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[bookmark: _Toc479661783]         1. Lý do chọn đề tài
1.1.Trong nền văn học đương đại Việt Nam, dòng văn học của các dân tộc thiểu số ngày càng thực sự có tiếng nói và đang dần khẳng định vị trí ngày càng ổn định bên cạnh nền văn học của người Kinh. Trong thời gian gần đây, nền văn học Chăm nói chung, thi ca Chăm nói riêng cũng đã đạt được những thành tựu đáng chú ý. Nhiều tên tuổi mới đã định hình phong cách và ít nhiều để lại dấu ấn của mình trong dòng chảy chung của nền văn học những thập niên cuối thế kỉ XX – thập niên đầu thế kỉ XXI. Có thể điểm được sơ bộ hơn mười cái tên đang làm nên diện mạo văn học Chăm hiện nay: TT Tuệ Nguyên (Michelia), Trà Ma Hani, Trà Vigia, Trần Wũ Khang, Jalau Anưk, Bá Minh Trí, Chế Mỹ Lan, Diễm Sơn, Huy Tuấn, Huyền Hoa, Inrasara, Jalau, Kahat, Lộ Trung Thiện, MihTơm, Quỳnh Chi, Simhapura, Sonputra, Thạch Giáng Hạ, Trà Thy Mưlan, Trầm Ngọc Lan, Đồng Chuông Tử, Cahya Mưlơng, Đặng Tịnh, Hlapah, Jaya Hamu Tanran, Jaya Yut Cam, Minh Trí, Phú Đạm, Phutra Noroya… trong số gần 100 nhà thơ Chăm đương đại. Sự độc đáo của thơ Chăm có gốc rễ sâu xa trong lịch sử từ chính bản sắc của văn hoá và văn học truyền thống của dân tộc Chăm. Nó bắt nguồn từ lối sống, cách cảm nghĩ riêng của người Chăm. Văn học Chăm trong quá khứ đã có nhiều tác phẩm xuất sắc (Akayet – Sử thi Chăm; Ariya Cam – Trường ca Chăm, Glơng Anak, Pauh Catwai…). Đây là nền văn hoá, văn học có nhiều nét riêng, có vẻ đẹp thẩm mỹ hấp dẫn… đã và đang làm giàu có nền văn hoá và văn học của tổ quốc Việt Nam.
Việc nghiên cứu văn hoá, văn học dân tộc Chăm, nhất là nền văn học Chăm đương đại, nền văn học đang làm nên hơi thở - sức sống của dân tộc này, lâu nay chưa được quan tâm nhiều, đây là khoảng đất còn nhiều chỗ trống, trong đó có vấn đề biểu tượng văn hoá, cho nghiên cứu nói chung và cho những ai say mê sức cuốn hút của nền văn hoá, văn học này nói riêng. Tìm hiểu văn học Chăm, nhất là thơ Chăm đương đại hứa hẹn đem lại nhiều phát hiện mới mẻ.
1.2. Trong sáng tạo văn học, biểu tượng được xem như một phương thức tư duy nghệ thuật của nhà văn, nhà thơ mang đến những hình tượng cụ thể cảm tính, đa nghĩa, được lặp đi lặp lại và giàu giá trị nghệ thuật. “Những biểu tượng do con người sáng tạo ra là chiếc chìa khoá kì diệu của văn hoá nhân loại. Nắm được chìa khoá có thể nắm bắt được tất cả sự bí mật của văn hoá con người” [dẫn theo 24,1]. Trong tiếp cận văn học, việc nghiên cứu, giải mã biểu tượng chính là chìa khoá để đi sâu vào hành trình thám mã thế giới nghệ thuật. Hơn nữa, việc tìm hiểu về biểu tượng còn giúp ta giải thích thấu triệt những hiện tượng văn học phức tạp từ ngọn nguồn văn hoá, đồng thời thấy được tài năng, bản lĩnh, phong cách nghệ thuật của mỗi nhà văn cũng như một trào lưu, một giai đoạn, một thời kì văn học nhất định.
Chúng tôi dự kiến, một mặt, sẽ làm sáng tỏ phương diện chủ đề và biểu tượng văn hoá trong thơ Chăm đương đại (từ năm 1990 đến nay), điều còn khá mới mẻ hiện nay. Mặt khác, chúng tôi muốn làm rõ tư tưởng thực sự chi phối thơ ca Chăm đương đại để có thể thẩm định nó từ góc độ tiếp cận văn học dưới cái nhìn văn hoá để thấy rõ quy luật khách quan trong hành trình văn hoá và văn học dân tộc Chăm nhằm thấy được sự chi phối của rất nhiều nhân tố tới thơ ca như lịch sử xã hội, phẩm cách dân tộc, đặc điểm tâm lí, văn hoá, tiếng nói, lối sống, môi trường, hệ tư tưởng, cảm xúc thẩm mĩ…
 Từ những lí do trên, chúng tôi chọn đề tài: Biểu tượng văn hoá Chăm trong thơ Chăm đương đại.
[bookmark: _Toc453261991][bookmark: _Toc456945743][bookmark: _Toc479661784]2. Đối tượng và phạm vi nghiên cứu
2.1. Đối tượng nghiên cứu:
Biểu tượng văn hoá Chăm trong thơ Chăm đương đại
2.2. Phạm vi nghiên cứu
Chúng tôi khảo sát  những sáng tác của những nhà thơ đương đại người Chăm tiêu biểu được biên soạn trên sách báo giấy và các trang mạng đáng tin cậy trong khoảng hai mươi năm trở lại đây. Trong đó, thơ Inrasara chiếm số lượng lớn. Bởi vì, Inrasara là nhà thơ đương đại tiên phong, được coi là đại diện tiêu biểu nhất của thơ Chăm đương đại với số lượng và chất lượng thơ đều chiếm ưu thế so với phần còn lại.
[bookmark: _Toc453261992][bookmark: _Toc456945744][bookmark: _Toc479661785]3. Mục đích và nhiệm vụ nghiên cứu
3.1. Mục đích nghiên cứu
Luận án góp phần làm sáng tỏ phương diện chủ đề và biểu tượng văn hoá trong thơ Chăm đương đại (từ năm 1990 đến nay). Mặt khác, chúng tôi muốn làm rõ tư tưởng thực sự chi phối thơ ca Chăm đương đại để có thể thẩm định nó từ góc độ tiếp cận văn học dưới góc nhìn văn hoá nhằm góp phần làm rõ quy luật khách quan trong hành trình văn hoá và văn học dân tộc Chăm
3.2. Nhiệm vụ nghiên cứu
- Xác lập hệ thống lí thuyết về biểu tượng, biểu tượng văn hoá, biểu tượng văn học, cơ chế hình thành biểu tượng văn hóa từ biểu tượng ngôn từ, các đặc điểm, bản chất, chức năng của biểu tượng.
- Trên cơ sở lí thuyết về biểu tượng đã được xác lập, chúng tôi tiến hành phân tích hệ thống, giải mã biểu tượng văn hoá Chăm trong thơ Chăm đương đại.
[bookmark: _Toc453261994][bookmark: _Toc456945746][bookmark: _Toc479661786]4. Phương pháp nghiên cứu
Thực hiện đề tài, chúng tôi vận dụng đồng bộ các phương pháp sau:
- Phương pháp tiếp cận văn hóa học : Văn hoá học hình thành trên vùng tiếp giáp của các tri thức xã hội và nhân văn về con người và xã hội, nghiên cứu văn hoá như một chỉnh thể toàn vẹn với một phạm vi rộng khắp, trong đó văn hóa học văn học nghệ thuật như một tiểu hệ thống. Từ cái nhìn văn hóa Chăm, chúng tôi sẽ tìm thấy những mối quan hệ tương hỗ, biện chứng giữa văn hóa và văn học Chăm đương đại.
- Phương pháp hệ thống : Bản thân việc tìm hiểu thơ ca Chăm từ cái nhìn văn hóa đã cho thấy nhiệm vụ cần làm sáng tỏ những mối quan hệ giữa văn học và văn hóa. Cái nhìn hệ thống giúp chúng tôi nhìn nhận văn học như một yếu tố trong chỉnh thể văn hóa của dân tộc Chăm, hệ thống hóa các biểu tượng văn hóa trong thơ Chăm.
-Phương pháp liên ngành: Dùng để khảo sát quá trình hình thành hệ thống biểu tượng văn hóa Chăm trong mối quan hệ với triết học, chính trị xã hội, kinh tế, văn hóa nghệ thuật và việc vận dụng hệ thống biểu tượng văn hóa Chăm trong văn học Chăm đương đại như thế nào.
-Phương pháp nghiên cứu tài liệu giúp  phân tích các nguồn tài liệu về văn hóa, văn học Chăm, các tác giả, các tác phẩm phù hợp với hướng triển khai đề tài.
[bookmark: _Toc453261993][bookmark: _Toc456945745]Ngoài ra chúng tôi sử dụng các phương pháp, các thao tác khác như lịch sử loại hình, so sánh, phân tích, thuyết minh, khảo sát – thống kê – phân loại, … như những thao tác thường xuyên.
[bookmark: _Toc479661787]5. Đóng góp của luận án
[bookmark: _Toc479661788]- Luận án đánh giá vai trò, ý nghĩa của hệ thống biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại.
- Đây là luận án tiến sĩ đầu tiên nghiên cứu về vấn đề biểu tượng trong thơ Chăm đương đại. Chúng tôi tập trung giải mã những biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại để khẳng định mặc dù nền văn hóa Chăm nay đã bị phôi pha mai một qua những thăng trầm của lịch sử nhưng vẫn có một sợi dây xuyên suốt ngầm chảy trong chiều dài của nó và kết đọng lại thành những biểu tượng – những trầm tích văn hóa.Việc khảo sát, giải mã biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại còn nhằm mục đích tìm ra mối liên hệ giữa ý nghĩa của những biểu tượng văn hóa đã tồn tại trong tâm thức người Chăm và ý nghĩa bảo lưu – biến đổi trong các tác phẩm hiện đại.
[bookmark: _Toc453261995][bookmark: _Toc456945747][bookmark: _Toc479661789]         6. Cấu trúc luận án
Ngoài phần mở đầu, kết luận, tài liệu tham khảo và phụ lục, nội dung luận án được cấu trúc thành  4 chương:
Chương 1: Tổng quan về tình hình nghiên cứu văn hóa, văn học Chăm
Chương 2: Biểu tượng văn hóa trong văn học và thơ Chăm đương đại
Chương 3: Giải mã một số biểu tượng văn hóa truyền thống trong thơ Chăm đương đại
Chương 4: Giải mã những biểu tượng có tính cách tân trong thơ Chăm đương đại
                                            
[bookmark: _Toc479661790]NỘI DUNG
[bookmark: _Toc479661791]Chương 1
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[bookmark: _Toc479661793][bookmark: _Toc453317439][bookmark: _Toc456945750]1.1. Về hoạt động sưu tầm, dịch thuật, nghiên cứu lịch sử, văn hóa dân tộc Chăm 
Việc các nhà thơ dân tộc thiểu số đi vào khám phá đời sống văn hoá dân tộc đồng thời thể hiện tiếng nói riêng của dân tộc mình đã làm mới và phong phú thêm nền văn học đương đại Việt Nam. Nằm trong mạch nguồn chung đó, các nhà thơ Chăm đã mang đến cho nền văn học của chúng ta một thế giới Chăm đầy bản sắc. Trong thời gian gần đây, mảnh đất Chăm màu mỡ cũng thu hút sự quan tâm của giới nghiên cứu văn hoá, văn học từ Nam chí Bắc, trong nước và nước ngoài. Có thể kể đến hàng loạt các công trình nghiên cứu về văn hoá xã hội và văn học Chăm pa.
[bookmark: _Toc453317440]Trong Tổng luận về nghiên cứu lịch sử, văn hóa, xã hội và giáo dục Chăm ở Việt Nam, Bá Minh Tuyền đã trình bày tương đối đầy đủ về hoạt động sưu tầm, dịch thuật, nghiên cứu lịch sử, văn hóa và văn học dân tộc Chăm [89,tr 201- 217]. Chúng tôi tóm lược như sau:
Trong suốt thời kỳ Pháp thuộc, lịch sử vương quốc Champa đã thu hút nhiều nhà khoa học trên thế giới nghiên cứu, công bố thành sách, tạp chí. Sau năm 1975, xuất hiện các tác giả Việt Nam, không dừng lại ở việc tìm tòi, bổ sung thêm tư liệu mà còn khám phá ra cái mới lấp vào khoảng thiếu sót của các nhà nghiên cứu tiên phong chưa làm được. Những công trình về sau đã đi vào từng mảng, lĩnh vực thuộc đời sống, văn hóa, xã hội, lễ hội, sinh hoạt tín ngưỡng, tôn giáo. Đặc biệt, số lượng tác giả là người Chăm cũng gia tăng ngày càng đông đảo trong đội ngũ các nhà khoa học, trình bày về các vấn đề liên quan đến tộc người Chăm trên cơ sở khai thác văn bản viết - Akhar thrah - đang lưu trữ ở gia đình và làng quê Chăm.
1.1.1. [bookmark: _Toc479661794]Nghiên cứu của các tác giả nước ngoài
Trước hết là những ghi chép về Champa trong lịch sử Trung Quốc được tìm thấy trong các bộ sử Hán thư, Lương sử, Cựu Đường thư, Tân Đường thư, Tống sử… Các nhà nghiên cứu đều dựa vào những nguồn sử liệu này để dựng lại lịch sử Lâm Ấp-Hoàn Vương-Chiêm Thành. Những tư liệu của Trung Quốc viết về phong tục tập quán của người Chăm xưa không có tính hệ thống, rời rạc và sơ sài, nhiều khi thiếu chính xác. Ma Touan Lin (Mã Đoàn Lâm), một sử gia Trung Quốc thế kỉ XIII có ghi: “Dân cư xây tường nhà bằng gạch, bao bọc bằng một lớp vôi. Nhà cửa đều có sân gọi là Kalan. Cửa ra vào thường hướng về phía Bắc, đôi khi hướng về phía Đông-Tây, không có quy luật nhất định nào cả”  [5,17]. Nhưng thực tế, người Chăm không làm nhà hay đền tháp quay về hướng Bắc hay hướng Tây. Vì quan niệm Chăm cho rằng: hướng Bắc là hướng của ma quỷ, hướng Tây là hướng “chết”. Với cách nhìn bằng con mắt “Thiên triều” của một nước lớn, các triều đại Trung Hoa, lấy mình làm “Trung tâm”, nhìn bốn phía đều là chư hầu “mọi rợ”: Đông di, Tây nhung, Nam man, Bắc địch nên những sử gia Trung Hoa trước đây đã ghi lại những tư liệu không chính xác đối với những nước phải hàng năm tiến cống Thiên triều cũng là chuyện bình thường. Tuy nhiên, những ghi chép  đó ở một chừng mực nhất định vẫn giúp cho nhà nghiên cứu có được sự hiểu biết căn bản về Champa, khẳng định đã có một vương quốc Champa xuất hiện sớm nhất ở khu vực Đông Nam Á vào cuối thế kỉ thứ II.
Kế đến là những nghiên cứu, khảo sát thực địa của người Pháp. Tư liệu cổ nhất của người Châu Âu viết về người Chăm có lẽ là của một người gốc Italia tên là Marco Polo. Ông làm quan dưới triều đại Mông-Nguyên của Hốt Tất Liệt. Năm 1298, sau một lần được cử đi làm sứ giả ở một số nước Đông Nam Á, trong đó có Champa, ông đã ghi chép khá tỉ mỉ về người Chăm và đời sống của họ trong cuốn Lelivre de Marco Polo(cuốn sách của Marco Polo) [5,18]. Vào thế kỉ XIV,  một số linh mục đi truyền giáo đã đến Champa. Linh mục Odoric de Pordennone có ghi chép về phong tục, tập quán của người Chăm trong cuốn sách Những cuộc viễn du sang châu Á xuất bản tại Paris.
Từ thế kỉ XIX đến thế kỉ XX, hàng loạt các công trình nghiên cứu về văn hóa Chăm của người Pháp được công bố như công trình của J. Crawford, A. Bastian, E. Aymonier, H. Parmentier, E.M. Durand, L. Finot, A. Cabaton, G.L. Maspéro, v.v… [5,19].
Những công trình của người Pháp tập trung nhiều vào lĩnh vực ngôn ngữ, văn bia, khảo cổ học, nghệ thuật kiến trúc và điêu khắc đền tháp, lịch sử, bang giao, đến tín ngưỡng, tôn giáo. Nhìn chung, hướng nghiên cứu chủ yếu vào văn hóa vật chất chưa chú ý đúng mức đến đời sống xã hội người Chăm trong lịch sử. Tuy vậy đó là những công trình kinh điển, chuẩn mực, mang tính khoa học cao giúp cho sự hiểu biết về đất nước Champa và người Chăm. Tiếc rằng, những nghiên cứu của người Pháp về đề tài lịch sử, văn hóa Chăm bị đã đứt đoạn khá dài do tình trình trạng chiến tranh ở Việt Nam trong khoảng thời gian 20 năm (1954-1975).
1.1.2. [bookmark: _Toc479661795]Nghiên cứu của các tác giả người Việt 
Những tư liệu lịch sử của Việt Nam liên quan đến Chiêm Thành có thể tìm thấy trong Đại Nam nhất thống chí, Đại Việt sử ký toàn thư và một số sử liệu của các triều đại Việt Nam từ Lý-Trần đến triều Nguyễn. Nhưng những sử liệu nói trên chủ yếu nói về việc triều cống, giao tranh, hòa hiếu. Mặc dù vậy, đó là những ghi chép thành văn chính thống rất quan trọng để đối chiếu với ghi chép trên văn bia của Champa.
Từ năm 1955 đến năm 1975, các tác giả Nghiêm Thẩm, Nguyễn Khắc Ngữ, Nguyễn Bạt Tụy, Thái Văn Kiểm, v.v… [5,25] công bố nhiều bài viết có giá trị về văn hóa, lễ hội, tín ngưỡng và tôn giáo Chăm. Tiêu biểu như Nguyễn Khắc Ngữ với Mẫu hệ Chàm (1967), Nguyễn Văn Luận với Người Chàm Hồi giáo miền Tây Nam phần (1974). Phan Lạc Tuyên đã bảo vệ luận án tiến sĩ ở Ba Lan về văn hóa Chăm có tên Việt Nam và Champa sự phát triển lịch sử của mối tương quan giữa hai nền văn minh. Tác giả Nguyễn Đình Toàn với chuyên khảo Giang sơn Việt Nam có giá trị nghiên cứu về địa văn hóa vùng đồng bào Chăm đang sinh sống: Non nước Phú Yên (1966), Non nước Khánh Hòa (1969), Non nước Ninh Thuận (1974). Ở đó, có một số trang viết về người Chăm và văn hóa Chăm [5,27].
Sau năm 1975, nghiên cứu về người Chăm được các nhà khoa học Việt Nam chú ý nhiều thêm. Tác phẩm Những vấn đề dân tộc học miền Nam Việt Nam (1978) do Viện Khoa học Xã hội tại thành phố Hồ Chí Minh xuất bản, là sự tiếp xúc đầu tiên của các nhà khoa học xã hội Việt Nam với văn hóa Chăm. Đây là công trình khảo sát dân tộc học có giá trị với sức mạnh tổng hợp của nhiều chuyên ngành khác nhau mà khi nghiên cứu về văn hóa Chăm không thể bỏ qua  [5,29].
Công trình Người Chăm ở Thuận Hải (1989) quy tụ 10 nhà khoa học thực hiện đã nêu lên một số vấn đề cơ bản về kinh tế nông nghiệp, ngành nghề thủ công, dân số, tổ chức  xã hội truyền thống, hôn nhân gia đình, tín ngưỡng tôn giáo và những bước hòa nhập của người Chăm trên con đường xây dựng xã hội Xã hội chủ nghĩa. Đây là công trình khảo sát có tính chất tổng hợp về đời sống vật chất lẫn tinh thần của người Chăm.
Công trình Văn hóa Chăm (1992) [11] nghiên cứu toàn diện hơn về hoạt động của người Chăm ở Việt Nam. Mặc dù, các tác giả chưa phân tích sâu và làm nổi bật về ý nghĩa các giá trị văn hóa nhưng việc mô tả, giới thiệu các lĩnh vực thuộc đời sống xã hội và văn hóa Chăm là cần thiết. Đặc biệt công trình đã làm rõ nguồn gốc của người Chăm. Công trình Giáo dục ngôn ngữ và sự phát triển văn hóa các dân tộc thiểu số phía Nam (1993) đã đặt ra vấn đề giáo dục tiếng dân tộc thiểu số thực trạng và giải pháp. Trong đó có bài viết Vấn đề chữ viết Chăm hiện nay  của Phú Văn Hẳn [41,115].
Tác giả Ngô Văn Doanh có cuốn sách Văn hóa Chămpa (1994), Lễ hội Rija Nưgar của người Chăm(1998), Thánh địa Mỹ Sơn (2003), Lễ hội chuyển mùa của người Chăm (2006), Tháp Bà Thiên Ya Na hành trình của một nữ thần (2009) cùng nhiều bài viết khác đăng trên tạp chí khoa học trong và ngoài nước. Những tác phẩm kể trên đã trình bày và phân tích nhiều lễ hội văn hóa do người Chăm tiến hành hàng năm theo định kì.
Trong cuốn sách Cơ sở văn hóa Việt Nam (1999) của Trần Ngọc Thêm có phần khảo cứu chuyên biệt về văn hóa Chăm nói về nhữnh ảnh hưởng của văn hóa Ấn Độ ở người Chăm. Cùng chủ đề này, Phan Lạc Tuyên với công trình Nghiên cứu và điền dã (2007) đã khái quát về phong tục, nghệ thuật và những lễ hội truyền thống của người Chăm ở Ninh Thuận và Bình Thuận. Riêng lĩnh vực tín ngưỡng, tôn giáo đã được nhiều nhà nghiên cứu quan tâm đến như Nguyễn Mạnh Cường và Nguyễn Minh Ngọc trong công trìnhNgười Chăm những nghiên cứu bước đầu (2003) có nội dung chính nói về người Chăm Hồi giáo ở Việt Nam [163,29].
Phan Quốc Anh có  Nghi lễ vòng đời người của người Chăm Ahiêr ở Ninh Thuận (2006). Hoàng Minh Đô chủ biên tác phẩm Tín ngưỡng, tôn giáo trong cộng đồng người Chăm ở Ninh Thuận và Bình Thuận (2006) chứa đựng nhiều tư liệu về chính sách của Đảng – Nhà nước và số liệu báo cáo về tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm. Tác giả đưa ra các kiến nghị về chính sách tôn giáo đối với người Chăm [163,163].
Nguyễn Hồng Dương chủ biên công trình Một số vấn đề cơ bản về tôn giáo, tín ngưỡng của đồng bào Chăm ở hai tỉnh Bình Thuận, Ninh Thuận hiện nay (2007). Đồng tác giả Ngô Thị Chính – Tạ Long trong cuốn sách Ảnh hưởng của các yếu tố tộc người tới phát triển kinh tế-xã hội của dân tộc Chăm ở Ninh Thuận và Bình Thuận (2007) đã phân tích bốn yếu tố có ảnh hưởng đến sự phát triển của xã hội Chăm. Đó là: Yếu tố tộc người với sự phát triển kinh tế, yếu tố tộc người tác động đến sự vận động và biến đổi của xã hội Chăm, yếu tố tôn giáo và các yếu tố chi phối quan hệ cộng đồng tộc người Chăm. Đây là công trình khảo sát thực tiễn, phân tích bằng số liệu làm rõ những đặc trưng văn hóa Chăm.
Trần Quốc Vượng chủ biên cuốn Cơ sở văn hóa Việt Nam  đã dành một phần nói về không gian vùng văn hóa Trung Bộ, chủ yếu bàn về không gian văn hóa Chăm ở khu vực này. Trương Sỹ Hùng ở tác phẩm Tôn giáo trong đời sống văn hóa Đông Nam Á (2010), phân tích yếu tố Ấn Độ giáo và Hồi giáo trong sinh hoạt tín ngưỡng, tôn giáo Chăm. Ông làm nổi bật đặc điểm, vai trò trong sáng tác văn chương của người Chăm  trong tác phẩm Deva Mưnô, Inra Patra, Ariya Cam – Bini, v.v…
Ở tác phẩm Lịch sử Việt Nam (2004), Huỳnh Công Bá đã dành hai chương để trình bày về quá trình giành độc lập của Champa, phân tích những đặc điểm cơ bản về thể chế chính trị, đời sống văn hóa, xã hội, đặc biệt nhấn mạnh vào quá trình hội nhập của người Chăm vào cộng đồng các dân tộc Việt Nam.
Cùng chủ đề lịch sử Nguyễn Quang Ngọc chủ biên tác phẩm Tiến trình lịch sử Việt Nam (2007) trình bày những ảnh hưởng của văn hóa Champa trong nghệ thuật điêu khắc Việt Nam thời Lý-Trần. Tác giả Lương Ninh có công trình Lịch sử vương quốc Champa (2004), phát triển từ giáo trình dạy đại học dùng cho sinh viên chuyên ngành lịch sử Việt Nam. Lương Ninh còn chủ biên cuốn sách Lịch sử Đông Nam Á (2008). Sau khi đưa ra cách phân kỳ  lịch sử Champa, phân tích đặc điểm từng giai đoạn lịch sử rồi đi tới kết luận về nguyên nhân biến mất của vương quốc Champa. Tác giả cho rằng địa bàn vương quốc Champa-miền Trung Việt Nam ngày nay là miền duyên hải hẹp quay ra biển Đông có điều kiện mở cửa để tiếp xúc và xây dựng cơ sở kinh tế, xã hội ban đầu cho sự thành lập một vương quốc cổ. Những điều kiện đó cũng có thể tìm thấy ở nhiều nơi khác trong vùng Đông Nam Á nhưng sự ra đời sớm của một Nhà nước do hoàn cảnh chính trị và văn hóa đặc biệt lúc bấy giờ lại là những khó khăn, trở ngại lớn cho sự phát triển tiếp tục về sau. Trình độ sản xuất và đời sống kinh tế của vương quốc Champa lúc đầu là tiên tiến rồi lại chìm đắm rất lâu trong một tình trạng tương đối thấp về quan hệ sản xuất và lực lượng sản xuất. Thêm vào đó, vương quốc này không sao vượt qua được  cái khoảng dân số cần thiết để tự có thể đứng được trong bối cảnh cạnh tranh với các nước chung quanh. Và cực kỳ quan trọng là nội bộ chính trị của vương quốc cổ Champa  luôn trong tình trạng chia rẽ, tản quyền làm cho vương quốc tự suy yếu đi rất nhiều. Những quan hệ đối ngoại lại cũng có ý nghĩa như một nhân tố quyết định đến vận mệnh của nó [148,166]. Điều đó, làm cho vương quốc Champa trượt dốc dẫn đến phá vỡ sự tồn tại với tư cách là một quốc gia độc lập. Tác phẩm Bangsa Champa tìm về với một cội nguồn cách xa (2004), kể lại những hiểu biết của tác giả về người Chăm Islam ở miền Nam. Ngoài ra, hai tác phẩm trên còn có nhiều bài viết giá trị khác về lễ hội, tôn giáo người Chăm miền Nam đăng trên tạp chí Bách khoa.
1.1.3. [bookmark: _Toc479661796]Nghiên cứu của các tác giả người Chăm
Trước năm 1975, đầu tiên là công trình Dân tộc Chàm lược sử (1965) của hai tác giả Dohamide và Dorohiêm do Hiệp hội Chàm Hồi giáo xuất bản tại Sài Gòn. Đây là công trình khảo cứu lịch sử dân tộc Chăm bằng tiếng Việt đầu tiên ở Việt Nam mang tính khái quát và hệ thống, trình bày về các triều đại vương quốc Champa. Ở đây đã cho đăng lại nguyên văn biên niên sử các triều vua Panduranga được dịch từ văn bản Chăm Akhar thrah.
 Năm 1968, trung tâm Văn hóa Chàm Phan Rang được thành lập, do G. Moussay điều hành và quản lý, quy tụ các nhân sĩ, trí thức Chăm như  các ông Lâm Gia Tịnh, Thiên Sanh Cảnh, Nại Thành Bô, Lưu Quý Tân, Đàng Năng Phương, Trượng Văn Tốn, Lưu Quang Sang, v.v… thực hiện công tác sưu tầm văn bản chữ Chăm công bố thành sách các tác phẩm văn chương và xuất bản Từ điển Chàm - Việt - Pháp. Cũng trong năm này, Hiệu trưởng Trường Trung học An Phước (về sau đổi tên Trường Trung học Pô Klong) là thầy Thành Phú Bá cho ra mắt một đặc san Ước vọng tập hợp nhiều bài viết văn, thơ của học sinh. Bên cạnh đó, có đăng những bài diễn văn của thầy Hiệu trưởng qua các thời kỳ, trong đó, cho biết tình hình hoạt động, phát triển của Nhà trường và những bài khảo cứu của tri thức Chăm đương thời tham gia cộng tác.
Năm 1972, ông Thiên Sanh Cảnh và các ông Đàng Cải, Nại Thành Viết, Nại Mú, v.v… sáng lập tạp chí  Nội san Panrang, xuất bản được 8 số (số 9 đang biên tập bài vở chuẩn bị in) đến tháng 4 năm 1975 thì đình bản. Nội san Panrang đã công bố nhiều bài viết khảo cứu về văn học cổ điển Chăm, những bài viết về khoa học thường thức, nhất là đề tài văn hóa, lịch pháp, phong tục, tín ngưỡng, tôn giáo và lễ hội người Chăm.
Những nghiên cứu của người Chăm trong giai đoạn này chưa có nhiều công trình đồ sộ, phân tích sâu mang tính hệ thống. Đa phần là các bài viết còn nặng về miêu tả, tường thuật lại những hiện tượng văn hóa thông qua điền dã và quan sát trực tiếp được.
Sau năm 1975, luận án phó tiến sĩ của Thành Phần mang tên Hệ thống nhà cửa của người Chăm ở Việt Nam (1990) bảo vệ thành công ở Liên Xô, Danh mục thư tịch Chăm ở Việt Nam (2007), đã giới thiệu về những văn bản chữ Chăm do tiến sĩ Thành Phần sưu tầm .
Inrasara - nhà văn hóa, nhà thơ, nhà phê bình văn học của chính văn học Chăm từ năm 1994 đến nay đã có rất nhiều công trình nghiên cứu văn hóa, văn học Chăm: Văn học Chăm I (1994), Văn học Chăm II (1996), Văn học dân gian Chăm tục ngữ và câu đố (1995), Từ điển Chăm - Việt (viết chung, 1995), Từ điển Việt - Chăm(viết chung, 1996), Các vấn đề văn hóa - xã hội Chăm (1999), Văn hóa – Xã hội Chăm, nghiên cứu và đối thoại (2003), Tự học tiếng Chăm (2003), Từ điển Chăm - Việt dùng trong nhà trường (viết chung, 2004),Trường ca Chăm - Ariya (2006), Văn học Chăm - Khái luận, Nxb Văn hóa Dân tộc, Hà Nội, 1994; đã phục dựng toàn bộ diện mạo văn học Chăm bao gồm cả văn học dân gian và văn học viết.
Sau Inrasara là Bố Xuân Hổ với công trình Truyền thuyết các tháp Chăm (1995) do Trung tâm Nghiên cứu Văn hóa Chăm Ninh Thuận và NXB Văn hóa Dân tộc xuất bản gồm 94 trang song ngữ Anh – Việt [163,51]. Tác giả đã liệt kê hệ thống các đền tháp Champa cùng với lời kể về các kỹ thuật xây dựng công trình kiến trúc đền tháp. Năm 1996, luận án phó tiến sĩ mang tên Gia đình và hôn nhân của người Chăm ở Việt Nam được Bá Trung Phụ bảo vệ thành công.
Năm 1999, một tạp chí khoa học có tên Champaka do Hassan Po Klaun, Po Dharma, Dương Tấn Thi sáng lập, chuyên nghiên cứu lịch sử và nền văn minh Champa (Studies on the History and civilization of Champa) công bố nhiều bài viết khoa học về lịch sử và văn hóa Champa, hiện nay đã công bố được 10 cuốn sách (năm 2010) có giá trị tham khảo về lịch sử, văn hóa Champa. Cũng trong năm 1999, Hội Bảo tồn Văn hóa Champa ở Hoa Kỳ do Đặng Chánh Anh làm chủ tịch cho ấn hành Đặc san Vijaya ra được 5 số (năm 2010), công bố nhiều bài nghiên cứu liên quan đến lịch sử, văn hóa Champa, những bài viết cảm nhận về đời sống người Chăm ở nước ngoài, nhất là quá trình hoạt động của Hội bảo tồn văn hóa Champa.
Năm 2000, Inrasara cùng với Trà Vigia, Trầm Ngọc Lan, Nguyễn Văn Tỷ sáng lập đặc san Tagalau - Tuyển tập sáng tác - sưu tầm - nghiên cứu Chăm đã ấn hành được 14 số. Tuy không phải là tạp chí khảo luận chuyên sâu, nhưng Tagalau có nhiều bài viết giá trị về văn hóa Chăm. Đặc biệt là lĩnh vực văn chương, Tagalau đã công bố và phân tích các tác phẩm kinh điển trong kho tàng văn học Chăm cổ điển. Trung tâm Văn hóa Chăm Ninh Thuận cũng cho ra đời tác phẩm Truyện cổ dân gian Chăm (2000) do Trương Hiến Mai, Nguyễn Thị Bạch Cúc, Sử Văn Ngọc, Trương Tốn biên soạn, dịch, tuyển chọn.
Sakaya đóng góp các công trình khảo cứu về văn hóa, lễ hội, tín ngưỡng, tôn giáo và các ngành nghề truyền thống của người Chăm như Nghề gốm cổ truyền của người Chăm (2001), Lễ hội người Chăm (2003), Luật tục người Chăm và Raglai (2003) do Phan Đăng Nhật làm chủ biên, Văn hóa Chăm nghiên cứu và phê bình, tập 1 (2010) và nhiều bài viết khoa học khác đăng trên các tạp chí chuyên ngành.
Năm 2005, Phú Văn Hẳn chủ biên công trình Đời sống văn hóa và xã hội người Chăm thành phố Hồ Chí Minh đã khái quát những hoạt động đời sống và sinh hoạt tôn giáo cũng như những tồn tại, khó khăn mà người Chăm ở thành phố Hồ Chí Minh đang đối mặt.
Riêng lĩnh vực du lịch, Đàng Năng Hòa đã bảo vệ thành công luận văn cao học ở Philippine với đề tài The Impact of tourism on people’s heritage-Acase study of the Cham in Vietnam (Sự tác động của du lịch trong di sản văn hóa con người – Nghiên cứu trường hợp của người Chăm ở Việt Nam).
[bookmark: _Toc453317441][bookmark: _Toc456945751][bookmark: _Toc479661797]1.2. Nghiên cứu văn học Chăm
Từ một thế kỷ nay, người Chăm và văn hóa - văn minh Champa đã được các học giả trong và ngoài nước chú ý nghiên cứu. Một số lượng đáng kể các bài viết, các chuyên khảo hay các công trình có tính tổng hợp về văn minh Champa đã ra đời. Nhưng văn học Chăm nói chung đã không tìm được chỗ đứng xứng đáng với tầm vóc vốn có của nó. Tục ngữ, câu đố, ca dao… lại càng ít được chú ý hơn.
Dictionnaire Cam – Vietnamien – Francais do G. Moussay và một số cộng tác viên là người trí thức Chăm biên soạn năm 1971, trên 50 câu tục ngữ, thành ngữ vài câu ca dao được dẫn để minh họa cho từ điển là một vốn tư liệu quý hiếm đầu tiên được công bố.
Bộ sách Ngữ văn Chăm cấp I do Ban biên soạn sách chữ Chăm - Thuận Hải biên soạn (1982 - 1992) và chỉnh lý (1993 - 2000) cũng đã nêu được một số lượng đáng kể tục ngữ, ca dao Chăm.
Cuốn Văn hóa Chăm, NXB Khoa học xã hội (1991), với vài trang khiêm tốn dành cho văn học Chăm, tập thể tác giả cũng dẫn ra được vài mươi câu nữa. Nhưng hơn một nửa tục ngữ, ca dao được dẫn ra ở đây đã trùng hợp với hai nguồn tư liệu trên.
Bài viết Tục ngữ - Ca dao Chăm đăng trong tập Kỷ yếu Kinh tế - Văn hóa Chăm của viện đào tạo Mở rộng Thành Phố Hồ Chí Minh năm 1992 , Ca dao tiếng hát trữ  tình của dân tộc Chăm, Tạp chí Văn học, số 9, 1994 và Tục ngữ Chăm. Tạp chí Văn hóa dân gian, số 3, 1995 của Inrasara được coi như một bước đi dò dẫm đầu tiên vào khu vực tế nhị này của văn học Chăm. 
[bookmark: _Toc453317442][bookmark: _Toc453316860][bookmark: _Toc453262023][bookmark: _Toc453261353]Trong phạm vi tài liệu mà chúng tôi bao quát được, cho đến nay chưa có công trình nào thực sự mang tính quy mô, đi sâu tìm hiểu một cách hệ thống, toàn diện những giá trị nội dung, giá trị nghệ thuật của văn học Chăm nói chung, văn học đương đại Chăm nói riêng, đặc biệt là mảng độc đáo nhất, mỡ màng nhất: thơ ca đương đại Chăm với tính đặc thù nghệ thuật từ góc nhìn văn hóa. Tuy ở vài công trình có tính khái quát về văn hóa, nhưng sơ lược và chưa khảo sát những trung tâm văn hóa thực thụ của người Chăm đương đại nên không tránh khỏi mờ nhạt và phiến diện.
Như đã trình bày ở trên, hiện nay, cộng đồng Chăm có hơn 100 nhà thơ chuyên nghiệp và không chuyên, trong đó có ít nhất 10 cái tên (Inrasara, TT Tuệ Nguyên (Michelia), Kiều Maily, Trà Ma Hani, Trà Vigia, Trần Wũ Khang, Jalau Anưk, Bá Minh Trí, Chế Mỹ Lan, Diễm Sơn, Huy Tuấn, Huyền Hoa , Jalau, Kahat, Lộ Trung Thiện, MihTơm, Quỳnh Chi, Simhapura, Sonputra, Thạch Giáng Hạ, Trà Thy Mưlan, Trầm Ngọc Lan, Đồng Chuông Tử, Cahya Mưlơng, Đặng Tịnh, Hlapah, Jaya Hamu Tanran, Jaya Yut Cam, Minh Trí, Phú Đạm, Phutra Noroya…) làm nên sức sống mạnh mẽ của thơ Chăm hiện đại, sống rải rác ở miền Trung với nhiều tác phẩm có chất lượng. Đáng tiếc trên văn đàn, người ta gần như chỉ biết đến Inrasara – hàng trăm bài báo, hàng chục chương trình vô tuyến truyền hình, hàng chục luận văn thạc sĩ, khóa luận, báo cáo khoa học của học viên, sinh viên các trường đại học có tiếng trong cả nước. Có thể kể đến một số công trình đáng chú ý như:
Với Thế giới nghệ thuật thơ Inrasara , Võ Thị Hạnh Thủy đã chọn lựa một trong những con đường tối ưu để khám phá thế giới thơ Inrasara, từ đó bước đầu xác nhận những đóng góp thơ Inrasara trên văn đàn đương đại. Tác giả luận văn này đã lần lượt tìm hiểu Quan niệm nghệ thuật của Inrasara, Các phương diện cái tôi trữ tình, Những đặc sắc nghệ thuật. Võ Thị Hạnh Thủy đã có nhận định khá xác đáng về nhà thơ người Chăm: “Inrasara đã và đang góp phần hoàn thiện con đường hiện đại hóa của văn học dân tộc, tiên phong cho văn học dân tộc bước sang một giai đoạn mới: Hậu hiện đại. Đến với chúng ta hôm nay, Inrasara vẫn đang là người cầm giữ cái Gen Chăm, cầm giữ và thức dậy, làm lớn mạnh mạch hồn Chăm trong đời sống thi ca dân tộc. Một hiện sinh độc đáo trong thơ và qua thơ”[188] . Vẫn với đề tài trên,  Lê Thị Tuyết Lan – Nguyễn Thị Thu Hương [109] cũng phát hiện ra một số điểm mấu chốt trong sáng tác của Inrasara – nhà thơ đứng giữa đường biên văn hóa Việt – Chăm và đường biên giữa thơ ca truyền thống và hiện đại.
Thơ Inrasara [160] của Trần Xuân Quỳnh nghiên cứu nhà thơ Chăm này từ việc khảo sát cuộc đời, sự nghiệp sáng tác và nghiên cứu đến làm rõ nội dung và thi pháp thơ. Theo Trần Xuân Quỳnh, những thể nghiệm mới mẻ mang tinh thần hậu hiện đại trong thơ đã tạo nên phong cách riêng của Inrasara. Có thể nói, ông đã góp phần không nhỏ đưa trào lưu hậu hiện đại đến gần hơn với thi ca Việt Nam.
Đi sâu vào sự đổi mới nghệ thuật thơ trong sáng tác của Inrasara, tác giả luận văn thạc sĩ Hành trình cách tân thơ của Inrasara [36] đã khám phá hành trình cách tân thơ của Inrasara – một vấn đề vừa có ý nghĩa soi tỏ thành tựu của một tác giả thơ vừa có ý nghĩa làm rõ mạch vận động của nền thơ Việt Nam đương đại trong bối cảnh sáng tạo mới. Công bằng mà nói, Lê Thị Việt Hà đã tìm hiểu và khảo sát khá đầy đủ các phương diện nghệ thuật trong sáng tác của Inrasara. Tuy nhiên, theo chúng tôi, một vài phương diện mà tác giả luận văn này cho là cách tân thì vẫn cần phải xem lại..
Trên dòng đương đại, hiện tượng Inrasara đã tạo nên làn sóng tranh cãi trên văn đàn. Có người thì ca ngợi hết lời. Chẳng hạn, TVK trong bài viết Inrasara – Thiên tài hoang dại  đã gọi nhà thơ là thiên tài [108]. Hoàng Thiên Nga cũng coi Inrasara là người khai hoang trên trang viết [125]. Cũng có người coi ông có vị trí như Xuân Diệu trong phong trào Thơ mới, cho rằng: ông là nhà thơ cách tân nhất hiện nay. Những nhận định trên có cơ sở của nó. Có thể nói, ông là một nhà thơ dân tộc Chăm giàu trí tuệ, nhiều năng nổ, sáng tạo, hứa hẹn sẽ mang đến cho thơ Việt Nam những điểm mới mẻ.
Bên cạnh đó, lại có những ý kiến trái chiều cho rằng: Inrasara chỉ là kẻ biết làm thơ và thơ ông là thứ thơ nhàng nhàng. Cũng không ít người không đồng cảm, không rung động, không hiểu hết thơ Inrasara. Đó cũng là chuyện bình thường bởi đánh giá nhà thơ và sáng tác của họ, theo bất kì chiều hướng nào là do cảm quan, gu thẩm mĩ, vốn hiểu biết văn hóa của mỗi người thẩm bình.
[bookmark: _Toc456945752][bookmark: _Toc479661798]1.3. Nghiên cứu biểu tượng văn hóa Chăm trong văn học Chăm
Nghiên cứu biểu tượng văn hóa Chăm và văn học Chăm đang là một vấn đề mới mẻ. Hai tiếng biểu tượng chỉ “thấp thoáng” xuất hiện trong rất ít trang mạng và một số luận văn thạc sỹ về nhà thơ Inrasara mà hoàn toàn chưa nói gì ở thơ văn của các tác giả khác cũng như chưa có một công trình luận văn, luận án nào xác định rõ nội hàm thuật ngữ biểu tượng khi nói về biểu tượng trong văn hóa Chăm. Đây là một khoảng trống cần bổ sung trong triển khai luận án của chúng tôi. Tác giả “Thế giới nghệ thuật thơ Inrasara” đã phát hiện ra: “Tháp trong thơ ông không chỉ là cái đẹp đơn thuần mà còn ẩn chứa cả một biểu tượng văn hoá. Tháp là biểu tượng của văn hoá Chăm”. Hạnh Thủy nhận ra được tháp hiện lên với thân phận chênh vênh của cái đẹp bị bỏ rơi [188]. Lê Thị Việt Hà cũng đồng quan điểm: “Có lúc tháp là thân phận bị bỏ rơi ("Tháp lạnh"), có lúc lại cô độc kiêu hãnh ("Tháp nắng") và cũng có khi tháp hiện lên với vẻ đẹp xa lạ, bí ẩn” [36]
Còn tác giả bài “Inrasara làm sáng tên năm đóa hoa champa của riêng anh” (Trần Xuân An) [1] đã khai thác vẻ đẹp cây xương rồng dưới góc độ biểu tượng. Ông có những nhận xét khá xác đáng: “Ở “Một thoáng em” , cây xương rồng là một trong ba biểu tượng của Ninh Thuận quê anh, sau tháp của mảnh đất dồn tụ, mang hồn vía đặc trưng Chăm và nắng ở vùng đất Phan Rang (Panduranga) ít mưa nhất nước. Khắc hoạ đậm nét và sắc nét, hình ảnh của loài cây bền sức chịu hạn ấy, được thấy ở toàn bài “Ngụ ngôn cây xương rồng” . Đó là cây xương rồng phát sáng về đêm như biểu tượng của độ trì, soi dẫn và tiêu điểm nhận đường, lúc mặt đất cũng như mặt biển đều ngập tràn sóng đen. Và cùng những hình ảnh khác đặc trưng cho quê nhà, cây xương rồng khát tiếng trống ginăng, khát gió Katê là một điểm nhấn cuối bài “Katê mới” . Nhưng trên tất cả, bài “Sinh nhật cây xương rồng”, không phải ngẫu nhiên Inrasara dành để cuối tập thơ được vinh dự mang tên nó.
Có thể thấy,  tất cả các công trình trên đều thể hiện sự quan tâm ở mức độ ít, nhiều đến sáng tác của Inrasara – đại diện ưu tú xuất sắc nhất của văn học Chăm đương đại. Trong khi, người ta hình như cố tình “lờ” đi một phong trào “làm văn chương” đang phát triển mạnh mẽ, có dấu hiệu cống hiến nhiều “quả ngọt” cho văn học nước nhà. Hầu hết, các nhà thơ, nhà nghiên cứu Chăm đang “tự viết về nhau”. Thiết nghĩ, nền văn học Chăm đương đại đang chuyển mình, xứng đáng sánh vai với nền văn học lớn của  một số ít các nền văn học dân tộc khác. Với tinh thần trả lại cho nền văn học Chăm một vị trí xứng đáng, trên cơ sở những nguồn tài liệu sưu tầm được cũng như kết quả nghiên cứu của những người đi trước, chúng tôi sẽ cố gắng vừa đào sâu mở rộng vừa hệ thống hoá các thành tựu nghiên cứu thành một công trình khoa học mang tính qui mô, mong muốn góp thêm tiếng nói của mình khẳng định những giá trị đích thực của thơ ca Chăm đương đại.
Nhìn chung, tất cả các công trình trên đều thể hiện sự quan tâm ở mức độ ít, nhiều đến nền văn hoá, văn học Chăm. Chúng tôi coi đây là những tư liệu tham khảo có giá trị nhất định trong quá trình tìm hiểu và thực hiện đề tài: Biểu tượng văn hoá Chăm trong thơ Chăm đương đại.
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Tiểu kết chương 1

1. Trong phần tổng quan, chúng tôi đã điểm lại hoạt động sưu tầm, dịch thuật, nghiên cứu lịch sử, văn hóa dân tộc Chăm của các tác giả nước ngoài (chủ yếu là Trung Quốc và Pháp), các tác giả người Việt và người Chăm. Các công trình nêu trên đã khái quát một cách khá đầy đủ các phương diện kinh tế, chính trị, văn hóa xã hội Chăm chủ yếu là từ khi dân tộc này bắt đầu có mối quan hệ ngoại giao, sau đó trở thành một cộng đồng của đất nước Việt Nam cho đến nay. 
        2. Văn học Chăm nói chung, văn học Chăm đương đại nói riêng có những thành tựu đáng kể nhưng chưa tìm được chỗ đứng xứng đáng với tầm vóc vốn có của nó. Trong phạm vi tài liệu mà chúng tôi bao quát được, cho đến nay không có công trình nào thực sự mang tính quy mô, đi sâu tìm hiểu một cách hệ thống, toàn diện những giá trị nội dung, giá trị nghệ thuật của văn học Chăm nói chung, văn học đương đại Chăm nói riêng. 
         3. Nghiên cứu biểu tượng văn hóa Chăm và văn học Chăm đang là một vấn đề mới mẻ - chưa có công trình  hệ thống hoá biểu tượng trong văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại. Cái nhìn hệ thống trong luận án giúp chúng tôi khai tác tổng thể các biểu tượng văn hóa Chăm. Đồng thời, từ góc nhìn lịch đại, chúng tôi cũng chỉ ra sự vận động của các biểu tượng từ truyền thống đến hiện đại để thấy được sức sống mãnh liệt của văn hóa Chăm.
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Biểu tượng  là một khái niệm rất phổ biến trong cuộc sống cũng như trong nghiên cứu văn hoá, văn học. Có hàng ngàn định nghĩa về biểu tượng. Xin không nói lịch sử nghiên cứu khái niệm này, chỉ xin nêu vắn tắt nội dung khái niệm làm cơ sở lí thuyết triển khai luận án.
[bookmark: _Toc456945756][bookmark: _Toc479661801]2.1. Định nghĩa biểu tượng trong đời sống, khoa học (logic học, ký hiệu học, nhân học…)
Trong đời sống, khoa học (logic học, ký hiệu học, nhân học…), định nghĩa biểu tượng được dùng rất phổ biến. Theo từ điển Tiếng Việt 2002, biểu tượng có ba lớp nghĩa. Lớp nghĩa thứ nhất, biểu tượng là hình ảnh tượng trưng. Ví dụ như:  Bồ câu là biểu tượng của hoà bình . Lớp nghĩa thứ hai, biểu tượng là hình thức của nhận thức, cao hơn cảm giác, cho ta hình ảnh sự vật còn  giữ lại trong đầu óc sau khi tác động của sự vật vào giác quan đã chấm dứt . Ngoài ra, biểu tượng còn là kí hiệu bằng hình đồ hoạ trên màn hình máy tính, người sử dụng máy tính có thể dùng con chuột trỏ vào đấy để chọn một thao tác hoặc một ứng dụng phần mềm nào đó [138,66]. Từ ba lớp nghĩa nêu trên, có thể thấy rõ ba đặc điểm của biểu tượng trong đời sống, cũng như trong văn hoá, văn học.
Theo nghĩa rộng nhất, khái niệm biểu tượng là một loại kí hiệu mà mối quan hệ giữa mặt hình thức cảm tính (tồn tại trong trong hiện thực khách quan hoặc trong sự tưởng tượng của con người – cái biểu trưng) với mặt ý nghĩa (cái được biểu trưng) mang tính có lí do.
Biểu tượng đã ra đời ngay từ khi con người có ngôn ngữ và thể hiện một bước phát triển vượt bậc trong tư duy, trí tuệ loài người, từ đó nó nằm ở vị trí trung tâm văn hóa. Chúng làm phát lộ những bí ẩn của vô thức, của hành động, khai mở trí tuệ về cái chưa biết và cái vô tận. Thâm nhập sâu rộng vào nhiều mặt của đời sống xã hội, vào mọi hoạt động của đời sống con người, biểu tượng tất yếu trở thành đối tượng nghiên cứu của nhiều ngành khoa học khác nhau : Triết học, Tôn giáo, Lịch sử, Khảo cổ, Tâm lý, Văn học, Ngôn ngữ…Mỗi ngành lại dựa trên những đặc thù phương pháp luận của ngành mình mà đưa ra những cách hiểu khác nhau về biểu tượng.
Nhưng nhìn chung, có thể định nghĩa biểu tượng một cách đơn giản nhất là một hình ảnh, ký tự hay bất cứ cái gì đó đại diện cho một ý tưởng, thực thể vật chất hoặc một quá trình. Mục đích của một biểu tượng là để truyền thông điệp ý nghĩa một cách nhanh chóng dễ dàng và ngắn gọn, đơn giản. Từ đây, biểu tượng hiện hình dưới hai nét nghĩa. Trước tiên, biểu tượng có thể là một vật (chẳng hạn: lá cờ tổ quốc hay một lá cờ hiệu nào đó), một nhóm từ (chẳng hạn lời thề, hay các tiêu đề Độc lập – Tự do – Hạnh phúc gắn với quốc hiệu của Việt Nam hay Liberté – Égalité – Fraternité gắn với quốc hiệu cộng hòa Pháp), có thể là một hành động (cái bắt tay xã giao, động tác giơ tay chào khi gặp mặt hay vẫy tay chào khi tạm biệt nhau) và mọi biểu tượng có thể đại diện cho một tư tưởng (tượng Thần Vệ Nữ, tượng Nữ thần tự do, tượng Nữ thần Chiến thắng, tượng Mẹ Tổ quốc…). Thứ hai là sử dụng biểu tượng để xác lập một quan hệ liên thông nào đấy, có thể là một quan niệm, có thể là một cảm nhận hay một thái độ. Chẳng hạn, tranh thánh không đơn thuần thể hiện Chúa Trời – đối với tín đồ, nó là sự hiện diện của Chúa, vừa là hiện thân của phép màu, vừa là sự hiện diện của niềm tin.
“Xét trên bình diện tâm lí học, ta có thể phân thành biểu tượng trực quan hoặc phi trực quan. Biểu tượng trực quan là những hình ảnh, hình tượng cụ thể “là hình thức của nhận thức, cao hơn cảm giác, cho ta hình ảnh của sự vật còn lưu giữ lại trong đầu óc sau khi tác động của sự vật vào giác quan ta đã chấm dứt.” [42, 66]. Biểu tượng phi trực quan là “một hình ảnh mới được xây dựng từ những biểu tượng của trí nhớ, nó là biểu tượng của biểu tượng”, là cơ sở cho biểu tượng thơ ca, nghệ thuật”[42,13]. Cả biểu tượng trực quan lẫn phi trực quan mới chỉ là biểu tượng nằm ở cấp độ nhận thức. Muốn trở thành biểu tượng thực sự của văn chương nghệ thuật thì biểu tượng từ nhận thức này phải được chuyển hóa, phải được sáng tạo lại thành cái biểu đạt mới, phải chuyển hóa từ trực quan sang phi trực quan, chuyển hóa không phải như hình ảnh bất kì, ngẫu nhiên được lưu giữ trong trí óc mà là sự chuyển hóa tổng hợp tất cả những hình ảnh thu nhận được, biến cái ngẫu nhiên, cái cá biệt thành cái bản chất, cái tất yếu của đối tượng để tạo thành tính chất phi trực quan, phi vật thể, có như vậy mới trở thành biểu tượng văn hóa, biểu tượng của văn học nghệ thuật. Chẳng hạn, Tây Bắc là một địa danh có thật nhưng khi được Chế Lan Viên đưa vào bài thơ “Tiếng hát con tàu” thì nó trở thành một biểu tượng giàu ý nghĩa. Trước hết, Tây Bắc vẫn là một địa danh. Tiếp đến, Tây Bắc biểu trưng cho những nơi xa xôi, còn thiếu ánh sáng văn minh, cần có bàn tay khai phá của con người. Tây Bắc còn là cội nguồn của những kỉ niệm gắn bó sâu sắc trong cuộc đời những người kháng chiến. Và từ đó, Tây Bắc là chính tiếng lòng mình đang thôi thúc lên đường.
S.Freud đã dùng thuật ngữ symbole (biểu tượng) để chỉ các sản phẩm của vô thức cá nhân bao gồm những hình ảnh, sự vật, hiện tượng, có khả năng “diễn đạt một cách gián tiếp, bóng  gió và ít nhiều khó nhận ra niềm ham muốn hay các xung đột. Biểu tượng là mối liên kết thống nhất nội dung rõ rệt của một hành vi, một tư tưởng, một lời nói với ý nghĩa tiềm ẩn của chúng…Khi ta nhận ra, chẳng hạn trong một hành vi, ít nhất có hai phần ý nghĩa mà phần này thế chỗ cho phần kia bằng cách vừa che lấp vừa bộc lộ phần kia ra, ta có thể gọi mối quan hệ giữa chúng là có tính biểu tượng” [52,XXIV]. S.Freud thường nhấn mạnh tính chất bản năng, vô thức nên đã lược bỏ chiều tác động ngược lại của ý thức và khái niệm symbole, theo cách dùng của ông gần nghĩa với symtôme (triệu chứng) hơn là symbole (biểu tượng)”.
“Đối với C.G.Jung, hẳn vậy, biểu tượng không phải là một phúng dụ, cũng chẳng phải là một dấu hiệu đơn giản, mà đúng hơn là một hình ảnh thích hợp để chỉ ra đúng hơn cả cái bản chất ta mơ hồ, nghi hoặc của tâm linh. Nên nhớ rằng trong thuật ngữ của nhà Phân tâm học này, tâm linh bao hàm cả ý thức và vô thức, cô đúc các sản phẩm tôn giáo và đạo đức, sáng tạo thẩm mỹ và con người, nhuốm màu hoạt động trí tuệ, tưởng tượng, xúc cảm của cá nhân, đối lập, với tư cách là nguyên lí sáng tạo, với bản chất sinh vật và duy trì thức tỉnh thường trực trạng thái căng thẳng của mặt đối nghịch vốn là cơ sở đời sống tâm thần của chúng ta (J.Jacobi). C.G.Jung tiếp tục nói rõ: Biểu tượng không có gì bó chặt hết, nó không cắt nghĩa, nó đưa ra bên ngoài chính nó đến một ý nghĩa còn nằm ở tận phía ngoài kia, không thể nắm bắt, được dự cảm một cách mơ hồ, và không có từ nào trong ngôn ngữ của chúng ta có thể diễn đạt thỏa đáng” [52,XXIV-XXV]. Theo ông: “Vô thức cộng đồng là cơ sở để tạo ra các mẫu gốc (archétpe) từ đó phát sinh ra các hệ biểu tượng trong văn hóa nhân loại,.Cấp độ biểu hiện của biểu tượng, theo C.G.Jung, là các hình tượng nghệ thuật: “tác phẩm hiện ra trước mắt chúng ta là hình tượng được chế tác hiểu theo nghĩa rộng nhất của từ này. Hình tượng này có thể phân tích được chừng nào chúng ta có khả năng nhận biết biểu tượng trong nó” [187,77]. Mẫu gốc (cổ mẫu, nguyên sơ tượng) hay chính là các yếu tố sản sinh ra hệ biểu tượng của một nền văn hóa của một cộng đồng là tâm điểm của cái được biểu trưng trong biểu tượng nghệ thuật [42,14].
Dưới góc độ ngôn ngữ, các biểu tượng tâm lí, biểu tượng văn hóa đều được chuyển thành các từ - biểu tượng (Word – symbols). Về mặt chất liệu, biểu tượng ngôn từ là sự tín hiệu hóa các hình thức vật chất cụ thể và ý niệm trừu tượng trong đời sống tinh thần của con người qua hệ thống âm thanh và kí tự  ngôn ngữ. Và nếu coi cấu trúc của ngôn từ của tác phẩm là một tổng thể các kí hiệu thẩm mỹ thì trong đó vai trò quan trọng thuộc về các từ - biểu tượng với tư cách là những điểm nhấn trong tổng thể đó. Thực ra, đối tượng trở thành biểu tượng đa dạng và phong phú hơn nhiều. Jean Chevalier cho rằng: “Lịch sử của biểu tượng xác nhận rằng mọi vật đều có thể mang giá trị biểu tượng, dù là vật tự nhiên (đá, kim loại, cây cối, hoa quả, thú vật, suối, sông và đại dương, núi và thung lũng, hành tinh, lửa, sấm sét...) hay là trừu tượng (hình hình học, con số, nhịp điệu, ý tưởng...)” [52,XXIV].
Biểu tượng tâm lý, biểu tượng văn hóa dưới dạng ngôn ngữ như một thứ chìa khóa để khai mở bản chất, đặc điểm, đặc thù văn hóa của mỗi cá thể, mỗi cộng đồng, mỗi địa phương, mỗi thời đại...Nó có ý nghĩa to lớn trong nghiên cứu văn chương nghệ thuật của nhiều chủ thể văn hóa khác nhau.
Phân biệt biểu tượng với một số khái niệm khác
Một là biểu tượng và kí hiệu. Biểu tượng là những hình ảnh sự vật cụ thể cảm tính bao hàm trong nó nhiều ý nghĩa gây được ấn tượng sâu sắc đối với người đọc. Biểu tượng nghệ thuật được coi là kí hiệu thẩm mĩ đa nghĩa bao gồm cái biểu đạt và cái được biểu đạt. Nó chính là sự mã hoá cảm xúc ý tưởng của nhà văn. Biểu tượng trở thành phương tiện diễn đạt cô đọng hàm súc có sức khai mở rất lớn trong sự tiếp nhận của độc giả. Biểu tượng mang bản chất kí hiệu nhưng nó khác với kí hiệu thông thường. Theo Từ điển biểu tượng văn hóa thế giới biểu hiệu, vật hiệu, phúng dụ, ngụ ngôn, luân lí đều không phải là biểu tượng chúng chỉ là những dấu hiệu và không vượt quá mức độ của sự biểu nghĩa. Ngay cả các biểu tượng đại số học toán học khoa học và một số những công thức giáo lí... cũng chỉ là những kí hiệu. Vậy biểu tượng khác kí hiệu thông thường là: “biểu tượng rộng lớn hơn cái ý nghĩa được gán cho nó một cách nhân tạo” (52, XIX) “hiệu lực của nó vượt ra ngoài ý nghĩa... Nó đầy gợi cảm và năng động nó không chỉ vừa biểu hiện theo một cách nào đó vừa tháo dỡ ra”[52, XX] “cái được biểu đạt dồi dào hơn cái biểu đạt”[52, XXVII]. Như vậy được gọi là biểu tượng khi một sự vật hiện tượng nào đó tích đọng trong nó những ý nghĩa sâu sắc nó được cộng đồng giai cấp dân tộc nhân loại thừa nhận nó luôn hướng về một nghĩa cố định nào đó nhưng đồng thời lại tiềm ẩn khả năng mở ra những ý nghĩa khác trong sự cảm nhận của con người.
Hai là biểu tượng và ẩn dụ. Một trong những lí do dẫn đến những ý kiến trái  ngược nêu ở trên là việc chưa có sự xác định rõ đối tượng nghiên cứu. Một số thuật ngữ về biểu tượng thường chú ý đến hai dấu hiệu:
· Biểu tượng là hình ảnh cảm tính về hiện thực khách quan
· Biểu tượng không chỉ mang nghĩa đen, nghĩa biểu vật mà nói đến biểu tượng là nói đến hiện tượng chuyển nghĩa – nghĩa bóng, nghĩa biểu cảm.
Nếu xét theo dấu hiệu trên đây thì biểu tượng không có gì khác ẩn dụ. Có lẽ cũng vì cách hiểu đó mà một số ý kiến đã phủ định vấn đề nghiên cứu biểu tượng hoặc đưa ra một cách phân loại biểu tượng theo những dấu hiệu không thật đặc trưng. Ẩn dụ thường được sinh ra tức thời và mất đi khá nhanh. Biểu tượng được hình thành trong quá trình thời gian dài và sau đó sống hàng trăm năm. Ẩn dụ là yếu tố biến đổi,còn biểu tượng không đổi, bền vững. Ẩn dụ là một phạm trù thẩm mĩ và phần lớn tự do tách khỏi phong cách ước lệ. Biểu tượng thì ngược lại được giới hạn nghiêm túc bởi hệ thống thi ca xác định. Ta có thể xác định rõ ranh giới giữa ẩn dụ và biểu tượng thơ ca ở tính biến đổi và tính bền vững, tính tự do và tính ước lệ. Có thể nói rõ thêm, biểu tượng mang tính kí hiệu, tính quy ước, nghĩa là chỉ cần nêu hình ảnh biểu tượng lên là người đọc đã hiểu cái mà nó biểu trưng, không cần có yếu tố giải mã bởi nó đã được ăn sâu trong tư tưởng thẩm mĩ dân gian. Còn ẩn dụ tự do hơn, thường được tạo ra không phải bằng vài ba hình ảnh. Vì thế các yếu tố cần dựa vào nhau để mà “giải mã” ẩn dụ. Ẩn dụ linh hoạt,trường liên tưởng rộng rãi hơn biểu tượng, số lượng nhiều hơn nhưng không bền vững bằng biểu tượng.
Ba là biểu tượng và hình ảnh. Chúng ta rất dễ nhầm lẫn giữa biểu tượng và hình ảnh  bởi vì cả hai đều bắt nguồn từ hình ảnh, tuy nhiên không phải bất cứ hình ảnh nào cũng là biểu tượng. Biểu tượng là một khái niệm chỉ một giai đoạn, một hình thức của nhận thức cao hơn cảm giác, cho ta hình ảnh của sự vật còn giữ lại trong đầu óc sau khi tác động của sự vật vào giác quan ta đã chấm dứt.
Hình ảnh và biểu tượng đều có sự tương đồng là chúng đều cho ta hình ảnh của sự vật.Tuy nhiên giữa chúng cũng mang sự khác biệt rõ nét, nếu ta không tìm hiểu kỹ thì sự nhầm lẫn rất dễ xảy ra.
Trước hết hình ảnh có được do chúng ta tri giác trực tiếp sự vật hiện tượng hoặc cảm giác. Chính vì vậy hình ảnh là cái ở hiện tại. Và khi đi vào trong tác phẩm hình ảnh đó thể hiện chính cái điều mà chủ thể tri giác được cùng với đó là tâm tư, tình cảm, cảm xúc…của cả phía người tiếp nhận.
Biểu tượng là một hình thức của nhận thức cao hơn cảm giác, nó được hình thành trên cơ sở của cảm giác, tri giác đã xảy ra trước đó được giữ lại trong ý thức. Như vậy biểu tượng là cấp độ cao hơn của hình ảnh, nó không thể hiện trực tiếp cái  chủ thể tri giác được mà đã được tôi luyện trong cảm giác, ý thức của chủ thể tiếp nhận . Nó có thể là những gì người ta tri giác, tưởng tượng ở quá khứ hoặc tương lai. Còn đặt trong chỉnh thể tác phẩm, biểu tượng phải là những hình ảnh được lặp đi, lặp lại nhiều lần. Biểu tượng mang trong mình một sức gợi vô cùng lớn, ta không thể hiểu nó đơn giản như hình ảnh. Trước hết biểu tượng phải được đặt trong chỉnh thể bài thơ sau đó liên hệ, nối ghép nó với ý nghĩa từ cổ xưa để rồi đưa ra một ý nghĩa phù hợp nhất. Hình ảnh có thể trở thành biểu tượng khi nó có ý nghĩa tượng trưng còn lối diễn đạt bằng hình ảnh như biểu hiệu, vật hiệu, hoán dụ đều chưa phải biểu tượng.
Bốn là biểu tượng và hình tượng. Biểu tượng và hình tượng là hai mặt biểu hiện tồn tại trong cùng một tác phẩm - thuộc phạm trù nghệ thuật. Chúng có mối tương quan và gắn bó khá chặt chẽ với nhau trong quá trình hình thành nên tác phẩm nghệ thuật. Hai khái niệm này trong thực tế vẫn tồn tại và thường được dùng lẫn lộn với nhau, mặc dù bản chất của chúng là khác nhau. Biểu tượng là hình tượng được hiểu ở bình diện ký hiệu và phải là một ký hiệu hàm nghĩa (đa nghĩa). Như vậy mọi biểu tượng trước hết phải là hình tượng (ký hiệu biểu thị), và mọi hình tượng có thể trở thành biểu tượng (ký hiệu hàm nghĩa). Phạm trù biểu tượng nhằm chỉ cái phần mà hình tượng vượt khỏi chính bản thân nó (ký hiệu hiển ngôn) và luôn hàm chứa những “ý nghĩa” mang giá trị trừu tượng (ký hiệu mật ngôn). Biểu tượng tuy có sự tương tác với hình tượng nhưng không đồng nhất hoàn toàn với hình tượng và không phải mọi hình tượng đều trở thành biểu tượng. Có thể nói hình tượng là một "ký hiệu thông thường” còn biểu tượng lại là một loại "siêu ký hiệu”. Nhìn chung, hình tượng và “nghĩa hàm” (đa nghĩa) là hai cực không tách rời nhau của một biểu tượng. Bởi lẽ, tách khỏi hình tượng thì “ý nghĩa” sẽ mất tính biểu hiện, mà tách khỏi “ý nghĩa” thì hình tượng sẽ bị phân rã trở thành hình tượng thông thường (image) không còn là biểu tượng (symbol).
Do vậy, một hình tượng nghệ thuật (ký hiệu nghệ thuật) nào đó chỉ dừng lại ở tính "đơn nghĩa", chưa có sự "hàm nghĩa" để trở thành một biểu tượng (ký hiệu văn hoá), thì đó chỉ là một hình tượng đơn thuần nghèo nàn về nội dung, kém về tính thẩm mỹ. Nó khó có thể gây xúc động trong lòng người cảm thụ và sẽ mai một, không tồn tại lâu dài mãi với thời gian.
[bookmark: _Toc479661802][bookmark: _Toc456945757]2.2. Biểu tượng văn hóa
2.2.1. [bookmark: _Toc456945758][bookmark: _Toc479661803]Định nghĩa biểu tượng trong văn hóa
Vì biểu tượng được coi như đơn vị cơ bản của văn hóa (Quan điểm về văn hoá của L.White - nhà nhân học, người Hoa Kỳ) cho nên để hiểu được biểu tượng văn hóa trước tiên phải hiểu thế nào là văn hóa.
Theo thống kê, hiện nay trên thế giới có khoảng hơn 400 định nghĩa về văn hóa. Ở đây, chúng tôi lựa chọn định nghĩa đáng tin cậy nhất.
[bookmark: _Toc453317456][bookmark: _Toc453316873][bookmark: _Toc453262036][bookmark: _Toc453261366]Theo Unesco, tổ chức văn hóa lớn nhất của thế giới, “trong nghĩa rộng nhất, văn hóa hôm nay có thể coi là tổng thể, những nét riêng biệt, tinh thần và vật chất, trí tuệ và xúc cảm quyết định tính cách của một xã hội hay của một nhóm người trong xã hội... Văn hóa bao gồm nghệ thuật và văn chương, những lối sống, những quyền cơ bản của con người, những hệ thống các giá trị, những tập tục và những tín ngưỡng. Văn hóa đem lại cho con người khả năng suy xét về bản thân. Chính văn hóa làm cho chúng ta trở thành những sự vật đặc biệt nhân bản có lí tính, có óc phê phán và dấn thân một cách có đạo lí. Chính nhờ văn hóa mà con người tự thể hiện, tự ý thức được bản thân, tự biết mình là một phương án chưa hoàn thành, đặt ra để xem xét những thành tựu của bản thân, tìm tòi không biết mệt những ý nghĩa mới mẻ và sáng tạo nên những công trình vượt trội lên bản thân”[theo 206,23].
Định nghĩa về văn hóa trên tập trung nhấn mạnh tính chất độc đáo, tính đặc thù của cộng đồng văn hóa và hệ thống giá trị trong đó. Tính độc đáo, đặc thù của cộng đồng văn hóa, không chỉ tồn tại trong phạm vi đất nước, mà cả phạm vi vùng miền, hoặc các tộc người trong mỗi quốc gia, làm nên bản sắc của mỗi nền văn hóa. Văn hoá không như một cái gì cụ thể, có hình khối, có thể sờ mò…, nhưng lại có mặt ở mọi nơi và có thể cảm nhận được không mấy khó khăn. Bởi văn hoá chính là khuynh hướng lựa chọn, ứng xử sáng tạo của con người trong quá trình sống.
Do khái niệm và nội hàm văn hoá rất rộng nên không ai có thể nói rằng mình đã hiểu hết ngọn nguồn một nền văn hoá, cũng không ai có thể khẳng định rằng mình đã chạm đến những yếu tố tận cùng của một nền văn hoá. Vì vậy, dù chính thức khẳng định hay ngầm định các nhà nghiên cứu văn hoá đều quan tâm đến những biểu tượng văn hoá bởi lẽ nó là đơn vị cơ bản của văn hoá, là hạt nhân di truyền xã hội và quan trọng hơn là nó sinh ra nhờ năng lực biểu tượng hoá của con người. Con người tư duy bằng ngôn ngữ nhân loại biểu tượng, giao tiếp bằng biểu tượng và thể hiện tâm tư, tình cảm sâu kín nhất cũng như những thăng hoa, những khát vọng của  mình cũng bằng những biểu tượng. Vì thế khi ta lí giải được những biểu tượng văn hoá rộng lớn có nghĩa là ta đã tìm thấy những giá trị khoa học và nhân văn của cả dân tộc. Trần Ngọc Thêm đã khái quát thật súc tích: Ngay từ thuở lọt lòng, chúng ta đã đắm mình trong chất men văn hoá: từ lời ru của mẹ, bài học của cha, trò chơi của chị… cho đến tiếng gọi đò bên sông, tiếng võng đưa kẽo kẹt lúc trưa hè, tiếng chuông buông khi chiều xuống… – tất cả, tất cả những sự kiện đó, những ấn tượng đó, những âm thanh đó, những hình ảnh đó… đều thuộc về văn hóa. Cái tinh thần như tư tưởng, ngôn ngữ… là văn hoá; cái vật chất như ăn, ở, mặc… cũng là văn hoá. Chính văn hoá đã nuôi chúng ta lớn, dạy chúng ta khôn. Người ta nói: văn hóa ẩm thực, văn hoá trang phục, văn hoá ứng xử, văn hoá tiêu dùng, văn hoá kinh doanh, văn hóa chính trị, văn hoá Đông Sơn, văn hoá Hoà Bình, văn hoá rìu vai… Từ "văn hoá" có biết bao nhiêu là nghĩa, nó được dùng để chỉ những khái niệm có nội hàm hết sức khác nhau [176]
Hệ thống biểu tượng cũng chính là hệ thống các khuôn mẫu văn hoá, nó quy định mọi hành vi ứng xử của con người và "hoạ kiểu" cho lối sống. Quá trình khảo sát, giải mã  hệ thống các biểu tượng nhằm mục đích thấy được kiểu lựa chọn khác nhau về văn hoá giữa cộng đồng văn hoá này với cộng đồng văn hoá khác. Mô hình lựa chọn đó sẽ tạo nên bản sắc riêng của mỗi cộng đồng - dân tộc. Như vậy, văn hoá được hình thành và tồn tại nhờ vào trí tuệ và sự sáng tạo ra các biểu tượng của con người. Bản thân một sự vật hiện tượng cụ thể nào đó vẫn chưa là văn hoá, nếu như chưa cho nó một ý nghĩa, một giá trị nào đó. Có lẽ, đó cũng là lý do để chúng ta nghiên cứu các vật thể vật chất đã được coi như một biểu hiện của văn hoá. Chúng là những vật thể vật chất đã được biểu tượng hoá trở thành những biểu tượng, và được cả cộng đồng xã hội chấp nhận đồng thời được xem như là bảng giá trị định hướng của toàn thể cộng đồng, ví dụ như: biểu tượng chùa một cột, biểu tượng tháp rùa, biểu tượng long, lân, quy, phượng v.v....ở Việt Nam. Tóm lại, khi chưa có một ý nghĩa nào đó được ký thác vào các vật thể thì chúng cũng chỉ là những vật thể vật chất thông thường, có giá trị sử dụng, giá trị kinh tế hoặc giá trị khoa học v.v... nhưng chưa nói lên được giá trị văn hoá, ví dụ: quả bom, thuốc nổ, vàng, cái quạt, cái bàn, cái bóng đèn v.v.. có thể mang - (b’) Ký hiệu mật ngôn (ẩn dụ) giá trị sử dụng, giá trị khoa học, giá trị kinh tế v.v.. nhưng chưa thể khẳng định là có hàm chứa trong nó những "giá trị văn hoá" hay không, nếu một khi mục đích và động cơ sử dụng nó không đem lại một "giá trị nhân bản" nào cho cuộc sống của con người. Các vật thể vật chất này, biểu thị cho một trình độ, một giá trị thuộc về nền "văn minh".
Biểu tượng từ đời sống thực tế đi vào văn hóa, văn học một mặt vẫn giữ lại những nét chung như một loại kí hiệu mà mối quan hệ giữa mặt hình thức cảm tính (tồn tại trong trong hiện thực khách quan hoặc trong sự tưởng tượng của con người – cái biểu trưng) với mặt ý nghĩa (cái được biểu trưng) mang tính có lí do, một mặt, nó mang những nét đặc thù. Dưới góc độ văn hóa, biểu tượng là một thực thể vật chất hoặc tinh thần (sự vật, hành động, ý niệm…) có khả năng biểu hiện những ý nghĩa rộng hơn chính hình thức cảm tính của nó, tồn tại trong một tập hợp, một hệ thống đặc trưng cho những nền văn hóa nhất định: nghi lễ, hành vi kiêng kị, thần linh, trang phục…Biểu tượng văn hóa là sự tồn tại ở bình diện xã hội, mang tính phổ quát của các biểu tượng trực quan và phi trực quan. Nó có các biến thể loại hình như: tín ngưỡng, phong tục, lễ hội, nghệ thuật… Mọi nền văn hóa đều có thể xem như tập hợp các hệ thống biểu tượng trong đó xếp ở hàng đầu là ngữ ngôn, các quy tắc hôn nhân, các quan hệ kinh tế, nghệ thuật, tôn giáo. Biểu tượng văn hóa thường có mối liên hệ chặt chẽ với biểu tượng trong văn học. Đôi khi chúng có thể thực hiện những sự chuyển hóa ý nghĩa với nhau.
Từ góc độ văn hóa, biểu tượng là biến thể của chủ thể mẫu gốc ở cấp độ văn hóa, nghĩa là ở cấp độ có sự tham gia chế tác của con người, bởi lẽ, chỉ có thể mang danh văn hóa khi nó là sáng tạo của con người, cho dù đó là sáng tạo tinh thần hay sáng tạo vật chất. “Biểu tượng – một loại kí hiệu đặc biệt, thể hiện nội dung thực tế của một điều nào đó. Biểu tượng văn hóa khác kí hiệu thông thường ở chỗ chứa đựng mối liên hệ tâm lí với tồn tại mà nó biểu trưng” [161,50].
Văn hóa được biểu hiện thông qua thế giới biểu tượng và các dạng biểu tượng đó truyền lại từ người này sang người khác, từ thế hệ này sang thế hệ khác. Nhưng bản thân các dạng biểu tượng chỉ là mặt bên ngoài của văn hóa. Các biểu tượng trở thành biểu hiện của văn hóa không phải tự thân, mà chỉ có thể thông qua tính tích cực sáng tạo của con người. Nếu con người quay lưng lại với những biểu tượng này, thì thế giới biểu tượng sẽ biến thành lớp vỏ vật thể vô hồn. Bởi vậy, không thể xác định khái niệm văn hóa chỉ thông qua biểu tượng, không thể đồng nhất văn hóa với thế giới biểu tượng.
Trong đời sống văn hóa, biểu tượng tồn tại ở các dạng sau:
Thứ nhất là biểu tượng vật thể, nó tồn tại trong đời sống vật chất là những hình ảnh, hình tượng cụ thể, là hình thức của nhận thức, cao hơn cảm giác, cho ta hình ảnh của sự vật còn lưu giữ lại trong đầu óc sau khi tác động của sự vật vào giác quan ta đã chấm dứt. Tháp Chàm là một ví dụ về biểu tượng văn hoá vật chất của người Chăm.
Thứ hai là biểu tượng phi vật thể. Nó bao gồm quan niệm về vũ trụ, về nhân sinh, các loại tư tưởng, mỹ cảm tôn giáo, tập tục của các dân tộc cũng như toàn nhân loại. Chẳng hạn, phần lớn các dân tộc châu Á như Ấn Độ, Trung Quốc, Thái Lan, Việt Nam…đều sùng đạo Phật. Những gì liên quan đến đạo Phật chi phối nhiều mặt trong đời sống văn hóa tinh thần cộng đồng các nước này.
Có điều cần lưu ý, sự phân chia ra văn hóa vật thể và văn hóa phi vật thể (mà cốt lõi của nó là biểu tượng văn hóa vật chất và biểu tượng văn hóa tinh thần) chỉ mang tính tương đối. Bởi vì các biểu tượng văn hóa vật thể ít nhiều đều mang giá trị tinh thần và ngược lại, các biểu tượng văn hóa phi vật thể đều được bao bọc bởi cái vỏ vật chất.
Thứ ba là biểu tượng nghệ thuật. Trong dạng này, biểu tượng văn hóa thường bao hàm cả giá trị vật chất và tinh thần. Mỗi một điệu múa bên cạnh vẻ đẹp về hình thể diễn viên (vật chất) còn truyền tải nhiều giá trị về tư tưởng và tình cảm cho người thưởng thức.  Biểu tượng nghệ thuật được coi là kí hiệu thẩm mĩ đa nghĩa bao gồm cái biểu đạt và cái được biểu đạt. Nó chính là sự mã hoá cảm xúc ý tưởng của nhà văn. Biểu tượng trở thành phương tiện diễn đạt cô đọng hàm súc có sức khai mở rất lớn trong sự tiếp nhận của độc giả. Những tác phẩm sử dụng nhiều biểu tượng thể hiện sự chối từ cách viết trực tiếp giãi bày tâm tư tình cảm (nhất làđối với thơ ca). Biểu tượng trong nghệ thuật khác biểu tượng trong tâm lí: Biểu tượng trong tâm lí đồng nhất với hình ảnh, thể hiện mối liên hệ trực tiếp giữa đối tượng được cảm giác, tri giác với hình ảnh lưu giữ trong tâm trí còn biểu tượng nghệ thuật mang tính gián tiếp, tượng trưng, sinh nghĩa trên bè đệm văn hóa.
[bookmark: _Toc456945759][bookmark: _Toc479661804]2.2.2. Biểu tượng văn hóa trong văn học
Các biểu tượng trong văn học thuộc dạng thứ ba trong hệ thống các dạng biểu tượng văn hóa – biểu tượng văn hóa nghệ thuật. Có thể nhận thấy mối quan hệ của vật bị chứa (biểu tượng văn học) với vật chứa (biểu tượng văn hóa).
Trước hết phải nói đến mối quan hệ mật thiết giữa văn hóa và văn học. Văn hóa không chỉ là đối tượng phản ánh của văn học mà là cái nôi, khí quyển, là mạch nguồn nuôi dưỡng văn học, tạo cho văn học một sắc thái riêng, hơi thở riêng của dân tộc và thời đại mình. Còn văn học với tất cả các yếu tố cấu thành, từ tác giả, tác phẩm tới độc giả không chỉ là những sản phẩm văn hóa, những giá trị văn hóa, một bộ phận của văn hóa, tấm gương của văn hóa mà còn tác động ngược trở lại, góp phần lưu trữ, bồi đắp, tạo dựng, chuyển giao các giá trị văn hóa, làm cho đời sống văn hóa ngày càng phong phú hơn.
Nếu biểu tượng là tế bào, hạt nhân của đời sống văn hóa, thì khi đi vào văn học, biểu tượng cũng giữ vai trò quan trọng như thế. Nếu biểu tượng trong văn hóa phong phú, đa dạng, ngập tràn ở mọi nơi, thì nơi lưu giữ nhiều nhất, lâu dài nhất các biểu tượng văn hóa chính là văn học. Biểu tượng có khả năng mã hóa những cảm xúc, tư tưởng về đời sống nên hệ thống biểu tượng trong một dòng mạch văn học dân tộc chính là phương thức tồn tại, biểu đạt và lưu truyền những giá trị văn hóa của dân tộc đó.
Văn học tận dụng triệt để những biểu tượng trong cuộc sống cũng như trong văn hóa. Thực tế, ngay từ trong văn học dân gian, những người lao động bình dân xưa đã biết dồn nén tư tưởng, cảm xúc vào những biểu tượng sống động như hình ảnh cái cò, cái bống mang ý nghĩa biểu trưng nghệ thuật được xây dựng thường gần gũi, quen thuộc mang ý nghĩa biểu trưng cho người nông dân lam lũ với sắc thái trìu mến. Ngoài ra, người ta còn thấy thấp thoáng hình ảnh những cái khăn, cái áo là biểu tượng trang phục của con người rất sống động. Chiếc áo từ nghĩa gốc là vật để che thân rất gần với cơ thể con người đã trở thành biểu tượng về khát vọng tình yêu, thành vật giao ước, thành những ý niệm thiêng liêng và thủy chung.
Sang văn học viết, ngay từ buổi đầu với nền văn học viết bằng chữ Hán, ông cha ta đã sáng tạo ra những biểu tượng nghệ thuật giàu ý nghĩa để khắc phục những khuôn khổ hạn hẹp của các thể thơ vay mượn từ Đường thi. Bởi thế, ta bắt gặp những hình ảnh của hoa sen, hoa cúc, tùng bách...vốn là những loài hoa mang được cốt cách thanh cao của các nhà Nho xưa. Hình ảnh những dòng sông, cánh cò, núi non cũng ắp đầy ý nghĩa biểu tượng.
Đến văn học hiện đại, việc sáng tạo biểu tượng nghệ thuật càng được các nhà văn, nhà thơ ý thức và chú tâm hơn. Các biểu tượng nghệ thuật xuất hiện nhiều và trở thành những ám ảnh không nguôi.Các nhà thơ mới, mỗi người đều có ý thức xây dựng cho mình một hệ thống biểu tượng riêng để biểu đạt những nội dung tư tưởng một cách sâu sắc nhất. Trong văn học cách mạng, ta lại bắt gặp những hình ảnh ngọn lửa, ngọn đuốc, với ý tưởng soi đường, hình ảnh con người như những tấm gương bất tử, hình ảnh bà mẹ Việt Nam anh hùng, bất khuất, trung hậu, đảm đang, những cô thanh niên xung phong vào tuyến lửa, chú bé Lượm...Những hình ảnh này bên ngoài những ý nghĩa riêng còn hướng tới thể hiện ý chí, tinh thần dân tộc.
Có rất nhiều định nghĩa về biểu tượng trong văn chương nghệ thuật nói chung và trong thơ ca nói riêng:
Trước hết, khi bàn về biểu tượng văn học, đặc biệt là biểu tượng trong thơ,  Bùi Công Hùng xác định: “Biểu tượng trong thơ là hình ảnh cụ thể giàu cảm xúc, có nhiều khả năng chứa đựng ý nghĩa sâu, có khả năng kết hợp và biến hóa. Nó là các hình ảnh có sức khái quát nhất định, nhưng thường là khởi điểm của các hình ảnh khác phong phú hơn, đa dạng hơn”[48,42]. .
Cũng bàn về biểu tượng, trong chuyên đề “Nghiên cứu văn hóa dân gian từ mã văn hóa”, Nguyễn Thị Bích Hà có quan điểm tương tự khi cho rằng: “Biểu tượng là vật môi giới giúp ta tri giác được cái bất khả tri giác. Biểu tượng được hiểu như là những hình ảnh tượng trưng được cả cộng đồng dân tộc chấp nhận và sử dụng rộng rãi trong thời gian dài. Nghĩa của biểu tượng phong phú, nhiều tầng bậc, ẩn kín bên trong, nhiều khi khó nắm bắt”[32,18].
Trong hai quan niệm trên, các tác giả đều nhấn mạnh đến một số điểm sau: Biểu tượng tồn tại dưới dạng hình ảnh cụ thể nhưng chứa đựng khả năng khái quát, có khả năng chứa đựng các tầng ý nghĩa sâu sắc. Biểu tượng còn có khả năng gợi mở ra một thế giới mới phong phú và đa dạng hơn.  Chẳng hạn như khi nhắc đến “cái áo” trong văn học Việt Nam là người ta có thể liên tưởng đến chuyện trao duyên, hẹn ước, những khát vọng mãnh liệt về tình yêu, sự gắn bó thủy chung, sự nhớ thương...  Khảo sát biểu tượng “ áo” trong ca dao, có thể nhận thấy  trong mỗi trường hợp, chiếc áo được thể hiện dưới những hình ảnh cụ thể, giàu cảm xúc: chiếc áo “sứt chỉ đường tà” (trong bài “Hôm qua tát nước đầu đình”), “áo rách” trong tương quan với “áo gấm xông hương” (“Chồng em áo rách em thương – Chồng người áo gấm xông hương mặc người”) nhưng rõ ràng nhân vật trữ tình trong các bài ca dao này không đơn thuần nói chuyện chiếc áo mà qua chiếc áo để “trình bày” hoàn cảnh của người mặc áo. Chủ nhân của “Chiếc áo sứt chỉ” là một người đơn thân: “Vợ anh chưa có, mẹ già chưa khâu” và khát khao mái ấm: “Mai mượn cô ấy về khâu cho cùng”. Còn “áo rách” và “áo gấm xông hương” lại chỉ tình trạng “nghèo” (áo rách) – giàu (áo gấm) của chủ nhân.
Trong cuốn “Thơ trữ tình Việt Nam”, Lê Lưu Oanh cho rằng: “Biểu trưng được xem là những hình ảnh cảm tính về hiện thực khách quan bộc lộ quan điểm thẩm mĩ của từng tác giả, từng thời đại, từng dân tộc được biểu hiện bằng những ẩn dụ, hoán dụ, tượng trưng”[150,176]. Định nghĩa này động chạm đến một khía cạnh rất quan trọng của biểu tượng trong văn học nói chung, đặc biệt trong thơ, đó là tác dụng của biểu trưng trong việc bộc lộ quan điểm thẩm mĩ của cá nhân, thời đại, dân tộc cũng như hình thức biểu hiện của biểu trưng qua các dạng thức như ẩn dụ, hoán dụ, tượng trưng. Biểu tượng “vầng trăng” trong thơ ca là một ví dụ. Vầng trăng trong “Đồng chí” (Chính Hữu) là biểu tượng cho vẻ đẹp tình cảm đồng chí đồng đội tỏa sáng trong  hoàn cảnh khắc nghiệt của chiến tranh. Vầng trăng trong “Ánh trăng” của Nguyễn Duy lại là biểu tượng cho vẻ đẹp của nghĩa tình trong quá khứ, đồng thời là lời nhắc nhở nghiêm khắc những ai quay lưng lại với quá khứ, với hồi ức.
Tổng hợp những quan niệm trên, chúng tôi nhận thấy:
Biểu tượng trong thơ ca bao gồm: nhận thức, cảm xúc, tư tưởng, quan điểm thẩm mỹ... của nhà văn về đời sống được mã hóa qua ngôn ngữ dưới dạng những hình ảnh cụ thể cảm tính, giàu cảm xúc, chứa đựng nhiều tầng ý nghĩa sâu sắc. Bản thân mỗi biểu tượng là một thế giới riêng nhưng không vì thế nó là một hiện tượng khép kín mà là một cấu trúc mở có khả năng gợi liên tưởng lớn và khả năng tái sinh vô tận.
Biểu tượng trong thi ca không trùng khít với biểu tượng văn hóa mà được cấu tạo lại thông qua hệ thống tín hiệu nghệ thuật riêng –ngôn từ.
Biểu tượng trong tác phẩm văn chương thường được xây dựng theo các cơ chế sau:
Thứ nhất, biểu tượng văn học được lấy chất liệu từ trong kho tàng biểu tượng văn hóa của nhân loại, của dân tộc – của cộng đồng mình để nhào nặn lại và bồi đắp thêm những lớp nghĩa mới. Nghĩa là trong biểu tượng vừa có cái chung (mẫu gốc) lại vừa có cái riêng (được nhà văn sử dụng một cách sáng tạo). Theo Nguyễn Thị Ngân Hoa, biểu tượng gốc (symbole naturelle): “gồm các biểu tượng có nguồn gốc tự nhiên, hoặc phát sinh từ vô thức, chúng biểu hiện quá trình nhận thức, khám phá thế giới của con người” [42,21-22].
Các biểu tượng gốc gần với mẫu gốc, có thể là những mẫu gốc hay biểu tượng gốc có tồn tại trực quan và được tri nhận qua các chất liệu trực quan nhất định, chẳng hạn nước  gợi liên tưởng đến ao, hồ, sông, suối, sương tuyết, gió mưa, bọt biển, ngọc trai, cá…
Các biểu tượng gần với mẫu gốc, biểu tượng gốc có thể không tồn tại trực quan, thuộc phạm vi tâm lí: mặc cảm, chiêm bái, ý niệm, tín niệm. Chẳng hạn mặc cảm Ơ – đíp, ý niệm về thiên đường hay địa ngục, tín niệm về cảnh giới trong đạo Phật. Giữa hai nhóm này có sự chuyển hóa lẫn nhau: mặt trời  thành thần mặt trời; thiên đường chuyển hóa thành  khu vườn; địa ngục  thành  nhà tù, hầm tối; mặc cảm Ơ – đíp dẫn đến hành vi giết cha .
Bên cạnh đó, các biểu tượng ước lệ, quy ước thỏa ước (symbole convention -elle) là biểu tượng do con người tiếp tục sáng tạo ra trên cơ sở các biểu tượng gốc trong quá trình phát triển của đời sống văn hóa xã hội. Các biểu tượng ước lệ là các biểu tượng mang tính chất phái sinh trực tiếp thành các mẫu gốc và biểu tượng gốc. Chẳng hạn như bầu trời tạo ra  mặt trời, mây, sao, gió, lửa… Ví dụ  trong thần thoại Hi Lạp, Uranos  kết hợp với Gaia  tạo ra Helios (Mặt trời), Sélène (Mặt trăng), Eos (Rạng Đông),…
Có thể coi các hệ biểu tượng phái sinh này như là các cấp độ phát triển biểu hiện của các mẫu gốc, biểu tượng gốc
Thứ hai, nhà văn cũng có thể từ cảm quan nghệ thuật riêng của mình kết hợp với phần “vô thức tập thể” ẩn sâu trong tiềm thức mà sáng tạo ra những biểu tượng trong các tác phẩm văn học. Điều đó lý giải vì sao mỗi tác giả thường gắn liền với một hệ thống biểu tượng riêng. Hồ Xuân Hương gắn với miếng trầu, cái quạt, bánh trôi, cái đu, quả mít…gợi liên tưởng đến thân phận người phụ nữ trong đêm đen phong kiến đồng thời cũng gợi đến những khát khao giao hòa đầy nhục cảm. Thơ Nguyễn Trãi, bên cạnh cây tùng, cây trúc, là cây chuối, bè rau muống… thể hiện bản chất thanh cao của một nhà Nho chán cảnh ganh đua chốn quan trường muốn tìm chốn an thân những năm tháng cuối đời. Càng về sau này, ý thức cá nhân ngày càng phát triển. Các nhà thơ nhà văn coi việc lặp lại người khác là điều tối kị. Nhiều nhà thơ đã xây dựng nên một hệ thống biểu tượng riêng của mình. Giai đoạn văn học 1930 – 1945 xuất hiện nhiều phong cách độc đáo. Ngô Tất Tố, Nam Cao, Vũ Trọng Phụng, Nguyễn Tuân, Khái Hưng, Thạch Lam…là những gương mặt tiêu biểu cho loại thể tự sự. Bên cạnh đó, phong trào Thơ mới cũng bùng nổ những cái tôi đầy cá tính. “Nhà thơ mới nhất trong các nhà thơ mới” (Hoài Thanh) – Xuân Diệu xây dựng cho mình một hệ thống biểu tượng về  hưởng thụ, về tình yêu đầy nhục cảm nên thường xuyên thấy xuất hiện những mắt, môi, trái tim, lồng ngực… Chế Lan Viên đưa ta chìm ngập vào thế giới kì dị với đầu lâu, tủy, xương sọ, máu…Hàn Mặc Tử đau thương trong trăng, hồn, máu… Vũ Hoàng Chương ngập tràn trong lạc thú với rượu, kĩ nữ, thuốc phiện…Các nhà văn đương đại, mỗi người cũng đang cố gắng khẳng định bản ngã qua việc tự xây dựng cho mình một thế giới biểu tượng riêng. Với khát khao làm sống lại những giá trị đặc sắc trong truyền thống của dân tộc Chăm, Inrasara đưa người đọc ngập chìm trong thế giới biểu tượng văn hóa Chăm với tháp Chàm, vũ nữ Apsara, lễ hội, ca dao tục ngữ Chăm, cát, cây xương rồng… Ngược lại, Vi Thùy Linh lại hướng người đọc vào cuộc sống hiện tại – thơ cô "hiện đại, mãnh liệt một cách khác biệt" với đậm đặc các biểu tượng về thân thể phụ nữ đầy nhục cảm: tóc, đôi mắt, đôi môi, đường cong cơ thể, làn da,… Tóm lại, với trường hợp này, để giải mã có hiệu quả các biểu tượng nghệ thuật nhất thiết phải nắm được những ấn tượng và cảm quan tư tưởng riêng của mỗi nghệ sĩ.
Tính chất của biểu tượng văn học
Biểu tượng văn học có tính chất ổn định tương đối. Theo Jean Chevalier, “Đặc trưng của quan hệ này (giữa cái biểu trưng và cái được biểu trưng) là có sự ổn định nhất định giữa các yếu tố bộc lộ và tiềm ẩn của biểu tượng” [52,XXIV]. Biểu tượng dù đa dạng, dồi dào, phong phú ý nghĩa đến đâu vẫn mang tính ổn định tương đối, nghĩa là giữa cái biểu trưng và cái được biểu trưng vẫn có những mối quan hệ gần gũi ở những mức độ nhất định. Cũng chính vì tính ổn định đó nên có những biểu tượng được khắp nơi trên thế giới dùng mang những nét ý nghĩa chung thống nhất. Bắt nguồn từ ý nghĩa đó, biểu tượng nghệ thuật thường có những hạt nhân bảo lưu cho đời sau và được các thi sĩ đời sau tiếp nối bên cạnh việc bồi đắp thêm những ý nghĩa mới. Chẳng hạn, với người Việt thì hình tròn, hình vuông luôn là biểu tượng cho sự hoàn thiện, hoa sen là biểu tượng cho sự tinh khiết.
Biểu tượng văn học luôn được sáng tạo và đổi mới. Mỗi một biểu tượng văn học không chỉ mang trong mình một hình ảnh đời sống cụ thể mà còn khái quát những kinh nghiệm nghệ thuật trong mạch nguồn truyền thống và đồng thời kết hợp với sự cách tân làm mới theo năng lực tư duy và tưởng tượng của từng chủ thể khiến cho biểu tượng ngày càng được đầy thêm những giá trị và ý nghĩa mới. Việc bồi đắp thêm những nét mới cho biểu tượng sẽ tạo cơ sở cho việc lưu lại dấu ấn của mỗi nhà văn. Biểu tượng luôn chứa đựng trong mình những giá trị vĩnh hằng hóa, song không vì thế mà nó trở thành nơi tồn đọng những giá trị cũ mòn, nơi giam giữ những tầng ý nghĩa trong sự xơ cứng. Trái lại, biểu tượng là một thực thể sống động, luôn luôn có sự luân chuyển, đắp đổi nghĩa liên tục. Chẳng hạn biểu tượng con tàu trong thơ hiện đại được mỗi tác giả sử dụng với một nét nghĩa khác nhau. Trong “Tiếng hát con tàu” của Chế Lan Viên, con tàu là biểu tượng cho khát vọng đến những vùng đất mới xa xôi để khám phá và chinh phục. Con tàu trong “Hai đứa trẻ” của Thạch Lam chỉ dừng lại là biểu tượng cho ánh sáng ước mơ về một cuộc sống khác tốt đẹp hơn.
Biểu tượng văn học có tính đa nghĩa. Do liên tục được bồi đắp thêm những ý nghĩa mới bên cạnh những nét nghĩa được bảo lưu nên biểu tượng trở thành một bình chứa nhiều ý nghĩa, một hiện tượng đa nghĩa. Các ý nghĩa ban đầu gần mẫu gốc có mối liên hệ khá rõ ràng giữa cái biểu đạt và cái được biểu đạt nhưng càng về sau, với mỗi lần tái sinh, ý nghĩa của biểu tượng ngày càng xa dần mẫu gốc, càng trở nên mơ hồ, khó nắm bắt. Biểu tượng tiềm ẩn một năng lượng vĩnh cửu, nó mãi mãi gợi cảm đến bất tận, mỗi người lại thấy ở đấy cái mà năng lực thị giác của mình khó có thể nhận ra. Ví dụ biểu tượng dòng sông trong thơ mới không chỉ biểu tượng cho tình yêu mến gắn bó với quê hương mà nó còn mang ý nghĩa về sự chia ly cách trở, về sự đổi thay mất mát, biểu tượng cho dòng đời vô định và thân phận trôi dạt của những kiếp người nhỏ bé.
Biểu tượng văn học có tính lịch sử. Tính lịch sử của biểu tượng văn học được thể hiện trước hết ở chỗ: Mỗi thời đại văn học đề cập đến một hệ thống biểu tượng khác nhau. Mặt khác, có những biểu tượng nghệ thuật vẫn tồn tại xuyên suốt nhiều thời kì văn học nhưng tùy theo từng thời kì lịch sử mà nó mang những nét ý nghĩa khác nhau. Biểu tượng không phải là một cấu trúc khép kín mà là một hiện tượng mở bởi vậy nó thường xuyên mất đi những nét nghĩa quen thuộc đến mức sáo mòn và được đắp đổi những nét nghĩa mới mang được dáng dấp của thời đại. Chẳng hạn, trong thơ ca dân gian thường xuất hiện những biểu tượng nguyên sơ, khởi phát từ thế giới tự nhiên bao quanh con người như: mặt trăng, mặt trời, đồng lúa, cánh cò, cái bống, quả cau, gừng cay muối mặn...Còn văn học trung đại thường xoay quanh những đề tài cao quý: tùng, trúc, cúc, mai – ngư, tiều, canh, mục – long, ly, quy, phượng...
Chức năng của biểu tượng văn học
Về chức năng của biểu tượng, có thể tham khảo ý kiến của J. Chevalier [52]. Theo đó, biểu tượng có những chức năng tiêu biểu sau : 1- Chức năng thăm dò (Trong biểu tượng có bao hàm một điều gì đó mơ hồ, chưa biết hay bị che giấu đối với chúng ta... Khi trí óc muốn làm công việc thăm dò biểu tượng, nó sẽ đi đến những ý tưởng nằm ở bên ngoài những gì chúng ta có thể nắm bắt được), 2- Chức năng thay thế (Biểu tượng không phải là một xảo thuật đơn thuần thú vị hay ý nhị, mà là một hiện thực sống có một quyền năng thực sự đúng theo quy luật của sự tham gia. Nó thay thế cho mối liên hệ giữa cái tôi với môi trường, với hoàn cảnh của mình hay với chính mình khi mối liên hệ đó không được đảm trách trọn vẹn), 3- Chức năng trung gian (Biểu tượng nối liền trời và đất, vật chất và tinh thần, tự nhiên và văn hóa, thực và mộng, vô thức và ý thức), 4- Biểu tượng như những lực thống nhất (thực hiện chức năng tổng hợp thế giới bằng cách chỉ ra tính thống nhất cơ bản của ba bình diện của thế giới : trời – đất – dưới mặt đất, sáu phương không gian bằng cách nêu bật ra các trục tập hợp lớn : trăng, nước, lửa, quái vật có cánh..., 5- Chức năng giáo dục và trị liệu (Cái thực tại mà biểu tượng diễn đạt không phải là những thực tại được thể hiện ở những dạng vẻ bên ngoài trong hình ảnh của nó, như con dê, vì sao hay hạt lúa ; mà là một cái gì đó không thể xác định, nhưng lại được cảm nhận sâu sắc, như là hiện diện của một năng lượng vật lý hay tâm lý có thể làm giàu, nâng cao và nuôi dưỡng con người), 6- Chức năng xã hội hóa (Biểu tượng là công cụ để các cá nhân, các nhóm, các dân tộc thấu hiểu lẫn nhau, đến cường độ cao nhất và tầm cỡ sâu sắc nhất), 7- Chức năng cộng hưởng (Biểu tượng gắn với một tâm lý tập thể nhất định và sự tồn tại của nó không phụ thuộc vào một hoạt động thuần túy cá nhân), 8- Chức năng siêu nghiệm (một trong những vai trò của biểu tượng là nối liền và điều hòa đến cả những đối lập), 9- Chức năng biến đổi năng lượng tinh thần (Biểu tượng không chỉ biểu đạt các tầng sâu của cái tôi, khiến nó có hình thù và diện mạo, bằng năng lượng xúc cảm của các hình ảnh của mình, nó kích thích sự phát triển của các quá trình tinh thần)
Từ chức năng của biểu tượng nói chung, chúng ta thấy, biểu tượng văn học có những chức năng cơ bản sau:
Biểu tượng văn học có chức năng mã hóa tư tưởng, tình cảm. Trong văn học, biểu tượng là phương tiện tất yếu để các nhà văn lập mã, kí mã. Đặc trưng của văn học không đòi hỏi điều gì nhà văn cũng phải trình bày công khai, lộ liễu mà phải thể hiện một cách kín đáo, nhuần nhị và súc tích. Biểu tượng giúp nhà văn mã hóa tư tưởng tình cảm nghĩa là dồn nén những tư tưởng tình cảm vào trong những hình ảnh mang ý nghĩa biểu trưng. Chẳng hạn, chiếc áo trong ca dao của người Việt như đã nói trên vừa gợi cảm súc tích vừa lung linh biến ảo. Nó là vật làm tin, phương tiện thể hiện tình yêu, tình cảm nam nữ, nỗi nhớ nhung.
Biểu tượng văn học có chức năng biểu hiện. Trong văn học nghệ thuật, mỗi biểu tượng khi được kí mã đều có sức chuyển tải và sức biểu hiện rất lớn. Chính chức năng này khiến biểu tượng trở thành đối tượng để ta khám phá, thám hiểm nhằm tìm ra những mối liên hệ mà lí trí không xác định được, bởi chỉ một vế còn vế kia thì không. Nó mở rộng trường  hoạt động của ý thức vào một lĩnh vực không thể có sự đo đếm một cách chính xác và bước vào đó là sẽ gặp một cuộc phiêu lưu đầy thách thức. Biểu tượng cây xương rồng trong thơ Chăm đương đại biểu hiện cho sức chịu đựng, sức sống mãnh liệt, và khát vọng vươn lên không ngừng của người Chăm.
Biểu tượng văn học thực hiện chức năng giao tiếp. Biểu tượng bao giờ cũng được mã hóa tư tưởng trước khi đến với độc giả. Bạn đọc sẽ là người giải mã các biểu tượng.
Biểu tượng văn học còn thể hiện phong cách tác gia, thời đại, khuynh hướng văn học. Mỗi thời đại, mỗi khuynh hướng, mỗi tác gia văn học do những đặc điểm về văn hóa cũng như nhu cầu, thị hiếu thẩm mĩ khác nhau mà tìm đến những hệ biểu tượng khác nhau. Hệ biểu tượng đó làm nên sắc thái của mỗi thời kì đồng thời cũng được dùng như những dấu hiệu nổi bật để nhận ra mỗi khuynh hướng văn học. Và nhất là với những tác giả lớn có bản lĩnh và phong cách thì biểu tượng chính là yếu tố giúp ta nhận ra nét đặc trưng phong cách đó. Hệ thống biểu tượng trong văn học Chăm từ xưa đến nay luôn là nắng, gió, cát sa mạc, cây xương rồng, tháp Chàm, thánh địa Mỹ Sơn, hình tượng vũ nữ Apsara, làn da nâu...
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Qua việc tìm hiểu văn hóa, văn học Chăm, chúng tôi nhận thấy biểu tượng văn hóa trong thơ Chăm đương đại được hình thành từ những mạch nguồn cơ bản sau:
Những biểu tượng xuất phát từ tín ngưỡng – nghi lễ  phong tục tập quán của dân tộc Chăm
Về tôn giáo, tín ngưỡng, theo Hubert, The Art of Champa, trang 31, trước khi bị vua Lê Thánh Tông chinh phục năm 1471, tôn giáo chính của người Chăm là Ấn Độ giáo, và nền văn hóa Chăm cũng chịu ảnh hưởng sâu sắc của văn minh Ấn Độ. Ấn Độ giáo ở Chăm Pa chủ yếu là Si-va giáo, tức là đạo thờ thần Shiva, và có ảnh hưởng của các yếu tố tôn giáo bản địa như thờ nữ thần Đất Yan Po Nagar. Từ thế kỷ 9 đến thế kỷ 10 triều đại Indrapura (Đồng Dương ở tỉnh Quảng Nam ngày nay) theo Phật giáo Đại thừa. Phong cách nghệ thuật Phật giáo Chăm Pa thời Đồng Dương được công nhận là một trong những phong cách độc đáo. Trong thế kỷ thứ 10 và các thế kỷ sau, Ấn Độ giáo lại trở thành tôn giáo chính của Chăm Pa. Hồi giáo bắt đầu xâm nhập vào Chăm Pa từ sau thế kỷ thứ 10, nhưng chỉ sau năm 1471 thì ảnh hưởng của Hồi giáo mới rõ nét. Vào thế kỷ thứ 17 thì hoàng gia Chăm đã theo đạo Hồi và cũng từ đó phần lớn người Chăm bắt đầu theo đạo này, và khi vùng đất này bị sáp nhập vào Việt Nam thì phần lớn người Chăm ở đây đã theo đạo Hồi.
Các biểu tượng trong thơ Chăm đương đại được hình thành từ sinh hoạt, tín ngưỡng – nghi lễ của dân tộc Chăm bao gồm: Các công trình kiến trúc, điêu khắc (đền đài, lăng tẩm, thánh địa, nhà cửa, văn bia…) vẫn còn sừng sững thách thức với thời gian.
Thánh địa Mỹ Sơn – quần thể văn hóa vật thể và phi vật thể Chăm – trung tâm tôn giáo và văn hóa Chăm -  tọa lạc trong một thung lũng kín có địa thế núi non hùng vĩ, thâm nghiêm. Nơi đây, với hơn 70 công trình kiến trúc đền tháp của nền văn minh Chămpa được kết tinh trong những di chứng vật chất trường tồn, chứa đựng những giá trị về lịch sử, văn hóa, kiến trúc, nghệ thuật được tạo lập trong một thời gian dài suốt 9 thế kỷ (từ thế kỷ thứ IV đến thế kỷ XIII), được đánh giá ngang hàng với các di tích nổi tiếng trong khu vực Đông Nam á như Ăngko, Pagan, Bôrôbudua. Trong văn hóa Chăm, thánh địa Mỹ Sơn là biểu tượng tâm linh tráng lệ - thâm nghiêm – hùng vĩ.
Tháp Chàm – niềm tự hào lớn nhất của văn hóa Chăm. Người Chăm luôn tự hào về những ngôi tháp Chăm-pa cổ kính xây dựng bằng đất nung độc đáo. Hình ảnh vũ nữ Chăm-pa cổ xưa đã được chạm khắc vào các đền tháp, trong đó bức phù điêu Vũ nữ Trà Kiệu là một trong những tuyệt tác. Là một bộ phận của nền văn hoá dân tộc, kiến trúc dân gian của người Chăm có một lịch sử và truyền thống lâu đời. Bàn tay và khối óc sáng tạo của dân tộc Chăm làm sáng tỏ tính phong phú, đa dạng, giúp chúng ta thấy được sự giao lưu văn hoá, quá trình phát triển của tộc người. Nhiều nét chạm trổ và các bức tượng bằng đá thể hiện nếp sinh hoạt ca múa và chơi nhạc dân gian rất sinh động đã biểu hiện đậm nét tâm hồn văn nghệ đặc biệt của dân tộc Chăm. Nghệ thuật truyền thống này luôn được người Chăm nuôi dưỡng, trân trọng và liên tục truyền cho nhau từ bao đời nay.
Lễ hội phản ánh đời sống tôn giáo, tín ngưỡng của người Chăm – một hoạt động phong phú, giàu bản sắc Chăm. Vốn là một dân tộc có truyền thống tín ngưỡng đa thần (tín ngưỡng vật linh)  tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm là một hệ thống tín ngưỡng bao gồm những tập tục, lễ hội truyền thống dân gian, pha trộn yếu tố dân tộc đặc trưng được thể hiện tập trung ở các nhóm có màu sắc riêng. Đó là những lễ hội quan niệm về nguồn gốc tổ tiên (bao gồm: Lễ Bơn katê; Lễ Bơn Cabur; Lễ Parla Rija Sah; tục thờ chiếc Atâu; phong tục cúng tuần cho người mới chết …); những lễ hội truyền thống và tín ngưỡng dân gian được tạo nên bởi lệ tục của từng vùng, từng làng (bao gồm: Lễ Ngap Kubao; Lễ Hamu Cãnrov; ; Lễ Char Prong; Lễ Sug Yơng; Lễ hội Ramưwan; tập tục cầu Thần lúa (Po Yang Sri); cầu thần chuộc (Po Yang Ti Kuh), cầu thần nước (Po Yang la), cầu đảo (Yor Yang) và thần ánh sáng (Chah Ya); tục kiêng kị…); những lễ hội mang tính ma thuật; hình thức xã hội cổ truyền của cư dân Chăm (chế độ mẫu hệ)
Phong tục, tập quán Chăm có nhiều nét độc đáo riêng. Người Chăm thường sinh sống tập trung trong palei Cam (làng Chăm). Mỗi palei có khoảng 300 đến 400 hộ gia đình, cùng theo một tôn giáo nhất định, gồm nhiều tộc họ sinh sống với nhau. Mỗi palei đều có một đơn vị hành chính gồm: Hội đồng phong tục và Po Palei (Trưởng làng), trong đó, Po Palei là người đóng vai trò rất quan trọng trong Palei. Luật tục Chăm ghi: Ếch có nắp đậy hang;/ Làng có chủ cai quản. Po Paley được dân làng bầu, phải là người cao tuổi, có uy tín, am hiểu phong tục tập quán, luôn vì mọi người, có lòng vị tha. Đồng thời Po Paley cũng phải là người lao động giỏi, có kinh nghiệm trong sản xuất, gia đình hạnh phúc, con cháu sum họp đoàn kết. Người Chăm ví Po Paley như là cây cao, bóng cả: Cây to lan tỏa một lòng,/ Xòe ra che mát cho người dừng chân. Hội đồng phong tục do dân làng bầu chọn  có nhiệm vụ trông coi phong tục tập quán, tín ngưỡng. Thành viên của Hội đồng phong tục đều là những người có uy tín trong tôn giáo, trong các tộc họ, là người am hiểu tập quán, phong tục lễ nghi, tín ngưỡng, tôn giáo của người Chăm, có quyền phân xử những thành viên trong paley vi phạm Luật tục. Trong trường hợp người vi phạm ngoan cố thì khi cha, mẹ hoặc người thân chết, Hội đồng phong tục sẽ cấm các tu sỹ, chức sắc không được cúng lễ và xem như người vi phạm đã bị loại ra khỏi cộng đồng. Người Chăm có tập quán bố trí cư trú dân cư theo bàn cờ. Mỗi dòng họ, mỗi nhóm gia đình thân thuộc hay có khi chỉ một đại gia đình ở quây quần thành một khoảnh hình vuông hoặc hình chữ nhật. Trong làng các khoảnh như thế ngăn cách với nhau bởi những con đường nhỏ. Phần lớn làng Chăm có dân số khoảng từ 1.000 người đến 2.000 người. Mỗi một dòng họ có một chiếc Atâu, một Akauk Guăp và một vật tổ riêng. Luật tục Chăm quy định, Akauk Guăp phải là người cao tuổi, am hiểu phong tục tập quán, có uy tín trong dòng họ, gia đình giàu có, không được có chồng chắp vợ nối.
Hôn nhân, gia đình Chăm theo chế độ mẫu hệ và tín ngưỡng nữ thần. Đàn ông lo việc ngoài nhà, đàn bà lo việc trong gia đình và gia phả. Phong tục Chăm quy định con theo họ mẹ, họ bên mẹ được xem là gần (họ nội). Nhà gái cưới chồng cho con. Con trai ở rể nhà vợ, đến khi chết đi nhà vợ có trách nhiệm thờ cúng đến hết tang, sau đó mang hài cốt về trả lại cho dòng họ nhà trai tiếp tục thờ. Chỉ con gái được thừa kế tài sản, người con gái út được thừa kế nhà tự để thờ cúng ông bà và phải nuôi dưỡng cha mẹ già.
Chế độ mẫu hệ chi phối nhiều mặt trong đời sống,văn hóa xã hội Chăm
Nguồn gốc biểu tượng mẫu Chăm  gắn với Truyền thuyết về bà Thiên – y – a – na và lễ Rija Nưgar
“Truyện kể về hai ông bà già ở một làng thuộc miền duyên hải Nha Trang. Sống với nhau đã lâu năm nhưng hai ông bà không có con. Một sáng nọ, ông bà đi lên rẫy và phát hiện đám rẫy dưa có dấu vết bị nghịch phá. Nhìn kĩ, thấy dấu chân trẻ con, ông bà vừa ngạc nhiên vừa bồi hồi. Tối hôm sau, đúng vào ngày trăng rằm, ông bà lại lên rẫy và bắt gặp một bé gái độ mười hai tuổi, từ mặt trăng đi xuống chơi đùa trong đám rẫy dưa. Ông bà bắt đem về nhà nuôi, hết lòng nâng niu chiều chuộng.
Trong bốn năm chung sống với cha mẹ nuôi, bé gái suốt ngày chỉ biết giỡn chơi với cát nơi bãi biển. Bé lấy cát xây tháp, đắp thành, làm bờ ruộng… Một hôm xuống bãi biển tắm, đang vịn hai tay vào một khúc gỗ trầm nổi lềnh bềnh gần bờ, đột ngột cô bé biến vào khúc gỗ rồi bị sóng biển cuốn trôi đi. Khúc gỗ trôi đi, trôi mãi đến tận xứ Trung Hoa xa xôi.
Ngay sau đó, xứ Trung Hoa bị hạn hán bảy năm liền. Xem sách, nhà chiêm tinh báo cho biết có một khúc gỗ trầm lạ nằm chắn ngang sông Hoàng Hà. Hoàng tử Tàu, nhiều lần sai quân lính đến bê khúc gỗ lạ kia đi chỗ khác, nhưng nó không nhúc nhích. Thế là đích thân ngài đến. Thật lạ: hoàng tử vừa chạm tay vào, khúc gỗ trầm xinh xắn như nhẹ bỗng. Hoàng tử mang về, trang trọng đặt trong một tủ kính quý.
Khúc gỗ trầm ngày càng nở lớn, hương thơm ngào ngạt. Một đêm kia, hoàng tử nghe có tiếng hát phát ra từ trong khúc gỗ. Từ khi nghe được tiếng hát đó, hoàng tử lâm trọng bệnh. Các thầy thuốc trong triều đình hết lòng chữa chạy mà bệnh vẫn không khỏi. Được nhà chiêm tinh mách bảo, hoàng tử đến mở cửa tủ và nhìn vào khúc gỗ trầm. Từ một đường nứt trên khúc gỗ thấp thoáng có bóng người. Hoàng tử cạy mở thì thấy một người con gái xinh như mộng đàng hoàng bước ra. Hoàng tử báo với vua cha, và duyên trời tác hợp. Họ cưới nhau sau đó.
Sau bốn năm chung sống, họ sinh được hai đứa con xinh xắn. Rồi một ngày, phần vì nỗi nhớ quê hương day dứt, phần vì buồn chồng hay phải đi chinh chiến xa, bà lén chồng trở về quê hương. Xứ sở lúc này xơ xác tiêu điều, cha mẹ nuôi không còn đó nữa, dân Chăm như đang chìm trong thuở hồng hoang. Bà liền triệu tập dân chúng lại dạy họ trồng lúa, dệt vải, chăn nuôi, giúp họ tổ chức công việc triều chính… Dân chúng Chăm tôn ngài lên làm vua, gọi là Bà Chúa Xứ vương quốc Chăm-pa hay Pô Inư Nưgar.
Một năm sau, đi chinh chiến trở về, được người nhà thông báo người vợ đã bỏ về thăm quê hương, hoàng tử cấp tốc tập hợp quan cận thần cùng hai con đi theo đường biển, thẳng tiến vào Nam. Vừa đến vùng biển Nha Trang, đoàn thuyền bị một viên tướng Chăm tài ba được Pô Inư Nưgar dạy cho bùa phép đánh đắm. Thấy người chồng và hai đứa con yêu đã chết oan uổng bởi tay mình, vào một đêm rằm, buồn lòng Pô Inư Nưgar hóa thân về trời.
Để tưởng nhớ công ơn Bà, người Chăm xây tháp trên một ngọn đồi ở thành phố Nha Trang ngày nay. Đó chính là Tháp Bà, còn Bà thì được gọi là Thánh Mẫu Thiên-Y-Ana hay Bà Mẹ Xứ sở”.
(Inrasara, Thả diều xứ nắng, NXB Kim Đồng, 2012)
Cùng với nguồn gốc mang đậm màu sắc huyền sử, tinh thần mẫu Chăm in đậm trong lối sống, phong tục tập quán, tín ngưỡng và tôn giáo của dân tộc Chăm.
Phần lớn các nhà tu hành thuộc các tôn giáo khác thường sống đời “độc thân”. Riêng người Chăm thì ngược lại. Các vị chức sắc Cam Ahier lẫn Cam Awal buộc phải có... vợ. Nếu bà mất trước, ông phải tìm vợ khác lấp vào chỗ trống , để có… Danauk.
Chăm theo chế độ gia đình mẫu hệ. Quý ông, nhất là các chức sắc cần có Sang (nhà) để ở, có Danauk (chốn, nơi, vị) để ngự. Mà Danauk này phải là nhà vợ. Biểu hiện rõ nhất ở Cam Awal, khi có việc (hu bruk) ví như cấp Acar lên cấp Mưdin… cần đến Danauk Kamei mới xong việc.
Ở nhà hay trong Sang Mưgik (nhà chùa Bà-ni), bà ngồi ngay cạnh ông, lập Danauk để lo cho ông hành sự… (Inrasara, Minh triết Chăm, NXB Tri thức, 2016)
Nhà ở của người Chăm theo truyền thống là một quần thể nhà trong một khuôn viên (Bây giờ do việc quy hoạch phân lô đất theo kiểu nhà liên kế hẹp nên việc phát triển nhà theo quần thể trong một khuôn viên dần không còn nữa). Mối quan hệ của các nhà trong quần thể này đã thể hiện quá trình tan vỡ của hình thái gia đình lớn mẫu hệ để trở thành các gia đình nhỏ.
Trang phục của người Chăm dùng hàng thổ cẩm. Thổ cẩm là nghề dệt truyền thống của người Chăm. Thiếu nữ đến tuổi lấy chồng, ai cũng biết dệt vải. Những tấm khăn, cái áo làm ra được coi là thước đo của sự đảm đang tháo vát của các cô gái Chăm. Các sản phẩm dệt của người Chăm khá phong phú, đáp ứng rộng rãi  nhu cầu trang phục, trang sức của người Chăm. Vào dịp hội hè, lễ lạc, trai gái Chăm còn trang sức bằng các thắt lưng do người Chăm tự dệt. Hầu như phần lớn các sản phẩm vải của người Chăm không thể thiếu các loại hoa văn trang trí, nhất là trên các y phục cổ truyền của các thiếu nữ.
Về lao động sản xuất, Chăm là một dân tộc có nhiều ngành nghề truyền thống lâu đời như thêu, dệt, làm đồ gốm, làm gạch, chế tạo công cụ sản xuất, buôn bán, đóng thuyền, đánh cá, điêu khắc... Đặc biệt nghề trồng lúa nước được người Chăm phát triển từ rất sớm và luôn có những cải tiến về giống và thủy lợi. Trước kia, người Chăm không trồng cây trong làng vì cho rằng cây sẽ là nơi cư trú của ma quỷ.
Âm nhạc, ca múa có vai trò rất quan trọng trong đời sống tinh thần của người Chăm, luôn rộn rã ở các tín ngưỡng như lễ năm mới Rija Nagar, lễ Kate vào tháng 7 Chăm lịch, lễ cầu đảo, lễ mở cửa tháp. Việc dùng các hình thức nhạc cụ tùy thuộc vào tính chất các buổi lễ và các hình thức sinh hoạt khác nhau. Trống Baranâng và trống gineng là loại trống tiêu biểu cho nhạc cụ gõ của người Chăm. Trong nhạc cụ hơi, chiếc kèn Saranai có vị trí đặc biệt. Múa là loại hình nghệ thuật gắn bó với người Chăm như hình với bóng rất phong phú và độc đáo. Người Chăm có các điệu múa khác nhau như: múa sinh hoạt, múa tôn giáo, múa tập thể, múa độc diễn, múa đạo cụ và múa bóng.
Tiếng nói và chữ viết Chămpa là những thành tố quan trọng góp phần làm nên bản sắc văn hóa Chăm. Người Chăm có tiếng nói và chữ viết riêng của mình. Chăm Tây cùng với sự duy trì phát triển Hồi giáo trong việc học tập giới luật và tìm hiểu kinh thánh Koran nên đã dùng chữ Ả Rập và chữ Mã Lai. Cho đến bây giờ Chăm Tây sử dụng loại chữ Mã Lai khá thành thạo trong ghi chép và thư từ… Chăm Ðông thì sử dụng chữ Thrah và xem đó là loại chữ truyền thống
Văn học truyền thống là một mảng đặc sắc trong văn hóa Chăm. Do chịu nhiều ảnh hưởng sâu sắc văn hóa Ấn Độ nên ý nghĩa văn chương được thể hiện trong các bia ký. Các tác giả bia ký cố gắng dùng lời lẽ văn hoa, nhiều điển tích và ẩn dụ của văn học Ấn Độ để thể hiện ý tưởng của mình. Văn bia Chăm Pa là mảng quan trọng nhất của văn học Chăm Pa, các bia ký Chăm Pa bằng chữ Phạn được viết chủ yếu theo những thể thơ của Ấn Độ. Văn học Ấn Độ qua hình thức truyền khẩu trong dân gian chắc cũng có mặt ở Chăm Pa, điều này được thế hiện qua việc người Chăm dựng đền thờ Rsi Valmiki, người được coi là tác giả của sử thi Ramayana cũng như các bức phù điêu thể hiện các nhân vật có trong sử thi Ramayana như chàng Rama, nàng Sita. Ngoài bộ sử thi Ramayana, các bộ sử thi khác của Ấn Độ cũng được phổ biến ở Chăm Pa như bộ Mahabharata và thậm chí là truyện ngụ ngôn Ấn Độ qua bộ Bhagavata.
Những biểu tượng xuất phát từ sự quan sát các hiện tượng thiên nhiên và đời sống hàng ngày
Thiên nhiên chỉ có thể trở thành biểu tượng văn hóa khi đối tượng này gắn bó chặt chẽ với đời sống văn hóa dân tộc. Nhiều đối tượng thiên nhiên trở thành biểu tượng văn hóa đặc sắc trong đời sống văn hóa Chăm. Văn học dân gian Chăm là kho tàng lưu trữ rất nhiều biểu tượng thiên nhiên thấm đẫm màu sắc văn hóa Champa. Trong một công trình nghiên cứu về Trường ca Chăm, Inrasara đã chỉ rõ: “Xa Pakei quay trở lại lần thứ hai (jauh yaw yadwa) để trở thành ngọn đồi (bbwơn). Đồi cũng là từ khác mang ý nghĩa quan trọng. Tháp Chăm (tượng trưng cho quyền lực của nhà vua hay đất nước) thường được xây trên ngọn đồi – tượng trưng cho linga; xung quanh nó là rạch như con suối – tượng trưng cho Yoni mang đầy đủ ý nghĩa sinh thành và phát triển” [70,40]. Hoặc là biểu tượng con giông: “Giông là thứ con vật ô uế mà người Bàni rất khinh bỉ, khi họ dùng nó làm biểu tượng cho đối thủ thì không có điều sỉ nhục nào cay nghiệt hơn [70, 52]. Còn biểu tượng apwei kadhir/ lửa thiêng dưới đất là thứ lửa cháy rất dữ dội không thể dập tắt: biểu tượng cho sức mạnh của triều Nguyễn và apwei tiah/ lửa vò, sinh ra từ gắng gượng cỏn con của cuộc nổi dậy yếu ớt của vài nhóm nghĩa quân Chăm trong giai đoạn cuối” [70, 62]. Ngoài ra, kho tàng văn hóa Chăm còn có nhiều biểu tượng thiên nhiên khác như cây xương rồng, sông, tagalau (bằng lăng tím)…Cuộc sống của người Chăm gắn bó với sông suối, kênh mương…. Cho nên, sông trở thành biểu tượng cho nhiều giá trị liên quan đến con người. Con sông mang đến sự sống cho con người, ban tặng cho dải đất miền Trung những dòng phù sa, bồi đắp nên những thửa ruộng, làm nên những cánh đồng tốt tươi. Biểu tượng Mương Đực, Mương Cái tiêu biểu cho tinh thần mẫu (chế độ mẫu quyền tồn tại trong lịch sử dân tộc Chăm). Cây xương rồng gắn bó mật thiết với những vùng sa mạc. Trong điều kiện khí hậu khắc nghiệt, loài cây này vẫn chắt chiu dưỡng chất sâu trong lòng đất để tồn tại. Cây xương rồng trở thành biểu tượng cho phẩm chất tốt đẹp của con người: bền bỉ, kham nhẫn. Trong thơ Chăm đương đại, biểu tượng cây xương rồng còn thấm đẫm màu sắc bi tráng, tâm linh…
Bên cạnh đó có những biểu tượng giống và nhiều nét tương đồng với các dân tộc khác (bao gồm cả dân tộc Kinh) như: biểu tượng sông nước, màu tím thủy chung (bằng lăng - Tagalau), biểu tượng thân thể, biểu tượng con đường…
[bookmark: _Toc456945762][bookmark: _Toc479661807]2.3.2. Tiêu chí phân loại và phương thức miêu tả biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại
Quốc gia Việt Nam có 54 dân tộc. Mỗi dân tộc có một nền văn hóa đặc sắc riêng. Dân tộc Chăm cũng từng có một nền văn hóa vật thể cũng như phi vật thể rực rỡ trong lịch sử. Dấu tích nền văn hóa vĩ đại đó còn lại là những thánh địa Mĩ Sơn, tháp Chămpa..., những lễ tẩy trần, lễ hội Katê, những tiệc tùng Shiva,... những điệu múa Apsara, tiếng trống ginang, tiếng kèn xaranai, những trang thơ Glơng Anak, Pauh Catwai... Có rất nhiều  điều để những đứa con Chăm nói về văn hóa Chăm một cách tự hào. Vậy mà nền văn hóa đồ sộ ấy có nguy cơ “yên nghỉ. Là cư dân của vương quốc Champa cổ, lẽ ra người Chăm thừa hưởng trọn vẹn một nền văn hóa - văn minh hình thành và phát triển suốt mười sáu thế kỉ trên dải đất miền Trung Việt Nam ngày nay. Nhưng nền văn minh ấy, sau hai trăm năm không được vun xới, bồi đắp đã lụi tàn rất nhanh, bởi sự vô tình của thời gian và cả vô tâm của con người”[72].
Thế giới biểu tượng văn hóa Chăm rất đa dạng, phong phú như chính bản thân cuộc sống – cội nguồn sinh ra biểu tượng. Trước khi đi vào giải mã một số biểu tượng tiêu biểu, chúng tôi tiến hành phân loại, hệ thống hóa các biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại.
Phân loại biểu tượng có thể dựa trên nhiều tiêu chí khác nhau tương ứng với mỗi quan điểm và khái niệm về biểu tượng. Trong luận án, chúng tôi dựa trên tiêu chí cơ bản là “cái biểu đạt ở biểu tượng” để làm tiêu chí phân loại. Bởi theo chúng tôi, biểu tượng thực chất là một ký hiệu được hình thành từ hai yếu tố: cái biểu đạt và cái được biểu đạt. Cái biểu đạt  là phần hình ảnh của thế giới khách quan và tên gọi của nó được sử dụng một cách chọn lọc để thể hiện một nội dung nào đó (cái được biểu đạt). Cái biểu đạt là phần vật chất cụ thể còn cái được biểu đạt là phần tinh thần mang tính chất trừu tượng, khó cảm nhận hơn. Nguyễn Thị Ngọc Điệp [29,19] đưa ra ba lý do để lựa chọn cái biểu đạt làm tiêu chí phân loại biểu tượng, đó là:
Thứ nhất, cái biểu đạt chỉ ra những sự vật, hiện tượng trong thế giới khách quan làm cơ sở ban đầu để hình thành biểu tượng.
Thứ hai, cái biểu đạt là phần vật chất cụ thể của biểu tượng mà từ đó giúp chúng ta khảo sát một cách thuận lợi.
Thứ ba, tên gọi phổ biến của các biểu tượng cũng chính là cái biểu đạt.
Bản thân sự vật, hiện tượng chưa có ý nghĩa tượng trưng. Chỉ khi con người khoác lên nó những khuôn mặt tinh thần mới dựa trên tên gọi, hình dáng, phẩm chất, thuộc tính của sự vật hiện tượng. Muốn hiểu được một cách trọn vẹn, đầy đủ ý nghĩa biểu tượng cần có vốn sống, vốn văn hóa, bởi mỗi biểu tượng đều có một tầng, nền lịch sử - xã hội – văn hóa riêng của nó. Cây xương rồng là một sự vật tồn tại trong tự nhiên. Vì đặc tính loài thực vật này thường gắn với môi trường tự nhiên khắc nghiệt (thường là những vùng sa mạc khô hạn, nóng bức) nhưng vẫn vươn rễ sâu xuống lòng đất để lấy nước và dưỡng chất nuôi cơ thể khiến người ta liên tưởng đến phẩm chất của con người ở chính miền cát nắng ấy. Cây xương rồng trở thành biểu tượng cho sức sống bền bỉ của con người.
Như vậy, có thể thấy rằng giữa sự vật và ý nghĩa biểu trưng của nó có mối liên hệ chặt chẽ. Ý nghĩa biểu tượng được xây dựng trên cơ sở những đặc điểm, thuộc tính của sự vật và những liên tưởng của cộng đồng xã hội – văn hóa. “Biểu tượng là mối quan hệ giữa cái biểu đạt và cái được biểu đạt. Mối quan hệ này chính là các liên tưởng thơ ca” [29,106]. Các liên tưởng này làm nhiệm vụ bắc cầu giữa cái biểu đạt và cái được biểu đạt, gắn chúng lại với nhau thành một thể thống nhất. Nền tảng của những liên tưởng này lại chính là các phạm trù tồn tại của cái biểu đạt và cái được biểu đạt. Như vậy, trong rất nhiều phạm trù liên tưởng, chỉ có một số làm nền tảng cho các mối liên tưởng trong thi ca. Các phạm trù đó có thể là: màu sắc, hương vị, hình dạng, môi trường sinh trưởng, tập tính, phẩm chất, trạng thái, giá trị sử dụng…Trong luận án, chúng tôi dựa trên tiêu chí cơ bản là “cái biểu đạt ở biểu tượng” để phân chia biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại thành ba nhóm như sau:
Nhóm 1: Biểu tượng về thiên nhiên
Nói đến thiên nhiên trong đời sống cũng như trong thi ca thì phải nói đến các biểu tượng: trời, đất, trăng, sao, núi, sông, biển, mưa, nắng ...
Trong thi ca Chăm từ những thập niên cuối của thế kỉ XX đến nay, thiên nhiên Chăm được thể hiện phong phú đa dạng. Thiên nhiên miền Trung có đặc điểm chủ yếu là nóng bức, khô cằn khắc nghiệt , nhưng cũng đầy bí ẩn và thơ mộng, hấp dẫn. Nó gắn bó chặt chẽ với đời sống nghèo khó, vất vả, với con người cần cù, thầm lặng, kham nhẫn nhưng không kém chất nghệ sĩ ở miền đất duyên hải này. Trong thi ca Chăm đương đại, người đọc cảm nhận được một thiên nhiên với đầy nắng, gió nóng, sóng biển, cát, những vú đồi trơ trọi…Một thiên nhiên chắc chắn sẽ gây nên nhiều trở ngại cho công cuộc mưu sinh của người Chăm bao đời nay. Tuy nhiên bên cạnh đó, chúng ta cũng bị ngập tràn trong màu xanh của những cánh đồng bát ngát, màu xanh ngập tràn sức sống của cây xương rồng, phù sa của những dòng sông…Tất cả tạo nên bức tranh đa chiều về thiên nhiên trong thơ Chăm đương đại. Tuy nhiên trong khuôn khổ một công trình luận án tiến sĩ, chúng tôi chỉ đi vào khảo sát và giải mã hai biểu tượng thiên nhiên góp phần làm nên màu sắc văn hóa độc đáo của người Chăm, đó là biểu tượng : sông và cây xương rồng
Nhóm 2: Biểu tượng về nhân sinh
Mối quan hệ mật thiết giữa văn hoá với con người, với cuộc sống của con người chỉ ra tính nhân sinh của nó. Con người là chủ thể sáng tạo ra văn hoá. Trong suốt lịch sử hình thành và phát triển của mình, con người luôn sáng tạo không ngừng để làm nên các giá trị văn hoá. Một trong số những giá trị văn hoá được con người sáng tạo ra ấy chính là bản thân con người – con người có văn hoá. Con người sáng tạo ra văn hoá, đồng thời chính con người cũng là sản phẩm của văn hoá.
Trong hệ thống biểu tượng về nhân sinh trong thơ Chăm đương đại, chúng tôi khảo sát mối quan hệ mật thiết giữa vật chứa (palei, phố) và vật bị chứa (con người Chăm). Qua các biểu tượng về palei, chúng tôi thấy các thi sĩ Chăm đương đại đã tái hiện một không gian văn hóa Chăm toàn bích từ thiên nhiên Chăm, những sinh hoạt tiêu biểu của người Chăm (lễ hội) và nổi bật trên “phông văn hóa” đó là cái nhìn con người Chăm từ nhiều chiều hướng. Còn qua các biểu tượng về phố, các thi sĩ Chăm lại tái hiện nên hình ảnh con người Chăm tha hương lạc loài giữa chốn phồn hoa đô hội.  Bên cạnh đó, một trong những biểu hiện nhằm bảo vệ, giữ gìn, phát huy bản sắc văn hóa dân tộc  chính là học tập và lưu giữ ngôn ngữ dân tộc. Vấn đề này đã được thế hệ cha ông người Chăm đề cập đến từ thời Pháp thuộc.
Trong luận án, chúng tôi đi vào khảo sát và giải mã hai biểu tượng văn hóa tiêu biểu trong thơ Chăm đương đại: biểu tượng palei và phố, biểu tượng ngôn ngữ Chăm.
Nhóm 3: Biểu tượng về  văn hóa tín ngưỡng
Văn hóa tín ngưỡng là một bộ phận quan trọng trong tổng thể nền văn hóa Chăm. Chính nó đã làm nên nét bản sắc không thể pha trộn giữa nền văn hóa Chăm và nền văn hóa của các dân tộc khác. Thơ Chăm đương đại là tấm gương phản chiếu toàn diện bộ mặt văn hóa tín ngưỡng Chăm. Những công trình kiến trúc, điêu khắc mang đậm màu sắc tôn giáo: sự oai linh của tháp Chàm; sự hùng vĩ trang nghiêm của quần thể thánh địa Mỹ Sơn; vẻ đẹp diễm ảo khơi vơi của phù điêu vũ nữ Apsara; tượng linga yoni – biểu tượng văn hóa phồn thực…Bên cạnh đó, văn hóa tín ngưỡng còn ăn sâu vào đời sống sinh hoạt của người Chăm: điệu múa Apsara diễm ảo; tinh thần mẫu quyền; …Nhìn chung, đây là một hệ thống biểu tượng kỳ thú phản ánh rõ nét đời sống tâm linh của người Chăm.
Trong luận án, chúng tôi lựa chọn để khảo sát và giải mã các biểu tượng văn hóa tín ngưỡng tiêu biểu trong thơ Chăm đương đại: Tháp Champa, lễ hội Chăm, mẫu.
Từ ba nhóm biểu tượng trên, chúng tôi phân thành hai hệ thống biểu tượng Chăm để khảo sát, giải mã: 
1. Những biểu tượng văn hóa truyền thống trong thơ Chăm đương đại.
2. Những biểu tượng có tính cách tân trong thơ Chăm đương đại. 
[bookmark: _Toc456945763][bookmark: _Toc479661808]2.3.3. Bảng thống kê các biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại được khảo sát và giải mã trong luận án
Hệ thống biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại rất phong phú, đa dạng. Chúng tôi chỉ tập trung tiến hành khảo sát và giải mã các biểu tượng: sông nước, cây xương rồng, palei và phố, ngôn ngữ Chăm,thánh địa Mỹ Sơn, tháp Chàm, lễ hội Chăm (tiêu biểu là lễ hội Katê), Apsara với những lí do sau đây:
1. Đây là những biểu tượng quen thuộc trong đời sống, văn hóa Chăm và thể hiện được nét độc đáo mang tính bản sắc văn hóa Chăm.
2. Đây là những biểu tượng xuất hiện nhiều nhất trong thơ Chăm đương đại.
3. Đây là những biểu tượng mang tính thẩm mỹ cao.
4. Mặc dù không thật đầy đủ nhưng thông qua những biểu tượng này, chúng tôi có thể bao quát, định hình được chân dung nền văn hóa Chăm trên những phương diện chủ yếu: thiên nhiên Chăm, đời sống sinh hoạt Chăm và tín ngưỡng Chăm.
Bảng thống kê các biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại                       (KHẢO SÁT 498 BÀI THƠ)
	STT
	BIỂU TƯỢNG
	CHỦ ĐỀ BÀI THƠ
(nhan đề bài thơ)
	SỐ LẦN XUẤT HIỆN
(trong các bài thơ)

	1
	Sông
	4
	119

	2
	Cây xương rồng
	3
	29

	3
	Ngôn ngữ Chăm /Tác phẩm văn học truyền thống
	6
	107

	4
	Tháp Chàm
	15
	149

	5
	Apsara
	4
	18

	6
	Các lễ hội (Ka-tê, Ramưwan,lễ tẩy trần)
	7
	53

	7
	Thánh  địa Mỹ sơn
	4
	30

	8
	Mương Đực -Mương Cái
	1
	2

	
	Con đường
	10
	112

	
	Phố
	4
	153

	
	Palei (làng)
	7
	85


2.4. [bookmark: _Toc456945785][bookmark: _Toc479661809][bookmark: _Toc456945764]Biểu tượng trong thơ Chăm nhìn từ các chiều văn hóa
[bookmark: _Toc479661810]2.4.1. Quan niệm thẩm mỹ chi phối cách tạo dựng biểu tượng trong thơ Chăm đương đại
Có thể nói, quan niệm thẩm mỹ là sự khái quát nhu cầu thẩm mỹ của xã hội và hoạt động thẩm mỹ của con người. Đó là những nguyên tắc tiếp cận các hiện tượng và quá trình thẩm mỹ hóa đời sống và  nghệ thuật. Ở mức độ cao hơn, quan niệm thẩm mỹ chỉ đạo mọi hoạt động thẩm mỹ, đặc biệt là hoạt động nghệ thuật của người nghệ sĩ.
 Sáng tác văn chương luôn bị chi phối bởi một quan niệm (quan điểm) thẩm mỹ nào đó. Mỗi nhà văn (nhà thơ), mỗi phong trào sáng tác đều có những quan niệm nhất định về thể loại nghệ thuật mà mình sử dụng hoặc sáng tạo. Điều này có ở các nghệ sĩ có ý thức đầy đủ về hoạt động sáng tạo nghệ thuật. Những quan niệm ấy có thể đúng – sai, sâu sắc – nông cạn. Chúng chi phối quá trình sáng tạo của người nghệ sĩ giúp họ trong sáng tác, đi từ hoạt động tự phát đến tự giác, có ý thức làm chủ thể loại văn học mình sử dụng. Tìm hiểu quan niệm của nhà văn, nhà thơ về thể loại, chúng ta sẽ hiểu được các đặc điểm của thế giới nghệ thuật do họ sáng tạo ra. Từ đó khám phá chính xác và sâu sắc hơn các thành tố nằm trong thế giới nghệ thuật đó: hình tượng nghệ thuật, không – thời gian nghệ thuật, ngôn từ, giọng điệu, tính cách, kết cấu… Và cũng từ đó có căn cứ đánh giá tài năng, phong cách nghệ thuật của người nghệ sĩ.
Quan niệm thơ đương đại Việt Nam có sự đan xen nhiều hướng, nhiều luồng, bao hàm cả: truyền thống - hiện đại, phương Đông – phương Tây. Theo chúng tôi, có hai dòng chủ yếu như sau: 
Trước hết là những quan niệm thơ hướng vào những giá trị truyền thống. Đây là những quan niệm hướng vào những sáng tác thường mang tính chuẩn mực, xuất hiện nhiều trên các phương tiện đại chúng. Đó là những tác phẩm về nội dung thì tôn trọng những giá trị Chân, Thiện, Mĩ còn về hình thức nghệ thuật thì tôn trọng vần, nhịp, tính nhạc, tính họa… Chẳng hạn, về nội dung tư tưởng, quan niệm thơ bắt nguồn từ đời sống, tất nhiên là đời sống đương đại. Theo Hoàng Hưng, “thơ bắt nguồn từ sự rung động của đời sống. Thơ phải là tinh chất của đời sống. Thơ gắn với nhịp điệu sống của con người” [114]. Còn theo tác giả của Tản mạn nghiệp văn – Đinh Quang Tốn, “những nhà thơ đích thực, mỗi câu thơ đều mang kinh nghiệm sống một đời. Nhưng nó không lộ ra, phải chăm chú nhìn mới thấy” [181;172]. Thiên chức quan trọng bậc nhất của thơ ca ngày nay (hay thơ ca muôn đời) là khơi dậy khát vọng sống cho con người, thanh tẩy tâm hồn con người để con người luôn hướng tới cái đẹp, cái cao cả, cái thiện: “Trong đời sống hiện nay, càng CNH – HĐH, chúng ta càng cần đến thơ ca, sự có mặt kịp thời và đúng lúc của văn chương, một loại hình nghệ thuật cao quý có thể thanh lọc, cứu rỗi mọi điều” [49]. Thơ là tiếng lòng, là cảm xúc của nhà thơ. Nói như Phạm Sĩ Sáu, “thơ vẫn phải là một tiếng lòng. Thơ không chối từ quá khứ và thơ luôn luôn phải có sự kế thừa… Thơ bây giờ phải bắt nguồn từ những đau khổ, dằn vặt, giông tố, bão cuốn trong tâm hồn của mỗi người” [126;14]. Thơ là số phận, vận mệnh, là nhân cách của người làm thơ. Về mặt hình thức nghệ thuật, quan niệm theo xu hướng này cũng đề cao tính nhạc, tính họa trong thơ. “Thơ và nhạc chính là những người bạn tốt, chân tình” [164]. Nhà văn Nguyễn Huy Thiệp cũng rất riết róng: “Thi sĩ phải được giáo dục chặt chẽ từ việc học tập tục ngữ, ca dao, học tập các nhà thơ, nhà tư tưởng nguyên thủy… thậm chí phải học tập, nắm vững những niêm luật chủ yếu… Không phải việc chối bỏ các niêm luật đã là tự do” [126;24]. Thơ gắn với hội họa: Theo Nguyễn Thúy Hằng (Từ chối sống và viết ngăn nắp), “nếu bàn sâu về kĩ thuật viết, đa số tôi áp dụng sự đa dạng về bố cục trong hội họa, tập hợp ý tứ thành một khối thống nhất sau đó phá nó đi” [126;28]… 
 Bên cạnh những quan niệm thơ hướng vào những giá trị truyền thống là những quan niệm cách tân thơ. Không thể phủ nhận những đóng góp tích cực của quan niệm cách tân thơ những thập niên cuối của thế kỉ  XX -  đầu thế kỉ XXI đa đem đến cho thi ca Việt Nam một diện mạo mới. Tuy nhiên, có không ít quan niệm thơ hướng về những cái cao siêu, bí hiểm nhưng (theo đánh giá của chúng tôi) mơ hồ, tắc tị. Về mặt nội dung tư tưởng, “thơ đồng nghĩa với sự im lặng, với dòng nước mắt và khoảng không vô sắc đất trời. Thơ cũng là cõi huyền diệu từ một thế giới tâm linh và chỉ có tâm linh mới mở được cánh cửa bí ẩn, khám phá phía sau nó” [185]. Quan niệm thơ này cổ vũ cho một thứ thơ thần bí, dường như tác giả viết chỉ để cho chính mình hiểu. Người đọc (kể cả người am hiểu văn chương nghệ thuật) như lạc vào mê cung khi tiếp cận với tác phẩm. Về mặt hình thức nghệ thuật, ngôn ngữ, hình ảnh thơ cũng hướng tới sự cao siêu, thần bí. Hình ảnh thơ thường bí hiểm, siêu thực: “cái thấm thía, cái ám ảnh thơ không phải là thuộc lòng xác chữ,… những vùng xoáy tâm linh, những thấp thoáng hình hài tương lai ẩn hiện trong tiêu cảm và linh giác” [196]. Ngôn ngữ thơ mĩ lệ, cao siêu: Tối săm sắp mặt vũng/ ngôn ngữ đang chết trên cánh đồng/ Gieo vần/ Gốc rễ rên nỗi lưỡi hái cùn/ Tôi khóc sứ mệnh/ Mầm tuyên thề hạt vô sinh (“Giấc mơ của lưỡi” – Phan Huyền Thư).
Cùng trong hướng này (cách tân thơ), có không ít quan niệm về lối thơ dung tục hóa. Những thành quả tâm lí, triết học của một số trào lưu, trường phái  của châu Âu như: Phân tâm học, Cảm quan hậu hiện đại, Chủ nghĩa hiện sinh, Chủ nghĩa cấu trúc,… được một vài nhà thơ, nhà phê bình thơ Việt Nam học tập và vận dụng một cách không hợp lí. Cho nên, tất yếu, thơ là hàng hóa: “không có lí do gì tôi không quảng cáo thơ như một sản phẩm” [134]. Hình thức biểu hiện cũng dung tục. Các nhà thơ đồng thời cũng là những người tuyên bố quan niệm nghệ thuật của mình. Ví dụ như, ngôn ngữ thân thể được đưa vào thơ hết sức tự nhiên, thậm chí tùy tiện. Vì những người sáng tác cho rằng viết sex là để khẳng định cá tính, đề cao cái tôi với khát vọng được giải phóng cháy bỏng. 
Với quan niệm thẩm mỹ đúng đắn, các nhà thơ Chăm đương đại đã nhanh chóng hình thành một phong trào sáng tác văn học chuyên nghiệp với phong cách độc đáo. Trong quá trình khảo sát, chúng tôi nhận thấy văn học Chăm thực sự bị chi phối bởi ba hệ thống quan niệm thẩm mỹ sau:
[bookmark: _Toc479661811]2.4.1.1. Thơ – tiếng nói tâm hồn hướng về cái đẹp và tìm về cội nguồn và tâm hồn dân tộc
Với bề dày lịch sử, dân tộc Chăm có một di sản văn hóa đồ sộ, phong phú, góp phần làm nên sự đa dạng của bức tranh toàn cảnh bản sắc văn hóa Việt Nam. Nền văn hóa của người Chăm cho đến nay vẫn luôn là đối tượng hấp dẫn đối với các khoa học xã hội trong và ngoài nước.
Điểm nổi bật nhất trong văn học Chăm đương đại nói chung, thi ca Chăm đương đại nói riêng là người sáng tác luôn “lặn sâu”,  khai thác – khám phá và làm giàu  thêm cho những giá trị đẹp đẽ trong truyền thống văn hóa dân tộc ấy. Đó là một nền văn hóa rực rỡ  với thánh địa Mỹ Sơn uy nghi, tráng lệ, tháp Chàm – công trình kiến trúc độc đáo mang tầm nhân loại, cả một bầu không khí sinh hoạt, những phong tục tập quán, những hoạt động tôn giáo tín ngưỡng linh thiêng với dấu ấn cả đạo Hồi và đạo Phật. Có thể khẳng định dân tộc Chăm là một dân tộc được tắm mình trong bầu không khí văn hóa thấm đẫm chất truyền thống ấy. Cho nên không có gì ngạc nhiên khi thơ Chăm ngập tràn những biểu tượng văn hóa cổ xưa. Có thể khẳng định, người Chăm tư duy thơ bằng biểu tượng. Hầu hết các bài thơ Chăm đương  đại đều có biểu tượng văn hóa Chăm. Chúng tôi có thể lấy vài dẫn chứng:
1. Có thể mùa xuân này hơi mồ côi
có thể điệu Kamang còn dang dở
tiếng Ginang lạc nhịp, có thể
 (Kiều maily – Có thể)
2. Tình yêu của em - đã lớn lên cùng réo rắt tiếng xaranai/ Thần tượng của em - đã trưởng thành từ chỗ những hòn gạch vỡ vụn/ Một nửa của em - có làn da của nắng/ có nụ cười của palei/ sự trầm mặc của tháp/  ánh nhìn của lũ xương rồng khát cháy quanh năm (Jalau Anưk – Nói với em)
3. Katê là quê hương/ Katê cũng là cha là mẹ/ Là anh em lối xóm ruột rà/ Katê là Panrang Krong Parik Pajai, là Châu Đốc là Tây Ninh/ Katê còn là Chăm Hroi hay Chăm Chơk/ Đến tận Cali con vẫn có Katê/ Dẫu ở Thái Lan, Mã Lai hay đất Pháp/ Katê có trong ta, trong mọi con người/ Nếu nhận ta là Chăm, khi ta còn sống trên đời/ Katê hiện hữu mọi chốn mọi nơi, bất diệt! (Chế Mỹ Lan – Hai chữ Katê).
Tác động và ảnh hưởng của thơ Chăm truyền thống đến thơ Chăm đương đại
Văn hóa một dân tộc tồn tại ở bản sắc, phát triển ở tiếp nhận và sáng tạo. Suốt 17 thế kỉ dựng xây và vun đắp, văn hóa - văn minh Champa đã phát triển đến cao độ. Nó vừa là nhân vừa là quả của tư duy Chăm, cả tư duy bình dân lẫn tư duy bác học (tư duy phức hợp, tư duy trừu tượng, siêu hình, tư biện, suy lý…), biểu hiện ở bề nổi lẫn phần chìm trong mọi khía cạnh, lĩnh vực. Bên cạnh Ấn Độ giáo, Phật giáo và Hồi giáo là tín ngưỡng dân gian vừa mang tính khu vực vừa mang tính dân tộc; bên cạnh múa cung đình: Apsara, Shiva…là các điệu vũ dân gian: Biyen, Tiaung…; bên cạnh phương pháp nung gạch tháp kỹ thuật cao là lối nung gốm giản đơn và tiện dụng…Văn chương như là một thành tố của văn hóa-văn minh Champa cũng không là một ngoại lệ. Song hành với văn chương bình dân phong phú: tục ngữ, ca dao, truyện cổ… là cả một kho tàng văn chương bác học đặc sắc và đa dạng: văn bi ký, sử thi, trường ca, thơ thế sự, thơ triết lý, gia huấn ca…Tiếng Chăm như người mẹ cưu mang đồng thời là đứa con đẻ của nền văn chương này cũng đã đạt đến độ vừa giàu sang vừa tinh tế.
Học tập truyền thống là việc làm có ý thức của người Chăm. Trong tham luận: “Sáng tác văn chương Chăm trước chân trời mở”[92], nhà thơ Chăm Inrasara đưa ra 5 luận điểm, trong đó đáng chú ý nhất là luận điểm thứ 2 và thứ 3: Các cây bút Chăm học được gì từ ông bà?  và Từ truyền thống phong phú đó, các cây viết Chăm hôm nay đã làm được gì?
Trong luận điểm Các cây bút Chăm học được gì từ ông bà?, Inrasara thừa nhận các nhà thơ Chăm rất may mắn được thừa hưởng những giá trị văn học truyền thống mà thế hệ trước để lại: họ không chỉ được kế thừa tinh thần thi ca mà cả hình thức nghệ thuật thi ca: “Ba tác phẩm (Ariya Bini, Ariya Glang Anak, Pauh Catwai – chúng tôi chú thích) như là ba ngọn tháp đứng biệt lập trong văn học dân tộc… Nội dung luôn gắn với sinh mệnh dân tộc, tâm cảm dân tộc dù nó có thể thuần tình yêu lứa đôi, triết lí hay thế sự nóng bỏng tính thời sự trong phạm vi một dân tộc, một khu vực nhưng được nâng lên tầm nhân loại, giai độ thế giới. Hình thức (thể thơ, ngôn ngữ, giọng điệu…) đầy sáng tạo gần như đột biến, chưa từng có trước đó” [92].
Từ đó, có thể chuyển sang luận điểm tiếp theo của Inrasara: Từ truyền thống phong phú đó, các cây viết Chăm hôm nay đã làm được gì? Sự kế thừa của thế hệ thi nhân Chăm ngày nay được thể hiện trong cả sáng tác bằng tiếng Chăm và tiếng Việt, cả về nội dung và hình thức nghệ thuật. Về nội dung, văn hóa truyền thống Chăm  trở thành một nguồn thi liệu dồi dào cho sáng tác. Người Chăm biết sử dụng chữ viết từ khá sớm. Văn học vừa là nhân vừa là quả của ngôn ngữ, tư duy Chăm, cả tư duy bình dân lẫn tư duy bác học, biểu hiện ở bề nổi lẫn phần chìm trong mọi khía cạnh, lĩnh vực. Ngôn ngữ, chữ viết phát triển thúc đẩy văn học phát triển. Nên ở Chăm, song hành với văn học dân gian: panwơc yaw tục ngữ, panwơc pađit ca dao, dalikal truyện cổ…, là nền văn học viết phong phú: văn bi kí, sử thi, trường ca, thơ thế sự, thơ triết lí, gia huấn ca…Và chính nguồn thi liệu ấy đã làm nên nét độc đáo của thi ca Chăm đương đại. Đó chính là lý do mà văn học Chăm đương đại nói chung, thơ Chăm đương đại nói riêng ngập tràn không khí văn hóa truyền thống Chăm. Điều này tất yếu chi phối hệ thống biểu tượng văn hóa Chăm được sử dụng trong thơ Chăm đương đại. Qua khảo sát 498 bài thơ Chăm đương đại (viết bằng tiếng Việt), chúng tôi thấy rất ít bài thơ không chứa một biểu tượng văn hóa truyền thống nào. “Về nghệ thuật, các cây bút Chăm tiếp nhận nhanh và thể hiện rất thoải mái tất cả các thể thơ mới họ bắt gặp. Họ vận dụng chúng ngay vào các sáng tác của mình, không chút ngại ngần. Từ Jaya Hamu Tanran cho đến Phú Đạm, từ Trà Vigia cho đến Cahya Mưlơng… Thơ lục bát Chăm hay lục bát Việt, thơ năm chữ, bảy chữ, tám chữ thịnh hành thời Thơ Mới cho đến thơ tự do vần lẫn không vần, thơ theo cách nuốt âm tiết (chỉ tính trọng âm) hay thơ đếm âm tiết… thi sĩ Chăm sử dụng thuần thục như thể chúng là của Chăm từ đời nảo đời nao rồi” [92].
Ảnh hưởng sâu sắc từ nền văn hóa, văn học Chăm truyền thống, chúng ta thấy thơ Chăm đương đại có nhiều câu gần với văn học dân gian và lấy chất liệu từ văn học dân gian:  Ơi miền cố quận xa!/ Cố quận kẻ thân yêu ta rơi lại bên bờ/ Cố quận bạn bè ta lạc bước bôn ba/ Cố quận của đêm cháy nồng mùa hạ/ Cố quận ta bỏ đi bươn bả/ Đang giục ta trở về (Inrasara - "Đường trở về", Tháp nắng)
Những miền “cố quận” mà Inrasara hay nói tới cùng với ngôn ngữ thơ được chắt lọc đã cho thấy chất dân gian Chăm đi sâu vào trong tâm khảm của nhà thơ.
Những điệu đwa buk, câu ariya cũng  đi vào thơ Inrasara tự nhiên như hơi thở:
Tôi đánh rơi thế giới và tôi lạc mất tôi
tôi lạc mất điệu đua buk, câu ariya, bụi ớt
		(Inrasara - "Đứa con của Đất", Tháp nắng)
Sara đã dành cho quê hương một tình cảm sâu nặng và chính nguồn sữa văn hóa dân tộc đã nuôi lớn tình yêu dành cho thi ca của nhà thơ:
Mẹ nuôi tôi bằng bầu sữa ca dao buồn
cha nuôi tôi bằng cánh tay săn Glơng Anak
ông nuôi tôi bằng vầng trăng sương mù truyền thuyết
plây nuôi tôi bằng bóng diều, hồn dế, tiếng mõ trâu
		("Đứa con của Đất", Tháp nắng)
Đôi khi cảnh ngộ, tâm tư của những người Chăm sống cách nhau hàng chục thế kỷ cũng vô tình gặp nhau: 
Mưa Sài Gòn mưa đang nắng mưa tràn 
mưa đọng vào đêm mưa rơi từng giọt… từng giọt… 
mái gác trọ em mưa tựa hạt sương mềm 
em say mưa như lần đầu mới biết 
em yêu mưa vạn lần thân thiết
             (Lại mưa xưa)
Tâm trạng Kiều Maily không khác tâm trạng của tác giả dân gian Chăm:
Jan hơc hư jwai mưnhi/ Dalam thun ni ai krưh mưyut/ Jan hơc hư jwai taduw
/Bilan biruw ai krưh mưyut.
       (Mưa ơi mầy đừng kêu/ Trong năm nay anh đang yêu/ Mưa ơi mầy đừng nhảy /Tháng mới anh đang yêu).    
                                        (Ca dao Chăm)
Nguồn văn hóa - văn học dân gian Chăm không chỉ nuôi sống tâm hồn con người mà nó còn thể hiện sự trường tồn của một dân tộc, khẳng định mình trong tiến trình đi lên của lịch sử. Và những người con tha thiết với dân tộc đang từng ngày để cho nguồn văn hóa - văn học quê hương tuôn chảy trong thơ mình, để không quên nơi mình đã sinh ra, lớn lên và hơn hết là để cho văn hóa - văn học dân tộc sống mãi cùng thời gian. Ảnh hưởng từ nền văn hóa - văn học Chăm, nên thơ Chăm đương đại đậm đặc bản sắc văn hóa Chăm từ nội dung trữ tình đến hình thức biểu đạt. Bên cạnh đó, họ luôn chủ động tiếp thu những tinh hoa văn hóa Việt Nam đặc sắc cùng những trào lưu văn hóa - văn học hiện đại trên thế giới để “khai hoang trên từng trang viết". Bởi thế, nói đến nguồn ảnh hưởng trong thơ Chăm đương đại  không thể không nói đến những nguồn ảnh hưởng khác ngoài văn hóa - văn học Chăm. Tuy nhiên người Chăm không nhìn bản sắc văn hóa truyền thống một cách cứng ngắc. Tự hào, kiêu hãnh về bản sắc văn hóa độc đáo của dân tộc mình, họ coi nó như một phần không thể thiếu trong bức tranh văn hóa Việt Nam, nhưng theo nhà thơ, bản sắc không chỉ là sự lưu giữ những nét truyền thống mà còn phải được làm giàu có lên, phong phú lên mỗi ngày.Các thi sĩ Chăm đương đại luôn chủ động tiếp thu những tinh hoa văn hóa Việt Nam đặc sắc cùng những trào lưu văn hóa - văn học hiện đại trên thế giới để “khai hoang trên từng trang viết". 
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Quan niệm nhân sinh, có nguồn gốc là một cảm quan triết học, là quan niệm văn chương lấy con người làm đối tượng trung tâm, hướng về cuộc sống của con người, khơi dậy những giá trị nhân văn trong con người hướng tới chân-thiện-mỹ, khơi dậy sự khát khao của con người muốn giải thoát trước những mâu thuẫn, bế tắc do chính con người tạo ra. Văn chương đích thực là văn chương vì con người.
Thơ Chăm đương đại phản ánh toàn diện nhiều mảng màu hiện thực về đời sống sinh hoạt cũng như thế giới tâm hồn của con người Chăm nhờ một hệ thống biểu tượng phong phú đa dạng về đời sống sinh hoạt cũng như tâm tư, tình cảm của người Chăm…“Ở đâu và bất kì thời đại nào cũng có những tâm hồn đau khổ và tuyệt vọng. Chính nơi đó thi ca có mặt. Nhưng thơ có mặt không với tư cách chiếc bè cho cho sinh thể kia bấu víu mà như chất xúc tác làm cháy lên trong tâm hồn bóng tối tia lửa mới của hi vọng” [67;303].
Đồng Chung Tử khắc họa nên tình cảnh những con người Chăm tinh khôi nhưng đơn lẻ, lạc lõng giữa thành phố rộng lớn xa hoa: chúng ta tinh khôi và linh nhiên đến đỗi nào/ loài người vằn vện màu sắc và dã thú nghìn trùng vây bủa bao la/ chúng ta đã quá lạc lõng cô đơn/ và tí hon/ trong thành phố rộng lớn hằng sống vật chất tối thượng/ nỗi thân phận và phiền muộn ăn chúng ta mỗi ngày/ gầy nhom những bước bụi/ em ngơ ngác điều gì giữa bến xe ỡm ờ trợ cấp giá vé/ sự bỏ rơi đã đủ dã man chưa/ em ném vào hư không những dòng tin vội vã mới nhú lời lụt lội/ trúng một sự thật/ chúng ta hoài đối diện quanh năm/ cút côi chịu đựng (Thư gửi N)
Kiều Maily khắc họa nên thế giới tâm trạng cô độc, lạnh lẽo, cần lắm sự cảm thông sẻ chia. Man mác buồn là điều mà độc giả cảm nhận trong mỗi vần thơ của người phụ nữ Chăm này: 
Tôi miệt mài mầu mỡ phù hoa
ngày thơm nắng rơi dài ngách phố
chợt bờ xưa động gió
câu hát lao xao nẻo nhớ bay về.
                     (Người chị).
Con người trong thơ Inrasara lại thường là những con người cần cù, thuần phác, chịu thương, chịu khó, cả đời lam lũ, vất vả mưu sinh nhưng do những hạn chế của nhận thức, của hủ tục nên KHỔ. Inrasara luôn khao khát mang đến cho quê mình, cho con người quê mình những luồng sinh khí mới, đầy niềm tin và hy vọng. Hãy đọc những câu thơ rất đẹp trong Lễ Tẩy trần tháng Tư.
Khi niềm vui tan trong nỗi đau vỡ hoang ánh nắng
tôi mang hạt giống thu hoạch phương xa gieo cánh đồng làng
em nhân giống dân ca vào giai điệu mới
bờ cỏ vang vang ngôn ngữ được mùa.
                                      (“Hạt mùa mới”)
Thực vậy, thơ ca, theo Inrasara, phải hòa nhập vào cuộc sống, phản ánh cuộc sống, tô điểm cho cuộc sống và thắp lên hi vọng sống của con người.
Nghệ thuật chân chính là nghệ thuật luôn hướng về con người. Hệ thống biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại đều thấm đẫm tâm tư con người. Biểu tượng được nói đến nhiều nhất là tháp Chăm, thực ra tháp Chăm cũng chỉ là tấm gương để người Chăm soi mình vào trong đó: cô đơn, buồn bã, đau đớn, mặc cảm, tự hào, kiêu hãnh…Tất cả đều thấy trong tháp. Hay biểu tượng con đường cũng vậy – con đường thực ra là con đường đời, con đường số phận của mỗi con người Chăm. Và cây xương rồng thì lại biểu trưng cho những phẩm chất – những giá trị tiềm ẩn của những con người sinh cư ở xứ sở nắng gió khắc nghiệt miền Trung.
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Kế thừa, phát huy trên tinh thần sáng tạo là tâm thế của các nhà thơ Chăm đương đại. Người  Chăm sưu tầm và nghiên cứu di sản của cha ông họ không chỉ chỉ để bảo tồn, làm kẻ giữ kho cho cha ông họ. Các nhà thơ Chăm là những người rất nhanh nhạy trong việc tiếp thu cái mới: “Con người mang tinh thần sáng tạo luôn hướng vọng cái mới, phiêu lưu vào vùng chưa biết” [66]. Sau hai thế kỉ vương quốc Champa tan rã để hòa vào đất nước Việt Nam thống nhất, và sau gần thế kỉ qua, khi người Chăm đã hòa nhập vào cuộc sống chung của cộng đồng các dân tộc Việt Nam, nhu cầu sáng tạo và thưởng thức văn học nghệ thuật ở cấp độ cao vẫn còn tồn tại. Để hội nhập, ngoài việc sáng tác bằng tiếng mẹ đẻ, các cây viết Chăm không thể không sử dụng tiếng phổ thông (tiếng Việt) để sáng tác. Các nhà thơ Chăm dũng cảm thể nghiệm các hệ mỹ học từ truyền thống dân gian, hệ mỹ học lãng mạn, hậu lãng mạn và cả hậu hiện đại với hệ thống thủ pháp nghệ thuật đa dạng. Chẳng hạn trong các sáng tác của mình, tư duy duy lí đã đẩy Inrasara tìm đến lối so sánh phức hợp, đa tầng. Vế so sánh được làm rõ, biểu cảm bằng nhiều những phương trình so sánh khác:
Cây xương rồng như nhà sư khất thực theo vết chân gió trái mùa lang thang
Lạc bước qua triền đồi quê tôi để bị chịu cầm tù trong cát…
Như ẩn sĩ cô đơn – yêu thương mà không cần nước mắt
Sẵn lòng cho nụ cười khinh bạc của lùm cỏ dại hay cụm mây hoang
(“Sinh nhật cây xương rồng”, Sinh nhật cây xương rồng, 1997)
“Vế so sánh và vế được so sánh lần lượt được mở rộng, đối chiếu với nhau, soi sáng nhau, biểu đạt giá trị của nhau. Lối so sánh này đòi hỏi người viết có khả năng ngôn ngữ phong phú, có nhiều liên tưởng mạnh mẽ, độc đáo, đột xuất với kiểu loại đa dạng. Thơ tự do, với việc mở rộng tối đa hình thức của nó đã giúp Inrasara tạo ra những vế so sánh với cấu trúc toàn vẹn, nhiều tầng bậc hình ảnh, gợi ra cái đa dạng, bề bộn, sinh động vốn có của cuộc đời, khơi dậy cả trầm tích của văn hóa Chăm” [188].
Biểu tượng văn học có tính tương đối ổn định. Tuy nhiên, bên cạnh đó, biểu tượng văn học luôn được sáng tạo và đổi mới. Mỗi một biểu tượng văn học không chỉ mang trong mình một hình ảnh đời sống cụ thể mà còn khái quát những kinh nghiệm nghệ thuật trong mạch nguồn truyền thống và đồng thời kết hợp với sự cách tân làm mới theo năng lực tư duy và tưởng tượng của từng chủ thể khiến cho biểu tượng ngày càng được đầy thêm những giá trị và ý nghĩa mới. Việc bồi đắp thêm những nét mới cho biểu tượng sẽ tạo cơ sở cho việc lưu lại dấu ấn của mỗi nhà văn. Biểu tượng luôn chứa đựng trong mình những giá trị vĩnh hằng hóa, song không vì thế mà nó trở thành nơi tồn đọng những giá trị cũ mòn, nơi giam giữ những tầng ý nghĩa trong sự xơ cứng. Trái lại, biểu tượng là một thực thể sống động, luôn luôn có sự luân chuyển, đắp đổi nghĩa liên tục. Có thể nhận thấy hệ thống biểu tượng truyền thống trong thơ Chăm đương đại dưới cảm quan nghệ thuật, quan niệm thẩm mỹ mới của thời đại đã được đắp đổi thêm nhiều lớp nghĩa mới. Những tháp Chàm, Apsara, Shiva, Đức Phật,…bên cạnh những nét nghĩa linh thiêng còn thêm nét nghĩa gần gũi, đời thường. Những biểu tượng này thường xuyên là đối tượng để các nhà thơ Chăm đương đại bộc lộ tâm tư rất đỗi trần thế của mình.
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Từ một thế kỉ nay, người ta gần như đã làm tất cả những gì có thể làm được cho nền văn minh - văn hóa ấy được giữ gìn và nhận biết. Người ta làm được rất nhiều, nhưng dường như lại quên đi chủ nhân đã tạo nên nền văn minh ấy: dân tộc Chăm. Dân tộc Chăm với những niềm vui nỗi buồn của họ, với tâm tư nguyện vọng của họ, với yêu thương căm ghét của họ, với những tất bật trong ngày hôm nay, ưu tư cho ngày mai của họ… nghĩa là tâm hồn và tư duy của họ.
Thực tế cho thấy, tâm hồn và tư duy mỗi dân tộc chính là yếu tố rất quan trọng để thể hiện bản sắc dân tộc đó. Tâm hồn – tư duy Chăm có thể được tìm thấy trong những cuốn biên niên sử, trong nghệ thuật kiển trúc, điêu khắc,  nghệ thuật múa, trong nếp sinh hoạt,… Nhưng tâm hồn và tư duy Chăm, cả tư duy bình dân lẫn tư duy bác học: tư duy phức hợp, tư duy trừu tượng, siêu hình, tư biện, suy lí… biểu hiện ở bề nổi lẫn phần chìm trong mọi khía cạnh, lĩnh vực. Tâm hồn và tư duy tồn tại ngay trong cấu trúc ngôn ngữ, được thể hiện rõ nét nhất trong tiếng nói của họ, tiếng nói của hàng trăm, hàng ngàn thế hệ quần chúng lao động – qua bao thế kỉ sống và chiến đấu, lao khổ và chịu đựng – được biểu lộ qua các câu tục ngữ họ truyền dạy cho nhau, qua các bài dân ca họ hát, qua các câu chuyện cổ tích họ kể cho con cháu nghe, qua các truyền thuyết về các vị vua chúa mà họ sùng bái, qua các thi phẩm được các phần tử ưu tú nhất của họ sáng tác… và mọi hình thái khác của nghệ thuật văn chương. Nên có thể nói, tâm hồn của dân tộc Chăm biểu lộ rõ nét nhất trong văn chương Chăm.
Trong các công trình nghiên cứu của mình, Inrasara khẳng định: “ông bà Chăm không thiếu truyền thống cười, rất đa dạng” [71,118]. Nhưng “Chúng ta chưa biết cười. Đó là điều đáng tiếc”. Nhìn suốt các sáng tác tiếng Chăm đương đại, điểm nổi bật nhất vẫn là nỗi buồn man mác mang sắc thái lãng mạn  ẩn sâu nơi tâm khảm người viết khi hoài niệm về quá khứ, hay chứng kiến nỗi cơ khổ trong sinh hoạt đời thường của bà con lối xóm, mỗi ngày và rộng hơn là tâm tư trước thời cuộc. Hầu như không có tác giả Chăm nào không mang tâm cảm này. Nó như một ám ảnh không dứt ra được. Trong thời đại cái tôi lên ngôi, mặc dù cùng chung một cảm quan về thế giới nhưng mỗi nhà thơ lại có một cách thể hiện riêng. Chúng ta có thể thấy tâm trạng ấy trong thơ Jalau Anưk – một cái tôi đầy hỗn độn nhiều bất trắc đồng thời biết phản tỉnh và dám tự lật trái mình để cười cợt mình.
Nhễ nhại mồ hôi, xé lòng cơn đau đêm, lập cập run - bi mìn sót lại.
Mẹ dội tôi vào đời, khóc oang oang, nhầy nhụa chiếc phòng, quờ quạng trong đặc sệt bóng tối, phủ lên palei gánh nặng một đời người.
Loài quạ thét trong đêm, tan tác bầy cú vọ, tiếng khóc vỡ òa đánh thức bầy gà lười gáy tinh mơ.
Đi - cha tôi đi - cánh tay trần gầy guộc, lôi không nổi bầy ngôn ngữ nằm sâu dưới vực, chiếc tàu gặp nạn, chìm vùi illimo.
Tôi - cái thằng tôi - trơ trẽn vỗ ngực, ngủ vùi cùng cái mác bảnh choẹ, láng coóng một cái đầu to hai mái - rỗng tuếch bên trong, tỉnh vội - soi gương thấy mình cũng chỉ là cái thằng Klu khờ khạo, mút mục ngón tay cái mà cứ tưởng là núm vú mẹ nâng niu ngày chào đời.
Và cùng với đó là sự tự cảm nhận bản thân khi vừa bị đánh bật gốc khỏi nền văn hóa dân tộc qua cơn phấn khích đầy háo thắng trong cuộc vật lộn với cơm-áo-gạo-tiền, trong hướng vọng chiếm lĩnh đỉnh cao “tử số”:
Thuở ấy tôi đi/ với/ hào quang trước mắt/ ngỡ được tắm trong thế giới diệu kì/ ngỡ hái trọn bao trái cây mơ ước./ Thuở ấy tôi đi…/ mang nông nỗi thời trai trẻ/ bơm háo thắng qua vụn vặt kiến thức/ nuôi xảo quyệt cơm-áo-gạo-tiền phủ bẩn giấc mơ.  (Jalau Anưk, "Tạ lỗi")
Thạch Trung Tuệ Nguyên, sinh năm 1982, đại diện cho thế hệ trẻ Chăm, ưu tư về thời cuộc,  bạo dạn, ngang tàng, cũng không ít cực đoan. Anh mạnh bạo đạp tung cánh cửa truyền thống để bước vào thế giới xa lạ mênh mông ngoài kia một thế giới mới lạ nhiều cuốn hút đòi hỏi phương cách chinh phục lạ biệt:
Tôi đang sống cùng thời đại với họ,
nhưng khi họ cứ mải mê dò từng bước để đi thì tôi lại nằm một xó tập bay…
Ở đó mọi thứ đã hết còn mang bộ mặt đồng bộ, đơn nhất.
Tôi đi vào con đường không có bảng chỉ dẫn
mỗi lần lầm lạc tôi bắt đầu đánh dấu.
 (Tuệ Nguyên, “Những đoạn trích”)
Không ít thi sĩ trẻ Chăm đã dứt áo ra đi. 
Bản sắc không chịu dừng lại ở những gì đã có, không cứ mãi vuốt ve lòng kiêu hãnh qua bảo vật cha ông để lại mà phải dám làm ra sản phẩm mới, có đóng góp mới. Jalau thôi thúc thế hệ đi tới, cũng là cách tự thôi thúc mình:
Đi đi em! Đi đi! – Mang hình em vào phố/ tỏa hơi em vào phố/ chìa cả sần sùi bàn tay em vào phố/ và lớn lên cùng phố/ phố sẽ trải ngực mình/ mở đôi vai mình/ để lúc mệt nhoài em gối ngủ giấc trinh nguyên/ phố không nuốt chửng em đâu/ bởi phố trú dưới vòm trời – rộng lắm!/ mà ở đâu dưới vòm trời cũng có những mái nhà cho cả em, anh/ “Phố không nuốt chửng em đâu”, thì tại sao phải ngại ngần? Jalau Anưk hỏi thế.
Tràma Hani và Kiều Maily thì nhẹ nhàng hơn. Bản thân cuộc sống Chăm dường như thấm sâu vào máu thịt họ. Tràma Hani tươi trẻ trong sáng với những vần thơ dường như chỉ dành cho thiếu nhi. Có thể nói đây là giọng thơ trong sáng, tươi tắn nhất trong “làng thơ Chăm đương đại”. Cuộc sống Chăm đẹp đẽ, yên bình với những sinh hoạt đời thường, rất nhiều lần được tái hiện trong sáng tác của nhà thơ nữ này qua thể thơ lục bát giàu giá trị truyền thống: 
Đi trong hàng lá cha trồng/ Bên trên là nắng cạnh giồng là nương / Bà ngồi vá áo trên giường/ Chị thì lại đứng soi gương, úi dào!/ Ông nằm đọc sách chõng cao/ Còn em tính chuyện hái sao trên trời/ Thằng Út cứ mải mê chơi/ Một mình mà vẫn vẽ vời quát la/ Bỗng đâu có tiếng: "mẹ về"/ Cổng tre đầu ngõ cả nhà dòm sang
                                                                                      (Mẹ về)
Vẫn trong sáng đẹp đẽ là cái nắng miền Trung, nắng Phan Rang:
Lên cao là Ma Nới/ Xuống thấp thì Từ Tâm/ Cà Ná qua Tháp Chàm/ Nắng và bao la nắng./ Anh đang rét Cao Bằng/ Vào quê em sưởi ấm/ Chị đang mưa Ban Mê
/ Xuống Phan Rang phơi nắng./ Quê em xương rồng xanh/ Kẻ mát đồi cát nóng/ Xoa dịu làn gió hanh/ Có chùm nho đỏ mọng./ Có tiếng cười bạn Chăm/ Tươi trong như tiếng lá/ Có áo trắng chị Kinh/ Bay như là mưa lạ. (Nắng Phan Rang)
Ngược lại, thơ Kiều maily là chuỗi buồn nhẹ nhàng nhưng sâu lắng và đeo bám. Trong tập thơ “Giữa hai khoảng trống”, chỉ duy nhất bài thơ “Có nhà cái tem không?”  mang tính thời sự (chủ đề quen thuộc trong thơ Chăm đương đại) còn lại phần lớn là thể hiện thế giới nội tâm tinh tế, sâu sắc của người phụ nữ nhiều trải nghiệm: nỗi buồn da diết về cảnh nghèo quê hương, nỗi cô đơn lạc loài giữa phố, nỗi buồn nhớ trong tình yêu lứa đôi.
Anh đi…chân trời nào xa tắp/ dẫu/ không hơi ấm người thương/ vẫn còn đôi mắt dõi nhìn/ thì xin giữ/ Giữ cho người giữ cho nhau/ giữ xa nơi tâm tưởng, giữ gần trong tim yêu 
cho bờ môi nồng thêm, cho ấm từng hơi thở/ vai buông hờ được chút bình yên
/ Anh đi/ vui buồn với niềm riêng/ giữ cả nét trầm của thời xa ấy/ Men đắng hương xưa ta giữ bây giờ/ nỗi mong với lửa nồng ấp ủ/ hãy giữ
/ Anh đi…/ đời vắng lối cũ làm hoang/ linh hồn vụn vỡ trong hai bàn tay ghì níu
/ ngày tháng ruỗi rong mù mịt.../  Anh đi…/ tình trống/ giá lạnh làm khô héo môi em/ đôi môi trần không vỏ bọc/ Thì xin mãi giữ hôm này/ và cả ngàn sau nữa.
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 Dù mức độ ý thức và cách thể hiện mỗi người mỗi khác  nhưng điểm chung là tất cả đều tự ý thức về cá nhân và thân phận, về sinh thể mang tên con người là “tôi” trong lòng xã hội Chăm giữa cộng đồng Việt Nam. Nhiều người (trong đó có cả người Chăm) lý giải nỗi buồn  man mác  trong thơ Chăm đương đại phần lớn bắt nguồn từ nguyên nhân  lịch sử. Trong quá khứ, người Chăm và người Đại Việt là hai dân tộc có nhiều duyên nợ. Qua giao thoa, hỗn huyết, đặc biệt là do chiến tranh, đất nước  Champa càng ngày càng mất dần. Đến thế kỉ XIX, đất nước Chămpa không còn tồn tại, chỉ có dân tộc Chăm trong lòng cộng đồng các dân tộc Việt Nam. Cho đến nay, gần hai trăm năm đã trôi qua, đặc biệt dưới sự lãnh đạo ưu việt của Đảng Cộng sản Việt  Nam (từ sau cách mạng tháng Tám), tình đoàn kết giữa các dân tộc trong dải đất hình chữ S ngày càng bền chặt. Dân tộc Chăm cũng như các dân tộc khác cũng hướng tới cuộc sống hòa bình, cùng các dân tộc khác góp công góp sức xây dựng một nước Việt Nam độc lập, thống nhất, giàu mạnh. Quan niệm sống chung, sống hòa bình với các dân tộc khác được lưu truyền từ trong kho tàng văn học dân gian đến văn học đương đại. Trước hết là tinh thần sống hòa thuận trong chính cộng đồng dân tộc Chăm:
 Cam saung Bini ke atah/ Yaum sa darah krung mưng dahluw/ Cam saung Bini ke kan/ Mu sa karan ia sa bilauk/ Cam saung Bini hu min/ Thei lac ong khin dwix xak nhu đwa.
(Chăm – Bàni đâu xa/ Cùng màu da, cùng lòng máu/ Chăm – Bàni đâu khó
/ Cát lồi chung hạt, nước chung nồi/ Chăm lấy Bàni được thôi/ Ai rằng chẳng được tội người ấy mang).
                                                                                     (Ca dao Chăm)
Do những quy định hà khắc cho nên trong suốt quá trình tồn tại của hai tôn giáo này, cuộc tình của những đôi tình nhân giữa Chăm – Bàni luôn xảy ra và lúc nào cũng kết thúc bằng một bi kịch.
Họ sống chung với người Kinh gần gũi, gắn bó. Ta có thể bắt gặp trong thành ngữ Chăm:
Đom Ywơn Ywơn ranơm, đom Cam Cam anit
Nói với người Chăm, người Chăm mến.
Nói với người Kinh người Kinh thương. (Lời chúc).
             Nhiều nhất là trong đồng dao Chăm
Ppok jaung / Đaung đak/ Cadak mưhlei/ Lisei hwak / Ia mưnhum/ Tum rideh / Tataih ai bilan/ Ikan di kraung / Ramaung di glai/ Tappay di ganwơr / Ywơn di darak/ Ak di thruh / Takuh di labang/ Yang di kalan / Dauh bixamar/ Blauh nau đih.
 (Pôk jong / Cong – thẳng/ Bắn bông / Cơm ăn – nước uống/ Tum xe tròn / Hệt quầng trăng/ Cá dưới sông / Cọp trong rừng/ Thỏ trong hang / Người Kinh ở chợ
/Quạ trên tổ / Chuột dưới hang/ Yang trên tháp)
Ý thức này cũng được nhiều nhà thơ Chăm đương đại kế thừa. Trường ca “Quê hương” của Inrasara đã khái quát gần như trọn vẹn cuộc sống cũng như những khúc mắc day dứt trong tâm tư người Chăm. Trong đó có những câu rất đáng chú ý: 
Không thể bay cao khi hồn ta còn trì nặng sâu mọt căm thù
Không thể đi xa khi chân ta còn kéo lê sợi tơ kiêu hãnh hão
Hãy để Tháp Cánh Tiên, Tháp Chùa với các nhà trùng tu thi gan cùng giông bão
Và hãy để những tara, garuda trong viện bảo tàng
Cái gì là quá khứ hãy để nó ngủ yên. Đó phải chăng là thông điệp Inrasara muốn gửi tới quê hương mình? Chăm là một phần của đất nước Việt Nam. Hãy góp sức làm cho đất nước mình thêm ấm no, giàu đẹp.
Ta đi suốt bề dọc, chiều ngang đất nước
Góp tượng nhà mồ, góp sử thi khan
Vào Mĩ Sơn góp trăm ngọn tháp Chàm
Ta góp trống đồng, góp thơ Nguyễn Du, Nguyễn Trãi
Góp ngàn dòng ca dao, vạn câu tục ngữ
Góp niềm kiêu hãnh chung, góp cả nỗi đau riêng
                      (Trường ca Quê hương)
Tinh thần chung là như vậy. Nhưng nỗi ẩn ức dân tộc  chưa thể ngày một ngày hai mà xóa nhòa, vết thương trong quá khứ chưa thể lành lại. Từ con dân của một quốc gia khá hùng mạnh, lại có nền văn hóa phát triển rực rỡ, giờ chỉ còn là một dân tộc nhỏ bé, yếm thế. Nỗi mặc cảm, tự ty dân tộc là điều khó tránh khỏi. Mặt khác, khi người trí thức Chăm ra đời, gần như ngay lập tức, họ phải đối mặt với quê hương nghèo khổ với những thân phận còm cõi nơi miền Trung nắng gió. Cái nghèo, đói đã đẩy nhiều người Chăm phải ra phố. Trong số họ không ít người sa ngã. Nhiều nhà thơ Chăm thể hiện nỗi đau đớn tột cùng khi thấy cô gái Chăm trở thành gái bia ôm, còn đâu là Apsara nữa. Cái còn lại duy nhất để họ tự hào là những di sản văn hóa vật thể và phi vật thể rực rỡ ngày nào thì đã bị chiến tranh phá hủy, bị thời gian bào mòn và lớn hơn là sự vô tâm của con người. Tất cả đi vào thi ca một cách tự nhiên. Đọc thơ Inrasara nói riêng, thơ Chăm đương đại nói chung, người đọc cảm nhận và cảm thông cho nỗi thiếu quê hương trong tâm hồn họ. “Nỗi thiếu Quê hương trở thành định mệnh của hoàn cầu. Chính vì thế, sự thiếu vắng đó cần phải suy tư trên bình diện lịch sử của Tính thể. Như vậy, điều mà khởi từ Hegel, Marx đã truy nhận theo một nghĩa tinh yếu và quan trọng như là sự vong thân của con người, điều ấy cắm rễ thật sâu trong nỗi thiếu Quê hương chung của con người thời hiện đại” [33;219].
Bên cạnh nỗi mặc cảm dân tộc, có thể nhận ra điểm tích cực trong quan niệm người Chăm. Họ hướng về những giá trị truyền thống, nâng niu, lưu giữ những giá trị ấy đồng thời có chí hướng phát huy những giá trị ấy phục vụ cho cuộc sống hiện tại với ước muốn: làm cho người Kinh tôn trọng như Inrasara đã từng 
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1. Biểu tượng trong văn chương nghệ thuật chủ yếu là những hình ảnh – những kí hiệu ngôn ngữ được mã hóa thông tin, dồn nén nhiều lớp  dung tư tưởng của chủ thể sáng tạo. Biểu tượng bắt nguồn sâu xa từ mẫu gốc trong nền văn hóa nhân loại, dân tộc, mặt khác nó được nhào nặn lại qua lăng kính chủ quan của mỗi nhà văn. Bản thân mỗi biểu tượng là một thế giới riêng nhưng không vì thế nó là một hiện tượng khép kín mà là một cấu trúc mở có khả năng gợi liên tưởng lớn và khả năng tái sinh vô tận.
2. Việc phân biệt biểu tượng với một số khái niệm khác: biểu tượng – kí hiệu; biểu tượng - ẩn dụ; biểu tượng – hình ảnh... nhằm làm rõ được đặc trưng của biểu tượng là rất cần thiết để vận dụng vào việc khảo sát và giải mã các biểu tượng, các biểu tượng văn hóa.
3. Hệ thống biểu tượng Chăm có nguồn gốc từ tín ngưỡng – nghi lễ, phong tục tập quán; từ sự quan sát các hiện tượng thiên nhiên trong đời sống hàng ngày được chọn lọc, phân loại và đưa ra ánh sáng để phân tích, mổ xẻ, bình luận đồng thời thử đề xuất các giải pháp khả thể riêng và chung.
4. Biểu tượng trong thơ Chăm nhìn từ các chiều văn hóa sẽ giúp cho chúng ta bước đầu lý giải cơ sở hình thành, cơ sở của việc sử dụng hệ thống biểu tượng Chăm trong thơ Chăm đương đại. Trong chương này, chúng tôi đưa ra một số luận điểm sau:
4.1. Có thể nói, quan niệm thẩm mỹ chỉ đạo mọi hoạt động thẩm mỹ, đặc biệt là hoạt động nghệ thuật của người nghệ sĩ. Với quan niệm thẩm mỹ đúng đắn, các nhà thơ Chăm đương đại đã nhanh chóng hình thành một phong trào sáng tác văn học chuyên nghiệp với phong cách độc đáo. Trong quá trình khảo sát, chúng tôi nhận thấy văn học Chăm thực sự bị chi phối bởi ba hệ thống quan niệm thẩm mỹ.

Một là, sáng tạo nghệ thuật  là hành trình lặn sâu vào cội nguồn văn hóa dân tộc Chăm.
Hai là quan niệm nhân sinh. Thơ Chăm đương đại phản ánh toàn diện nhiều mảng màu hiện thực về đời sống sinh hoạt cũng như thế giới tâm hồn của con người Chăm nhờ một hệ thống biểu tượng phong phú đa dạng về đời sống sinh hoạt cũng như tâm tư, tình cảm của người Chăm.
Ba là, người Chăm luôn ý thức: thơ là một hành trình của sự sáng tạo. Có thể nhận thấy hệ thống biểu tượng truyền thống trong thơ Chăm đương đại dưới cảm quan nghệ thuật, quan niệm thẩm mỹ mới của thời đại đã được đắp đổi thêm nhiều lớp nghĩa mới. Những tháp Chàm, Apsara, Shiva, Đức Phật,…bên cạnh những nét nghĩa linh thiêng còn thêm nét nghĩa gần gũi, đời thường.
4.2.Tâm tư người Chăm cũng là một yếu tố tối quan trọng trong sáng tạo nghệ thuật nói chung và trong việc sử dụng hệ thống biểu tượng trong thơ nói riêng. Nhìn suốt các sáng tác thơ Chăm đương đại, điểm nổi bật nhất vẫn là nỗi buồn man mác mang sắc thái lãng mạn  ẩn sâu nơi tâm khảm người viết khi hoài niệm về quá khứ, hay chứng kiến nỗi cơ khổ trong sinh hoạt đời thường của bà con lối xóm, mỗi ngày và rộng hơn là tâm tư trước thời cuộc. Hầu như không có tác giả Chăm nào không mang tâm cảm này. Nó như một ám ảnh không dứt.
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[bookmark: _Toc456945787]         Điểm nổi bật nhất trong văn học Chăm đương đại nói chung, thi ca Chăm đương đại nói riêng là người sáng tác luôn “lặn sâu”,  khai thác – khám phá và làm giàu  thêm cho những giá trị đẹp đẽ trong truyền thống văn hóa dân tộc ấy. Đó là một nền văn hóa rực rỡ  với thánh địa Mỹ Sơn uy nghi, tráng lệ, tháp Chàm – công trình kiến trúc độc đáo mang tầm nhân loại, cả một bầu không khí sinh hoạt, những phong tục tập quán, những hoạt động tôn giáo tín ngưỡng linh thiêng với dấu ấn cả đạo Hồi và đạo Phật. Có thể khẳng định dân tộc Chăm là một dân tộc được tắm mình trong bầu không khí văn hóa thấm đẫm chất truyền thống ấy. Cho nên không có gì ngạc nhiên khi thơ Chăm ngập tràn những biểu tượng văn hóa cổ xưa. 
[bookmark: _Toc479661819]3.1. Biểu tượng về tín ngưỡng – bảo tồn văn hóa ngàn xưa
Tín ngưỡng là một niềm tin có hệ thống. mà con người tin vào để giải thích thế giới và để mang lại sự bình yên cho bản thân và mọi người. Tín ngưỡng còn là thể hiện giá trị của cuộc sống, ý nghĩa của cuộc sống bền vững. Đôi khi được hiểu là tôn giáo.
Tín ngưỡng mang tính dân tộc, dân gian. tín ngưỡng có tổ chức không chặt chẽ như tôn giáo. Khi nói đến tín ngưỡng người ta thường nói đến tín ngưỡng của một dân tộc hay một số dân tộc có một số đặc điểm chung còn tôn giáo thì thường là không mang tính dân gian. Tín ngưỡng không có một hệ thống điều hành và tổ chức như tôn giáo, nếu có thì hệ thống đó cũng lẻ tẻ và rời rạc. Tín ngưỡng nếu phát triển đến một mức độ nào đó thì có thể thành tôn giáo.
Cơ sở của mọi tôn giáo, tín ngưỡng là niềm tin, sự ngưỡng vọng của con người vào những cái "siêu nhiên" hay gọi là "cái thiêng" cái đối lập với cái "trần tục", cái hiện hữu mà con người có thể sờ mó, quan sát được. Niềm tin vào "cái thiêng" thuộc về bản chất con người, nó ra đời và tồn tại, phát triển cùng với con người và loài người, nó là nhân tố cơ bản tạo nên đời sống tâm linh của con người, cũng giống như đời sống vật chất, đời sống xã hội tinh thần, tư tưởng, đời sống tình cảm... 
Còn văn hóa tín ngưỡng, theo Nguyễn Văn Bốn,  là hệ thống giá trị về những phương cách ứng xử của con người đối với thế giới siêu nhiên hay xã hội có liên quan đến đời sống của mình. Những phương cách ứng xử đó phản ánh các điều kiện vật chất và tinh thần tương ứng với môi trường tự nhiên và xã hội của một cộng đồng cư dân [8].
Như vậy, văn hóa tín ngưỡng sẽ được tiếp cận từ những giá trị văn hóa vật thể, văn hóa phi vật thể thông qua các cơ sở thờ tự, nghi thức thờ cúng, các giai thoại dân gian, địa danh và lễ hội có liên quan đến các hình thái tín ngưỡng của con người ví như tín ngưỡng sùng bái tự nhiên; tín ngưỡng sùng bái con người; tín ngưỡng phồn thực; tín ngưỡng thờ Mẫu của người Việt...
Về văn hóa tín ngưỡng Chăm, Nguyễn Thị Hậu [40] cho rằng nó bao gồm các mặt sau:
Thứ nhất, tín ngưỡng dân gian truyền thống của người Chăm là niềm tin vào những thần linh (Pô Yang). Với niềm tin vào tín ngưỡng đa thần , người Chăm quan niệm thiên nhiên và mọi vật thể xung quanh con người đều có linh hồn và luôn có mối quan hệ với con người. Người Chăm coi cuộc sống sau khi chết “thế giới bên kia” mới là nơi linh hồn tồn tại mãi mãi. Vì vậy, trong cuộc sống họ luôn tôn thờ đấng tạo ra vũ trụ.
Thứ hai, ngoài sự tin thờ các Pô Yang, trong cuộc sống của mình đồng bào Chăm luôn luôn gắn bó với các thần linh và linh hồn của những người trong họ tộc đã chết. Bởi thế việc tín ngưỡng thần linh và thờ cúng ông bà, tổ tiên của người Chăm được xem là một tập tục. Truyền thống đạo đức chiếm giữ một vị trí vô cùng quan trọng trong đời sống tâm linh của cộng đồng.
Một đặc điểm dễ nhận thấy là văn hóa tín ngưỡng của người Chăm gắn bó chặt chẽ với các lễ hội hằng năm .
Văn hóa tín ngưỡng Chăm được phản ánh sâu đậm trong văn học đương đại Chăm nói chung và thi ca đương đại Chăm nói riêng. Dưới đây, chúng tôi khảo sát một số biểu tượng tiêu biểu:
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Nói đến nền văn hóa vật thể Chăm trước hết là phải nhắc đến Tháp Chămpa – một biểu tượng tuyệt đẹp cho con người và văn hóa Chăm.
Lịch sử xây dựng các đền tháp Champa kéo dài từ cuối thế kỷ thứ 7 đến đầu thế kỷ 17.Tháp Chămpa được coi như công trình kiến trúc đậm tính lịch sử vĩ đại mang tầm thế giới. Quần thể kiến trúc đượcxây dựng bằng gạch nung màu đỏ sẫm lấy từ đất địa phương, phía trên mở rộng và thon vút hình bông hoa. Mặt bằng tháp đa số là hình vuông có không gian bên trong chật hẹp thường có một cửa duy nhất mở về hướng Đông (hướng Mặt Trời mọc). Trần được cấu tạo vòm cuốn, trong lòng tháp đặt một bệ thờ thần bằng đá. Nghệ thuật chạm khắc, đẽo gọt công phu hình hoa lá, chim muông, vũ nữ, thần thánh thể hiện trên mặt tường ngoài của tháp. Các viên gạch liên kết với nhau rất rắn chắc, bền vững tới hàng chục thế kỷ. Tháp Chăm không chỉ có giá trị về mặt kiến trúc, về mặt du lịch mà là một điểm tựa sâu - một biểu tượng tinh thần tiêu biểu của dân tộc Chăm.
Nhắc đến Champa là phải nói đến tháp Chăm cũng như nhắc đến Ai cập là phải nói đến Kim Tự Tháp, hay nhắc đến nước Pháp (hay Paris) là phải nói đến tháp Eiffel. Cho nên, tháp Chăm đi vào thi ca nhạc họa của người Chăm xưa nay một cách rất hồn nhiên.
Tháp Chămpa – Biểu tượng linh thiêng và huyền bí. Tháp là một biểu tượng về mặt tâm linh – thẫm đẫm màu sắc tôn giáo của dân tộc Chăm. Thực tế cho thấy, ảnh hưởng của tôn giáo đối với đời sống tinh thần xã hội, từ phong tục tập quán đến nghệ thuật là điều không thể phủ nhận. Nó vừa là nhu cầu tâm linh vừa là yếu tố góp phần tạo nên diện mạo tinh thần dân tộc. Các công trình đền, tháp trên thế giới nói chung, tháp Chàm của người Chăm nói riêng luôn có giá trị tín ngưỡng tôn giáo rất sâu sắc. Theo Jean Chevalier – Alain Gheerbrant [52,872], tháp có nghĩa chung là “lối lên trời” hay cửa lên trời. Trong đó, các tháp nhỏ prasat trong nghệ thuật kiến trúc Khmer và Chàm là thay thế cho ngọn núi Meru, càng lên đỉnh các tầng tháp càng nhỏ dần, rõ ràng thể hiện ngọn núi. Những tháp này có một phần chìm dưới đất, có khi là một cái giếng sâu ở đúng giữa. Do đó, chúng tượng trưng cho ba thế giới theo quan niệm tâm linh: Thiên giới – Trần gian – Âm phủ. Mặt khác, với ý nghĩa tháp được xây dựng trên một cái trục – trung tâm của thế giới – tháp là một huyền thoại về sự vươn lên cao. Trong cách lý giải trên, tháp Chàm trong văn hóa truyền thống của người Chăm là biểu tượng của sự linh thiêng và huyền bí [52,872].
Tháp cứu vớt con người khỏi những lầm lạc, những mệt mỏi, những đớn đau của cuộc sống thực tại xô bồ. Xưa, Chế Lan Viên, từ ẩn ức thời đại đã tìm gặp nơi tháp Chàm của nước Đồ Bàn một niềm đau an ủi, một miền tâm linh để trú ngụ, cảm thông. Và tháp Chàm hơn một lần trở thành “…khách thể đích thực để thơ ông thăng hoa, để tư tưởng siêu hình cất cánh như trào dâng, như điên loạn”. Còn ngày nay, khi người Chăm cô đơn tuyệt vọng, muốn buông xuôi tất cả, nhìn về phía tháp Chăm, họ sẽ tìm thấy lại “niềm tin”: …Sau những trận cuồng phong ác liệt/ Và như thế tháp đứng/ Vượt lên những nỗi đau trần tục/ Ta đã tìm được chân lý/ Hoặc chán chường oán trách / Hoặc chấp nhận nỗi đau để tiếp bước/ Lần theo dấu chân tháp/ Ta tập tành bước/ Chừa khoảng trống cho nỗi đau làm bạn…(Chế Mĩ Lan - Niềm tin từ nơi tháp). Chế Mỹ Lan nhiều lần thể hiện khát khao được trở thành một phần của Tháp để linh hồn được bình yên mãi mãi:  Thà là rong rêu quấn mình trên đỉnh tháp/ Vỗ về nâng niu tình tự khúc yêu thương/ Thà là mây trôi ngàn đời ôm tháp mãi/ Cùng chia ngọt bùi nắng cháy quê hương/ Thà là cánh chim tìm về nơi đất mẹ/ Ru tháp ngàn đời trong tiếng hát du dương (Kiếp rong rêu). Ngay cả nhà thơ trẻ có khí chất ngang tàng – Thạch Trung Tuệ Nguyên, đôi lúc cũng cần lấy tháp làm điểm tựa tinh thần: Ôi! Pô Ramê/ ngọn tháp của những lần trốn chạy và bỏ rơi/ ngọn tháp của những lần đánh cắp và mất mát/ ngọn tháp đã có đôi lần vực chúng ta dậy trong    nghèo khó/ ngọn tháp có đôi lần cho chúng ta niềm tin &  thất vọng/ phô bày trần trụi(Bụi hoang).
Vẻ đẹp của Tháp gắn liền với yếu tố tôn giáo – tín ngưỡng của người Chăm. Bằng tình yêu dành cho những giá trị văn hóa ngàn đời của dân tộc, các thi sĩ Chăm đương đại đã nhận thấy từ Tháp Chàm những nét đẹp đầy linh thánh, huyền diệu.
Tháp Chămpa – Chứng nhân của lịch sử. Trong dòng thi ca Chăm đương đại, Tháp Chàm ẩn mình trong dòng lịch sử của người Chăm, nó trường tồn, vĩnh cửu cùng thời gian, cô độc và mặc tưởng. Tháp Chàm có vị trí quan trọng trong đời sống cũng như trong tâm linh người Chăm bao đời nay: 700 năm tháp thét gào với bão/ 300 năm tháp lãng du thế giới cỏ cây/Ngàn năm sau tháp chuyện trò cát bụi .(“Tháp Chàm muôn mặt” - Inrasara). Tháp như một sinh linh chứng kiến cuộc dâu bể của dân tộc Chăm. Bản thân Tháp mang đầy những vết thương loang lổ do thời gian gây nên hay chính là những dằn vặt từ trong nội tâm Tháp: Tháp đang tàn hơi thở /Tháp giãy giụa níu thời gian /Tháp ung nhọt loang lổ/ Đợi những dấu chân ngày nào(Tháp điêu tàn). Gặp tháp hay cũng chính là gặp tiền nhân: Rồi có lẽ mai kia không còn tháp/ Để được một lần đối diện tiền nhân/ Rồi có lẽ một ngày không xa lắm/Tháp lại một lần chứng kiến cảnh quay lưng (Em lo sợ).
Có thể nói, Inrasara là nhà thơ Chăm nhạy cảm với Tháp nhất. Ông phát hiện ra Tháp Chàm muôn mặt, mà mỗi mặt là một cung bậc của cảm xúc về nhân thế. Khi thì Tháp xa lạ và bí mật. Tháp mang chở ký ức sinh phần của dân tộc, kết nối quá khứ với hiện tại, đánh thức con người đối mặt với quá khứ và hiện tại, đối mặt với hiện hữu và hư vô: Tháp hoang/ như  thình lình mọc lên từ đất/ lông lá - âm u – doạ nạt/ Tháp hoang/ nổi cộm giữa chiều trời ma quái/ ung nhọt trên làn da mềm mại/ thảm rừng già xanh/ Tháp hoang/ đột ngột xô tôi về đối mặt/ quá khứ/ lao xao bầy dơi đen./ Tháp hoang/ người bỏ rơi – lịch sử bỏ quên/ bước chân thời gian thì nhớ/ Tháp hoang/ như  quen thân – như xa lạ/ hồn người xưa vỗ dòng máu ứ/ mốt mai/ khi bất chợt bác tiều phu nhớ/ dân buôn lậu nhớ/ nhà viết sử nhớ/ hồn tháp đã bay xa. (“Tháp hoang”/ Tháp nắng). Khi thì tháp gắn với cuộc mưu sinh thường nhật đầy tội tình của những sinh phận Chăm miền nắng gió: Tháp cho nhà báo đề tài viết báo/ số Katê mỗi năm/ (tuần chay nào cũng có nước mắt)/ kiếm ít tiền sài/ cho nhà khảo cổ cơ hội ăn theo/ tên tuổi (Tháp Chàm muôn mặt). Với cá nhân nhà thơ Inrasara, tháp thường trụ trong lòng ông, hay chính tâm hồn thi nhân thường trụ trong tâm hồn tháp: Tháp thường trụ trong lòng anh và tự cất lời thân phận/Người xưa xa không trở lại nữa rồi/ Tháp miệt mài đứng đợi/ Sáng trưa chiều tối, sáng trưa chiều/ Tháp lạnh (Tháp lạnh). Viết về tháp là Inrasara đi vào cõi  sâu thẳm nhất trong tâm hồn mình. Vì vậy, ở đây ta bắt gặp một giọng điệu thành kính, với thái độ biết ơn, nâng niu, trân trọng. Tháp còn là sự gợi nhắc về một quá khứ nhưng luôn ám ảnh trong cuộc sống hôm nay: Tháp hoang/ đột ngột xô tôi về đối mặt/ quá khứ/ lao xao bầy dơi đen./ Tháp hoang/ người bỏ rơi – lịch sử bỏ quên (“Tháp hoang”/ Tháp nắng).  Inrasara đã phát hiện và miêu tả tháp Chàm bằng cả đôi mắt và tâm hồn của một nghệ sĩ tài hoa, tinh tế, nặng lòng với quê hương với dân tộc Chăm.
Tháp Chămpa – biểu tượng cái đẹp. Tháp Chàm kết tinh trong mình mọi tinh hoa vật thể và phi vật thể của văn minh Chăm. Trải qua những bước thăng trầm của cõi vô thường, tháp Chàm trở thành biểu tượng cái đẹp của dân tộc Chăm bao đời nay. Mỗi tháp có một vẻ đẹp riêng. Mỗi nhà thơ có cách nhìn, cách cảm riêng về tháp: Chế Lan Viên trông dáng tháp gầy mòn/ Sara ngó ra tháp nắng/ Thu Nguyệt thấy dấu chấm than/ Một tháp mà có bao kiểu ngộ (và ngộ nhận) (Tháp Chàm muôn mặt - Inrasara). Trong nhiều bài thơ, tháp sừng sững đứng giữa đất trời như thách thức mọi vần vũ của không gian, thời gian. Vẻ đẹp hùng vĩ của Tháp Chàm không chỉ là biểu tượng cho sự trường tồn của dân tộc Chăm trước biết bao thăng trầm của lịch sử mà còn biểu tượng cho sự vĩnh hằng của bản sắc văn hóa Chăm: Li ti tháp đứng phơi mình/ Dọc theo dải đất huy hoàng Champa/ Đền đài tráng lệ nguy nga/ Giang sơn gấm vóc xa hoa một thời (Mênh mông là tháp). Chế Mỹ Lan hiếm khi viết về tháp với cảm hứng hào hùng như thế. Với Janau Anứk, tháp hùng vĩ là điểm tựa vững chắc về tinh thần:
Đứng bên em - vọng được đứng giữa bình nguyên của sự yêu thương
Tựa những ngọn tháp kia sừng sững vĩnh hằng
(Nói với em 2).
Ở một góc nhìn khác, một góc nhìn mang tính phổ biến về Tháp Chàm trong thơ Chăm đương đại, Tháp là biểu tượng cho một cái đẹp bị dày vò, cái đẹp cô đơn, cái đẹp của buồn thương mất mát. Thân phận của tháp Chàm chính là biểu tượng cho thân phận bị bỏ rơi, thân phận chênh vênh của dân tộc Chăm. Trong bài thơ “Tháp lạnh”(Inrasara), cụm từ “tháp lạnh” lặp đi lặp lại đến ba lần ở cuối mỗi dòng thơ làm cho bài thơ như chùng xuống cùng với nỗi buồn thương của tháp. Tháp cô đơn đầy mặc cảm vì "để vuột mất đàn con", tháp ngậm ngùi bởi lòng nhân gian lạnh: Người xưa xa không trở lại nữa rồi/ Tháp miệt mài đứng đợi/ Sáng trưa chiều tối, sáng trưa chiều/ Tháp lạnh/ Biết trú nơi đâu những chuyến mưa về muộn/ Dừng bước lưng chừng đêm/ Tháp ướt dầm, tháp ướt dầm, ướt dầm/ Tháp lạnh/ Cánh tay gầy run để vuột mất đàn con/ chỏng chơ tháp đứng/ Mang mang giữa vùng trăng/ Nhớ ấm hơi người, nhớ nắng bàn chân/ Tháp lạnh. Trong cảm thức Inrasara, có khi tháp hiện lên đầy cô đơn mà kiêu hãnh: Biết mấy trăm năm rồi tháp đứng/ Biển bên kia và tháp bên này./ Biết mấy vạn đời rồi tháp nắng,/ Trên đồi hoang như dấu lặng phơi bày.(“Tháp nắng”). Tháp cô đơn vì thiếu bóng dáng các thiên thần:
Đôi khi tháp nhớ nàng Apsara
tháp mong thần Shiva thăm hỏi
Vì
họ phố cả rồi
tháp thì ở lại
(Tháp Chàm muôn mặt)
Tháp cũng hiện lên với thân phận chênh vênh của cái đẹp bị bỏ rơi: Người xa xưa không trở lại nữa rồi/ Tháp miệt mài đứng đợi/ Sáng trưa chiều tối, sáng trưa chiều/ Tháp lạnh. (“Tháp lạnh”). Cảm nhận tháp với vẻ đẹp mong manh, tàn lụi có lẽ là cảm hứng chủ đạo trong thơ Chế Mỹ Lan: Sau mấy trăm năm ta trở về cố quốc/ Cung điện xưa giờ tan hoang u sầu/ Nghe âm vang lời côn trùng tình tự / Ngỡ cung đàn ai oán khúc bi thương/ Đường vào Mandara in hình bóng/ Tiếng kinh cầu còn văng vẳng bên tai/ Ngàn cánh tháp vươn mình trong nắng ấm/ Vỡ tan rơi vào những cõi tha ma(Ngược thời gian).  Đó là những hình tháp mỹ miều trong quá khứ nhưng bị thời gian và sự vô tâm của con người bào mòn – hủy hoại. Vẻ đẹp của tháp Chàm đã được cả thế giới biết đến và công nhận nhưng nếu không có những bàn tay phục chế trân trọng nó với cả tấm lòng như Kazik thì thời gian, bão gió sẽ đưa chúng trở về cát bụi.
Có thể thấy, việc các nhà thơ dân tộc thiểu số khi đi vào khám phá đời sống văn hóa dân tộc, đồng thời thể hiện tiếng nói riêng của dân tộc mình đã làm mới và phong phú thêm nền văn học Việt Nam. Nằm trong mạch nguồn chung đó, các nhà thơ Chăm đương đại đã mang đến cho nền văn học của chúng ta một thế giới Chăm đầy bản sắc. Họ được sinh ra, trưởng thành bằng đất Chăm, nước Chăm, hơi thở Chăm, văn hóa Chăm, tâm hồn Chăm, trí tuệ Chăm… tất cả đã hun đúc nên những con người Chăm từ hình xác đến linh hồn. Chăm là ngọn nguồn của hồn thơ họ. Trong thế giới Chăm muôn màu sắc, Tháp Chàm –như chúng tôi đã trình bày ở trên - là biểu tượng hoàn mĩ nhất của văn hóa Chăm, vừa thấm đẫm màu sắc tôn giáo tín ngưỡng Chăm, vừa là minh chứng cho lịch sử - nền văn minh Chăm, vừa giàu giá trị thẩm mĩ Chăm. Chính vì thế, biểu tượng về Tháp xuất hiện dày đặc trong thơ Chăm đương đại. Có thể khẳng định, không một nhà thơ Chăm nào không lấy Tháp Chàm làm đề tài sáng tác hoặc chí ít cũng nhắc đến biểu tượng này trong thi phẩm của mình. Nói cách khác, Tháp Chàm đã phủ bóng dài xuống nền thi ca Chăm hôm nay. Vì thế, biểu tượng này đã trở thành bất tử trong nghệ thuật, trong đời sống của người Chăm nói riêng, của người dân Việt Nam nói chung.
[bookmark: _Toc479661821]3.1.2. Biểu tượng lễ hội – hồn vía dân tộc Chăm
Một trong những biểu hiện tiêu biểu, thường trực về bản sắc dân tộc trong thơ các nhà thơ dân tộc thiểu số đó chính là việc các nhà thơ đã tái hiện thành công những sinh hoạt văn hoá lễ hội của dân tộc mình. Lễ Tết Tày hồn hậu đi vào thơ Dương Thuấn:
Chiều ba mươi tết/ Cắt từng chùm giấy đào/ Em dán lên trước cửa/ Hồng phúc khách đến sớm mai/ Em dán lên từng cây quả/ Cầu mùa sau quả sai (“Năm mới” – Dương Thuấn)
Qua cách kể mộc mạc của anh, những việc làm mang tính chất phong tục đồng hiện cùng với niềm vui, niềm hy vọng của người Tày về những điều tốt lành trong năm mới.
Lễ Tết Tày, qua ngôn ngữ thơ sinh động, qua cảm nhận hồn nhiên độc đáo của Y Phương hiện lên rộn ràng. Nhà thơ miêu tả không khí mọi người chuẩn bị đón Tết, chỉ qua thơ thôi nhưng Tết dường như đang hiện hữu trước mặt chúng ta với âm thanh, cỏ cây, sắc lá. Một khung cảnh đón tết rộn ràng, chan hoà.Thiên nhiên Tày, con người Tày quyện hoà vào nhau, tất thảy đều xao động khi tết đến:
…Tết đến làng/ Eng éc tiếng lợn kêu/ Thùm thụp chày giã gạo/ Ơi ới người gọi người/ Khắp cánh đồng râm ran tiếng núi/ …Tết vào nhà/ Bố lửa cười/ Cột nhà hồng/ Con dao cái cuốc nghỉ chơi ăn bánh/ Tết ở lại/ Mưa sương như hoa rơi/ Trời dần ấm/ Rừng đào ló lé nụ/ Muôn mặt cười (“Mặt hồng cười” – Y Phương)
Cùng với lễ Tết, lễ hội Lồng Tồng (hội xuống đồng) – lễ hội cộng đồng với nhiều sinh hoạt văn hoá độc đáo của dân tộc Tày cũng đi vào thơ Dương Thuấn, Y Phương:
Mùa xuân đến anh lên thăm Ba Bể/ Đi hội Lồng tồng nghe bao tiếng ca/ Có tung còn đấu bò, đua thuyền, thi hát/ Có cô gái Tày đang đợi khách xa (“Mời anh về Ba Bể” – Dương Thuấn)
Tiếng hát Sli, lượn, cây đàn tính, đêm hát Then… những thanh âm của tâm hồn Tày qua thơ Y Phương, Dương Thuấn ngân nga, lan toả trong lòng người đọc:
Cây đàn này đâu phải cây đàn/ Bầu nước mắt trăm năm cười khóc (“Lời cây đàn tính” – Y Phương)
Đêm hát then đầu năm giải hạn/ Làm nảy lên giàn búp trên cành/ Xua tan đi những buồn đau trắc ẩn/ Của đời người từng gặp nỗi gian truân/ Lời then như muôn hạt mưa xuân/ Rơi vào đất nhú lên thành lộc biếc/ Rơi vào tóc cho tình yêu thêm rạo rực/ Rơi vào mây hoá những chiếc cầu vồng (“Đêm Then” – Dương Thuấn)
Việc tái hiện lễ hội dân tộc dường như là điều khả nhiên đối với bất cứ nhà thơ dân tộc nào. Tái hiện và gửi gắm vào đó không ít nâng niu, trân trọng, tự hào. Và như vậy, nếu lễ hội mang bản sắc văn hoá dân tộc có trước, hiện tồn như một đề tài - chất liệu, thì chính những xúc cảm riêng tư - cá thể của nhà thơ đã làm thăng hoa bản sắc ấy, lưu giữ bản sắc ấy, đem lại cho bản sắc ấy những bình diện mới mẻ hơn. 
Lễ hội là một đề tài quen thuộc trong thơ ca Chăm truyền thống:
Kate di bingun, Cabbur di klơm
Lễ Kate vào thượng tuần, lễ Chabun vào hạ tuần,
(Tục ngữ Chăm)
Lễ hội đã làm nên diện mạo, bản sắc của thi ca đương đại của dân tộc Chăm. Trong năm tập thơ của mình, đại diện ưu tú nhất – Inrasara đã dành riêng cho lễ hội một tập thơ riêng – Lễ tẩy trần tháng tư (Tên tiếng Anh: The purification festival in april). 
Có thể nói, thơ Chăm  đương đại ngập tràn không khí lễ hội. Cảm giác như mỗi dòng thơ, mỗi vần thơ đều ít nhiều mang âm hưởng sự quyện hoà của nhịp baranưng, với tiếng trống ginang, điệu kamăn, kèn Saranai...:
Em về/ nắng hanh lối mòn/ điệu đuabuk/ triền vai rung rinh màu thổ cẩm... và  Em về/mang mang mùi đất/ hoa bằng lăng, cây xương rồng/ khát/ trống ginơng rạo rực/ gió Katê (“Katê mới”- Inrasara).
Âm hưởng ấy cũng réo rắt trong thơ Kiều Maily: Loài dế lạc bầy cuối vườn chuối kêu chưa thôi/ tiếng kêu tìm bạn tình, có lẽ/ Khúc dân ca đầu hôm ai bỏ dở nửa chừng/ âm vang lửng lơ trong gió/ làm thức giấc mơ hoang/ Trên lưng bò còn vương mấy cọng rạ/ lũ dê đã về chuồng/ dường nắng Phan Rang vừa tắt/ Người mẹ kiên nhẫn mót những nhánh lúa sót lại cuối cùng/ khi chiều đã nhuộm thẫm áo chàm/ dáng người đi như nhớ/ Anh là một vệt sáng buồn/ bước vào đời em làm giông gió/ Gác trọ Sài Gòn ai hát khúc Thei mai/ hồn người như mộng vỡ (Khúc Thei mai giữa Sài Gòn). Khúc ca dân tộc vang lên giữa Sài gòn gợi cho đứa con xa quê biết bao niềm nhớ thương.
Thạch Trung Tuệ Nguyên cũng “bị say”: Dưới ánh đèn lung linh mờ ảo đêm hội Katê – khi tiếng đàn Kanhi ngân lên – không gian náo loạn bỗng im bặt. Trong ánh nhìn ngẫu nhiên tôi đã bắt gặp em: người thiếu nữ trong vũ điệu thiên sứ Apsara… Khi tiếng Kanhi não nùng đã dứt – và bóng hình em đã khuất sau màn diễn - tràng pháo tay như lay tỉnh tôi, hối thúc tôi đi tìm một nửa hồn mình còn vất vưởng nơi đâu không trở về (Những mảnh vỡ).
Mỗi lễ hội Chăm có một nét độc đáo riêng.
Trong 80 lễ hội Chăm, lễ hội Katê là một lễ hội dân gian đặc sắc nhất trong kho tàng văn hoá của người Chăm, là tấm gương phản chiếu sinh hoạt của cộng đồng; nơi hội tụ những giá trị tinh hoa văn hoá của dân tộc. Lễ hội không những gắn với đền tháp cổ kính – nơi ngưng tụ những giá trị kỹ thuật và mỹ thuật cao nhất của nền văn hoá Chăm mà còn gắn với một phần khác của văn hoá như: Đồ cúng tế, y phục, nhạc cụ, những bài thánh ca, ca ngợi các vị vua hiền có công với dân, với nước và hát kể về công việc đồng áng, mùa màng, sản vật trăm hoa, trăm quả, trăm nghề. Lễ hội còn xuất trình trước công chúng một nền nghệ thuật ca – múa – nhạc dân gian mang một phong cách riêng biệt, độc đáo. Katê thực sự cuốn hút tất cả mọi thành viên trong cộng đồng – ở tất cả các cấp độ, khiến cho không một người nào bị bỏ quên mà liên kết họ lại trong một môi trường tín ngưỡng đặc sắc. Đây là một phương diện biểu hiện giá trị nhân văn trong lễ hội Katê Chăm.
Với nhiều thi sỹ Chăm, Katê là mùa của khát khao luyến ái, khát khao sum vầy. Katê đánh thức thức tình yêu, Katê là cơn cớ để tưởng nhớ - giải bày - khẳng định tình yêu bền bỉ:
Katê em/ Dẫu rằng lòng em không rộn ràng/ Khi tiếng trống Katê giao thừa rộn rã/ Dẫu rằng lòng em như biển cả/ Xô sóng bờ gặm nhấm mãi đời anh/ Dù chỉ là hy vọng mong manh/ Khi gởi gắm tình anh lên cầu vồng bảy sắc/ Dù chỉ còn đám mây đen dày đặc/ Vẫn rủ mưa về nguồn suối bến sông./ Katê em/ Như thiêng liêng mà như trần tục/ Em đến rồi đi chẳng bao giờ đúng lúc/ Chỉ còn lại Katê lời hẹn giao mùa/ Và anh còn đưa đón những cơn mưa/ Vẫn còn đâu đây bóng dáng em xưa/ Tiếng cười trẻ thơ ửng tươi nắng mới/ Sưởi ấm lòng anh niềm vui ngóng đợi/ Katê mãi còn em mãi trong anh/ Vẫn còn khơi mưa ướt tóc em xanh/ Trỗi khúc nhạc linh hồn Katê vọng/ Dẫu rằng quanh đây bão đời nổi sóng/ Mãi là Katê mãi là em (Katê em - Trà Vigia). Hàng loạt những hình ảnh thiên nhiên vũ trụ: biển cả, sông, cầu vồng bảy sắc, đám mây đen dày đặc, mưa, suối, bến sông, giao mùa đã diễn tả sự kiên nhẫn, bền bỉ chờ đợi – một sự khẳng định tình yêu vĩnh cửu.
Katê đi vào thơ Inrasara với nhiều chiều cảm thức: Gió Katê, mùi mưa Katê (Mùi mưa Katê reo đỉnh tháp Chàm) hay chuyến mưa nồng nã Katê (Từng chuyến mưa nồng nã Katê). Đặc biệt, Katê trong thơ Inrasara không thể tách rời với tiếng trống Ginang, Baranưng, với dòng ariya, điệu kamơng, đua buk… Sự quyện hoà của âm thanh, vũ điệu làm nên một “mùa Katê riêng” sinh động trong thơ ông. Và tình yêu, trong nỗi khát khao song trùng với Katê trở nên xôn xao, da diết:
Katê mới/ Em về/ nắng hanh lối mòn - điệu đua buk / triền vai/ rung rinh màu thổ cẩm/ lời ca dao vợi buồn trong mắt./ Em về/ Dáng gầy cổ tháp/ Bãi cát vàng – lá dừa hát / nỗi dưa/ trán dãi sương cho lòng đỏ ngọt/ Em về/  nôn nao dòng anh sám hối/  trận đi – dù vô tội/ cũng làm đau nửa lối cuộc về. / Em về/ mang mang mùi đất/ hoa bằng lăng, cây xương rồng / khát/ trống ginăng rạo rực/ gió Katê/ Em về…(Katê mới)
Điệp lại “em về” ở đầu mỗi khổ thơ bộc lộ một trạng huống cảm xúc dào dạt, những vòng sóng lòng trào dâng. Katê là nơi hạnh ngộ của tình yêu. Tình yêu lứa đôi đan lồng trong tình yêu sắt son với quê hương xứ sở. Tình yêu của những đứa con Chăm xa quê tìm về nhau trong mùa Katê. Bài thơ được pha hoà, kết dệt bằng nhiều những sắc màu Chăm: Điệu dua buk, màu thổ cẩm, cổ tháp, hoa bằng lăng, cây xương rồng, trống ginăng… Một vùng miền tâm thức Chăm quyến dụ, rưng rưng trong hạnh phúc luyến ái của thi sỹ.
Lễ hội Ramưwan cũng được nhắc đến nhiều trong thơ Chăm đương đại. Lễ hội thực chất thể hiện ý nguyện tưởng nhớ tổ tiên, cầu cúng gia đạo bình yên, xóm làng thanh tịnh, ấm yên của đồng bào người Chăm. Với các nhà thơ Chăm, lễ hội là dịp đoàn tụ.
Ramưvan lên Ghur/ Cồn cát cao chân run/ Gặp em cười hớn hở/ Đường xa anh quên bước/ Ramưvan hẹn về/ Chân thành với làng quê/ Đón tổ tiên thỏa nguyện/ Nắng tràn nón nghiêng che/ Ramưvan tháng mấy?/ Phương trời nào có nhớ/ Quê hương mình còn khổ/ Mẹ mãi còn trông ngóng/ Con mải mê kiếm sống/ Mái nhà tranh vẹo xiêu/ Nỗi gian truân còn nhiều/ Ramưvan lỗi hẹn/ Ramưvan mùa sau/ Anh em còn có nhau?!/Niềm đau xin gửi lại/ Làng quê mãi lời chào (Ramưvan tháng mấy? – Trà Vigia). Lễ hội là dịp để những đứa con Chăm tha hương trở về với cồn cát, với làng quê, với mái nhà xiêu vẹo, với mẹ, với em…
Đó có lẽ cũng là xúc cảm thường trực của Kiều Maily: Đôi khi Ramưwan bay về trong miền nhớ/ nụ cười mẹ trôi cuối nắng mai/ gió thổi giạt chùm bông giấy/ lộ mờ khuôn mặt cha/ Đôi khi tiếng gì như tiếng trống Ginang vọng lại/ từ cõi nào rất xa/ bước chân thằng Út thoăn thoắt bờ mương/ dường làng đang mở hội / Mùi gì như mùi lithei pakat/ hương gì như hương pei nung/ có lẽ Ramưwan đến hơi chậm/ và đi hơi sớm/ Người chưa kịp về đã muộn/ em chưa xong đợi đã mãn chay/ đôi khi bóng ai như bóng anh giữa Sang Mưgik…(Nhớ Ramưwan).
Nhưng phải đến Lễ tẩy trần đầy thánh linh mới thực sự đưa người đọc cảm nhập vào một thế giới lễ hội - tâm linh riêng Chăm. Cuộc sống xô bồ với những bon chen danh lợi, gánh nặng mưu sinh đôi lúc làm ta mệt mỏi, thèm một cảm giác bình an, vô ưu. Trong năm tập thơ của mình, đại diện ưu tú nhất của thơ Chăm đương đại – Inrasara đã dành riêng cho lễ tẩy trần một tập thơ riêng – Lễ tẩy trần tháng tư (Tên tiếng Anh: The purification festival in april). Theo đánh giá của giới chuyên môn, đây là tập thơ xuất sắc nhất của ông từ trước tới nay.
bên kia, về phía bên kia nơi bờ sông quê hương tháng Tư đang Lễ tẩy trần./ Làm sao em song hành cùng tôi về đứng bờ sông đêm nay?/ trong đau hoan lạc/ hát vang bài tụng ca của nước/ chảy đi/ chảy đi/ chảy trôi đi/ chảy trôi tất cả đi…/ giở một vòm trời khác.
                                         ("Lời đề từ", Lễ Tẩy trần tháng Tư)
Người thi sĩ cởi bỏ mọi lọc lõi, hư vinh và tất cả ở đời để hành hương về phía bên kia bờ sông nơi lễ Tẩy trần đang vẫy gọi. Tất cả những mệt mỏi ưu phiền đang chờ đợi để được chảy đi, chảy trôi tất cả đi, giở sang một vòm trời khác. Ở đây, tâm hồn thi sĩ bắt gặp triết lí đạo Phật tạo nên một sự hòa quyện vừa thực vừa ảo. Với Lễ Tẩy trần tháng Tư, từng câu từng chữ trong thơ Inrasara đã thoát xác để dịch biến cùng thời gian và không gian. Vào dịp tháng Tư (theo lịch Chăm), người Chăm tổ chức lễ tẩy rửa mọi xấu xa, tiễn đưa những cái cũ để đón cái mới vào làng. Lễ Tẩy trần mang khát vọng tìm kiếm một nội tâm trong sạch.
Văn hóa tâm linh cho rằng: "lễ tục tắm rửa là một cố gắng xua đuổi một cảm thức tội lỗi mãnh liệt". Inrasara đã chọn ánh nắng sớm để khởi động cho lễ Tẩy trần:
Nắng đã khởi động trên đồi tháng Tư
khởi động sớm hơn nhiều thế kỉ trước
khi biển còn chưa thức giấc
sớm hơn cả ký ức thầy chủ lễ già
("Lễ Tẩy trần tháng Tư")
Nắng đã đánh thức con người, đánh thức cõi huyền bí, linh thiêng đưa vạn vật đi qua Lễ tẩy trần để tìm lại vẻ nguyên sơ. Nắng, lửa, vị pháp sư và những lời kinh, tế tụng cất lên đẹp mà lung linh huyền ảo. Nhà thơ nhìn người chủ lễ bằng tâm thức Champa: AUM… AUM... AUM…/ Ông đã thấy/ cửa trời mở như vòng tay người vợ kiếp xưa ông mở/ đám mây mùa tràn về như  chỏm tóc đứa con trai kiếp sau ông bay về/ Ông dang tay/ Ông bước tới, đạp tới bằng bàn chân ngày qua còn đẫm bùn/ sá gì ngọn lửa lẹt đẹt với tiếng vỗ tay ahei lẹt đẹt/ sá gì trống ginang đánh giục truy đuổi sợ hãi/ Ông biến vào lửa Ông nhảy cùng lửa Ông là lửa/ sạch lần cuối cùng/ sạch muôn ngàn lần nữa/ cho thế giới một lần được sạch. Như thế. (Lễ Tẩy trần tháng Tư)
Nắng, ánh sáng cũng là một biểu tượng linh thánh trong văn hóa Chăm.
Lễ Tẩy trần trở về đúng nguyên thể của nó với sự linh thánh, huyền nhiệm. Nó không chỉ rửa sạch tội lỗi, tẩy uế palei mà còn đưa con người trở về với phần tinh khiết nhất của nội tâm và từ đó khơi nguồn sáng tạo.
Trong lễ Tẩy trần không chỉ thân xác, linh hồn con người và tất cả những sinh thể, vật thể được tắm gội trên dòng sông mà Inrasara còn khao khát tẩy trần cả những con chữ:
Buổi sáng – rất sảng khoái, tôi ra sông Lu/ gánh theo đầu kia  41 inư akhar Cham K  C T, đầu này/ nhúm chữ cái Latinh A B C/ nhận đầu chúng xuống nước bắt tắm gội từng đứa một/ và tôi vui vẻ tắm với chúng.
                                 ("Lễ Tẩy trần tháng Tư", Lễ Tẩy trần tháng Tư)
Với hai gánh chữ và một phận đời ôm lấy nhiều phần đời ấy, thằng Klu (con trai Chăm) năm nào hồn nhiên tắm gội và lặng lẽ vẽ mặt mình vào sông. Ở đây, 41 inư akhar Cham K C T chính là những chữ cái Chăm và nhúm chữ cái Latinh A B C đang tắm gội cùng Inrasara trong lễ Tẩy trần đầy linh thánh. Và trên dòng sông thi ca, tất cả mọi sáng tạo cái mới, cái hay, cái đẹp đều là của chung, đứng về phía con người, không có ranh giới, sự phân biệt. Thi sĩ, người tắm gội, giao đãi mình trên dòng sông kia đang cất tiếng hát, tiếng hát vừa là lời kinh, vừa là lời khước từ, chiếc bóng cũ kĩ, chiếc bóng đầy dọa nạt của bản ngã. Chất tín ngưỡng thấm buồn của triết lí đạo Phật đòi hỏi được siêu thoát. Đất trời và con người hân hoan trong nghi thức một cuộc lễ tẩy trần.
“Lễ tẩy trần tháng Tư” với những bài thơ, câu thơ dài ngắn khác nhau, không cầu kì mà mê đắm. Những bài thơ không vần vè mà nghe bồng bềnh đầy nhạc tính như một lời kinh, một bài thánh ca.
Có thể nói, văn hóa lễ hội là đời sống tâm thức, tiềm thức, vô thức của mỗi dân tộc. Mỗi nhà thơ dân tộc được xem là đậm đà bản sắc dân tộc không thể không tái hiện lễ hội, nhưng cao hơn, qua lễ hội, nhà thơ phải chạm được vào đời sống tinh thần ở bề sâu của dân tộc mình. Inrasara và các nhà thơ Chăm đương đại khác đã thể hiện được điều đó trong các sáng tác của họ.
[bookmark: _Toc479661822]3.1.3. Biểu tượng Mẫu – sự sinh dưỡng và tinh thần nữ quyền Chăm
Theo Từ điển biểu tượng văn hóa thế giới, “biểu tượng người mẹ gắn liền với biểu tượng biển và đất, bởi cả ba đều là nơi chứa đựng cái tử cung mang giữ sự sống” [52,586]. Biển – nước và đất là nguồn của sự sống, tức là mẫu (mẹ) của mọi sinh vật – trong đó có con người. Người mẹ thánh thần tượng trưng cho bản năng đã thăng hoa ở mức hoàn hảo nhất và sự hài hòa sâu sắc nhất của tình yêu thương. Trong Thần học Ấn Độ, Thánh Mẫu là hiện thực tinh thần của bản nguyên nữ tính; là sức sống biểu hiện ở khắp mọi nơi và sức sống này chính là Bản nguyên tinh thần thể hiện qua hình hài phụ nữ. Ở Ailen, vị Thánh Mẫu đầu tiên được gọi tên là Kỹ nghệ, Dana, bà là mẹ các vị thần và tương ứng với Elatha, tri thức. Trạng thái bản nguyên của Thánh Mẫu là người mẹ và là trinh nữ vì vậy, bà thể hiện đồng thời cả tiềm năng của thế giới và cả niềm cực lạc thần thánh. Bà tương ứng và đồng thời đồng nhất với người cha sinh ra mọi sự vật, tuy không sinh con cái nhưng là người cha toàn năng. Trong các quan niệm tôn giáo của người Celtes, dường như người phụ nữ có một vai trò quan trọng, vừa là nữ sứ giả của thế giới khác, vừa là nắm toàn bộ vương quyền, đồng thời lại là một nữ thần chiến tranh. Nam thần có nhiều với những chức năng khác nhau, nhưng nữ thần chỉ có một, với những dạng biểu hiện đã biệt hóa. Vị nữ thần đó ngang vai với người cha toàn năng (Ollathir) và cũng như người cha này không có nam tính mà vẫn sinh ra nòi giống, bà là trinh nữ nhưng vẫn là mẹ của các thần.
Như vậy, trong ý nghĩa nguyên thủy nhất của nó, Mẫu đã trở thành biểu tượng của sự sống, của tình yêu thương và quyền năng tái tạo. Những nét nghĩa này đã cho biểu tượng những linh nghiệm được tôn trọng trong tâm thức con người. Ở phương Đông, nhất là Việt Nam đã tồn tại lâu đời nền văn hóa Mẫu cũng là bồi tụ ý nghĩa cho biểu tượng ấy. Nó đã trở thành một phần không thể thiếu trong đời sống, tín ngưỡng của mỗi người dân Việt và cao hơn, nó trở thành một điểm sáng tâm linh.
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Trong hệ thống này, sông là biểu tượng cho sự sinh dưỡng. Dòng suối như người mẹ tảo tần, vun đắp phù sa cho con (dòng sông). Dòng sông cũng mang thiên tính mẹ bồi dưỡng cho cây cỏ, làm mát cho sa mạc. Sông trong bài thơ dưới đây có điểm gì đó giống với những đứa con Chăm, luôn có xu hướng trưởng thành , rời quê để hành hương về những miền đất mới.
Con suối mẹ đổ dòng em vạn ngày không tiếc
mong sông em lớn khôn nuôi cây cỏ hai bờ
rời bỏ nguồn, sông xăm xăm miền sa mạc
cạn kiệt đời co một nhúm thân trơ
            (Inrasara - “Dấu chân trầm”, Hành hương em, NXB Trẻ, 1999)
Kiều Maily là nhà thơ Chăm duy nhất viết về Mương Đực Mương Cái. Truyền thuyết Mương Đực – Mương Cái gắn liền với chế độ mẫu hệ Chăm. Mương Đực – Mương Cái trong thơ cô là biểu tượng cho tinh thần nữ quyền thời nay. Mương Cái xuôi về palei em/ Mương Đực đổ qua làng anh/ cả hai chảy tan vào biển/ Tìm nhau/ dòng nước phải ngược lên nguồn suối/ Anh dám mang phần số loài cá hồi không?/ cùng em, ngược về nguồn cội/ tìm nhau/ Vượt ngàn dòng dữ hay lách trăm vách đá ngầm/ ta cùng ngược/ cho ngày mai con cháu ta băng băng biển lớn/ vẫn còn nhớ về nguồi suối/ tìm nhau… (“Mương Đực - Mương Cái”)
Ở đây, vẫn có “suối”, “mương”, “biển”… nhưng chúng bắt nguồn từ một truyền thuyết xa xưa của dân tộc Chăm được thi sĩ kéo về thời hiện tại phục vụ cho tứ thơ. Người Chăm vốn theo chế độ gia đình mẫu hệ. Thế kỉ thứ XII, cánh đàn ông nổi loạn muốn lật đổ nó, thay bằng chế độ phụ hệ nam quyền. Tình thế cấp bách buộc vua Pô Klong Girai bày ra kế đào mương. Đàn ông mương nam, phụ nữ mương phía bắc. Cánh đàn ông chẳng những bỏ bê công việc mình, mà còn sang bên nớ đào phụ với chị em. Đến hẹn, Mương Cái đã xong trong khi Mương Đực dang dở. Chế độ gia đình mẫu hệ Chăm phục hồi trở lại.
Anh dám mang phần số loài cá hồi không? - Kiều Maily đặt câu cho người tình như thế, khi cuộc tình đang ở tình trạng lửng lơ. Chẳng khác gì thuở Pô Klong xa xôi ấy. Em đã dám, còn anh thì sao? Ở bài cuối cùng của tập thơ, nữ thi sĩ này đẩy câu hỏi tới cùng hơn nữa: Giữa anh và em là vực thẳm/ mấy lần số cát bãi Nam Kương kia không thể lấp đầy/ giữa đôi mắt chúng ta là vực thẳm/ đắm đuối đến đâu cũng không thể đầy/ giữa thân thể chúng ta là vực thẳm/ ngàn nụ hôn cũng không thể làm đầy/ anh có muốn nhảy không?
“Anh có muốn nhảy không?” hay, “Anh dám mang phần số loài cá hồi không?” là câu hỏi mang ở tự thân tinh thần nữ quyền trong thời đại toàn cầu hóa. Đó chính là sự khác biệt. 
[bookmark: _Toc479661824]3.1.3.2. Thánh địa Mỹ Sơn – biểu tượng người mẹ tâm linh thường trụ
Thánh địa Mỹ Sơn – quần thể văn hóa vật thể và phi vật thể Chăm – trung tâm tôn giáo và văn hóa Chăm -  tọa lạc trong một thung lũng kín có địa thế núi non hùng vĩ, thâm nghiêm. Nơi đây, với hơn 70 công trình kiến trúc đền tháp của nền văn minh Chămpa được kết tinh trong những di chứng vật chất trường tồn, chứa đựng những giá trị về lịch sử, văn hóa, kiến trúc, nghệ thuật được tạo lập trong một thời gian dài suốt 9 thế kỷ (từ thế kỷ thứ IV đến thế kỷ XIII), được đánh giá ngang hàng với các di tích nổi tiếng trong khu vực Đông Nam á như Ăngko, Pagan, Bôrôbudua. Trong văn hóa Chăm, thánh địa Mỹ Sơn là biểu tượng tâm linh tráng lệ - thâm nghiêm – hùng vĩ.
Hình tượng Thánh địa Mỹ Sơn xuất hiện với mật độ dày đặc trong thơ Chăm đương đại, dễ thấy địa danh văn hóa tâm linh này có vị trí thường trụ trong lòng người Chăm như thế nào? Trong thơ Chăm đương đại, thánh địa Mỹ Sơn là nơi ghi lại biết bao nhiêu dấu tích cổ xưa của đất nước Chămpa huy hoàng. Đối với mỗi cá nhân con người, thánh địa là nơi đi về - là nơi để thanh tẩy tâm hồn.
Thánh địa là nơi linh hồn những đứa con Chăm muốn trở về.
Nếu ta chết, hãy đưa ta về nơi Thánh địa/ Xác thân ta hòa lẫn mảnh vụn sầu
Linh hồn ta rong chơi cùng mây gió/ Mãi ngàn đời ta chẳng chút đơn côi
Khi ta chết hãy đem ta về nơi Thánh Địa/ Được một lần hiện diện với cha ông/ Để đêm đêm nghe vọng về trong gió/ Những đau thương còn vương vấn nơi đây/ Nếu ta chết hãy đưa ta về nơi Thánh Địa/ Được một lần tạ từ với cố nhân/ Cùng nếm thương đau cùng chia nỗi nhớ/ Ôn lại một thời trong tiếng hát hoan ca (Nếu ta chết – Chế Mỹ Lan)
Đồng Chuông Tử cũng cùng chung tâm tư với Chế Mỹ Lan: Thánh Địa là nơi linh thiêng nhưng nhuốm màu điêu tàn.
Thánh địa:người mẹ tâm linh thường trụ
 Ngày ấy cha và những đứa con dứt áo từ bi
 Nhổ neo trôi về nam
                      (Mỹ Sơn)
Trong thơ Chăm đương đại, Thánh địa Mỹ Sơn hiện lên cổ kính nhưng hoang tàn, không khỏi gợi lên niềm khắc khoải khôn nguôi trong lòng người
[bookmark: _Toc479661825]3.1.3.3. Vũ nữ Apsara hóa thân từ vũ nữ Ấn Độ trở thành biểu tượng vẻ đẹp muôn màu của người phụ nữ Chăm.
Cùng với tháp Chàm,  hình ảnh  vũ nữ Apsara trở đi trở lại trong nhiều trang viết của các nhà thơ Chăm đương đại. Nàng hiện diện ở khắp mọi nơi của xứ Chăm với những dáng vẻ khác nhau. Khi thì căng tràn sinh lực giữa thiên nhiên, khi điềm tĩnh, trang nghiêm nơi viện bảo tàng, khi kiêu sa, quyến rũ nơi cao ốc và ở đâu nàng cũng luôn đắm say cùng điệu múa.
Hình tượng vũ nữ Apsara có nguồn gốc Ấn Độ. Nàng vốn xuất thân là một dạng tiên nữ  - hay nữ thần - trong Ấn độ giáo (đạo Hinđu), là vị hôn phối diệu kỳ của nam thần nhạc công  Gandharva và là tỳ nữ hầu hạ cho Indra. Trong khi Gandharva tấu nhạc thì Apsara múa hát, mua vui cho các thần linh. Apsara mang hình dáng những cô gái có vẻ đẹp siêu nhiên. Truyền thuyết cho rằng họ có sắc đẹp tuyệt trần, phong cách thì thanh tao lại rất điêu luyện trong nghệ thuật múa hát, đàn nhạc.
Theo nghiên cứu của tác giả cuốn Từ điển biểu tượng văn hóa thế giới, cái duyên dáng của Apsara, những vũ nữ và kỹ nữ nơi thiên đình, được mọi người biết đến nhờ những bản sao chụp các bức phù điêu Angkor. Từ nguyên mà Ramayana, giữ lại cho chúng ta (ap: nước + sara: tinh chất) đủ để nói lên rằng đây là những biểu tượng, chứ không phải những nhân vật trang trí, phụ trợ trong huyền thoại. Apsara là tinh chất của nước, bởi vì các nàng sinh ra từ váng biển, từ chất nhẹ của bọt biển. Khi ý nghĩa ấy phai mờ đi, thì Apsara trở thành biểu tượng của những sức mạnh vô hình, mà nước thượng giới là một hình ảnh phổ biến nhất. Bình diện thứ hai: kỹ nữ, tức là công cụ của ái tình ở các nhân vật này, nói chung có nhiều khả năng tinh thần hóa, làm cho Apsara dần dần được đánh đồng với houris trên thiên đường Hồi giáo. Với tư cách những sứ giả của Kâli, apsara ngoài ra còn khuyến dụ loài người biết yêu thánh thần.
Việc hình ảnh các Apsara khá hay xuất hiện trên tranh tượng trong đoàn tùy tùng của Đức Phật trong trường hợp này cũng truyền cho họ một vai trò những thiên sứ.
Trong một truyền thuyết nguồn gốc Khơme, thì Apsara, thủy tổ một triều đại mặt trời, đối lập với tư cách ấy với nagâ, mẹ của triều đại mặt trăng và nữ thần của nước hạ giới. Ở Ấn Độ, Apsara được thân mật coi là nữ thần của các trò chơi (CHOO, DANA, KRAA, THIR).[52,23].
Các bức tượng vũ nữ Apsara xuất hiện ngập tràn trong các đền tháp của Hồi giáo, tuy nhiên, các bức tượng trong đền thờ của người Chăm có những nét đặc sắc riêng. Vậy là các bức tượng vũ nữ không phải sự sao chép, mô phỏng lẫn nhau mà mỗi bức tượng là một công trình sáng tạo của người nghệ sĩ tài hoa thời xưa. 
Apsara là một biểu tượng đẹp trong nghệ thuật điêu khắc và cũng là nguồn cảm hứng vô tận trong thi ca. Với các nhà thơ Chăm đương đại, Apsara  là biểu tượng cho vẻ đẹp đầy sức sống và đầy lôi cuốn.
Bàn tay tài hoa của người nghệ sĩ Chăm xưa đã thổi hồn vào đá khai sinh ra tiên nữ Apsara để ngàn đời say đắm. Một sự ra đời thật màu nhiệm như trong thần thoại phương Đông.
Ngủ quên trong kiếp đá
Bàn tay nghệ sĩ hoài thai
Trăm năm làm một thuở
Nỗi mơ nung nấu ngàn đời chưa nguôi
(Apsara – Vũ nữ Chàm - Inrasara)
Sở dĩ vũ nữ  Apsara rời xa kiếp đá vô tri vô giác để đến với cõi người vì nàng không thể cưỡng nổi sự lôi cuốn mê hoặc của lễ hội Chăm, nói rộng hơn là nền văn hóa rực rỡ đậm chất tín ngưỡng của người Chăm. Có thể khẳng định, nếu nền văn hóa Hy Lạp là “đất lành” cho các vị thần vĩ đại của phương Tây ngự trị, thì nền văn hóa Chăm là điểm đến lý tưởng cho các đấng siêu nhiên phương Đông. Nói như Kiều Maily:
Em, vũ nữ Apsara
từ sông Hằng lạc miền cát trắng
từ đỉnh suối linh giạt trôi về đồi nắng
quê Chăm
(Vũ điệu con người)
Sự ra đời của vũ nữ Apsara cho thấy, nàng chính là hiện thân cho vẻ đẹp thoát tục,  linh thiêng, nguyên sơ... của một thời nhưng ám gợi không thôi, không nguôi trong cuộc sống hôm nay của người Chăm.
Có đôi khi em lập lòe trên trang sử
Lung linh huyền thoại Apsara
Tan dần mất hút vào hư ảo
Giọt mực vô tình phủ kín lên em
(Em như một huyền thoại – Chế Mỹ Lan)
Từ đá, vũ nữ Apsara hòa mình vào lễ hội Chăm, dâng hiến cho đời những vũ điệu thần tiên huyền ảo. Mỗi nhà thơ Chăm diễn tả điệu múa ấy một cách khác nhau.

Với Kiều Maily, vũ điệu là sóng
biển với ta làm một
ta giữa biển như viên sủi trắng trong ly không ngọt
vũ điệu Apsara cùng sóng
mênh mang
(Biển mang màu tình người)
Với Chế Mỹ Lan, vũ điệu quay cuồng, kiêu sa.
Apsara!  Em vượt lên tất cả
Đau đớn lạnh lùng đói khát trần gian
Em vẫn mỉm cười thánh thiện
Vẫn quay cuồng trong điệu vũ kiêu sa
(Giọt lệ sầu)
Với Thạch Trung Tuệ Nguyên, vũ điệu mưa sa.
hãy khóc như chưa bao giờ được khóc
Hộ chiếu muôn màu, sâu vẫn là sâu
Khóc đi Apsara...
... vũ điệu mưa sa.
(Ơi Apsara)
Chàng lãng tử tài hoa, ngang tàng Thạch Trung Tuệ Nguyên đã hơn một lần “say nắng” người múa và điệu múa Apsara:
Dưới ánh đèn lung linh mờ ảo đêm hội Katê – khi tiếng đàn Kanhi ngân lên – không gian náo loạn bỗng im bặt. Trong ánh nhìn ngẫu nhiên tôi đã bắt gặp em: người thiếu nữ trong vũ điệu thiên sứ Apsara.
Ôi hình dáng ấy, đôi mắt ấy và từng cử chỉ ấy,… tôi đã thấy… Tất cả như hiển lại lần nữa làm náo nức cõi lòng – mà không làm sao tôi có thể thấu hiểu được. Từng nhịp trái tim tôi đập mạnh – hơi thở tôi lặng thinh khi hồn cứ thơ thẩn mãi nhìn ngắm thân hình em đang uốn lượn theo điệu nhạc.
Khi tiếng Kanhi não nùng đã dứt – và bóng hình em đã khuất sau màn diễn - tràng pháo tay như lay tỉnh tôi, hối thúc tôi đi tìm một nửa hồn mình còn vất vưởng nơi đâu không trở về.
Sao vậy người! Sao bóng dáng như vũ thần ấy không in mình trên tượng đá – sao bóng dáng như tiên nữ ấy không đọng mình trên đền tháp cổ mà là cứ khắc nơi trái tim nhỏ bé này cứ cựa quậy mãi trong tâm trí nhỏ nhoi này không thôi.
(Những mảnh vỡ)
Độc đáo nhất là trong thơ Inrasara. Có thể nói thơ ông đã làm cho biểu tượng Apsara đẹp thêm một lần nữa. Inrasara đã dành cho Apsara rất nhiều trang viết, trong đó, hai bài thơ cùng tên Apsara – Vũ nữ Chàm là những tuyệt phẩm: Nhảy múa giữa hoàng hôn/ Đường cong bay bay chiều vụn nát/ Bóng đêm tràn dài thung lũng khát / Nhảy múa gọi bình minh/ Baranưng miệt mài ngàn năm vỗ/ Chợt trang nghiêm nắng viện bảo tàng/Chợt kiêu sa choáng cao ốc Sài Gòn
Nhảy múa
Nhảy múa
Nhảy múa
Với Inrasara, vũ điệu ngự trị mọi nơi, mọi lúc. Đâu đâu ở xứ sở Chăm cũng là vũ điệu Apsara. Apsara nhảy múa trong chính tâm hồn thi nhân.
Tuy nhiên, mặc dù mỗi nhà thơ cảm nhận vũ điệu Apsara từ một góc độ khác nhau, nhưng điểm chung là tất cả đều bị cuốn hút, bị đắm say. Apsara đã hóa thân từ đá thành những vũ điệu uyển chuyển, mượt mà, những đường cong tuyệt mỹ mà tạo hóa đã ban tặng cho phái đẹp.Vũ điệu ấy là biểu tượng của cái đẹp thuần khiết, đầy tính biểu cảm, như lời bài hát của nhạc sĩ Amư Nhân: “Ngủ quên trong kiếp đá Apsara, bàn tay người nghệ sĩ hóa thân ngà. Trăm năm làm một thuở nỗi mơ nung nấu ngàn đời, nung nấu ngàn đời mãi không nguôi. Ngàn năm trong kiếp đá Apsara, bàn tay người vũ nữ nét thiên thần, trên môi cười điệu nghệ, hồn mở ra vóc dáng hình hài, phiêu lãng đường trần mãi trông chờ”.
Vũ nữ Apsara thần tiên còn là biểu tượng cho vẻ đẹp phụ nữ Chăm bao đời nay. Đó là vẻ đẹp đậm chất phồn thực của những con người sinh ra và lớn lên cùng nắng gió miền Trung đầy khắc nghiệt với bộ ngực căng đầy sức sống; eo lưng thon thả cùng với bắp tay, bắp đùi tròn và cả thân mình bắt nhịp như rung bật theo từng động tác múa điệu nghệ khoe diễn những đường cong kiều diễm. Vẻ đẹp của Apsara làm cho bao người mê đắm: Những vòm ngực căng phồng ban mai/ Những vòm ngực nung trầm suy tưởng/ Hôm qua và ngàn sau/… Nung vòm ngực căng phồng ban mai/ Vỡ đường cong cuộn trào suy tưởng./ Và / Mai trở về cõi đá/ Đường cong diễm ảo khơi vơi (Apsara – Vũ nữ Chàm – Inrasara). “Đường cong diễm ảo khơi vơi” đã khái quát nên hình hài thoát tục của người tiên nữ.
Từ  trong văn hóa Chăm, Apsara bước vào đời sống Chăm. Apsara trầm luân cùng bao phận đời Chăm, đắm mình trong gió cát Chăm, đắm mình trong công cuộc sinh tồn đầy tội tình của người Chăm:  Apsara/ Tiên nữ giáng trần/ Dẫu trời long  đất lỡ / Thánh thần biến mất / Riêng em chẵng rời xa/ Bàn chân em bấu chặt mảnh đất / Em, chấp nhận kiếp sống trần tục/ Mang tấm thân tàn tạ/ Chăm dõi dài đôi mắt / Nhìn xuyên qua lòng người trần tục/ Em ở lại/ Chia đau sẽ đớn cùng kiếp người bạc mệnh/ Apsara, ôi tiên nương hiện hữu trần gian (Cảm ơn đời – Chế Mỹ Lan).
Vũ nữ Apsara trút bỏ lớp xiêm y thiên thần để bước vào kiếp người. Hóa ra những điệu múa diễm ảo trong các nghi lễ thánh thần kia, thật ra không có gì xa lạ, chính là được thoát thai từ cuộc đời.
Thoát bóng nữ thần
cởi xiêm áo cung đình chật
em chân trần làm tình nhân mặt đất
múa vũ điệu con người
(Vũ điệu con người – Kiều Maily)
Apsara trở thành người Chăm. Có thể gặp Apsara trong hình bóng và nếp nghĩ của phụ nữ Chăm. Trong thơ Chăm đương đại, nàng như là những trích tiên – bị đày đọa giữa chốn phàm trần. Vẫn vòm ngực căng tròn với đường cong ấy nhưng là ở giữa “phố chợ”: Em, bí ẩn / Em người phàm trần tục / Hay thiên nữ hóa thân/ Bí ẩn từ tờ giấy khai sanh / Từ đôi bờ mi cong vuốt / Bí ẩn từ bờ môi cháy rực / Từ vòng ngực căng tròn / Em, em từ đâu em đến / Cho ta yêu vội vàng/ Dẫu chẳng biết em là ai (Em, bí ẩn – Chế Mỹ Lan).  Và trong thơ Inrasara: tôi rơi vào mắt cô gái Cham đầu tiên bán bia ôm/ em ngồi sát vào khiến tôi rụt cái đầu con nít./ ồ tôi có thể dòm gì, làm gì em cũng được/ nhưng tôi muốn dòm / làm gì!?/ đôi mắt em chuyển màu suy nghĩ tôi/ có gì liên quan giữa bắp chân tròn thô đậm rơm rạ em với cặp giò thon thả vũ nữ Apsara xưa? (Bất ngờ nhiều cái nghĩ tối nay). Cũng như tháp Chàm, Apsara hiện diện trong thơ Inrasara bằng cái nhìn khắc khoải đầy ám ảnh. Với nhà thơ, Apsara không phải là đá mà là một người bạn cùng sẻ chia, yêu thương, một người bạn gợi cho ông biết bao cảm hứng. Người đời dần xa rời Apsara. Những cái nhìn thoáng qua, những tung hô vội vã làm nàng buồn. Điều Apsara cần là sự thương yêu và trân trọng, gìn giữ và nâng niu. Những nét đẹp văn hoá ấy sẽ còn mãi hay dần trở thành nỗi niềm tiếc nuối trong kí ức thì ta vẫn chưa có câu trả lời. Apsara lặng lẽ kiếp đá đẹp trong mắt người đời một vẻ đẹp nguyên sơ.
Có thể thấy, vũ nữ Apsara hiện lên trong thơ Chăm đương đại vừa lung linh huyền ảo lại vừa gần gũi, thân thuộc, trong đó, nét gần gũi, thân thuộc là chủ yếu. Không bao giờ thấy người Chăm gọi Apsara là “bà”  như những đấng nữ thánh linh thiêng được thờ cúng của người Việt, mà gọi là em, là nàng; các nhà thơ nữ (Chế Mỹ Lan, Kiều Maily) thậm chí còn dùng Apsara như một đại từ để qua đó bộc lộ chính tâm tư của mình – phụ nữ Chăm tự coi mình là Apsara...Nếu ai có dịp về Ninh Thuận, ngắm nhìn những bức phù điêu Apsara trên sa thạch và thưởng thức vũ điệu Apsara được trình diễn bởi chính những nàng tiên nơi trần thế, thì mới hiểu được Apsara là một biểu tượng vô giá đến dường nào.
Tóm lại, biểu tượng mẫu trong văn hóa Chăm bên cạnh nét nghĩa chung, còn mang những nét đặc thù, được thể hiện qua:
1. Po Inư Nưgar: người tạo lập xứ sở Champa là nữ.
2. Truyền thuyết Mương Đực – Mương Cái, khẳng định nữ quyền cùng sự thắng thế của phụ nữ, tái khẳng định và chế độ gia đình Mẫu hệ Chăm
3. Trong xã hội Chăm, người nữ Chăm giữ NHÀ và KUT. Cjir có Kut dòng họ MẸ, chứ không ngược lại
4. Từ giữ Nhà, chế độ gia đình Mẫu hệ Chăm nảy ra “3 Không” [Minh triết Cham]
5. Trong xã hội Chăm bên cạnh Nam luôn có mặt Nữ, bên cạnh Ông luôn hiện diện Bà bên cạnh: Paxeh/ Acar,… [Minh triết Cham]
Trong thơ Chăm đương đại, biểu tượng mẫu được hiện thực hóa hết sức phong phú và độc đáo. Trong luận án, chúng tôi chỉ chọn khai thác bốn biểu tượng chính:
Thứ nhất là biểu tượng sông nước trong thơ Chăm đương đại là biểu tượng cho sự sinh dưỡng. Bên cạnh đó, Mương Đực – Mương Cái là biểu tượng cho tinh thần nữ quyền thời nay.
Tiếp đến là biểu tượng thánh địa Mỹ Sơn - Địa danh nổi tiếng, là niệm tự hào bất tận của thi sĩ Chăm đương đại. Tính chất mẫu của biểu tượng này là luôn mở rộng vòng tay để ôm ấp, đón chào những đứa con Chăm trở về.
Cuối cùng và cũng là tiêu biểu nhất cho tính nữ, cụ thể hơn là tính mẫu trong văn hóa Chăm cũng như thi ca Chăm đương đại là biểu tượng vũ nữ Apsara. Vũ nữ Apsara thần tiên còn là biểu tượng cho vẻ đẹp phụ nữ Chăm bao đời nay. Đó là vẻ đẹp đậm chất phồn thực của những con người sinh ra và lớn lên cùng nắng gió miền Trung đầy khắc nghiệt. Từ  trong văn hóa Chăm, Apsara bước vào đời sống Chăm. Apsara trầm luân cùng bao phận đời Chăm, đắm mình trong gió cát Chăm, đắm mình trong công cuộc sinh tồn đầy tội tình của người Chăm. Có thể thấy, vũ nữ Apsara hiện lên trong thơ Chăm đương đại vừa lung linh huyền ảo lại vừa gần gũi, thân thuộc, trong đó, nét gần gũi, thân thuộc là chủ yếu.
[bookmark: _Toc479661826]3.2. Chữ viết Chăm – biểu tượng của niềm tự hào, tự tôn dân tộc Chăm
Ngôn ngữ là một trong vài yếu tố quan trọng làm nên một dân tộc, phân biệt dân tộc này với dân tộc kia. Sự đa dạng của ngôn ngữ con người là biểu hiện sự đa dạng và phong phú của văn hóa nhân loại. Ngôn ngữ mỗi dân tộc với những đặc điểm riêng về ngữ âm, vần, điệu, thanh… tạo nên những nét đặc sắc riêng trong sáng tác thi ca. Do sự khác biệt về ngôn ngữ, qua những vần thơ dịch, người đọc ngoại quốc khó mà cảm nhận được hết những nét độc đáo của thơ ca bản địa. Chữ viết Chăm được các nhà thơ Chăm đương đại cố gắng làm sống lại trong thơ ca. Vấn đề biểu tượng ngôn ngữ Chăm trong thơ Chăm đương đại được một đại diện – Inrasara thể hiện rõ nhất.
Ý thức giữ gìn, bảo vệ ngôn ngữ Chăm đã được hình thành từ xa xưa:
86. Abih pajaih jang yuw saung nhu
Xơp lihik jang oh hu, sa pajiơng saung ita
86. Tất cả giống nòi cũng như với họ
Ngôn ngữ mất cũng không được, (vì nó) được tạo thành cùng ta
(Trường ca “Glơng Anak”)
Mỗi người Chăm đang sống cũng luôn canh cánh nỗi niềm ấy:
Rồi mai con mở trí rộng hồn
Tiếng Tây, tiếng Tàu biết đủ
Ngoan lắm con ơi
Nếu tha phương con chưa quên tiếng mẹ.
(Trà ma Hani – Lời người cha đất nắng)
Thực tại, ngôn ngữ (sống) của dân tộc Chăm đang ngày càng bị phủ bụi, bị lai tạp và đang có nguy cơ chìm vào quên lãng. Người đọc có thể nhận ra sự ăn năn, hối hận, pha chút niềm xót xa của đứa con Chăm trí thức mà không biết “chữ viết của dân tộc mình”: Dòng nước đục ngầu ơi!/ Quê ơi!/ Tha thứ cho con vì không đọc được con chữ/ Mà tổ tiên để lại/ Dẫu hôm nay con mang danh ‘trí thức’/ Đau/ Con bây giờ biết đau.
(Tạ lỗi - Jalau Anưk)
Người Chăm có trách nhiệm với sự mất mát quá to lớn của văn hóa các dân tộc thiểu số, cũng là của chính họ. Dưới kia, nơi miền cực Nam Trung bộ, hãy nghe Jalau Anưk phê và tự phê:
Ai như em - dán dính mình bằng quần Jean, áo pull, bầm môi như máu ứa?
Ai như em - bập bẹ Chăm, Kinh, nụ cười ngượng nghịu, dáng đi mùa dịch gia cầm - avian flu?
(Ng - Jalau Anưk)
Lời trách nhẹ nhàng mà thấm đượm nỗi buồn.
Đó là những nỗi đau vì người Chăm bị mất gốc rễ. Nỗi đau này lớn hơn bất cứ nỗi đau nào.
Trách nhiệm gìn giữ bảo tồn đang thúc giục bao người yêu dân tộc Chăm, văn hóa Chăm, ngôn ngữ Chăm. Là một đứa con Chăm, Inrasara luôn có khát vọng giữ gìn, bảo vệ vốn ngôn ngữ quý báu của người Chăm để truyền lại cho muôn đời sau. Ông đã có những việc làm thiết thực như: đi tìm, sao chép, tự học chữ Chăm. Ông tham gia biên soạn sách Tự học tiếng Chăm, Ngữ pháp Chăm, Ngữ văn tiếng Chăm dành cho người Chăm, những tập sáng tác song ngữ Việt – Chăm… Thiết tưởng, một con người bình thường khó mà đảm đương được những công việc khổng lồ ấy.
Trước hết, Inrasara quan niệm: “Thi sĩ là kẻ cư trú trong ngôn ngữ dân tộc nhưng vẫn cần phải trang bị một hệ thẩm mĩ mới, một phương pháp tiếp cận mới để có thể đến được với thơ hiện đại” [76]. Trong hoạt động văn học nghệ thuật, ý thức giữ gìn ngôn ngữ dân tộc Chăm được nhà thơ thể hiện bằng nhiều phương thức. Có lúc là những phát biểu trước công luận: “Xưa nay, chúng ta từng ban cho thơ hàng đống tính, đặt lên vai nó bao nhiêu chức năng nặng nề, ngoại trừ chức năng cơ bản nhất của nó: làm thơ vì thơ, vì yêu thứ ngôn ngữ chuyên chở thơ thì chúng ta quên”. Cũng không ít lần, trong các tiểu luận của mình, ông quan niệm  rất đúng đắn: “Nhà thơ là người cư trú trong ngôn ngữ dân tộc, canh giữ ngôn ngữ dân tộc và đồng thời làm giàu có ngôn ngữ dân tộc bằng cách tạo dựng cho mình một ngôi nhà ngôn ngữ riêng” [76]. Có lúc ý thức ấy được thể hiện trực tiếp trong những sáng tác thơ của Inrasara. Nhà thơ là người canh giữ dòng ngôn ngữ hoang đãng, nơi phôi thai cho những niềm thơ.
Người đứng canh
Giữa dòng ngôn ngữ hoang đãng
Phôi thai nơi góc khuất tâm hồn chốn trú ẩn linh thiêng
(“Kẻ canh đêm”)
Trong dòng ngôn ngữ hoang đãng, Inrasara cóp nhặt, tinh lọc từng từ, từng câu, từng nửa bài đồng dao, từng trang thơ cổ… để xây lâu đài thơ của riêng mình.
Một câu tục ngữ - một dòng ca dao/ nửa bài đồng dao – một trang thơ cổ
tôi tìm và nhặt/ như đứa trẻ tìm nhặt viên sỏi nhỏ/ (những viên sỏi người lớn lơ đãng bước qua)/ để xây lâu đài riêng mình tôi ở/ lâu đài một ngày kia họ ghé đụt mưa – chắc thế.
                                                                    (Những ý tưởng không mùa).
Yêu ngôn ngữ cũng chính là yêu truyền thống dân tộc.
tôi nhiều lần nằn nì vợ đừng nói bệnh hãy nói rwak
dạy thằng Út tập phát âm chuẩn jwai, panwơc, twei
lên lớp ông bạn chớ trò chuyện với con bằng thứ ngôn ngữ độn
ai người dạy tôi
(Bất ngờ nhiều cái nghĩ tối nay)
Nhưng cũng có đôi lúc ngậm ngùi, xót xa.
Không ít bạn trách tôi mất thì giờ cho tiếng Chăm/ có bao lăm kẻ đọc? Rồi sẽ còn ai nhớ?/ nhưng tôi muốn lãng phí cả đời mình cho nó/ dù chỉ còn dăm ba người/ dù chỉ còn một người/ hay ngay cả chẳng còn ai!
(Những ý tưởng không mùa)
Ông (Inrasara) còn có ý tưởng táo bạo là đem gột rửa những con chữ Chăm ấy xuống dòng sông thánh linh trong lễ tẩy trần để mang lại những tầng nghĩa mới.
Buổi sáng – rất sảng khoái, tôi ra sông Lu/ gánh theo đầu kia  41 inư akhar Cham K  C T, đầu này/ nhúm chữ cái Latinh A B C/ nhận đầu chúng xuống nước bắt tắm gội từng đứa một/ và tôi vui vẻ tắm với chúng.
                                 (Lễ Tẩy trần tháng Tư, Lễ Tẩy trần tháng Tư)
         Cảm động thay tấm lòng của đứa con Chăm với ngôn ngữ quê hương, ngôn ngữ dân tộc mình. Yêu ngôn ngữ, có ý thức giữ gìn và bảo tồn ngôn ngữ Chăm được Inrasara hiện thực hóa không chỉ trong sáng tác thơ, văn mà cả bằng hành động đời thường. Ông ủng hộ, kêu gọi việc viết sách tiếng Chăm, dạy học tiếng Chăm trong nhà trường. Các nhà thơ văn khác thể hiện tình yêu, tiếng Chăm và ý thức bảo vệ giữ gìn ngôn ngữ Chăm theo những cách vô thức hơn như: sáng tác bằng tiếng Chăm (Cahya Mưlơng: Dhar inư ka anưk - Amaik nan - Mưyah ciim – Ciim; Đặng Tịnh: Ranơm khik panwơc Cam; Hlapah: Cabbwai; Inrasara: Lipei mưnwix - Ppak kanain adei xa-ai - Yam kabaw trun tanran - Lipei klak – Cwak di bbwơn kakwơn - Mưnwix palei pala - Glơng Anak - Ppak kanain drwai – Atah/ jaik; Jaya Hamutanran: Rawơng palei Cang – Wơk - Dauh saung xa-ai adei hơc - Panrang - Poc o truh - Dauk baik adei - Nưm mưk palei adei - Buy ka ayut - Drut ka cei; Jaya Yut Cam: Su-on bhum Cam; Minh Trí: Bruk đom - Bruk ngap - Mưnhum alak; Phú Đạm: Tagalau - Panwơc amaik - Mưkal harei ni - Thun twa - Mai mưng atah - Adei kamei - Ppagwơn - Rok hamu; Phutra Noroya: Xa-ai nau pajơ - Dauh ru adei - Mưyut Cam Bini - Adei dahlak - Wơk palei; Trà Vigia: Hanuk yawa - Hu sa harei …– [76]). Qua khảo sát thơ Chăm đương đại, chúng tôi nhận thấy không ít lần trong sáng tác tiếng Việt của các nhà thơ Chăm được sử dụng các từ ngữ tiếng Chăm. Điều đó tạo ra cái duyên riêng của thơ Chăm đương đại. Người Chăm sáng tác thơ bằng tiếng Việt nhưng không làm mất đi bản sắc của họ. Chúng tôi có thể trích dẫn vài ví dụ:
1.Mùi gì như mùi lithei pakat
hương gì như hương pei nung
có lẽ Ramưwan đến hơi chậm
và đi hơi sớm
(Nhớ Ramưwan – Kiều Maily)
Ramưwan: lễ lớn của người Chăm Bà-ni;
Lithei pakat: cơm lễ trong ngày đầu Ramưwan; pei nung:
bánh tét Chăm; Sang Mưgik: thánh đường Chăm Bà-ni.
2. Người đi có ai nhớ?/ mà bóng hình palei mãi thức trong em/  Đón em/ có cây keo góc gò đứng nắng/ cánh cổng nhà khép hờ/ đón em/ đôi dép trẻ con quen thuộc/ bỗng giật mình hai tiếng “nai mai”!
                           (Palei ngày về - Kiều maily)
* nai mai: dì về!
3. Người về!
Sao em vẫn nhớ?
Sao em vẫn mong?
Thằng Klu vẫn không amư?
Trần nhà vẫn chưa ai đắp?
(Người về - Jalau Anứk)
* Klu: tên gọi con trai Chăm; amư: cha.
4. Mùa đã thức/ Ginơng đã vang/ Xaranai đã véo von từ cõi xa xăm gọi bừng mặt trời ngái ngủ/ Gọi lùi bước Yang toan đi/ Gọi giật hồn tha ma lảng vảng
Gọi ầm ầm tapuk bhaw/ Gọi phụt mạch nước ngầm trên mảnh vườn bén liếc gót chân thô/………………./ Về đi em!/ Về wơn Katê/ Tamia tadik/ Làm duyên con gái/ Đội chiếc buk xưa/ Đong đưa tanrak cũ/ Về đi em! (Nhắn em – Jalau Anứk)
* ginơng: trống ginăng Chăm; yang: thần; wơn Katê: mừng lễ Katê; tapuk bhaw: sách (hoang) không ai đọc; tamia tadik: múa quạt; buk: lu (nước); tanrak: khăn.
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1. Với bề dày lịch sử, dân tộc Chăm có một di sản văn hóa đồ sộ, phong phú, góp phần làm nên sự đa dạng của bức tranh toàn cảnh bản sắc văn hóa Việt Nam. Điểm nổi bật nhất trong văn học Chăm đương đại là luôn tiếp nối truyền thống có ý thức làm giàu  thêm cho những giá trị đẹp đẽ trong quá khứ của dân tộc ấy. Vì thế, thơ Chăm ngập tràn những biểu tượng văn hóa cổ xưa.
2. Tìm hiểu hệ thống biểu tượng văn hóa truyền thống trong thơ Chăm đương đại bao gồm các biểu tượng về văn hóa tín ngưỡng như: biểu tượng Tháp Chàm, biểu tượng lễ hội, biểu tượng tinh thần Mẫu Chăm (Biểu tượng vũ nữ Apsara; biểu tượng sông nước, biểu tượng Thánh địa Mỹ Sơn), biểu tượng chữ viết Chăm…
Trong hệ thống văn hóa tín ngưỡng Chăm, tháp Chàm là biểu tượng tiêu biểu nhất. Biểu tượng này được nhìn nhận dưới ba góc độ: Tháp Chămpa - Biểu tượng linh thiêng và huyền bí – Đây là tầng nghĩa cơ bản nhất của hình tượng này. Tháp Chămpa là Chứng nhân của lịch sử. Trong dòng thi ca Chăm đương đại. Nó trường tồn, vĩnh cửu cùng thời gian, cô độc và mặc tưởng. Thứ ba là Tháp Chămpa – biểu tượng cái đẹp kết tinh trong mình mọi tinh hoa vật thể và phi vật thể của văn minh Chăm.
Biểu tượng lễ hội Chăm làm nên diện mạo, bản sắc của thi ca đương đại của dân tộc Chăm. Lễ hội là dịp đoàn tụ. Lễ tẩy trần tháng tư là thế giới lễ hội - tâm linh riêng của Chăm, mang khát vọng tìm kiếm một nội tâm trong sạch.
Biểu tượng mẫu trong thơ Chăm đương đại: Biểu tượng sông nước - biểu tượng cho sự sinh dưỡng. Mương Đực – Mương Cái là biểu tượng cho tinh thần nữ quyền Chăm thời nay. Biểu tượng thánh địa Mỹ Sơn là niệm tự hào bất tận của thi sĩ Chăm đương đại. Biểu tượng vũ nữ Apsara là tiêu biểu nhất cho tính nữ, cụ thể hơn là tính mẫu trong văn hóa Chăm cũng như thi ca Chăm đương đại. Và khảo sát giải mã biểu tượng Chăm qua chữ viết làm hiện lên tình yêu ngôn ngữ sâu sắc.
                                          Chương 4
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[bookmark: _Toc479661830]4.1. Thơ Chăm đương đại – hiện thực đời sống và ý thức cách tân
[bookmark: _Toc479661831]4.1.1. Sơ lược về thơ các dân tộc thiểu số đương đại ở Việt Nam
Thơ hiện đại dân tộc thiểu số bắt đầu xuất hiện từ khi có Đảng với tiếng thơ sôi nổi của nhà cách mạng Hoàng Văn Thụ và tiếp nối với những vần thơ của Bàn Tài Đoàn (dân tộc Dao), Nông Quốc Chấn (dân tộc Tày) vào thời kì kháng chiến chống Pháp.
Sau khi hòa bình lập lại, đội ngũ văn nghệ sĩ là con em dân tộc thiểu số ngày càng tự tin bước lên diễn đàn văn học nghệ thuật của cả nước. Những năm gần đây, thơ dân tộc thiểu số ngày càng được bạn đọc quan tâm với những tên tuổi như: Y Phương, Mai Liễu, Dương Thuấn (dân tộc Tày), Pờ Sảo Mìn (dân tộc Padí), Lò Ngân Sủn (dân tộc Dáy), Lò Cao Nhum (dân tộc Thái), Hơ Vê (dân tộc Hơ rê), Inrasara (dân tộc Chăm)…
Về mặt nội dung phản ánh, thời kì sau khi đất nước được giải phóng khỏi ách đô hộ của thực dân Pháp, các nhà thơ dân tộc thiểu số tập trung ca ngợi tình yêu quê hương, công ơn của Đảng, Bác Hồ và sự đổi mới của cuộc sống.
Đến đầu thập kỷ 80, một lần nữa tiếng thơ mang tinh thần chiến đấu, bảo vệ biên cương tổ quốc của các nhà thơ dân tộc thiểu số được cất lên với Núi mọc trong mặt gương của Mùa A Sấu, Tên làng, Phòng tuyến Khâu Liêu của Y Phương, Biển chàm trên núi của Pờ Sảo Mìn, Chiều biên giới của Lò Ngân Sủn…
Bước vào giai đoạn Đổi mới thơ dân tộc thiểu số càng trở nên sôi nổi. Nội dung phản ánh không chỉ là tình cảm đối với quê hương, đất nước, là vẻ đẹp nơi thôn xóm, bản làng mà còn có cả những vấn đề thời sự trong và ngoài nước. Trong thời kỳ này, các nhà thơ dân tộc thiểu số lão thành thường viết thơ thế sự với giọng điệu triết lý. Nổi bật là Cầm Biêu với Chỉ cần một loại người, Lò Văn Cậy với Lời mẹ, Bàn Tài Đoàn với Quét nhà, Nông Quốc Chấn với Đầu tóc…Những nhà thơ ở lứa tuổi trung niên và thanh niên khỏe khoắn hơn với lối viết táo bạo cùng những đề tài rộng mở.
Trong xu thế toàn cầu hóa thơ Việt cũng như thơ dân tộc thiểu số cần có sự bứt phá và hội nhập với thơ thế giới đương đại. Giờ đây, đến với thơ dân tộc thiểu số bạn đọc thấy những nội dung rộng rãi hơn (không còn bó hẹp nơi bản làng, con suối), ngôn từ tự nhiên hơn (không còn “ngọng nghịu dân tộc” hay “gắng gượng theo Kinh”). Và đặc biệt, để phát triển thơ dân tộc thiểu số, vấn đề không thể không lưu tâm chính là bồi dưỡng thế hệ kế cận và trau dồi ngôn ngữ mẹ đẻ cho con em các dân tộc. Có như vậy, thơ sẽ không còn bị ý niệm thiểu số ràng buộc, chi phối trong sáng tác và tiếp nhận. 
[bookmark: _Toc479661832]4.1.2. Vài nét về thơ Chăm đương đại
Người thi sĩ Chăm đang đứng trước một “không gian bùng vỡ” với những xâm lấn ồ ạt của văn chương, triết học từ thế giới hiện đại. Người ta bỏ plây vào phố nhưng làm thế nào để hòa nhập với phố mà không hòa tan bản sắc Chăm trong đó? Họ cần sáng tạo trên nền tảng truyền thống, gìn giữ bản sắc nhưng không lệ thuộc mà biết chọn lựa, tinh lọc để học tập và phát huy trong quá trình tự làm mới mình. Nhà thơ Chăm đương đại cũng đã có một số người làm được điều đó.
 Hầu hết những tác giả tiêu biểu của Chăm hiện nay đều xuất hiện trên Tagalau (Hoa bằng lăng) – tuyển tập sáng tác, sưu tầm, nghiên cứu Chăm và đến thời điểm hiện nay đã ra được 14 số. Tuyển tập này do nhà thơ Inrasara chủ biên đã giới thiệu tác phẩm của hơn ba mươi tác giả Chăm chuyên và không chuyên. Thơ ca là mảng sáng tác quan trọng của Tagalau.
Thi sĩ Chăm hôm nay tự tin với những sáng tác của mình ít nhất là trên Tagalau. Dù đây là tuyển tập chỉ được phát hành trong phạm vi những tỉnh có đồng bào Chăm sinh sống nhưng đã góp một tiếng nói đầy ý nghĩa không chỉ với người Chăm “chịu chơi cả trong đau khổ” mà còn là tiếng nói khẳng định một nền văn hóa đầy giá trị ngày càng được thế hệ tương lai vun đắp. So với các dân tộc khác như Tày, Mông, Ê Đê, Dao… thì đó là một điều đáng tự hào bởi họ chưa có được tập san của riêng dân tộc mình. Tagalau giống như một tín hiệu tốt lành cho việc phát triển văn chương Chăm, thơ Chăm nói riêng và văn chương dân tộc thiểu số nói chung.
Thi sĩ Chăm hiện nay sáng tác bằng cả tiếng Chăm và tiếng Việt, đây là điều rất đáng khích lệ. Nổi bật lên là một số khuôn mặt được tập hợp trong cuốn Văn học Chăm hiện đại - Thơ (thuộc Tủ sách Văn học Chăm của Inrasara) như: Trà Vigia, Trầm Ngọc Lan, Jalau Anưk, T-T. Tuệ Nguyên, Trà Ma Hani, Bá Minh Trí… Chỉ sáng tác bằng tiếng Chăm có các tác giả: Jaya Hamu Tanran, Phú Đạm.
Bên cạnh quan niệm: Thơ – tiếng nói tâm hồn hướng về cái đẹp và tìm về cội nguồn và tâm hồn dân tộc, thi sĩ Chăm đương đại hướng sự quan tâm chủ yếu đến giá trị nhân sinh và ý thức cách tân trong thơ.
[bookmark: _Toc479661833]4.2. Giải mã một số biểu tượng mới được biểu hiện trong thơ Chăm đương đại
[bookmark: _Toc479661834]4.2.1. Các biểu tượng về thiên nhiên
Trần Ngọc Thêm chỉ ra rằng: Văn hoá và tự nhiên khác nhau nhưng chúng không đối lập với nhau mà tồn tại trong mối liên hệ mật thiết với nhau thông qua con người và hoạt động của con người. Không có tự nhiên sẽ chẳng có văn hoá, nhưng mặt khác, nếu thiếu văn hoá thì ta không thể có được những hình ảnh của tự nhiên đa dạng và phong phú như ta vẫn có. Trước khi có nhận thức khoa học và bên cạnh nhận thức khoa học, tự nhiên luôn được con người tiếp nhận thông qua lăng kính văn hoá, được chuyển đổi thành dạng văn hoá: “ngôi sao” trên bầu trời được người Việt nhận thức không phải như một hành tinh, mà là như một vật thể nhiều cánh phát sáng; “con dơi” được người Nga nhận thức như một con chuột biết bay (летучая мышь); quả dưa hấu đối với người Nam Bộ là thứ trái cây ruột đỏ, tượng trưng cho sự may mắn (nên được thờ vào dịp tết), còn đối với người Anh thì đó là thứ dưa nhiều nước (water-melon)… Tự nhiên tồn tại trong nhận thức của con người dưới dạng những biểu trưng (biểu trưng - khái niệm, biểu trưng - từ ngữ…) do văn hoá tạo ra. Tính biểu trưng là một đặc điểm quan trọng của văn hoá [176].
Thiên nhiên vốn là một đề tài quen thuộc trong thi ca Đông – Tây - Kim - Cổ. Khi đi vào sáng tác văn chương, thiên nhiên trở thành một phần trong thế giới tinh thần con người. Không ít hiện tượng tự nhiên trở thành những biểu tượng văn hóa đặc sắc của các dân tộc. Các dòng sông trong văn hóa Ai Cập (sông Nin), Ấn Độ (sông Hằng), Việt Nam (sông Hồng, sông Lô)…là những ví dụ. Hay một số loài cây, hoa được coi là biểu tượng văn hóa của dân tộc như cây Oliu (người Hy Lạp), cây tre (người Việt), cây si (người Mường), cây hoa sen (của người Việt và người Ấn Độ), cây xương rồng với các vùng sa mạc…Và các con vật: con trâu (của người Việt và một số nước nông nghiệp), con dông (của người Chăm), con rồng (của người châu Á), chim bồ câu (biểu tượng hòa bình của thế giới)…
Thiên nhiên  có vị trí không thể thay thế trong thi ca Chăm từ truyền thống đến hiện đại. Trong những di sản văn học dân gian Chăm – mặc dù còn nhiều khuyết thiếu do chưa được khôi phục hoàn chỉnh – chúng tôi thấy ngập tràn thiên nhiên. Thiên nhiên đã đi vào từng ngõ ngách trong đời sống người Chăm xưa, không chỉ đời sống sinh hoạt mà cả đời sống tinh thần. Thiên nhiên không chỉ được dùng với nghĩa đen mà còn được dùng với nghĩa ẩn dụ. Chúng ta có thể cảm nhận được tâm trạng của một người Chăm khi dứt áo rời quê hương ra đi và khi ngoảnh nhìn lại, không gian ở quê hương chỉ toàn là một vùng mây mù, không thấy đâu là cửa nhà, đâu là làng xóm:
Cơk glaung glai cơng mưng nak
Kuw maung mai wơk o bboh dhan phun
Núi cao rừng lá che ngang
Ngoái nhìn nào thấy bóng làng ta đâu.
Cả những hình ảnh thường được bắt gặp trong ca dao dân ca Chăm cũng khiến cho người nghe cảm giác buồn mênh mang, u uẩn. Đó là hình ảnh cành tre vắng bóng chim, thân phận của một con cua gẫy càng, cảnh rừng núi mịt mù đầy dọa nạt, những trận đòn roi, những tiếng sấm trưa, những cơn mưa chiều, những lời than vãn, những tiếng thở dài…
Thi ca Chăm đương đại cũng ngập tràn thiên nhiên -  Thiên nhiên miền Trung  với đặc trưng với nắng, gió, cát, sóng biển là một phương diện khá nổi bật trong thơ Chăm đương đại. Đó là khu vực duyên hải Nam Trung Bộ với các tỉnh: Quảng Nam, Phú Yên, Khánh Hòa, Phan Rang, Bình Thuận, tiêu biểu là Ninh Thuận. Thiên nhiên đi vào những trang viết của họ tự nhiên và chân thực: vừa khắc nghiệt, khô cằn, nhưng cũng đầy bí ẩn và thơ mộng, hấp dẫn. Nó gắn bó chặt chẽ với đời sống nghèo khó, vất vả, với con người cần cù, thầm lặng, kham nhẫn nhưng không kém chất nghệ sĩ ở miền đất duyên hải này.
Có rất nhiều biểu tượng đẹp về thiên nhiên miền Trung nhưng trong phạm vi một luận án tiến sĩ, chúng tôi chỉ khảo sát biểu tượng cây xương rồng  và biểu tượng dòng sông trong thơ Chăm đương đại.
[bookmark: _Toc479661835]4.2.1.1. Biểu tượng cây xương rồng đậm đặc như  sức sống tiềm tàng của người Chăm đương đại
Cây xương rồng là biểu tượng thiên nhiên đẹp nhất trong văn hóa của người Chăm. Vì thế, không có gì khó khi lý giải vì sao không có một loài cây nào xuất hiện với mật độ đậm đặc như cây xương rồng trong thi ca Chăm đương đại. Hình ảnh cây xương rồng ám ảnh trong thơ Jalau anuk, Thạch Trung Tuệ Nguyên, Tràma Hani, …bao trùm lên thơ Inrasara – bên cạnh một tập thơ dành riêng cho tháp Chăm – Tháp nắng,  Inrasara cũng ưu ái dành riêng cho cây xương rồng tập thơ Sinh nhật cây xương rồng. Điều đó cho thấy cây xương rồng có vị trí rất quan trọng trong đời sống Chăm, văn hóa Chăm, thi ca Chăm – nhất là thi ca Chăm đương đại.
Về mặt sinh học, họ xương rồng – Cactaceae bao gồm khoảng 2000 loài phân bố ở vùng sa mạc hoặc ở những nơi có khí hậu khô. Cây xương rồng chủ yếu tập trung ở Trung Mỹ và Bắc Mỹ mặc dù chúng thích nghi và có nguồn gốc từ Úc, Địa Trung Hải, Đông Phi. Tuy nhiên, cũng có một số ít loài có khả năng thích nghi rộng, sống trong những khu rừng có tiểu khí hậu ẩm ướt. Đây là  một giống cây lạ, như ẩn chứa trong thân một sức sống tiềm tàng, có khả năng vượt qua được những điều kiện bất lợi về khí hậu cũng như đất đai.
Về ý nghĩa biểu tượng, nhiều người cho rằng, cây xương rồng đại diện cho một con người cứng rắn mạnh mẽ mà giàu tình cảm nhưng chẳng bao giờ thể hiện ra ngoài , về tình yêu , nó đại diện cho một thứ tình yêu nồng nàn , bốc lửa , mãnh liệt, thủy chung nhưng lại thầm kín , lặng lẽ chưa dám thổ lộ. Nhưng trong văn hoá Chăm nói chung, thi ca Chăm đương đại nói riêng, cây xương rồng vừa là biểu tượng của phẩm cách con người Chăm vừa là biểu tượng cho quê hương Chăm.
Trước hết, cây xương rồng là biểu tượng cho sức sống tiềm tàng của người Chăm.
Hình ảnh thường thấy trong thơ Chăm đương đại là những cây xương rồng bị nắng  gió khắc nghiệt miền Trung tàn phá: Thương thay loài xương rồng luôn thủy chung mòn mỏi đứng nhìn/ chứng giám/ khô queo thân/ treo trước cổng nhà/ (Dưới vòm trời là những mái nhà – Jalau anưk);  Người về!/ Chiều gầm mặt/ Đêm quay lưng/ Chú gà trống nghênh ngang chẳng buồn buông tiếng gáy/ Xương rồng xơ xác cháy (Người về - Jalau anưk). Cây xương rồng cô độc trơ trọi: họ đi qua làng mạc, cánh đồng, nương rẫy những miền đất mà họ gắn bó bấy lâu/ họ đi qua miền đất mà đám cây xương rồng đứng trơ trọi trên mảnh đất của nắng và gió/ họ đi qua những cồn cát không còn dấu tích của  sự sống (Thảm kịch trong bóng đêm – Thạch Trung Tuệ Nguyên).
Vì thế, hình tượng cây xương rồng không khó gợi liên tưởng đến những “chân dung cát” (chữ dùng của Inrasara trong tiểu thuyết cùng tên). Họ là những con người bình dị, đời thường, vất vả, tần tảo, cũng rất nhạy cảm và nỗ lực trong cuộc sống của mình. Nói như Tràma Hani, cây xương rồng như dân quê mình/ Quanh năm cơ cực/ Dẫu bao bão giông/ Một đời bám đất.( Cây xương rồng – Tràma Hani).
Nhưng vẻ đẹp thực sự của cây xương rồng là sức sống bền bỉ, mạnh mẽ, mãnh liệt vượt lên hoàn cảnh khắc nghiệt: Trần mình trong nắng/ Cây đứng xếp hàng/ Giữa đồi cát trắng/ Vẫn giữ màu xanh./ Trên đồi đất bạc/ Dù nắng dù mưa/ Cây vẫn cho hoa/ Vắt mình mà rực./ Không mùi hương lạ/ Chẳng lời ngợi ca/ Hoa cứ là hoa/ Sống đời lặng lẽ (Cây xương rồng – Tràma Hani). Lời lẽ bài thơ rất giản dị nhưng đã khái quát được những phẩm chất quý báu của cây xương rồng nơi đất Chăm: cây luôn giữ màu xanh – màu của sức sống, cây vẫn lặng lẽ hiến dâng cho đời cái đẹp nhất của mình: hoa – một loài hoa bình dị (không mùi hương lạ)… Inrasara sâu sắc hơn:  Khi những trận gió cuồng nộ của mùa hạ đã xa và cơn mưa ngọt lịm của mùa thu chưa tới/ Đêm tối tràn qua bãi trống cánh đồng đến nằm vạ trên ngọn đồi chỏng chơ/ Vuốt nốt mi mắt nhợt nhạt của chiều ngủ muộn trong khoảng rừng thưa/ Còn tiếng cánh dơi vỗ vào thành đêm, tiếng rì rầm của đất/ Còn dáng khẳng khiu của bụi xương rồng kiên trì góp nhặt/ Những giọt nắng tàn ban ngày để thắp sáng về đêm (Ngụ ngôn loài xương rồng). Thi sĩ Chăm đương đại mượn cây xương rồng để nói về phẩm cách và đặc tính của dân tộc mình: đẹp, lặng lẽ, kiên trì, tràn ngập niềm tin, niềm lạc quan về tương lai. Những “chân dung cát” trong hai bộ tiểu thuyết của Inrasara mang đầy đủ những đặc điểm ấy: vẻ đẹp Chăm truyền thống, nguyên bản thuần khiết, phồn thực, và hấp dẫn. Nhà thơ Inrasara hay nhắc tới xương rồng, một loài cây gai góc nhưng có sức sống mãnh liệt trên quê hương ông. Cây xương rồng cũng là biểu trưng cho ý chí mạnh mẽ cùng khả năng tự vệ của con người trước những gian nguy, cạm bẫy của đời sống. 
Cây xương rồng là một biểu tượng cho quê hương Chăm. Cây xương rồng mang hình bóng quê hương của người Chàm: Một chiều rời phố về palei em/ nắng hong vàng đám rạ cuối vụ./ quanh nhà em / vẫn bụi xương rồng phơi sắc xanh (Chuyện vụn – Bá Minh Trí). Trên bước  tha hương, cây xương rồng lại hiện lên trong tâm trí như một sự khích lệ: Ngày tháng làm tha phương bao lần đối mặt với cô đơn bùng vỡ/ Bị đè dưới sức nặng ngôn từ hay chìm nghỉm vũng lầy áo cơm/ Ánh sáng nâng đỡ tôi trên bàn chân – bóng tối – con đường/ Cả lúc chân trời dường vắng mặt./ Dáng khẳng khiu luôn treo phía trước tôi như thách thức/ Vẫy gọi tôi về phía con đường (Ngụ ngôn loài xương rồng). Và đứa con của quê hương Chăm thức tỉnh: Chợt thấy bóng xương rồng nở chật trái tim mù sương/ Tôi vội vã quay về quỳ dưới chân đồi và khóc/ Cây xương rồng nhìn tôi với đôi mắt lửa và vỗ về tôi bằng bàn tay gai nhọn hoắt/ Thì thầm bên tai tôi sinh nhật của mình. (Sinh nhật cây xương rồng – Inrasara).
Thứ hai, cây xương rồng còn là biểu tượng của độ trì, soi dẫn và tiêu điểm nhận đường. Tất cả những trích dẫn ở trên đều chứng tỏ điều đó. Thương thay  loài xương rồng luôn thủy chung mòn mỏi đứng nhìn/ chứng giám/ khô queo thân/ treo trước cổng nhà/ đuổi hết những hồn ma/ cho bác, cho dì, cho thím, cho cô, cho mẹ, cho em …/ sinh nở / làm đời tục lụy. (Dưới vòm trời là những mái nhà - Jalau anưk). Cây xương rồng trong thơ Chăm đương đại ít nhiều mang màu sắc “thánh linh”. Chính Jalau anưk đã phát hiện ra điểm tương đồng giữa tháp Chăm linh thiêng với cây xương rồng: cổ tích em/ hoang lạc anh vào chỗ những viên gạch choàng khít lên nhau làm nên hình tháp/ thức những bụi xương rồng. (Cổ tích em). Trong thơ Inrasara, cây xương rồng “hiển linh” với ánh sáng diệu kì: Còn dáng khẳng khiu của bụi xương rồng kiên trì góp nhặt/ Những giọt nắng tàn ban ngày để thắp sáng về đêm./ Vệt sáng mỏng manh chỉ sáng lên khi thế giới đã thẫm đen/ Côi cút dưới chân đồi quê hương sống đời ẩn ngữ. Trong tập thơ Sinh nhật cây xương rồng, Inrasara đã xem cây xương rồng là biến thể hiển linh của một nhà sư hay một ẩn sĩ: Cây xương rồng như nhà sư khất thực theo vết chân gió trái mùa lang thang/ Lạc bước qua triền đồi quê tôi để chịu bị cầm tù trong cát/ Ngày qua, mùa qua kiên trì lượm nhặt dưỡng chất trần gian rơi rớt/ Miệt mài đứng mảnh đất bạc mầu – tạo dáng quê hương. Và Như ẩn sĩ cô đơn – yêu thương mà không cần nước mắt/ Sẵn lòng cho nụ cười khinh bạc của lùm cỏ dại hay cụm mây hoang. (Sinh nhật cây xương rồng).
Và cho dù như là hay chính là gì đi nữa, điều làm cho Inrasara ngờ vực cả chính anh, khi anh không biết cây xương rồng hiển linh ấy đã tạo dáng quê hương anh hay chính những ngọn đồi quê hương anh đã tạo dáng cho cây xương rồng:
Ngọn đồi tạo dáng cây mười năm một trăm hay ba trăm năm
Trầm mặc đổ bóng lên tuổi trẻ tôi – diệu vợi
Chính sự tự ngờ vực như một thủ pháp biểu hiện ấy khiến cho người đọc hiểu ra quê hương anh và cây xương rồng thiêng đã được đồng nhất hoá. Nhà sư -- cây xương rồng cần cù, nhẫn nại như người mẹ, ưu tư dõi mắt như người ông, rồi như người cha bảo ban minh triết về thời gian, lưu trữ quá khứ chưa xa, hãy còn nhức nhối về những đứa con vội quên màu xanh dĩ vãng. Ẩn sĩ – cây xương rồng lại là biểu tượng khiêm tốn, vô danh và vô ngôn của thời gian:
Trên đồi quê hương – lặng câm đứng nhìn từng thế hệ
Đứa con của dòng sông quay lưng lại dòng sông
Rời bỏ mái nhà, ngôi làng, cuộc tình thơm đi tìm đất hứa xa xăm
Ru thôi làm buồn, trâu hết muốn đi hoang, cánh buồm tuổi thơ bão nát
Nếu như cây tre là biểu tượng cho dân tộc Việt Nam nói chung thì với người Chăm, cây xương rồng lại có vị trí không thể thay thế trong đời sống, văn hóa cũng như đời sống tâm linh của họ. Chính sự kết hợp giữa các yếu tố: sự cồn cào hơi thở cuộc sống, tình cảm quê hương nồng đượm, lại vừa mang đậm yếu tố tâm linh đã tạo nên sức sống lâu bền của biểu tượng độc đáo này.
[bookmark: _Toc479661836]4.2.1.2. Biểu tượng dòng sông – nơi nuôi dưỡng quê hương, lưu giữ kỷ niệm
Theo Jean Chevalier – Alain Gheerbrant (1997) [47,829 – 830], biểu tượng sông hay dòng nước chảy đồng thời là biểu tượng của khả năng của vạn vật, của tính lưu chuyển của dạng thể (F. Schoun) của sự phong nhiêu và sự đổi mới. Ta có thể xem xét trong những trường hợp sau: Thứ nhất, sự chảy xuôi dòng về đại dương là sự tụ hợp nước, là sự trở về với trạng thái bất phân, là lối vào Niết Bàn; sự ngược dòng hiển nhiên là sự trở về cội nguồn thần thánh, với bản thể; sự vượt qua một chướng ngại ngăn cách hai lĩnh vực, hai trạng thái: thế giới hiện tượng và trạng thái không chế định, thế giới cảm tính và trạng thái siêu thoát. Thứ hai, dòng sông trên cao của truyền thuyết Do Thái là dòng sông của những ân huệ, của những ảnh hưởng của trời. Nhưng dòng sông trên cao chảy xuống thẳng đứng theo trục của thế giới; sau đó tỏa ra theo chiều nằm ngang từ trung tâm ra bốn phương, đến tận đầu mút của thế giới: đó là bốn con sông của Địa Đàng. Trong trường hợp thứ hai, sông Hằng của Ấn Độ là dòng sông tẩy uế, chảy ra từ mái tóc thần Shiva. Dòng sông trên cao là biểu tượng của nước thượng giới nhưng với tư cách là nó tẩy uế tất cả, nó cũng là biểu tượng của công cụ giải thoát. Cũng với ý nghĩa ấy, các dòng sông của Hy Lạp cũng là những đối tượng thờ cúng – các dòng sông gợi lên lòng tôn kính và sự sợ hãi. Ở một khía cạnh khác, sông chảy xuống từ trên núi cao, quanh co qua những thung lũng, biến mất trong những hồ và biển, dòng sông tượng trưng cho đời người với chuỗi liên tiếp những mong ước, những tình cảm, những ý định và thiên hình vạn trạng những bước ngoặt của chúng. Theo nghĩa tượng trưng của từ ngữ, bước xuống con sông chính là để cho linh hồn nhập vào thân thể. Con sông mang ý nghĩa thân thể. Tâm hồn khô khan bị lửa hút, tâm hồn ẩm ướt bị đọng lại trong thân thể. Thân thể là một cuộc sống bấp bênh, nó chảy như nước, và mỗi linh hồn có một thân thể riêng, cái phần phù du của sự sống của nó, dòng sông của nó.
Trong tục ngữ Chăm, sông nước biểu trưng cho đường đời  với nhiều kinh nghiệm sống được trau dồi, đúc kết:
1.Nau dalam ia maung hai ia dalam
Đi dưới sông nước, hãy coi chừng nước (nông) sâu.
2. Nau dalam glai pơng ciim mưnhi
Nau dalam ia pơng ikan cabbauh
Vào rừng hãy lắng chim kêu
Xuống sông hãy nghe cá đớp.
3. Mưtai di kraung, mưtai di tathik
Thei mưtai di danaw kabaw mư-ik takai palei.
Chết nơi biển rộng sông sâu
Ai đâu lại chết vũng trâu ven làng.
Sông nước cũng là một biểu tượng quen thuộc trong thơ Chăm đương đại. Dòng sông là biểu tượng cho sự luân chuyển, vần vũ của dòng đời. Con sông không chỉ là một phần kí ức đẹp đẽ mà còn biểu tượng cho những giá trị tốt đẹpcủa cuộc sống đang dần mất đi trong thơ Jalau Anưk: không còn như thuở sông có mặt trong cuộc đời ông tôi/ hỗn độn phận người/ mệt nhoài những bước sinh linh lạc bầy tìm nơi trú ẩn/ không còn như thuở sông tắm điệp trùng những người thợ sau nhọc nhằn dựng lên nghìn tháp/ không còn bồi nữa phù sa như thuở sông trông thấy hai bên mình bạc ngàn nương ngô/ xanh ngút tầm ruộng lúa/ sông không được lớn lên thêm/ sông được sắm một cái cũi bêtông dài lòng thòng từ nguồn đến ngọn/ họ sợ sông vung những cái tát dài/ họ sợ sông tắm vào họ nhằm mùa giông bão viếng thăm/ họ hoàn hồn trong giấc ngủ mỗi độ sông đi hoang/ sông trườn khỏi  chiếc cũi nén tức ngực mùa biển động…/ ai cũng phải chết/ ông tôi cũng đã chết/ và/ sông có lẽ cũng sẽ chết/ những kí ức về sông mà ông tôi treo trên gác bếp/ biết đâu sẽ có người đọc được/ khi đó,/ họ sẽ chỉ dẫn loài người cùng nhau hát tụng sông /sông thôi đừng nghêu ngao hát một mình,/ về mình …(Vĩnh viễn và đôi khi). Một bài thơ mà sử dụng đến 23 từ sông, cùng với nó là nghệ thuật nhân hóa. Một con sông chuyên chở tâm tư của nhân vật trữ tình: hoài niệm, day dứt, tiếc nuối, cuối cùng là đau đớn. Có thể nói Vĩnh viễn và đôi khi (cùng với Dưới vòm trời là những mái nhà) là một trong hai bài thơ hay nhất của Jalau Anưk.
Sông còn là dòng đời, định phận  của con người với những nếp gấp của nó: Trong dòng chảy của dòng sông gấp khúc/ tôi được vớt lên/ để phơi khuôn mặt trên vở kịch bi hài (Nếp gấp – Thạch Trung Tuệ Nguyên). Hầu hết các con sông trong thơ Chăm đương đại – theo sự khảo sát của chúng tôi - đều là những con sông không được định danh, chúng mang ý nghĩa thời gian và số phận con người.
Sông còn là biểu tượng cho sự sinh dưỡng. Dòng suối như người mẹ tảo tần, vun đắp phù sa cho con (dòng sông). Dòng sông cũng mang thiên tính mẹ bồi dưỡng cho cây cỏ, làm mát cho sa mạc. Sông trong bài thơ dưới đây có điểm gì đó giống với những đứa con Chăm, luôn có xu hướng trưởng thành , rời quê để hành hương về những miền đất mới.
Con suối mẹ đổ dòng em vạn ngày không tiếc
mong sông em lớn khôn nuôi cây cỏ hai bờ
rời bỏ nguồn, sông xăm xăm miền sa mạc
cạn kiệt đời co một nhúm thân trơ
(“Dấu chân trầm”, Hành hương em, NXB Trẻ, 1999)
Sông Lu là con sông của riêng Inrasara. Con sông Lu vừa có ý nghĩa với cá nhân ông vừa có ý nghĩa tín ngưỡng tôn giáo linh thiêng – sông Lu trong thơ Inrasara có thể ví như con sông Hằng trong tôn giáo của người Ấn Độ vậy.
Làng Chăm Mỹ Nghiệp, tiếng Chăm là Chaleng nằm bên dòng sông Lu hiền hòa, cách thành phố Phan Rang-Tháp Chàm chỉ khoảng 10 km về hướng nam theo Quốc lộ 1A. Một  vùng đất bằng ven biển, dựa núi Trà Bang ở phía nam, lại có dòng sông Lu bao đời nay bồi đắp phù sa khiến  địa thế làng nằm trong tổng thể một vùng đất “ địa lợi nhân hòa”, không chỉ  phát triển được nghề trồng cấy  mà còn phát sinh nghề làm gốm, nghề dệt thổ cẩm nổi tiếng của người Chăm. Con sông Lu không chỉ có giá trị lớn về kinh tế mà còn là một thắng cảnh – gợi thi hứng cho đại diện ưu tú nhất của thơ Chăm đương đại – Inrasara. Nhà thơ này từng nói: bên cạnh việc sưu tầm, nghiên cứu, “tôi phải nhìn sông Lu từ một chiều kích khác, đến với sông Lu bằng những bước đi khác”. Sông Lu với ông là kí ức tuổi thơ đẹp đẽ, là thực tại xô bồ đầy nhức nhối, là định phận của ông, là tín ngưỡng tôn giáo, là văn hóa.
Dành cho quê hương một tình yêu sâu nặng, nhà thơ như hoá thân vào dòng sông Lu miệt mài, thao thiết chảy hòa chung vào biển cả: Trong kiêu hãnh cô đơn/ Sông Lu đang hành trình về phía biển/ miệt mài (“Sông Lu và tôi”). Với Inrasara, Dòng sông Lu thao thiết chảy trong thơ Inrasara mang chở bao nỗi niềm. Sông Lu gắn với tuổi thơ. Sông Lu thác lũ và sông Lu bồi đắp phù sa, sông Lu ẩn cư miền sa mạc, sông Lu rời bỏ nguồn hành trình về phía biển… Hành trình của dòng sông ấy không chỉ là lối về với tuổi thơ của thi nhân mà còn là hành trình gian nan đi tìm cái đẹp, hành trình đến với nghệ thuật.
Tác giả sử dụng lối kể chuyện giản dị, gần gũi để nói những chuyện thường nhật. Tân hình thức là một thể thơ thuộc dòng hậu hiện đại. Với thể thơ này, chữ nghĩa kéo theo mạch cảm xúc chảy tràn từ dòng nọ nối tiếp dòng kia: Sông Lu sinh ra cùng tôi năm đinh/dậu. Hai mươi tháng hạn sông Lu nằm/ phơi thân trầm dòng vào lòng đất. Sông/ Lu chảy quyết liệt lúc tôi vỡ tiếng / nói đầu đời, sông Lu ẩn mình trong/ tôi khi tôi bỏ làng đi lang bạt,/ lần nữa sông Lu lại ra đời với/ tôi ngày trở về. Đừng ai hỏi sông…(Chuyện 4. Sông Lu) như những trang đoạn cuộc đời nối nhau liên tiếp.
Từ tình yêu, niềm biết ơn quê hương, Inrasara như dòng Lu quê ông, thao thiết thức, thao thiết chảy, thao thiết hành trình kiếm tìm “một ban mai khác”: Riêng dòng Lu thức, đi không nguôi/ Hành trình tìm một ban mai khác  (Sông Lu cùng tôi thức đêm nay/ Hành hương em), và   Trong kiêu hãnh cô đơn/ Sông Lu đang hành trình về phía biển/ miệt mài. (Sông Lu và tôi/ Hành hương em)
Hóa thân vào dòng sông Lu, Inrasara đã hoạ thể mình bằng một tâm thế/ tư thế trữ tình thật đẹp. Sâu xa hơn, người đọc còn bắt gặp ở bề sâu hình tượng thơ một tinh thần dân tộc mở. Hành trình miệt mài về biển, về với gia đình văn hoá chung của dân tộc để rồi con sông Lu ông nhận mùa bội thu về cho quê hương mình: Khi niềm vui tan trong nỗi đau vỡ hoang ánh nắng/ tôi mang hạt giống thu hoạch phương xa gieo cánh đồng làng/ em nhân giống dân ca vào giai điệu mới/ bờ cỏ vang vang ngôn ngữ được mùa (Hạt mùa mới/ Lễ Tẩy trần tháng Tư).
Có thể nói, cây xương rồng và dòng sông rất giàu giá trị biểu tượng. Cây xương rồng trước hết là biểu tượng cho sức sống tiềm tàng  của người Chăm. Cây xương rồng còn là một biểu tượng cho quê hương Chăm. Cây xương rồng mang hình bóng quê hương của người Chàm. Và cây xương rồng  là biểu tượng của độ trì, soi dẫn và tiêu điểm nhận đường – cây xương rồng ít nhiều mang màu sắc tôn giáo, tín ngưỡng.. Còn biểu tượng dòng sông là hình tượng quen thuộc trong thơ Chăm đương đại. Dòng sông là biểu tượng cho sự luân chuyển, vần vũ của dòng đời và sự sinh dưỡng.
[bookmark: _Toc479661837]4.2.2. Biểu tượng về nhân sinh – nét xưa còn lại và những đổi thay
[bookmark: _Toc479661838](Biểu tượng palei và phố- nét nổi trội  trong thơ Chăm đương đại)
Có thể thấy, làng và phố là hai vùng địa giới, hai miền văn hóa hoàn toàn riêng biệt nhưng ít nhiều có mối quan hệ hữu cơ, bổ sung cho nhau. Nếu phố  thường được quan niệm là chốn bon chen, cát bụi thì làng lại được coi như một không gian bình yên trong lành để tâm hồn có thể khao khát hướng về.Trong đó, làng là danh từ (theo tiếng Nôm), dùng để chỉ đơn vị tụ cư nhỏ nhất nhưng chặt chẽ và hoàn thiện nhất của người Việt. Trong buổi đầu được gọi là các Kẻ, Chạ, Chiềng của người Việt cổ, về sau được gọi là Làng, còn ở khu vực miền núi được gọi là Bản, Mường, Buôn, Palei, Plum, Đê,…Còn phố là một không gian tiện nghi phát triển nhờ những tiến bộ của sự phát triển đô thị : Phố có đường rải nhựa, có đèn chiếu sáng trong đêm, hệ thống thoát nước; hệ thống cấp nước sạch, hệ thống thông tin, các công trình công cộng đủ loại…Sự chuyển đổi không gian từ làng đến phố tạo nên những nếp sống văn hóa mới.
Palei (làng) và phố là hai biểu tượng không gian quen thuộc trong thi ca Chăm nói chung, trong thơ Chăm đương đại nói riêng. Qua hai không gian này, chúng tôi nhận thấy con người Chăm đương đại, dù đã trải qua nhiều biến động của lịch sử nhưng vẫn mang đậm đà bản sắc truyền thống.  Trong đó, palei là không gian chính, nơi thể hiện rõ nếp sinh hoạt, những nét phong tục tập quán, tôn giáo tín ngưỡng độc đáo của người Chăm, còn phố là một tấm gương khác để người Chăm soi mình, họ sẽ được thể hiện một cách đầy đặn, toàn diện hơn.
[bookmark: _Toc465096379][bookmark: _Toc465676567][bookmark: _Toc479661839]4.2.2.1. Biểu tượng Palei (làng) Chăm – quê hương nghèo xác xơ nhưng thanh bình, nơi gìn giữ truyền thống văn hóa lâu đời của dân tộc Chăm
Làng là một đơn vị sinh hoạt tồn tại khá lâu đời, là nơi lưu giữ những giá trị văn hóa vật chất và tinh thần mang đậm đà bản sắc dân tộc. Làng quê cũng có thể xuất hiện trực tiếp hoặc cũng có thể tồn tại ở những biến thể mang ý nghĩa biểu trưng. Đó là những hình ảnh quen thuộc với người Việt như mảnh vườn, cây đa, cây tre, rặng trúc, giếng nước, đền chùa, miếu mạo, dòng sông quê, con đường làng, những cô thôn nữ, chiếc áo bà ba… từ lâu đã đi sâu vào tâm thức con người Việt Nam. Cho nên, những hình ảnh về làng quê đã xâu chuỗi thành hệ thống biểu tượng nghệ thuật giàu ý nghĩa trong thi ca xưa nay. Có thể thấu hiểu tâm trạng nhớ quê da diết của một người con trai tha hương:
Anh đi anh nhớ quê nhà
Nhớ canh rau muống, nhớ cà dầm tương
Nhớ ai dãi nắng dầm sương
Nhớ ai tát nước bên đường hôm nao
Nhớ quê là nhớ những món ăn dân dã, thân thuộc: canh rau muống, cà dầm tương; nhớ những con người lao động vất vả: dầm sương dãi nắng.
Làng quê  trong thơ Nguyễn Khuyến sống động mà nhẹ nhàng, hài hòa đậm đà bản sắc Bắc Bộ với : Ao thu, nước trong veo, sóng biếc, lá vàng, tầng mây lơ lửng, trời xanh ngắt, ngõ trúc quanh co,…(Thu điếu).
Trong thơ Nguyễn Bính, làng quê với quả cau, vườn trầu…và những cái tên mà người Việt Nam nào cũng thấy thân thuộc:
Nhà em có một giàn giầu 
Nhà anh có một hàng cau liên phòng 
Thôn Đoài thì nhớ thôn Đông 
Cau thôn Đoài nhớ giầu không thôn nào?
(Tương tư)
Trong khung cảnh palei, nỗi nhớ của chàng trai và cô gái Chăm xưa trong ca dao thật da diết: Anit lo ai nau o hu/ Nau rah bblang hamu twei tian su-on/ Anit lo ngap gait o jiơng/ Dom dauk ppayơng drei thwak yawa ( Quá yêu chẳng biết đi đâu/ Anh ra đồng ruộng dạ sầu khôn nguôi/ Qúa yêu chẳng nói lên lời/ Hết đứng lại ngồi, than thở cùng ai).
Chàng trai tương tư nàng, ra ngẩn vào ngơ, lên rừng xuống đồng cho nguôi niềm mong nhớ.
Nằm trong dòng chảy chung của văn học Việt Nam đương đại, hệ thống biểu tượng về làng trong thơ Chăm bên cạnh những nét chung còn có những điểm độc đáo riêng  do sự chi phối của điều kiện tự nhiên cũng như phong tục tập quán, sinh hoạt của người Chăm.
Palei có ý nghĩa rất lớn đối với người Chăm. Xét về giá trị tinh thần, biểu tượng palei có thể coi như biểu tượng quê hương Chăm. Trong phần này, chúng tôi chỉ chọn để trình bày một số biểu tượng mang tính đặc trưng về palei trong thơ Chăm đương đại.
Trước hết là thiên nhiên, cảnh vật miền duyên hải Nam Trung Bộ, đặc biệt là ở các palei Chăm cũng là một mảng màu ấn tượng trong cảm hứng của thi sĩ Chăm đương đại: vừa khắc nghiệt, khô cằn, phôi pha nhưng cũng gần gũi, gắn bó và thơ mộng  với cuộc sống con người Chăm.
Tôi yêu quá nơi tôi sinh ra lọt lòng mẹ khóc oa oa chào/ đời chào người chào gia súc gia/ cầm chào giường tủ chào chăn chiếu bàn/ ghế ngôi nhà mái tranh vách đất dột/ nát cả mặt   trăng đêm mặt   trời rụng muôn vì/ sao rơi xuống mặt hồ sông suối cỏ/ cây biển rừng đá   sỏi gội mưa dầm/ sương dãi nắng cháy đốt thịt da (Yêu quá đời người – Trà Vigia).
Quê hương nghèo với những con người còm cõi, héo gầy: Cánh đồng hạn triền miên/ bầu vú mẹ cạn khô/ để bầy dê ốm gầy trên triền dốc/ em thơ húp vội nước cơm/ rồi nín khóc chờ/…. hoang vắng trôi đi (Dưới vòm trời là những mái nhà – Jalau Anưk).
Những hình ảnh thơ đặc trưng cho một miền quê hanh khô, đầy nắng gió của miền Trung : vú đồi khô khốc, không có cụm mây, không có giọt mưa…trong niềm xót xa khôn nguôi của đứa con Chăm Inrasara.
Bên cạnh đó thiên nhiên quê hương Chăm có những nét đặc sắc làm đắm say lòng người: Tháng Tư khô – bờ xanh xương rồng xanh/ tháng Bảy mưa – bằng lăng rừng nở tím/ chạp lạnh sang – đồi mai rực sắc vàng/ quê ta ba mùa, đủ ba mùa phiêu lãng.  (Ngụ ngôn viết cho mình- Inrasara).
Bức tranh làng quê Chăm không thiếu cảnh thanh bình, thơ mộng: Một chiều rời phố về palei em / nắng hong vàng đám rạ cuối vụ./ quanh nhà em / vẫn bụi xương rồng phơi sắc xanh / vẫn cây me đầu ngõ / con đường nhỏ thênh thang/   vẫn ánh mắt ngày xưa tôi ngỡ ngàng/ chỉ áo pull quần bó, chỉ nụ cười em
(Chuyện vụn -Bá Minh Trí)
Màu tím Tagalau (hoa bằng lăng) một lần nữa lại sáng lên trong bức tranh tháng bảy thơ mộng:
Trời làm mưa,/… mưa đêm mưa ngày/ Mưa vỡ núi đồi, mưa giục tươi cây lá/ Khoai đậu, lúa ngô, lòng người cờ mở/ Cho dù mưa có trắc trở cuộc chơi/ Thì em ơi, chớ vội buồn phiền…/ Tạo hóa cho ta một tháng Bảy/ Hoa Tagalau nở tím núi rừng / Dẫu tím có gợi dở dang xưa ấy/ Tím muôn đời là màu tím thủy chung!/
Tháng Bảy xối mưa về tắm gội/ Ngọn tháp sáng nay sạch bụi trần/ Chờ đón dân mình lên trẩy hội/ Tưởng nhớ cha ông một chút tình.
(Sắc tím Tagalau – Ka Lưu (Huy Tuấn)
Với người Chăm , màu tím hoa bằng lăng – Tagalau – (không phải màu tím hoa sim) là sắc màu tượng trưng cho tình yêu thủy chung, son sắt.  Không phải ngẫu nhiên mà người Chăm chọn Tagalau là tập san hằng năm của mình.
Đẹp nhất và thanh bình nhất là palei Chăm trong thơ Kiều Maily với những: Con chó nhà láng giềng không buồn sủa/ dòng mương như chậm hơn/ đựng lũ trâu nằm lì dầm nước/ bên bờ loài hoa nở muộn mới ra ràng chợt úa/ rũ mình trong trưa/… Tiếng reo mừng người về từ nhà xa vang lại/ xé một vệt không gian im /rồi vắng lặng (“Palei ngày về’)
Palei là nơi có nhiều phong tục tập quán, nhiều lễ hội, nhiều tín ngưỡng tôn giáo mang đậm bản sắc dân tộc Chăm được lưu giữ từ lâu đời như: thánh địa Mĩ Sơn, tháp Chămpa..., những lễ tẩy trần, lễ hội Katê, những tiệc tùng Shiva,... những điệu múa Apsara, tiếng trống ginang, tiếng kèn xaranai, những trang thơ Glơng Anak, Pauh Catwai...Điều đó cho thấy những mạch nguồn văn hóa quê hương đã ngấm sâu vào các thi sĩ Chăm đương đại và giờ đây tái hiện sống động trong thơ họ.
Thơ Chăm ngập tràn không khí lễ hội, nhất là lễ hội Katê. Lễ hội Katê là một trong những lễ hội dân gian đặc sắc nhất trong kho tàng văn hóa của người Chăm. Lễ hội là một tấm gương phản chiếu sinh hoạt của cộng đồng Chăm, nó hội tụ những giá trị tinh hoa văn hóa dân tộc Chăm.
Tràma Hani có cảm nhận thật đẹp về không khí lễ hội Chăm. Nhà thơ nữ đã tái hiện được cả một bản hòa âm trống  lễ hội Chăm thật đặc sắc: Êm dịu điệu Biyen Tiaung/ Hùng tráng nhịp Tang Hauk/ Sôi nổi điệu Cei Tathun/ Buồn buồn khúc Atapah/ Trăm năm rồi ngàn năm/ Tổ tiên mình nhảy múa/ Theo nhịp trống ginơng/ Cứ mới hoài, không cũ/ Trống gọi mình vào hội/ Vui riêng hòa vui chung/ Trống đuổi xua tăm tối/ Vẫy tốt lành vào thôn/ Ginơng và trống cơm/ Từng thế hệ vang lên/ Đánh thức hồn dân tộc/ Chung tiếng trống Tây Nguyên (Hồn trống Ginơng)
* Biyen Tiaung, Tang Hauk, Cei Tathun, Atapah: tên các điệu trống dân tộc Chăm.
Thơ Inrasara đầy nắng, gió, mưa Katê, tiếng trống Ginang, Baranưng, dòng ariya, điệu kamơng, đua buk… và tình yêu Katê – Katê còn được xem là mùa khát khao luyến ái, sum vầy.
Em về/ nắng hanh lối mòn/ điệu đuabuk/ triền vai rung rinh màu thổ cẩm... và  Em về/mang mang mùi đất hoa bằng lăng, cây xương rồng/ khát/ trống ginơng rạo rực/ gió Katê (“Katê mới”- Inrasara).
Có lẽ chỉ cần bài thơ này cũng đã khái quát được phần nhiều nét bản sắc của lễ hội Chăm nói chung, Katê nói riêng.
Tôn giáo, tín ngưỡng là một phần rất quan trọng trong đời sống sinh hoạt và văn hóa của người Chăm (phần lớn người Chăm theo đạo Hồi). Hệ thống các vị thần linh trong tín ngưỡng của Chăm rất phong phú, đa dạng, dường như mọi ngõ ngách lớn - nhỏ trong sinh hoạt của người Chăm đều có vị thần riêng cai quản. Thơ Chăm đương đại cũng ngập tràn hình ảnh các vị thần như thần Shiva, Visnu, vũ nữ Apsara, Đức Phật:
Cái vẫy gọi của chênh vênh cánh tay gãy tượng Shiva khoét rỗng
phần nửa chừng nụ cười bị sứt mẻ Apsara
dáng sắp nghiêng đổ tháp Yang Pakran
khúc gẫy gập sông Lu thình lình cạn nước
(Khởi động của khởi động – Inrasara)
…nhưng màu sắc linh thiêng tôn giáo đã nhạt nhòa phần nào, những vị thần này gần gũi, đời thường và gắn với những sinh phận Chăm nhiều hơn.
Đây là cuộc trở về của người con Đồng Chung Tử sau 30 năm xa quê: 30 năm chẵn chòi, con mới về tới Thánh địa/ Hành hương nhận mặt tổ tiên mình/ Con chào tháp, chào linga – yoni, chào hồn vía/ Và chào luôn những cọng cỏ diêu linh/ ……………………………………………../ Dõi theo áng mây trôi giạt cuối ngàn
Thăm thẳm buồn đôi mắt Apsara/ Rồi bàng hoàng trong bao la cùng thẳm/ Cô đơn những tháp Chàm (Hello Mỹ Sơn).
Có thể thấy thân phận nổi nênh của Đức Phật trong thơ Inrasara: : Đức Phật nổi chìm trong trận bể dâu (trường ca Quê hương). Quê hương của ông là quê hương của đạo Phật. Đấng từ bi ấy cũng trầm luân với sự biến thiên của lịch sử.
Tháp Po Rome dường như không còn hoàn toàn thánh linh với Trầm Ngọc Lan (Chế Thảo Lan):
Hỡi Po Rome Người là thiên thần hay tục tử?
mà khói trầm tư bay tự trần gian
hai loài hoa đổi đời cho muôn kiếp
Shiva rùng mình, nhớ thuở mới cưu mang.
(Tranh tượng Po Rome)
Đẹp nhất là vũ nữ Apsara với thân hình kiều diễm và điệu múa ảo diệu.
Ngủ quên trong kiếp đá/ Bàn tay nghệ sĩ hoài thai/ Trăm năm làm một thuở
Nỗi mơ nung nấu ngàn đời chưa nguôi/ Cựa mình ra lòng đá /Nụ cười phiêu lãng trên môi/ Mang hình hài vũ nữ/ Qua miền cuộc lữ rong chơi đất trần/ Mai trở về cõi đá/ Đường cong diễm ảo khơi vơi/ Sát-na thành thường trụ/ Cho nhân gian nửa đất trời nhớ thương. (Apsara – Vũ nữ Chàm – Inrasara)
Biểu tượng người dân Palei
Con người Chăm trong thơ Chăm đương đại được soi chiếu dưới nhiều phương diện.
Trước hết là biểu tượng về những con người quê lầm lụi, khổ cực, khô cằn
Quê hương nghèo đã sản sinh ra những con người vất vả, khắc khổ, tàn tạ:
Quê hương em lũ trẻ con chơi bẩn/ Những bà mẹ gầy còm, cụ già râu trắng
Những cô gái quê gánh nặng áo vai sờn/ Quê hương có lũ dê, đàn trâu dưới nắng khỏa thân/ Có bé mục đồng chiều hôm không buồn nghêu ngao tiếng hát
(Trường ca “Quê hương” – Inrasara)
Và
Những bà mẹ Hamu Chrauk/ đầu đội giành lu rao bán/ khắp phố cùng thôn/ ngày sang đêm/ tiếng rao dội luôn vào giấc mớ/ ai … lu, trã, nồi, trách… khôôông… Những người chị Chakleng/ trói lưng ngồi hết ngày đời/ ngồi lấn cả đêm/ những người chị lưng phản/ ngồi quên lấy chồng/ vòm vú teo không biết/ Những chàng trai Pabblap/ chân trần lang bạt/ kì hồ ciet gha harơk lên vai/ gánh dọc thế kỉ hai mươi/ hiên ngang gánh sang hai mốt/ không lần ngưng nghỉ (“Kẻ quê hương” - Inrasara).
Những con người còm cõi nơi làng quê nghèo được khắc họa thật chân thực có sức ám ảnh khôn nguôi: lũ trẻ con chơi bẩn, bà mẹ gầy còm, cụ già râu trắng, Những người chị Chakleng… vòm vú teo không biết.
Jalau Anưk xót đau khi kể về bản thân và những người yêu thương của mình.
Nhễ nhại mồ hôi, xé lòng cơn đau đêm, lập cập run - bi mìn vết thương sót lại.
Mẹ dội tôi vào đời, khóc oang oang, nhầy nhụa chiếc phòng, quờ quạng trong đặc sệt bóng tối, phủ lên palei gánh nặng một đời người.
Loài quạ thét trong đêm, tan tác bầy cú vọ, tiếng khóc vỡ òa đánh thức bầy gà lười gáy tinh mơ.
Đi - cha tôi đi - cánh tay trần gầy guộc, lôi không nổi bầy ngôn ngữ mồ côi nằm sâu dưới vực, chiếc tàu gặp nạn, chìm vùi illimo.
Tôi - cái thằng tôi - trơ trẽn vỗ ngực, ngủ vùi cùng cái mác bảnh choẹ, láng coóng một cái đầu to hai mái - rỗng tuếch bên trong, tỉnh vội - soi gương thấy mình cũng chỉ là cái thằng Klu khờ khạo, mút mục ngón tay cái mà cứ tưởng là núm vú mẹ nâng niu ngày chào đời.  (Tôi)
* Klu: tên thường đặt cho con trai Chăm; ilimo: văn hóa.
Đứa trẻ Chăm bị ném ra đời như để đón nhận những nỗi nghiệt ngã của số phận.
Và nhất là hình ảnh con người Chăm với cuộc mưu sinh nghiệt ngã và tàn nhẫn:  Cánh đồng hạn triền miên/ bầu vú mẹ cạn khô/ mặc bầy dê ốm gầy trên triền dốc/ em thơ húp vội nước cơm/ rồi nín khóc chờ/ … hoang vắng trôi đi/ Quạnh hiu những mái nhà/ trần truồng những tấm thân gầy/ Lũ kéo ầm ầm/ thân trần cha run/ áo tả tơi mẹ rách /ném mình vào gió/ phóng bừa vào mưa/ bởi có em và anh/ há hốc mồm đòi sống (Dưới vòm trời là những mái nhà)
Mặc dù vậy, mảnh đất Palei Chăm cằn cỗi, những con người Chăm nghèo nàn khắc khổ cũng đã sản sinh ra những người Chăm đẹp. Thơ Chăm có nhiều trang dành để viết về họ.
Người Chăm đẹp khỏe mạnh với làn da rám nắng: không có màu da em bánh mật/ không mùi khét trên đầu ngọn lúa tháng ba/ không bạc phếch phiến gạch trên tường tháp mấy mươi trăm tuổi/ anh không biết quê mình có nắng/ chang chang mỗi ngày đời (Quê - Jalau Anưk).
Và vẻ đẹp cô gái Chăm vừa khỏe khoắn vừa mềm mại quyến rũ: Yêu em / nắng cho em làn da sậm/ cha cho bắp chân trần gân guốc/ mẹ cho hai bàn tay dịu mềm/ dân ca Chăm làm lời ru êm / tình yêu đầu đời anh cho đôi môi ngọt lịm            
(Yêu em – Trà Thy Mư lan)
Giữa phố đông, vẻ đẹp ấy của người Chăm không thể nào trộn lẫn giữa dòng người xuôi ngược: Khi chạm những Makara, Garuda trên tháp đền Hà Nội/ Khi chiều Tây Nguyên giáp mặt Yang Praung/ Khi Phan Rí u huyền mắt gái Cham-Ywơn/ Khi Sài Gòn phố đông chàng trai da màu bánh mật/ Lững thững/ Bước qua đường/ Em bắt gặp quê hương
                                             ( Inrasara - Trường ca Quê hương)
Với người Chăm, con người đẹp là con người có làn da rám nắng, khỏe mạnh. Quan niệm thẩm mỹ này cũng được phản ánh rõ nét trong  trong văn học dân gian Chăm: Urang lac ai juk lo/ Dei lac juk o, bbiah min si maung/ Urang lac ai juk bbak/ Dei lac mưh pariak drơp ar muk kei/ Urang lac ai juk hahluw/ Dei lac pataih li-uw rang parang ppablei.
(Người bảo anh đen lắm/ Em nói không đâu, cũng vừa mắt nhìn/ Người bảo anh đen thui/ Em nói (đấy là) vàng bạc của cải cha ông/ Người bảo anh đen nguồn/Em rằng lụa là người bày ra bán).
(Ca dao)
Và: Patih đih di takai, tơmbơr binai đih sa patơr.
Trắng xinh mà ngủ dưới chân
Ngăm đen lại được kê chung gối (chồng).
(Tục ngữ Chăm)
Nhưng họ cũng không thiếu phần uyển chuyển diễm lệ khi vào vai vũ nữ Apsara.
Vẻ đẹp diễm tuyệt của nàng thoắt ẩn thoắt hiện trên mỗi bước đi và tôi cứ mãi ao ước được nâng niu đôi bàn chân nhỏ bé ấy (Những mảnh vỡ - Thạch Trung Tuệ Nguyên).
Người mẹ Chăm cũng thật đẹp trong cảm nhận của đứa con: Những khi con học bài/ tóc mẹ buông thõng trên vai con/ ấm áp./ Bao lần tóc mẹ ướt/nước từ tóc mẹ nhỏ giọt/ những mủn nước rơi xuống đất/dần dần khô lại/cho tóc mẹ khô lại dần dần./ Mấy ngày qua mẹ cắt tóc/ nhưng con vẫn thấy tóc mẹ mọc/ xuống vai con/ như ngày xưa ấm áo/ mẹ càng đẹp/ càng xinh (Tóc mẹ - Thạch Giáng Hạ)
Vẻ đẹp đầy bản sắc Chăm của người chị trong thơ Sonputra.
Chị con gái Chăm, dịu dàng, thanh cao, chịu đựng
chị cười tôi, thân em gần chục tuổi đời
chẳng được tích sự gì,
(Chị cười tôi)
Tràma Hani người phụ nữ tài sắc vẹn toàn, người đã cùng Inrasara xây dựng nên một câu chuyện cổ tích kỳ diệu giữa xứ Chăm đầy nắng, gió, cát… cũng là một mẫu phụ nữ đẹp của người Chăm. Đó là một người khiêm nhẫn, cá tính mạnh mẽ, giàu lòng hy sinh vì chồng con và rất kiên cường trước mọi sóng gió của cuộc sống. Nàng là phần không thể thiếu trong cuộc đời và sự nghiệp con người tài năng Inrasara.
Chuyện 4.  Trà Ma Hani
Em đồng nội lang thang sông suối bàn chân trần nhỏ bé em mưa núi nắng đồi lũ đồng bão cát bãi nắng phanrang cháy da cũng là em tuyết laval cắt thịt
em băng rừng vắt tây nguyên run người chính là em ru rú khu ổ chuột sàigòn co ro đời tái nhợt em
chòi rách miền tây loạt xoạt bọn trộm rình & em năm sao hotel tokyo genève ấm nồng hai hàng lính canh đứng
em nước mắt tủi hổ & em tiếng cười giòn tan, em bóng tối & em ánh sáng, em búi tóc dính bùn qua đêm & em má môi đường đường son phấn giày cao gót nện phố du du
Em khôn ngoan thổ cẩm lời lỗ tính toán miệt mài chi li & em lãng đãng ngây thơ dại khờ em, hoa xương rồng & nắng em
lễ rija praung cổ tay tròn uốn cong điệu biyen, tiaung mê đắm đám trai làng theo em nhịp nhịp nhịp linga tiếng hát em hút hồn gió xalatan quét cuồng nộ vào đồi trọc quê hương
(Chuyện 40 năm giờ mới kể và 18 bài thơ Tân hình thức - Inrasara)
Xin nói đôi lời về con người thật – nhà thơ, nhà phê bình, nhà nghiên cứu Inrasara trong thơ Chăm đương đại như thêm một minh chứng về những đặc trưng mang tính biểu tượng về vẻ đẹp con người Chăm. Ở đây, cái thật của hiện thực đã hòa trộn với hình tượng thơ ca. 
Trong thơ Bá Minh Trí, Inrasara hội tụ cả vẻ đẹp của thiên nhiên, con người Chăm và cả tinh thần, tâm hồn Chăm: Mang vóc dáng của nắng/ hơi thở của gió/ ý nghĩ của biển/ Đôi mắt màu nâu in sâu hình tháp/ Đôi chân trần hoang sơ /đi khai hoang ánh sáng./ Bầu sữa Chakleng ngọt ngào/ ôm ấp anh/ Khung cửi Chakleng huyền ảo/ ru anh/ Cho anh mơ giấc mơ diệu kỳ/ Hoa xương rồng nở lối anh đi./ Đêm nay, sông Lu có thức cùng anh/ Apsara có về tâm sự/ Sài Gòn nắng – mưa/ có giữ được thơ anh/ trong điệu nhạc đồi núi?/Anh vẫn đi và nói / vang vang vụ mùa./ Rồi một ngày/ anh im lặng  về với sông Lu/ Bỏ dở chuyến hành hương/ Bỏ lại một dáng đứng chơ vơ /giữa rừng đồi…(Inrasara). Phải tiếp xúc nhiều với Inrasara, phải hiểu Inrasara, phải đọc thơ và nghiên cứu kĩ các công trình của Inrasara, Bá Minh Trí mới khắc học được bức chân dung thể chất và tinh thần Inrasara đầy đủ đến thế.
Kiều Maily coi Inrasara như một mốc lịch sử của Xứ Chăm – người làm sống dậy cả một nền văn hóa Chăm, cũng là một mốc của cuộc đời nhà thơ nữ: Khi Muk Xit làm vũ nữ Apsara tung hoành sân khấu khắp palei Phan Rang, Phan Rí/ tôi hãy còn trong bụng mẹ/ Khi thi sĩ Inrasara cho ra đời Tháp nắng/ tôi đang ngồi ghế năm cuối Tiểu học trường làng (Lý lịch trích ngang).
Diễm Sơn thấu hiểu và đồng cảm với khát vọng của Inrasara: Ta/ có ai thấu hiểu?/ như Sara mơ xây Tháp nắng / chợt lỗi hẹn người thương năm cũ/ nửa bên tháp – nửa tình em/ lỗi hẹn…(Giấc mơ tháp)
Inrasara cảm hóa con người Chăm và khơi dậy hồn thơ của họ: Lần đầu tôi gặp anh/ Ngập ngừng trong đôi phút/ Vui vỡ òa trong mắt/ Hồn thơ như hồi sinh./Mặc phũ phàng sóng gió/ Dẫu bao điều trái ngang/ Quán văn anh tập hội/ Tagalau sáng bừng./ Tim tôi rực lửa hồng/ Cháy bùng lên khát vọng/ Thơ anh làm mênh mông/ Đẩy thơ tôi dậy sóng! (Inrasara và tôi – Quỳnh Chi)
Inrasara cũng tự bạch:Tôi, đứa con của ngọn gió lang thang cánh đồng miền Trung  nhỏ hẹp/ Đứa con của nắng lửa bốn mùa cát trắng hanh hao/ Đứa con của biển khơi trùng trùng bão thét/ Và của đôi mắt tháp Chàm mất ngủ xanh xao/ Mẹ nuôi tôi bằng bầu sữa ca dao buồn/ Cha nuôi tôi bằng cánh tay săn Glang Anak/ Ông nuôi tôi bằng vầng trăng sương mù truyền thuyết/ Plây nuôi tôi bằng bóng diều, hồn dế, tiếng mõ trâu.
Khi người con của quê hương đã trưởng thành.
Tôi đụng đầu với chiến tranh
Tôi cụng đầu với áo cơm, cơ cấu , hiện sinh, hiện thực.
(“Đứa con của đất”)
Và đứa con Chăm xa rời quê hương để tìm những điều mới mẻ. Nhưng ở bất kì một chân trời xa xôi nào, hình bóng quê hương vẫn canh cánh bên lòng, chỉ chờ ngày đoàn tụ. Càng đi xa, càng có điểm nhìn khách quan về quê hương càng nhận thức được sâu sắc hơn về quê hương lại càng yêu quê hương. Hành trình ra đi cũng lại chính là hành trình trở về của cái tôi trữ tình trong thơ Inrasara là như thế. Mỗi lần xa quê trở về là một lần nhà thơ Chăm lại tìm thấy những niềm vui mới vì mình đã mang những hy vọng từ phương xa trở về làm đẹp thêm cho quê hương.
Khi niềm vui tan trong nỗi đau vỡ hoang ánh nắng
tôi mang hạt giống thu hoạch phương xa gieo cánh đồng làng
em nhân giống dân ca vào giai điệu mới
bờ cỏ vang vang ngôn ngữ được mùa
(“Hạt mùa mới”).
Biểu tượng con người nhập cuộc về hướng mở (hay biểu tượng con đường trong thơ Chăm đương đại)
Trong nghĩa gốc, con đường là lối đi dẫn bước chân đến nơi mà họ muốn.Trong nghĩa biểu tượng, con đường chính là cuộc hành trình để tìm đến cái đích cuối cùng của đời người, để đến với hạnh phúc, niềm vui, chân lý. Ở nghĩa thứ hai, ta có thể bắt gặp những cụm từ quen thuộc như con đường cách mạng, con đường chính trị, con đường thơ, con đường nghệ thuật…Con đường trở thành một không gian nghệ thuật - “mô hình nghệ thuật về cái thế giới mà con người đang sống, đang cảm thấy vị trí, số phận của mình ở trong đó” [170,372], là một biểu tượng xuất hiện đậm đặc trong thơ Chăm đương đại.

Trong thơ Chăm truyền thống, con đường thường được dùng theo nghĩa gốc:
147. Jalan waiy nhu bơk ba tapak
O hu glaung bier hapak danaw aluk jang nhu lơm
152. Jalan o hu rideh twak kubaw
Mưyah lac si khing nau rideh apwei rideh asaih
147. Đường cong họ đắp cho thẳng
Không thấy cao thấp đâu, vũng hay ổ gà họ lấp hết
152. Đường không có xe trâu
Ví có muốn đi đâu đã có xe lửa, xe ngựa
(Trường ca PPo parơng )
Trong thơ Chăm đương đại, con đường là một biểu tượng có tính đa nghĩa.
Con đường trong bài thơ “Con đường quê tôi” của Thạch Trung Tuệ Nguyên dường như được dùng theo nghĩa gốc (lối đi dẫn bước chân đến nơi mà họ muốn). Một con đường chảy dài từ tuổi thơ anh đến khi trưởng thành, một con đường từ những nét palei ban đầu giờ đổi thay  màu đô thị. Con đường là chứng nhân của biết bao kí ức đẹp đẽ đã qua, con đường chứng kiến bao cuộc ra đi rồi trở về, giờ chỉ đọng lại trong tâm khảm nhà thơ trẻ biết bao  tiếc nuối. Con đường là biểu tượng cho những kí ức đẹp đẽ. Với cá nhân nhà thơ, con đường vừa là nơi: lưu lại trong ta bao cảnh đẹp thơ mộng, lại vừa là nơi tuổi thơ tôi đã rớt lại; đã dìu ta vào đời – con đường quê hương yêu thương ấy chính là điểm khởi đầu cho hành trình rời palei đi tìm cái mới của người thơ có khí chất đầy ngang tàng – Thạch Trung Tuệ Nguyên: con đường quê hương nơi tuổi thơ tôi đã rớt lại / vẫn còn ẩn hiện đâu đây trong ký ức / trong trái tim / và trên cả bước đường ở xứ người / hình ảnh / đôi chân trần ngày nào rát bỏng bởi cơn nắng hung hãn của miền nhiệt đới/ gót hài kiêu hãnh liếm sạch mấy vết bùn còn vướng ở nơi gồ ghề sau cơn mưa/ con đường vẫn nằm đó im lìm với thời gian/ ôi con đường đã dìu ta vào đời/ nay đã phẳng lặng bởi nét son của đô thị hóa/ vác trên mình ngàn khối bê tông của những ngôi nhà hai bên lề/ còn đâu những nhịp thở của bước chân cô đơn thì thầm với sỏi đá / còn đâu đàn bò nhởn nhơ với cỏ dại hai bên lề đường/ còn đâu giàn nho và đồng lúa xanh ngào ngạt hương/ nhưng/ giữa dòng người vô tình qua lại/ con đường lẩn vào đời sống quê hương. Lặng lẽ. Người đọc có thể cảm nhận được biết bao nỗi dằn vặt, day dứt của người con Chăm trước sự vần xoay của cuộc đời. Tất cả những gì là đẹp đẽ, nguyên sơ đã qua không trở lại. Dằn vặt, day dứt là những cung bậc rất quen thuộc trong thơ T-T- Tuệ Nguyên.
Con đường là tương lai, là ánh sáng, là cuộc sống mới. Hãy tạm để lại quá khứ cùng những ưu tư muộn phiền!
Cứ đi đi! – Phía trước là con đường/ bởi chẳng thể bới tìm mãi những tàn tích năm xưa/ để vỗ ngực tự hào/ ngủ vùi sâu quá khứ/ liệt vòng sinh nở/ chai khối ưu tư
(Dưới vòm trời là những mái nhà – Jalau Anưk)
Con đường là một  hình tượng không gian và lịch sử xuyên suốt  trong thơ Inrasara. Đó là hình tượng con đường dẫn con người đi tìm sự sống đích thực, con đường sáng tạo thơ. Theo sự thống kê của Trần Xuân Quỳnh [148], trong năm tập thơ của Inrasara  có tới 22 bài (chiếm 16% ) xuất hiện hình ảnh con đường. Có những bài như “Con đường”, “Con đường vỡ”, “Con đường lửa thiêng”… hình tượng đó xuất hiện dày đặc. Hình tượng con đường trong thơ Inrasara mang tính hệ thống và tính đa nghĩa.
Thứ nhất là con đường đời gắn với những lần ra đi và trở lại. Đây là một trong những nội dung chủ đạo trong sáng tác của Inrasara.
Khi tôi chỉ còn bóng tối làm bạn đồng hành
Và con đường nằm trong bước chân
Con đường bạt núi đồi, thành phố
Con đường băng tìm những con đường chưa khai mở ở trần gian.
(“Con đường”)
Võ Thị Hạnh Thủy  [188] khảo sát thấy trong 83 bài thơ trong 4 tập thơ Inrasara, có đến 10 bài thơ trực tiếp mang tên, hay gợi ra cảm xúc về con đường đời: Ở tập thơ Tháp nắng  gồm: Đường trở về; Con đường lửa thiêng; ở tập thơ  Sinh nhật Cây xương rồng gồm: Những bước chân xa, Những nẻo đường bỏ quên; ở tập thơ Hành hương em gồm: Con đường vỡ, Dấu chân trầm, hành hương em; ở Lễ Tẩy trần tháng Tư bao gồm: Những dấu chân ơn nghĩa, Hành hương về bên kia đêm tối. Quan trọng hơn, trong 83 bài thơ của 4 tập thơ, có tới 45 bài thơ mang tứ hoặc mang ý nghĩa biểu đạt của tha phương, con đường, bàn chân…Điều này có thể lý giải như sau: Trước hết là do sự ảnh hưởng của triết học Ấn Độ. Triết học Ấn Độ minh định rõ bốn cứu cánh hay mục đích đời người. “Cứu cánh đầu tiên: Artha có nghĩa đại diện cho, thay thế cho, vì, nhằm vào, “là những sở hữu vật chất… để chu toàn những nghĩa vụ cuộc sống”. Ở một bình diện khác, Kama hay dục, lòng ham muốn, là sự khoái lạc và tình yêu thương”, là cứu cánh thứ hai… Để tránh cho cộng đồng khỏi đổ vỡ, suy đồi, tận tuỵ phụng sự công cuộc đó: công cuộc thâu mọi “bổn phận tôn giáo và đạo đức”. Nhưng như thế vẫn là chưa đủ, cả “tam chúng” trivarga đó. Chúng chỉ là những “theo đuổi thế gian” với bao triền phược, bổn phận và nghĩa vụ, trách nhiệm và gánh nặng. Ở chặng cuối, đạo sỹ Bà-la-môn nổ lực tự giải thoát để vươn lên cứu cánh tối hậu. Người Ấn sử dụng các hạn từ Mokca, apavarga, nirvrtti, và nivrtti để chỉ mục đích này… Mokca, nghĩa là “buông, thả, trả tự do, phóng thích, ra đi, rời khỏi; hay apavarga, là “ngăn chặn, tiêu diệt, xua đuổi, dứt bỏ, nhổ bật, bứt rời; hoặc nirvrtti, là “sự biến mất, sự huỷ diệt, sự nghỉ ngơi, sự thanh tịnh, sự hoàn tất, sự hoàn thành, sự giải phóng khỏi sự tồn tại của trần gian…”. [95] Như vậy, trong chiều sâu tư tưởng triết học Ấn Độ ra đi, rời bỏ được xem là mục đích tối thượng, là cứu cánh của một đời người.
Thứ hai  là do Chăm ảnh hưởng những hình thức lễ nghi của Ấn Độ. Nhưng ở phương diện này, Chăm ảnh hưởng trên tinh thần tiếp nhận/ cải biến. . Đây là một hiện tượng phái sinh của Bà-la-môn giáo… một sự kết hợp tuyệt vời giữa Bà-la-môn giáo và tín ngưỡng bản địa. Có thể nhận thấy, nếu như, tinh thần của các đạo sỹ Bà-la-môn buông xả tất cả, nhẹ nhõm ra đi, thì, với lễ tục Kut, người Chăm Ahier bị ràng níu chặt chẽ với quê hương. Cái khối mâu thuẫn được phản ánh trong lời bài hát mời thần Po Ginwơr Mưtri (thần Siva) của Chăm:  Đường đi rồi lại về/ Lại rứt cây đau nhói cho anh/ Đường đi rồi lại về/ Vũ nữ bỏ mũ, đau nhói cho anh/ Đường đi về xứ xa vời/ Lại để nhổ gai đau nhói cho anh. Dường như, sự hỗn dung văn hoá này của dân tộc Chăm đã tạo nên tính đa bề trong cảm thức tha phương - ra đi, trở về trong thơ đứa con Chăm.
Tâm trạng dùng dằng giữa ra đi và trở về không chỉ có trong thơ Inrasara, thơ Jalau Anưk chẳng hạn:
Người về!
Em vẫn thao thức
Để chỉ biết rằng:
Người về… lại đi.
(Người về)
Con đường đưa thi nhân tìm về cội nguồn và trở về bản thể.
Rồi tôi ngóc đầu dậy và tôi trườn lên
rồi tôi rướn mình khỏi hố hang quá khứ
như kẻ bị thương mò tìm lối ra khỏi đống tan hoang thành phố
tôi tìm lại tôi - tìm thấy nắng quê hương!
(“Đứa con của đất”)
Tiếng gọi từ thành phố thật lôi cuốn, thôi thúc người palei lên đường. Mang theo những nét đẹp truyền thống, họ đang bước trên con đường đi từ quá khứ tới hiện tại bằng bước chân mạnh mẽ:  Những chàng trai Pabblap/ chân trần lang bạt
kì hồ ciet gha harơk lên vai/ gánh dọc thế kỉ hai mươi/ hiên ngang gánh sang hai mốt/ không lần ngưng nghỉ  (“Chuyện 7. Kẻ quê hương”)
Con đường thời đại của người Chăm được mở lối bằng những bước chân “xát mòn vẹt đau cho mầm nắng trồi lên”. Họ quên đi những mặc cảm của “đứa con hoang lịch sử” để hòa mình vào cuộc sống lớn của dân tộc: Chúng ta trút gánh nặng xuống – lên đường!/ Con đường băng qua buổi chiều những thời đại / Gặp gỡ người tình nhân – cô đơn/ Con đường vượt lên Đông phương, Tây phương/ Giáp mặt với chiều sâu – bóng tối. (Con đường)
Con đường  còn là nơi đưa bước chân thi sĩ tìm đến phương trời mới lạ. trên hành trình thơ nhọc nhằn.
Sóng lớp bàn tay lao xao vẫy anh về phía trước
Nhìn đăm đắm anh là những dáng buồm căng
(“Khát vọng biển”)
Con đường trong thơ Inrasara còn là con đường từ palei ra phố.
Ra đi từ linh hồn ruộng đồng
linh hồn ngọn đồi
nàng đi về hướng phố
bạt ngàn phố dựng
(“Chân dung nàng”)
Con đường nối làng quê với đô thị giúp mọi người tiếp cận với đời sống văn minh, hiện đại hơn. Nhưng đi theo con đường ấy người ta cũng dễ quên đi bản sắc của mình, “bập bềnh giữa ngữ ngôn hoang đãng” để một ngày “em quên mình là Chăm”.
Cuối cùng là con đường mở đưa con người đến tương lai, con đường luôn gợi mở những lối đi, dẫn dắt những cuộc đời tìm về đúng hướng:
Đưa em đến đỉnh cao tuyệt diệu
Của con đường
Đưa em về gần gũi quê hương.
(“Quê hương”)
Con đường là không gian chủ đạo gợi mở cho những không gian khác xuất hiện trong thơ Inrasara.
Sài Gòn – Nha Trang – Tháp Chàm – Phan Rang – Phan Thiết
Qua bao lần tôi mạn du
(“Đường trở về”)
Và xa xôi hơn, thơ Inrasara vươn tới không gian nhân loại: Miến Điện, Malaysia, Palestine, Apghanistan… (“Ở nơi ấy, nhà thơ”, “Ở nơi ấy, tự do”, “Người đàn bà và gia sản”…)
[bookmark: _Toc465096380][bookmark: _Toc465676568][bookmark: _Toc479661840]4.2.2.2. Phố trong cảm thức của người Chăm – nơi người Chăm muốn hòa nhập đời sống đô thị, những kiếp tha hương, lạc lõng.
Trong xã hội Việt Nam, các đô thị đã được thành lập từ xưa do những yêu cầu về kinh tế, chính trị. Tuy nhiên, nhìn chung, bộ mặt xã hội ta cho đến thế kỷ XII vẫn là một xã hội nông thôn làng xã trong đó kinh tế nông nghiệp kết hợp với nền thủ công nghiệp gia đình buôn bán nhỏ. Sau khoảng 5, 6 thế kỷ (thời Lê – Trịnh), một loạt các nhân tố đã tác động vào đời sống kinh tế đô thị. Nền kinh tế hang hóa được đẩy mạnh qua các làng nghề thủ công nghiệp và mạng lưới phố chợ hình thành. Đồng thời, việc mở rộng giao lưu buôn bán với phương Tây đã kích thích tạo nên sự phồn vinh của các đô thị Đàng Ngoài như Thăng Long, Kẻ Chợ, Phố Hiến, Phú Xuân…và Hội An ở Đàng Trong. Tuy nhiên, đô thị trong xã hội cổ truyền chỉ tồn tại trong phạm vi nhỏ hẹp, yếu ớt và luôn bị nông thôn bao vây và xâm thực. Chính vì vậy, trong văn học thời xưa khi nhắc đến cuộc sống đô thị chỉ thấy thấp thoáng với những biểu tượng kinh đô, kinh kỳ. Chẳng hạn trong thơ Bà Huyện Thanh Quan:
Dấu xưa xe ngựa hồn thu thảo
Nền cũ lâu đài bóng tịch dương
(Thăng Long thành hoài cổ)
Và trong ca dao:
Chẳng thơm cũng thể hoa nhài
Dẫu không thanh lịch cũng người Tràng An
Nhưng đến đầu thế kỷ XX, khi xã hội ta có những biến động dữ dội về mọi mặt dẫn đến sự thay đổi lớn về đời sống vật chất và tinh thần của con người Việt Nam thì cuộc sống đô thị đã hình thành và phát triển với quy mô lớn chi phối đời sống về mọi lĩnh vực, đặc biệt là văn hóa nghệ thuật nói chung và văn chương – thi ca nói riêng. Do đó, biểu tượng đô thị hình thành và mang ý nghĩa nhân sinh sâu sắc. 
Biểu tượng về không gian phố
Những đứa con Chăm rời palei nghèo, họ hành hương đi khắp những thành phố xa hoa đô hội hòng tìm những điều mới mẻ cho cuộc sống của họ.  Nhưng qua khảo sát , chúng tôi nhận thấy một điều khá nghịch lý khi người Chăm viết về palei và phố. Palei – quê hương của họ nhỏ hẹp nhưng lại được mô tả như một không gian mênh mông, bao la, khoáng đạt và phong phú như tâm hồn của người Chăm với những sông, biển, đồi núi,…còn phố rộng lớn, nuốt gọn con người nhưng lại được thể hiện ở những không gian hết sức nhỏ hẹp: một khu phố, một căn gác trọ nhỏ, quán bia ôm, siêu thị, ngõ cụt…Phải chăng khi sống ở palei, mặc dù cuộc sống của người dân Chăm còn nhiều gian nan nhưng họ được sống trong vòng tay của những người thân thích; với thiên nhiên dù khắc nghiệt nhưng lại rất gần gũi còn ở phố thì cái gì cũng xa lạ, họ chỉ còn cách thu vào thế giới riêng của mình.
Thị thành đô hội đông đúc nhưng ngột ngạt:
Ta lạc bước giữa thị thành đô hội
Lòng nghe lòng bỡ ngỡ bởi vì đâu
Phố xá đua chen những cảnh áo màu
Xe cộ lượn dập dìu như giăng mắc
(Nỗi lòng – Jalau)
Phố đông nhưng không hết được cô đơn, giá lạnh:
Phố đông lòng em vắng/ chân hoang vu vẽ con đường loằng ngoằng/ tìm anh, gọi vần thơ cũ/ Phố Sài thành khác phố Phan Rang/ xe đi không tung tích/ xóa dấu chân anh chìm đồi cát Nam Kương (Chiều phố lạ - Kiều Maily).
Không gian phố không chỉ ngột ngạt bức bách mà còn chứa đựng đầy hiểm nguy rình rập đe dọa. Tất cả thành phố đều xa lạ với cô gái Chăm.
Em giặt giũ trong căn gác lạ
em thợ phụ trong xưởng may lạ
em hoảng hốt trong con hẻm lạ
(Chân dung nàng – Inrasara)
Cuộc sống bó hẹp trong căn gác trọ. Chỉ trong một tập thơ ngắn (Giữa hai khoảng trống) mà không ít lần Kiều Maily nhắc đến căn gác trọ nhỏ. Căn gác nhỏ trở thành một nỗi ám ảnh khôn nguôi trong tập thơ, nó trở thành biểu tượng cho  thân phận nhỏ bé, đơn độc của một con người tha hương giữa đô thành quá rộng lớn.
Gác trọ Sài Gòn ai hát khúc Thei mai
hồn người như mộng vỡ.
(Khúc Thei mai giữa Sài Gòn)
Và gác trọ giữa cơn mưa nồng nã Sài Gòn càng khắc sâu nỗi cô độc tái tê của nhân vật trữ tình nơi đất khách. Cô chỉ có hạt mưa làm bạn. Cơn mưa ấy phải chăng gợi lên cho nhà thơ nữ về những cơn mưa xưa nơi palei.
Mưa Sài Gòn mưa đang nắng mưa tràn
mưa đọng vào đêm mưa rơi từng giọt… từng giọt…
mái gác trọ em mưa tựa hạt sương mềm
em say mưa như lần đầu mới biết
em yêu mưa vạn lần thân thiết
(Lại mưa xưa)
Không gian quán bia ôm cũng không ít lần xuất hiện trong sáng tác của các nhà thơ Chăm đương đại với những thân phận người phụ nữ Chăm rời quê ra phố, chấp nhận tủi nhục vì cuộc mưu sinh đầy tội tình.
con ma nào đưa tôi ngồi quán
tôi rơi vào mắt cô gái Cham đầu tiên bán bia ôm
em ngồi sát vào khiến tôi rụt cái đầu con nít.
ồ tôi có thể dòm gì, làm gì em cũng được
(Bất ngờ nhiều cái nghĩ tối nay).
Lối thơ tự sự giấu kín cảm xúc vào bên trong. Giọng kể cảm giác như nghèn nghẹn. Người phụ nữ Chăm đẹp, thuần khiết, thuần hậu như những Apsara chỉ vì cuộc mưu sinh mà phải bán mình vào quán bia ôm. Thái độ dạn dĩ của họ càng làm cho nhà thơ cảm thấy tổn thương: em ngồi sát vào.
Từ cái nhìn hiện sinh cộng với trải nghiệm nỗi đau tha hương, anh, ở ngày rỗng 10, Từ góc quán cà phê: đã suy niệm về sự mong manh của những phận người trong nổ lực kiếm tìm hy vọng. Anh, khám phá ra, con người chẳng qua là một tập hồ sơ “tên cũng không ra tên”, con người hư vô, chỉ có sự mong manh thân phận của họ là có thật, hiện hữu:
Sáng nào cũng vậy/ túi xách simili rẻ tiền/ trước cửa Trung tâm môi giới việc làm – các nàng đến/ ngơ ngác nhìn/ hỏi/ đưa mắt dáo dác tìm/ rồi đi./ Hệt nhau/ chỉ quần jean rộng hơn hay chật hơn/ mái tóc dài hơn hay ngắn hơn./ Hệt nhau – nơi đi, điểm đếm/ từ những số phận đi tìm những số phận/ hi vọng sẽ khác./ Sáng nào cũng thế. Tôi thấy những số phận/ đi theo đoàn hay đơn lẻ/ bằng dáng đi sụp đổ/ biến hút vào trưa./ Biến hút vào trưa/ tôi thấy /những số phận /cửa sau thành phố (Những ngày rỗng, ngày 10: Từ góc quán cà phê/ Lễ Tẩy trần tháng Tư)
Với Inrasara, cô đơn – rỗng đưa con người trở về bản nguyên, trở về với cái đẹp. Cô đơn – rỗng để thức nhận/ thấu nhận những giá trị. Cô đơn, đó là lúc con người được là mình, thấu nhận giá trị sống của mình
Cùng với không gian, cái gì ở phố cũng khác ở palei, dù là vật nhỏ bé, đơn giản nhất. Với người palei,  phố  là  những dây chuyền, cảnh áo màu, quần jean, xe cộ, cà phê, bia, tiền,…đã trở thành hệ thống  biểu tượng riêng trong sự đối sánh với hệ thống biểu tượng của palei như: váy Chăm, tagalau, cây xương rồng,…thế mới hiểu được nỗi băn khoăn của cô gái Chăm khi chứng kiến “sự kiện lạ” .
Ba ơi,/ Sao người Hà Nội lại mặc chăn người Chăm…/ Và sao cô gái Chăm lại mang quần như người Tây?/ Lặng thinh./ - Ừ, do thời trang con ạ/ Và bão lòng cha tan xuống sóng hồn con…
(Tình tự cha con – Trầm Ngọc Lan)
Biểu tượng người Chăm trong phố -  những thân phận lạc loài giữa chốn phồn hoa đô hội
Cuộc sống khắc nghiệt ở palei đã đẩy biết bao người Chăm rời quê hương lên phố với biết bao ước vọng đổi đời, ở đây không đơn thuần chỉ vì mục đích mưu sinh mà còn là hoài bão, lý tưởng. Phố còn là nơi dung chứa những người mang dòng máu nghệ sĩ, ưa thích lãng du. Phố có sức hấp dẫn đến mê hoặc những người dân miền Trung chỉ quen với nắng, gió, biển và cát trắng. Họ sẵn sàng bỏ lại phía sau tất cả - quê hương, những người thân thích để lên đường. Họ hừng hực khí thế ra phố.
Thực vậy, hành hương ra phố là hoạt động mang tính truyền thống, một nét đặc sắc trong văn hóa Chăm.
Ia mưsin o hu di kalauk/ Takai jwak tahauk, kuw nau trun ding/ Brah o hu di khang/ Bbaik khơn plah, kuw dauk di hang/ Ikan o hu di klat/ Kađuh bauh panat kuw ppadơp kawơk babbơng.
(Nước mắm không có trong chai/ Chân mang giày, ta đi xuống phố/ Gạo không có trong khương/ Mặt chăn xếp sườn, ta ngồi hàng ăn/ Cá không có trong trã/ Vỏ trái mít, ta giấu xó cửa (đồng dao Chăm)
Sài Gòn là không gian khá sầm uất, có nhiều cái lạ để kể:
98.	Xứ sở đó dựng bè làm nhà
Quanh năm suốt tháng sống trên nước, họ nuôi gà vịt
99.	Nếu (muốn đi từ) nhà này sang nhà kia không cần qua
(Chỉ) cần một chiếc ghe nhỏ buộc vào mạn bè
100.	Đi đâu sáng tối cũng lên
Ghe buộc vào bè, nhà dựng bằng gỗ
101.	Chúng tôi đi xa lâu (ngày chày) tháng
(Đấy là) chuyện không thường (nên) nhớ nhung quý bà con
(từ câu 98 – 101 trong trường ca PPRarơng)
Và :
147.Đường cong họ đắp cho thẳng
Không thấy cao thấp đâu, vũng hay ổ gà họ lấp hết
148.	Dựng trụ, treo đèn thắp sáng suốt đêm
Đèn sáng dọc đường, của cải đủ thứ
149.	Xứ sở đó rất nhiều người Tây, Java
Phố chợ lớn hơn chợ ở thành thị khác
(từ câu 147 -149 trong trường ca PPRarơng)
Đó là thời xưa. Thời nay, mỗi người Chăm ra phố theo một cách khác nhau. Trước hết là cô gái quê đã phổng phao, vì cuộc sống nơi quê hương khó khăn mà  bị nhổ khỏi palei/ bị văng vào phố.
Da thịt em nở – áo quần em chật/ nhân khẩu tăng phần – khuôn nhà mãi hẹp/ thôn xóm cứ mở – ruộng đất cứ teo./ Em bị nhổ khỏi plây/ bị văng vào phố.
(Chân dung nàng – Inrasara)
Cũng có những người bị phố mê đắm và lôi cuốn mà sẵn sàng gói ghém hành trang quê hương để lên đường. Jalau Anưk thôi thúc thế hệ đi tới, cũng là cách tự thôi thúc mình: Đi đi em!/ phía bên kia nông hoèn hoẽn sông quê là ùn ùn sóng bể/ sau hoang hoãi đêm dài là rực phố đông vui/ phố cũng thích Xaranai/ phố cũng say đắm lòng tháp cổ/ phố cũng rộn ràng với Ginơng/ phố cũng trải lòng với điệu múa Apsara/ phố cũng hiểu Ariya/ phố cũng sụt sùi nghe chuyện ngày xưa bà kể
Đi đi em! Đi đi! – Mang hình em vào phố/ tỏa hơi em vào phố/ chìa cả sần sùi bàn tay em vào phố/ và lớn lên cùng phố/ phố sẽ trải ngực mình/ mở đôi vai mình/ để lúc mệt nhoài em gối ngủ giấc trinh nguyên/ phố không nuốt chửng em đâu/ bởi phố trú dưới vòm trời – rộng lắm!/ mà ở đâu dưới vòm trời cũng có những mái nhà cho cả em, anh
(Jalau Anưk, "Dưới vòm trời là những mái nhà", Tagalau 7, NXB Văn nghệ, 2006)
"Phố không nuốt chửng em đâu", thì tại sao phải ngại ngần? Jalau Anưk hỏi thế. Mưtai di kraung, mưtai di thatik/ Thei mưtai di danaw kabaw mư-ik takai palei Chết nơi biển cả sông sâu/ Ai đâu lại chết vũng trâu ven làng - Ông bà Chăm nói thế.
Với Jalau Anứk, phố như một thiên đường, phố đón nhận tất cả. Phố cũng gần gũi như quê hương. Phố sẵn sàng dung chứa tất cả những gì palei mang đến cho nó. Rồi Chăm cũng sẽ trở thành một phần của phố. Nghệ thuật điệp ngữ “phố”, cùng với liệt kê hàng loạt các hình ảnh về Chăm thể hiện tâm trạng hứng khởi tột độ của thi nhân. Phải chăng  sang bên kia sông, một thế giới kì diệu đang vẫy gọi và chờ đợi? Chính Thạch Trung Tuệ Nguyên cũng cho rằng hành trình từ Palei ra phố là hành trình  đổi đời:
từ trong nhà của một anh nông dân đến những thành phố lớn
từ một cơ quan thôn làng nhỏ bé cho đến dinh của các lãnh chúa
từ đồng bằng cho đến miền cao
từ ao hồ nhỏ cho đến ngoài đại dương xa xôi
tôi vẫn làm việc miệt mài với niềm tin rằng,
"Mọi nơi sẽ luôn sạch sẽ."
(Cây chổi tự truyện)
Nhưng gần như ngay lập tức, rời palei, họ phải đối mặt với vô vàn khó khăn khác, còn cay nghiệt hơn. Họ không có một chút vốn giắt lưng.Tài sản chỉ là “của để dành” mà quê hương ban tặng: linh hồn ngọn đồi, đôi mắt buồn, bàn chân nắng... chắc hẳn là không đủ. Em không có dây chuyền không có quần jean/ mang linh hồn ngọn đồi/em lạc vào phố lạ/……………./ Tay em không có nhẫn/ em còn đôi mắt buồn/ túi em không có tiền/ em còn bàn chân nắng (Chân dung nàng – Inrasara)
Cô gái Chăm lăn xả vào cuộc mưu sinh cay nghiệt.
em lạc vào phố lạ
Em giặt giũ trong căn gác lạ
em thợ phụ trong xưởng may lạ
em hoảng hốt trong con hẻm lạ.
Nghệ thuật lặp cấu trúc câu với hàng loạt những động từ mạnh: lạc, giặt giũ, thợ phụ (danh từ hóa động từ), hoảng hốt…nhấn mạnh vào cuộc sống đầy lam lũ vất vả của cô gái Chăm khi vào phố. Vì cuộc sống mà cô bị phố quay như chong chóng.
Đôi khi vì cuộc mưu sinh mà chấp nhận tủi nhục, trở thành sa ngã. Từ cô gái quê một cục: bắp chân tròn thô đậm rơm rạ bị cuộc sống làm cho trở nên dạn dĩ: con ma nào đưa tôi ngồi quán/ tôi rơi vào mắt cô gái Cham đầu tiên bán bia ôm/ em ngồi sát vào khiến tôi rụt cái đầu con nít./ồ tôi có thể dòm gì, làm gì em cũng được/ nhưng tôi muốn dòm/ làm gì!?/ đôi mắt em chuyển màu suy nghĩ tôi/ có gì liên quan giữa bắp chân tròn thô đậm rơm rạ em với cặp giò thon thả vũ nữ Apsara xưa?  (Bất ngờ nhiều cái nghĩ tối nay - Inrasara)
Thơ từ xưa đến nay luôn là khúc tâm tình của con người, của tác giả. Hình ảnh những con người Chăm trong phố thực chất chính là con người tâm trạng của thi nhân Chăm – những con người coi tha hương và trôi dạt gần như là định phận. Họ rời palei nghèo để tìm không gian bùng vỡ mới chỉ có ở thị thành. Tuy nhiên, mặc dù, họ luôn cố gắng hòa vào cuộc sống thị thành nhưng nơi đây không bao giờ thuộc về họ. Họ không bao giờ quen với cuộc sống phố, lúc nào họ cũng lạc lõng, cô độc. Bài thơ bát ngôn hiếm hoi của Jalau Anứk (cũng là ít thấy trong thơ Chăm đương đại) đã thể hiện thật đầy đủ, sâu sắc “nỗi lòng” của thi sĩ Chăm giữa chốn đông vui, bon chen.Ta lạc bước giữa thị thành đô hội/ Lòng nghe lòng bỡ ngỡ bởi vì đâu/ Phố xá đua chen những cảnh áo màu/ Xe cộ lượn dập dìu như giăng mắc/ Ta lạc lõng giữa muôn ngàn màu sắc/ Cùng âm thanh hỗn loạn của phố phường/ Ta nghe lòng hằn tâm sự đau thương/ Và cúi mặt nghe dung nhan héo úa/ Ta chợt sợ những sắc màu cám dỗ/ Cùng xa hoa phú quý của thị thành/ Vì chân tình người thay đổi quá nhanh/ Ta e ngại sớm một chiều phai nhạt/ Ðể ta sống với cảnh đời đen bạc  (Nỗi lòng)
Phố là một thế giới hoàn toàn khác với palei, hoàn toàn xa lạ với nhà thơ Chăm. Họ cảm nhận được sự khác biệt đó nhưng khó hòa nhập. Cảm giác cô đơn, lạc loài không có gì khó hiểu. Những cụm từ thể hiện cảm xúc: Ta lạc bước, ta lạc lõng, cúi mặt, ta chợt sợ, ta e ngại … trước xe cộ như giăng mắc, giữa muôn ngàn màu sắc cùng âm thanh hỗn loạn, nhất là những sắc màu cám dỗ cùng xa hoa phú quý, rồi chân tình người thay đổi quá nhanh, với cảnh đời đen bạc. Sống ở phố phải làm thân người cầu cạnh …Khác hẳn với núi đồi cùng làng mạc hoang vu - Cho đêm sầu ta nghe tiếng ai ru. Cuộc sống phố xô bồ, cạnh tranh, bon chen, ngột ngạt không cho phép con người ta yên bình trong tâm hồn.
Kiều Maily cũng cùng tâm trạng ấy nhưng nhẹ nhàng, lắng sâu hơn nhiều.
Phố đông lòng em vắng
chân hoang vu vẽ con đường loằng ngoằng
tìm anh, gọi vần thơ cũ
(Chiều phố lạ)
Nghệ thuật đối lập tương phản (phố đông với lòng em vắng) nhấn mạnh vào nỗi trống rỗng trong tâm hồn.
Và:
Những đứa con tha phương
        không đất dừng chân không	bến đổ
        dù trong giấc mơ
đã vời xa như bàn chân lãng du
như 		cơn gió
(Phía sau)
Khi yên bình nhất, là lúc con người ta cô độc nhất. Trở lại những vần thơ của Kiều Maily:  Mưa Sài Gòn mưa đang nắng mưa tràn / mưa đọng vào đêm mưa rơi từng giọt… từng giọt… / mái gác trọ em mưa tựa hạt sương mềm/ em say mưa như lần đầu mới biết/ em yêu mưa vạn lần thân thiết  (Lại mưa xưa)
Tâm trạng Kiều Maily không khác tâm trạng của tác giả dân gian Chăm:
Jan hơc hư jwai mưnhi/ Dalam thun ni ai krưh mưyut/ Jan hơc hư jwai taduw/ Bilan biruw ai krưh mưyut.
(Mưa ơi mầy đừng kêu/ Trong năm nay anh đang yêu/ Mưa ơi mầy đừng nhảy/ Tháng mới anh đang yêu)
                                                         (Ca dao Chăm)
Một con người nhỏ bé trong một căn gác trọ nhỏ bé giữa cái mưa nồng nã của Sài Gòn: Mang linh hồn ruộng đồng/ em rụng vào đêm lạ/ Mẹ ơi!/ Đêm không còn sao cho em tìm về/ không còn gió mùa cho ngày dắt đi.
(Chân dung nàng – Inrasara).
Theo quy luật phổ biến của tâm trạng, khi cô đơn người ta thường tìm một nơi trong miền ký ức để giãi bày tâm sự. Đó thường là quê hương, nơi có những người thân thích nhất. Chàng trai trong ca dao khi xa quê nhớ những gì gần gũi, giản dị nhất: Canh rau muống, cà dầm tương, nhớ những con người tần tảo hôm sớm nhưng gần gũi, yêu thương: nhớ ai dãi nắng, dầm sương, nhớ ai tát nước… Thúy Kiều cô đơn, đau đớn ở lầu Ngưng Bích thì nhớ Kim Trọng, nhớ cha mẹ,.. Lí Bạch cô đơn nhìn ánh trăng mà nhớ quê hương. Nhà thơ dân tộc Tày Mai Liễu tha hương: Tam Đảo, Hà Nội, sông Cầu, Ba Bể, Thác Đray Nuk, Cà Mau, sông Công, Pleiku, Kon Tum, tháp Nhạn…
Bao năm xa quê đi biệt
Qua sông, tắm biển những đẩu đâu
Rồi những bữa ăn đặc sản Tây, Tầu
(Rau dớn tháng ba)
Dẫu tha hương tới đâu, anh vẫn nặng lòng với quê hương.  Ở Mai Liễu, vẫn còn đó sự hoài cổ, từ tâm trạng cho đến giọng thơ. Nó man mác buồn mà vẫn chắc nịch cái biết về nỗi hoài nhớ kia của mình.
Như con tàu ra khơi còn nhớ bến
Sông xuôi biền biệt vẫn vọng nguồn
Xa quê - qua mấy ngàn dặm thẳm
Góc rừng, bến nước trĩu lòng ta.
(“Vọng nguồn”)
Kiều Maily thì khác. Nó mơ hồ và lửng lơ khó nắm bắt, nó da diết như thể xảy đến đột ngột nên rất dễ vỡ. Nỗi nhớ mang ở tự thân nguy cơ làm vong thân, bật gốc.
Khúc dân ca đầu hôm ai bỏ dở nửa chừng
âm vang lửng lơ trong gió
làm thức giấc mơ hoang
… Gác trọ Sài Gòn ai hát khúc Thei mai
hồn người như mộng vỡ.
(Khúc Thei mai giữa Sài Gòn)
Rồi khi trở về trong vòng tay quê hương, vẫn tâm cảm đó có mặt. Về quê mà như chưa về, như thể đó không phải quê hương thực của ta như ta từng biết. Quê hương làm hoang mang và xa lạ, qua đó người thơ cảm nhận những biến động vi tế nhất của đất trời từng nuôi nấng tuổi thơ mình: Con chó nhà láng giềng không buồn sủa/ dòng mương như chậm hơn/ đựng lũ trâu nằm lì dầm nước/ bên bờ loài hoa nở muộn mới ra ràng chợt úa/ rũ mình trong trưa/… Tiếng reo mừng người về từ nhà xa vang lại/ xé một vệt không gian im/ rồi vắng lặng (Palei ngày về)
Đó cũng là cảm thức chung của nhiều nhà thơ Chăm đương đại khác. Họ yêu quê tha thiết, nhớ quê da diết. Khi xa quê, hình bóng quê hương chính là nỗi niềm an ủi động viên lớn lao nhất – quê hương là nơi yên bình nhất trong tâm hồn họ. Nhưng khi họ đã rời quê thì rời quê mãi mãi, cho dù có lúc họ trở về, nhưng trở về là để tiếp tục ra đi: Người về!/ Em vẫn thao thức/ Để chỉ biết rằng:/Người về… lại đi.(Người về - Jalau Anứk). Còn phố luôn làm họ đớn đau. Nhưng lại là nơi họ muốn gắn bó mãi mãi. Phố là bến bờ cuối cùng của những bước chân Chăm hành hương – nhập cuộc về hướng mở. Những con người tha hương là biểu tượng tiêu biểu nhất về con người Chăm trong thơ Chăm đương đại.

                                              Tiểu kết chương 4

 Tìm hiểu hệ thống Biểu tượng có tính cách tân trong thơ Chăm đương đại trên các phương diện từ thiên nhiên, đời sống sinh hoạt, phong tục tập quán, văn hóa có thể thấy tư tưởng, tình cảm mới nảy sinh trong cuộc sống đương đại đã tác động vào cách nói, cách nghĩ, cách cảm của các nhà thơ Chăm khi nói về những biểu tượng Chăm lâu đời.
1.Biểu tượng thiên nhiên:Cây xương rồng là biểu tượng đặc sắc về thiên nhiên Chăm. Trước hết đó là biểu tượng cho sức sống tiềm tàng  của người Chăm, biểu tượng cho quê hương Chăm. Nó còn là biểu tượng của sự độ trì, soi dẫn và tiêu điểm nhận đường cho người Chăm, có vị trí không thể thay thế trong đời sống, văn hóa. Biểu tượng dòng sông trong thơ Chăm đương đại là hình tượng quen thuộc. Nó là biểu tượng cho sự luân chuyển, vần vũ của dòng đời, đfồng thời, là biểu tượng cho sự sinh dưỡng đời sống Chăm.
2.Hệ thống biểu tượng nhân sinh trong thơ Chăm đương đại: Xét về giá trị tinh thần, biểu tượng palei có thể coi như biểu tượng quê hương Chăm. Ở các plây Chăm, thiên nhiên cũng là một mảng màu ấn tượng trong cảm hứng của thi sĩ Chăm đương đại: vừa khắc nghiệt, khô cằn, phôi pha nhưng cũng gần gũi, gắn bó và thơ mộng  với cuộc sống con người Chăm. Palei là nơi có nhiều phong tục tập quán, nhiều lễ hội, nhiều tín ngưỡng tôn giáo mang đậm bản sắc dân tộc Chăm được lưu giữ từ lâu đời .Điều đó cho thấy những mạch nguồn văn hóa quê hương đã ngấm sâu vào các thi sĩ Chăm đương đại và giờ đây tái hiện sống động trong thơ họ. Biểu tượng người Chăm trong thơ Chăm đương đại được soi chiếu dưới nhiều phương diện: lòng tha thiết với quê hương bản quán, nỗi buồn về lịch sử, truyền thống bị phôi pha, đổi mới văn hóa dân tộc.
Phố thường được thể hiện ở những không gian hết sức nhỏ hẹp như đối lập với Palei: một khu phố, một căn gác trọ nhỏ, quán bia ôm, siêu thị, ngõ cụt…Rời palei, những đứa con Chăm phải đối mặt với vô vàn khó khăn, tủi nhục để mưu sinh và cảm giác cô đơn, lạc loài không có gì khó hiểu.
[bookmark: _Toc456945792][bookmark: _Toc479661841]                                                       KẾT LUẬN

1.Biểu tượng là một vấn đề có tính chất liên ngành, ngày càng được nhiều ngành khoa học quan tâm. Nó là những dạng thức dùng hình này để tỏ nghĩa nọ, dùng một hình ảnh cụ thể để nói lên một ý niệm trừu tượng. Một sự vật hiện tượng khi được chọn làm biểu tượng có khả năng biểu hiện tinh tế những ý niệm của con người về cuộc sống, xã hội, thế giới. Giữa sự vật hiện tượng và những ý nghĩa mà nó hàm chứa không phải là sự đồng nhất, mà là một sự tương ứng có thể xảy ra ở nhiều khía cạnh, cấp độ khác nhau, làm nên sự đa nghĩa, đa trị của biểu tượng. Nghĩa của biểu tượng – cái được biểu đạt không thể phụ thuộc vào chủ thể sáng tạo. Hàm nghĩa của biểu tượng còn phụ thuộc vào sự tiếp nhận của chủ thể thụ cảm. Trong sáng tạo văn học, biểu tượng thường được người nghệ sĩ dùng để mã hóa tư tưởng, cảm xúc – Biểu tượng chính là cái mã thẩm mỹ của tác phẩm văn chương. Vì vậy, việc giải mã biểu tượng chính là phương cách nắm được chìa khóa để đi sâu vào thế giới nghệ thuật của nhà văn để phân tích, tìm hiểu ý nghĩa hàm ẩn của biểu tượng.
2. Thơ Chăm đương đại dày đặc những biểu tượng văn hóa khác nhau. Biểu tượng Chăm trong thơ Chăm đương đại là một hệ thống phong phú, có nhiều lớp nghĩa trong phần nội dung của nó. Biểu tượng văn hóa Chăm trong thơ Chăm đương đại có hai phương diện chính là phản ánh hiện thực và nội dung ý nghĩa luôn đan cài với nhau: Đó là phương diện đời sống sinh hoạt xã hội và phương diện tín ngưỡng tôn giáo (Sự phân chia của chúng tôi chỉ mang tính tương đối, dựa trên cơ sở một trong hai đặc tính mạnh hơn của biểu tượng, nhóm biểu tượng hay hệ thống biểu tượng).
2.1. Tìm hiểu hệ thống Biểu tượng văn hóa truyền thống trong thơ Chăm đương đại bao gồm các biểu tượng về văn hóa tín ngưỡng như: biểu tượng Tháp Chàm, biểu tượng lễ hội, biểu tượng tinh thần Mẫu Chăm (Biểu tượng vũ nữ Apsara; biểu tượng sông nước, biểu tượng Thánh địa Mỹ Sơn), biểu tượng chữ viết Chăm…
Tháp Chàm là biểu tượng vật thể tiêu biểu của văn hóa tín ngưỡng Chăm được khai thác dưới ba góc độ: Tháp Chămpa là Biểu tượng linh thiêng và huyền bí; Tháp Chămpa còn là Chứng nhân của lịch sử và Tháp Chămpa – biểu tượng cái đẹp. Tháp Chàm kết tinh trong mình mọi tinh hoa vật thể và phi vật thể của văn minh Chăm.
Lễ hội Chăm có nhiều nét độc đáo riêng. Trong đó, Katê là mùa của khát khao luyến ái, khát khao sum vầy. Katê đánh thức thức tình yêu, Katê là cơn cớ để tưởng nhớ - giải bày - khẳng định tình yêu bền bỉ. Lễ hội Ramưwan  thể hiện ý nguyện tưởng nhớ tổ tiên, cầu cúng gia đạo bình yên, xóm làng thanh tịnh, ấm yên của đồng bào người Chăm. Nó là dịp đoàn tụ. Còn lễ tẩy trần tháng tư thấm đẫm màu sắc tâm linh,  mang khát vọng tìm kiếm một nội tâm trong sạch.
Tinh thần mẫu là một vấn đề quan trọng trong minh triết Chăm. Nhóm biểu tượng về tinh thần Mẫu Chăm bao gồm: Dòng sông là biểu tượng cho sự sinh dưỡng. Mương Đực – Mương Cái là biểu tượng cho tinh thần nữ quyền thời nay. Biểu tượng thánh địa Mỹ Sơn mang tính mẫu luôn mở rộng vòng tay ôm ấp, đón chào những đứa con Chăm trở về. Tiêu biểu nhất cho tính nữ, cụ thể hơn là tính mẫu trong văn hóa Chăm cũng như thi ca Chăm đương đại là biểu tượng vũ nữ Apsara với  vũ điệu uyển chuyển, mượt mà, những đường cong tuyệt mỹ mà tạo hóa đã ban tặng cho phái đẹp là biểu tượng của cái đẹp thuần khiết, đầy tính biểu cảm..
Chữ viết Chăm là biểu tượng của niềm tự hào, tự tôn dân tộc Chăm. Qua hệ thống biểu tượng này, chúng ta cảm nhận được tấm lòng của những đứa con Chăm với ngôn ngữ quê hương, ngôn ngữ dân tộc mình.
2.2. Tìm hiểu hệ thống Biểu tượng có tính cách tân trong thơ Chăm đương đại giúp ta có một cái nhìn xuyên suốt về dân tộc Chăm trên nhiều phương diện từ thiên nhiên, đời sống sinh hoạt, phong tục tập quán, văn hóa và con người Chăm. Qua đó, luận án nhấn mạnh vào một số điểm chính như sau:
Ở hệ thống biểu tượng về thiên nhiên Chăm, chúng tôi chọn hình tượng  cây xương rồng và dòng sông như những biểu tượng mang tính chất tiêu biểu cho thiên nhiên Chăm được thể hiện trong thi ca Chăm đương đại. Cây xương rồng là biểu tượng cho sức sống tiềm tàng  của người Chăm, biểu tượng cho quê hương Chăm. Nó còn là biểu tượng của sự độ trì, soi dẫn và tiêu điểm nhận đường cho người Chăm, có vị trí không thể thay thế trong đời sống, văn hóa. Còn dòng sông lại là biểu tượng cho sự luân chuyển, vần vũ của dòng đời. Đồng thời, dòng sông còn là biểu tượng cho sự sinh dưỡng.
Ở hệ thống biểu tượng nhân sinh trong thơ Chăm đương đại, luận án chủ yếu trình bày hệ thống biểu tượng palei (làng) và phố. Xét về giá trị tinh thần, biểu tượng palei có thể coi như biểu tượng quê hương Chăm. Đó là thiên nhiên, cảnh vật miền duyên hải Nam Trung Bộ. Các plây Chăm là một mảng màu ấn tượng trong cảm hứng của thi sĩ Chăm đương đại: vừa khắc nghiệt, khô cằn, phôi pha nhưng cũng gần gũi, gắn bó và thơ mộng  với cuộc sống con người Chăm. Palei là nơi có nhiều phong tục tập quán, nhiều lễ hội, nhiều tín ngưỡng tôn giáo mang đậm bản sắc dân tộc Chăm được lưu giữ từ lâu đời như: thánh địa Mĩ Sơn, tháp Chămpa..., những lễ tẩy trần, lễ hội Katê, những tiệc tùng Shiva,... những điệu múa Apsara, tiếng trống ginang, tiếng kèn xaranai, những trang thơ Glơng Anak, Pauh Catwai...Điều đó cho thấy những mạch nguồn văn hóa quê hương đã ngấm sâu vào các thi sĩ Chăm đương đại và giờ đây tái hiện sống động trong thơ họ. Biểu tượng người dân palei Chăm, con người Chăm trong thơ Chăm đương đại được soi chiếu dưới nhiều phương diện khi ở làng, lúc ra phố.
Phố thường được thể hiện ở những không gian hết sức nhỏ hẹp: một khu phố, một căn gác trọ nhỏ, quán bia ôm, siêu thị, ngõ cụt.. Rời palei, những đứa con Chăm phải đối mặt với vô vàn khó khăn, tủi nhục để mưu sinh và cảm giác cô đơn, lạc loài không có gì khó hiểu.
3.Bởi vậy, như đã nói, cái được biểu đạt trong biểu tượng luôn được hiện ra và được giải mã còn phụ thuộc vào chủ thể tiếp nhận: của bản thân cũng như của những người kế tục. Trên đây chỉ là cách cảm nhận, phân tích của bản thân người viết luận án chắc chắn chưa thể đầy đủ, sẽ được bổ sung thêm bởi những nghiên cứu về sau trong bối cảnh lịch sử văn hóa mới. Rất mong được sự chỉ giáo của hội đồng của các nhà khoa học và độc giả
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