei). In diesem beschrieb Cati¢, dass
die ,blutige Zeit des wiittenden Kampfes“ nun vorbei sei und die ,neuen
Gedanken und neuen Grundsétze“ endlich im Land angekommen seien.
Catié bezeichnete diese Zeit als ,,zoru mira, prosvjete i znanja“ und im
,2Laufe des groflen Sommers“ des 20. Jahrhunderts werde dieses Werk
abgeschlossen. Hierfiir erscheine ihm am Himmel ,etwas Helles wie
die frithe Sonne“ und ,verzaubere” sein Herz: die islamische Druckerei,
das ,Werk gliicklicher Tage®.

,Stamparija!“ oj koraka divna

U napredak, moj premili rode!
Koliko li za Te teCevina,

Krasan simbol prosvjete - slobode!
,Stamparija“ - Tvoj je novi dokaz,
Da si udo kulturnoga sv'jeta.

Oko nje su u kolo se svili

Tvoji sinci - Celik rodoljubi

Njoj se skladno njima se gubi,

Ah, to svijetlo u Tvojoj povjesti

Njino ime zlatom ¢e izvesti! -

So findet sich die Umsetzung des ,,prodesse et delectare“-Konzeptes auch
in Catié¢ Lyrik. Es ging dem Dichter hier jedoch in erster Linie um die
Erweckung eines ,dsthetischen Empfindens® bei seinen bosnischen
Mitbiirgern, nicht so sehr um die didaktische Vermittlung des Korans
oder der bosnisch-herzegowinischen Geschichte. Denn selbst in seiner
religiéser Dichtung spielten ,theoretische Betrachtungen ... eine eher
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geringe Rolle“ (Braun 141). Dagegen versuchte er ,von der &ufleren Er-
scheinung her an das Wesen des Glaubenserlebnisses heranzukommen*
(ebd.). Davon zeugte auch Cati¢’ Versuch eine ,reine“ bosnische lyrische
Sprache zu entwickeln (vgl. Mantovani 49). In diesem Sinne lehnte der
Dichter trotz seiner Ergebenheit fiir das Schéne und Kiinstlerische das
Prinzip des lart pour lart der orientalischen Dichtung klar ab (ebd. 47),
ein Paradoxon, das sich ebenso durch sein Leben zog wie der Zwiespalt
zwischen den islamischen Traditionen auf der einen Seite und dem
modernen Kiinstlertum auf der anderen (vgl. Mantovani 48). Vielleicht
ist dies derjenige Aspekt seines Schaffens, in dem die Auswirkungen
des Modernisierungsdiskurses am deutlichsten hervortreten. Denn
der Islam bildete fiir Cati¢ zwar die Grundlage der Moral - auch wenn
er sie zumeist nicht erfiillen konnte. Dariiber hinaus stellte er jedoch
vor allem eine Quelle der Inspiration, ein kiinstlerisches Ideal, dar, das
sich durch die Liebe zur Sprache auszeichnete und ihm den Riickzug
in die mystische Religion ermdglichte - méglicherweise fiel ihm auch
gerade deswegen die Entwicklung von der klassischen persischen und
arabischen Dichtung hin zur décadence bzw. dem Symbolismus so leicht.
Gerade in seiner religiésen Lyrik sind die Uberginge oft kaum zu un-
terscheiden: ,Ist Cati¢s Sufi-Lyrik religise Lyrik oder ist sie Lyrik im
Sinne des reinen Gefiihlsausdrucks?“ (Mantovani 54). Doch vielleicht
muss gerade am Beispiel von Catié¢ diese Unterscheidung gar nicht
getroffen werden. Tatsache ist, dass das Beispiel Cati¢’ zeigt, ,,daR die
Wirksambkeit dieser neuen psychologischen Kréfte die alten Stimmun-
gen und Methoden nicht unbedingt auszuschalten braucht“ (Braun,
147). Tatséchlich gelang es den beiden Dichtern Safvet beg Basagi¢ und
Musa Cazim Cati¢, Tradition und Moderne - zumindest eine Weile
lang - miteinander zu verbinden. ¥
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Summary

After the treaty of Berlin (1878), when the Ottoman Empire was replaced
by the Habsburg monarchy to rule over Bosnia-Herzegovina, a small
group of Muslim intellectuals called napredni Muslimani (progressive
Muslims; Kemura 1986) publically discussed in numerous newspaper ar-
ticles, religious tracts, essays, novels and poems the changes taking place.

After graduating from a dual education system (Islamic madrasas
and public Gymnasien), the napredni Muslimani required to overcome
the existing dichotomies like modern vs. traditional or civilization vs.
savageness (see Haj 2009, 2) - in which the West always embodied the
»progress“ and the Orient the mystical past. Instead, just like the re-
formers in other parts of the Islamic world, they wanted to modernise
the Islamic community in Bosnia-Herzegovina. Within this discourse
the literature experienced a renaissance. Especially the poem freed
itself from oriental traditions and was embedded into the discourse of
modernisation: poets were now experimenting with Western European
poetic forms such as the sonnet, the ode and the anthem, and combined
these forms with a modern, simplified literary language and South Slavic
folk traditions.

Two poets came here to the fore: Safvet beg Basagi¢ and Musa Cazim
Catié¢ created like no other contemporary Bosnian artist poetry that con-
nected the ,East” and the ,West“. However, both poets chose completely
different approaches: Safvet beg Basagi¢, an educator and historian,
turned mainly to the didactic poem. In addition to the romantic depiction
of the heroic past of the medieval Bosnia-Herzegovina, which should
encourage the reader to imitate these glorious times, he wrote numerous
poems to teach the Bosnian Muslim youth to follow the spirit of progress
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with their ,modern weapons“: the pen and the book instead of the sword
and the battle field. Basagi¢ therefore included various aspects of the
Islamic modernisation movement, such as the reinterpretation of the
Koran according to the needs of the new time and the redesign of the
Islamic education system for the sake of the cultural advancement of
the Islamic nation.

Musa Cazim Catié also wrote critical poems dealing with the pre-
sent situation of Bosnia-Herzegovina. Being equipped with a greater
linguistic interest than the scientist Basagi¢, Cati¢ however managed
to combine old and new lyrical forms like no other. In his collection of
poems (Pjesme. Godine od 1900 do 1908, published 1914), Cati¢ - being
influenced by more romantic and mystical ideas - further developed
the enlightened approach, not via didactic poems, but by playing with
oriental motifs and typical South Slavic elements such as the gusla (lute)
and the vila (fairy). He recollected the early days of Islam as a religion of
knowledge and scripture and approached, in a sonnet form, the concept
of the I'gaz (the incomparable and unattainable beauty of the Koran).
His goal was to awaken an aesthetic sense within the Bosnian-Muslim
community - including the development of a pure Bosnian-hercegovinan
lyrical language.
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In the 1960s and 70s Bosnia and Herze-
govina was a region in change. Several
developments in the fields of politics,
culture, language and medialed to a
new sense of regional self. At the same
time a revival of Islam can be noted.
The search of the region’s position

and further future while being part of
socialist Yugoslavia was a challenging
task and discussed on various fields.
Literature was one of them.

By using the examples of Mesa Seli-
movié's works Dervi§ i smrt (1966; engl.
Death and the Dervish) and Tvrdava
(1970; engl. The Fortress) this paper
aims to explore how the interplay of
language, religion and regionalism are
transcribed in literature.

REGIONALISM, RELIGION, ISLAM,
LITERATURE, LANGUAGE, MEDIA, MESA
SELIMOVIC, BOSNIA, YUGOSLAVIA

B 60-70-x romax peruoH bocanm n
TepIeroBMHBI CUIBHO M3MEHMICS.
Pap, u3sMeHeHMi1 B 061acTIX IOMNTH-
KU, KyZIBTYPHI, a3b1ka 1 CMH npusenn
K HOBOMY OCO3HAHMIO COBCTBEHHOI!
uIneHTIIHOCTH. JIpyroit ocobeHHO-
CTBIO 3TOTO IIePMOJa BpEMEHN IBIETCS
BO3pOXeHMe ucaama. Bxons B coctas
conmanucTudeckoyi Orocmiasum,
TIOVICK CBOETO MeCTa ¥ ITyTell JaabHel-
IIIeTO PasBUTMS PETMOHa ObLI HeIrpo-
CTBIM 3a4aHMEM ¥, COOTBETCBEHHO,
0bCyXKIancs B pasnn4HbIX chepax,

B TOM 4JICJIe B IATePaType.

Hcnonp3ys mpumeps! 3 pabot Mermn
CenvmoBm4a «JlepBUIII M1 CMETPE»
(1966) 1 «KpemocTs» (1970) 1ems
IOAHHOM CTaThY MICJIEIOBATE KaK
B3aMIMOCBS3b MCIAMCKOJ Pelernos-
HOJ! ¥ CJIaBSHCKOM SI3bIKOBOM KYJIBTYD
OTKPBIBAET Pa3MMYHbIe BO3SMOXHOCTY
BOCIPUSATHS PETMOHA U KaK COOTBET-
CBYIOLIVIe TOYKY 3DeHMS 3amedaTIeHbl
B IMTepaType.

PETMOHAJIM3M, PEJIUTHS, UCJIAM,
JINTEPATYPA, I3bIK, CMU, MEIIIA
CEJIUMOBUY, BOCHHUS, FOTOCIABUS

73




1

To facilitate readability
of the text, I will refer
to "Bosnia and Her-
zegovina“ as "Bosnia“
and to "Bosnian and
Herzegovinian“ as
"Bosnian®.

2

The national affirma-
tion of the Bosnian
Muslims was initiated
by the population
census of 1961, when
they where reco-
gnized as an ethnic
group. For a detailed
overview of this topic
see Malcolm (230ff.).

KATRIN WINKLER » Conversation is a link between People

LANGUAGE AND MEDIA IN BOSNIA AND HERZEGOVINA
DURING THE 1960S AND 70S

The 1960s and 70s in Yugoslavia can be regarded as the country‘s Golden
Age (Jovié 2011, 129). Being part of the socialist bond and idea was for
most of the regions an answer to the national question. But at the same
time there was discontent, and tendencies of regionalism became
apparent (Jovié 2003, 160f.). This also applies for Bosnia and Herzego-
vina.*The period was essential for several developments: the national
affirmation of the Bosnian Muslims, the discussion on language em-
phasizing the Bosnian idiom, the emission of the first Bosnian news
broadcasting, and the publication of several novels featuring Bosnia
and its language.

During this period the question of the position of the Bosnian people
among the Yugoslav Federation came more and more to the fore and
became ultimately the predominant subject in various fields. The most
significant developments are certainly the national affirmation of the
Bosnian Muslims in 1971,% as well as the discussions on the "Bosnian
literary language” in the 1970s (Lovrenovié 175). Ivan Lovrenovié de-
scribes this phase as a cognizant "rebirth of the country*, where the
former south Slavic identity transformed itself into a Bosnian identity
(171). In this context the importance of religion, precisely Islam, in the
fields of culture and politics increased and was used as a characteristic
trait for defining identity.

Islam is part of Bosnia since its belonging to the Ottoman Empire
from 1463-1878 (Imamovié 71). The developments in the 1960s and 70s
generated questions on the origin of the Bosnian people, their status
quo and future, which turned out as problematic (Buturovié 42). The
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role of religion in these proceedings was not only important in the
fields of ethnic politics but also in language politics.

The problem of language in Yugoslavia was always present and
complex. The majority of the population spoke Serbo-Croatian as their
mother tongue. A uniform standardization of the language as well as
the discussion on this topic were ignored for a long time. This was due
to the fact that in socialist Yugoslavia officially there were no national
problems anymore, whereby a correlation of language and nation al-
ready is indicated (Cvetkovié-Sander 33f). Consequently, the phase
after World War II was affected by an effort to create a uniform lan-
guage standard. This discussion was heated up by Serbian philologists
and culminated in the agreement of Novi Sad 1954, where a uniform
literary language was compromised. This language was developed in
dependence on the Croatian and Serbian idioms and had two man-
ners of speaking—Ijekavian and Ekavian (34). The development of
an own “Bosnian language” or at least "variation” was discussed in
Bosnia on the political field—since 1970 e.g. by means of the so-called
”Bosnian and Herzegovinian politics of literary language” (Lovrenovié
175). The legitimation of the Bosnian idiom as a discrete variant next
to the Croatian and Serbian was carried out in 1971 (Cvetkovié-Sander
38f.). The Bosnian idiom is characterized by Turcisms, which have their
origin in the Ottoman period (Lovrenovié 175). Thereby, the Turcisms
historically have a religious connotation. However, in the language
culture of Bosnia they are part of the everyday speech. Nevertheless
as a characteristic for the local idiom their importance increased in
the 60s and 7o0s.

Generally oral idioms and regional dialects have an old tradition in
the Balkans, which is especially visible in the characteristic folksongs
of this region (Zanié 17ff; Jakisa 315f.). This tradition can be traced back
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to the time of the folk singers, which became popular in the Yugoslav
area at the beginning of the 19" century (Slapsak 359f.). The so-called
guslari told epic songs accompanied by the rhythm of the gusla-instru-
ment. These songs were made of various fragments of narratives. A
singer might have needed a few years to include them with the help of
repetition into his repertoire (Illich 36ff.; Lord 104). They were passed
on only orally. Slap$ak describes this oral tradition as the "base of all
national constructs in the Yugoslav region” (Slapsak 359). By means of
their regional reference a specific culture and language are stressed.

Alongside the developments in the language politics, language
experienced a boom by the media: The economic crisis at the begin-
ning of the 60s had required actions on the part of the government.
Numerous reassignments and constitutional amendments fostered
regionalization also in institutional ways (Hendrichs 439; Robinson
39). The local emission centers got more power and could decide on
their program. This applies also for Bosnia. At the end of the 60s "RTV
Sarajevo” had several local emissions—many times having regional
topics. In 1971 even the first Bosnian news broadcasting “TV dnevnik“
was broadcasted (Zlobicki 87).

In the recent past, European research pointed out a linkage between
language and regionalism, especially by focusing on dialects and re-
gional idioms. This coherence is evoked by the characteristics of lan-
guage, which serves as a basis or a notable element for collectivization
(Lieberson sf.), by providing a subjectively felt unity of a group (Weber
21). In several regions across Europe (e.g. in Spain or Switzerland),
language and idioms are central criteria of regional identification,
in which processes such as emancipation or autonomy can manifest
themselves (Gerhards 45). Current research in the field of media sug-
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gests that this context got a new input by the distribution of televi-
sion, by fostering oral idioms and regional dialects (Holly 1996; Ong
1987; McLuhan 2003). McLuhan points out this occurrence best by
referring to England:

One of the most extraordinary developments since TV in England has
been the upsurge of regional dialects. [...] Such brogues undergo con-
tinual erosion from literacy. Their sudden prominence in England in
areas in which previously one had heard only standard English is one of
the most significant cultural events of our time. Even in the classrooms
of Oxford and Cambridge, the local dialects are heard again. The un-
dergraduates of those universities no longer strive to achieve a uniform
speech. Dialectal speech since TV has been found to provide a social bond
in depth, not possible with the artificial standard English’ that began
only a century ago. (338)

Jointly responsible are the emissions of regional programs and the utili-
zation of regional idioms, which have an impact on the use of language.
In Switzerland e.g., the increased usage of regional idioms in the media
evoked a public debate about language (Ricker-Abderhalden 166).3

My thesis is that, based on the example of the described linkage of
orality and regionalism and the media developments in Bosnia, the oral
idiom got a boost with the help of television and that this correlation
is reflected in literary works of that time.

Literature observes discourses about culture, politics, and language
and at the same time actively takes part in it. In the 60s and 70s several
novels were published focusing on Bosnia as a region and featuring
its language. These texts are marked by poetic strategies, showing an

T

3

For a more detailed
illustration of the
correlation of orality
and television in Yu-
goslavia see Murasov
2012 and Winkler 2014.
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intensified turning towards the Bosnian idiom. Furthermore some
of the authors were involved in the literature-critical discussion of
turcistic-islamic and consequently linguistic subjects.

Taking Me3a Selimovié’s Dervis i smrt (1966, engl. Death and the
Dervish) and Tvrdava (1970, engl. The Fortress), as examples, this paper
is going to examine how the correlation of Islamic religious culture
and Slavic language culture and orality are transcribed in the novels
and which perceptions of the region are provided.

MESA SELIMOVIG'S DERVIS I SMRT AND TVRPAVA

Mesa Selimovié’s novels Dervi$ i smrt and Tvrdava were very popular
in former Yugoslavia and were awarded with several prizes (Burkhart
44). They are part of an unfinished "Bosnian trilogy“, whose story lines
are located in Bosnia in the 17th and 18th century, in times of the Ot-
toman period (Pavesi¢-Hirschfeld 152f.). Selimovié himself stated that
the novels are related to each other (Hala¢ 89); furthermore there are
several analogies regarding the setting, period and other motives.

Dervis i smrt is a novel centered on the sheik Ahmed Nurudin, whose
usual life is disturbed by the imprisonment of his presumably innocent
brother Harun. Thrown out of his inner peace, where divine and pro-
fane justice correlate, Nurudin starts to plead for his brother. He tries
to find out about the circumstances that led to Haruns detention. On
his journey Nurudin encounters a system of injustice and corruption.
This religion based regime, judging over right and wrong, arrested
Nurudins brother for revealing some intrigues of the establishment
itself. Nurudin’s faith is deeply shaken. Questioning his former, pre-
sent and future life and faith he becomes a "mind in between, a man
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that cannot recover his old self, but is not to become a new one either”
(Buturovié 43).

In Tvrdava Ahmed Sabo, a war survivor, lost his family during his ab-
sence due to the plague. Feeling lost without home and destination he
finds stability in his love to Tijana, a Christian. Similar to Dervi§ismrt,
the protagonist finds himself unexpectedly faced with the authorities:
during a festivity Ahmed, under the influence of alcohol and provoked
by other people, complains about society and the establishment. His
subsequent punishment becomes manifest in the loss of his employ-
ment as a writer and the difficulty of finding a new engagement. He
is expelled from society. Being spied on by the police informer Avdaga
intensifies the menace of his existence. Eventually Ahmed finds his
place outside of society in the milieu of the oppositional student and
agitator Ramiz. After the imprisonment of Ramiz into the fortress
Ahmed too gets involved into the intrigues of the system.

POWER IN THE RELIGIOUS SETTING

By writing a historical novel placed in Bosnia during the Ottoman pe-
riod Selimovi¢ puts Bosnia into focus and responds on the region’s situ-
ation during the time the novels were written. He thereby is enabled
to reflect on the rediscovering of Bosnian identity and to broach the
issues of religion and language and the belonging to socialist Yugo-
slavia. Not only does the Ottoman setting facilitate the comparison on
Bosnia’s situation in the Socialist state, it also provides the possibility
to address the Islamic issue.

The role of religion is very depicting in the novels. The quotes of
the Koran in Dervi§ismrt which are introducing every chapter are very
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striking examples for how religion is framing the novels on a structural
level. But also through the settings, subjects and protagonists presented
in both novels, the impact of religion becomes apparent. What is strik-
ing is its relatedness to power. Power in the novels is linked to Islam,
which is shown in the constant conflict of the protagonists with the
judicial system, which is Islam based. In the context of power and
religion the role of the written language is important:

The Ottoman state was characterized by an organized political sys-
tem, in which the written language was a significant aspect. Because
of its dimension, the centralistic administration needed an enormous
amount of correspondence (Faroghi 113). Most people, as Mula Ibrahim’s
writing office demonstrates (Tvrdava: 22fF.), did not know how to write.
But life itself was transcribed into the writing form. The instrument
of the written language decisively explains the establishment of the
Ottoman state. In this context the written language is constantly sym-
bolically and characteristically exposed as power (Mura$ov 2002, 181ff.).

MYSTICISM AND THE SOUND OF SILENCE

A different view on religion is provided by the existence of Mystical
topics and experiences in the novels. Mysticism, the "consciousness of
the One reality—be it called Wisdom, Light, Love or Nothing“ (Schim-
mel 2011, 4) is of great significance, especially in Dervi§ i smrt. Numer-
ous references and conversations of the literary characters attend to
it. Ahmed Nurudin belongs to the order of the Mevlevi. This order was
generated in the 13th century in Anatolia in the Ottoman Empire. The
order is famous for its cultivation of music and poetry. It was gener-
ated under the influence of one of the most popular Islamic mystics—
Jalaluddin Rumi. Around the same time another famous mystic lived,
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Ibn Arabi. He is primarily known for his extensive literary works and
his teachings of the ,unity of being” (Schimmel 1990, 102fF.). During a
conversation between Ahmed Nurudin and Mula Jusuf in Dervi§ismrt
Ibn Arabi is mentioned:

«Bio sam u Sinanovoj tekiji. Abdulah-efendija je govorio o spozna-

ji.» «Abdulah-efendija je misticar. On pripada bajramijskom redu.»
«Znam.» «Sta je govorio?» «O spoznaji.» [...] «Zapamtio sam stihove
koje je tumacio.» [...] «To su Ibni Arebini stihovi. Govore da je spoznaja
bozje mudrosti moguéa samo odabranima, samo rijetkima.» (Selimovi¢
1975, Dervis i smrt: 41f.)

Ibn Arabi in general is regarded as a representative of pantheism
(Schimmel 104). Pantheism regards the world as divine and sees God
as the totality of all that exists (Vondung 27). With reference to Ibn
Arabi a connection of mysticism and nature is given. On the one hand
this correlation is highlighted in the repeated mention of the garden
and the nature in the tekke, on the other hand, and primarily, with
reference to its silence, which presents itself as the silence of all people
and things. Towards the end of Dervisi smrt the importance of nature
becomes very clear:

Potom sam se spustio u Sumu, udarao ¢elom u koru stabala, razbijao ko-
liena o kvrgave Zile, zaustavljao se u rasirenim rukama Zbunja, grlio se
s bukvama, i smijao se [...]. [...H]odao ravnom obalom i gazio u rije¢ni
plicak, ulazio i izlazio, kao pijan, omamljen tihim grgorom brzaka [...].
[...N]Jada mnom Zubori matica, oko mene zelenkasta tisina, lelujava
trava mi se omotava oko nogu, lelujav sam i ja, kao vlat, ribice mi ulaze
u usta i izlaze kroz usi, rakovi se hvataju stipaljkama za moje
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nozne prste, o bedro se lijeno cese velika spora riba. Mir. Svejedno.
(Dervis i smrt: 459)

Ahmed Nurudin experiences a fusion with nature through total silence.
He unifies with everything around him. The sample text shows that
religion in the sphere of Mysticism creates a sense of community. The
linkage of Mysticism to silence and nature in the novels is illustrated.
The creating of a sense of community through the unspoken word
stands in contrast to the writing-based Islam presented in the nov-
els. The community is constantly preferred over the political system.
Selimovié refers to the relationship between people or the individual
and the state (Wachtel 11).

REDISCOVERING BOSNIAN HISTORY
BY THE SOUND OF LANGUAGE

Similar to the sound of silence the sound of language acts as an indica-
tor for creating a sense of community. In Dervis i smrt "conversation
is a link between people“: "Razgovor je spona medu ljudima, mozda
ijedina“ (Dervis i smrt: 326). This sentence can be read as a metaphor
for Bosnia’s belonging to Yugoslavia. It addresses the state’s federal
principle and linguistic union through the south Slavic language.

In Dervis i smrt Harun, living in the far-out Stambul, remembers his
home country by hearing "his“ language: “Tada je ¢uo Dubrovkinju
i njenog muza, pored jednog bazara, govorili su njegovim jezikom.
Nikad mu se ljudski jezik nije ucinio ljepsim, niti mu je iko bio miliji
od te vitke Zene gospodskog izgleda i debelog dubrovackog trgovca.”
(Dervi$ i smrt: 341)
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Especially in the foreign land the most beautiful language is the South
Slavic, Yugoslavian one. In the distance where all regional linguistic
differences become smaller, a common linguistic identity and belong-
ing presents itself.

Another example can be found in Tvrdava, when the rich man Sehaga
lies on the deathbed in the foreign Venice and in the last moment
before his death asks his assistant Osman Vuk to speak to him:

«Zelio je da pjevam nase pjesme, pjevao sam. Zelio je da govorim nase
rijeci, govorio sam. Ne znam vise.» [...] Osman me pogledao. Klimnuo
sam glavom: govori, $ta bilo! [...] «Jedan, dva, tri, Cetiri, pet...» Nesto
kao olaksanje preslo je preko blijedih obraza, sjenka tuznog zadovoljstva
pokrila je samrtnicko lice, a ispod spustenog ocnog kapka kliznula je
suza. Jos je bio Ziv, jos je drzao Osmanovu ruku, jos je Zelio to govorenje,
tu skrivenu ljubav. [...] U Sehagi se javila potreba za zavicajnom topli-
nom, ovdje u tudini [...]. (Selimovi¢ 1975, Tvrdava: 409)

Selimovié¢ emphasizes the beauty of the spoken word. But as shown,
itis the beauty of the South Slavic, Yugoslav word. This language is
connected with warmth, humanity, and home. Thereby Yugoslavia
can be annotated with these attributes. By putting the characters
in foreign lands, a perspective of home is provided, which is con-
nected to the South Slavic culture.

Relating to Yugoslavia in the 1960s and 70s Selimovi¢ creates
a community of the sound of language. He thereby not only ad-
dresses discussions on language and the boost the oral idiom got
by means of the media but also broaches the issue of regionaliza-
tion in Bosnia.
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CONCLUSION

In the midst of the regional changes in Bosnia regarding the ethnic
and later national affirmation of the Bosnian Muslims as well as the
discussion on language, Selimovi¢ chooses Bosnia and Herzegovina in
the Ottoman period as the setting of his novels. He thereby creates a
metaphorical image of Bosnia, which reflects the region’s situation in
times of socialist Yugoslavia.

Selimovi¢ addresses the subject of Bosnia without detaching it from
Yugoslavia, but integrates it, by means of the sound of the language,
into the South Slavic region. Both, the region’s Islamic religious culture
and the Slavic language culture correlate and reflect an area of conflict
between the Bosnia’s own search for a new path and its belonging to
the Yugoslavian bond. Against this background the role of orality in
the novels can be regarded as very substantial. By emphasizing the
oral idiom the author reflects on the growing popularity of the spoken
word in the 1960s and 70s, which was reinforced by the discussions
on the Bosnian language and the boost it got by means of television. &
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Pe3rome

B mepBoii I1aBe IIpecTaBIeHbI 00Le CBeeHNs O I3bIKOBOVI CUTY-
anuy 1 pacxoxne npaktuky CMHU B Bocanun B 60-70-xX IT XX BeKa.
K Hambonee BaXKHBIM M3MEHEHVSM B PerMOHE B 70-X I'T OTHOCSTCS
opmumanpHOe IpU3HaHMe OOCHUIICKMX MYCYIbMaH /1 3apOXKIeHe
IVICKypCa 0 «BOCHMIICKOM IMTEPATYPHOM S3BIKe». B 5TOM KOHTeK-
cTe 0cob0e MeCTO IPMHAIJIEKNAT PEIUTUY KaK BAXKHOMY SI€MEHTY B
OIIpeJe/IeHNM He TONBbKO 3THIYECKO, HO M1 3BIKOBOV TOMMTHKM. IIpo-
6iema s13b1Ka Ha TeppuTopuy F0rociaBum aspecoBaHa B COIVIAIIEHNN,
nognycanHoM B HoBu-Cazi B 1954, v IpM3HAHMY 60CHMUIICKOI MIVIOMBI
OTZeNBHBIM BapMAHTOM HaPSLy C XOPBATCKMM ¥ CepOCKMM B 1971.

BTopas 4acTh nepBoI IMIaBbl CTAThM IIOCBSAIIEHA B3aMIMOCBSI3M
S3bIKa ¥ pernoHann3ma. CTOMT OTMeTHUTD, ITO 3Ta CBA3b 3HAYNMTENb-
HO YCUINIACh C PAIIPOCTPaHEHMEM TeIeBUIeHNS. OTO IOGKPEIIEeHO
IIPeTION0XXEeHMEM, YTO TeJleBUAeHe CIIOCOOCTBYeT pa3BUTHIO YCT-
HOJ MIVIOMBI ¥ PETMOHAIBHOTIO AyaneKTa. [ MOATBePXXAeHMS 3TO-
IO B3aMIMOBIVISIHMS B CTaThe IIPOLMTIPOBaHA BbIAEPIKKA 13 paboThI
Mapmranna MaknarosHa «IlornMmasne Mefua: BEellTHMe paciIvipeHENs
4JeJI0BeKa», KOTopas AeMOHCTPUPYeT KaK TeleBuieHe B AHTINI CO-
JleJICTBOBAJIO PasBUTHMIO M IIONYISPMU3aLIN MECTHBIX JJaleKTOB.

§1 camrTaro, 9TO JaHHAg B3aIMOCBS3b TAKIKe MMesIa MecTo B BocHum
M YTO CTMMYIVPOBaHe YCTHOM UAMOoMEI Hocpencrsom CMU sanedar-
JIEHO B IMTepaTyPHBIX TEKCTAX, ONIyOIMKOBaHHBIX B TO BpeMsl. Llenpro
CTaThU ABJSETCS JOKA3aTeIbCTBO 3TOTO TE311CA, MICIIONb3YS IPMMEPBI
u3 pomaHoB Memy Cenmmosnya «JepBulll 1 cMepTh» U «KpemocTe».

IToce KPaTKOTO M3IOXKEHNMS COLePXKaHMsI pOMaHOB OKyC cie-
JyIOIeli IIaBbl HAIIPaBAeH Ha TaKMe TeMbI KaK BIaCTh U PelIUIus.
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B03MOXXHOCTB ITPOYTEHNST POMAHOB Kak amteropuio Ha KOrociasuio 60
-70-X IT 0ToOpakeHa B BbIbope aBTOpa BocHmy Bo BpemeHa OcMaHCKO
yMnepun. Boibop MMeHHO 3TOro meprosa MCTOPUM TAKIKE ITO3BOJL-
eT cpoKyCcHpoBaTh BHMMaHMe Ha pony penuruu. OCHOBaHHBIN Ha
IVICBMEHHOCTY YIC/IaM, KOTOPBII IIPEACTAaeT B POMaHaX B OCHOBHOM B
IOPMIVIYECKOM VI PEIVTMIO3HOM KOHTEKCTE, IPOYHO CBSA3aH C BIACThIO.
ITocTostHHBIe KOHPIMKTHI IPOTATOHMCTOB C BIACTSIMY CYMBOIU3UPYIOT
OTHOLIEHMS MeXAY MHAVIBYOM VI COIMAIMCTIYeCKVIM FOCYAapCTBOM.

B cienyroreit yacTy paboThl KOHTPACTHO ITOKA3AHO, YTO PEIUATS
B MJICTMYECKOII ee cdepe, HAIIPOTUB, CO3AAET YYBCTBO 0b1HOCTH. B
pOMaHax MOAYEPKMBAETCS CBSI3b MUCTUYECKOTO C TUIIVHOM U IIPHK-
poznoit. B «Cmeprtu u epBuiie», Hanpumep, Axmen Hypyau ucribi-
TBIBAET CAMSIHIIE C IPUPOAOIL Yepes abconoTHy o TuinHy. OH 1 Bee
BOKPYT HEr0 CTAHOBUTCS eAVHBIM IienbiM. CO3MaHMe YyBCTBA OOIIHO-
CTY IIOCPE/CTBOM HECKAa3aHHOTO C/I0BA KOHTPACTMPYeT B poMaHax C
OCHOBAaHHBIM Ha IIMCbMEHHOCTU MCJIaMOM.

[TocienHss rIaBa MOCBSIeHa B3aXMOCBSI3M 13bIKa 1 ob1ecTBa. Ha
IIpYMepax 13 pOMaHOB II0Ka3aHO KaK aBTOP MCIIONb3YeT 3BYK HecKa-
3aHHOTO CJIOBA KaK CBSI3YIOIINI 3meMeHT. KpoMme TOro, yCTHBIN S3BIK
MIpaeT BaXXHYO POJIb B PasBUTIY Y COXPaHEHMM YYBCTBA OOIITHOCTH.
Taxyim ob6pasom, CenrmoBmY pedreKTypyer 11 GUKCHUPYET B CBOVIX PO-
MaHaXx CTYMYAMPOBaHMe YCTHO UAMOMBI B 60-70-X IT M1 0TObpaxxaer
cutyauyio Bocunu B FOrocnasum.

Katrin Winkler
was a student of Eastern European studies in Konstanz and Zagreb.
Currently she works as a scientific assistant in the project "Slavia

Islamica® financed by the Center of Excellence Cultural Foundations of
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Social Integration, University of Konstanz. Her dissertation focuses on the
revival of Islam by means of television and literature in Bosnia and Herze-
govina during the 1960s-80s.
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Seit den frithen sechziger Jahren

war Ivo Andri¢s Rezeption seitens
bosnischer Muslime eine schwierige
Angelegenheit. Diese Situation ist nach
dem Zerfall Jugoslawiens eskaliert.
Seither gilt Andri¢ als Verkérperung
des Hasses gegen den Islam. Im ersten
Teil meines Textes stelle ich zentrale
Momente der Polemik dar, kommentie-
re sie und versuche sie zu entschérfen.
Im zweiten baue ich gegensatzliche
Position auf. Am Beispiel von Andriés
Dissertation, die ich im Kontext seiner
literarischen Texte lese, zeige ich,

wie sich die Anschuldigungen des
Muslimhasses auf der Ebene des As-
thetischen effizient entkréaften lassen.
Die Metapher ,Scheidewand*, die in
der Dissertation verwendet wird, ist in
der Literatur durch die Metapher der
,Schwelle” ersetzt, was eine Lektiire
auf den Spuren der ,Postcolonial
Theory“ ermdglicht.

ISLAM, CHRISTENTUM, BOSNIAKEN,
FRANZISKANER, GESCHICHTE,
MYTHOS, SCHWELLE

Since the early sixties the recep-

tion of Ivo Andri¢’s work on the part
of Bosnian Muslims was a difficult
matter. This situation escalated after
the breakup of Yugoslavia. From this
period on, Andri¢ is the embodiment
of hate against Islam. In the first

part of my text I represent the most
important moments of polemics, com-
ment on them and try to defuse it. In
the second one I establish a contrary
position. Following Andri¢’s disserta-
tion, which I read in the context of his
literary work, I show how to effi-
ciently rebut the allegations of Muslim
hatred on the level of the aesthetics.
The metaphor “partition wall” used

in the dissertation is in the literature
substituted by “threshold”. This sub-
stitution allows a reading on the path
of post-colonial theory.

ISLAM, CHRISTIANITY, BOSNIAKS,
FRANCISCANS, HISTORY,
MYTH, THRESHOLD
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Als besonders noto-
risch hat sich Nezim
Halilovi¢ gezeigt, der
Imam der Koénig-Fahd-
Moschee in Sarajevo.
Seine Bezeichnung von
Andri¢ als , Tschetnik-
Ideologe” ist nur der
Gipfel der unter-
schwelligen Tendenz,
ihn in zeitgendssi-
schen Auseinanderset-
zungen anachronis-
tisch zu positionieren.

DAVOR BEGANOVI¢ » Islam und Christentum zwischen Ablehnung und Verflechtung

2

Als Ausgangspunkt
dieser Kritik ist der
Text ,Na Drini ¢uprija
i Travnicka hronika od
Ive Andriéa u svjetlu
bratstva i jedinstva"“
von Sukrija Kurtovi¢
zu bezeichnen. Er
wurde im Jahre 1961 in
der Emigrantenzeit-
schrift Bosanski pogledi
in mehreren Fortset-
zungen verdffentlicht.
Es ist kein Zufall, dass
diese Verdffentlichung
mit der Verleihung des
Nobelpreises an Andrié
koinzidiert. Der Preis
war den Bosniaken von
Anfang an ein Dorn im
Auge, die ihn als eine
ideologische, sogar
verschwérerische
Leistung seitens des
Westens angesehen
haben. Mit ihm, so

der Tenor, sollte die
Assimilierung und
damit verbunden

die Sikularisierung
der muslimischen
Einwohner Bosni-

ens vorangetrieben
werden. Wie man sich
vorstellen kann, wurde
Kurtoviés Text im
sozialistischen Jugos-
lawien verboten. Seine
Wege im Untergrund
sind immer noch
unerforscht, aber es
ist davon auszugehen,
dass er den umstritte-
nen Beitrag ,Bosanski
duh u knjiZevnosti, Sta
je to?“ von Muhamed
Filipovi¢ aus dem Jahr
1967 auf entscheidende
Art und Weise beein-
flusst hat. Dort wird
Andri¢ nicht explizit
erwihnt, aber schon
seine Auslassung aus
einem Text, der den
Korpus der kanoni-
schen bosnischen
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Es gibt eine Frage, die das moderne Bosnien und
die Herzegowina mehr als alle anderen betrifft: die
Stellung Ivo Andriés in der Literatur und Kultur
des Landes. Fiir Unbeteiligte und Auflenstehen-
de wire schon ein kurzer Blick auf die hitzigen
Diskussionen, die um den Schriftsteller auf allen
gesellschaftlichen Ebenen gefiithrt werden, kaum
verstandlich. Auf der einen Seite steht die restlose
und undifferenzierte Vereinnahmung, auf der an-
deren die vehemente und genauso unberechtigte
Ablehnung. Seine Zugehoérigkeit zum Korpus der
nationalen Literaturen wird auf der einen Seite zur
Chefsache erkliart, wihrend auf der anderen die
Imame beim Freitagsgebet immer wieder die Sché-
den, die er der bosniakischen Nation zugefiigt habe,
betonen und thematisieren.* Zu diesem Zwecke be-
dienen sie sich der ,Forschung” der intellektuellen
Eliten, die seit Jahren versuchen Andri¢ als eine
Figur des Hasses gegeniiber allem Bosnischen zu
beschreiben.? Es scheint, als ob eine ernst zu neh-
mende Literaturwissenschaft sich offensichtlich
nicht ,vor Ort“ mit dem einzigen jugoslawischen
Nobelpreistrager beschéftigen kénnte. Alle Stim-
men der Vernunft (und die gab es gelegentlich) sind
schon von vornherein dazu verurteilt, iberhort
oder - noch schlimmer - stigmatisiert zu werden.
Eben deshalb ist ein Blick von auf3en in dieser Zeit
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besonders angebracht. Nicht wegen Bosnien und
der Herzegowina, sondern wegen Andri¢ selbst, der
viel Besseres verdient hat, als unkritisch glorifiziert
oder feindlich destruiert zu werden.

Solche Ansitze gibt es seit einiger Zeit in der deut-
schen Slavistik.? Es scheint mir wiinschenswert,
diese Richtung fortzusetzen und manche neue The-
se oder auch Themencluster vorzuschlagen, die zu
einem tiefergehenden Verstédndnis des Werks von
Andri¢, insbesondere seiner Einstellung zum Islam,
beitragen konnten. Deshalb habe ich den wenig ge-
lesenen, kommentierten und analysierten Franzis-
kaner-Zyklus als Haupttext gewahlt, welchen ich im
Kontext von Andri¢s Dissertation Die Entwicklung
des geistigen Lebens in Bosnien unter der Einwirkung
der tiirkischen Herrschaft lesen mochte. Aber es ist
zuerst notwendig, sich mit den bosniakischen Ne-
gierungen und Ablehnungen von Andri¢ ausein-
anderzusetzen, um eine Perspektive zu gewinnen,
von welcher aus es sinnvoll ist, eine produktive
Lektiire zu entwickeln. Deshalb werde ich zuerst
einen Text von Rusmir Mahmutéehaji¢ lesen und
dann einen Uberblick iiber zwei Aufsitze aus dem
Sammelband Andri¢ i Bosnjaci geben, die sich mit
der Dissertation beschéftigen. All diese Beispiele
der Anti-Andrié¢-Stromung innerhalb der bosniaki-
schen Literatur- und Kulturwissenschaft sollen im
Hinblick auf seine angeblich verstellte Darstellung

-> Literatur mitbilden
mdchte, ist vielsagend.
Erst die Unabhén-
gigkeit Bosniens und
Herzegowinas hat das
Verbot der kritischen
Stimmen gegen Andri¢
gelockert. Die umfang-
reiche Monographie
Bosanski Muslimani u
Andricevom svijetu von
Mubhsin Rizvié (das
Buch wurde 1996 post-
hum veréffentlicht)
sollte als ein definitiver
Beweis dienen, dass
Andri¢ nur Negatives
tiber Bosnien und die
bosnischen Muslime
zu berichten gehabt
habe. In die gleiche
Richtung geht der
kleinere, aber sehr
breit rezipierte und
mehrfach abgedruckte
Text ,Andricevo djelou
tokovima ideologije ev-
rocentrizma“ von Esad
Durakovié¢ aus dem
Jahr 1997. Als Endversi-
on kann diejenige aus
dem Buch Prolegomena
za historiju knjizevnosti
islamsko-orijentalnog
kruga (2005, S. 198-219)
betrachtet werden.
Auferdem befindet
sich der Text in dem
Sammelband Andri¢i
Bosnjaci, auf den ich
spater niher eingehen
werde. Schon aus
diesen Ausfithrungen
wird sichtbar, inwie-
fern diese Problematik
mit einer literaturpoli-
tischen Brisanz regel-
recht aufgeladen wird.
Die Texte werden nicht
mehr als literarische
Texte wahrgenommen,
sondern in ein fremdes
Feld iibersetzt, wo

sie nun gegen sich
selbst argumentieren
kénnen. Deshalb ver-
wundert es nicht, >
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-> dass sich viele Kri-
tiker von Andri¢ schon
im Voraus selbst als
,Nichtliteraturkenner”
bezeichnen und einen
Freiraum fiir die Poli-
tisierung der Literatur
schaffen.

3

Vgl. z.B. Lachmann
2001, Jakis$a 2009,
Mura$ov 2002.



4
Das Aporetische war
schon in der ersten
Namensgebung fur die
Bosniaken, die offiziell
im sozialistischen
Jugoslawien Anfang
der Siebziger erfolgte,
enthalten. Um sie von
der religiosen Bezeich-
nung ,muslimani®
(Muslime) zu trennen,
akzeptierte man eine
Kompromisslésung,
die vorsah, den Namen
der Nation mit groflem
Anfangsbuchstaben,
Muslimani, zu sch-
reiben. Erst mit dem
Krieg in den Neunzi-
gern griff man auf die
alte (allerdings nie in
nationalem, sondern
in territorialem Sinne
benutzte) Bezeichnung
,Bosnjaci“ (Bosnia-
ken) zuriick. Dies ist
auch heutzutage der
(obwohl umstrittene)
offizielle Name der
Nation.

5
Dariiber ausfiihrlicher
in Beganovi¢ 2011.

6

Sowohl Mahmutéehajié
als auch andere
“Kritiker” von Andrié
{ibersehen, dass er
sich von eben diesen
Beschuldigungen abge-
grenzt hat. All seinen
,bosnischen” Biichern
wurde ein Worterbuch
als Anhang beigefiigt,
in dem fremde und
weniger bekannte
Weérter erklért sind.
Diesem Anhang wurde
eine Bemerkung
vorgestellt, die lautet:
,Nazivi Turci i turski
upotrebljeni su ¢esto u
toku pri¢anja i za bos-
anski muslimanski
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der islamischen Religion untersucht werden. Erst danach werde ich
eine andere Lesart anbieten, die zeigt, wie einseitig, kurzsichtig und
ideologisch sie ausgerichtet sind - gerade das, was sie dem einzigen
jugoslawischen Literaturnobelpreistrager vorwerfen.

Im Zentrum all dieser Texte steht eine tiefgreifende Aporie,* die sich
aus dem komplizierten Nation-Building-Prozess der Bosniaken her-
leitet. Die Frage ist: Inwiefern kann man aus einem religionsgepragten
Zustand (Islam) eine nationale Identitit formieren? Die zwei schwer
zu vereinbarenden Ausgangspunkte werden zueinander gefithrt durch
eine komplexe und gelegentlich widerspriichliche Argumentation,
die im spéten zwanzigsten Jahrhundert auf den rassisch oder sogar
rassistisch gepragten Diskurs des neunzehnten zuriickgreift.s Um
Bosniaken eine feste nationale Identitit zu geben, ist es notwendig,
diese Spaltung zwischen Religion und , Rasse” zu iiberwinden bzw. sie
in eine harmonische Synthese zu iiberfithren. Gerade an diesem Punkt
setzt Mahmutéehajiés Kritik an Andrié an (2013). Seines Erachtens
ist er unfahig (oder nicht willens), die slawischen nichtchristlichen
Bewohner Bosniens mit dem Islam zusammenzufiithren. Fiir ihn blei-
ben sie, nach Mahmutéehajié, ausschliefflich Tiirken,® deshalb fremd,
deshalb letztendlich freigegeben fiir die Vertreibung und - in letzter
Konsequenz - fiir den Genozid. Hier ein Beispiel, wie er die Rolle
von Andrié beziglich der unheilvollen Entwicklung im Bosnien der
Neunziger definiert: ,[T]his article deals with the taboo regarding Ivo
Andri¢’s art as a storyteller, a taboo that insulates it from the many
instances where it has been used to support falsehood and insult, and
persecution and killing have resulted. We call this Andri¢ism, for it
is so widespread and pervasive that without a name it will remain
elusive“ (2013, 2). Schon aus diesem kurzen Zitat wird ersichtlich,
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dass Mahmutcehaji¢ eine ideologische Abrechnung mit Andri¢ be-
treibt. Sein Neologismus ,, Andri¢ismus®bleibt trotz anders gelagerter
Behauptungen genauso undurchsichtig wie der namenlose Zustand,
dem er ein Ende bereiten méchte. Durch diese Drehung erhélt seine
Argumentation etwas, das am besten als eine Note des Persénlichen
zu bezeichnen wire. Diese Strategie funktioniert im Rahmen von
Ausfithrungen, die sich immer mehr von dem literarischen (oder
historischen) Text entfernen und die Person seines Autors als eine
ber alles erhabene Instanz betrachten. Andri¢ ist gleichbedeutend
mit ,Andri¢ismus“ und vice versa. Von dieser Position bis zur Be-
nutzung der Argumentation ad hominem ist es kein weiter Weg und
Mahmutéehaji¢ zégert nicht, ihn zu beschreiten. Etwas spater werde
ich zeigen, welcher Mitteln er sich dabei bedient. Zuerst méchte ich
seinen eigenen, sozusagen positiven, Standpunkt erhellen. Er versucht
auch eine eigene Philosophie anzubieten, die als theoretische Grund-
lage fiir die Abrechnung mit Andri¢ wirksam sein soll. Diese eigene
Philosophie Mahmutéehaji¢s wurde von der sog. Philosophia perennis
gepragt und gebildet. Die schon ldngst verworfene, seltsame Mischung
aus Philosophie, Mystik und Prophezeiung, die uns tiber ,,ewige Wahr-
heiten“ belehren will, iiberlebt in den Nischen des Neothomismus und
zunehmend, wie man es am Beispiel Mahmutéehaji¢ sehen kann, in
der islamischen Theologie. Gerade in diesem theologischen Moment
befindet sich etwas, was ich vorldufig nicht besser als Missversténd-
nis bezeichnen kann. Mahmutéehaji¢ entwickelt eine streng theo-
logische Konstruktion mit starken Elementen des Mystizismus und
zieht daraus abwertende Schliisse, die Andriés Kunst, Poetik sowie
letztendlich sein Verstdndnis von Kultur und Geschichte betreffen.
Dabei versucht er auf der Ebene des Asthetischen zu argumentieren.
Hier ist ein Beispiel dieser Analyse:
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-> svet, naravno ne u
rasnom i etickom smis-
lu, nego kao pogresni
ali tada uobicajeni
nazivi.“ Es ist natiirlich
schwer, diese Abgren-
zung zu Uibersehen,
wie Mahmutéehajié

es tut. Durch die
Unterschlagung von
Argumenten des frem-
den Textes entsteht
eine Position, die sich
nicht mehr gegen Vor-
wiirfe der Einseitigkeit
verteidigen muss. Sie
bleibt bestehen in ih-
rer angeblichen mora-
lischen Aufrichtigkeit.
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Our position in the world can never be isolated from its three expres-
sions - fear/will, love and knowledge. Ignorance is the cause of fear;
and where there is fear, there is desire. Fear is the response to the
unknown, which includes beauty and ugliness, good and evil, life and
death. Hesitating between beauty, goodness, and life on the one hand
and ugliness, evil, and death on the other, which means the inability to
chose that which favours happiness and counters misfortune, prompts
us towards the reason and purpose of our being in the world. Our will
constantly separates us from non-Peace and directs us towards the
All-peaceful, but the All-peaceful is the Principle that manifests itself
in an incessant flux of the whole and of individual things. We desire to
know the All-peaceful in the visible and the unseen. Everything that

is beautiful and good is His manifestation, and so we love him. The
choice of beauty and goodness is appealing, but insufficiently known
to be firmly attributed to anything manifested by him. Hence we yearn
to know what we know, and to love what we know. |[...] In the modern
sentimental states in which will is exalted above love and knowledge,
aesthetic contemplation, our attitude towards beauty as the condition
of knowledge, becomes both curious and disturbing. The assertion that
aesthetic condition reigns supreme appears simply outrageous. (12)

Es handelt sich hier um einen Versuch, die dsthetische Position an
das Géttliche anzudocken und sie dementsprechend unschédlich zu
machen. Das Ethische und das Asthetische sind eng verkniipft. Eine
Asthetik des Hisslichen etwa, die an sich ein sine qua non des Moder-
nismus ist und deshalb ein zentrales Moment der Poetik von Andrié
darstellt, wird pauschal als schadlich verworfen. Ihr wird eine norma-
tive und praskriptive Poetik gegentibergestellt, die sie neutralisiert,
sich aber gleichzeitig aufdrangt. In ihrer AusschliefRlichkeit wirkt sie
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konservativ und anachronistisch. Muss ein Kunstwerk tatséchlich das
Gute und das Schéne voraussetzen? Und ist es so abscheulich, dass eine
»aesthetic condition” herrscht? Mit den Erfahrungen der Moderne,
aber auch mit den Erfahrungen von traumatischen Ereignissen - vor
allem dem Holocaust - ist die Diskussion, die Mahmutéehaji¢ fithren
mochte, obsolet und unproduktiv.

Gerade deshalb entlarvt sich die Polemik dabei als eine Pseudopolemik,
weil sie auf zwei unterschiedlichen und inkompatiblen Ebenen gefiithrt
wird: Hier ein Theologe, dort ein Agnostiker, wie man aus Mangel an
addquaten Termini sagen kann.” Diese beiden Positionen sind nicht
zu vereinbaren, wobei die eine, agnostische, nicht einmal mehr die
Moglichkeit hat zu antworten, denn - wie man weif} - ist Andri¢ seit
fast vierzig Jahren tot. Deshalb ist es auch notwendig, ihn gegen solche
Anschuldigungen zu verteidigen.

Die gespaltene Lage, in welche sich Mahmut¢ehaji¢ selbst hineinma-
novriert, wird sichtbar, wenn man einen Zwiespalt in seinem inko-
harenten Text diagnostiziert. Er sieht sich gezwungen, eine eigene
Position zu verfassen und von dieser her Andri¢ anzugreifen. Das Pro-
blem ist nur, dass eben diese Position mystisch-theologisch aufgebaut
ist und tendiert dazu, jeden, der ihr nicht folgt, zu diskriminieren.
Oben habe ich gezeigt, wie sich um die Beziehung zwischen Ethik und
Asthetik eine kreisende Beweisfithrung entwickelt, die sich als eine
konservativ-anachronistische aufbaut und realisiert. Jetzt werde ich
zeigen, wie sich die Theologie in dem Bereich bewegt, den ich vorher
als literaturpolitisch abgesteckt habe. Ich gebe nur einen Bruchteil
von Mahmutéehajiés eigentiimlichem Diskurs wieder, so dass deutlich
wird, in welche Richtung er abzielt:
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Mahmutéehajié
itbersieht wie
selbstverstandlich die
religiése” Phase von
Andrié, welche am
besten in der lyrischen
Prosa von Ex Ponto und
Nemiri zu sehen ist.
Warum sollte er das
auch tun? Zumindest
ein Teil seines quasi
toleranten Diskur-

ses wire damit zu
Bruch gegangen. Zur
Religiositit in den zwei
genannten Biichern
vgl. Crnkovié¢ 1995.
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A name for this relationship between ourselves as the people of peace
and the Principle as All-peaceful, through being-at-peace, can be found
in every language and age. This mutuality may be given shape through
various individuals who are thereby prophets or messengers of All-
peaceful. Though being-at-peace is part of both Judaism and Christi-
anity, the Arabic noun Muslim, denoting a person who is at or finds

and spreads peace; Islam, denoting the state of being-at-peace; and
al-Salam, meaning God as the All-peaceful, are now understood mainly
as defining a specific community that gives form to this perennial aspect
of humanity through bearing witness to Prophet Muhammad. These are
those who do so in every people and every tradition, and to deny them as
a possibility, to attempt to disempower them, is anti-Muslimhood. (4)

Diejenigen, die diese Einstellung nicht verinnerlichen kénnen, sind die
Sakularisierten - Menschen, die von der Idee der Nation geleitet sind.
Ivo Andri¢ ist einer von ihnen, vielmehrist er ein maf3geblicher Tréager
dieser Idee, die im siidslawischen Raum als jugoslawische erscheint,
aber mit der grof3serbischen gleichzusetzen wire. ,,Andri¢ reveals
himself here as a man of modern ontology. His moral responsibility is
inseparably linked to the nation, and as a result, only with the nation
right or wrong does he realize his humanity, and hence his art“ (20).
Und ein Stiick weiter wird in einer affektgeladenen Passage gezeigt,
inwiefern sich diese von der Nation bestimmten Menschen von der
Wahrheit und damit von der Giite entfernt haben. Ihre ethische Hal-
tung ist dementsprechend nicht vorhanden, sie sind in den Horror
Vacui der Gottlosigkeit versunken:

What horror is not generated in that rupture between responsibility to
the truth and responsibility to the nation? Can the human soul be
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realized in the face of the nation, the tyranny of the quantifiable, amid
clamour, confusion and chaos? If one is with the nation, there can be no
responsibility towards God as the judge before we each stand, with every
atom of good and every atom of evil we have committed. Andri¢’s tale is
like Shatov’s... (20)®

Hier kann man immer noch davon ausgehen, dass Mahmutéehajié
zumindest den Schein der Objektivitidt wahren méchte. Trotzdem
sind die Angriffe auf die Person von Andrié¢ nur leicht versteckt
und fir das geiibte Auge uniibersehbar. Die Interpretationen ent-
fernen sich immer mehr von Andriés Texten und orientieren sich
an seiner angeblichen psychologischen Charakteristik. Man ist
versucht, die Motivation fiir seine Handlungen zu suchen. Sie ist
aber nicht ableitbar aus schriftlichen, nicht einmal aus miindlichen
Zeugnissen, sondern entspringt Mahmutéehaji¢s Einbildungskraft.
Wieder ein Beispiel:

It matters little what scholar might find in the quest for answers to what
Andri€¢’s possible reasons might be for imagining almost all his Turks,
who are routinely equated with Bosnian Muslims, as something that
their true heirs do not and cannot recognize. Is this the result of Andriés
painful struggle with his own ego and the design to contain it and em-
body it in that imagined enemy? Or perhaps a simple calculation that
this image would help him to get the position he sought in the mosaic
of Serbian national teleology? Or again, was it perhaps about his belief
that the expectations of the Yugoslavs could be met only by embracing
the messianic role of the Serbian national elite in achieving the end

of history? (6f.)
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Es ist merkwiirdig, wie
Mahmutéehajié eine
fiktionale Figur immer
wieder mit einem
realen Menschen ver-
wechselt. Dostoevskijs
,negativer Held" avan-
ciert zum Pendant des
bosnisch-jugoslawi-
schen Schriftstellers,
als ob das eine Selbst-
verstandlichkeit und
nicht eine unzuléssige
Vermischung von
Unvereinbarem wére.
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Mahmutéehaji¢ stellt drei Fragen, die alle rhetorischen Charakter ha-
ben und die Antwort auf alle drei soll positiv ausfallen. Zusammen-
genommen sollen sie eine plastische Darstellung von Andri¢ liefern.
Einmal geht es um psychische Belastung (den Kampf mit dem eigenen
Ego); zweitens sei Andrié ein Schmeichler gewesen, heuchlerisch dazu
bereit, fiir seine Karriere auch unmoralische Handlungen in Kauf zu
nehmen; drittens habe sich Andri¢ an der Apokalypse berauscht, die
allerdings nur in elitdren Kreisen zu suchen wiare. Das alles wird ohne
einen einzigen Beweis ausgefiihrt. Wie war das Ego von Andrié¢? Wo
finden sich Belege fiir seinen Karrierismus? Wer waren die serbischen
Apokalyptiker? Hier gadhnt nur eine Leere, die sich hinter allgemeinen
Platzen versteckt.

Aber wie wird der entscheidende Weg zum Genozid begangen? Das ist
der wichtigste Moment, der von der theologischen Kritik in die Rich-
tung der Denunziation eines Autors fithrt. Um seine Schlussfolgerung
zu untermauern, verfolgt Mahmutéehaji¢ eine doppelte Strategie.
Einerseits bedient er sich eines Umwegs. Andri¢ wird nicht sofort
als Muslimhasser gebrandmarkt. Thm wird latenter Antisemitismus
unterstellt. Dabei verfahrt Mahmutéehaji¢ besonders dreist. Zunichst
redet er von einer allgemeinen christlichen Abneigung gegentiber
den Juden:,In the prevailing Christian views of the messianic legacy,
and this construct of the enemy as a collective need, Jews are guil-
ty beyond all forgiveness, for they do not recognize the Messiah of
the Christians. It is they who killed him, though their holy scriptures
provide every reason, in the Christian reading, for recognizing him*
(29). Gleiches gilt aber auch fiir die Muslime, deren Religion spiter
entstanden ist: , The followers of the Prophet Muhammad are to blame
for what they do, for from the Jewish and Christian perspective, the
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one to whom they bear witness is not what the Muslim think and say
he is“ (29). Deshalb seien diese zwei Religionsgruppen inakzeptabel
fur die Christen und wiirden von ihnen verfolgt - mit dem Ziel der
absoluten Vernichtung. In einer seltsamen Drehung interpretiert er
Agambens Lektiire des Terminus Muselmann,® als ob die in Auschwitz
ermordeten Juden tatsdchlich Muslime wéren. Das erméglicht ihm,
den letzten Schritt zu unternehmen, nimlich die bosnischen Muslime
als Opfer des Genozids zu identifizieren, der ihm zufolge schon seit
zweihundert Jahren sukzessiv ausgeiibt wird. Andri¢ sei derjenige, der
zum Genozid angestiftet und ihn spéter gerechtfertigt habe. In diesem
Kontext erscheint der Schliisselsatz als eine moralische Abwertung
seines Autors und nicht von Andrié¢ selbst:

Ivo Andrié lived at a time when the bridge over the Drina became the
site of execution of Muslims in World War II. The executioners were
motivated by their mythical images of Turks, in whom they saw not hu-
man souls but their ,false prophet’. All things Muslim were equated with
those imaginary Turks. While Bosnian Muslims were being slaughtered
on the bridge in ViSegrad and their bodies tossed in the river Drina,
Andrié¢ was at work in his studio in Belgrade, composing his novel Na
Drini ¢éuprija (Bridge over Drina). (33f.)

Die Unterstellung ist ersichtlich: Wahrend seine Landsleute anderen
Glaubens regelrecht geschlachtet wurden, safy Andri¢ bequem in Bel-
grad, den an ihnen veriibten Genozid ideologisch vorbereitend und
rechtfertigend.

Ex negativo sind die Muslime Opfer, weil sie die anderen, die Tiirken,
sind. Ex positivo sind sie Opfer, weil sie die Vermittler zwischen Osten
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Den Mythos von der
bosnischen Tole-
ranz hat Riccardo
Nicolosi iiberzeu-
gend dekonstruiert.
Vgl. Nicolosi 2012.

11

Hier Mahmutéehajiés
Ubersetzung ins
Englische: , There was
a time for Muslims
when the threshold of
the house represented
the major transition
to otherness. I have
written a lot about
Muslims, but I have re-
frained from touching
on their private life,
relationships within
family and so on. I
simply wasn’t compe-
tent to do so; I knew
their life only as far

as the courtyard, and
beyond that, nothing.”
Es wird ersichtlich,
dass die Ubersetzung,
sowohl inhaltlich

als auch stilistisch,
manipuliert wurde.
Schon der erste Satz
ist vielsagend: Andri¢
erwihnt nirgendwo
,otherness, sondern
redet von ,,Fremd-
heit”. Im letzten Satz
wurde der Turzismus
,jok“ (eine Negation)
mit ,nothingness”
iibersetzt. Dadurch
geht die typisch orale
Farbung der Sprache
- so charakteristisch
fiir Andri¢ - verloren.
Das Orale findet sich
auch in Jandriés Buch.
Darin werden die Un-
terhaltungen, die der
Autor immer wieder
mit Andri¢ gefithrt
hat, wiedergegeben.
Andererseits dirfte
es kein Zufall sein,
dass die meisten
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und Westen sind und man ihnen diese Rolle aberkennen oder sie gar
vollkommen negieren will. Als Mittler sind sie die Vermittler der To-
leranz.*® Eben deshalb sollen sie ausgerottet werden. Fiir den Westen
sind sie gerade in dieser Rolle regelrecht unertraglich. Sie zeigten,
dass es auch anders gehen kann. , They are the perpetual scapegoats,
for they are not what their neighbours wished them to be“ (36). Diese
prekére Lage der Muslime erreicht ihren unheilvollen Gipfel in dem
Schicksal der Bosniaken als den Menschen, die direkt an der Grenze
zwischen zwei Welten existieren und deshalb als ideale Opfer fiir den
genetisch bedingten Hass ihrer Nachbarn erscheinen. Um ein sinn-
volles Zusammenleben zu gestalten, braucht man Kenntnisse von den
Anderen. Diese Kenntnisse von den Muslimen besitzen die christlichen
Einwohner Bosniens nicht. Mahmutéehaji¢ extrahiert einen Satz von
Andri¢ aus dem Kontext und verwendet ihn als pars pro toto: ,Nikad
kod muslimanskog sveta nije bilo veée tudine od kuénog praga. Ja sam
o Muslimanima mnogo pisao, ali sam se ¢uvao da ne diram u njihov
intimni Zivot, odnose u porodici i sli¢no. Ja jednostavno za to nisam
bio sposoban, njihov Zivot poznat mi je samo do avlije, dalje - jok*
(Jandri¢ 1977, 287).2* Die falsche Lektiire ist mit Blindheit und dem
unbedingten Willen zur Denunziation verbunden. Es wird vergessen,
dass es sich hier um ein fiir Andri¢ typisches Understatement han-
delt. Sehr wohl wusste er von dem privaten Leben aus muslimischen
Haushalten zu berichten, sehr wohl hat er das auch getan. Davon soll
im zweiten Teil dieses Textes auch die Rede sein. Was er nicht wollte,
war eine Grenze des Anstands zu iiberschreiten, die so typisch fiir
die multikulturelle Gesellschaft war und es immer noch ist: Ich darf
nicht Giber jene Dinge reden, die nach allgemeingiiltiger Ansicht die
Sphére des Intimen verletzen. Andererseits geht es hier um eine his-
torische Tatsache: Muslimische Hauser waren vor der Sékularisierung
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fiir Andersglédubige geschlossen. Die Hiuser von modernen Muslimen
waren Andrié natiirlich bekannt. Oder will Mahumtéehaji¢ sagen, dass
diese Hauser wieder geschlossen werden sollten? Jedenfalls bleibt er
eine Antwort schuldig. In diesem Sinne erweist sich Andri¢ als viel
toleranter im Vergleich zu Mahumtéehaji¢, der sich in den Wirren des
Wir-Diskurses ununterbrochen verliert, der nicht dazu fahig ist, ein
komplexes Bild der Wirklichkeit zu entfalten, das die engen Grenzen
seines , Kollektivs“ itberschreiten konnte. Seine Argumentation gegen
Andri¢ erscheint letztendlich als die Widerspiegelung seiner selbst,
seine angebliche Gelehrsamkeit als ein Um-sich-werfen mit leer ge-
wordenen theologischen Phrasen.

An diesem Beispiel zeigt sich, inwiefern die Polarisierung zwischen
Islam und Christentum eigentlich auferhalb der Texte von Andri¢
konstruiert und dann in einer nicht legitimen interpretatorischen
Geste auf sie interpoliert wurde. Um zu sehen, wie dieses Verfahren
der Verzerrung und Unterstellung an einem Material funktioniert, das
weniger aus der Luft gegriffen ist als dasjenige von Mahmutéehajié,
werde ich einen kurzen Blick auf zwei Aufsétze aus dem Sammelband
Andri¢ i Bosnjaci werfen. Es sind ,,0 doktorskoj disertaciji i nekim di-
plomatskim spisima Ive Andrié¢a“ (,Uber die Dissertation und etliche
diplomatische Schriften Ivo Andriés*“) von Safet BandZovié und , Hljeb
od javorove kore. Ogled o Andrié¢evoj doktorskoj disertaciji“ (,Brot aus
Ahornrinde. Versuch iiber Andriés Dissertation“) von Vedad Spahié.

BandZovi¢ ist Historiker und sein Aufsatz versucht sich in der Inter-
pretation von etlichen Momenten der Biographie von Andri¢ (2000).
Er verzichtet dabei nicht darauf zu psychologisieren. Vielmehr tut er
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-> ,Argumente”
Mahmutéehajiés
gerade diesem Buch
entstammen - einer
Sammlung von
Gespréchen, die
keineswegs von Andri¢
selbst beglaubigt wur-
de. Man muss Ljubo
Jandrié vetrauen, aber
warum sollte man das?
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Das Zitat von Dimitri-

jevié¢ entstammt dem
Text in Dimitrijevi¢
1991, 131.
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genau das und verortet gewisse moralisch zweifelhafte Aussagen in den
zutiefst verunsicherten und gestérten Bereichen seines Geistes. Nach
BandZovié ist Andriés Leben geprigt durch seine Angstlichkeit. Dafiir
findet er Beweise in den Berichten von Zeitgenossen wie KrleZa oder
bilas. Dementsprechend ist Andri¢ ein Feigling, der aus Opportunismus
diese Schriften verfasst hat, die seinem ethischen Habitus letztend-
lich widersprochen hétten. Die Dissertation und die diplomatischen
Memoranda sind ebensolche Schriften. Dabei hiitet sich BandZovié
davor, eigene Urteile zu féllen. Seine Sétze sind immer Ubertragungen
der Aussagen von Autoritdten. Wenn er iiber Andriés diplomatische
Schriften redet, redet er mehr iiber die bertichtigte Schrift des His-
torikers Vasa Cubrilovié als tiber Andri¢s Memorandum, in dem die
Vorschlége fiir eine Aussiedlung der albanischen Bevolkerung aus dem
Kosovo in die Tiirkei enthalten sind. Auch der Schluss des Aufsatzes
ist wieder untermauert durch die Autoritdt Kosta Dimitrijeviés: , Po
istrazivanjima Koste Dimitrijevica, koji se ¢udio koliko se Andri¢ tru-
dio kao ¢lan SK i Savjeta federacije da sve aminuje §to su mu govorili
politi¢ari, on ,nije imao ni u dubokim godinama smelosti da otvoreno
nastupa i da bude velik kao njegovo knjiZevno delo (45).2 Nur an einer
Stelle erscheint das Phantomwort ,Genozid“, wobei uns verborgen
bleibt, um was es tatsdchlich geht. Uber die Dissertation schreibend,
sagt Bandzovié: ,Objasnjavajuéi uzroke genocidnih radnji, Andri¢ na
prvo mjesto stavlja materijalne pokretacke snage... (34f.). Welche ,,ge-
nozidalen Handlungen“? Der Autor bleibt eine Antwort schuldig, aber
es istausreichend, das Wort ,Genozid“ zu verwenden. Gleichgesinnte
wissen, worum es geht. Argumente sind nicht notwendig.

Das gleiche Verfahren entdeckt man auch bei Vedad Spahié. Der his-
torische Diskurs wird hier durch den literaturwissenschaftlichen
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ersetzt. Er liest die Dissertation und stellt sie der Literatur gegen-
iiber. Seine Kritik ist an diejenigen gerichtet, die Andriés Werke
als Zeugnisse der Geschichte lesen. In diesem Zusammenhang ist
es egal, ob sie sie positiv (serbische oder jugoslawische Seite) oder
negativ (bosniakische Seite) beurteilen. Aber seine auf den ersten
Blick objektive Strategie erfahrt sofort eine Negierung und zwar
in der Wortauswahl. ,,[I]deje u Andriéevom pripovjednom svijetu
i ideologija disertacije jesu iste onoliko koliko su isto zivi Covjek i
njegov les. Za le$ ne moZemo reéi da ne postoji, ali on nema nikakvu
funkciju, osim §to je predmet truhljenja i nestajanja. Jednaka sudbina
namijenjena je $ovinisti¢koj ideologiji disertacije“ (48). Spahi¢ gibt
an, dass er die Pseudowissenschaft der Dissertation von den hoch-
wertigen Erzdhltexten trennt. Aber diese Trennung dauert nicht
allzu lange. Spahi¢ betont, dass die Schlussfolgerungen der Disser-
tation eine Abwertung des Islams bedeuten. Die christliche Kultur
des bosnischen Mittelalters wurde gewaltsam ersetzt durch den von
auflen oktroyierten Islam, der von einem asiatischen Kriegsvolk nach
Bosnien gebracht wurde. Dieses hat die ganze bestehende Gesellschaft
samt ihren Werten zerstort und eine fremde Religion als tragende
Kraft installiert. Obwohl, wie schon erwihnt, die Dissertation ein
rein ideologischer Text sei und die Prosa die in ihr enthaltenen Ideen
wesentlich transformiert und dsthetisiert, negiert Spahi¢ sich selbst
schon im folgenden Aufsatz:

Islam je, slijedimo li Andricevu logiku,*® donio mrak i izoblicio koptski
Egipat, hriséansku Siriju, Palestinu, Vizantiju, Spaniju... Pokusaj uta-
panja ove insinuacije u knjiZevni oblik otkrivamo najizravnije u pripo-
vijetkama Mustafa MadZar i Za logorovanja. Oba glavna junaka, teske
psihopate, jedan seksoman, drugi pedofil, svrsenici su medrese.
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Es versteht sich von
selbst, dass die Fakten
in dieser denunzia-
torischen Literatur-
wissenschaft verdreht
wurden. Diese
,Andri¢eva logika“

ist nirgendwo in der
Dissertation zu finden.
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Vgl. S. 49: ,Recepcioni-
sti¢ki pristup u Rizvi-
¢evoj studiji Bosanski
muslimani u Andrice-
vom svijetu (Sarajevo
1995) ijos izrazitije

u tekstu Esada Dura-
koviéa Andricevo djelo
u tokovima ideologije
evrocentrizma (Znakovi
vremena 2, Sarajevo
1997), uz sve vrijed-
nosti §to ovi radovi
posjeduju, redukovan
je potpunim negira-
njem autonomnosti
pripovjednog svijeta

i utilitaristi¢kim po-
imanjem knjiZzevnog
djela kao instrumenta
ideoloske utakmice
medu antagoniranim
civilizacijama.”
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»Fragmentarne
varijante uz Andri¢evu
tezu“ (1982). Die
Fragmente sind phi-
lologisch zumindest
unsauber vorbereitet.
Es gibt keine Angabe
tiber die Quelle. Man
weifd nicht, ob sie auf
deutsch oder serbo-
kroatisch geschrie-
ben wurden. Wenn
serbokroatisch, dann
ist fraglich, warum in
der ekavischen Vari-
ante, weil Andrié¢ zu
dieser Zeit Ijekavisch
geschrieben hat usw.
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Andrié, sukladno proklamiranoj kritici posledica’, sugerira da covjek
ovog podneblja $to vise usvaja islamsko ucenje to se vise psihicki
deformise. (54)

Die Ideologie ist eindeutig in den literarischen Text eingeflossen. Die
subtile Figur von Mustafa MadZar - mit seiner ganzen Melancholie
und dem uniibersehbaren Crossover zwischen Ost und West, Islam und
Christentum - wird nun als degeneriert, psychopathisch dargestellt.
Spahi¢ macht genau dasselbe wie jene Literaturwissenschaftler, deren
Kritik an Andri¢ wegen Positivismus zu kurz ausfallt.*4

Aber das ist nicht alles. Er nimmt ein Fragment, das im Begleitmate-
rial zu der Dissertation verdffentlicht wurde® und betrachtet seine
Verwendung im literarischen Text Mara milosnica. Es handelt sich um
die folgende Geschichte, die Andri¢ erzahlt wurde: ,,U Ov¢arevu kod
Travnika sam ¢uo pri¢u o jednoj starici koja je za jedne gladne godine,
pod Turcima, hranila svoju unu¢ad hlebom od javorove kore. Deca su
plakala inisu htela da jedu taj hleb, ali ona bi im ga drobila na komadiée
i kasikom gurala u ¢orbu i pokazivala: ,Ovako Turé¢in u pak'o tone. U
toj zabavi deca bi se odusevila i pojela i onako tvrd hleb“ (Andri¢ 1982,
254). Spahié liest diese Geschichte allegorisch und schlieft daraus, dass
Andriés Dissertation eben ,Brot aus Ahornrinde“ und seine Prosa dieses
Brot, dass in die Suppe getunkt und dadurch geniefibar geworden sei.
,»Ali udrobljen hljeb, makar bio i od javorove kore, nije $to i suh“ (63).
Das ist seine Schlussfolgerung. Sie wackelt schon in dem Moment, in
dem man sich iiberlegt, dass das Fragment iiberhaupt nicht aus der
Dissertation stammt. Wenn die Dissertation selbst nicht zur Veroéf-
fentlichung bestimmt war, wie kann man dann denken, dass dies ein
Fragment sein konnte? Und weiter: Wie kann man eine Lesart anbie-
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ten, in der sich ein ethnologischer Diskurs mit einem literarischen
vermischt? Davon abgesehen: Wie kann man die Worte einer einfachen
Frau vom Land mit denjenigen von Andri¢ gleichsetzen? Ist es nicht
das, was Radovan KaradZié tut, wenn er Andriés Geschichte Pismo iz
1920 als Zeugnis des angeblich ewigen bosnischen Hasses missbraucht?
Offensichtlich haben sowohl die Dissertation als auch Andriés Prosa
viel mehr anzubieten als dieses ewige Gezerre um seinen angeblichen
Antiislamismus und seinen serbischen bzw. jugoslawischen Nationa-
lismus. Deshalb werde ich im zweiten Teil meines Aufsatzes versuchen,
eine andere Lektiire anzubieten, die das Politische nicht ablehnt, es
aber gleichzeitig als nicht eindeutig und einseitig akzeptiert.

3.

Der Franziskaner-Zyklus wurde zu Lebzeiten von Andri¢ nie als eine
Einheit veréffentlicht. Der Name wurde ihm in einem Akt der versuch-
ten Vereinheitlichung gegeben. Es handelt sich um zehn Geschichten,*®
die miteinander sowohl thematisch als auch zeitlich verbunden sind.
Dazu wiirde ich auch den kurzen Roman (oder die lange Erzéhlung) Der
verdammte Hof zéhlen. Diese elf Texte bilden ein Korpus, das Andriés
Poetik zum Vorschein bringt, diese aber auch gleichzeitig, in Dialog
mit der politisch-ideologisch umstrittenen Dissertation, zusétzlich
beleuchtet. In diesem Kontext erscheint der Zyklus als idealer Aus-
gangspunkt fiir die Thematik, die mich hier interessiert, ndmlich
die Beziehung zwischen Islam und Christentum in Andriés Werk.
Man kann darin die ganze Problematik in nuce betrachten, genauer
kristallisieren hier zentrale Momente, in welchen sich die komplexe
Verschlingung zumindest ein bisschen entflechtet.?” Eine wichtige
Bemerkung von Miranda Jakisa verleiht dieser Konstellation zusétz-
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Es sind die folgen-
den Geschichten: U
musafirhani (1923),

U zindanu (1924),
Ispovijed (1928), Kod
kazana (19308, Napast
(1933), Trup (1937),
Ca3a (1940), U vodenici
(1941), Sala u Samsari-
nom hanu (1946) und
Proba (1951). In der
kanonischen Ausgabe
der Gesammelten
Werke befinden sie
sich in Band 6, der den
Titel Zed (Durst) tragt.
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Ivan Lovrenovié¢
bemerkt zu Recht,
dass sich im Bosnien
des ausgehenden 17.
Jahrhunderts kom-
plexe historische und
kulturelle Prozesse
abwickelten, und
verweist darauf, dass
,historijsko-interesni
korijeni medusobnih
etnokonfesionalnih
antagonizama koji se
u sve ja¢em intenzi-
tetu javljaju osobito

u drugom razdoblju
turske vlasti — onome
od kraja 17. stoljeca,
odnosno nakon sloma
turske ofenzive prema
centralnoj Evropi i
povlacenja Turske

iz prekosavskih,
prekodunavskih i pre-
kodinarskih zemalja,
kada Bosna postaje,
iza cijela naredna

dva stoljeca ostaje
serhat Otomanskoga
Imperija u Evropi.
Historijski objasnjiv,
tu je sadrzan i korijen
muslimanske omraze
spram kr$¢anskog/
hri$¢anskog elementa,
ikorijen reciproénoga
antiturskog i antiis-
lamskog raspoloZenja;
tu leZe i korijeni nepo-
vjerenja i sukobljenosti
na relaciji izmedu pra-
voslavnoga i katoli¢kog
svijeta“ (2008, 6).
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Esist z.B. die zentrale
These von Radovan
Vuékovié. ,Drugo, da
je to, i pored nau¢nih
pretenzija, pre svega
literarno delo, pisano
knjiZevnim stilom i
emotivno nadahnu-
to u sinteti¢kim
zakljuécima“ (113). Es
ist unklar, wie >
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liches Gewicht. Sie stellt fest: ,In der Zusammenstellung bosnischer
Eigenheiten der Landschaft, Mentalitét, des Wetters und der Archi-
tektur (in der spezifischen Bosnientopik der Bosnientexte also) wird
ersichtlich, dass Andrié als Bosnienerzihler dem teilnehmenden, aber
dennoch distanzierten Ethnographen dhnelt“ (43). Ebendiese ethno-
graphische oder, genauer gesagt, pseudo-ethnographische Position
wurde in der bisherigen Forschung nicht gentigend beriicksichtigt. Die
Dissertation, das gilt es stets zu betonen, ist ein nicht besonders guter
wissenschaftlicher Text. Das hat immer wieder zu der Behauptung
gefiihrt, dass es kein solcher, sondern ein literarischer sei.*® Das ist
natiirlich falsch. Andriés fragliche Befunde sind damit nicht zu retten.
Sie sollen in ihrem Kontext untersucht werden. Erst dann kann die
dort verwendete Wissenschaftsrhetorik als ein Zeichen der Zeit ihres
Entstehens verstanden werden.

Im Unterschied zu den literarischen Werken Andriés, auf die ich an
spaterer Stelle eingehen werde, arbeitet die Dissertation in dichoto-
misch gepréagten Kategorien. Die eine schlief3t die andere aus. Dadurch
entsteht eine antagonistische Dialektik, die aber in den Prosawerken
durch metaphysischen Pessimismus ersetzt wird. Hier ein Beispiel
aus ihrem ,historischen” Teil:

In einem ungleichen und sehr erbitterten Kampfe gegen den Katholizis-
mus, hat das Patarenentum zwischen Bosnien und der westlichen Welt
jene Felsenwand zu errichten begonnen, die im spdteren Verlaufe von
dem Islam weiter aufgefiihrt und zu einer solchen Mdchtigkeit erh6ht
wurde, dass sie auch heute noch, wiewohl sie lingst zerfallen ist,

in einer dunklen Scheidelinie nachwirkt, die nicht ohne Anstrengung
und Gefahr iiberschritten wird. (Andri¢ 1982, 38)*°
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Die Metaphorik konzentriert sich auf das Bild der , Felsenwand®, ihres
»Zerfalls“ und auf die Spuren, die trotzdem sichtbar geblieben sind,
in Form einer ,Scheidelinie®. Diese Konstruktion, die sich auf histo-
riographische Werke aus dem 19. Jahrhundert stiitzt, will beweisen,
dass ein Bruch in der bosnischen Kultur entstanden ist, der es dem
Land bis zu Andrié¢s Tagen nicht erlaubte, sich klar zwischen Orient
und Okzident zu entscheiden. Dies aber hindert Andri¢ nicht daran,
eine klare Position, zumindest was die Wortwahl betrifft, zu bezie-
hen. , Paktieren mit den Tiirken“ war in Bosnien der Normalfall und
»in dieser Hinsicht versiindigten sich im gleichen Mafle der Adel, die
Kénige und das Volk“ (42).

Die Siinde ist vor allem als eine Aufgabe an ein ,nach Glauben, Geist
und Rasse fremdes Eroberervolk” (52) zu verstehen. Ein Teil der Bevél-
kerung hat, ,um seinen Besitz zu retten die Religion der Eindringlinge”
angenommen. Dadurch wurde eine Trennlinie gezogen. ,Diese Scheide-
wand hat den serbokroatischen Rassen- und Sprachenkomplex in zwei
Teile geteilt, ihr Schatten, in dem sich die grauenvolle Geschichte von
vier Jahrhunderten abspielte, musste auf den Landschaften zu ihren
Seiten bis in eine ferne Zukunft lasten” (52). Erstens ist hier ein von der
Idee der Rasse gepragter Diskurs zu betrachten. Was im 21. Jahrhun-
dert abwegig klingt, war in der Zeit der Entstehung der Dissertation
gangiger Stil in der wissenschaftlichen Kommunikation. Die Idee der
Rasse hat ihren schlechten Beigeschmack erst mit der Machtergreifung
der Nationalsozialisten und der ihr folgenden Realisierung des rassis-
tischen Diskurses im Bereich des Alltagslebens erhalten. Zweitens war
es ein fiir die unitaristischen Strémungen nach der Vereinigung Jugos-
lawiens typischer Diskurs. In ihm geht eine geographische und histori-
sche Tatsache unter: Wenn ein Aufenstehender Andrié hierliest, kann

> Vuckovic diese
Schliisse zieht. Er
fithrt auch keine
Beispiele fiir den
Lliterarischen Stil“ und
die ,emotionale Inspi-
ration” an. Da die Dis-
sertation auf Deutsch

eschrieben wurde

wo diese Elemente
eindeutig nicht sicht-
bar sind), bleibt zu
fragen, ob er sich auf
die Ubersetzung von
Zoran Konstantinovié¢
bezieht, die unter Um-
stinden ein verzerrtes
Bild des Textes bieten
kénnte.
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Das Original wurde nie
publiziert. Die Disser-
tation wurde 1924 in
Graz verteidigt.
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In der englischspra-
chigen postkolonialen
Theorie hat sich der
Begriff , liminali-

ty“ etabliert. , This
term derives form

the word ,limen’,
meaning threshold,
aword particularly
used in psychology to
indicate the threshold
between the sensate
and subliminal, the
limit below which

a certain sensation
cease to be perceptible
[...] The importance

of the liminal for the
post-colonial theory is
precisely its usefulness
for describing an ,in
between’ space in
which cultural change
may occur: the trans-
culutral space in which
strategies for personal
or communal self-hood
may be elaborated, a
region in which there
is a continual process
of movement and
interchange between
different states” (Ash-
croft 2000, 130).
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Die frith verstorbene
Nirman Moranjak-
Bambura¢ hat in
mehreren Texten, die
nie als ein vollendetes
Buch zusammenge-
stellt wurden, diverse
Eigenschaften der
bosnischen Kultur
und Literatur unter
die Lupe genommen.
Thre Forschung ist
gekennzeichnet durch
die Einfithrung der
postkolonialen Theorie
in bosnische Studien.
Als paradigmatisch
ist der Text ,On the
Problem of Cultural
Syncretism in >
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er nur zu dem Schluss kommen, dass die christlichen Linder Kroatien
und Serbien nur durch das muslimische Bosnien voneinander getrennt
seien. Dieses ,Dazwischen” gilt es zu beseitigen und die Balance wird
wiederhergestellt. So entlarvt sich die Dissertation als eine Projektion
der ,Nation-Building“-Ideen aus dem 19. in das 20. Jahrhundert. Die
Metapher der ,Scheidewand® allerdings ist eine andere - eine, die wir
heute in Anlehnung an die postkoloniale Theorie so gerne benutzen:
ndmlich diejenige der ,Schwelle“2® Wahrend die Scheidewand eine
scharfe, uniiberbriickbare Trennung indiziert, bedeutet die Schwel-
le zumindest die Moglichkeit, ja sogar die Wahrscheinlichkeit eines
Ubergangs. Sie wird zum Begriff der Synthese, zum Inbegriff einer
synkretischen Kultur, die Nirman Moranjak-Bambura¢ als das Para-
digma der bosnischen Kultur verstehen mochte.?*

Wo bleiben dann die Franziskaner? Hier muss ich meine allzu ver-
fithrerischen Ausfithrungen von den allgemeinen Implikationen der
Dissertation einschrinken und das Interesse auf das konkrete Thema
fokussieren. Und das ist die Darstellung des Ordens in dem wissen-
schaftlichen Werk und in der Literatur. Schon die Idee der vollstandigen
Entchristianisierung Bosniens wiahrend der osmanischen Herrschaft
wird aporetisch in dem Moment, in dem die Rolle der Franziskaner
in ihrem gesellschaftlichen Leben in Betracht gezogen wird. Deshalb
wiirde ich dafiir pladieren, dass ihre Tatigkeit eben der Ort ist, an dem
Andriés Ausfithrungen zweifelhaft werden, an dem sich die Metapher
der ,Scheidewand®, der ,rupture®, in diejenige der ,Schwelle” auf-
16st. Andri¢ folgt dem wissenschaftlichen Irrtum des 19. Jahrhunderts,
demzufolge die Franziskaner nach Bosnien kamen, um die Patarenen
auszurotten. In der feindlichen Umgebung Bosniens richteten sie sich
rasch ein und entwickelten Eigenschaften, die ,sehr stark den Eigen-
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schaften ihrer Landsleute und Glaubensgegner® dhnelten. , Diese Eigen-
tiimlichkeiten (waren) der Drang nach geistiger Unabhéngigkeit, eine
gewisse Exklusivitiat und Neigung zur Xenophobie.“ Dadurch entstand
,eine ans Martyrium grenzende Selbstverleugnung" (124). Diese blieb
nicht ohne Folgen: Die Franziskaner unternahmen nach Andri¢ nicht
geniigend Anstrengungen, um die Volkskultur vor der Ausrottung zu
retten - ganz im Gegenteil hétten sie dazu beigetragen, Volkslieder und
Erzdhlungen aus der entstehenden Hochkultur zu tilgen. Er erkennt
einen stdndigen inneren Kampf im Orden selbst, um das ,V6lkische®,
das er mit dem , Nationalen® gleichsetzt, vom , Fremden®, das fiir ihn
wiederum von dem Lateinischen bzw. Italienischen durchdrungen
ist, zu befreien. Die Franziskaner leben also tatsichlich ,zwischen®
den Welten, die sich nicht nur dichotomisch, sondern auch polyva-
lent organisieren. Ihre Tatigkeit im 19. Jahrhundert fithrt dazu, dass
Bosnien immer mehr den Anschluss an die westliche Welt verliert. Die
Beziehung von Franziskanern und Osmanen bleibt in der Dissertation
fast zweitrangig. Sie wird nur als ein Antagonismus verstanden, ohne
dass Andri¢ eine gegenseitige Durchdringung von zwei auf den ersten
Blick vollkommen fremden Kulturen in Betracht ziehen wiirde. Obwohl
er in einem anderen Kontext den Begriff ,Hybridisierung“ benutzt,??
ist er nicht dazu fahig, diese produktive Bezeichnung auf die Vermi-
schung von Islam und Christentum anzuwenden, die besonders in der
von Turzismen geséttigten Sprache der Franziskaner am stirksten
zur Vorschein kommt.

Eslasst sich zusammenfassend sagen, dass Andriés Position schon in
der Zeit ihrer Entstehung wissenschaftlich obsolet war. Sie war vor
allem eine Kompilation aus vorherigen historischen Arbeiten. Was
allerdings nicht zu tibersehen ist, ist eine ideologische Stellungnahme,

-> Bosnia and
Herzegovina”
zu betrachten.
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,Um aber in der

Lage zu sein, in den
breitesten Schichten
des Volkes im Geiste
des Islams erzieherisch
zu wirken, musste sich
die muslimische Geist-
lichkeit in Bosnien

der serbo-kroatischen
Sprache bedienen,
wobei sie, aus religi6-
sen Griinden und aus
Mangel an Ausbildung
in der eigenen Sprache
und Schrift das
arabische Alphabet an-
wendete. So entstand
die hybride Dichtung
in Bosnien.“ (188).



23

In der Fufnote
schreibt Andriés
Erzidhler: ,Za turskih
vremena, manastiri su
morali da ukonacuju
Turke koji bi se
uvracali. Dogadalo se
da bi se poneki nasilni
Turci zadrzavali dugo
u manastiru, pili i
tereventili. Da bi
o¢uvali propisani red
i tiinu manastirsku,
fratri su obi¢no pored
manastira zidali jednu
povecu a odijeljenu
sobu za te goste. Ona
se zvala musafirhana®
(Andri¢ 1976, 9).
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die etliche Komponenten der bosnischen Kultur hervorhebt, wahrend
andere verschwiegen werden. Die krasseste Diskrepanz ist diejenige
zwischen dem ausdriicklichen Lob der eher serbisch-orthodox geprag-
ten Volksliteratur (besonders die epischen Lieder werden hervorge-
hoben), wihrend die gleichen Leistungen auf der muslimischen Seite
keine Erwahnung finden. Aber man muss immer wieder betonen, dass
es sich dabei um eine kontextbezogene Situation handelt, ndmlich
die Entstehung des neuen jugoslawischen Staates. Gerade deshalb
erscheint es als notwendig, die Dissertation im Zusammenhang mit
dem ,Franziskaner-Zyklus“ zu lesen, einem literarischen Text, der die
gelegentlich rigiden (aber nie ,turkophoben” im Sinne von Fremden-
hass) Postulate des ,,programmatischen” Textes in Frage stellt.

4.

Die Schwelle wird explizit in der Geschichte des Zyklus U musafirhani
von 1923 thematisiert. Man kann sagen, dass sie erst im dsthetischen
Text wirksam wird. Fiir eine polarisierende Formulierung, wie man
siein der ,Scheidewand-Metapher” entdecken kann, gibt es in Andriés
Literatur keinen geeigneten Ort. Sie wird dort in Verbindung mit einem
wichtigen Topos aus der bosnischen Kulturgeschichte gebracht. Die
Franziskaner ndmlich waren verpflichtet, die ,Tiirken® in ihren Klgstern
als Géste zu empfangen. Um das direkte Vordringen der Andersglaubi-
gen auf sakralen Boden zu verhindern, wurden auf3erhalb der Kloster
eigens fiir diese Zwecke spezielle Géstehduser (Musafirhana) gebaut2®
Die Metapher des Ubergangsraums wird buchstéblich in den Ort der
Begegnung eingeschrieben. An dieser Schwelle findet einer der zahlrei-
chen erfolglosen Versuche statt, Menschen aus der einen in die andere
Kultur zu iibersetzen. Die Geschichte handelt von solch einem Raum,
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in dem sich zwei ,Tiirken“ befinden. Einer von beiden ist krank und
wird von seinem Freund im Géstezimmer des Klosters zuriickgelassen.
Es ist kein Zufall, dass gerade Fra Marko, ein nicht durch grof2e Intelli-
genz gldnzender Franziskaner, jenen kranken Tiirken zur Konversion
bewegen will. Fra Marko bewegt sich in einem engen intellektuellen
Raum, der durch seine Unfahigkeit, den Unterschied zwischen Islam
und Christentum zu akzeptieren, abgesteckt wird. Er geht davon aus,
dass der andere ,nicht wei“, aber auch nicht fithlt. Als Nichtwissender
und Nichtfithlender ist er nur durch eine kombinierte Wirkung von
Uberzeugungsarbeit und emotionalem Appell zu bekehren. Fra Marko
bittet und drangt, wobei er sich dem seiner Meinung nach stirksten
Symbol des Christentums - dem Kreuz - bedient. Sein Versuch schei-
tert - was zu erwarten gewesen war - und der Kranke spuckt auf das
Kreuz, das der M6nch vor ihn hélt in der Hoffnung, er mége die Zau-
berformel ,Spasitelj, u pomoéi nam bio!“ (1976, 18) aussprechen und
das Kreuz kiissen. , Turc¢inovo se lice jedva primjetno pokrenu, kapci
mu zatreptase, a usnama je micao kao da bi htio ne$to da izgovori, onda
napucdi usne i sa velikim naporom - pljunu. Pljuvacka mu se cijedila niz
bradu“ (18). Damit wird nicht gesagt, dass Kommunikation an dieser
Schwelle nicht stattfindet: Ganz im Gegenteil, die ,Ttirken“ und die
Franziskaner fithren einen regen Austausch. Gleichzeitig reden sie
aneinander vorbei. Die Verstindigung ist eher sprachlich moglich;
eine kulturelle, insbesondere, wenn sie mit der Religion - das heif3t:
tief ideologisch untermauerten Werten - zu tun hat, bleibt auf der
Strecke. Der grofte Ubertritt kann sich nicht realisieren lassen.

Eine andere Geschichte, deren Protagonist Fra Marko ist, zeigt das
Scheitern auf wesentlich radikalere Art und Weise. Es ist Kod kazana
von 1930. In ihr spitzt sich die Auseinandersetzung zwischen dem Tré-
ger des christlichen Gedankenguts und dem islamischen Machthaber
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Hier meine ich, dass
Fra Marko, obwohl
grofd und stark, phy-
sisch nicht imstande
ist, den Tiirken zu
opponieren. Seine
Ausriistung ist nicht
ausreichend und
seine psychische
Konstitution erlaubt
ihm nicht die Grenze
zu iiberschreiten und
den Tod des anderen
in Kauf zu nehmen.
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Es ist ein Narrativver-
fahren, das Andrié im
Verdammten Hof zur
Virtuositit aufbauen
wird. Der Erzéhltext
wird dort als eine
kaum zu lésende,
schlangenartige Bewe-
gung von unterschied-
lichen Geschichten
aufgebaut, die so inei-
nander verwoben sind,
dass eine Entflech-
tung letztendlich zur
Zerstorung des Texts
selbst fithren wiirde.
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zu. Durch Fra Markos Figur wird die Komponente der Allgemeingiiltig-
keit der christlichen Werte ausgespart und auf eine Figur tibertragen,
die eher den Stereotypen von Bosniern (Eigensinn, Trotz, Zuriickge-
bliebenheit, Miindlichkeit usw.) entspricht als einer Einschreibung in
die Werte des Okzidents. Kurzum: Der Franziskanermonch eignet sich
kaum als Gegner von zwei betrunkenen Janitscharen.?* Die Geschichte
selbst ist duflerst komplex. Eine Verknappung des Erzahlten fithrt
dazu, dass auf nur sechzehn Seiten drei unterschiedliche Erzahlstrange
untergebracht sind. Die Rahmenerzéhlung berichtet - was bei Andrié
oft der Fall ist - iiber einen Bosnier in der fremden Welt (Fra Marko in
Rom). Diejenige, die den Ring zwischen Auflenrand und Kern bildet,
erzidhlt von einem katholischen Madchen, das einen ,Tiirken” hei-
raten will und dafiir zum Islam konvertieren muss und die dritte ist
diejenige, die das Zentrum der erzéhlten Welt bildet. Sie entwickelt
sich ,kod kazana“ und legt tiber die Auseinandersetzung von Marko
und den ,Turken” Rechenschaft ab. Aus dieser Erzdhlkonstruktion
wird ersichtlich, dass die letzten beiden Teile diejenigen sind, die sich
mit dem ,clash of civilizations®“beschéftigen. In der ersten Erzahlung
spielt sich der Konflikt innerhalb der katholischen Gemeinde selbst ab.

Narratologisch wird das dadurch ermdglicht, dass sich mithilfe einer
zunehmend aufgebauten Néhe zum Zentrum des Geschehens eine
Spannung entwickelt, die die regelméfRige Aufteilung der Geschichten
sowohl motiviert als auch determiniert.?® Das junge Madchen soll,
wenn nétig auch mit Gewalt, davon abgebracht werden, einen Muslim
zu heiraten. Nachdem alle Versuche gescheitert sind, ihr diese Idee
auszureden, bleibt dem Guardian nichts anders iibrig, als Fra Marko
zu beauftragen, sie auszupeitschen. Die Szene hat etwas Zweideuti-
ges in sich: Wéhrend Fra Marko seine Peitsche benutzt, muss er das
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Maidchen halten und beriihrt sie dabei an den Briisten. Das erotische
Ereignis zwingt ihn, mit den Schlédgen aufzuhdren. Noch zugespitzter
wird die Situation durch ein klares Bejahen, als sie gefragt wird, ob sie
freiwillig konvertiert. ,,S drage volje®, ist die eindeutige Antwort. ,Kad
su je pitali hoce li ovog Turc¢ina za muza, polozila je samo ¢utke svoju
malu ruku na njegovu misicu i gledala pravo fratra i kadiju kao da ¢eka
drugo pitanje, jer ne razumije kako mogu da je pitaju tu najjasniju i
najveéu stvar na svijetu” (1976, 53). Wo bleibt hier die angeblich scharfe
Trennung von Orient und Okzident, die betont, potenziert, vollzogen in
der Annahme der religidsen Geste, in einer Unterscheidung zwischen
Islam und Christentum, verkérpert wire? Alle Teilnehmer der Szene,
auch nicht prisente und nicht reprasentierte ,Tiirken®, akzeptieren
die hybride Losung, die eine Vermischung der Kulturen eindeutig zu-
lasst. Das Médchen selbst lehnt es ab, ihrem zukiinftigen Ehemann
den gewalttatigen Teil ihrer Geschichte mitzuteilen. Die Austibung
der kérperlichen Macht bleibt damit denjenigen, die etwas dagegen
unternehmen konnten, weithin verborgen. Das heifdt, dass ein Teil vom
Maédchen nicht konvertiert ist, eine totale Vereinheitlichung wurde
nicht vollzogen, es selbst bleibt an der Schwelle und ihr Mann wird
genauso zum Teil der vermischten Welt. Zwar wird nun der Islam zu
ihrer dominanten Religion, aber die Spuren des Christentums kann
man nicht ausschliefRen, tilgen; auch kann man sie nicht leugnen.

Der Erzdhler, der das Benehmen des Mddchens deutet, bleibt neutral
und vermeidet jegliche Bewertung. Der einzige, der eine Einigung
ablehnt, ist Fra Marko. Er ist derjenige, der die Scheidewand aufrecht-
erhélt und die Schwelle nicht zulésst: ,,A sve to zajedno kazivalo mu
je samo jedno: kako je mo¢no zlo, nerazumljivo, kako moZe da bude
hrabro, ponosito, i kako ga ima svuda, i ondje gdje se ¢ovjek najmanje
nada“ (53). Die Gerdusche des Hochzeitfests, die Fra Marko wahrnimmt
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und die ihn zu tritben Gedanken verleiten, beziehen sich direkt auf
seinen Gemiitszustand - Indikator dafiir ist das Personalpronomen
im Dativ ,,mu®, ihm. Man kann mir vorwerfen, dass die vorherige
Konversion - vom Islam zum Christentum - gescheitert und die jet-
zige erfolgreich verlaufen ist, was als eine axiologische Stellung der
oberen Erzéhlinstanz zu deuten wére. Diese Position ist aber nicht
haltbar. Die Figur von Fra Marko ist in ihrer Unzuverlassigkeit, ja in
ihrem Selbstzweifel, so stark dichotomisch gepragt, dass sie keine
mit denen des Autors gleichgesetzten Werte tragen kann. Sie bleibt
eingesperrt innerhalb seiner Welt und ist nicht dazu f4hig, eine ge-
neralisierende Funktion zu tibernehmen.

Das Gleiche kann man tiber den letzten Teil der Geschichte sagen.
Obwohl dieser Teil eine Zuspitzung zum Vorschein kommen lasst, va-
riiert er in einer extremen Version die isotopische Matrix. Fra Marko
brennt Schnaps und die ,Tiirken“ kommen zu Besuch, um sich auf
Kosten des Klosters zu betrinken. Einer von ihnen ist so angetrunke-
nen, dass er Fra Markos Arbeit zunichte macht. Er reagiert verdrgert
darauf, der Tiirke zieht seine kurze Flinte und erschiefit - in einem
kontingenten Akt - den Monch. Ist er motiviert durch den Hass zwi-
schen Orient und Okzident? Das wiirde ich wieder bezweifeln. Es gibt
zwar Elemente, die auch diese Deutung unterstiitzen wiirden, aber
die Intoleranz ist wieder auf die Figur Fra Markos konzentriert. Das
macht den ,Tirken” iberhaupt nicht sympathischer, ganz im Gegen-
teil. Aber der Erzahler selbst zieht sich aus der Handlung zuriick und
tiberlasst den Figuren kommentarlos das Feld. Eine zentrale Stelle
wird dabei dem ,,Mehmedbeg Biogradlija, istinski jani¢ar i ratnik“ (s5)
zugewiesen. Diese Figur ist eine verkorperte Widersprechung von
Mahmutéehajié¢s Thesen tiber Andri¢ als Bosnien- und Islamhasser.
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Die Stimme des Erzdhlers kiirt ihn zu einer beneidenswerten Per-
sonlichkeit, die ihren Ruhm auf dem Schlachtfeld erreicht hat. Aber
das ist eine primére Ebene der Glorifizierung. Auf der sekundéren
und wichtigeren konstituiert sich Mehmedbeg als eine von Affek-
ten bestimmte Figur. Nicht nur, dass er ein wahrer Krieger ist. Er
zeichnet sich vielmehr auch durch sein emotionales Leben aus, das
als paradigmatisch fiir ganz Bosnien, zumindest in Andriés Poetik,
gelten kann. Das Affektive, das ihn bestimmt, lasst sich schwer in
Worte fassen. Es ist durch den leicht modifizierten und fiir die bos-
nische Kultur durchaus charakteristischen Begriff der Melancholie
- natiirlich in der Form von sevdah - am besten beschrieben.?® Ihr
erstes Zeichen ist das komplexe Widerspiel von Mehmedbegs athle-
tischer Physis und seinen zerfallenen, ungesunden Gesichtsziigen:
,Pored rakije, Mehmedbeg se truje esrarom i makovim zrnom koje
uzima u madZunu od urmi ili pomorandzine kore. Od toga mu ruke
podrhtavaju i lice uzutilo; to blijedo lice sa opustenim o¢nim kap-
cima ¢udno odudara od atletskog tijela.” (56). Die Diskrepanz der
zwei Gesichter von Mehmedbeg ist motiviert durch eine traurige
Liebesgeschichte. Sie wird nicht thematisiert, nicht reflektiert, nicht
in Worten ausgedriickt. Uber sie wird in einem oral-performativen
Erzdhlmodus berichtet. Alles wird in die Ausrufe des Janitscharen
gepresst: ,Ej, pope, pope...“ (56).2” Die Geschichte von der schénen
Witwe, in die Mehmedbeg mutmafilich verliebt ist, bleibt verschleiert
hinter der Beschreibung ihres Hauses, das kein Tor fiir Brautwerber
hat. Vorherige und zukiinftige Ereignisse werden dabei ausgespart.
Was bleibt, ist eine ewige Gegenwart. Wir diirfen nur vermuten, dass
Mehmedbeg selbst einer dieser abgelehnten Brautwerber ist und
auch, dass ihn die Ablehnung der schénen Witwe in den melancho-
lischen Zustand versetzt.
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Schauen wir, was
Tatjana Juki¢ dazu
kurz, aber pointiert zu
berichten hat: ,Najzad,
kad ve¢ govorim o
vi$e nego brojnim
meandrima crne Zuci
od anti¢ke humoralne
atologije naovamo
kroz cijeli srednji
vijek i kasnije), za
studiju koja se poziva
na granice paméenja
hrvatske knjiZevnosti
bez sumnje je
simmptomatican onaj
meandar koji od gr¢kih
izvora kreée prema
njihovim arapskim
tumacenjima. Ondje
je arapski izraz za
,crno’ ili ;melankoli¢no’
ostao izraz za strast
?saudﬁ’u isaudawi al
- mizag), tojest u turs-
kome i perzijskome,
sewdd, ¢uvstvo, strast.
Otud tek je korak do
generitke melankolije
sevdaha i sevdalinki:
melankolije kao pret-
postavke zanra“ fzou,
49). Die spezifisch
bosnische Melancholie
findet ihren Ausdruck
in diesem ganz be-
stimmten Affekt. Un-
ter dem Namen sevdah
ist er als allgemeines
Kulturgut in allen drei
Konfessionen présent.
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Der gleiche Ausruf
wird zwei Seiten
spiter wiederholt.



DAVOR BEGANOVI¢ » Islam und Christentum zwischen Ablehnung und Verflechtung

Trotz aller Ablehnung des ,Tiirken” und der Welt, die er verkorpert,
kommt es bei Fra Marko, wahrend er Mehmedbeg betrachtet, zu einem
Moment der Erleuchtung, der an eine Epiphanie dhnelt. Er erinnert
sich an seine Tage in Rom, wo er Theologie studiert hat. Er sieht - und
man muss hier sehr aufmerksam mit dem Textuellen umgehen - dass
der ,Tiirke” ihn an eine heilige Figur erinnert: ,[S]ve ga je podsjecalo
na nesto uzviseno: na glavu jednog sveca koju je vidio na slici u nekoj
od rimskih crkava. Ma koliko da se branio od toga grijeSnog poredenja
koje ga je zbunjivalo, ono se vracalo i nametalo neodoljivo kao napast.
To je glava nepoznatog svetitelja, mucenika: isti zanos, isti sjaj o¢iju i
izraz uzvigenog bola“ (58). Der Erzihler iibernimmt hier den theologi-
schen Diskurs. Er schliipft gleichzeitig in das Unbewusste Fra Markos,
der sich gegen den Angriff von hochster Héresie nicht wehren kann:
Ein ,Tiirke” im Rausch wird gleichgesetzt mit der Figur der hochsten
Schénheit und Erhabenheit, die ihn mit den Momenten seiner persén-
lichen christlichen Erleuchtung verbindet. Die Grenze zwischen den
beiden Religionen wird getilgt, die materielle Schwelle abgeschafft und
realisiert als Ort der Begegnung zweier Welten, die sich keineswegs
fremd sind. Was sie vereint, ist diffuse und undefinierbare Melancholie.

Folgerichtig ist dann die definitive Auseinandersetzung zwischen Fra
Marko und dem zweiten ,Tiirken” - Kezmo - der einen Gegenpol zum
herrlichen Mehmedbeg darstellt. Wie paradox es auch klingen mag,
aber der zweite - der wilde und unraffinierte Kezmo - stellt eine Par-
allele zu Fra Marko dar. Deshalb ist es auch notwendig, dass sich der
Melancholiker zuriickzieht und den Platz fiir zwei verwandte Seelen
freigibt. Dass Kezmo den Fra Marko erschiefit, ist eine logische Losung
des Konflikts, der sich weniger um die verfeindeten Religionen abwi-
ckelt und eher zwei Menschen zeigt, in deren Vorstellung die Welt ein
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Ort der Gewalt ist. Der einzige, aber entscheidende Unterschied ist,
dass Kezmo tatsidchlich ein Recht auf Gewaltanwendung hat, Fra Marko
hingegen nicht. Deshalb kann er den Ménch ungestraft umbringen.
Es bleibt ein Gefiihl der Ungerechtigkeit, das aber hier nicht mafige-
bend ist, zumindest nicht, wenn man in Kategorien des dichotomisch
gepragten und vereinfachenden ,clash of civilizations“ denkt.

Der Beweis dafiir findet sich in der entscheidenden Wendung der
Geschichte. Denn die Lésung des Konflikts zwischen Fra Marko und
den ,Tiirken” verlagert sich auf die Ebene des Konflikts zwischen Fra
Marko und der Obrigkeit im Kloster selbst. Diese Geschichte erweist
sich als paradox auf zwei Ebenen. Erstens ist es die offensichtliche
Nutzlosigkeit des Aktes, eine Opferung, ohne dass man das héhere
Ziel erreicht hat. Zweitens stirbt Fra Marko de facto erst, nachdem
er von den anderen Monchen kalt und gefiihllos zu Grabe getragen
wurde. Die Erinnerung an ihn stirbt, noch bevor er selbst erkaltet ist.
Sein Tod wird schriftlich festgehalten in von Fra Ivan Subasi¢ verfass-
ten Worten, die kaum Zuneigung zeigen, die auf Latein geschrieben
sind und dadurch in krassem Gegensatz zu Fra Markos Natur stehen.
Der Kommentar des Erzdhlers ist dementsprechend bitter: ,I kako
pokojnik nije imao nikakve Casti ni poloZaja u redu, niti je bio ucen,
ni mnogo pobozan, ni imao nekih naro¢itih sposobnosti, Subasié¢ do-
dade samo: Requiescat in pace!“ (61).2® Es entsteht ein Bild, das durch
die vielen Blickpunkte, die auf es gerichtet sind, relativiert wird und
das keine eindeutige Position des Bewertens zulédsst. Die Leser wissen
letztendlich nicht, ob der betrunkene ,Tiirke“ Kezmo als ein Paradigma
des ,Turkentums“ gehandelt hat. Es ist unklar, ob er stellvertretend
fur alle bosnischen Muslime stehen kann, genauso wie unklar bleibt,
inwiefern die Ménche, die Fra Marko auf eine Art und Weise isoliert
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Es ist hierbei hinzuzu-
fiigen, dass der einzige
Ménch, der die Rolle
Fra Markos in der Welt
des Klosters zu fassen
vermochte, der alte
und zerbrechliche Fra
Stjepan Matijevic ist.
Neben die trocke-

nen Worte Fra Ivans
schreibt er dazu: ,Ovaj
je volio manastir kao
svoju dusu. Da se zna.“
(62; Uniiberhérbar

ist hier die Stimme

des allwissenden
Erzidhlers, der im

Rest der Geschichte
verborgen war. Als

ob sich Andri¢ selbst
nach dem verloren
gegangenen goldenen
Zeitalter gesehnt hatte.
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Uber die historische
Figur von Fra Grgo
vgl. Lovrenovi¢, 1982.
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Aber nicht nur das. In
der Zeit zwischen den
beiden Weltkriegen
war er hauptberuf-
lich Diplomat im
Dienste des Konig-
reichs Jugoslawien.
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haben, Vermittler der guten, christlichen Werte sind. Andriés Skep-
tizismus und Pessimismus gewinnt hier die Oberhand. Man kann mit
den Worten Renate Lachmanns, die sich zwar auf den Roman Na Drini
Cuprijabeziehen, aber eine allgemeine Giiltigkeit vorweisen, schlieRen:
»Aus dem Verkniipfungsgedanken von Orient und Okzident, den der
serbische Wesir in Stein hatte ausfithren lassen, sind etliche ,Knoten’
gelost und die Fiden im Muster der kulturellen Textur, die er gewirkt
hat, gelockert. Der Erzahler macht keine Anstalten, sie neu zu kniipfen,
und er verzichtet darauf, ein irgendwie geartetes Muster in Aussicht
zu stellen. Der Raum, in dem Erzéhlen erinnernde Bestitigung einer
Gemeinschaft war, ist verschwunden” (2001, 69).

Ich mochte noch einen letzten Text aus dem Franziskaner-Zyklus in
Betracht ziehen. Dabei sind nicht annéhernd alle Interpretationsmég-
lichkeiten erschopft, aber es scheint mir, dass in diesem letzten Beispiel
die Verflechtung von Islam und Christentum ausreichend bewiesen
werden kann. Es handelt sich dabei um , Proba“, eine Geschichte, die
eine fiktive Episode aus dem Leben Fra Grgo Martiés erzahlt.2® Fra
Grgo, einer der einflussreichsten Franziskaner {iberhaupt, war auch
als Bischof von Sarajevo tdtig. Die Geschichte bezieht sich auf die Or-
ganisation eines Empfangs fiir die wichtigsten Vertreter der Saraje-
voer Gesellschaft und die Mitglieder des diplomatischen Corps in der
damaligen Hauptstadt der osmanischen Provinz. Sie wird durch ein
Dilemma bestimmt, das in der Auswahl der Ménche fiir die Teilnah-
me an dem Empfang liegt. In den diplomatischen Ziigen Fra Grgos
ist unschwer eine Seite von Andrié¢ zu erkennen, die sehr oft auf den
Ausgleich gerichtet war.?®,Die Probe” ist dann dreifach zu verstehen:
Einmal organisiert er die Sitzung, um eine ,Probe” fiir die Hauptver-
anstaltung zu halten; zum anderen ist sie als eine interne Befragung
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der Qualitéten der Franziskaner, die man dann in Beziehung zu den
osmanischen Machthabern, aber auch zu der heranriickenden éster-
reichischen Macht, deren Einfluss in Bosnien immer spiirbarer wird,
gebrauchen wird, zu verstehen. Und drittens geht es Fra Grgo darum,
einen Test zu machen, um die Beteiligten auf mogliche Entgleisungen
zu pritfen und dementsprechend diejenigen auszuschlieRen, die durch
unbedachte AuRRerungen Schaden verursachen kénnten. Die zentrale
Figur ist Fra Serafin, ein trotz seines engelhaften Namens dufierst
weltlichen Sachen zugeneigter Frater. Nach Uberredungsversuchen,
deren Eifer eher der Erfiillung von Konventionen geschuldet ist, ist
er damit einverstanden, die anderen Teilnehmer der Sitzung zu be-
lustigen. Seine Tour de Force ist gleichzeitig ein Lob auf die bosnische
Miindlichkeit, die in der Kunst des Reinlegens (oder des Erzihlens iiber
das Reinlegen) gipfelt. Wieder spielt die Geschichte der Konversion
eine wichtige Rolle. Ein gewisser Rasimbeg hatte Serafin iiberreden
wollen, den islamischen Glauben anzunehmen und alle méchten nun
diese Geschichte zum wiederholten Male - wie es fiir miindliche Kul-
turen typisch ist - anhéren. Serafin weigert sich zunichst* (,Nemoj
da mi dira$ u Rasimbega, pokoj mu lijepoj dusi po njegovom zakonu.
Nije bilo onakog ¢o’jeka nadaleko i neée ga biti skoro“ (1976, 91)), aber
diese Weigerung stellt sich bald als Schauspielerei heraus. Rasimbeg
hatte Serafin gedréngt, zum Islam zu konvertieren, weil er so schon
singen konne, und als Antwort erzéhlt Serafin ihm eine Geschichte
tiber einen fiktiven Traum, in dem Jesus sich ihm gezeigt hat. Es ist
wichtig, dass die Konversionsanwerbung im Traum stattfindet. Er ist
der Zustand zwischen zwei Welten, zwischen Wirklichkeit und reiner
Fiktion und eignet sich dadurch als eine Schwelle, was seine zweite
Eigenschaft zum Vorschein bringt: Er ist fihig, sich die Allegorie als
die Form des Erzéhlens anzueignen. Als solcher erscheint Fra Serafins
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Die Weigerung ist
wieder ein typisches
Merkmal des miindli-
chen Erzihlens, deren
Widerpart die Uberre-
dung bildet. Zwischen
beiden entwickelt sich
jene Spannung, die
sich in der Spannung
beim Erzéhlen selbst
widerspiegelt.
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Vgl. die etwas anders
gelagerte Interpre-
tation von Kristijan
Gucanin: ,Hierbei
wird die Aussohnung
oder ,Neutralisierung’
der Dualitdt in einen
extradiegetischen,
metaphysischen Raum
(Traum) verlagert und
bekommt dadurch
etwas Unwirkliches,
fast schon Utopisches,
indem Jesus selbst als
Vermittler herangezo-
gen wird. Die religiose
Dichotomie Bosniens
bleibt dabei weiterhin
bestehen. Obwohl
Seraphin als ein perso-
nifiziertes Beispiel des
bosnischen Synkretis-
mus gesehen werden
kann und sowohl
christliche wie auch
islamische Elemente in
sich vereint, bleibt er
eine ,sonderbare Aus-
nahmeerscheinung’,
die letzten Endes nicht
vollkommen geduldet
wird.“ (2012, 27)
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Traum als idealer Moment fiir eine allegorische Beschreibung der mil-
den Zusammenkunft zwischen zwei Religionen auf bosnischem Boden.
Jesus erscheint dem Fra Serafin und sagt ihm, dass er schon viel von
ihm gehort habe, besonders viel iiber seine weltlichen Zuneigungen
und die dadurch verursachte Vernachldssigung der Religionsausiibung.
Das alles sei immer noch hinnehmbar. Aberin dem Moment, in dem er
gehort habe, dass Serafin dazu geneigt sei, seinen Glauben zu wechseln,
miisse er intervenieren. Das ist eine Schwelle, die man nicht tibertreten
darf. Dort hort der Spaf auf. Der Ménch lebt sowieso wie ein , Ttirke®. Er
singt ihre Lieder und ist, wenn nicht in seinem Habit, wie sie gekleidet.
Warum wolle er dann zum Islam tibertreten? Er solle bleiben, wie er
sei: Ein Wesen, das die Grenze zwischen den Welten ohne Kummer
tiberschreiten konne. Erst in diesem Zusammenhang entfaltet er seine
Rolle des Vermittlers, des, wenn man so will, Tricksters. Die Pointe
der Rede von Jesus ist: I ovako nit si Tur¢in ni pravi fratar, nit mozes$
biti, pa kad si taki, i kad te zemlja drzi i trpi, bolje ti je ostati napola
Turé¢in medu fratrima, negoli biti napola fratar medu Turcima“ (93).
Fra Serafin ist, und das ist nicht nur die Meinung Jesu, herausragendes
Beispiel der synkretischen Vermischung der Kulturen.3

Nach diesen Ausfithrungen wird klar, inwiefern die Beschuldigun-
gen Andriés als Bosnienhasser unbegriindet sind. Er ist ein Mensch,
der sich virtuos zwischen den Welten bewegt, der es aber gleichzeitig
ablehnt, sich einzuordnen. Es ist nicht moglich, die Stimme seiner
Figuren als seine eigene zu erkennen. Zu geschickt ist seine Kunst, zu
tief sind seine Kenntnisse der bosnischen Kultur, aber auch der Geogra-
phie oder Geschichte, als dass sie sich nur in einem Sinn deuten lassen
kénnten. Es 14sst sich zusammenfassend sagen, dass er in seinem Wir-
ken eine doppelte Strategie verfolgt. Wahrend er als ,Wissenschaftler*
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(und darunter verstehe ich vor allem - Diplomat, Politiker, Ideologe)
eine kausale Rhetorik entwickelt, die auch eine lineare Geschichte der
Entwicklung beglaubigt, entzieht sich der Literat dieser Einseitigkeit
und fithrt das Publikum in eine Welt der Kontingenz, in der andere
Regeln das Spiel dominieren. Die dsthetischen Texte, die auf den ersten
Blick als funktional fiir den ,Nation-Building” Mythos wirken konnten,
entlarven sich beim tieferen Einblick als etwas, was ihn untergrébt,
was ihm gegeniiber subversiv wirkt. Die Nationaldiskurse werden in
ihnen von einer existentiellen Problematik tiberlagert. Deshalb sind
sie auch fiir jede Identitdtsbildung ungeeignet. Die Identitdten, sowohl
kollektive als auch individuelle, verpuffen und l6sen sich auf. Andrié
l4sst sie als uneindeutig, schwer festlegbar erscheinen. Die Folge dieser
Erzdhlstrategie ist, dass letztendlich die Politisierung, das Politische
fiktiv wird, dass es durch die Macht der dsthetischen Texte aufgeldst
wird. Natiirlich ist auch hier keine eindeutige Position festzustellen:
Der literarische Text beinhaltet, sehr oft durch einen ,zuverléssigen®
Erzihler vermittelt, auch eindeutige Stellungnahmen; die Dissertation
entzieht sich der Rigiditét ihres Autors und entgleist ins Konfabulieren,
manchmal sogar ins rein Fiktive. Als Autor der Schwelle bleibt Andrié
ausweichend, schwer zu fassen. Es ist unméglich, ihn festzunageln,
fur eine eindeutige Stellungnahme zu gewinnen. Damit erinnert er an
das Land, dessen angeblicher Hasser er sein sollte.
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Summary

Ivo Andri¢ is probably the most important Yugoslav author. His in-
ternational reputation is constructed and then consolidated with the
Nobel Prize in literature in 1961. Exactly this reputation was the rea-
son for a one-sided reading of his works - especially the novel Bridge
over Drina - by some Bosnian Muslim intellectuals, notably Sefkija
Kurtovié¢ who criticized Andri¢ for his allegedly biased representation
of Bosnia and its Muslim inhabitants. This critic was possible only
in emigrant circles. Socialist Yugoslavia did not allow any attack on
its canonised author, particularly the one which would touch upon
carefully built national balance in Yugoslavian multinational society.
Only the breakup of the land, followed by different wars for its herit-
age, made this criticism possible, even desirable. A series of articles
appeared in diverse publications and it continues till these days. In
the first part of my article I locate some of these texts and put them in
the context of general Andrié¢-hatred. Particular interest is dedicated
to the newest text “Andri¢ism. An Aesthetics for Genocide® by Rusmir
Mahmutéehajié. He accuses Andri¢ directly as a precursor of genocide
committed on Bosnian Muslims. I can prove that his argumentation is
personal, without support in any textual element. After that I examine
two more texts. One of them is written by the historian Safet BandZovi¢
and the other by the literary scholar Vedad Spahié¢. I show how their
approach to Andri¢ is biased, too. Only after that it seems possible to
develop a positive research strategy able to deal with a priori hostile
attitude towards the great Yugoslav author. In order to do this I take
Andri¢’s dissertation into account first. It is a controversial text at
least. In cautious analytic paces I try to free it from the ideological
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and political burden inflicted upon it later and read it in the context
of its time, as one text that follows the ideology of Pan-Slavism in its
Yugoslav variant. In such constellation it appears as a supplement to
the literary text, first and foremost the loose shot stories collection
which was christened Franciscan Cycle only later. My suggestion is that
Andri¢’s dissertation as well as his sporadic oral statements could be
interpreted right if brought into a mutual dialog with all of his novels
and stories dealing with Ottoman history of Bosnia. If we proceed
this way we could see that the text seeming to be functional in the
nation-building process appears as something that undermine it and,
on the contrary, the literary texts that appear elusive are ideologically
determined through the position of omniscient narrator. Andri¢ is
the author of threshold who remains difficult to grasp in any form of
unambiguousness.

Davor Beganovié¢

Geboren in Jugoslawien. Promotion in Konstanz. Diverse Lehrtdtigkeiten in
Konstanz, Ziirich, Wien, Berlin und Tiibingen. Z. Zt. Lektor fiir Bosnisch/Kro-
atisch/Serbisch in Tiibingen. Verdffentlichungen: Monographien: Pamcenje
traume. Apokalipti¢ka proza Danila Ki$a (2007), Poetika melankolije.
Na tragovima suvremene bosanskohercegovacke knjiZzevnosti (2009)
und Protiv kanona. Nova crnogorska proza i okamenjeni spavaé (2011).
Herausgeberschaften: mit Peter Braun Krieg sichten (2007); mit Branislav
Jakovljevié: Radomir Konstantinovié - Iskuavanje granica (2013).
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By closely reading and contextualizing
Vladimir Bartol’s novel Alamut, the pa-
per approaches Slovenian orientalism
and the figuration of an ‘inner orient’
in the beginning of the 20 century.
Deriving from orientalist findings, as
well as the Western imagination and
philosophical thought encouraged

by the historical sect of the so-called
Assassins, the analysis will focus on
textual strategies of self-othering in
its relation to European modernity.

VLADIMIR BARTOL, ALAMUT,
‘INNER ORIENT’, ORIENTALISM,
(SELF-)OTHERING, SELF-SACRIFICE,
TEXTUAL PERFORMANCE,
METATHEATRE OF DRUGS,
PSYCHOLOGICAL EXPERIMENT

IIpenMeTOM MCCIeNOBaHMS CTaThH,

Ha IIpMMepe pa3bopa 1 KOHTeKCTya-
nusanuy pomasHa Bragummupa bapTona
LATIaMyT" IBISETCS CIIOBEHCKII OpH-
€HTaNN3M U KOHQUTYpaLus ,,BHyTPEH-
Hero Bocroxa“, chopmuposasimecs

B Havase XX BeKa. AHa/IN3 OIIMPaeTCs
Ha OPMEHTAIVICTCKIIe CBeJleHN, a
TaK)Ke Ha 3allafHOe TBOPYECTBO U d1u-
J0COPCKYI0 MBICIB, BLOXHOBIEHHBIE
IO/ IVIHHO CeKTO TaK Ha3bIBAEMBbIX
accacyHOB, 11 GOKYCHUPYeTCs Ha TeK-
CTyalbHBIX CTPAaTErMsIX CAMOVHAYEHbS
B €r0 CBS3Y C €BPOIEICKIIM MOJep-
HM3MOM.

BJIALUMUP BAPTOJI, AIAMYT,
,BHYTPEHHUH BOCTOKY,
OPUEHTAJIN3M, (CAMO)UHAYEHBE,
CAMOIIOXXEPTBOBAHUE,
TEKCTYAJIBHOE ITPELCTABJIEHUE,
METATEATP HAPKOTUKOB,
TICUXOJIOTUYECKHUY DKCIIEPUMEHT
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Cp. http://outnow.ch/
specials/2004/fati-
hakin. For the first part
on love, titled Gegen

die Wand (Head-On),
Akin was awarded the
Golden Bear in 2004.

2
The German edition
followed the French
translation from 1988.
The first translations
had been into Czech
1946) and into Serbian
1954). In 2005, Alamut
was dramatized by
Dusan Jovanovié¢
(*1939) for snG drama
theatre of Ljubljana in
cooperation with the
Salzburger Festspiele.

3

André Clavel: Ben
Laden mode d’emploi.
In: LExpress. http://
www.lexpress.

fr/ culture/livre/
alamut_817384.html
(22 November.2001).
This quotation was
printed on many,
including the Slovene
editions. Cp. Bartol
2007 [back of book].
The novel is hereafter
referred to with title
plus page number.

4
For the recent interna-
tional reception of the
book before 9/11, see
KoSuta 1991.

5

Note also the sympathy
of Muslim Bosnia for
Germany because

of the Nazi-Arab
collaboration and the
subsequently launched
SS HandZar Division.
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In 2004, the Turkish-German film director Fatih Akin intended to
name one part of his trilogy on love, death, and the devil “Alamut”*
This was probably inspired by an eponymous novel published by the
Slovenian writer Vladimir Bartol in 1938. Almost forgotten in Slovenia,
the book, however, gained attention after 9/11, and was soon translated
into German in 2002 and English in 2004, among other languages.2 The
commentators’ messages were clear: “If Osama bin Laden did not exist,
Vladimir Bartol would have invented him.”® “Alam{it” (meaning eagle’s
nest in Arabic) was the name of the mountain fortress of a Persian
sect of Isma'ilis (as in Daftary's book title) known as the Assassins.
They appeared in the eleventh century, in 1092 to be precise, when the
group occupied the Alamut stronghold in northern Persia (present-
day Iran) under the command of their leader Hasan ibn al-Sabbah
or Sayyiduna (our lord). The sect’s military elite, the fedayeen, were
known for their political assassinations. “Alamut”, if spelled in Arabic,
without short vowels, is identical with the word “al-mawt” - meaning
“death”. Although Akin abandoned his plan several years later, this
coincidence in timing sheds some light on certain mechanisms, if not
on fashions of reception of novels such as Bartol’s.*

When Alamut was published in 1938, it was too exotic in regard
to both its setting and psychoanalytic approach to receive much at-
tention. Later, against the background of Bartol’s notes to the second
edition (Bartol 1958, VIII), it was perceived as a sophisticated allegory
and foreshadowing vision of the totalitarian regimes that emerged
in Europe in the 1930s: Hitler encroaching on Yugoslavia’s borders
with his fanatic SS corps,® Stalin attacking suspected enemies of the
nation, and Mussolini subjugating a third of the Slovenians and a
large proportion of the Croats. Bartol, himself a Slovenian, was born
in1903 in a village near Trieste (and died in Ljubljana in 1967). Trieste,
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at the time the largest Slovenian city and main port of the Austro-
Hungarian Empire, was annexed to Italy after the First World War.
The Slovenian inhabitants were subjected to violent Italianization,
with, for instance, their cultural centre being destroyed by arson
in 1920. Not surprisingly, Bartol sympathized with the TIGR (Trst-
Istra-Gorica-Rijeka), a militant Slovenian anti-fascist underground
resistance group formed in the 1920s, which carried out several
bomb attacks in the city centre of Trieste, resulting in two show tri-
als against Slovenian activists in 1930 and 1941. Among those accused
was Zvonko Jelin¢i¢, a co-founder of TIGR and a fellow student of
Bartol’s at the University of Ljubljana. Both studied with the Slove-
nian philosopher and mountaineer Klement Jug (1898-1924), whose
teaching (e.g., on Nietzsche) and world view had great intellectual
impact on the younger Slovenian generation of the interwar period.
This background gives reason for a more national reading of Bartol’s
historical novel.

In the first decades of the twentieth century, the Balkans saw a
number of assassinations, the most prominent of which were the
assassination of the Austrian Archduke Ferdinand in Sarajevo in
1914 by Gavrilo Princip, a member of the Young Bosnia (Mlada Bosna)
youth organization who was trained for the terror act by the Ser-
bian secret society Unity or Death (Ujedinjenje ili Smrt), also known
as the Black Hand, and the assassination of the Yugoslavian king
Alexander I. in Marseille in 1934 by a Bulgarian terrorist known as
Vlado Chernozemski, a member of the Internal Macedonian Revo-
lutionary Organization (VMRO) who at that time was in the service
of the Croatian Ustasa organiasation (UHRO), training its mem-
bers at camps in Italy and Hungary. Bartol was living in Belgrade
in the period surrounding the king’s assassination, working as an
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Cp. Hladnik 2004;
Bartol 2007, 383-390
(a comment on Micha-
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to his translation of
Bartol’s novel:Against
Ideologies - Vladimir
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Literary historians
try to integrate this
“most un-Slovene of all
Slovene novels” never-
theless into the canon
(cp. Paternu 1991) or
stress the importance
of historical novels
for nation-building
processes, and repeat
allusions to small
Slovenia as a fortress
that is threatened

by its neighbours

(cp. Hladnik 2005).

8

With “inner orient”

I refer to historical
connotations to the
highest supervising
ranks in the secret
society of Freema-
sonry, as well as to
Hugo von Hofmanns-
thal, who in a 1926
speech called upon
the legacy of classical
antiquity, which is
represented as “unser
wahrer innerer Orient,
offenes, unverwesliches
Geheimnis”, and as “eine
mit Leben trichtige Geis-
teswelt in uns selber”
(Hofmannsthal 1980,
13-16) and the new
theoretical attempts
to classify modes of
self-orientalisation
(cp. Rohde 2005).

9

Cp. Maria Todorova,
who distinguishes
“Balkan Otherness”
from Said’s Oriental
Other in her book
Imagining the Balkans
(Todorova 1997).
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editor at the Slovenian Belgrade Weekly. These anarchist events are
likely to be viewed as a major clue to Bartol’s political allegory on
terrorism and self-sacrifice.

The novel Alamut will be my starting point for approaching the
Slavia Islamica from its northwestern edge. Interestingly enough, the
question of Bartol’s modern encounter with the ancient Orient did
not play any significant role in the discussion that began in the 1990s,”
only recently being considered in a sociological approach related to
Edward Said’s concept of orientalism (see Komel 2012). In my paper, I
will argue that through the interaction of modern aesthetic and reli-
gious discourses as well as psychological and philosophical ones, Bartol
transformed the fears experienced by the Europeans in their day and
their fascination with the other into a provocative textual frame of an
inner orient - a figure of occidental self-othering par excellence.®

ORIENTAL CONTEXTS

The fashion of turqueries, which spread through Europe after the Ot-
toman predominance faded, also prevailed in the area of today’s Slo-
venia (see Koter 2009). At that time, transients and travellers from the
West frequented the Balkans. In travelogues, Bosnia was pictured as an
otherness within Europe (see HadZiselimovié 1989), and the Balkans
as a bridge and crossroad to the Orient.? Noteworthy in this context
are also the books published by the nineteenth-century explorer, sol-
dier, writer, translator, and Islam sympathizer Richard Francis Bur-
ton (1821-1890), whose final destination had been the city of Trieste.
There, in the position of the British consul, he had time for translating
and publishing The Book of the Thousand Nights and a Night (1885), Sup-
plemental Nights (1886-98), The Perfumed Garden of the Shaykh Nefzawi
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(1886), and The Kasidah - a poem composed earlier on his return from
a pilgrimage to Mecca in the early 1850s and presented as a transla-
tion, although it more likely was Burton's own interpretation of Sufi
thought. All of these texts stimulated the intellectual minds of his time.

Around 1900, Muslim Bosnia, the close - but still outer Orient for
the Slovene, was moving closer, step by step: The occupation of Bosnia
by the Austro-Hungarian Empire in 1878 and its annexation in 1908
saw the orientalised Bosnia undergo a process of modernisation and
westernisation, respectively (cp. Gordec 102), although the new ad-
ministration showed a surprising tolerance towards local traditions
and Sufism. Later, in 1918, the Kingdom of Serbs, Croats and Slovenes
was founded (renamed Yugoslavia in 1929), where the Bosniaks or
Bosnian Muslims made up the fourth-largest ethnic group - a con-
stellation in which Serbs and Croats claimed particular interests in
the Bosnian territory. It was during the interwar period that the first
Muslims - although few in number - arrived mainly from Bosnia to
settle in Slovenia. Thus, we suggest that Bartol’s oriental imagination
introduced a twofold cultural encounter with both the Muslim world
and Islamic thought into Slovenian literature.

In the late nineteenth, early twentieth centuries there is evidence
of a new curiosity among the South Slavs for their Slavic Muslim sur-
roundings. A prominent examples is Pisma iz Ni$a 0 Haremima (1897,
Letters from Ni§ on Harems), published by the Serbian traveller and
polyglot Jelena J. Dimitrijevié¢ (1862-1945). In the Letters, she draws on
her experiences and talks with her Muslim hostesses to reveal pre-
viously secret information about this concept of Islamic culture in
a semi-fictionalised historical narrative that is set about fifty years
before her own birth in the South-Serbian city of Ni§, when it was
still part of the Ottoman Empire (see Hawkesworth 1999). It appeared
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The first travelogue
from the Balkans and
Turkey was written by
the Slovene Benedikt
Kuripeti¢, who as an
interpreter accompa-
nied diplomats serving
Ferdinand I to Istanbul
and chronicled this
journey in Itinerarium
Wegrayss Kiin. May pot-
schafft gen Constantino-
pel zu dem Tiirkischen
Keiser Soleyman (1531).

11

This topic was popu-
larized in 1864, when
Josip Jur¢i¢ published
Jurij Kozjak, slovenski
janiéar among his
Walter-Scott-like
historical novels.

12

For the destinction
between frontier and
erudite orientalism,
see Baskar 2005.
Agkerc’s oriental
repertoire ranged from
Buddhism, Judaism,
and Zoroastrianism to
Confucianism (ibid.: 5).
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some years after a fictionalized story was published about a Slovene
female who was captured in 1478 by the Turks during the besiegement
of Villach. The woman was placed in the sultan’s harem and forced to
convert to Islam, but managed to escape seven years later to return to
happiness in her homeland. Miklova Zala: povest iz turskih éasov (1884,
German, Die Zala vom Mikl-Hof) written by the Slovenian pedagogue
and author Jakob Sket (1852-1912) not only became very popular, but
was also generally understood as a metaphor for the oppression of the
Slovenian in Carinthia.

The Slovenian poet and Roman Catholic priest Anton Askerc
(1856-1912) travelled to Bosnia and Turkey?® and transmuted many
of his experiences into verse and travel writing. He described - in
harmony with the Habsburg ideology celebrating ethnic and cultural
hybridity - the multiethnicity of Istanbul with particular enthusiasm
and ethnographic curiosity. He was also motivated by the pan-Slavic
spirit and the exoticism of the Balkans. His poetry collection Balade
in romance (Ballades and Romances), published in 1890, (Askerc 1968)
includes “Casa besmrtnosti” (1885, Cup of Immortality), a poem taking
its standpoint from the 75th sura of the Koran and expressing great
interest in the Janissary elite corps that served the Ottoman Empire
(Janidar).** Earlier, he had enthusiastically reported to a friend about
having seen how Slav Muslims bowed to Allah in a mosque in Sarajevo
on his first trip to Bosnia, titling a poem drawing on this experience
“V Husrev-begov dZamiji” (1887, In the Husrev-Bey Mosque). Agkerc
is an example of a distinctive change that took place in the oriental
discourse of the Habsburg Monarchy’s cultural elites regarding a for-
mer frontier orientalism.*?

Thus, in 1927, at the time when Slovenian critic, translator, and poli-
tician Josip Vidmar (1895-1992) drew Bartol’s attention to the legends
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of the Assassins described by Marco Polo, the visual and textual im-
agination of oriental difference was part of current local discourses.
Polo’s account was based on stories he had gathered from hearsay
in Persia just a few decades after the Mongols had annihilated the
fortress of Alamut. He presented the Shi‘ite-Islamic faction of the
Nezaris as a band of drugged assassins led by a fanatical “Old Man of
the Mountain”. This version came to be given all the more credit when
the French orientalist Silvestre de Sacy apparently confirmed it in
1809, making his point by emphasizing the fact that the word “assas-
sin” in both French and English derives from the Arabic hashashishi,
which in the plural form is hashishiyyin, meaning “hashish eater”. The
phenomenon of the fedayeen was interpreted as follows: The Assas-
sins were small in number, which led them to develop sophisticated
strategies for political assassination, with the masters using drugs
to prepare their followers for absolute obedience. Another version -
similar to, but more elaborated than Polo’s account - was discovered
in 1813 by the Austrian orientalist Joseph von Hammer-Purgstall at
the Imperial Library in Vienna in the form of the Arabic novel Sirat
amir al-muminin al-Hakim bi-Amr Allah (1430) (Daftary 118-120). These
legends pertaining to the Assassins and artificial paradises became
anchored in the occidental imaginaire collective as historical truth,
as drugs and the notion of drug-induced freedom became part of
conceptions of orientalism and aesthetic experience.

Bartol’s philosophical-psychological approach to conspiracy and
assassination exceeds echoing sources such as Niccoldo Machiavelli’s
Prince from 1532, and links the Slovenian author - who had studied
biology and philosophy first in Ljubljana and then at the Sorbonne
in Paris in 1926-27 - to writers and thinkers like Friedrich Nietzsche,
Fyodor Dostoevsky, and Sigmund Freud. The intertextual potential of
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In this early poem,

Poe referred to the
intermediate world of
the Arabic mythol-
ogy: a world between
heaven and hell,
without both punish-
ment and that blissful
happiness which is
promised for paradise.
It is inhabited by two
groups: those who

live searching for
“knowledge”, and those
who are at a spiritual
impasse and will never
attain the absolute,

cp. Kupfer 1996, 520f.

14

By Dzemaludin-efendjij
Causevi¢ and the Hafiz
Muhamed PandZe.
Only recently, the
Koran was translated
into the Slovenian
language: in 2003,
Klemen Jelinéi¢ based
his translation on

the Bosnian text,

and in 2004-05, Erik
Majaron translated
the Koran from the
English edition.

15

However, Ivanov’s
most comprehensive
monograph on Alamut
(Alamut and Lamasar)
was published only
first published in

1960, in Tehran.
Confucianism (ibid.: 5).
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Alamut includes not only Marco Polo’s travel-account but also Edgar
Allen Poe’s poem “Al Aaraaf”*? from 1829 - with Bartol also refer-
ring to this place from Arabic mythology - and Charles Baudelaire’s
Artificial Paradises as well as Omar Khayyam’s Rubdiydt, which he
may have read either in Fitzgerald’s edition or the Bosnian transla-
tion by the poet and orientalist Sefvetbeg Ba3agi¢ (1870-1934) from
1920 and 1928.

Bartol is said to have studied historiographic sources as well as
the Koran for his novel. If so, he probably consulted the Koran in the
German translation. The first translation into Bosnian was published
in 1937.** He could have been familiar with the occidental authorities
on Islamic studies, who in the early twentieth century were Rus-
sian orientalists: Vasilij Vladimirovi¢ Bartol'd (also known as Wil-
helm Barthold, 1869-1930), who at that time had published already
three authoritative monographs on the history of Islam: Islam (1918),
Muslim Culture (1918), and The Muslim World (1922); and his student
Vladimir Alekseevié¢ Ivanov (b. St. Petersburg, 1886, d. Tehran, 19
June 1970), whose lifelong interest was Isma‘ili manuscripts, and who
investigated Persian manuscripts from the Alamut and post-Alamut
periods of Nezari Isma‘ili history that had been preserved in some
districts of Badak$an (q.v.) in Russian Central Asia - a region now
divided between Tajikistan and Afghanistan. The first Nezari Isma‘ili
texts were published in 1922 and Ivanov went to Persia himself in
1928 to collect manuscripts for the Asiatic Society. On this occasion,
he made the first of several visits to Alamut and other Isma‘ili strong-
holds in northern Persia. Largely thanks to his pioneering research
and numerous contributions,*® the Nezari Isma‘ilis of the Alamut
period were no longer judged by serious scholars as a fanatical sect
of drug-consuming assassins.
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META-THEATRICAL ORIENTALISM

Starting in 1927, it took Bartol exactly ten years to finish his novel.
The outcome blends histoire (the narration of the emergence of the
Assassins, the Shi‘ite-Islamic faction of the Nezaris) with textual-
ized performance (the description of various aspects of the narra-
tive’s mise-en-scéne) in an attempt to re-present the order’s teach-
ings, practice, and occult knowledge.*® Within the confines of the
mountain fortress Alamut, the intellectual head and god-like master
Hasan ibn al-Sabbah is modelling a state within the state according
to his grand plan, which also foresees a paradise as pictured in the
Koran, with the latter being a stage for experiments on the human
psyche. The intention of this ingenious and ambitious architect
and dramaturge is to train disciples to be reinspired by a belief in
Mohammed, in paradise, and in their spiritual leader, who holds
the key to a paradise he can make accessible to aspirants entirely at
will. Illusionary power is gained by means of a (ritual) drug, with
a theatric performance serving as a rite of passage for the feday-
een - the Opferginger (Gelpke 275) or self-sacrificing ones. Based on
strategies of disguise - simulation and dissimulation - the theatre’s
procédé questions the relationship of power to ethics as well as the
legitimization of totality and the absolute. In order to pass his legacy
on to two deys, ibn Sabbah divulges his conviction and goes about
putting his plan into action. He escorts the two chosen men into a
concocted paradise - a beautiful garden - clothed in magnificent
costumes. His instructional speech to them in the garden functions
as a prologue to the drama, introducing the coming proceedings and
casting a godly spell on the entire situation:
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Ibn Sabbah, our prophet and vicar, the Lord said. “Take a good look at
our gardens. Then return to earth and build an exact replica of them
behind your castle. Gather young beauties in them and in my name
command them to behave as houris. Into these gardens you will send the
most valiant heroes who have fought for the just cause. As a reward, let
them believe that we have received them into our dwelling place. For it is
given to no one, save the Prophet and you, to cross over into our domain
during his lifetime. But because your gardens will be identical to ours,
the visitors to them will be deprived of nothing, if they believe. When
they die, a resumption of those joys will await them in our realm for all
eternity”. (Alamut 180-181)

The scenario of the Prospero figure holding all strings to the plot in his
hands follows the quinary partitioning, which had already been chosen
by Seneca as a fixed structure for his revenge drama and which - taken
up by Shakespeare - became part of the canon of forms. (In fact, ibn
Sabbah himself compares the performance in process with a Greek
tragedy.) In the first act, ibn Sabbah announces his decision to open
the gates to paradise to the fedayeen. For their journey to paradise he
will provide them with food and drink, with hashish and wine. In the
second act, the fedayeen become actors on a stage they are unable to
distinguish as either dream or (manipulated) reality. This act comprises
the stay in an artificial paradise, the pleasures of carnal play with the
houris, and the consumption of wine - until a second drug induces
sleep and returns them to their master. The title chosen by ibn Sab-
bah for the third act is “The Awakening” or perhaps “The Return from
Paradise” (Alamut 251). Throughout this act, the fedayeen proclaim
their belief in the real existence of paradise and their blind obedience
to the master. In doing so, they, at least in words, present evidence that
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achange has take place within them, affecting their souls. Finally, in the
fourth and fifth acts, the stage is translocated to the exterior. The thea-
tre performance then becomes a rite of participation that will arouse
and overwhelm the audience in a state of intense perception. Thus,
the forth act becomes a public spectacle surrounding the experiment
of altering human nature within the fortress. Two fedayeen commit
suicide at the master’s command - one by stabbing himself, the other
by jumping to his death - to confirm their loyality, their absolute obe-
dience, and a conviction that is deaf to any reason. They are, in short,
proof of a change in the human soul.

Ibn Sabbah’s play as described in Bartol’s novel surpasses the im-
agination of even the most inventive Greek playwright; it is a precisely
calculated and frightening play, with no boundaries between actors
and spectators. The fifth and last act stages ibn Sabbah’s appearance
in front of his followers and his proclamation that the waiting for the
Imam Al-Madhi (who mysteriously disappeared and is expected to
return®”) should now be ended. Although ibn Sabbah had not declared
himself an imam,*® he did confer the iman’s authority on others on
earth, through whom the divine mission - unquestionable in the eyes
of his believers - is to be carried out. Through the imam, the divine
truth becomes visible and is transformed into living evidence of God
on earth. After the fifth act, Sabbah disappears from the worldly stage
to devote himself to recording his doctrine, which in the form of the
play text to the dramatic performance is actually his testament enacted.

The “theatre of drugs” during the first three acts is not addressed to
apublic of spectators, but is intended instead as to be an augmentation
of consciousness. It represents a mirroring of the unconscious, of the
human psyche. The drug consumers themselves should transform their
environment into a theatrical space and shift their perception of reality
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The 12th Imam, born
in direct descent to
the prophet’s son-in-
law, Ali, disappeared
mysteriously in 868.
The uninterrupted
existential presence of
the Imams is of most
eminent importance to
Shi‘ites.

i8

This was done by
Hasan II., the fourth
leader of the Assas-
sins, shortly before
the fall of the fortress
of Alamut in 1256
and the burning of
all original writ-
ings by the Nazaris,
during the conquest
by the Mongols.
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Théophile Gautier gave
this name to the circle
that included Balzac,
Flaubert, Nerval, and
Moreau de Tours in
his eponymous novel
published in 1846. He
had stimulated the
circle’s interest in
hashish intoxication.
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The central idea of
which would comprise
art, the artificial,

the longing for an
ideal world, and the
quest for alternative
realities, while the

experience of intoxica-

tion is regarded to be
the key to revelation.
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in favour of the notion of possibility. Ibn Sabbah, as well, interprets
the artificial paradise as the hallucination of a particular wish, an ap-
proach to the human psyche that can be linked to psychoanalysis and
Sigmund Freud’s Traumdeutung (1900), in particular. Life is a hall of
mirrors full of illusions, and the theatre of drugs is a dreamt world, a
stage with no borders between fiction and reality. On the question of
when in life illusion begins, of when truth ends, ibn Sabbah answers:

Only our consciousness decides whether something is “for real” or just
a dream. When the fedayeen wake up again, if they learn that they've
been in paradise, then they’ll have been in paradise! Because there’s no
difference between a real and an unreal paradise, in effect. Wherever

you're aware of having been, that’s where you've been. (Alamut 203)

Bartol’s textual theatre is a theatre about the theatre of life, a “metathe-
atre” (Abel 1963) which - in contrast to tragedy - adheres to two guid-
ing principles going back to Shakespeare and Calderén: “life must be
a dream and the world must be a stage” (79). The theatricality seems
to draw heavily on experiences with drug experiments in Europe in
the nineteenth and early twentieth centuries; consider Thomas de
Quincy’s “Opium-eater”, whom the drug leads into imaginary worlds
of perception, or the Club des Hachichins in Paris,*® which postulated
the juxtaposition of literary production and drug consumption as an
aesthetic program, or Charles Baudelaire’s Artificial Paradises (1860).2°
Baudelaire described the three phases of drug ecstasy - culminating
in the joyfulness of the kief - as the Thédtre de Séraphin. “Those who
have not been initiated into the drug experience imagine intoxication
by means of hashish as a dream world, as an immeasurable theatre
performed by tricksters and conjurers” (Baudelaire 23-55). Moreover,
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the similarities between the stages passed through during drug ecstasy
and a theatre performance when perceived under the influence of
drugs makes it possible to order the different perceptions. Therefore,
the stages during drug use are structured as a “staged play” (Marschall
1-9), just as in Bartol’s novel, through which the occult teachings and
practice on the basis of the Holy Koran come to be represented as a
“textual performance” (Lee 80) with a rather stereotypical stage deco-
rated in accordance with Western imagination of Islamic order and
the Koran’s paradise.

Although the use of drugs by the Nezaris is confirmed neither by
Isma'ili nor by serious Sunni sources (Lewis 11-12, 112), let us suppose,
nonetheless, that taking hashish to induce ecstatic visions of paradise
before setting out to face martyrdom was practiced. The narcotic ef-
fects of hashish were no secret at that time and could have served as
explanation for the mystery of the fedayeen. Condemning hashish on
moral terms because it weakened the will, Baudelaire explains - in
reference to the Assassins - the impropriety of hashish by pointing
out the Assassins’ cult of Eros as exemplified by their adoration of
the houris (cp. Baudelaire 68). For Baudelaire, the Assassin sells his
soul in order to pay off the most exciting love services and the friend-
ship of the maidens in Mohammed'’s paradise, and buys the paradise
for eternal bliss (cp. 82). However, as Baudelaire states, the brain and
organism on which hashish has an effect induce only ordinary indi-
vidual phantoms, which - even if increased in number and intensity
- nonetheless always correspond to their source. The state of ecstasy
achieved causes nothing extraordinary, for the power of imagination
has already anticipated the ideal of ecstasy: in other words, the drugs
evoke an “artificial ideal” (15), and the human cannot escape the fate
of his or her physical and moral disposition.2*

145

21

In Bartol’s novel, this is
illustrated through the
different reactions of
the fedayeen. Although
all of them had been
submitted to a rigid
training in the ascetic
life and the teachings
of the Koran, and their
belief should already
have been firm enough
that the experience

of a drug-induced
paradise should only
have enhanced it, there
are very different reac-
tions to this experi-
ence: One tried to fight
off the hallucinatory
phantoms falsifying
reality around him.
The second considered
two possible explana-
tions for his state:
Either the paradise is
the effect of the drug
or the Isma'ili doctrine
and Sabbah’s claim to
hold the keys to para-
dise are proven. The
third, however, who is
already suspicious of
the reports by those
who have returned
from “paradise”,
rejected the illusion
entirely. Enacted in
the narration as the
refusal to take the
drug, this act symbol-
izes rather his lack of
faith and immaturity
(in line with Isma‘ili
doctrine), meaning,
therefore, that his
death is imminent.
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What is more, Bartol
also includes a legend
that arose during the
thirteenth century,
linking Nizam al-Mulk
with Hasan ibn
al-Sabbah and Omar
Khayy4am, one of Per-
sia’s greatest astrono-
mers, mathematicians,
and poets. Accord-

ing to the legend,

the three had been
fellow students and
contractually agreed
that whoever of them
achieved success first
would help the others
with their careers. The
juxtaposition of these
men is quite natural
but very unlikely,

for Nizam was about
thirty years older
than the other two.
This legend, however,
entered the Western
imagination through
the preface to Edward
Fitzgerald’s translation
of to some of Omar
Khayy4dm’s Rubdiydt.
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Finally, Alamut turns into a laboratory for experiments on the hu-
man psyche, a laboratory for producing a new human, and disciples
loving death and following their leader in total obedience. (This sce-
nario has been enacted on the political stage.) In Bartol’s novel, the
radical absoluteness of assassination is depicted in the example of
the grand vizier of the Saljuq Sultan, Nizam al-Mulk, who was one
of greatest ministers in Persian history and among the first of the
Assassins’ victims - because he regarded the Isma’ilis as an internal
threat to the state and had called for military action against them.

The Oriental Syndrome

If all proceedings of the illusive paradise theatre are based on strate-
gies of disguise, they subsequently compel us to question what can
legitimise this totality and absoluteness. In Alamut, the figuration of
the knowledge and power of aleader as demonic and charismatic ibn
Sabbah, the lord of the Assassins, is ambivalent in the guise of his
“plind” military elite, the faithful and valiant fedayeen. Neverthe-
less, there is a certain fascination for this praxis, suggesting that this
characteristic ambivalence be regarded within a larger context of re-
ception of the “free” Islamic thought in the Occidental philosophical
tradition, which inspired a symptomatic romanticism towards the
Arabo-Islamic Orient.

One major indication of this is the adoption of Nietzsche’s view
that perspective shapes perception, the only approach - according to
Nietzsche’s Genealogy of Morals - that can lead to a more objective un-
derstanding (cp. Nietzsche 124). Thus, the novel fuses the perceptions
of initiates and outsiders, followers and enemies, and witnesses and
more distant observers in presenting internal and external viewpoints.
The figure of ibn Sabbah, the master of the Nezéris, the Old Man of the
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Mountain®, has archetypical features; to the outsider and uninitiated,
he is an embodiment of Satan masquerading as God, pretending that
his worldly paradise is the heavenly one. From an occidental perspec-
tive, he would be a political ideologist utilizing the paradise as a means
to his ends, a seducer abusing the eternal longing of the human being
for paradise, transforming the fedayeen into will-less instruments of
his daemonic will to power.2* And in this, the Assassins have deduced
and defined anew the rules for conduct on behalf of a higher truth in
politics, power, and morals. The truly daemonic is the fact that mystics
utilize assassination as a political means in their attempt to combine
esoteric spirituality with military methods (cp. Gelpke 292-293).
Nietzsche, in “What is the Meaning of Ascetic Ideals?”, the third
essay of his On the Genealogy of Morals (1887), defines the assassins as
an “order of free spirits par excellence” (Nietzsche 163). However, ac-
cording to Nietzsche, nothing was really more alien to those so-called
free spirits than freedom and their absolute belief in truth was unpar-
alleled. For Nietzsche, the unconditional will to truth is the belief in
the ascetic ideal itself, even if only subconsciously. It is the belief in a
metaphysical value that presents a value of truth as it is inscribed into
that ideal. The ascetic ideal stands above any philosophy - for truth
equals being, the divine, God. As the expression of a certain form of
will, the ascetic state is the will to nothing. While the lowest ranks
of Assassins lived in a state of discipline such as no order has ever
attained, the highest bore a burden founded in the symbolic axiom
“Nothing is true, everything is allowed” (164),2® which, according to
some sources, may derive from the Kalif al-Hakim (996-1021). Ac-
cording to Nietzsche, this secretum would lead to the renunciation of
affirmation as well as negation. For Bartol, it is the decision to ascend
the Al Araf, which in Islamic mythology symbolizes the standpoint
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The title “Old Man

of the Mountain” was
used only in Syria and
among the Crusaders.
“Old Man” is a literal
translation of the Per-
sian word pir or the Ar-
abic shaykh, “master”,
common terms of re-
spect among Muslims.
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For Bartol’s concept
of the daemonic, cp.
his study on Goethe
(Bartol 1932), where,
as a catchphrase,

he uses verses from
Plato’s Symposium in
which Diotima and So-
crates discuss Eros as
a “daemon” - a spirit-
like man who fills in
the space between
God and man, so that
the whole is bound
more closely together.
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This axiom is linked

to the question of
nihilism and to Fyodor
Dostoevsky’s position
that “if there is no God,
than everything is per-
mitted” in The Brothers
Karamazov (1880).
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of all those whose eyes have been opened, and all those who have the
courage to act according to their knowledge: “Al-Araf is the balance
of good and evil” (Alamut 337).

The Assassins, at least the initiated, seem to have terminated the
escape from that dreadful labyrinth of our world with its main driving
forces of error and illusion. According to Bartol’s ibn Sabbabh, illusion
should no longer be regarded as an evil for mankind, but as a necessity
for living, to which one has to adapt sooner or later:

Delusion as one of the elements of all life, as something that’s not our
enemy, as one of a number of means by which we can still act and push
forward at all - I see this is the only possible view for those who have
attained some higher knowledge. (Alamut 202)

The ecstatic obsession with which the Nezari elite, the fedayeen, have
pursued the annihilation of their enemy, sacrificing their own lives
for the benefit of the community and the right belief, must appear in-
comprehensible to the outsider. This obsession, however, can perhaps
be explained by the occult practices of the order. The readiness to self-
sacrifice could possibly be grounded in the belief that physical death
serves to purge, making it possible to enter a higher spiritual level.
Obviously, Bartol had in mind the poets and mystics who had ac-
claimed Eros and ecstasy to be the keys to the secret, for the prison of
one’s own ego - founded in time and space - must first be overcome,
before a glimpse of paradise can be had (Gelpke 277). This paradise is
more than just the quintessence of perfection and vision of eternal
harmony described in the Koran in words whose music exerts a never-
heard, untranslatable spell. The paradise in Bartol’s imagination can
thus be understood as a particular level of spiritual illumination that
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is attained by particular people during their lifetimes, people who after
their physical deaths simply enter a state of definite and absolute re-
alization (Gelpke 291-292). Wine as the beverage for the chosen ones in
paradise thus symbolises revelation, truth, and divine ecstasy. The im-
ages of worldly love and alcoholic consumption - activities traditionally
forbidden in the Islamic world but nevertheless referred to by Islamic
mystics - stand for Eros and drunkenness, divine love and ecstasy.
The Shi‘ite faith’s’ imam embodies a type of perfect master, whose
spiritual authority is unanimously acknowledged. Accordingly, Bar-
tol’s protagonist claims as the spiritual leader of the Assassins that he
holds the keys to paradise. It is the master who provides the fedayeen
access to secret knowledge, giving them the means to decipher the
Koran's mysteries and enigmas. Thus, intellectual knowledge, but also
existential esoteric knowledge, is reserved exclusively for the initiated.
The only method of imparting this latter form of knowledge is through
arite of passage - an archetypical concept of death and rebirth fore-
seeing a transition from one stage of being to another. The initiation
rite serves to prepare a person for an ecstatic experience surpassing
normal human limitations and for a mystical union with the divine.
The highest goal of being is to free the self from physical dependence
and to experience the ecstatic union with the ONE, i. e. God, who is
beyond anything rational and is the source of the entire universe.

My analysis of literary frame and intertextual devices suggests that
the quite common oriental frame of exoticism, mystery, and threat was
scenery for the narrative foreground of intellectual exclusiveness as
well as an agency of otherness within the Western culture around 1900.
A more general reading of Alamut shows that its standpoint regarding
contemporary discussions on the nexus of (higher or secret) knowl-
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edge, power, and political praxis is ambiguous, twofold, and at least
limited to the Western perception of the Orient. In the performative
frame of Bartol’s self-reflexive metatheatrical plot, oriental otherness
is approximate to the inner orient of European modernity, not only in
its dialectic approaches to the afterlife of antiquity, medieval thought,
and religion - climbing up and defending a new Olympus of thought -,
but - seen through a psychoanalytic looking glass - also to the emerg-
ing obsessions and visions mirroring the darker sides of its cultural
subconsciousness that were unfolding their theatralicity on both the
artistic and political stages. ¥
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Pe3rome

OKO0I10 1900 T0Za, B pe3y/IbTaTe HEKOTOPBIX M3MeHeHMII Ha IO TIde-
CKOJI apeHe ,,opreHTanbHble Bankans! mpubansmanck k CroBeHny,
YTO JaJI0 TOMYOK JJIS Pa3BUTMI KOPPeCIOHIMPYIOUINX AVICKYPCOB.
PoMaH c/10BEeHCKOTO mucaTens Bragumupa Baprona ,,Aramyt” (1938)
paccMaTpyBaeTCs B KaueCTBe SPKOro IIpYMepa BO3SHMKILIETo MHTepeca
K VICJIaMCKOJI MBICJIVI, IPOXOZSILIEr0 BCe JXe CKBO3b IIPM3MY 3aIlafHO-
ro BocnpusTusi. Pumocopcko-ncuxomorndeckmit moaxon baprona k
MOTYBaM 3ar0BOpa 1 yOuiicTsa, a TakKe pobreMaTu3anys aKCUOMbI
accacyHOB ,HUYTO He VICTMHHO, 8 3HAYNT, BCE [O3BOJIEHO", CBSI3BIBAIOT
€ro C TAaKMMM IIMCATeNIIMY ¥ MbICAUTeNIMY, Kak Opuapux Humre,
®enmop ocroeBckmit, 3urmyH, Opeiis, a ¢ 3CTeTUYIECKOM TOUKM 3pe-
Hud - ¢ lTapaem Bognepom.

BapTou, OTTaIKMBasACh OT LOCTOBEPHOM BOCTOYHOM UCTOPUM 06
accacMHax, yroTpebasBIINX, KaK IPUHATO CYUTATh, HAPKOTUKY, 00
VICKYCCTBEHHOM pae 3a CTeHaMV TOPHOM KPenocTy AJIlaMyT, O COBpe-
MEHHBIX ITONUTNYECKX HEeYPSIANIAX U YOUIICTBaX B KOPOIEBCTBE
IOrocnaBms u npoumx crpaHax EBPOIIBI, OTTAIKMBASICh OT SCTeTIde-
CKVIX, PeIATYIO3HBIX, IICUXOIOTVYECKMX U GpUI0COPCKUX AUCKYPCOB
SII0XV MOJlepHa, BBIIBUIaeT Ha IlepeHMI IIJIaH HeOJHO3HAYHOe CO-
4JeTaHVe TafHOTO 3HAHMWS, BAACTY ¥ IIOIMTIIECKOV IIPAaKTUKI. AHa-
I3 IUTePaTyPHOM CTPYKTYPBI ¥ MHTePTeKCTYaAbHBIX IIepeKIndexK
IOZBOAVT K MBICIM, YTO LOBOJIBHO YACTO BOCTOYHOE ObpamieHye
SK30TMYHOCTY, TAMHCTBEHHOCTM VI YI'PO3BI CIYXKUT VICTOPUYIECKOM
JleKopaliyell AJig IepBOCTeIIeHHOTO HappaTyBa, TPaHCAMPYIOIIero
VIHTeJIEKTYaIbHYI0 VICKII0UMTENIbHOCTD, PABHO KaK I MOLIb IHAKOBO-
ctu (otherness), mpucymue sanmanmHoit Kynsrype pybexa XX cTonmeTns.
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B nepdopmaruBHOM 06pamiIeHNY camopedIeKCHPYIOIei MeTaTe-
aTpanpHOI $pabynsr BapTosa BEISBISETCS, YTO OpMeHTaIbHAS MHAa-
KOBOCTbH 33ZlyMaHa KaK ,BHYTPeHHMI BocTok" eBpomerickoro mo-
IEePHMU3Ma - He TOIBKO B ee NMaTeKTNIeCKOM II0JX0fe K Hac/leSUIo
AHTMYHOCTM, CPESHEBEKOBOI MBICIV VI PENVIIVIN, B30OPaBIINXCS
BBBICH M 32IIMIIAIOMIVIX HOBBIM ONMMII MBICIN, HO - B3TJISHYB B
3epKaJIo ICUX0aHAIN3A - ellle M B IIOJCTYIAOINMX BUAEHNAX U Ha-
BaXXJEHMSIX, OTPAKAIOLINX 3aTeMHEHHBIe CTOPOHBI ee KyJIbTYPHOTO
TIOLCO3HAHMS, KOTOPBIe Pa3sBOPadMBaOT CBOO TEATPAIBHOCTD KaK Ha
XYI0)KeCTBEHHOM, TaK VI Ha IIOAUTIIECKOM YPOBHSIX.
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Clanek obravnava motivno-tematske
in jezikovno-slogovne vidike poja-
vljanja islama v sodobnih slovenskih
romanih po letu 1991. Pri tem ugotavlja,
da se glede na ubesedene vrednostne
opredelitve do islamske druZbe oziro-
ma kulture izrisujeta dve romaneskni
liniji. Presojanje islamskega Drugega se
namre¢ v romanih nekaterih avtorjev
(M. Novak, M. Tom$i¢, G. Babnik,

B. Kolar) povezuje z izrazito negativno
tematizacijo elementov iz afrisko-
-arabskega prostora, medtem ko drugi
avtorji (A. E. Skubic, M. Sosi¢,

G. Vojnovié, J. Snoj) postavljajo dogaja-
nje v kontekst zgodovinskih izkusenj
slovenskega naroda, ki sluZijo kot
izhodi$¢e za nevtralno opredeljevanje
do muslimanske pojavnosti iz nekdanje
veletniéne jugoslovanske skupnosti.

SLOVENSKA KN]IzEVNOST,
SODOBNI SLOVENSKI ROMAN,
INTERPRETATIVNA ANALIZA,
KONCEPTNI VIDIKI, TEMATIZACIJA,
ISLAM, MEDKULTURNOST

The article deals with the motivic
-thematic and linguistic-stylistic
aspects of the presence of Islamic
appearance dimensions in the con-
temporary Slovenian novels since 1991,
thereby it is determined that, accord-
ing to the novelized valuation judg-
ments toward the Islamic society

or culture, the two novelistic lines

are inevitable delineated. Actually,

in some of the authors’ novels (M.
Novak, M. Tomsi¢, G. Babnik, B.

Kolar) the assessment of the Islamic
Otherness is equated with extremely
negative thematization of the elements
from African-Arab area, meanwhile
the other authors (A. E. Skubic,

M. Sosi¢, G. Vojnovié, J. Snoj) set the
novelistic events into the context of
the Slovenian historical experience,
which is serving as a base for a surpris-
ingly neutral definition, meant for
only that Muslim appearance, which
derives exclusively from the former
multiethnic Yugoslav community.

SLOVENIAN LITERATURE,
CONTEMPORARY SLOVENIAN
NOVEL, INTERPRETATIVE
ANALYSIS, CONCEPTUAL
ASPECTS, THEMATIZATION,
ISLAM, INTERCULTURALITY
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Pomenske razlike med
Drugim, drugaénim,
tujim, drugostjo ipd. v
kontekstu ¢lanka niso
bistvenega pomena.
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UvoD

Za ucinkovito dojemanje in celostno interpretacijo v ¢lanku analizi-
ranih literarnih podob islama se zdi nujno izpostaviti dejstvo, da sre-
¢evanja slovenske druzbe z islamskim Drugim®niso novejsi druzbeni
pojav, temve¢ neizpodbitno zgodovinsko dejstvo. Zato bom sprva nekaj
besed namenila orisu druzbeno-zgodovinskih okolis¢in, ki so botrovale
postopnemu pronicanju islama na slovensko ozemlje.

Slovenska druZba se je po pri¢evanju Anje Zalta (2005: 97) z islamom
prvic srecala prek nasilnih turskih vpadov. Prvi takSen napad se je
odvijal leta 1409 v Metliki. Kasnej$a obleganja slovenskega ozemlja s
strani muslimanskih Turkov je mogoce razdeliti v tri obdobja, ki jih
zamejujejo leta 1408 in 1483, 1491 in 1499 ter 1511 in 1559 (Voje 1996: 17-
38). Se danes precej zakoreninjen in pogosto izrazito negativen pogled
Slovencev na predstavnike islama se je v glavnem izoblikoval prav na
podlagi omenjenih zgodovinskih dogodkov, ko je slovensko prebival-
stvo nalastni koZi izkusilo izrazito agresivne, krvolo¢ne in neusmiljene
uboje, poZige in ugrabitve turskih zavojevalcev (Zalta 2005: 97).

Ce se na tem mestu nekoliko oddaljimo od dogajanja izpred veé kot
pol tisocletja, ko je bila slovenski druzbi pripisana vloga »Zrtve«, ki
jo je v primerjavi z neizpodbitno tursko premocjo pahnila v izrazito
podrejen polozaj, in se prestavimo v bliznjo preteklost, velja omeniti,
da so muslimani v Sloveniji stalno in v ve¢jem Stevilu prisotni od tedaj,
ko so se priceli prebivalci nekdanjih jugoslovanskih republik inten-
zivneje preseljevati. Prihod ve¢jega Stevila muslimanov na slovensko
ozemlje se je zgodil po letu 1960, $e v ¢asu nekdanje Jugoslavije, zaradi
okrepljenega razvoja industrije, ki je zagotavljal nova delovna mesta.
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Prav v tistem ¢asu, tj. leta 1967, je bila na Slovenskem osnovana tudi
Islamska skupnost (Zalta 2005: 102). Kasnej$i opaznejsi val migrantov
islamske veroizpovedi pa je bil tesno povezan z vojnama v Bosni in
Hercegovini in na Kosovu (Kal¢ié 2007: 8-11).

Pojavne oblike islama v slovenski druzbi oziroma kulturi, torej tudi
literaturi, se pravzaprav ne bi smele preucevati lo¢eno od dogodkov,
povezanih z balkanskimi vojnami in migracijami, ki so bile temeljni
dejavnik za priseljevanje muslimanov na slovensko ozemlje. Prav to
je namre¢ pripomoglo k razmahu stevilnih aktualnih stereotipnih
dojemanj islama in muslimanov, o ¢emer celoviteje razpravljajo Polona
Urh v svoji diplomski nalogi Podobe islama v éasniku Delo (2003), Anja
Zalta v $tudiji Muslims in Slovenia (2005) in Spela Kal¢i¢ v razpravi
Slovenski muslimani: kdo so, organiziranost in drzavnopravno normiranje
v antropoloski presoji (2007). Njihova spoznanja pri¢ajo, da so predsodki
o muslimanih na Slovenskem precej sorodni neutemeljenemu naci-
nu presojanja islama s strani drugih zahodnoevropskih in ameriskih
drzav. Tovrstno pristransko dojemanje vzhodnjaske islamske kultu-
re, njenih obicajev in religioznih nacel se nadalje kaze kot nekaksna
manifestacija zahodnega, na kr§¢anstvu osnovanega sveta. Migracije
muslimanov na Zahod namrec¢ Ze vse od nekdaj vzbujajo precejsnje
neodobravanje, zlasti zaradi predstav o njihovi nezaposljivosti, ne-
zmoznosti asimilacije, socialne nemobilnosti, izgredov, terorizma
idr. (Zalta 2005: 102).

Drugost slovenskih muslimanov se prav tako vse bolj konstituira na
razlikah med pripadniki katoligke in islamske veroizpovedi (Kal¢ié
2007: 9). Te temeljijo na orientalisti¢nih predstavah o islamu in musli-
manih; »slovenske« muslimane se namre¢ pogosto postavlja v ¢asovno
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oddaljeno preteklost turskih vpadov ali pa v druge druzbenopoliti¢ne
in kulturnozgodovinske kontekste, kakrsne posredujejo mediji, ki
ob omembah muslimanov ve¢inoma porocajo o konfliktih in nasilju
(Kal¢i¢ 2007: 9).

Kar zadeva slovensko romaneskno ustvarjanje, se je izrazitejsa litera-
rizacija enega izmed vidikov islamske druzbe oziroma kulture poja-
vila Ze leta 1938, in sicer v romanu Vladimirja Bartola Alamut. Roman
pred bralca postavlja svet spopadov, manipulacij, verskega fanatizma,
spletk in (samo)odrekanj, ki je napolnjen s $tevilnimi medbesedilnimi
postopki in navezavami. Osrednji funkciji njihove rabe sta oblikovanje
prepricljive podobe ucene islamske kulture in utemeljevanje samoza-
dostnega politi¢nega nacrta, ki izvira iz brezobzirne Zelje po neomajni
oblasti. Ceprav je zgodovinska teZnja naprednejSega, moc¢nejsega in
razvitejSega Zahoda po prevladi nad Vzhodom v romanu upodobljena
v zrcalni podobi, saj je tokrat Vzhod prikazan kot sredisce karizma-
ti¢nega voditelja in njegovega uspesnega plenilskega pohoda, ne gre
prezreti, da so muslimanski moZje navsezadnje predstavljeni kot vo-
dljivi religiozni fanatiki in nosilci teroristi¢nih (samomorilskih) dejanj,
s ¢imer roman evocira in krepi zlasti negativne (a miljenju sodobne
druZbe primerne) predstave o islamski druzbi in njenih pripadnikih.

DVE LINIJI TEMATIZACIJE IN/ALI OPREDELJEVANJA DO ISLAMA
V SODOBNEM SLOVENSKEM ROMANU PO LETU 1991

Analiziranje polozaja muslimanskega Drugega in kontekstov njego-
vega pojavljanja se zdi Se prav posebej pomenljivo raziskovalno izho-
disce v okviru interpretativnoanaliti¢nega preufevanja sodobnega
slovenskega romana po letu 1991. Kronolosko dolo¢ena prelomnica
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namre¢ izpricuje ¢as slovenske druzbeno-zgodovinske in kultur-
no-politi¢ne osamosvojitve ter obenem sovpada z zgodovinskimi
trenutki, ko se je zaradi Stevilnih in precej nehumanih vojn na Bal-
kanu ter posledi¢nih valov migrantov kmalu na preizkusnji zna-
$la tudi slovenska zmozZnost ohranjanja medkulturne strpnosti in
vzpostavljanja medkulturnega dialoga.

Ko si je slovenski narod po neprijetnem zgodovinskem izkustvu
nasilne prevlade muslimanskih Turkov Ze precej opomogel, so ga
pred drugim intenzivnejs$im srecanjem z islamom docela ohromili
lastni strahovi in negativna pri¢akovanja. Zato je bilo potencial-
no nepristransko dojemanje islamskega Drugega, ki se je tokrat
pribliZevalo v svoji »slovanski« podobi, onemogoc¢eno ze v samem
izhodis¢u. V slovenski kolektivni zavesti so namre¢ glasno odmevala
globoko zakoreninjena pristranska pojmovanja islamske veroizpo-
vedi in njenih pripadnikov, izvirajoca iz ¢asov davnih, zgodovinskih
napetosti med slovenskim narodom in muslimanskimi zavojevalci.

Upostevajo¢ omenjena druzbeno-zgodovinska sre¢evanja slovenske-
ganaroda z islamskim Drugim je torej mogoce utemeljeno sklepati,
da je bilo glede na prevladujoco etni¢no in/ali nacionalno pripadnost
posameznikov islamske veroizpovedi, ki so prisli na slovensko oze-
mlje, to v preteklosti izpostavljeno v glavnem dvema osrednjima
konfrontacijama. Z ozirom na kolektivno izkustvo slovenskega
naroda ju nadalje opredeljujem kot t. i. arabsko-turski in (jugo)
slovanski val »prihoda« islamskega Drugega na slovensko ozemlje.
Zanimivo je, da se tovrstna delitev muslimanskih akterjev ter iz
nje izhajajo¢a dvojnost v presojanju in opredeljevanju do islamskih
predstavnikov $e posebej nedvoumno odraZa v sodobnih slovenskih
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Navedeni kriteriji za
izbor Ze v izhodis¢u
izklju¢ujejo primere
literarnih potopisnih
romanov s prevladu-
jo¢im dokumentarno-
-kronikalnim slogom
ubesedovanja snovi,
kakrsni so romana
Sonje Porle Crni angel,
varuh moj (1997) in
Barva sladke cokolade
(1998) ali roman An-
dreja Morovic¢a Tiso¢
in ena mo¢ (2005), ki
sicer vsebujejo motiv-
no-tematske segmente
prikazovanja islamske
druzbe oziroma kul-
ture, a se v nasprotju
z romanesknimi deli,
osnovanimi na vedji
meri fiktivnosti, do
njenih pripadnikov

- najbrz tudi zaradi
svoje avtobiografske
zasnove - vrednostno
ne opredeljujejo.
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romanih poletu 1991, kar bo podrobneje predstavljeno in utemeljeno
v nadaljevanju razprave.

Najprej je namreé potrebno natan¢neje zamejiti korpus obravnavanih
romanov. Pri tem velja poudariti, da se bomo v razpravi posvetili iz-
kljuéno tistim novej$im romanesknim delom, ki jih poleg letnice izida,
tj. leta 1991, povezuje zlasti konceptna raven ubeseditve prvin islam-
skega Drugega, ki se v izbranih romanih kaze kot Se posebej klju¢ni
dejavnik za vzpostavitev njihove tematske in slogovne konsistentno-
sti.2 Romani iz dosedanjega ve¢ kot dvajsetletnega obdobja literarnega
ustvarjanja, ki ustrezajo predstavljenim kriterijem, so naslednji: Maja
Novak: Karfanaum ali As killed (1998); Andrej E. Skubic: FuZinski bluz
(2001); Marjan Tom§i¢: Grenko morje: roman o aleksandrinkah (2002);
Marko Sosié: Tito, amor mijo (2005); Gabriela Babnik: KoZa iz bombaza
(2007); Boris Kolar: Igball hotel (2008); Goran Vojnovi¢: Cefurji raus!
(2008); JoZe Snoj: Balkan Sobranie: samovzgojni roman ali Ide Tito preko
Romanije (2012).

Povezava med romaneskno prostorsko zamejitvijo dogajanja in koncep-
tno razseznostjo tematizacije posameznih prvin islama v omenjenih
romanih se nadalje izrisuje kot jasna lo¢nica, ki kaZe na to, da se v
enem segmentu dosedanjega sodobnega slovenskega romanesknega
literarnega ustvarjanja (Novak, Toms$i¢, Babnik, Kolar) zgo$¢a teZnja
po izrazitem problematiziranju negativnih stalis¢ do muslimanskih
posameznikov iz arabsko-afriskega prostora, medtem ko se v drugi
skupini sodobnih slovenskih romanov (Skubic, Sosi¢, Vojnovié, Snoj)
zrcali namera po presojanju muslimanskih predstavnikov iz drzav
nekdanje jugoslovanske skupnosti, ki pa so znotraj romaneskne pripo-
vedi pogosto obravnavani z »bratskim« obzirom in prizanesljivostjo.
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Tematizacija negativnih tendenc do islamskega Drugega

iz arabsko-afriSkega prostora

Prvo linijo sodobnih slovenskih romanov po letu 1991, ki jih na motiv-
no-tematski in/ali slogovni ravni preveva Se posebej o¢itno odrazanje
negativnih predstav o islamskem Drugem, krojijo romani Maje Novak
Karfanaum ali as killed (1998), Marjana Tomsi¢a Grenko morje: roman o
aleksandrinkah (2002), Gabriele Babnik KoZa iz bombaza (2007) in Bo-
risa Kolarja Igball hotel (2008). Romane obenem povezuje romaneskna
prostorska zamejitev, saj se dogajanje najpogosteje vrsi v precej odda-
ljenih afriskih in/ali arabskih deZzelah, ki so zaznamovane s pus¢avsko
brezcasnostjo, zapeljivo mistiko in vitalnostjo lokalnih domacinov.

Prvi omenjeni roman, tj. roman Maje Novak Karfanaum ali As killed
(1998), sodi v okvir kriminalnega Zanra, pri ¢emer avtorica pripovedno
perspektivo v preteZni meri omeji na prvoosebnega posrednika, ki
ga zapolnjuje osrednji romaneskni lik Konstantin - Kosta. Nekdanji
nadzornik gradnje Stabnega poveljstva letalskih sil jordanske vojske na
delovi$¢u, imenovanem Karfanaum, nedale¢ od jordanskega glavnega
mesta, se v ¢asu pripovedovanja in zapisovanja preteklih dogodkov
nahaja v preiskovalnem zaporu oziroma kazensko popravnem domu
Dob. Tam je pristal zaradi obsodbe treh umorov, do katerih je po spletu
pretkanih in s strani ljubezenskih dozivetij spodbujenih dejanj osta-
lih ¢lanov odprave prislo v daljni afriski pokrajini, kjer so se zaradi
sobivanja slovenske in nedvoumno $tevilénejse arabske delovne sile
med vpletenimi akterji na gradbis¢u vzhodno od Amana kmalu pricele
porajati skorajda nepremostljiva medkulturna nesoglasja.

Kriminalna zasnova romana, podkrepljena s postmodernisti¢no plu-
ralnostjo dejanskega poteka dogodkov, je tako popestrena z odzivi
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»Resno so se lotili
zalovanja. Z dlanmi,
zaobljenimi v skode-
lice, so s tal gradbisca
zajemali pesek insigas
prsti druge roke vtirali
v lica. Nekdo je molil
fatho, prvo suro. Iz
spostovanja do umrlega
bi prav rad zapisal, da
je zvenela mogocno, pa
ni. Carobno uéinkuje le
toliko ¢asa, dokler ne
pustis prevesti besed.
Alah je velik; pri¢am,
da ni drugega boga kot
Alah; pric¢am, da je Mo-
hamed njegov prerok;
delajte dobro; Castite
Alaha. To je vse, dame
in gospodje. Kakorkoli
obraéas, trivialna lite-
ratura. Je pa seveda res,
da te fatha zara$pa po
hrbtu, ¢e jo poslusas
ukles¢en med najmanj
dvesto petdesetimi raz-
Zaljenimi muslimani.
Vsem nam se je zdelo,
da bodo prav kmalu
zahtevali na$o kri.«
(Novak 1998: 69).

4
»Zacel se je rama-
dan. Muslimani od
son¢nega vzhoda do
sonénega zahoda niso
smeli jesti ne kaditi ne
piti vode. [...] Najhujgi
so bili tisti, ki so se
Steli za kristjane. Kot
zanala$¢ so hoteli jesti
tudi podnevi. Sajed
bég, svetovljan, je z
jordanskih marlboro
presedlal na ameriske,
ki so v drzavo prisle s
tihotapci. [...] Abu Rub
se je postil do poldneva
prvega dne. Potem je
mosko poslal k vragu
duhovs¢ino v Meki

ter Alaha in zdirjal k
Juditi po cigareto.«
(Novak 1998: 79).
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posameznikov na njihovo vrZenost v sredisce klob¢i¢a medkultur-
nih nasprotij, v ozadju katerega odzvanjajo druzbeno-zgodovinske
okolis¢ine slovenske osamosvojitve. Bivanje na jordanskem delovis¢u
namre¢ spremljajo Stevilni neizogibni birokratski zapleti pri sklepanju
delovnih pogodb in podeljevanju delovnih viz za tujce, zaradi Cesar
se dogajanje v Karfanaumu vse bolj prevesa v simulakrum stanja, s
katerim se je bila kmalu po upadu evforije primorana soo¢iti tudi novo
nastala podalpska drzavica.

V nezavidljivih bivanjskih pogojih se slovenski gradbinci dnevno sooca-
jo zislamom, ki ga dojemajo kot sestavni del izklju¢no arabske druzbe
oziroma kulture. Pri tem sami sebe dojemajo kot izrazito ve¢vredne
posameznike, kar izkazujejo tako, da za svoje projektantske neuspehe
vselej okrivijo lenobo, neproduktivnost in mestoma celo nesposob-
nost arabske delovne sile. V skladu s tem tudi skozi pripovedovanje
Koste pronica manjvredno dojemanje muslimanskih pripadnikov, ki
pravzaprav odraza misljenje vseh na jordanskih prostranstvih zive¢ih
slovenskih gradbenih veljakov. Ti se obenem ponasajo Se s pijanceva-
njem v t. i. Alahovi dezeli, kjer alkohol seveda ni dovoljen. Njihovo
izzivanje arabskega Zivlja pa nadalje okrepi odlok, ki to prepoveduje,
zaradi Cesar pri¢nejo slovenski delavci na predstavnike islamske druzbe
gledati kot na ¢udaske, labilne in nezrele subjekte, ki radi podlegajo
raznovrstnim sku$njavam. O tem prica vzviSeno-ironi¢ni naéin pri-
povedovalCevega pricevanja o poteku Zalovanja® Arabcev in njihovem
nespostovanju ramadana®*.

V primerjavi z romanom Maje Novak, ki je osnovan na ubesedovanju
zlasti moskih pogledov na srecevanja z islamskim Drugim, se v romanu

Marjana Tom§i¢a Grenko morje: roman o aleksandrinkah (2002) sre¢amo
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z neposrednim Zenskim izkustvom bivanja v osréju muslimanske sku-
pnosti. Tomsic¢evo delo se zgo§¢a okrog motivno-tematskih razsezno-
sti lepovidovskega hrepenenja po Drugem, ki zaznamuje Zivljenjske
zgodbe treh osrednjih protagonistk, Ane, Vande in Merice, ki se zaradi
zelje po vecjem zasluzku odpravijo v Egipt. Tam naj bi jih ¢akala usoda
slovenskih dojilj, t. i. aleksandrink, ali spremljevalk bogatih dam.

Toms$ic¢eva romaneskna pripoved je ve¢inoma tretjeosebna, pri Ce-
mer vkljucuje fokalizacijo, ki vrsi s poglavji zamejene premike med
posameznimi vpogledi v dojemanje osrednjih protagonistk. Njihove
refleksije so udejanjene v dokaj pogostih pasusih notranjega monologa,
s ¢imer v pripoved pronicajo subtilne prvoosebne izpovedi trpecih
zensk, katerih zalostna usoda predstavlja motivno-tematsko in idejno
opozicijo burnemu in kipe¢emu arabskemu svetu.

Ceprav se vse osrednje protagonistke na poti v preteZno musliman-
sko okolje nenehno sre¢ujejo z islamskim Drugim in so z navadami
njegovih pripadnikov Ze bolj ali manj seznanjene, se v njihove refle-
ksije neredko vmesajo obcutenja strahu, nezaupanja in ob¢asno celo
odpora do fizi¢no in/ali nazorsko drugaé¢nih aleksandrinskih prebi-
valcev. Verodostojnost romanesknega ubesedovanja raznolikih podob
islama je ob tem izpopolnjena s premisljeno rabo jezikovnih oziroma
slogovnih postopkov, med katerimi prednja¢i medbesedilno (citatno)
sklicevanje na dele Korana, ki se jih pri svojem pozivanju iz minareta
posluzuje mujezin ®

V nasprotju z aleksandrinskim Zivljenjem Ane in Merice se skrivno-
stne plati islamskega Drugega dodobra nauZije Sestnajstletna Vanda,

ki pristane v haremu, kjer se njene zacetne predstave o arabskem
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svetu, v katerem bi naj prevladovali konji, kamele, me¢i, turbani,
dolga oblacila in vodne pipe, prevesijo v postopno okusanje povsem
drugacnega orientalskega blis¢a in lepote. Vandina zgodba posreduje
marsikatero protagonistkino pristransko in/ali slabsalno dojemanje
pripadnikov islamskega sveta. Pred bralcem se namrec razgrne svet
spolnih razvratov, v katerem kraljujejo nasilni, avtoritativni in po-
sestniski moski, Se posebej naklonjeni mladim deklicam, njim se na-
dalje udinjajo zvite, spletkarske in zelo lepe mlade Zene, ki si krajsajo
¢as z uroki in zaklinjanji, ob&asno pa se pojavijo $e mladi Spanci, ki
odigrajo vlogo mamljivih ugrabiteljev iz lepovidovskega konteksta.

Opozarjanje na pristransko presojanje temnopoltih posameznikov
islamske veroizpovedi in posledi¢no Sirjenje Stevilnih v sodobni
druzbi Se zmeraj globoko zakoreninjenih stereotipnih predstav o
nekultiviranih in barbarskih ¢rncih nadalje gradi idejno-tematsko
zasnovo romana Gabriele Babnik KoZa iz bombaZa (2007). Roman v
razmeroma kratkih poglavjih zajame prvoosebno pripoved veéin-
skega fokalizatorja in osrednjega protagonista Afri¢ana Ousmana,
ki je mestoma dopolnjena s kratkimi dnevniskimi zapisi njegovega
slovenskega dekleta in z zapisi radijskih dokumentarno-kronikal-
nih pric¢evanj o usodi politi¢nega vodje Thomasa Sankare. Ob tem
se na zacetku vsakega poglavja pojavljajo citati iz del tako slovenske
kot novejse afriske knjiZevnosti, ki imajo funkcijo medbesedilnih
motov. Tovrstno poseganje po razli¢nih pripovednih postopkih de-
jansko pripomore k izoblikovanju romaneskne celovitosti, saj evi-
dentno krepi vtis o protagonistovi eksistencialni razcepljenosti, ki
izhaja iz njegove podobe tujca, ko se mora v primezu medkulturnih
razlik in nenehnega prilagajanja boriti Se z izrazito odklonilnimi
druzbenimi stalis¢i.
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Protagonista vseskozi spremlja mo¢na navezanost na preprosto burki-
nafasko okolje, kjer je odrascal v izrazito islamsko usmerjeni skupnosti,
ki jo je z duhovnega vidika vodil njegov ded Kalifa. Ta je bil namre¢
zaradi svoje neizmerne predanosti muslimanski veri po enem izmed
svojih romanj v Meko razglasen za imama vasi. Ousmana, ki mu po
zgledu Kalife Koran predstavlja neizpodbitno Zivljenjsko vodilo, prav
zaradi njegove precejsnje strpnosti pri presojanju Drugega toliko bolj
pretresejo in vznemirijo Stevilni predsodki evropskih prebivalcev.
Kmalu namre¢ ugotovi, da beseda ¢rnec v tamkaj$njih ljudeh vzbuja
asociacije, kot so mo¢, atletskost, boks, savane, zZivali, zlo, greh, penis
ipd., zato se, Cetudi morebiti po nepotrebnem, pocuti neprijetno ob
podobah zamorc¢ka na vreckah s ¢rno kavo ali steklenicah z rumom ter
se iz dneva v dan vse bolj zaveda svojih fizi¢nih odstopanj od vecine
prebivalcev na stari celini.

Tematsko raven romana je avtorica z likom Ousmana zasnovala kot
nasprotje tistim literarnim delom, ki v ospredje postavljajo slovenski
nacin misljenja in presojanja tujcev. V Ousmanovih refleksijah se na-
mrec bralec o¢itneje sreca s pogledom tujca/muslimana iz afriskega
obmocja na evropske druzbeno-kulturne razmere, ki soustvarjajo ro-
maneskno ozadje, na katerem postopoma raste aktualizacija sodobnega
druzbenega stanja, s poudarkom na Se zmeraj precej izrazitih nega-
tivnih in pristranskih »zahodnoevropskih« dojemanjih Drugega iz
neevropskega in/ali nekrsc¢anskega sveta.

Ce se v romanu Gabriele Babnik boj med posameznikom, zrtvijo te-
vilnih negativnih predstav, in neprizanesljivo druzbo odvija predvsem
na idejno-tematski ravni, pa dobi v romanu Borisa Kolarja Igball hotel
(2008) spopad med posameznikom in sistemom nekoliko oprijemljive;j-
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Se razseznosti. Na meji med Tanzanijo in Kenijo, natanéneje v Dezeli,
ki ji nebo podpira veter, kjer Zivi preprosto in prvobitno ljudstvo t. i.
Harus, se trzaski Slovenec Vito, dezerter iz prve svetovne vojne, sku-
paj z domacinko Alico in prislekom Hansom zoperstavi negativnim
staliS¢em irskega misijonarja Brandona O‘Donella. Ta vseskozi goji
povsem neutemeljene predsodke proti manj razvitemu afriskemu
svetu, kakor so se ti stoletja kazali v raznih kolonialisti¢nih oziroma
imperialisti¢nih teznjah Zahoda. Duhovnik je namre¢ preprican, da
so za su$o v Indiji krivi budisti in muslimani ter da mora na vsak
nacin prepreciti razras¢ajoce se brezbostvo, h kateremu so nagnjeni
domacini, na kar ga nenehno opominja dejstvo, da so ¢rnke »velike
pohotne babex, ki pripadajo »neverni mohamedanski svojati«. Ob
tem privre na plan njegovo sovrastvo do ¢rncev, zlasti Zensk, za katere
meni, da so ¢arovnice in najhujse gresnice, ki so primorane Ziveti v
deZeli pekla in presustva, zaradi Cesar jih je nujno potrebno na vsak
nacin spreobrniti.

Cetudi misijonarjevo nikoli javno priznano zavidanje preprostemu
plemenu, ker je to zmozno kljub materialnemu pomanjkanju ziveti
lagodno in zadovoljno Zivljenje, sprozi mascevalno spletkarjenje proti
Vitu, lastniku hotela Igball in njegovi druzbi, ki sicer Sele ¢ez dvajset
let privede do tragi¢nega vojaskega posredovanja, pa roman vseskozi
ohranja pozitivno oziroma optimisti¢no naravnanost, ki jo na motivni
ravni krepita Vitova dobrodusna nrav in Hansovo ¢udezno pripove-
dovanje, na slogovnem nivoju pa jo evocirajo segmenti avtorjevega
zatekanja k humorju, kar pripovedi doda precej$njo mero spontanosti.
Ker se tradicionalno afrisko slavljenje Zivljenja nadaljuje Se po tem,
ko v uni¢ujo¢em pescenem viharju izgine hotel Igball z vsemi svojimi
prebivalci, je povsem razvidno, da idejna plat romana jasno opozarja
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na aktualno druZzbeno neupostevanje in nespostovanje neunicljive
biti afriske celine, ki se po vecstoletnih zatiranjih Se zmeraj suvere-
no in v vsej svoji bogati etnoloski dedis¢ini »dviga« kot nedvoumna
zmagovalka nad dolgotrajnimi negativnimi pogledi in neracionalnimi
ravnanji predstavnikov zahodne civilizacije.

Tematizacija nevtralnih podob islamske Drugosti

iz nekdanje jugoslovanske skupnosti

Drugo linijo sodobnih slovenskih romanov po letu 1991, ki jih na motiv-
no-tematski in/ali slogovni ravni zaznamuje opredeljevanje do prvin
islamskega Drugega iz nekdanjih jugoslovanskih republik, sestavljajo
romani Andreja E. Skubica FuZinski bluz (2001), Marka Sosi¢a Tito,
amor mijo (2005), Gorana Vojnoviéa Cefurji raus! (2008) in JoZeta Snoja
Balkan Sobranie: samovzgojni roman ali Ide Tito preko Romanije (2012).
Romani v glavnem teZijo k izpostavljanju problema priseljencev in
problematiziranju njihove resocializacije v veckulturno druzbo, kjer so
prisiljeni sobivati s preostalimi pripadniki nekdanjih jugoslovanskih
drzav. Med njimi ne gre prezreti pristasev islamske veroizpovedi, ki so
v omenjenih romanih praviloma obravnavani z namerno vzpostavljeno
distanco ali humorno-ironi¢no obzirnostjo.

Stevilna nasprotja med slovenskimi politi¢no-zgodovinskimi interesi
in druzbenimi naceli nekdanjih jugoslovanskih narodov privrejo na
plan v romanu Andreja E. Skubica FuZinski bluz (2001), ki ga na slo-
govno-narativnem nivoju zaznamuje preplet Stirih fokalizatorjev, ki
jim je skupno prebivanje na Fuzinah. V t. i. slovenskem multikultur-
nem miljeju se znajdejo nekdanji (hevi)metalec Peter Soki¢, nekdanja
univerzitetna profesorica slovens¢ine Vera, stanovanjski posrednik
Igor Séinkovec ter Janina, héi érnogorskega priseljenca. Protagonisti,
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ki se razkrivajo v svojih prvoosebnih pripovedih, lo¢enih s poglavji,
se vseskozi bojujejo z lastnimi predsodki o t. i. juznjaskem Drugem.

V romanu zatorej kar mrgoli raznih stereotipnih dojemanj, ki kazejo na
opredeljevanje »¢istokrvnih« Slovencev do nekdanjih jugoslovanskih
narodov, pri ¢emer se njihove pristranske predstave Se posebej inten-
zivno razrasc¢ajo ob presojanju juznjaske nravi, ki naj bi jo zaznamovali
navdusenje nad nogometom, agresivno vedenje, kriminalni prestopki
in posestnisko ravnanje z Zenskami. Kljub temu pa vrednostne sodbe
vseskozi ohranjajo nevtralno distanco do tistega pola juznjaskega Dru-
gega, ki se navezuje na predanost islamski veri. To se odraza predvsem
v predstavah o Bosancih, ki so prikazani kot pretezno muslimanski
narod, pri ¢emer se v pripovedih osredjih likov sklicevanja na more-
bitne izrazitejSe stereotipne predstave ne pojavljajo.

Tematizacija islama se v povezavi s predstavniki bosanskega naroda
nadalje odraZa v romanu Marka Sosi¢a Tito, amor mijo (2005), kjer je
pripoved zamejena z narativnim pogledom hudo bolnega desetletnega
decka, ki se mora kot pripadnik slovenske etni¢ne manjsine v Italiji
soocati Se s pogostim zanicevanjem italijanskih otrok, ob¢utenjem
tujstva, jezikovno razpetostjo, pripadnostjo dvema domovinama in
posledicami vojnega dogajanja. Zaradi nezavidljivih pogojev odras¢anja
se protagonist redno zateka v otrosko odkritosréna sanjarjenja, ki ga
ponesejo stran od Stevilnih trzaskih medkulturnih srecevanj, v ¢as
minule in/ali aktualne jugoslovanske, ¢eske, madzarske ali vietnamske
vojne vihre.

Deckovo fantaziranje vselej spodbujajo omembe daljnih deZel, kaksna
je Indija, ki sijo predstavlja kot magi¢ni svet vracev, zaklinjanj in pre-
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rokb, ki v njem sicer vzbujajo strah, a obenem sproZajo hrepenenje
po spoznavanju skrivnostnega in neznanega Drugega. Svojo Zeljo po
sreCanju z neznanim Drugim lahko delno potesi Sele ob prihodu ba-
bi¢inega sorodnika iz Bosne, s katerim pride tudilepa Zena Lejla, ki je
muslimanka. Protagonist jo ve¢krat na skrivaj opazuje pri molitvi, ko
kle¢ina koci s svileno ruto na glavi in se s ¢elom sklanja k tlom. Zaradi
njegovega tajnega pocetja, ga prevzame hudo vznemirjenje, nakarsiv
svoji neomajni otroski domisljiji Lejlino ravnanje razlozi kot poklanja-
nje enkrat soncu, drugi¢ zemlji. Tudi po tem, ko ga lepotica podrobneje
seznani z zapovedmi islamske religije, potek muslimanske molitve
Se zmeraj pojmuje kot nacin spajanja z naravo. Deckova iskrenost, ki
(8e) ne pozna medetni¢nih razprtij in razlik, je torej zmoZna ustvariti
nenegativne predstave o islamu. Pri tem se dolgoletna trenja med kr-
$¢anstvom in islamom skrijejo v ozadje vrednostno nevtralne temati-
zacije ekokritiskih oziroma ekoloskih razseZnosti islamskega Drugega.

Z idejno-tematskim ubesedovanjem problematike stereotipnega pre-
sojanja priseljencev iz drzav nekdanje Jugoslavije s strani Slovencev
nadaljuje roman Gorana Vojnoviéa Cefurji raus! (2008), kjer prvoosebna
pripoved Marka Pordica, sina bosanskih emigrantov, zive¢ega v fuZin-
skem blokovskem naselju, razgalja Ze skoraj tradicionalne slovenske
predstave o t. i. ¢efurjih. Ti so z veliko mero ironije prikazani kot posa-
mezniki, ki ljubijo lagodno Zivljenje, radi preklinjajo, oboZujejo alkohol,
neznejsi spol in nogomet. Omenjene stereotipne oznake Vojnovic¢u
predstavljajo svojevrstno vodilu pri snovanju poglavij, naslovljenih
kot nekaksen vodnik po svetu Cefurjev. Pri tem so Fuzine in tamkajsnji
neslovenski prebivalci v romanu predstavljeni s svojim sociolektom,
ki je pravzaprav nastal kot posebna zmes razli¢nih jezikovnih ravni
in juznoslovanskih jezikov.
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Kakor roman Fuzinski bluz se tudi Vojnoviéev roman izogne izrazitejSemu
opredeljevanju do druzbeno-kulturnih pojavitev islamske veroizpove-
di na Slovenskem, ¢eprav Markova pripoved zajema Stevilne, sicer na
humorno-ironi¢ni podlagi osnovane pristranske poglede na slovensko
dojemanje ¢efurjev in juznjakov. Oznako muslimani tudi protagonist
Vojnoviéevega romana Jugoslavija, moja deZela (2012) uporabi zgolj ob
omembi delitve vlog na nogometnem igris¢u in pri tem odlo¢no vztraja, s
¢imer se odrece izrekanju nedvoumnih vrednostnih stalis¢ do islamskega
Drugega in/ali njegovih predstavnikov.

Precej ve¢ navezovanja na prvine islamskega Drugega zajema roman
JoZeta Snoja Balkan Sobranie: samovzgojni roman ali Ide Tito preko Romanije
(2012), v katerem se razpenja zgodba vedinoma neimenovanega profesorja
slovens¢ine, ki se nenadoma znajde v primeZzu vojaskih dogodivséin,
odvijajoc¢ih se v »talilnem kotlu« Balkana, tj. nekdanji JNA, za katero je
znacilna velika medkulturna pestrost. Ze na poti v Sarajevo, nato pa v
Bile¢i in Leskovcu se namre¢ fant seznani s $tevilnimi novinci iz razno-
likih drzav nekdanje Jugoslavije. Ti se kitijo z bolj ali manj nenavadnimi
navadami, opisanimi v humornih in mestoma zelo ironiziranih prigodah,
zamejenimi s poglavji oziroma njihovimi krajsimi izseki, ki so najveckrat
ubesedeni na nacin izmenjujocCega se valovanja tretjeosebnega pripo-
vedovalca in personalnega fokalizatorja, pozicijo katerega prevzema
osrednji protagonist.

Skladno s tematizacijo ostre vojaske politike, za katero se sicer skriva
izrazit posmeh jugoslovanskemu vojaskemu aparatu in njegovim »§vej-
kovskim« manevrom, se pisatelj redno posluZuje rabe (»armijske«) srbo-
hrvas¢ine. Ta se sprva oCitneje pojavlja le v pogovorih vojaskih veljakov, a
kmalu postane nepogresljivo sredstvo obcega sporazumevanja med vsemi
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jugoslovanskimi sotrpini. Za Se posebej uporabno se izkaZe pri posredo-
vanju medkulturnih razlik, osnovanih na ironizirani stereotipizaciji ku-
linari¢nih, znacajskih, vedenjskih idr. opredelitev posameznega naroda.

Neenakost protagonistovega opredeljevanja do razli¢nih pojavnih oblik
(jugo)slovanskega Drugega se v romanu odra%a predvsem v raznolikih
pogledih na pripadnike albanskega in/ali bosanskega naroda. V nasprotju
z Albanci, ki so poimenovani z izrazom Siptarji in se jih vselej dri nega-
tivni prizvok,? so Bosanci, kot pripadniki islama, vseskozi precej nevtral-
no prikazani. Pri romanesknem uvajanju likov, ki izkazujejo predanost
muslimanski veri, namre¢ prednjaci zgolj nizanje motivnih drobcev. Na
jezikovnostilni ravni jih vzpostavlja raba samostalniskih besed oziroma
besednih zvez, ki v bral¢evi zavesti evocirajo podobe iz islamskega sveta;
ko se protagonist v Leskovcu soo¢i z muslimanom Bajrom iz Tuzle, ga
tako brz postavi v kontekst izrazov, kot so kismeta, sabah-namaz, dzamija
ipd., medtem ko kosovsko priseljenko Vidojko, s katero ob¢asno ljubimka,
prikaZe v motivnem okviru pojmov, kakrsna sta haremska preproga in
paseve stopinje. Dokaj nepristransko protagonistovo presojanje islam-
skega Drugega se nadalje zgosca tudi ob njegovem recitalu Askerceve
CaSe nesmrtnosti,” ki ji sicer sledi ironi¢na refleksija o znaéilnostih is-
lamske religije, tej pa protagonist nemudoma postavi ob bok lasten dvom
v temeljne kr§¢anske zapovedi. Izpove ga ob razlagi Lorcove Cordobe,
ki temelji na protagonistovem ob¢utenju eksistencialne razdvojenosti.

SKLEP
Interpretativna analiza izbranih romanov je pokazala, da je z vidika
njihove motivno-tematske in/ali slogovne zasnove mogoce sklepati na

prisotnost dveh (osrednjih) linij ubesedovanja pogledov na islamsko
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ASker¢eva pesem
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oziroma predstavnikih
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Pesnik je ob postavitvi
dogajanja v svet islama
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(sura 75), s ¢imer je
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Franceta PreSerna Tur-
jaska Rozamunda (1832)
in Sonetni venec (1834)
ali proznem delu Josipa
Jurcica Jurij Kozjak,
slovenski janicar (1864).
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Drugost v novejSem slovenskem romanu po letu 1991. V romanih se
v vlogah nosilcev vrednostnih stalis¢ do prvin islamskega Drugega
najpogosteje pojavljajo osrednji liki, katerih pristranski pogledi v pre-
teZni meri izvirajo tako iz druzbeno-zgodovinskih izkusenj njihovega
(slovenskega) naroda kakor tudi iz ¢asovnih in prostorskih dolo¢nic,
ki uokvirjajo njihovo bivanje.

Prvo linijo romanov opredeljujejo arabsko-afriski dogajalni prostori,
kjer se protagonisti nahajajo ali od koder izvirajo pojavne oblike isla-
ma in njegovi predstavniki, do katerih se slovenski romaneskni liki
v glavnem opredeljujejo v svojih izrazito negativnih sodbah. Njihovi
predsodki se nadalje zgos¢ajo v podobah $tevilnih medkulturnih na-
sprotij in razlikovanj, ki pripomorejo h krepitvi s skrivnostnostjo in
negotovostjo nabitega ozra¢ja (Karfanaum ali as killed), izrisovanju ve-
rodostojnega druzbeno-zgodovinskega dogajanja (Grenko morje: roman
o alksandrinkah), opozarjanju na precej$njo druzbeno zakoreninjenost
stereotipov (KoZa in bombaZa) in/ali osve$¢anju o vitalnosti in eteri¢ni
»velnosti« afrigke celine in njenih prebivalcev (Igball hotel).

V skladu s tem je razvidno, da se druga linija romanov od prve razlikuje
predvsem v svojih osrednjih konceptnih vidikih, tj. glede na stanje
vrednostnih sodb in glede na naéin sre¢evanja z islamskim Drugim. V
nasprotju s prvo skupino romanov, ki se v glavnem osredotoca na izre-
kanje negativnih opredeljevanj do pojavnih oblik islama, s katerimi se
protagonisti soo¢ajo predvsem v okviru svojega zivljenja Drugje, je za
drugo skupino romanov znacilno prikazovanje nevtralnejsih predstav
o islamskem Drugem, ki rastejo iz slovenskega kolektivnega izkustva,
povezanega z bivanjem v nekdanji ve¢etni¢ni jugoslovanski skupnosti.
Morebitni druzbeno aktualni predsodki o islamu in muslimanskih
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posameznikih iz nekdanjih jugoslovanskih drzav, Se posebej Bosne,
se tako postopoma pomikajo v polje nevtralnega. Tovrstno dojemanje
je mogo&e pojmovati kot posledico (pre)usmerjene pozornosti prota-
gonistov na lasten, prav tako nezavidljiv poloZaj (FuZinski bluz, Cefurji
raus!, Balkan Sobranie), ki pogosto odzvanja v nepoteSenem hrepenenju
po oddaljenem in nepoznanem Drugem (Tito, amor mijo).

Razli¢na koncepta romanesknih linij si je nadalje mogoce ogledati tudi
v luci dveh lo¢enih druzbeno-zgodovinskih izkusenj slovenskega naro-
da. Zdi se namre¢, da se je nekdanje negativno presojanje pripadnikov
islama, ki izvira Se iz ¢asa turskih vpadov, v precej nespremenjeni
obliki preneslo na raven sodobne romaneskne tematizacije Drugega iz
afriSkega oziroma arabskega prostora. Slovenska pripadnost nekdanje-
mu multietni¢nemu jugoslovanskemu prostoru pa bi lahko botrovala
romanesknim prikazom precej nevtralnih, v dolo¢enih primerih celo
na obziren oziroma prizanesljiv nac¢in podanih vrednostnih stalis¢ do
islamskega Drugega, ki gradi identiteto posameznikov iz balkanskega
obmodja. Vsekakor tudi ta interpretacija, ki bi jo seveda bilo potrebno
preuciti na reprezentativnem korpusu sodobnih slovenskih romanov,
izkazuje dihotomijo ubesedovanja podob islamskega Drugega v sodob-
nem slovenskem romanu po letu 1991. &
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Summary

The first notable Slovenian bumping into Islamic culture is set in the
era of the Turkish invasions, which are commonly known by their
violent looting, kidnapping and bloody conflicts. These are the main
reasons why the Slovenes begun to create several negative percepti-
ons of the Turkish nation, which later generally valuate the almost
entire Islamic world. Therefore, the paper focuses on the discussion
of the place of Islam in the contemporary Slovenian novel since 1991,
i.e. during the period, when Slovenia finally gained complete inde-
pendence but at the same time experienced another close encounter
with the Islamic religion due to the increase of the wars in the for-
mer Yugoslavia, which resulted in the huge influx of ex-Yugoslavian
Muslim migrants. Furthermore, the article deals with the presence
of Islam in the selected novels written by the contemporary Sloveni-
an authors, i.e. Maja Novak, Marjan Tomsi¢, Gabriela Babnik, Boris
Kolar, Andrej E. Skubic, Marko Sosi¢, Goran Vojnovi¢ and JoZe Snoj.
At the same time, the article draws the boundary line between men-
tioned writers according to their ways of approaching to the Islamic
Otherness in the selected novels; moreover, it is noticed that some of
them (Novak, Tomsi¢, Babnik, Kolar) base their novels exclusively on
the African-Arab Islamic society, while the Arabic people are repre-
sented in several negative aspects, as they would be the successors or
representatives of the ex-invasive Muslim Turks. On the opposite,
the other authors (Skubic, Sosi¢, Vojnovié, Snoj) show the main no-
velistic events as the social consequences that originate in the time
of the former multicultural Yugoslavia. Interestingly, in this context
the ex-Yugoslavian Muslims are not shown as representatives of the
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greedy and cruel Turks but as Slovenian “brothers”, thereby their
novelistic visions are not extremely negative but surprisingly neutral
and/or intentionally undetermined, often surrounded by a humorous
context and/or dealt with the narrator’s “fraternal indulgence”. The
paper also shows that the common elements between the two lines
of the novels are hidden in several significant warnings of the actual
socially widespread, unsubstantiated and subjective prejudices about
Muslims and the Islamic world in general.

Martina Potisk

Is a PhD student of Slovene Studies at the Department for Slavic Literatu-
res and Languages, Faculty of Arts, University of Maribor, Slovenia. She
predominantly examines contemporary Slovenian literature; her main
research field is based on exploring functions and aspects of intertextuality
and interculturality in the contemporary Slovenian prose.
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Unter einer mediologischen Perspek-
tive bietet Sklovskijs Verfremdungs-
poetik auch die Méglichkeit Tolstojs
eigentiimliche Entwicklung

zu begreifen, die von dem zuneh-
menden Anspruch bestimmt wird,
das kiinstlerische Schreiben durch
péadagogische Erzihlungen und reli-
giose Traktate zu tberwinden. Davon
ausgehend untersucht der Artikel
zundchst Tolstojs Religionskonzept
und die darin formulierte Wertschat-
zung des Islam, die unter den Musli-
men des russischen Imperiums eine
solche Beachtung erlangt, dass sich
die orthodoxe Geistliche Akademie in
Kazan' veranlasst sieht, publizistisch
tatig zu werden, um Tolstojs Dialog
mit den Muslimen als ein die russische
Kultur bedrohendes Missverstdndnis
zu entlarven.

LEV TOLSTOJ, VERFREMDUNG,
RELIGION, RUSSISCHE ORTHODOXIE,
ISLAM, RUSSISCHE MUSLIME, KAZAN,
TATARSTAN

Starting from a media theoretical point
of view and operating with Shklovsky's
poetics of estrangement one can ana-
lyse Tolstoy's very specific evolution
from esthethic writing towards the
pedagogical and religious interests
dominating his later works. In this
context the article traces Tolstoy's idea
of religion and his therein articulated
estimation of the Islam, which gained
such prominence among the Muslims
of the Russian Empire, that the Ortho-
dox Theological Academy in Kazan has
been forced to intervene by a series of
journal publications exposing Tolstoy’s
dialogue with the Muslims as a misun-
derstanding, which may endanger the
identity of Russian culture.

LEV TOLSTOJ, ESTRANGEMENT,
RELIGION, RUSSIAN ORTHODOXY,
ISLAM, RUSSIAN MUSLIMS, KAZAN,
TATARSTAN
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EINLEITUNG: RELIGION, SCHRIFT UND ASTHETIK

In Gesellschaft der Gesellschaft beschreibt Niklas Luhmann die Religion
als eine besondere Form des Zusammenspiels von Beobachten, Unter-
scheiden und Bezeichnen:

Religion hat es unmittelbar mit den Eigentiimlichkeiten des Beobach-
tens zu tun. Alles Beobachten mufd unterscheiden, um etwas bezeichnen
zu kénnen, und sondert dabei einen ,unmarked space” ab, in den der
Letzthorizont der Welt sich zuriickzieht. Die damit alles Erfassbare
begleitende Transzendenz verschiebt sich bei jedem Versuch, die Gren-
ze mit neuen Unterscheidungen und Bezeichnungen zu iiberschreiten.
Sie ist immer prdsent als Gegenseite zu allem Bestimmbaren, ohne

je erreichbar zu sein. Und eben diese Unerreichbarkeit ,bindet“ den
Beobachter, der sich selbst ebenfalls der Beobachtung entzieht, an das
was er beobachten kann. Die Riickbindung des Unbezeichenbaren an das
Bezeichenbare - das ist, in welcher kulturellen Ausformung immer, im
weitesten Sinne ,religio”. (232)

Die mediologische Pointe von Luhmanns Bestimmung liegt darin, dass
hier die Fundierung von Religion im Medium der Schrift mit ihren
semiotischen und epistemologischen Konsequenzen nochmals deut-
lich gemacht wird: Denn erst die Vergegensténdlichung der akustisch
fliichtigen Sprache im Graphischen macht es tiberhaupt méglich, zwi-
schen Zeichen und Bedeutung zu differenzieren und nun jenseits von
Magie und rituellen Praktiken den wechselseitigen Mechanismus von
diesseitigem Unterscheiden und daraus resultierender Steigerung
der ,religio” an einen durch das rationale Differenzieren permanent
zuriickweichenden Bereich des Transzendentalen in Gang zu brin-
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gen. In einer solchen mediologischen Perspektive lassen sich auch
die Unterschiede zwischen den drei Schriftreligion, der jiidischen,
christlichen und der islamischen, ebenso wie die Auspréagung un-
terschiedlicher innerkonfessioneller theologischer Traditionen, die
augustéische Theologie des westlichen Christentums oder die durch
Chrysostomos geprégte ostkirchliche Theologie, oder die innerkon-
fessionellen Schismen zwischen Katholizismus und Protestantismus
als jeweils differente Inanspruchnahmen und Bewéltigungsformen
der Abstraktionsleistungen von Schrift untersuchen; so wie schlief3-
lich auch die alle Schriftreligionen durch ihre Geschichte hindurch
begleitende Scheidung von Fundamentalismus und Pragmatismus in
einer solchen mediologischen Perspektive beschreibbar wéren. Auch
die vielféltigen Wechselbeziehungen der Religionen zu den Teilsyste-
men Wissenschaft, Recht, Okonomie, Liebe, Macht oder Politik wéiren
- jenseits des schlichten Dualismus von profan und sakral - iiber die
Semiotik der Schrift zu analysieren; so lief3e sich beispielsweise das
prominente, von Max Weber herausgestellte Bedingungsverhéltnis
von protestantischer Ethik und Kapitalismus als ein Resultat jener
spezifischen Abstraktionsleistung von Glauben und Geld in den Blick
nehmen, die ihre gemeinsame Basis in dem von Schrift und Typogra-
phie beforderten semiotischen Mechanismus hat.

In einer solchen schriftmedialen Perspektive erscheint auch das Ver-
hiltnis zwischen Religion und Asthetik als eine komplexe Wechselbe-
ziehung, in der zwei gegenstrebige Dynamiken wirksam sind.? Zum
einen schlieRen sich Religion und Asthetik insofern aus, als dass die
religiose Kommunikation, in dem Maf2e, wie es ihr darum geht, sich
der Bindung an einen transzendentalen Horizont zu versichern, von
der wahrnehmungstechnischen Auf3enseite der Sinnproduktion ab-
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sehen muss. Entsprechend bilden Wunder ein konstitutives Element
im narrativen Haushalt von Schriftreligionen. Umgekehrt sind dsthe-
tische Artefakte darauf aus, gerade die Bedingtheit des Sinns durch
die dufRere (mediale) Form auszustellen. Eben dies meint auch Jan
Mukarovsky, wenn er von der Selbstbeziiglichkeit spricht, durch die
sich die dsthetische Funktion eines Artefakts gegentiber den prag-
matischen Funktionen, worunter auch die religiose zu zdhlen ist,
auszeichnet. Obwohl sich Religion und Asthetik wechselseitig aus-
schlieffen, bleiben sie dennoch - zum anderen - aufeinander bezo-
gen. Denn auch die religiése Produktion von transzendentalem Sinn
vermag sich nicht dem semiotischen Eigensinn der Medien und vor
allem den Differenzierungseffekten der Schrift zu entziehen und muss
diese durch entsprechenden Darstellungskonzepte bzw. -restriktionen
bewiéltigen. Die westkirchliche Lehre vom vierfachen Schriftsinn, das
schriftliturgische Konzept der ostkirchlichen Orthodoxie samt ihrer
TIkonentheologie oder die islamische Kalligraphie stellen solche Be-
wiltigungsversuche der medialen Aulenbedingungen von religioser
Sinnproduktion dar. Dergestalt werden innerhalb der Religionen jene
Mafigaben fiir die Reprasentation von transzendentalen Sinn dogma-
tisch befestigt, in deren Rahmen auch die Referenzen auf die Form,
also dsthetische Rekursionen, als Steigerung religiéser Sinnproduktion
erfahren werden konnen. Dieses Bedingungsverhéltnis von Religion
und Asthetik hat jedoch gleichzeitig eine tiickische Kehrseite. Denn
erst vor diesem Hintergrund der gesteigerten Ausdrucksfreiheiten
und -moglichkeiten werden diese tradierten, religiés-dogmatischen
Représentationsmafigaben und -restriktionen nun im Innenbereich
von Literatur und Kunst in ihrer ethischen Brisanz erst recht viru-
lent und beobachtbar. Dies bedeutet, dass in dem Mafe, in dem sich
die dsthetische Kommunikation als autonomes (Funktions-)System
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etabliert, Autoren und Kiinstler mit Asymmetrien und Konfliktlagen
zwischen Asthetik und religiésem Ethos unter den 6konomischen
Bedingungen einer anonymen asthetischen Rezeption nachtraglich
und gleichsam tragisch konfrontiert werden. Entsprechend ist es dann
auch gerade die Differenziertheit des dsthetischen Formbewusstseins,
durch die die Konflikterfahrungen von Autoren und Kiinstler erheblich
gesteigert werden.

Eben dieser Konflikt zwischen Asthetik und religivsem Ethos kenn-
zeichnet die Schreib- und Arbeitssituation von Autoren (und Kiinstlern)
in der russischen Kultur des 19. Jahrhunderts als Kunst und Literatur
sich erstmals in der russischen Geschichte als autonomer Funktionsbe-
reich auszupréigen beginnen. Nikolaj Gogol’, Fédor Dostoevskij und Lev
Tolstoj, die alle im Verlauf ihrer Werkentwicklung auf unterschiedliche
Weise ihr dsthetisches Schreiben zugunsten eines gesteigerten religis-
sen Ethos in Frage gestellt bzw. - wie im Falle Dostoevskij - wesentlich
transformiert haben, bieten dafiir eindriickliche Beispiele.

Im Weiteren werden wir uns mit dem Verhéltnis von Religion und
Asthetik bei Tolstoj in Hinblick auf drei Fragestellungen beschéftigen:
Erstens wird es darum gehen, zu zeigen, wie aus Tolstojs Konzept des
asthetischen Schreibens, d. h. aus seiner vielfach analysierten Poetik
der Verfremdung, eine spezifische Form der Beschaftigung mit reli-
gioser Problematik resultiert, wie sich Tolstoj also aus seinen &sthe-
tischen Texten in den religiésen Diskurs gleichsam hineinschreibt.
Zweitens werden wir Tolstojs religioses Konzept untersuchen. Wir
werden danach fragen, auf welche Weise bei Tolstoj das Objekt des
religiésen Diskurses konstituiert wird und wie hier in der Verlange-
rung seines dsthetischen Schreibens eine Poetik der Verfremdung zum
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Einsatz kommt, in deren Rahmen schliefdlich auch Tolstojs Entwurf
des Islam entwickelt wird. Drittens wird uns die politische Brisanz von
Tolstojs Einlassung auf den Islam im Kontext des russischen imperia-
len Diskurses beschiftigen; an einem Beispiel werden wir zeigen, mit
welchen diskursiven Strategien versucht wird, die Grenzen zwischen
Orthodoxie und Islam im Sinne der russisch-orthodoxen Staatskirche
wiederherzustellen.

POETIK DER VERFREMDUNG

Bereits in Tolstojs Erzéhlung Nabeg (Der Uberfall, 1856), die der Schrift-
steller selbst als Beginn seiner kiinstlerischen Autorentétigkeit be-
wertet, lassen sich in nuce jene poetischen Strategien ausmachen,
die im Wesentlichen die Entwicklung seines kiinstlerischen Werkes
bis hin zu dessen Infragestellung durch den Essay Cto takoe iskusstvo?
(Was ist Kunst?, 1897/98) und bis zu den spéten religiés-ethischen und
kiinstlerisch-padagogischen Texten bestimmen. In einer medienphi-
lologischen Perspektive lasst sich die - nach Eric de Haard - als ,,anti-
narrativ” charakterisierte Struktur von Nabeg darauf zurtickfithren,
dass der Text versucht, jene Autonomisierung des Visuellen, die als
primérer Effekt der dsthetischen Schrift eigen ist, auf verschiedene
Weise entgegenzuarbeiten, um das Asthetisch-Visuelle als amoralisch
und als dem verbal fundierten Ethos (des Russischen) gegeniiber fremd
zu disqualifizieren.? Dieses schriftskeptische Hadern mit den medialen
Bedingungen des Literarischen, diese mediale Hybriditit, teilen Tolstojs
Texte mit anderen russischen Texten des 19. Jh.s, mit Texten Gogol's,
Dostoevskijs oder Goncarovs, weisen aber eine spezifische poetische
Losung des Konflikts zwischen Visualitdt und Verbalitdt bzw. zwischen
Asthetik und Ethik auf - eine Lésung, die bekanntlich von den russi-
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schen Formalisten unter dem Begriff der ,Verfremdung“ (,ostranenie”)
beschrieben worden ist. Nach Sklovskij besteht diese ,Verfremdung*
darin, ,dass er (=Tolstoj) einen Gegenstand nicht mit seinem Namen
nennt, sondern ihn so beschreibt, als werde er zum ersten Mal gesehen,
und einen Vorfall, als ob er sich zum ersten Mal ereigne, wobei er in der
Beschreibung des Gegenstands nicht die gebrauchlichen Bezeichnun-
gen fiir seine Teile verwendet, sondern sie so benennt, wie die entspre-
chenden Teile bei anderen Dingen.“* Was Sklovskij hier als Verfremdung
bzw. Desautomatisierung bei Tolstoj entdeckt und in der Folge dann
als ein allgemeines Konstitutionsprinzip des Asthetisch-Literarischen
hypostasiert, zielt nicht auf ein rhetorisches acumen, sondern auf eine
Dekonventionalisierung der sprachlichen Représentation von Gegen-
stdnden, Sachverhalten, Personen und Handlungen, bei der diese in
ihren intersubjektiven, von allen 6konomischen Interessen befreiten
und letztlich ethischen Qualitéten présent gemacht werden sollen.®

Tolstojs Texte beruhen auf zwei komplementéren Prinzipien, in deren
Spannungsfeld sie ihre narrativen und poetischen Strukturen aus- bzw.
einfalten: Auf der einen Seite erfolgt eine ironisch-parodistische, auk-
toriale Erzédhlung von sich selbst gewissen und sich ihrer Darstellungs-
qualitdten vergewissernden Représentationen. Hier wird die erotische,
libidindse, egoistische Lust am visuellen, schriftfundierten Zeichen
satirisch entlarvt. Dem stehen erzihlerische Momente gegeniiber, die
darauf angelegt sind, sich ostentativ tiber ihren kommunikativen Er-
folg, ihre kommunikativ-emotive Intensitit zu konstituieren. Diese
erzdhlerischen Momente sind so arrangiert, dass sie im Rahmen des
literarischen Schrifttextes Erzahlpositionen und -situationen generie-
ren, in denen jegliches individualisierende Begehren an den Objekten
der Repréasentation transzendiert wird zugunsten der Versicherung
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von intersubjektiver Authentizititserfahrung. Die Figur des tiber
Ehre rasonierenden Chlopov in Nabeg, das Pferd, das in Cholstomer
(Der Leinwandmesser, 1886) iiber das Eigentum nachdenkt, der an der
Grenze der Aphasie agierende Akim in Vlast‘tmy (Macht der Finsternis,
1886), oder der iiber die Arbeit nachsinnende Levin in Anna Karenina
(1877/78) stellen eindriickliche Beispiele fiir die ethische Fundierung
und Motivierung des poetischen Verfremdungsprinzips dar.

Aus dieser ethischen Motivierung der Verfremdung resultiert auch
die eigentiimliche Entwicklungsdynamik von Tolstojs Werk. Es ist die
Selbstbeziiglichkeit des dsthetischen Schreibens, die , Einstellung”
(,ustanovka“) auf die verdufRerlichte Sprachform und das ,Verfahren®
(,priem”), was Tolstoj die literarische Sprache als verduflerlichte und
erotische Dispositionen produzierende Signifikantenmaschine erle-
ben lassen. Dies stellt offensichtlich eine Erfahrung dar, die sich im
Laufe seiner schriftstellerischen Arbeit und der darin zunehmenden
Sensibilitat gegentiber Sprache verdichtet bis schlieflich der Autor
erkennen muss, dass sich das literarische, kiinstlerische Erzédhlen von
egoistisch-libidindser Zeichenlust nicht bereinigen lasst. Dies ist der
Punkt, an dem Tolstoj mit seinem Traktat Cto takoe iskusstvo? ein Verdikt
tiber die kiinstlerische Literatur ausspricht, an dem er nun padagogi-
sche und didaktische Texte zu schreiben beginnt und an dem sich sein
asthetisches Schreiben in eine Teilhabe am religios-ethischen Diskurs
transformiert.

Wenn man auf eine solche Weise die Entwicklungsdynamik von Tolstojs
4sthetischem Schreiben und dessen Ubergang in einen religiésen Dis-
kurs modelliert, dann bedeutet dies auch, dass sich Tolstoj des Problems
der verduflerlichten, verdinglichten Zeichenstruktur von Sprache, das

190



SLAVICA TERGESTINA 15 (2013) » Slavia Islamica

ihn im &sthetischen Schreiben umgetrieben hat, auch auf der Seite
des religiésen Diskurses nicht so einfach entledigen kann. Auch hier
greift er auf das Verfremdungsprinzip zuriick, um dieses Problem zu
bewiltigen. Es ist diese spezifische Poetik der Verfremdung, die nun
Tolstojs Religionskonzept ebenso wie das darin formulierte Verhéltnis
von Orthodoxie und Islam mafgeblich prégt.s

TOLSTOJS RELIGIONSKONZEPT

Tolstojs fundamentale Skepsis gegeniiber der d&ufleren Zeichenstruktur
der Sprache bestimmt auch seine religiésen Vorstellungen.” Sowohl
die liturgisch-rituellen, aber vor allem auch die sprachlichen, begriff-
lichen und narrativen Formen der Reprisentation von Glauben und
Offenbarung werden als sekundér und unwesentlich gegentiber der
substantiellen, innerlich spirituellen Glaubensgewissheit und -er-
fahrung bewertet. Tolstoj wird nicht miide, diesen spiritualistischen
Grundgedanken seiner Glaubenslehre in immer neuen Perspektiven
und Formulierungen zu wiederholen:

Boz Hukozda He nyman ntodell pasHbLMU 8epamu U 8ep He MOALKO Hem
MblCAUU, HO Hemy 08X Pa3HbLX: C MeX Nop, Kak ecmb n10du, ecmb U
6vLna 8cezda odHa sepa. H eepa sma éce 00Ha U Ma Jice 3aNUCAHA U 80
8cex pasHblx KHU2aX 8ep 8cex HApodos U 8ce20a 00HA U MA Jce 3aNUCAHA
8 cepdye kaxdozo uenosexa.

Hasvleams pasHble yueHUs 8ep PA3HbIMU 8epaMU 8Ce PABHO, KAK eCllU
6bL uenosex, y3Has Opyzoil A3blk, cuuman 6bl, UMo nodu, 2080paLjue

Ha 0py2oM a3blKe, 2080pATN Co8CeM Opy2oe, Uem N00U HA 20 A3blKe.
Ckasamo, 4mo yueHuUA 8ep PA3AUUHbL NOMOMY, UTNO OHU UHAYE
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Mit einem Akzent auf
das Verfahren der Ver-
fremdung argumen-
tiert auch Sklovskij fiir
eine enge Verbindung
zwischen Tolstojs ds-
thetischem Schreiben
und den Eigentiimlich-
keiten seiner spaten
religiésen Schriften:
,DTOT CII0CO6 BUIETH
BeINVI BBIBEZIEHHBIMI
3 VX KOHTEKCTA,
[IpYMBe K TOMY, 9TO B
IOCTIeHVIX CBOMX IIPO-
usBeneHusx TomcToin,
pasbupas ZOrmarsl 1
0BPSIIBI, TAKIKE IIPH-
MEHWI K VX OIIVICAaHMIO
MeTOJ, OCTpaHeHMs,
IOACTABISAS BMECTO
IIPUBBIYHBIX CJIOB Pe-
JIATMO3HOTO 06Mxo01a
17X 0GBIYHOE 3HAYEHIIE;
— IOIYYMIOCE YTO-TO
CTpaHHOe, 4yI0-
BIIHOE, ICKPEHHO
IIPMHSITOE MHOTVIMU
KaK 60TOXYIBCTBO,
60NIBbHO paHyBIIVE
MHorux. Ho sTo 6511
BCE TOT K€ IIP¥eM, IIpY
IIOMOIIY KOTOPOTO
TocTOM BOCIPUHMA-
MaJI ¥ pacCKasbIBasl
okpyxaromiee. Tom-
CTOBCKYIE BOCIIPUSTIS
paciuaranyu Bepy Ton-
CTOTO, OTPOHYBILICH
0 Belleli, KOTOPBIX OH
L,OJITO He XOTeJ KacaTb-
cs. (1925, 15).

7

Aus einer religions-
philosophischen Pers-
pektive liegt eine Fiille
von Arbeiten zu Tolstoj
vor. Vgl. darunter die
jingsten Monogra-
phien: Kjetsaa 2001;
Medzhibovskaya 2008.
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Hier und weiterhin
zitiert nach Lev
Tolstoj Polnoe sobranie
socinenij. Pod obs¢ej red.
V. G. Certkova; die erste
Ziffer bezeichnet den
Band, die zweite die
Seitenzahl.

9

Die gesamte, kol-
portierte Passage
lautet: 5 nymaro, 4TO
y 4e/I0BeKa eCTh HEYTO
BhIciIee, yem Kopan. V
Je/0BeKa B ZiyLlle eCTh
6or, KOTOPBIII €My I10-
KasbIBaeT, YTO XOPOLIIO,
9TO AyPHO. A KOpaH
€CTb J1eJI0 PYK YeloBe-
geckux. Mexay 6orom
¥ MHOIO CTOUT KODaH,
Koy s 6yay KopaHa
CITYIIAThCST; 3 KO

S CIIYIIAl0Ch TOOCa
Gora, TaK OH IIPSIMO B
MOeJi Iy1lle, S IIPSIMO

¢ 6orom coob1iarock.

A Tyt xopaH. Kopan
LlelI0 PYK YeroBede-
CKUIX, TAaK JKe, KaK 1
Hallle eBaHrenve. Benp
IIEOIV VIX [eTIany, a
Ir0my omMbaroTCs. Ber
TOBOPUTE O IIePEBOJAX,
a TyT MOI/IN 6BITB 1
ommbxu. K kopany
HeJIb3s1 OTHOCUTBCS
TaK, YTO BCIKOE CIIOBO
B HeM VICTVHHO J1 OT
6ora. Kro Bepur B 6ora,
TOT HMKAK He CKaXeT,
9TO 60T MOT B KHIDKKE
BBIpasuUThCs. Bor He
YMECTUTCS B KHVDKKe.”

a)
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8bLCKA3AHbL, 8CE PABHO, UMO CKA3AMb, UIMO CMbICNb (108 PA3NUUHBLIL,
ecnu cnoea ckasabsl Ha Opyzom asvike. (26/573f.)°

Entsprechend formuliert er in einem Gespréch mit dem Kazaner Vajsov
buchskeptisch: ,[...] KTo BepuT B 60ra, TOT HMKaK He CKaXeT, 4TO 60T
MOT B KHVDKKE BBIPa3suUThCs. BOr He yMeCTUTCS B KHVKKe.

Und auch der Gegensatz von Wissen und Glauben wird von Tolstoj
sprachskeptisch pointiert: ,,3HaHue oTIMIaeTCS OT BEPHI TEM, UTO 3Ha-
€M MBI OJHVIM PacCyAKOM JI II0O3TOMY MOXXeM OIpPeJeINTh CI0BaMMI
IIpefMeT 3HaHMIT; BEPYIM XKe BCeM JYXOBHBIM CyIIeCTBOM HAaIlUM I,
xoTs bollee yBepeHBI B IIpefiMeTaxX BePHI, YeM B IIpefiMeTax 3HaHM,
He MOXXeM CJIOBaMM OTIpe/ielNTh TpeMeTa Bephl.” (73/305)

Tolstojs vitales Interesse an den unterschiedlichen Religionen und reli-
giosen Stromungen und Erneuerungsbewegungen resultiert aus dieser
spiritualistischen, zeichen- und sprachskeptischen Glaubensauffas-
sung. Gerade die Quantitét der in Blick genommenen Religionen und
das dabei wiederholte Insistieren auf Transzendenz sind es, wodurch
Tolstoj seine spiritualistische Glaubensauffassung immer wieder von
Neuem behauptet und zu legitimieren versucht.

Im Einzelnen operiert Tolstoj dabei mit zwei Begriindungskontex-

ten (a, b), die beide in ihren poetologischen Strategien, d. h. in der Art
und Weise, wie sie den Gegenstand ,Glauben” entwerfen, mit vorma-
ligen kiinstlerischen Fragestellungen verbunden sind.
Der erste Kontext besteht in einem quasi anthropologischen Begriin-
dungsversuch des Religiosen iiber eine spontane, Authentizitét ver-
btirgende Erfahrung einer schriftlosen, priméren Kultur, die Tolstoj
in der Figur eines Tschuwaschen personifiziert:
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Cdenaemca uysawamu u nocnywaem d8yx — He npopokoe (npopokos
Hukakux He 6vieaem), a ntodeil. OOUH 2080pUM UYSAUWLUHY: HYECTNEYelllb
muL 8 cebe umo-nubo, kpome cgoezo mena? Beakuil uysawiun omeemum,
umo uyscmeyem Heumo dyxoeHoe, mulcnawee, ntobsauee. Tozda mul e20
cnpocum: ecemozyuee nu 3mo dyxoeHoe Cywecmso, kom[opoe] mol 8
cebe uyscmeyewv? YysawuH ckadicem, 4mo Hem, Umo oH uyecmeyem,
umo 3Mo cywecmeo ozparuierHoe. Toz0a Mbl CKaliceM eMy: HO eclU MO
cywecmeo, kom[opoe] muL cosHaews 6 cebe, 02panuUeno, Mo JONHHO
6bimb Makoe e Cyuecmeo HeozparuierHoe. Bom amo-mo HeozpaHu-
ueHHOe Cywecmeo u ecms 602, komop[o20] cywyHocms mut uyecmeyeius
8 cebe 02paHuueHHOT U KOmopoe, KaK HeozpaHu4eHHOe CYUyecmao,
o6HuMaem meba mak, umo meul Haxoduwwca 6 Hem. (73/320f.)

Wenn Tolstoj in dieser méeutisch-sokratischen Szene eine urspriing-
liche, nicht durch den Ballast von Sprach- und Texttraditionen ver-
stellte Form von Religiositit herausprépariert, dann bedient er sich
hier exakt jenes Prinzips der Verfremdung bzw. der Desautomati-
sierung von Wahrnehmung, das Sklovskij in Tolstojs kiinstlerischen
Texten beobachtet hat, wenn ein ,Gegenstand“ so beschrieben wird,
»als werde er zum ersten Mal gesehen®, oder ein ,Vorfall, als ob er sich
zum ersten Mal ereigne.” (vgl. oben). Ganz analog zu den Verfahren in
kiinstlerischen Texten wird auch hier einer authentischen Figur eine
zweite, mit dem Merkmal des entfremdet Zeichenhaften versehene
Figur entgegengestellt, mit der jetzt in dieser Episode der schriftlose
Tschuwasche konfrontiert wird; Tolstoj fahrt fort:

Jlpyzoil xce [...] naunem ¢ mozo, wmo ckajcem: éepbme MHe, MO 8 NPO-
POk U umo 6cé, umo 8 éam 6ydy 2060pUMb U UMO HATUCAHO |[...], 6cE 3mo

UCmMuHHA/ npaeaa, omkKpslmaa mMHe camum 6ozom. U cmanem
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usnazams ecé ceoe yuenue. Ha 3mo, ecau monvko uyeauiu He coecem
dypax (a u3 HUX MHO20 ecb YMHbLX), CKalicem: 0a nouemy e 2 6am
nosepio, umo 8cé, umo ewt 208opume, om 6oza. 5 He sudan, kak eam 60z
nepedasan ceow UCMUHY, U He UMeH HUKAKUX 00Ka3amensCma mozo,
umo éblL NPOPoK, Mem bonee, WMo 2 3HAK, MHe CKA3bLEANL, UIMO eCMb
maocucmut, 6ydducmet, 6paMuUHbL, WUHMOUCTbL, MOPMOHDL, Y kom[0-
pubix] mouno maxue e npopoku, kax ést, U kom/[opsie] moub-6-mous
Mo Jice 2080pAM NPO ceba, Umo U abL.

Tax umo mo, umo @bl NPo cebs 2080pume, MO 8bL NPOPOK, HUKAK He
Moxcem MeHs y6edums 8 Mom, WMo 6cé mo, Umo 8bl CKA3ANU U UIMO
nanucawo [...], ucmunnas npaeda. [...] umo nanucawo [...], ne coscem
ACHO, A UACMO 3aNYMAHHO, MHOZOC08HO, NPOU3BONLHO U dajie UCTmo-
puuecku HeeepHo, KAk  Cnblxan om niodeil. Yoedums meHa moscem
IMONBKO MO, UMO & CAM CO3HAK U MOZY NPO8EPUMb PaccyicdeHuem u
gHympeHHUM onblmoM. Tak ckadicem YMHbLI Uy8aWUH HA CO8A 8O-

pozo uenogeka. 1 s dymaro, umo 6ydem cosepwieno npas. (Ebd.)

Bei der zweiten Figur handelt es sich um die Figur eines Propheten.
Im vorliegenden Kontext ist damit Mohammed gemeint, die Argumen-
tation jedoch bezieht sich allgemein auf die Form der prophetischen
Glaubensbezeugung, die eben darin besteht, dass eine Figur ihre eige-
nen Glaubenserfahrungen in Sprache und in fiktionalen, imaginéren,
der Wirklichkeit nicht entsprechenden, mithin tibertragenen Bildern
kommuniziert. Wieder ist es die repréasentierende, codierte und verdu-
ferlichte Sprachform, die den tschuwaschinschen, priméarkulturellen
Gesprachspartner dazu veranlasst, die vom Propheten kommunizierte
Glaubenserfahrung als nichtauthentisch und als seiner inneren Er-
fahrung nicht entsprechend zuriickzuweisen. Damit wiederholt er
aber genau jene sprach- und schriftskeptische Haltung, die Tolstoj
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selbst immer wieder als Grundlage seiner spiritualistischen Glau-
benskonzeption heraushebt. Ganz anders ist die religionsversichernde
Kommunikation zwischen dem ersten Gespréachspartner und dem
Tschuwaschen gelagert. Was auf den ersten Blick als eine spontane,
dialogische Frage-Antwort-Situation erscheinen mag, erweist sich als
eine pddagogisch-autoritére Szene, in der das primarkulturelle Subjekt
als Objekt einer fragestellenden, wissenden und interpretierenden
Instanz fungiert, die am tschuwaschinschen Subjekt ein Exempel sta-
tuiert. Ebenso présentiert auch der Autor Tolstoj mit seiner Erzéhlung
ein Exempel, wenn er vom authentisch empfindenden Tschuwaschen
erzéhlt und diesen einmal mit einem aus der Fiille seines schriftfun-
dierten Wissens, maeutisch fragenden Glaubensermittler konfrontiert,
auf dessen Position durch den Wechsel des Personalpronomens von
,on“ (,er) zu ,my“ (,wir“) auch die Leserschaft eingeschworen wird
und einmal mit einem falschen, wortreich verworren und ,,unwirk-
lich“ schreibenden Propheten. In dieser Geschichte resultiert Tolstojs
eigene Autoreninstanz aus der Verschachtelung zweier Positionen:
Einer ersten Position der Autoritit des um den Glauben Wissenden
und Fragenden, die sich aber gleichzeitig hinter der Figur des naiven
Subjekts verbirgt, sich in und mit der Stimme des naiven Subjekts
artikuliert und dieses quasi authentisch sprechen lasst. Und dann
einer zweiten Position des authentisch-naiv empfindenden schrift-
losen und damit schrift- und sprachskeptisch disponierten Subjekt,
das seine Lektion der inneren religiésen Erfahrung nun erfolgreich
gelernt hat und nun sein Urteil iber die falschen, schreibenden Pro-
pheten ausspricht, um damit aber seinerseits seinen Lehrer, d. h. die
Autoreninstanz Tolstoj zu bestétigen.

Diese Tschuwaschen-Episode impliziert zwei folgenreiche kon-
zeptuelle Momente. Zum einen einen Akt der Substitution; die tols-
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tojsche, Religiositat verbiirgende Autoreninstanz tritt an die Stelle
der zahlreichen wortreich verworren, an den historischen Realitaten
vorbeischreibenden Propheten. Im Gesamtkontext von Tolstojs spa-
ten Schaffen bedeutet dies letztlich eine Usurpation der Sprech- und
Erzéhlinstanzen der religiésen Propheten durch den tolstojschen
Diskurs mit seinen Ausfithrungen tiber authentische Religiositit,
seinen diversen aus verschiedenen Religionen zusammengestellten
Sammlungen von Spriichen und Weisheiten, sowie mit seinen di-
daktischen Erzahlungen. Zum anderen beinhaltet diese Tolstojsche
Tschuwaschen-Episode eine spezifische mediale Konzeptualisierung
von Religiositdt. Die doppelte Referenz auf einen voraussetzungs-
freien, gleichsam vorsprachlichen Punkt von Transzendenzerfah-
rung initiiert eine religiése Kommunikation, die in dem Mafle, wie
sie sich in performativer Gegenwértigkeit und innerlicher Erleb-
nisfulle konstituiert, gleichzeitig jegliche Kodierung von religiéser
Erfahrung in geschlossenen Erzahlsyntagmen ebenso wie auch ihre
hermeneutische, theologische Selbstbeobachtung zuriickweisen
muss. In der Zuriickweisung gerade dessen, was Schrift basierte
Religiositdt ausmacht, begriindet und behauptet sich die Tolstojsche
Religiositdt. In und mit dem Medium der Schrift zielt Tolstojs religi-
6se Kommunikation auf einen Typus von Transzendenzerfahrung,
der sich aller schriftgestiitzten Beobachtbarkeit programmatisch
entzieht. Auf der Schwelle zur Moderne subvertiert die Tolstojsche
Religiositat damit die eigentliche Grundlage von Schriftreligion.
Schriftskeptische und -kritische Traditionen kulminieren hier zu
einer Art religiosem Schriftverdikt. Religiése Transzendenzerfah-
rung konstituiert sich in der Versicherung eines substantiellen
Versagens von Schrift, die die Sprache einer entfremdenden und
spaltenden Beobachtung aussetzt. (So betrachtet, beginnen sich in
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dieser Tolstojschen Tschuwaschen-Episode Konturen des sowjetischen
Atheismusdiskurses abzuzeichnen.)

Der zweite Begriindungskontext, in dem Tolstoj sein Religionskon-
zept entwirft, ist historisch angelegt. In diesem werden die Religionen
nicht substantiell, sondern lediglich in dem jeweiligen Grad, in dem
sie diesen ihnen allen gemeinsamen Bezug auf das Transzendente
verhiillen bzw. enthiillen unterschieden. In dem Mafle, wie Tolstoj
diese Freilegung und Reinigung der Religionen vom Ballast an Sinn ver-
stellenden AufRerlichkeiten in einer zeitlich-historischen Perspektive
entwirft, kommt nun dem Christentum und vor allem aber dem Islam
eine besondere Rolle zu: ,,[...] 8 campix gpeBHUX pemurusax Gombiure
BCEro0 YyZEeCHOIO ¥ BCIKOIO POLa CyeBepuil, CKPBIBAIOLIVIX VICTHY:
Bouree Bcero B caMoii ApeBHe, B OPAMMHCKOI, y)Ke MeHbIIIE B eBpeli-
CKOJ], ellje MeHee B Oy IVIICKOT, KOHPYLMAHCKO, TAOCVICTCKOIA, elrje
MeHee B XPMCTMAHCKOM, HO y)Ke MeHBIIIe BCero B CaMOIl IIocIeHell
BOMBITION penUIuy — B MaromeTaHckoir.” (79/118f.)

Diese Logik der Uberwindung der entstellenden VerduRerlichungen
und der Ausfaltung von transzendentalem Sinn im Gang der Geschichte
ist in zweifacher Weise bemerkenswert. Zum einen stellt sich dies in
gewisser Weise als ein Reflex der eigenen literarischen Entwicklung
dar, die ganz bewusst und durch entsprechende Schriften kommen-
tiert als ein moralischer Vervollkommnungsprozess stilisiert wird,
in dessen Verlauf sich der Autor von einem in den &dufieren Formen
befangenen kiinstlerischen Schreiben zu den padagogischen und di-
daktischen Texten des Spatwerkes durchringt. Zum anderen referiert
diese Vorstellung von der Uberwindung der Form durch den in die
Geschichte eintretenden Sinn auf jene christologische Grundfigur,
die der Kiewer Metropolit Ilarion in seinem Slovo o zakone i blagodati
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(vor 1052, Predigt iiber Gesetz und Gnade) fiir die russische Orthodoxie
formuliert hat, wenn er die schrift- und gesetzesgestiitzte und durch
Moses verbiirgte Offenbarung, von der das Alte Testament kiindet,
als historische Vorstufe zur ultimativen Offenbarung des Neuen Tes-
taments betrachtet, die von dufleren Zeichen unverstellt in Christus
verkorpert wird. Eine solche unmittelbare und damit entsprechend
authentische Offenbarung bedarf der verduferlichten Sprach- und
Schriftzeichen ebenso wenig wie der dufierlichen Formen und Tech-
niken des menschlichen (philosophischen) Wissens; in dieser anti-
augustinischen Negation der duferlichen Sprach- und Wissensfor-
men besteht die ,Gnade“ (,blagodat™) der wahrhaften Offenbarung.
Ganz analog zur anthropologischen Begriindung wird auch in dieser
historischen Perspektive religiose Transzendenzerfahrung aus ei-
nem prinzipiellen Ungeniigen von Schrift und von verduflerlichten
Wissensformen heraus entwickelt und begriindet.

STATUS UND FUNKTION DES ISLAM IN TOLSTO]JS
RELIGIONSKONZEPT

Als jiingste aller grofien Schriftreligion kommt dem Islam eine beson-
dere Stellung in Tolstojs Logik von der historischen Uberwindung der
verduflerlichten, zeichenverstellten Offenbarungsinhalte zu. Entspre-
chend kommt der Islam - nach Tolstoj - einer authentischen Religiositét
am Nichsten: ,,[...] MaromeTaHcTBO HaXOAMITCS B CAMBIX BBITOJHBIX
B 9TOM OTHOILIEHVY YCAOBUSIX. EMy CTOMT TOIBKO OTKMHYTH BCé He-
eCTeCTBEHHOe, BHElIIHee B CBOEM BEPOYIEHNY U B OCHOBY IIOCTaBUTh
OCHOBHOE PeINII03HO-HPaBCTBEHHOe yueHye Maromera, 1 OHO ecTe-
CTBEHHO COIBETCS C OCHOBAM BCEX GOIBILNIX PEIVITIIL Y B OCODEHHOCTH
C XPUCTUAHCKIIM yIeHeM, KOTOPOe OHO IIpU3HaeT ucTuHoi. (79/118f.)
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Diese historische Entwicklungslogik der Religionen im allgemeinen
und die avancierte Position des Islam sieht Tolstoj gerade durch die
inneren antiklerikalen und politisierten Bewegungen innerhalb des
Islam seiner Zeit bestatigt, resp. durch die sog. Babisten Persiens und
durch das Kazaner ,Gottesheer” unter Fithrung von Bagautdin Vajsov*®:
,J Ta M1 Ipyras ceKTa IIpeCTaBISIOT COOO00 IBVIKEHIIE BIIEPEeJ, Maro-
MeTaHCTBa K OCBOOOXKJEHMIO OT MEPTBBIX BHEIIHNMX pOPM, KOTOPBIX,
Ha/0 CKa3aTh, B MAarOMETaHCTBe, KaK ITO3/IHeTIIIel! eI, Topaszo
MeHblIle, YeM BO BCeX APYTuX bompmx penmurusax.” (79/121)

Entsprechend nimmt Tolstoj auch den Islam in Anspruch fiir seine
Kritik an den institutionellen, klerikalen Formen der russischen
Orthodoxie:

[...] 3na mena e moxcem 6bLmb HUKAKO20 COMHEHUA 8 TROM, UTHO MA20-
MemaHcmeo no ceouM BHEWHUM POPMAM CMOUM HeCPaBHEHHO Bbllle
yepkosHo20 npasocnasus. Tak umo ecnu yenoeeky NOCMAsALHO MONLKO
daa ebL60pa: depicambCa YepKo8HO20 NPABOCAABUS NAL MAZOMEMAH-
cmea, mo 0N 8cAK020 PA3YMHO20 UeN08eKa He MOdcem bblmb CoMHe-
HuA 8 8blbOpe U 8cAKUL npednoumem mMazoMemaHcmeo ¢ NPUsHaHUeM
00H020 dozmama eduHo20 602a U €20 NPOPOKA, BMECNO MO20 CLONCHO20 U
HenoHAMH020 6020CN08USL — MPOULbL, UCKYTIEHUS, MAUHCMS, 6020po-
duybl, ceamblx u ux uzobpaxcerutl b cnoxervix 602ocnyucenuil. (79/118)

Diese Aufwertung des Islam gegeniiber der klerikalen Orthodoxie hat
einen gewissen Clou darin, dass Tolstojs gleichsam gegen die Schrift
formulierte Konzeption von Religiositét mit einer analogen schriftskep-
tischen Tendenz im Islam selbst konvergiert. Wie Dan Diner historisch
und die Berliner Islamwissenschaftlerin Angelika Neuwirth philolo-
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Religion vgl. Birjukov
1925; Sifman 1960;
Stendardo 198s.
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Vgl. Diner 2005, 115;
Diner spricht hier
von einem ,General-
verdacht gegen das
Schreiben”.

12

Von dieser Position
aus kann Tolstoj
schliefllich auch dem
Islam den autonomen
schriftreligiosen Sta-
tus absprechen:

»B KaXXIIoM yIeHUn
€CTh KHUTY OCHOBa-
Hus. B Kuraickom
kaury Koudyums
(vam vm cobpanusre)
v xkHura Jlaonssl. B
WHANCKOM KHUTA
Bens! (yuenue 6pa-

MMHCKVX TIPOPOKOB) 11

Tpunuraxka — y4eHue
Bynne1. B EBperickom
— Berxwuii 3aBeT n
Epanrenue. Kopan
Maromera 6yzer [...]
He OCHOBHOW KHUTOM,
TIOTOMY 4TO OH
OCHOBaH Ha 6ubmu 1
Epanremm.” (26/ 575)

JURIJ MURASOV » ,Bor He yMecTnTcs B KHUxke”

gisch gezeigt haben,* ist die Binnenstruktur des Islam so angelegt,
dass durch spezielle rituelle Formen von Vokalisierung ebenso wie
visuell durch kalligraphische Stilisierung, Ornamentalisierung und
Geometrisierung die Differenzierungseffekte von Schrift und damit
deren hermeneutische Leistungsfahigkeit gegeniiber der miindlichen
Sprache gedampft und blockiert werden.

In Tolstojs Konzeption von Religiositét ldsst sich schliefilich eine
Kontamination von seiner eigenen spiritualistischen und gegen die
klerikale russische Orthodoxie gewendete christologischen Anschau-
ung einerseits und des Islam andererseits beobachten. So wie der Islam
in einer religionsgeschichtlichen Perspektive als historisch jiingste
Schriftreligion einer unverstellten Offenbarung am néchsten kommt,
erscheint nun umgekehrt von der Position der Christologie der Islam
als eine ihrer Auspriagungsformen.*2 So kann Tolstoj einerseits davon
sprechen, dass das Christentum ,,coenuuseT, pasbsacHseT, OllpenenseT
Bce mpexxHee. XpUcToc coenuHsaeT Bce. Ho mocie Xpucra He IBaseTCS
HJIKOTO — HMKAaKOTO IIPOPOKa, OIIPeAeIsIOUIero, VICHSIIOIIEro ero.
Bce, 4TO SBISETCS B 3TOM CMBICIIE, BCE M3BPAILEHNS Y IPUIOXKEHNS
XpucTuaHCTBa —KaK IIepKOBHOCTSH, CB. [lyx 1 maromeTaHCcTBO. Tak
YTO BCe CYLIECTBYIOLIME Telleph yIeHNs, HACKOIBKO OHEe VICTMHHBHI,
HAXOZISITCS B XPUCTMAHCTBE.”

Andererseits formuliert Tolstoj:

[...] mazomemarcmeo ecmb e umo uHoe, kak NPoMeCMAaHMCMEo
npomue Busanmuiickozo usgpauyeHHoz0, nepeutedule20 8 MH02060%cue
Xpucmuaxcmea, U npomecmanmcmeo, umeroujee 6 0CHo8e ceoell me Jice
npedaHus, KaK U XpucmuaHcmeo, nouepnHymule monvko 8 anokpudu-
ueckux GUONEliCKUX U e8AH2eNbCKUX CKA3AHUAX.
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[...] 80-1-x [...] Hpascmeenmo-penuzuosHbLe UCMUHDBL, Me camble,
kom[opote] eadchbt dns niodeil, 8cezda 00UHAKOBbL B0 BCeX PEAUIULX, G
80-2-X, [...] xpucmuancmeo u mazomemancmeo umem oduH U Mom xce
UCMOYHUK U PACXO00AIMCA MONbKO 8 CB0UX UCKANIEHUAX IMUX UCTNOUHU-
K08, € 00HOU CMOPOHbL, XPUCMUAHAMU, a € 0pY20li — MAZOMeMaHaMU,
U YUMo CMoum MoAbLKO OMKUHYMb IMU UCKaMceHUS, U 00e penuzuu
Heusbexcro coenadym. (67/ 215)

Eine kiinstlerische Realisierung dieser Kontamination von Christologie
und spiritualistischer Reinterpretation des Islam stellt Tolstojs spéte,
mit groflem Engagement verfasste Erzahlung Had#i Murat (1910/12) dar.

Tolstojs Einlassungen auf den Islam und der
russisch-orthodoxe, imperiale Diskurs

Tolstojs Interesse am Islam, seine diesbeziiglichen Korrespondenzen
und Auseinandersetzungen mit islamischen Intellektuellen in Russ-
land, im Osmanischen Reich und Persien zusammen mit seiner Kritik
am Klerus und an der Dogmatik der russischen Orthodoxie waren von
erheblicher politischer Brisanz - brisant vor allem in Zusammenhang
mit den erstarkenden kulturpolitischen und nationalen Bewegungen
der Muslime im Russischen Reich. Einen Eindruck von der Wertschét-
zung, die Tolstoj durch russische Muslime entgegengebracht worden ist,
vermittelt ein in der Orenburger Zeitschrift Mycynabmanun publizierter
Nachruf auf den Tod des Dichters unter dem Titel ,9em 6511 JIe Huko-
naeswy as mycymbMan” (,Was war Lev Nikolaevié fiir die Muslime®),
in dem es heifdt:

Vuenue Toncmozo, achoe u docmynHoe no ceoell npocmome, npuobpeno
0cobeHHO MHO20 NpusepiceHyes cpedu Hapodos ucnosedyrUsUX
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Die politische Dimensi-
on von Tolstojs Religi-
onskonzept besteht vor
allem darin, dass darin
die im russischen im-
perialen Diskurs

in verschiedenen
Varianten vorliegende
Verbindung von reli-
gi6ser Orthodoxie und
nationalsprachlicher
Russo- bzw. Slavophi-
lie, wie sie z. B. bei den
Slavophilen, bei Kire-
evskij, Danilevskij oder
auch Dostoevskij zu
finden ist, entkoppelt
wird. Diese Entkopp-
lung zielt dabei auf
jenes Begriindungs-
verhiltnis, in dem

das Religiése und das
Nationale, Orthodoxie
und russische (Sprach)
Kultur mit ihren
jeweiligen politischen,
klerikalen und
sozialen Institutionen
sich wechselseitig legi-
timieren konnten, wie
dies bereits in Sergej
Uvarovs Formel von
Autokratie, Orthodoxie
und Volkstiimlichkeit
(samoderZavie - pro-
voslavie - narodnost’)
angelegt worden war.

JURIJ MURASOV » ,Bor He yMecTnTcs B KHUxke”

ucnam, 2nagHbIM 06pazom cpedu pycckux MycynbMman. [...] Mycynoman-
CKas UHMennuzeHyus, 3a0blxawancs 8 mecHblX pamkax nampuap-
XANbHBLX 8EPOBAHULL, MWEMHO UWYWAs 8blx00a U3 3aKk0Nd08aHHO020
Kpyaa, ycmompena cuacmaueblii ucxod 8 yuenuu Toncmozo u ¢ #adHo-
CMblo HABPACHIBANACH HA e20 Npou3sedeHus Punocodckozo xapakmepa.
Taxum o6paszom, Jles Hukonaesuu cman dopozum dns kaxcdozo zpa-
MOmHo20 Mycynomanuna. (Mycynbmanum 25/1910, 535)

Brisanz erlangte Tolstojs Beschéftigung mit dem Islam vor allem unter
den tatarischen Intellektuellen in Kazan' - also an jenem fiir die Idee
des russischen Imperiums so symboltréchtigen Ort, an dem mit dem
Sieg iiber den muslimischen Khan (1552) Ivan IV die Synthese von Po-
litik und Religion, von Zarentum und Orthodoxie geschichtstrichtig
unter Beweis gestellt hat.

Nach dem so populdren Antwortschreiben Tolstojs an den Heiligen
Synod von 1902 war es vor allem der ausfithrliche Briefwechsel des
Dichters mit dem russischen, in Konstantinopel lebenden Muslim
Asfendiar Zajanetdinovi¢ Vojnov von 1902/03 der in Abschriften unter
den tatarischen Intellektuellen kursierte und der die Kazaner Ortho-
doxe Geistliche Akademie veranlasste, in ihrer Zeitschrift Pravoslavnyj
vestnik (Der orthodoxe Bote) eine Reihe von Artikeln zu publizieren, um
den Dialog zwischen Tolstoj und den tatarischen Intellektuellen als gro-
3es Missverstdndnis zu entlarven und den , bol*$0j myslitel i pisatel
(,groRen Denker und Schriftsteller”) wieder fiir die russische imperiale
Politik und fiir die russische Orthodoxie zuriickzugewinnen.*®

In zwei aufeinanderfolgenden Nummern von Pravoslavnyj vestnik er-
scheint 1904 ein langer Artikel unter dem Titel ,I'pa¢ JI.H. Toncmotii
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u mycynvmane” (,Graf L. N. Tolstoj und die Muslime®), in dem sich der
Kazaner Theologe und Missionar Jakov Koblov,* mit dem Briefwechsel
Tolstojs mit Vojnov auseinandersetzt und dabei versucht, die fiir das
russisch-imperiale Verstdndnis untragbare liaison dangereuse zwi-
schen Tolstoj und den intellektuellen, muslimischen Tataren aufzuls-
sen. Entsprechend charakterisiert Koblov diesen Briefwechsel als eine
im Geist der Renitenz zustande gekommene Verbindung von Partnern,
die eigentlich nichts gemein haben kénnen:

ma nepenucka XapakmepHa 8 MoM OMHOWEHUL, YMO OHA NOKA3blEA-
em HaM, Kak 803MOMCHO edUHeHUe NUY, He UMeloujue Meddy coboro Hu-
KaKo20 cpedcmea, AUWb NO Npomecmy K uemy aubo spaxdebHomy ona
Hux. Kax danexo nu ywen JI. Toncmoti 8 céoux penu2uo3Ho-¢unosopu-
uecKUX 8321805X OM XPUCMUAHCMEA, - 8Ce MAKU ) Hezo bonbute cped-
cmea ¢ xpucmuanckoii penuautl, Hexcenu ucnamom. C dpyzoll cmopoHbl,
HecMomps Ha 8cH0 CUy 8paicdebHblx OMHOWeHUTL UCAAMA K XPUCTIU-
axcmkoll penuzuu, 8 Hell MyxammedaHuH Hatidem 6onee podcmeeHHbLX
371eMEeHMO8, Hedcenl 8 PUeHUL SHAMEHUMeNbHO20 nucamens. [...]

JIns myxammeda ecakas pacnps 8Hympu npasocnasHoll yepkeu, Ha
pyxy! H eom dna noddepycanus u ykpenneHus cs onu nuwym JI. Ton-
cmomy couyecmeentoe nucemo. (IIpaBocIaBHBIN BECTHIIK,

Kazanwv 4/1904, 622 1.)

In seinem ersten Artikel geht es Koblov darum, zu zeigen, dass sich
beide Seiten, Tolstoj und die tatarischen Intellektuellen, nichts zu sa-
gen haben und dass die Einverstandnisse sich bei genauer Betrachtung
als Missverstehen erweisen. Koblovs Argumentation richtet sich im
ersten Artikel primér gegen Tolstoj, um dabei zu zeigen, dass Tolstojs
religiose Vorstellungen nichts mit dem Islam gemein haben. Koblov
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Der Theologe und Mis-
sionar Jakov Koblov
(geb. 1876) von der
Kazaner Geistlichen
Akademie hat in der
ersten Dekade des 20.
Jh.s eine Reihe von
religionsphilosophi-
schen und volks-
kundlichen Arbeiten
zum Islam und zur
tatarischen Kultur
sowie bildungspoliti-
sche Schriften verfasst;
vgl. u. a. Koblov 1905,
1907, 1908, 1910.
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Vgl. auch weitere
Auferungen wie:
,,BIIOJIHE IIOHSATHO,
moyemy JI. TomcToit
BBICOKO LIEHNT 3TO y4e-
Hye. OHO, KaK BUIM,
BIIOJIHE COBIIAZIaeT C
ero coGCTBEHHBIM y4e-
HyeMm o Bore, Bcenen-
HOII 1 yenoBeke. Ho on
ZOPOXKIT PAJyL STOTO
Y4eHNs IyXOBHBIM 06-
IIeHNeM C MyXaMMe-
JaHAMM, B YACTHOCTY C
HAIIVMI OTeYeCTBEH-
HBIMM TaTapamu. U B
9TOM OTHOILIIEHMM OH
[OIyCKaeT ommoKy.
(Ebd., 627 ) Oder:

,[.-.] JI. Toncromy Her
OCHOBAHMII JOPOXKIUTE
LyXOBHBIM ODLIeHMEM
¢ MyxaMMeJaHa-

. (Ebd., 628).

JURIJ MURASOV » ,Bor He yMecTnTcs B KHUxke”

kommt dabei zu dem Schluss: , Kax ganexo sato yuenne JI. ToacToro ot
MyXaMMe[aHCTOTO, [...] 370 ana Beakoro ogeBuano.“ (Ebd.)

Mit einem insistierenden Gestus des wissenschaftlichen Experten dis-
qualifiziert Koblov dabei Tolstojs Verstdndnis vom Islam, indem er dem
Schriftsteller vorhélt, dass die sektierischen, aufklarerischen Bewegun-
gen des Islam nichts mit der dogmatischen Substanz der Religion zu tun
haben, diese auch nicht unter den Kazaner Tataren vertreten sei und so
folglich auch kein Grund fiir den russischen ,Dichter und Denker® Tols-
toj bestehe, sich mit den tatarischen Intellektuellen zu verstidndigen: ,On
(= ToncToit) cMemMBaeT y4eHMe MyXaMMe/ia CTPOTOTO HATIPABICHMS
c yuenuem TapukaTa v cydyes, ¥ IPUIMCHIBAS B3IVISAbI TOCAELHBIX
MyXaMMeJaHCTBY, CTABUT 9TO yIeHMe odeHb Bbicoko.” (Ebd., 625)

Koblov kommt in seinem ersten Artikel zum Resultat, dass der Brief-
wechsel zwischen Tolstoj und Vojnov eigentlich ein Missverstédndnis sei
und dass Tolstojs Kritik an der Orthodoxie keinesfalls eine Parteinahme
fiir den Islam bedeuten kénne: ,[...] ecru xTo M3 yuenHBIX MIOAEIE, OT-
PEKaeTcs OT XPUCTMAHCKOI BEPH, - 3TO ellle JANIEKO He 3HAYNTh, YTO B
TAIHMKAX CBOETO CEPALla OH MCIOBELYET MCIaM, KaK BCEra CKIOHHBI
nymaTb myxammenare.” (Ebd., 631)

Letztlich - so Koblov - erhebt Tolstoj aus der ihm eigenen Perspektive in
seinen Briefen an Vojnov eine Anklage gegen den Islam: , /l;s Bcsixoro
3HaKOMOIO ¢ Bo33peHusamu JI. ToicToro o4eBMIHO, YTO MHOTO IIPUIO-
BOpa HaJi BepOil MyXaMMeZaH C €T0 CTOPOHBI M1 He MOIVIO II0C/Ie0BaTh.

(Ebd., 631f)

Die entscheidende argumentative Wendung in Koblovs Artikel besteht
darin, dass in der Korrespondenz Tolstojs mit Vojnov den muslimi-
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schen, tatarischen Intellektuellen eigentlich die Haltlosigkeit ihrer
aufklarerischen Bestrebungen vor Augen gefiihrt werde:

Bnpouem, nepenucky moznu eecmu myxammedare - 06pazosaHHble

8 esponetickom dyxe, komopble 8ce2da He nPoub nonubepanbHUUAMb
gonpeku nocmaHosneHuam ceoll penuzuu panamuueckux mpebosanuil
KOMOpotll, KAk HecCoOMaemcmayuyux 8peMeHU U 06CmMosmensCmea,
OHU cmapatomca He 3ameuams. Kak 661 mo Hu 6bL10 npuzosgop JI. Ton-
CMMo20 0 MyxammedaHCckoll 8epe OMAUUALMCA SCHOCMbIO U OnpedeneH-
Hocmbio, He donyckarwumu Hukakux monkoganuil. (Ebd., 632)

Diese liberale, aufklédrerische Geisteshaltung der tatarischen Musli-
me ist dann Gegenstand von Koblovs zweitem Artikel. Hier wird dem
Briefpartner Tolstojs sowohl das Missverstehen von Tolstojs Ausfiith-
rungen als auch der dogmatischen Grundlagen der eigenen islamischen
Religion vorgehalten. Koblov setzt dabei an einem zentralen Punkt des
Briefwechsels Vojnov und Tolstoj an - ndmlich an der Diskussion der
oben bereits angefithrten Tschuwaschen-Episode, die Tolstoj in sei-
nem Brief an Vojnov formuliert und in der er mit seinem bew&hrtem
Verfremdungsprinzip authentische Religiosititserfahrung zu versinn-
bildlichen versucht, und auf die Vojnov ausfithrlich und differenziert
geantwortet hatte. In einer langen Anmerkung zitiert Koblov Vojnovs
Brief fast in seiner gesamten Lénge. Gegen Tolstojs Begriindung ei-
ner authentischen Religiositat fithrt Vojnov drei in der Tradition der
Aufkldrung formulierte Einwénde, die er gleichzeitig als konstitutive
Bestandteile des Islam selbst herausstellt. Erstens argumentiert Vojnov
gegen die Unterstellung, der Koran propagiere einen ,blinden Glau-
ben, eine gleichsam vorrationale Religiositit, indem er zeigt, dass das,
was Tolstoj der Buchreligion des Islam vorwirft, gerade fiir den Tols-
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Im Einzelnen argu-
mentiert Vojnov : ,,ITo
HallleMy Marome-
TaHCKOMY YYeHUI0
CIIeTIOl BephI BOBCE He
[IOIIyCKaeTCs, a ecTh
Bepa, MOATBEPKEH-
Hasg pasymom. Bamr
JyBAIUMH YYBCTBYET
YTO-TO CMYTHOE,
HesICHOE, Yero OH

V1 OIIPEEeNNTE-TO
TOZIKOM He MOXET
MeX/y TeM KakK s My-
CyIBbMaHMH BIDKY BCe
OKpy>KaloIliee MeHs
3eMIII0, Hebo, CBeTIIIO,
IIIOZeH, JKMBOTHBIX 1
3HOIO, YTO He $I, He MHe
OL0GHBIN COCTOSIHUM
€O31aTh YTO-1160
ofo6Hoe a crefoBa-
TeJIBHO, eCT CYLIECTBO,
COTBOPUIIO 370. [...]
obmazao crocobHo-
CTBHIO MBIIIJIEHM S

- yMOM, 71 Ha BOIIPOC
cebsi e, KTO OfapiI
MeHS BCeM 3TUM,

He HaX0)XXy JPyToro
OTBeTa KPOMe TOrO, ITO
BCEM 3TVM S MOT 6bIT
OZlapeH TOMBKO TEM XKe
BbIciyM cyIIecTBOM,
KOTOPOE CO37alIo BCe,
YTO 5 BYDKY, IyBCTBYIO
u BooGpaxaro. Bor
yoKe U Y MeHsl SBUIaCh
Bepa - ybexieHue

B Bora, Bepa sicHas,
OCMBIC/IEHHAsI, OCHO-
BAaHHAasI HA OYEBUIHO-
CTY, @ He TYMaHHOCTH
Barero yyBammHa,
SIBYBILASICSI-TO § HETO
TOJIBKO BCIIEACTBIE
HaBOJSIINX, KaK Ha
9K3aMeHe, BOIIPOCOB
Bammx. Cienos Bepsl
B cylecTBoBaHuMe Bora
IaXke He MOXXET ObITh,
xorza KopaH Bo MHO-
IVIX MECTax CChIIAeTCS
Ha pasym mrogeir [...].«
(Ebd., 6/1904, 889 f)

JURIJ MURASOV » ,Bor He yMecTnTcs B KHUxke”

tojschen Tschuwaschen zutrifft (,epa, moaTBepxAeHHAS pasymMom”).
Zweitens kritisiert Vojnov die autoritdre Versuchsanordnung, derer
sich Tolstoj in einer Tschuwaschen-Episode zur Ermittlung von reli-
gioser Authentizitédt bedient; fiir Vojnov fungiert der Tschuwasche als
bewusstloses Sprachrohr des Fragestellers (,Bciencrsue HaBogammx,
Kax Ha 9K3aMmeHe, Borpocos”). Und drittens schlieRlich setzt sich Voj-
nov mit Tolstojs Kritik an der ,Unwirklichkeit” und dem ,verworren
Wortreichtum“ der prophetischen Aulerungen auseinander und
stellt klar, dass dies als bildliche, uneigentliche Form der Darstel-
lung von innerer religioser Erfahrung zu verstehen sei und dass auf
diesen ,Traumcharakter” der prophetischen Aulerungen der Koran
selbst auch verweise.*®

Eben gegen diese aufklarerische Position Vojnovs bezieht nun der
orthodoxe Theologe und Missionar Koblov Stellung, in dem er jetzt
eigentlich im Namen und im Sinne von Tolstoj argumentiert und
auf der reinen, innerlichen Glaubenserfahrung beharrt, die keiner
,Werkzeuge des Bewusstseins“ bedarf: ,,(ToncTosi) rosopuT B cBOMX
IMChMax He 0 [103HaHMe BoxkecTsa, a 0 BHyTpeHHEM CO3HAHUY €0
6e3 mocpeacTsa Kakux aubo opyamii mosHauus.” (Ebd., 888)

Im gleichen Sinne heifit es bei Koblov weiter: ,IIpu crporom pasrpa-
HUYeHUV TEPMMHOB: CO3HAHME U [I03HAaHMe COCTaBUTENb IIChMa
He cTaJ ObI BO3paXkaTh IIPOTUB LOKA3ATEABCTBA OBITUA BOXMs, BBI-
ckasaHHOro JI. TonCTBIM, TaK KaK COBEPLUIEHHO CIIPaBEAANBO, YTO
co3HaHMe Bora cBojicTBeHHO BceM MogaM. Ho MyxaMMeZnaHMH He
ycBowI MbIcaert TOICTOTO ¥ II09TOMY TOBOPUT B CBOEM IIUCHhME He
0 ToM, 4TO pasymeer JI. ToxCTOM M OIIpOBEpraeT HeCyIeCTBYOIIe
sospaxxenus.” (Ebd., 893)
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Dariiber hinaus kritisiert er Vojnovs freie und ver-
meintlich unbegriindete Auslegung des Korantextes,
die weder der islamischen Dogmatik noch dem isla-
mischen Ritus entspricht, und empfiehlt Vojnov, er
moge sich an die zeitgendssische islamwissenschaft-
liche Literatur halten, die eindeutig die Riickstédndig-
keit der Dogmatik und des Ritus des Islam beweist.*”

Koblovs Kritik an und Polemik gegen Tolstojs
Briefpartner Vojnov kulminiert schlieflich dar-
in, dass er der hermeneutischen Arbeit, die Voj-
nov am Text des Korans zu leisten versucht, die
unverdorbene, von allem Bildungsbestreben un-
beriihrte Buchstabentreue der islamischen Dog-
matik vorhalt, der er gleichzeitig damit eine Integ-
ritdt insofern attestiert, als dass sie in der Lage sei,
»ohne Zoégern jeden Buchstaben zu verteidigen®
(,oTcTamBarOT 6€3 CMyIIIEHMS KX Y0 ero OYKBy™):

Pexomendyem 8 smux cnyuasx egponeiicku 06paso-
8AHHBLM MAMApPAM 3a YO0CIMOBepeHUeM 020, UMO
ecmb 8 MyXammedanckoll penuuu U uezo Hem, 06-
pawamuca K myxammedaHckum 6020cno8am, Xoms
6bL k mem Jice yueHukam medpec-wakudpam. OHu He
6neusym egponeiickoil 06pa3o8aHHOCMbI0, HO C80e
gepoyueHue 3Hatom meepdo. OHu He cO3HAIOM ewje
8cex e20 Henenocmetl. A nomomy omcmausatom 6e3
cMyweHus kaxcdyio ezo b6ykey, kaxoas nonodxiceHue,
06 KOMopbLXx Hepedko OMKA3bIBAKMCS e8PONelicKU
obpasosannvie mamapet [...]. (Ebd. 896f)

17

Im Einzelnen argu-
mentiert Koblov:
,ATIONIOTeTHI MCIama -
00pa3soBaHHBIX TaTaphI
VIMEIOT B TIOJ06HBIX
cIy4asx 06bIKHO-
BEHVIE He CTaBUTh
LITAT, IPe/CTaBIss
YYTaTeNs M BEPUTh
M Ha croBo. Ho

Be[l, 9TO He BCeTAa
yAOBHO, a B ZAHHOM
CciIydae ¥ COBEPLIEHHO
HEBO3MOJXHO, IIOTOMY
YTO IIpefCTaBIeHHbIE
CJI0Ba aBTOpa IPOTH-
BOpEeYaT JeICTBUATENb-
HOMY MyXaMMeIaH-
CKOMY BePOYYEHIIO

o Bore. CocraBuTenb
ICHMa M3MBICIIL
cBoe yueHme 06
oTHoWeHMY Bora k
Ye0BEKY, BBIAABAs €T0
33 MyXaMMeJaHCKOe,
u cam cebe 04eBULHO
He OTHAeT OTYeTa B
TOM, O YeM OH FOBOPHUT.
Ilom ero cmoBamm

He OAIVILETCS HU
ofH 61ar04eCTUBbIN
MyXaMMeZJaHVH, 3Ha-
IOIIMII CBOIO PENIMTHIO.
(-.) B mocnennee spems
obpa3soBaHHbIe 13 Ta-
Tap Bce bozee u bonee
PAacCIIPOCTPAHSIOT TO
MHeHMe, 4TO IIPOTUB
MyXaMMeJaHCKO
Ppenuruii BBICKasaHo
MHOT0 /LK. [TcbMo

k JI. ToncTomy ciy-
SKVT TONBKO HOBBIM
[OATBEPXeHIeM
3TOrO0. JTU yBepe-
HS, IOCKOJIBKY MbI
y6enuanch u3 YTeHNs
KHIAT, COCTaBIE€HHbBIX
TaKVIMM IMLaMu, 6e3-
YCIIOBHO FOZOCIOBHBEL.
To 6oJIbLIel] YACTY UX
YBEpPEHNS CBOAATCS

K 061MM C/IOBaM U
pasam Ge3 Bcskoro
[IOATBEPIXKIEHVIS U
CCBUIOK Ha KHUIH, B >
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->> KOTOPBIX BBICKA-
3aHBI 3TH, 110 UX
MHEeHMIIO, IabJ0HHbIe
B3IVISABI HA VX PeJIN-
ryi0. JleICTBUTENBHO,
B Cpely BeKa, ToKa
e1tie He ObIIM 3HAKOMBI
C MICIAMOM, VIMeJIN O
HeM MHOTO HeIlpa-
BUJIBHBIX CY)KJEHMII,
KaK 1 0 BCIKOI IPyToit
penuruy B Hadaie cs
cywecTBoBauus. Ho
TIocJIe TOro, KaK Jc-
CcleZioBaTeNN yCePAHO
3aHSANNCH U3YIeHNIEM
ycIaMa, cpefHeBe-
KOBbIe IIPeJPacCyLKu
ucnama, Ha MCIaMm
CKa3aHbI IPaBIIb-
Hble B3I [Ipu
3TOM OTHOCWTENBHO
eBporeiicKu 06paso-
BaHHBIX MyXaMMe,lIaH
HenyuHe OyzeT
3aMETHUT CIefyIoliee.
OHM He 3HaIOT MHOTUX
JOTMAaTUYeCKIX
0OPSAZOBBIX OTTEHKOB
cBoest penmrim.”

(Ebd., 894 ff.)
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Am Ende seines Artikel hat Koblov die Frontlinie entscheidend ver-
schoben. Es ist jetzt nicht mehr primér die im Briefwechsel Tolstojs
mit den Tataren sich anbahnende, sektiererisch geféhrliche liaison von
Islam und Christentum, die es zu verhindern gilt und auch nicht so
sehr der Islam selbst, gegen den sich die Orthodoxie abzusetzen hat,
sondern nun geht es um die Verderbtheit der europaischen Bildung,
die Koblov in dem hermeneutischen Verfahren ausmacht, dessen sich
Vojnov in seinem Umgang mit dem Text des Korans und mit Tolstojs
Explikationen von Religiositat bedient. Zusammen mit Tolstoj kann
Koblov jetzt diesseits hermeneutischer Textpraxis unter dem Begriff
des ,soznanie” (,Bewusstsein“) auf einer innerlichen Form der Religi-
ositét insistieren - einer autoritdren religio, die der erudierte Tolstoj
seiner Figur des naiven, schriftlosen Tschuwaschen ebenso darbringt,
wie es auch das Russische Imperium gegeniiber seiner tatarischen
Population tut. Im Unterschied zu Tolstojs fiktionaler Episode vom
gefligig antwortenden Tschuwaschen, sind - so Koblov - die Tataren
nicht bereit, die Gnade der Bildung durch das russische Imperium
anzunehmen und beharren auf ihrem religiésen Eigensinn: ,Pycckum
MyXaMMeZaHOM IIPeZoCTaBIeHbI BCe IIpaBa PYCCKMX IIOAJAHHBIX,
HaIIpyMep, OHV VIMEIOT IIOJHYI0 BO3MOXXHOCTh HapaBHe C APYTMM
HapOZHOCTSIMY FOCYAAPCTBA 06y4aThCsI B BCEX BBICIINX M CPESHIUX
y4eOHbIX 3aBelleHMsX. [...] BcaencTBue oCcTaHOBIEHN CBOETI pel-
IV, 3aII0BeAYIOIIEN OTUyXKAeHVe OT ,HEBEPHBIX OHM Jj0cese 0CTa-
I0TCSI CIETIBIMY HeBeXIaMu, He xenaromumuy npospets.” (Ebd., 907)

Auf diese Weise ldsst Koblov in seiner Auseinandersetzung mit der
Hermeneutik des Vojnov den ,,grof3en russischen Denker* Tolstoj ganz
von selbst wieder in die russische Orthodoxie zuriickfinden. In dem
schriftmagischen Textverstdndnis der russischen Orthodoxie bilden
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die von Politik und Klerus institutionell fixierte und von Koblov nicht
zuletzt auch mit dem Blick auf die islamischen Dogmatiker beschwore-
ne Buchstabentreue einerseits und Tolstojs Sektierertum und seine im
Namen einer innerlichen Glaubenserfahrung artikulierten Renitenz
gegen die Institution andererseits jene beiden komplementéren Ele-
mentarstrategien, die der russischen imperialen Kultur zu Verfiigung
stehen, um sich unter dem Druck der Evolution zu behaupten. @
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Summary

The first part of the article is about Tolstoy's idea of religion and the
estimated role of the Islam in Tolstoy's religious thinking. Referring
to the media theory of writing we start with some preliminary consid-
erations about the interrelationship between aesthetic and religious
communication. That way we try to understand the significant shift
from aesthethic writing towards pedagogical and religious interests
which can be traced within the evolutions of the ,classical” Russian
writers of the 19th century like Nicolai Gogol, Fyodor Dostoevsky or Lev
Tolstoy. In the case of Tolstoy Victor Shklovsky's poetics of estrange-
ment gives us the possibility to analyse not only Tolstoy's novels but
also his turn towards ethics and religion and to define the specifics of
his religious discourse, where the poetics of estrangement continue to
work. Crucial for Tolstoy's idea of religion is an obsessive rejection of
book and literacy based forms of transcendent experience thus elimi-
nating confessional differences. In this context we also find Tolstoy's
remarkable estimation of the Islam.

The second part of the article deals with the public evidence of
Tolstoy's appreciation of the Islam, which gained a politically relevant
prominence among the Muslims of the Russian Empire and which
forced the Orthodox Theological Academy in Kazan to intervene by a
series of journal publications. Here we present a discourse analysis of
two texts published by the Orthodox missionary and theologian Jakov
Koblov under the title ,,Count Tolstoy and the Muslims“ (1904) in the
journal The Orthodox Messenger. In his texts Koblov refers to an exchange
of letters between Tolstoy and the Tartarian Muslim Efendiar Volkov,
which circulated in manuscript form among the Muslim intellectuals
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of Kazan. Koblov's polemic argumentation has two aims. First he tries
to show that Tolstoy's dialogue with the Muslims must be considered
as a misunderstanding and as a dubious brotherhood motivated only
by pure renitence; the Orthodox theologian insists, that there actually
cannot be any common intellectual and ethic interests between the Rus-
sian Tolstoy and the Tartarian Volkov. Koblov's second argumentation
is directly focussed on the modern and hermeneutic approach, which
is characteristic for Volkov's letters about Islam and which essentially
differs from Tolstoy’s Gnostic religious understanding. Koblov blames
Volkov's enlightened understanding of the Islam as a false rational
Europeanisation of religious faith indicating also an unthankfulness
regarding all the educational and cultural goods given to the Tatarian
Muslims by the Russian Tsar.
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Larticolo esamina la rappresentazione
della condizione politica e civile dei
tartaro-baskiri nella prosa narrativa di
M. Sultan-Galiev. La comparsa del mo-
tivo ,etnico” come strumento di denun-
cia degli abusi zaristi e sovietici rientra
in una precisa strategia politica rivolta
alla creazione di uno stato autonomo
tartaro-baskiro. Lo scopo perseguito
da Sultan-Galiev riflette nella struttura
tematica dei suoi racconti I'influen-

za delle diverse ideologie che hanno
segnato la vita dello scrittore tartaro:
per i racconti giovanili del 1912-14 &
caratteristico linflusso del riformismo
djadidista di Gasprinskij, mentre

V carstve goloda del 1921 presenta chiare
suggestioni delle teorie anticolonialiste
che Sultan-Galiev elabora al termine
della sua vita politica in seno al partito
comunista.

SULTAN-GALIEYV,
TARTARO-BAéKIRI, DJADIDISMO,
QADIMISMO, ANTICOLONIALISMO,
AUTONOMISMO TARTARO, SCUOLE
CONFESSIONALI TARTARE, HIKAYE,
PANISLAMISMO, PANTURANESIMO,
FEDERALISMO, ZAKI VALIDI

The article is about the representation
of tatar-bashkirs’ politic and civil
condition in Sultan-Galiev’s narrative
works. The employment of «ethnic»
motifs in order to expose tzarist and
sovietic misdeeds toward minorities
fits into a politic strategy aimed at
establishing a tatar-bashkirian auton-
omous state. The goal Sultan-Galiev
tried to achieve reflected, on his short
tales’ thematic structure, the influ-
ence of several ideologies he abode by
during his life: as for the 1912-14 works,
we can detect the sway of Gasprinskij’s
djadidism, whereas V carstve goloda,
published in 1921, showed clear traces
of the anticolonialist theories Sul-
tan-Galiev started developing at the
end of his political career within the
Communist Party.

SULTAN-GALIEV,

TATAR-BASHKIRS, JADIDISM,
KADIMISM, ANTICOLONIALISM,

TATAR AUTONOMISM,

TATAR CONFESSIONAL SCHOOLS,
HIKAYE, PANISLAMISM, PANTURANISM,
FEDERALISM, ZAKI VALIDI




1
Nato il 13 luglio 1892
nel villaggio baskiro
di Elembet’evo (presso
Ufa), dopo gli studi ini-
ziali nella citta natale
Mirsaid frequenta dal
1907 al 1911 1a Scuola
Pedagogica Tartara
di Kazan'. Qui prende
parte al movimento
studentesco rivoluzio-
nario Al-Islach (Rifor-
ma) e alla pubblica-
zione del giornale di
uest'organo, Tarakki
Progresso). Lattivita
svolta all'interno
dell'Islach e I'influenza
di alcuni professori
(il futuro bolscevico
A. Nasybulline A.
ISmurzin, che avrebbe
partecipato alla rivolta
dei basmaci del 1916)
avrebbero svolto un
ruolo importantissimo
nella formazione dei
suoi sguardi politici.
Nel 1915 si trasferisce
a Baku, dove rimane
fino al 1917. Nel 1917
partecipa a Mosca al
Congresso Musulmano
Panrusso. Nel luglio
dello stesso anno
ritorna a Kazan’, dove
stringe una profonda
amicizia con Mul-
lanur Vachitov. Con
quest’ultimo lavora alla
creazione del Comitato
Socialista Islamico
(MSK), fedele alleato
del partito bolscevico,
a cui Sultan-Galiev
aderisce definitiva-
mente nel novembre
del 1917. La carriera po-
litica di Sultan-Galiev
all'interno del partito
puo essere divisa in
quattro fasi:
1) “ortodossia ideo-
logica” (novembre
1917-agosto 1918);
2) primi conflitti con »»
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Negli anni che videro la decadenza della dinastia romanoviana e l'af-
fermazione del potere bolscevico, esistevano in Russia diversi popoli
musulmani con tendenze autonomiste che occupavano le zone meno
sviluppate ed industrializzate dell'Impero. Il problema dei rapporti
tra tali popoli e lo Stato russo (prima zarista, poi sovietico) era fun-
zionalmente connesso a quello della condizione dei tartari del Vol-
ga e dei baskiri, stanziati nei distretti di Kazan’ e Ufa in enclaves che
raggiungevano complessivamente tre milioni e mezzo di individui.
I tartaro-baskiri erano il gruppo pitt numeroso delle minoranze con-
fessionali musulmane in territorio russo ed avrebbero costituito un
elemento importante, se non fondamentale, nello scacchiere degli
equilibri geopolitici regionali e nazionali durante gli sconvolgimenti
seguiti alla Rivoluzione d’Ottobre. Nel presente articolo viene esaminata
la rappresentazione che la prosa narrativa di Mirsaid Sultan-Galiev
da del difficile stato politico e civile di queste due etnie nella delicata
congiuntura storica che va dal 1912 al 1921.

Lopera di Mirsaid Sultan-Galiev,* che si inscrive con esiti piuttosto ete-
rodossi nell'eredita di una pleiade di intellettuali tartari attivi in Russia
a partire dal 1880,2 puo essere divisa in tre fasi: un periodo giovanile,
influenzato dal riformismo musulmano o djadidismo (1912-1916),? il
periodo dell'impegno bolscevico (1917-1921) e quello dell'abbandono di
tale impegno in nome del cosiddetto anticolonialismo rivoluzionario
(1922-1925)4 Gli scritti di natura narrativa, oggetto del nostro lavoro,
risalgono principalmente al primo periodo: compaiono infatti nel bien-
nio 1912-1914, ad eccezione del racconto V carstve goloda, scritto nel 1921.
A partire dalla guerra civile e dalla definitiva vittoria dei bolscevichi,
Sultan-Galiev concentra la propria attenzione su una produzione te-
orico-pubblicistica.
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- Stalin (novembre
1918-marzo 1921);
3) opposizione al partito
(1922-23);
4) espulsione dal par-
tito e accuse di attivita
“controrivoluzionaria”
(1923-1940).
Nel 1917 viene scelto
come responsabile della
sezione islamica della
Commissione Popolare
er le Nazionalita
Narkomnac), controllata
all'epoca da Stalin. Dal
19 gennaio 1918 occupa
una posizione di rilievo
nella Commissione Cen-
trale per i musulmani
di Russia e di Siberia
(Muskom). 11 Muskom
si occupava di propa-
ganda tra i musulmani
dell'ex Impero Russo,
le testate giornalistiche
preposte alla diffusione
delle idee bolsceviche
erano scritte in tartaro
(trale pitt importanti
ricordiamo Culpan, Kyzyl
Armija, ES¢e).
1l compito di Sultan-Ga-
liev consisteva nel
tradurre in tartaro le
opere principali del mar-
xismo e nell'avvicinare
all'ideologia comunista
lettori cresciuti in un
ambiente islamico e,
spesso, ancora credenti.
I suoi maggiori articoli
pubblicistici, dedicati
al tentativo di conciliare
identita islamica e impe-
gno sovietico, risalgono
a questo periodo.
Le prime frattu-
re con il potere di
Mosca coincidono col
tentativo di istituire la
Repubblica Autonoma
Tartaro-Baskira, che si
sarebbe dovuta estende-
re dalle regionicentrali
del Volga sino agli Urali
meridionali. Dal 1921, -

SLAVICA

-> Sultan-Galiev inizia
ad allontanarsi

dal partito comunista,
che avrebbe infine
identificato come forza
d'occupazione

in nulla differente
dalle potenze occiden-
tali o dall'Impero Russo.
Gli anni successivi,
trascorsi in opposi-
zione alle direttive del
Comitato Centrale,

lo vedono sviluppare

la teoria di un «antico-
lonialismo rivoluziona-
rio» da far diffondere
tra i musulmani di
Russia e, successiva-
mente, tra tutti i popoli
oppressi delle restanti
regioni del pianeta.
Tale sistema prevedeva
la creazione di stati fe-
derali di orientamento
socialista, assoluta-
mente indipendenti
dall’'Occidente da un
punto di vista politico,
finanziario e culturale.
Alla vigilia del dodi-
cesimo congresso del
Partito Comunista, che
condanna definitiva-
mente ogni «devia-
zione nazionalista»,
Sultan-Galiev si trova
sempre pill isolato:

il primo arresto risale al
marzo 1923. I 28 luglio
1930 viene condannato
alla pena capitale, che
nel gennaio 1931 & mo-
dificata in 10 anni di la-
vori forzati alle Solovki.
Nel 1934 viene liberato:
gli & concesso di vivere
presso Saratov. Viene
nuovamente arrestato
nel1937. Il Collegio
Militare del Tribunale
Supremo lo condanna
alla pena capitale nel
dicembre del 1939. Sul-
tan-Galiev é giustiziato
il 28 gennaio 1940.
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Particolarmente im-
portante fu I'influsso
politico esercitato dalla
figura di I. Gasprinskij,
dal 1906 leader del
partito Ittifak al-musli-
min, il cui programma
prevedeva la creazione
di una monarchia
costituzionale, la
rappresentazione delle
minoranze etniche
alla Duma, la liberta di
stampa e, natural-
mente, l'opposizione
contro ogni tentativo
di evangelizzazione

e russificazione.
Gasprinskij non soste-
neva comunque una
completa secessione
tartara dall'Impero
Russo, auspicava al
contrario la creazione,
al suo interno, di stati
turanici federali par-
zialmente autonomi. I1
modello di Gasprinskij
si sarebbe conservato,
almeno fino al 1921,
nella concezione
sultangalieviana di
un’autonomia fede-
rale tartara in una
struttura sovranazio-
nale a maggioranza
russa. Dal 1922, questa
concezione sarebbe
stata sostituita da una
visione di federazioni
terzomondiste, op-
poste sia a Mosca che
al mondo occidentale
(cfr. Bennigsen/Le-
mercier-Quelquejay,
1960: 32-38, 49-50)
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1l termine djadidismo
significa “riformismo”
e deriva dall'arabo
djadid (nuovo). L'ispi-
ratore ideologico di
questo movimento po-
litico-culturale, che si
diffuse principalmente
tra i popoli musulmani
turanici di osservanza
hanafita, fuI. Gasprin-
skij: le sue origini ri-
salgono al 1884, quando
Gasprinskij sviluppd
un metodo didattico
innovativo che avrebbe
chiamato usul-i djadid
(“nuovo metodo”). Gra-
zie a questo metodo, il
livello di alfabetizza-
zione tra le comunita
tartare superd di gran
lunga quello dei gruppi
russi limitrofi ed
esercitd un'influenza
profondissima sulla
qualita dell'insegna-
mento nelle mektepler
e medresler (rispetti-
vamente, scuole ele-
mentari e scuole medie
superiori tartare)
locali, tanto da far dire
a Bennigsen e Lemer-
cier che, all'inizio del
XX secolo, Kazan’ “era
un‘autentica capitale
spirituale dell'islam e
una degna concorrente
di Istanbul, Cairo e
Beirut” (cfr. Bennig-
sen/Lemercier-Quel-
quejay,1986: 28-29).
Sorto come semplice
sistema didattico, lo
djadidismo sarebbe
presto diventato un
movimento politico,
predicando ideali di
progresso, istruzione
laica e un rinnovamen-
to radicale dell'islam
sotto I'influenza della
civilta europea, dei
principi della rivolu-
zione giovane-turca -

-> e dell'idjtihad (cioé
della facolta di inter-
pretare liberamente

e personalmente la
parola del Profeta).
Nella sfera politica,

il principale fine perse-
guito dagli djadidisti
eralemancipazione
dei popoli tartari e

la creazione di stati
parlamentari autono-
mi o semiautonomi,
basati sul principio
coranico della Sura. Le
idee degli djadidisti
vennero espresse in
ambito ufficiale dal gia
menzionato partito
Ittifak al-Muslimin.
Vedi: Gubajdullin,
1998: 98-118; Ischakov,
1997/1: 12; Abdullin,
1998: 34-35.

4

Quest’ultima posizione
ideologica e conosciuta
anche come «nazio-
nalitarismo», secondo
la terminologia intro-
dotta da M. Rodinson

e diffusa in seguito da
A. Abdel-Malek (Ab-
del-Malek, 1970: 13)
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In URSS, a partire dal
1930, compaiono solo
lavori denigratori ad
opera principalmente
di A. ArSaruni, J. Ru-
binstein, C. Chabi-
dullin, G. Kasimov e
altri. Non riteniamo
necessario prestare
attenzione a questi
lavori. Una sola ecce-
zione é rappresentata
dal notevole articolo di
1. Tagirov, pubblicato a
Kazan' in lingua tartara
nel 1989 e stimolato,
quasi certamente,

dalla riabilitazione di
Sultan-Galiev da parte
del Presidio del Sovet
Supremo il 16 gennaio
1989: Tagirov, 1989:
163-173.

Nella Russia post-so-
vietica, alcuni degli
studi pilt interessanti
sull'opera matura di
Sultan-Galiev sono:
Landa, 1999: 53-70;
Sagadeev, 1990; Mu-
chamed’jarov, 1992. La
possibilita di analizzare
pil organicamente
Teredita ideologica di
Sultan-Galiev é stata
assicurata dall'edizione
delle opere scelte nel
1998 (Sultan-Galiev,
1998), che riprende ed
amplifica in maniera
significativa l'edizione
oxfordiana del 1984,

e dalla pubblicazione
integrale dei documenti
d’archivio (Sultan-
bekov, 2002).
Generalmente, pos-
siamo ritenere che il
picco dell'attenzione
degli specialisti per
l'opera di Sultan-Galiev
corrisponda agli anni
1960-80 in Occidente e
al 1990-2000 in Russia.
1l silenzio che sembra
essere di nuovo sceso >
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Mentre le ultime due fasi sono state esaminate attentamente dagli spe-
cialisti sin dagli anni ‘50 del secolo scorso (cfr. Abdel-Malek, 1970, 1972;
Bennigsen, 1957, 1980: 641-659; Bennigsen, Lemercier-Quelquejay, 1960,
1964; Gurevitz, 1973; Darrow, 1987; El-Fangary, 1971; Carr, 1969; Rodinson,
1960)%,la prima fase & stata generalmente trascurata.® Il motivo principa-
le consiste nella lunga inaccessibilita delle fonti: i racconti e le poesie di
Sultan-Galiev sono stati pubblicati integralmente in epoca post-sovietica
solo nell'edizione comparsa a Kazan' nel 1998.

Le tre fasi in cui viene convenzionalmente divisa I'opera sultangalie-
viana non riflettono un'evoluzione lineare: dipendendo dal destino politico
del nostro autore, sono divise tra loro dalle radicali crisi di pensiero che
hanno segnato la vita di Sultan-Galiev sino all'epilogo moscovita del 1940.1
soli elementi concettuali che accomunano il periodo prerivoluzionario alle
fasi della maturita ideologica consistono in riflessioni sulla condizione dei
tartaro-bagkiri e sui loro travagliati rapporti politici con 'Tmpero Russo e
'Unione Sovietica.

La continuita dei problemi appena accennati rendera necessario un diffuso
esame parallelo di alcune tesi elaborate nell'eredita pubblicistica dell'ide-
ologo tartaro tra il 1919 e il 1921, dove i motivi di “etnia tartara” ed “islam”
cominciano ad essere risolti con una chiarezza concettuale e metodologica
che & solo prefigurata nelle opere del 1912-1914, distinte da uno spirito sen-
timentalistico e vagamente democratico-liberale. In caso contrario, i temi
dei racconti che esamineremo e le scelte formali applicate non potrebbero
essere compresi appieno.

Bisogna inoltre precisare preliminarmente un aspetto fondamentale
della cosiddetta questione tartaro-baskira, che consisteva nella creazione
di uno stato autonomo nelle zone di maggiore concentrazione delle due
etnie. Vale a dire: era possibile ritenere i tartari del Volga e i baskiri talmente
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affini tra loro, da giustificare la creazione di uno stato
autonomo unificato?

Il problema dell'etnogenesi tartaro-baskira é ecce-
zionalmente complicato e non puo essere affrontato in
questa sede. Cilimiteremo ad osservare che tra i tartari
del Volga e i bagkiri ci sono effettivamente grandi affi-
nita di carattere linguistico e confessionale. Utilizzano
dialetti turanici kypéak (o nord-occidentali) quasi iden-
tici e confessano un islam di rito sunnita-hanafita. Li
si puo ritenere identici anche a livello etnico poiché,
sebbene abbiano avuto eredita genetiche inizialmente
diverse, hanno vissuto in strettissima simbiosi sin dall’e-
poca dell'Orda d’Oro (Kuzeev, 1974: 168-188, 463-481).

Tuttavia, al tempo di Sultan-Galiev esistevano anche
sostanziali differenze, soprattutto a livello economi-
co-culturale e nelle strategie politiche. Nel corso dei
quasi 400 anni seguiti alla conquista di Kazan), i tartari
del Volga erano stati, infatti, allontanati dalle loro terre
d’origine ed avevano finito per trovarsi disseminati in
sacche isolate 'una dall’altra, circondate da territori a
predominanza russa. Inoltre, dopo un editto di Pietro I
lanobilta terriera tartara era stata abolita come classe
le sue terre erano state trasferite ailatifondisti russi. Da
allora, la mancanza di terra sarebbe divenuta un proble-
ma gravissimo per le comunita tartare. Questa specifica
condizione geografica e politica ne aveva determinato
unestrema vulnerabilita, ponendole sotto il costante pe-
ricolo di una completa assimilazione etnica e religiosa.”
Lunica alternativa per scongiurare un simile esito era

-> sulla memoria

del tartaro-baskiro &
determinato, a nostro
avviso, dai nuovi equi-
libri finanziario-ge-
opolitici instauratisi
nelle sfere d'influenza
del cosiddetto blocco
atlantico e della “pax
putiniana”, per cui
I'ideologia dell'antico-
lonialismo rivoluzio-
nario non puod non
essere inattuale.

6

11 solo studioso ad aver
esaminato dettagliata-
mente il periodo preri-
voluzionario dell'opera
sultangalieviana &

LR. Islamgulova (cft.
Islamgulova, 2005).
Lesame della prosa
narrativa rimane pero
fuori dalla prospettiva
della ricercatrice, che
dedica il suo lavoro
esclusivamente al
pensiero politico del
giovane Sultan-Galiev
nell'ambito del rifor-
mismo musulmano

di Gasprinskij: dei
lavori che Sultan-Ga-
liev scrive dal 1912 al
1916, vengono quindi
presi in esame solo gli
articoli pubblicistici.
Lunico racconto ad
essere menzionato
dalla studiosa & Sredi
musul’'man.
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Chiarissime a tal
riguardo le parole del
politico tartaro Hajaz
Ischaki: “Tkazaki e i
popoli dell’Asia Cen-
trale, costituendo la
maggioranza nelle loro
regioni, sono in grado
di difendere i propri
diritti a livello fede-
rale. Ma nella Russia
interna i musulmani
non possono creare un
loro stato, poiché essi
sono la minoranza in
tutte le regioni. [...]
quindi verranno assi-
milati da altri popoli”
(Tlgar, 1990: 280).
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stata quella di creare un sistema di scuole confessionali, che avevano
col tempo creato una specifica cultura regionale in grado di unire le
comunita disperse e presentare un valido contrappeso all'influenza
ortodossa. I problemi appena esposti non esistevano per i baskiri, alla
cui nobilta terriera non era mai stato tolto il diritto di possedere terre-
ni coltivabili. Essi, inoltre, occupavano una zona a compatta concen-
trazione etnica che non era circondata da terre a maggioranza russa,
poiché era vicinissima (circa 50 km.) al confine kazako. Il vero collante
nazionale dei baskiri non era quindila loro cultura, ma il legame conla
terra natia, che si era fatto ancora piu forte durante la riforma agraria
di Stolypin (I8emgulov, 1996:14). Sulla base di quanto detto, i tartari del
Volga erano molto piti interessati alla creazione di uno stato autonomo
tartaro-baskiro di quanto non lo fossero i baskiri, che vedevano in tale
stato un concreto motivo di minaccia alla loro integrita nazionale da
parte dei gruppi tartari, demograficamente e culturalmente pit in-
fluenti: molto piti auspicabile era, ai loro occhi, un'unione puramente
nominale con i vicini kazaki. Questi fattori sarebbero stati decisivi
per la creazione del Governo Regionale Baskiro (Baskort elke suracy),
guidato da Zaki Validi ed ostile ai nazionalisti tartari di Hajaz Ischaki
(Ischakov, 1997/2: 77-79; Validi, 1994: 181), ed avrebbero esercitato un
influsso determinante sul voto di opposizione baskiro del 1919 durante
il I1 Congresso delle Organizzazioni Comuniste d’Asia, di cui si parlera
in seguito.

Sultan-Galiev, un tartaro nato in un villaggio baskiro e quindi simbolo
vivente della simbiosi tra le due etnie, avrebbe fermamente creduto
nell'unificazione politica dei tartaro-baskiri in uno stato autonomo (no-
nostante le loro differenze) ed avrebbe dedicato a simile progetto la sua
opera letteraria e politica. Dopo la destituzione dell'autorita zarista e
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della Chiesa Ortodossa, vale a dire dei due maggiori fattori di minaccia
per i tartari del medio Volga, era divenuto possibile fissare i termini
di tale “questione” in maniera pil incisiva per tentare di convincere
il nuovo potere comunista della coerenza storica di un'autonomia
delle minoranze musulmane tartare nel processo di emancipazione
universale delle ex-colonie capitaliste. A tal riguardo, Sultan-Galiev
definisce la dialettica tra islam tartaro e Russia in due specifici articoli:
Social’naja revoljucija i Vostok del 1919 (Sultan-Galiev, 1998: 198-204)®
e Metody antireligioznoj bor’by sredi musulman del 1921(Sultan-Galiev,
1998: 363-375)°. E’ importante precisare che, scrivendo per un pub-
blico comunista, Sultan-Galiev presenta riflessioni esclusivamente
geopolitiche e culturologiche, senza alcuna implicazione religiosa e
spirituale.

La constatazione generale di entrambi gli articoli & abbastanza
chiara: a causa di una serie di fattori storici, tra cui & possibile in-
dicare in primo luogo l'influenza colonialista dei popoli europei e la
pressione esercitata dai vertici feudali locali, I'areale islamico, insieme
ad altre realta politico-confessionali dell'Oriente, si distingue per un
ristagno culturale e civile di gran lunga superiore a quello delle societa
occidentali. Le popolazioni musulmane residenti nel territorio dell’ex
Impero Russo, in particolare le etnie tartare che occupavano la fascia
discontinua che andava dalla Crimea alla Siberia occidentale, avevano
condiviso lo stesso stato di oppressione, abuso e degrado civile dei loro
correligionari nelle colonie inglesi e francesi. La politica musulmana
del governo zarista aveva poi causato uno stato di guerra continua sul
Caucaso e la tremenda rivolta dei Basmaci nel 1916, che costo piu vite
umane di quante non ne avesse causate tutta la storia dell'acquisizio-
ne russa dell’Asia Centrale. Per correggere le conseguenze negative
dell’eredita zarista in questi territori, il potere comunista avrebbe
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Pubblicato origina-
riamente in: “Zizn’
nacional’nostej”, 1919:
38/46;39/47; 42/50.
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Pubblicato origina-
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nacional’nostej”,
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«Tradizionalista.
Dal termine arabo
qadim (vecchio). I
qadimisti erano gli
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Tra il 1867 e il 1903
circa 130.000 tartari
del Volga si erano con-
vertiti all'ortodossia. Il
clero musulmano cercod
di impedire la disso-
luzione della societa
tartara applicando

la celebre formula di

1. Gasprinskij Dilde,
fikirde, iste birlik [unita
dilingua, pensiero ed
azione, n.d.c.]. Nono-
stante le loro buone
intenzioni (talmente
sincere da far loro
accettare alcune idee
del fondatore dello dja-
didismo), i qadimisti
sostennero un pani-
slamismo paralizzante
e assolutamente ina-
datto a far fronte alle
esigenze della realta
russa dopo il 1905. La
posizione aspramente
critica di Sultan-Galiev
verso il clero qadimista
¢ splendidamente
illustrata nell'arti-

colo Redkij jubilej del
1913 (Sultan-Galiev,
1998: 45-46).
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dovuto basare ogni futura strategia politica su un modello governativo
federale di autonomie locali (Sultan-Galiev, 1998: 201-203, 363-365).

Bisogna tuttavia riconoscere che, per le enclaves tartaro-baskire del
medio Volga, non era mai stato possibile parlare di un reale sfruttamen-
to colonialista da parte del potere di Pietroburgo, soprattutto in virtu
delloro scarso valore strategico-finanziario e di un destino storico ben
differente da quello delle inquiete terre caucasiche, dell’Asia Centrale
o persino della Crimea, che erano state conquistate in tempi relativa-
mente recenti, erano abitate da una predominante maggioranza mu-
sulmana e si trovavano alla periferia dell'Impero. Nonostante questo,
i significativi successi dell’attivita missionaria di V. Timofeev e della
Confraternita di San Gurij nella regione di Kazan’ (Ischakova, 2001:
32-65; Ponjatov, 2003: 45-78), il carattere discriminatorio del regno
di Alessandro III e Nicola IInei confronti di ogni tipo di minoranza
e le conseguenze della rivoluzione turca del 1908-09 avevano deter-
minato una chiusura reazionaria da parte del clero islamico tartaro,
rigorosamente qadimista.?® Lestremo tradizionalismo dei qadimisti,
sebbene fosse rivolto ad evitare la perdita dell'identita etno-confessio-
nale tartara, si era risolto in un ulteriore isolamento delle minoranze
stanziate sul Volga e nella loro mancata partecipazione alla complessa
evoluzione che la societa russa aveva sostenuto e stava ancora soste-
nendo nel periodo in questione.**

Le maggiori vittime delle ripercussioni del periodo del bezvremen'’e
russo su tali minoranze furono i poco numerosi esponenti dellintelli-
gencija tartara djadidista, seguace delle idee progressiste di Gasprin-
skij e del suo “metodo nuovo”. Particolarmente penosa era l'esistenza
dei maestri delle mektepler, le cui difficolta Sultan-Galiev conosceva
benissimo, dal momento che proveniva da una famiglia di maestri (il
padre, Hajdargali, lavorava in uno di questi istituti) ed aveva a sua volta
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prestato servizio come insegnante nel 1912-13, dopo aver concluso nel
1911 la Scuola Pedagogica Tartara di Kazan'*2

Il motivo del maestro tartaro, che cerca invano una via di riscatto
dalla miseria e dalla frustrazione di una vita di stenti, soffocata dall’ar-
bitrio statale, dal provincialismo e dal fanatismo qadimista, sara per
I'appunto assai presente nella prosa autobiografica e narrativa sul-
tangalieviana. Spicca a tal riguardo il racconto Vse o tom Ze, risalente
al 1912, dove viene trascritta una lettera della sorella di Sultan-Galiev:
la ragazza, allieva di ginnasio, chiede del denaro in prestito al fratello,
mettendolo al corrente delle gravi ristrettezze economiche in cui si
trova. La lettera & un pretesto per alcune amare considerazioni sul
destino riservato ad intere generazioni di maestri o futuri maestri
tartari, desiderosi di essere utili al proprio popolo e all’intero stato
russo, ma costretti da questo stesso stato a condurre una vita al limite
della miseria, senza liberta e stimoli professionali . Il disgusto e il tor-
pore spirituale che ne derivano privano giovani, un tempo entusiasti,
della fede nella propria missione educativa. Asprissima é la condanna
espressa al termine del racconto, nonostante un registro apparente-
mente contenuto ed intimistico:

In simili condizioni non mi sento un maestro, poiché puo essere mae-
stro solo colui che abbia la liberta di professare le proprie idee. Mi sento
invece uno schiavo, privato della liberta e del diritto di “osare di avere
un proprio parere”. Sento di essere solo una macchina, solo un mezzo im-
piegato per realizzare idee altrui, desideri altrui -desideri, forse, com-
pletamente ostili alla mia stessa natura. [..] Noi, maestri elementari, ci
troviamo come prima in una condizione di schiavi, di schiavi di ultima
categoria. Schiavi che chiedono luce, calore e libertd, ma invano. La
nostra vita, cominciando dal momento in cui entriamo in istituto sino
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La «carriera» pedago-
gica di Sultan-Galiev

si conclude nel 1913 in
seguito alla dissoluzio-
ne della cellula locale
socialista tartara. Lat-
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scuole tartare e alle co-
munita contadine tar-
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Mahmed-Emin Ra-
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in seno al KUTV (Kom-
munistiCeskij Universitet
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alla conclusione della nostra attivita pedagogica, é colma di privazioni
e sacrifici. [..] Salvo rare eccezioni, ci controllano persone che si sento-
no in diritto di trattarci come piace loro. Restiamo schiavi anche dopo
aver lasciato listituto, cioé dopo esser diventati “maestri”: anche allora
abbiamo diritto solo ad una microscopica parte di quella liberta, a cui
hanno diritto i cittadini russi (Sultan-Galiev M., 1998: 29-30 [t.d.c.]).*3

La restrizione dei diritti dei tartari nella sfera dell'istruzione e dell'inse-
gnamento era principalmente rivolta a rendere gli istituti universitari
accessibili al minor numero possibile di studenti allogeni provenienti
dal medio Volga. Il fine ultimo era imporre una russificazione forzata.
La strategia del governo zarista veniva attuata principalmente tramite
una drastica riduzione del numero di ammessi all'Istituto Pedagogi-
co di Kazan’ e I'esame obbligatorio di lingua russa per gli alunni pro-
venienti dalle medresler, che Sultan-Galiev, negli articoli Novyj zakon
o vyssich nacal'nych skolach i russkie musul'mane e Po povodu nechvatki
ucitelej-musul'man ,vede come semplici pretesti per precludere la via
dell'istruzione universitaria e sopprimere gradualmente I'importan-
tissima istituzione delle scuole confessionali che, come abbiamo visto,
era funzionale alla stessa sopravvivenza dei tartari del Volga come etnia
(Sultan-Galiev, 1998: 34-35, 40-41).

E’ necessario soffermarsi sull'insolita struttura formale di Vse o
tom Ze, poiché vi si delineano tendenze che caratterizzeranno gran
parte della prosa del periodo giovanile. In questo racconto, 'iniziale
espediente letterario dell’epistola come mezzo di denuncia viene quasi
subito sostituito dalle riflessioni e dalle conclusioni del narratore, che
scardinano nell’elementare decodificazione di un linguaggio declama-
torio e discorsivo le molteplici allusioni del testo letterario (sia pure
di natura autobiografica). Il carattere spurio della cornice narrativa
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(genere epistolare, confessione autobiografica e polemica pubblicistica)
puo dare I'impressione di un esperimento letterario ancora immaturo
per assenza di disciplina formale. In realta, l'ecletticita stilistica di
questo racconto e di un buon numero dei successivi dipende da altre
ragioni: fino al 1914, Sultan-Galiev avrebbe pubblicato tutti i suoi lavori
narrativi in un quotidiano regionale (Ufimskij vestnik) e in due perio-
dici rivolti ad un determinato gruppo professionale (Narodnyj uéitel’)
e confessionale (Musul'manskaja gazeta). La necessita di sviluppare in
maniera efficace il testo letterario negli spazi limitati del quotidiano
o di conformarne il messaggio alle specifiche tematiche contemplate
dal Narodnyj utitel’ e dalla Musul'manskaja gazeta spinsero il giovane
Mirsaid a privilegiare il genere dell’hikaye, caratteristico della tradi-
zione folclorico-orale turanico-persiana: in una lettera autobiografica
in tartaro (Idarege mektub [Lettera alla direzione [t.d.c.]) che egli invia
alla direzione del giornale Kojas il 17 dicembre 1917, gli scritti pubblicati
nella Musul'manskaja gazeta dal 1912 al 1914 sono definiti, infatti, come
hikajeler (Sultan-Galiev, 1998: 106).** Spiegare dettagliatamente cosa sia
I'hikaye e a quale forma della letteratura europea corrisponda andrebbe
oltre ilimiti del presente articolo. Cilimiteremo ad osservare che, se-
condo IThan Baggoz, il termine hikaye é traducibile come «tenzone» e,
per quanto non ci sia un esatto equivalente nella letteratura europea,
potrebbe essere paragonato alla tradizione trobadorica o a quella dei
menestrelli (Baggdz, 1998: 24). Secondo altri studiosi, 'hikaye pud essere
ritenuto un genere di prosa narrativa eroico-romantica dedicata a per-
sonaggi eccezionali (0 in ogni caso esemplari) ed integrata da intervalli
poetici. Dopo le riforme culturali attuate nei periodi delle Tanzimat e
degli Yon Tiirkler, questo genere aveva gradualmente assunto nel mondo
turanico la struttura del racconto breve europeo, pur conservando la
liricita e 'estrema deduttivita psicologica della sua forma originale
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Sebbene Sultan-Galiev
chiami hikayeler solo
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stessi caratteri formali.
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(Boratav, 1964: 32; Kononenko Moyle, 1990: 1-5).** Questi ultimi tratti
rendono la struttura della variante moderna dell’hikaye, di cui si avvale
Sultan-Galiev, approssimativamente piu simile al genere della favola
o, ancor piu, della parabola: alla breve descrizione di un unico evento
paradigmatico, che concentra in un solo blocco le fasi dell'esposizione
introduttiva, della complicazione, della crisi, del culmine e della solu-
zione conclusiva, segue I'intervento diretto del narratore, che decodifi-
cala chiave tematica dell'evento appena esposto. Il modello dell’hikaye,
semplice e allo stesso tempo funzionale, rispondeva in maniera ideale
non solo alle tendenze riformiste dei lettori di Musul'manskaja gazeta,
che non potevano non apprezzare il tentativo di adattare un genere
della tradizione letteraria turanica ad un quotidiano della capitale
russa, ma anche a quelle del pubblico delle altre due testate, poiché
combinava una struttura narrativa estremamente logica ed essenziale
alla chiarezza concettuale della prosa pubblicistica.

Come é possibile vedere in Sredi Musul'man, risalente sempre al
1912, a volte l'ordine della struttura dell’hikaye poteva essere invertito
(la decodificazione tematica precedeva la descrizione dell'evento). An-
che Sredi musul’'man affronta il problema dell'arretratezza del mondo
tartaro, per quanto il motivo «pedagogico» vi compaia solo indiretta-
mente: Sultan-Galiev descrive il linciaggio di due giovani a cui aveva
assistito nel villaggio di Karmyskaly durante una visita fatta ad un
maestro elementare del luogo. In immagini e frasi scarne e concitate
vengono trasmesse la mostruosa violenza e la cecita della massa: dopo
aver picchiato crudelmente gli infelici, la folla li aggioga ad un carro,
costringendoli ormai morenti a trascinarlo per la via principale. Uno
sconosciuto che assiste divertito spiega che uno dei due era colpevole
di aver violentato una ragazza. Sentendosi poi chiedere quale fosse la
colpa del secondo, risponde di non saperla. All'inizio del linciaggio i
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tutori dell'ordine erano fuggiti per evitare la furia dei villici, che nem- 16

. . . . . . Pubblicato originaria-
meno il mullah era stato in grado di far rinsavire: presentandosi per  mente in: “Ufimskij
. . . . . vestnik”, 1912: 196.
salvare i due giovani (o almeno quello presumibilmente innocente),
aveva rischiato a sua volta di condividerne la sorte.

Sebbene la brutalita primitiva del villaggio tartaro proietti I'«ospi-
te del maestro di scuola» nella dimensione arcaica delle tribu arabe
preislamiche, in un passato remoto ed asfittico, incapace di assimilare
concetti di diritto e dignita umana, la legge coranica non é ritenuta la
vera causa di simile barbarie (tanto pili che lo stesso mullah era inter-
venuto per fermare il linciaggio, a rischio della propria vita). Leggiamo,

infatti, all'inizio del racconto:

Presso gli arabi, prima della loro conversione all’islam, esisteva una
pratica orribile, in base a cui gli adulteri venivano condannati a pene
disonorevoli: li si legava ad un palo e li si lapidava, oppure li si sotter-
rava vivi. Gli arabi hanno conservato questa pratica persino dopo aver
iniziato a confessare l'islam e ’hanno ereditata anche gli altri popoli
che, dopo di loro, vi si sono convertiti. La maggioranza dei teologi e filo-
sofi musulmani moderni sostiene che ogni forma di violenza e crudelta
contraddice lo spirito dell’islam. Nonostante questo, ancora oggi presso
i musulmani continuano ad essere applicate punizioni vergognose (Sul-
tan-Galiev, 1998:27 [t.d.c.]).2¢

In Sredi Musul’'man viene per la prima volta adombrata la dicotomia
tra l'oscurantismo qadimista delle masse illetterate, i cui modelli mo-
rali e comportamentali erano condizionati da contingenze politiche e
storico-sociali che poco o nulla avevano in comune con la parola del
Profeta, e l'autentico «spirito dell’islam», uno spirito illuminato e pro-
gressista a cui i veri credenti devono tendere. Tale motivo, che e cen-



17
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nel presente articolo,
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giovanile Sultan-Galiev
riservd un'attenzione
minima all’islam come
fede religiosa “ecume-
nica”. Questa tendenza
non cambid nelle fasi
successive, anzi diven-
ne pill intransigente:
I'islam fu concepito
come un semplice
fattore socio-culturale
di cui tener conto
durante 'indottrina-
mento comunista dei
popoli musulmani per
guadagnarne la fidu-
cia, ma da eliminare
dopo il completo suc-
cesso delle rivoluzioni
nazionali in Oriente.
Pit complesso & il pro-
blema delle “accuse”

di panturanesimo. Si
tratta di un problema
che non puo essere
affrontato nei limiti del
nostro lavoro. Si pud
tuttavia osservare che,
dopo la rivoluzione -
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trale nello djadidismo, verra riconsiderato con uno spirito molto piu
rivoluzionario e critico negli scritti pubblicistici degli anni successivi,
rispondendo alle precise convinzioni ideologiche che il nostro autore
avrebbe sviluppato dal 1919 al 1921.

Secondo M. Rodinson, il Sultan-Galiev della maturita ideologica
caratterizza infattil'islam e la sua missione storica in contrapposizione
alla visione eurocentrica di un mondo musulmano retrogrado, vale a
dire diuna societa stagnante che puo essere proiettata verso il cambia-
mento solo tramite l'intervento di forze esterne, siano esse le potenze
coloniali occidentali o il “proletariato internazionale», rappresentato
da Mosca (Rodinson, 1970: 81). Sebbene il giudizio di Rodinson tenda a
sopravvalutare 'importanza data da Sultan-Galiev alla religione patria,
rendendolo una sorta di erede ideologico del sultano Abdul Hamid e di
Djamal Ad-din Al-afgani,*” non possiamo non riconoscere che in Metody
antireligioznoj bor by sredi musul’man si sostiene effettivamente che, tra le
varie fedi, quella musulmana é la piti sensibile al messaggio di giustizia
universale dell'ideologia socialista e presenta una disciplina di perfe-
zionamento morale rimasta ancora intatta e «passionaria» grazie alla
shari’a (Sultan-Galiev, 1998: 363). Il legame, apparentemente impossibile,
tra islam e rivoluzione socialista si era formato grazie alle condizioni
storiche in cui l'ecumene islamico si era dovuto evolvere nel corso dei
secoli: il dominio colonialista e la forzata immobilita storica a cui i popoli
musulmani erano stati costretti ne avevano appianato le diseguaglianze
di ceto, evitando quella frammentazione della comunita che aveva in-
vece distinto i paesi dell’Europa occidentale e, in parte, la Russia. Allo
stesso tempo aveva sviluppato, da un lato, solidarieta verso i fratelli
di fede e sventura, dall’altro ostilita verso le classi dominanti, con una
dinamica molto simile a quella osservabile, in Occidente, tra le masse
proletarie. Mentre, tuttavia, tale sentimento aveva accomunato in Euro-
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paun solo gruppo sociale, nel mondo islamico aveva
unificato interi popoli contro lo sfruttatore stranie-
ro (quasi sempre di fede cristiana) e le aristocrazie
locali conniventi, sia religiose che terriere. In altri
termini, lo specifico destino storico dell’islam ne
aveva determinato un altissimo grado di potenziale
instabilita e insofferenza nei confronti del mondo
europeo cristiano e capitalista, tanto che la lotta di
liberazione nazionale nell'areale islamico avrebbe
finito per presentare lo stesso processo di emanci-
pazione di classe previsto dal pensiero rivoluziona-
rio socialista (Benningsen/Lemercier-Quelquejay,
1986: 192-193). A tal proposito, W.R. Darrow (397)
ed El-Fangary (84-91) ritengono che Sultan-Galiev
sia stato il primo ad aver intuito la profonda affinita
tra marxismo e islam nel loro comune tentativo di
eliminare l'imperialismo occidentale tramite movi-
menti rivoluzionari, nonche la relativa compatibilita
tra il sistema etico musulmano e quello comunista.
Questa affinita, a detta di Sultan-Galiev, avrebbe reso
possibile avvicinare alla causa comunista il mondo
islamico in maniera relativamente indolore e pacifi-
ca, a condizione di conservarne, almeno nel periodo
di iniziale affrancamento nazionale, le specificita
culturali, sociali e legislative.*® I musulmani rus-
si e soprattutto i tartari, la cui intelligencija aveva
gia generalmente superato il delicato passaggio da
una coscienza di appartenenza islamica ad una di
identita bolscevico-comunista (Sultan-Galiev, 1998:

-> del 1917, sentimenti
chiaramente pro-tur-
chi e panturanici ven-
nero rivelati dai soli
nazionalisti di Crimea,
raccolti intorno a Cel-
ebidzan Celibeev e al
suo partito Milli Firka,
mentre i nazionalisti
tartari, bagkiri e azeri
propendevano per pitt
moderate soluzioni
federaliste Scfr. Landa,
2004: 68-72). In effetti,
nei suoi lavori Sul-
tan-Galiev non ha mai
parlato di Turan, cioé
di uno Stato turanico
unificato sotto l'egida
di Istanbul o Kazan’,
ma di stati autonomi
tartari integrati in
una struttura federale
sovietica (cfr.: Tagirov,
1989: 172). Questa
ottica non cambia
nemmeno dopo la
frattura col Partito e
l'elaborazione defini-
tiva dell’anticolonia-
lismo rivoluzionario.
Lunica differenza con
le posizioni prece-
denti consiste, come
possiamo vedere nel
“manifesto” anticolo-
nialista sultangalievia-
no Tezisy ob osnovach
social no-politiceskogo,
ekonomiceskogo i
kul’turnogo razvitija
tjurkskich narodov Azii i
Evropy, nella nuova na-
tura geopolitica della
federazione, che non &
pit interna all'URSS,
ma é strutturata in au-
tonomie locali tartare
unite nominalmente
tra loro con il solo
scopo di resistere alla
pressione colonialista
di Mosca e delle altre

otenze occidentali
Fcfr. Sultan-Galiev,
1998: 527-538).

229

i8

Cfr. Bennigsen/
Lemercier-Quelquejay,
1986:192-193: «Teorico
capace, Sultan-Galiev
era allo stesso tempo
un combattente, e le
sue teorie si distin-
guevano da quelle
degli altri bolscevichi
per il loro carattere
realista e pratico...
Come gran parte dei
rivoluzionari asiatici,
suoi contemporanei

e seguaci, Sultan-Ga-
liev riteneva che la
rivoluzione nel Terzo
Mondo avrebbe dovuto
essere sia sociale (con-
tro gli «sfruttatori, la
borghesia, i latifondisti
locali» e il clero musul-
mano «retrogrado»)
che nazionale (contro
l'egemonia straniera).
Ma egli aggiunse una
precisazione eretica

in queste tesi a ben
vedere completamente
in linea col partito, e
cioé che, non permet-
tendo la struttura della
societd musulmana

di attuare contem-
poraneamente due
rivoluzioni, sarebbe
stato inutile e pericolo-
so stimolare allo stesso
tempo lo sviluppo di
una coscienza sia na-
zionale che sociale. Per
questo sarebbe stato
necessario rinviare
l'ora di una rivoluzione
sociale». La tempo-
ranea conservazione
dell'islam ha quindi

un valore puramen-

te strategico e non
permette di ritenere le
idee sultangalieviane
«un riflesso parados-
sale dello djadidismo
tartaro nel contesto del
potere sovietico» (cfr.
Cakimov, 1997: 12).
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356-361), avrebbero potuto svolgere una funzione mediatrice di im-
portanza straordinaria nella diffusione dell’ideologia marxista presso
i popoli orientali e nell'organizzazione di movimenti rivoluzionari di
liberazione in Asia e in Africa.

I racconti sultangalieviani del primo periodo, scritti alcuni anni prima
dell'ingresso ufficiale dell'autore nel partito comunista, non presentano
una concretezza concettuale cosi ben definita sul ruolo storico dei tartari
musulmani. Sono, al contrario, ancora distinti da un'idealizzazione ro-
mantica dell’ethnos senza spiccate tensioni ideologiche, se escludiamo,
naturalmente, una critica di stampo generalmente djadidista-liberale al
malgoverno zarista. Nonostante questo, un sottile presentimento delle
idee della stagione pubblicistica e gia avvertibile nei racconti Baskirka®e,
Son tatarki?® (entrambi del 1913) e V tumane®* (1914), dove predomina
il tema del mondo tartaro-baskiro come forza storica oppressa e solo
apparentemente inerte, ma in realta inquieta e tenacemente tesa ad
una liberta non solo politica e civile, ma anche spirituale.

Magi, la protagonista del primo racconto, &€ una comune ragazza
baskira, nulla in lei sembra tradire particolari talenti o una spiccata
coscienza della propria individualita. Alcuni tratti del suo carattere
lasciano perd intuire un’indistinta forza vitale, un'ansia di liberta che
la porta ad isolarsi, a cercare spazi estesi. Crescendo, Magi sviluppa
una bellezza straordinaria ed ambigua: gli occhi lasciano trasparire
un mondo interiore complesso -placido e sicuro, ma allo stesso tempo
assetato di infinito. Questo sguardo provoca in chi se ne sente osservato
un vero tormento spirituale:

[...] Nei suoi occhi marroni comparve un lucore perpetuo. Non era una
luce morta, non aveva quel freddo e quell'oscurita che trafiggono
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lanima. Era una luce viva, dolce, calda... Era una luce che sembrava
parlare ai presenti di cose nuove, sconosciute, mai provate. Quando le
persone si sentivano osservate dal suo sguardo fisso e tranquillo, i loro
cuori si colmavano di un'angoscia infinita. Iniziava a sembrare loro
che al mondo mancasse qualcosa [...]. Avevano voglia di andarsene il
piu lontano possibile da tutte le preoccupazioni di quel mondo freddo.
La vita di tutti i giorni cominciava a sembrare loro vuota, miserabile e
senza senso... (Sultan-Galiev, 1998: 42 [t.d.c.]).

Allo stesso tempo, il corpo perfetto e robusto della ragazza tradisce
fermezza di carattere e forza fisica, da cui traspira il secolare, indomito
amore dei suoi antenati per una vita libera:

Il seno di Magi, bello e sporgente, e il capo sempre alto ne tradivano

la forza e l'indole decisa. La sua figura agile e robusta, le braccia e le
gambe muscolose sembravano quasi ricordare alla gente che tanto
tempo prima le baskire avevano cavalcato per le distese di una Baskiria
libera e selvaggia (Sultan-Galiev, 1998: 42 [t.d.c.]).

Tutto in Magi rivela un naturale pudore e una profondita di sen-
timenti che nutrono un'anima vergine dalle infinite potenzialita e
virtl, un'anima non ancora corrotta dai mali del mondo provinciale
baskiro. Eppure Magi é destinata, proprio a causa della sua integri-
ta morale e fisica, a cadere vittima della societa che la circonda: in
una veloce successione di brevi quadri narrativi, tipici dell’hikaye,
viene mostrato I'innamoramento della ragazza per Alij e 'inganno
di questultimo, che porta Magi a suicidarsi. La ragione principale
del suo gesto & la serieta abissale con cui aveva amato. Loffesa fat-
ta al suo slancio completo le fa comprendere la superficialita e la
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paralisi spirituale del mondo da cui aveva atteso, tacitamente, una
felicita suprema:

Le sembrava che dietro al riso allegro delle donne, dietro alla voce
sicura e dura degli uomini e al tenero balbettio dei bambini si celasse
una forza orribile, inconcepibile e grande: un silenzio freddo, eterno...
A volte rivolgeva gli occhi fiammeggianti nell’intimo del suo essere,
ascoltandone attentamente l'inquietudine e lo strazio, ma non riusciva
a liberarsi dal tremendo vuoto che si era impossessato della sua anima
profanata... (Sultan-Galiev, 1998: 43 [t.d.c.])

Un altro personaggio femminile dal destino simile a quello di Magi &
la tartara Amina, protagonista di Vtumane. Nel silenzio di un'insonne
notte invernale, Amina & in attesa dell’arrivo del marito. All'improv-
viso, mentre osserva la distesa innevata oltre la finestra, si impos-
sessano di lei un vago disgusto e 'insoddisfazione per quello che
era diventata la sua vita: alcuni anni prima, giovane maestra di una
mektep, si era innamorata di Barij, un suo collega. Barij ben presto
viene arrestato dalla polizia zarista e, dopo essere stato deportato,
muore di tubercolosi. Devastata, dopo alcuni anni Amina decide di
abbandonare la professione di maestra e di sposare un uomo che non
ama, per evitare la condizione di donna nubile, disonorevole nella
societa patriarcale tartara. Il tradimento della memoria di Barij e
I'indifferenza verso il marito, dissimulata da un’apparente docilita
e sottomissione, svuotano la sua vita di ogni valore, tanto da spin-
gerla ad innamorarsi di un altro uomo, con cui condivide un senso
di universale disillusione per 'esistenza. Ma nemmeno quest'enne-
simo inganno salva Amina (che in tartaro significa, ironicamente,
«Fedele») dalla disperata consapevolezza del proprio fallimento:

232



SLAVICA TERGESTINA 15 (2013) » Slavia Islamica

al sentire i passi del marito, Amina lascia il suo mondo di ricordi
e comprende definitivamente di avere accettato per codardia un
destino di rispettabile schiavitu domestica, dove le speranze della
gioventu e il desiderio di un'esistenza pili degna sono destinati a
dissolversi per sempre nella «nebbia» di un mondo ipocrita, senza
ideali ed aspirazioni (Sultan-Galiev, 1998: 56-58).

La delicata liricita di questi destini femminili, insolita per il fu-
turo ideologo bolscevico e anticolonialista, non deve ingannare. La
reale chiave tematica dei due hikaye consiste in altro. La corruzione
della vita provinciale baskira contrapposta alla naturale purezza di
Magi in Baskirka, cosi come l'arresto di Barij da parte della polizia in
V tumane costituiscono riferimenti alla realtd contemporanea che
delineano il vero scopo del narratore: denunciare il potere respon-
sabile del sistema sociale che aveva causato la morte di Magi e la
sconfitta morale di Amina. Il significato delle «parabole» di Magi e
Amina non viene infatti svelato esplicitamente, tuttavia quei brevi
riferimenti permettono al lettore di comprendere la natura total-
mente negativa di un potere la cui sola comparsa incidentale nella
vita delle due donne era stata sufficiente a distruggerne il destino
e a soffocarne le pulsioni pit nobili, 'impegno sociale piu positivo.

Il motivo dell’isolamento, dell’aridita esistenziale in cui si con-
suma il destino del popolo tartaro nell'immobilita civile provocata
dal controllo degli istituti zaristi e dai modelli corrotti di una societa
in decadenza raggiunge il suo pit1 alto grado di drammaticita in Son
tatarki, che abbandona la pateticita dell’hikaye e mutua le suggestioni
simboliche di alcuni racconti fantastico-allegorici di M. Gor’kij, L.
Andreev e V. Veresaev.

In Son tatarki & descritto un sogno, il sogno di una donna di cui
non si dice il nome, dal momento che, possiamo supporre, incar-
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na l'anima collettiva tartara: la donna avanza per un deserto dove
ogni manifestazione di vita e stata annientata da un sole impietoso.
Nell'immagine del sole portatore di morte & possibile vedere una
metafora ironica del potere dello zar, che nel folklore russo é stato
sempre concepito come un connsiwko che incarna pienezza vitale
e giustizia. Tuttavia, nella dimensione onirica del deserto in cui
la donna tartara é stata proiettata, “questa immensa fonte di vita
sembrava aver seminato solo morte e il nulla dell’essere”. La donna
continua ad andare avanti, nella speranza di sentire almeno “una
voce umana’. Ma gli unici, rari suoni che le é dato sentire sono solo
i sibilii delle serpi e gli ululati degli sciacalli. Stremata, la tartara
prega: “Oh, Dio! (...) Possibile non ci siano cambiamenti in questo
deserto, possibile io sia destinata alla rovina, possibile io debba va-
gare in eterno in questo selvaggio giardino di morte?!” ( Sultan-Ga-
liev, 1998: 47 [t.d.c]). All'improvviso, si vede all'orizzonte un'oasi. La
tartara vi si dirige colma di gioia e rinnovata energia. Ma una voce
la arresta, dicendole che si trattava di un inganno: “Ma da chissa
dove la raggiunse una voce che le aveva raggelato 'essere: ‘Fermati,
donna! E’ inutile che tu ci vada... Sei destinata a morire. Nel deserto
non c’¢ vita, hai visto un miraggio!” (Sultan-Galiev, 1998: 47 [t.d.c.]).
Il sogno si conclude con la stessa sconsolata condizione iniziale:
“Ritorno l'identico deserto di prima - nudo, severo e grigiastro...”
(Sultan-Galiev, 1998: 47 [t.d.c.]).

Al dila dei problemi riguardanti i rapporti tra tartari e Stato zari-
sta, Son tatarki trasmette la disperazione di un’intera generazione di
sudditi russi che avevano vissuto, da un angolo all’altro dell'Impero,
I'implacabile reazione alessandrina e stavano vivendo I'impotente
agonia del regno di Nicola II: soprattutto per tale ragione &, tra i
racconti esaminati, quello pit vicino ad alcune correnti della lette-
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ratura russa «nazionale» dell’epoca. Tuttavia, 'appartenenza etnica
della protagonista e l'esoticita degli archetipi cronotopici riflessi nel
racconto illuminano questa tragedia comune dalla prospettiva della
coscienza nazionale tartara, assolutizzandone il doloroso stato di
abbandono ed emarginazione.

Curioso come Sultan-Galiev, da giovane scrittore djadidista, abbia
intuito quella dualita del carattere nazionale tartaro-baskiro che, da
politico comunista, avrebbe compreso solo a prezzo del fallimento
del 1919. La baskira Magi € unita intimamente alla natura della sua
terra ed ha ancora un fortissimo legame fisico con gli antenati della
sua stirpe, legame che la protegge e mantiene pura:

Pit di tutto, era il suo piccolo naso aquilino e regolare a renderla
nell'aspetto estranea ai suoi contemporanei e ad avvicinarla nello spirito
ai suoi antenati. Questo naso, trasfigurandosi sul volto piatto dagli
zigomi sporgenti, sembrava quasi voler dire che la baskira non si sarebbe
mai corrotta, non sarebbe mai stata fatta scomparire dalla faccia della
terra attraverso la sifilide, la tubercolosi e gli altri flagelli dell'umanita
(Sultan-Galiev, 1998: 42).

Il dramma di Magi consiste nella dissoluzione irreparabile di questo
legame a contatto con un mondo provinciale, a cui & estraneo il respiro
eterno del suolo natio e della sua memoria etnica. Non potendo piu
vivere in un armonico connubio con la sua terra, Magi non ha piu
ragion d’essere e la sua morte viene accolta con indifferenza dalla na-
tura bagkira di cui la sua anima, prima dell'inganno di Alij, era colma.
Il cronotopo narrativo di V tumane e Son tatarki prefigura invece un
dramma differente, caratteristico della sola etnia tartara: la completa
estraneita alla terra natia, simbolizzata dai paesaggi ostili e sterili che
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circondano le due protagoniste, e I'assoluto isolamento dell'individuo,
su cui 'eredita “genetica” delle generazioni passate non si riflette af-
fatto. Gli unici valori che conservino in Amina e nell'anonima tartara
il proprio senso di appartenenza etnica sono civili e spirituali: I'inse-
gnamento, I’ impegno civile, la ricerca di verita autentiche, di “oasi”
in una vita che & divenuta “selvaggio giardino di morte”... La tragicita
della loro esistenza consiste nell'incapacita o nell'impossibilita di svol-
gere il proprio compito morale e di trovare una fonte spirituale dove
spegnere la propria sete.

E interessante, inoltre, notare come in questa fase giovanile le
componenti tematiche «etniche» prevalgano chiaramente su quelle
«religiose». Ad eccezione di Sredi musul’'man, il motivo dell’islam vi &
infatti quasi del tutto assente. Non dobbiamo stupircene. Non essendo
mai stato credente, Sultan-Galiev ha sempre visto I'islam come una
contingenza culturologica, un predicato storico che era stato trasmesso
ai tartaro-baskiri nel corso del loro sofferto cammino, ma non ne rappre-
sentava affatto 'essenza ultima. Lidealismo piuttosto romantico e, ci sia
concesso dire, «tartarofilo» dei racconti del primo Sultan-Galiev vedeva
la reale essenza dei due popoli nella fedelta ai valori storico-culturali
incarnati dallistituzione delle scuole tartare (non necessariamente e,
in ogni caso, non esclusivamente religiose) e nell'unione con lo spirito
secolare della terra natia, nella fedelta ai sentimenti piti autentici degli
antenati riflessa dal mondo interiore della baskira Magi, poco appa-
riscente ma profondissimo. Il riformismo giovanile di Sultan-Galiev
non sembra quindi trovare posto per l'autorita religiosa islamica nella
dimensione mitopoietica dell’Heimat tartaro-baskira, specularmen-
te duplice nella sua tensione ad una purezza civico-morale e natura-
le. Lo stesso Sredi Musul'man offre, del resto, solo dei minimi dettagli
sulla posizione assunta nei confronti della religione patria, poiche il
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perno tematico del racconto ruota attorno a riflessioni sull’abbruti-
mento delle masse rurali tartare: riguardo all'autentico significato del
credo musulmano, Sultan-Galiev si limita fare alcune considerazio-
ni sul suo carattere umano e generalmente pacifico (ma solo nel caso
in cui esso venga osservato correttamente in base alle indicazioni di
“teologi moderni” moderati).

Lunico lavoro narrativo che permetta di fissare unattenzione esclu-
siva a temi islamici o, pili esattamente, «islamizzanti» é senz’altro Ja-
bloko razdora, una «leggenda tartara» (secondo il sottotitolo apposto
dallo stesso Sultan-Galiev) scritta nel 1914.22 Dopo aver creato Adamo ed
Eva, Allah permette loro di coltivare la terra in assoluta liberta. Adamo
ed Eva sono felici e riconoscenti, ma Allah decide di tentarli: chiama
a sé Djabrail (Gabriele) e gli ordina di presentarsi ad Adamo in fattez-
ze umane. Una volta incontrato Adamo, avrebbe dovuto chiedergli il
permesso di condividere la terra, perché anche lui, Djabrail, potesse
coltivarla. Se Adamo avesse accettato la proposta dello sconosciuto, lui e
la sua discendenza avrebbero vissuto in eterna felicita ed abbondanza.
Altrimenti, la terra sarebbe stata insufficiente a soddisfare i bisogni
dell'umanita, il suo possesso sarebbe stato motivo di guerre, oppressione
e disuguaglianze. Dopo averne ascoltato la preghiera, Adamo caccia Ga-
briele, condannando cosi la propria discendenza al destino di indigenza
e di conflitti eterni prospettato da Allah (Sultan-Galiev, 1998: 59-60).

Questa breve «leggenda» mostra un approccio estremamente con-
troverso ai concetti islamici di teodicea e peccato originale: responsabile
della caduta di Adamo e del conseguente degrado morale della Terra
non é Satana, ma Allah stesso. La sua decisione di mettere alla prova
Adamo infrange irreparabilmente l'ordine paradisiaco preesistente.
Inoltre, il concetto di un peccato che possa trasmettersi come una sorta
di tara genetica anche a coloro che non lo hanno commesso & estraneo
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all'islam, secondo cui ogni trasgressione & circoscritta al solo individuo
che ne é colpevole.2?

Insomma, Sultan-Galiev sembrerebbe presentare un mito eziologico
dell'origine del male sulla Terra che ha molti piti punti in contatto con
un dualismo cristiano-gnostico che con una visione compiutamente
islamica. In verita, riteniamo che la cornice islamizzante utilizzata nel
testo svolga un ruolo semantico-narrativo e cronotopico puramente
funzionale a sostenere e rafforzare la finzione letteraria della leggen-
da. Sviluppando il complesso delle valenze suggerite dall'indicazio-
ne «leggenda tartara», Sultan-Galiev elabora una serie di questioni
squisitamente storiche e sociali utilizzando la semplice simbologia
religiosa accessibile al narratore fittizio (la memoria folclorico-orale
tartara): tali questioni, che riguardavano il dramma della lotta per il
possesso della terra, rispondevano in primo luogo alle rivendicazioni
delle masse rurali tartare e al problema dell'insufficienza endemica di
terra coltivabile che, come abbiamo visto, aveva caratterizzato la storia
tartara sin dai tempi di Pietro I. Di conseguenza, in Jabloko razdora la
tematica religiosa é solo apparentemente dominante. Il reale vettore
tematico del racconto continua ad essere etno-politico.

Jabloko razdora & I'ultimo racconto ad essere stato influenzato dallo
djadidismo. Nei due anni trascorsi a Baku (1915-17), Sultan-Galiev ab-
bandona definitivamente questa corrente, critica verso alcuni aspetti
del potere zarista ma tendenzialmente obbediente all’autorita di Pie-
troburgo, ed abbraccia I'ideologia comunista, fondando insieme a Va-
chitov il Comitato Socialista Musulmano. Le cause dirette della prima
significativa frattura ideologica nella vita di Sultan-Galiev furono i
contatti con le cosmopolite masse operaie attive a Baku, la soppressione
sanguinaria della rivolta dei basmaci, gli atti d’arbitrio commessi dai
funzionari zaristi ai danni dei popoli musulmani durante la I Guerra
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Mondiale e il completo fallimento delle riforme attuate nell Impero Ot-
tomano dal corrotto “triumvirato” giovane-turco, la cui rivolta di alcuni
anni prima era stata lo stimolo storico principale per I'affermazione
dello djadidismo nelle terre turaniche (Benningsen / Lemercier-Quel-
quejay, 1986: 62-64). Il passaggio al comunismo era stato preparato,
comunque, da un processo molto piu articolato, le cui origini vanno
ricercate nell'impegno adolescenziale in seno al movimento Al-Islach. I
principi djadidisti erano stati infatti trasmessi a Sultan-Galiev dal cli-
ma culturale familiare senza una scelta realmente cosciente e matura.
Lesame della realta russa lo avrebbe presto convinto che la questione
tartaro-baskira non avrebbe potuto essere risolta dalle moderate stra-
tegie riformatrici di Gasprinskij. I racconti del 1912-1914, che toccano
con estrema coerenza alcune istanze proposte dall’Ittifak al-Muslimin,
sono una prova indiretta di simile convinzione, poiché sono permeati
da un senso di disperazione e sfiducia: gli ideali di progresso civile
sono inattuabili nella societa tartara, per cui la riacquisizione della
propria identita rimane uno scopo irraggiungibile a livello sia perso-
nale che storico-politico. Lo djadidismo aveva avuto I'indubbio merito
di aver risvegliato la coscienza nazionale e le forze intellettuali dei
tartaro-baskiri, rendendoli dolorosamente consapevoli di una serie di
importantissime priorita politiche e civili, ma la strategia di lotta pro-
posta dal movimento si era rivelata inadatta ad imporre concretamente
tali priorita alla politica repressiva dello Stato zarista. I bolscevichi
vennero ritenuti I'unica forza in grado di concretizzare I'agenda po-
litica perseguita dagli djadidisti, tanto piti che fino al 1921l principio
dell'autonomia dei popoli minoritari avrebbe costituito il fondamento
della propaganda leninista.

I motivi dell'abbandono dello djadidismo sono riflessi in alcuni
passi di Kto ja, un autentico testo apologetico che Sultan-Galiev scris-
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se durante il processo del 1923 per dimostrare la propria fedelta al
partito comunista:

Richiamo in mente tutto il mio passato e vedo di essere stato anche
allora un rivoluzionario, un comunista. Vedo di essere stato concepito da
forze sociali inevitabili, forze che si reggevano sulla schiavitu, sull op-
pressione e su una miseria secolare... Ero figlio di oppressi, figlio di un
popolo oppresso... Si... anche allora ero un rivoluzionario, ma conti-
nuavo ad essere schiavo. Ho sempre avvertito questa mia condizione

e ne sono stato sempre insoddisfatto. (...) Mi sono sentito ,libero” solo
durante I'Ottobre e nei primi anni della rivoluzione... (Sultan-Galiev,

1998: 447 [t.d.c.]).

Paradossalmente, furono il rifiuto dello djadidismo e il consenso dato
alla Rivoluzione d’Ottobre a rendere il problema dell'islam veramente
attuale perl'ideologo tartaro: dopo il 1917 si era presentata la necessita
di predisporre alla causa bolscevica le masse musulmane dell'ex-impe-
ro. In base al programma dell’articolo dedicato ai metodi di lotta contro
la fede musulmana, Sultan-Galiev concepisce l'islam come una matrice
neutra di coesione civile e culturale: gli agenti del Partito avrebbero
dovuto usare i punti di contatto tra tale matrice e le teorie della lotta
sociale per rendere l'ideologia marxista meno sospetta ai popoli mu-
sulmani, poco avvezzi al pensiero europeo nelle sue forme pure, e
quindi favorirne il processo di deislamizzazione e I'ingresso nel futuro
universo sovietico (Sultan-Galiev, 1998: 363-365).

Almeno fino al 1921, Sultan-Galiev avrebbe creduto nella realiz-
zazione di questo progetto. La caduta dello zarismo era stata accol-
ta con entusiasmo dalle minoranze islamiche. I bolscevichi avevano
saputo guadagnarne il sostegno con la promessa di una loro futura
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autodeterminazione e della consegna della terra alle masse rurali.
La collaborazione con i popoli musulmani del decaduto Impero Russo
fu un tratto distintivo della duttile politica bolscevica durante gli anni
della guerra civile. Lesempio piu evidente fu forse la sconfitta che le
forze bolsceviche inflissero al generale Denikin con l'aiuto dei ceceni
del fondamentalista sufi Uzun Haji (Gall/De Waal, 1997: 21). Lambigua
alleanza tra comunisti e musulmani interessé comunque tutte le zone
in cui erano presenti sacche islamiche, soprattutto in virtu della miope
politica del governo zarista e, in seguito, dell’Armata Bianca (Denikin,
2002: 174-246; Vert, 1992: 166-167).2° Le operazioni militari lungo il
Volga e le regioni uraliche non furono un'eccezione, e Sultan-Galiev
ne fu uno dei maggiori protagonisti in qualita di fedele sostenitore
degli interessi di Mosca: dopo aver stroncato il tentativo di costituire
cellule militari islamiche indipendenti, istituisce nel febbraio 1918
un distaccamento armato in seno al Comitato Socialista Musulmano,
organizzandolo nel giugno dello stesso anno come Battaglione Co-
munista Musulmano ed impiegandolo nei combattimenti di Kazan’
contro i legionari cechi di Kol¢ak, dove perse la vita 'amico fraterno
Mullanur Vachitow.

I fatti di Kazan' segnarono un inasprirsi delle posizioni autonomiste
di Sultan-Galiev e, quindi, le premesse della sua caduta all'interno del
partito comunista. La frattura definitiva tra I'ideologo tartaro e la no-
menclatura moscovita fu comunque graduale e, prima di concludersi
con l'arresto del 1923, venne accompagnata da una serie di delusioni
e gravi sconfitte politiche.

Nel novembre del 1918 Sultan-Galiev organizza il primo convegno
dei comunisti musulmani a Mosca. Con 'appoggio di I. Firdevs e dei
delegati dei tartari di Crimea e di Kazan), richiede il riconoscimento
di un partito comunista-musulmano autonomo: tale partito avrebbe
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dovuto avere un comitato centrale proprio e si sarebbe dovuto unire al
partito comunista russo solo su base federale. Stalin, a nome del comita-
to centrale dei comunisti russi, si oppose alla richiesta di Sultan-Galiev.

Ulteriori scacchi alla sua strategia anticolonialista seguirono
nel 1919 e nel 1920.

Nel 1919, coprendo la carica di Presidente della Commissione Centra-
le per i musulmani, Mirsaid si occupo della realizzazione del suo obbiet-
tivo maggiore: la creazione di uno stato autonomo tartaro-baskiro, il cui
progetto era stato preventivamente approvato dal Narkomnac nel marzo
del 1018. Tuttavia, nello stesso mese dell’'anno successivo il Comitato
Centrale prese la risoluzione di istituire la sola Repubblica Autonoma
Bagkira: si trattava di uno stato a maggioranza etnica russa, dall’autono-
mia puramente nominale e lontano dalle zone di reale concentrazione
demografica baskira. Al II Congresso delle Organizzazioni Comuniste
d’Asia, tenutosi il 28 novembre 1919, Sultan-Galiev spieg0 la necessita
di creare una repubblica unificata tartaro-baskira con I'inclusione di
una parte della regione di Ufa, dove vivevano 365.000 bagkiri e pitt di un
milione di tartari. La proposta di Sultan-Galiev venne approvata dalla
maggioranza dei membri del congresso, ma l'intervento del Politbjuro
moscovita, che annulld questa risoluzione il 13 dicembre 1919 e proibi
il progetto della Repubblica Autonoma nei confini contemplati da Sul-
tan-Galiev, vanifico per sempre il sogno che costui aveva nutrito per
il suo amato popolo. Bisogna specificare che 'intervento di Mosca era
stato motivato da una circostanza apparentemente poco comprensibile:
durante la votazione del 28 novembre si era detto contro la creazione
di una Repubblica Autonoma tartaro-baskira proprio il gruppo dei
delegati baskiri. In questa opposizione erano riflessi dei fattori, a cui
Sultan-Galiev non aveva prestato dovuta attenzione: in primo luogo,
alcune congiunture politiche (l'ostilitd personale tra Hajaz Ischaki e
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Zaki Validi). Queste cause si sommavano alla serie delle differenze
menzionate nella sezione introduttiva - differenze molto profonde e
difficilmente risolvibili. La reticenza dell'etnia baskira a costituire uno
stato unificato con i tartari si era, del resto, fatta evidente sin dai primi
mesi dopo la Rivoluzione d’Ottobre. Gia durante il I Congresso Generale
Baskiro, tenutosi ad Orenburg il 20-27 luglio 1917, era stata proposta
I'idea della creazione di un Bagkortostan circoscritto alla regione di
Ufa ed autonomo dai tartari del Volga. Il progetto era stato ribadito al
ITI Congresso Regionale Bagkiro (8-20 dicembre 1917).

Quasi a titolo di compensazione, Sultan-Galiev é eletto dal Sovnar-
kom membro della commissione preposta alla creazione della Repub-
blica Autonoma del Tartarstan e, dopo la sua istituzione nel 1920, ne
partecipa al Comitato Esecutivo.

Sitratta, tuttavia, di una concessione che soddisfa in minima parte
le reali aspirazioni politiche di Sultan-Galiev e non puo arrestarne
I'ormai insanabile disaccordo con il corso politico sempre pitt autori-
tario e centralizzatore imposto da Stalin in quanto responsabile della
Commissione Popolare per le Nazionalit (cf. nota 1) e la cui influenza
all'interno del partito continua a crescere. Ad esempio, nel settembre
del 1920 a Baku (liberata dall’Armata Rossa cinque mesi prima) viene
tenuto il primo congresso dei popoli d’Asia. Sebbene Sultan-Galiev
non fosse stato autorizzato a recarvisi (in questo divieto gli storici
vedono il primo vero segnale dell'inizio della sua caduta politica®®),
la strategia autonomista venne sostenuta dal delegato kazako Turar
Ryskulov e dal rappresentante turkmeno Narbutabekov (entrambi re-
pressi nel 1938). Ryskulov, che sarebbe stato allievo di Sultan-Galiev al
KUTV, ripete la teoria del maestro, secondo cui imporre violentemente
il comunismo all'oriente islamico senza alcun rispetto per le sue par-
ticolarita socio-culturali sarebbe stato un gravissimo errore: nei paesi
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musulmani la rivoluzione avrebbe dovuto essere prima nazionale. Una
reale rivoluzione sociale sarebbe stata possibile solo in seguito, e solo
dopo una cauta e sensibile opera di propaganda antislamica (Bennig-
sen/Lemercier-Quelquejay, 1986: 152-154). Questo punto di vista venne
ignorato dai commissari del Komintern (Zinov’ev, Radek e Bela Kun),
che ribadirono la necessita di sacrificare le autonomie nazionali locali
in favore di una rivoluzione proletaria internazionale.

Il dissenso con la politica moscovita divenne definitivo dopo le mas-
sicce requisizioni forzate di grano e pane che i bolscevichi avevano
condotto nel 1920 nelle regioni del Medio Volga, causandovi l'orribile
carestia del 1921 (Litvin, 1993: 55; Suvorova, 1993: 51; Figes, 1989: 247-
248). Quest'evento, che indica il fallimento delle speranze autonomiste
riposte nei bolscevichi a partire dal 1917, é riflesso dal racconto pitt
maturo di Sultan-Galiev, V carstve goloda, scritto durante una missione
di servizio in Baskiria e nella regione di Samara.2” Utilizzando l'espe-
diente “radisceviano” delle note di viaggio, Sultan-Galiev presenta una
serie di scene narrative che mostrano le drammatiche conseguenze
della carestia nei territori visitati. Figura centrale della prima scena &
uno dei tanti bambini tartari che, dopo la morte dei genitori per fame
nei villaggi d’'origine, vagabondavano per la Russia nella speranza di
elemosinare del cibo. Nella stazione di Syzran’ un gruppo di orfani
si avvicina ai finestrini del treno in sosta per chiedere del pane. Sul-
tan-Galiev rivolge la sua attenzione ad un bambino che rimane in di-
sparte dagli altri orfani e si trattiene dall'elemosinare, sebbene i segni
della fame siano evidenti sul suo piccolo corpo. Dall’abito che indossa,
Sultan-Galiev riconosce in lui un tartaro e lo chiama a sé nel linguaggio
natio. Dalla conversazione che segue tra i due veniamo a sapere che il
bambino, proveniente dal Tatarstan, aveva perso entrambi i genitori.
Gli era rimasta solo una nonna, che lo aveva mandato a “sfamarsi” in
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Siberia, da cui aveva per 'appunto appena fatto ritorno. Confessando a
Sultan-Galiev di non aver mangiato nulla da una settimana, si mostra
indifferente alle tragedie che lo avevano colpito. Lunica cosa verso
cui e sensibile & la fame:

Diamo al bambino del pane e un po’ di soldi. Con preoccupazione afferra
quanto gli viene dato e, guardandosi circospetto di lato, si allontana

in fretta dal treno, divorando il pane... Rachmet [Grazie] - si sente in
lontananza la sua voce tremante... (Sultan-Galiev, 1998: 341 [t.d.c.]).

Il treno si mette di nuovo in viaggio, diretto alla volta di Ufa, resa ir-
riconoscibile dai recenti combattimenti contro Kol¢ak e dal colera.
Dopo Ufa, ci si dirige a cavallo a Sterlitamak, capitale della Repubblica
Baskira, anch’essa devastata dal colera e dalla carestia: i 5000 kg. di
segale e i vaccini inviati da Mosca non possono far fronte ai bisogni
dei12.000 baskiri rifugiatisi in citta dalle campagne circostanti, afflitte
dalla siccita ed infestate dai briganti. Sultan-Galiev é fatto alloggiare in
una fabbrica disseminata di cadaveri e moribondi. In unala dell’'edificio
é stato allestito un rifugio pediatrico: anche quila mortalita é altissima,
poiché i medici non hanno le attrezzature e le medicine per curare i
bambini. Sultan-Galiev ha modo di far conoscenza con un’altra piccola
vittima degli errori del comunismo di guerra, un basgkiro di appena
sei anni, vestito di stracci e abbandonato dai genitori. Nelle seguenti
righe siavverte il legame viscerale tra i baskiri e la loro terra, il sincero,
struggente dolore di Sultan-Galiev perla propria patria, distrutta dalla
politica predatoria moscovita:

[...] Ha appena sei anni, ma gia conosce la vita e la comprende a modo
suo... I suoi bei occhi, neri come il carbone, con ciglia lunghe e folte,
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guardano diffidenti, ostili. Le sopracciglia sono amaramente increspa-
te... Un vero aquilotto selvaggio dei monti. Parliamo in baskiro:

- Da dove vieni?

- Dai monti, risponde coinciso, laconico.

- I genitori li hai?

- Li ho...

- E dove sono?

- Non lo so... Mi hanno lasciato, sono scappati via.

- E perché non li hai sequiti?

- Perché stavo dormendo... Non me ne sono accorto... Altrimenti non li
avrei fatti andare via...

- Ti piace qui, al rifugio?

- No... Ho fame e mi annoio...

- Pazienta, ci starai meglio.

- No, io qui non ci resto.

- E dove te ne vai?

- Me ne ritorno sui monti, a casa.

- Ma guarda che possono prenderti e riportarti qui.

Il bambino comincia a piangere.

- Eioriscappo, dice con la voce tremante, riuscendo a malapena a trat-
tenere il pianto..

[...] Capisco la loro anima, capisco la loro nostalgia per casa e le rocce
natie. Quale forza potrebbe trattenerli qui, quando dinanzi a loro, in
lontananza, si innalzano le possenti vette dei monti azzurrini... [...]

Di notte, dal rifugio si sentono dei canti. Una voce infantile, ancora cri-
stallina, intona tristi motivi baskiri...(Sultan-Galiev, 1998: 344 [t.d.c.]).

Lasciata Sterlitamak, i quadri della carestia si fanno ancora pit atroci.
Presso la moschea del Cantone di Tabyn Sultan-Galiev e testimone
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dell'esecuzione sommaria di alcuni uomini colpevoli di furto di bestia-
me. Ritroviamo in questo passo alcune note affini a Sredi Musul’'man,
sebbene non sia piu possibile notare toni di riprovazione nelle parole
dell’autore:

Giungiamo ad un grande aul. Attorno alla moschea sono seduti dei
baskiri. Sono tutti vestiti di bianco [...]. Tacciono, aspettano qualcosa...
Al centro di questo gruppo si trova un carro di legno, su cui giace

il cadavere insanguinato ed orribile di un animale:

un cavallo o forse una mucca.

Non lontano dal carro giacciono, in punti diversi, quattro cadaveri
umani sfigurati. Uno di questi corpi ha gli intestini sparsi fuori. Una
donna incontrata per caso ci spiega tutto: dei ladri, mentre stavano
uccidendo una mucca, erano stati catturati. Li si era linciati. Ne stavano
aspettando altri due. Anche loro avrebbero fatto la stessa fine... (Sul-
tan-Galiev, 1998: 345 [t.d.c.]).

Il culmine drammatico del viaggio nell'inferno della carestia é rag-
giunto al momento dilasciare la Bagkiria alla volta di Mosca. All'ultima
stazione della repubblica, qualcuno getta dal finestrino una focaccia.
La reazione degli affamati, affollatisi accanto al treno nella speranza
di ricevere qualcosa, € straziante:

Il treno si mosse. Qualcuno getto dal finestrino una focaccia. Grida,
frastuono. Tutti si precipitarono a prenderla... Tutti vi si ammassarono
sopra... Si picchiano... La focaccia é afferrata da una bambina piccola
e gracile, ma le si avventa addosso un vecchio calvo e gliela strappa.

La lotta pero non é ancora finita. I bambini attaccano il vecchio come

cavallette e cominciano a picchiarlo... Il vecchio non riesce a resistere e,

247



CLAUDIO NAPOLI > ,.Per le distese di una baskiria libera e selvaggia”

pieno di vergogna, lascia la focaccia...
I bambini affamati avevano difeso il loro diritto di vivere...
(Sultan-Galiev, 1998: 346-347 [t.d.c.])

Sultan-Galiev e accolto da una Mosca florida, attiva, viva. La Mosca
della vigilia della NEP, rappresentata con un'ironia sprezzante che
riesce a malapena a celare I'indignazione:

Mosca... Negozi, ristoranti... Pane bianco, biscotti e frutti...

Sui muri manifesti con lesortazione: “Aiutate le vittime della fame!”
Una folla sazia, ben vestita, eternamente indaffarata e frettolosa passa
accanto a questi manifesti, indifferente...

Tram, automobili...

Mosca vive...

(Sultan-Galiev, 1998: 347 [t.d.c.]).

Racconto severo e crudo, V carstve goloda segna la completa delusione
di Sultan-Galiev per il partito comunista russo, che non fu in grado
(né, probabilmente, ebbe la volonta...) di risolvere una catastrofe che
esso stesso aveva provocato. Mosca mostra lo stesso egoismo e la stessa
ipocrisia delle metropoli imperialiste, che fondano il proprio benessere
sullarovina e il degrado dei popoli soggetti. Le promesse fatte durante
la guerra civile si erano rivelate delle menzogne dette con il solo scopo
di ottenere quanti piti alleati possibili contro LArmata Bianca. Lormai
imminente passaggio dal comunismo di guerra alla NEP, di cui un
politico sensibile come Sultan-Galiev non poteva non avere presenti-
mento, era destinato ad accentuare la strategia di sfruttamento delle
minoranze etniche, non certo ad eliminarla. V carstve goloda traccia
nell'opera sultangalieviana una netta linea di demarcazione tra I'impe-

248



SLAVICA TERGESTINA 15 (2013) » Slavia Islamica

gno bolscevico e quello anticolonialista: & difficile quindi sottovalutarne
I'importanza per gli studiosi dell'evoluzione del pensiero dell'ideologo
tartaro. Visitando una Baskiria devastata dalla fame, osservando le tre-
mende sofferenze che il suo popolo doveva subire per una politica che
non aveva scelto, Sultan-Galiev comprese definitivamente la necessita
di avviare un processo di autodeterminazione dei popoli musulmani
che non tenesse piu conto delle imposizioni di Mosca. Cosi sostiene
nelle programmatiche Tesi (1924-25) sullo sviluppo dei popoli tura-
nici e nella lettera fatale che invia nel marzo del 1923 a A. Adigamov,
ministro dell'istruzione del Bagkortostan - lettera intercettata dagli
agenti del GPU:

Conoscendo bene il governo centrale, posso affermare categoricamente
che la politica di tale governo nei confronti dei popoli non-russi non si
differenzia in nulla dalla vecchia politica zarista. Le promesse fatte nel
1917 non vengono mantenute. Per questo, al congresso che si terra tra
poco [il XII congresso del partito comunista, tenutosi nell aprile del 1923,
n.d.c.], dobbiamo unirci con i kazaki e i turkmeni per creare un fronte di
lotta comune e difendere i nostri interessi nazionali (citata da Bennig-
sen/Quelquejay, 1986: 208).

Stalin non avrebbe mai perdonato a Sultan-Galiev né queste parole, né
la richiesta, contenuta nella lettera, di metterlo in contatto con Zaki
Validi, che aveva abbandonato nel 1920 il governo baskiro in segno di
protesta contro la politica moscovita ed aveva partecipato attivamente
ad un'ennesima rivolta dei basmadi in Asia Centrale nel 1922: il 4 maggio
1923 Sultan-Galiev e escluso dal partito e se ne ordina la reclusione.
Comincia nella vita di Mirsaid la lunga fase di arresti e deportazioni
che si sarebbe conclusa con la soppressione nel 1940.
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In conclusione, possiamo osservare che il tema della questione tarta-
ro-baskira nella prosa narrativa sultangalieviana presenta degli ele-
menti interessanti per la ricostruzione del processo di politicizzazione
che porto alla creazione delle deboli repubbliche del Baskortostan e
del Tatarstan, completamente dipendenti dall’autorita di Mosca. Tale
prosa costituisce una parte senz’altro marginale rispetto alla comples-
siva produzione polemico-pubblicistica dedicata da Sultan-Galiev al
medesimo tema, tuttavia svolge una funzione integrativa piuttosto
importante: nei racconti esaminati il destino dei tartaro-baskiri e il
loro carattere nazionale sono illuminati con una profondita e un'amara
consapevolezza che i proclami e gli articoli programmatici, condi-
zionati dalle strategie instabili e dai vincoli pratici della vita politica,
non hanno mai raggiunto. Le immagini conflittuali dei racconti della
stagione djadidista seguono, infatti, una traccia costante di sconsolato
pessimismo che culmina nelle drammatiche “note di viaggio” del 1921:
la dolcezza della natura baskira assume le fattezze mostruose di una
terra sterile disseminata di cadaveri, il delicato struggimento di Magi
per il perduto legame con il suolo natio degenera nel distacco brutale
degli orfani baskiri dalle famiglie e dai villaggi d'origine, la giustizia
sommaria testimoniata a Karmyskaly nel 1912 diviene ancora piu spie-
tata nel cantone di Tabyn nel 1921, le aspirazioni civili del “maestro
elementare” Mirsaid Sultan-Galiev si riducono alla sua impotenza in
qualita di funzionario moscovita -impotenza riscattata dall’elemosina
diun pezzo di pane... Da simile prospettiva, il materiale narrativo ana-
lizzato nel presente lavoro e un valido documento delle attese disilluse
e del fallimento politico dei movimenti autonomisti tartaro-baskiri nel
primo ventennio del XX secolo.
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Summary

Our article deals with the politicization of the so-called tartar-bashkirian
issue in some of M. Sultan-Galiev’s short tales. Such an issue was, indeed,
functional to back the autonomistic tendencies of tatar-bashkirian people
and other muslim subjects of the Russian Empire during the years the
latter fell down and civil war broke out.

After examining the ideologic phases of Sultan-Galiev’s activity (djadid-
ism 1912-1916; bolshevism 1917-1921; anticolonialism 1922-1925) as well as
the specific features of the «tatar-bashkirian issue», we got on to analyze
the conceptual basis on which the tatar thinker founded his claim to au-
tonomy for muslim minorities and the preconditions that influenced the
themes of his tales. We must take into account that Sultan-Galiev wrote
most of his «ethnic-themed» narrative prose in 1912-14, namely when he
was swayed by I.Gasprinskij’s djadidism. Obviously, all of the 1912-14 tales
(Vse o tom zhe, Sredi Musul’'man, Bashkirka, V tumane, Son tatarki, Jabloko
razdora) are supposed to show a series of peculiar to djadidism motifs,
such as the need of an enlightened islam and the importance of tatar
educational system as the only means to preserve tartars from assimila-
tion and civil decay as well. The tales which reflect an overall connection
with the aforementioned motifs are Sredi Musul'man and Vse o tom zhe: the
depiction of tatar rural masses’ backwardness and the desperate condi-
tion of tatar teachers allow Sultan-Galiev to expose the qadimist clergy’s
stubborness and the coercive russification of tatar youth. Yet, other tales
roughly disclose some ideas of the bolshevik-oriented theoretical phase,
too: in particular, we mean the concept of the huge potentiality hidden in
oriental peoples for a revolutionary renewal of mankind -such a concept
being embodied by the female characters of Bashkirka and V tumane. As
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for Son tatarki, it could be deemed a representation of tatars’ cultural, civil
and politic isolation in tzarist Russia.

The years spent in Baku (1915-17) are related to the conclusive dropping
out of djadidism, which in the end Sultan-Galiev considered too moder-
ate to compel the russian government to grant any kind of autonomy to
muslims. Sultan-Galiev chose the bolsheviks eventually, thanks to their
pledges of autonomy to any minority. The commitment to the bolshevic
cause drove Sultan-Galiev to give up narrative prose and switch to theo-
retical articles, which would have been far more fit to cope with the needs
of political fight. It was not just a coincidence that Sultan-Galiev wrote his
next and last tale, V carstve goloda, in 1921: at that time his relations with
the communist party fell into a crisis.

In the conclusive part of our article, after examining the reasons of
Sultan-Galiev’s disgrace within the Party, we chose to give special attention
to V carstve goloda, which could be considered an extremely harsh charge
against the policy of war communism and NEP as well.

The «tatar-bashkirian issue» narrative prose sheds some light on
a neglected side of Sultan-Galiev’s literary legacy. In addition to that,
the analyzed tales provide substantial documentary evidence of mus-
lim autonomist ambitions’ failure in the first twenty years of the XX-th

century in Russia.
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What happens to the Russian language
if it is used by Muslims? Bustanov and
Kemper (2012) analyzed the use of
Islamic terminology in a variety

of texts by contemporary Muslim au-
thors from several regions of the Rus-
sian Federation. This led them to the
hypothesis that one can speak of a new
»Islamo-Russian” sociolect which com-
prises several variants (Arabism, Rus-
sianism, Academism). These findings
are now discussed through comparison
with Irina V. Bugaeva's research on an
Christian Russian Orthodox ,religio-
lect” of the Russian language.

RUSSIAN LANGUAGE,

ISLAM, RELIGIOUS SOCIOLECTS,
LOAN WORDS, ARABIC, TATAR,
MUFTIS, SUFIS, ISLAMISTS

YTo IPOMCXOAUT C PYCCKMM S3BIKOM,
KOT/Ia OH MICIIONB3YeTCS MYCYIb-
MaHaMM? B sKcIlepyMeHTaIbHOM
uccneposanuy, bycranos u Kemmnep
(2012) mpoaHaMM3MpOBATY UCTIOND-
30BaHMe MCIaMCKOJ TePMUHOIOTMN

B PasNIMYHBIX TeKCTaX COBPEMEeHHBIX
MCIaMCKMX aBTOPOB U3 HeCKONBKIX
pernoros Poccuiickoir Genepanyim.
DTO IPMUBENIO aBTOPOB K TMIIOTE3E O
BO3MOXXHOM CYIIIeCTBOBAHMY «VCIaM-
CKOTO PYCCKOTO» COIMIONEKTa. JTOT
COIIMOMEKT BKII0YaeT HECKOIBKO Ba-
puanTos (apabusanus, pycudukanus,
aKameMu3M), KaXIblil 3 KOTOPBIX
yMeeT cBOY GOPMBI MCIIOMB30BAHS
MICITaMCKOJ TEPMMHOJIOTUM. DTN
HaXOLKVI 06CY)XJAIOTCS 30,eCh B CBSA3M C
uccnenosanusamu K.B. Byraesoii mmpa-
BOCJIaBHOTO XPMCTMAHCKOTO «PeIUTHK-
OJIEKTa» PYCCKOTO S3BIKA.

PYCCKHUH SI3bIK, UCJIAM,
PEJIUTUO3HBIE COITUOJNEKTHI,
3AMMCTBOBAHUS, APABCKHH,
TATAPCKUM, MY®THH,
CY®UU, UCTAMHUCTBI
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In this contribution® we would like to draw attention to the Islam-
ic discourse in contemporary Russia, and specifically to the relation
between confessions and language. This is the focus of a new re-
search project that will be carried out at the University of Amster-
dam, with generous funding by the Dutch Scientific Organisation.
This paper is based on a preliminary study that we conducted in 2012
(Bustanov and Kemper 2012).

Our point of departure is the observation of an emerging all-Russian
Islamic discourse in Russia, in which the various “ethnic brackets” of
the Russian Federation are gradually being broken up. While in the
Soviet Union the Muslim populations were largely assigned to their
ethno-national administrative units (e.g. the autonomous republics of
Tatarstan, Bashkortostan, Daghestan, Chechnya, Kabardino-Balkaria
and so forth), internal migration as well as the immigration of Muslims
from other areas to Russia hasled to a very new picture. Today Tatars in
Russia are almost everywhere in direct contact with Muslims from the
Caucasus and Central Asia, and they all participate in the establishment
of Islamic mosques and associations and in the booming field of Islamic
literature and journalism, and of course in the “Islamic internet”. Asa
result of migration processes in the Russian Federation, Islamic trends
and movements that have their origins in particular regions of Russia
are now spreading far beyond their old “ethnic homelands”. While Ta-
tars have always been present in most parts of Russia, today also Sufi
brotherhoods from the North Caucasus (for example the Daghestani
Nagshbandiyya and Shadhiliyya) are attracting local adherents who
reside in Tatarstan, Moscow and Siberia, and who belong to many
different ethnic groups and nationalities. At the same time not only
Tatar Muslims but also Daghestani and Central Asian Muslims are
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increasingly using the Russian language, as a means for inter-ethnic
Islamic communication.

Against this background we argue that Russian is currently becoming
the new major medium of the all-Russian (Federal) Islamic discourse;
and that this leads to the development of a new “Russian language of
Islam”. After the end of the enforced isolation of Russia’s Muslims in
the Soviet period, today a wealth of Arabic Islamic loanwords is pouring
into the Russian language, from both the national Muslim languag-
es—like Tatar, Avar and Bashkir—and from abroad, through Arabic,
Turkish and Persian. It will be a matter of time until these terms find
their way into the codified Russian dictionaries.

This raises a huge number of questions that have so far not been stud-
ied at all. What happens to the Russian language if it is being used
by Muslims, for Islamic purposes? Can we define the new idiom as a
coherent “Russian Islamic sociolect”, as a new variant of the Russian
standard language for Islam in Russia? If yes, how does this sociolect
look like, how can it be defined, what are its characteristic features, and
where do they come from? For which purposes is Islamic Russian being
used, and by whom? What is the relation between oral and written
“Islamo-Russian”? And finally, how does the development of Islamic
Russian relate to the establishment of religious sociolects pertaining
to other confessions in Russia?

In what follows we will first have a look at the “Russian Orthodox So-
ciolect”; this term that has been coined by Irina Vladimirovna Bugae-
va (Moscow), who has done comprehensive research on the Russian
language of Orthodox Christians. In the second part of this paper we
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will briefly present our own preliminary studies on what we have
called (before we even got acquainted with Bugaeva’s studies) the “Is-
lamo-Russian sociolect”. We will then describe the differences in our
approaches, and we will use Bugaeva’s path-breaking work to raise a
number of new questions that we have not looked at so far.

THE RUSSIAN ORTHODOX SOCIOLECT

In her publications on various aspects of the Russian language of Or-
thodox Christians, Irina Bugaeva uses the term “Orthodox sociolect”
for both the spoken language of Russian Orthodox persons and for the
written language used by contemporary Orthodox authors. Bugaeva
treats a sociolect as a variation of the literary (standard) language that
is characterized by its pool of users. She distinguishes “Orthodox Rus-
sian” from the Russian standard language on all major levels, including
the lexicon, pronunciation, grammar and syntax. The religious socio-
lect also has a specific phraseology and orthography, and characteristic
is also its employment for specific religious genres. “Orthodox Russian”,
in Bugaeva’s definition, is heavily influenced by Church Slavonic, but
it also needs to be differentiated from the latter.

The use of Church-Slavonic vocabulary (lexicon) is certainly the most
prominent feature of the new Orthodox sociolect. Bugaeva identi-
fies specific terms of Church Slavonic origin as “confessionalisms”.
To these belong terms that have a different meaning than in the Rus-
sian standard language, like the verb otchityvat’, which in standard
Russian means “to tell off, to scould” [equivalent to rugat’] but in the
Orthodox sociolect stands for “driving out demons by special prayers”.
Similarly, podvig, which in the standard language has the meaning of a
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(one-time) “heroic feat”, has other meanings in the Christian sociolect,
where it denotes the internal (and long-standing) personal effort to
struggle for salvation.

Similarly, Bugaeva describes how a distinct Church Slavonic pronun-
ciation enters the “Orthodox Russian” sociolect; examples would be
izbdvitel’ (instead of the literary Russian izbavitel’), or plotskii (instead of
plétskii). Church Slavonic influences can also be identified with regard
to word formation, for example with other affixes like in zashchititel’
(instead of zashchitnik). Also syntactical constructions can be different
(2010, 18-19; 2009, 80-85).

With distinctive elements on all of these levels, Bugaeva argues that
“Orthodox Russian” represents a distinctive linguistic system, which
she calls the “Orthodox Russian sociolect”. This sociolect (or social dia-
lect) is understood as an expression of a specific religious mentality, of
the religious world-view of Russian Orthodox Christians. It serves as a
continuous testimony of the user’s faith, and is also used also outside
of direct Church contexts (2010, 14-15; 2006a, 119-129).

The emerging Russian Orthodox language is a result of the end of the
ideological restrictions of the Soviet period, which made it possible for
Orthodox Christians to develop their language in a booming field of
Orthodox literature (with many genres) as well as in everyday speech.

Bugaeva describes the Orthodox sociolect as a rather homogenous
phenomenon. The sociolect is broad enough to develop various func-
tional styles, including an “official-business style”, a “journalistic”,
a “scientific” and a “literature style”, in addition to a style of spoken
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language (razgovornyistil’). This is a useful distinction; it suggests that
users of the Orthodox sociolect can switch between functional styles
while remaining within the boundaries of the religious sociolect. That
is, an Orthodox priest will use a one style in his sermon and another
when he is talking to individual believers in a private context; and
a teacher of an Orthodox seminary will use a different style when
writing a course book than a monk who produces spiritual texts. In
addition, speakers/writers of “Orthodox Russian” are of course able
to switch from the religious sociolect to the standard language (or to
other variants of the latter), according to the situation.

Next to this differentiation into functional styles Bugaeva also suggests
that the Orthodox sociolect has three different levels, which she in some
of her publications calls styles or registers. She distinguishes between
an “elevated” register (especially used in official and “celebratory” [or
ritual]) contexts, often characterized not only by Church Slavonic forms
but also by Greek, Hebrew or Latin loanwords, and a second, “neutral”
register (used, for example, in communication between Church per-
sonnel and parish members). Thirdly, there is an “everyday lower style”
(which she calls obikhodno-snizhennyi stil’, snizhennaia razgovornaia
rech’, or prostorechnyi stil’) (2010, 13, 2007, 167-177). Examples for such
distinctions would be the equivalents evkharistiia (elevated), liturgiia
(neutral), obednia (colloquial) (2006b, 258-262).

At the same time Bugaeva argues that all of these three styles, including
the “lower” level, have a positive connotation, in both written and oral
use. Religious language is elevated per se, because it expresses divine
contents even in everyday communication. And as she finds that the
term “dialect” (and thus also “sociolect”, as “social dialect”) conveys
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an attitude of being of a “lower” order by comparison to the standard
language, she finds it preferable to speak not of an “Orthodox sociolect”
but of a “religiolect” (2010, 13). This field of research is very new, and
Bugaeva is a pioneer in thoroughly rethinking the religious aspects of
the contemporary Russian language.

“ISLAMO-RUSSIAN” AS A SOCIOLECT

Let us now have alook at the Russian language of Islam, as the counter-
part to what Bugaeva describes as the Orthodox religiolect. This field
is so far completely unknown territory. In 2012, we conducted a test
study in which we tried to map this territory by analyzing a set of Rus-
sian Islamic texts that had been produced by various Muslim authors
from the whole range of the Islamic spectrum in the contemporary
Russian Federation. Like Bugaeva (but independent of her work) we
asked whether we can speak of the development of an “Islamo-Russian
sociolect” (Kemper 2010, 403-416). We have to admit that we are still far
from having a clear picture about this issue; our study comprised only
about twenty Islamic texts from various contexts, so all of our findings
are still preliminary and have to be seen as first hypotheses that still
need to be supported by more material. While the picture is probably
much more complex than any of us assumes at the moment, there are
many similarities with Bugaeva’s research, but also some differences.
Let us now discuss our method, and our preliminary findings, in the
light of Bugaeva’s theory of the Orthodox sociolect.

It should be noted right from the start that we are not trained lin-
guists; rather, we are historians of Islam in Russia, specifically in

Tatarstan, Daghestan, Kazakhstan and Western Siberia, with a phil-
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ological grounding in Arabic and Turkic/Tatar studies2 Accordingly,
one of our major interests is to identify the breaks and continuities in
the Islamic discourse in Russia since the 19% century; and this clearly
influenced the way how we approached the issue of language. In our
pre-study we analyzed contemporary Russian Islamic texts first of all
from a historical perspective (how do today’s authors link up to pre-rev-
olutionary traditions? What is new?), and thus from the perspective
of the user groups. We were therefore interested in how language use
is connected to specific interpretations of Islam, and to the religious
communities and groups that uphold these interpretations. Conse-
quently in our selection of texts we tried to cover the whole breadth
of the Islamic spectrum in contemporary Russia, from the writings of
official (i.e., state-supported) Muftis (like the influential Mufti of the
European part of Russia, Ravil Gainutdin in Moscow)? over individual
Muslim intellectuals (like the historian Rafael’ Khakim, the pioneer in
the development of a secularist academic “Tatar Euro-Islam” in Kazan)*
to Sufi shaykhs (like the late Said-Afandi [b. 1937, assassinated in 2012]
from Daghestan)®and extreme Salafis and even Chechen underground
radicals. Also, we confined ourselves largely to the study of published
texts (including online), leaving aside the question of spoken religious
language that has been central in Bugaeva’s research on the Orthodox
socio- or religiolect. Spoken “Islamo-Russian” is without doubt a most
promising field of linguistic research as well, but we have to leave this
field aside for the moment.

Furthermore, in our study of texts from Muslim thinkers and author-
ities we focused on the lexicon as the most important feature, paying
less attention to phonetics, syntaxis, and grammar of “Islamic Russian”.
Accordingly, our study is so far less comprehensive and systematic.
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Important to note is that Bugaeva’s Orthodox sociolect feeds from only
one other language that is external to standard literary and spoken
Russian—namely Church Slavonic. By contrast, we argue that Isla-
mo-Russian has several “provider languages”. The most important of
these is of course Arabic, as the language of the Islamic holy texts. Ar-
abic terms can come directly into Islamo-Russian (by translations from
the Arabic), but most probably Islamo-Russian has obtained most of its
Arabic-origin terminology in an indirect way, namely through Russia’s
national languages like Tatar and Bashkir (from the Volga-Urals) or
Avar, Kumyk and Chechen (from the North Caucasus), to name but a
few of the possible entry gates. The picture is even more complicated
when we take into account borrowings from Persian and Ottoman/
Turkish, either directly or again via the national languages. The ques-
tion of the origins of the Islamic terminology in Russian Muslim texts
is thus a very tricky issue that needs historical analysis. The impact
of these national languages, we can assume, must also be central in
any study of spoken Islamo-Russian, perhaps leading to the identifi-
cation of “ethnic dialects” of Islamo-Russian - for example a Tatar
version and another that is characterized by native speakers of Avar
or Kazakh, for example. This would be a major difference between the
Islamic sociolect and the Orthodox one, for the latter is, in Bugaeva’s
conception, spread evenly all over Russia and also independent of the
users’ (first) native language (2010, 8). Still, also Bugaeva takes into
consideration the transfer of Russian Orthodox linguistic features into
other languages, specifically Finnish (2011, 56-61).

But also in written texts we could identify a certain amount of influ-
ences from national languages; this is often reflected in the phonology,

especially in vocalization (with Avar Islamic terms remaining closer
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to the Arabic original than Tatar terms, for instance), and also in con-
sonantism (e.g. the typical Tatar [g] for the Arabic letter ‘ayn, as for
instance in Arabic bida “unlawful innovation” becoming bidgat’ in
Tatar). At the same time many Muslim intellectuals tend to employ the
Russian academic transcriptions of Arabic terms, thus following not
any native languages but the scientific rendering of Islamic terms by
Russian Orientalists like Ignatii Krachkovskii (1883-1951), whose Rus-
sian translation/paraphrase of the Qur’an is very popular also among
believers in the Russian Federation; similarly, also the Arabic-Russian
dictionary composed by Arabist Kharlampii Baranov (1892-1980) had
a huge impact on the framework of Russian Islamic vocabulary. And
finally, there is a growing group of ethnic Russian Muslims, converts to
Islam, often with higher education, who have established their niche in
the Islamic discourse; some of them are familiar with Western academic
discourses of Islam and tend to employ not “autochthonous” national
forms (since they try to isolate themselves from the historical Muslim
communities of Russia) but derive their vocabulary from English or
French text corpora, especially from social studies. The multiple trans-
mittance paths and borrower languages make “Islamo-Russian” very
different from the case of the Russian Orthodox sociolect, where only
Church Slavonic is identified as the provider language.

With these limitations in mind, let us now briefly discuss our prelim-
inary results.

Our major suggestion is that also “Islamic Russian” has several “vari-
ants”. Here we mean not functional styles (literary, official, scientific
etc.), as Bugaeva does with regard to the Orthodox sociolect, but vari-
ants that are connected to different Islamic interpretations. Accord-
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ingly, these variants are characteristic for certain Islamic groups, and
not freely interchangeable.

Furthermore, in our study of Islamic terminology in Russian we took
the use of Arabic-origin loanwords as the major analytical category.
This led us to the hypothesis that there are three variants of Islamic
Russian:

The first of these three variants we called “Arabism”. We argue that
“Arabism” is the variant of “Islamo-Russian” that is characterized by
the use of an almost unlimited amount of Arabic terms, often without
translation into Russian. Arabic nouns can easily become loanwords
by subjecting them to the Russian inclination. This massive use of Ar-
abic loanwords (borrowed from national languages or directly from
the Arabic) leads to the production of insider texts that can hardly be
understood by non-Muslims, or even by “born Muslims” who are not
familiar with the specific ideological and dogmatic frameworks of the
respective groups that use this vocabulary. We found that this variant,
“Arabism”, is most characteristic for Sufi and Salafi groups in various
parts of the Russian Federation. The insider character of the style cor-
responds to the focus that these groups put on internal coherence, and
on isolating the own group from others.

A second variant that we identified is “Academism”. This variant is
mostly used by highly educated Muslim intellectuals, not by shaykhs
and preachers. “Academism” combines a limited amount of Islam-
ic terminology, often in academic word forms, in combination with
the terminology of non-religious academic, cultural and ideological
frameworks. Examples for this variant of “Academism” would be, in
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Tatarstan, the language employed by Rafael’ Khakim in his formulation
of aliberal Tatar “Euro-Islam”, and before him by Tatar historians of the
1970s like Iakh”ia Abdullin, the well-known father of the “Tatar Marx-
ist enlightenment” thesis (1976). Also some prominent ethnic Russian
converts to Islam use “Academism” in their political Islamic writings,
albeit not in Marxist or liberal forms (which they detest) but in Western
academic sociological slang forms. What is characteristic for “Acade-
mism” in all of its appearances is that Islamic terminology is often
“secularized”, that is, taken out of the original religious and ritualistic
frameworks and thereby obtaining general humanistic connotations.

The third variant, finally, we call “Russianism”. Russianism is the op-
posite of “Arabism” because it avoids the use of Arabic loanwords and
instead tries to fully translate Arabic-origin terms into Russian. This
is probably the most interesting variant in so far as it skilfully adapts
Russian words — of Church Slavonic origin! — to Islamic concepts.
Thus Allah becomes Bog, as if the Islamic understanding of god was
identical to the Orthodox one; and “piety” (Arabic, taqgwa) is bogoboi-
aznennost’. Similarly, the Arabic agida often becomes dogma, and “con-
sensus of the scholars” (ijma‘) is rendered as “canonical”, as if Islam had
dogmas that are stipulated (canonized) by highest religious councils;
and imams (community-appointed prayer leaders in the mosques)
are rendered as “clergy”, as if Islam had such an ordained category of
functionaries appointed by a higher religious authority. (The use of
such “Christianizing equivalents” for Muslim concepts of course goes
back to the establishment, by Catherine the Great, of state-appointed
Muftiates in Imperial Russia; and Soviet and post-Soviet Muftiates by
and large inherited their functions of trying to control the Muslim
communities). The obvious purpose of “Russianism”, as one variant of
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“Islamo-Russian’, is therefore to reach out not only to Russian-speaking
Muslims of all backgrounds who lack Arabic skills, or who are as of yet
unfamiliar with Islam, but also to Russian Orthodox Christians, to the
non-Muslim majority population, and to the Russian authorities. We
found that this variant is mostly employed by the prominent Muftis in
Russia, who are constantly in an official dialogue with Russian Church
leaders and with the local and central governments (from which they
obtain resources and recognition); the major task of the Mulftis, and
thus also of “Russianism” as their idiom, is to convince non-Muslims of
the peaceful character of Islam. The Muftis therefore find themselves
in a triangle with the Orthodox Church and the Russian state, and some
leading Muftis clearly try to follow the strategies of the Church leaders
for establishing Islam firmly as a state-recognized “traditional” religion
of Russia; they thus benefit from the ongoing “re-traditionalization”
in Russian society at large, and from the growing political role of the
Orthodox Church for fostering a patriotic identity.®

The most striking result of our experiment was that each of these three
variants is employed not by one ideological faction within the Islamic
spectrum but by “enemy pairs”, by opponents in the Islamic spectrum
of interpretations: thus “Arabism” is used not only by Sufi brotherhood
leaders but also by their enemies, the Salafis; similarly, “Academism”
isused by both Marxist scholars and Western-minded secular liberals,
and by ethnic Russian proponents of an Iranian political model as well
as by Russian converts who represent arch-conservative Sunni trends
in Russia. With other words, each of the three variants cuts across the
overall Islamic discourse (and divides the Islamic Russian sociolect
into interpretational segments). At the same time each variant also
functions as a “bracket” that holds the whole discourse together, by
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bridging ideological or dogmatic gaps between those interpretational
segments. Furthermore, we found that the variants are not restricted
to individual ethnic backgrounds —another factor that provides con-
sistency to the overall discursive field of “rossiiskii islam”.

We should emphasize that these three variants are archetypes; indi-
vidual Muslim authors develop their own “styles”, often mixing ele-
ments of all three variants, mostly depending on the occasion and the
audience they wish to address. This means that there is an important
element of code-switching in the Russian Islamic discourse. One master
of code-switching, from “Arabism” over “Academism” to “Russianism”,
was the outstanding Tatar scholar and publicist Valiulla Iakupov (b.
1963, assassinated in Kazan in 2012). Valiulla Iakupov was also a very
specific case because he wrote in both Tatar and Russian; and while
he always emphasized the need to maintain Tatar as Russia’s foremost
Islamic language, he contributed greatly to the development of the
Russian Islamic language. Finally, from Iakupov we also know that he
was aware of the linguistic changes that have come into being through
the agency of individual authors of various religious trends (Bustanov
and Kemper 2013, 809-835). One of our project goals will be to delve
deeper into the question in how far Muslim authors reflect on their
contribution to the development of “Islamo-Russian” as a conscious
and purposeful activity.

CONCLUSIONS
Our preliminary study on Islamic Russian thus led us to a different
methodology than the one employed by Bugaeva in her work on the

Orthodox Russian sociolect. There are still many unresolved problems
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for both religious idioms, and scholars will have to continue developing
new approaches and terminologies. As to the Orthodox sociolect, the
question remains whether it is at its core not just a selective “renewal”
(or “de-archization”) of Church Slavonic; this problem does not occur
with regard to the Russian Islamic language, for here we see no revi-
talization of an earlier religious language but the introduction of new
and foreign elements into standard Russian (a process that of course
started in the medieval period, but that has taken on new magnitudes
in the last decades). With regard to the Islamic Russian language one
major question is whether it can be described, like Orthodox Russian,
as a full system that comprises not only the lexicon but also the levels
of syntax, grammar and phonology. Much more work is necessary
especially with regard to spoken language.

Comparing the different perspectives it is striking that Bugaeva de-
scribes the Orthodox language as one coherent whole, with vertical
levels (high-neutral-lower styles), whereas we understand the Isla-
mo-Russian language as highly fragmented horizontally, by the use of
Arabic or Russian or academic terminology (in addition to influences
from the various national languages spoken by Muslims in the Russian
Federation). This of course reflects a more general difference between
Orthodox Christianity and Islam in Russia, namely the highly frag-
mented Islamic spectrum, with many regional and local Muftiates,
schools, movements, and splinter groups, and with very distinct ethnic
traditions, compared to the clear hierarchy and more homogeneous
structure of the Orthodox Church. The linguistic analysis of the Islamic
discourse can therefore not be separated from the analysis of religious
and ideological interpretations. &

273



ALFRID K. BUSTANOV & MICHAEL KEMPER » The Russian orthodox and Islamic languages

Reference list

ABDULLIN, IAKH“IA G.,1976: Tatarskaia prosvetitel'skaia mysl’
(Sotsial’nai priroda i osnovnye problem). Kazan.

BENNETT, BRIAN P., 2011: Religion and Language in Post-Soviet Russia.
London.

BUGAEVA, IRINA V., 2006a: Agiotoponomy: Chastnyi sluchai
otrazheniia mental'nosti v geograficheskikh nazvaniiakh.
Respectus Philologicus, 10 (15).

BUGAEVA, IRINA V., 2006b: Pravoslavnyi sotsiolekt: problemy
opisaniia. Vestnik SibGAU, vyp. 6 (13). Krasnoiarsk.

BUGAEVA, IRINA V., 2007: Funktsional'nye i semanticheskie
osobennosti obrashchenii v religioznoi sfere. Stil (Belgrade), No. 6.

BUGAEVA, IRINA V., 2009: Pravoslavnyi sotsiolekt: Grammaticheskie
osobennosti sovremennykh tekstov religioznoi sfery. Izvestiia
Volgogradskogo gos. ped. universiteta, Seria filol. nauki, 2 (36).

BUGAEVA, IRINA V., 2010: Iazyk pravoslavnoi sfery: Sovremennoe
sostoianie, tendentsii razvitiia. Avtorreferat na soiskanie uchenoi
stepeni doktora filologicheskikh nauk. Moscow.

BUGAEVA, IRINA V., 2011: Russkaia religioznaia terminologiia v
finskom iazyke. Vestnik NGU, Seriia istoriia, filologiia,
tom 10, vyp. 9.

BUSTANOV, A.K. AND KEMPER M. (eds.), 2012: Islamic Authority and
the Russian Language: Studies on Texts from European Russia,
the North Caucasus and West Siberia. Amsterdam: Pegasus,
Pegasus Oost-Europese Studies No. 19.

274



SLAVICA TERGESTINA 15 (2013) » Slavia Islamica

BUSTANOV, A.K. AND KEMPER M., 2013: Valiulla Iakupov’s Tatar
Traditionalism. Asiatische Studien - Etudes Asiatiques 3/2013.

BUSTANOV, A.K., 2013a: Knizhnaia kul’tura sibirskikh
musul’'man.Moscow.

BUSTANOV, A.K., 2013b: Settling the Past: Soviet Oriental Projects
in Leningrad and Alma-Ata (unpublished PhD thesis, University
of Amsterdam).

GAINUTDIN, RAVIL, 2011: Islam: Milost’ dlia mira. Moscow.

KEMPER, MICHAEL, 1998: Sufis und Gelehrte in Tatarien und
Baschkirien. Der islamische Diskurs unter russischer Herrschaft.
Berlin: Klaus Schwarz Verlag [2008: Sufii i uchenye v Tatarstane
i Bashkortostane, 1789-1889: Islamskii diskurs pod russkim
gospodstvom. Transl. by Iskander Gilyazov. Kazan.].

KEMPER, MICHAEL, 2005: Herrschaft, Recht und Islam in Daghestan.
Von den Khanaten und Gemeindebiinden zum gihad-Staat.
Wiesbaden.

KEMPER, MICHAEL, 2010: Comparative Conclusion: Islamic Russian
as a New Sociolect? In: Islamic Authority and the Russian Language.
Ed. Bustanov/Kemper.

KHAKIM, RAFAEL, 2007: Islam v Povolzh'e. In: Khakim, Rafael’:
Ternistyi put’” k svobode (Sochineniia. 1998-2007). Kazan.

KHAKIM, RAFAEL, 2010: Dzhadidizm (reformirovannyi islam). Kazan.

PAPKOVA, IRINA, 2011: Russian Orthodox Concordat? Church and
State under Medvedev. Nationalities Papers, 39:5. 667-683.

Sheikh Said-Afandi al’-Chirkavi, 2002: Sokrovishchina blagodatnykh
znanii - Majmuat al-fawa’id. Moscow.

275



ALFRID K. BUSTANOV & MICHAEL KEMPER » The Russian orthodox and Islamic languages

Pe3rome

JlaHHas CTaThs IOCBAILeHA M3YIeHII0 PYCCKOTO PeIMIVIO3HOTO COIVI-
OJIeKTa, C 0COOBIM BHMMAHVEM K McaaMy. YTO IPOMICXOANT C PYyCCKMM
S3BIKOM, KOTZIa OH JICIIONIB3YyeTCs MyCylIbMaHaMu? B skclieprMeHTaIb-
HOM uccaefosanuy, Bycranos u Kemnep (2012) npoananusuposamm
MICIIONB30BaHMe MCIAaMCKOM TeEPMUHONIOTUY B PA3/IMYHBIX TeKCTaX
COBPEeMEeHHBIX JCIaMCKIX aBTOPOB 113 HeCKOJIBKIX permuoHoB Poc-
cuiickoit Gemepanym. OTo IpMBEIO aBTOPOB K TMIIOTE3e 0 BO3MOXXHOM
CYIIeCTBOBAaHMM «VICIAMCKOTO PYCCKOT0>» COIMO/NEKTa. DTOT COIVIONEKT
BKJIIOYaeT HeCKOMBKO BapMaHToB (apabusanus, pycudukannus, aka-
IeMu3M), KaXKIBI U3 KOTOPBIX MMeeT CBOM GOpPMBbI MCTIOMb30BAHMS
VICZIAMCKOJI TEpMUHOIOTHM (COOTBETCTBEHHO: Yepes IpsMble apabckue
3aIMCTBOBaHM, Yepe3 XOPOIINL IepeBoJ, Ha INTePaTy PHBIN PyCCKIA
SI3BIK C OCHOBOI Ha IIPaBOCIABHOM XPUCTMAHCKOM JTeKCHUKe, VIV XKe
CcBeTCKue akazemmdeckye Gopmbl). BaXKHO CKas3aTh, YTO YaCTHBIE Ba-
PMAHTBHI He SBJISIOTCS CIeIMPUIeCKVIMIY LIS OGHOM MHTEepIpeTaIy-
OHHO (COLMANBHO, ZOTMATIYECKO UV TOMUTNIECKOTL) TPYIIIIbL
BHYTPY POCCUICKOTO MCIaMCKOTO JVICKYPCa, 8 MOTYT ObITh VICIIONB30-
BaHBI pa3HBIMM AKTOPAMM, 3a4aCTY0 B3aMMHBIMM Bparamu (camadure
u cydum, conepHMYaroye MyQpTIITh, KOHKYPUPYIOLIVe CBETCKIIE
aBTOpPBI). KpoMe TOTO, OTZebHbIE ABTOPHI MOTYT IIE€PECKAKUBATE C
OZHOTO BapMaHTa Ha JPYTol, MHOIZA BHYTPY OLHOTO TeKCTa, C TeM
4TOOBI 0OpaLaThCs K pasHoll ayauTopuu. B mperaraemosi untaTesnio
CTaThe 3TV HaXOIKV 00CYXJAIOTCS B CPABHEHMM C MCCIeH0BAHMSIMMA
H.B. Byraesoii IpaBOCIaBHOTO XPUCTMAHCKOIO «PEIUTMONEeKTa» pyc-
CKOTO s3bIKa. [MTaBHBIM OTIAMYMeM KOHIenuy Byraesoi o pycckom
IIPaBOCIaBHOM penyruonexre u paboroit Bycranosa n Kemnepa 06
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«VICJIAMCKOM PyCCKOM> SBIISIETCS TO, YTO IIPaBOCAAaBHBIE «BapPMAHTBI»
ByraeBoii BepTUKANbHBI (yPOBHY CTAaTyCa, OT IePKOBHBIX IIePeMOHMIA
110 6BITOBOTO Pa3TOBOPHOTO SI3BIKA) ¥ IMEIOT TOMBKO OIIMH «S3bIK-J0-
Hop» (IlepKOBHOCIABIHCKMIL A3b1K). BycTanos u Kemnep pasbuparor
rOpM30HTaNbHBIE IOV Mcnama B Poccuu (pasmmanble mcnaMcKue op-
TaHM3ALY U3 Pa3HBIX yTonKoB P®), 1 oHM GoKyCcupyIoT BHMMAaHME HA
BIMSIHME Pa3sHBIX I3bIKOB-J0HOPOB, BKII0Yas HallOHAIbHBIE SI3BIKI
(mampumep TaTapcKuii), a TAK)Ke MHOCTpaHHbIe A3b1KM (apabckii)
COBpeMeHHBI I1epPKOBHOCAaBIHCKNM I3bIK. JlampHeIINe VcClIeL0Ba-
HIIS JOJDKHBI IIOKA3aTh, MOXXET JIV «VICIAMCKII PYCCKII», TaK JKe KaK
[IPaBOC/IABHBIN PEIUTMONEKT ByraeBoii, ObITh OIMCaH KaK I[e0CTHAS
CyICTeMa, VIV MIMeeM JIV MBI IeJI0 C PelIMITMO3HbIM CJIeHTOM, XapaKTe-
PUSYOIIMMCS TOIBKO 0CODOJ TEPMMHOIOTHEA.
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