Derviš i smrt Meše Selimovića

Prvo predavanje 

       Na prvom predavanju o romanu Derviš i smrt koji je objavljen 1966. godine upoznaćemo se sa  organizacionim principima ovog Selimovićevog teksta, pri čemu ćemo posebno analizirati strukturu narativne instance, na čije modelovanje presudno utiče intenzivan proces autokomunikcije. U tom procesu nastaje izuzetno složen lik Ahmeda Nurudina koji, budući da je građen na principu oštrog oponiranja podstruktura što ulaze u njegov veoma dinamičan i varijabilan sastav, čini stalan izvor pojačane informativnosti teksta.
         Govorićemo i o temporalnoj organizaciji romana, kao i o veoma složenim funkcijama citatnosti koja funkcioniše kao sredstvo za razotkrivanje dogme, religijske, ali i svake druge, što umnogome usložnjava intertekstualnu semiozu. Intertekstualnost romana Derviš i smrt usmerena je na orijentalne književne i kulturne modele, a komunikacija je najaktivnija sa svetom knjigom islama – Kur-anom. Kanonski, posebno sakralni tekstovi su najstabilniji elementi kulture, sa naglašenim klasifikacionim funkcijama koje su usmerene na uspostavljanje i održavanje  poretka, stoga se u romanu, kroz gustu lajtmotivsku mrežu, ukazuje na terapeutsko i stabilizujuće dejstvo kanonskog teksta na lik Ahmeda Nurudina, ali se posredno upućuje i na njegove kulturne funkcije, releventne u sferi socijalne semiotike.

         Na organizaciju narativne instance u romanu Derviš i smrt presudno utiče intenzivan proces autokomunikacije (Lotman 2004) u koji su uključeni svi aspekti izuzetno složene strukture pripovedačkog Ja: opažajno-doživljajni, psihološki, frazeološki i kontemplativni. Opažajno-doživljajna aktivnost lika zasnovana je na polivalentnom procesu percepcije u koji su uključeni vizuelni, auditivni i posebno olfaktorni aspekti, pa se narativna stvarnost gradi preko guste mreže čulnih utisaka, što prikazanom svetu daje posebnu aromu i semantičke prelive, izuzetnu reljefnost i raskoš. U tom smislu je odsustvo dodira, odnosno taktilnog aspekta veoma indikativno jer derviš Ahmed Nurudin intenzivno opaža i doživljava svet ali ga ne dodiruje, učauren u svoju versku dogmu i privatnu tragediju, on ostaje izvan života, isključen i otuđen, ogorčeni posmatrač i rezoner.      
         U procesu autokomunikacije interakcijski cilj se bitno menja, pa ne podrazumeva više uticaj na drugoga, već uticaj na sebe samoga, jer govornik i sagovornik, pošiljalac i primalac poruke stapaju se u jedno isto biće, pri čemu se umanjuje njegova potreba da komunicira sa ostalim članovima socijalne zajednice. Nurudinova komunikacija s drugim likovima je uvek analeptična i zbog narativnog modela nužno prelomljena kroz autokomunikaciju, pa se modeluje kao dvoplanska. Naime, verbalna interakcija koja se uspostavlja između Nurudina i ostalih likova podvrgava se pravilima autokomunikacije, što dovodi do njenog prekodiranja jer se ona nužno, pod uticajem temporalne organizacije teksta, modeluje kao deo narativne prošlosti, odnosno kao analepsa (Ženet 1985). Analeptična komunikacija postaje objekat analize i seciranja u autokomunikacionom procesu, pa je praćena komentarima i vrednosnim sudovima narativne instance koja takav dijalog najčešće prevodi tehnikom nepravog upravnog govora na svoj frazeološki idiom, namećući se kao superiorna frazeološka i ideološka tačka gledišta, što odgovara solipsističnoj i egocentičnoj naraciji. Pri tom se podiže i rang primarne komunikacije koju narativna instanca, u skladu sa svojom razvijenom samosvešću, analitički obrađuje i vrednuje sa određene vremenske distance. To omogućava da se iz primarne, analeptične komunikacije izvuče višak informacije, dopunska količina koja nija mogla biti dostupna učesnicima u dijalogu u trenutku interakcije i koja se tek naknadno može realizovati zahvaljujući procesu autokomunikacije, čije aktiviranje uključuje prevrednovanje, kao posledicu preinačenja narativne instance, kao i diskurzivnu obradu informacija dobijenih u procesu analeptične komunikacije.    
       U sistemu komunikacije Ja – Ja informacija se premešta u vremenu jer ostaje unutar granica jedne intrasubjektivne sfere, dakle, kreće se po vremenskoj a ne po prostornoj ravni, pri čemi se podiže rang poruke:

        To su slučajevi kada se čovek obraća samom sebi, kao što su zapisi u dnevnicima koji se ne unose radi pamćenja određenih podataka, već imaju za cilj, na primer, tumačenje unutrašnjeg stanja onog koji piše, tumačenje do koga neće doći bez zapisivanja. Obraćanje samom sebi preko tekstova, reči, procena, predstavlja suštinsku činjenicu ne samo psihologije, već i istorije kulture. (Lotman 2004: 30).
       Ahmed Nurudin se obraća sebi preko tekstova Kur-ana tražeći odgovor na osnovna egzistencijalna pitanja, a njegov predsmrtni zapis pravi je primer autokomunikacije koja nema mnemoničku već spoznajnu, epistemološku funkciju. Naime, on sebi ponovo šalje poznate informacije o sebi i o događajima, obavljajući istovremeno funkcije i adresanta i adresata, ali ta poznata informacija nije izlišna. Pošiljalac i primalac informacije jeste isti, ali se zato poruka u procesu autokomunikacije preformuliše, modifikuje i dopunski opterećuje novim značenjima, pa u kanalu Ja – Ja dolazi do kvalitativne transformacije poruke, što dovodi do preinačenja bića. Po mišljenju Jurija Lotmana, u slučaju komunikacije Ja – On, adresant prenosi poruku drugom adresatu, a sam u toku tog akta ostaje nepromenjen. Prenoseći pak poruku samom sebi, jedno Ja u tom procesu autokomunikacije unutar sebe preinačuje svoje biće, budući da biće neke ličnosti možemo da tumačimo kao individualni skup socijalno važnih kodova, a taj skup se ovde menja u procesu akta komunikacije. (Lotman 2004: 31).

       Prenos poruke preko kanala Ja – Ja uslovljen je upadima dodatnih kodova spolja, odnosno postojanjem spoljnih udara, koji pomeraju kontekstnu situaciju. Kao najjači udari spolja u Selimovićevom romanu javljaju se motivi stradanja nevinog brata, kao i vrlo traumatičan Nurudinov boravak u tvrđavi, koji će bitno poremetiti stabilnost njegove ličnosti i modifikovati aksiološke parametre, što će preusmeriti autokomunikaciju ka potpunom poništavanju početnog skupa kodova i uspostavljanju novog, drastično pomerenog. Dakle, početni skup kodova koji definiše lik Ahmeda Nurudina tesno je povezan sa klasifikacionim funkcijama pa se pod njegovim uticajem lik modeluje kao svjetlo vjere, temelj i krov tekije, biće reda i sistema, što mu omogućava da se kreće po etičkom prostoru dobra i časti: Volio sam red, strog, derviški, svaka stvar treba da ima svoje mjesto, kao i sve u svijetu, čovjek mora da stvara red, da se ne izbezumi. (Selimović 1975a: 129).  

       Pomereni, odnosno promenjeni skup kodova, povezan sa dinamičnim funkcijama Ahmeda Nurudina, kao incidentnog, remetilačkog faktora klasifikacionog semantičkog polja, dovešće do preinačenja i lik će, pod njegovim uticajem, delovati kao biće nereda, prestupa i entropije, spletki i zavera, izdaje i šejtana, a gubitak uvjerenja da je častan prisiliće ga da se kreće po prostoru zla i beščašća.

        Kao nužni proizvodi autokomunikacije javljaju se izuzetno razvijena samosvest junaka, kao i krupna preinačenja psihičke i ideološke sfere lika, podložnog delovanju teksta koji nastaje u kanalu Ja – Ja. U takvom sistemu komunikacije stilski postupak interogacije dobija vrlo složene modelativne, poetičke funkcije i postaje nosilac dopunskog semantičkog opterećenja jer retorička pitanja u unutrašnjem govoru svojom uzlaznom intonacijom menjaju, odnosno dinamizuju rečeničnu melodiju i preoblikuju informaciju, pri čemu se monološki obrazac dijalogizuje: Kakvo sam ja svjetlo? Čime sam prosvijetljen? Interogacija uključena u monološki diskurs sugeriše posebno psihičko stanje i raspoloženje lika: sumnju, nedoumicu, nevericu, dakle, stanja koja su kobna za veru i vernike jer, nagrizajući dogmu, razorno deluju na krhkost verovanja. Zahvaljujući velikoj učestalosti retoričkih pitanja u unutrašnjem govoru Ahmeda Nurudina, njegova autokomunikacija se organizuje na principu solilokvija, specifične monološke strukture u kojoj se aktivira dijaloški obrazac. Solilokvij je monolog koji se svojom dilogičnom strukturom približava dijalogu po tome što lik razgovara sa samim sobom i postavlja sebi pitanja, pa je dijalogičan u uvođenju bar dve suprotstavljene tačke gledišta, pri čemu se dijalogičnost i interogacija javljaju u službi povećane retoričnosti i patosa. Tako Ahmed Nurudin postavlja čitav niz retoričkih pitanja, čija je osnovna svrha da probude sumnju i poljuljaju stabilan derviški poredak i aksiološke parametre, što ga emotivno potresa i svedoči o jakoj ilokucijskoj, odnosno perlokucijskoj moći tako organizovane poruke. Naime, te dve funkcije se u slučaju autokomunikacije ne mogu razdvojiti jer su govornik i sagovornik, pošiljalac i primalac poruke objedinjeni u jednoj istoj instanci. Uloga ponavljanja u narativnom tekstu je višestruka, doprinosi ritmizaciji i poetizaciji narativne paradigme, pa je takav slučaj i sa gustom mrežom retoričkih pitanja, odnosno eroteza, pri čemu se njihova ekspresivnost povećava klimakterično, uzlaznom linijom, što je praćeno pojačavanjem njihovog razornog dejstva na psihičku stabilnost lika.   

       Juruj Lotman uočava da sintagmatski dobro organizovani asemantički tekstovi poput apsolutne muzike, šara na tapetama, ćilimima ili vaznama teže da postanu organizatori naših asocijacija, pa zagledajući se u šaru na ćilimu ili slušajući apsolutnu muziku, mi elementima tih tekstova pripisujemo određena značenja. Što je istaknutija sintagmatska organizacija, semantičke veze postaju asocijativnije i slobodnije. Zbog toga tekst u kanalu Ja – Ja ima tendenciju da se okružuje individualnim značenjima i dobija funkciju organizatora neurednih asocijacija koje se talože u svesti ličnosti. On menja tu ličnost koja je uključena u proces autokomunikacije. (Lotman 2004:42). Dakle, autokomunikacija šejha Nurudina obavlja funkciju organizatora neurednih asocijacija koje se talože u njegovoj svesti; on ih stavlja na papir da bi sredio haotičnost svoje uzavrele psihe. Komunikacija sa samim sobom, posebno u pisanom, grafičkom modusu svakako deluje kao moćno organizaciono sredstvo jer tekst koji na taj način nastaje u kanalu Ja – Ja postaje opipljiviji, konkretniji, sa znatno uvećanim mnemoničkim potencijalom, kao i sa sposobnošću aktiviranja kanala Ja – Oni, odnosno uspostavljanja komunikacije sa Drugim, što će autor na epiloškoj granici romana i iskoristiti dodeljujući Hasanu funkcije recipijenta, onoga koji čita zapis, odnosno ima uvid u Nurudinovu autokomunikaciju.  

      Književna kritika je s pravom prepoznavala aluzije na komunističku dogmu i njene mehanizma, koji su uspešno prekodirani i vrlo suptilno utkani u tekst Selimovićevog romana:  

      ...tekst sadrži trostruka značenja: primarna – opštejezička, sekundarna, koja se pojavljuju na račun sintagmatske reorganizacije teksta i jukstapozicije primarnih jedinica, i značenja trećeg stepena – koja se pojavljuju na račun uvlačenja u poruku vantekstovnih asocijacija raznih nivoa – od najopštijih do potpuno ličnih. (Lotman 2004:42). 

      To znači da se u romanu Derviš i smrt komunistički kulturni i ideološki model javlja samo kao vantekstovna asocijacija koju možemo uvući, odnosno učitati u tekst na osnovu biografskih podataka o autoru, tako da se ta informacija formira kao treći stepen značenja u poruci organizovanoj na autokomunikativnom principu. 

      Snažan uticaj na reorganizaciju unutrašnjeg stanja likova mogu imati različiti prostorni i vremenski kodovi, koji se dobro organizovanom sintagmatikom nameću kao regulatori njihovih asocijacija: 
       Ulogu takvih kodova mogu da igraju formalne strukture različite vrste. Takvi su prostorni objekti poput šara ili arhitektonskih kompozicija, namenjeni za kontemplaciju, ili vremenski objekti kao što je muzika. (Lotman 2004:43).
        U tom smislu Ahmeda Nurudina reorganizuje prostorni kod tekije, koja predstavlja arhitektonski objekat za kontemplaciju i molitvu, ali pošto je nekad u tom prostoru bio harem, njegove funkcije postaju ambivalentne i dovode do ozbiljnih poremećaja u narativnoj instanci. Dakle, tekija, kao hram duha namenjen kontemplaciji, ispunjava se unutrašnjom tenzijom, proizvedenom u sudaru neskladnih, disparatnih prostornih kodova tekije i harema, što remeti sintagmatiku svetog prostora u koji prodire greh. Ta prostorna tenzija destabilizuje lik i usmerava reorganizaciju Ahmeda Nurudina u neželjenom pravcu, ka grehu, prestupu i incidentu.  
      Zapis je u islamskoj kulturi posebno markirana grafička i semantička struktura sa vrlo složenim semiotičkim funkcijama, koje uključuju čak i magijsku. Ta magijska moć zapisa, odnosno pisanja unesena je u narativni model romana Derviš i smrt jer se pripovedanje organizuje upravo kao ,,zapis’’ šejha melvevijskog reda, zbog čega pripovedačko Ja poseduje punu svest o svojoj narativnoj funkciji, kao i o težini napisanog, što potvrđuje i kuranski citat kojim počinje i završava roman: Pozivam za svjedoka mastionicu i pero i ono što se perom piše... (Selimović 1975a). Ispovedna forma zapisa i njene funkcije značajne su kako za temporalnu organizaciju teksta, tako i za građenje Nurudinovog lika jer se u narativnoj strukturi on javlja u ulozi solipsističnog pripovedača, čiji je frazeološki idiom zasićen brojnim egocentričnim rečima i aksiološkim parametrima koji sve odmeravaju prema moćnom, nametljivom i sebičnom Ja. Od svih zapisa najteži je predsmrtni u koji je enkodiran oproštaj od promašenog i besmislenog života, pa stoga taj težak zadatak autor poverava svjetlu vjere, šejhu tekije melvevijskog reda, najbrojnijeg i najčistijeg. Dakle, izabran je lik koji se nameće kao biće poretka, stabilnosti, predvidljivosti i sistema, ali se osobenom sižejnom organizacijom ta stabilna instanca klasifikacionih funkcija, krećući se po semantičkom antipolju, transformiše u demonsko biće haosa, greha, izopačenosti, pobune i entropije, u Ishaka, odmetnika, svog dvojnika. Ishak funkcioniše kao iracionalno motivisan simbolički znak, on je naime Nurudinova halucinacija koja postaje simbol pobune i destruktivnih sila bića, a kao junakov dvojnik pojavljuje se u trenutku prestupanja, iza Đurđevdana, kad počinje cepanje lika i njegova nestabilnost, što znači da je glavni junak građen na principu oštrog suprotstavljanja podstruktura koje ulaze u njegov sastav. Tako će od Ahmeda Nurudina, bića poretka i dogme, svjetla vjere, glavni junak postati biće pobune i rušilac dogme, jeretik, što znači da se dogma preispituje i ruši iznutra. To je najinformativniji oblik razgrađivanja jer postoji veoma mala verovatnoća da će se jedan od ključnih nosilaca dogme okrenuti protiv nje i početi da je razara.   
     Pisanje se u romanu organizuje kao isleđivanje, a centralna narativna instanca na sebe preuzima sve funkcije u tom procesu – on je sudija, svedok, tuženi i osuđeni. Ahmed je, u nesižejnoj strukturi, odnosno u klasifikacionom semantičkom polju, oličenje konstruktivnog principa, smiren i plemenit, iskreni vernik koji poštuje pravila i zakone, čak ih sobom uspostavlja:
     Šejh sam tekije melvevijskog reda, najbrojnijeg i najčistijeg, a tekija u kojoj živim nalazi se na izlasku iz kasabe... 

        Svako je znao, zato i ne krijem, drukčije bi ovo pisanje bilo laž koju znam (za laž koju ne zna, kojom se nesvjesno vara, niko nije kriv), tekija i njena slava i njena svjetlost, to sam bio ja, njen temelj i njen krov. Bez mene ona bi bila kuća sa pet odaja, ista kao i ostale, sa mnom je postala bedem vjere. Kao da je bila odbrana kasabe od znanih i neznanih zala, zaštitnica njena, jer drugih kuća poslije tekije nije bilo. Gusti mušebci i debeli zid oko bašče činili su našu samotnost tvrđom i sigurnijom, ali je kapija uvijek otvorena, da uđe svako kome je potrebna utjeha i očišćenje od grijeha, i dočekivali smo ljude lijepom riječju kad su dolazili, iako ih je bilo manje nego nevolja i mnogo manje nego grijehova. Nisam ohol zbog te svoje službe, a to je zaista služba vjeri, iskrena i potpuna. Smatrao sam dužnošću i srećom da sebe i druge čuvam od grijeha. I sebe, uzalud je kriti. Griješne misli su kao vjetar, ko će ih zaustaviti? (Selimović 1975a:12).

       U ovom prvom, prološkom poglavlju dominira proces samoidentifikacije koji se kao obavezan aktivira u kanalu Ja – Ja, pri čemu se formira čvrsta veza između lika i prostora. Naime, semiotičke funkcije uspostavljanja poretka dodeljene su i pripovedačkom Ja i prostornoj strukturi tekije, što rezultira stapanjem lika i prostora, pa su klasifikacione funkcije objedinjene u jednoj kombinovanoj personalno-prostornoj strukturi Ja-tekija, koja deluje kao osobeni narativni i semiotički amalgam. Dakle, autor bira najčistiji red i najčistijeg predstavnika da bi ogrešenje o normu, incident nosio što veću količinu sižejnosti, pa će iz takvog prostora i od takvog lika, sa naglašeno klasifikacionim funkcijama, krenuti razgrađivanje vere, smisla, Boga i dogme. Na Ishakovom putu, putu zuluma i nepravde, Ahmed se preobražava u oličenje destruktivnog principa, krši pravila i zakone, postaje surov i plahovit čovek u službi vlasti, kome ništa više nije sveto:
       Jedva sastavljajući slova i jedva shvatajući smisao, pročitao sam pismo zemljaka carigradskog mule, u kome pita valiju zašto tako uporno brani kadiju Ahmeda Nurudina, koji je podstakao pobunu čaršije i, zbog lične mržnje skrivio smrt ranijeg kadije, čestitog alima i sudije, što je tužbom njegove udovice i izjavama svjedoka dokazano, a postoje i tužbe najuglednijih ljudi, ogorčenih zbog Ahmed Nurudinove samovolje i težnje da svu vlast uzme u svoje ruke, čime se ogriješio o šerijat i o visoku carsku želju da vlast, koja je Padišahu od Boga data i koju on prenosi na svoje službenike, nigdje ne može držati jedan čovjek, jer je to put do zuluma i nepravde. (Selimović 1975a: 436).    

      Izuzetno složen lik Ahmeda Nurudina, tesno povezan s prostornim značenjima, građen je na principu oštrog oponiranja podstruktura koje ulaze u njegov veoma dinamičan i varijabilan sastav, pa stoga čini stalan izvor pojačane informativnosti teksta:
      Lik, koji je jedinstven na jednom dosta apstraktnom nivou, ali se na nižim nivoima razdvaja na izvestan broj ako i ne uzajamno protivrečnih, ono bar jednostavno nezavisnih i različitih podstruktura, stvara na nivou teksta mogućnost za zakonomerne i istovremeno neočekivane postupke, to jest stvara uslove za održavanje informativnosti i smanjenje redundance sistema. (Lotman 1976: 330).           
       U romanu Derviš i smrt Đurđevdan (Jurjevo) se modeluje kao temporalna granica od koje počinje računanje vremena na ono pre i ono posle, što ukazuje na jake segmentacione funkcije te osobene temporalne jedinice. Đurđevo aktivira ceo jedan kulturni kod, kaurski, paganski i pobunjenički, što će poremetiti nesižejnu, klasifikacionu strukturu i otvoriti semantičko antipolje. Kalendarom se obeležavaju etape razvoja, individualnog i opšteg, a tačnim datumima, praznicima slavi se ono što podseća na veze čoveka sa bogovima, kosmosom i mrtvima. U hrišćanskom kalendaru Đurđevdan je praznik obnavljanja, plođenja i rađanja, što deli godinu na neplodnu i hladnu, sterilnu prvu polovinu i raskošnu, toplu polovinu u kojoj dolazi do oplodnje i rađanja. Prolećni praznik Đurđevdan je sačuvao dosta paganskih verovanja i običaja koji magijskim putem treba da osiguraju napredak i plodnost stoke i polja, zdravlje i sreću među ljudima, tako da on u romanu funkcioniše kao incidentna i karnevalska temporalna jedinica koja je zalutala u islamsko računanje vremena i poremetila temporalni i svaki drugi sklad. Noseći sobom naslage ,,tuđe’’, prethrišćanske i hrišćanske kulture, taj praznik putenosti remetilački deluje na stabilnost glavnog junaka, a njegova dopunska semantizacija proizlazi iz otpora koji mu pruža nekompatibilan kulturni kontekst islama: Sutra je Đurđev, kaurski svetac, nije naš. Ne činite grijeha. Kad to strano temporalno tkivo prodre u islamski sistem, napraviće oštar rez, granicu nakon koje se otvara polje greha, prestupa, ili kako to Lotman (1976) naziva – semantičko antipolje. Đurđevo, svojim životnim sokovima i bujnošću, raskalašnošću i sladostrašćem, prodire u sistem i dogmu, u sigurnost tekije jer je to najerotskiji hrišćanski (kaurski) praznik, sa recidivima paganskih verovanja i ritualne kulture, koji razorno deluje na smernost i smirenost vernika. Dakle, istaknuta strukturna pozicija i brojne sižejne funkcije doprinose tome da se Đurđevo u romanu Derviš i smrt modeluje kao temporalna jedinica izuzetnog semantičkog opterećenja, čije će šejtansko delovanje autor majstorski staviti u službu granice koja segmentuje subjektivni temporalni niz i razdvaja klasifikaciono semantičko polje od antipolja: 
      To je staro pravo na grijeh u jurjevskoj noći. Čuvaju ga mimo vjere, i protiv nje, pogani u ova dvadeset četiri sata razbludnog mirisa miloduha i ljubavi, miloduha što griješno miriše na ženu i ljubavi što miriše na miloduh ženskih bedara. Grijeh je prosut u tom spregu dana i noći, štedro, kao iz ogromnog vedra, iz zatvorenih mijehova želje. Vuče se staro tuđe vrijeme za nama, jače od nas, javljajući se u pobuni tijela, koja kratko traje, a pamti se do sljedeće pobune. Tako i ne prestaje, i sve ostalo je privid, sve što je između tih iskonskih pobjeda grijeha. I nije toliko nevolja u razbludnosti već u vjekovnom trajanju tuđeg zla, jačeg od prave vjere. (Selimović 1975a: 37).       
      Subjektivni temporalni niz uspostavlja se kao jedini oblik temporalnosti u romanu, što je uslovljeno pripovedačkom situacijom u prvom licu, odnosno homodijegetičkom naracijom (Ženet 1985), koja nameće lične, subjektivne parametre svemu, pa i merenju vremena:

       Sve je počelo da se zapliće prije dva mjeseca i tri dana, računajući vrijeme, izgleda od te đurđevske noći, jer je ovo moje vrijeme, jedino koje me se tiče. Brat je već deset dana ležao zatvoren u tvrđavi. (Podvukla T. B.). (Selimović 1975a: 15).      

      Posebno su u ovom kontekstu složene funkcije Đurđeva jer se ta ,,tuđa’’ temporalna jedinica umeće u islamsku kulturu, u tkivo kome ne pripada i stoga ostavlja za sobom oštar rez noseći kako paganske, tako i hrišćanske konotacije incidentnog, šejtanskog praznika sa naglašenim karnevalskim funkcijama (Bahtin 1967), koji slavi putenost, plodnost i pravo na grijeh podrazumevajući ukidanje svih zabrana. Đurđevo je nesputani goli život, koji Nurudina istovremeno privlači ali i odbija, što će se manifestovati u izuzetno upečatljivom, olfaktorno zasnovanom opisu, protkanom i žudnjom i mržnjom, jer uz Đurđevo idu žena i lepota, zabranjene stvari, remetilački faktori dogme i šejhovog stabilnog sistema vrednosti u kojem on pouzdano zna šta je smrt, čak je i drugima tumači. Citatnost, odnosno intertekstualnost se u romanu aktivira kao svojevrsna riznica znanja o smrti i apoteka s lekovima protiv straha od smrti, ali taj intertekstualni recept koji šejh Nurudin nosi umirućima, njemu ne pomaže na kraju romana. Čvrsta konstrukcija dogme, zasnovana na gustoj mreži aksioma, omogućavala mu je verovanje u Boga, a kontrolu nad strahom obezbeđivalo mu je znanje o smrti, odnosno kolektivna memorija sačuvana u nizu kanonskih tekstova islamske kulture. Međutim, ta krhka konstrukcija o uređenosti sveta, kao i njegova iluzija o tome da može upravljati događajima urušava se nagrizajući veru u Boga i religijsku dogmu, a time i tumačenje smrti koje ona nudi. Naime, religija i dogma su veoma čvrsta i otporna podloga naših konstrukata, veoma moćni mehanizmi koji proizvode iluziju o uređenosti sveta. Kad se taj temelj uruši, svet se sagledava kao besmislen i neuređen skup razbacanih elemenata, a život kao nasumičan sled događaja od kojih nijedan nema opravdanja. Kad sistem padne u vodu, kad se razbije krhka konstukcija koja održava veru u Boga ili u bilo koji oblik dogme, sve postaje nepoznanica:      

      Kako sad da kažem samrtniku: Hodi poslušno putevima gospoda tvoga. Kad me jeza obuzima od tih skrivenih puteva, o kojima moje sićušno znanje ni slutnje nema. (Selimović 1975a: 18 – 19). 

      Deobne funkcije đurđevske noći očuvane su i u modelovanju lika jer su aktivirane u procesu njegovog raslojavanja na podstrukture, pri čemu se narativna instanca razbija na dva suprotstavljena dela, kojima upravljaju potpuno različiti kodovi ponašanja, što će rezultirati urušavanjem identiteta:  

      Zapamtio sam tu noć, zapamtio bih je po vrelini kojom me gušila i po praznini kojom me istrugala tuđa strast, da ništa drugo nije bilo. Ali Bog je htio da ona bude drukčija od ostalih, da se u njoj sluči, kao na dugo pripremanom sretanju, sve što je rascijepilo moj život na dvije polovine, i da me odvoji od svega što sam bio četrdeset mirnih godina. (Selimović 1975a: 38).

     ...A te noći činilo se da me zadesila potpuna pometnja, da su sve veze popucale u meni, i da nisam ono što sam bio. (Podvukla T. B.). (Selimović 1975a: 44). 

       Dakle, šejh je deo dogme, njen ključni nosilac, a sižejna organizacija će ga transformisati u pobunjenika i rušitelja dogme, što znači da se sistem remeti imanentnom silom, onom koja dolazi iznutra, iz samog sistema. To je izuzetno informativno jer je manje verovatno i manje predvidljivo, a upravo tako nizak stepen prediktabilnosti obezbeđuje ovom motivu veoma visoko mesto na skali sižejnosti. 
Derviš i smrt 

Drugo predavanje

       Prema Lotmanovim (1976) kriterijumima i kategoriji sižejnosti, prostor u romanu Derviš i smrt možemo podeliti na tri podstrukture: tekijski prostor, u okviru kojeg se uspostavlja nesižejno semantičko polje, zatim granični – đurđevski, i postđurđevski, koji se uspostavlja kao prostorna struktura zla i naglašene sumnje u religijsku dogmu, odnosno kao semantičko antipolje. Postđurđevski prostor osvaja samo Ahmed Nurudin, kao dinamični junak, jer je samo toj kategoriji likova u sižejnom tekstu dozvoljeno da prelaze granicu. Oko ovih prostornih i temporalnih struktura formiraju se i neprostorna značenja, pa junak ne prelazi samo prostornu, već i etičku, ideološku granicu. Izmeštanje granice iz prostornih u temporalne nizove veoma je informativno, a sama granica građena je od vrlo nametljivih auditivnih i olfaktornih nadražaja i utisaka, koji dovode do iskušavanja glavnog junaka razdražujući mu čula do ivice nervnog rastrojstva. Na taj način se đurđevska noć u odnosu na dinamičnog junaka javlja u funkciji prepreke povezane sa najvećim opasnostima, odnosno iskušenjima koje čine da prelaz iz dozvoljenog semantičkog polja u zabranjeno, to jest u antipolje bude krajnje otežan. Dakle, po svojim osnovnim funkcijama Jurjevo je, iako temporalna a ne prostorna jedinica, ipak najbliže strukturnom pojmu granice. Suočavanje sa samim sobom, svojim strahom i sopstvenim zlom, sumnjom u boga i u sebe vernika, koju je izazvao zločin počinjen nad nevinim bratom, dovodi do slabljenja glavnog junaka:
       U slabosti kakvu nikada nisam osjetio, zaplakao sam kao bespomoćno dijete. Sve što sam znao i mislio, nije imalo nikakva značaja, noć je crna i prijeteća izvan ovih zidova, svijet strašan, a ja malen i slab. Najbolje bi bilo ostati ovako na koljenima, istočiti se u suzama, ne dići se više. Znam, ne smijemo biti slabi i tužni ako smo pravi vjernici, ali to znam uzalud. Slab sam, i tužan, i ne mislim da li sam pravi vjernik ili čovjek izgubljen u gluhoj samoći svijeta. (Selimović 1975a: 211).        
        U slučaju Ahmeda Nurudina formira se veoma rigidno klasifikaciono polje koje uređuje islamski kod, i još stroži melvevijski potkod, a religijski kodovi su najneskloniji dijalogu i dinamičnosti jer predviđaju veoma gustu mrežu zabrana i ograničenja, kao i surove kazne za prestupnike. Uprkos tome, on pokazuje sve veću nepokornost propisima božanskog zakona, kao i sve veća odstupanja u odnosu na uobičajeno, normirano ponašanje vernika, jer pravi vernik je snažan i smiren pošto mu snaga dolazi od boga i od vere. Naime, u osmom poglavlju, koje počinje kuranskim citatom: Moj Bože, ja nemam nikoga osim tebe i brata mojega, on saznaje da mu je brat već pogubljen, da on brata nema, čime se posredno dovodi u pitanje i postojanje boga jer po sintaktičkoj logici kuranskog iskaza sledi zaključak: Ako nemam brata, ja nemam ni Boga. U predsmrtnom zapisu Ahmeda Nurudina dovode se u pitanje kuranske istine, a o uspostavljanju citatnog dijaloga (Oraić-Tolić 1990), u okviru kojeg se preispituje i preocenjuje kuranski tekst, svedoči i autor romana Meša Selimović:
      Kur-an cijenim kao jedan od stubova ljudske misli u razvoju i traženju, nikako kao apsolutnu istinu, jer je nema. Međutim, mnogi kritičari nisu vidjeli da ja ne citiram Kur-an da bih afirmisao kuransku istinu, ili da unesem u našu literaturu istočnjačku filozofiju i slično, već da ukažem na naviku i potrebu nesigurnih ljudi da se uvijek oslanjaju na neki autoritet i da svoju mrtvu, šablonsku misao potkrepljuju jačom, kanoniziranom, sterilizirajući svoj i tuđi duh... Ta moja kritičko-ironična namjera je prilično jasna i providna, i čudno je što moram da je objašnjavam. (Selimović 1975b: 345). 

     Citatnost u romanu funkcioniše kao mehanizam koji doprinosi razotkrivanju sintagmatike dogme, religijske, ali i svake druge, što umnogome usložnjava intertekstualnu semiozu. Intertekstualnost romana Derviš i smrt usmerena je na orijentalne književne i kulturne modele, a komunikacija je najaktivnija sa svetom knjigom islama – Kur-anom. Kanonski, posebno sakralni tekstovi su najstabilniji elementi kulture, sa naglašenim klasifikacionim funkcijama koje su usmerene na uspostavljanje i održavanje  poretka, stoga se u romanu, kroz gustu lajtmotivsku mrežu, ukazuje na terapeutsko i stabilizujuće dejstvo kanonskog teksta na lik Ahmeda Nurudina, ali se posredno upućuje i na njegove kulturne funkcije, releventne u sferi socijalne semiotike:

      Osjećao sam potrebu da uzmem knjigu, Kur-an, ili neku drugu, o moralu, o velikim ljudima, o svetim danima, umirila bi me muzika poznatih rečenica kojima vjerujem, o kojima čak ne mislim, nosim ih u sebi kao krvotok. Nismo ga svjesni, a sve nam je, omogućava da živimo i dišemo, drži nas uspravne, daje svoj smisao svemu. Uvijek me je čudno uljuljkivala ta povorka lijepih riječi o stvarima koje znam. U tom poznatom krugu kojim se krećem, osjećam se siguran, bez busija kojima prijete ljudi i svijet. (Selimović 1975a: 53).  
      Derviš se u klasifikacionom semantičkom polju modeluje kao stručnjak za smrt, koji je, oslanjajući se na kolektivno pamćenje i zapise o smrti, posebno na kuranske citate, proučio tu veliku nepoznanicu toliko dobro da se čak usuđuje tumačiti je drugima: 

      Govorio sam: 

     Zašto vam srca od straha drhte kad se u predsmrtnim mukama noge omotaju jedna oko druge? Smrt je preseljenje iz kuće u kuću. To nije nestanak već drugo rođenje. Kao što prsne ljuska jajeta kad se pile potpuno razvije, tako dođe vrijeme da se rastave duša i tijelo. Smrt je nužnost u neizbježnosti prelaska u drugi svijet, u kome čovjek dostiže svoj puni uspon. 

          Govorio sam: 

         Smrt je propadanje tvari a ne duše.

        Govorio sam:

        ...............................................................

        A sad nisam siguran da to treba da kažem starcu što me čeka. Ne zbog njega, već zbog sebe. Prvi put – koliko ću puta ovih dana reći: prvi put? – smrt mi nije izgledala tako jednostavna kako sam vjerovao i uvjeravao druge. (Selimović 1975a: 18).         

       Tuđe reči, odnosno zapisi o smrti čuvenih islamskih mislilaca i pesnika objašnjavaju fenomen smrti, ali svačija smrt je posebna i nema recepta za umiranje bez straha i bez užasa. U drugom kompozicionom segmentu citiraju se definicije smrti preuzete iz riznice mudrosti, iz kolektivne memorije. Naime, intertekstualnost funkcioniše kao mehanizam kolektivne memorije, kao nataloženo filogenetsko iskustvo i pamćenje, a budući da mudrost vrste uvek nadilazi mudrost pojedinca, lek protiv smrti treba tražiti u kanonskim i sakralnim tekstovima, koji kroz veliki intertekstualni dijalog vekovima prikupljaju odgovore. Ako intertekstualnost kao mehanizam koji čuva mudrost vrste, odnosno filogenetsko pamćenje, nema odgovora na smrt, ako ni sveti tekstovi ne nude spasenje, onda se epiloška informacija: Jer, smrt je besmisao, kao i život, artikuliše kao veoma moćna negacija filogenetskog iskustva, mudrosti i eshatoloških mitova, koja estetski upečatljivo osporava islamske mislioce i kuranske istine o smrti. Na taj način urušavaju se i sami temelji religijske dogme jer se svaka religija zasniva na obećanju o večnom životu, životu nakon smrti i aksiološkom prevagom onog sveta: Zemaljski život je varljiv, vječnost je bolja... Tebi se čini smrt, a to je rađanje.  

      Dakle, opozicija između ovoga i onoga sveta u religiji se uvek razrešava u korist onostranosti, odnosno u korist smrti, a roman negira tu tezu; šejh tekije melvevijskog reda s početka romana, koji zna šta je smrt, predstavlja samo semantičku podlogu koju će razoriti Ahmed Nurudin, pobunjenik što preispituje i život, i smrt, i Boga, i dogmu. Spas od smrti, odnosno obećanje večnog života ključni je nosilac religijske dogme i magnet za vernike koji, pod toplim okriljem boga, čekaju smrt bez straha i bez užasa. Međutim, ako (nekada) najčistiji vernik, potpuno sam, bez Boga i bez ljudi, očekuje svoju smrt potpuno preplavljen strahom i užasom, onda je urušen sami temelj religijske dogme i episteme o smislu, pa se epiloška granica organizuje na principu antipočetka (Lotman 1976) kao jeretička i blasfemična negacija početnih kodova jer osporava citatne iskaze o smislu života i smrti od kojih se gradi prološka granica, čime se, u krajnjoj instanci, ukida bog kao izvor eshatoloških sublimacija i osnovno sredstvo za osmišljavanje univerzuma:

       Potapa me strah, kao voda.

       Živi ništa ne znaju. Poučite me, mrtvi, kako se može umrijeti bez straha, ili bar bez užasa. Jer, smrt je besmisao, kao i život. (Selimović 1975a: 466). 

      Predsmrtna spoznaja uspostavlja se kao najvažnija epistema, kao sublimacija egzistencijalne mudrosti jer sve što jesmo i što znamo stane u predsmrtni tren, a on je u romanu Derviš i smrt ispunjen samo jednom spoznajom – spoznajom apsolutnog besmisla. 

      Kuranski citat na samoj prološkoj granici romana uokviran je, s jedne strane, kuranskim kontekstom koji aktivira islamski simbolički poredak i odgovarajuće aksiološke parametre, a s druge, Ahmedom Nurudinom, koji se modeluje kao svjetlo vjere, temelj i krov tekije, što citatu obezbeđuje varljivu semantičku stabilnost. Međutim, isti citat na kraju romana drugačije je kontekstualizovan, što aktivira druge kodove u dešifrovanju i usmerava interpretaciju u suprotnom, jeretičkom pravcu, čemu doprinosi i eliminisanje iskaza: Bismilahir-rahmanir-rahim! (U ime boga, opšteg dobročinitelja, milostivoga!), kojim počinje svako poglavlje u Kur-anu. Na epiloškoj granici je početni signal kuranskog teksta izostao jer pobunjenik i otpadnik više ne priziva boga već koristi sveti tekst za dokazivanje svog jeretičkog iskaza o besmislu. Naime, taj citat se sada dešifruje pod uticajem priče o promašenoj egzistenciji i brojnim zlodelima što su se odigrala pod budnim okom ,,opšteg dobročinitelja’’, čime se otvoreno negira kuranska, arhetipska mudrost i kao ,,istina’’ uspostavlja egzistencijalistička ideologema o potpunom besmislu čovekove egzistencije, koju ne može osmisliti ni bog, ni šejtan, ni filogenetsko pamćenje nataloženo u svetim, kanonskim tekstovima čije reči šuplje odjekuju kroz tamu vekova. Na taj način autor je citat okrenuo protiv njega samog, a citatnost iskoristio kao silu koja osporava smisao citatnosti i čuvanja ,,istina’’ u Zapisu, udarivši tako na same temelje islamske dogme. Poslednji iskaz derviša Nurudina: Jer smrt je besmisao, kao i život, eksplicitno poništava Boga, što je u islamu definisano kao jedan od teških grehova protiv vere, za koji nema oprosta. (Smailagić 1990). Ali ipak je njegov Zapis pročitao neko, i to Hasan, koji je, uprkos Nurudinovoj izdaji, poželeo mir njegovoj namučenoj duši, što sugeriše ideju o tome da je smisao zapisivanja u komunikaciji i empatiji sa onima koji postoje i umiru u besmislu, kao i mi. Na taj način formira se troslojna i polifona epiloška granica na kojoj su aktivirana tri glasa, Nurudinov, kuranski i Hasanov, onoga ko čita zapis. Dakle, na samom kraju romana čuje se glas onoga koji je pročitao Zapis, naratera, adresata ili recipijenta, a uvođenje te instance unosi dilogičnost u modelovani univerzum. Na taj način svet nije do kraja obesmišljen jer je poljuljan čak i besmisao – ni on nije stabilan, kao ni bog.
      U romanu Derviš i smrt veoma uspešno se rekonstruiše sintagmatika dogme, organizacija i funkcionisanje mehanizma vlasti, u svim vremenima i na svim prostorima. U tu svrhu glavnom junaku su prvo dodeljene funkcije žrtve režima, a zatim se njegova uloga iz osnova menja i on postaje vlast. Tada počinje opasna igra moći koja se gradi po uzoru na božansku svemoć, pa nekadašnji časni i plemeniti šejh-Nurudin režira proces i upravlja događajima, pri čemu optužuje nevinog čoveka da bi sproveo beskrupuloznu osvetu. Na taj način on se izjednačava s bogom, što predstavlja jedan od teških grehova, za koje islamski kanon nema oprosta. Superiornost, upravljanje događajima, odlučivanje o životu i smrti, o krivici i kazni, približava i u isti semantički niz smešta vlast i boga, pa se u romanu vrlo suptilno ukazuje na iste organizacione principe, na istu sintagmatiku više sile – Boga i ,,niže’’ sile – vlasti. Prenos božanskih funkcija na krhke ovozemaljske strukture, koje pucaju pod pritiskom tolike odgovornosti i ovozemaljske  smenljivosti, privremenosti i trošnosti, fatalan je za sve učesnike procesa jer, za razliku od boga, oni nisu zaštićeni metafizičkom pozicijom niti energijom koju emanira transcedencija: 

      Maločas sam bio bodar i siguran, upravljao sam događajima i činilo mi se da sam iznad njih. Stvari i ljudi izgledali su manji, a ja kao da sam lebdio iznad njih. Prvi put sam to doživio, a bio mi je prirodan taj osjećaj nadmoćnosti. (Selimović 1975a: 366).  

       Dakle, u romanu Derviš i smrt dijegetički univerzum je organizovan tako da zlo dolazi odozgo, pa autor obezbeđuje svom junaku božansku perspektivu, koja mu omogućava manipulaciju i poigravanje ljudima i događajima, režiranje procesa i kažnjavanje, što su u osnovi božanske funkcije. Na taj način razotkriva se dogma, religijska i ideološka, demaskiraju se njene istine o svetu, bogu, pravdi i spasenju, pri čemu se ukazuje na izvor zla i svireposti koji je lociran gore, tamo gde se nalaze bog i vlast, što u stvari predstavlja transfiguraciju uobičajenog prostornog modela sveta, čija aksiološka shema dobro locira gore, a zlo u podzemne, donje prostorne strukture.   
       Religijski rituali, ceremonije i svečanosti funkcionišu u kulturi kao reprezentativni tekstovi, odnosno kao kulturna redundanca, koja se javlja u obliku  shematizovanih, uobičajenih i predvidljivih obrazaca ponašanja, čija je osnovna svrha uspostavljanje religijskog kanona. Fatičke i autokomunikacione funkcije molitve predstavljaju čvrst temelj vere i inferiornog odnosa vernika prema božanstvu, što je osnov svake religije. Budući da religijski kodovi imaju najznačajniju ulogu u romanu Derviš i smrt, molitva, odnosno komunikacija s Bogom i tekija, u kojoj je ta komunikacija najintenzivnija, učestvuju u uspostavljanju klasifikacionih funkcija glavnog junaka. 

       Odbrana, kao kulturna kategorija čvrsto je povezana sa religijom (Hol 1976), jer religija deluje kao mehanizam odbrane određene kulturne paradigme, pa su njene funkcije analogne medicini, čija je osnovna svrha da odbrani organizam od naleta bolesti. Na isti način religija štiti kulturu od tuđeg uticaja zbog čega je, po pravilu, nesklona kulturnom poliglotizmu, a odbrana je po svojim formalnim obrascima po mnogo čemu obred koliko i religija. U romanu Derviš i smrt aktivirane su i dopunski semantizovane upravo odbrambene funkcije religijskih struktura, prostornih – tekija, džamija, i tekstovnih – molitva i Kur-an, koje su usmerene na odbranu bića od sila zla, tame i besmisla:

      Kad sam stao pred nekoliko vjernika i počeo molitvu, jače nego ikad osjetio sam zaštitnički mir poznatog mjesta, gusti topli miris istopljenog voska, ljekovitu tišinu bijelih zidova i čađave tavanice, materinsku nježnost sunčanog svjetla što je iskrilo na zlatnim zrncima prašine. Ovo je moja državina, pohabani ćilim, bakreni svijećnjaci, mihrab gdje klanjam pred ljudima pogruženim na koljenima, moja tišina i sigurnost, godinama sam ovdje svoj, znam ćilimsku šaru gdje staje moja stopa, istrvena je i izblijedjela, trag svoj sam ostavio na onome što traje duže od nas, iz dana u dan vršim svetu dužnost u ovoj kući što je postala moja, naša i božija, krijući i od samog sebe da je bila najviše moja. Ali toga dana, toga podneva, oslobođen more, vraćen iz čudnog svijeta na koji nisam naviknut u ovaj stišani mir, ja nisam vršio dužnost, bio sam siguran da nikome ne služim već da sve služi meni, da me zaklanja i vraća, da potire ružan san o nečemu nejasnom. Ronio sam u nasladu poznate molitve, osjećao da mi se vraća poremećena ravnoteža zbog svega što je godinama moje, zbog prisnih mirisa, nejasnog mrmljanja ljudi, tupih udara koljena, zbog molitava uvijek istih, zbog kruga što se zatvarao kao odbrana, kao tvrđava, opravdavajući me i potvrđujući. (Podvukla T. B.). (Selimović 1975: 97).
      Molitva je u svim religijskim kodovima osnovni oblik komunikacije s višom silom, iako se u suštini radi o prikrivenoj formi autokomunikacije (Lotman 2004), koja se organizuje kao u visokoj meri automatizovan, indeksni znak, zasnovan na shematizovanim iskazima i verbalnim formulama, što rezultira visokim stepenom redunadance (mera predvidljivosti). Ona funkcioniše kao složeni, dvoslojni tekst u čijoj su organizaciji aktivirana dva koda: verbalni i ekstralingvistički, a oba su podjednako važna u artikulaciji  poruke koja se šalje višoj sili, dakle, vrlo zahtevnom adresatu osobene strukture, građene na mitskim i metafizičkim osnovama, što znatno otežava komunikaciju i u potpunosti je usmerava na konsensni tip dijaloga. 
      Tekst molitve je kanonizovan, pa je vremenom razvio veoma gustu mrežu semiotičkih funkcija, između ostalih i magijsku, koja podrazumeva navodnu sposobnost lanca verbalnih znakova da prodre u metafizičku sferu i višoj sili prenese specifično kodiranu poruku, odakle se očekuje feedbeck u vidu oprosta i očišćenja od greha, što molitvi obezbeđuje i katartične funkcije. 
       U semantičkom smislu molitva nije mnogo produktivna niti složena, zbog veoma visokog stepena redundance, ali zato pragmatički aspekt znaka, to jest odnos korisnika prema znaku usložnjava njene semiotičke funkcije i svrstava je u red sakralnih tekstova, koji uvek imaju posebnu poziciju u kulturi i otporniji su na promene i dinamičnost, čemu su inače podložni nesakralni tipovi teksta:  
      Ali kad sam naslućivao makar i nagovještaj uzburkanosti, stješnjavao sam se u četiri zida svoje sobe, i prisiljavao se da idem poznatom tvrdom stazom molitve. Ima u njima nešto prisno zaštitničko, kao u starim porodičnim stvarima koje su postale neprijeteći dio nas samih, one su priznata i primljena utjeha, smiruju i umrtvljuju opasnu misao što ponekad bez naše volje oživi u nama, vjerujemo im ne misleći, svoju slabost stavljamo pod zaštitu njihove prastare snage, umanjujemo svoje ljudske brige i more navikom da ih mjerimo vječnim mjerilima, i stavljajući ih tako u neravnopravan položaj, svodimo ih na neznatne razmjere. (Selimović 1975a: 39). 

      Dakle, tekst molitve nosi u sebi naslage prastare semantičke snage, pa se u njenoj strukturi mogu prepoznate neke funkcije simboličkih znakova, što molitvenim iskazima obezbeđuje veoma značajne kulturne i kanonske funkcije. Vekovima taloženo značenje i ugrađivanje filogenetskog iskustva u tekst molitve, vremenom je organizovano u čvrstu, petrificiranu shemu sakralnog znaka, koji kao obavezne elemente komunikacije s višom silom uključuje određene govorne činove: pozdrav, zazivanje s vapajima, traženje oprosta, zahvaljivanje, ispovedanje greha uz kajanje i skrušenost, hvalbene izraze o božjim delima i na kraju molbu, odnosno iskanje. Verbalne formule praćene su odgovarajućim pokorničkim stavom i nizom ekstralingvističkih znakova koji podupiru eksplicitno artikulisanu i do vrhunca dovedenu kooperativnost, kao obaveznu interakcijsku strategiju u opštenju s višom silom. 
      Molitva kao automatizovani, okamenjeni verbalni obrazac, formula namenjena komunikaciji sa višom silom funkcioniše u romanu Derviš i smrt kao osobeni simbolički znak, pa stoga zadržava svoju smisaonu i strukturnu samostalnost. Takve funkcije obezbeđuju molitvi uzvišeni, sakralni status u semiosferi i omogućavaju molitvenim tekstovima da, poput simbola, budu čuvari kulture i svojevrsni mnemonički mehanizmi, uz čiju pomoć religija sebe uspostavlja kao riznicu iskustava, saznanja i priča, kao viši oblik komunikacije, sredstvo za očišćenje od greha, odbranu od zlih sila, magijsku formulu u kojoj leži spasenje od egzistencijalnog besmisla i praznine. Upravo zbog osnovne semiotičke namene i sakralnog statusa molitve u kulturi i tradiciji, Ahmed Nurudin joj se okreće kad god oseti pobunjeničke nagone i potrebu za kršenjem norme. Molitva u religijskim kodovima deluje i kao epistemološko sredstvo jer se bez nje ne mogu spoznati ni bog, ni svet, ni ljudi, pa se ona javlja kao osnovni vid služenja bogu – samo molitva otvara oči uma i samo se preko nje dobija svetlost bogopoznanja. (Smailagić 1990). 
       Molitva se zasniva na redundantnim i automatizovanim verbalnim formulama koje su praćene odgovarajućim obrascima ponašanja i sistemom ekstralingvističkih znakova, čiji je glavni cilj da promovišu i uzdižu božanstvo. Upravo se pomoću ceremonijalnih, ritualnih funkcija i njihovog hipnotičkog uticaja na mase snaži osećaj religioznosti i potčinjenosti bogu. Međutim, uprkos gustoj mreži religijskih tekstova i pravila ponašanja koji pokušavaju da Ahmeda Nurudina zadrže u okovima religijske dogme, semiotičke funkcije molitve nisu do kraja realizovane – ona nema dovoljno snage da ga vrati na pravi put, put vere i razuma. Presudni kodovi koji uređuju ponašanje i mišljenje derviša jesu religijski kodovi, konkretno islamski, pa je metatekstualnost romana usmerena ka svetoj knjizi islama Kur-anu, gde su kanonizovani, odnosno propisani kako kodovi ponašanja, tako i komunikacioni obrasci dostojni vernika. Međutim, Ahmed Nurudin svojim incidentnim ponašanjem provocira konfliktno stanje jer, pod uticajem ozbiljnih poremećaja i modifikacija u svom psihičkom sklopu, on isuviše remeti i ugrožava redundantnu, fatičku funkciju religije, koja se zasniva na predvidljivom i očekivanom ponašanju vernika, čija je norma jasno fiksirana religijskim formulama. 
      Drastične modifikacije u strukturi lika, posebno njegovog moralnog i ideološkog ustrojstva, uočavaju se i artikulišu sa pozicije naratora u procesu intenzivne komunikacije sa samim sobom, koja rezultira samoopisivanjem i konstrukcijom tri temporalno motivisane podstrukture:

       Samo sam ja znao da je ovaj novi šejh Nurudin veoma sličan onom mladom dervišu što je s golom sabljom u zubima preplivavao rijeku da napadne neprijatelje vjere, onom ludom dervišu, drukčijem od ovog današnjeg po tome što je bio bez lukavstva i bez mudrosti, koje nam samo težak život može da daruje. 

        Pokoj ti vječni, davni neiskusni mladiću u kome je čista vatra gorjela, i potreba za žrtvom.
        Pokoj vječni i tebi, časni i plemeniti šejh-Nurudine, koji si vjerovao u snagu blagosti i božje riječi.

        Palim vam svijeću u sjećanju i u srcu, vama koji ste bili dobri i naivni.

        Sad onaj koji nosi vaše ime nastavlja vaše djelo, ne odričući se ničega vašeg, osim naivnosti. (Selimović 1975a: 372).  

      Dakle, proces autokomunikacije dovešće Ahmeda Nurudina do spoznaje sopstvene etičke i egzistencijalne degradacije, što će ga naterati da sahranjuje sebe nekadašnjeg, pri čemu će se jasno izdvojiti tri podstrukture u razvojnoj liniji njegovog lika: 

1. davni neiskusni mladić

2. časni i plemeniti šejh-Nurudin

3. Nurudin na vlasti ili ja-đubre: Oj, ostavi savjest na miru! Odlučiću po strahu, odlučiću po užasu, i dići ću ruke od sebe sanjanog. Biću ono što moram: đubre. Sramota neka padne na njih, natjerali su me da budem ono čega sam se gadio. (Podvukla T. B.). (Selimović 1975a: 437).   

        Možemo zaključiti da se u romanu Derviš i smrt formira osobeni hronotop oslobođen preciznijih geografskih i istorijskih odrednica, što priču uranja u mitsku i arhetipsku sferu i omogućava joj da se organizuje kao osobena forma (arhi)teksta, kao regulatorni tekst-model, koji rekonsturiše sintagmatiku dogme a kodove ponašanja stavlja u službu više istine. Aktiviranjem mitskih, arhetipskih obrazaca umnožavaju se funkcije narativnog vremena, što ukazuje na dinamičan proces koji se odigrava unutar narativne strukture, a tiče se preobražaja istorijskog vremena u mitsku svevremenost. Naime, u ispražnjenu temporalnost, oslobođenu tačnih datuma i godina, umesto istorijskog prodire mitsko vreme i stvaraju se preduslovi za formiranje egzistencijalnih praobrazaca, arhetipova, pri čemu pojedini elementi priče usložnjavaju svoja značenja i postaju anticipacija budućeg vremena, to jest univerzalni egzistencijalni i epistemološki modeli. Na taj način ostvarena je estetski produktivna rekonstrukcija dogme jer se, zahvaljujući odsustvu prostornih i temporalnih determinativa, romaneskna priča usmerava ka ahroniji, koja aktivira žanrovski kod parabole, pa je hronotopičnost lika oslabljena na račun razvijanja egzistencijalnih praobrazaca. Dakle, Selimovićev dijegetički univerzum šalje jasnu poruku: nema prostora slobodnog od dogme i njenih aksioma, a upravo apstrahovani hronotop omogućava autoru građenje arhipriče o dogmi, čime se narativna egzistencija likova podiže na univerzalni nivo jer autor pokušava da rekonstruiše sintagmatiku dogme u bilo kom vremenu i na bilo kom prostoru, stoga i oslonja svoju priču na najstariju i najotporniju, religijsku dogmu, a žanrovskim mehanizmom parabole sugeriše sve ostale dogmatske modele mišljenja. Da je u osnove romaneskne građevine položena priča o komunističkoj dogmi, hronotopske odrednice bi ograničile dijegetičke domete samo na jedan kulturni obrazac. Oslanjanjem pak na religijske kodove, roman se organizuje kao svevremena, univerzalna priča o sukobu vlasti i pojedinca, nasilju, izdaji, gubitku, besmislu, pri čemu nastaje praobrazac – arhidogma, koja je nepromenljiva i stabilna kao smrt, invarijantna u svim vremenima i na svim prostorima jer nijedna socijalna grupa niti kulturni model nije imun na dogmu.  
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Tatjana Bečanović

     Structure of the Narrative Instance in the Novel Derviš i smrt by Mesa Selimovic
                                                      Summary

        An extremely complicated character in the novel, Nuruddin Ahmed, has been closely associated with the spatial meaning, and has been built on the principle of sharp opposition of its substructures included in a very dynamic and variable composition. Therefore it a constant source of increased informativeness of the text.
       In the first, the chapter is dominated by the process of self-identification that is activated as required in the channel I - I, in which is formed a strong relationship between the character and space. The semiotic functions of establishing order has been assigned to the narrative I and the spatial structure of tekia, resulting in amalgamation of characters and spaces, and classification functions which have been combined in a single instance of the I-tekia, acting as a peculiar amalgam of narrative and semiotic. Therefore, the author selects the purest of the purest representatives of order and violation of the norm, so the incident bears the greater amount of grief, in order to start with the deconstruction of religion, meaning, God, Dogma ...       The spatial model of the world Selimović described in the novel appeared to be a strong organizational factor of the plot around which have been created the non-spatial form and meaning, primarily ethical and ideological, which means that, based on the complex language space, the units have been transformed into the powerful organizational centers, creating a non-spatial meanings of polyphonic articulation.

       The highlighted structural position and numerous functions contribute the fact that Đurđevo, mentioned in the novel Derviš i smrt, has been modeled as a temporal unit of an extraordidanry semantic load , of which will be put by the author at the service of the boundaries that represent the temporal and subjective series, separating, at the same time, the  semantic field and the anti-field.
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