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SAZETAK:

Ovaj rad istrazuje narativne, gradanske i politicke uloge koje su zauzimale Zene U 7. stolje¢u u
Medini, prvom muslimanskom uredenom gradanskom drustvu, prikazano u romanu ,, Daleko
od Medine: Ismailove kéeri®, francusko-alzirske spisateljice Assije Djebar. Analizom je
prikazano na koji nacin Djebar, Koriste¢i perspektivu historiografske metafikcije i ,,idztihada‘
(neovisnog tumacenja historijskih i svetih izvora islama), zamagljuje granice izmedu fikcije i
historije, u cilju angazovanja vlastitog subverzivnog potencijala pisanja. Kritikuje tako,
islamski kanon koji je selektivnim interpretacijama sveo bitne zenske likove na unificirajuce
modele uzore, a kako se kao pohvalni namecu i savremenim muslimankama, referiSe se i na
drustveni i vremenski kontekst pisanja romana. To je vrijeme nacionalnog oslobodenje i
gradanskog rat u Alziru, kada zene u politiCkim previranjima bivaju zrtve nasilja, sukoba
politickih frakcija. Razlog za to Assia trazi u ideoloSki optere¢enom cCinu interpretacije
islamske proslosti te koriStenju hadisa kao politickog oruzja, pa se islamski feminizam, kao
teorijsko i kriticko polje, i sam nametnuo kao referentni interpretativni okvir u ovoj analizi.
Centralni, analiti¢ki dio rada fokusiran je na Zenske likove - uzore za kolektivni muslimanski
identitet tj. analizu narativnih uloga rawija, prenositeljica hadisa kao uporista Serijatske moci.
A, na primjeru dva najbitnija lika u islamu, kcerke i supruge Poslanika: Fatime bint Muhamed
i AiSe bint Ebu Bekr, prve, koja gradanskim neposluhom upraznjava aktivno gradanstvo, i
druge, politicarke i vojne voditeljice, dekonstruisana je historijski plagirana pasivna uloga
Zena U prvoj islamskoj gradanskoj zajednici. Pokazujuc¢i na koji nacin su muslimanke tokom
historije bile pokretadice drustvenih promjena, zauzimajuéi pozicije politicke i sudske vlasti
ali i ulogu aktivnih gradanki, ovaj rad se tako referiSe i na savremeni identitet i status zena

muslimanki u cilju proizvodnje drustvenih promjena.

KLJUCNE RIJECI: Assia Djebar, islamski feminizam, politika, rawije, rod.



1. UvOD

Tekst ¢ije je analiticko i teorijsko promisljanje tema ovog rada je roman ,, Daleko od Medine:
Ismailove kéeri®, alzirsko-francuske spisateljice Assije Djebar. Roman se fokusira na
povijesne dane neposredno nakon smrti Poslanika Muhameda, a gradi se na zenskim likovima
koje su bile njegove savremenice, ucesnice u stvaranju historije islama, a posebno mjesto
zauzimaju prenositeljice Poslanikovih rije¢i tj. hadisa — rawije. KnjiZzevno-umjetnicki ali i
rediteljski rad Assije Djebar, usmjeren je na Zensku alzirsku bastinu i identitet: pripovijednu i
politicku poziciju Zena, a ovim romanom konkretizira svoj angazman na ono $to je
problematika islamskog feminizma. Stoga, kao temeljnim polaziStem u radu koristit ¢u se
referentnim okvirom onoga $to je ovo, relativno novo, teorijsko-kriti¢ko polje. Pa, $ta je to
islamski feminizam i kako se rawije smjeStaju u navedeno teorijsko polje? Islamski
feminizam kao ,feministicki diskurs artikuliran islamskom paradigmom* (Badran, 2002),
predstavlja toliko potreban i Zuden teorijski horizont novih perspektiva promisljanja islama
uopsSte. Ipak, u isto vrijeme je etiketiran kao kontraverzan, pojava Sto nosi negativnu
karakterizaciju - ,pro-zapadnjenje islamske misli“. Stoga ¢e Amina Wadud!, teologinja
islamsko feministicke diskursivne prakse, glasno negodovati na negativno spomenute
karakterizacije i pomjeriti tacku glediSta: "Pa, Sta je loSe u tome biti zapadnjacki?” (Badran,
2002) Tako usmjeren diskurs operise na poljima "religijskog" i "sekularnog", podjednako kao
"Isto¢nog" 1 "Zapadnog", odbijaju¢i da se normira. Novitet je u kritickim teorijama §to su
izrasle u dugoj polovini dvadesetog stoljeca, kada se taj termin javlja. S tim u vezi, bitna je
pojava nacionalno-oslobodilackih sa religijsko-reformistickim pokretima® kakav je i ovaj.
Islamske feministice naglasavaju kako je to i kulturoloski fenomen ,,Istoka®, ¢ije radanje nije
bilo isklju¢ivo uvjetovano kritickim teorijama $to su izrasle na tlu ,,Zapada®. Feminizmi su
kulturoloski 1 mjesno uvjetovani, ali isto tako ne postoje oni koji su kao pokreti teorijski i
aktivisticki stati¢ni, izolirani od uticaja. Tako je islamski feminizam globalni fenomen, koji se
smjesta u ,,izmedulin-between poziciju $to nadilazi definisanje ovog diskursa kao pukog

produkta ,Istoka® ili ,,Zapada®“, jer terminologijom, jezikom komunikacije, ciljevima 1

1 Amina Wadud, afro-americka teologinja, protivi se kategorizaciji vlastitog angazmana kao islamske feministice
ali i zapadne feministice uopste (Badran, 2002), kao i Fatima Mernissi, §to je najeklantaniji primjer autorskog
islamskog feministiCkog subjektiviteta i polimorfnosti ovog zenskog pokreta.

2 Feminisms and Nationalism ““ (1986. god.), autora Kumari Jayawardena dokumentira fem. pokrete u razli¢itim
zemljama Azije i Srednjega Istoka, za koje Margot Badran, histori¢arka i teoreti¢arka, navodi da otkriva ovu
bitnu vezu. (Badran, 2002)



pozicijama transcedentira podjele, pa i ove mjesta i izvora nastanka. Kada je u pitanju
isklju¢ivost podcrtavana definisanjem feministicke misli kao uticajno ,,zapadne* misli, u
smislu borbe za demokratiju i jednakopravnost, u zelji da utemelje vlastitu kriticku
angazovanost, islamske feministicke teoretiCarke pozvat ¢e se na prvo stolje¢e islama, te
cijelu genezu bitnih Zena iz historije, kao subjekte njihova promisljanja i dokaze historijske
zenske agilnosti ,,Istoka“. One tvrde da ta borba nije pocela samo sa vrijednostima ,,Opce
deklaracije o ljudskim pravima®: ,, Mi, muslimanke, mozZemo ponosno zakoraciti u savremeni
svijet, znajuci da potraga za dostojanstvom, demokratijom, ljudskim pravima, punim uceséem
u politickim i drustvenim zbivanjima naSe zemlje, ne proizlazi iz uvezenih ,, zapadnih*
vrijednosti, ve¢ je istinski dio muslimanske tradicije.” (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 8)
Islamski feminizam se djelimi¢no razvio kao kritika onoga Sto se naziva ,zapadnim®
feminizmom (sekularni), ali i kao kritika onoga na $to cilja Fatima Mernissi®: ,, Svaki covjek
koji smatra da Zena muslimanka, boreéi se za svoje dostojanstvo i pravo na aktivno
sudjelovanje u gradanstvu, nuzno iskljucuje sebe iz Ummeta, te da je Zrtva zapadnjacke
propagande ispiranja uma, ne razumije sopstveno religijsko naslijede i svoj vlastiti kulturni
identitet.“ (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 8) Islamski feminizam, tako, nije upao u
orijentalisticko/okcidentalisticku podjelu, $to mu je omogucilo da se postavi kao univerzalni
jezik. S tim u vezi, veliki broj islamskih feministi¢kih teoreticarki posjeduju iskustvo dvaju
kultura: ,,zapadnu® i ,,isto¢nu® (uvjetno re¢eno arapsko-islamsku). U takvoj dvojnosti ili
pluralnosti se konstituira ovaj polimorfni diskurs, pocevsi od lingvistickih diverziteta do
identitarnih. Medutim, kako naglasava Badran, bitno je razluciti islamski feminizam kao
eksplicitno odreden, analiticki projekt od islamskoga feminizma kao termina identiteta.
(Badran, 2002) Ovo implicira inkluzivnost karakteristicnu za ovaj tip diskursa, $to ima
konkretan primjer i u praksi: islamska feministica i teoreticarka ne mora nuzno biti i

muslimanka da bi u okviru ove orjentacije operisala na/sa istim paradigmama.

Osnovna metodologija islamskih feministica su klasi¢ne islamske metodologije ,,idZtihada“
(neovisnog istrazivanja religijskih izvora) 1 ,tefsira® (tumacenja Kur'ana), koristeéi se
lingvistikom, historijjom, sociologijom, teorijom knjizevnosti itd. U konacnici, islamska
feministicka misao predstavlja projekt ponovnog iS¢itanja Kur'ana 1 nj. interpretacije, Citanja

religijskih tekstova o Zenama, historije islama te je angaZovan da taj isti korpus tekstova bude

3 Marokanska feministi¢ka teoreticarka i sociologinja. Njena najpoznatija djela, koja se mogu svrstati u domen
islamske feministicke misli su: ,,Forgotten Queens of Islam“ (trans. 1993), ,.Beyond the veil: mail-female
dynamics in muslim society “ (1975), ,,The veil and the male elite: a feminist interpretation of women's rights in
Islam** (1991).



dostupan za interpretaciju i njima tj. da ne bude tumacen 'jedino od strane muskaraca
muslimana, koji su opet sebi prisvojili zadatak definiranja ontoloskog, teoloskog, socioloskog
I eshatoloskog statusa zene muslimanke." (Riffat Hassan, 2002). Dakle, poziva se na prava
zena determinisana islamom, tvrde¢i da je izvorni tekst Kur’ana utemeljenje jednakosti
spolova i socijalne pravde (ovaj diksurs tako za polaziSte uzima znaenja derivirana iz
Kur'ana), onako kako su je zivjele prve Zene muslimanke u Medini, ali da je patrijarhalnim
ideologijama ideja ravnopavnosti i$¢aSena u praksi i to ,,u domenu islamske jurisprudencije,
fikha, §to se odrazilo na patrijahalne formulacije Serijata.“ (Badran, 2002) S tim u vezi je i
diskutabilna pozicija 1 drugih glavnih tekstova islama, na kojima pociva ta vizija, koja se
odnosi na diskutabilnost prenosa ili interpretacije. Naime, islam lezi na tri temeljna teksta:
Kur'an, hadis i sunet, koji predstavljaju uporiSta i pravomo¢ Serijata (vrhovnog vjerskog
zakona u islamu). Ovi tekstovi su polazne tacke, ne samo u domenu uredenja Zivota
muslimana/ki uopste, odnosno provedbi vjerskih zakona, ve¢ i u okviru drustvene memorije te
kreiranja zajedniCkog identiteta tj. modela uzora ponasanja. Prvi tekst svetost je u punom
izri¢aju. To je izravna rije¢ BoZija, prenesena preko meleka Dzibrila Poslaniku Muhamedu.
Za islamske feministice je nediskutabilan i svojom cjelinom zagovara rodnu ravnopravnost,
dok se kriticki osvréu na interpretacije istog, ukazujuéi na upliv patrijahalne 1 mizogene
vizure. Druga dva teksta, sastoje se od izjava koje se pripisuju Poslaniku Muhamedu (hadis) i
pricama o djelima i praksama Poslanika (sunnet). Tekstovi $§to su se prvo usmeno
pripovijedali, a zatim se prikupljali stolje¢ima nakon njegove smrti, karakteriSe lanac
prenosioca/teljica, od onih koji su svjedocili tome pa nadalje. Sljedbenici/ce Muhameda, rana
generacije muslimana/ki, koji su sudjelovali u prikupljanju i prijenosu tih temeljnih tekstova
zauzimaju pozicije mo¢i, vjersku 1 politicku u islamskoj tradiciji, ali 1 modela uzora za
muslimanski identitet. Naratori/ke, prenosioci/teljice hadisa u arapskom jeziku se nazivaju
rawi (pripovjedac) i rawija (pripovjedacica). Rawije su vezane za Poslanika porodi¢nom ili
vezom sljedbenistva, a kao prenositeljice islamskih temelja, predstavljaju trajnu platformu na
kojoj je izgraden Serijat. Hadis, preneseni ali ne uvijek i1 autenti¢na rije¢ 1 praksa Poslanika
Muhameda, takoder je ¢esto upotrebljavan u osnaZivanju patrijarhalnih ideja 1 praksi, zakljucit
¢e islamske feministice. Ponekada su hadisi, upozoravaju one, apokrifni, a nekada

vankontekstualni.

Fatima Mernissi u djelu ,,The veil and the male elite: a feminist interpretation of women's
rights in Islam* (1991) pruza kriticki pregled tekstualnih tradicija, prvenstveno hadisa i

hronika historije islama, oznacavaju¢i ih kao tekstove sa prakticnom moci u ranom i



savremenom muslimanskom drustvu. Prema Mernissi, ne samo da su se sveti tekstovi Cesto
bili izmanipulisani, ve¢ je ta manipulacija mehanizam uspostavljanja i organizacija vlasti u
muslimanskom drustvu. Njena analiza ispituje historijske veze izmedu vjerskog i politickog
autoriteta, otkrivajué¢i u slozenim historijsko-kontekstualnim situacijama bitan mehanizam
ugradnje mizogenih praksi u islamsku tradiciju od strane ,,muske elite*, obzirom na njihove
politi¢ke i druge interese. Poseban naglasak je stavila na figure bitnih historic¢ara, prenosioce
hadisa, Poslanika, njegove zene, prve halife kao i najblize sljedbenike. Medu vaznim
pitanjima koja se postavljaju su: kako su zenski glasovi bili tretirani od strane muskih
ucenjaka i1 koliko su Zenske historijske izjave i doprinosi marginalizirani u njihovim djelima.
Utvrdit ¢e da je kanon klasi¢nog islamskog pisanja obiljezen tendencijom protjerivanja
glasova 1 iskustva zena na margine naracije, te je selekcijom suzen prostor njihovih uloga.
Kada je rije¢ o hadisima, Mernissi ispituje pouzdanost specificnih hadis koristenih kao
politicko oruzje. Uzimaju¢i ih za sakralno uporiSte, ¢esto su se koristili kao sredstvo u
ograniCavanju politi¢ke participacije zena ili njthovom ostvarivanju u razli¢itim drustvenim
ulogama, kako u islamskoj proslosti tako i u modernom dobu. Ona identificira prve tacke
takve uspostave u islamskoj historiji, dekonstruiSu¢i savremene prakse diskriminacije.
Usvajajuéi pravo na participaciju u interpretaciji i koriStenju islamskih izvora u cilju
redefinisanja zenskih prava u islamu, ona ¢e zakljuciti da je to: "(...) ne zbog Kur'ana niti
Poslanika, niti islamske tradicije, ve¢ samo zbog toga Sto su ta prava u sukobu s interesima
muske elite.” (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 9) Tako se islamska reformisticka misao,
teoloska i politi€¢ko-kriticka, utemeljila u ponovljenom razumijevanju hadisa i Kur’ana, kao 1
historijskih zamagljenih ¢injenica, koje svjedo€e o sasvim drugacijoj Zenskoj agilnosti nego li
je ona predstavljena, uslovno receno, ,,zapadnom* ili ,istocno-islamskom* kanonskom

perspektivom.

Islamski feminizam kao teorijski i aktivisticki pokret, u konaénici, insisitira na uspostavljanju
korealicije izmedu intelektualnog, akademskog stvaralastva te politickog (i)li gradanskog,
civilnog angazmana. Stoga, kada je u pitanju ova tematika, posmatrano u okviru bh.
drustevnog konteksta, sveobuhvatan 1 poseban doprinos na tom polju daje Zilka Spahic¢
Siljak?, koja akademskim te aktivistickim radom u vladinom i nevladinom sektoru, ne samo
da otvara prostor za diskusiju o rodnoj problematici u religijskom diskursu bh. drustva, ve¢ na

taj nacin ucestvuje i U kreiranju progresivne rodne politike i zakonskih propisa u BiH.

4 Njeni najbitniji radovi iz domena ove problematike su: “Zenme, religija i politika: analiza utjecaja

interpretativnog religijskog naslijeda judaizma, krséanstva i islama na angazman Zene u javnom Zivotu i politici
u BiH " (Sarajevo, 2007), te ,,l vjernice i gradanke* (Sarajevo, 2009)



Ovaj rad ¢e podrazumijevati komparativnu analizu romana na vise razlicitih planova, zbog
slozenosti samog romanesknog teksta u kojem su inkorporirani historijski, teoloski te sakralni.
Roman mi se ¢ini kao zanimljiv izbor za analizu, jer se na svim planovima (formalnom,
sadrzajnom, drustvenim kontekstom nastanka) ulaze i ucestvuje u polju aktuelnih teorijskih
interesovanja: novog vala tzv. progresivnog pristupa Kur'anskoj egzegezi i is¢itavanja
historije islama. Analiza romana, koji na angazovano-umjetnicki nac¢in ulazi u ovo polemicko
polje, bi¢e koncentrisana na teorijsko i analiticko razmatranje postrukturalistickim konceptom
»ponovnog® is¢itavanja tekstova, usloznjeno islamskom paradigomom 1 feministickom
kritikom. Tako ¢e uvodno, teorijsko razmatranje podrazumijevati i analizu romana kao
interpretativni klju¢ omogucava strukturalnu i kontekstualnu analizu odnosa palimpseta u
knjizevnom tekstu, $to je od znacaja na formalnom i sadrzajnom planu romana. Kao
interpretativnu strategiju, roman ,, Daleko od Medine: Ismailove kéeri‘ posmatrat ¢u, dakle, u
referentnom okviru onoga $to je poznato kao ,historiografska metafikcija" i definisati na koji
nacin, u c¢inu angazovanog ,idztihada®, Djebar reispisuje polemicku proslost u cilju
moralizacije sadaS$njosti, komentara drustvenih dogadaja u vrijeme pisanja romana. Jer,
osporavanje legitimnosti politi€¢kih (i) islamskih autoriteta u proizvodnji normativnih
ortodoksija, Sto rezultiraju nasilnim politiCkim praksama i represijom, spasavanje je
kolektivnog paméenje muslimana, a s tim u vezi i proizvodnje kolektivnog Zenskog
muslimanskog identiteta. Pa je cilj rada analiza strategija, metoda i estetskih rjeSenja, koje
Assija Djebar afirmira u revizijskoj Citateljsko-spisateljskoj praksi ispisivanja islamskih
zenskih likova/uzora, prikazanih u razlici/polemici ili doslijednosti sa kanonskim im
predstavljanjem. Roman ,,Daleko od Medine: Ismailove kéeri”, ilustrativan je primjer
dekonstrukcije 1 nacina na koji spisateljica angaZuje svoje pisanje u suocavanju sa
problematikom selekcije, zatvorenog polja uloga koje su dodijeljene u kanonskim tekstovima
Zzenskim muslimanskim historijskim likovima. Konkretna analiza samog teksta romana,
ostvarit ¢e se ,,pomnim cCitanjem/close reading®, a predstavljat ¢e interpretaciju djelovanja i
uloga likova rawija iz romana, u korenspondeciji sa njihovim ,,oficijelnim“ historijskim,
teoloskim predstavljanjima. Djebar je ovaj knjizevno-umjetnicki rad, stoga, koncentrisala u
ispisivanju narativnih i politi¢kih, odnosno i1 gradanskih uloga koje su zauzimale u tadasnjem
drustvu. Rawije su, zbog ovih bitnih uloga, §to se manifestuju kao autoritativne pozicije u
islamu, znacajne ve¢ 1 kao sam izbor subjekta romana. U konacnici, rezultati ove analize
imaju ishodiste 1 u sada$njici, ulaze¢i u okvir problematike identiteta i Zivota savremene Zene

muslimanke, Sto rad ¢ini aktuelnim u novim drusStvenim i teorijskim tokovima.



2. UMJETNICKO I KNJIZEVNO POZICIONIRANJE ASSIJE DJEBAR:
HISTORIOGRAFSKA METAFIKCIJA KAO FEMINISTICKA
SPISATELJSKA STRATEGIJA - ,,IN-BETWEEN“1 ,IDZTIHAD*

Da li se roman ,,Daleko od Medine: Ismailove kéeri* u potpunosti moze svrstati u domen
angazovane islamske feministicke misli, te na koji nacin i kako se na formalnom, strukturnom
te sadrzajnom, zna¢enjskom planu romana ostvaruje i afirmide ta intencija? Sta to odredenje
predstavlja za umjetnicko i knjizevno pozicioniranje same spisateljice, uopste? Ono sto
bastini islamski feminizam u svom odredenju tj. dosljednoj nefiksionalizaciji (prevazilazenje
dihotomijskog automatizma, artikulirano islamskom paradigmom i uloZeno u polje Zenske
subjektivnosti) moguée je uociti na svim poljima romana i to u narativnim i spisateljskim
strategijama: ,historiografskoj metafikciij* i ,,in-between™ poziciji. Sadrzajni plan u
simultanoj je vezi sa preokupacijom islamskog feministickog diskursa. Roman kao religijsko
reformisticki je, po liniji autorskog angazmana, u ¢vrstoj sprezi sa nacionalno oslobodilackim,
bududi da je pisan u vrijeme Djebarine preokupacije alzirskom borbom za nezavisnost. Djebar
¢e romanom diskutovati o poziciji Zene muslimanke u novonastalim politickim odnosima
mo¢i, nakon nacionalnog oslobodenja, npr. nac¢inu na koji su uredena pravila oblacenja,
gradanskog angazmana, politicke aktivnosti, simbolicno oznacenih u ovom radu kao Zensko
Htijelo® 1 ,,rije¢”. Ona e posegnuti za tekstovim koji imaju tendenciju da Zensku prisutnost
zasjene, u nagovjestajima uprisute ili je vjerno prikazu, kao $to su djela Ibn HiSama, Ibn Sa'da

i Al-Tabarija, ranih sunitskih histori¢ara®

. Istrazujuéi historijske izvore pronalazi tacke
prijeloma bitnih dogadaja iz historije islama, detektuju¢i pasivne pozicije Zena ucesnika.
Razmatraju¢i selektivnu, prikrivacku, politicku, patrijahalnu vizuru historicara, fikcijom
istrazuje drugaCije verzije dogadaja koji slute aktivno ucéeSce zena tog perioda, ili zbog
vjernog predstavljanja pohvaljuje rad historicara. Roman ,,Daleko od Medine: Ismailove
kéeri®, tako, nudi svojevrsnu geneologiju Zena rawija. Njihove prica, sjecanja oporavljaju
Zensku subjektivnost primjerima koji prikazuju aktivnu Zenu muslimanku. Incijative koju su

pokazale da budu oratori 1 politicke vode, pomjerajuju granice onoga $to im se u muskoj

5 Najpoznatija djela ova dva sunitska historiografa zapravo su kopije, recenzije i komentari djela lbn Ishaga,
najranijeg mislimanskog historicara koji je sakupio usmenu tradiciju o Zivotu Poslanika i deSavanjima iz tog
razdoblja. Ta najranija hronika islamske historije je izgubljena, a izvori preko kojih je uredena bila su djela Ibn
Ishagovih u¢enika: Ibn Fadl al-Ansarija i Al-Bakka'ija. Recenziju tih djela, koja su takoder nestala, u kopijama
ili obimnim ekstraktima, uredili su Muhammad ibn Jarir al-Tabari (,,History of the Prophets and Kings®) i Ibn
Hisham (,,Biography of the Prophet). (Donner, 1998)



interpretaciji oznacavalo kao dozvoljeno/nedozvoljeno, kada je u pitanju hijab (veo),

poligamija, razvod, naslijede, politika itd.

Roman obnavlja i revidira percepciju zene muslimanke na nekoliko planova: ono S$to je
klasi¢no islamsko pisanje o Zeni u islamu ali i razobli¢avnje ,,zapadnjackih* pretpostavke s
negativnim etiketama: poligamija, veo, neagilnost itd. Na ovoj znacenjskoj platformi, najbolje
se uocCava pristajanje romana uz ono Sto je feministicka kritiCka misao, ali i kako to,
uslovljeno interpretativnim mjestom, nadilazi vlastitom polemickom strukturom. Jer, pisati, za
Djebar znaci utemeljiti se u spisateljskoj autonomiji i individualnosti zena likova u romanu,
pa Ce i vlastitu subjektivnost u tekstu, samorefleksijom, kao jednom od odlika pisanja romana,
smjestiti u ,,izmedu/in-beetween poziciju“, sto je karakteriSe odsustvo fiksalizacije. Pocetnoj
kategorizaciji romana suprotstavlja se vlastito ubjedenje spisateljice, pa se dijaloska polifona
struktura ocituje na svim nivoima, ne samo unutar i izvan romaneskne tekstualne stvarnosti,
vec 1 druStvene realnosti kao i onoga §to su njene posljedice: kolektivna memorija 1 identitet,
u teoriji 1 praksi. To zahtijeva angazovanost na svim nivoima interpretacije: palimpseti §to se
polemicki izmjenjuju ne postavljaju se u opozicijama ve¢ u proces dijalogizacije. Djebarino
pisanje ponovno je razmatranje zenske subjektivnosti, udaljeno od ,,zapadnjackih“ mjerila
slobode ili ,,pohvalnih* perspektiva islamskog kanona. Ali i tu, njeno pisanje izbjegava set
izbora u kojoj ono predstavlja puku kritiku ,,zapadnog™ ili ,isto¢nog™ konstrukta Zene
muslimanke, pozivaju¢i na kulturoloSku autenti¢nost. Takvo reispisivanje Zenske
angazovanosti se ne uklapa u definiciju slobode ,,zapadne* feministicke vizije, ali kako
postoji kao pokretacka snaga, ne uklapa se ni u u pasivnu zenu islamskog kanona. U
konacnici, odreden vlastitom legitimnom moguénoscu definisanja, odbijajuci da se normira,
Djebarin rad izmice kategori¢nom odredenju kao islamsko-feministickog. Takva bi iskljuciva
kategorizacija degradirala intenciju romana , Daleko od Medine: Ismailove kéeri® za

nepozicioniranjem u bilo kojim ideoloSkim formama, pa bile one 1 revitalizirajuce.

Ovakav nacin feministickog aktivizma, definiSe i pozicionira njeno cjelokupno umjetnic¢ko i
knjizevno stvaralastvo, a vezano je za njezin politicki stav, za koji je Jane Hiddleston rekla da
je izrazito anti-patrijarhalan koliko je i anti-kolonijalan (Hiddleston, 2006). Assija Djebar
rodena je kao Fatima-Zohra Imalayen u Alziru, a stvaralacki i1 obrazovni put zapocela je u
Francuskoj. Umjetni¢ki angaZman otpocinje okvirom alZirske borbe za nezavisnost.
Posjedujuci iskustvo dvaju kultura, alzirsko i1 francusko, upravo su ove dvojnosti tj. kulturne,
geografske, jezicke 1 spisateljske tradicije, klju¢ne u odredenju senzibiliteta njenog

stvaralastva. lako se radnja u romanu ,,Daleko od Medine: Ismailove kéeri* odvija u 7. st u



Saudijskoj Arabiji, na sasvim drugom vremenskom i geografskom planu, roman na svim
nivoima komunicira sa modernom alzirskom historijom (usp. Davey, 2012: 34). Jer, pisanje
romana je bilo potaknuto problematizacijom represivnih mjera koje su nakon borbe za
nezavisnost, a u sukobu dvaju politickih struja za vrijeme alzirskog gradanskog rata, bile
metode oblikovanja zenskog identiteta. Gradanski rat u Alziru bio je sukob izmedu
Nacionalnog oslobodilackog fronta (FLN) i Fronta islamskog spasa (FIS). FLN promicao je
ulogu zena kao radne snage i podrzavao je Zensko obrazovanje, ali njihovi uvjeti su
utemeljeni na seksualno izoliranom radnom okoli$u i potladenosti zena patrijarhalnoj kontroli,
dok je FIS provodio politiku zabrane zenama pristup javnom prostoru u potpunosti, osim
dzamija i drugih spolno segregacijskih reguliranih mjesta, a zahtijevali su i apsolutni rezim
vela ili pokrivanja. (Davey, 2012: 35, 36). Isticuci ovaj druStevni kontekst pisanja romana,
Jennifer Lynne Davey u svom radu "Unruly Voices: Narration of Communal Memory and the
Construction of Gender and Communal Identity in Assia Djebar’s Far from Madina“ (2012),
zakljucuje da je takva borba za mo¢, koristeéi ,,zensko tijelo” kao polje sukoba, eskaliralo
ubistvima zena od strane oba politi¢ka centra (Davey, 2012: 36). Prije svega, koriStenje svetih
tekstova od strane vladajucih politickih elita, bilo je u cilju legitimiziranja ovih nasilnih praksi
i odredenih privilegija muSkaraca. Roman se suoCava sa takvim interpretacijama svetih
tekstova i mehanizmima kontrole, pokazujuéi imperativ na kojem je izgradena priroda tih
diskursa. Djebar komentariSu¢i sadaSnjost, proslost temelji na revizijskim paradigmama
onoga $to je autenticno tlo islamske historije. Ona se angaZuje u projektu oporavljanja
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alzirskih zenskih ,,glasova“ kroz ono $to je bilo ,tijelo” | “rije¢” prve generacije Zena
muslimanki. Dekonstrukciju tadasnje politicke situacije Alzira, trasirat ¢e u raspravi i
evaluaciji socijalnih i simboli¢kih uloga dodijeljenih muslimankama u klasi¢nom islamskom
kanonu. Otpor rodnoj segregaciji, obaveznom pokrivanju tijela/velu, zabrani pristupa javhom
prostoru, Skolstvu i nemogucnosti politickog aktivizma, temelji na razoblicavanju konstrukta
na koji su se pozivale te politicke opcije — islamskoj tradiciji. Jer, ispisujuci historiju Zena-
uzora iz ranog islama, za cilj ima da promijeni paradigme na kojima se uspostavlja Zenski
muslimanski identitet 1 uporiste politickih centara u legitimiziranju takvih mjera represije za
vrijeme alzirskog gradanskog rata. Reispisujuci centralne likove — rawije, naglasava njihovu
agilnost, politi¢ku 1 narativnu ulogu, poziciju nositeljica svetog ali 1 islamskog politickog 1

gradanskog.

Djebar ¢e vlastitu spisateljsku subjektivnost, kao otpor u pisanju, pozicionirati u tzv. ,,in-

between* poziciju izmedu dvije suprotstavljene politicke struje tadasnjeg Alzira. Roman ¢e



napisati na francuskom jeziku, kao mjestu sukoba, aludiraju¢i na zabranu upotrebe francuskog
jezika u tom vremenu alzirske proslosti, a smjesta se, kako istice Davey, izmedu dvije pozicije
nasilja: apsolutnog sekularizma i islamskog radikalizma (Davey, 2012: 37). U evaluaciji
ishodista apsolutnog sekularizma, referiSuc¢i se na Susan Slyomovics, ona podsjeca kako je,
zbog ostavstine kolonijalnog iskustva, zena posmatrana kao ilustrativan primjer zaostalosti
alzirskog muslimanskog drustva. Prema njenom misljenju, alzirski pokret otpora, utemeljen je
u zeni kao simbolu kulturne autenti¢nosti i pregovora kulturnih identiteta, pa je u borbi dvije
politicke frakcije, zensko tijelo postalo mjesto borbe alzirskog kulturnog, ali i drustvenog
muslimanskog identiteta (Davey, 2012: 37). Djebar se ,,in-between® pozicijom smijeSta
izmedu sekularne i islamisti¢ke struje. Bore¢i se za poziciju ,,izmedu®, koja otvara dva
medusobno ekstremna stava, razvodnjava politike fiksnosti, artikuliSuéi viziju islamskog
zenskog ispri¢anu kroz proslost, rezoniranu vlastitim iskustvom muslimanke u egzilu, Alzirke
u Francuskoj. 1z tog prostora ,,izmedu®, pisanje temelji na identitarnoj politici uzimajuci za
polaziste vlastitu ambivalentnost - posjedujuéi ,,francusko™ tzv. ,,zapadno™ iskustvo u
alzirskom drustvu raspravlja o temi islama. Takvo smjeStanje koristi kao kriticku strategiju,
Sto joj omogucuje da lomi uspostavljene sisteme vrijednosti i hijerarhiju u suocavanju sa
svojim druStvima, istovremeno potvrdujuci vlastitu pripadnost i izrazavajuéi solidarnosti.
"Ovi »izmedu« prostori pruzaju teren za elaboriranje strategija vlastitosti - jedinstvenog ili
drustvenog - koji iniciraju nova znacenja identiteta i inovativna mjesta saradnje i
osporavanja u cilju definisanja ideje samog drustva."® (Prevela S. K) (Bhaba, 1994) Takva
pozicija, Sto je Homi Bhabha definiSe kao hibridnu i ambivalentnu, iznevjerava binarne
opozicije: ,,Istok” - ,,Zapad* i vjerska - sekularna. Potkopavati historijsku kanonsku istinu, za
Djebar znaci zaposliti kritiku 1 dijalogom potaknuti na prevrednovanje proslosti, polemisuci o
savremenim alZirskim problemima. Ona svjesno izbjegava iskljucivost predlaganih rjeSenja,
¢ije je utemljenje u stranim konceptima ,,zapadnih* vrijednosti ili ,,autenticnim* islamskim,

derivirajuéi rjeSenja iz predmeta evaluacije - reinterpretirane islamske proslosti.

Umjesto postavljanja argumenta protiv islama, Djebar zahtijeva svoje pravo da ponovno
reinterpretira izvore i proslost, smatraju¢i to modernom verzijom ,,idztihada “, koji definiSe
kao vlastitu angazovanost u Cinu pisanja, ,intelektualni napor u traganju za istinom u

spoznaji“, §to je ,unutarnja borba koja se preporucuje svakom vjerniku* (Djebar, 2003: 6).

Pozivajuéi se na ,,idztihad “, kao ideju o dopustivosti reinterpretacije izvora, Kur'ana i hadisa,

6 These 'in-between' spaces provide the terrain for elaborating strategies of selfhood - singular or communal -
that initiate new signs of identity, and innovative sites of collaboration, and contestation, in the act of defining
the idea of society itself.



kada isti ne odgovaraju direktno na pitanja, podrivaju se institucijski rezimi, jer Cak i
formalno, kao opcija, ,,idztihad“ pokazuje da je islam otvorena forma, koja omogucava upliv
viSe razli€itih interpretacija u parlamentarnom odnosu. Tako, nastupajuéi iz legitimnog
prostora moci ,idztihada*, sloboda interpretacije rusi ortodoksiju. Utemeljujué¢i se u
autoritativnoj poziciji, gdje joj nije oduzeto pravo samostalnog razumijevanja tradicionalnih
tekstova islamske historije, ve¢ je Stavise, i pohvalno, vlastitu autorsku subjektivnost unijet ¢e
u more polifonih rawijata kao ,,idztihade” - ciljane subjektivnosti. To se kao cin
angazovanosti 1 strategija, u romanu moze pratiti razvojnim linijama, koje proizilaze jedna iz
druge po mehanizmu refleksije i samorefleksije. Prvo, u tom procesu rusi konvencije
tradicionalne pripovijesti i to ruSenjem vlastite suverenosti kao autorice. Nadalje, na toj liniji
ostvarivanja, umece svoj glas medu likove kao interpretativnu instancu. Time od angazovane
spisateljice postaje doslovno uprisucena u tekstu. Osim Sto preuzima ulogu pripovjedacice
sjecanja ranih muslimanskih Zenskih iskustava, postaje i komentatorica, da bi prevrednovala
dijalekticke pozicije i1 istrazila moguénost viSe tacki gledista. Udaraju¢i na konvenciju
,objektivnosti®, cilj joj je stvaranje otvorenog narativnog prostora, jer kada insisitira na
proslosti, insisitira na vitalnoj proSlosti s kojom je moguce uspostaviti vezu. Otvoriti put
vlastitoj autorskoj subjektivnosti u tekstu, ne hiniti objektivnost, znaCi ostaviti tekst
otvorenom formom u kojoj je mogué¢ dijalog sa polom recepcije, posjedovao muslimanski
identitet ili ne. Emotivna i licna upletenost je put kojim ¢e ostvariti vezu sa prvim Zenama
islama, te ¢e na tom nivou ostvariti ponovljeno pripovijedanje i redefinisanje. To za nju ne
predstavlja puki subverzan odnos spram islama, ve¢ put kojim kroz vlastitu subjektivnost
potvrduje pripadnosti istom. Kada Davey tvrdi da u ,,Daleko od Medine: Ismailove kceri®,
Djebar slijedi Zelju da se vrati 1 "nestane" u zboru glasova usmene tradicije Zena iz prve
zajednice (Devey, 2012: 123), to ujedno znaci da, osim §to kroz povratak ponovno uspostavlja
svoju vezu sa islamom, ugada vlastitoj Zelji za onostranim, proZzivljavajuéi tako ,,prvo* Zensko
iskustvo vjere. Takvim uplitanjem u tekst, revitaliziraju¢i ranu islamsku proslost, konstruise
likove ali istodobno i1 samu sebe. Ovakav pristup ne funkcioni$e na ploSnom planu doslovnih
biografskih ¢injenica, ve¢ na paraleli razlicitosti zenskih islamskih iskustva u onome §to ona
smatra da je bitnost u odredenju Zenskog subjektiviteta u islamu. Djebar je stoga, angaZovana
spisateljica koja destabilizaira dominantne odnose mo¢i u cinu zenske solidarnosti

pripovijedanja sa ovim bitnim zenskim likovima.

Kako je selektivan historijski proces zamaglio ili ignorisao biografske ¢injenice rawija, koje

su u tom procesu smatrane neadekvatnim, derivacija je znacila falsifikaciju onih koje su
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trebale biti nositeljice i modeli kolektiviteta. Pripovjedajuci iskustvo prve generacije
muslimanki, Djebar napusta konvencije istine koje pozivaju na striktno ¢injeni¢ne izvjestaje i
konaéne interpretacije. Sturim biografskim ¢injenicama rawija, koje nudi kanon,
,historografskom metafikcijom* vratit ¢e ,,zivot™. Ispricat ¢e proslost na nacin na koji ¢e
zenski uzori ponovno zivjeti u korekcijama Sto ih ostvaruje fikcija. Ukoliko razmotrimo
korpus njenih tekstova, Djebarina preokupacija historijom smjeStena je u kontekst
postmodernisticke skepse. Pripovijednim strategijama ,,fragmentarnosti®, ,kratkog spoja“,
»protuslovlja®, koristi u cilju polemiziranja ne samo tekstualnog nego i vantekstualnog
egzistirajueg svijeta. Pri tome se ne oslanja ni na jednu teorijsku Skolu, da li
postmodernisti¢ku misao francuskih mislilaca ili ,,orijentalizam® Edvarda Saida, ali uposljava
isti tip kritike. Pisati ,historiografsku metafikciju znaci problematizirati mehanizme
uspostavljanja historijske objektivne istine, jer, tvrde teoretiCari ovakve poetike, da se,
“problemi pisanja istorije ne razlikuju od istine pisanja fikcije” (Hacion, 1996: 182). Hacion
za Zanr romana ,,historiografske metafikcije* kaze da ga odlikuje visoka teorijska samosvijest
o historiji i fikciji kao ljudskim konstruktima, §to otvara novi prostor za promis$ljanje i
redefinisanje oblika i sadrzaja proslosti. Takvi radovi ukazuju na podizanje pitanja svijesti i
iskoriStavanje momenata kontradikcije u kulturi, iskustvu, politici i1 historiji; potkopavaju
legitimizirajuce prakse master narativa, diskursa i sistema u proglasenju prava na odredivanju
jedinstvene, unificirano-razumljive stvarnosti i proslosti. (Hacion, 1996) Intencija ovog
naina angazovanog pisanja je redefiniranja logike kojom se temelji istina i problematiziranje
diskursa koji pretenduju na objektivnost, poput historiografije, ¢ija Se istinitost i
nepristrastnost posmatraju kao selektivne 1 neutemeljene. U tom smislu, reispisati proslost
znaci potraziti autora/icu u tekstu, te pronaci upraznjeno mjesto onoga/e ko/ja je izmjeSten/a
iz povlastenog prostora pamcenja. Ovom praksom pisanja destabilizira se istina koja se
predstavlja kao konacan zaklju¢ak dominantnih narativa, i ne kategoriSe se kao destruktivan
¢in, ve¢ samorefleksivan. On ne dozvoljava konstituiranje teksta kao normativnog,
zaokruzenog, krutog i rigidnog, ve¢ ustupa mjesto istinama koje su u stalnom procesu

uspostave.

Sta je Djebarina koncepcija istine, zasto je bitna te na koji nadin se pozicionira u polju
,historiografske metafikcije*“? Koriste¢i se elementima klasi¢nih sunitskih izvora, Djebar
stavlja tekst u okvire tradicije sunitskog kanona, a prostor Sutnje ili opskurnosti angazuje,
kako 1 sama tvrdi, da bi popunila praznine u kolektivnom sjecanju, improvizujuci nove scene

uz obrtanje perspektiva. Nacelno, ona ostaje vjerna historijskom tekstu, ne podcjenjujuci trud
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histori¢ara, ali kriticki promis$lja o ponudenim cinjenicama. Fikcionalni koncept istine temlji
na rusenju modela historijske istine estetsko-etiCkim strategijama, gdje ¢e ,,odsustvo* autora,
objektivnost, distanciranost, cjelovitost, fiksiranost, ustupiti mjesto donoSenju suda,
improvizaciji, polifoniji, fragmentarnosti, emotivnoj privrZzenosti tj. uprisu¢enju sebe kao
spisateljice, komentatorice. U ovom pokusSaju, koristi se onim bitnim scenama iz islamske
proslosti u kojima prepoznaje mogucu ili zaboravljenu zensku aktivnost, nadilazeci
dodijeljeno im historijsko mjesto, a istovremeno naracijom izaziva autoritet, propituje granice
i pravomoc¢nost kanona. U romanu ,, Daleko od Medine: Ismailove kéeri*, ne samo da je dat
prostor zenskim likovima koji zauzimaju narativne pozicije mo¢i u islamu, ve¢ i potpuno
nepriznatim zenskim glasova, da bi se destabilizirala legitimnost master narativa na kupovinu
istine o proslosti, a kao rezultat toga i kupovinu pravomoc¢nosti nad ,,zenskim®. Djebarina
koncepcija istine, u kontekstu romana, smjestena u polje ,,historiografske metafikcije®, ima za
cilj problematiziranje ,,posljedica® $to ih proizvodi unificirani historijski diksurs: kolektivna
memorija i zenski identitet. Kanonskim predstavljanjem ili interpretacijom istog, aktivnost
Zena rane muslimanske zajednice, zbog toga biva gurnuto u stranu i pogodno za kolektivni
,zaborav® i politicku manipulaciju. Stoga je njen destabiliziraju¢i uéinak tradicionalne
historijske naracije u uvjerenju da ne posjeduju vise prava na istinu nego li njen fikcionalni
zanr. Prihvatanjem fikcije kao nacina predstavljanja proslosti, ukazuje da nema stati¢nog
predstavljanja iste, te ispisujuéi pripovijednu nit romana, tvrdi da unato¢ tome to nije krivo
interpretirana proslost, niti prikaz neistine, buduci da ona ne odstupa od historijskih ¢injenica,

ve¢ ih prezentuje na drugaciji nacin.

Medutim, postoji li moguénosti verifikacije takvog knjizevnog fikcionalnog teksta u odnosu
na objektivni prikaz historijskog dogadaja i da li ga tekst, uopste, ,,zudi“? Kako model
fikcionalne istine u ,, Daleko od Medine: Ismailove kéeri* lezi u uvijek u odnosu na kanonsku
istinu 1 postoji u odnosu na nju, osloboditi je, za Djebar zna¢i ponuditi mogucénost njene
verifikacije istinito§¢u subjektivnosti, ne samo vlastite ve¢ i likova u romanu, u odnosu na
njihove historijske prikaze. Takoder, tekst ga u tom smislu ,,7udi* i od samog Citatelja/ice kao
¢in ulaganja kanonske istine u procesu ¢itanja, s jedne strane, a s druge, 1 vlastitog iskustva.
Tako, Djebarina istina jeste dekonstruktivna, ali se formira uvijek iznova u procesu naracije,
pa i Citanja, predstavljajuci polje debate i stalnog ulaganja. Na koji tatno nacin i ¢emu to
sluzi? Ono §to se kao karateristika Djebarinog nacina pisanja ¢esto navodi, jeste da je to
filmski nacin: polifoni glasovi $to se ispreplicu, ponaSaju se kao kadrovi 1 redaju se po

principu montaZe. Sukobljavajuéi se, oni viSe nisu konferencijski ve¢ fragmentarni ehoi
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proslosti koji premaSuju uske granice svojih, na funkciju svednih, nastupa u klasi¢nim
tekstovima. Suocena sa potrebom uvodenja novog jezika, kako bi se uprisutila i predstavila
raznolike subjektivnosti Zena muslimanki, nudi refleksivan nacin pripovijedanja, koji je u
suprotnosti nacinu predstavljanja sluzbene historije 1 rasprava. Kao koriguju¢i mehanizam,
upucuje na refleksiju pozicija samih likova i1 njihovih perspektiva 1 oznaCava ih kao
kontekstualne, krajnje subjektivne, suprotstavljene ali time niSta manje istinite ili
autoritativne. To ima za cilj isticanje opozicija, raznolikosti i stavova rawija, $to je u
suprotnost sa uniformisanim idealiziranim muslimanskim ,,zenskim®, koje u kolektivhom
sjecanju ne poznaje sukob. Kreativno pripovijedanje ,,sukoba“, otpor je konstruktu
jednoobraznosti i istovjetnosti. Jennifer L. Davey precizira da ovakva spisateljska strategija,
osim §to oporavlja pogled na zenu muslimanku iz proslosti, zastupa predmete otporne na
fiksne reprezentacije, prikazujuci ih niti kao fiksne niti kao konacne, a kako vokaliziranjem
nudi Zenske identitete koji nisu u finalu niti su odredeni unaprijed zadanim zenskim ulogama,
ovim procesom transparencije, pokazuje se da takve prakse nemaju ni legitimno pravo za
utemeljenje fiksnih identiteta (Devey, 2012: 105).

Tako, u blizak odnos stupaju autorica (kao spisateljica, pripovjedacica i interpretativna
instanca) sa Citateljem/icom. Jer, kada Djebar zamagljuje granice u dijalogi¢nom odnosu
historijske pripovijesti i fikcije, preko vlastite subjektivnosti, otvara prostor svekolikim
identitetima rawija, koriguju¢i suzavajucu tendencije normativnih instanci. Otvorenost formi
istina temelji na pozicijama §to se smatraju, po logici stvari, upravo najslabijom tackom:
fikcija, transparentnost namjere, pluralnost videnja, sveopc¢a inkluzivnosti pri konstrukeiji
subjektiviteta. Ali, takva otvorenost ne stoji kao puki mozaik mnos$tva suprotstavljenih istina,
ve¢ kao polemiCan odnos u autorskoj sintezi. Ta koncepcija istine podrazumijeva poziciju
upletenog autora/ice kao interpretativne instance, koja sintetizira viSeperspektivnost likova,
balansiraju¢i izmedu dva teksta: kanona i fikcije. A, to je upravo ono §to Mernissi navodi kao
odsutnost u radu ranih histori¢ara, koji, kada su u pitanju islamske teoreti¢ke Seme figha
(islamsko pravo), u cilju da savladaju vlastitu subjektivnost, a ograni¢avaju¢i s€ samo na
skupljanje razli¢itih slucajeva i1 misljenja, oslobadaju rad bitnog angazovanog ¢ina sinteze,
koji omogucava razdvajanje esencijalnog od sekundarnog, 1 rezultatiraju onim §to se zove
,literatura jukstapozicije misljenja*’ (Mernissi, 1992: 128) otvarajuéi prostor moguéim
mizogenim interpretativnim manipulacijama. Njezina historiografsko-metafizicka istina je

kritika namjere historijskog narativa koji, po principu skrivene selekcije, a iskljucujuci

7 literature of juxapositions of opinions*
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mizogeno neoptereCen Cin sinteze, stvara floskule, idealizirane, ideoloski prilagodene

oznacitelje u polju islamskog diskursa.

Da bi se uspostavilo polje dijalogi¢nih istina koje ¢e znaciti proces stalne obnove i ulaganja,
bitno je razmotriti uloge produkcije i recepcije u samom tekstu preko instance sinteze. Kakvi
su odnosi polova recepije i interpretacije tj. posmatrano u referentnom okviru
postmodernistickog kao anti-ideoloskog, u kakav se odnos tekst, autorska interpretacija kao
instanca sitneze smje$ta u romanu prema polu recepcije? Uklju¢ivanjem ogoljenog vlastitog
koda produkcije u tekstu, otvara se dimenzija koda recepcije: cilj je da ga potrese i dovede u
pitanje njegovo povjerenje u ove diskurse. Prvi tako, omogucava otvaranje svih varijanti
muslimanskih Zenskih subjektivnosti: likova, ¢itatelja/ki itd. Aktivnim ulaganjem u tekst koji
se opire fiksalizaciji, pol recepcije ucestvuje u obnovi onoga $to se smatra kolektivnim
islamskim, sada recipirano kao novo-uspostavljeno ili razobli¢avajuce. Istina je sadrzana u
iskustvima, mnostvu njih, razlicitih, u vremenima: sadasnjosti i proslosti, likova, autori¢inog,
Citateljskog, koji se uvréu, preklapaju i dijalogiziraju u sintezi autori¢inog angazmana.
Ovakvim odnosima, putanja reispisivanja nije na liniji stvaranja paralelne historije, $to bi
znaCilo podrazavanje istog mehanizma, veé realiziranje mogucih istina u stalnom,
obnavljajuéem procesu naracije. Sjetiti se proSlosti preko rawija, za Djebar znaci kroz
iskustvo povratka traziti i pronalaziti ono $to je esencija najvaznijih dogadaja, ¢ija se bitnost
viSe ne moze odvojiti od subjektivnosti one koja je to svojim o¢ima vidjela 1 svojim usnama
prenijela: pripovjedanje koje nije moguce myjeriti konvencionalnim standardima istinitosti
historijskog pripovijedanja. Predstaviti raznolike varijacije islamskih Zenskih subjektivnosti sa
svim sukobima, kontradiktornostima, dakle, svim kategorijama prognanim iz prie o
muslimanskom ranom Kolektivitetu - Zenskom identitetu uzoru, znaci predstaviti legitimno
uporiste diverziteta, subjektiviteta i otvorenosti onoga $to nosi etiketu Zenskog islamskog ali i

muslimanskog uopste.
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3. NARATIVNA ULOGA RAWIJA: "ZENSKO SJECANJE” KAO
KOLEKTIVNA MEMORIJA I MJESTO ISKAZIVANJA RAZLICITOSTI U
KOLEKTIVNOM IDENTITETU

Roman ,, Daleko do Medine: Ismailove kéeri”, moze se Citati i kao zbirka pripovijetki, a
podijeljen je na cetiri cjeline odnosno ciklusa, u okviru kojih se nalazi niz prica, tematski ili
semanti¢ki vezanih za "naslov": 1. , Sloboda i izazov®, 2. ,,Pokorene, nepokorene“, 3.
., Putnice”, 4. . Ziva rije¢*. FoKusira se na historijske dane neposredno nakon smrti Poslanika
Muhameda. To je krizni momenat za muslimansku zajednicu, kada ona pokuSava protumaciti
Kur’an samostalno, u nastojanju da se kolektivno sjeca na rije¢i i djela Poslanika, vertikali
koja je povezivala sveto/onostrano sa zemaljskim/svjetovnim, kako bi se uredivala prema
njegovoj praksi kao najsavrSenijem uzoru ponasanja. Roman nije linearan, pa se price
konstruiSu kao fragmenti ili maglovita sje¢anja, odnoseci se 1 na dane prije smrti Poslanika.
Medinski prostor, u koji Djebar smjesta radnju romana, moze se podijeliti na onaj prije i
poslije smrti Poslanika. Medina u vrijeme 7. st. za islamske reformatore je zlatno doba prve
muslimanske zajednice, ,, Medina, vjecni grad svjetlosti* (Mernissi, 1992: 63), koja je zbog
prisustva Poslanika, predstavljala plenumski centar dijaloga, parlamentarne samorefleksivne
vlasti, koja zakone druStva izvodi iz druStvenih razliCitosti 1 prilagodava ih kolektivu.
"Medina je postala prva muslimanska zajednica i uredena je i za generacije koje slijede, kao
model koji ce se pratiti i eksperiment kojeg treba imitirati, jer ga je vodio Muhamed kao
politicki i vojni voda, arbitar (hakam) i zakonodavac inspirisan od Bog licno.* (Mernissi,
1992: 31) Smjestaju¢i radnju u trenutak nakon smrti Poslanika, romanom prikazuje
mehanizam uspostave vlasti koji, ureduju¢i muslimansku zajednicu, napusta medinski prostor
dijalogi¢nosti, a otvara prostor onome S§to ¢e ekskluzivirati ,,musku elitu”. ,,Daleko od
Medine: Ismailove kéeri*, tako slijedi likove iz posljednjih dana Poslanikove bolesti do smrti
Ebu Bekra, prvog halife i Omerovog preuzimanja halifata®, dopunjeno sje¢anjem ranijih dana
Muhamedovog poslanstva 1 bljeskovima buduénosti. Nelinearna naracija iskoriStava mjesta
koja su poznata kao mjesta debate u oficijelnoj islamskoj misli, ali i mjesta ignorisanja. Stoga,

Djebar, nekada uvodi doslovne citate da bi obrnula perspektive, ili korekcijama fikcije dodala

8 Cetvorica halifa koji su vladali nakon smrti Poslanika Muhameda su njegovi najbliZi sljedbenici i prijatelji: Ebu
Bekr, Omer ibn el-Hattab, Osman ibn Afan i Ali ibn Ebu Talib, a u sunitskom kanonu se nazivaju ,,Pravednim
halifma“ ili ,,Hulefaut-rasidun®. (Armstrong, 2002)
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,»meso*“ golim ¢injeni¢nim izvjeStajima, opomenula historijski zapis koji ne pamti bitne
detalje ili ga ¢ak pohvalila. Roman se gradi na likovima koje su bile savremenice Poslanika,
zene koje su ucestovale u stvaranju historije islama i1 one koje su bile prenositeljice
Poslanikovih rije¢i — rawije. Na kraju romana, Djebar navodi i spisak ,,Glavnih navedenih

.6

licnosti “, podijeljenih u kategorije: ,,Vjerovjesnikove supruge, ,, Porodica (Ehlul-bejt)*,

¢

,, Njegove tetke po ocu, rodice po ocu, rodaci®, , Drugovi®, , Iseljenici®, , Medinjanke*,
., Mekkanke*, ,, Muslimanske vode u ratovima*, ,, Zene buntovnice*, , Muslimanke koje su se
borile* i ,, Medu vjernicama“. Prikazani su likovi poput Poslanikovih supruga ali i onih koje
su subalteri u historiji islama: koptkinja Marija, Poslanikova prileZznica, zatim pobunjenice,
lazne poslanice 1 ostale zene-naratori, koje su u oficijenim historijskim tekstovima
okarakterisane kao nepohvalni likovi ili su prisutne veoma sporadi¢no ili ih kanon potpuno

ignorise.

Zenski likovi su ti koje dovode poznate historijske muske figure u odnose prijateljstva,
tazbinistva. One su njihove sestre, majke, supruge, tetke, rodice: ,,Ja, Umm Harem, tetka po
majci Enesa (...)" (Djebar, 2003: 189) Likovi rawija su, §to nije izuzetak ni sa drugim
zenskim likovima, predstavljeni u formi ispovijesti, vokalno u prvom licu, ujedno se
smjeStaju¢i u (rodbinske ili dr.) veze sa figurama iz historije islama koji zauzimaju
prominentno mjesto ili su poznati sporadi¢no. Centralne figure su Poslanikova kéerka i
supruga, Fatima bint Muhamed i1 AiSa bint Ebu Bekr, a tacke kulminacije su njihovi sukobi sa
halifatom nakon smrti Poslanika, uklju¢ujuci i bitne sporove za vrijeme zivota Poslanika:
pitanje Fatiminog otpora poligamiji 1 optuzba AiSe za nevjeru. Medutim, Djebar ne stvara
plosne meduodnose sukobljenih likova na relaciji pozitivac-negativac. To je slucaj sa
Omerom ibn Kutbom i Ebu Bekrom, koji u romanu funkcioni$u kao sila vlasti i predstavljaju
halifatski pol sukobljen sa Zenskom agilnos¢u: ,, Kao neka nestvarna i blistava igra se vezuje i
razvezuje oko te grupe likova (...)* (Djebar, 2003: 218) Narativne i spisateljske strategije ne
demoniziraju nosioce halifatske vlasti, ve¢ ulazu¢i u njih viSeperspektvnost i1 afirmiSuci ne
samo njihove tacke gledista i ,,pozitivne osobine®, Cesto iste te osobine i sklonosti zbog kojih i
dolaze u sukob sa centralnim zenskim likovima, obrée u karakterno pohvalne. Jasno
pozivaju¢i na ,,odgovornost, a ujedno im odaju¢i pocast kao ,,Hulafa-ur-Rasidin* ili
pravedno ,,upucenim nasljednicima®, Djebar ucrtava trajektorne linije za odgovare na bitna
pitanja sadasnjice. Ona demistificira njihova predstavljanja sunitskim kanonom po kojima je
taj dio islamske proSlosti idealan, te nije poznavao politicke probleme, elitizam ili

ekskluzivitet. DefiniSu¢i odnose dvaju 1ili viSe suprotstavljenih likova, sa svim
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kompleksnostima koje zauzimaju (porodicnim, musko-Zenskim itd.), konstantno izmice
podlogu sa koje Citatelj/ica precipira zenske 1 muske likove, ne stvaraju¢i od halifatskog pola
drugost. S tim u vezi su likovi koji ulaze u odnose kao premosnice i figure koje nadilaze
mjesta sukoba. U razlaganju tih Zenskih figura Sto balansiraju izmedu suprotstavljenih polova,
one koje preokrecu perspektiv sa Omera i Ebu Bekra su: Atika (pjesnikinja, u historiji islama
poznata pod punim imenom Atika bint Zaidi) i Esma (Asma bint Umays), snaha i supruga
Ebu Bekra. Nacin njihove agilnosti i feministickog djelovanje su u ideoloski polemickoj formi
sa pretpostavkama feministic¢kih teorija koje se definisu kao ,,zapadne/sekularne* ili ,,istocne*
zenske perspektive, angazuju¢i zenu kao aktivhu pokretacicu, drustveno odgovornu ali
neustrasivu, udaljenu od teznje udobnosti kuce ali Cesto i pozrtvovanu. Najeklantantniji
primjer je scena udaje Atike za Omera ibn el-Hattaba, nakon smrti njenog drugog supruga
Abdulaha, sina Ebu Bekra:,, Danas se udajem za Omera. U zadnje vrijeme susjede su cesto
dolazile da se raspituju ili da me upozore: Znas li ti kako je Omer grub i surov sa svojim
Zzenama? Znas li ti koliko ih je otjerao i to na njihovo trazenje, jer nisu mogle dugo podnositi,
ne samo njegovu narav, vec i preveliku skromnost u njegovim navikama? (...) Kako to reci ili
samoj sebi objasniti: upravo me privlacila ta surovost. Kako ja, koju je poboznost vodila u
svim postupcima, ne bih bila dirnuta zanosom, snagom, ali i strogoscu tog covjeka? Kako da
se ne zelim pribliZiti tako neobicnom Poslanikovom Drugu? Znala sam da ta vanjska surovost
sakriva bogatstvo neke divlje osjecajnosti. Koliko je samo sirotinje, Zena u nevolji, majki i
sirocadi, najprije njega trazilo! Jesam li ja Zena koja trazi samo udobnost u kuci, postivanje
mojih navika i Zena smanjenih vidika? Omer je daleko iznad drugih ljudi. (...) A Sto se tice
njegove ,,sumnjicave ljubomore, kako su neki govorili, suocit ¢u se s njom: ne bojim se, jer
Jjoj se necu potciniti.“ (Djebar, 2003: 210/211). A Esma, supruga Ebu Bekra je bila jedina od
zena kojoj je Fatima, Poslanikova kéerka dopustala da ulazi u kucu, nakon velikog spora sa
Ebu Bekrom, i Zena koja ju je njegovala u bolesti i na smrtnoj postelji. Tako ¢e u nesebicnom
¢inu solidarnosti sa Fatimom, pokazati samostalnost u odnosu na stav svoga muza, prekoracit
¢e prag da bi bila njegovateljica 1 najbliza sagovornica. Esma ¢e nakon njene smrti 1 smrti Ebu
Bekra, postati supruga Alija, Fatiminog muZza, pa se 1 na taj nacin priblizava Fatimi 1 njenom
otporu. Postaju¢i c¢lan njene porodice i popunjavajuéi njeno upraznjeno mjesto u
nesvakidasnjem ¢inu zenske solidarnosti, afirmise netipi¢nu feministicku viziju sestrinstva. U
romanu, njenom agilnos$¢u se ,,spajaju” i simboli¢no mire ova dva suprotstavljena lika, Ebu

Bekr i Fatima.
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Tako, ozivljavaju¢i glasove Zena u vremenu ranog islama, ne samo muslimanki, ,,Daleko od
Medine: Ismailove kceri”, nudi svojevrsnu hroniku fragmenata, njihovih svjedoCenja i
prozivljenih dogadaja, ispisujuci drugaciji status zenskih uzora za ahlak (propisnog islamskog
ponasanja). U medinskom vremenu i drustvu, postojale su kao aktivni glasovi, pokretacka
snaga koja se suprotstavljala, smjelo ulazila u sukobe, zahtijevaju¢i svoje mjesto za
ostvarivanje punog prava gradanskog sudjelovanja, kako u procesu raspodjele vlasti tako i u
ostvarivanju vlastitosti, udaljenu od stereotipno pretpostavljenih teznji ,,zapadne* feministicke
vizure ili pasivne Zene ,,istoCnog* kanona. Stoga, rawije narativnim 1 politickim ulogama,
vezane za Poslanika porodi¢nom ili vezom sljedbeni$tva, kao prenositeljice islamskih temelja
i akteri u izgradnji prvog muslimanskog drustva, predstavljaju trajnu platformu na kojoj je

izgraden islamski sistem vrijednosti i doktrina politickog islama.

3.1 Rekonstrukcija zenske naracije: Kolektivna memorija i institucijski rezim zenskog

Ltijela ™ 1, rijeci* kao politicka pedagogija

‘

,,Daleko od Medine: Ismailove kéeri®, ukljucuje historijske tekstove i hadis transmitiran u
knjizevni oblik. Kao mjesto intervencije, u odnosu na zapise historije, koristi naraciju sjecanja
kao mjesto iskazivanja subjektivnosti oratorke/rawija, definiSuci razliku i proces izmedu
pamcenja historije Zena 1 zenskog sjecanja. Subverzan odnos prema onome kako ih ,,pamti*
kolektivna memorija, kao reducirane i unificirane u kolektivnom Zenskom muslimanskom
identitetu, ima na umu efekat $to ih nasilne prakse kao politicka pedagogija imaju po Zenske
individualnosti. ,, Sjecanje na proslost moze voditi ka nadiranju opasnih uvida, a i ¢ini se da
estabilirano drustvo strahuje od subverznih sadrZaja pamcenja. Sjecanje (...) je nacin
posredovanja koje na kratke trenutke rusi mo¢ datih cinjenica.” (Asmann, 2005: 182),
podsjetit ¢e Jan Assman na H. Marcusovu tvrdnju, prije nego li zaklju¢i da je u njemu
pozicioniran otpor protiv totalizirajuéeg jednoobrazavanja koji vrijedi za pritisak socijalne
zbilje u pravcu objedinjavanja, jednodimenzijalnosti i redukcije kompleksnosti. (Asmann,
2005: 182) To neodoljivo podsje¢a na Djebarinu strategiju kojom potkopava ¢itav niz
diskursa i ulaganje istih u fiksne istine te patrijahalne interpretacije u kreiranju kategorija
subjektiviteta/identiteta. Rekonstrukcijom dogadaja, u ¢ijem su srediStu rawije, osporava

autoritet tih tekstova njihovom vlastitom naracijom, i otvara prostor za Siri skup praksi
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izmijena i ponovnog prisvajanja. Radnju romana konstruise oko pitanja kakvu ulogu su rane
muslimanke odigrale u procesu kolektivnog pamcenja i na koji nacin su ucestvovale kao
primjeri u onome Sto ¢e kasnije ili je trebao biti kolektivni identitet. “Pamcenje Zenske
povijesti institucionalizira se u dominantne kulturne diskurse, a uloga Zena razlicito se
interpretira u pojedinom ideoloskom okviru. Sjecanje Zena cine autobiografski, testimonijalni
i direktni upisi Zenskog iskustva u pamcenje.” (Jambresi¢, 2014) U tom procesu
destabiliziranja rigidnih verzija historije, kao kolektivnih memorija, Djebar smjesta navedene
kategorije na liniji ostvarivanja kao subverznog, kazulanog niza. Zensko sjeéanje u Zenskoj
usmenoj kulturi tj. narativnom pozicijom, dio je kolektivne drustvene memorije i predstavlja
proces kojim se ostvaruju vlastite subjektivnosti oratorki. Slijedi ulaganje istog u polje
novodefinisanog kolektivnog identiteta/modela uzora, a sa individualnim savremenim
zenskim identitetom je povezan kroz proces ,,imitacije” - usvajanjem vjerskog ponasanja i

identiteta.

Kolektivna memorija kao 1 historija podrazumijeva ,,politicki proces odabira, oblikovanja,
Strukturiranja i reorganizacije pojedinosti iz proslosti u skladu s potrebama odrzavanja
drustvenoga poretka (Struna, 2015) ili u skladu sa interesima vladajuée politicke elite.
Temelji se na ,,mehanizmima iskrivljavanja proslosti kao Sto su selektivno izostavljanje ili
sustavno preSucivanje zbivanja koja se ne uklapaju u postojeci druStveni poredak ili
preuvelicavanje i uljepSavanje Ccinjenica. Dinamiku drusStvenoga pamcenja oblikuju
institucije, obrazovni sustav, historiografija (...)* (Struna, 2015) Ishodiste takvog procesa
stvaranje je muslimanskog kolektivnog identiteta kao mjesta svedenih, pohvalnih osobina, sa
ograni¢avaju¢im ulogama Zenskog uceS¢a 1 ostvarivanja u muslimanskoj zajednici. To,
prvenstveno, podrazumijeva manipulaciju identitetima bitnih Zena iz islamske proslosti, koje
nakon strogog reZima selekcije, ulaze u kolektivni identitet kao uniformisani tip modela-uzora
za zajednicu. Individualni identitet u formiranju/predstavljanju ,ja“, odnosi se u
meduzavisnosti sa konstituisanim modelima identifikacije (Golubovi¢, 1999), pa proces
Himitacije, kojim se otvaruje, kontroliSe institucijski rezim, u kojim se model-uzor kao polje
politickog djelovanja 1 selekcije od strane vladajucih elita pokuSava ugraditi u sistem
vrijednosti individualnog. Kolektivni identitet koji se namece Zenama, u metodi vjerskog
obrazovanja procesom imitacije, nasilna je praksa redefinisanja Zenske subjektivnosti i
ostvaruje se institucijskim mehanizmom, suzavaju¢i prostor za ostvarivanje Vlastitih
pluralnosti. Sinteza triju komponenata, historijske 1 kolektivne memorije, koje konstruisu

kolektivni identitet, onako kako ih Anthony Smith navodi: ,,1. u smislu kontinuiteta iskustva
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generacija date populacije; 2. kao »zajednicko secanje« na specificne dogadaje koji su cinili
prelomne tacke kolektivne istorije; i 3. kao oseéanje zajednicke sudbine“ (Golubovi¢, 1999:
28), otkrivaju najbitnije odredenje procesa imitacije $to se ostvaruje u odnosu kolektivnog na
individualno. To srastanje se u islamskom referentnom okviru definise, rekla bih, 1 kao veza
solidarnosti, koja ne smije biti iznevjerena, jer kolektivna memorija, putem kolektivnog
identiteta, u institucijskom rezimu povezana je sa uredenjem i kontrolom prakti¢nog zivota.
Manipulacija osjecajem neraskidive solidarnosti, mjesto je politickog nasilja i represivnih
mjera nad ,,Zenskim®, a u cilju je odrzavanja kontinuiteta i odnosa podredenosti, koji se

uspostavlja kao mehanizam kontrole.

Fatima Mernissi naglasava kako su upravo u kriznim politickim trenucima zene stajale prve u
pokusaju uspostavljanja kontrole, $to se ostvarivalo u redukcijskim mehanizmima i opresijom.
S takvom vrstom nasilja dovodi u vezu ranije spomenutu zloupotrebu hadisa: ,, U vrijeme
krize, hadis se pojavio kao ucinkovito politicko oruzje* (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 34)
Sinhronizujuéi primjere, koje Mernissi navodi, sa represijama u okviru alZirskog konteksta
Djebarinog pisanja, primjecuje se da su politicke elite posezale za nasilnim usmjeravanjem,
proiciranjem konstrukcija drustvenog identiteta na Zensku invidualnost u, ve¢ pomenutim,

‘

dvjema kategorijama: kontroli zenskog ,tijela” 1 ,rijeci”, kao najbitnijim ishodiStima
individualnog identiteta. Prvo se odnosi na sve implikacije kontrole Zzenskog tijela, od pravila
oblacenja do seksualnosti, pristupa javnom prostoru, a drugo na ZzZensko ,intelektualno*
postojanje u zajednici, od onoga Sto se smatra dozvoljenim za iskazivanje do pristupa
skolstvu, gradanskoj i politickoj participaciji. Zensko tijelo kao mjesto krizanja, sukoba,
okr$aja politicke mo¢i je, mjesto je i njihove kompetetivnosti, pokazuje Djebar, gotovo
cjelokupim spisateljskim opusom. Dogadaji iz alZirske proslosti, kao podkontekst romana,
direktno se referiSu na trijadu: historija/hadis - model - individualni identitet, u naglasenoj
tjelesnost njenog pisanja tj. insisitiranju na prisutnosti tijela Zenskog uzora. Raskrinkavanjem
procesa stvaranja unificiranog identiteta modela-uzora, propituju se granice i pravomoc¢nosti
rezima nasilja: institucijskoj (politi¢koj, policijskoj, vojnoj) kontroli. Pokazuje se kako je
takvo tretiranje ,,Zenskog®, radikalnim insisitiranjem na velu, ograniCavanjem na prostor
intimnog-kuce, otvorilo prostor za nasilje u Alziru, oznaCavajuéi ga u konacnici kao
antiislamsko. Tako, Djebar roman gradi na slucajevima iz proslosti znacajnim za raspravu o
zenskoj subjektivnosti, ¢ije je utemeljenje u ,tfijelu” 1 ,rijeci” rawija, kao nositeljica
hadisa/modela  uzora. @ Takvi  sluCajevi  povlace  pitanja  vela, prava na

pripovijedanje/ucestvovanje u tekstovima moci, gradanskoj participaciji u zajednici, pristupu
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javnom prostoru, politickoj angazovanost, podjeli druStvenih uloga itd. Djebarino tretiranje
individualnog sje¢anja rawija, rusi ovaj unificiraju¢i model-uzor kao pohvalan tj. uticaj

dominantnih drustvenih vrijednosti u selekciji onih elemenata koji ¢e biti saCuvani u njemu.

Kada Jenkins kaze da se proSlost reflektuje individualno kao sjecanje, a kolektivno kao
historija (Navedeno prema: Golubovié¢, 1999:7), to znaci, rekla bih, da je sje¢anje povlasteni
prostor subjektivnosti. ,, Pamcéenje moze cak predstavljati samosvijesnost, jer viastiti identitet
pretpostavlja pamcenje.* (Prevela S. K) (Funkenstein, 1993). Subjektiviteti rawija se kroz
prisjeanje 1 naraciju konstituiraju, samodefiniraju, uspostavljaju i postoje kao mjesta
ostvarivanja. Osim narativne im uloge, kao naslijeda za muslimansku zajednicu i kolektivni
identitet, postoje i kao polje ulaganja razlicitosti. Prethodno navedene historiografsko-
metafikcionalne narativne strategije su orude prikazivanja maglovitog, nelinearnog i krajnje
subjektivnog paméenja koje je u konstantnom procesu prisjecanja. Tragom Funkensteinove
usporedbe kolektivnog paméenja sa jezikom koji se moze opisati kao sistem znakova, simbola
i praksi u de Saussureovu smislu (Navedeno prema: Struna, 2015), individualno sjecanje tj.
rawijin ¢in prisje¢anja kao trenuta¢na realizacija tih simbola, ne postoji kao analogna ve¢ je
sadrzana u razlici onoga prikazanom u kanonu. Otpor je pozicioniran u jeziku kao posredniku
izmedu rawija-modela uzora i individualnog identiteta-pola recepcije, jer Funkenstain tvrdi

da, kao $to i jezik, tako i kolektivna memorija mogu biti izmanipulirani. (Funkenstein, 1993)

Ovakvim prozimaju¢im odnosom pola produkcije i pola teksta, rusi se povjerenje pola
recepcije u autoritet politickog 1 vjerskog rezima koji zagovara da raznolikost svojih
subjektiviteta poistovjeCuje sa jednoobraznim, univerzalnim vjerskim uzorom, procesom
adaptacije. Neselektovan izri¢aj subjektivnosti Zena rawija, i zena muslimanki rane
generacije, iznevjerava odnos solidarnosti u procesu imitacije. Ispisujuéi historiju Zena iz
ranog islama, koje su vlastitom borbom ostvarivale pristup gradanskim i politiCkim
pozicijama, kritikovat ¢e svojom ,,in-between “ pozicijom i nacionalnu i islamisti¢ku politi¢ku
struju, koja je represivnim mjerama, politickom pedagogijom smjeStala ,,Zensko* na, po
njihovim mjerilima prikladno mjesto. Revidirati krute modele i ponovo definisati pohvalne
osobine, koje su znacajni za savremeni Zenski identitet, znaci otvoriti horizont za druge
moguce varijacije muslimanskog Zenskog. Ostvarivanje raznolike subjektivnosti rawija, kroz
narativnu ulogu, pa i politiCku aktivnost, uvodi one osobine §to su protjerane iz islamskog
pohvalnog, a modele/uzore otvora za stalna znacenjska ulaganja, te u konacnici raskida vezu
solidarnosti u kojoj vladajuce politicke opcije smjestaju mehanizme kontrole i podredenog

odgoja.
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Pocetak romana, kako je ve¢ navedeno, prikazuje raspuknuce medinske scene smréu
Poslanika, oznacavajuéi pocetak politiCkog previranja. Djebar je pricu ispisala u ciklicnom
ponavljanju: scena §to otvora roman, stoji ne samo kao pocetak novog drustvenog poretka,
ve¢ uvodi i nove odnose Zenskih likova. One gube centar oko kojeg su orbitirale — Poslanika.
Ta mreza likova ga je i za Zivota Cinila ,, covjekom Zena®, jer prvu vijest o Objavi donosi
svojoj prvoj supruzi Hatidzi, pa i u smrt - umire na rukama najznacajnije rawije, supruge
AiSe: ,,Onda se vratio u postelju. Ponovno se namjestio na rukama voljene. Ona mu je cak
svojim zubima usitnila jedan korijen oraha — jedan misvak — koji mu je zatim dala, i koji je on
zvakao da bi ocistio desni, kao Sto je, izgleda, Zelio. »U tom zadnjem casu, mi smo izmijesali
nasu pljuvacku...«, reci ¢e ona kasnije, sa nekom vrstom djecijeg ponosa.* (Djebar, 2003:
12) U jednom tako iskrenom momentu, kakav je smrtni Cas, Zene su te koje se nalaze oko
njega. | dok ¢lanovi njegove porodice, Ali ibn Ebu Talib i Zene, ta¢nije, njegova k¢i i supruge,
budu zaokupljene opremanjem njegova tijela, nakon smrti, muskarci raspravljaju o politickom
naslijedu - halifatu. Djebar ¢e predstaviti i ostale zenske likove iz historije islama, na koje je
bio najviSe upucen, sljedbenice (ashabijke) koje poslije njega ostaju kao one koje pamte,
sjeaju se 1 najintimnijih detalja njegova zivota. Kao najblize njemu, one su zauzimale
prominentno mjesto u ocuvanju hadisa, kako poslije, tako 1 za Zivota Poslanika, koji je kao
usmeni prenos rawija drugo najvaznije politi¢ko i sveto uporiSte islama. Smjestiti Zene oratore
u trenutak smrti Poslanika i neposrednim danima nakon, nije uobicajeno mjesto smjestanja
zenskih glasova kod islamskih historicara, ali to je simboli¢na strategija o povlaStenom
zenskom prostoru: smrtnoj postelji Poslanika, najintimnijem mjestu svetog islamskog

autoriteta.

U romanu je ispletena mreZa zenskih glasova, rawija §to ih pamte hronike, osvijetljene iz
razli¢itih perspektiva, ali su u zaposebnim cjelinima predstavljenje tri, od kojih je druga
potpuno izmiSljena: Um Fadl, Habiba i Ummu Salem. ,,Umm Fadl nosi u sebi nedavnu
proslost, koja gori poput usijane Zeravice.* (Djebar, 2003: 57) Prva je rawija koju Djebar
predstavlja, navodec¢i ime po kojem je poznata u historiji: ,,ona je prvo sjecanje muslimanki*
(Djebar, 2003: 12) Pravo ime joj je Lubaba bint al-Harith i Poslanikova je strina, ,, ona prema
kojoj je Muhammed osjecao posebnu njeznost (Djebar, 2003: 56), Zena Abbasa,
Poslanikovog amidze. Djebar ¢e na nju skrenuti paznju jer je bila ,,prva Zena, poslije Hatidze
koja je presla na islam* (Djebar, 2003: 56), pa je u Medini ,,bila Zena koja je najduze u
islamu* (Djebar, 2003:12) Uz svako spominjanje lika Umm Fadl, Djebar uprisu¢uje Hatidzu,

prvu Poslanikovu suprugu, prizivajuci u sjecanje teksta njen lik toliko znacajan za Poslanika.
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Iako ne doslovno, pazljivom Ccitatelju/ici ta veza ne moze promaknuti. S njom je zivio u
monogamnoj bracnoj vezi; petnaest godina starija, imuéna, poslovna Zena, bila mu je prva
podrska nakon objave poslanstva i prva je primila islam. U c¢inu sestrinstva, koje
transcedentira, ne samo vremensku 1 prostornu dimenziju ve¢ angazujuci i suprotnosti, Djebar
povezuje ove dvije zene, jedne koje visSe nema 1 druge rawije, Umm Fadl, koja sada stoji na
njenom upraznjenom mjestu kao podrska i povjerenje Poslaniku u medinskom prostoru i

vremenu: “kada je ostao udovac, cesto je dolazio kod Umm Fadl. “ (Djebar, 2003: 233)

Sljedec¢a, Habiba je u potpunosti izmisljena rawija, u smislu da kao takva nikada nije postojala
u historijskim tekstovima, kako je i sama Djebar naznacila: “Zasto kazati njeno ime, to jeste
ime njenog oca ili njenog starijeg sina? Ona nije imala sinova, a ne spominje ni svoje mrtve
muzeve, ni ime svoga oca. (...) Zovite me Habiba! — molila je jer se odrekla cijele porodice.
Htjela je biti samo habiba, prijateljica Boga i Njegovog Poslanik.* (Djebar, 2003: 97). Lik
Habibe je lik lutalice, a kako je personifikacija rawijata, u tekstu se ocituje gotovo kao lik-
sjena, koja zivi od dogadaja. Potpuno je usredoc¢ena na drustvena zbivanja i jako uznemirena
predosjecanjem razvoja stvari, dogadajima koji su uslijedili nakon smrti Poslanika:
krvoproli¢e iz nastavka Ridda ratova, sukob Poslanikove kéeri Fatime sa Ebu Bekrom i
Omerom: ,,Habiba je plakala prateci svuda Fatimu* (Djebar, 2003: 97), te prijeteéi osjecaj
propasti proricanja prvi Fitne®. Neimenovana pripovjedadica pripovijeda promjene koje
Habiba dozivljava zajedno sa Medinom i deSavanjima u njoj: ,, Primjetih da se Habiba,
lutalica, poce drugacije ponasati. Dugo vremena tuzna, posta upadljivo Sutljiva i na kraju
prizna da vise ne podnosi grad Medinu. »Daleko...daleko! (...) Daleko od ovog grada! « —
promrsi jednog dana.* (Djebar, 2003: 100) Ona predstavlja Cistu agilnost svih Zena rawija,
rawijata samog, gdje nesputana luta izmedu domova zena prve zajednice, ostajuci negdje par,
negdje mjesec dana, a njezina posjeta potiCe okupljanje i inspiriSe druge zene da
pripovijedaju. Kao ona ,,koja budi zaspale” (Djebar, 2003: 102), postaje vlasnica price
jezikom poezije u potpuno predanom Zenskom razgovoru, gdje se sestrinstvo naracije ocituje
u lancu zajednic¢kog recitovanja, tamo gdje jedna stane druga nastavlja: ,,Habiba je bila kod
Safije vise od jedne sedmice. Zajedno su molile, tonule u duboka razmisljanja. Saffija se iz

njih budila iznenadnim pjesnickim govorima (...) Habiba se nije micala, slusala je, upijala

% Fitna arap. razdor, obmana, haos, sumnja, smutnja, u historiji oznaéava prvi veliki gradanski rat u islamu nastao
kao spor zbog nacina izbora novog halife, vjerskog, svjetovnog i politickog vode. Prva Fitna je politicki i na
kraju vojni sukob izmedu AiSe bint Ebu Bekr, Poslanikove supruge i njegovog zeta, Alija ibn Ebu Taliba,
supruga Fatime bint Muhamed. Kulminaciju je oznacila ,,Bitka na devi“, kako je u historiji navedena bitka
poznata. Sukob se nastavio i u sljedecoj generaciji, izmedu halife Jazida I i unuka Poslanika tj. sinova Fatime i
Alija, Hasana i Husejna, pa se ovi dogadaji odnose na drugu Fitnu. Oruzani sukob rezultirao je krvoprolicem, §to
je iznjedrilo podjelu Umeta, islama na $i'izam i sunizam. (Armstrong, 2002)

23



svakom svojom porom. Samo sto bi Saffija zavrsila, ona bi prihvacala posljednji stih: pocela
bi ga pjevati (...) I druge Zene su dolazile i sjedale: pricale bi o najpoznatijim dogadajima iz
Poslanikova zivota.” (Djebar, 2003: 100) U krugu, $to se otvara i zatvara u cikli¢cnom
pripovijedanju, one postaju vlasnice price o sebi, ali 1 o bitnim Zenama islama koje, iako ih
historijski tekstovi 1 hadiska izvjeS¢a pamte, kao da su pala u zaborav: ,Jedna je traZila pricu
o onom dogadaju kada je Saffija stekla slavu; ponekada i o njenim podvizima — zar se Saffija
nije borila sa oruzjem u ruci za vrijeme rata na Jarku? *“ (Djebar, 2003: 100) Istaknutu rawiju,
Safiju bint Abdul Mutalib, Poslanikovu tetka i zenu-ratnicu koja je sudjelovala u nekoliko
bitki, Djebar vrac¢a iz zaborava likom Habibe. Prizivajucu istodobno u sjecanje Fatimin otpor,
neimenovana pripovjedacica tekst ogoljava do same Djebar i1 postavlja pitanje koje rusi sve
tekstualne stvarnosti: ,,Koja ¢e muslimanka, iz ovog grada ili bilo odakle, nastaviti onaj
vaterni govor koji nas je pekao, koji nas je potresao? “ (Djebar, 2003: 98) Ovim se zaokruzuje

lik Habibe, lutalice koja okuplja sve medinske Zene u €inu narativnog sestrinstva.

Ona, kojoj Djebar dodjeljuje titulu trece rawije, Umm Selim, pravim imenom je Rumaysa bint
Milhan. U tekstu je prikazana perpektivom sestre, Umm Haram: ,,Ja sam sestra one koja je
Poslaniku dala palme kada je prvi put dosao u Jasreb; ja sam sestra Umm Selim.* (Djebar,
2003: 186) Prva je koja je primila islam u Jasrebu, izuzetno staloZena i jako posvecena
Poslaniku. Bila je poznata po snazi samostalnog razmisljanja — uvela je i edukovala o
vjerovanju svoga supruga, a predvodila je i namaz (zena-imam). Ona se odrice vlastite uloge
prenositeljice zbog velike samokriténosti, savjesnosti ili majcinske ljubavi. ,, Pricam, ali imam
li pravo prenositi, pa cak i samo mojoj sestri ono sto se prica po ulicama Medine? Ima li
ravija pravo prenositi ono Sto je vidjela svojim ocima, Sto je cula svojim uSima medu
muskarcima? 1li, bi zbog toga, trebala postati lutalica, prosjakinja, a posebno Zena bez djece,
bez sina kojim se dici, a ne kao Umm Selim i ja, koje tako malo izlazimo iz nasih kuca u
Medini? “ (Djebar, 2003: 190) Dvije sestre su bile u izuzetno bliskom odnosu sa Poslanikom
koji ih je Cesto posjecivao i kako je isticano hadiskim kanonom, u njihove kuce je dolazio da
bi se odmarao: ,,(...) i otada je poceo ulaziti kod mene i moje sestre bez ustrucavanja, on koji
je bez poziva ulazio samo kod svojih Zena, kéerki.* (Djebar, 2003: 186) Djebar ¢e pokazati
neraskidivu vezu ovih sestara sa Poslanikom, dogadajem koji je jedan od najbitnijih hadiskih
prenosa, a odnose se na prikaza sna o raju koje je Poslanik usnio u kuéama Umm Harram 1
Umm Selim, na ¢ijim se mjestima za spavanje uobicavao odmarati. Umm Haram je rekao da
jedna onih koji ¢e u raj — usnivsi metafori¢no kao jednu od prvih koje plove na ladi, a Enesu,

sinu Umm Seliminom, neposredno nakon drugog sna je rekao: ,,Danas sam u ovom snu (...)

24



vidio sebe kako ulazim u raj. Najprije, sretoh tvoju majku (...)“ (Djebar, 2003: 188) Zaspavsi
u kucama obje sestre, kako biljezi hadis, on ih je razli¢itim snom, ali interpretativno istim
povezao. Djebar prikazuje jo$ jedan bitan dogadaja koja se veze za Umm Selim, onaj koji
sadrzi ¢in mudZize (natprirodna djela BoZije intervencije preko Poslanika)'®. Ali to u hadiskoj
literaturi, nije prenijela Umm Selim, koja se i nije ostvarila kao rawija, ve¢ njen sin Enes ibn
Malik: ,,Moj sin Enes ce prenositi sigurnije od mene.* (Djebar, 2003: 188) U Djebarinoj
intervenciji, Umm Selim ¢e taj jedan od najbolnijih i najintimnjih dogadaja u svom zivotu, u
romanu, ispri¢ati u prvom licu, oslobodena savjesnog i doslijednog, ali ipak ne njenog glasa,
sina joj Enesa, kojeg lik Umm Haram spominje sa poStovanjem. “Mislila sam, pa zar se ne
moze biti rawija i ostati majka, brizna majka takvog sina kao Sto je Enes ibnul-Malik (...)?
(Djebar, 2003: 188) Ona je osjecala znacaj svog iskustva, ali je sumnjala u svoj autoritet da
javno prepri¢ava ono §to je vidjela: ,, Samo Zalim sto uprkos svih Vjerovjesnikovih paznji
prema njoj, ona nije imala dovoljno hrabrosti da postane prenositeljica. “ (Djebar, 2003: 188)
Ovdje, veza sestrinstva je Cin prijateljstva i apsolutnog sljedbenistva prema Poslaniku, ali i
rawijata kao zenske solidarnosti: ,, Njeno sjecanje je nabreklo poput misada, najveéeg mijeha.
Samo preda mnom se prepusta uspomenama.‘ (Djebar, 2003: 188) Umm Haram daje glas
SV0joj sestri ,, koja najcesce suti“ (Djebar, 2003: 195), onoj za koju kaze: ,, Umm Selim ostaje
u mojim ocima najvaznija od svih rawija.* (Djebar, 2003: 194) Tako je ona primjer rawije
koja Suti i1 Cije su ¢ak najintimniji dogadaji, pa ¢ak i ovaj koji se tiCe intimnog odnosa i
mudZize, preneseni od strane njezina sina Enesa. Ona je rawija koja vlastiti rawijat predstavlja

odsustvom istog, u sestrinskom poistovjecivanju i sljedbenistvu Poslaniku.

U romanu rawije svjedoCe tkajuéi fragmente sjecanja, kreiraju¢i kolektivni prostor
deponovane memorije koji oZivljava, iznova propituje, suprotstavlja se i pristaje uz klasi¢no
hadisko pripovijedanje kao polemic¢na kategorija, u formi 1 sadrzaju, jeziku, perspektivama. U
odgovoru na karakter kanonskih narativa, Djebar se oslanja na model Zenske pripovijedne
kulture koja je te¢na, poeti¢na, smatrajuci ovu vrstu naracije najadekvatnijim orudem da bi se
ispric¢ala "istina" o proslosti i zajednici. Jer, kako je pri¢a rawija u Djebarinoj Medini usmeno
izvjesce bitnih dogadaja o Poslaniku, spontan, teCan zenski govor, prenesen kolektivu, on je
otvoren 1 elastiCan za refleksije. Takva prica je ritualna, propusna, fleksibilna 1 ne bjezi od

bauka improvizacije. Sje¢anje im je emotivno, a zbog povlastenog mjesta moci koji zauzima u

10 Prvo je hadisko izvje$ée o smrti njena sina. Muzu koji ga je mnogo volio, kada se vratio s puta nije odmah
rekla, ve¢ je smogla snage i s njim provela no¢, da bi mu ujutro priznala uz rije¢i da sve $to se posudi mora se i
vratiti, pa tako je Bog, sina kojeg im je posudio, juCer trazio nazad. Iz te provedene no¢i, ona je zatrudnila, uz
Poslanikovu dovu. Na ove ove dvije sestre, odnosi se i drugi hadisi, a najvise je onih koji svjedo¢e ¢in mudzize.
(Al-Buhari, 2011)
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islamu, u sposobnosti je da poremeti red savrSene strukture historije 1 normi. Ritualan je Cin,
izrastao iz pripovjedanja djeci ili jedne drugoj o najuobicajenijem; nefiksan — onaj koji zivi
samo u usmenom prenosu, koji ne mora da ima logian slijed i podlozan je uvijek
ponovljenom uspostavljanju. On od rigidnog, strogog ka emocionalnom, mijenja nacin
razumijevanje islamske proSlosti, a znaci fleksibilniji pristup pojedinca dogadajima od
ogromnog znacaja. Ovakve osobine omogucuju slusateljici/Citateljici da se poveze, ne samo
sa pri¢om, ve¢ i pripovjedacicom. Rawije su ¢lanovi zajednice koje ocituju pripadnost drustvu
ali su 1 pokretacka snaga koja ispituje vlastitu poziciju 1 strukture moci. Predane duhovnoj
dimenziji pripovjedanja, suofavaju se sa vlastitm strahovima; pokazuju¢i nam kako rawijat

treba biti shvacen kao proces, a ne odjednom zavrSena datost sama po sebi.

Problematizirati jezik i pojavljivanje u jeziku, (mogucnost/nemogucénost manifestacije
oznacitelja Sto ih prate), pokazat ¢e da je pripovjedacica u vlasniStvu sjecanja, ali i obrnuto.
Za Djebar pisati o pripovjedacicama svetog, ne zna¢i samo predstaviti njihov rawijat kao
proces ve¢ okarakterisati ih kao samosvjesne u usmenoj naraciji, Sto kanon iskljucuje. Devey
je sli¢nog misljenja, tvrdeci da se takav koncept memorije bitno razlikuje od pisca koji je u
vlasnis$tvu zapisanog, fiksiranog (Devey, 2012: 56). S jedne strane postoji hadiski zapisani
tekst, s druge strane fikcionalni tekst sa usmenom rje¢ju. Kako je proces stvaranja memorije
tj. islamskog pamcenja bio je selektivan, razvili su se normativni ideali i vrijednosti Zene.
Stoga ovi polifoni glasovi ne vrSe otpor hronikama zbog umanjivanja znacaja, vec
selektovanim 1 prilagodenim idealima tj. onim osobinama 1 karakteristikama Zenskog
identiteta rawija Sto isticani kao pohvalni (svedene na majcinske i uloge supruge, iskljucivo).
Suocavanje subjektiviteta rawija sa vlastitim prikazima svedenim na konstrukt u islamskom
kanonu, ostvaruje se u naraciji kao potvrdi vlastitog visestrukog identiteta. Kao izvor
Sarijatske mo¢i, kao prenositeljice lika 1 djela Poslanika, one su takoder i ljubavnice, Zene
samog Poslanika, vezane neraskidivom intelektualno-ljubavno-politickom vezom, one su
tetke, rodice, sljedbenice, na njih je najvise upucen. Vidite ih kao one koje prekoracuju prag,
da bi bile politicke liderice, traze pravo na naslijede, pravo na ucestvovanje u bitkama,

podjelii ratnog plijena, osporavaju autoritet, uzimaju pravo na javni prostor dZzamije itd.

Smréu Poslanika Muhameda, oznacit ¢e se pocetak tradicije usmene kulture Zena rawija, ali
nedugo potom pisane kulture, koja ¢e artikulirati novouspostavljene islamske vrijednosti,
interpretrane od strane isklju¢ivo muskih ucenjaka, a s tim u vezi i normativne druStvene
funkcije (Devey, 2012: 53-54) ,,I to je nacin na koji je Islam poceo nakon smrti Poslanika:

kroz proces u kojem je ucestvovala samo elita. Pregovarali su o ocuvanju onoga Sto je njima
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bilo bitno i sustinsko, varirajuéi u odnosu na interese ucesnika.” (Mernissi, 1992: 39)
Pozivajuéi se na Al-Jabaria, koji je oznacio trenutak kada sveti tekstovi ulaze u pisanu formu
(,, ‘asr al-tadwin ) kao ¢in institucionalizacije, Mernissi ¢e smjestiti vezu izmdu memorije i
politike, gdje autoritet za upravljanje te orude dominacije i kontrole sadaSnjosti, trazi u
zapisanoj proSlosti: "U islamu politicari su brzo shvatili da autoritativno mogu upravljati
sadasnjoséu samo upotrebom proslosti kao svetog standarda.” (Mernissi, 1992: 16) Djebar
insistira na razlikovanju zenske usmene kulture u 7. st., na onu za vrijeme Poslanika i nakon
njegove smrti, gdje ¢e razlika izmedu usmeno — pisano oznaciti granicu Sto razdvaja dva
vremena, prvog - Medine kao plenuma i mjesta iskazivanja zenske subjektivnosti u naraciji
detalja, gotovo pjesnickog jezika i drugog - procesa zapisivanja, fikisiranja i pragmati¢nih
uproStavanja. Prva Medina ,,zivi“ parlamentarne vrijednosti, daleko od krute i uske
centralizacije, a druge se krece ,,daleko od Medine* §to je "Zivjela" islam. Prva je bila mjesto
poslanstvo kao procesa, Objava koja je iznad racionalnih okvira, sirovo iskustvo u kojem nije
bilo mjesta za tvrde obrasce, usmena rije¢ rawija, a u drugom zapisana kao politicko orude.
Medina ¢e u tom vremenu oznacavati islam za koji Mernissi istice, da je u vrijeme zlatnog
doba, bio simboli¢no kao perspektiva Muhamedove dzamije: ,,(...) Muhamedova dzamija, za
razliku od drugih religija, nije zgrada, gradevina, ve¢ perspektiva. Dzamija je svuda: »Cijela
Zemlja postala je moja dzamija!«“ (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 69) U vremenu nakon

prve Cetiri halife, oznacit ¢e mjesto politicke vlasti u kojoj se ne sudjeluje.

Djebar, Zude¢i iskustvo ,prve“ Medine, zakoracuje u improvizacije pripovijedanjem,
povezujudi sa istim, na semantickom planu, vlastitu praksu pisanja kao angaZzovanog Cina, sa
dugim naslijedem prakse pripovijedanja rawija. U velikom dijelu njenog cjelokupnog
spisateljskog rada, uvrSteni su autobiografski elementi, a priroda tog odnosa je lanac
solidarnosti, kako je i sama navela u jednom od intervjua. Glasovi Zena iz pros$losti
pripovjedajuci ,,sebe‘ 1 bitne dogadaje iz historije islama, govore 1 muslimansku ,,Zzenskost®,
kao bitan dio kolektivne memorije islama, pa je u ,,Daleko od Medine: ismailove kéeri*
geneologija Zena, zapravo, geneologija identiteta razlicitosti 1 druStevnih uloga. Roman je
ujedno 1 zudnja spisateljice da se veZe za tu geneologiju pripovijednim lanacem solidarnosti,
¢inom pisanja vlastitosti, vlastitim identitetom. To su mjesta prepoznavanja Ciji je izvor u
subjektivnosti Zena predaka - pisati njih, znaci pisati sebe. Refleksija ovog odnosa, najocitija
je rekonstrukcijom likova, Fatime bint Muhamed i AiSe bint Ebu Bekr, centralnim
nositeljicama narativa. Oko detalja iz njihova Zivota izgradili su se stavovi i sistemi

vrijednosti, oblikovani od strane mnogih generacija muslimana. U izgradnji normi, ove su
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dvije figure prestavljale polaznu tacku. A, utoliko §to zauzimaju dvije izuzetne pozicije:
narativnu i politicku, te poziciju supruga — kéer (u odnosu na Poslanika), zalaganje njihovih
imena vuklo je dodatna utemljenja politickih i vjerskih legitimizacija vlasti. Dodatno
usloznjavanje ovog odnosa u vezi je sa $i'itsko-sunitskim interpretativnim razlikama, gdje se,
prisvajaju¢i ova dva lika i na simbolicnom nivou, podvlaci razlika i otvaraju mjesta
ideoloskog i politickog sukoba. Ali, na primjeru Aisa-Fatima, Djebar ¢e pozvati na sestrinstvo
debate i dijaloga. Djebarina vizija sestrinstva nije samo ucestvovanje u solidarnosti prenosa
rijei, jer ona ne podrazumijeva sestrinsku solidarnost kao puko nacelo slaganja. Njihove
naracije 1 agilnosti Sto Cini kolektivno sjecanje, polifoni su glasovi 1 perspektive, cak i
suprotstavljene, S§to ¢e poljuljati mizogene inetrepetacije modela/uzora utemljene na

istovjetnosti, odnoseci se na problematiku savremenih zena muslimanki.
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4. GRADANSKI NEPOSLUH KAO AKTIVNO GRADANSTVO I SREDSTVO
OTPORA: FATIMA BINT MUHAMED

Vitalizacija i prikaz bitnih islamskih likova, poglavito zenskih, rawija, ali i onih koje su
islamski uzori, uvijek je bio derivat prvobitnih kanonskih predstavljanja, manje ili viSe,
ponavljanjem istovjetnih obrazaca: majka, kcer i supruga. U ,,Daleko od Medine: Ismailove
kéeri*, nakon smrti Poslanika, prikazan je nain na koji Zene postaju objekti krute
interpretacije, pokusavajuéi da ih se svede samo na pasivni polozaj ku¢ne svakodnevnice i to
samo u domen majcinstva i bra¢nih obaveza. Direktno se suprotstavljajuci takvim odnosima
moci, jo$ uvijek aktivni zenski medinski likovi, ne pristaju na napustanje javnog prostora, ne
prepustajudi ih centrima vlasti. Dinamika takvih odnosa i sukoba, posebno je prikazana likom
Fatime bint Muhamed!, na temi naslijeda. Ona predstavlja najvisi ideal Zenskog
muslimanskog uzora, a kao ¢lan ,,Ehlil-Bejta” (porodice Poslanika) zauzima prominentno
mjesto vjerskog autoriteta. Takoder je 1 centralno mjesto Si'itsko-sunitskog sukoba: za Sije je
nositeljica politiCke moci zbog geneoloske veze sa Poslanikom, jer, direktnom krvnom vezom
legitimno je uporiste halifata, a za sunije, Fatima je subjekat Poslanicke ljubavi. ,,Moja kcerka
Fatima je predvodnica Zena svih svjetova.” (Al Buhari, 2011) U sunitskim kanonskim
izvorima, naglasava se posebna bliskost nje 1 Poslanika, sa akcentom na njenu ulogu majke 1
vodene domacinstva, te skrbi za siromasne. Dogadaji koji u romanu predstavljaju polemicke
taCke, prikazi su sukoba koje prati 1 Si'itski 1 sunitski kanon, a odnose se na Fatimino
sudjelovanja u nekoliko znacajnih politickih sukoba. Nakon smrti Poslanika, branila je
Alijevo pravo na halifat i protivila se nacinu izbora halife. Poseban spor imala je sa Omerom
ibn el-Hattabom, tre¢im halifom, kao i sa prvim, Ebu Bekrom po pitanju materijalnog
nasljedstva'?. Pored toga, centralni je lik dogadaja koji se ti¢e neslaganja sa poligamnim

brakom, kada Ali, njen suprug, pozeli da se ozeni i drugi put.

1 Fatima bint Muhamed, kéer je Poslanika Muhameda i njegove prve Zene Hatidze. Udala se za Alija ibn Ebu
Taliba, rodaka Poslanika, ¢etvrtog halifu. Rodila je Cetvero djece, Hasana, Huseina, Zaynab i Umm Kulthum.
Umire tri-devet mjesec nakon smrti Poslanika. (Vaglieri, 2011)

2 Spor oko nasljedivanja islamske vlasti, halifata, pojavio se nakon smrti Poslanika, koji nije Zelio ostaviti
nasljednika. Jo$ prije nego Sto je Poslanikovo tijelo opremljeno i ogasuljeno, za prvog halifu biva izabran Ebu
Bekr. Medutim, tog dana, nije bila prisutna Fatima, kao ni drugi ¢lanovi Poslanikove porodice, koji bivaju
zauzeti pripremama za dzenazu. Pojedini izvori ukazuju na to da je Ebu Bakr brzo preuzeo vodstvo, dok je jo$
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Dakle, iako Fatimu sunitski izvori islamske historije u hadiskoj tematici interpretiraju kao
pasivnu ili sa naglaSenim isklju¢ivo porodi¢nim ulogama, uvidom ve¢ u same kanonske
¢injenice, moze se primijetiti da je ostvarivala prostor zenske aglinosti kako na polju intimnog
(protivljenja poligamiji), tako i politickog 1 gradanskog (pitanje naslijeda i halifata). Djebar
reagira na prazna mjesta u klasi¢nim izvorima tj. nedostacima pojedinosti, jer kada vazan lik,
kao $to je Fatima, zauzima tek sporadi¢ne informacije u hronikama, to pokazuje u kojoj mjeri
su zene nedovoljno zastupljene u ovoj oblasti i u kolikoj mjeri je proces selekcije suzio
izvore. Historiografski i hadiski tekstovi skiciraju Fatimu u rodnim odrednicama, ali Djebar
¢e u kontrastima ranih sunitskih 1 $i’itskih izvora, u kojima se vitalizira isklju¢ivo tim
pozicijama: kao kéerka Poslanika, kao supruga Alija ibn Ebu Taliba i kao majka Hasana i
Husejna, ponuditi lik Fatime kao vokalni lik pobune koji izazva rani islamski autoritet,
problematizira drustvene i vlastite porodicne uloge. ,,Njena sjena, sjena one koja trazi pravo,
proteze se na cijelu, mada podijeljenu, zajednicu svjetovnog islama.* (Djebar, 2003: 61)
Djebar pitanjem nalijeda i egzila, revitalizira agilnost i buntovnost Fatime, kao Zenskog uzora,
predstavljaju¢i mnogostrukost drustvenih joj uloga, viSestrukost identiteta, Cije iskustvo je
relevantno za preispitivanje pozicije savremene muslimanke. Na romanesknom planu, njen lik
funkcion$e kao tragian, buntovan i u direkthnom je sukobu sa medinskim politickim
prostorom mo¢i. Ona je aktivna sudionica i sagovornica, ne nijema posmatratica u kutu
vlastite kuce, a kao kéer Poslanika predstavlja pobunu protiv vlasti gradanskim neposluhom.
Scene u romanu stupaju u dijalosku formu sa poznatim hadiskim 1 historijskim izvorima: smrt
Poslanika 1 scena bra¢nih razmirica po pitanju druge Zenidbe Alija. Ove scene u relacijama
Fatima — poslanicki autoritet, kéer — otac, odnose se na bitne teme kao §to su, ve¢ spomenute,
pitanja poligamije 1 naslijeda (Sto se nudi na dva plana: vjersko autoritativno, te pravo glasa 1
materijalno naslijede kao zahtijevanje priznavanja gradanskog joj statusa). Ovi sporovi izrodit
¢e poziciju egzila, izmjeStenosti buntovnog lika Fatime, koja gradanskim nepoluhom, zbog
nemogucnosti politiCke participacije 1 ostvarivanja gradanskih prava, zapravo prakticira

odgovorno gradanstvo - aktivno sudjelovanje u drustvenoj zajednici.

Poslanikova porodica bila zauzeta obredima smrti, ukopu i Zalosti, te da su bili uskraceni za konsultaciju i
donosenje odluke, dok sunitski izvori navode bojaznost od raskola, zbog kojeg je sve uradeno sa zurbom. Potom
je uslijedio spor izmedu Fatime i Ebu Bekra, po pitanju nasljedstva. Ona je trazila svoj nasljedni dio, koji se
sastojio od zemlje. Ebu Bekr odbija njen zahtjev govore¢i da je Poslanik rekao: "Mi, Vjerovjesnici se ne
nasljedujemo. Ono $to ostane iza nas je sadaka.“ Prema §i’tskim izvorima, ovaj drugi dio hadisa nije autentic¢an,
vec¢ je dodat iz politickih razloga. Nezadovoljna odgovorom, ljutita odlazi, i sve do svoje smrti ne progovara ni
rije¢i sa Ebu Bekrom i Omerom. Ali ju je pokopao no¢u ne omoguéivsi Ebu Bekru, Omeru i drugima da
prisustvuju njenoj dzenazi (Cemo, 2003).
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Scena bolesni¢ke postelje Poslanika je najpoznatiji sakralni dogadaj vezan za Fatimu®®. U
hadiskim izvorima, dogadaj je na razini novinskog izvjestaja. Zbog Sturih informacija o njoj
na dan smrti Poslanika, Djebar intervenise: ,,/ma mnogo detalja o Zenama koje su bile uz
Muhameda onog kobnog dana (...) Nema nijedne pojedinosti o Fatimi.* (Djebar, 2003: 64).
Ona ¢e popuniti Fatimino upraznjeno mjesto, posebno iz tog dijela hadiske literature, a ostale
Sture hadiske izvjeStaje nabija emocijama, ukida distancirani narativni ton, zaprepascuje: ,,On
Jje sada ve¢ stalno kod Aise, koja prisusutvuje ovoj sceni. Malo se odmakla, sigurno iz
uvidavnosti, stida. Fatima nagnuta nad Muhamedovom posteljom, slusa kako joj on nesto
Sapuce. A mladu Zenu, prica supruga svjedok, gusi bujica suza. Place, nagnuta nad njim, kida
se 1 ne odgovara ocu. Samo pusta da se njene zarazne suze mijesaju sa suzama bolesnika. *
(Djebar, 2003: 64) Ovaj dogadaj, u fikcionalnom prikazu, oslobodit ¢e se jezika izvjeStaja
klasi¢nih izvora. UnoSenjem prespektive, Djebar ponavlja scenu, naglaSavaju¢i da je to
videno AiSinim ocima. Potenciraju¢i na detaljima ovog bitnog, intimnog iskustva, ona nudi
videnje Zenskim pogledom, pa se jedna od najbitnijh scena, Poslanikova smrtna postelja, za
Citatelje/ice otvara AiSinom perspektivom. ,,Poslije njegove smrti, kao da prisustvo voljene
kéeri nije vazno, nastaje prazmina, gotovo pukotina.* (Djebar, 2003: 59). To se €ini vrlo
neobi¢nim za sunitske izvore ¢iji kanon naglaSava veliku povezanost, ljubav i prisnost izmedu
oca i kceri, za vrijeme njihovog ziovota. Ipak, sporadi¢ne informacije izvora klasi¢nog
kanona, nude doslovne Fatimine rije¢i, gotovo pjesnicki joj nacin izrazavanja velike tuge koju
je osjecala zbog smrti svoga oca. U opisima tugovanja, Djebar iskoriStava upravo te momente
1 ulaZze ogromnu emocionalnu ekpresivnost u njen lik, koji je u romanu tragi¢an, rastrzan,
plahovit, emotivan. U ovim scenama koje su u suprotnosti sa pohvalnim tihim i pritajenim
muslimanskim Zalovanjem, trese se od patnje 1 boli, ne place titho ve¢ glasno, sva drhti pod
koprenom. Ona danima boluje, da bi potom svoju bol prenijela u doslovni intimni prostor
oplakivanja: ,,Fatima izbi iz sjene, uzdignute ruke, mrsave, gole ruke. (...) njena je Saka puna
zemlje, sitne crvene zemlje sa poda sobe, sobe u kojoj je grob. (...) pusta da joj klizi koprena.
Sa podignutom rukom poce se okretati u mjestu (...) poce iz ruku sipati zemlju preko
zatvorenih ociju (...) njena raspletena kosa (...) Fatima govori glasom: »O zemljo moga oca/
Pusti da te udahnem/ Jer tako udisem mucni put/ koji se preda mnom otvara! (...) O boze!

Kao kisa, neka po meni lije bol/ Jer da lije po danima, Oni bi odmah postali no¢!« Kakva

13 Nakon $to joj je Poslanik lezeéi na bolesnickoj postelji, prvi put nesto Sapnuo, zaplakala je, a kada joj je drugi
put nesto $apnuo, osmijehnula se. Prvi put ju je obavijestio da ¢e on uskoro umrijeti, a nakon toga joj je rekao da
¢e ona biti prva od njegove porodice koja ¢e mu se pridruziti na ahiretu, pa se od radosti osmijehnula. (Al
Buhari, 2011)
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nesnosna bol!* (Djebar, 2003: 69) Djebar je kao figuru otpora zasniva na motivu iskazivanja
tuge za ofevom smrcéu, koja postaje izvor antigonske agilnosti i aktivne gradanske
neposlusnosti. Definisana njom, svojom pojavom potresa zajednicu, a govorom strukturu
novonastalih odnosa politicke vlasti u Medini. Stoga je Fatima bint Muhamed, u romanesknoj
verziji, dijametralno suprotna onoj skiciranoj tradicijom sunitskih izvora, gdje je njena pojava

u neposrednim trenucima nakon smrti Poslanika pasivna, gotovo da ne postoji.

Ishodiste drugog dogadaja, koji je u kazualnom odnosu sa prethodnim, tice se brac¢nih
razmirica na temi poligamije, kada Ali, pozeli uzeti za drugu suprugu DZzuveriju, kéer Ebu
Dzehela, ,,Bozijeg neprijatelja“, covjeka koji je pod tim imenom poznat u historiji islama
zbog velikog neprijateljstva prema Poslaniku: ,, Fatima ce, kao odjek, cuti samo ono (...)
kcerku ,,BoZijeg neprijatelja“. Ali hoce da se Zeni“, ta kratka recenica, pocinje polahko
prodirati u njeno srce kao kap ljutog otrova.* (Djebar, 2003: 75) Fatima ovdje nije pokorna
zena koja povija glavu pred ,muskim pravom®, ve¢ se zali svome ocu. Pred njim, u
unutarnjem dijalogu, postavlja pitanje: "Ko meni zadaje udarac, moj mladi muz, ili ti, moj
oce, Boziji Poslanice? (Djebar, 2003: 76) Djebar konstruira Fatimu u svijesti o tome da u
konacnici, njoj bol ne zadaje samo Ali, nego autoritativno tijelo njezina oca, koji je prenio
BozZiju zapovijest kojom se poligamija dozvoljava; on i sam ima viSe Zena. Ona ne samo da
problematizira Zelju svoga muza, nego postavlja iskuSavajuce pitanje autoriteta koji je u liku
njezina oca, usloznjavaju¢i taj odnos i postavljaju¢i ga kao dogadaj od znacaja za sve
gradanke muslimanke. Dan kasnije, Poslanik drzi govor na molitvi rekavs$i da brak nece biti
dopusten. U istom je tonu, doslovnim rije¢ima uveden u tekst romana kao 1 hadisko izvjesce:
,,Ja to ne dopustam! Ja to ne dopustam! Ja to ne dopustam, jedino ako Ali ibn Ebu Talib Zeli
da se razvede od moje kcerke, a da se ozeni njihovom. Jer moja k¢i je dio mene! Onaj koji nju
vrijeda, vrijeda i mene! Onaj koji njoj nanosi bol, nanosi i meni!* (Djebar, 2003: 77)
Izazivaju¢i na¢ine misljenja i proizvodnju znacenja selektivne tradicije, koja ovu prepreku
poligamiji tretira kao izlovan slucaj $to se odnosi samo na Fatimu, kao izuzetak, obréu se u
znacenju da je ona zena od krvi i mesa, sa osjec¢ajima kao i svaka druga, te da je Poslanik
glasno rekao ,,ne“ kada takva bracna veza nije naiSla na odobravanje oba supruznika. Tako je
poligamija kao Zenska bol i za samu Poslanikovu kéer, u protivljenju 1 samorefleksiji
Poslanika, sacuvana i u oficijelnom hadiskom izvjes¢u. Djebar nastavlja problematiziranje iz
Poslanikovih usta, kao onog ko je olicenje ,,Vlasti®, da ne brani ono §to je Bog dopustio ili
dopusta ono $to je zabranjeno, ali da se boji da ¢e Fatima biti ometena u svojoj vjeri. Poslanik

biva prisiljen na razmisljanje o vlastitom, onog trena kada se na polju intimnog suocio sa
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zenskim, kéerkinim bolom zbog poligamije. Biraju¢i ovu klju¢nu scenu iz historije islama,
Djebar, intervenira postavljajuéi pitanje: ,, Kome je tog dana u Medini, Muhamed rekao ,,ne*?
Aliju, svom rodaku, zetu i usvojenom sinu? (...) Medinjanima, svima onima koji ga slusaju
(...)7 (...) jednom dijelu samog sebe? Otac u njemu, do tada trepereci od blagosti i nade,
okrece se Poslaniku u sebi (...)" (Djebar, 2003: 78) Ovdje nema mjesta feministickom
demoniziranju oca kao ,,Zakona“. On je sam po sebi bio Medina, otvoreni, inkluzivni prostor
koji se u politickim odlukama konsultovao sa najblizim saradnicima, a sa kojim nije samo
Fatima, kao njegova kéer, gradanski pregovarala, nego i sve zene Medine, traze¢i tumacenje i
presude o sporovima, zastitu svojih prava, ,,donoSenje zakona“ od znacaja za njihov polozaj
itd. Fatima u tom slucaju je gradanka, koja pitanje od znacaja pokre¢e na najvecoj instanci
Vlasti i aktivno se bori za svoje gradansko pravo. Stoga ljubav, §to se ostvaruje u odnosu ova
dva toliko bitna lika za islam, kao veza solidarnosti, nije samo javna podrSka kéerkinom bolu,
ve¢ podrska zbog koje se govori ,,ne‘ jednom dijelu samog sebe, Vlasti, ¢inei je prostorom
pregovaranja, dijaloga, politickog konsenzusa i samorefleksije, nikako ortodoksije. ,, Proteklo
je Cetrnaest stoljeca, a izgleda da se, otada, nijedan otac, bar u islamskoj zajednici, nije tako
pobunio, nije tako u vatrenom govoru branio mir svoje kéeri. Niko osim Oca voljene kéeri —

neka je blagoslov na njega i neka ga prati Bozija milost!* (Djebar, 2003: 70)

Konaénim zaklju¢kom Djebar scenu promice na visi nivo: ,, Fatima ¢e preuzeti to ,,ne“, dvije
ili tri godine kasnije, sada ojacano, uvecano, ne da odbrani sebe kao Zenu (...). Ona ce reci
,he ' u ime svih, Alija, svoje djece, svoje porodice, svih onih koje je Vjerovjesnik voli; reci ¢e
,he ' usred Medine, ,,ne“ Vjerovjesnikovom gradu.““ (Djebar, 2003: 78) To je uvod u sljedec¢i
polemicku preokupaciju romana - dogadaji Sto su tacke kulminacije, a proizasli su iz njenog
otpora poligamiji. Nastavak ¢e predstavljati otpor novom politickom centru — halifatu samom.
Kao glavna kritiCarka nacina uspostave halifata, Fatima ¢e biti u€enica svoga oca. Njeno ,,ne*
nauceno je 1 sadrzano u ofevom autoritetu, otvorenoj formi $to preispituje samu sebe i
zasnovano na kolektivnom dogovoru, optuzujuéi za nedostatak iste nove strukture vlasti.
Djebar ukazuje da je jedina Poslanikova nasljednica, nakon njegove smrti, bila Fatima, pa
ipak se zaobilazi njeno stanje ili stav po pitanju halifata u ranom kanonu. Zahtijevajuéi svoje
pravo, vraca joj se glas odsutan u hadiskom pamc¢enju. Smrt Poslanika za Fatimu pokrece dva
pitanja: nasljedstvo - halifat i materijalno naslijede. To se u sintezi nudi na dva znacenjska
plana: prvo, kao pravo na participaciju i konsultaciju tj. pravo glasa u konstituiranju politicke
vlasti, odluka 1 gradansko pravo na materijalno naslijede kojim joj se potvrduje status

gradanke, stanovnice Medine. Oba, na simboli¢nom planu proizilaze jedno iz drugog. Fatima
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kao nasljednica, tema je Sto u dogadaju rasprave o halifatu znaci problematiku o ucestvovanju
u vlasti i zeninom pravu da bude mjesto odluke, mjesto vjerskog/politickog autoriteta. U oba
slucaja Fatima ce, jer je kcer, a ne sin, naglasava Djebar, biti podvrgnuta dvostrukom
standardu. Stoga, kada je u pitanju izbor halife, javno optuzuje Omera za politi¢ko
manevrisanje 1 nedoli¢nu uzurbanost u vrijeme kada je njezina obitelj tugovala. Uzavrela od
emocija, nestrpljiva, bu¢na, nepokorna, krecuéi se izmedu dva suprotna pola, dva suprotno
emotivno obojena tona rije¢i, intenzivira pobunu: ,Nama ste ostavili mrtvo tijelo
Vijerovijesnika, a vi ste sredivali sve izmedu sebe! Niste cekali nase misljenje i niste brinuli o
nasem pravu!" (Djebar, 2003: 79) Zatvaranje kruga moc¢i u samo nekolicinu odobranih za nju
predstavlja potpuni krah onoga $to islam predstavlja, $to je predstavljao njen otac. Ostre osude
vlasti prelazi u poeti¢no, gotovo pjesnicko izrazavanje tuge za ocem: ,,Ona vice dovoljno
glasno da cuju svi na ulici ispred, »Oce moj! Boziji Poslanice! Sto smo to, poslije tvog
odlaska dozivjeli od Omera i Kuhafinog sina?« Svi se prisutni ukociSe od Zestine tog
obracanja Poslaniku. (Djebar, 2003: 79/80) Suprotstavljajuéi se, Fatima zauzima iznimnu,
gotovo povlastenu poziciju iz koje govori: ,, Mnogi zaplakase i pobjegose: »Je li istina da se
jedan zivio ,,dio** Poslanika obraca umrlom Poslaniku?«* (Djebar, 2003: 80) Ali, i kao jedini
zivi nasljednik Muhamedove loze, Fatima utjelovljuje ¢injenicu da je, jer je Zena-nasljednica,
iskljuena iz ovog politickog i gradanskog prostora. Njeno se zahtijevanje prava na
konsultaciju i prava na govor, moze povezati sa $i’itskom raspravom o halifatu, buduc¢i da se
Djebar koristi obrisima 8i’itske agilnosti. Medutim, ona ne afirmiSe niti $i’itske niti sunitske
vizije, kao §to 1 Fatima Mernissi pokazuje da je Zena u nezavidnom poloZaju u oba kanonska
predstavljanja, u oba izvora. Jer, Fatimin lik ne zahtijeva monarhijsko nasljedivanje politicke
vlasti, nego demokratsko pravo glasa, uces¢a u izboru i1 kandidovanja za politicke funkcije,
Sto se ne uklapa niti u $i'itske niti sunitske verzije tumacenja ovog dogadaja. Uskracivanje
prava glasa nije samo izvlaStenja nje, Fatime bint Muhamed, iz gradanskog naslijeda na pravo
autoritativnog govora, nakon smrti njenog oca, nego pravo glasa i potonjih generacija Zena i

muskaraca iz mjesta priznatosti u gradanskoj zajednici vjere.

Stoga, mjesto sunitsko-si’itske podjele, njenim likom, nadi¢i ¢e isticanjem pobune, ne kao
borbe za prava svoje porodice, ve¢ prava svih muslimanki u cjelini, kao gradanki, i to na
primjeru dugog naslijeda, materijalnog.: ,,Ovog puta, mada ulog izgleda skromniji (...) u
odnosu na pravo da se bude voda vjernicima, Fatima ¢e dozZivieti da bude Ilukavo
razbastinjena.“ (Djebar, 2003: 81) Zahtijevanje prava na ucestvovanje svoje porodice u

konstituciji vlasti kao otvorene, vise plenumske, nikako elitistiCke, prerasta u dalje
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osporavanje novog poretka vlasti preko vlastitog razbastinjenja: ,,u ovoj dugoj bitci, ona se
bori sama. “ (Djebar, 2003: 81) Naime, sada je razbastinjena, uskracen joj je dio nasljedstva,
na osnovu doslovnog tumacenja Poslanikovih rijeci, izgovorenih pred Ebu Bekrom, tvrdi
Fatimin lik. Kao glasna kriticarka nove vlasti i braniteljica prava zena, Djebar naglasava njeno
obezvlastenje zbog spola - jer je kcer, a ne sin. Na Ebu Bekrove rije¢i o zabrani nasljedivanja,
ona nudi svoju interpretaciju: ,,Ne, ne radi se ni 0 vrtu, ni 0 posjedu, ni o dobrima u Medini i
njenoj okolici, ne, radi se o necemu mnogo znacajnijem: tako to Fatima shvaca. Fatima koja
je tako Cestita, koja je u Medini prozZivjela vise dana u siromastvu nego u blagostanju, Fatima
koja se sada, posto je ostala bez oca, jos manje zanima za blagodati ovog svijeta. “ (Djebar,
2003: 82) Tako pitanje nasljedstva za nju nije svrhovito pitanje materijalnog, jer asketski
Zivot nije joj stran, ve¢ pitanje zenskog prava na nasljedivanje — tako revolucionaranog
preokreta u arapskom drustvu, uvedenog praksom Poslanika, a garantovanog Kur'anom®,
Uskracivanje tog naslijede, krSenje je njenih temeljnih gradanskih prava: , Fatima, lisena
svojih prava, je prva na celu nepregledne povorke kéeri, koje ce cesto braca, amidze pa i
sinovi lisavati nasljedstva i Sto ¢e pokuSati uvesti kao pravilo.” (Djebar, 2003: 82) A,
uskraéivanje prava na materijalno naslijede, ukidanje je statusa gradanke i1 moguénosti
sudjelovanja u gradanskoj zajednici. U romanesknoj verziji, Fatima postavljajuci pitanje Ebu
Bekru, naglasava da su joj uskra¢ena ne samo individualna prava linijom onoga $to je njoj
predstavljao Poslanik, kao otac: ,,onda, kako ne prihvacate da je to moj otac, a ne vas*
(Djebar, 2003: 83), ve¢ i pravo na vrijednost glasa, naslijede Sto joj je ostalo od onoga §to je
za nju bio Muhamed, njen Poslanik kao vjerski i svjetovni voda: ,,Je li Bog u Knjizi, rekao da

svi nasljeduju iza svoga oca osim »Fatime, Muhamedove kéeri«? “ (Djebar, 2003: 89).

Njen lik je u konstantnom pregovoru i dijalogu izmedu svojih drusStvenih pozicija: gradanskih
1 islamskih povlastenih. ,,Jeste li zaboravili da je Vjerovijesnik govorio da se svako nastavlja
kroz svoju djecu? Da, vi ste brzo ubili tu istinu! Gledate kako je Voljeni ranjen preko mene i
nista ne poduzimate!“ (Djebar, 2003: 85) Fatima ¢e vlastiti otpor utemeljiti u pomirenju uloga
Sto ih zauzima u odnosu na Poslanika Muhameda: kao kéer oca, gradanka i kao najbliza
nasljednica, jasno stavljaju¢i do znanja da takva mo¢, Sto uskracuje ova prava nije
parlamentarna vlast koju je svojim primjerom postavljao Poslanik. Kao osporavatelj koji

izrazava op¢u drustvenu sumnju oko preraspodjele moci, ,,Fatima predstavlja sumnju, njihovu

14 Fatima Mernissi navodi kako je revolucionarno, novo pravo Zena da naslijede materijalna dobra nakon smrti
oca, muza itd. naiSlo na najveéi otpor prilikom uspostavljanja rane muslimanske zajednice u Medini (posebno
pravo naslijeda neudatog siroCeta zenskog spola), §to je Poslanik uveo kao temeljno gradansko pravo svih
muslimanki, garantovano Kur’anom. (Mernissi, 1992: 121-125)
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sumnju. “ (Djebar, 2003: 88) I upravo preko problematike naslijeda, pita ko ima pravo za sebe
ili uopste tvrditi vjersku apsolutnu vlast, kada je poucena primjerom svoga oca, svjedocila
samorefleksivnosti i parlamentarnom uceséu, kao najveéem idealu muslimanskog politickog
autoriteta. Fatimin lik, tako, aktivho upraznjava svoj gradanski status, a gradanskim
neposluhom lociranim u nenasilnom otporu, opstrukcijom pasivnosti i preSutnog slaganja,
upucuje na krSenje temeljnih joj gradanskih prava. Mislioci koji su se bavili pitanjem
opravdanosti gradanskog neposluha®®, kao $to su Baccarini, Rawls te Dworkin, smatraju da je
to legitiman demokratski ¢in koji unaprjeduje demokratski sistem, te da predstavlja moralnu
obavezu svakog gradanina/ke. Biti dobar/ra gradanin/ka znaci aktivno prakticirati gradanstvo,
pa tako gradanska neposlusnost, utemeljena na nacelu pravednosti, upucuje na povredu ovog
principa u krSenju osnovnih ¢ovjekovih prava i sloboda. S tim u vezi, Fatima, svoj status
gradanke prakticira na nacin da otvara Citav niz iskuSavajucih pitanja halifatskoj vlasti, ali 1
cijeloj zajednici. Pa, Fatimu bint Muhamed, kao odgovornu i aktivnu gradanku koja iskazuje
gradanski neposluh, kako bi redefinisala nacin obnasanja vlasti, kanonski tekstovi ne poznaju,
a ukoliko i1 ukljue interpretativni ¢in sinteze ishodista ovog dogadaja, onda taj aktivni otpora
svode na puki incident nastao kao rezultat nesporazuma izmedu nje i halifatske vlasti,

ukidaju¢i mu predumisljaj i svrhovitost.

Kao gradanka Medine, svoje nazadovoljstvo prenijet ¢e i u javni prostor dzamije, mjestu
obracanja cijele zajednice. Glasna, oStra kriti¢arka govori vlastitu verziju istine na javnom
mjestu, mjestu parlamentarne vlasti. Kada Djebar oslikava prostor koji je zauzimala zenska
naracija u ,,Daleko od Medine: Ismailove kéeri*, to je prostor intimnosti, pripovjedanje $to je
bilo upuceno djeci u domacoj domeni, ritualnog okupljanja Zena, u zatvorenom prostoru.
Fatima u tom smislu prekoracuje prag, a AiSa ¢e to u€initi kasnije u pravoj politickoj borbi, na
bojnom polju. Ustupajuci joj mjesto javnog prostora, koje viSe nije intimni prostor groba
njezina oca, ona smjelo nastavlja svoj prosvjed protiv razbastinjenja, pozivajuc¢i se na svoje
krvne veze i status Clanice, a zatim ponovno iskazuje ignorisanje njezine pozicije. Ranije, na
Ebu Bakrovu izjavu: “Muhammed je umro, Islam nije umro!*, §to je 1 doslovno hadisko
izvjesée, u intervenciji fikcije, lik Fatime postavlja iskusavajuce pitanje: "Koji to islam nije
umro?" (Djebar, 2003: 79) Time romaneskni lik Fatime pomjera Ebu Bekrovu recenicu, koja
ovdje funkcioniSe kao optuzba za intimizaciju opéeg muslimanskog pitanja, iz stegnute

interpretacijske koSulje, na temu rasprave o naslijedu svih muslimanki. U konacnici iron¢nim

15 Pregled i analizu izvora o tematici gradanskog neposluha u demokratskim politickim sistemima, uredila je
Ivana Kreso u svom radu “Opravdanje gradanskog neposluha* (2017), Zagreb.
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pitanjem aludira na raspravu o politickom islamu kao otvorenoj dijaloskoj formi ili
zatvorenom krugu mo¢i. Konflikt podrazumijeva sukob koji ¢e iz intimnog prerasti u onaj na
javnoj i politickoj razini. Stoga je pitanje naslijeda, kao gradansko pitanje Fatime, ujedno i
pitanje javnog/politickog djelovanja zene muslimanke u potonjim vremenima koje roman

sluti.

Iz pozicije obezvlaStenosti se pokre¢e zenska problematika, slute¢i kojim trajektornim
linijama ¢e se kretati takvo pitanje, jer novi, muski oblik vlasti zadaje krute obrasce i postaje
zatvorena forma, suprotna od onog samorefleksivnog Poslani¢kog ,,ne”, izgovorenog na
hudbi. Fatima osporava takav autoritet, traZze¢i uporiste u viziji svoga oca i samoj sebi. I to je
najjaca tacka interpretacijskog romanesknog modela Djebarinog pisanja, jer likom Fatime
poducene od vrhovnog autoriteta - Poslanika, destabilizira rodnu hijerarhiju kanona. U
trenutku i$¢aSenja inkluzivnosti islamskog identiteta, poglavito pluralnosti zenskog, u
prijelomnom trenutku Kkrize mehanizama uspostave muslimanskog opcéeg, sugeriSe jaku
antigonsku agilnost Fatime. Djebarino videnje nje kao primjera rjecitosti, aktivnosti i
smjelosti Zena u tom period je kao nepolusne gradanske snage pobune, ne politickog vode niti
profiliranog pripovjedaca. Takav pristup skiciranju lika, omogucava njeno izdvajanje iz
cjelokupne zajednice Medine, utvrdujuéi joj polozaj pobunjenice koja se suprotstavlja ne
samo halifatskom autoritetu, nego medinskoj zajednici uopSte. Ona ¢a kasnije, iz Cina
protesta, napustiti javni prostor i kao usamljen, potpuno izdvojen lik postati tinjajuc¢a pobuna:
., Fatima ne dolazi vise do ocevog groba. Morala bi uc¢i u Aisinu sobu. Ona se priblizava ocu,
ali tako Sto ulazi u njegovu dzamiju: skuplja se uza zid do njegovog groba. Sjeda, moli se, a
onda place; sada, tiho.” (Djebar, 2003: 304). Jer, Fatima je vlastiti otpor pozicionirala u
povlastenu joj poziciju vjerskog autoriteta. Iskljucivsi sebe iz prostora posluSnosti halifatskoj
vlasti, okrenuvsi leda 1 javno ih optuzivsi za nedoli¢nost, a linijjom toga jer je kéer Poslanika,
sugeriSe zajednici povredu samog Poslani¢kog autoriteta. Shvata da joj je gradanski nepoluh
pozicioniran tu, najefektniji za skretanje pozornosti vlasti na povredu principa pravednosti.
Nastupajuci 1 iz slobodnog gradanskog i vjerskog povlaStenog, upucuje na redefinisanje vlasti,
u konacnici pomazuci joj da se stabilizira 1 napreduje kao pravedan institucijski mehanizam,
te sugeriSuci da 1 u najteZim vremenima ne smije prestati biti plenumska: ,,(...) sve dok je ona
Ziva, oni, ljudi koji imaju vlast, sama vlast, nec¢e imati mira u dusi.** (Djebar, 2003: 88) Stoga,
njeno djelovanje gradanski je odgovorno i prema vlasti, kao i prema druStvenoj zajednici, 1
model je aktivnog ucesca koji je 1 vjerska i1 gradanska duZznost svake muslimanke, uputit ¢e

Citatelje/ice Djebar likom Fatime.
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Ovaj gradanski sukob likova rane islamske zajednice ogranien je na ono sto su temeljna
pitanja uspostavljanja zajednice, i nije puko pitanje osobne koristi. Medutim, da bi se
kompleksnost ovakvih slozenih zglobnih odnosa najbolje razumjela, treba shvatiti da odnos
medu likovima otkriva da osobnost/intimnost te porodi¢ni 1 odnosi tazbinstva, ranih islamskih
likova u prvoj zajednici islama, po automatizmu jesu i javni/politicki, buduéi da je pozicija
koju zauzimaju sama po sebi autoritativna i utemeljuju¢a. Time intimna pitanja postaju
problematika cijele zajednice. U tim kompleksnim obiteljskim i prijateljskim odnosima, sa
Fatiminim razbastinjenjem, dolazi i podjela na musko-Zenske, gdje se druga polovina, nakon
vladavine prve Cetiri halife, koji joS uvijek zadrzavaju mehanizme gradanske pravednosti, u
potpunosti izgurala sa mjesta odluke u zasjenjeni prostor moci. Zato se slozeni odnosi Fatima-
Ebu Bekr/Aisa/Omer odnosi lojalnosti i sukoba, istovremeno: ,, To bezuvijetno uporno ,,ne*
Fatima nije rekla Ebu Bekru, ciju iskrenu odanost Vjerovijesniku nije mogla zaboraviti, vec,
njemu halifi (...).“ (Djebar, 2003: 88) Lik Ebu Bekra i Omera, Djebar ne konstruiSe u svijesti
o0 zlonamjeri donesenih im odluka, prikazuju¢i mjesta emocionalnog bola koji prozivljavaju
zbog Fatimine ljutnje, kao prijatelji iskazujuéi veliku ljubav, ali ne oslobadajuéi ih

odgovornosti kao onih koji obnasaju funkciju vlasti.

Takvo djelovanje dokaz je druStvenog muslimanskog politickog prostora Medine, Sto ga
Mernissi naziva zlatnim dobom, i to na nacin da je taj prostor podrazumijevao dijalosko
demokratsko - suprotstavljenu Fatimu. Mernissi dijeli sa Djebar osje¢aj nostalgije prema
ranom periodu islama, markirajuci njegovu dijalosku formu kao kvalitet koji je zanemaren i
izgubljen u kasnijim periodima. Dzamiju naziva centrom dijaloga®®, plenumom u svojoj
punini, a komplementarno tome Djebar prostor Medine. Predstavljanje sukoba je svrsishodno
- dijalog koji je ideal jedne demokrati¢ne zajednice. Dzamija u ,,Daleko od Medine: Ismailove
kceri“ je centar dijaloskog sukoba (Fatiminog otpora, Poslani¢kog ,ne‘), ne institucijski
ispostavni centar rigidnih zakona, ve¢ prije svega polemicka platforma. Tako Medina iz 7 st.
stoji kao egalitarni san Poslanika u povoju, gdje je debata i dijalog zauzimao centralno mjesto
od pitanja pravo naslijeda, seksualnih poza do vjerskih obreda, izdvojit ¢e Mernissi (Mernissi,
1991). S tim u vezi je Djebarino insistiranje, ne na slobodi zena u sekularnom iskljuc¢ivom,
feministickom smislu: bez vela, poligamije, ve¢ sposobnosti Zena da prekorace prag u dzamiji

- imaginarnom mjestu politickog dijaloga, u centru Medine, da budu aktivne, one koje se ne

16 Ideja o dzamiji kao privilegiranom mjestu, mjestu gdje se okupljaju ljudi i gdje voda diskutira sa svim
¢lanovima zajednice prije nego donose odluku, kljucna je ideja Islama, koji nam danas predstavljaju kao bastion
despotizma. (...) Bila je mjesto gdje je pokazivanje neznanja bilo dozvoljeno, gdje je postavljanje pitanja bilo
ohrabrivano, a to su dvije stvari koje su danas strogo zabranjene u dzamiji." (Mernissi, 2005: 126/127)
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slazu, koje su nositeljice govora, price, pripovijedanja o "najbitnijem", da nogom stupaju na
mjesta koja su dijaloski centri pregovaranja gradanskog i politickog. Takav uzlet Zenske
participacije staje sa smréu Poslanika Muhameda, pa se prostor dijaloga, kao §to je ranije

napomenuto, zatvara nakon vladavine prve cetiri halife.

Djebarin rad je utemeljen na vlastitom joj iskustvu egzila, osje¢aju prognanosti i izmjestenosti
iz onoga Sto smatra rodnim mjestom, pa je to najdominantnija veza Sto je uspostavlja sa
Fatimom, sentimentalno se poistovje¢ujuci i emotivno vezuci za nju. Tu se u blisku vezu
dovode autorski pol i pol teksta. KomentariSu¢i problem sadaSnjice, a da bi ispricala
reviziniranu pri¢u o svetim zenama u islamu, tj. svoju istinu, nac¢i ¢e se u poziciji koju i
Mernissi opisuje - osjecat ¢e se ukorenom od strane vlastitog drustva kojem pripada. Ovakvo
pozicioniranje smjeSta pomenute zenske agilnosti u egzil unutar zajednice. RazbasStinjena
Fatima za Djebar je vlastito iskustvo razbastinjenosti iz zemlje, iz islama, a Fatima u egzilu
kao iskustvo uskracenosti ufestvovanja u gradanstvu, za Djebar je savremeno iskustvo
rigidnih institucija. Za Fatimu je otpor bio pobuna spram medinskog centra, za Djebar otpor
¢e podrazumijevati ponovno uspostavljanje odnosa prema Islamu, vlastitog muslimanskog
identiteta kroz subverzno pripovijedanje proslosti. U drugom vremenu i prostoru njena se
angazovanost sre¢e i izgraduje u upoznavanju aktivnog gradanstva zenskih muslimanskih
uzora. Tako se Djebar, kao Fatima i AiSa, ne samo da mora oduprijeti drustvenom pritisku, da
snade hrabrosti s kojom ¢e istupiti glasno naprijed, ve¢ i hrabrost da raskinu solidarnost sa
drustvom S§to ih nasilnim praksama gura u polozaj preSutnog slaganja. Raskidanje solidarnosti
je ambivalentan ¢in kojim se o€ituje pripadnost zajednici ali ujedno zna¢i odmak/egzil od iste
u ¢inu gradanskog neposluha. A, kako Djebar shvata gradanski neposluh kao moralnu
obavezu svake gradanke muslimanke, tako i1 prikazuje iskorac¢enje zenskih likova iz prostora
poslusnosti u kojem su kao uzori interpretativno zatvorene, gdje postoje kao impotentna moc,
podredena, bez samosvjesnosti, involvirane kao mehanizmi koji osiguravaju legitimnost
patrijahalnih vizija. Dalji razvoj takve agilnosti, koja istupa iz tog unaprijed odredenog
prostora moc¢i, prikazano je u punini likom AiSe bint Ebu Bekr, gdje povlaSteno mjesto vise
nije egzil, niti gradanski neposluh, nego ono izvan ku¢nog praga, nezasjenjena moc¢ javnog

politickog prostora.
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5. POLITICKA PARTICIPACIJA I (SAMO)OVLASTENJE : AISA BINT EBU
BEKR

AiSa bint Ebu Bekr predstavlja trijumf rawijata, pa je u romanu nazvan kao ,,Ona koja ¢uva
Zivu rije¢” (Djebar, 2003). Pored Fatime bint Muhamed, centralni je lik te jedno od sredista
Djebarinog angazmana o naraciji, Zenskoj subjektivnosti ali 1 politickoj mo¢i. Poznata je pod
nadimkom ,,Majka svih Pravovjernih“ i jedna je od najpohvalnijih muslimanskih Zenskih
figura, preuzimajuéi bitnu vokalizaciju u kontekstu oficijelne kolektivne memorije. Kada
Djebar za Aisu kaze da je ,,Centar Medine “, misli time na poziciju mo¢i §to ju je zauzimala u
ranom islamu. Kcéerka je Ebu Bekra, prvog halife, Poslanikovog prijatelja i najmlada
Poslanikova supruga. Kako je postojala direktna zabrana vjencanja sa suprugama Poslanika,
nakon njegove smrti se nije udavala, a nije imala ni djece. Kao najutjecajnija rawija, prema
sunitskim izvorima, imala je vaznu ulogu u ranoj islamskoj historiji, kako za vrijeme
Poslanikovog Zivota, tako 1 nakon njegove smrti. Bila je aktivna sudionica brojnih dogadaja i
vazna posmatracica istih. Mnogi izvori navode da je AiSa bila najboljeg razumijevanja u
fikhu, najucenija i1 najtacnijeg videnja u svemu opcenito. Veliki broj hadisa koje je prenijela
su propisi, zbog toga se kaze da je prenijela Cetvrtinu Serijata, a kao ona koja je najbolje
poznavala detalje molitve i ostalih praksi Poslanika, uskoro je kao inetrpretatorica istih i sama
usla u svijet politike. Bila je prisutna kroz vodstvo od najmanje prve Cetiri halife, a za vrijeme
vladavine Alija, ¢etvrtog, sudjelovala je u bitci ,,Kod Deve*, vodeéi trupe protiv njegal’. U
orjentalistickoj pretpostavci, kada se smatralo da Zene Istoka nisu bile zastupljene u javnom
prostoru niti da su imale udjela u druStvenim aktivnostima, ona ne samo da je istupala u
javnim govorima, nego je neposredno kreirala i politicku situaciju. Potenciraju¢i na ovim
momentima njene biografije, Djebar se protivi selektivnoj interpretaciji proSlosti, koja
diskvalificira politicku joj ulogu zarad narativne 1 zanemaruje da ona nije samo vjerna
prenositeljica Poslanikovog lika i djela, ve¢ 1 interpretatorica hadisa i1 autoritativan korigujuci

mehanizam®®, a u krajnjoj liniji ostvarivanja, i politi¢ki aktivan. Paradigma zbog kojeg je

17 Bitka je dobila naziv "Vak'atul dzemel" ili "Bitka kod deve", jer je AiSa u bitci jahala na devi. Sukob je izhio
nakon ubistva tre¢eg halife Osmana. AiSa i drugi su smatrali da se prvo trebaju kazniti odgovorni, a Ali da se
prvo treba uspostaviti halifat. Nakon Alijine pobjede i razgovora, Aisa se vratila u Medinu. (Armstrong, 2002)
Hadisko izvjesce biljezi ogromno uzajamno postovanje AiSe i Alija, pa i u politiCkim neslaganjima.

18 Fatima Mernissi navodi naslov knjige: "Collection of A'isha's Corrections to the Statments of the
Companions" Imama Zarkashia, koji se ti¢e AiSine uloge korektora ostalih Ashaba kada je u pitanju prenosenje
hadisa: "(...) naro¢ito u situacijama kada se ne slaze s drugima, kada je pruzala dodatne informacije, i kada je bila
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uzeta kao model/uzor za muslimanski kolektiv, ne ostvaruje se linijom toga $to je supruga
Poslanika, ve¢ smjelosti i sposobnosti da samostalno tumaci Izvor, bude drustveno odgovorna

1 da participira u zajednici kao politicki subjekt.

Za nju se, tako, pored politicke uloge veze bitan biografski podatak, kojim se i Djebar bavi u
romanu, a poéetna je ta¢ka oko koje se konstruide Aisin lik. Taj dogadaja je optuZba za blud?®,
koja je u romanu predstavljena kolazom ,,Glasova“: ,,Glas prvog licemjera*, ,, Glas drugog
licemjera®, ,,Glas trece licemjerke“, koji predstavljaju klevete, a ponudit ¢e i protutezu
drugim ,,Glasovima* koji staju u odbranu AiSe i u prvom su licu: ,,Glas Usame, sluskinje
Berire*, ,, Glas inoce Zejneb bint DzZahs “. Posljednja je Poslanikova prileznica, pa ¢e njihov
odnos ujedno predstavljati mjesto obrtanja poligamije kao mjesta sukoba u sestrinski oblik
solidarnosti: ,,Boziji Poslanice, ja dobro cujem i dobro vidim. Kunem se Bogom, o njoj mogu
samo dobro reci.” (...) Kasnije ce Aisa prenijeti ovo Zejnebino kazivanje (...) — To je rekla
Zejneb, koja je bila moja suparnica po ljepoti.” (Djebar, 2003: 295) AiSin glas je
naizmjeni¢no nazivan ,,Glas nevine ili ,,Odbranjene*, i takoder je u prvom licu. U tekstu
romana doslovice su preneseni ajeti iz Kur'ana, koje Poslanik u ku¢i AiSinih roditelja prima
kao Objavu: ,,4isa, zahvali Bogu, On te opravdao! (...) Glas uzbudene majke: »Ustani, idi
prema bozijem Poslaniku!« Nevina stoji nepomicna. Gleda sviju. Mirna je. Ne smijesi se.
Glas nevine: »Necu, Boga mi, necu se di¢i da bih isla prema njemu! Jer necu nikog hvaliti
osim Boga!«* (Djebar, 2003: 300/301) Izuzetno bitna scena koja podrazumijeva
osamostaljenje cCetrnaestogodiSnje AiSe bint Ebu Bekr 1 sposobnost da postoji izvan
Muhameda, kao svog muza, onda kada je lazno optuzena 1 ugrozena. U odbrani od medinske
zajednice, istrajna je 1 onda kada je 1 njen muz rastrzan izmedu Zelje da povjeruje i glasova
klevetnika. Kako se svi likovi defini$u u odnosu na Poslanika, centra oko kojeg orbitiraju svi
musko-Zenski, socijalni, politicki, porodi¢ni odnosi, u ovoj sceni objave sure ,,Nur*, Djebar
¢e pomjeriti takav centar. U kriznom trenutku kada je drustvo pokusa moralno diskvalificirati,
snaga njenog uvjerenja postaje vlast sama za sebe, neovisna o misljenju roditelja, muza ili
zajednice. Njena samostalnost, samouvjerenost, kasnije ¢e se pokazati osnovnim pokretackim

mehanizmom, koji ¢e je voditi da prekoraci prag vlastite sobe kako bi bila politicka, ratna 1

u potpunom neslaganju s vjerskim ucenjacima svog vremena." (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 77), zakljucujuci
da je ova knjiga primjer koji pokazuje da: "(...) takode moramo da pazimo da ne padnemo u generalizacije i da
kazemo da su svi imami bili mizogeni. To danas nije tako, a nije bilo ni tada." (Prevela S.K) (Mernissi, 1992: 77)
19 Na Aisu se odnosi Objava, 11-13 ajet sure ,,En-Nur*. Na jednom od pohoda kada je pratila Poslanika, udaljila
se od kolone radi izgubljene ogrlice. Kada se vratila, svi su ve¢ bili oti$li i niko nije primijetio da je ostala. Tada
je nai8ao Safvan bin Muattal es-Sulemi, kada je prepoznao da je to Aisa, odmah ju je na svojoj devi povezao ka
vojsci i koloni. Njeno izostajanje i gubljenje iza ostalih bio je povod da je Abdullah bin Ubejj bin Ebi Selul
optuzi za blud. Ta situacija potrajala je oko mjesec dana, sve dok nije dosla Objava u kojoj je receno da je ta
optuzba na racun Aise laz. (Abbot, 1985)
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vjerska voditeljica. Djebar u tom procesu samoovlasStenja, vidi 1 istinski ¢in sljedbeniStva

Poslaniku.

Proces samoovlastenja razvija iz pozicije ugrozenosti na liniji otpora, preko rawijata, do
autoritativne pozicije korigujuce instance, §to ¢e rezultirati politickom joj agilnoséu. Na Kkoji
naCin se razvila njena rastuca uloga od pripovjedacice djeci, romanti¢ne uloge oslikavanja
Poslanika sje¢anjem kroz osmijehe, mirise i sitnice, ne prepustajuci se samo pragmaticnosti,
do vjerskog autoriteta za zajednicu i vojskovodom kao konacnici politicke agilnosti u to
vrijeme? Roman prikazuje njen razvoj od djeteta do zene, od pripovjedacice do najutjecajnije
i najplodnije rawije. AiSin rawijat je aktivan odnos prema sjecanju koje ne izdvaja iz cjeline
dozivljenog, ve¢ ukljuCuje konstantan ¢in povratka na odredenu pripovijedanu situaciju.
Prostor njenog intimnog sjeanja na muza je prostor najpohvalnijeg nacin ponaSanja -
Poslanika i kao takav postaje svojinom cjelokupne muslimanske zajednice. Stoga je njeno
pripovjedanje u romanu poeti¢no, ne golo cinjeni¢no, odbijaju¢i da postane normativni
kapital, poucena iskustvom lazne optuzbe za preljubu i vlastitom ulogom nerotkinje. Djebar
insistira na tome da ne postoji izmisljanje u ovom nadahnutom procesu: “Ona se sjeca. (...)
Ona prica, prica. Ne izmislja, ona samo ozZivljava.* (Djebar, 2003: 314/315) ,,(...) Sva ta
djeca ce narasti; oni Ce kasnije svjedociti; Ali, kako ce onmi sacuvati Zivim njene prve
uspomene? “ (Djebar, 2003: 307) Ono §to Davey naziva vitalnom prirodom AiSinog odnosa
prema proslosti, kao izvedbenim modelom za Zivo sjecanje i identitet (Davey, 2012: 116),
utvrdila bih da je to samosvijest 1 samorfeleksivnost, te odgovornost prenoSenja. Pa je
samosvijest najbitna dimenzija AiSinog rawijata, jer osje¢aju¢i mocénu poziciju naratorke,
svjesna je da njen glas duboko uti¢e na oblikovanje muslimanske kolektivhe memorije, kao 1
moguce interpretacije. SamosvijeS¢u o ,rijeci i poziciji S$to je zauzima, razmiSljat ¢e o
fiksnim konstrukcijama memorije, selekciji i normama ponasanja §to se iz prica, Cija je
nositeljica, deriviraju u modele uzore. Upravo ¢e ti osjecaji kod AiSe izroditi svrhovitost.
Vrhunac AiSine samosvjesti o prenosu je usporedivanje vlastite perspektive sa tudim
prenosima. Tako pric¢a, o povezanosti triju zena, Djebar kao spisateljice te likova u romanu
Fatime 1 AiSe, kao njihovih vanromanensknih realnosti, nastavlja svoju pri¢u i ovdje, u
AiSinom samosvjesnom rawijatu. Na liniji aktivizma povezat ¢e sebe 1 lik AiSe: , Ona
polahko pocinje shvacati smisao rijeci majka. (...) Ona treba nadahnnjivati druge, ona treba
odrzavati sjecanje, dugu vrpcu istkanu od Poslanikovih pokreta, rijeci, uzdaha i osmijeha.
(Djebar, 2003: 308) Djebar izrazava AiSinu zabrinutost da ¢e rije¢i reCene tada poprimiti

drugacije forme, jer samo usmena rijec je prava rijec: ,, (...) oni koje ona ne vidi, ali koje slusa

42



I3

kada su pred njenom sobom, i cuje kako ulaze u njegovu dzamiju i pricaju, pricaju, da, ,,oni*,
Ce zastrijeti tu proslost koja je blistala Zivotom, oni ¢e stvrdnuti tu jo§ mehku masu, oni ce
pretvoriti snagu i ustreptalost dojucerasnje uzvisene ljubavi u hladno olovo (...)" (Djebar,
2003: 314) Politickom aktivizmu je prethodio aktivan €in prenosa, iz intimnosti vlastite sobe
u javni prostor, kao koriguju¢eg mehanizma unutar uspostavljenih struktura moc¢i u ¢ijem
srediStu se nalazila. Oslobodena uloge majke i supruge, nakon smrti Poslanika, pozicija
udovice bez djece, samoovlastena sa snaznim osje¢ajem samopouzdanja i vaznosti vlastitog
rawijata koji je proces u kojem se sama konstituiSe, daje joj autoritativnu poziciju korektorice:
,,Omer ibn al-Khattab se vara! Nije razumio rijeci Poslanika! — neka je mir i blagost na
njega! Ja svjedocim da nam Muhamed dozvoljava plakati za onim koji nas napusta. ““ (Djebar,
2003: 271), redi ¢e glasno kada Omer zabrani iskazivanje zalosti za umrlim. Ona rekodificira
politicki prostor, §to je tumacen ekskluzivno muskim, iskoracujuci i nadilazec¢i pasivni prostor
zenskog rawijata, a uspostavlja ga kao koriguju¢i mehanizam i legitimno mjesto
interpretacije. Vracajuéi sjeanje, emocionalno prozivljava trenutke i dogadaje na svoga
muza, ali osjecajuci i potrebu da ucestvuje u kolektivnoj viziji naslijeda, revidira, koriguje
selektivne interpretacije. Tako u funkciji lika AiSe, Djebar stavlja potrebu za prijenosom
proslosti na nacin da nije konacan skup Cinjenica i zabranama, nego na nacin da sprjecava
proslost da postane regulatorna sila (Devey, 2012: 118) u smislu da se hadisko izvijesce treba

razumijevati kontekstualno, a ne kao sveobuhvatni univerzalni zakon.

., Vladarica drzave biti ¢e ona koja bude trazila svoje pravo da postoji izvan praga svoje
kuce. “ (Mernissi, 2005: 116) tj. iskorakom iz ,,prostora poslusnosti u javni prostor rata.*
(Mernissi, 2005: 91) Soba je za nju bila povlasteni prostor pripovijedanja, metafori¢no onako
kako je Virginija Wolf ustvrdila da je ,,vlastita soba“ potrebna ukoliko se hoce proizvesti
zenski narativ. Medutim, AiSa ¢e shvatiti 1 ograni¢enost Zene intelektualke da uti¢e na odnose
moc¢i unutar vladaju¢ih struktura iz pozicije pripovjedacice. Vlastita soba tako postoji kao
prostor izmjeStenosti Zene iz mjesta odlucivanja, udobnost oslobodena druStvene
odgovornosti. Ona ¢e ga napustiti zarad javnog politickog prostora, rizika i rata, jer kako je to
primijetila i Mernissi: ,, Intelektualke ne uznemiravaju sistem. Politicarke su one koje
potresaju temelje sistema.” (Mernissi, 2005: 79) Politicko djelovanje joj je, stoga, utemeljeno
na ulogama rawije i supruge Poslanika, ali izgradeno na zelji za samoovlasStenjem, koju na
primjeru otpora medinskoj zajednici pokazuje i u bracnoj vezi. Time $to je vlastitu rije¢
prenijela iz prostora pri¢a za djecu u prostor odlu¢ivanja kao korektorica i interpretatorka,

samoovlastila je 1 utemljila sebe, ne samo kao Cuvaricu ,,Zive rijeci, vec¢ i politi€¢kog ,,srca
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Medine®“. Na samom pocetku, ona je posmatracica uz svoga muza — Poslanika, zatim uz svoga
oca - Ebu Bekra: , Savjetovanja se cesto odrzavaju u njenoj sobi. Sjedeci po strani, u uglu,
umotana u svoje koprene, ona slusa. Ona gleda, slusa misljenja, raprave; ona razmislja. Divi
se svome ocu, onome koji istinski nastavlja. (...) u sjeni svoga oca, a cesto i pred njim, ona
pocinje upoznavati politiku. Aisa u srcu Medine.* (Djebar, 2003: 306) Njeno mjesto uz ova
dva tako bitna lika za islam, nije mjesto podredenosti, ve¢ mjesto partnerstva, sagovornistva,
ucesca 1 direktnog pristupa: “Ona, u samom izvoru zive rijeci.” (Djebar, 2003: 307) Da bi
postala aktivan sudionik 1 politicka voditeljica, iskoracuju¢i iz sjene muza i1 oca, u
samostalnom ¢inu sljedbenistva, nije dovoljno bilo biti samo njihova ucenica. Nezavisnost u
prodiranju u strukture moc¢i poducena je ranijim primjerom smjelosti kojem je svjedocila -
samom Fatimom. Djebar taj proces oslikava prostornom naracijom gdje smjes$ta AiSu -
njenom sobom §to se pripaja uz dzamiju i u kojoj je mezar Poslanika. Poslanik je dizajnirao
prostor tako da je AiSina soba bila samo vratima u zidu odvojena od mjesta molitve-dzamije,
javnog i politickog centra, pa se preko te poslani¢ke inetrvencije zakljucuje socio-prostorna
dimenzija njegova poslanstva i vodstva. Privatni, intimni i javni kao politi¢ko/vjerski prostor
su jedno: ,,u stvari, uredenje prostora bilo je takvo da su dzamija i sobe Poslanika i njegovih
pratnerki i kuce Ashaba formirali jednu zajednicu.” (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 107)
Poslanik je mogao osjecati impuls zajednice i biti utopljen u nju, a ne izdvojen i sa strane:
"jednostavnost smestaja, njihova bliskost jedni drugima i njihova bliskost zajednici dzamije,
davala je demokratsku dimenziju islamskoj zajednici.* (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 111)
Pristup tom prostoru je bio demokratiCan i1 nije bio ekskluziviran samo za muskarce:
"Arhitektura prostora za Zivot, soba njegovih Zena, je bila takva da su se lako otvarala u
prostor same dzamije, i to je odigralo odlucujucu ulogu u Zivotu Zena i njihovoj vezi sa
politikom." (Prevela S. K) (Mernissi, 1992: 113) A, AiSina soba neodvojiv je prostor od
dZzamijskog, posebno nakon smrti Poslanika koji je ukupan u njoj. Njen intimni prostor, tako
postaje politickim/vjerskim centrom koji, Zeljela ili ne, mora otvoriti ¢lanovima zajednice,
strukturama vlasti. Preklapanje intimnog i politiCkog ima prostorno utemljenje u vlastitoj joj
sobi, gdje njeno intimno postaje politicko 1 obrnuto. Perspektiva intimno doZivljenog je
povlasteni teritorij autenticnog medutim, kada je to ujedno i politicko, u diskursu kakav je
islamski, onda je to kako ¢e Djebar pokazati, i mjesto suverenosti. Njena intimnost kao njen
subjektivitet Sto se otvara prostoru politiCkog i vjerskog, jeste proces samoovlaStenja, i
obrnuto. To stoji kao odredenje AiSinog zivota, lika, identiteta, njene uloge kao supruge,
~Majke vjernika“, kao vjerskog i1 svjetovnog vode, kao modela uzora za svekoliki

muslimanski kolektivni identitet.
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Posljednju veliku AiSinu ulogu, Djebar je izbjegla da doslovno prikaze u romanu, osim kao
nagovjestaj - AiSina vojskovodska/politicka uloga odigrana u konfliktu sa Ali ibn Ebu
Talibom. Ona ¢e biti prisutna na jednoj od glavnih bitki prvog gradanskog rata, prve Fitne,
koji su sluzili kao simbolicko srediste ,, Bitci kod Deve “. Djebar ipak ovaj dogadaj ostavlja u
nagovjeStaju 1 horizontu ocekivanja ne fokusiraju¢i se na ovaj najrevolucionarniji i
najkontraverziniji aspekt AiSine biografije ili na zbivanja Fitne opcenito: ,,(...) ako se Aisa
Jjednog dana odluci napustiti Medinu? “ (Djebar, 2003: 315) Ovaj se dogadaj, kao normativ,
najvise u liku AiSe upotrebljavao kao politicko orude koje dikvalificira politicko ucesce zena,
pa Cak 1 zabranu. Mernissi ¢e analizom historijskih tekstova zakljuciti da je njena politicka
uloga, oznadena od strane interpretatora kao individualan ¢in i bid'a®®, osuden od svih
sljedbenika i ostalih zena Poslanika, kasnije i od nje same, te ga navode kao dokaz kako Zena
nije stvorena za politiku. U konacinici se za AiSin politicki aktivizam veZe raskol islama na
S§1’izam 1 sunizam, bitke 1 nejedinstvo kao i krvoproli¢e. Odsusutvom prikaza tog dogadaja, a
prikazom cjelokupnog razvoja AiSine licnosti, naratorice, korektorice i politicke voditeljice,
Djebar determiniSe takve zakljucke kao ideoloske kvalifikacije. Aludirajuci na dupli standard,
kojim se politi¢ki rezultati muskarca u islamskoj zajednici nikada nisu determinisali rodnim
diksriminiraju¢im kategorijama, u konacnici upucuje na ideoloSki i mizegono opterecen

interpretativni ¢in njenog politickog angazmana.

Spellberg ¢e u razradi figura uzora u islamu zakljuciti da ,,Cisto¢a* 1 maj¢instvo prevladavaju
kao nadmocane idealne kategorije za zenstvenost u Kur'anskoj egzegezi, medjutim, AiSina je
kontroverzna biografija, stupanj utjecaja i toga Sto nikada nije rodila, premasio tu paradigmu,
zakljucuju¢i da se ona stoga ne uklapa u formu idealnog Zenskog (Spellberg, 1994). Kao
jedan od najbitnih modela-uzora Zenskog muslimanskog identiteta, ¢ak i u samo opéem
razlaganju njenih biografskih ¢injenica, nije prostor unificiranih druStvenih uloga $to su
prizivane kao pohvalne: supruge §to je svedena na oblast domacinstva i maj¢instva. Ova
logika diskurzivne konstrukcije takoder govori o tome zaSto se njima nisu bavili historicari,
kao 1 drugim Zenama prve generacije muslimanki koje su sudjelovale u prijenosu i
interpretaciji tradicije, a isto tako svojevrstan odmak Zene kao sudionice u islamskom ucenju,
naglasit ¢e Spellberg (Spellberg, 1994). I ne samo da ne podrazumijevaju aktivnost Zene izvan
tih uloga, ve¢ dodala bih, svijest o samoj sebi i osjec¢aj za druStvenu odgovornost je

formulacija zene kakvu islamski interpretativni tekstovi ne poznaju. Svrstavajuci je iskljucivo

20 arap. novotarija, u islamskoj terminologiji oznacava praksu za koju se smatra da nije utemeljena u osnovnim
izvorima islamskog ucenja; teoloSke inovacije za koje se tvrdi da nisu u skladu sa muslimanskom tradicijom.
(Robinson, 2011)
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u domen udobnosti intimnog, za svako prekoracenje iste, opominju se primjerom AiSinog
politickog angazmana kao nepohvalnog, lakomislenog, protuprirodnog. Lik AiSe tako stoji
kao razlika, od onoga kako je predstavljena selektivnim metodama, jer samovlastenjem, Sto je
kao zensko djelovanje protjerano iz islamskog kanonskog diskursa, nikako ne podlijeze
kategoriji ,,dobrog vladanja®, te rekodificira pozicije moci koje se Zele proglasiti vlasnikom
odredenja Zenske subjektivnosti: “(...) borba sa historijskim scenarijem koji nam je
predstavljen kao vjecna istina i ,,muslimanska tradicija®”, posebno sa mijesanjem zZene u

politiku, sto je okarakterisano kao Stetno i ono sto donosi nesrecu. * (Mernissi, 2005: 80)

Djebar ¢e s tim u vezi AiSin rawajat, a vlastito pisanje, shvatiti kao obavezu ,,idztihada “, pa
¢e refleksija Sto se ogleda u ulogama prenositeljica, spisateljice, uzora i sljedbenice,
predstavljati solidarnost kao sjecanje na rane islamske zenske subjektivnosti. Potenciranjem
na liku AiSe i rawija, u prenesnom znacenju vlastite pozicije spisateljice/pripovjedacice,
oznacava prostor produkcije politicke moc¢i, budu¢i da su ¢inom pisanja/govora, te koje
uspostavljaju vrijednosti, oznadavaju uloge i iskazuju Zensku subjektivnost. Cin pisanja i
Ai$in rawijat, mehanizam je potvrdivanja i1 ostvarivanja vlastitosti, ali u konacnici i ulaganje
zenske subjektivnosti u otvoreno polje kolektivnog muslimanskog identiteta. Refleksivnost i
samorefleksivnost stvaraju nove interpretativne moguénosti u podudarnostima triju Zena:
Fatime, AiSe 1 Assije. Devey C¢e zakljuciti da je u paraleli spisateljskog/naratorskog
angazmana AiSe i Djebar, naracija ¢in solidarnosti (Davey, 2012: 121). A, odnos Fatime i
AiSe, rekla bih, ¢in je radanja jedne iz druge 1 solidarnosti §to se ocituje u sukobu, prividnom
ne-sestrinstvu koje svoj konacan ishod ima u buduénosti u horizontu nove, Zudene Zenske
muslimanske agilnosti. ,, Dok Omer ibnnul-Hattab sa minbera svima najavijuje da ce on
voditi Arape ,,kao vodic deva u pustinji“, Zene su josS uvijek podijeljene u dva tabora:
pristalice umrle Fatime, ¢iji glas i sada pohodi ulice Medine, i AiSe, koja Zivi uz dva mezara
(mezara Poslanika i njegovog Prijatelja), i koja se (...) sjeca i govori o Odsutnom (...). Na
Jjednoj strani, rijec koja osporava i, na drugoj strani, rijec koja prenosi: rijec kéeri predane
vjeri, na rubu noci, rije¢ supruge, na domaku moci i sjaja, u osvit zore. Ova Zenska
podijeljenost ostaje; ali zar njena Zestina nije popustila kada je Fatima umrla? Ne, ona cée se
nastaviti kroz njene kceri (...)Podijeljenost koju ¢e nastaviti, gotovo u svakoj generaciji i duze
od jednog stoljeca (...). Rije¢ ponosa i gorde svijesti, govor potpaljen novim bolom,
oduzimanjem prava, goruc¢om vjerom, nepomucenom. Muslimanke vrlo rijetkog soja: pokorne
Bogu i Zestoko nepokorne viastima, svakoj moci — tako ¢e se nastaviti Fatimina brazda u

Siriji, Iraku, kasnije i na muslimanskom Zapadu.* (Djebar, 2003: 313/314)
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6. ZAKLJUCAK: DEKOLONIZACIJA ZENSKOG MUSLIMANSKOG
IDENTITETA

Preokupacija historijom u romanu ,, Daleko od Medine: Ismailove kéeri®, smjeStena je u
kontekst postmodernisticke orjentacije gdje je univerzalna istina velikih narativa dovedena u
pitanje. Prije svega Kkolonizacijski mehanizam takvog diskursa ima ishodiSte u nasilnim
praksama koje se provode nad drustvenim ,,zenskim“, a u kontekstu romana, alzirskim
»Zzenskim®“ u toku gradanskog rata. Baveci se korekcijama tumacenja proSlosti, Djebar
destablizira konstrukt normativnih identiteta angazovanih kao prakti¢na snaga institucionalnih
kategorizacija. Islamsko-feministiCku problematiku, Djebar pozicionira u fikcionalnom
tekstu, s ciljem da revitalizirala pripovijedanje Zenskog muslimanskog subjektiviteta u
pluralnosti, aktivnog i slobodnog, udaljenog od ,zapadnih® ili ,istoénih* feministickih
pretpostavki. Predmet evaluacije tako je pravomocnost politicke vlasti i represivnih mjera
utemeljenih na nasilnoj unificiranosti zenskog muslimanskog identiteta. Kao protuteza i
kritika institucijski nametutim pohvalnim drustvenim ulogama za Zene, svedenim na oblast
kuéne svakodnevnice, intimnog i za drustvo u cjelini pasivnog prostora, u romanu je znacilo
ponuditi dvije bitne figure Zzena muslimanki: Fatime bint Muhamed i AiSe bint Ebu Bekr, kao
snage pobune-gradanskog neposluha, rawijata i politickog aktivizma. Tako, Djebarino
angazirano pisanje, (kroz idztihad) kao knjizevno-umjetnic¢ka praksa, pokazuje na koji nacin
price rawija neée pro¢i kroz nasilnu teritorijalizaciju 1 reinterpretaciju od strane
intitucionalnog patrijahalnog, mizogenog diskursa, te kako se kroz takav metod (idZtihad)
moze promovisati nova interpretacija Kur’anskog teksta 1 prilagoditi islamska teologija
savremenom kontekstu zivota muslimanki. Roman nije puka rekonstrukcija glasova i iskustva
Zena koje su zasjenjene u ranim islamskim hronikama, ili projekt oslikavanja takvih propusta,
ve¢ je narativna intencija afirmisanje nacina na koji su Zene ranog islamskog perioda bile
aktivne pokretacice i sudionice u zajednici. Preko narativnih uloga prenosa hadisa ili
gradanskim neposluhom, odredivale su vlastitu sudbinu, odbijaju¢i da ista bude u vlasnistvu
drzavne vlasti ili porodi¢nih odnosa. Proces samoovlastenja likova Fatime 1 AiSe, kao modela
uzora, tako ima implikacije na proces “imitacio” u izgradnji kolektivnog zenskog
muslimanskog identiteta. Tumacenje Djebarinog tretiranja Zenske subjektivnosti pokazuje da
je pasivna zena muslimanka iz 7 st. u Medini, drustveno i tekstualno kreiran fenomen.
Reispisivanjem i korekcijama proslosti, historiografskom metafikcijom delegtimizira se
diskurs koji i sada u savremenom dobu sluzi da se Zene, ne samo alzirke, ve¢ Zene

muslimanke, marginaliziraju i koloniziraju u arapskom/islamskom svijeta, kao i na ,,Zapadu®.
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Aisa 1 Fatima, kao centralne figura narativa, funkcioni$u na principu refleksije i dijalogiziraju
na nekoliko nivoa, ne samo medusobno, ve¢ i sa samom autoricom i polom recepcije.
Korekcija master narativa tako predstavlja Zensko pismo tj. angazovani Cin sestrinstva, koji se
ostvaruje u odnosima koje Djebar uspostavlja sa zenskim likovima, kao autorica i sljedbenica,
na svim vremenskim i tekstualnim planovima. Jer, kako roman uvjetno pripada vokaciji
islamskog feminizma, to znaci da autorica Djebar vlastiti islamski identitet, kao "simbolicki
kapital" ulaze u djelo na liniji samorfleksivnosti sa ponudenim likovima: njen ¢in pisanja je
¢in rawijine naracije. Vlastito propitivanje, samosvjesnost, osje¢aj za slusatelje/ice, uloga
korektora/ice, kao i odgovornost prema moguc¢im ishodima $to ga vlastite rije¢i imaju na pol
recepcije, bitna je odlika zenskog prenosa/rawijata, a ekvivalent je njenom spisateljskom
angazmanu. Djebar se sinhronizira sa pobunjenicom Fatimom bint Muhamed i oratorom
svetog, politickom i vojnom voditeljicom, AiSom bint Ebu Bekr. Sukobom izmedu ova dva
lika, Djebar ¢e napustiti paradigmu Zenske solidarnosti utemeljenu na, rekla bih,
romanti¢arskom feministickom povladivanju, a ustupit ¢e mjesto dijaloskoj formi. Solidarnost
medusobno suprotstavljenih subjektiviteta se ne ocituje u borbi za nadmo¢, veé¢ otvoren
prostor u koji mogu ulagati svoje razliCitosti. ,,(...) ta Fatimina uporna ljutnja: je li bas na
nju ljuta? Na Aisu? (...) Njemu, cija se kéerka pobunila protiv svih muskaraca, al i protiv
mene, zasto? Je li to borba kéerke Voljenog protiv kéerke njegovog prvog nasljednika? Ne.
Nije to ni suparnistvo (...) Fatima je umrla i tako se sada moje srce potpuno sledilo. Pocelo je
moje udovstvo — konacno udovstvo — zaista je pocelo.” (Djebar, 2003: 305/306) Kako je
sestrinstvo u romanu definisano kao oblik debate, razmatranje odnosa Fatime i1 AiSe dat je i
prostorno. Kada Djebar kaze da je AiSa u ,.centru*“ Medine, ona koja sjedi sa halifama 1
politi¢ka je mo¢, a Fatima u pobuni, izvan, u egzilu, na margini Medine, ona oslikava razlike
u pozicioniranju zahtjeva prava na ucestvovanje. Kako razli¢ito funkcioniSu u drustvu vlasti
koj se zatvara u uzak krug ljudi, pristup odnosima mo¢i je razli¢it. Prva kao rawija "nositel]
govora™ jeste pozicija vlasti, a druga, kao ona koja se nije mogla ostvariti u punini rawijata,
budu¢i da umire ubrzo nakon Poslanika, kriticka je pozicija mehanizma te vlasti. lako su
medusobno suprotstavljene figure, sukobima pokazuje kako su njih dvije i razli¢ite forme
zenske agilnosti. Djebar transcedentira takav odnos na Sirem vanromanesknom planu,
ukljucujuci kod recepcije. Ona predvida buducénost u kojoj Aisa sjedinjena s Fatimom nadilazi
podjele u sunitsko-si'itskom konfliktu, koje ih uzima kao opreéne figure. One postaju ,, rijec
umnozena, rijec¢ udvojena ‘. A ako se ta rijec jednog dana susretne sa plamenom druge rijeci,
rijeci Zestine rimovane u bijesu? Ako njezni glas, ako se to neprekidno strujanje Aisinog glasa

susretne sa bujicom rijeci, uzavrelom pricom koja prkosi? (...) Udvojena rijec koja podbada
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uspravno tijelo. “ (Djebar, 2003: 315) definiSu¢i Zzensku agilnost u potencijalnom savremenom
dobu pola recepijenta/ica, koje je u mogucnosti da sintetizira takvu vrstu solidarnosti. Takav/a
recepijent/ica imat ¢e subjektivnost udaljenu od predstavlijenog modela uzora i unutarnjih
podjela. Prividno ne-sestrinstvo glorifikacija je dijaloske forme i pluralnosti Zenskih
subjektivnosti, onoga Sto islamski kanon uci da je unificirajuc¢i identitet. Nesolidaranost se
tretira iscrtavajuci opozicijske, mutiple a ne rigidne formulacije islamskog identiteta. Sukob
dvaju aktivnih Zena, znaci izranjanje na povrsinu dva, Sto otvara prostor polu recepcije za

ulaganje vlastitih, islamskih identiteta.

Zene ranog islama koje su se borile i koristile pravo na politicku participaciju (pravo na
odlucivanje) i narativna (pravo na bivanje autenti¢nim izvorom hadisa), stoje sada kao modeli
uzori za savremenu Zenu muslimanku: ,,i gradanke i vjernice . (usp. Spahi¢-Siljak, 2009) One
su, ucestvujuci u donosenju i sprovodenju politickih odluka unutar svoje gradanske zajednice,
same odredivale vlastitu sudbinu, a ne drzavni aparat ili porodi¢ni odnosi. Potencirati na
zenskom muslimanskom identitetu, ne znaci samo suprotstaviti se institucijski pohvalnom
normativnom modelu, ve¢ prikazati ga kao fragmentarnog, iS¢asenog, klizeCeg, viSestrukog i
onako kako ga definiSe Devey, onog koji je u stalnom procesu odvijanja (Davey, 2012). Za
Djebar to je pitanje i vlastite subjektivnosti, izmjestenosti iz Alzira, egzila - muslimanke na
,»Zapadu“, udovoljavanju Zelje za onostranim pisanjem na zabranjenom francuskom jezik itd.
Tako, likovi AiSe i Fatime u romanu destabiliziraju kanonske konstrukcije muslimanke
prikazane samo u ulogama majke, kéerke, supruge u islamskom diskursu, pokazajuéi da
institucijski autoritet nema nikakvo pravo da konstruiSe zensku subjektivnost te je ovaj
normativ i sam oblikovan kulturoloski utemeljenim uvjerenjima. A, orudem prividnog ne-
sestrinstva, Djebar otvara prostor diverzitetu islamske Zenske subjektivnosti, koja kroz
nedovrSenost, razliku, artikuliSe istinitije modele drustvene vlastitosti nego li to ¢ini opresivni
prostor normativnih zabrana. Agilnim, pokretackim Zenskim likovima prvih muslimanki,
rawijatom i politickom aktivnoscu, Djebar profilira razlicite varijacije identiteta. Pa tako, prvi
muslimanski grad, Medina, bio je mjesto demokraticnosti, vjerske, politicke 1 gradanske
participacije zena, €ije se druStvene uloge nisu odredivale institucijskim zabranama, unaprijed
dogovorenim u uskom krugu ,muske elite", ve¢ putem stalne drustvene debate i
prevrednovanjima. Takva zaboravljena islamska proslost predstavlja neprocjenjivo naslijede

za savremenu zenu muslimanku ali i ’muslimansko drustvo”, uopce.
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