
ЗЛАТНИ СКИПТАР У СКЕРЛЕТНОЈ ДОЛИНИ
(Уз другу књигу палестинских народних прича на српском)

Када се 1994. у издању београдског Времена књиге појавила Антологија
арапске народне приче под маркетиншки осмишљеним насловом којим је изда-
вач обећавао нешто што потом неће испунити, била је то прва књига српских
превода изворних арапских народних прича – оних које су се, као и све праве
народне приче у свету, причале увече, на седељкама на којима поред деце ужи-
вају и одрасли, и причају се на „чистим“ говорним дијалектима језика и народа
којима припадају. Велики оријенталиста Ено Литман записао је тих тридесет
пет прича 1900. у Јерусалиму, где је боравио у саставу велике археолошке екс-
педиције, па су оне, све до једне, биле на јерусалимској варијанти јужнолеван-
тинског говорног дијалекта арапског језика и носиле су обележја урбаног начи-
на живота. Приче му је записивао хришћански житељ светог града трију вера по
имену Селим Џанина, чија се мајка доказала као надарена казивачица. Колико се
може видети по каталозима великих светских библиотека (укључујући ону у ге-
тингенској установи Enzyclopädie des Märchens која се бави искључиво сакупља-
њем и изучавањем светских бајки), српски превод био је други и до данас послед-
њи превод Литманове збирке, заборављене од целог света.1

Све до под сам крај 20. века, дакле, наша култура није имала увида у
арапски начин народног приповедања преко директних превода, јер се, судећи
бар по видљивим резултатима, нико није озбиљније занимао за изучавање арап-
ских говорних идиома, а још мање за народну књижевност која је на њима жи-
вела. Но, она се на њима развијала бар две или три хиљаде година и, мада по-
средно, столећима је вршила снажан утицај и на развој наше усмене традиције.
У међувремену, на српском су се појавиле још две комплетне збирке превода
аутентичне арапске усмене прозе и један мањи корпус народне поезије, као и
краћи избори народних прича преведених с месопотамских и полуострвских
арапских говорних дијалеката, а већ споменути првенац ускоро би требало да
доживи и ново издање, под насловом Златни пехар и уз проширен поговор,
обогаћен новим сазнањима.2

Појава књиге чији српски превод читалац сада држи у рукама била је за-
пажена у свету одмах по објављивању и поздрављена не само од стручних фол-
клористичких и оријенталистичких кругова, већ и од шире културне јавности
која је увек заинтересована за нове увиде у аутентично књижевно стваралаштво
разних култура, међу којима блискоисточне заузимају једно од истакнутих ме-
ста, будући да се та регија бар последњих двеста година дичи именом колевка

1 Наш издавач представио је Антологију као прву књигу у серији превода изабраних арапских на-
родних прича које ће носити исти наслов уз додате бројеве II, III, итд., али је касније одустао од тог
плана. Арапски изворник објављен је безмало век раније као научно издање под мало немуштим
насловом Modern Arabic Tales, by Enno Littmann, Ph.D., volume I, Arabic Text, Leyden 1905, с
најавом скорог превода на енглески. Но, ни Литман није испунио то обећање – своју блиставу
збирку превео је само на немачки, и то много касније: Enno Littmann, Arabische Märchen aus
mündlicher Überlieferung gesammelt, aus dem Arabischen übersetzt und mit Nachwort von Enno Lit-
tmann, Leipzig 1935.
2 Уп. Leštarić 1998b, 2002, 2003, 2005 и 2006. О рефлексима арапске приповедне традиције у на-
шој култури говори незаобилазни рад Невене Крстић (Krstić 1973), a o значају изучавања арап-
ске усмене традиције за наша етнографска истраживања Балканолошки институт САНУ органи-
зовао је 1999. на Коларчевом универзитету предавање поводом критичких превода дела аутен-
тичне арапске народне књижевности на српски језик (уп. Раденковић 1998).



цивилизације. Ова збирка, при томе, не доноси приче из само једне, грађанске
средине и с говорног идиома једног града, већ из разних крајева Палестине и из
различитих друштвених средина, више сеоских него градских. Њеним преводом
и наше читалиште, прво после англосаксонског и арапског, добија прилику за
још један непосредни сусрет – непосредан колико он то може бити – с богатом
арапском, у овом случају палестинском народном приповедачком традицијом.3

Питање аутентичности језика и стила од круцијалног је значаја за сваку
збирку традиционалне народне књижевности. Од времена када је Арне израдио
свој иницијални списак типова бајки, а Проп у својој Морфологији бајке4 деко-
дирао њену структуру и свео је на ограничен број функција доказавши да су све
бајке света устројене на исти начин, наметнуо се закључак (који су многи саве-
сни записивачи, попут Вука, интуитивно препознавали од почетка) да се без из-
учавања стила приповедања не може одговорити на кључно питање: откуда то
да једне бајке имају а друге немају високу естетску вредност упркос томе што
све имају исту структуру? Тиме је напокон победио став да, у крајњем, све зави-
си од стила као семиотичког израза конкретног жанра, од обраде појединости,
талента приповедача. Другим речима – од језика.5 Због тога ова збирка, као ви-
сокоорганизован скуп прича записаних на аутентичном језику и изабраних по
критеријуму стилског квалитета нарације, спада у оне збирке грађе које се могу
узети као релевантне за сваковрсне активности које такве приче могу подстаћи:
за меродавно научно истраживање, као и за наслађивање лепотом древног начи-
на приповедања који је у њиховим оригиналима потпуно сачуван. Остаје нам да
се надамо да је он у критичној мери сачуван и у овом српском преводу.

НАСТАНАК И СТРУКТУРА ЗБИРКЕ6

Аутори збирке, угледни палестински филолози и фолклористи Ибрахим
Мухави (Ibrāhīm Muhawwī) и Шериф Канаана (Šarīf Kanāina) сакупили су те-
ренским радом око две стотине бајки и других прича и записали их на магнето-
фонску траку између 1978. и 1980. године у разним крајевима Палестине – у Га-
лилеји (која је од 1948. део израелске државе), на Западној обали и у појасу Га-
зе, на приповедачким седељкама уприличеним нарочито за ту сврху. Такве ве-

3 Енглески превод појавио се први: Ibrahim Muhawi and Sharif Kanaana: Speak, Bird, Speak Again.
University of California Press. Berkelеy. Los Angeles-London 1989, 420 pg’s (при цитирањима у да-
љем тексту: МК-en). Књигу је затим с енглеског на француски језик у целости превела Laila Ma-
sri, која ју је објавила с имприматуром Унеска, под насловом Il etait plusieurs fois. Arcanterre, Pa-
ris 1997.
4 Фински фолклориста Арне (Аntti Aarne) своју је класификацију мотива објавио 1910. Његово
дело развио је и допунио амерички научник Томпсон (Stith Thompson) 1961. и отада је у употре-
би тзв. Арне-Томпсонов систем или индекс у шест томова са 2500 основних заплета и око 40.000
мотива – бројеви који се тешко могу сматрати коначним. Своје славно дело Проп (Vladimir
Propp) је објавио на руском 1928, али је оно освојило свет тек шездесетих, пошто је књига преве-
дена на енглески. Модерни следбеници Проповог учења називају ове функције наратемама.
5 Уп. Ђурић 1977:33.
6 Српски превод урађен је према аутентичном арапском изворнику: Ibrāhīm Muhawwī – Šarīf
Kanā ina: Qūl yā ṭēr. Nuṣūṣ wa dirāsa fī al-ḥikāya al-filasṭīniyya. Mu’assasa al-dirāsāt al-filasṭīniyya
(Institute for Palestine Studies). Bаirūt 2001, 390 страна (при цитирањима у даљем тексту: МК-ar).
У импресуму стоји да је установа која је штампала књигу невладина и непрофитна организација,
основана 1963, а на наредној страни читамо захвалницу те установе упућену фонду Абд ел
Мухсина ел Катана (Al-Qaṭṭān) који је доделио средства из стипендије др Костантина Зурејга
(Qūsṭanṭīn Zurayq) и тиме омогућио штампање књиге.



черње седељке одржале су се у свим источним, па и арапским земљама као мо-
дел друштвене забаве знатно дуже него у западном свету. Касније ћемо видети
да те сеансе нипошто нису имале само карактер друштвене разоноде.7

У првом одељку свог увода, Приче, Мухави објашњава да су у збирку
ушле искључиво приче познате као ḥikāyа – прича, или ẖurrafiyyа – фанта-
стична прича (folktale proper, Märchen, wonder tales или fairy tales – у арапском,
такође, бабинске приче – ḥikāyāt ağāyiz). Састав збирке јасно показује да се
овим није хтело рећи да су све те приповетке бајке, или гатке. Мада се данас,
„независно од разноликости термина, под бајком сматра [свака] развијена, сти-
лизована прича фантастичне садржине, у чију се истинитост не верује“,8 прили-
чан број прича у збирци не одговара овој либералној дефиницији. Неке имају из-
разито новелистичку експозицију, многима недостаје фантастична компонента
(Жена узела сина за мужа, Костреташ, Ешина мати, Тесто од седам квасаца,
Косирка, Жена која је упала у бунар, Им Али и Абу Али), а неке би се могле убро-
јити у предања, док друге пре спадају у приче о животињама, као Птичица, Бу-
бица, Вашка, Баба и њен мачак. У приповетку Шахин интерполирана је слика
подземног света, која, међутим, не игра битну улогу, док се Тунџур тунџур пре
заснива на персонификацији него на фантастици, па је на граници шаљиве при-
че (мада је хумор у усменој прози свеприсутан). Мушких прича, које се причају
у диванима, овде нема. Оне се често причају (и рецитују, ако су у римованој
прози) уз гуђење на рабабу, претечи наших гусала, носе називe qiṣṣa, sīra и
muġāmara и имају епски, јуначки и поучни реалистички карактер, а немају ту
ноту лажи коју имају женске приче.9

У свету има веома мало језички потпуно веродостојних записа арапских
народних прича, као што је мало и студија о арапској приповедачкој традицији,
па су аутори збирку опремили опсежним научно-критичким апаратом, пошто су
из целог корпуса одабрали четрдесет пет најпопуларнијих и најбоље исприча-
них прича.10 Многе обичаје на које се у текстовима наилази, као и мало познате

7 Погдешто се на Оријенту такве седељке и дан-данас одржавају, иако је професионалних
приповедача углавном нестало, а све је мање и аматера, који су били познати по своме умећу и
омиљени у својој локалној средини. Сви казивачи чије приче налазимо у овој књизи били су од
те, аматерске врсте. Али, гле чуда – у земљама технолошки напреднијег и послом презаузетог
Запада данас се наново оживљава ова професија, а међународни фестивал приповедања одржава
се од пре десет и више година чак једном годишње, сваки пут у неком другом светском граду,
сваки пут са све више и више учесника! (Шире о томе на интернету, www.storytellingday.net).
8 Уп. Самарџија 2005.
9 И Вук је у нас описао женске приче или гатке као казивања о којекаквим чудесима што не
може бити, дакле фантазије, фикције. Јаша Продановић у својој Антологији народних
приповедака пето поглавље насловљава Приповетке без чуда (мушке). Од седамнаест казивача
ових прича четрнаест су жене, а за човека који воли да слуша или чак прича женске приче у
Палестини се каже да је niswanğī – женски Петко. Ипак, мушкарци су даровали чак девет прича
(бр. 3, 5, 8, 10, 15, 20, 25, 29 и 44). И док се уз романтичне мушке приче на диванима обилно
гестикулира, па и устаје и трупће ногама и удара штапом по столу подражавајући ударце мачем
и подвикује, све да би се живље приказали поједини догађаји, женско приповедање је мирно,
ослоњено у потпуности на глас, интонацију и изражајну моћ језика, а приповедачица седи
готово непомично.
10 Аутори објашњавају да су се за критеријум популарности определили да би представили оне
приче које се најчешће слушају у палестинској култури и да су се ту ослањали, како на лично
искуство из детињства и мишљење самих казивача, тако и на број верзија (подругачица,
иначица) сваке поједине приче које су записали. Беспрекорност нарације била је друго битно
мерило, а када су између више верзија одабирали најуспелију, нису ништа у њој мењали, чак ни
на оним местима где је нека друга била боља. (МК-ar:7, МК-en:1).



дијалектизме, објаснили су у фуснотама, а збирку су поделили у пет група и из-
вестан број подгрупа, према сопственом виђењу тематске припадности самих
прича и културних домена који у њима налазе свој одјек и свако такво поглавље
пропратили исцрпним коментарима. Поред тога, књига садржи и неколико апен-
дикса који јој дају димензију значајне фолклористичко-етнографске студије.11

Нажалост, не дувају ветри како је лађама мило, каже арапска пословица.
Тако обимна и важна књига није успевала да нађе издавача. Мухави, који је сту-
дије завршио у САД и, после више година професуре у Бир Зејту и Тунису, од
1980. предавао на Берклију уз Алена Дандиса, прихватио је тачну процену слав-
ног арабисте да ће свој и Канаанин рад лакше објавити у преводу на енглески.
Латио се превођења целокупног корпуса и писања критичких коментара и тако
је ова књига, уз Дандисову свесрдну подршку, најпре угледала светлост дана на
енглеском језику.12 Арапски изворник објављен је после пуних дванаест година,
јер се тек тада, под утиском високих оцена које је књига добила на Западу, нека-
ко нашао донатор, а тиме и издавач.13

Ипак, и поред тога што су Мухавијеве анализе и коментари уз приче за-
нимљиви за стручњаке који се баве изучавањем обичаја разних народа света,
мотива који се налазе у овим причама, њихове типологије, и других етнограф-
ских показатеља какви се редовно јављају у народним приповеткама, превод тих
опширних сегмената књиге овде је изостављен, јер не би били од интереса за
ширу читалачку публику, којој је наше издање првенствено намењено. Задржане

11 Арапска верзија на самом почетку садржи Предговор коаутора арапском издању (стр. XV–
XVIII), затим Предговор арапском издању који су написали Џабир Сулејман (Ğābir Sulaymān) и
Ибрахим Мухави (стр. XX–XXIV), следи, такође на арапском језику, Дандисов (Alan Dundes)
Критички осврт (стр. 1–6), потом Мухавијев Увод (стр. 7–62), подељен у шест поглавља. Прво
носи наслов Приче, друго Казивачи, треће Народне приче као облик друштвене културе, четврто
Народне приче и друштвена моћ, пето Народне приче и исхрана у друштвеној заједници и,
најзад, шесто, Религија и натприродна бића. Следи корпус прича класификованих у пет група,
при чему је прва подељена у четири подгрупе, а друга у три (ова подела задржана је у нашем
преводу). Иза сваке подгрупе (или групе, када ова није подељена у мање целине) долази
опширан Коментар, а иза последњег је, на око седамдесет страна, Анализа типова народних
прича са детаљним документационим подацима о казивачима, познатим паралелним верзијама
прича у суседним и даљим арапским земљама и регијама у којима живе Арапи (укључујући
Израел, Иран, Турску, Грчку, Италију, неке земље Централне Азије и Индију) њиховим
записивачима и збиркама или часописима у којима су објављене односно архивима у којима су
похрањене. За њом долазе Апендикс А – Индекс мотива (према Арне-Томпсоновом каталогу),
Апендикс Б – Индекс типова прича и, најзад, богата библиографија на арапском и европским
језицима. Енглеска верзија само донекле се разликује. На првом положају је Дандисов
Критички осврт на енглеском језику, следе захвалнице, кључ за скраћенице и кратка белешка о
транскрипцији, затим Мухавијев шестоделни Увод, па корпус прича с коментарима уз сваку
групу и подгрупу и Анализа типова народних прича с истим документарним материјалом. За
њом долази интегрални текст насловне приче оригиналне збирке (Прича о птици причалици) у
транскрипцији (Appendix А) који, за разлику од арапске графије, омогућава увид у тачан изговор
и укључен је и у наше издање, Индекс мотива (Appendix B) и Индекс типова прича (Appendix C),
Библиографија и, најзад, Индекс фуснота, јер су ове често врло садржајне. Пратећи критички
текстови, осим двају кратких предговора арапском издању, написани су најпре на енглеском
језику, а тек накнадно преведени на арапски.
12 Мухави је касније провео неколико година као гостујући професор компаративне књижевно-
сти и традуктологије у Единбургу и Минхену, одакле се вратио на Беркли, где се и пензионисао.
Канаана, који је такође завршио студије и докторирао у САД, предаје социологију и антрополо-
гију на универзитету у Бир Зејту у Палестини.
13 О узроцима необјављивања изворних народних прича у арапским земљама за широко
читалиште вид. моје горе наведене радове и Lestaric 2001.



су само поједине краће белешке и објашњења, препознатљиве у фуснотама по
ознаци Прим. аут. Они читаоци пак који би желели да се информишу и о неким
другим аспектима ових прича, о културним специфичностима народа који их је
неговао и сачувао, или о језику и појединим преводилачким проблемима које је
ваљало решавати током њиховог превођења, наћи ће, поред ауторских и прево-
диочевих објашњења у фуснотама уз саме приче, и низ коментара преузетих из
Мухавијевих анализа и уграђених у овај поговор у нужно сажетој форми – у об-
лику парафраза које чине петнаест више-мање целовитих пасуса. На крају сва-
ког таквог пасуса, стоји фуснота с ознаком одговарајуће стране у арапском и ен-
глеском изворнику. Осим ових пасажа и неколико кратких цитата, прописно
обележених, остатак овог текста, као и његов склоп, оригинални су приређива-
чев допринос. Томе су, у форми апендикса, придодати текст бајке која је дала
наслов оригиналној збирци, и то како у арапској графији, тако и у научној тран-
скрипцији према ЗДМГ-систему,14 индекс чудовитих бића и чудесних предмета
који се јављају у причама, као и краћи библиографски списак дела која се баве
сродном проблематиком.

ОБЕЛЕЖЈА ДРУШТВЕНЕ СТВАРНОСТИ
Иако данас већина Палестинаца више не живи у оквирима традиционалне

породице, структурални модел те породице умногоме је одређивао типове пона-
шања који се срећу у овим причама. Традиционална палестинска породица је, наи-
ме, како истиче Мухави у свом уводу, проширена, патрилинеарна, патрилатерал-
на, патрилокална, полигамна (полигина) и ендогамна. Он сматра да је чврсто чува-
ње сродничких веза као главни организациони и оријентациони принцип у животу
Арапа, па и палестинских, одређивало друштвени положај човека и генерисало
већину функција и интерактивних модела понашања.15

Таква породица (задруга) традиционално се састојала од три или више ге-
нерација које живе више-мање на истом месту као једна економска заједница. Све
важније одлуке доноси старешина који је на челу домаћинства, а женске чланице
домаћинства подређене су најпре његовој супрузи. Порекло се утврђује по оцу и,
строго узев, само сродници с очеве стране сматрају се рођацима. Жена удајом пре-
лази у мужевљев дом и стиче припадност његовој породици, а начело ендогамије
изискује да се бракови склапају између најближих сродника по очевој линији, па-
ралелно патрилатерално (брат и сестра од стрица).16 Мушкарцу је дозвољено, под
одређеним условима, да закључи брак са више од једне жене.17

14 Према називу гласила Немачког оријенталистичког друштва – Zeitschrift der Deutschen
Morgenländischen Gesellschaft, које је пратило рад на развоју тог система средином тридесетих
година прошлог века).
15 Уп. МК-ar:20, МК-en:13.
16 Моћни уплив овог модела очитује се у свакодневном животу тако што ће се муж и жена често
међусобно ословити речима сестро од стрица, односно брате од стрица, чак и ако, у ствари,
нису у таквом сродству.
17 Мардоков (George P. Murdock) Eтнографски атлас бележи брачне структуре у 1.231 друштве-
ној заједници на планети између 1960. и 1980. Од тих заједница 186 друштава било је моногам-
но, док су сва остала била у већем или мањем степену полигамна: 453 је знало за спорадичну по-
лигинију, у 588 полигинија је била доста честа, а четири су била полиандрична. Истовремено,
чак и унутар друштава која допуштају полигинију, ова се у стварности догађала веома ретко (из-
вор: Wikipedia).



Начело патрилинеарности доведено је до крајњих граница, па се у ословља-
вању ретко користе лична имена, већ се она нормално замењују конструкцијом са-
чињеном од речи отац, односно мајка и имена најстаријег сина.18 Три приче у
збирци имају и наслове изведене из овог система именовања (Ешина мати, Им
Авад и караконџула и Им Али и Абу Али). Имену првог сина по правилу се даје име
очевог оца, чиме се овоме још за живота потврђује продужење његове лозе. Дру-
штвени идентитет у бити је мушки. По тој дефиницији жена, заправо, нема свог
идентитета – она је Други. Никада није слободна да самостално одлучује о ма којој
важној ствари у свом животу, увек има мушког старатеља. Са свега тога је за њу,
по Мухавијевом мишљењу, конфликт инхерентан структури система.19

Ако се упореде ови битни критеријуми на којима почива породица као
основа друштвене заједнице и њихови рефлекси у причама, запажа се известан
раскорак. Полигамија ни у једној причи није представљена у добром светлу.20 У
причама, као и у животу, многоженство је често фактор раздора у породици. Ако
је старосна разлика између прве жене и иноче велика, прва може „сачувати образ“
и покровитељски прихватити знатно млађу подругу. У јавности она се може прав-
дати и тиме да више није у стању да носи терет брачне постеље и да сада има си-
нове који ће се старати о њој. Али, ако такве старосне разлике нема, сукоб међу
подругама постаје неизбежан, па свака од жена настоји да роди више синова, или
да за своју децу и себе стекне већу мужевљеву наклоност и имовинску предност.
Приче то јасно показују (Премила и Немила, Златна кофа).21

18 По древном обичају, Арапи се у приватном животу међусобно не ословљавају личним име-
ном, већ вокативом именице отац/мајка иза које у генитиву долази име детета, обично најстари-
јег сина, а ређе којег млађег сина (само ако овога краси каква нарочита врлина, или ако првенца
квари која урођена мана), изнимно и ћерке миљенице или јединице (в. фусноту 20. уз причу
Џбена). У основи овог концепта је почасно истицање вредности човека на основу вредности ње-
говог потомства и није реткост да се на тај начин ословљавају међу собом чак и муж и жена који
су родили дете чије име у овој конструкцији твори њихова имена за свакодневну употребу. Мла-
дим, још неожењеним мушкарцима или млађим непознатим људима прилази се често и тако
што их се ослови именом Abū Šabāb – Оче Мушке Деце, чиме им се указује част кроз претпо-
ставку да ће их јамачно имати, а за тек удату жену, која се још није породила, често ће се рећи
Umm el-Ġāyib – Мајка Одсутног, тј. оног мушког детета које још није стигло на свет, али ће
ускоро стићи. О овоме више у Masliyah 1998.
19 Уп. МК-ar:21, МК-en:14. Полигамна породица јавља се овде, експлицитно или имплицитно, у
причама Премила и Немила, Златна кофа, Полутанчић, Сирочићи и њихова крава, Зелена
птица, Госпођа Татарка, Пилећа јаја, Кухињско мече, Нарова семенка и Обућар Маруф.
20 Ипак, кад човек у арапско-исламском друштву ни после неколико година брака нема деце, има
пуно оправдање да се ожени и другом женом. Мимо тога, отпор средине полигамији увек је по-
стојао, осим међу бедуинским племством – где је то статусни симбол – а ту спадају и највиши
сталежи у данашњим полуострвским монархијама. (При свему, у изразито трибално-патријар-
халној арапској средини идеја о могућој мушкој неплодности сматрана је безмало богохулном
све доскора, док модерна медицина није доказала да је у већини случајева брачне неплодности
посреди неплодност конкретног пара, а знатно ређе једног члана тог пара, при чему је то тада
чешће мушкарац.) У причи Кухињско мече новој супрузи приписује се џинско порекло, чиме се
сва кривица преноси на њу, а емир се разрешава одговорности за одлуку да се ожени и четврти
пут. Нова жена пак, предвиђајући неизбежни сукоб са својим подругама, унапред предузима за-
штитне мере и емир на то лако пристаје, колико зато што друкчије не може да се ослободи не-
сносног наметника, толико и стога што се узда да ће после свега напокон добити и потомство,
јер је бездетност, заправо, и била узрок његовог пада у власт демонских сила.
21 Уп. МК-ar:22, Ен:15.



Па ипак, Мухави сматра да полигамија врши корисну функцију у друштву
чији је темељни закон рађање што више деце, поглавито синова.22 Брак без деце ту
нема никаквог смисла. Штавише, брак без мушке деце поуздано води у конфликте,
па и у пропаст, као у причи Ешина мати, или Тесто од седам квасаца која се ипак
завршава хепиендом, или и у причи Златни скиптар у скерлетној долини, у којој
је узрок распада мужевљева несигурност у сопствену мушкост. С друге стране, по-
лигамија пружа могућност мушкарцу да усклади своју жељу да задржи прву жену,
коју он, претпоставља се, воли и поштује и с којом има заједничке имовинске ин-
тересе, с дужношћу коју има према братственичкој заједници да роди и подигне
децу.23 Истовремено, за жену је брак заштита, па и полигамни. Пошто би нерађање
деце неумитно водило разводу брака, за жену је боље да је у браку чак и по цену
да има подругу, него да је разведена.24

Ово такође треба сагледати у контексту ендогеног брака, који, додуше не
захтева по сваку цену, али фаворизује брак унутар братства. То значи да се од сва-
ког мушкарца очекује да своје кћери чува првенствено за синове свога брата, по
реду старости. Тим начелом родитељи обезбеђују сигурност женидбе и удадбе за
своје синове и кћери, очување братственичке моћи путем очувања имовине, висок
степен заједничког имовинског интереса код младенаца, као и максимално преду-
пређивање развода брака.25 Но, ако брат и сестра од стричева не ступе у брак, сма-
траће се да за то постоји добар разлог, јер нешто није у реду бар с једним од њих.
Видимо да се народна традиција у причама Уковрт уповрт и Златни скиптар у
скерлетној долини односи критички према начелу ендогамног брака, показујући
да његова примена није увек и најбоље решење.

На другој страни, начело патрилокалности, од којег не може бити одступа-
ња (некажњен изузетак је једино у причи Обућар Маруф, где је такав искорак био
неминован), изискује да девојка удајом прелази у мужевљев род и под његов кров.
У причи Краљевић Нуајс синовљев одлазак у женин свет, иако под утицајем нат-
природне силе, израз је нелојалности породици и прети да растури очев дом. Зато
ће се до краја радње краљевић ипак вратити, а себична мајка његове деце биће не-
милосрдно уништена. Девојка, особито она која се уда изван свога братства, увек
се гледа као туђинка која прети да одвуче дотле лојалног сина и брата у своју ор-
биту. Овај синдром често се налази у палестинским народним причама, а овде се
најбоље уочава у причама Жена узела сина за мужа и Сирочићи и њихова крава.
Будући, дакле, Други, жена се против тога бори, углавном својом сексуалношћу, за
шта има мноштво примера и у овим причама (Жена узела сина за мужа, Златна
кофа, Ибн Јазур Џумез птичји кнез, Костреташ, Шахин, Газела, Лолаба, Уковрт

22 Напротив, мајке у причама не показују да мање воле своје кћери од синова. Штавише, видимо
да бездетна мајка по правилу моли бога да јој подари кћер, радије него сина (приче Тунџур тун-
џур, Сумаг, курвин сине, сумаг, Џбена и Бубица). Одрасли син окреће се својој жени и о старој
мајци ће се, ако затреба, старати из дужности, док удате кћери то чине кад год доспеју, из осећа-
ња блискости.
23 Тако је краљ у причи Нарова семенка, када му вољену жену оптуже да је караконџула, прину-
ђен да ову затвори у изгнанички дворац, али одолева притиску средине да је убије или отера и
такав његов поступак показује се на крају исправним, а његова непоколебљива вера у женине
врлине тиме је уздигнута и похваљена. У Причи о птици причалици пак, краљ који се осећа из-
невереним јер мисли да му је жена, супротно обећању, родила штене, маче и камен, отераће је и,
премда се до краја приче то експлицитно не исказује, зажалиће због тога када сазна истину.
24 Арапско-исламско обичајно право (шеријат) потанко регулише све аспекте многоженства и
налаже мужу да правично и у сваком погледу једнако гледа све своје жене, ограничавајући њи-
хов број на четири – додуше, само уз покуду прекорачења тог броја, не и забрану.
25 Уп. МК-ar:23, МК-en:15.



уповрт, Златни скиптар у скерлетној долини, Нарова семенка). Већина прича но-
си у насловима имена жена, а и у неким другим главни ликови или генератори
битних догађаја су женски ликови, што је несумњив показатељ латентне женске
моћи у друштву. Породица је присутна у свим причама без изузетка, било као тема
било као позадина. Жене, чији идентитет је идентитет Другог, имају предност да
објективније просуђују друштвене феномене. С годинама, жена у палестинском
друштву стиче одређени ауторитет, који јој омогућава да говори директно, без за-
зора у вези с осетљивим темама. То је и један од разлога зашто управо жене, и то
старије, које су окончале свој репродуктивни циклус и омудрале од живота, чувају
овај вид усмене традиције. Народне приче нису огледало, али јесу својеврсно ви-
ђење, портрет културе која их је створила и чува их у предаји.26

У том портрету указаћемо овде на још неколико аспеката. Односи мајке и
ћерке приказани су у палестинским причама прилично реалистично. Један од при-
мера налазимо већ у првој причи, Тунџур тунџур, где самохрана мати допушта
ћерци (будући да у кући нема мушкараца – иначе то не би било могуће, а ни по-
требно) да „сиђе с полице“ и самостално се запути у свет, али је упозорава да је то
опасно. Кћи не жели да слуша савете, па ће на свом путу посегнути за поступцима
који нису у складу с важећим нормама и за то ће, после извесних успеха, бити
строго кажњена.27  Напротив, релације мајка–син знатно су више емоционално
обојене него што рефлектују социјалну садржину њиховог односа. Однос отац–
кћи очитује се понајвише у чињеници да је отац тај који удаје кћер, бирајући тиме
за себе породицу с којом ће се опријатељати, а тек у оквиру тога и будући дом за
кћер. Кћи нема никакав ауторитет у породици. И када се уда, њене поступке над-
зиру и за њену брачну лојалност одговарају њен отац и браћа, чак више него муж,
чије презиме ступањем у брак она не преузима. Већи број прича сведочи о томе
(Златна кофа, Сирочићи и њихова крава, Зелена птица, Ибн Јазур Џумез птичји
кнез, Костреташ, Паметни Хасан, Пилећа јаја, Трговчева кћи, Обућар Маруф).28

Специфични су у арапско-исламској средини и односи између маћехе и
деце њеног мужа (приче Сирочићи и њихова крава, Зелена птица, Пилећа јаја).
Мухави о томе казује мало. Појмови пасторче, маћеха и очух, везани су, строго
узев, за хришћанску традицију, и означавају релације у моногамној породици у
којој постоји моћна забрана развода брака. Породица је у античкој грчкој и рим-
ској култури била моногамна (мада је робовласничко друштво широм отварало
врата полигинији), а под утицајем хришћанства полигамија је у Европи, нарочи-
то од 16. века, била већ приличан изузетак.29 Отуда у европско-хришћанској
култури појмови пасторче, маћеха и очух подразумевају да је један од родитеља

26 Уп. МК-ar:24-25, МК-en:17–18.
27 Уп. МК-ar:86, МК-en:82.
28 Уп. МК-ar:30, МК-en:22.
29 Почетком 5. века Свети Августин грми против полигамије, доказујући да оно што је било ра-
зумљиво за старозаветне пустињске патријархе није потребно модерном хришћанству. Он то
сигурно не би чинио да полигамије није било на све стране и да је црквени оци нису подржавали
– уосталом, сам је у младости деценију и по провео с конкубином која му је родила сина јединца
и коју ће волети до краја живота. Хиљаду сто година касније Лутер пише да није у стању да ку-
ди и забрањује да неко има више жена, јер се то не коси са светим списима: „Ego sane fateor, me
non posse prohibere, si quis plures velit uxores ducere, nec repugnat sacris literis.“ (De Wette, vol. 2,
p.459. DLXXII - 572). У фебруару 1650, после Тридесетогодишњег рата у којем је изгинуо вели-
ки део мушке популације, скупштина града Нирнберга доноси одлуку да цркве за наредних де-
сет година дозвољавају да сваки мушкарац може имати до десет жена, под условом да их опскр-
бљује и часно се односи према њима. (Larry O. Jensen, A Genealogical Handbook of German Rese-
arch (Rev. Ed., 1980) p. 59).



умро, а други ступио у брак с новим партнером, уз трагику што је носе детињи
статус сирочића и родитељски статус удовца, односно удовице. Напротив, у
арапско-исламској, начелно полигамној породици у којој је и развод брака оду-
век допуштен и релативно чест, та врста односа међу децом и новим брачним
партнером рођеног оца или мајке не јавља се у тако драстичној форми, понајпре
отуда што одсутни родитељ често није умро, већ се од деце одвојио разводом,
па она нису обавезно сирочићи у хришћанском смислу.30 Привикнутост на жи-
вот у полигамној породици, или бар на прихваћеност и присуство такве породи-
це у блиском окружењу, довела је до тога да реч маћеха у смислу у којем се она
доживљава у хришћанској традицији и не постоји, јер је безбојни израз очева
жена крајње обичан. У причи Пилећа јаја девојка јесте сироче – из приче се ви-
ди да јој је мајка умрла – али се не види да ли се отац недавно оженио другом
женом која је довела кћер из претходног брака с неким другим човеком, или је
јунакиња приче од рођења расла уз ту другу жену и своју полусестру и вршња-
кињу. Сама чињеница да живот деце уз оца и једну или више „маћеха“ (или уз
мајку која се преудала и њеног новог мужа, а можда и његове друге жене и њи-
хову децу) није одвише редак случај нити сам по себи мора бити резултат остан-
ка без мајке или оца, умањује емотивни и психосоцијални значењски набој који
у европској традицији носе појмови пасторчета и маћехе, где су они стандардно
обележени трагиком услед смрти родитеља. Ипак, однос жене према мужевље-
вој деци с неком другом женом ни у арапској средини није лишен своје кон-
фликтне нарави, тако често експлоатисане у европско-хришћанској традицији.
Ово једнако важи и за однос деце према другим очевим женама.31

 Односи међу полубраћом и полусестрама такође су чест извор конфликата
(Премила и Немила, Златна кофа, Полутанчић, Сирочићи и њихова крава). Људи у
стварном животу углавном прихватају да отац више воли децу коју изроди с јед-
ном од жена, јер не постоје инструменти којима се против тога може деловати. У
причама се такав став недвосмислено осуђује, и ту се сагледава једна од њених
значајних функција у палестинском друштву.32 Односи међу сестрама често су
обележени љубомором, редовно поводом боље позиције стечене удадбом. Међу
рођеном браћом и сестрама однос се приказује као хармоничан, поготово док су у
родитељском дому. У причи Сумаг курвин сине сумаг дивља сексуалност ћерке/се-
стре уништиће породицу која се није приволела да је укроти, али ће на крају – јер
крв није вода – та иста сестра, када је брат напокон убије, ипак помоћи овоме, не
могући да гледа како му из руку измиче сигуран иметак.33 Полно понашање сеста-
ра увек пада у одговорност браће, и ми видимо у причи Жена која је упала у бунар
да сестра мора да бежи од куће да је браћа не би убила само зато што је дозволила
да западне у ситуацију која је компромитује.

30 Уобичајене речи брат и сестра у арапском, оне које се најчешће користе, не казују ништа о
томе да ли је реч о рођеном брату или сестри, од истог оца и мајке или о полубрату односно по-
лусестри, али када се жели истаћи да је неко некоме брат или сестра по оба родитеља, користе се
друге речи, које то спецификују.
31 Уп. Leštarić 1998а.
32 Тако, у причи Полутанчић, која је права херојска фантазија и, како аутори наводе, спада у нај-
популарније приче у Палестини, запостављени син изнуђује завидној и похлепној полубраћи
пристанак да их жигоше понад чмара. Овим чином оба полубрата нису само постали његови ро-
бови, већ су – што је за њихов мушки углед још погубније – пали у статус жена. Очигледно пре-
узет мотив жигосања налазимо и у нашој приповеци Ћело царев зет.
33 Уп. МК-ar:31, 109, МК-en:23, 112.



Могло би се још много говорити о валенцама које повезују овако прошире-
ну унутрашњебратственичку патријархалну и потенцијално полигамну породицу
и о могућим изворима конфликата у њој, што све налази одраза у арапским народ-
ним причама, па и у многим палестинским причама у овој збирци. Такви су они
најважнији односи, међу супружницима, који су присутни у готово свакој причи,
затим међу свекрвом и снахом, снахом и заовом, међу јетрвама (које, осим ако су
рођене сестре, лако могу постати подруге, јер је левиратски брак у семитским дру-
штвима одувек присутан), итд. Мухави је у књизи исписао многе информативне
странице о свему томе, као и о другим битним карактеристикама друштвене ствар-
ности у арапско-исламском друштву, у настојању да што боље прикаже функцију
народне приче и као уметности, и као једног од корективних инструмената, чак ре-
гулатора друштвеног понашања. Овако сажето скициран део скупа тих проблема
требало би да послужи не само као информација, већ и као подстицај на разми-
шљање о узроцима и значењима карактеристичних модела понашања на које ће се
наићи при читању ових прича, ради њиховог бољег разумевања.

МОДЕЛИ ПОНАШАЊА И ЊИХОВИ РЕФЛЕКСИ У ПРИЧАМА
У палестинском арапско-исламском друштву, као и другде у патријар-

халним и ауторитарним друштвима, мушкарац има власт над женом, старији
над млађима. Народни приповедач у причама приказује различне облике испо-
љавања ауторитета и његовог оспоравања и редовно заузима став према њима.
Један од кључних догађаја у причама јесте проналажење брачног партнера за
младића или девојку и ту налазимо изразит контраст између реалног живота и
начина на који се то често догађа у овим причама, где девојке у више наврата
испољавају сопствену иницијативу, кадшто чак против очеве воље. На тако шта
у стварности оне не би смеле ни помислити, (Ибн Јазур Џумез птичји кнез, Па-
метни Хасан).34 Јунаштво је увек чин доказивања идентитета, обично у несагла-
сју с ауторитетом, и у причама је резервисано за младе људе. Тиме откривамо да
само народно предање представља један облик друштвеног ауторитета, који ни-
је власт у правом смислу речи, али утиче на формирање извесних модела пона-
шања. Ту власт, практично, врше старије жене, које причају приче на друштве-
ним скуповима, пред већма младом публиком. Друштвени поредак остаје недир-
нут, али се на њега корективно повратно педагошки делује изнутра, из сфере у
којој се важни догађаја дуго и стрпљиво осматрају и промишљају.35

Можда најсложенији однос између усмене традиције и културе у којој та
традиција живи и чији је део, налазимо у регулативама полног понашања. Од
свих облика друштвеног понашања које породица настоји да узме под контролу,
сексуалност њених женских чланова је најважнија, јер поседује највећи потен-
цијал да нанесе штету. Сексуална потреба препознаје се као моћан мотив, јер је

34 Мухави овде наглашава да је супротност учесталости појаве овог модела понашања у причама
у односу на чињенице из реалног живота толика, да му узрок не може бити ништа друго до по-
треба да се искаже најдубље осећање емоционалног протеста. Пасивни женски ликови у овим
причама права су реткост.
35 Уп. МК-ar:36–38, МК-en:30–32. Приповедачи често користе и детаље из локалног амбијента,
топониме и имена људи, обично при описима предела или ликова из приче, чиме причи дају ло-
кални колорит и помажу слушаоцима да педагошке поруке из приче повежу с познатим догађа-
јима из стварног живота. О том необично значајном аспекту Мухави каже: „Уткивањем натпри-
родног у реално, народна прича потврђује примат имагинације, стварања дијалектичке релације
између натприродног и физичког.“ (МК-ar:51, МК-en:41.)



у бити индивидуална ствар која се не може контролисати нити усмеравати од
фигуре која поседује врховни ауторитет. На овом концепту почива полна сегре-
гација у арапско-исламском друштву – појава која, међутим, није сасвим страна
ни многим другим друштвеним заједницама. Истовремено, сексуалност је ви-
тални ресурс, који, када се правилно користи (тј. у складу с владајућим традици-
оналним нормама), води напретку и постизању породичних циљева према спољ-
њем свету.

Напротив, ако би чланови породице, а нарочито њен женски сегмент, да-
ли себи слободу да поступају према својим индивидуалним потребама и жеља-
ма, тај ресурс могао би бити погубан. Женска част је, заправо, мушка част. У
причи Паметни Хасан мајку која се огрешила о ову норму стиже најокрутнија
замислива казна, баш као и у нашој (црногорској) неисторијској народној песми
Јован и дивски старјешина, чији је заплет безмало истоветан. Зато приче, с јед-
не стране, одражавају превагњујуће моралне стандарде. С друге, оне артикули-
шу ставове и истражују односе и праксу који су у готово потпуној противречно-
сти с друштвеним нормама, нудећи увек на поновно разматрање чувени пример
о стезању песка у шаци. Повремено одсуство еуфемизама и употреба израза који
због спонтаности ни у једном часу не остављају утисак вулгарности, а какве на-
лазимо у нарацији времешних приповедачица (Им Авад и караконџула, Птичи-
ца, Ешина мати) директно су повезани с њиховом ослобођеношћу од друштве-
них уза које иначе важе за сваку вербализацију табу тема каква је полно пона-
шање или именовање полних органа. Мимо таквих примера, сексуалност се по-
тврђује искључиво посредно и симболички, кроз тотално прећуткивање, па и по-
рицање.36

Деликатност коју демонстрирају приповедачице када се дотичу ове теме
очитује се на многим местима. У арапском једна те иста реч значи кћи и девојка,
али вокативи кћери [моја] (bintī), како девојку у причи Нарова семенка осло-
вљавају времешне дућанџије које јој пружају гостопримство, и девојко (yā bint),
како ће је ословити краљевић када је нађе скривену у крошњи дрвета над зден-
цем, имају битно различите конотације. У првом случају избор речи кћери значи
обећање очинске заштите и самим тим одсуство сваке мисли о девојчиној пол-
ној припадности, иначе би била прекршена једна од најсветијих забрана – забра-
на инцеста.37 Напротив, када се девојци обрати млади принц, таква мисао не са-
мо што није отклоњена, него је управо имплицирана, утолико пре што је он по-
зива да седне на његовог коња (убрзо ће се и показати да се та латентна могућ-
ност актуализује). Отуда девојчин пристанак да пође с краљевићем представља
у најмању руку спремност на кршење забране ступања у физичку везу с непо-
знатим мушкарцем. То је и разлог због којег приповедачица хита да пружи изви-
њење за девојчин поступак, подсећајући слушаоце да глад човеку у великој ме-
ри одузима слободу избора, јер му умањује моћ да се уздржи од извесних забра-
њених модела понашања.

36 Уп. МК-ar:41–42, МК-en:33–34. Такво, посредно саопштење о љубавном чину који се несум-
њиво догодио под степеништем летњиковца налазимо на крају приче Уковрт уповрт, приликом
симболичког разбијања тањира у часу принчевог уласка у двор.
37 Девојка њих ословљава на уобичајени начин, речју стриче, чико (ammī), али јој они не могу
узвратити истом речју (у значењу чикино), како би јој могао узвратити само прави стриц. На овај
начин код Арапа иде узајамно ословљавање и са другим блиским рођацима, с одговарајућим
називима за сваку врсту вертикалног и вертикално-побочног сродства – оцем, мајком, дедама и
бабама, теткама по оцу и мајци, ујацима, итд.



Једанаеста прича, Птичица, како истичу аутори, једна је од првих прича с
којима се сусрећу палестинска деца. Локална култура, иначе рестриктивна пре-
ма именовању органа који одређују полну припадност и поступака везаних за
полно понашање, врло је толерантна према укључивању осталих интимних те-
лесних функција у свакодневни говор и разговор, па се помињање радњи пове-
заних с тим функцијама врло често користи за грађење хуморних ефеката.38

Истовремено, премда се птица првенствено повезује с мушком сексуалношћу,
где се посебно истиче симболика једнооког петла којег прогони сексуално неза-
јажљива караконџула у намери да га прождере (као у причама Сумаг курвин си-
не сумаг и Полутанчић), у причи Птичица она функционише као изразити сим-
бол неуништиве снаге која се повезује са женском суштином.39

У четвртој групи прича налазе се оне са ланчаном структуром, у којима
су крај и почетак повезани да би потврдили поузданост функционисања човеко-
вог света и његове околине. То се постиже градацијом у којој један елемент у
ланцу очекиваних догађаја може да распе све његове карике, чиме се, истовре-
мено, доказује да се освештане функције свих припадника заједнице морају до-
следно извршавати. Та врста формулативности, какву срећемо у причама Баба и
њен мачак и Вашка, при чему се ова друга бави спрегом појединца и колектива
и снажно акцентује зависност колектива од јединке, а ту је и изузетно популар-
на Козица Јарчевић, која ће непоколебљиво учинити све што је потребно да би
спасла своју децу. Чудесна причица Брабоњчић пак, која отелотворава детињи
ресантиман према одраслима који их фактички искоришћавају и често виде раз-
лог њиховог постојања донде док су им корисна, показује, истовремено, да на-
стране жеље (каква је у причи жеља друштвено осујећене бездетне мајке) могу
збиља донети чудовишне последице. Мухави у својој анализи истиче да се мај-
чина жеља, настала из сталне изложености глади, инкарнирала у породу који
није ништа друго до један вечни и бескрајни желудац и који ће прождрети сва-
ког кога спази, а нарочито чланове сопствене породице. Ту алегорију глади могу
савладати само они који је не могу видети, а то су слепци – тек они ће распори-
ти стомак малог, алавог чудовишта и тако зауставити његово захуктано делова-
ње. Ту напокон видимо да бауци, бабароге и остала страшна чудовишта и не мо-
рају бити тако опасна како на први поглед изгледају.40

Пета група прича, особито Обућар Маруф и Им Али и Абу Али, упознаје
нас са простосрдачним ликовима, тачније, божанственим будалама, чија је непа-
творена племенитост неизмерна и поступци савршено непрорачунати. Поруке
ових прича су донекле филозофске, али, на срећу, нису нимало морализаторске.
То су јунаци који, напросто, имају среће. „Нема силе ни моћи до Божје“ – узви-
кује јунакиња у причи Жена која је упала у бунар. Ово је формула коју сваки му-
слиман изриче бар једном дневно. Али, немојмо помислити да је за Источњаке
судбина слепа сила – она је за њих једноставно Божја воља, а Он је есенција ми-
лости и саосећајности. Јунаци делају и бивају награђени, јер се награђује насто-
јање, а не фаталистичко прихватање ствари. Прихватање тако дефинисане суд-

38 Шаљиве приче скатолошког карактера заузимају замашан део и у збирци Мрсне приче (БИГЗ
1986) коју је приредио Душан Иванић од грађе што ју је по јужнословенским крајевима сакупио
аустријски фолклориста нашег порекла Фридрих Краус (Friedrich S. Krauss) и објавио у Лајпци-
гу у девет свезака од 1904. до 1912. године.
39 То следи и из избора рода именице птица почев од наслова, јер, премда је та реч у арапском
језику у основи мушког рода, (означава сваку малу птицу, првенствено врапца) овде је она, као
носећа именица у причи, добила јасне граматичке ознаке за женски род.
40 Уп. МК-ar:261–263, МК-en:290–293.



бине је мудрост, а она се овде приписује женским ликовима бар у једнакој мери
у којој се приписује мушким. Јер, док су мушки ликови наивни и пасивни, жен-
ски смишљају и делују из позадине. Ово је нарочито приметно у причи Бога-
таш и сиромах, где су жене доминантне фигуре. Зато вреди истаћи да је ова
група прича дошла и из уста мушких казивача, што још једном потврђује да се у
палестинским народним причама листом признаје централна улога жене у дру-
штвеној структури и њена равноправност с мушкарцем (ако не и надмоћ над
њим) на оним пољима деловања на којима се иначе у животу претпоставља да
су мушкарци ненадмашни.41

Традиција обавезује чланове сваке друштвене заједнице на мноштво по-
ступака, саобразно приликама и у складу с њиховим статусом. Тако су, рецимо,
жене у арапским селима у случају смрти неког блиског, дужне да се ударају и
гребу по образима, да нагараве лице и да кукају, док у приликама нарочито ра-
досних догађаја имају задатак да поцикују на особит начин, који се састоји у ис-
пуштању фалсетног тона из дубине грла, чије се необично треперење постиже
брзим покретима језика горе-доле (Жена која је упала у бунар). Ожењени му-
шкарци, када им не полази за руком да убеде пријатеља или кога другог да при-
хвати какву понуђену љубазност или услугу, прибећи ће уцењивању претњом да
ће се развести од жене (Пилећа јаја). Ову претњу је, наиме, формално лако извр-
шити, јер је према обичајном арапско-исламском праву муж власан да отера же-
ну кад год он то зажели – довољно је да јој три пута узастопце каже да је „отпу-
шта“, па да она мора напустити брачно огњиште и вратити се своме роду, одво-
дећи своју децу млађу од око 12–15 година (када доспеју до тог узраста отац на
њих стиче прече право). Грађански закон у већини арапских земаља данас оспо-
рава такав развод брака, али је за разумевање појединих догађаја који се описују
у арапској књижевности потребно имати бар елементарне представе о оваквим
обичајима.

Пристојност и уљудност изискују од приповедача да при помену ствари
које изазивају одијум изрекну пригодну ограду као знак уважавања личности
слушалаца. Тако, код самог помињања речи марва (у причи Караконџула с ис-
точне обале Јордана), приповедачица убацује фразу Бог вас удостојио, чиме се,
заправо, извињава што уопште узима у уста ту реч и тиме потврђује да њеном
употребом не жели никога да унедостоји. Исти је случај при помену ципела у
причи Обућар Маруф, када се каже да простите, ципеле. Још је значајнија упо-
треба заштитних формула при помињању натприродних бића – џина, вилењака,
и сличних, јер је и само помињање њиховог имена опасно, зато што их може
призвати. И у нашим народним причама то је уобичајено, па се у Чудотворном
прстену каже: „Није шала, брате, вјештица и њезина сила, налет је био од нас и
наше куће!“ Тако се и у причи Дрвосеча, када се слушаоцима саопшти да је бу-
нар био настањен, брже-боље додаје далеко било од нас. У причи Газела, код
саопштења Али, то није била газела, него џинка, одмах следи зазивање божјег
имена – Боже, нека је с нама име Твоје. Чак и када опака караконџула у бајци
Трговчева кћи установи да јој је син погинуо, приповедачица, поштујући вели-
чину такве трагедије за сваког родитеља, додаје: у камен ударило!

Овим подсећањем на заштитне магијске формуле дотичемо се праксе ко-
ја нипошто није спецификум палестинског друштва, већ је распрострањена сву-
да у свету, или је то била доскора, а тиме и заједничких обележја арапских и на-
ших народних прича.

41 Уп. МК-ar:291–292, МК-en:325–326.



ЗАЈЕДНИЧКИ СИЖЕИ И МОТИВИ
Усмена књижевност стварана је од почетка људског времена. Попут говор-

них језика на којима је живела, и она се мењала, развијала и обогаћивала страним
утицајима. Древним митовима и архетипским сликама, самониклим у конкретној
култури, придруживали су се, с времена на време, нови сижеи и мотиви, долазећи
и с највећих даљина земаљског шара.42 Више од свих осталих врста народне при-
поветке, бајке су велики светски путници, јер нуде визију живота каквим волимо
да га замишљамо, живота измештеног иза границе коју стварност не може да пре-
корачи. Мит није само прича, него жива стварност, каже Малиновски. Механи-
зми бајки били су вековима уназад изграђени, јасни и блиски у свакој средини, ме-
ђу свим народима. Поред општих места која спадају у стандардну морфологију
бајке и налазе се у свим бајкама света (јунак, по правилу најмлађи син, креће на
пут, јунак добија немогуће задатке, јунак осваја девојку, подмукли противници,
издајници у породици и љубоморне сестре, чаробни помагачи, тријадна структура
задатака и поступака, итд.), у причама које у преводу доноси ова књига препозна-
ћемо и многе сличности, па и подударности са сижеима и мотивима које познајемо
од детињства из наших народних прича.

Тако у бајци Газела, девојка носи јунаку који се бори са тигром храну и
воде да се заложи, а томе ће се придружити и извршење љубавног чина као на-
града победнику, иако овде само у далеким назнакама: „И богме, уз Божију по-
моћ, како је девојка пришла, момак надби тигра, па узе асурицу, простре је ти-
гру по стомаку, поједе лепиње, попи чутуру и пољуби девојку.“ Слична девојач-
ка помоћ пресудна је за јунаков успех и у нашој бајци Аждаја и царев син: „Да
је мени царева девојка да ме пољуби у чело, још бих те више бацио!“ Ту је и мо-
тив скривене надљудске снаге, или спољашње душе, који се јавља у многим на-
шим, као и у арапским бајкама – обично се та снага налази у неком далеком кра-
ју, на дну мора или у телу какве животиње, где је такође скривена у некој још
мањој животињи, или у мајушној кутијици, одакле ће је јунак, пошто му отета
девојка саопшти ту тајну коју је претходно лукавством дознала, извадити и тако
напокон победити надмоћног непријатеља. Овај мотив врло је распрострањен у
палестинским бајкама, како се може видети у већ помињаној Литмановој збир-
ци, а присутан је и у нашим бајкама (Баш Челик, Аждаја и царев син).

Газела доноси и познати мотив очеве наредбе синовима да сестре поудају
за прве просце са сижеом каснијег проналажења сестара у далеким градовима,
камо су их одвели њихови змајевити мужеви, као што је у нашим бајкама Баш
Челик и Очина заклетва. Иза такве заповести стоји свест о одговорности за очу-
вање поретка ствари и напредак породице, која се не може препустити на вољу
појединцу. Овде се јављају и чаробне длаке које ће јунак протрти када се нађе у
невољи да би му зетови притекли у помоћ, слично као што се збива у нашим
приповеткама Бабовина, или у Баш Челику и Златној јабуци и девет пауница,
где треба протрети или спалити змајска и орлујска перца и рибље крљушти.

У Газели налазимо и чувени мотив спасавања девојке која се жртвује не-
кој немани, као у нашој бајци Биберче, а ту је и мотив преваре над несложном

42 Овде се нећемо упуштати у приказ теоријских разматрања о пореклу бајки, која су, од тзв. мито-
лошке теорије браће Грим, преко миграционих теорија, стигла до антрополошке теорије која засту-
па идеју полигенезе мотива и потоњих структуралистичких тумачења, крунисаних географско-
историјском методом и огромним каталогом мотива у светским бајкама.



браћом, помоћу које ће јунак доћи у посед чаробних предмета без којих не би
могао да изврши свој задатак, међу којима је и капа која човека чини невидљи-
вим, као у нашој бајци Петар бега од смрти.

У двема причама је и познати мотив снаге скривене у коси, чији траг во-
ди до Самсона (Књига о судијама, 16). У нашој бајци Баш Челик вода изливена
томе змају на главу, по коси, даје му додатну снагу којом ће покидати ланце. У
бајци Газела, џинска принцеза веша свог супарника за косу, а у Храбром млади-
ћу јунак ће научити заточену девојку да злог вилењака усмрти тако што ће му
ишчупати три власи из главе. Могуће је да је дуга коса извор моћи и чаровите
девојке Лолабе у истоименој бајци, будући да су виле у разним митологијама, па
и у нашој, увек представљене као девојке с раскошном косом. У нашој припове-
ци Тица дјевојка снага вилинске бабе, која умногоме подсећа на горске вилења-
чице из ових палестинских прича, такође је у њеној коси.

Уз помоћ чаробног агенса – посипањем камења земљом са кртичњака –
оживљавају у Причи о птици причалици зачарани људи у чудесном воћњаку. У
нашим приповеткама слично се постиже шибањем скривеног улаза у подземље
трима шибљикама које ту расту (Аждаја и царев син) или употребом чаробне
траве (Три јегуље), а сама разговорљива птица среће се и код нас у приповеци
Зла свекрва.

У бајци Рибар налазимо патуљка од два педља са шеширом високим го-
тово исто толико.43 Он ће три пута одиграти улогу тајног јунаковог помоћника и
омогућити му да изврши неизвршиве задатке, посве слично спасоносном дела-
њу набуситог шурака у нашој бајци Гвозден човек. Стављање јунака пред огром-
не и неизводљиве задатке иначе је често у бајкама, а три таква задатка мора да
изврши и девојка у бајци Ибн Јазур Џумез птичји кнез, као што је у нашим бај-
кама До златног расуденца или Царев син и три лабуда. У бајци Златна кофа
јунак ће добити задатке који га воде на опасна путовања морем и ваздухом, са
којих ће он ипак донети све што му је наређено, а довешће и царску кћер коју ће
намамити на своју лађу, и извадиће њен прстен из дубине мора, слично као и у
нашој бајци Златоруни ован.

Мотив неверне браће срећемо у бајци Премила и Немила, слично као у
нашим Чардак ни на небу ни на земљи, Срећни сат, Очев трс, и неким другим, а
мотив молитве бездетне мајке и рођења чудесног детета, као у нашим бајкама
Биберче, Жабица царица и Змија младожења, налази се у неколиким причама
ове збирке (Сумаг курвин сине, сумаг, Џбена, Бубица, Брабоњчић).

У двема причама јавља се и мотив чувања неког добра које ноћу бива по-
крадено, у чему успева само најмлађи брат (Премила и Немила и Сумаг курвин
сине, сумаг), што је присутно и у нашим најпопуларнијим бајкама (Златна јабу-
ка и девет пауница, Биберче, Бабовина).

Зелена птица, Сирочићи и њихова крава и Пилећа јаја доносе мотив зле
маћехе која злоставља пасторчад, да би је на крају стигла заслужена казна. Нај-
славнија бајка с тим мотивом је, несумњиво, Пепељуга, која вероватно потиче из
Кине, где је забележена већ у 9. веку, а раширена је међу готово свим народима
света и досад записана у преко хиљаду верзија на неколико стотина језика (овде
се мотиви познати из Пепељуге срећу у причама Костреташ, Зелена птица и
Пилећа јаја).

43 Упадљиво сличан овом патуљку је и натприродно снажни старац од палца с брадом од лакта у
нашој причи Краварић Марко.



Један од најпопуларнијих сижеа у арапским народним причама је онај у
ком од три сестре сиротице две сањају да се удају за цареве дворане а трећа се
заклиње да би она, кад би се удала за царевог сина, родила овоме чудесну децу,
па када се то оствари, завидљиве сестре јој подметну да је родила куче или ка-
мен. Овде тај заплет налазимо у Причи о птици причалици, а код нас у Злој све-
крви, у бајци Ништа није тајно што неће кадгод бити јавно и код Чајкановића
(Златни синови и несрећна царица, Овца Трандафиљка).

Жива вода, која омогућава у комаде исеченом човеку или животињи да
наново оживи, јавља се у двема бајкама, Златна кофа и Паметни Хасан, као и у
нашим Златоруни ован и Баш челик, с тим што се у овој другој, под утицајем
хришћанске митологије, таква вода налази у реци Јордан, одакле ће је најбржи
змај донети за девет тренутака, као што ће вилењачки син у Причи о птици при-
чалици за један трен однети јунаке до хтонског простора у којем треба да улове
чаробну птицу.

Мотив захвалне немани врло је чест у палестинским бајкама, па је тако
прича Пилећа јаја по структури готово идентична с нашом Како су радиле онако
су и прошле. У овој збирци тај се мотив јавља и у приповеци Госпођа Татарка, а
чаробног коња који говори и поседује многа тајна знања, какав је овде у бајци
Златна кофа, препознајемо у нашим бајкама Отац и његове кћери, Бабовина, и
још неким.44

Силазак у подземни свет честа је тема бајки у целом свету (код нас Кра-
варић Марко, Чудотворни прстен, Ђаво и његов шегрт). Палестинске бајке још
много чешће шаљу своје јунаке и јунакиње у подземни свет, обично кроз напу-
штене бунаре које настањују џини, али и директним путем, у прави дупликат
познатог света, као у новелистички експонираној причи Богаташ и сиромах.

У Лолаби, као у нашој приповеци Ћело царев зет, налазимо три чаробна
предмета (чешаљ, огледало и макхалу, бочицу с кајалом, док су у нашој причи
то чешаљ, брус и бритва), које прогоњени јунак и чудовита девојка бацају иза
себе градећи препреке да зауставе демонског гониоца. Лолаба садржи и арапској
традицији врло драг мотив заљубљивања у непознату девојку по чувењу (код
Литмана у Причи о трговцу и сину му Абду и Причи о слици и златном кандилу),
којег у нас нема или је једва наговештен (у бајци Царев син и Оштар Дан мла-
дић се заљубљује пошто је девојку видео, макар само са велике даљине).

У причи Дрвосеча видимо чаробни штап који лаковерном јунаку помаже
да поврати на превару одузет магични предмет тако што немилосрдно млати ла-
коме и лажљиве пријатеље. Цели сиже ове бајке, додуше с војницима уместо
штапа, јавља се и у нашој бајци Шингала-мингала. Мотив „аутоматске батине“
јавља се у арапским бајкама од Хадрамаута до Марока, а присутан је и у европ-
ској усменој традицији, па је могуће да је и тај имагинарни предмет дошао одне-
куд с Истока и да је у Европу стигао управо преко Арапа, можда још са крста-
шима.45

Разуме се, овај утицај није ишао само од истока ка западу, већ и обрну-
тим смером. Бајка Сирочићи и њихова крава вероватно је стигла у Палестину из

44 Змајевитог коња срећемо и у Златној јабуци и девет пауница и у неким другим нашим бајка-
ма, а у Литмановој збирци јерусалимских прича, где се такав коњ јавља у више наврата, налази-
мо и истоветан, само знатно развијенији сиже какав има завршни део приче Паметни Хасан у
овој збирци, а и наша приповетка Ћело царев зет, и њена краћа иначица Ћела.
45 Мотив магичног штапа који бије неку особу забележен је у Арне–Томпсоновом индексу под
бројевима 1401.1 и 1601.5.



Европе, где је мотив краве хранитељке и помагачице често експлоатисан, па га
налазимо и у нашим бајкама Со и хлеб, Пепељуга и Краварић Марко. Исто тако,
и у западноевропској и нашој традицији налазимо приче које се одликују ланча-
ном структуром, какве су овде Баба и њен мачак и Вашка, и каква је код нас по-
пуларна причица Пошла кока на пазар.

Међу овим упадљивим сижејним и мотивским сличностима поменимо и
једну паралелу која се тиче форме. Није тешко уочити да палестинске приче – а
тако је и у другим збиркама изворних арапских народних прича – садрже више
дијалога него српске, или су они бар равномерније и динамичније распоређени
унутар наративних сегмената. Иако су неке наше бајке готово у целини у управ-
ном говору, чега у арапским нема, у неким, као што су Чардак ни на небу ни на
земљи, Биберче, Златорог или Дванаест мрва, управног говора једва да има, док
се у неким другим, као Царев зет и крилата баба, Срећни сат, Међедовић, наи-
лази на дуге пасаже, па и на по две и три стране чисте нарације, без иједног ди-
јалога. Тога, опет, нема у овим арапским причама.

ЧУДОВИТА БИЋА И ЧУДЕСНИ ПРЕДМЕТИ
За разлику од препознатљивих заплета, како је ове идентификовала Ар-

не-Томпсонова типологија, који су умногоме заједнички семитским и индое-
вропским приповеткама, натприродна бића и чудесни предмети у палестинским
и нашим народним причама само се делимично подударају, што је разумљиво.
Најпре, најдревнији корени арапске и словенске културе међусобно су прилично
удаљени. Други разлог почива у чињеници да је и сама природна средина, која
је умногоме одређивала ликове и склоности тих бића или својства таквих пред-
мета, сасвим различита на Блиском истоку и у евроазијским регијама у којима
су обитавали словенски народи. Сличности које се могу запазити већма су плод
међусобних утицаја које су, трговачким, ходочасничким и војним путевима, по-
времено размењивале европске земље и земље источног Медитерана. Сва је
прилика да су ти утицаји текли претежно од истока ка западу, делом и стога што
су Арапи столећима били под снажним утицајима моћних култура какве су
иранска и индијска.46

Палестинска народна митологија, као и свака друга, познаје велики број
чудовитих бића и чудесних предмета. У овим бајкама ту су џини, џински цареви
и џинске кћери – џински свет организован је у сваком погледу по угледу на
људски – затим дивови (који су обично нецивилизовани и приглупи), водењаци,
змије и змијаћи који говоре, шејх-вилењак, страшна чудовишта – шкорпија ги-
гантских димензија, змија са седам глава и чудовити тигар, чаробнице, девојке
газеле и деца рођена помоћу молитве, крилати коњи, човек који на белом коњу
долази из пустиње и зна све што се догодило и што ће се догодити, девојка која
кад се по тмурном дану насмеје, сунце у исти час засија, а кад по ведром дану
заплаче, небо се намах натушти и удари киша, птичји владар, зелена птица која

46 „Постоје бар два научна разлога за ближе познавање арапске народне књижевности. Један
проистиче из познате чињенице да је наша култура више векова била изложена оријенталним
утицајима, па се трагови тих утицаја могу пронаћи и довођењем у везу наше и арапске народне
књижевности. Други разлог тиче се улоге арапске народне књижевности у евроазијском контек-
сту. Пошто потиче са простора где се много векова развијала цивилизација и где су се укрштала
културна струјања Азије и Медитерана, може се очекивати да је бар у неком делу учествовала у
памћењу и преношењу древног усменог наслеђа.“ (Раденковић 1988:113–114).



говори, птице које знају разне тајне, дечак који је получовек-полуџин, биће које
људима доноси сан на очи, и друга чудновата створења.

Међу демонским бићима најчешћи је ġōl, чији је назив овде редовно пре-
вођен нашом речју вилењак. Ови планински усамљеници и становници напу-
штених бунара обично су прљави и запуштени, па радо помажу људским бићи-
ма која им уреде косу и нокте, а често имају неког брата или сестру који су ста-
рији за дан, а знају више за годину, или старији за месец, а знају више за цео
век. Они пак који се населе у близини људских станишта, не показују такву
склоност, већ су прождрљиви и редовно опасни за људе. Верује се да на глави
имају неку врсту петлове кресте, а да су иначе до паса у људском обличју, а од
паса наниже у магарећем. Кад заспе, очи су им црвене и страшне, а баш тада су
безопасни.

Њихова женска парњакиња, ġōlа, такође живи у планини са мноштвом
својих синова и тада је оличење жене хранитељке, с великим дојкама пребаче-
ним на плећа, што ће јунаку у невољи помоћи да јој приђе и насиса се млека, на-
кон чега ће га она усинити. У таквим приликама она се редовно исказује као ју-
наков помоћник, па је и превођена као вилењачица. Ипак, ġōlа се много чешће
налази међу људима, прерушена у какву бабу, а како је тада увек опаке ћуди и у
стању да украде и прождере и краљевске и везирске кћери, у преводу је најче-
шће означена именом караконџула.

У бајци Полутанчић јавља се хрома коза чудовитих моћи. Хромост као
обележје моћних хтонских бића вуче порекло из најдревније старине, па се ја-
вља и у нашој традицији (Хроми Даба).

У причи Газела седмоглава змија јавља се у преводу као аждаја, што мо-
жда није сасвим оправдано, јер се тиме опасно приближило поступку културне
асимилације. Ипак, чињеница је да се у Арне-Томпсоновом индексу мотива, па
и у преводима појединих његових сегмената у арапској стручној литератури, на-
зив овог бића јавља у облику змај (енгл. dragon; арап. tannīn), а и у нашим бајка-
ма се за аждају некад каже да је змија.

Од чудесних предмета, у овим бајкама јављају се крадљива шерпа, мака-
зе које саме скачу и секу, чаробни чешљеви и огледала, нарови од којих жене за-
трудне и пилећа јаја од којих затрудне девојке, перо чаробне птице које светли у
мраку, вода од живота и море такве воде, ћупови за воду који говоре, чаробне
наруквице, бројанице и поморанџе, бочице са затвореним душама, чинија која
даје храну по жељи, млин који измељава злато и сребро, штап који сам скаче и
млати кривце, чокот чаробне винове лозе, и други. Међу таквим предметима
најславнији су прстен у којем обитава џин који је верни слуга власника прстена
и летећи ћилим, а ту су и капа невидимка и буздован којим се може победити
велик број противника.

Овде се такође уочава једна важна заједничка црта свих бајки. Као и наш,
и палестински приповедач ће, док прича бајку, понекад истаћи да је све у њој –
лаж. У нашим бајкама, нарочито када се причају деци, чест је шаљиви заврше-
так: И ја сам тамо био и вина пио и – гле! још ми је мокар језик! Тиме је јасно
изречено да се у све оно што је управо испричано – не верује. У нашој причи
Међедовић, која је остатак великог јужнословенског мита),47 на крају се каже „И
на част вам лаж“, а слично се завршава и бајка Шатар-бегови двори. И овде се
казивачи у више наврата ограђују речима „ако је тачно што су мени причали“
или „тако бар иде прича“. У причи Храбри младић, крај гласи: „Направише ве-

47 Уп. Војин Матић: Zaboravljena božanstva, Београд 1972.



лико весеље, па се ноћима славило, а и ми смо јели с њихове трпезе, па смо их
тако оставили и вратили се овамо.“ Тиме он истиче да је све било само забаве
ради. Очито, у целој тој конструкцији, лаж као облик игре – насупрот мргодној
мушкој озбиљности у поучним причама – игра значајну улогу. Штавише, у бај-
ци Рибар налазимо једну мисао која као да покушава да установи да ли је чиста
лаж могућа и тиме успостави извесну константну релације између истине и ла-
жи, реалности и фантастике. То је оно место у којем јунак од подмуклог непри-
јатеља добија немогући задатак да доведе тек рођено дете да краљу исприча
причу која мора да буде лаж од почетка до краја, јер се верује да је такву причу
немогуће испричати. Уз помоћ своје жене џинке он у томе успева и лукаво џин-
ско дете ће показати да је и таква прича ипак могућа. Лично верујем да се тиме
хтело рећи да уметност постоји ради себе саме, и да фикција, као битно хумани
чин, увек побеђује стварност.

ВЕРОДОСТОЈНОСТ ИЗВОРНЕ РЕДАКЦИЈЕ
Све приче у овој збирци пренете су на папир верно, тачно према магнето-

фонским снимцима, онако како су причане. Ништа није додавано ни одузимано,
осим што су изостављени случајни прекиди или местимична колебања казивача.
Сеансе су одржаване у њиховом природном амбијенту, у кућној полутами сео-
ских зимских вечери, уз игру сенки и шарену дружину окупљену око топле пе-
ћи. Уживање које су такве седељке некад пружале слушаоцима Мухави пореди с
данашњим одласком у биоскоп. Приповедача док прича нико не сме безразло-
жно прекидати, па чак и мала деца знају да не смеју постављати своја радознала
питања док се прича не заврши. Граница између стварног света и фикције мора
остати неповређена. Исто тако неозлеђен морао је остати и текст. То овој збирци
даје врхунску вредност, какву имају само малобројне друге збирке арапских
прича.

Није никакво чудо да се у толикој количини аутентичне приповедне гра-
ђе јаве извесне нејасноће и недоследности – чудно је да их нема више, кад се
пође од тврдње да записивачи ништа нису редиговали ни монтирали. Два су ти-
па тих нејасних места: један чине „затурени“ делови приче, нешто што је припо-
ведачу промакло да исприча или је, штавише, изгубљено у тами раније предаје,
као и ситне недоследности у нарацији, а други језичке нејасноће које понекад
није лако растумачити.

Тако је у Причи о птици причалици, која се бави сестринском љубомо-
ром, али најпре приказује колико је за жену важно да се уда и дође не само до
хране за себе, већ до мушкарца који ће је трајно обезбеђивати за њу и њену де-
цу, остала неразјашњена улога мркве. На Леванту је уобичајено да се на крају
обеда уз воће сервира и мало расхлађене шаргарепе, исечене у штапиће. Ипак,
није јасно зашто баш птица тражи да се на трпезу изнесе и мрква, да би касније,
када је понуде том посластицом, протестовала, говорећи да она не једе мркве.
Овај мотив налази се у разним верзијама исте бајке, јавља се и у истоименој бај-
ци у Литмановој збирци,48 где птица чак, на понуду да се и сама послужи мр-
квом, узвикује „Проклета да је мрква!“, па је очито да је у току приче нешто у
вези с тим испуштено и да мрква ту има неко нарочито значење које је с време-
ном ишчилело из колективног памћења. У сваком случају, ни Литман, ни Муха-
ви и Канаана нису то умели објаснити.

48 Антологија арапске народне приче, Време књиге 1994.



Једно место у причи Ибн Јазур Џумез птичји кнез преведено је по сми-
слу, уз свесно одступање од записаног текста. То је оно где најстарија сестра
тражи од најмлађе да пита свога љубавника Џумеза шта му може највише нау-
дити. Наиме, у тексту стоји „шта је њему најдраже“ а не „шта га може највише
позледити“, како је у преводу. Речи најдраже и најшкодљивије у палестинском
дијалекту врло слично се изговарају, те је, упркос различитим глаголским рек-
цијама, можда посреди омашка у говору, или у запису. Аутори истичу да је веза
између ових двеју наоко супротних формулација и њима нејасна, иако се смисао
у оба случаја донекле укршта.

Нејасно је и зашто слушкиња у бајци Лолаба говори за себе да је ковачка
робиња када је који час раније речено да је из краљевог двора. Бедуини, који за
једине послове достојне мушкарца рачунају сточарство и пљачку и веома држе
до тога да Арапи нису црнци, међу разним занатлијама посебно презиру коваче,
који су на Леванту већма били Цигани, па ни ова црнкиња, да јесте ковачка ро-
биња, не би могла обитавати у двору. На крају се испоставља да је она зла ча-
робница, а коваче је иначе, и другде у свету, због њиховог заната повезаног с ва-
тром и вештинама претапања и обликовања метала, пратила сумња да имају везе
с црном магијом и пакленим силама.

У причи Бубица цела песмица је мутног значења, које се, како истиче
Мухави, донекле расветљава у неким другим верзијама. Тамо, наиме, просиоци
њу најпре увреде називајући је бубом (балегарем, бубашвабом, и сл.) и захтевају
да им се уклони с пута, на шта она узвраћа увредом, а тек у наставку дијалога је
запросе, на шта она тражи злато, под којим очито мисли на мехр или фед, венча-
не дарове млади. И ту се склоп сестра од стрица може разумети само у контек-
сту арапског ендогеног брака, јер, заправо, значи жена, супруга.

У бајци Златна кофа, џински коњ упозорава краљевића да ће се кајати
било да узме птичје перо, било да га не узме, а касније у причи му пребацује го-
ворећи да га је упозорио да ће се, узме ли га, срдити, а не узме ли га, да ће се ка-
јати.

У истој бајци љутита принцеза, пре него што оде оцу, облачи хаљине од
срџбе – које одају да је срдита. У причи се не каже које је то посебно обележје
њене одеће. Мухави мисли да је посреди приповедна фигура, јер у палестинској
традицији постоје само црне хаљине, којима се изражава жалост и оне обичне,
разних и отворених боја. Очито, овде је на делу моћ нарације и самог језика, ко-
ја је у стању да и најапстрактнији концепт у часу претвори у реалну ствар. Ова
врста тренутне конкретизације и реификације примећује се и у многим другим
изразима имагинарне садржине, као жива вода, и сличним.

У бајци Газела јунакиња приче прекорева мужа што је ослободио њеног
противника говорећи да он, муж, никада не би ни успео да уклони брдо испред
двора да она није савладала тог џина, иако смо ми пре тога видели да је она ус-
пела да га надбије тек пошто је муж уз помоћ својих зетова уклонио брдо.

Аутори у белешци уз причу Полако полако савесно наводе да им је израз
ḥabb el-ḥadram непознат. Будући на муци да га некако ипак морају превести на
енглески, пренели су га као зрневље, семе. Та реч, међутим, премда обично у об-
лику el-ḥaḍram или el-ḥiḍrim означава огрлицу од тиркизних пуцади (или, че-
шће, глинених или гипсаних боба обојених сличном бојом), гдешто прошарану
ситним шкољкама, врсту амајлије која се даје деци, а и млади о венчању, да је
носе ради заштите од урокљивих очију, па је овде преведена као ђердан. Нажа-
лост, није дато никакво објашњење за загонетну реченицу Водица се пролила на



нове хаљинице, а месце је појела маца, кад се сирота баба, сва срећна у вери да
се подмладила и да је крај ње ђувегија, умиљава и тепа у стилу дечјег говора, а
која се вероватно ослања на неку мање познату пословицу.

Новела Тесто од седам квасаца је, судећи по наслову, морала бити по-
зната као састав од седам епизода обухваћених заједничким приповедним окви-
ром, али су овде укључене само две, па је стога наслов у нескладу с текстом.

Грешка из пуког незнања јавља се у причи Тесто од седам квасаца, када
капетан лађе у Бејруту саопштава да плови за Алеп, иако је Алеп град у унутра-
шњости, на северу Сирије, а није на мору.

Необично је што једна прича носи наслов Госпођа Татарка. Аутори на-
помињу да то нису успели да разјасне, јер не само да Татарин или Татарка не
може у Палестини бити лично име, већ, штавише, спада у увредљиве речи (нпр.
Татарине, Циганине! – кад ко хоће кога да увреди).49

У бајци Нарова семенка, кад девојка наровим прутом шиба шкатулицу с
измирном (Кутијице с измирном, измири ме!), нејасно је значење речи која зна-
чи и стрпљење, мир, али и мирта, и измирна, и још неколико ствари. Она је у
причи употребљена да би се постигла игра речи и Мухави напомиње да ни сам
није сигуран како да је протумачи на овом месту, али се определио за измирну,
смоласту твар која се добија из мирте (бот. Commiphora myrrha) и употребљава
се у разним ритуалним радњама, па је то прихваћено и у нашој верзији.50

У бајци Краљевић Нуајс егзорцистички обред обавља се у ноћи између
четвртка и петка, јер се дан у исламским земљама рачуна од заласка до заласка
сунца а петак се сматра најповољнијим даном у недељи за сва богоугодна пред-
узећа, али се то у причи чини уз помоћ упаљених свећа, које се, међутим, не
употребљавају ни у којој врсти исламских ритуала. Објашњење се, ван сваке
сумње, крије у чињеници да је приповедачица хришћанка.

ПРЕВОДИЛАЧКИ ПОСТУПАК
Када се преводи народна, усмена књижевност, избор између два или ви-

ше синонима или сродних речи да би се што адекватније пренело значење ори-
гинала често изискује опредељивање за старије и покрајинске речи, које су у је-
зику превода потиснуте или сасвим заборављене. Савремени ауторски књижев-
ни израз свуда у данашњем свету обојен је претежно урбаним бојама и зачињен
многим модерним појмовима који су ушли у све поре живота, па је тако и у са-
временим ауторским бајкама, какве данас све више пишу угледни књижевници
из разних народа, сневајући о томе да достигну и надмаше једног Вајлда и Сент
Егзиперија. Такве бајке могуће је, па и једино исправно, преводити на исто та-
кав савремени језички израз који одговара њиховом језичком регистру и уз по-
моћ модерне, урбано обојене лексике. Напротив, народна, дијалекатска књижев-
ност не може се успешно преводити без употребе нешто старије синтаксе, поје-
диних архаизама и ређих, покрајинских речи и пословичних израза, као и изве-
сних ређих глаголских облика, поглавито аориста, који приповедном тексту дају
потребан призвук старине. Народне приповетке увек описују један свет препун
древних артефаката, од начина становања и одевања, употребе давно напуште-
них алата, оруђа, оружја и предмета покућства, чудовитих бића и поступака који

49 Уп. МК-en:178.
50 О моћима наровог дрвета и плодова и, нарочито, шибању наровим прућем у егзорцистичким
обредима код палестинских Арапа в. у CROWFOOT 1932. МК-en:248.



су ишчилели из свести модерног човека. Све то мора наћи одраза у језику пре-
вода.51

Отуда је код нужног избора таквих старијих преводних решења, која
имају задатак да створе преварни утисак старине, а међу њима и наших турциза-
ма и арабизама, важно одредити боју и степен патинираности одређене речи и
тачно оценити њихову разумљивост за већину потенцијалних читалаца. Такве су
речи, примера ради, медаџија – дућанџија који продаје мед, иште (уместо савре-
меног тражи), човечица (уместо жена), путо (конопац), рушан (ко је у жалости
за ким драгим), буњиште (ђубриште), и туђице кадифа (уместо модернијег
плиш), оханути (уместо предахнути), кујунџија (уместо савременог златар или
јувелир), ефендија (господин), ђердан (уместо данас уобичајеног огрлица), бо-
шча (завежљај), леген (шира али плића лимена посуда, каква се на Леванту ко-
ристи за разне намене, нарочито за поједине кухињске радње за које су се у
Европи, где је дрвета одвајкада било у изобиљу, користиле одговарајуће дрвене
посуде, карлице, наћве, шафољи, и сл.), финџан (шољица за кафу), синија (већи
послужавник или тепсија), сук (тржница, низ дућана, базар), акреп (шкорпија),
итд.

Иако је арабизам шејх (или шех) вековима присутан на нашим простори-
ма, облик шеик, у значењима арапски племенски првак и, отуда даље петролеј-
ски магнат, ушао је у наш модерни језик инертним и погрешним преузимањем
из западних медија (махом од енглеског облика sheikh) и наметнуо се као једи-
ни. У овим се текстовима пак реч шејх јавља у својим традиционалним значењи-
ма, којих има неколико, па јој је морао бити враћен њен изворнији облик. Она у
арапском првенствено значи старац, отуда често и бедуински угледник (старац
као члан већа стараца, главар), али се њоме некад означавао и свако ко се иоле
разуме у књиге, познаје верско-обичајне и правне ствари, било да је познат као
богоугодник, аскета и видовњак (као у причама Полутанчић и Ибн Јазур Џумез
птичји кнез), било као обичан врач-погађач (у причи Им Али и Абу Али). Свако
ко је био писмен бавио се и подучавањем деце и младежи, па је, као учитељ чи-
тања и веронауке такође називан шејхом (као у причи Нарова семенка). У арап-
ско-исламској култури уопште, појам учености био је све до најновије техноло-
шке ере потпуно неодвојив од познавања Курана и верских прописа, па се отуда
речју шејх титулишу и свештена лица.

У причи Шахин, у којој се, насупрот општем гледању у реалном животу,
девојке показују као надмоћне и принуђене да сексуално неосвешћене младиће
проведу кроз право чистилиште не би ли их привеле зрелости, јавља се арапска
реч која је у наш језик ушла у безмало идентичном облику аманет, али се, као
очигледан лажни пријатељ, у преводу није могла искористити – уместо ње мо-
рала се употребити читава мала реченица. Иако је овај арабизам код нас некад
имао више значења, па и оно које одувек има у арапском, у нашем савременом
језику он је, наиме, добио ужи смисао и више се не употребљава изван контек-
ста нечијег посмртног завета или завештања. У арапском пак иста реч означава
свету обавезу чувања поверених ствари, створену молбом чија је она окосница,
па и у овој причи везирова кћи само оставља мајци нешто на чување. (Код Ара-

51 Али, иако предмети које јунаци у народним причама употребљавају углавном припадају
старим временима, понекад у њима срећемо и ствари из новог времена, оног у којем се бајка
прича. Такав је случај овде у причи Госпођа Татарка , у којој се јавља примус на петролеј под
притиском – техничка направа с краја 19. века, а у широкој употреби на Леванту до данашњих
дана.



па је свечана тежина речи аманет и данас велика, а из архајског доба потиче
прича о витезу који је, да би сачувао оно што му је било поверено на чување,
дао и свој живот, и животе својих најрођенијих.)

Гдешто је, као уз наше данас већ сасвим ретко сретане турцизме јабанџи-
ја (туђинац, човек с другог краја села или из туђег рода), сурма, или арабизме,
као кунафа, кајал, шејх, или долап (нарочито када је овај потоњи употребљен у
данас заборављеном значењу ниша у зиду, а не у значењу коло за заливање ба-
ште, које је још живо, донекле захваљујући чувеној Ракићевој песми), уз арха-
ичну реч дата и разјасница на доњој маргини. Неке такве речи пак, домаћег по-
рекла и туђице, и даље би требало да су општепознате јер немају алтернативе,
иако више нису у употреби изван свог историјског контекста – такве су везир,
доглавник, џелат, телалин и телалити, кадија, диван (када долази у значењу
краљевско веће), хан (друмско свратиште), ризница, подруга и иноча (од којих
прва означава сваку другу мужевљеву жену у полигамном браку, дакле, са ста-
новишта жене у таквом браку, а друга исто то, али са становишта мужа и гене-
рално, као општи термин за жену преко жене), као и многе друге. Оне нису по-
себно објашњаване, а то важи и за неке речи које су изашле из употребе услед
новог начина живота, као брашњеник или попудбина (које означавају путникову
залиху хране која се носи у торбици или бисагама, без чега се некад није могло
кренути ни на какав иоле дужи пут), бискати и избиштати, перило (продубљен
и проширен део корита каквог потока, где жене долазе да перу рубље), и друге.

Поред тога, није мало случајева када је и код најобичнијих, свакоме зна-
них и живих речи, потребно врло пажљиво одабрати ону која ће најбоље прене-
ти слику објекта око којег се збива неки догађај. Тако, једна наоко сасвим једно-
ставна и непроблематична реч као што је арапска реч bīr – бунар, овде се морала
преводити разнолико због велике геохидролошке разлике између нашег и бли-
скоисточног поднебља, као и због традиционалних обележја и разлика у начину
вађења и чувања воде. Овде се, уз ту основну реч, бунар, која нама првенствено
сугерише дубоку јаму ископану и озидану људском руком и обично опремљену
неким уређајем за лакше вађење воде, јављају и речи чатрња (од лат. cisterna),
познатија у нашим безводним крајевима где означава резервоар у којем се, по-
крај кућа, сакупља кишница. Тај облик бунара у Палестини је врло чест (поми-
ње се често још у Старом завету), а обилно је коришћена и реч зденац, којом се
овде углавном означава плитка али овећа јама или бара на отвореном простору,
уз коју обично има и нешто растиња, настала дотоком воде из каквог слабијег
извора који преко лета често и пресуши – хидролошки облик у нас релативно
редак, али у полупустињским крајевима један од основних. Покрајинске речи за
овакве објекте, као убао, бубања, и сличне, нисам хтео користити, јер рачунам
да их савремени читаоци листом не би разумели.

Слично је с још неким обичним речима. Арапски дијалекатски вокатив
yumma преводио сам увек са мајко, док је за мама у изворнику морало стајати
māma. Исто важи за yāba – оче, док је bābā – тата. На сличан начин је поступа-
но и с речима које означавају остале најближе сроднике и њиховим вокативним
и деминутивним облицима, попут брате/брацо, сестро/секо, сестрице, сејо,
стриче/чико/чикино, итд.

У неколико приповедака среће се именица црњаница, која се обично ја-
вља у обраћању, као узвик прекора (Црњанице црна!) када је ко уплашен или за-
препашћен поступком своје саговорнице. Рекло би се да је порекло ове именице
у нашем језику јасно, јер је у његовој основи назнака црне боје, а ова се, као боја



бесадржајне таме у коју се тоне у часу смрти и симбол одсуства светлости у
подземном свету, природно повезује с несрећом. Но, пре ће бити да је она и у
нас настала из једног ритуала предатог колективном забораву, који је у неким
арапским срединама још жив. Наиме, у арапском еквиваленту те наше именице
(речи која је, заправо, поименичени партицип) сачувао се древни корен који по-
казује да је она изведена од именице гар, чађ (буквално: начађављена), што до-
лази од обичаја да жена нацрни лице чађу у случају каквог страшног удеса, као
што је погибија брата, оца или мужа, да би тиме показала величину свог бола и
јада. На исти такав поступак приморана је и жена која се јавно осрамоти – тада
црнило на образима указује на љагу која је на њу пала.

Арапски израз којим се ословљава краљ Yā melik ez-zemān Мухави је пре-
водио на енглески у облику O Ruler of the Age. То је више-мање дослован и ло-
гичан превод, јер је age један од могућих превода за реч zemān, која је ушла и у
српски у значењу време, доба. Но, поред тога што zemān у арапском има и зна-
чење судбина, живот и у појединим изразима долази у смислу цели свет, сам
склоп melik ez-zemān вероватно је настао по угледу на византијско chronocrator,
(уз које је често ишла и друга моћна титула – cosmocrator) па би превод госпо-
дару времена који је примењен и овде, као и у мојим ранијим преводима пале-
стинских приповедака требало да тачније погађа жељени концепт.

Наслов двадесет треће приче Мухави је превео као цврчак или зрикавац,
(енгл. The Cricket), полазећи од чињенице да буба-девојка током приче испушта
звук за који он верује да је налик цврчању цврчка. Но, у познатој збирци од де-
ветнаест преведених палестинских прича о животињама, где је и једна верзија
ове приче под насловом Котрљан, стоји објашњење да се именом ẖunufse озна-
чава и свака буба, тј. тврдокрилац уопште, најчешће у одређенијем значењу ко-
трљан (балегар) и, још чешће, бубашваба.52 Иста реч користи се у арапском и
да означи особу која упркос своме инфериорном изгледу или положају гаји о се-
би врло високо мишљење, што је овде од значаја. Бројне верзије приче под
истим насловом (с одговарајућим дијалекатским варијацијама, углавном у зна-
чењу бубашваба) забележене су и другде на арапском истоку, а вероватно и на
западу, поглавито као градске приче, док је у палестинској традицији то и једна
од најпопуларнијих прича за децу и једна од најчешће записиваних у постојећим
збиркама. Због свега тога, овде је тај наслов преведен речју бубица.

Наслов бајке из којег је извучен наслов целе збирке на српском прича је
за себе. Аутори су га превели на енглески једноставно, безмало дословно – The
Golden Rod in the Valley of Vermilion. Изабрани придев vermilion за боју покрива
прилично широку гаму од јаркоцрвеног, преко пурпурног до кестењастог, док
прави еквивалент арапској речи употребљеној у изворнику јесте ахат, врста по-
лудрагог камена црвенкастомрке боје, па би наслов могао имати облик Златни
скиптар у долини ахата, или, још мало дословније, мада не и тачније, Златни
бат у ували [боје] ахата. У српској верзији приче та је боја представљена као
скерлет из више разлога, а бат или штап као скиптар, не толико зарад лепоте
и хармоничности превода, колико због других, далеко јачих разлога. Најпре,
арапска именица која је овде преведена као скиптар, поред тога што најчешће
значи шипка и бат(ина), кадшто и скиптар (баш као и енглеско rod), користи се
и као анатомски термин пенис, а није реткост ни да падне у „вулгарни“ регистар,
када је еквивалентна нашим одговарајућим жаргонским речима за мушки полни
орган, какве су батина, кијак, буџа, пендрек, и сл. Даље, реч која је овде дала

52 Мухави овде упућује на STEPHAN 1923.



боју, означава, између осталог, твар од које се добија скерлет (из нарочите врсте
шкољки), а скерлетна боја иде уз владарске ознаке, као што је скиптар, који
унеколико симболизује пенис. Постоји и трећи разлог за представљање дате бо-
је помоћу речи скерлет и ахат, а он је садржан у чињеници да је боја унутра-
шњости женског полног органа у тамнопутијих људи којима припадају Арапи,
јаче пигментована, па варира од скерлетног (црвенољубичастог, тј. с примесама
плавог) до боје ахата, па и до тамнијих плавомрких нијанси. Изван оваквог ту-
мачења загонетни наслов приче нема смисла ни оправдања, поред тога што и са-
ма њена радња јасно упућује на то. У суштини, ова се прича бави сексуалношћу,
штавише, конкретно приказаном женском сексуалном незајажљивошћу с једне
стране и сексуалном незрелошћу и несигурношћу мушкараца с друге, па је оту-
да и алузија на мушки и женски полни орган у наслову несумњива. Ово тим пре
што је арапска реч која је овде преведена придевом скерлетна (јер се у тексту
налази у придевској служби), заправо именица чија су значења још и јаруга и
клисура, а овај појам повезан је с представама влажности и бескрајне дубине –
особинама које спадају у архетипске црте женског полног органа (осим тога, она
значи и длака, и чупа[вост]). Тиме алузивност постаје већ сасвим очигледна,
чиме се наслов претвара у високо поетизовану еротску конструкцију, коју текст
приче само привидно не подржава на једнаком стилском нивоу. Слушаоци су
све то морали јасно препознавати и вероватно су наслов, ако не од почетка при-
че, а оно кад је саслушају до краја, „преводили“ себи у лику Златни кура у пици-
ној јарузи. Ипак, мора се претпоставити да постоје, или су постојале, сложеније
и потпуније верзије ове приче, у којима се цели овај концепт боље очитовао и
разјашњавао.

Уз бајку Лолаба аутори напомињу да нису успели да реше енигму имена
ове џинске кћери, које изазива на свакојако домишљање о разлогу и механизму
његовог настанка, пошто ни оно, као ни нека друга имена јунака и јунакиња
ових прича, није забележено у именику арапских личних имена. Та реч, уз своје
основно значење као геометријски појам (књиж. арап. lawlab(a) = спирала), и уз
одатле изведена техничка значења, у придевској служби значи и девијантан,
уврнут, а у неким другим арапским крајевима lōlab је име за једну врсту урмине
палме (лат. Balanites aegyptiaca). Најзад, у Кашмиру постоји истоимена живо-
писна долина коју је почетком 11. века прошао и описао славни арапски нау-
чник, Персијанац родом, Абу Рејхан ел Бируни (Bīrūnī). Арапско писмо не по-
знаје велика и мала слова, али је реч lōlab у овој причи недвосмислено употре-
бљена као лично име, па је тако остављено и у преводу.

У више прича помињу се робови и робиње. Ропство је у већини арапских
регија званично укинуто тек крајем прве трећине 20. века, а реч роб у левантин-
ским, па и неким другим арапским говорним дијалектима, често се користи у
значењу црнац, што је вероватно последица чињенице да су робови Арапима
углавном стизали из афричких земаља (осим у доба највеће моћи халифата, када
су у великом броју стизали и са запада Европе и из Византије, Грузије, Јермени-
је, Персије, итд.)

Код фразема и пословичних израза јављала се понекад она темељна пре-
водилачка дилема: да ли, како је то волео да каже Борхес, преводити слово или
дух, да ли, како је говорио Шлајермахер, приводити читаоца оригиналу, или
оригинал читаоцу. То питање тешко да може добити јединствен одговор за све
случајеве. Ипак, кад год ми се учинило да ће текст у преводу бити разумљив, за-
државао сам поредбене инструменте и метафоре својствене оригиналу, опреде-



љујући се за оно што се у лаичком говору назива верним или дословним прево-
дом. Тако, у причи Караконџула с источне обале Јордана, дефинитивна смрт
опаке демонке потврђује се речима ни капи воде у очима. Израз је врло сликовит
па отуда, верујем, лако препознатљив и ономе у чијој језичкој традицији сличан
не постоји. Зато је и у преводу остављен у том облику.53

Слично томе, у причи Тесто од седам квасаца, баба умирује преплашену
жену речима: Спавај мирно, мила моја, [што је] увече жар, до јутра [је] пепео.
Ово неодољиво подсећа на наше Ничија није до зоре догорела и било је лако, па
можда и оправдано, преточити то у нашу изреку. Ипак, преводом који у корак
прати значења речи и њихових склопова из оригинала, када такав превод не зву-
чи рогобатно и када је значењски прозиран, добијамо представу о изворном из-
разу другог народа и стичемо могућност да и сами дођемо до новог стилског об-
лика. Да путници, који су хиљадама година доносили и преводили туђе народне
приче, анегдоте, песме, па и разне друге облике усмене и писане традиције, нису
то чинили управо на тај начин, данас би у разним народима и језицима било не-
бројено мање заједничких пословица, изрека и сваковрсних других знања.

У причи Им Али и Абу Али разбојници већају како да умилостиве просла-
вљеног видовњака да их не ода краљу чију су ризницу похарали и кажу: „Него
дај да ми одемо и преговарамо с њим, да му покуцамо на врата и заиграмо пипи-
ревку.“ Наш израз играти пипиревку пред ким значи да је неко спреман да се
некоме беспоговорно повинује, јер га се толико боји да од зорта пред њим ситно
поиграва у месту. Арапска фолклорна традиција такође познаје групни плес
укруг и у причи је употребљен израз заиграти коло (арап. dabkа), који је по зна-
чењу раван нашем играти пипиревку, иако није у истој мери специфичан и није
тако живахно обојен. Једноставан превод „да заиграмо пред њим коло“ не би ја-
сно пренео жељени смисао, а још мање би се то постигло дословним „да заигра-
мо пред њим дабку“, уза шта би морала ићи и фуснота с објашњењем каква је то
игра и зашто разбојници намеравају да је заиграју. Нисам зато видео другог на-
чина да ту фигуру преведем и сликовито и језгровито, до да се делимично осло-
ним на иначе прокажени поступак културне асимилације.

Настојао сам, дакле, колико сам умео, да све приче, па и она места у њи-
ма која се одликују за нас необичним поређењима и метафорама, преведем што
тачније, уз само најнужнију меру стилизације. Тамо пак где је арапски припове-
дач нешто подразумевао, а где би уочљив мањак информација био несвојствен
нашем начину изражавања, допуњавао сам превод појединим речима или кра-
ћим изразима у угластим заградама, а у такве заграде стављао сам и лична име-
на када су морала бити дата у преводу због функције њиховог значења у радњи
приче. На исти начин маркирао сам и познатије верзије појединих топонима
(нпр. Хеброн уз арапски назив Ел Халил за исти град, и сл.)

Како снага усмене прозе не почива само на слици, него увелико и на зву-
ку, приповедачи су у свим народима и језицима прибегавали и рими. Песнички
израз иначе је дубоко укорењен у арапској традицији, па мушке приче управо
обилују стихованим пасажима и римованом прозом. И у Хиљаду и једној ноћи
налази се огроман број стихова.54 У изворним арапским бајкама и женским при-

53 О овоме вид. Wet and Dry, the Evil Eye, у DUNDES 1980, 108–110. и даље.
54 Мањи број тих прича изашао је из пера древних писаца на индијским, персијским и арапским
дворовима да би потом и оне „сишле“ у народ и наставиле да се преносе усменим путем. Ипак,
мада су у већини потекле из усмене традиције, приче из тог зборника не спадају у изворну на-
родну књижевност, јер су у каснијим столећима, током вишекратних сабирања и преписивања,



чама уопште, стихови се ређе срећу, али их, за разлику од наших где су они из-
нимно ретки, ипак има, ту и тамо. У неколико прича ове збирке наилазимо на
стихове, некад романтичне и сетне, а некад пародичне. Делови дијалога у поје-
диним причама су у римованој прози (Тунџур тунџур, Пилећа јаја, итд.) која је у
изворницима функционално примењена да би се радња на кључним местима
превела у нагли климакс. У причи Сумаг курвин сине, сумаг такав је јунаков по-
вик у помоћ: „Овамо, Дрвоглаве и Даскоглаве, иначе вам брат оста без главе!“ У
причи Ешина мати то је још ефектније, јер долази на самом крају, после одгова-
рајуће припреме, па прича кулминира трагикомичним крешендом у којем знат-
ну улогу игра и именовање полних органа: „Куку и леле – завапи на то жена – та
све је оно за душу, и нека је отишло за душу, али куда без јаја и без муда!“
Слично је у причи Им Авад и караконџула: „Е-хеј, Им Авад, дођи да узмеш Ава-
дов курчић, да направиш од њега фитиљчић!“ Осим једног, сва таква места, и
стихови и римована проза, и овде су преведена уз поштовање захтева риме и
једноставнијих прозодијских норми, али увек тако да не одступе знатније од
свога оригиналног значења.

Поред риме, у усменој прози обилато се користе асонанце и алитерације,
а нарочито орнаменталност изражена у ритму реченице, њених једнаких делова
и граматичко-синтаксичког паралелизма, где се поједини искази градационо ис-
тичу или пак међусобно супротстављају, уз повремена нагомилавања истих гла-
сова. Ђурић убедљиво показује да се у нашим народним бајкама и другим при-
поветкама јавља необично широк спектар овако примењених инструмената до-
брог приповедања. Некад су то засебне реченице, а некад просте у сложеној. Та-
ко, у Немуштом језику: „Онда чобан пође са змијом кроз шуму [12] и најпосле
дође на једну капију [12] која је била од самих змија [10].“ Или: „Идући тако [5],
човек измакне напред [7], а жена застане [7].“ Или, у Чудотворном прстену:
„Кад год ти што устреба [7], принеси прстен к ватри [7], па ћеш свега имати
[7].“ У Очиној заклетви: „Онде бих ти стајао три дана [10], да се оне лепоте на-
гледим [10].“ Неке поновљене реченице и саме садрже речи које се сликују, као
у Аждаји и царевом сину: „Та пусти ме, царев сине, да замочим своју пусту гла-
ву у језеро, па да те бацим у небеске висине.“55

У превођењу ових палестинских прича настојало се, колико је могуће, да
се нарација организује на сличан начин. Ко узме у руке књигу превода народних
прича, тај с правом – и с апетитом, иначе се не би ни латио такве књиге – очеку-
је да ће и читати народну, усмену књижевност на какву је навикао, са свим ње-
ним специфичним својствима и драгим обележјима, или бар с већином ових, па
би превод градива из сродног традицијског круга који то очекивање не задово-
љи био промашен. Како су арапске народне приче по свом наративном стилу ве-
ома сличне српским, то нема ни разлога да се у преводу одступи од духа и изра-
за који су својствени нашим приповеткама.56

подвргаване специфичној културној адаптацији која је била нужна да би се превеле на књижев-
ни арапски језик. У том процесу њима је, у маниру времена, додато на хиљаде стихова. Циљна
група купаца тако приређиваног зборника у распону од 10. до 16. века диктирала је да тај језик
буде осредњи, ни богат ни сиромашан, и не увек строго правилан, а класична арапска синтакса
донела им је извесну крутост и одузела им ону живописност и свежину израза какву налазимо у
аутентичној народној прози.
55 ЂУРИЋ 1977:50. и даље.
56 Полазећи од Бенјаминовог концепта чистог језика, овде је битно уочити да су народне приче
пре свега метакомуникативне и у великој мери записиве у одређеном облику писаног језика – да
није тако питање је да ли би биле преводиве. Мухави у свом есеју „Towards a Folkloristic Theory



Тако, прича Тунџур тунџур започиње речима сложеним у следеће рит-
мичко-слоговне сегменте: „Била нека жена [6] па никако није могла [8] да за-
трудни ни да роди [8].“ Или: „Да ми је да затрудним и родим [10], да ми Бог по-
дари девојчицу [10], па нека би била и тунџура [10].“ Или, тамо где је палестин-
ски приповедач употребио слик да би, помоћу наличитих имена двеју подруга
најавио предстојећи конфликт супротстављајући њихове личности и судбине и
по звуку, а не само по значењу (Еl-Ġāliya и Еl-Bāliya): „Био неки човек па имао
две жене. Jедну je звао Премила, а другу Немила.“ Или, касније у истој причи:
„Кад је сишао до дна [7] погледа око себе [7], угледа три девојке [7].“ У причи
Паметни Хасан дијалог између јунака и вилењака и својом формом верно од-
сликава градацију: „Упрти га на плећа и полете, затим га упита: ‘Колико ти се
велики сад чини свет?’ ‘Колико решето’ – вели. ‘А колики ти се чини сад?’ ‘Ко-
лико сито.’ ‘А колики сад?’ ‘Колико грош.’ ‘Е, стигли смо, сад сиђи!’“ У Дрво-
сечи, наредба чаробном штапу да дејствује сва је у поцупкивању: „Мој штапићу,
играј, играј, а Им Јасин добро шибај!“ У Брабоњчићу нема риме, али је набраја-
ње ритмично: „Цркао дабогда Брабоњчић, и пут који је довео Брабоњчића, што
је појео кисело млеко, и уз њега седам лепиња, и још оца и пар волова, и мајку и
њено тесто, и очеву сестру и њену иловачу, и мајчину сестру и њено рубље, и
бабу и њену пређу, и младу и све сватове, а сад ће томе додати и два слепца!“

У предговору својој књизи Српске народне приповијетке (1852) Вук Ка-
раџић је рекао да ће оне бити „углед народног језика у прози“. Може се мирно
рећи да су оне то у протеклих век и по и биле, а то су и дан-данас, упркос чиње-
ници да је у међувремену, из разноразних разлога, дошло до наглог пада чита-
лачког обраћања овој књижевности. Разумљивост њиховог језика данас је пала
до критичне тачке, како због присуства многих архаичних речи са чијим је зна-
чењима изгубљена веза, тако и услед великог отклона који је током деценија
развоја језика начинила модерна синтакса – да и не спомињемо акценатска по-
мерања до којих је дошло, особито у урбаним срединама. Ипак, архетипске сли-
ке којима народне приче обилују, мноштво живописних детаља у најчешће до-
број композиционој равнотежи, стално пробијање граница реалног света и друга
честа изненађења у иначе шематизованим заплетима, мајсторско убрзавање и
успоравање радње тамо где је потребно и типично кретање ка све снажнијим
ефектима, доприносе да се народне приче и данас сматрају врхунским штивом
и, што је врло важно, ненадмашним узором за нова ауторска прозна трагања.

С овим на уму, можда бисмо могли рећи и да је велика арапска књижев-
ност, чија је средњовековна слава оправдано потамнела у новијим столећима,
пропустила прилику да зарана и самостално развије модерне облике прозног из-
ражавања управо стога што је већ у давној фази језичког развоја изгубила ди-
ректну везу са својом усменом књижевношћу. Арапска елитна књижевност није,
напросто, имала свој углед народног језика у прози.57

of Translation“ износи занимљиву мисао да између приповедног перформанса и превода народне
приче постоји нека врста еквиваленције: „Превод, како га ја овде схватам, није једноставан ин-
терпретативни оквир, већ перформанс који обухвата у себи потребни број интерпретативних
оквира. [...] У превођењу усмено постаје писмено, док се новостворена писана верзија фонички
поновно претаче у слуху у свој усмени дублет.“
57 До тога је дошло услед раног раскола између књижевног и народног језика, који је у арапском
случају додатно искомпликован читавим низом фактора: уздизањем куранског језика на пиједе-
стал свете божанске Речи, проглашавањем за јерес сваког настојања да се језик Курана достигне



Тај језик био је одбачен и презрен силом догме и он је то, у великој мери,
и дан-данас. Арапска књижевна продукција није мала, али квалитет објављених
дела често је нарушен крутошћу израза – не слабом композицијом или незани-
мљивим фабулама. Врхунски стил и израз достигли су зато само они савремени
арапски прозаисти који су открили начин да премосте огромни јаз између своје
родне усмене традиције и нормативног књижевног израза на језику који је за
Арапе стандард писмености већ дванаест и више векова. Ова збирка, чак и овако
у преводу – ако је овај успео – показује да су Арапи, напротив, и те како имали
свој високи, давно изграђен и самородни приповедачки стил, на који нису мо-
гли, али на који је требало да се угледају.

ПТИЧИЦА ЈЕ ОДЛЕТЕЛА
Палестинске народне приче редовно се завршавају неком реченицом која

саопштава да је ту крај, а често и да одмах за претходном следи нова прича. Јед-
на од тих формулативних реченица је И то вам је моја прича, сад сам вам је ис-
причала и вама је пребацила. По мишљењу аутора ово долази од обичаја да жена
која игра у кругу међу другим женама, на свадби или каквој другој свечаности,
мараму којом је играјући махала добаци некој својој други у кругу и повуче се, а
друга жена прихвата мараму и улази у круг да она игра, па је тако израз „вама
сам је добацила“ (тј. предала) ушао у обичај и као завршна формула на традици-
оналним седељкама на којима се причају приче. После тога, нека друга жена из
друштва почела би причати нову причу.58 У неким причама пак јавља се форму-
ла Птичица од ове приче је одлетела, а вама сад долази друга. Уз те и још неке
закључне клишее, приповедачи некад завршавају своје казивање језичко-поет-
ском заврзламом налик на наше Чича-мича и готова прича, која гласи Tūto tūto ẖil-
ṣit il-ḥaddūto. То је, заправо, део шаљиве дечје песмице која се заснива на римова-
ној игри речи (арап. tūt – дуд, дудиње и tūt – ономатопеја звука бродске сирене), а
у једној од левантинских варијаната гласи: Kān fī waḥde sitt / andhā tnāšar bint / fī -
yōm qālū yā māmā / nākil tūt yā māmā / ğābat lūm tūt /  fī wābōr bi-qūl tūt / kill bint eklet
tūte / tūte tūte tūte / firġit il-ḥaddūte – Била нека жена/па имала дванаест кћери/јед-
ном јој кажу ‘мама/једу нам се дудиње’/она им донесе дудиња/утом наиђе брод
па каже тууут/свака девојчица поједе по дудињу/дудиња, дудиња, дудиња/и го-
това причиња.

Српко Лештарић
Београд, марта 2006/марта 2012.

и надмаши, географском раширеношћу одраније дивергентних говорних дијалеката разних арап-
ских племена током великих освајања почев од прве трећине 7. века и мешањем окупатора с
аутохтоним народима у освојеним земљама (првенствено тако што је за децу дошљачких госпо-
дара ожењених локалним женама матерњи језик био локални језик), забраном писања на народ-
ном језику, која, практично, живи и данас да би се очувала идеологија панарабизма, као и непо-
годношћу арапског писма, иначе савршено компатибилног с граматиком књижевног стандарда,
за бележење типолошки различитих дијалекатских варијаната језика. И заиста, све док у арап-
ској дијаспори током 19. века није кренуло директно угледање на западну, првенствено англоа-
меричку и француску прозу, ни кратка прича ни роман нису уопште постојали као жанрови у
арапској литератури, први верни записи усмене прозе сачињени руком арапских зачетника етно-
лошке науке настали су тек двадесетих и тридесетих година 20. века и углавном су остали нео-
бјављени. Штавише, већи део постојећих таквих записа сачинили су странци, а чак и савремени
записи арапских фолклориста, који се срамежљиво јављају почев од шездесетих наовамо, обја-
вљују се тешко и искључиво у научним едицијама недоступним ширем читалишту.
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