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PREDGOVOR 

 

 

Centar za afirmacju slobodne misli (CEZASM) iz Sremskih Karlovaca drugu godinu 

za redom priređuje zbornik radova sa godišnjeg međunarodnog interdisciplinarnog 

studentskog skupa. Ovoga puta radi se o zborniku kojim su obuhvaćeni radovi sa studentske 

konferencije na temu „Percepcije drugog kao drugačijeg” koja je bila upriličena u okviru II 

Karlovačkih dana slobodne misli (3–5 jun 2016). Nakon veoma uspešno organizovanih I 

Karlovačkih dana (5–7 jun 2015) i publikovanja zbornika „Socijalne (de)konstrukcije 

identiteta”, odlučili smo da nastavimo istu praksu za koju se nadamo da će je nastaviti 

predstavnici i predstavnice sledećih generacija naučnog podmlatka koji budu aktivno 

uključeni u rad CEZASM-a. 

Na konferenciji čija je glavna tema bila „Percepcije drugog kao drugačijeg” rezultate 

svojih naučno-teorijskih istraživanja predstavilo je dvadeset devet studenata i studentkinja 

osnovnih, master i doktorskih studija sa univerziteta u Novom Sadu, Beogradu, Kragujevcu, 

Nišu, Osijeku, Zagrebu, Banja Luci, Berlinu i Londonu, dok se u okviru ovog zbornika nalazi 

dvadeset pet radova koji su dostavljeni Uredništvu. 

Sadržajno, ideja konferencije, a time i zbornika koji se daje stručnoj i široj javnosti na 

uvid, ogleda se u nastojanju da se pokrije što širi spektar tema koje konvergiraju oko 

fenomena drugog, te problema koji ga prate i utiču na njegovu percepciju.  

Većina tekstova u svom fokusu ima teorijska promišljanja fenomena drugog, te 

različitih političkih, socio-kulturnih, istorijsko-umetničkih, medijskih i drugih pojava koje se 

s njim u vezi javljaju, a sve to s obzirom na konkretne prostorno-vremenske determinante. 

Potrebno je podvući i da su radovi uglavnom kvalitetno koncipirani, sa jasno postavljenim 

tezama i dosledno sprovedenim argumentacijama, kao i da otvaraju prostor za interkulturalne 

i interdisciplinarne prakse.  

Upravi odbor CEZASM-a i Uređivački kolegijum Zbornika ovom prilikom upućuje 

iskrene reči zahvalnosti svim autorima i autorkama radova, dok posebnu zahvalnost iskazuje 

eminentnim ekspertkinjama dr Aleksandri Đurić Bosnić i dr Dušici M. Filipović koje su 

recenzirale ovaj Zbornik. 

 

U Sremskim Karlovcima, decembra 2016. godine 

 

dr Andrea Ratković 
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Tijana Pešić
*
 

Centar za rodne studije, Novi Sad 

 

 

REPREZENTACIJA ŽENA SA HIDŽABOM U MEDIJIMA U SRBIJI


 

 

Hidžab je višestruko i često kontradiktorno kodirani predmet i unutar islamske zajednice, a posebno 

van nje. Za neke, on je sredstvo ali i simbol ograničavanja slobode, za druge je javno manifestovanje 

identiteta, za neke zaštita od objektifikacije i seksualizacije, dok je za neke vid slobode izbora. Ipak, u 

medijima hidžab se često koristi kako bi se osobe islamske veroispovesti prikazale kao drugačije. Na 

ovaj način, žensko telo postaje „instrument poruke između dve grupe muškaraca” (Iveković, 2010: 

157) i moćno sredstvo medijske manipulacije javnosti. Predmet ovog rada je analiza načina na koji se 

prikazuju žene sa hidžabom u štampanim medijima u Srbiji u 2015. godini. Korpus istraživanja su 

tekstovi objavljeni u dnevnim novinama u Srbiji (Blic, Politika, Danas, Novosti i Kurir) i fotografije 

koje ih prate a čija je tema islam. Korišćene su metode analiza diskursa i feministička metoda 

fotografije. Rezultati žene sa hidžabom prikazuju na stereotipan način, te da se žensko telo koristi u 

političke svrhe, a u cilju kreiranja i održavanja stereotipa o islamu. 

Ključne reči: hidžab, islam, žene, mediji. 

 

 

1. Uvod 

Odevanje kao fenomen staro je koliko i civilizacija. Na razne načine čovek je izborom 

odeće komunicirao status, poreklo, pripadnost, religiju. Odevanje uključuje i pokrivanje glave 

koje etnolozi u različitim civilizacijama i etapama ljudske istorije povezuju sa simbolizacijom 

i značenjem. Glavu su, na različite načine, kroz istoriju pokrivali i muškarci i žene, i bogati i 

siromašni, u skoro svim kulturama i civilizacijama. 

Danas, pokrivanje glave uglavnom se povezuje sa odevnim praksama muslimanki i 

postalo je jedno od najkontraverznijih pitanja vezano za emancipaciju i oslobođenje žena. 

Već dugo vremena tradicionalna odeća koju nose neke muslimanke, pogotovo marama koja 

pokriva glavu, bila je tema medijske, ali i naučne debate, koja je došla do toga da simbolizuje 

sukob kultura ali i raspiraje veze između islamskog ekstremizma i terorizma. Dok je u nekim 

                                                           
*
 tijana.peshic@gmail.com 


 Rad predstavlja proširenu verziju seminarskog rada izrađenog u okviru predmeta Religija i rod, na doktorskim 

studijama Centra za rodne studije Univerziteta u Novom Sadu  pod mentorstvom  prof. dr Svenke Savić. 
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državama, poput Saudijske Arabije, Avganisatana, Irana, potpuno pokrivanje žena (čador ili 

burka) obavezan, neke druge države (na primer Francuska, Belgija, Švajcarska) su ovakvu 

odeću zabranile, zajedno sa hidžabom, u interesu sekularizma. U tom kontekstu, 

muslimanske žene su u stranim zapadnim medijima često prikazivane kao zabrađene žrtve 

kojima je potrebno oslobođenje u stranim zemljama zbog nedostatka slobodnog izbora ili kao 

pretnja zapadnim društvima u kojima žive zbog izbora da usvoje tradicionalne islamske 

haljine.  

Hidžab je u stvari komad tkanine, šal, marama, koju  nose muslimanske žene u nekim 

islamskim kulturama da pokriju kosu kao izraz pobožnosti, na osnovu tumačenja kuranskih 

uputa. U užem smislu hidžab je često naziv za šal, odnosno maramu koja pokriva glavu, 

uglavnom od svilenih materijala, raznih motiva i boja. Međutim, odevanje i izgled muslimana 

i muslimanke određen je delimično verskim propisima, a delimično i tradicionalnim 

navikama i praksama. „Termin hidžab ustalio se među muslimanima i muslimankama kao 

izraz koji se odnosi na način odevanja i ponašanja koje se preporučuje ženama, ali i 

muškarcima, pa u širem smislu on predstavlja celokupan jednostavan izgled i odevenost 

muslimanke, a odlikuje ga skromnost, privatnost i moralnost.” (Vujica i Simončić, 2013 str. 

14)

identifikacije (Posetti, 2006) [n.p./naš prevod] .
1
  

Zabrana nošenja hidžaba izazvala je debate među feministkinjama, jer su neke od njih 

videle hidžab kao vid slobode, a druge kao simbol ugnjetavanja. Tako, muslimanska 

sociološkinja Fatima Mernisi opisuje hidžab kao ograničenje i restrikcije slobodne volje 

pojedinke i u državi i u porodici. Sa druge strane prominentna muslimanska autorka Amina 

Vadud nošenje hidžaba smatra „javnim ispoljavanjem identiteta  koji uključuje islamsku 

ideologiju” i ističe da „nametnuti hidžab i oslobađajući hidžab izgledaju isto” (Spahić-Šiljak, 

2012, str. 64). Rada Iveković navodi da su zabrana ili nametnanje hidžaba dve krajnosti istog 

sistema, koji signalizira da žene ne mogu samostalno doneti odluku o stvarima koje ih se tiču. 

„Obe ove krajnosti garantuju potlačenost žena, mada na različite načine i u različitim 

partijarhatima” (Iveković, 2010 str. 159). Dalje, Rada Iveković ističe da je zabrana nošenja 

hidžaba isto tako  tlačenje žena, kao što je to i nasilno pokrivanje. „Zabrana je takođe 

simboličko nametanje i podređivanje” (Iveković, 2010, str. 159). Sloboda žena ogleda se u 

slobodnom izboru nošenja/nenošenja hidžaba, koji nema univerzalno značenje, već ga svaka 

žena upisuje. Ali važno je istaći da često nošenje marame predstvlja lični ženin izbor, kojim 

ona komunicira deo svog identiteta okolina i koji je postao deo njenog identiteta. Za te žene 

nošenje hidžaba je vid slobode i slobodnog izbora (Šeta, 2011). 

 

2. Hidžab i mediji 

Hidžab je višestruko i često kontradiktorno kodirani predmet i unutar islamske 

zajednice, a posebno van nje. Za neke, on je sredstvo ali i simbol ograničavanja slobode, za 

druge je javno manifestovanje identiteta, za neke zaštita od objektifikacije i seksualizacije, 

dok je za neke vid slobode izbora.  

                                                           
1
  It has been branded a threat to the notion of the separation between church and state and banned in schools 

and government institutions in some secular states, including Germany, France and Turkey, as a form of 

inappropriate religious identification 

 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

11 
 

Đermana Šeta (2011) smatra da je pokrivanje muslimanki kao očiti i vidljivi simbol 

različitosti spretno pretvoren u simbol Drugosti i inferiornosti. Tako, u zapadnim kulturama 

pokrivanje postaje „simbol degradiranog statusa žene i metafora degradiranosti čitavog 

Bliskog istoka” (Bullock, 2003) [n.p./naš prevod]. Rada Iveković u tekstu „Društveni rascep i 

politika pola/roda” ističe kako je „žensko telo simbolični zalog i mesto pregovora o 

nacionalnoj teritoriji i vlasti” (Iveković, 2010, str. 151) kako za državu, tako i za različite 

pokrete, kao i da je „instrument poruke između dve grupe muškaraca” (2010, str. 157). Tako, 

žensko telo se koristi u političke svrhe. Islamistički pokreti koristili su pokrivanje i žensko 

telo kao osnovnu tačku za vidljivost, identitet i moć. Iako bi mediji trebalo da predstavljaju 

demokratske instutucije, mogli bi se držati odgovorinim za širenje rasizma i predrasuda o 

religioznim grupama, kao što su to muslimani. Mnogima su mediji glavni izvor informisanja 

o svetu i događima, pa su tako primarno sredstvo informisanja o muslimanima/kama i islamu. 

Takođe, prihvatanje ovih grupa umnogome zavisi od medijskog prikazivanja.  

Ipak, u medijima je hidžab često upotrebljen da reprezentuje članove islamske 

religijske zajednice kao različite. Muslimanke se u medijima uglavnom prikazuju kao 

potlačene i pokrivene, kao simboli terorističkih pretnji ili kao egzotična, sekusalizovana bića. 

Ovakav prikaz u skladu je sa Saidovom teorijom Orijentalizma (1978), koja tvrdi da se 

muslimani u svetu vide kao nazadni, varvarski i autsajderi zapadnog društva. 

Ovakvo označavanje muslimana kao Drugog (“othering”) primetno je u medijima 

kada se piše o muslimankama, muslimanskim ženama. Reprezentacije muslimanki najčešće 

uključuju nošenje tradicionalne islamske odeće kao što je hidžab, a njihova uloga u medijima 

ograničena je na komentarisanje tema kao što je pokrivanje.  

Slikajući portret Drugog, u ovom slučaju muslimana, onako kako ga opisuje beli, 

zapadnjački muškarac, drugi se pojavljuje kao slika svega onog što „zapadnjak”  nije. Sve 

negativne odlike projektovane su na nju/njega. Za Drugog se kaže da je lenj,  rđav i zaostao, 

biće koje u nekim važnim pojedinostima nije potpuno ljudsko. (Memmi, 1967). Drugi se 

uvek vidi kao „Ne”, kao nedostatak, kao praznina, kao neko kome nedostaju društveno 

vredne odlike, ma kakve te odlike mogle biti. Ovo je način gledanja na svet koji je 

karakterističan za dominantnu belu, mušku, evrocentričnu vladajuću klasu, na način deljenja 

sveta kojim se jedan svemoćni subjekt postavlja u centar, a marginalni Drugi konstruišu kao 

skupovi negativnih odlika (Hartsok, 1990). 

Tako je hidžab u zapadno-dominantnim globalnim medijima neretko predstavljan 

tako da stvara asocijacije povezane s idejom patrijarhata, tlačenja, varvarizma, 

fundamentalizma, doživljava se i kao pretnja nasiljem (Tarlo, 2010, str. 57), a naročito nakon 

jedanaestog septembra kada odeća postaje nikad jači nosilac zastrašujuće i uznemirujuće 

poruke, stvarajući političku napetost, nesigurnost i konflikt (Hošić, 2012, str.115).  

 

3. Metodologija rada 

Cilj ovog rada je istražiti reprezentaciju žene sa hidžabom u dnevnim novinama u 

Srbiji. Korpus istraživanja čine tekstovi objavljeni u novinama u Srbiji (Blic, Politika, Danas, 

Novosti i Kurir) i fotografije koje prate ove tekstove i baziraju se na teme islama. Kriterijumi 

za biranje tekstova bili su sledeći: fotografija prikazuje hidžab, u naslovu ili tekstu se pominje 

reč islam ili hidžab, reč „islam” je jedna od ključnih reči na internet portalima izabranih 

novina. Korpus se sastoji od 119 tekstova. Korišćene su metode analiza diskursa i 
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feminističku metodu fotografije. Hipoteza je da se žene sa hidžabom prikazuju na stereotipan 

način, te da se žensko telo koristi u političke svrhe, kreiranja i održavanja stereotipa o islamu.  

 

4. Društveni kontekst 

  U 2015. godini dogodilo se nekoliko terorističkih napada (u Parizu, Turskoj, Rusiji- 

Dagestanu, Bejrutu itd.) za koje su odgovornost preuzele džihadističke organizacije, na čelu 

sa Islamskom državom. Teroristički napadi, pogotovo oni u Parizu, doveli su do rasta 

islamofobije, pre svega u Evropi. Takođe, kao posledice ratova i sukoba u Siriji i okolnim 

državama dolazi do priliva velikog broja izbeglica u Evropu, mahom islamske veroispovesti. 

Svi ovi događaji neminovno su se odrazili i na način na koji se predstavnici i predstavnice 

islamske zajednice prezentuju u medijima. 

 

5. Rezultati 

Rezultati analiziranih domaćih medija pokazuju da fotografije žena sa hidžabom prate 

tekstove čija su tema :  

 

1. Terorizam, borba protivterorizma i teroristički napadi. 

2. Protesti islamskih zajednica, osuda nasilja 

3. Izbeglice i tražioci/tražiteljke azila 

4. Proslava islamskih praznika 

5. Radikalni islam i džihadistkinje 

6. Žene, žrtve rata 

7. Primene „islamskih” praksi koje evropska kultura osuđuje 

 

Objavljivanje fotografije žena sa hidžabom uz tekst o terorizmu eksplicitno ih 

povezuje sa događajem, demonizovajući pri tome žene čiji razlozi za pokrivanje nemju 

nikakve veze sa nasiljem i politikom nasilja terorističkih grupa. Hidžab se često vidi kao 

jedan od simbola islama, tj smatra se najvidljivim simbolom islama, te se ovakvim 

prezentovanjem na asocijativnom nivou proizvodi značenje kod publike i stvara jaka veza 

između islama i terorizma.   

Žene sa hidžabom prikazane na fotografiji najčešće nisu akterke teksta, nisu 

počiniteljke terorističkih aktova niti pretnji, niti žrtve napada, ni na koji način nisu povezane 

sa tekstom. One se ovde koriste kako bi se islam označio kao opasan, a svi pripadnici 

islamske religije kao potencijalna pretnja „emancipovanom” zapadu. Tako, na primer, tekst 

„BORBA PROTIV DŽIHADISTA: Italija zatvara neregistrovane i tajne džamije” (Kurir, 

28.22.2015) ne pominje žene niti hidžab ni u kakvom kontekstu, svi akteri teksta su muškarci, 

dok je na fotogafiji prikazana žena sa hidžabom. Slična situacija je i sa tekstom „FABRIKA 

DŽIHADISTA Kako je Tunis postao najveći ,izvoznik’ islamskih terorista” (Blic, 23.3.2015) 

koji govoru o vrbovanju muškaraca za borbu na strani terorističke organizacije Islamska 

država od strane terorista u Tunisu prati slika žene sa hidžabom, koja se ne pominje u naslovu 

ili tekstu.  
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Čak i u slučajevima kada je akterka žena, na fotografiji je prikazana nasumično 

odabrana žena sa hidžabom. Tako, na primer, tekst „OTAC UHAPŠENE TERORISTKINJE 

IZ MITROVICE: Odgajili smo normalnu decu, a onda nam se desio užas!” (Kurir, 

27.11.2015) govori o Elmi koja je uhapšena zbog sumnje da je sarađivala sa teroristima, dok 

se na fotografiji nalazi grupa žena sa hidžabom.
2
 Slično situacija je i sa tekstom „Nemica koja 

je prešavši u islam odvela dve ćerke u Siriju na optužnici u Minhenu” (Blic, 4.2.2015), koji 

prati fotografija žene sa hidžabom, a da nije u pitanju akterka teksta. Ovakvi rezultati upućuju 

na to da je fotografije prikazuju hidžab, a ne ženu, te da je žena zapravo na fotografijama 

skrajnuta u drugi plan, da je u funkciji hidžaba, kao vidljivog muslimanskog obeležja. 

Smatram da ovakvi rezultati očigledno upućuju na diskriminaciju.   

U tekstovima čija je tema terorizam preovladava diskurs nasilja i straha, i jasna je 

podela na muslimane i ne-muslimane. Tako, u tekstu pod nazivom „Oni žele Tursku od 

Istambula do Berlina” (Blic, 5.6.2015) jasno je istaknuta podela upotrebom termina Oni, koji 

upućuje da su na to da su „Oni” značajno različiti od „Nas” (kako autora, tako i čitaoca). 

Fotografija koja prati tekst prikazuje ženu sa hidžabom, koji je iskorišten kao jasna vizuelna 

reprezentacija razlike. Ukoliko uzmemo u obzir da je tema ovih tekstova terorizam, jasno je 

da „Oni” nisu samo drugačiji od „Nas”, već su i opasni, nasilni i predstavljaju pretnju.  

Konzervativni politički protivnici nošenje hidžaba označili su kao čin nepoštovanja i 

prkosa, te su ga čak označili kao terorističku pretnju samog po sebi, zbog mogućnosti 

korišćenja od strane bombaša samoubica da prikriju svoje namere. Mediji, nekritičkim 

prenošenjem ovakvih izjava, prećutno podržavaju ovakve stavove i prenose ih svojoj publici. 

Primer: „U severnom Kamerunu je iz bezbednosnih razloga zabranjeno nošenje burki i 

velova preko lica posle samoubilačkih napada pokrivenih žena u kojima je ubijeno najmanje 

14 ljudi.” (Blic, 15.7.2015). 

Međutim, prikazivanjem pokrivenog ženskog tela uz tekstove o protestima protiv 

terorističkog nasilja i terorističkih nasilnih aktova,  hidžab i žensko telo se koriste kako bi se 

kreirali novi, drugačiji narativi o islamu i kako bi se odgovorilo na diskurs terorizma. U 

prilog ovom je i internet kampanja „Ne u moje ime” (Not in my name) kreirana od strane 

pripadnika/ca islamske zajednice, koja najčešće prikazuje ženu sa hidžabom i #notinmyname. 

Vest o kampanji koja je za cilj imala osudu terorizma i podizanje svesti o islamu preneli su 

svi analizirani mediji.  

Tekstovi o izbeglicama i tražiocima/teljkama azila najčešće su propraćeni 

fotografijama žena sa hidžabom. Kao i u prvom slučaju i ovde se žene sa hidžabom koriste 

kako bi se izbeglice i azilanti prikazali kao opasni, pre svega za ekonomiju zemalja u koje 

dolaze. Naslovi ovih tekstova često se bave pitanjem novca koji će se trošiti na izbeglice. 

Ovakav diskurs naprisutniji je u dnevnim novinama koje se po sadržaju i načinu pisanja 

mogu okarakterisati kao tabloidne – Blicu i Kuriru. Tako, preovladavaju senzacionalistički 

naslovi poput: „KASA SVE PRAZNIJA: Austiju će izbeglice koštati 400 miliona ove 

godine!”, (Kurir, 7.10.2015), „Australijanci da plaćaju solidarni porez za izbeglice!” (Kurir, 

29.9.2015), „Migranti su u Evropi probudili i ono najbolje i najgore. Preti li EU zbog toga 

potpuni SLOM?” (Blic, 10.9.2015). 

Tekstove o izbeglicama i migrantima odlikuje izrazito negativan i rasistički ton, dok 

se izbeglice prikazuju kao lenje, nezahvalne, nedostojne, što predstavlja štetnu reprezentaciju 

muslimanske zajednice. Ističe se da izbeglice koriste socijalnu pomoć „koja im ne pripada” 

                                                           
2
 Pretragom interneta utvdili smo da nijedna od žena na fotografiji nije akterka.  
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(Blic, 12.9.2015), da traže azil u Nemačkoj „ne zato što su u opasnosti, već zato što žele nešto 

drugo” (Politika,7.9.2015),  kao i da je „cilj migranata Nemačka i nemački život, a ne fizička 

bezbednost” (Blic, 8.9.2015). Novine prenose i izjave političara koje mogu biti štetne za 

muslimansku zajednicu, poput izjave premijera Mađarske Viktora Orbana o tome kako 

„mnogi migranti koji su navalili kroz našu zemlju iz kriznih područja Bliskog Istoka, Afrike i 

Azije, beže od siromaštva i nisu stvarne izbeglice kojima treba azil” (Blic, 7.9.2015), ili 

Aleksandra Vulina, ministra za rad, zapošljavanje, boračka i socijalna pitanja Srbije koji se 

obraća direktno migrantima i kaže da „ukoliko možete da isfinansirate put u Nemačku i 

boravite tamo neko vreme, uzimate socijalnu pomoć nekome kome je zaista potrebna” (Blic, 

12.9.2015.). 

Žene sa hidžabom često ilustruju tekstove čija su tematika neke od „islamskih” praksi 

koje nailaze na osudu ne-muslimanskih, ali i pojedinih muslimanskih zajednica, kao što su to 

kamenovanje žene optužene za neverstvo u braku (Blic, 30.1.2015, Novosti, 30.1.2015) ili 

davljenje devojke čiji otac nije dozvolio da je spašavaju (dodiruju) spasioci (muškarci). 

(Politika 10.8.2015, Blic, 10.8.2015, Kurir, 10.8.2015, Danas, 10.8.2015). U ovim 

slučajevima, žene se koriste kako bi se islamska zajednica označila kao nazadna, varvarska, 

tlačiteljka i mizoginična. Utisak se pojačava korišćenjem reči kao što su „užas”, 

„dramatično”, „horor”, „šok”. Muslimanke se u ovom diskursu označavaju obespravljeno i 

potlačeno i ističe se patrijarhalni karakter islamske kulture. Na ovaj način održavaju se već 

postojeći stereotipi o islamu, što uvelikoj meri utiče na versku toleranciju.  

Fotografije žena sa hidžabom u skladu sa tematikom teksta pojavljuje se samo u 

izolovanim slučajevima: o zabrani nošenja hidžaba u Holandiji, o zabrani nošenja hidžaba u 

školama u Nemačkoj i mogućnosti kandidature žena na izborima u Saudijskoj Arabiji. Ove 

teme zajedničke su svim analiziranim medijima.  

Osim navedenih, u Politici je objavljen tekst „Menadžerka sa hidžabom” o poslovnoj 

ženi iz Novoj Pazara (Politika, 28.6.2015), te je i u tom slučaju fotografija bila u vezi sa 

tekstom. Ipak, veliki deo pitanja iz intervjua bila su vezana za hidžab, te je u tom smislu tekst 

diskriminatoran. U tekstu se ističe da „u skladu sa svojom verom, ova menadžerka nosi 

hidžab, maramu kojom muslimanke pokrivaju kosu” i trećina teksta posvećena je pitanju 

pokrivanja. 

Važno je podvući da se sama reč hidžab jedva pojavljuje u tekstovima. Osim u 

tekstovima o zabrani nošenja, pojavljuje se u tekstovima koji prenose životne priče žena. Na 

jednoj strani su životne priče onih žena koje su bile taoci islamskih terorističkih organizacija i 

primorane da se pokrivaju. Hidžab se, tako, pojavljuje u izrazito negativnom kontekstu, kao 

kršenje slobode i prava na izbor ovih žena, kao simbol njihovog zatočeništva, seksualanog 

ropstva i prinudnih brakova. Sa druge strane, pojavljuje se kada je tema teksta žena koja je 

prihvatila radikalni islam i postala džihadistkinja. Hidžab se pominje kao simbol njenog 

novog, džihadističkog identiteta i kao faza između prihvatanja islama i odlaska u borbu, 

najčešće na teritoriju pod kontrolom Islamske države. 
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Zaključak 

Nejednako prisustvo i stereotipna reprezentacija žena u medijima tema je brojnih 

istraživanja. Ipak, dok se žene čiji je izgled i odevanje u skladu sa ustaljenim shvatanjima 

lepote i zapadnjačkim stilom odevanja koriste kako bi se ulepšao tekst, žene sa hidžabom se 

koriste kako bi se pojačao i održao stereotip o „opasnom” islamu. Muslimanske žene i 

devojke označavaju se kao zaostale i potencijalni neprijatelji, a neusklađenost fotografije sa 

tekstom to značenje širi na čitavu muslimansku zajednicu. Veliki broj fotografija žena sa 

hidžabom prate tekstove o terorizmu, stvarajući na taj način jaku vezu između islama i 

terorizma kod čitalačke publike. Fotografije ženu stavljaju u drugi plan, prikazujući zapravo 

hidžab kao simbol islama, dok je sama žena nevažna kako za tekst, tako i za fotografiju. 

Hidžab je reprezentovan u okviru diskursa straha i pretnji, opasnosti, kako za fizičku 

bezbednost građana, ali i kao pretnju ekonomiji i budžetu države. Ženska tela se tako koriste 

kao sredstvo podele na muslimansku, potencijalno ekstremističku zajednicu i 

„emancipovanog”, evropskog društva, odnosno na „nas” i na „njih”. Žene, tako nisu akterke, 

već sredstvo kojima jedna grupa muškaraca označava neku drugu grupu muškaraca kao 

opasnu i neprijateljsku.  
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THE REPRESENTATION OF WOMEN IN HIJAB 

 

Summary 

The hijab is multiple and often contradictory coded object within the Islamic community. For some, it 

is a symbol of restraint, for others it is a public expression of identity, and there are those who believe 

that it is some kind of a protection from objectification and sexualisation. But, of course, there are 

those who chose to wear it. However, in the media the hijab is often used to represent the members of 

Islamic religion as different. In this way, the female body becomes an “instrument of communication” 

between two groups of men, and powerful tool for media manipulation of the public. The subject of 

this paper is to analyze the ways in which the women who wear hijab are shown in Serbia in 

2015.The aim of this paper is to explore the representation of women in hijab in Serbian daily news. 

Corpus of this research is articles published in daily newspapers in Serbia (Blic, Politika, Danas, 

Novosti and Kurir) and photos that accompany these texts based on the theme of Islam. The methods 

used are discourse analysis and feminist photography method. The hypothesis is that women in hijab 

are shown in a stereotypical way, and that the female body is used for political purposes and creating 

and maintaining stereotypes in Islam.  

Keywords: hijab, islam, women, media. 

  



Percepcije drugog kao drugačijeg 

17 
 

UDC 061.1EU:316.774/.776 

 

 

 

Emilija Gagrčin
*
 

Institute for Media and Communication Studies, Free University of Berlin 

 

 

IN FRONT OF EUROPE’S DOOR: METAPHORS OF EUROPEAN UNION IN THE 

SERBIAN POLITICAL MAGAZINE NEDELJNE INFORMATIVNE NOVINE


 

 

In the context of European integration a question as to how member states and candidate states 

perceive the European Union and position themselves in the relation to each other in the European 

space arises. Following discourse theoretical assumptions about the role of language in shaping 

reality, the focus is on media reporting about the European Union, i.e. on the metaphors as aspects of 

media frames and their role in framing the relationship between Serbia and the European Union. An 

explorative metaphor analysis of the Serbian political magazine Nedeljne informativne novine was 

conducted in time periods around two recent important discourse events. Results show that most 

prominent metaphorical concepts, namely personification and movement, construct a clear hierarchy 

of power relations between Serbia and the EU. 

Keywords: European Union, metaphors, media, European identity, belonging, othering, European 

integration, discourse analysis. 

 

 

1. Introduction 

If you regularly inform yourself about European Union (EU) affairs, you might have 

noticed that the EU is constructed in different ways in the media reporting: Now and then, we 

speak about a European train heading in an unknown direction; countries are friends, relatives 

or rivals, they stand in each other’s way, etc. These and other constructions help to 

understand the complex reality of European political affairs, and what they have in common 

is that they are based on metaphorical concepts. In communication science, metaphors are 

mostly analyzed as part of media frames and regarded as linguistic devices. As a part of 

media language, metaphors take part in the discursive construction of reality.  

The process of the European integration leads to a concentration of political 

communication that transcends national borders (Hepp et al., 2012, p. 25), i.e. in the media 

reporting ever more references are being made to the EU. This also means that the same 

metaphorical concepts are being referred to across Europe, which creates a common 
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imaginary of Europe, i.e. of the EU. One of the most prominent metaphors is the one of the 

“European house”. A house, however, offers various perspectives: Some already live in the 

house, while some are still waiting in front of the door; some have big apartments on the 

upper floor and others only small rooms in the basement. The use of metaphors reflects the 

state of power relations in Europe i.e. the discursive positioning of European countries in the 

discourse about the EU. 

Looking into the present and the future of the European integration, a question arises 

regarding perspectives and attitudes towards the EU in countries that are candidates for 

entering the Union, and more importantly about their positioning in the discursive European 

(communicative) space. The focus of this paper is on media reporting in Serbia, which has 

been awarded candidate status in 2012. Having in regard the assumptions of the theory of 

discourse about the role of language in shaping our perception of the world, this paper is 

particularly interested in the use of metaphors in media texts, and explores these in the 

context of two important discourse events, namely the obtaining the candidate status in 

March 2012 and the beginning of accession negotiations in January 2014. The study has an 

explorative character and seeks in the first place to identify which metaphors had been 

employed to describe the EU and the process of European integration, and in the second 

place to conceptualize the relationship between Serbia and the EU that emerges from these, in 

order to be able to understand the cognitive horizons and the imaginary in discourse line of 

the EU-discourse. The research is theoretically and methodically grounded in the theory of 

discourse and the theory of metaphors. 

 

2. Discourses 
 

2.1 Discourse analysis in social sciences 

 We frequently use the theory of discourse when we are interested in the construction 

and constitution of the world and the perception structures on the level of language use, as 

well as construction and reproduction of meanings (cp. Keller, 2004, p. 7). Keller understands 

discourses as an amount of dispersed statements (re)occurring in different places that are 

formulated following the same pattern or norm-system, which is why they can be ascribed to 

the same discourse (ibid., p. 44). These statements are then “formations of the societal 

knowledge of a time, where the subject represents a part of the basic normative structure of 

these epistemi i.e. knowledge formations”
1
 (Spieß, 2014, p. 80). We are interested in 

analyzing why is it that some statements occur in certain places and not others instead? (cp. 

Foucault, 1981, p. 42) Discourse analysis is hereby employed rather as a research program 

than as a specific research method (cp. Keller, 2004, p. 8) that claims a critical approach and 

sets the goal to reflect on knowledge constructions shaped by power structures (cp. 

Kirchhoff, 2010, p. 70). The main point is, in a nutshell, to look into different levels of 

emergence of statements in order to, furthermore, analyze the societal production and order 

of practices, objects, people and ideas, i.e. to analyze various entanglements of reality.  

                                                           
1
 Formationen gesellschaftlichen Wissens einer Zeit, in denen das Subjekt einen Teil der Ordnungsstrukturen 

solcher Episteme bzw. Wissensformationen darstellt” (Spieß, 2011, p. 80). 
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2.2 Discourses as power-permeated linguistic practices  

The emergence of statements within a discourse is regulated by power structures: 

“Not everything that could be said is said; and not everywhere can all be said
2
” (Keller, 2004, 

p. 45). Foucault understands power as “[…] the multiplicity of force relations immanent in 

the sphere in which they operate and which constitute their own organization
3
” (1983, p. 93). 

He defines power as relational and productive, ergo we are not asking who owns the power, 

but rather how does it work as a political technology, because one cannot own power—it 

unfolds interactively and intersubjectively in a specific historical momentum (Bruns, 2006, 

pp. 293-294). Furthermore, Foucault asserts that there is no outside of power—everyone 

involved in a discourse must follow its rules in order to be able to act and make statements 

within it (cp. Foucault, 1983, pp. 25-30). The power structures surrounding us shape our self-

consciousness and our relationship and attitude towards our surroundings. Through our 

(communicative) actions we consciously or unconsciously reproduce structures known to us. 

Why communicative actions? Because language is considered to be a level on which 

discourses manifest. Hereby language is not understood abstractly; it is instead referred to its 

practical use of for speaking and writing (Keller, 2004, p. 8). Foucault calls this “materiality 

of statements” (1981, p. 145).  

Thanks to semiotics and the poststructuralist sign theory that define language as a sign 

system and differentiate between langue and parole, the primer referring to the amount of 

signs and the structure of language we have at our disposal, and latter referring to individual 

use of language (cp. de Saussure, 2001, p. 13ff), we know that communicative acts are 

always historically, culturally and situationally influenced. However, the language is not only 

being constructed but also actively constructs the society: By choosing (parole) certain words 

from the amount of signs at our disposal (langue), we decide how we want to present the 

world (i.e. specific occurrences, events, feelings…) to others  as we see it. This reality then 

influences our acts. The language thus enables us to (re)interpret the world (cp. Keller, 2004, 

p. 9).  

 

2.3 Discourses in the media 

Most people don’t witness political events directly, thus, they shape their views and 

attitudes towards politics according to media reporting they are exposed to. Therefore, media 

is central to processes of shaping of public opinion, of societal change and societal 

negotiation of collective norms and values (Fairclough, 1995, p. 2 cit. in Kirchhoff, 2010, p. 

96). To reduce the complexity of the world, the media use display formats, known as media 

frames, which aim at interpreting a circumstance in a certain light by entangling discourses. 

In other words, media embed events in broader contexts and point out to their connectedness 

with other events, thereby helping people to make sense of large information loads. Through 

institutionalization of beliefs and opinions (cp. Kirchhoff, 2010, p. 62) and through the 

establishment of collective interpretation frames in a discourse, we build cognitive schemata 

that form our perception of reality. Van Dijk calls these “political cognitions” (2002, p. 

218ff). However, media do not merely produce, but also mirror the field of statements (that 

                                                           
2
  „Nicht alles, was sich sagen ließe, gesagt wird; und nicht überall  kann alles gesagt werden” (Keller,  2004, p. 

45). 
3
 „die Vielfältigkeit von Kräfteverhältnissen, die ein Gebiet bevölkern und organisieren […]” (Foucault, 1983: 

93). 
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are possible) within the hegemonic political discourse (Kirchhoff, 2010, p. 60); they carry out 

the ideological work by presenting and thereby stabilizing societal events, identities and 

social relations, hence, they are a central arena for the construction of societal perceptions of 

reality. 

Because discourses are produced and stabilized through communicative practices 

(through negotiation of relationships to others, making-sense of events and occurrences by 

connecting them to other events and occurrences, etc.), the focus of this paper is on the 

communicative character of social processes as captured in media reporting, because they are 

“the concrete manifestations of discursive practice of a society (and its discourse 

communities) in a specific moment
4
” (Kirchhoff, 2010, p. 92, italics in original). The 

construction of actions, identities and occurrences illustrates an individual relationship to the 

world, to the others and to oneself within a discourse (ibid., p. 93). 

 

3. Metaphors 
 

3.1 Metaphors as cognitive concepts 

The classic definition of metaphors comes from Aristotle’s “Poetics”, where he 

describes it as “the application of a strange term either transferred from the genus and applied 

to the species or from the species and applied to the genus, or from one species to another or 

else by analogy” (Aristoteles, 2008, p. 29). Here, the metaphor is seen as a language 

phenomenon and it is analyzed on the level of the text. Lakoff and Johnson expand the notion 

of metaphors by treating them as complex concepts. Because metaphor allows us to 

comprehend one aspect of a concept in terms of another (George  Lakoff & Johnson, 2003, p. 

10), the focus of their theory isn’t on metaphor as stylistic device and its grammatical 

functions, but instead on its role in construction of reality (Kruse, 2011, p. 64). Given that 

metaphors represent the “systematic correlation with our experience” (Lakoff & Johnson, 

2003, 62), they are primarily a cognitive, and secondarily a linguistic phenomenon (ibid., 

2003, p. 14).  

Using the principle of analogy, we employ metaphors to picture something; 

nonetheless, we thereby don’t make a precise statement, but instead open a broad semantic 

field (cp. Kirchhoff, 2010, p. 108). Interaction theories of metaphor assert that by interlinking 

two concepts we create a surplus of meaning (Pielenz, 1993, p. 63), i.e. the new meaning 

cannot be reduced to either of the original sources. For this reason, in order to understand a 

metaphor, we are always dependent on its surroundings: the respective sentence, paragraph, 

the whole text or the book, and even political and cultural context. Thus, when analyzing, we 

are not looking for an “actual” meaning of a metaphor, but its connotative meaning. Every 

metaphor points to a specific aspect of a matter in question and enables us to see it in a 

certain light (Lakoff & Johnson, 2007, 112). By entangling different concepts we open new 

facets of reality in regard to the matter we are describing (Black, 1983, p. 405). Some of the 

basic metaphors are outlined by Lakoff and Johnson: Structural metaphors structure one 

concept in terms of another (2007, p. 22), e.g. we use the metaphor “theory is house”, when 

we say that theories are founded on certain premises and that we build theories on certain 

                                                           
4
 „[...] die konkreten Manifestationen der diskursiven Praxis einer Gesellschaft (und ihrer 

Diskursgemeinschaften) zu einem bestimmten Zeitpunkt„ sind” (Kirchhoff, 2010, p. 92, italics in original) 
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ideas; orientational metaphors give a concept a spatial orientation, e.g. we use it to describe 

emotional states such as to be high or to be down; in general, happy and good is up and sad 

and bad is down (ibid.); we also use them when we refer to time: to leave one’s past behind 

or to look ahead. Ontological metaphors are used when concepts aren’t substances or don’t 

have defined borders in order to make them graspable and to be able to quantify them, point 

out to a certain aspect, consider them in our actions, etc. (ibid, p. 36) Metaphors of entity and 

material belong to this group of metaphors. For example, we conceptualize time as substance: 

to lose time, time is money, to waste time, etc. Personification too belongs to the group of 

ontological metaphors. It helps us to understand abstract phenomena in human terms based 

on our experiences and characteristics (ibid., p. 45). An example of this is that states are often 

described as developed/undeveloped, peaceful/aggressive, etc.  

Metaphors enable us to understand a concept by referring to another concept, but at 

the same time they reduce its meaning to a specific aspect of the concept used to picture it 

(Kruse et al., 2011, p. 65). Ergo, it is not surprising that every concept can be explained using 

various other concepts.   

 

3.2 Metaphor analysis in social sciences 

 In social sciences metaphors have so far been analyzed in a wide range of contexts, 

most prominently in regard to wars and justification of peace interventions (Harms, 2008; 

Harnischmacher, 2004; Helmig, 2008; Kirchhoff, 2010; Küster, 1978, usw.)
5
. However, there 

is a manageable amount of publications treating the EU-topic. Hülsse (2003) analyzed the 

discourse around EU expansion focusing on shared identities and chances of candidate states 

to obtain membership. Chilton and Ilyin (1993) explored the metaphor “common European 

house” that became prominent in 1980s thanks to Michael Gorbatschow. They show that “a 

new metaphor, or a new use of a metaphor, can break up the rigid conceptual frames of an 

existing political order, introducing new options and stimulating political thought and 

imagination. Once a significant new metaphor (e.g. the iron curtain, the common house) has, 

through whatever media mechanisms, captured public attention, politicians begin to seek to 

control and interpret it” (ibid, p. 10). Furthermore, they show how the interpretation of this 

metaphor depends on the concept of the house one has in mind and illustrate it contrasting the 

Russian “dom” with the German “Einfamilienhaus”. Here, it again becomes clear that 

“metaphors are not transferred with fixed meanings, but are processed in accordance with 

local languages, local discourse formations, local political interests” (ibid, p. 27). Kimmel 

identifies in his work metaphors that depict EU as a building, machine, vessel, powerful 

dynamic interaction, a space with periphery and center, body, a person (2009, p. 57-63). 

Further examples are offered by e.g. de Jager (2009) and Diez (1999). 

When analyzed as part of media frames in communication science, metaphors remain 

only superficially tackled. However, metaphor analysis bears greater potential, as metaphor 

“not only proves to be an interface between the cognitive structure underlying a discourse, on the one 

hand, and the ideology permeating it, on the other hand. Metaphor also, as it is realized in surface-

level metaphoric expressions, links discourse and its manifestation in text. It follows that any 

discourse is cognitively structured by the metaphors prevailing in the respective discourse domain. At 
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 A good example of a powerful metaphor is “war on terror” (cp. Kirchhoff, 2010) that conceptualizes politics as 

war. Normally, wars are led against a known enemy; however, by choosing “terror” to be one’s enemy, we open 

a wide field of meaning that offers big spectrum of options for action. 
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the micro-level, texts are structured by the metaphoric expressions deriving from those prevailing 

metaphors. As such, metaphoric expressions may help to reify cognitive models governing discourse, 

and underlying metaphors may partly determine the surface structure of text” (Koller, 2005: 206).  

Metaphor analysis can be used as a tool of discourse analysis. Which groups prefer 

which metaphors? In which collective formula is the imaginary of a group organized? Doing 

this, we can better understand the positioning of discourse communities to reality 

(Niedermair, 2001, p. 151, cit. in Kirchhoff, 2010, p. 150).  

 

4. Methodology 

The focus of this study is on the discourse line about European integration—that 

belongs to the discourse about the EU—and it is studied on the level of media reporting. 

Thus, of importance is how the events regarding the European integration efforts are 

constructed in the Serbian media. Following the basic terminology of Foucault’s discourse 

analysis, I define media event as a discourse event that is recognized by the media due to its 

perceived importance. The methodical reduction of the sample was done along the 

dimensions of place, time and material source. The place was predefined in the decision to 

analyse the discourse in Serbia, a country that has had a specific relation to Europe, outlined 

by multiple belongings to “East” and “West” (cp. Schubert & Sundhaussen, 2008), and a long 

recent period of democratic transition that followed the fall of Yugoslavia and the wars of the 

1990s. In 2007 Serbian government declared the EU accession as one of the priorities of the 

Serbian politics (cp. Lecheler & De Vreese, 2010, p. 74). Serbian weekly political magazine 

Nedeljne informativne novine (NIN) was chosen for the analysis, as it is the most read 

magazine of this kind in Serbia (CES Mecon, 2008, p. 2). It treats political, social, economic 

and cultural topics. The magazine was founded in 1935 by young liberals, however, it 

operates actively only as of 1951 because it was prohibited soon after the foundation 

(Mišović, 1997). During Milošević’s regime, NIN was, like all other media, under 

governmental surveillance and it was in principle against the regime (cp. Gordy, 1999, p. 69). 

It belongs to a Swiss media company Ringier since 2009 and publishes around 20.000 issues 

weekly (CES Mecon, 2008, p. 3). Lastly, as to timeframe, two recent key events are chosen 

for the analysis, namely the obtaining of the candidate status in March 2012 (1.03.2012) and 

the beginning of the accession negotiations in January 2014 (23.01.2014). Apart from the 

issue of the respective weeks, articles from issues of the two preceding and the five following 

weeks were considered in the sample. Altogether 16 issues were screened, out of which 22 

articles that treated EU-topic implicitly or explicitly made it into the sample
6
.  

In order to give an answer to the first research question, namely which metaphors had 

been employed to describe the EU and the process of European integration?, the existing 

literature on metaphors of the EU—mentioned in the previous chapter—was inspected 

closely with the aim to internalize basic source areas of metaphors and their identification and 

categorization logic (cp. Drulák, 2004). The inquiry in the data had the following steps: First, 

metaphors were identified and gathered by reading through media articles in the sample and 

marking them. To certify none were missed, the articles were read again the following day. A 

metaphor was defined as a word or a phrase that unfolds more than a literal meaning in the 

given context (cp. Schmitt, 2003). Once the corpus was done, social hermeneutics was taken 

                                                           
6
 There is a constant entanglement of the EU-discourse with the discourse about Kosovo, and in the first time 

period an additional entanglement with the domestic discussion about parliamentary elections occurs, however, 

this had no relevant impact on this analysis. 
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as the interpretative approach, especially the technique called “artificial ignorance” 

developed by Hülsse that primarily aims at distancing oneself from the implicitness 

(Selbstverständlichkeit) of the text by approaching it with a “principal doubt” (Hitzler, 1993: 

230, zitiert nach Hülsse 2003: 54). For example, there are words that are continuously used in 

a certain context (e.g. in a phrase) whereby they distance themselves from their original, 

denotative meaning. Take the Serbian verb “pristupiti”—a firm part of the vocabulary of the 

European integration—as an example. Its connotative meaning is “to access” (the EU), but its 

literal meaning is rather “to step into”. By distancing ourselves from the connotative meaning 

and by looking at the word’s denotative meaning, we realize that the underlying metaphorical 

concept in question is EU as a building, i.e. as an entity that can be entered.  

 

5. Metaphors of the European Union 

 Text analysis resulted in a wide spectrum of metaphorical concepts and the most 

dominant are discussed in depth in the following subchapters. It is worth noting that even 

though there was an assumption that metaphors would differ between two discourse events, 

this wasn’t the case and it can be explained by the fact that there haven’t been any major 

changes in the discourse between the two events. 

 

5.1 Personifications: Serbia and the EU are persons 

Personifications of Serbia and the EU occur very frequently and are the most 

prevalent metaphorical concept in the sample. Personifications have two dimensions, one 

being the physicalness of the two actors, and the one other their emotional and mental state. 

Within metaphors referring to both physical and mental state of the personified Serbia, the 

most prevalent metaphor is the one of disease. Accordingly, the Serbian body is afflicted and 

sick in many aspects:  

Serbia rots (Србија труне, Bačević, 22.03.2012); [they] hope for a quick recovery (надају се брзом 

опоравку земље, Božović et al. et al., 1.03.2012); ills that are plaguing us (бољке које нас муче, 

Božović et al., 1.03.2012); [Kosovo is] most painful spot in negotiations (најболнија тачка 

преговора; Đaković, 5.04.2012)
7; [on the way to the EU, Serbia is] dragging a huge ballast of 

negative thoughts, preconceptions and hate (вукући са собом огроман баласт негативних мисли, 

предрасуда и мржње, Božović et al, 1.03.2012); [the question of EU-access for Kosovo and Serbia] 

seems like a new nightmare for tired Serbia (делује као нова ноћна мора за уморну Србију, 

Bačević, 1.03.2012); the political life still hasn’t freed itself from the wraiths of Arkan-politics 

(Политички живот још се није ослободио утвара арканске политике, Božović et al., 1.03.2012); 

[we] can’t get out of hate, defiance and bigotry (не можемо да изађемо из мржње, ината и 

задртости, Božović et al., 1.03.2012); the inhibiting feeling of deprivation that we can’t get out of 

(инхибирајуће осећање прикраћености из кога никако да изађемо, Božović et al., 1.03.2012). 

A claustrophobic feeling of being held inside of something permeates the last 

examples above. Perceived positive aspect of the EU-integration in this case is “civilizing of 

the state” (уљуђивање и упристојавање државе, Preradović, 8.03.2012; уљудити, 

Kovačević in Riha, 9.01.2014). However, negative aspects prevail as the “[EU] has become a 

real obsession” (Постала је она права опсесија, Božović et al., 1.03.2012).  

                                                           
7
 Kosovo is therefore seen as a part of the Serbian body, which clearly expresses author’s attitude towards 

Kosovo’s independence.  
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The EU is also thought of as a person: 

seriously sick European Union (озбиљно оболела Европска унија, Didanović, 23.02.2012); in the 

eyes of the EU (у очима ЕУ, Pejović, 23.01.2014); [the EU and Serbia have] diametrically different 

views (дијаметрално различите погледе, Božović et al., 1.03.2012); [we] constantly pry in the ugly 

side of its [EU’s] face (стално загледати у ружну страну њеног лица, Božović et al., 1.03.2012); 

Europe reflected as European Union
8
 (Европу оличену у Европској унији, Božović et al, 

1.03.2012); insufficiently sensible [for the needs of small countries] (недовољно осетљива, Božović 

et al., 1.03.2012).   

There is a clear hierarchy in the personified relationship between the EU and Serbia, 

whereby the latter is constantly being exerted pressured upon: 

[the EU requires] loyalty without objection (беспоговорне лојалности, Cvijetićanin in n.a., 

29.03.2012); [Serbia is] under pressure (под притиском, ibid.); in case of a new slapping of Serbia 

on the European road (у случају новог шамарања Србије на европском путу, Bačević, 

23.02.2012); tightening the noose (затезање омче, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012); Brussels insists 

(Брисел инсистирати, Preradović, 27.02.2014); [the EU] wanted too much (захтевала превише, 

Didanović, 5.04.2012); [Serbia is] under surveillance (под присмотром, Kušturak in n.a., 

29.03.2012); dark threats [coming from the EU] (мрачним претњама, Cvijetićanin in n.a., 

29.03.2012); [it is] difficult [for Serbia] to avoid a fate of a subordinated country (тешко може да 

избегне намењену судбину потчињене  земље, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012). 

The relationship is presented as something of interest for both parties, however, 

Serbia is more dependent, as it “existentially needs the EU” (Србији је егзистенцијално 

потребна Европска унија, Božović et al., 1.03.2012). It is a somewhat emotionally abusive 

relationship:   

unrequited love [of the EU] (неузвраћене љубави, Božović et al., 1.03.2012); the EU requires a kind 

of love and enthusiasm (ЕУ захтева врсту љубави и одушевљења, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012); 

[the EU] abused the trust (злоупотребио поверењe, Didanović, 23.02.2012); disappointment in the 

“European friends” (разочарањем у „европске пријатеље”, ibid.); [the EU] failed [Serbia] many 

times (много пута до сада изневерио, Đaković, 5.04.2012). 

The most brutal relationship metaphor depicts the enthusiasm that EU is asking for 

from Serbia as “passion” of a girl that is about to be raped” (“страсти” девојке која ће бити 

силована; Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012). 

 

5.2 EU integration is movement 

 Classic and very present metaphorical concept is EU integration is movement, which 

is happening horizontally and vertically in space. Primer is characterized by gradual 

advancement, expressed in metaphors involving steps (првом кораку, Ćulibrk, 23.01.2014; 

до следећег коракa, Delević in n.a., 29.03.2012; etc.), emphasizing that the EU integration is 

a slow process. The direction of the movement is towards change or towards the EU (or 

Brussels): 

every step towards democratic changes (Сваки корак у правцу демократских промена, Božović et 

al., 1.03.2012); movement towards European reforms (помаке ка европским реформама, ibid.); 

direction of reform changes (правац реформских промена, Delević in n.a., 29.03.2012). 
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 Because the EU is perceived to incarnate Europe, EU-membership becomes associated with belonging to 

Europe. 
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There are many obstacles on the way (препрека евроинтеграцијама, Đaković, 

15.03.2012; нове баријере, Ćirić in n.a., 29.03.2012). On one hand, Serbia is its own biggest 

obstacle (сами себи највећа препрека, Božović et al., 1.03.2012), and on the other hand, the 

EU is constantly putting new obstacles in the way, obstacles representing accession 

requirements (постављала готово немогуће услове, Božović et al., 1.03.2012). 

Furthermore, the movement is seen as approximation i.e. distancing from points on the 

horizontal axis: the EU is in front of Serbia, they stand face-to-face thus every step means 

approaching the EU (приближавања Европској унији, Đaković, 5.04.2012; приближавања 

Бриселу, Konuzin in n.a., 29.03.2012; Узајамно приближавањe, Ajf, 8.03.2012). If Serbia 

is facing the EU, then it is turning its back on Russia; in the present concept, it cannot look 

both of them in the eyes. And while the focus is on the EU, the question to whether a turn 

towards Russia would be possible arises (Србија окрене ка Русији, Didanović, 16.02.2012; 

коперникански заокрет, Ćirić in n.a., 29.03.2012). This, however, implies that Serbia had 

already turned away from Russia and at the same time points to the impossibility and 

improbability of the simultaneous proximity with the EU and Russia.  

Talking about movement metaphors, the period of democratic transitions appears as 

“eternal wandering and pilgrimage towards a non-existing heaven” (вјечно тумарање и 

ходочашћење према непостојећем рају, Pejović, 23.01.2014). 

The movement on the vertical axis illustrates reaching the EU that is placed high in 

space, but not unreachable. As we have seen in the previous chapter on metaphors, being 

placed high in space stands for something positive:  

[Serbia] reached high levels (досегла су високе нивое, Božović et al., 1.03.2012); [Serbia] reached 

high achievements (достигла високе домете, ibid.); the acquired heaven (достигнутом рају, 

Madžar in n.a., 29.03.2012); reaching the high European standards (постизање високих европских 

стандардa, Konuzin in n.a., 29.03.2012); low stair on the curvy road (ниској степеници на том 

врлетном путу, Božović et al., 1.03.2012). 

 

5.3 Negotiations are a war 

The perception of accession negotiations as a war or a fight was moderately 

represented in the sample. It implies that the EU is an opponent, in fact, a powerful and 

aggressive one:   

Hostile attitude towards a Western-European civilization (непријатељски однос према 

западноевропској цивилизацији, Božović et al., 1.03.2012); triumph of the own wise politics 

(тријумфу сопствене мудре политикe, ibid.); anti-democratic strikes (антидемократски удари, 

ibid.); [EU’s] big army of well-paid officials and technocrats (велика армија добро плаћених 

чиновника и технократа, ibid.); two sides of that front (две стране тог фронта, Bačević, 

1.03.2012);  

Even though it is a fight, Serbia cannot do any harm to the EU, because the revenge 

would be “cruel and quick” (Освета сурова и брза, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012). In 

addition, we find metaphors like “political defeat” (политички пораз, Kovačević in Riha, 

9.01.2014), “political munition” (политичке муниције, ibid.) and to “suffer all victims” 

(поднети све жртве, Đaković, 5.04.2012). What is more, it is not only a fight against an 

external enemy, but also against internal plagues (борбом против спољашњег и 

унутрашњег непријатеља, Božović et al., 1.03.2012) in form of corruption (коначан 
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обрачун са високом корупцијом, Đaković, 8.03.2012; борбе против високе корупције, 

ibid.), making EU integration a war on two fronts. 

 

5.4 EU is an entity 

 The concept of the EU as an entity encompasses a wide spectrum of metaphors and 

was a very prominent concept in similar studies. Here, the image of an entity is displayed in 

statements that refer to an inside and outside of the EU: 

go out of the EU (изађе из ЕУ, Kovačević in Riha, 9.01.2014); outside of the EU (изван ЕУ, Madžar 

in n.a., 29.03.2012); stay outside of the EU (остане ван ЕУ, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012); inside 

the EU (унутар ЕУ, ibid.).  

The concept of the EU as a house/building is insinuated in door- and entrance-

metaphors: 

[will] Serbia manage to find some kind of a secret underground entrance to Europe (Србија успети 

да пронађе некакав тајни, подземни улаз у Европу, Bačević, 22.03.2012); introduce [Serbia] 

through the “small door” (уведе на „мала врата”, Konuzin in n.a., 29.03.2012); by obtaining the 

candidate status many doors were opened to Serbia (Србији су, добијањем статуса кандидата, 

отворена многа врата, Kostić in n.a., 29.03.2012); open access (отворени приступ, Seljak in n.a., 

29.03.2012); the doors for the entrance in the EU were opened to the countries of the former 

Yugoslavia (су [...] отворена врата за улазак у ЕУ земљама бивше Југославије, Kušturak in n.a., 

29.03.2012); those who are supposed to open those distant gates (они који те далеке двери треба да 

нам одшкрину, Madžar in n.a., 29.03.2012). 

These metaphors imply that the EU is a closed entity that can be accessed through an 

official entrance. The concept of EU as an of entity is in fact, most prevalent in the daily 

speech, as entering the EU is the most common way to talk about accession (улазак у ЕУ, 

ући у ЕУ).  

 

5.5 Other metaphors 

A fairly represented metaphorical concept was of the EU as a club—that it 

effectively is—and it bears critique towards unequal standing of EU’s member states:  

Serbia becomes part of the club of states (Србија се прикључила клубу држава, Jus, 1.03.2012); 

queue for the membership (ред за чланство, Đaković, 5.04.2012); fifth row of membership (пети 

ред свог чланства, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012); closed society (затвореном друштву, Božović 

et al., 1.03.2012). 

The metaphor of school was furthermore used to depict the relationship between 

Serbia and the EU, the latter exercising the teacher role: 

a lesson that we needed (лекција која нам је требала, Spaić, 1.03.2012); Brussels [to] grade [the 

performance] (Брисел оцени, Cvijetićanin in n.a., 29.03.2012); [them (EU) to] grade accordingly 

(прикладно оцене, Madžar in n.a., 29.03.2012); do we need that kind of tutoring to organize own 

state (да ли нам треба та врста туторства да бисмо уредили властиту државу, Kovačević in Riha, 

9.01.2014); the biggest test for the Serbian government (Највећи испит за српске власти, 

Preradović, 27.02.2014), “correction” group („поправној” групи, Božović et al., 1.03.2012) 

The sports metaphor illustrates integration as a sports competition: 
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position in the new race (положај у новој трци, Preradović, 8.03.2012); in the finals (у завршници, 

Kušturak in n.a., 29.03.2012); European game (европску утакмицу, Đaković, 5.04.2012). 

These examples give the impression that Serbia is not alone on its way to the EU, but 

instead has to compete along the way, most notably with its neighboring countries (неће 

једни друге блокирати на путу ка ЕУ, Preradović, 27.03.2012). 

 

6. Conclusion 

 The aim of this paper was to explore the different perceptions of the EU in the Serbian 

political magazine NIN at the time of obtaining the candidate status and of the beginning of 

the accession negotiations using metaphor analysis. Results show that Serbia doesn’t see 

itself as a part of the European community, but strives for it nonetheless. The acceptance of 

the core values and aims of the EU are still disputed, as we can see from the most prevalent 

metaphorical concept, namely personification, where Serbia is portrayed as sick and weak, 

lacking a sense of agency and ownership of the integration process and constantly pressured 

by the EU that is aggressive and trendsetting. Similarly, in the concept of negotiations as war, 

there is an external pressure to change that furthermore results in internal conflicts, which 

reflect the issues within the Serbian state. The absence of family metaphor and the 

positioning outside of the closed European entity can be interpreted as a sign of an absent 

community feeling and of a lack of identification with the EU. Presented metaphorical 

concepts don’t necessarily harmonize with each other (some being rather enthusiastic and 

some skeptical towards the EU) as they mirror different journalists’ attitudes towards the 

matter. Moreover, they do not claim validity for the whole discourse on the EU in Serbia as 

they exemplify only a small excerpt out of it taken from the magazine NIN. For this, one 

would need to analyze all actors involved in the production of the text, considering the 

context of production, in a significantly broader time-frame and with a close look to 

intertextuality. Nonetheless, the imaginary that emerges from this small sample does mirror 

the existing power relations in Europe, especially from the small country point of view, that 

are expressed in inclusion and exclusion mechanisms: not everyone can become a member—

one is allowed to enter only under certain conditions. This way, the EU can effectively 

condition Serbia, which is, according to the sample, experienced as distressing. The 

metaphors of movement show, however, that Serbia’s determined direction is the one towards 

the EU, given that this seems to be the only possible one within the existing power structures.  
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PRED VRATIMA EVROPE: METAFORE O EVROPSKOJ UNIJI U SRPSKOM POLITIČKOM 

MAGAZINU NEDELJNE INFORMATIVNE NOVINE 

 

Sažetak 

U okviru procesa evropskih integracija i razvoja evropskog identiteta postavlja se pitanje o tome kako 

članovi Evropske unije i kandidati za pristupanje istoj pojme Evropsku uniju odnosno kako se 

pozicioniraju u evropskom prostoru jedni u odnosu na druge. Uzimajući u obzir pretpostavke teorije 

diskursa o oblikovanju stvarnosti putem jezika, fokus ovog izlaganja je na medijskom izveštavanju o 

Evropskoj uniji, tačnije na korišćenim metaforama kao aspektima medijskih kadrova. Izvršena je 

eksplorativna analiza srpskog političkog magazina NIN-a u vremenskom periodu oko nedavna dva 

događaja od važnosti za diskurs evropskih integracija. Rezultati pokazuju da se najdominantnijim 

metaforama, naime personifikaciji i kretnji, konstruiše jasna hierarhija moći između Srbije i EU. 

Ključne reči: Evropska unija, metafore, mediji, evropski identitet, pripadanje, othering, evropske 

integracije, analiza diskursa. 
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ČITANJE DERRIDAOVA PROPITIVANJA KNJIŽEVNOSTI 

 

Jedna od značajnih tema tekstova objavljenih u engleskom prijevodu u knjizi Acts of Literature 

Jacquesa Derridaa jest propitivanje što je književnost, što je to što čini književnost književnošću, koji 

zakon to jamči te tko je zadužen (i kojim pravom) da o tome odlučuje. Usredotočivši se na 

Derridaove tekstove „Mallarmé”, „Zakon žanra”, „Pred zakonom” i još nekoliko tekstova koji nisu u 

zborniku i oslanjajući se na analizu urednika Derek Attridgea „Derrida i propitivanje književnosti”. 

koja čini uvodni tekst zbornika, te Attridgeov intervju s Derridaom „Ta čudna institucija zvana 

književnost”, ovaj će tekst pokušati ponuditi čitanje Derridaovih tekstova s ciljem sinteze njegovih 

čitanja i propitivanja spomenutih problema, odnosno pokazivanja nemogućnosti takve sinteze u 

dekonstrukciji. Posebno je pritom zanimljivo vidjeti što za Derridaa književnost nije i kako se u 

tekstu (samo)uspostavlja opreka književno/neknjiževno ili fikcionalno/nefikcionalno. Mallarméu je 

posebno važna uporaba „bjelina”, svraćanje pozornosti na svojstva jezika koja nisu svodiva na 

značenje, namjeru ili referencu. Nepisanje je sastavni dio pisanja, jer su bjeline sastavni dio teksta, a 

one ujedno nisu svodive na značenje i istovremeno poprimaju svojstva označitelja, postajući rubnim 

dijelovima teksta. Žanr uvijek potencijalno prelazi granice koje ga tvore. Pripadnik žanra uvijek 

signalizira svoju prisutnost eksplicitnom ili implicitnom oznakom, njihova prisutnost je stvar 

spomena koliko i upotrebe. Sam spomen žanra ne pripada žanru kojega spominje, istovremeno je 

unutar i izvan njega, što Derrida naziva „zakonom zakona žanra”. Naše čitanje nekoga teksta kao 

neknjiževnoga (i obratno) uvijek dolazi u pitanje, jer je u ono što nam daje naslutiti da se radi o 

neknjiževnom tekstu istovremeno već upisana mogućnost da tekst možemo čitati i kao književni. 

Svaki tekst može postati književnim, iako ga svojstvo mogućnosti proglašavanja takvim ne 

proglašava istoga trena takvim. 

Ključne riječi: Acts of Literature, Jacques Derrida, fikcija/„nefikcija”, književnost/neknjiževnost, 

zakon u tekstu, zakon žanra 

 

 

Uvod 

Prvobitna ideja o tome kako bi ovaj tekst trebao izgledati, odbačena je. Čak i kada bi 

bilo moguće napisati sintezu toga što ili kako Derrida piše o dekonstrukciji fikcionalnoga 

teksta naspram dekonstrukciji nefikcionalnoga, ili književnoga naspram neknjiževnoga teksta 

                                                           
*
 dobrotich@gmail.com 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

32 
 

(ako utvrdimo da takve opreke uopće postoje i ako prije svega pretpostavimo da se pojmovi 

„fikcija/ne-fikcija” i „književnost/ne-književnost” moraju definirati prije nego li ih se počne 

koristiti), time bi bio iznevjeren način čitanja tekstova na koji ih Derrida čita, tako da u njih 

ne upisuje očekivanja koja bi htio iščitati, nego čita ono što piše, a naročito ono što ne piše, 

dopuštajući time tekstu da se sam razloži i razotkrije igru razlika. Je li uopće moguće vidjeti 

igru razlika pita se i Holquist (1992, str. 106). O Magritteovoj slici Varljivost slika piše: „U 

prostoru između onoga što je prikazano i istovremenog poricanja onoga što je prikazano (…) 

može se naći stvarni subjekt obojega.” (1992, str. 107). Razlika proizlazi iz jezične igre, a za 

Derridaa nema alternative toj igri. Struktura i znaci diskursa sadržani su u igri razlike. Poći, 

dakle, od ideje da će Derridaovi tekstovi pokazati/dokazati, na primjer, da književnost 

dekonstruira samu sebe, a ne-književnost dekonstruira čitatelj, bespredmetno je. Sama 

prethodna rečenica već je promašaj, jer je u nju upisana mogućnost da se upravo to (i 

nehotice) dogodilo pa je moguće i da će u zaključku ovoga teksta ipak stajati afirmacija 

ovoga pristupa. Pokušaj izbjegavanja takvoga pisanja i takvoga zaključka kreće od pomnoga 

čitanja nekoliko Derridaovih tekstova iz knjige Acts of Literature te uvodnoga teksta Dereka 

Attridgea Derrida i propitivanje književnosti kao i njegova intervjua s Derridaom naslova Ta 

čudna institucija zvana književnost iz iste knjige, tekstova u kojima se Derrida pita što je 

književnost, što je fikcija i što je žanr čitajući tekstove koji balansiraju na rubu tih kategorija, 

ne pokušavajući (nužno) dati odgovor na ta pitanja, nego čitati kakvo značenje tekstovi sami 

proizvode o tim temama te kako i u kojoj mjeri to značenje upada u jezičnu zamku igre 

razlika, kako referiraju sami na sebe, opovrgavaju sami sebe, dajući time još veću snagu 

opreci na kojoj se temelji rubnost tekstova u pitanju. 

 

Mallarmé 

Od tekstova objavljenima u knjizi Acts of Literature u kojima Derrida propituje što je 

ustvari književnost, a o kojima će riječi biti u ovome tekstu, najraniji je tekst Mallarmé iz 

1974. godine (prvi engleski prijevod toga teksta upravo je u Acts of Literature).  

Mallarméovo pisanje, počinje Derrida, ono koje spada pod književnost i ono koje ne spada, 

poljuljalo je tradicionalne kategorije književnosti i književne kritike. Dekompoziciju 

lingvističkih elemenata Mallarméova pisanja, ponajviše dekompoziciju riječi, Derrida vidi 

kao krizu koja vodi kraju književnosti (to naziva malarmeanskim trenutkom). Pritom je 

Mallarméu posebno važna uporaba bjelina, svraćanje pozornosti na svojstva jezika koja nisu 

svodiva na značenje, namjeru ili referencu. „Sav jezik se može shvatiti kao „pisanje” i 

znakovi i bjeline na stranici samo su jedno ostvarenje artikulacija i sustava razlike na koje se 

djelovanje označavanja odnosi te koje istovremeno sprječavaju da se označavanje ikada 

zatvori u sebe ili u svijet.” (Derrida, 1992, str. 110) Derrida ovdje, kao i u kasnijim 

tekstovima, polazi s razlikom književnosti i ne-književnosti, zatim književnosti i književne 

kritike. Mallarmé u Derridaovom čitanju fokus stavlja na pisanje kao općejezični fenomen. 

Sav jezik je pisanje, to je krovni pojam neovisno o književnom rodu, vrsti ili žanru. Ne-

pisanje je sastavni dio pisanja, jer su bjeline sastavni dio teksta, a one ujedno nisu svodive na 

značenje i istovremeno poprimaju svojstva označitelja, postajući rubnim dijelovima teksta. 

Svi Mallarméovi tekstovi, piše dalje Derrida, organizirani su tako da i na najjačim točkama 

značenje ostaje neodlučeno
1
. Označitelj privlači pažnju na sebe, pisanje nije „prozirni eter”, 

                                                           
1
 Puknuće koje dovodi do krize za Mallarméa je u nemogućnosti odluke što jest, a što nije, što vrijedi, a što ne i 

tiče se književne kritike kao suda između istine i laži te retorike koja oprema kritiku značenjem, riječju i 

imenom (Derrida, 1992, str. 113). 
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ono zahtijeva rad ili ništa. Ono što isključuje odluku nije bogatstvo značenja, nepresušni 

izvor riječi, nego određena igra sintakse.  

Zakon žanra 

Dva ključna teksta u kojima Derrida propituje što je književnost i po kojem zakonu ili 

pravilu se definira ili samouspostavlja književni tekst su Zakon žanra (predavanje iz 1979. 

godine, objavljen godinu kasnije) i Pred zakonom (predavanje iz 1982. godine, objavljen 

dijelom 1984, u cijelosti 1985). „Pitanje žanra – književnoga žanra, ali i roda, porijekla i 

općenitije taksonomije – donosi sa sobom pitanje zakona, jer implicira institucionaliziranu 

klasifikaciju, primjenjiv princip ne-kontaminacije i ne-kontradikcije.” (Derrida, 1992, str. 

221) No, žanr uvijek potencijalno prelazi granice koje ga tvore. Pripadnik žanra uvijek 

signalizira svoju prisutnost eksplicitnom ili implicitnom oznakom, njihova prisutnost je stvar 

spomena koliko i upotrebe. Sam spomen žanra ne pripada žanru kojega spominje, 

istovremeno je unutar i izvan njega, što Derrida naziva „zakonom zakona žanra”. 

Kao primjer Derrida navodi dva iskaza ili govorna čina: „Ne miješati žanrove. Neću 

miješati žanrove” (Usp. francuski original i engleski prijevod u fusnoti u Derrida, 1992, str. 

223), za koje ako ih ostavimo izvan konteksta, nije lako odabrati između interpretativnih 

opcija (usp. 1992, str. 223). Dvije su mogućnosti. Prvo, čitati iskaze kao fragmentarni 

diskurs, kao opis, konstataciju, neutralni žanr (infinitiv ili indikativ). Prva rečenica ima 

neutralno, općenito značenje u infinitivu, u drugoj također nema propisa, nije obećanje. 

Druga mogućnost je čitati ih kao oštru zapovijed, u prvom iskazu to je zakon koji konstruira 

žanr, granica koja proizvodi norme, u drugom zavjet poslušnosti i vjernost zakonu žanra  

(usp. 1992, str. 224). Međutim, postoji i alternativa ovih interpretacija u vidu mogućnosti da 

se žanrovi ne mogu ne miješati. U samom zakonu je protu-zakon (1992, str. 225). Naše 

čitanje nekoga teksta kao neknjiževnoga (i obratno) uvijek dolazi u pitanje, jer je u ono što 

nam daje naslutiti da se radi o književnom tekstu istovremeno već upisana mogućnost da 

tekst možemo čitati i kao književni. Ta granična situacija koja zapravo definira žanrovske 

norme daje mogućnost da tekst uvijek mora biti oboje, kao u slučaju gore navedenih iskaza. 

Zakon i protu-zakon proizvode jedan drugoga. Ne bi bilo razloga za brigu kada bismo 

mogli jasno razlučiti citat od récita
2
, récit od ne-récita. Prepoznatljivost žanra vezana je uz 

kod, ali to može biti izvrgnuto u samom svojstvu koda. Svaki tekst može postati književnim, 

iako ga svojstvo mogućnosti proglašavanja takvim ne proglašava istoga trena takvim (usp. 

Derrida,1992, str. 229). Derridaa ovdje zanima činjenica da razlika konstruira zakon. Može li 

se umjetničko djelo bez oznake žanra identificirati kao umjetničko djelo? Postoji mogućnost 

više žanrova, oznaka razlike može poprimiti brojne forme. Svaka oznaka žanra promašuje, ne 

pripada ni jednoj klasi, pre-oznaka pripadanja ne pripada nigdje, oznaka žanra pripada bez 

pripadanja (ujedno je izvan i unutar žanra, kao što je već rečeno). Tekst ne bi pripadao ni 

jednom žanru. „Svaki tekst sudjeluje u jednom ili nekoliko žanrova, no to sudjelovanje 

nikada ne iznosi pripadnost zbog svojstva sudjelovanja samog, učinka koda i generičke 

oznake. (…) Generički se označujući, tekst se odznačuje. Ako opaska pripadanja pripada bez 

pripadanja, sudjeluje bez pripadanja, onda određenje žanra ne može jednostavno biti dijelom 

korpusa.” (Derrida,1992, str. 231) Pretpostavimo li da neki tekst pripada nekom žanru na 

osnovu nekih izvantekstnih okolnosti (ako o tome uopće možemo govoriti), produkcije, 

reklame i slično, odmah smo promašili. Ne zato što te okolnosti ne bi imale svoj kod, nego 

                                                           
2
 Récit znači istovremeno posve fikcionalnu naraciju i stvarni događaj kojima je govornik svjedočio ili bio u njih 

uključen (Derrida, 1992, str. 226, fusnota). Više će o tome biti riječi u Derridaovom čitanju Blanchotova teksta 

Trenutak moje smrti u tekstu Demeure: Fikcija i svjedočenje. 
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zato što ti kodovi govore o tim stvarima samim, ne odnose se na tekst, kod teksta koji 

uspostavlja razliku koja prema Derridau uspostavlja žanr uspostavlja se tijekom čitanja, 

označuje se i istovremeno odznačuje, dajući mogućnost da je žanr posve drugi ili da je 

žanrova nekoliko. Međutim, tu smo ponovno na vrlo skliskom terenu, jer žanr je i u tom 

slučaju nemoguće obuhvatiti zbog njegova pripadanja bez pripadanja, uvijek je tu i nije tu, 

sudjeluje, iako njegovo određenje nije dijelom korpusa. 

 

Pred zakonom 

Čitanje Kafkina teksta Pred zakonom u Derridaovom istoimenom tekstu počinje 

pitanjem koji je to zakon prema kojemu tekst klasificiramo kao „književni” ili „ne-književni” 

i tko je zadužen (i kojim pravom) da o tome odlučuje (usp. 1992, str. 181). Tekstovima 

upravljaju zakoni, ali tekstovi su ujedno u mogućnosti isključiti pretpostavke na kojima 

počivaju institucije poput zakona, kategorija i funkcija imena. Zakon je jednako važan koliko 

i način na koji se propituju njegove osobine kao čvrsti i neupitni koncepti. (usp. Isto) O ovoj 

temi bilo je već riječi u Zakonu žanra. Stroga ideja zakona pretpostavljena je njegovom 

posvemašnjom odvojenošću od stvari poput fikcije, naracije, povijesti ili književnosti, 

međutim ta odvojenost je neodrživa. Ne samo da književnost istovremeno ovisi o zakonu i 

preispituje ga, nego se i sam zakon može razumjeti samo kao kontradiktoran samome sebi, 

bez čiste esencije, strukturalno vezan uz différance. Biti pred zakonom se ne razlikuje od biti 

pred tekstom, nedodirljivost proizlazi iz same pristupačnosti. Zakon (teksta, žanra) je 

istovremeno pristupačan svima, ali u konačnici neuhvatljiv. 

U Kafkinu tekstu Pred zakonom, događaji su povezani onime što nazivamo 

književnošću – narativnost, récit. Neke stvari, međutim, ne pripadaju književnosti, primjerice 

povijest, zakonski akti itd. „Postoje fikcije, alegorije, mitovi, simboli ili parabole koje nisu 

specifično književne.” (Derrida,1992, str. 186–7)  Što odlučuje da Pred zakonom pripada po 

ono što mislimo da razumijemo po imenom književnosti? Tko odlučuje? Tko sudi? 

Dvostruko pitanje bi, prema tome, bilo sljedeće: „Tko odlučuje, tko sudi i prema kojim 

kriterijima, da ovaj odnos pripada književnosti?” (1992, str. 187). Derridau je važan naslov. 

Pozicija naslova je specifična, a pravila su jasna: stoji na početku teksta, odvojen od njega, u 

svakom slučaju, pred tekstom. Naslov imenuje i osigurava identitet, jedinstvo i granice 

originalnoga djela koje naslovljava, usko je vezan uz zakon. Posebno je intrigantan slučaj 

kada imamo zakon u naslovu, zakon koji imenuje sebe (usp.1992, str. 188). „Jedno od pitanja 

bi moglo biti formulirano kako slijedi: što kada bi zakon, koji nije i sam dijelom književnosti, 

dijelio uvjete svoga postojanja s književnim objektom?” (1992, str. 191) Kao i u Zakonu 

žanra, ovdje je jasno da zakon pripada tekstu bez pripadanja, no što kada je objekt teksta 

zakon sam? Je li u tom slučaju zakon neupitno unutar teksta (ne samo spomenom ili 

upotrebom, nego samom objektnom prisutnošću)? „Priča, kao određena vrsta odnosa, 

povezana je sa zakonom s kojim je u odnosu, pojavljujući se tako pred tim zakonom, koji se 

pojavljuje pred njom.” (1992, str. 191) Međutim, ništa se ne predstavlja u tom pojavljivanju. 

To što nam je nešto dano na čitanje ne znači da ćemo imati dokaz o tom iskustvu (usp.1992, 

str. 191). Dokaz o (iskustvu) prisutnosti zakona u tekstu neće se nužno odraziti na naše 

čitanje, ništa se neće uspostaviti jednoznačno. Ne bi li bio ispunjen svojim kategoričkim 

autoritetom, zakon mora biti bez povijesti, porijekla i bilo kakve moguće derivacije. To bi bio 

zakon zakona. Pripovijedanje pokušava pristupiti zakonu i učiniti ga prisutnim, ući u odnos s 

njime, ući u njega i postati njegovim dijelom, ali ništa od toga ne uspijeva (usp. 1992, str. 

191). Kada zakon pristupa tekstu, sjetimo se Zakona žanra, on to čini spomenom (piše da je 

to taj žanr, no to je tek mjesto razlike koja označava i istovremeno odznačava žanr) ili 
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upotrebom (kodovi upućuju na taj žanr, ali ponovo stvaraju tek mjesto razlike) ili objektnom 

prisutnošću u tekstu (tekst je o tom zakonu, ali to što je nama taj tekst dan na čitanje, ne znači 

da ćemo imati dokaz o tom iskustvu), a kada tekst pristupa zakonu, on pokušava učiniti zakon 

prisutnim, postati dijelom zakona, ali ne uspijeva, jer zakon je zakon samo kada je oslobođen 

povijesti i porijekla. 

Odakle onda dolazi zakon? Derrida čitajući Kafku piše da ne znamo o kakvom je 

zakonu tu uopće riječ. Nešto je skriveno i nedostupno u zakonu, a to je sam zakon, njegova 

tišina i diskontinuitet tvore fenomen zakona (usp.1992, str. 192). „Ući u odnose sa zakonom 

koji kaže „moraš” i „ne smiješ” znači ponašati se kao da on nema nikakvu povijest ili kao da 

ni u kojem slučaju više ne ovisi o svojoj povijesnoj prezentaciji. Istovremeno, to znači dati se 

namamiti, isprovocirati i pozivati poviješću te iste ne-povijesti.” (1992, str. 192) Zar nije 

seljakovo čekanje ispred vrata zakona slično našem čekanju pred tekstom – mogućnost i 

nemogućnost, čitljivost i nečitljivost. Ako je dolazak do zakona i moguć, pristup nikada nije 

izravan, a obilaznica može biti beskonačna. Zakon je fantastika, priča, nedostupan čak i kada 

se obećava (usp.1992, str. 196–197). „Priča o zabrani zabranjena je priča.” (1992, str. 201) 

Uvijek smo „pred zakonom”, nikada u prisutnosti zakona, ali trenutna zabrana zakona nije 

zabrana u smislu imperativa sprječavanja; ona je différance. Radi se o oznaci, ali ne o 

nečemu čvrstom, neprohodnom, zatvorenom, nego transparentnom u smislu dopuštanja da se 

pogleda unutra, možda ne sam zakon, ali zabranjeni interijer da. Vrata su fizički otvorena, 

čuvar ne priječi ulaz silom, nego sam diskurs stvara granicu. Čovjek si sam mora zabraniti 

ulazak, zakon je zabrana i zabranjen, ne samo da brani nego je i sam već zabranjeno mjesto, 

čovjek je pred zakonom, ali istovremeno i izvan zakona (outlaw), subjekt zakona i van 

zakona. Kako čuvar reprezentira zakon, diskurs zakona ne kaže ne, nego beskonačno 

ponavlja ne još. Kod Derridaa se to zove beskonačni différance (usp.1992, str. 203–204). 

Porijeklo différancea je ono čemu se ne smije i ne može pristupiti, niti je prezentirano, 

niti reprezentirano, zakon koji nije tu, ali postoji, presuda koja bi morala doći, ali ne dolazi, 

beskonačno odgođena, kao ono krajnje značenje, uvijek govori „kasnije”, a čini nam se da 

smo već nadomak, istina bez istine koja čuva samu sebe, čuva samu sebe bez da to radi, čuva 

je stražar koji ne čuva ništa, vrata koja ostaju otvorena ničemu (usp. 1992, str. 205). Ne 

znamo ni tko ni što je zakon i tu za Derridaa možda počinje književnost. Filozofija, povijest, 

znanost  ili informativni tekst zacijelo ne bi napustili svoje ime do granice ne-znanja, barem 

ne namjerno (usp. 1992, str. 207). Fiktivna priroda ove krajnje priče koja nas lišava svakog 

događaja, ove čiste priče, priče bez priče ima veze s filozofijom, znanošću ili psihoanalizom 

jednako kao i s književnošću (usp. 1992, str. 208). Ovo je važna točka Derridaova 

propitivanja mogućnosti razlike književnosti i ne-književnosti. Zakon ne bira žanr i ne čini 

razliku, a istovremeno, žanr se sam uspostavlja i stvara beskonačne razlike. Zakon čitatelju 

dopušta da zaviri u njegov interijer, da kaže ovo je možda ono što mislim da jest, ali njegovo 

krajnje porijeklo i njegov krajnji rezultat beskonačno je odgođen. Zato ne možemo sa 

sigurnošću reći „ovaj tekst je taj i taj ili takav i takav” ili „ovaj ću tekst čitati ovako” ili „ovaj 

tekst se mora čitati ovako”, taj zakon nama je nedostupan, ako i jest, ponovno, nije dostupan 

izravno, a obilaznica može biti beskonačna. Za onoga tko je pred tekstom, on je différance, 

zauvijek nedodirljiv, neprobojan, krajnje neuhvatljiv, ali i ono što nam nije dopušteno dirati. 

Na kraju teksta Pred zakonom Derrida se vraća na pitanje što nam dopušta da 

prosudimo da ovaj tekst pripada „književnosti” i uostalom, što je književnost te zaključuje da 

ćemo teško doći do odgovora (usp. 1992, str. 212). 

„Ako oduzmemo iz ovoga teksta sve elemente koji bi mogli pripadati drugome registru (svakodnevne 

informacije, povijest, znanje, filozofiju, fikciju i tako dalje – sve što nije nužno povezano s 
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književnošću), nejasno osjećamo da ono što je na djelu u ovome tekstu čuva suštinsku vezu s igrom 

uokvirivanja i paradoksalnom logikom ograničenja, što uvodi neku vrstu nemira u ,normalni’ sustav 

referenci, dok istovremeno razotkriva suštinsku strukturu referencijalnosti. Opskurno otkrivenje 

referencijalnosti je to što ne tvori referencu, koje ne referira, ništa više nego li je događajnost 

događaja sam događaj. (…) Da ovo unatoč svemu tvori djelo je vjerojatno gesta prema književnosti.” 

(1992, str. 213) 

Nema književnosti bez djela, bez apsolutno jedinstvene izvedbe, pojedinačno se u 

književnosti uvijek križa s općim. Zato je prema Derridau čovjek sa sela u Kafkinoj priči 

imao poteškoća u shvaćanju da je ulaz jedinstven, a trebao je biti univerzalan, kao što je 

zapravo i bio. „Imao je poteškoća s književnošću.” (1992, str. 2013) Uspoređujući isti sadržaj 

u drugoj formi, tekst Pred zakonom uklopljen u Kafkin Proces Derrida zaključuje da isti 

sadržaj daje posve drugo djelo te da razliku čini uokvirivanje i referencijalnost.  

„Ako su okviri, naslov i referencijalna struktura nužni da se pojavi književno djelo kao takvo, ovi 

uvjeti mogućnosti i dalje ostaju preopćeniti i stoje i za ostale tekstove kojima bismo teško pripisali 

književnu vrijednost. (…) Ako Kafkin tekst govori sve ovo o književnosti, snažna elipsa koju nam 

daje ne pripada sasvim književnosti. Mjesto s kojega govori o zakonima književnosti, zakonima bez 

kojih ni jedna književna posebnost ne bi postojala, to mjesto ne može biti jednostavno unutarnjim 

dijelom književnosti.” (1992, str. 214)  

Za Derridaa važno je promišljati zajedno određenu povijesnost zakona i određenu 

povijesnost književnosti: „Samo pod uvjetima zakona djelo počinje postojati i dobiva suštinu 

i postaje „književnost” tek pod određenim dijelom zakona koji uključuju prava vlasništva nad 

djelom, identitet korpusa, vrijednost potpisa i razliku između proizvodnje, produkcije i 

reprodukcije itd.” (1992, str. 215). 

„Tekst neizravno skreće pozornost na književnost, govoreći o sebi kao o književnom efektu – time 

nadilazeći književnost o kojoj govori. (…) No, nije li nužno za svu književnost da nadilazi 

književnost koja bi bila samo to što jest, književnost? Ne bi više bila to što jest, ako je uopće bila to 

što jest.
3
” (1992, str. 215) 

O tome u Derridaovom čitanju govori tekst Pred zakonom. „Djelo, opus, ne pripada 

polju, ono preoblikuje polje.” (1992, str. 215) Možda je književnost uspjela preuzeti poziciju 

koja je uvijek bila otvorena nekoj vrsti subverzivnog prava, a da sama nije bila u cijelosti 

subverzivna, naprotiv – književnost tvori zakon. 

 

Attridge i Derrida: Propitivanje književnosti 

Intervju s Derridaom Ta čudna institucija zvana književnost iz 1989. godine Attridge 

otvara pitanjem je li Derridaov primarni interes za ono pisanje koje nazivamo književnošću. 

Derrida odgovara da se ne bi usudio primarni interes usmjeriti prema književnosti, a ne 

prema filozofiji (treba odrediti što je što) te da je njegov primarni interes za nešto što nije ni 

jedno ni drugo, a naziva to „autobiografijom” (taj interes je ostvaren, na primjer, u čitanju 

Blanchotova teksta Trenutak moje smrti) (usp. Derrida, 1992, str. 33–34). Književnost može 

reći sve i reći bilo što, ona ruši zabrane, zakon književnosti je da negira zakon (usp. 1992, str. 

36). Zakon žanra (ovdje zakon književnosti) je ujedno unutar i izvan žanra, to je „zakon 

zakona žanra”. „Ono što nazivamo književnošću (…) implicira da je piscu dana dozvola da 

kaže sve što želi ili sve što može, a da on ostane zaštićen, siguran od sve cenzure, bila ona 

religijska ili politička.” (1992, str. 37) Književnost nema jednu funkciju ili misiju, ne može se 
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 „Priča Pred zakonom ne govori niti opisuje išta doli sebe kao tekst.” (Derrida,1992, str. 210)  
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svesti na jednoznačnu odrednicu, jer sloboda da se kaže sve je vrlo moćno oružje, no može se 

trenutno neutralizirati kao fikcija (usp. 1992, str. 38). Ovoj neutralizaciji, međutim, podilazi i 

ono što se naziva ne-fikcijom, jer mogućnost čitanja tih tekstova kao fikcije uvijek-već 

upisana u njihovu nefikcionalnost, zakon nam je ovdje jednako nedostupan kao i u 

književnosti, svjedočenje u sebi nosi klicu mogućnosti laži, kalkuliranja, taktiziranja, a čak i 

da toga nema, pisani tragovi koje ostaju od teksta udaljeni su od istine samim time što su 

satkani od istoga jezika od kojega je satkana fikcija. 

Derridaa zanima ona književnost koja propituje književnost (usp. 1992, str. 38 i 

Attridgeov zaključak o tome, u: 1992, str. 4). Početak književnosti je i njezin kraj, 

književnost počinje odnosom prema vlastitoj institucionalnosti, osjetljivosti, nedostatku 

specifičnosti, nedostatku objekta. Pitanje porijekla je ujedno i pitanje svršetka (usp. 1992, str. 

42). Literarnost nije prirodna esencija teksta, govori Derrida: „Postoje strukture „u” tekstu 

koje proizvode literarno čitanje i konvenciju, instituciju i povijest književnosti.” (1992, str. 

44) Svaki tekst se nudi na transcendentalno čitanje koje traga za označenim, ali takvo čitanje 

nije nužno. „Iako to čine neujednačeno i različito, poeziji i književnosti je zajedničko to što 

isključuje dogmatsku [eng. thetic] normu transcendentalnog čitanja.” (1992, str. 45) U 

književnost se uvijek može upisati nešto što nije predodređeno da bude književnost, nije nam 

dostupan zakon koji bi jasno razlučio što je što (usp. 1992, str. 46 i vidi 1992, str. 54–61). 

Odatle Attridge dolazi do teze da je tekst književni ili poetski kada se opire 

transcendentalnom čitanju, no Derrida odgovara da se ni jedan tekst ne opire u potpunosti 

(Vidi o tome i pitanje razlike između književnosti i književne kritike, u 1992, str. 49–53). 

Svaki tekst na drugi način propituje i poigrava se s isključenjem referencijalne naivnosti. Ako 

nema esencije književnosti, sve što književnost obećava, nikada se ne događa kao takvo, 

izmiče, poigrava se. Književnost koja bi se referirala samo na sebe bila bi odmah poništena, 

govori Derrida te zaključuje da se možda to i događa, a onda nam je upravo ništavilo koje 

određuje književnost zanimljivo (usp. 1992, str. 47). 

Pokušaj spoznaje razlike između tekstova i njihova određenja tiče se završnoga dijela 

intervjua: 

„U analizi ,književnoga pisanja’ moramo u obzir uzeti ,najopćenitije’ strukture (ne usuđujem se reći 

,fundamentalne’, ,iskonske’, ,transcendentalne’, ,ontološke’, ili ,infra-strukturne’, mislim da ih treba 

izbjegavati) tekstualnosti uopće. Podsjetili ste nas na njih: différance, arhi-trag, nadomjestak i sve što 

nazivam ,kvazitranscendentalnim’ u Glas. Oni se impliciraju u svakom književnom tekstu, no nisu svi 

tekstovi književni. (…) Jednom kad ste smjestili opću strukturu tekstualnosti, morate odrediti njezino 

postajanje-književnim, ako to tako mogu nazvati, te odrediti između fikcije općenito, poezije i 

beletristike, književnosti koju se tako naziva tek nekoliko stoljeća itd.” (Derrida, 1992, str. 71) 

Derrida se pita, ako književnost nije tekst općenito, ako nije sve arhi-pisanje 

„književnost”, je li književno pisanje primjer neke opće tekstualnosti. Što u toj općoj 

tekstualnosti čini posebnost književnosti, u modernizmu možda više no ikada? Zaključak je 

poznat: „Nema unutrašnjeg kriterija koji garantira esenciju „književnoga teksta” (1992, str. 

73). Možemo doprijeti samo do tragova koje dijeli ili posuđuje od drugih tekstova. Derrida 

završava intervju prizivanjem mogućnosti novoga pisanja, niti književnosti, niti filozofije, 

nevezanoga uz književnost i filozofiju, ali čuvajući svijest, sjećanje na književnost ili 

filozofiju, čiji bi tekstovi proizveli i novoga čitatelja (u onoj mjeri u kojoj tekst uvijek 

proizvodi čitatelja). 

Attridgeov uvodni tekst u Acts of Literature, Derrida i propitivanje književnosti, ističe 

pitanje što je književnost kao ono što posebno zanima Derridaa, zanima ga ono pisanje koje se 

smatra književnim (usp. Derrida, 1992, str. 2). „U propitivanju filozofskog propitivanja, 
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Derridaov čin čitanja književnosti zadire izravno u filozofiju, lingvistiku, teologiju, pravne, 

estetske i ostale vrste neliterarnih tekstova.” (1992, str. 3) Zanima ga i kako ono pisanje koje 

se smatra književnim zadire u ono pisanje koje se ne smatra književnim. Književnim 

studijima dominira filozofska pretpostavka koliko i filozofijom. Što ili tko uopće uspostavlja 

razliku između književnoga i neknjiževnoga i s kojim pravom, propitivalo se kroz čitanje 

Derridaovih tekstova u ovome tekstu. U zapadnoj tradiciji, primjećuje Attridge, čitanje se 

razumijevalo u smislu porijekla (biografsko, povijesno, psihoanalitičko, socijalno-

ekonomsko), cilja (estetski, duhovni, moralni, politički) ili kao fundamentalno mimetičko, što 

dovodi do klasičnoga poimanja istine (usp. 1992, str. 4). „Ne samo da ti ‘književni' 

potencijali nemaju nikakvu stvarnu prisutnost u književnosti, nego oni ni ne služe da je 

razdvoje u potpunosti od drugih kategorija pisanja.” (1992, str. 7) Niti književnost možemo 

poistovjetiti u bilo kojoj mjeri s porijeklom, ciljem ili istinom, niti nam mogućnost da neki 

tekst proglasimo književnim omogućuje da to porijeklo, cilj i istinu povežemo s nečim što 

bismo onda proglasili „neknjiževnim”, jer mogućnost jednoga otvorit će mogućnost ovoga 

drugoga u odnosu su-djelovanja. Ključno je da se književnost ne može svesti na neku 

jednoznačnu kategoriju kakva bi na primjer bilo porijeklo, cilj ili istina, niti je moguće da 

neki tekst koji „ne pripada književnosti” svede na neku jednoznačnu kategoriju, jer je 

mogućnost književnosti uvijek-već upisana u njega. Nijednim tekstom ne upravljaju u 

cijelosti koncepti i opreke filozofije, svaki tekst može se čitati (iako ne bez teškog i dubokog 

intelektualnog napora) kao „književni”. Također, ni jedan tekst nije u potpunosti „književni” i 

svi činovi jezika i interpretacije ovise o filozofskim kategorijama i pretpostavkama. „Nema 

potpuno oštre distinkcije između Derridaovih čitanja onoga što konvencionalno zovemo 

književnim tekstovima i čitanja ostalih tipova tekstova (…)” (1992, str. 7) „Ostale tipove 

tekstova” Attridge uglavnom u nastavku teksta povezuje s filozofijom, dajući pregled i 

sintezu problema kojima se Derrida bavi u tekstovima zbornika, ističući kako je propitivanje 

opreke književno/ne-književno, odnosno samouspostavljanje te opreke prisutno i u njegovim 

samim tekstovima koji se tim istim propitivanjem bave u čitanju tuđih tekstova, njegovi 

tekstovi o književnosti i filozofiji mogu se čitati kao književnost (usp. 1992, str. 15). 

 

Zaključak 

U propitivanju književnosti i interesu za pitanje što je književnost, teoretičari u svojim 

ovdje citiranim tekstovima polaze od razlike fikcije i ne-fikcije te književnosti i ne-

književnosti (Mallarmé u Derridaovom čitanju i Derrida u ostalim tekstovima te Attridge u 

čitanju Derridaa). Ni jedan od ovih tekstova ne pokušava brisati granicu određenja vrsta, 

rodova i žanrova tvrdeći da se sve može čitati posve jednako, što bi mogao biti smjer 

jednoznačnog tumačenja ili nepažljivog čitanja. Ono što tekstove povezuje je tumačenje 

prema kojemu pitanje zakona koji označuje žanrovsku ili drugu podjelu (žanr prelazi granice 

koje ga tvore), uvijek istovremeno nosi mogućnost odznačivanja, odnosno upisanu 

mogućnost drugog čitanja, mogućnost da tekst sudjeluje u nekoliko žanrova (Zakon žanra). 

Dolazak do zakona, pozicije na kojoj bismo bili ovlašteni proglasiti neki tekst književnošću 

ili ne-književnošću, ovim ili onim žanrom, beskonačno je odgođen, vezan uz différance i 

kontradiktoran samome sebi. Zakon se označuje i istovremeno odznačuje, govori da je tekst 

onakvim kakvim ga tumačimo s nužnom pretpostavkom da takav ne mora biti, ili da u 

drugom čitanju takav neće biti. Nema jednoznačne uspostave (čitateljskoga iskustva) 

prisutnosti zakona. Zakon je nedostupan, tu je, znamo da je tu, ali uvijek beskonačno 

odgođen. 
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Zaključak ili zaključci ovih čitanja nikada nisu završni, čvrste i pouzdane odrednice 

kojima tekst zacijelo završava. Tekst ovdje ne završava i zbog tek jednoga pogleda na 

nekoliko Derridaovih tekstova: tekstova bi moglo biti još i čitanja bi moglo biti još. Sama 

mogućnost različitih čitanja ponovno otklanja jamac da je tekst trebao izgledati ovako i da je 

trebao završiti ovdje gdje formalno završava. Na kraju i sam Derrida čitajući tekstove za koje 

tvrdi da upućuju na svoju vlastitu tekstualnost, piše da ćemo teško doći do odgovora na 

pitanje što je književnost, iako predlaže novu formu koja bi bila svjesna svoje labilne pozicije 

između književnosti i ne-književnosti. Zaključci ovih čitanja uvijek su poziv na novo čitanje. 

Tamo gdje završava tekst, počinje novi tekst. 

 

LITERATURA 

Blanchot, M. (2016). Jezik fikcije, 2003. http://filozofskimagazin.net/maurice-blanchot-jezik-fikcije/ (25. 

veljače 2016.) 

Derrida, J. (1992). Acts of literature. London-New York: Routledge. 

Derrida, J. (2000). Demeure: fikcija i svjedočenje. Stanford: Stanford University Press. 

Holquist, M. (1992). Razabrani muk: Bahtin i Derrida. U Bahtin i drugi (ur. V. Biti). Zagreb: MD. 

 

 

Hrabren Dobrotić 

Faculty of Philosophy in Zagreb, University of Zagreb 

 

 

Reading Derrida’s Questioning of Literature  

 

Summary 

One of the topics of texts published in Acts of Literature by Jacques Derrida is questioning of 

literature – what is literature, what makes literature literature, which law guarantees that, who is 

entitled and (and by what legal authority) to makes such a decision? Focusing on Derrida’s texts from 

this book, then relying on the analysis by the book editor Derek Attridge Derrida and the Questioning 

of Literature and Attridge’s interview with Derrida This Strange Institution Called Literature, this 

paper will try to offer a reading of Derrida’s texts with an attempt of synthesis of his own readings 

and questioning the emphasized problems or else showing that this kind of synthesis is impossible in 

deconstruction. Non-writing is a part of writing, because spacing is a component of the text, they are 

both not reducible to meaning and gain the property of a signifier, thus becoming a bordering part of 

the text. Genre always potentially exceeds the boundaries that bring it into being, for a member of a 

genre always signals it’s membership by an explicit or implicit mark, a matter of mention as well as 

use. The mention of genre itself does not belong to the genre it mentions, it is being inside and 

outside at the same time. Our reading of any text as non-literary (and vice-versa) always comes into 

question, because the possibility to read a text as it was actually literary is already inscribed in the 

very thing that makes us anticipate that it is indeed non-literary.  

Keywords: Acts of Literature, Jacques Derrida, fiction/non-fiction, literary/non-literary, law in the 

text, law of genre. 
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MOTIV SMRTI KAO DRUGOSTI NUŽNE ZA TRANSFORMACIJU: SLUČAJ 

ODBRANE SOKRATOVE I GUBILIŠTA ČINGIZA AJTMATOVA 

 

Postoji nešto čudnovato u ljudskoj tendenciji ka smrti što nužno otkrivamo kao neizbežno. Prateći 

Platonovu Odbranu Sokratovu i Ajtmatovo Gubilište pokušaćemo da ispitamo motive koji oblikuju 

naše živote na način koji doslovno ostavlja večni trag, time dajući nam material za vrednu diskusiju o 

onome što određuje život. Stavljajući akcenat na glavne likove i zbivanja iz pomenutih dela, cilj je da 

iznesemo filozofsku i književnu analizu koja će dati novi pečat ovoj sintezi, približavajući joj se iz 

perspektive klasičnosti njenih motiva.  

Ključne reči: smrt, besmrtnost, Sokrat, Gubilište, transformacija, smisao, poredak. 

 

 

Jer, bojati se smrti, građani, ne znači ništa drugo nego  

držati se mudrim, a ne biti mudar.  

Odbrana Sokratova 

 

 Šta je smrt i kako mogu da je znam? Ako bismo još negde upotrebili Kantovu matricu 

postavljanja pitanja u domenu sfere naše egzistencije, onda bi to bilo i više nego prikladno 

učiniti ovom prilikom. I ne samo što bi nam ona bila od gnoseološke pomoći, već bi 

istovremeno fungirala kao jednostavna, ali ključna polazna tačka za dalju ontološku analizu. 

Postoji toliko refleksija na ovaj problem koji je zadesio ljudstvo, te je sasvim razumljivo da 

postoji i spektar mišljenja kako mu adekvatno ili samo dovoljno pomirljivo pristupiti. Ipak, 

kako god odlučili, moramo se najpre dogovoriti u vezi prihvatanja potencijalnih načina 

prestanka života. Svakako, fizička smrt
1
 je polazna tačka smisla svakog daljeg govora o 

smrti, tačnije, toj celini života i umiranja, koja tako odlučno određuje sve naše filozofije. Ali, 

bilo da je došla pod prirodnim ili nasilnim okolnostima, na nivou vrste odavno smo počeli da 
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1
 Kada kažemo fizička smrt, mislimo na umiranje celokupnog čovekovog bića u ovom svetu, odnosno sve teorije 

i verovanja koje uključuju bavljenje tom problematikom.  
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sazrevamo u pravcu uviđanja da to nije jedini njen manifest koji obeležava jedno (ljudsko) 

biće. U više navrata, ljudska, pa i životinjska jedinka može emocionalno umreti i umirati u 

stanju očaja, ne nužno ovim redosledom. Kroz istoriju postoji više različitih promišljanja o 

ovom stanju koje se ipak prvenstveno uzima u svojoj negativnosti, s obzirom da vodi 

beznađu koje је u suprotnosti sa svešću o blagodatima života. Ovo je naročito istaknuto u 

hrišćanstvu gde se uninije smatra najgorim stanjem duha koje je preuveličan i, šire 

posmatrano, neosnovan osećaj nečega što bismo najbliže, mada ne i najiscrpnije, mogli da 

poistovetimo sa depresijom. U toj zatvorenosti uma čovek ima iskrivljenu sliku sebe i poretka 

oko sebe, a najgori mogući ishod nemogućnosti borbe sa ovim je oduzimanje sopstvenog 

života. Isaija Otšelnik se na jednostavan i odlučan način izražava o datom problemu, 

smatrajući da „uninije istrebljava sve plodove podvižništva”. S druge strane, modernije doba 

nam donosi egzistencijalistička stanovišta u slikovito-psihološkim kategorijama, podrobnije 

se baveći „očajem” kao jednom od glavnih kategorija koje nas kroz preispitanu nužnost svog 

pojavljivanja vode istinskom življenju. Iako su se ove kategorije najjasnije projavile sa 

Kjerkegorom, Hajdeger je stavio poseban i možda eksplicitniji akcenat na to. “Being-toward 

death is thus a matter of stripping out false necessities, of becoming properly attuned to real 

modalities of human existence.” (Mulhall, 2005, p. 306) Ili, još jednostavnije rečeno, očaj i 

njegova suprotnost, nada, su instance koje otvaraju put ka neodređenosti toka naše 

egzistencije, ali sa uvek određenom svesti o smrti koja je jedina ontološka nužnost
2
 koja nas, 

time, i ontički određuje. Na taj način, sa ovom transcendentnošću koja nas uslovljava mi se 

povezujemo tako što smo neprestano, na aktivan ili pasivan način koji određuje autentičnost 

naše egzistencije, usmereni ka biti-ispred-nas-samih, ili biti-u-budućnosti.  

 Još jedan način naše smrti koji svakako može da vodi upravo pomenutoj je moralna 

smrt ličnosti. Kant veruje da:  

„krajnji cilj nije ništa drugo do potpuno opredeljenje čoveka, i filozofija o tome opredeljenju zove se 

filozofija morala. S obzirom na to preimućstvo filozofije morala nad svima drugim radnjama uma i 

stari su pod imenom filozofa podrazumevali uvek u prvom redu moralistu; čak i danas spoljašnji 

izgled čini da nekoga, ako nad samim sobom vlada umom, nazivaju po izvesnoj analogiji filozofom i 

pored njegovog ograničenog znanja.” (Kant, 2003, str. 413)  

Najlepša strana analize svih ovih načina „umiranja”, iako su svi ostali sem faktičke 

smrti više od puke metafore, jeste njihova sinteza. To je zbog toga što se oni projavljuju kako 

isprepletani u pojedinačnom životu, tako i isprepletani u poretku flore i faune, života ljudi i 

njihovih delanja spram uverenja i (ne)znanja, po nekom usudu povezanosti. Odbrana 

Sokratova i Gubilište tako u sebi nose neke arhetipske motive koji projavljuju pojedinca kao 

nosioca celine uverenja, kao celine volje koja, budući slobodna, menja živu i neživu prirodu 

sveta. Metafore i poetičke smrti u umetnosti su tu da izbruse ono zatrpano u referiranju na 

iskustvo svakodnevnice, ali nikako da proizvoljno izmišljaju suštinu koja je centralni motiv. 

Ovo zapažanje nije vezano za žanr. Ono imaginarno u umetnosti i filozofiji tiče se načina 

povezivanja, ali srž (dobrog dela) nikada nije takva, jer fantastično je vredno kada je na 

nekom nivou katarzično, kada dotakne ono ogoljeno slojevito ljudsko. Ono jeste i nije vezano 

za vreme nastanka dela, a Odbrana Sokratova bi najjasnije mogla da svedoči o tome s 

obzirom na jasno okruženje antičkog polisa, premda se uzdržavam davanja sebi lake dozvole 

za tumačenje Sokrata kao, primera radi, proto-humanistu ili savremenog demokratu, odnosno 

svih diskutabilnih krilatica iz kojih vrebaju potencijalni anahronizmi. Istina, ovom temom je i 

autoru dozvoljen određen anahronizam. Razlika između dva pomenuta tipa leži u tome što se 

                                                           
2
 Uočimo da život, nasuprot smrti, nije nužan, već samo kontingentan.  
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arhetipovima barata van vremena, dok se bez te napomene naši stavovi svode na zanimljive, 

ali teze koje treba jače braniti ne bi li upale u loše teoretisanje.
3
  

 I tako, vekovima postoji nekakav poredak ljudskih i kosmičkih zbivanja, gde se najpre 

ljudski problem kristališe po pitanju toga postoji li nužno veza između ova dva. Nesumnjivo 

je da je u Odbrani Sokratovoj tako. Nesumnjivo je i da je ona glavni motiv ove moralne i čak 

estetski vredne smrti protagoniste. Gubilište o ovome zbori između redova, negde jačim, 

negde slabijim pismom.  

„[…] On, Taščajnar, je munjeviti nož za grkljane antilopa, i svaki će sustignuti sajgak obojiti beli 

sneg savane mlazom purpurne krvi, kao ptica zamahom vrelih crvenih krila, zato da bi živela druga 

krv, skrivena u njihovim sivim kožama, jer njihova krv živi na račun druge krvi – tako je zapoveđeno 

od početka svih početaka, drugoga načina neće biti, i tu niko nije sudija, jer nema ni nevinih ni krivih, 

kriv je samo onaj ko je sazdao jednu krv za drugu. (Samo je čoveku dat drugi usud: da hleb stiče 

radom i da meso odgaja radom – da za sebe samog stvara prirodu.)” (Ajtmatov, 2008, str. 20) 

 

* * * 

 

 Govoreći o Odbrani Sokratovoj mi se najpre neizostavno sećamo apsurda smrti ovog 

filozofa, sa podsvesno izranjajućim utiscima nepravde koja u svom besmislu egzaltira sâmu 

sebe i tu smrt. No, ako bismo se zadržali samo na tome, neopravdano bismo porekli Platonov 

genij koji ovoga puta leži u načinu predstavljanja Sokratove argumentacije na sudu. Te 

momente je uglavnom britko izneo Tomas Moris (Morris, 2014, p. 73–85) istakavši njihovu 

prividnu logičku doslednost u ovom, kao i u dijalogu Kriton. Prvi je Sokratova tvrdnja da bi 

mladi koje je on navodno iskvario već istupili protiv njega, a i ako ne bi, to bi učinila njihova 

rodbina. Jednostavno je objašnjenje da razlog zašto nisu istupili u napad Sokrata uvek može 

biti neki drugi, kao što je neuviđanje toga da je omladina iskvarena, ili da im je zaprećeno 

(Morris, 2014, p. 74). Drugi vrlo interesantan momenat koji Moris ističe tiče se potencijalnog 

Melitovog plaćanja kazne u slučaju gubljenja spora. Tu nailazimo na dva neverovatna 

momenta, gde se prvi tiče činjenice da su tužioci  pobedili sa 3/5 dobijenih glasova, gde je 

svako od trojice (Anit, Melit, Likon) ostvario po jednu od tri petine, što se čini neverovatnim 

da bi bilo podložno takvoj ravnomernoj raspodeli, s obzirom da oni nisu jedini, već samo 

glavni tužioci. Mada, u samom dijalogu, Sokrat ističe da su predrasude zaslužne za njegovo 

trenutno stanje gubljenja suđenja (Plat. Apol. 28a7–9; Morris, 2014, p. 74), što onda pokazuje 

da trojica čelnika optužbe niti su mogla da nose po jednu od tri petine glasova, niti bi iko od 

njih trebalo da plati kaznu usled gubitka na sudu. Ipak, još zanimljivije odbrane koje Sokrat 

iznosi u svoju korist tiču se toga da bi mogao da ubedi narod u svoju nevinost u slučaju da 

ima više vremena, kao i razloga izbegavanja proterivanja. Prvopomenuti argument je slab jer 

vremenski okvir na koji referira jeste onaj u trajanju jednog celog dana, te, ako celokupan 

njegov život i filozofska praksa nije bio dovoljan za formiranje slike o sebi i svojoj praksi, 

nemamo garanta da bi to bio jedan dan. Štaviše, osvrnimo se na prethodni navod o 

predrasudama: “What we are taught by our culture when we are young runs deep. The 

thought that with an additional day he could convince them not merely that he has not 

corrupted their young people, but that he was a complete saint seems all the more 

impossible.” (Morris, 2014, p. 76). Ipak, ako bismo pratili ovu vrstu argumentacije koju 

Moris iznosi, čistoj pravednosti ili samo logičkoj doslednosti za volju (jer nam je ona jedina 

dostupna s obzirom na momenat istorijske udaljenosti) morali bismo reći da uprkos ovom 

                                                           
3
 Jedan od takvih stavova je onaj već tek naširoko raspredan da je Platon prvi komunista, pod komunistima 

smatrajući one kakve poznajemo iz savremene istorije. Na nivou ideje, ovaj stav se donekle možda može braniti. 

Sve ostalo bi vodilo nategnutoj i nerealnoj ideji. 
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protivargumentisanju, ne bi bilo neverovatno da, u obrnutoj srazmeri koliko bi bilo 

verovatno, Sokrat uspe da realnom ljudskom snagom svog uma na koji smo navikli pobedi 

predrasude i za jedan dan. Možda se ključni argument koji nam je preostao da napomenemo 

tiče onog podrobnije obrađenog u dijalogu Kriton u kome se navode razlozi za nepristajanje 

na bekstvo iz tamnice i iz polisa uopšte. Kao i u većini drugih Platonovih dijaloga, Sokrat se i 

ovde osvrće na glasove „nekolicine razumnih” ili umne manjine, objedinjujući lepo, dobro i 

razumno tako da čine kategorički kriterijum delanja. Ti momenti se eksplicitno i implicitno 

mogu naći u Platonovoj (i Sokratovoj) filozofiji:  

 
„I pre sam te već često kroz ceo svoj život zvao srećnim zbog tvoje ćudi, a naročito sada u ovoj tvojoj 

nevolji, koju tako lako i spokojno podnosiš. – Ta ne bi ni dolikovalo, Kritone, da se ljutim u ovoj 

starosti ako već treba mreti. – I drugi, Sokrate, nađu se u tim godinama u takvoj nesreći, ali im 

njihove godine nipošto ne brane da se ne bi ljutili na sudbinu koja ih je zadesila.” (Plat. Apol. 43b7-

16)  

 

 U ovom momentu možemo se zapitati da li se poštovanje poretka i poštovanje 

državnih zakona treba tumačiti samo u ključu svojevrsnog patriotizma koji bi pritom bio 

glavna linija Sokratove samoodbrane, ili pored toga postoji i nešto drugo kao glavni motiv. 

Uzimamo slobodu da budemo oprezni pri interpretacijama koje bi vodile jednostranosti 

perspektiva, poput pomenute da se radi o isključivo patriotskom delu. Čini se da je ovo pre 

moderna verzija tumačenja, možda još jače zastupljena posle Hegela, mada je on veličao 

Odbranu Sokratovu i Antigonu upravo zbog motiva održanja kako državnih zakona, tako i 

moralnosti. Stoga, ovom prilikom smo skloniji da, iako se opravdano osvrćući na važnost 

zakona polisa (νόμος), gledamo u pravcu božanskog zakona (λόγος), što je neodvojiva 

instanca u starogrčkoj misli, uprkos razlikama u interpretaciji koje postoje od vremena 

Homerovih epova i Hesiodovih pesama, pa do prvih filozofa prirode. Celokupno Sokratovo 

držanje tokom života, suđenja, a i pred stupanje u smrt je u skladu sa mističnim glasom 

daimona ili boga. Ovo inače nisu sinonimi, ali ih u dijalozima nalazimo u pretežno 

sinonimnim značenjima, s razlogom.
4
 Kroz Platonov opus postajemo svesni da Sokrat 

pominje instrukcije i podučavanja koja je dobio putem ovog glasa ne isuviše često, ali zato u 

ključnim momentima, time dajući drugačiji nad-logičku čvrstinu onome što govori. To je 

slučaj i u poslednjem važnom argumentu na njegovoj vremenskoj liniji: „Ali već je vreme da 

odlazim – ja u smrt, a vi u život. A ko od nas ide ka boljem spasenju, to niko ne zna osim 

bog.” (Plat. Apol. 42a2–5). No i pre toga, postoji puno mesta u Odbrani Sokratovoj koja 

jasnije nego bilo koji drugi dijalog iznose postupnost i razloge baš takvog Sokratovog metoda 

od koga on ne želi da odustane, pa makar ishod bio i smrt (npr. 29d3 – 30c1; gde se isto 

napominje bog: „Jer to, budite uvereni, bog naređuje, i ja smatram da vama i vašem gradu još 

nikada nije veća sreća osvanula od ove moje službe bogu posvećene.”). On tako nastupa iz 

prostog razloga što je maksima delanja ne samo pravednost, nego mogućnost te pravednosti u 

datom momentu, nasuprot anticipacije potencijalnog momenta u vremenu koje tek treba doći, 

pa makar to bila i mogućnost za činjenje mnogo većeg dobra. Tako posmatrano, nema većeg 

ili manjeg dobra. Dobro i pravedno postupanje se odigrava onda kada se odigrava, bez 

pretenzija na promišljanje neke buduće situacije kao najbolje, što Sokrat navodi u primerima 

nepravedne vladavine tridesetorice i osuda na smrt vojskovođa koji usled bure nisu mogli da 

pokupe mrtve i spasu one iz razbijenih galija prilikom bitke kod Arginuskih ostrva.  

 
„[...] jer nema čoveka koji bi spasao svoj život ako bi se otvoreno i časno protivio ili vama ili kome 

                                                           
4
 Za razgraničenje i eventualno pojmovne razlike može se osvrnuti na jedan deo dijaloga: „A da bi ti (Melete) 

ma koga ko samo malo pameti ima mogao ubediti da će jedan isti čovek s jedne strane, verovati u demonska i 

božanska bića, a, s druge strane, ne verovati ni u demone, ni u bogove, ni u heroje, to nije nikako moguće.” 

(Plat. Apol. 27c8-d2) 
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drugom narodnom zboru, pa pokušavao da spreči da se mnoge nepravde i bezakonja dešavaju u 

gradu, nego onaj koji se istinski bori za pravdu, on mora, pa hteo on ma i kratko vreme da se održi u 

životu, da se ograniči na rad u privatnom životu, a učešća u javnom životu mora se odreći” (Plat. 

Apol. 31e1-32a3)  

 

U ovom pitanju ne delimo mišljenje sa Morisom koji isuviše doslovno tumači ovaj 

deo: „ma i kratko vreme da se održi u životu” (Morris, 2014, p.79), smatrajući da čak i oni 

koji se nisu povukli iz javnog života mogu da ostvare makar malo dobra pre svog poslednjeg 

trenutka.  

 

 Bogovi i božanska bića ne napuštaju one koji žele i teže da budu pravedni, to je 

glavna teza koja se kao potka nalazi u sokratsko-platonskim rečima. Zbog toga je činjenica 

smrti kao takva bezlična, te je suprotnom čini upravo život, on sâm bivajući sačinjen 

prvenstveno od odluka koje odjekuju eonima, time oblikujući osobu i poredak.
5
 Sokratov 

slučaj je posebno zanimljiv zbog toga što se radi o jednoj od ličnosti koje su snažno obeležile 

vreme jedne epohe i postale jedan od glavnih simbola u zaostavštini zapadne civilizacije, 

noseći slojeviti prikaz večnosti života u onome što bismo u kolevci svetske baštine u širem 

smislu nazvali „pravom vrednošću”, za koju smo videli neke od ponuđenih kategorija 

formacije. U savremenim proučavanjima, naći ćemo motive poput onih koje navodi Rot, da 

ljudska bića nisu ni živi ni neživi sistemi, objašnjavajući to na jasan i interesantan način: 

 
“Given the neither lifeless nor living nature of human beings, the case of the mortality of the person is 

a matter of whether or not persons can be considered independent of' ‘their’ human being, i.e. the 

particular combination of organic, psychic, and social forms of Autopoiesis they are assumed to be 

involved in. Locating the person in this multi-systemic context, we are in line with even the most 

classical concepts of personality if we state that the concept clearly refers to the social dimension of 

the human container concept. Personality is typically related to human interaction and the role(s) 

persons play in interactions.” (Roth, 2013, p. 39)  

 

Svojim objašnjenjima Rot cilja na razlikovanje između autopoetičkih i alopoetičkih 

sistema
6
 u analogiji razlike između čoveka i osobe, gde pokazuje da je čovek u smislu 

biološkog života svakako živeći sistem, ali da on nije sačinjen samo od tog aspekta. Stoga, 

ljudsko telo je u domenu i žive i nežive prirode, zbog načina povezivanja i sa čisto 

organskom stranom, ali i sa psihološkom i socijalnom koje čine osobu, taj besmrtni deo 

ljudskog bića. Preciznije, Rot cilja da ukaže na to da čovek, iako na biološkom nivou 

autopoetički sistem, ne reprodukuje sve svoje instance, a najpre ne sopstveni um:  

 
“It takes more than life to make a human. […] The need for such a clear distinction of the commonly 

intertwined levels of analysis brcomes even more evident if we recall that the Autopoiesis of a social 

system can by no means be reduced to the Autopoiesis of an (individual) organism. […] In plain 

language, this means that, unlike organisms, psyches and social systems, the human being is not a 

self-made systemii.” (Roth, 2013, p. 38)  

 

Stoga, i Rot smatra da samo autopoetički sistem može da u celosti nestane sa smrću, a 

posledice ljudske interaktivnosti koja je alopoetička kreacija, gde u povratnoj sprezi ona na 

isti način oblikuje čoveka, ostaju negde na ovom svetu. U predanju, obrazovanju, znanju 

vrste, ili kolektivno nesvesnom, diskusija o ovome bi rezervisala svoju podtemu.  

                                                           
5
 Pod „poretkom” ovde ne mislimo prvenstveno na fenomen poznatiji pod imenom „efekat leptira”, već 

činjenicu da odluke koje donosimo čine jedan život i ostaju van telesne smrtnosti i uopšte, potpuno 

vanvremenske. Najpre kao arhetipovi za određeni život (o čemu možemo pričati nakon smrti, s obzirom da onda 

više ne postoji klasična dinamika kretanja života), a onda i u odnosu sa preostalim takvim instancama.  
6
 Autopoetički je onaj sistem koji sam sebe održava, dok je alopoetički suprotan, onaj koji stvara i održava nešto 

različito od sebe. 
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* * * 

 

 U pomenutom pogledu besmrtnosti osobe, dotičemo se i Gubilišta kao dela koje 

objedinjuje slične motive u znatno drugačijem okruženju. Vidimo prizor Kirgiske Sovjetske 

Republike karakteristične za period šezdesetih godina prošlog veka, mada je sâmo delo izdato 

1986. godine, pet godina pred kirgistansko sticanje nezavisnosti od SSSR-a. Spram autorovog 

života, koji je sticajem okolnosti postao savetnik Gorbačova i uvek bio između sovjetske i 

svoje strane svoje nacije u duhu istorije tog perioda, što se jasno vidi u njegovim romanima i 

pripovetkama, postoje tendencije da se njegova dela tumače najviše kao glas naroda precizno 

i slojevito iscrtan životima ljudi, flore i posebno faune, kao mitološkim motivima koji 

neizostavno povezuju narod kulturološki i holistički, ukazujući na neotuđivo i spasonosno 

povezivanje čoveka sa prirodom. Tu Ajtmatov ističe i problem industrijalizacije koja je, 

koliko važna čoveku u doba mučne nemaštine i gladi, toliko i strana, čineći ga strancem u 

svojoj sopstvenoj koži. Delo o kome je reč prati priču anatemisanog ruskog sveštenika, ljudi 

iz pastirskog predela oko planinskog jezera Isik-Kulj i pâr vukova koji direktnim i indirektim 

ljudskim uticajima gubi svoj okot po više puta. 

 
1. „I svu noć se u tišini nad neobuhvatnom Mojunkumskom savanom punom snagom prolivala blistava, 

zaslepljujuća mesečeva svetlost, osvetljavajući na saksaulu razapetu ljudsku priliku. Prilika je u 

nečemu podsećala na veliku pticu raširenih krila koja stremi u visine, ali povređenu i bačenu u granje. 

A kilometar i po od tog mesta u stepi je stajao isti onaj kamion vojnog tipa, pokriven ciradom, u 

kojem su, obavivši svoj krvav posao, izvaljeni na trupovima sajgaka, u bljuvotini od lošeg alkohola, 

ispovraćanoj u snu, spavali ober-kandalovci. […] svud prazne boce koje su još uvek ispuštale neki 

užasan miris. Spremajući se da zauvek napuste ovo zagađeno mesto, vukovi kretoše ivicom doline, 

kad najednom Akbara naglo odskoči i stade u mestu kao ukopana – čovek! […] Došla si… I glava mu 

bezvoljno klonu. Bile su to njegove poslednje reči.” (Ajtmatov, 2008, str. 193, 194) 

 

2. „Još izdaleka, još na prilazima jazbini Akbarino srce oseti nešto neprijatno. Baš kao da je nekakva 

ptica letela naporedo s njom poput sene, nešto je užasno osećala u svetlosti sunca u sutonu. […] 

Strašni neprijatelj, koji je ovamo stigao na konju s nekakvom odvratnom tečnom tvari u boci, 

opustošio je gnezdo, ukrao mladunce!” (Ajtmatov, 2008, str. 207, 208) 

 

3. „I četvoro vučića zbog nečega pohrliše detetu, baš kao da su pogađali da im je on ovde najbliže biće. 

[…] Posebno se upinjala Akbara. Ona je naricala kao žena na groblju, i Guljumkan se seti kako je i 

sama naricala i udarala glavom o zidove kada je na prevoju poginuo Ernazar.” (Ajtmatov, 2008, str. 

215, 225)  

 

4. „Vučena nesmanjenom materinskom tugom […] vučica je prosipala na njega nakupljenu nežnost, 

upijala njegov detinji miris. Kako bi bilo divno, mislila je, kada bi ovo čovekovo mladunče živelo s 

njom u jazbini pod stenom.” (Ajtmatov, 2008, str. 284) 

 

 Tragika ove priče završava se tako što čovek koji ne beše zaslužan za krađu vučjih 

mladunaca slučajno ustreljuje svoje dete na leđima odmičuće vučice
7
, dok ona pada i umire 

od tuge, gde se u njenom poslednjem pojavljivanju u knjizi ponovo prikazuje glavni simbol 

njenih neobičnih plavih očiju, koje je nasledilo i jedno žensko štene od onih iz poslednjeg 

nesrećnog okota. S druge strane, lik sveštenika koji strastveno veruje u mogućnost božanskog 

preobraćenja onih koji su najviše ogrezli u greh odlazi da bere anašu
8
 propovedajući 

mogućnost spasenja kroz Hristovo vaskrsenje i biva razapet, umirući se srećući sa plavim 

očima vučice koju je nekada davno sreo nabasavši na njen prvi, davno mrtav okot. Sada on 

dočekuje svoj smrtni čas, videći neku čudnu nadu i mističko poistovećivanje sa prezrenom i 

iz svojih predela odbačenom vučicom (Sergejevna, 2003, str. 10), da bismo se kasnije susreli 

                                                           
7
 „U ovom orahu možda raste moj sanduk/ kad sam dete bio njegovo je stablo posađeno”, Matija Bećković, Kad 

bi ti otišla iz ovog grada  
8
 Kanabis. 
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sa kulminacijom njene patnje i smrti. Anatemisan jer je težio ka inovacijama u crkvi, 

smatrajući da ona treba da se promeni u propovedanju jevanđelja kako bi se približila narodu 

i pokazala da je svaki čovek mali bog koji strada, pritom donekle odstupajući od dogme, 

Avdij, strastveni pratilac razapetog Isusa i odskora novinar, umire zbog svog naivnog 

idealizma. 

 
„Sva komičnost se sastojala u tome što su se pred njim uzdizale dve apsolutno nepristupačne i 

nerazorive tvrđave […] vremenu nepodložna hiljadugodišnja vaskršnja koncepcija i moćna logika 

naučnog ateizma. […] Avdij Kalistratov se nadao da će mu pre ili kasnije sudbina pružiti mogućnost 

da otkrije ljudima suštinu svojih umovanja pošto, kako je smatrao, sve ide ka tome da će i sami ljudi 

poželeti da upoznaju svoje odnose sa Bogom u postindustrijskoj eposi, kada čovekova moć dostigne 

najkritičniju fazu. Avdijeva umovanja zasad su imala labav diskutabilan karakter, ali mu ni takvu 

slobodu mišljenja zvanično bogoslovlje nije oprostilo i, kada je odbio da se pokaje zbog jeresi 

novomišljenja, službenici eparhije su ga isterali iz bogoslovije.” (Ajtmatov, 2008, str. 34) 

 

Ipak, u njegovoj osnovi nalazi se isto ono što možemo sresti i kod pastira Bostona, 

motiv pravednosti i veru u pošten trud i rad koji obezbeđuju miran život i budućnost vrednu 

življenja. Poređenja radi vraćajući se na početno opažanje, uviđamo da je Ajtmatov želeo da 

istakne važnost religije za čovekov život, što se može uočiti i u idejama socijalizma koje su 

krenule da omekšavaju u pravcu otvorenosti ka idejama i osiguranju moralnosti za život. 

“God building” only undermined the ideological firmness of the Soviet building and “it’s 

time to remove the civic boldness from attempts to propagate religious ideas in Soviet 

culture.” (Anderson, 1994, p. 154) Mada se radilo na prevladavanju jaza između vernika i 

ateista zbog osiguravanja produktivnog društva spremnog na moralno i savesno delanje koje 

može da podnese obe suprotnosti u sebi, svesni smo da je u široj idejnoj slici nemoguće pravo 

povezivanje ova dva suprotna gledišta. Svojevrsna otuđenost čoveka je svakako dobro 

prikazana i sa osvrtom na ove istorijske motive, ali stava smo da je treba posmatrati kao 

nužnu dopunu za šire značenje otuđenosti, koju pretendujemo da istaknemo i koja nadilazi i 

određene stare Grke i Ruse i Kirgistance. Stoga se, ne odbacujući realne okolnosti utkane u 

Ajtmatove romane, ali im ni ne pridajući dominantno mesto kako je lepota, ali i tek inicajalna 

kapisla videti propast ili uspon iz nedara nekog određenog doba, vraćamo pitanju kretanja ka 

smrti kroz neke više vanvremenske vrednosti utisnute u likove Gubilišta.  

 

 U sijasetu alegorija i parabola, primećujemo da na kraju dela život gube i životinjski i 

ljudski mladunci, ostavljajući svet bez nevinosti koja počiva na neučestvovanju u ljudskom 

društvu i čime je očuvan poredak jedinstva čoveka i prirode (Sergejevna, 2003, str. 8). No, 

moramo primetiti da iako postoje motivi osvete, gde Boston koji ostaje bez deteta ubija 

Bazarbaja koji je ukrao vučiće i time primarno nanevši štetu i nemir celoj pastirskoj 

zajednici, pa i samom sebi, delo ne cilja na ovaj starozavetni poredak „odmeravanja” osvete, 

već uključenost svih u neki oblik patnje ili radosti spram života koji pojedinac vodi. Zbog 

toga se i najmanji susret ili simbol, poput čestog preletanja ptica, ne može uzeti za slučajan. 

Ne radi se čak ni o jednostavnom balansu večitog obnavljanja, jer bi se on odnosio 

prvenstveno na nužnost prirode, kako se i samo delo završava: „A plava strmen Isik-Kulja 

bivala je sve bliža i on zažele da se rastvori u njoj, da iščezne – i želeo je i nije želeo da živi. 

Baš kao oni penušavi talasi – talas uskipti, nestane i iznova se obnavlja sam iz sebe…” 

(Ajtmatov, 2008, str. 289). Ne očekujemo da postoji trajno i jednolično ciklično obnavljanje 

sopstvenog bića posle tragedije kao što je gubitak sopstvenog deteta ili vere u ljude, pa i 

života. Ali, postoji nekakvo spiralno napredovanje, obnavljanje kroz napredovanje koje kao 

engram ostaje urezano preoblikujući svaki život, narode, epohe i povest. I u tom 

napredovanju možemo sebi dozvoliti disekciju ili kaleidoskop motiva koji su s jedne strane 

uvek lični da bi mogli da budu autentično ostvareni, a s druge postaju korenski motivi koji se 

mogu prepoznati i doživeti van određenog vremenskog perioda. To je još jedan razlog zbog 
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koga smo skloniji da se okrenemo tumačenju koje ne podvlači nužno dati istorijski momenat 

Kirgistana i njegovog naroda u sklopu SSSR-a, iako on ne treba biti zanemaren, što zbog 

pomenutih motiva, što zbog mitskih i folklor detalja koji krase dela Ajtmatova.  

 

 Svi pomenuti detalji koji nastoje da povežu ove priče i mnogo ostalih iz sâme knjige 

ukazuju upravo na život kao domen našeg delanja, a sva istinska drama, prevelika ne 

hiperbolom, već težinom svog kontra-životnog udarca, smrti, sliva se u jedinstvo doživljaja 

prikazujući celinu života u koju se rastvara u nama kao čitaocima, težeći ka ništavilu, ali i 

neodređenoj nadi. Na kojim mestima počiva ova poslednja, podložno je finesama tumačenja.  

 

Zaključak 

 Ono što ne smemo izgubiti iz vida je to da je motiv smrti u stvari motiv života. Iako 

smo se osvrnuli na njegovu logičko-ontološku kontingentnost naspram nužnosti smrti, ostaje 

nepromenjeno da mi jesmo uronjeni baš u život, a njegovo je stremljenje nužno ka tački 

smrti. Upravo zbog toga što je ona njegov sastavni, ali suštinski različiti deo, moramo 

odbaciti slučajnost kao premisu za bilo kakvo ustrojstvo, čak i kada se ona čini da jeste baš to 

– zgoda, prosto pojavljivanje. To ne znači da ne možemo govoriti o prostoj percepciji 

događaja van našeg dometa, iako oni povratno utiču na nas, ali, bez rizika da se prepustimo 

preteranom uživljavanju u kosmičku povezanost sve tvorevine na način idealističkog 

žrtvovanja sebe pred sobom ili zajednicom kao što je to učinio Avdij, ostaje nam da između 

redova pročitamo šta to besmrtno leži u spektru isprepletenosti uticaja ka kojima se vredi 

otvoriti i autentično egzistirajući ih birati za život i, time, za smrt. Odbrana Sokratova tako u 

svom istorijskom trenutku obeležava jednog čoveka koji kasnije piše o njoj. Poznato je da je 

ovo jedno od isuviše retkih dela gde se sam Platon direktno pominje kao posmatrač, mada 

nema svojih replika, što svakako nije slučajno. Sokratova smrt i na njega ostavlja težak i 

transformišući utisak i kulminira i nadahnjuje mnoge tačke njegove filozofije. Sokrat, Avdij, 

Boston, vukovi i sva fauna i flora interaguju međusobno kroz prećutni govor o okolnostima 

koje prethode smrti, time je čineći ne-tek-biološkom i važnom značajnijeg pomena, važnom 

zbog odgovora na ono zašto je moguće tako, smatrajući da smo već prevazišli ono da li ovog 

pitanja. Preispitujući se o ovom centralnom elementu, mi se istovremeno preispitujemo oko 

tipova ljudi, gledajući kako se na delu slabosti i vrline uzdižu u ono što oblikuje čoveka i više 

od čoveka. Prvo, jer smo na primerima auto i alopoetičkih sistema pokazali na čemu se sve 

temelji ljudsko u svetu, a drugo jer je broj kombinacija životnih okolnosti tako raznovrstan, 

da je sada već opasno ne pridati im veće značenje koje je namerno stavljano u drugi plan 

tokom celog rada. Ta raznovrsnost u kojoj počiva skrivena istost je ono što su stari jasno i 

dvosmisleno otkrili, sa najboljim primerom za to iz prvog reda antičkih filozofa uzimajući 

Heraklita. Dvosmislenost osigurava pokazivanje prave veze ujedinjenosti mikro i makro 

kosmosa u antici, težnja ka njenom ukidanju jasan epohalni prevrat
9
, a u oba slučaja lepotu 

različitog prikaza, koju pod tim punim pojmom najviše uviđamo kroz umetnički odraz. U 

svim pomenutim momentima dozvoljavamo da odrešimo ruke od nekog sada već opšteg 

mesta da je smrt vrednosno neutralna svojim nastupom, ogledajući krug događaja pre njenog 

trenutka. I tako, na delu vidimo još jedno mesto gde je, jasno adornovski celina lažna, ako je 

ostavimo bez otključanosti onog sadržaja na čijem kraju ona tako uzvišeno stoji
10

 i iz koga 

                                                           
9
 Nešto slično se u istoriji filozofije dešavalo sa Dekartom, Kantom, Ničeom, kao većim reprezentima promene 

paradigme. 
10

 Ovo je vrlo prikladno mesto za setiti se Kantovog objašnjenja uzvišenosti kao onog što izaziva određene 

emocije strahopoštovanja u nama usled fizičke ili mentalne veličine, tek time se nadovezujući na percepciju toga 

kao vrste lepog. 
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dobija svoju punoću da bi se nazvala tim imenom.
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Summary 

There is something peculiar in human tendency towards death which we necessarily discover as 

inevitable. Following in the footsteps of Plato’s Apology and Aytmatov’s The Scaffold, we strive to 

investigate the motives that shape our lives in a way which leaves a literally eternal mark, echoing for 
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literary analysis, thus giving a new mark to this synthesis of two perspectives, approaching them from 

the classical value of their symbolism. 
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DRUGI U HUSERLOVOJ I ŠICOVOJ FENOMENOLOGIJI 

 

Autor se u ovom radu bavi temom Drugog u Huserlovoj i Šicovoj fenomenologiji. Vodeća ideja rada 

je da se naznači značaj mesta Drugog u filozofskom stvaralaštvu ova dva mislioca, odnosno, da se 

rasvetle društvene implikacije fenomenologije. Pojam Drugog kod Huserla i Šica će se najpre 

razmatrati kroz pojam Lebenswelt-a (Sveta života). Zanimljivo je primetiti da je Alfred Šic svoju 

ideju Lebenswelt-a razvio na tragu huserlijanskog shvatanja ovo pojma; tačnije, Šic je potpuno 

konsekventno razvio one pojmovne postavke i implikacije Huserlovog shvatanja Sveta života. 

Međutim, dok je kod Šica pojam Lebenswelt-a ključni i najfunkcionalniji pojam njegove 

fenomenologije, kod Huserla je stvar nešto drugačija. Huserlova fenomenologija trpi kritike da je 

imuna na društveno-istorijske probleme i da je načelno solipsističkog karaktera, zbog čega i pojam 

Drugog, kao i Lebenswelt-a ostaju impotentni pojmovi. U ovom radu, međutim, pažnja neće biti 

usmerena na nabrajanje pojedinačnih kritika upućenih Huserlovoj fenomenologiji, niti ka Huserlovim 

pokušajima da se obračuna sa pomenutim kritikama. Naprotiv! Osvrtanjem na neka od opštih mesta 

Huserlove fenomenologije, pokušaćemo da sprovedemo rasvetljavanje društvenih implikacija nekih 

od nosećih mesta i pojmova Huserlove fenomenologije (poput učenja o intencionalnosti svesti i 

shvatanja fenomena). Na taj način, pokušaćemo da znatno amortizujemo kritike upućene Huserlovoj 

fenomenologiji, ali i da uočimo na koji način je Šic uspeo da razvije huserlijanski pojam Lebenswelt-a 

u najoperativniji pojam svoje fenomenologije. 

Ključne reči: Drugi, fenomen, fenomenologija, Huserl, Intencionalnost, intersubjektivnost, 

Lebenswelt, Šic. 

 

 

Uvod 

Tema ovog rada je mesto Drugog u Huserlovoj i Šicovoj fenomenologiji, tačnije, 

značaj mesta Drugog, kao i pojma Sveta Života (Lebenswelt) za filozofiju ova dva mislioca. 

Odabir baš ova dva imena, kada je reč o naznačenoj tematici, nikako nije slučajan. Najpre, 

Alfred Šic je sačinio fantastičnu fuziju huserlijanske fenomenologije, američkog 

pragmatizma i austrijske škole ekonomije (vidi Eberle, 2014, str. 9–28; Kurrild-Klitgaard, 
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2003, str. 35–62), a u svom delu The Problem of Social Reality (Schutz, 1962; Šic, 2012) je 

postavio i razradio Huserlov pojam Lebenswelt-a kao centralni pojam svoje filozofije. No, 

Dok je pojam Sveta života, a sâmim time i Drugog jedna od centralnih tačaka Šicove misli, 

sa fenomenologijom Huserlovom je stvar znatno kompleksnija. Premda se Huserlovoj 

fenomenologiji odaje priznanje za gotovo pionirsko otvaranje i ozbiljnije filozofsko 

tematizovanje problema Drugog (Bratina i Bratina, 2012, str. 26–46), u isti mah se ističe i 

veliki nedostatak njegove fenomenologije zbog navodnog odsustva senzibiliteta za 

razumevanje Drugog kao Drugog, jer je Drugi shvaćen kao puki analogon ja itd (Bratina i 

Bratina, 2012, str. 28). Takođe, Huserlova fenomenologija se kritikuje da je načelno 

solpsistička i da je problem Drugog jedno od najbolnijih tačaka njegove fenomenologije 

(vidi Schutz, 1962, str. 183–185). 

U ovom radu ćemo pokušati da se, doduše, kroz razmatranje nekih opštih mesta i 

vodećih ideja Huserlove fenomenologije, obratimo pomenutim kritikama. No, kroz 

razmatranje ovih važnih mesta Huserlove fenomenologije, pokušaćemo pre da 

amortizujemo upućene kritike, tako što ćemo pokazati da je već prema nekim vodećim, 

podležećim idejama sâmog projekta Huserlove fenomenologije, prilično, ako ne nemoguće, 

onda bar nesamorazumljivo uputiti pomenute kritike. Naime, u radu se nećemo baviti 

nabrajanjem pojedinačnih kritika, a samim time i nabrajanjem pojedinačnih Huserlovih 

pokušaja da se sa pomenutim kritkama obračuna. Naprotiv, na osnovu nekih od vodećih 

ideja Huserlove fenomenologije, pokušaćemo da načinimo više pragmatički pristup 

razmatranju problema Drugog, tako što ćemo naznačiti upotrebljivost onih idejnih resursa 

koje Huserlova (i Šicova, na kraju krajeva) fenomenologija nudi kao rešenje u vezi sa 

pomenutim problemom. 

U vezi sa tim, najpre ćemo se osvrnuti na fenomenološko učenje o intencionalnosti 

svesti. Ova razmatranja se sprovode sa namerom amortizovanja kritike fenomenologije da je 

ona načelno solipsistička. Fenomenologija sa učenjem o intencionalnosti svesti pokušava da 

se obračuna sa bilo kojom vrstom redukcionizma, a solipsizam se u ovom radu neće 

razmatrai drugačije nego kao zasebna forma redukcionizma. 

Naredni korak problemskog pristupa Drugom je razmatranje fenomenološkog 

shvatanja fenomena. Naime, možda ne bi trebalo postaviti pitanje šta je drugi kao fenomen, 

već uopšte šta je za fenomenologiju fenomen kao takav. Na taj način će se uočiti društvene 

implikacije se kojima fenomenologija nemo operiše, jer zapravo uvek računa na Drugog, 

kada se bavi i pitanjem, kao na primer, šta je to fenomen. Osvrt na V Kartezijansku 

meditaciju treba dalje da naznači značaj mesta Drugog i sfere intersubjektivnosti za sâmu 

fenomenologiju.  

Ovo će biti prelazna tačka ka fenomenologiji Alfreda Šica. Razmatranjem nekih od 

glavnih filozofskih uvida Alfreda Šica, koji se sprovode na temelju fenomenološkog pojma 

Lebenswelt-a, u zaključnom delu rada ćemo se vratiti na neka od spornih mesta u 

Huserlovoj fenomenologiji, kada je reč o mogućem razumevanju Drugog. 

 

Solipsizam kao redukcionizam 

Učenje o intencionalnosti svesti predstavlja središnje mesto Huserlove 

fenomenologije (vidi Føllesdal, 1998, str. 574–588; Sokolowski, 2000, str. 8–16). Ideja 

fenomenološke analize celokupne intencionalne strukture našega iskustva je, zapravo, ta da 
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se pokaže moguće bogatstvo našega iskustva stvarnosti (Huserl, 1975a, str. 81 i dalje; vidi i 

Sokolowski, 2000, str. 8–16). Naime, to se postiže tako što će se kroz istovremeno 

razmatranje različitosti načina postojanja mogućih fenomena svesti, ujedno razmotriti i 

tipovi intencionalnosti koji tim fenomenima i odgovaraju. Sve što može biti predmet svesti 

jeste fenomen (vidi Føllesdal, 1998, str. 574–588; Sokolowski, 2000, str. 13 i dalje). Kada se 

predmeti svedu na fenomene, apstrahuje se, zapravo, ono što je svim predmetima 

zajedničko, a to je upravo da su fenomeni, odnosno, pojave za svest. Fenomen može biti bilo 

šta: predmet svesti kao sećanje, anticipiranje, iščekivanje, opažanje, shvatanje, učenje, 

pričanje, čitanje. Fenomen je i bicikl i cvet, i monitor, čaša soka (i čaša i sok) i matematički 

i geometrijski entiteti. No, pored toga što su to sve fenomeni svesti, ipak se uviđa 

specifičnost načina njihovog postojanja. Bicikl ne postoji isto kao trougao, cvet ne postoji 

isto kao i iskaz, itd (vidi Sokolowski, 2000, str. 13 i dalje). 

Ono što je suštinski vezano za svaki fenomen je tom fenomenu odgovarajuća 

intencionalnost, tj, intencija (Føllesdal, 1998, str. 574–588; vidi Filipović, 1968, str. 147–

157). Intencija je takođe vezana za perspektivu (Huserl, 1975b, str. 13–29; Sokolowski, 

2000, 8–16), a o čemu će biti reči kasnije, kada budemo više razmatrali deo posvećen 

fenomenološkom shvatanju fenomena. Dakle, uz bogatstvo postojanja fenomena, ide i 

bogatstvo mogućih načina intendiranja (Huserl, 1975b, str. 13–29; 1975a, str. 81 i dalje). 

Ovo je, dakako, važno kada je reč o problemu redukcionizma (više u vezi sa 

fenomenološkim shvatanjem redukcionizma vidi Sokolowski, 2000, str. 31 i dalje). No, šta 

je redukcionizam? Fenomenološki rečeno i najkraće rečeno, redukcionizam se može 

definisati kao vrsta nasilja određenog načina intendiranja ili tipa intencionalnosti, nad 

ostalim mogućim perspektivama intendiranja (vidi Sokolowski, 2000, str. 31 i dalje). 

U slučaju ovog rada, odnosno, teme kojom se bavimo, možemo reći da je solipsizam, 

kao redukcionizam, zapravo svođenje celokupnosti fenomena našeg mogućeg iskustva na 

jedan određeni ego, kao njegov posed i njegovu konstrukciju. Huserl, doduše, doista koristi 

termin „solipsizam” (vidi Husserl, 1975a, str. 40, 113 i dalje); no, Huserl u isto vreme 

stavlja do znanja da je metodsko „upošljavanje” solipsizma pre provizornog karaktera, a ne 

apsolutnog (Husserl, 1975a, str. 113), gde je momenat provizornosti ključan, a ne solipsizam 

kao takav. Razlog zbog kojeg se uopšte i govori o „solipsizmu” je taj što se pri načinjanju 

filozofske refleksije uvek polazi od pojedinačnog ega, od meditirajućeg ega, od mene, od ja 

koji meditira, a ne od nekog drugog (Husserl, 1975a, str. 113 i dalje); ne može neko drugi 

sprovoditi moje refleksije; priča, dakako, počinje sa mnom, ali se ne završava tu. No, 

vratimo se problemu redukcionizma uopšte. 

Da bismo ilustrovali gore predstavljenu definiciju redukcionizma kao 

„intencionalnog nasilja”, uzmimo jedan klasičan primer „naučnog” obračunavanja sa 

fenomenima našeg svakodnevnog iskustva. Sagledajemo, na primer, razliku između 

umetničkog i naučnog tipa intencionalnosti. Recimo, često čujemo umetnika kako govori o 

svom umetničkom doživljaju stvarnosti i umetničkih dela, pa u tom govoru se često provuče 

sintagma poput „crvena boja” ili „bela boja” ili „crna boja”. Ovo o čemu umetnik govori su 

zasebni fenomeni svesti i njima odgovara specifični tip intencionalnosti. Umetnik nema 

problem sa tim da crnu boju doista misli kao zaseban fenomen svesti i to kao fenomen koji 

je blizak drugim fenomenima (bojama). 

Naučnik, sa druge strane, opremljen svojim znanjem, odnosno, parametrima i 

legendama za iščitavanje stvarnosti, govori umetniku kako to zapravo „nisu boje”, već 

određeni stepen prisustva ili odsustva svetlosti. Naivna, nefilozofska ili prirodna svest, 

huserlovski rečeno (vidi Husserl, 1975a, str. 71 i dalje; 1975b, str. 29 i dalje), a gde spada i 
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svest naučnika, pomislila bi da je ovde zaista reč o tome da i naučnik i umetnik samo na 

različite načine govore o istim fenomenima; međutim, sa filozofske, tj, fenomenološke 

perspektive (vidi Husserl, 1975a, str. 71 i dalje; 1975b, str. 29 i dalje), ovo dvoje pogađaju, 

tj, intendiraju dva suštinski različita fenomena. Fenomen o kojem govori naučnik i o kojem 

govori umetnik nikako nisu isti fenomeni. Dok naizgled obojica govore o istim fenomenima, 

umetnik govori o svom neposrednom doživljaju određenog fenomena, dok naučnik sa 

svojim parametrima i legendama pogađa fenomene kojima odgovara potpuni drugačiji tip 

intencionalnosti, od onog kojima se služi umetnik. Naučnik pogađa određene naučne 

konstrukte, a ne neposredno iskustvo svesti o kojem umetnik govori. No, upravo tendencija 

naučnika da svoj način intediranja i perspektivu postavi kao paradigmatičnu jeste nasilje 

koje se naziva redukcionizmom. 

Posledica toga je stvaranje sveta primarnih i sekundarnih kvaliteta; ovo što vidim 

ispred sebe nije sto, već skup atoma, itd (vidi Huserl, 1991, str. 14 i dalje; vidi i Sokolowski, 

2000, str. 146 i dalje).
 
Ovim „nasiljem” se već deplasira određeni opseg fenomena našeg 

iskustva kao nevažeći ili manje istinit (Huserl, 1991, str. 14 i dalje; vidi i Sokolowski, 2000, 

str. 146 i dalje). Fenomenolog je ovoga svestan i vidi kao svoj primaran zadatak da ukloni tu 

iluziju govora o „stvarnosti” (vidi Sokolowski, 2000, str. 146 i dalje). Podležeća ideja 

fenomenološke analize celokupne intencionalne strukture našega iskustva stoga nije, zaista, 

da se ona bazira na intencionalnoj strukturi jednog određenog ega, jer prvo što je evidentno 

je to da pojedinačni ego ne može biti nosilac svih aktualnih opažaja i intendiranja 

(potencijalno može, kao i svaki drugi ego), budući da je pojedinačni ego nužno vezan i za 

pojedinačnu perspektivu; aktualno, pojedinačni ego je vezan za određenu perspektivu i 

potencijalno može da zauzme drugu, promenom položaja prilikom opažanja nekog 

predmeta, recimo. No i sa tom promenom pojedinačni ego je opet vezan za novu 

perspektivu koju zauzima, dok mu druge perspektive ostaju unutar horizonta mogućeg. 

Stoga prigovor o solipsizmu može samo parcijalno da pogodi parcijalne metodološke 

omaške pojedinačnih Huserlovih analiza, ali ne i njegovu fenomenologiju kao takvu. 

 

Društvene implikacije fenomenološkog shvatanja fenomena i Huserlova monadologija 

intersubjektivnosti 

Kada je reč o mestu i važnosti Drugog u Huserlovoj fenomenologiji, sledeći 

značajan momenat fenomenologije kojem bi trebalo pokloniti pažnju je shvatanje fenomena 

uopšte. Zapravo, sa učenjem o intencionalnosti svesti je već dosta rečeno o prirodi 

fenomena; šta je fenomen i kakve razlike postoje u načinu njihovog postojanja. Ono na šta 

ćemo se ovde sada usmeriti jesu društvene implikacije položene unutar sâmog shvatanja 

fenomena kao fenomena. Naime, kada je reč o mestu i problemu shvatanja Drugog, 

pogodnije bi bilo postaviti pitanje šta je fenomen uopšte, a ne kakav je Drugi kao fenomen, 

kako se taj fenomen razlikuje od drugih fenomena, te kako mogu Drugog da shvatim kao 

transcendentalni ego. 

Fenomen je predmet svesti, onako kako se on pojavljuje. No, svaki fenomen se 

sastoji od svog inteligibilnog identiteta, smisla ili noeme, a to je ono što se upravo svesnim 

aktom (noezom), intendira, pogađa (vidi Filipović, 1968, str. 147–157; Sokolowski, 2000, 

str. 8 i dalje). Inteligibilni identitet je naprosto identitet na osnovu kojeg formiramo pojam 

stvari, na osnovu kojeg možemo da razvijamo različite govore o stvarima i na osnovu kojih 

možemo da razlikujemo stvari i upoređujemo ih (Føllesdal, 1998, str. 574–588; vidi i 
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Sokolowski, 2000, 8 i dalje). Intencija ili intendiranje je spoj svesnog doživljaja, tj, noeze i 

inteligibilnog identiteta, smisla, tj, noeme (vidi Filipović, 1968, str. 147–157). 

Svakom fenomenu odgovara zasebni svesni akt. No, uz inteligibilni identitet, postoji 

takođe i mnoštvo načina mogućeg pojavljivanja fenomena, što je svakako vezano i za 

perspektivu opažajućeg subjekta; smisao iskaza se razvija kroz sukcesivni sled reči, spojem 

slogova, glasova; neki čulni predmet se prikazuje kroz mnoštvo svojih aspekata, profila, 

stranica, itd. To su sve zasebni slojevi sadržani u svakom fenomenu. No, kada je reč o 

pomenutim društvenim implikacijama sâmog fenomena, moramo obratiti pažnju na još jedan 

važan sloj koji je prisutan u svakom fenomenu. Svaki fenomen poseduje i sloj mogućih 

opažaja, mogućih perspektiva intendiranja (Husserl, 1975a, str. 81–82, 113 i dalje; 

Sokolowski, 2000, str. 152–153). To znači da ono što ja opažam aktualno, Drugi može da 

opazi potencijalno i vice versa (Sokolowski, 2000, str. 152–153). 

Smisao iskaza razumem s obzirom na svoju perspektivu, odnosno, pred-razumevanje 

(što će više biti tematika hermenutičke fenomenologije ili fenomenološke hermeneutike 

Hajdegera i Gadamera); neku čulno opazivu stvar vidim s obzirom na svoj trenutni položaj u 

prostoru, i ista stvar se odnosi na svaki drugi opažajući/razumevajući ego. Kod svakog 

opaženog fenomena, postoji i određeni sloj vezan za taj fenomen, a to je sloj mogućih 

drugih perspektiva, tačnije, perspektive Drugog. Sâma svest o drugim perspektivama, već 

je, zapravo, automatsko komuniciranje sa Drugim kao Drugim, a ne drugim kao puko 

psihofizičkim sklopom, jer se predrazumevanjem drugih perspektiva intencionalno ne 

pogađa drugi kao čulna datost, već transcendentalitet njegove svesti kao intencionalne 

svesti, a što je tema kojoj je posvećena čitava V Kartezijanska meditacija (vidi Husserl, 

1975a, str. 113–142); to je razvijanje misli na relaciji nemog komuniciranja sa Drugim i 

sferom intersubjektivnosti uopšte. 

Sfera intersubjektivnosti, odnosno, Lebenswelt, Svet života, predstavlja izuzetno 

važno mesto u Huserlovoj fenomenologiji (vidi Sokolowski, 2000, str. 146 i dalje), koje je 

najviše razmatrano u poznijem periodu njegovog stvaralaštva (kojem pripada, recimo, i 

Kriza evropskih nauka). U V Kartezijanskoj meditaciji, Huserl govori da fenomenologiju 

interesuje stvarnost samo kao događaj unutar sfere interusbjektivnosti, odnosno, biće kao 

intencionalno jedinstvo (Husserl, 1975a, str. 113–142). Ovo je svakako saglasno sa 

fenomenološkim shvatanjem sveta kao smisaonog horizonta delanja i spoznavanja, što znači 

da je svet, a time i stvarnost, ono što zatičemo kao već isposredovano jezički, smisaono, 

kroz ljudska praktična usmerenja u životnoj svakodnevnici; to je svet oznaka, smisla, 

razlikovanja, imenovanja, govora, težnji, ciljeva, nauke, duhovnosti, umetnosti (vidi Schutz, 

1962, str. 207–259; Husserl, 1975a, str. 113–142). Ukratko to je Lebenswelt kao sfera 

izvornog smisla (na čemu se temelje i prirodne nauke), čime je on univerzalni filozofski 

problem (vidi Huserl, 1991, str. 110–155 i dalje). 

Ono što je od velike važnosti za Huserlovo razumevanje sfere intersubjektivnosti, 

jeste njegova upotreba bitne oznake za ovu sferu: ona je monadološka. Huserl govori o 

monadološkoj strukturi sfere intersubjektivnosti (Husserl, 1975a, str. 113 i dalje). Pojam 

monade Huserl preuzima od Lajbnica, a Lajbnic opisuje monadu kao ogledalo univerzuma 

(Lajbnic, 1957, str. 57). Monada je, naime, član skupa, koji na sebi svojstven način i iz svoje 

perspektive (vidi Moore, 2012, str. 403) reflektuje celokupni skup kojem pripada. Primenjen 

na sferu intersubjektivnosti, ovaj monadološki model prikazuje svaki transcendentalni ego, 

svakog pojedinca kao ogledalo svoje društvene stvarnosti (Husserl, 1975a, str. 113 i dalje). 

Svaki je u osnovi ogledalo Drugog, ogledalo stvarnosti u kojoj se zatiče. Dakako, slika 
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monadološke strukture i ega kao monade, u Huserlovom jeziku nikako nisu stvar 

slučajnosti. 

 

Alfred Šic i fenomenologija Društvene stvarnosti 

Tema Lebenswelt-a predstavlja centralnu tačku dela Alfreda Šica Problem društvene 

stvarnosti (The Problem of Socital Reality). Šic nije slučajno pošao upravo od 

huserlijanskog razumevanja Lebenswelt-a kao sfere izvornih datosti i kao monadološki 

strukturirane celine. Čini se da je Šic do krajnjih konsekvenci izveo Huserlovu ideju o 

fenomenološkom interesu da sferu intersubjektivnosti misli kao jedino polje događanja bitka 

(vidi Schutz, 1962, str. 10, 207–259). No, Šic ne samo što u svojoj filozofiji daje prilično 

povlašćeno mesto pojmu Lebenswelt-a, već od ovog pojma čini jezgru svoje posebne 

ontologije i fenomenologije. Svet života je, naime, paradigma našeg doživljaja stvarnosti 

(Schutz, 1962, str. 207–259).  

Razvijajući svoju misao i kroz interesovanje za američki pragmatizam (pre svega za 

Džejmsov pragmatizam), Šic razvija i koristi jedan krajnje zanimljiv koncept realnosti: 

realno je sve ono što okupira naš interes (Schutz, 1962, str. 207 i dalje). Po obrazovanju, Šic 

je takođe bio i ekonomista, a svojevremeno je radio kao bankar (vidi Embree, n.d.). Stoga, 

verovatno da nije slučano što Šic koristi upravo termin interrest (Schutz, 1962, str. 207 i 

dalje), kada se bavi pojmom realnosti (verovatno bi bilo prilično zanimljivo na tragu Šicove 

fenomenologije sprovesti analizu ekonomskog determinizma različitih delatnih sfera unutar 

celokupne sfere Lebenswelt-a.) 

Osvrćući se na rezultate analiza koje sprovodi Džejms u The Principles of 

Psychology (James, 1950.), Šic govor da je realno sve ono na šta je usmerena naša pažnja, 

što okupira našu svest (Schutz, 1962, str. 207 i dalje). Shodne tome, postoji bezbroj 

realnosti, jer svaki predmet sa kojim saobraćamo, na koji se usmeravamo, zahteva posebnu 

napetost svesti (the tensions of consciousness) (Schutz, 1962, str. 212). Shodno tome, 

zasebnu realnost čini svet naučnog istraživanja, svet praktične orijentacije, pa čak odlazak 

do prodavnice, pisanje teksta, pripremanje ručka; postoji, naime, čitava hijerarhija realnosti i 

podrealnosti (vidi Schutz, 1962, str. 207–259). No, nije slučajno upotrebljen izraz 

hijerarhija (vidi Schutz, 1962, str. 207–259); pojam hijerarhije podrazumeva fiksnu i čvrstu 

strukturu i pretpostavlja pojam graduealnosti.  

Čini se da Šic upravo ovakvu strukturu ima na umu kada kaže da je ono uzorno za 

naš doživljaj realnosti (paramount of reality) – društveni svet, Svet života, Lebenswelt 

(Schutz, 1962, str. 226 i dalje). Naša praktična orijentacija u svetu i Svet života uopšte, 

prema Šicu, predstavlja temelj razumevanja stvarnosti uopšte (Schutz, 1962, str. 226 i dalje). 

No, ovo obuhvata ne samo i Drugog kao onog ko učestvuje u toj stvarnosti i čini njen deo; 

ne samo što se Svet života nalazi u osnovi našeg razumevanja Drugog, već se Svet života sa 

Drugim kao osnovnim konstituensom (budući da je Svet života monadološka 

intersubjektivna struktura) nalazi u osnovi samorazumevanja (Schutz, 1962, str. 207–259). 

 

  



Percepcije drugog kao drugačijeg 

55 
 

Zaključna razmatranja: transcendentalitet Drugog 

Nakon ovih analiza pojedinih Šicovih uvida u prirodu Lebenswelt-a, na ovom mestu 

možemo načiniti ponovo osvrt na problem Huserlove fenomenologije, kada je reč o odnosu 

prema Drugom. Naime, kako razumeti Drugog kao Drugog? Kako mogu i drugog da 

razumem kao transcendentalni ego, kao što mogu sebe da razumem? Da li i kako 

transcendentalni ego kao utemeljujuć i postavljajući može da utemelji i postavi Drugog kao 

Drugog? Na koji način mi može biti dostupan transcendentalitet Drugog? 

Imajući na umu da Huserl govori o sferi intersubjektivnosti kao o monadološkom 

univerzumu, i da Šic govori o društvenoj stvarnosti kao o vrhovnoj stvarnosti (the 

paramount of reality) i nalazi se u osnovi našeg doživljaja stvarnosti uopšte (Schutz, 1962, 

str. 226 i dalje), možda bismo mogli da kažemo da se transcendentalitet Drugog, a sâmim 

time i Drugi, u okviru pojmovnih postavki Huserlove fenomenologije naznačuje najpre kroz 

činjenicu da i Drugi mene utemeljuje! Kao Drugi, odnosno, kao fenomen, transcendentalni 

ego uvek ostaje transcendentan (dok se drugi kao psihofizički sklop može upravo opisati 

kao takav sklop); no, upravo se u shvatanju Lebenswelt-a kao sfere izvornih datosti nalazi 

snažna društvena implikacija takvog shvatanja, a to je da je Drugi uvek već prisutan u 

načinu na koji razumemo svet kao smisaoni horizont delanja i spoznavanja. Na taj način 

transcendentalitet Drugog kao Drugog uočavamo posredstvom činjenice da je subjekt uvek 

već sa-određen i sa-postavljen od strane Drugog, u stvarnosti koja nije ništa drugo do 

intencionalno zajedništvo (Husserl, 1975a, str. 141). 
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THE OTHER IN HUSSERL’S AND SCHUTZ’S PHENOMENOLOGY 

 

Summary 

In this article, I will focus on the implications within the very idea of Husserl’s Phenomenology, 

which addresses to Husserl’s idea of the Life World, that is, monadological sphere of 

intersubjectivity. After the short review of Husserl’s Phenomenology and his understanding of the 

other, the next that article will address to is the way Alfred Schutz has, on the very basis of Husserl’s 

Phenomenology, further developed the idea of Lebenswelt. The idea of the article is to show that 

Husserl’s Phenomenology alone holds enough implications to answer the problem of subjectivity, 

solipsism and intersubjectivity, and to show that the development of those implications achieves its 

full shape in Schutz’s analysis of the Life World and the problem of the multiple realities. 

Keywords: Lebenswelt, transcendental ego, Husserl, Schutz, Phenomenology, Solypsism. 
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PROBLEM DRUGOG U BITKU I VREMENU 

 

Postoje dva osnovna prigovora koja bi se mogla istaći u Hajdegerovom razmatranju Drugog. Prvi 

prigovor je taj da je Hajdeger zanemario odnos prema Drugome u odnosu na problem individuacijie. I 

Drugi, da su Hajdegerov politički angažman i njegova veza sa nacional-socijalizmom duboko 

povezani i da proizilaze iz Bitka i vremena, te da je izostavljanje autentičnog razmatranja Drugog 

nužno moralo da izostane. Odnos prema Drugom prvenstveno se otkriva kao dvostruk. Sa jedne 

strane, to može biti u vidu vladanja i zauzimanja mesta, a sa druge u smislu oslobađanja Drugog za 

njegovo egzistiranje. Odnos prema Drugome na ontološkom nivou se pronalazi u savesti tubitka, 

tačnije rečeno u zovu. Time je ukazano i na ontološkom i na ontičkom nivou da Drugi i odnos prema 

Drugom jeste uslov autentičnog egzistiranja. 

Ključne reči: sabitak, Drugi, strepnja, smrt, glas prijatelja. 

 

 

 SOLIPSIZAM INDIVIDUACIJA
1
 I ANALITIKA TUBITKA 

Hajdeger kritikuje ideju subjekta koja se bazira na samozasnivanju, nezavisnosti i 

samodovoljnosti. Dekart, koji je u ovom slučaju primer onoga čemu se Hajdeger 

suprotstavlja, smatra da se na osnovu subjekta i uz pomoć sumnje kao metoda može 

zasnovati siguran temelj znanja, a time i sve što je do sada bilo predmet znanja, treba da se 

odbaci i ponovo izgradi na temelju subjekta. Problem zasnivanja subjekta kao izolovanog 

jeste problem njegovog izlaska iz svoje unutrašnje sfere u spoljašnost i ka drugome, kako 

možemo imati sigurnost da znamo nešto što je spolja? Možemo li druge ljude, i njihovu 

unutrašnjost spoznati kao takve, ili nam samo ostaje mogućnost da oni budu objekti 

predstavljanja? Čini se da se ka drugome može pristupiti samo indirektno, te da se ne može 

znati šta neko misli, niti se može biti sigurni da drugi ima ista iskustva kao i ja i da ih na isti 

način doživljava. Hajdeger, za razliku od Dekarta, polazi od pitanja: kako se mi prvo i 

najčešće i nalazimo u svetu? Mi smo uvek u našoj svakodnevnici najpre i ponajčešće 
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 Pod individuacijom se uopšteno podrazumeva analiza tubitka i proces njegovog samozadobijanja. 
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okruženi stvarima i drugima. Upravo ovim prvim stavom, koji je donekle samo-evidentan i 

daje nam osnovu za dalje ispitivanje tubitka, Hajdeger želi da izbegne ideju izolovanog 

subjekta. Ovu osnovnu strukturu tubitka Hajdeger naziva bitak-u-svetu. Čovek ima poseban 

odnos prema bitku jer on se pita o sopstvenom bitku. Samim tim što njemu nije jasno šta je 

tačno njegov bitak, to što on nije prvo sebi dat, postavlja pred njega zadatak da otkrije šta on 

jeste. Tubitak uvek sebe razume iz svoje egzistencije, iz svoje određene mogućnosti 

(Hajdeger, 2007, str. 32).
2
 

Tubitak je već uvek
3
 u svetu i svet nije nešto drugo i spoljašnje u odnosu na njega. 

On deli taj svet sa drugim i uvek je zajedno sa drugim, oni zajedno jesu, postoje (2007, str. 

150). Rešenje problema solipsizma Hajdeger vidi u zasnivanju subjekta kao tubitka, subjekta 

koji je uronjen u svet, koji već nekako razume kako svet funkcioniše, i koji je uključen u 

njega.  

Egzistirati za Hajdegera zapravo znači biti  „iznad i izvan sebe”, ne kao držanje 

prema drugom biću koje nije, nego kao bitak ka moći-biti koje je on sâm. Ovu strukturu bitka 

suštinskog  „radi se o…” mi shvatamo kao „biti-ispred-sebe tubitka” (2007, str. 231). Tubitak 

se uvek nalazi u nekoj mogućnosti, uvek pokušava da ostvari ono što još nije. On je na putu 

realizacije svojih mogućnosti, on ih uvek realizuje. Ipak, tubitak nikada ne može da realizuje 

sve svoje mogućnosti, jer bez obzira koliko mogućnosti realizovao, tubitak ostaje nezavršen. 

Tek kad prestane da egzistira, tek onda postaje završen, tek onda postaje realizovana celina: 

„U suštini osnovne ustrojenosti tubitka leži, prema tome, jedna stalna nezaključenost. 

Necelovitost znači neki izostanak na onome moći-biti. Pa ipak, čim tubitak ,egzistira’ tako da 

na njemu naprosto više ništa ne izostaje, onda je takođe več ujedno s tim i postao više-ne-tu-

bitak.” (2007, str. 282). 

Osnovna ustrojenost tubitka, to da je on nezavršen i da nikada ne može biti sve dok 

jeste, govori nam da je tubitak uvek otvoren za svet i za drugog. Time se posredno dolazi do 

zaključka da se smisao bitka ne može naći putem samorefleksije, jer se tubitak nikada ne 

nalazi u svetu poput nekog izolovanog subjekta koji je odvojen od sveta.
4
 Ono kako možemo 

videti tubitak i kako on može sebe pronaći jeste u onome šta radi, koristi, očekuje. U vezi sa 

stvarima o kojima on brine. 

Pitanje o Drugom, jednostavno rečeno, se može svesti na pitanje o prvenstvu, te da li 

Drugi prethodi, ili je nešto do čega se naknadno dolazi. Ako gledamo u vremenskom pogledu 

šta čemu prethodi, onda bi se Hajdeger sigurno složio sa Huserlom da bez Drugoga svet kao 

                                                           
2
 Pitanje o egzistenciji se može rešiti samo kroz egzistiranje, samo kroz jednu pojedinačnu (egzistencijelnu) 

mogućnost. Ono što Hajdegera prvenstveno zanima jeste egzistencijalna struktura koja omogućava pojedinačne 

mogućnosti. Naravno, jedini pristup egzistencijalnoj strukturi je kroz neku određenu pojedinačnu mogućnost. 

Kako bi osigurao takvo ispitivanje Hajdegeru treba da dokaže u svojoj analizi celovitost (bitak-ka-smrti, 

izvornost (vremenitost) i autentičnost (predvodeća odlučnost). 
3
 Terminom „već uvek” (immer schon, odnosno je schon) Hajdeger povezuje tubitak sa bačenošću, da je u 

pogledu vremena, sve dok jeste, tubitak bačen.  
4
 Hajdeger ovim stavom kritikuje kartezijanski pristup koji uvek, na neki način, suprotstvalja ja i svet. Ova 

kritika je usmerena naročito protiv Huserla koji uzima da je moguće razmatrati subjekt i njegovu svest 

nezavisno od sveta. Štaviše, Huserl svojom redukcijom, i stavljanjem prirodnog stava u zagrade, se ograđuje od 

sveta. Da bi filozofija postala nauka ona mora da teži strogosti i tačnosti, a jedini način da to postigne jeste da 

stavi u zagrade prirodni stav. Za Hajdegera, naprotiv, svet je već unapred nepovratno uticao na tubitak i negacija 

tog uticaja, koju Hajdeger indetifikuje kao prosečnu svakodnevnicu, dovodi do propuštanja osnovnih struktura 

tubitka, naime bitka-u-svetu i sa-tubitka. Svako naknadno izdvajanje tubitka iz sveta kao izolovanog subjekta, 

koji putem neke vrste samorefleksije dostiže strogo i istinito znaje, je za Hajdegera ništa drugo do preskakanje 

osnovnih struktura, te time i propuštanje da se odgovori na pitanje o smislu bitku. 
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takav, i razumevanje sveta, ne bi moglo da postoji. Sve dok subjekt ima isto iskustvo kao i 

Drugi je moguće da ti objekti budu objektivni i realni. Time su, kako Huserl ističe, drugi 

potrebi kao osnov objektivnosti i stvarnosti. Dok za Hajdegera svetovnost kao okvir značenja 

pomoću koga se razume svet je sa-konstituisan sa Drugima. Ovde je razlika u tome što 

Hajdeger tvrdi da relacija između sopstva i Drugog prethodi samom sopstvu, dok Huserl ide 

dalje i tvrdi da upravo ta relacija garantuje sigurnost u postojanje objektivnosti i realnosti 

(Zahavi, 2003, str. 116). Ontološko gledano, za Hajdegera je bitno da istakne kako je sam 

tubitak onaj koji sebe dovodi do autentičnosti, ali samo na tako što biva pozvan od „nekog” 

Drugog. Taj Drugi u zovu u autentičnost i jeste tubitak sam, ali kada nastane ta razlika ona se 

ne može prevazići i tubitak kao takav nikad ne dostiže identitet. 

 

TUBITAK KAO SABITAK – POSTAVLJANJE PITANJA 

Kao što smo videli u prethodnom poglavlju, tubitak se razlikuje od kartezijanskog i 

transcedentalnog subjekta, jer je on uvek već izvan, kao transcedentan i kao bitak-u-

svetu.Polazeći od ispitivanja sveta i načina na koji je tubitak u njemu, Hajdeger se pita šta 

nam struktura bitka-u-svetu raskriva o bićima? Tu se otkriva da su sa svetom saotkriveni 

drugi. Ovaj način odnosa Hajdeger određuje kao sabitak. Ispitivanjem sabitka biće otkirveno 

da je sopstvo tubitka u svakodnevnici određeno sa Se (2007, str. 160–164). 

Na ponekad trivijalno razumljeno filzofsko pitanje „Ko sam ja?” Hajdeger ima 

eksplicitan i siguran odgovor. Tubitak u svom svakodnevnom egzistiranju nije svoj, on je Se, 

on je drugi. Ovaj početno zbunjujući odgovor nam ukazuje na jednostavno misao, da je čovek 

najpre i ponajčešće, dakle u svojoj svakodnevnici, u vlasti drugih. To na koji način tubitak 

živi, radi, oblači se, govori ili misli, sve je to određeno pre njega. Da je tubitak prvo u vlasti 

drugih Hajdeger ističe sa prvim načinom na koji se tubitak nalazi u svakodnevnici, a to je 

potčinjavanje. Svakodnevnica predstavlja najveću pretnju sopstvu, jer u svakodnevnici svako 

može biti svako, te svako može ustupiti svačije mesto. Tubitak tako živi jednolično, u vidu 

navike, „kako juče tako i danas i sutra” (2007, str. 427), Da bi postao „stalno sopstvo”, 

tubitak mora da se suprotstavi nestalnosti sopstva koja je okarakterisana u zapadanju u Se. 

U raspravi o svakodnevnici i mogućim odnosima prema Se, čini se da relacija 

tubitka i Drugog na kraju i nije relacija. Izgleda kao da ova relacija nestaje u beskonačnoj 

mogućnosti zamene (gde se tubitak gubi i takoreći „utapa” u Se), ili se tubitak u bitku-ka-

smrti odvaja od sveta i od Drugih i njihove interpretacije sveta, i stvara sebi novi svet. Da li 

to znači da je tubitak, u svojoj autentičnosti, obavezan na solipsizam? Da li tubitak, u svojoj 

autonomiji, gubi bilo kakav kontakt sa Drugim, te da li on na kraju nikako ni ne može da 

uspostavi relaciju u odnosu na Drugog iako ta relacija, prema Hajdegerovim rečima, uvek već 

predleži u osnovi tubitka kao brige? Za Hajdegera je briga osnovni način kako tubitak jeste, 

ona je bitak tubitka. Briga je način na koji se tubitak odnosi prema sebi, prema stvarima i 

drugima. Dakle, brizi je uvek i uključen i odnos prema drugom. Ukoliko tog odnosa prema 

Drugom nema, onda je i osnovno određenje tubitka dovedeno u pitanje, te se ne može stoga 

ni tvrditi da postoji celovitost tubitka (2007, str. 230–236). 

Za Hajdegera upravo to udaljavanje od sveta tubitku i omogućava kontakt sa Drugim 

i otključenost kao istina pojedinačnog tubitka je takođe otključenost istine i Drugog, jer 

„bitku tubitka, o kojem se njemu radi u njegovom bitku samom, pripada sabitak sa Drugima. 

Kao sabitak, stoga, tubitak ,jeste’ suštinski radi Drugih” (2007, str. 157). Tubitkovo 

razumevanje, otključenje njegovog bića, već implicira razumevanje otključenja Drugoga: „u 
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razumevanju bitka tubitka već leži, pošto je njegov bitak sabitak, razumevanje Drugih” 

(2007, str. 158). Tubitak jedino može da razume sebe samo na osnovu Drugih. Bez drugog ne 

može ni postojati tubitak. 

Hajdeger razmatra pitanje kako tubitak saznaje Drugog kao Drugog, i to samo 

ukratko, kako bi utvrdio da relacija tubitka ka samome sebi ne može biti osnov za 

razumevanje bitka Drugog. Hajdeger tu kaže:  

„U bitku sa i ka Drugima, prema tome, leži jedan bitkovni odnos tubitka ka tubitku. Ali taj odnos, 

reklo bi se (naglasio M.P.), ipak već jeste konstitutivan za svagda vlastiti tubitak koji o samom sebi 

poseduje neko razumevanje bitka i tako se odnosi prema tubitku. Odnos bitka prema Drugima tada 

postaje projekcija vlastitog bitka ka samom sebi „u nešto drugo”. Ovaj Drugi je dvojnik sopstva. 

Lako je videti da ovo prividno samorazumljivo razmišljanje počiva na slabom tlu. Zahtevana 

pretpostavka ove argumentacije, da je bitak tubitka ka samom sebi bitak ka nekome Drugom, ne 

može biti ispravna. „Sve dok se ova pretpostavka evidentno ne pokaže u svojoj ispravnosti, ostaje 

zagonetno kako ona Drugom kao Drugom treba da otključi odnos tubitka prema samom sebi. Bitak ka 

Drugima nije samo samostalan, ireducibilan odnos bitka; kao sabitak on već bivstvujući jeste s 

bitkom tubitka.” (2007, str. 159) 

 

SABITAK, DRUGI I MOGUĆE RELACIJE PREMA DRUGOM 

Već je utvrđeno da bitak tubitka-sa-drugim pripada tubitkovoj mogućnosti, da 

tubitak zahvaljujući Drugom može spoznati sebe. Takođe, već smo videli da je tubitak na 

način sa-bitka, što implicira da je otključenost sebe saotključenost drugog. Ovakav odnos bi 

se mogao nazvati empatija, kao most između subjekata, koji je jedna vrsta sa-uosećavanja, što 

je u osnovi Huserlova ideja. Hajdeger insistira da dok je sa-bitak osnov za susret drugog i 

pripada bitku tubitka, relacija prema drugom ne može biti jednaka samoodnosu tubitka. To bi 

upravo eleminisalo drugost drugog, pa bi tubitak izgubio svoj pojedinačni idenititet. Tubitak 

se ne može odnositi prema drugome kao prema sebi, to ne se ne može odvijati odnos 

preslikavanja. Ukoliko je Drugi samo drugo ja, onda on gubi status Drugog. Ono što sada 

Hajdeger treba da ispostavi jeste nova relacija prema drugome kao drugome. Ipak, on to 

nigde eksplicitno ne čini. Naš je zadatak da upravo razjasnimo taj odnos i da ukažemo na to 

kako je moguće da tubitkova relacija prema samom sebi bude otključena za Drugoga i kako 

tubitak može da susretne Drugoga kao Drugog. 

Zato je potrebno da nađemo neki trag drugosti u tubitkovom bitku koji dopušta 

susret sa Drugim, a da pri tom to ne bude poistovećivanje. Iako relacija tubitka prema sebi ne 

može biti isto što i relacija prema Drugom, ipak te dve relacije se moraju misliti zajedno. Jer 

tubitak se odnosni prema drugome, otvara se prema drugome, putem relacije prema sebi.  

„Bitak ka drugome i bitak ka sebi su isti ali nisu konstitucija ili komunikacija prostog identiteta; oni 

su samo relacija sve dok bitak prema drugome označava razliku, sve dok je to predstavljanje razlike 

(iako striktno govoreći, ova razlika nije predstavljiva; priroda njenih manifestacija ostaje da bude 

definisana) i susret sa razlikom.” (Fynsk, 1993, str. 33–34) 

Jasnije rečeno, razlika koja se uspostavlja između tubitka i drugog je razlika koja je 

ustanovljena na tubitku. Njena priroda ostaje nejasna i neeksplicirana u Hajdegerovom 

razmatranju. Pitanje razlike Hajdeger dalje razmatra sa pojmom odstojnosti u paragrfu 27: 

„U brinjenju o onome što se zahvata s Drugima, za i protiv njih, stalno počiva briga o nekoj razlici 

prema Drugima, bilo samo da bi se izgladila razlika prema njima, bilo da vlastiti tubitak – zaostajući 

za drugima – hoće da nadoknadi zaostatak u odnosu na njih, bilo da je tubitak u prednosti nad 
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Drugima orijentisan na to da ih potisne. Jedan-sa-drugim-bitak je – njemu samom prikriveno – 

uznemiren brigom o tom odstojanju. Egzistencijalno izraženo, on poseduje karakter odstojnosti. Što 

je ta vrsta bitka neupadljivija svakodnevnom tubitku samom, to tvrdoglavije i izvornije ona deluje. 

Ali u ovoj odstojnosti koja pripada sabitku leži: tubitak stoji kao svakodnevni jedan-sa-drugim-bitak 

u vlasti Drugih.” (2007, str. 160) 

Odstojnost je uslov tubitkovog gubitka sopstva u Se. Razumejući sebe u okviru Se, 

tubitak pada pod vlast Drugih. Ovakva relacija je modifikacija primordijalne koja ima dva 

moguća ekstremna oblika relacije sa drugim koje mogu postojati u svetu konstituisanim sa 

sa-bitkom. Ovo susretanje drugih u svetu svakodnevnice Hajdeger naziva skrb (Fürsorge) – a 

njena dva ekstremna načina su vladanje i oslobađanje.  

U dominaciji tubitak zauzima, ili bar pokušava da zauzme, mesto Drugog. U tom 

načinu tubitak sebe postavlja na mesto Drugog. Kada tubitak preuzima mesto Drugog i 

njihovu odgovornost, on onda Drugog oslobađa od krivice i oduzima mu mogućnost da bude 

autentičan. U načinu oslobođenja, tubitak se ne bavi time da zauzme mesto Drugog već da 

oslobodi Drugog za njegovu slobodu. Do oslobađanja Drugog za njegovu slobodu se ne 

dolazi zauzimanjem mesta Drugog i rasterećivanjem
5
 njegove egzistencije, već pomažući 

„Drugom u tome da u svojoj brizi postane proziran sebi i slobodan za nju” (2007, str. 156). 

Tako tubitak skače ispred drugog, kako bi mu raskrio njegove mogućnosti, ukazuje mu na 

njegov egzistencijalni teret, na njegovu bačenost, koja uvek mora biti naknadno preuzeta iz 

odlučnosti. U tom kontekstu se trebaju razumeti i Hajdegerove reči, da tubitak u autetičnoj 

predvodećoj odlučnosti može da postane savest za Drugog (2007, str. 348–349). 

 

SMRT KAO DOŽIVLJAJ AUTENTIČNE RAZLIKE 

Početak razmatranja problema smrti započinje sa strepnjom. Strepnja je 

primordijalni način egzistencijala nahođenja, ono je afektivno stanje u kome se neko nalazi. 

Uslov aficiranosti je, kako će se kasnije otkriti, uslov ponovljivosti. Biti aficiran nečim ili sa 

nekim znači iskusiti ponavljanje. „Samo ono biće koje se po smislu svog bitka nahodi, a to 

znači da egzistirajući svagda već jeste bilo i egzistira u nekom stalnom modusu bilosti, može 

da bude aficirano. Afekcija ontološki pretpostavlja osadašnjavanje, i to tako da u njemu 

tubitak može da bude vraćen natrag na sebe kao bilog.” (2007, str. 400) 

U svom nahođenju tubitak otkriva svoju bačenost i da je u egzistiranju uvek bačen. 

Jedina moć tubitka je mogućnost da odlučno prisvoji svoju bačenost, te prisvajajući je i 

prepuštajući joj se, potvrđivanjem i preuzimanjem, uviđa i mogućnost svog sopstvenog 

uništenja. Upravo je ova mogućnost otkrivena kroz strepnju. Glavna uloga strepnje nije samo 

da ukloni značenje sveta, već da ukaže koliko je ovaj svet za tubitak prvenstveno 

„nemilosrdno prazan” (2007, str. 397). Zbog toga je strepnja iskustvo nelagodnosti 

(Unheimlichkeit). „U strepnji je nekome ‘nelagodno’... Ali, nelagodnost pritom mni istdobno 

Ne-biti-kod-kuće. ” (2007, str. 397) 

Iz takve nelagodnosti tubitak otkriva mogućnost nepostojanja značenjskosti sveta. 

„Strepnja otvara u tubitku bitak ka najsvojstvenijem moći-biti, a to znači slobodno-bitak za 

slobodu sebe-samog-biranja i sebe-samog zahvatanja. Strepnja dovodi tubitak pred njegov 

                                                           
5
 Teret egzistencije je nešto što je potrebno da se preuzme. Teret je način na koji tubitak doživljava svoj odnos 

prema bačenosti, prema svome osnovu. Bačenost je uvek tu, ali tek putem težine kao štimunga bačenost mu se 

otkriva kao osnov koji on treba da preuzme. 
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slobodno-bitak za... (propensio in...) svojstvenost njegovog bitka kao mogućnost koja on 

uvek već jeste.” (2007, str. 397) Tubitkova najsvojstvenija
6
 mogućnost je bitak-ka-smrti, 

mogućnost nemogućnosti egzistiranja. Autentično ići ka toj mogućnosti Hajdeger naziva 

anticipacija. „Bitak ka mogućnosti kao bitak ka smrti, međutim, treba prema njoj da se drži 

tako da se ona u tom bitku i za njega razgrne kao mogućnost. Takav bitak ka mogućnosti 

terminološki zahvatamo kao predvođenje u mogućnost.” (2007, str. 308) 

„Bitak-ka-smrti kao predvođenje u mogućnost omogućava pre svega tu mogućnost i čini je kao takvu 

slobodnom. Bitak ka smrti je predvođenje u jedno moći-biti onog bića čija je vrsta bitka predvođenje 

sâmo. U predvodećem razgrtanju tog moći-biti tubitak se otključuje samom sebi s obzirom na svoju 

krajnju mogućnost.” (2007, str. 309) 

Smatrajući smrt kao istinitu i uvek izveznu u njenoj neizvesnosti i putem 

preuzimanja mogućnosti smrti, kada je on prisvaja, Hajdeger primenjuje metod prisvajanja 

neprisvojivog. 

Naime, ovde se radi o jednom načini pristupanja problema, možda najjasnije 

izraženom u hrišćanstvu, prisvajanje samog događaja neprisvojivosti, i prevazilaženje 

najradikalnijeg oblika drugosti i negativiteta u tragičnom gestu suočavanja sa smrću. To da 

ćemo umreti, iako je po svojoj prirodi uvek tragično, daje nam da se osetimo sigurnim u 

takvoj mogućnosti. Smrt postaje mogućnost i patos bitka-ka-smrti, ona je strasna sloboda ka 

smrti i radost. Tubitak je tu „u strasnoj, od iluzija onoga Se razrešenoj, faktičkoj, sebi samoj 

izvesnoj i strepećoj s l o b o d i   k a  s m r t i” (2007, str. 313). I „zajedno s trezvenom 

strepnjom koja dovodi pred upojedinačeno moći-biti, ide opremljeno radovanje toj 

mogućnosti” (2007, str. 362). Za Hajdegera, razlog zašto treba da se radujemo i da idemo 

strasno ka mogućnosti smrti nije zbog nekog sledećeg sveta i boljeg života. Naprotiv, upravo 

ovo radovanje i prisvajanje te mogućnosti treba da nas još snažnije vrati u ovaj život, da nam 

omogući da život koji je već uvek nekako naš, prisvojimo na autentičan način. 

Iskustvo bačenosti, da tubitak naprosto jeste, postaje iskustvo smrti, odnosno 

iskustvo smrti koja se doživljava u životu. Ali bačenost ne može biti isto što i iskustvo smrti, 

jer bačenost je iskustvo ništavnosti, i Hajdeger naziva ovo iskustvom krivice. Bitak-ka-smrti, 

bačenost, biti-kriv i strepnja imaju sličnu ulogu, ali se razlikuju u načinu na koji osiguravaju 

tubitku okvir za delanje. Naime, dok je biti-kriv osnov koji nam govori da smo uvek 

odgovorni i dužni prema sebi i egzistenciji Drugih, dotle nam bitak-ka-smrti daje celinu naše 

egzistencije i ukazuje nam na našu najizvesniju i nepretecivu mogućnost koja je uvek tu. 

Bačenost je otkrivena u nelagodnosti koja nam ukazuje na početak naše egzistencije. Ovi 

egzistencijali bitka-ka-smrti, biti-kriv i bačenost, konstituišu ono što se naziva konačnost. A 

strepnja kao štimung zajedno sa razumevanjem saotkriva svaki od ovih momenata 

pojedinačno. 

Strepnja daje otklon od svakidašnjih mogućnosti i osigurava tubitak i njegov 

autentičan odnos prema svetu. U strepnji je „tubitak potpuno uzet natrag na svoju golu 

nelagodnost i njome je obuzet. Ali, ta obuzetost ne uzima tubitak samo natrag iz ,svetovnih’ 

mogućnosti, nego mu istodobno daje mogućnost jednog svojstvenog moći-biti” (2007, str. 

398). Sada se postavlja pitanje, ako se iskustvo bačenosti ispostavlja kao vrsta radikalne 

                                                           
6
 Svojstvenost i autentičnost su dva moguća prevoda nemačke reči eigentlichkeit. Ta reč u svom korenu ima 

pridev eigen koji znači sopstven, poseban, neobičan. Od eigen nastalo je eigentlich koje u svakodnevnom 

govoru znači stvarno, istinito, originalno. Hajdegerov način upotrebe autentičnosti je više vezan za značenje reči 

eigen, prvenstveno u smislu sopstven. Autentičnost i neautentičnost ne treba mešati sa pravim (isitinitim) i 

nepravim (lažnim). O tome više: Michael Inwood, A Heidegger Dictionary, Wiley-Blackwell, 1999, str. 22-23. 
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pasivnosti (Wall, 1999, str. 2)
7
, odakle onda dolazi nagon ili početni momenat, da se preuzme 

bačenost kao ponavljanje? Kako tubitak iz ove obuzetosti izlazi i projektuje sebe u bačenost 

na takav način da postaje slobodan? Tubitkova sloboda nije ništa drugo do taj prelaz, 

odnosno prisvajanje mogućnosti kao ponavljanja. Ovde se javlja izvesna apsurdnost i 

cirkularnost, jer ponavljanje kao mogućnost je već data mogućnost, tu je tubitak već izabrao 

tu mogućnost - on ju je time omogućio. U nahođenju, tubitak nalazi da je on već izabrao ono 

što mu je sad dato da izabere.
8
 Ovakva struktura egzistencijalne analitike je poznata kao 

hermeneutički krug.  

 

HERMENEUTIČKI KRUG I ISPOSTAVLJANJE MOGUĆNOSTI DRUGOG 

Cirkularnost određuje i strukturu egzistencijalne analitike jer je struktura bitka 

tubitka osnov hermeneutičkog kruga. Problem nastaje kada se paradoksalnost kruga misli na 

linearan način, kao da kretanje počinje od jednog momenta u krugu, da bi se završilo u tom 

početnom momentu putem linearnog, temporalnog kretanja. To dovodi do toga da se 

cirkularno kretanje putem dijalektičkog ukidanja svodi na jedan momenat koji objedinjuje 

prethodne, kao što je slučaj kod Hegela. 

Nasuprot Hegelovom stavu o prevazilaženju paradoksa, mi moramo da mislimo to 

cirkularno kretanje, naprotiv, kao simultano, otvoreno kretanje u dva suprotna pravca - ne u 

smislu kruga kako se to inače klasično predstavlja u hermeneutici, već u smislu paradoksalne 

strukture simultanog prilaženja i povlačenja, bacanja napred koje baca nazad. 

Tubitak nalazi slobodu da bira, njemu je data sloboda da bira, samim biranjem. 

Hajdeger pita da li postoji nešto u tubitkovoj egzistenciji što bi bilo autentično moći-biti 

(egzistencijelna mogućnost) koju bi on trebao da preuzme. Osvedočenje (potvrdu) takve 

mogućnosti Hajdeger nalazi u savesti. Savest i zov savesti daju tubitku mogućnost da razume 

da on ne egzistira autentično. 

Ono što čini savesti jeste da zove tubitak i kida njegove veze sa svakodnevnicom 

prozivajući (aufrufen)
9
 ga iz njegove zapalosti. Savest zove tubitak nazad na njegovu 

                                                           
7
 Pasivnost u radikalnom smislu je pasivnost u odnosu na samu sebe, koja postavlja sebe kao da je prema sebi 

spoljašnja moć. Radikalna pasivnost, kako prvo stoji kod Kanta, gde vreme, kao unutrašnje čulo koje aficira 

samo sebe, daje sebi empirijsko znanje o sebi.  Ono skriva, poseduje i komunicira u sebi sa potencijom. 

„Pasivno u odnosu na sopstvo, suštinska pasivnost subjekta koji mora trpeti sebe, boleti sebe, osećati sebe kao 

drugog. U ovom smislu, pasivnost je čisto strastvena.” da bi isto tako Val nastavio precizno: „Ovaj paradoks bi 

ostao prosta frustrirajuća formalnost da nije činjenice da je egzistencija naziv za ovu pasivnost koja sâma pati 

izvan sebe.” Radikalna pasivnost stvara tek nešto imaginarno, nešto što je samo u mogućnosti razumljivo. 

Egzistencija kao mogućnost uopšte je nešto nemoguće. Radikalna pasivnost je temelj izvan domašaja, osnov 

koji samim svojim javljanjem nam izmiče. 
8
 Odluka da se bira izbor ne može biti slobodna u striktnom smislu reči. Tubitak je uvek već u nekom projektu, 

on  već uvek projektuje sebe u budućnost. Time što raspoznaje da je uvek u nekoj mogućnosti tubitak može da 

prepozna one mogućnosti koje daje tradicija i koje on može da preuzme, i na tome se i zasniva ponavljanje. Zato 

biranje može biti samo slobodno prihvatanje subine. Žižek to povezuje sa predestinacijom i milošću, gde izbor 

nije biranje između nekih određenih mogućnosti, već izbor pretpostavlja pasivan stav. Odluka koja se donosi 

konstituiše kontekst koji je već tu bio pre same odluke. Tu se čini kao da je tubitak „već odgovorio na poziv pre 

nego što je on bio iznesen.” Više o tome: (Žižek, 2006, str. 13–15). 
9
 Prozivanje (aufrufen) pozivanje (anrufen) stoje u direktnoj vezi, gde prozivanje označava prvi momenat 

tubitka i njegovo „buđenje” iz svakodnevnice, dok je pozivanje vezano za mogućnosti koje se tiču budućnosti. 

Ova dva pojma treba misliti slično onome što se smatra sudksim pozivom, koji nije poziv saopšten usmeno, 

rečima, dakle glasom, već biva uručen na papiru. U vezi sa ovom analogijom treba razumeti i poziv koji tubitak 
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bačenost pozivajući ga napred u mogućnost prisvajanja bačenosti. Time što tubitak preuzima 

svoju bačenost, odnosno što razume i prihvata prošlost koja ga određuje, to mu otvara 

mogućnost slobodnog projektovanja, to jest biranja na koji način će on da egzistira.  

Da bi mogao da egzistira autentično u budućnosti tubitak prvo mora da preuzme 

svoju prošlost, a kako bi mogao na pravi način da preuzme svoju prošlost, on već mora znati 

svoje mogućnosti koje treba da ostvari u budućnosti. Ovaj proces je uvek već na delu i i dva 

momenta koji se nalaze u njemu zavise jedan od drugog i čim se promeni jedan od njih nužno 

smo se menja i drugi. Poziv i stavlja tubitak u centar tog kretanja. 

Način na koji tubitak može da odgovori na poziv jeste jedino ako ga čuje, a on ga 

može čuti jedino ako hoće da ga čuje, odnosno samo ako već zna šta treba da sluša. Zov je 

moguć samo kao zov savesti omogućen slušanjem, te je paradoksalno slušanje prvo, isto kao 

što tubitkovo odlučno razumevanje smrti otvara pristup samoj mogućnosti ovakvog načina 

tubitka. Ovde opet imamo na delu hermeneutički krug koji nam se uvek čini nepristupačnim 

ako tražimo početak, ono „prvo” koje nam određuje sve što sledi nakon njega. 

Glas savesti je uznemirujuć i stran, ali nepogrešiv. On je čak i dupli. Jer kad tubitak 

sluša, on nikad nije sam, Slušanje otvara tubitak ka Drugom:  

„Sklop povezanosti besede s razumljenjem i razumljivošću postaje razgovetan iz jedne samoj besedi 

pripadajuće egzistencijalne mogućnosti - iz slušanja.... Slušanje (nekoga) je egzistencijalan otvoreno-

bitak tubitka kao sabitka za druge. Slušanje konstituiše čak i primarnu i svojstvenu otvorenost tubitka 

za svoje najvlastitije moći-biti, kao slušanje glasa prijatelja kojeg svaki tubitak nosi pri sebi.” (2007, 

str. 199) 

Glas je uznemirujuć jer dovodi u pitanje tubitkovu egzistenciju, izbore i odluke. Da 

se nešto strano nalazi u zovu, pa time i u tubitku, govori o heternomiji tubitka koji nikada ne 

može do kraja biti svoj.
10

 Zov u sebe uključuje i slušanje. Tubitak da bi bio pozvan mora da 

sluša. Način na koji tubitak čuje glas u sebi, kako Hajdeger kaže, je poput glasa prijatelja.  

Slušanjem se otvara i mogućnost tubitku za smrt, i to putem slušanja glasa 

prijatelja.
11

 Ali, ko bi trebao da bude prijatelj koga tubitak uvek nosi sa sobom? Hajdeger 

kaže da on čuje, iz sebe od Drugog, tišinu. Ćutanje je izvorni način otkritosti i u ćutanju 

tubitak može da čuje Drugog. U tišini glas prijatelja govori o smrti. Kada je tubitak otvoren 

ka mogućnosti smrti, on čuje glas prijatelja. svedočeći o sopstvenoj smrti.  

„Ćutljivost kao modus besedenja artikuliše razumljivost tubitka tako izvorno, da od nje potiče pravo 

moći-slušati i proziran jedan-sa-drugim-bitak... Samo u pravom besedenju je mogućno svojstveno 

ćutanje. Da bi mogao da ćuti, tubitak mora da ima nešto da kaže, a to znači da mora da raspolaže 

svojstvenom i bogatom otključenošću samoga sebe.” (2007, str. 201) 

                                                                                                                                                                                     
dobija, koji ga zove, ne nekim glasom koji bi mogao da čuje. 
10

 Ne treba zaboraviti da autentičnost ne znači izbegavanje neautentičnosti, odnosno svakodnevne prosečnosti. 

Naprotiv, tubitak može biti autentičan samo na osnovu mogućnosti koje se nalaze u prosečnosti, jer je 

autentičnost modifikacija svakodnevnih mogućnosti. Tubitak čak i kad bi hteo on ne bi mogao da izbegne 

prosečnost. Na kraju krajeva, Hajdegerov želi da istakne da tubitak nakon sticanja odlučnosti (autentične 

egzistencijelne mogućnosti) treba još više sebe da usmeri ka svakodnevnici. 
11

 Glas prijatelja ne treba da se čuje poput glasa Boga ili nekog drugog čoveka. Ovakva metafora koju Hajdeger 

upotrebljava ukazuje na Sokrata i na njegove reči da on u sebi ima jednog prijatelja koji ga uznemiruje i dovodi 

u sumnju. Osnov savesti je za Sokrata aporija, pitanje, zapitanost. Savest ne govori Sokratu šta treba da čini i 

kako da moralno dela. Jer tek onaj koji putem „vrline sramote i ponižavanja, zna u sebi (synoida emauto) da ne 

zna ništa, za koga je svet kao celina postao neprobojan, je sposoban za vrlinu” (Ojakangas, 2013. str. 217). Tako 

savest, kako je vidi Ojakangas, prvo mora da mora da dovede svet do beznačenjskosti kako bi mogao onda da ga 

prihvati. 
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Da bi tubitak mogao da bude savest za Drugog, dakle da ukazuje Drugom na 

njegove autentične mogućnosti, on pre svega sam mora biti u autentičnosti. A jedini način da 

bude u autentičnosti jeste ako ga Drugi zove u tu autentičnost (preko savesti). Dakle, da bi 

tubitak mogao biti pozvan u autentičnost, on već na neki način mora biti autentičan kako bi 

uopšte i razumeo poziv. Ovde i leži možda osnovni problem poziva i odnosa prema Drugom.  

Hajdeger tvrdi da u svom sa-bitku i na osnovu njegove bačenosti, tubitak je već 

postao kriv prema Drugom. Ovu krivicu prema drugima Hajdeger nije razvio, ali bi se neke 

implikacije mogle izvesti iz toga šta za Hajdegera znači takva krivica. Formalna ideja 

egzistencije je određena kao: „osnovobitak za jedan bitak koji je određen nekim Ne – a to 

znači osnovobitak neke ništavnosti” (2007, str. 332). 

Tada bi biti-kriv prema Drugome bilo osnova za ništavnost Drugoga. Ako je tubitak 

u sa-bitku već kriv za Drugog, onda je tubitak fundamentalno povezan sa suštinom Drugog. 

Zato i Hajdeger tvrdi da tubitak dovodi bitak Drugog u odlučnost kada prisvoji svoje biti-

kriv. „Tek odlučnost za samog sebe dovodi tubitak u mogućnost da sabivstujuće Druge pusti 

da ,jesu’ u svom najvlastitijem moći-biti, te da to njihovo moći-biti zajedno sa ostalim 

otključi u napred-skakajući-oslobađajućoj skrbi. Odlučni tubitak može da postane ,savest’ 

Drugih.” (2007, str. 347–348) 

Tubitak može da stoji u odnosu prema Drugom kao njegova savest koja poziva 

Drugog u njegove autentične mogućnosti. Ovakav odnos prema drugome je zasnovan na 

ontološkom odnosu, gde Drugi u tubitkovom zovu zove tubitak da postane odlučan u svojoj 

egzistenciji i da prihvati svoju sopstvenu krivicu, a time i dužnost prema svojoj i prema 

egzistenciji Drugog. Bez odnosa prema Drugom nije ni moguć autentičan odnos tubitka 

prema samome sebi. Sve dok je Drugi u zovu i dok tubitak stoji u konstantom odnosu sa njim 

moguć je odnos tubitka koji ga drži nezatvorenog i spremnog da prihvati Drugog kao 

Drugog. 

Tubitak se u svojoj egzistenciji može osloniti na svoju sopstvenu spremnost i 

odlučnost, koja ga vodi u njegovu svakodnevnicu. Drugi se nalazi na ontološkoj ravni u zovu 

savesti, i Drugi je isto tako u obliku sa-bitka kao glas prijatelja koji može da pozove tubitak 

na autentično egzistiranje, pa je time tubitak u svom egzistiranju vezan za Drugog i bez njega 

ne bi mogao da egzistira na autentičan način. 
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THE PROBLEM OF THE OTHER IN BEING AND TIME 

 

Summary 

In this paprer I tried to show how in Heideggers discussion of the Other is an inherent paradox that in 

every Dasein there is a some kind of split in itself that is caused by the force of angst before the death, 

a kind of removal of the world and other significance of the everyday world. In that removal Dasein 

feells enstranged from itself and can from that point on find a foundation for the Other in itself. There 

are also two main ways how Dasein can relate to other Daseins. First, it can take the guilt and 

resposebility from the Other, which is the inauthentich way of relating to the Other. Second, Dasein 

can open and show the Other its possibilities for existing authentically. To be able to show the way 

how to exist authentically, Dasein must find in itself a double relation to itself, and by disclosing that 

double relation, simultaneously opens up the authentic relation to the Other. 

Keywords: Being-with-other, Other, Angst, Death, The voice of a friend.  
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  ПЕРЦЕПЦИЈА ИБИШ-АГИНЕ СОПСТВЕНЕ СТВАРНОСТИ И ЊЕГОВО 

ОПХОЂЕЊЕ У ТОЈ СТВАРНОСТИ 

 

У раду се разматра однос Ибиш-аге и Ставрије у приповеци Стевана Сремца Ибиш-ага. 

Сагледавањем лика Ибиш-аге као Турчина, који напушта нишку средину и жели да своју 

родну кућу прода по ниској цени баш Ставрији ћурчији, долазимо до чињеница, које су битне 

за перцепцију другог као другачијег. Метода у раду је аналитичка, јер се анализира однос 

Ибиш-аге и Ставрије, њихове различитости и сличности, као и прихватање те различитости, 

како од стране Ибиш-аге, тако и од Ставрије. Њихова религијска, национална и социјална 

различитост не спречава их да се друже као добре комшије и пријатељи. Ибиш-ага својим 

племенитим поступком продајом куће Ставрији, који је слабог имовинског стања, због 

пријатељства и доброчинства, указује нам на величину људске душе, на добре комшијске 

односе и хуманост, која не познаје националне границе и доказује нам да човек треба бити 

само човек, јер само тако може оставити о себи дуготрајан траг свога постојања, како у 

књижевности, тако и у животу уопште. 

Кључне речи: перцепција, Ибиш-ага, Ставрија, друго, другачије, национална, верска и 

социјална различитост, Стеван Сремац 

 

 

У приповеци Ибиш-ага Стеван Сремац нам конкретизује лик Ибиш-аге, 

Турчина, као и лик његовог најближег комшије ћурчије Ставрије, Србина. „Његови 

јунаци најчешће су представници одређене сталешке, националне или професионалне 

групе.” (Радин, 1987, стр. 6) У приповеци Стеван Сремац нам сликовито приказује 

нишку средину, на прекретници друштвено-политичких догађаја и смењивања две 

епохе. У приповеци долази до укрштања домаћег и страног света, као и до појаве 

различитости код ликова, националног, верског и социјалног карактера. Стеван Сремац 

нам дочарава однос Ибиш-аге и Ставрије кроз упечатљиве дијалоге. Стеван Сремац 

нам кроз Ибиш-агин лик приказује племенитост и хуманост, која не познаје границе 

верског, социјалног и националног карактера, већ се приближава општељудским и 

општечовечанским вредностима и квалитетима.  
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Сличности и различитости у односу Ибиш-аге и Ставрије 

Ибиш-ага је богати Турчин, који због новонасталих друштвено-политичких 

догађаја, напушта нишку средину и распродаје своју имовину, која је стицана годинама 

и генерацијама. Ибиш-ага се родио и живео у Нишу, уклопио се у ту средину, од које је 

био прихваћен без обзира на његову националну, верску и социјалну припадност. 

Његова племенитост и дружељубивост помогла му је да превазиђе све разлике, које су 

постојале, па је стекао много пријатеља међу Србима. Ибиш-ага је посебно ценио и 

уважавао свог најближег комшију ћурчију Ставрију, Србина, иако је овај био веома 

лошег имовног стања. „На једне рече и даде Господ, та стануше паше и бинбаше и аге, 

како ти саг што си, Ибиш-ага; а на друге речи да бидну ћурчије и кондурџије, пољаци и 

сељаци, како демек, ми саг што смо.” (Сремац, 2004, стр. 296)  

Ибиш-агин и Ставријин однос превазилази све различитости, јер су то пре свега 

људи, којима не смета та различитост да се друже, испијају кафе у локалоној кафани и 

воде уобичајене комшијске разговоре без икаквих предрасуда о другом и другачијем.  

Eриксен (2004) о етницитету износи:  

„u socijalnoj antropologiji ona se tiče određenih aspekata u odnosu među grupama koje smatraju da 

su kulturno različite (i koje i drugi smatraju kulturno različitim). (...) Između etniciteta i klase 

verovatno postoji visok stepen korelacije, što znači da osoba koja pripada određenoj etničkoj grupi 

najverovatnije pripada i određenoj društvenoj klasi. Između klase i etniciteta može postojati i 

značajna veza: i klasa i etnicitet mogu biti kriterijum za društveni status, a pripadnost etničkoj grupi 

može biti važan faktor za pripadnost klasi. … Etnicitet se pokazao kao izrazito koristan pojam, pošto 

on podrazumeva da među grupama uvek postoji specifična dinamika, različiti tipovi kontakata i 

međusobnog prilagođavanja.” (2004, str. 18, 24, 27). 

Ибиш-агин и Ставријин међуљудски однос нам указује да не постоји препрека у 

међусобној комуникацији, тако да национална, верска и социјална припадност и 

различитост међу ликовима ове приповетке не долази до изражаја. Ибиш-ага и 

Ставрија показују нам да на њихове добросуседске односе, не утиче припадност 

другим и другачијим световима, нацијама, религијама и сталежима. 

„Nacionalni identitet i nacija predstavljaju složene konstrukte sačinjene od više uzajamno povezanih 

komponenata – etničke, kulturne, teritorijalne, ekonomske i pravno-političke. Oni označavaju spone 

solidarnosti među pripadnicima zajednica ujedinjenih zajedničkim sećanjima, mitovima i tradicijama, 

spone koje mogu ali ne moraju naći izraza u sopstvenim državama tih zajednica.” (Smit, 2010, str. 

31-32) 

Ибиш-ага и Ставрија су пре свега људи старога кова и патријархалног морала, а 

дугогодишњи живот у Сагир-Киптијан-махали избрисао је ту различитост и остало је 

само оно људско у човеку, да поштује комшију ма које вере он био и да му у сваком 

тренутку помогне да реши неке проблеме, како разговором и саветом, тако и хуманим 

делом. Ибиш-ага и Ставрија, кроз перцепцију своје сопствене стварности, сагледавају у 

оном другом и другачијем део своје личности, поштујући и уважавајући све 

различитости присутне у идентитету оног другог.  

Бранимир Стојковић (2002) у својим разматрањима о Гофмановим 

истраживањима о културном идентитету наводи: 

„Polazeći od, za njegovo stanovište središnjih pojmova, personalnog, ego i socijalnog identiteta, tj. 

odnosa pojedinca prema sebi i odnosa drugih prema njemu posredovanog svešću pojedinca o svesti 

drugih o njemu, Gofman uvodi pojam display biheviour. Njime označava obeležja odnosno ponašanje 
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posredstvom kojeg se pojedinac predstavlja drugima i tako uspostavlja interpersonalnu komunikaciju. 

Da bi označio obeležja na osnovu kojih se pojedinci ali i društvene grupe međusobno razlikuju i koja 

u slučaju društvenih grupa mogu biti kulturna (npr. jezik, vera ...) ... Gofman koristi grčku reč stigma 

... U osnovi se mogu razlikovati tri vrste stigmi: 1. telesne, 2. karakterne i 3. grupne ili tribalne (rasa, 

nacionalnost, religijska pripadnost... ). Za raspravu o kulturnim identifikatorima od značaja je samo 

treća grupa stigmi koje predstavljaju obeležja koja su osnova (materijalna ili simbolička) 

unutargrupne sličnosti odnosno međugrupne različitosti te polazeći od njih uspostavlja se kulturni 

identitet.” (2002, str. 14–15). 

Ибиш-ага је приморан, да због новонастале друштвено-политичке ситуације, 

одласка својих сународника из нишке средине и сам почне да размишља о напуштању 

места у коме је рођен.  

„Али где се не суди по Корану, тамо мухамеданац нерадо остаје. Неће европску правицу, неће 

да му брујање звона заглушује танки и јасни глас мујезина, не трпи да му европски жагор 

нарушава оријенталски његов дремеж и тишину, неће да се из свога скровитог и дремљивог 

кутка пресели на тротоар – и он се листом сели, и уклања се једнако а и сам не види краја томе 

уклањању. Са таквим се мислима и  Ибиш-ага спремао да се сели. Није рад био, тешко му је 

било, али је ипак морао, јер га је нешто ипак гонило.” (Сремац 2004: 293–294)  

Ибиш-ага је свој идентитет изграђивао, пре свега из контаката са својим 

сународницима, себи сличним људима, како по националном, тако и по религијском 

опредељењу и у тој и таквој средини се најпријатније осећао. Ибиш-ага се формирао 

као личност у односима са себи сличним људима, али је у хетерогеној средини у којој 

је живео дошао до спознаје свих богатства различитости људи, у националном, 

социјалном, религијском и културном моделу понашања.  

Синиша Малешевић о Бартовом објашњењу и дефинисању етницитета и 

културној разлици наводи: 

 „Bart je naglavačke okrenuo tradicionalno razumevanje kulturne razlike. On je objasnio i definisao 

etnicitet posmtrajući ga od spolja prema unutra: to nije ,posedovanje’ kulturnih karakteristika koje 

društvenu grupu čine različitom, nego je reč o društvenoj interakciji s drugim grupama koja čini 

različitost mogućnom, vidljivom i daje joj društveni smisao. … Razlika se stvara, razvija i održava 

samo kroz interakciju sa drugima … kulturna razlika ne stvara etničke kolektivitete. Društveni 

kontakt s drugima je taj koji dovodi do definicije i kategorizacije ,nas’ i ,njih’.” (2009, str. 15).  

Ибиш-ага нерадо напушта нишку средину, распродаје генерацијама стицано 

породично имање и кућу, у којој је проживео најлепше тренутке свога дотадашњег 

живота, доследан своме сталежу и вери, поносно се опрашта од комшије и од своје 

постојбине. Кућа за њега представља непроцењиво благо, симбол породице и 

породичне среће, па баш због тога жели да је прода упола цене свом најближем 

комшији, Ставрији, који има дивну породицу.  

„Ставрија је био човек кротак и богобојажљив и са сваким лепо живео а нарочито са својим 

првим комшијом Ибишом-агом, који је одавно знао за муке и невоље Ставријине, и зато га сад 

пред полазак свој на неколико дана заустави пред махалском механом” (Сремац, 2004, стр.  

295–296)  

Ставрија је слабог имовног стања, па за многе године рада као ћурчија, није 

успео да сагради кућу, већ живи код таста. Он је мали, честити занатлија, вредно ради, 

али не зарађује довољно новца, па пошто живи код таста, он задобија надимак 

Призетко од средине у којој живи, док је његова супруга Гица Призетковица. Ибиш-ага 

као племенит човек, схвата и разуме Ставријин положај, па одлазећи из Ниша, он жели 

да баш Ставрији прода кућу, просто да је поклони. Ибиш-ага смишља најпогоднији 
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начин како да започне разговор са Ставријом о продаји куће, а да не  повреди његово 

достојанство, свестан његове лоше материјалне ситуације. Кућа је веома скупа, а 

Ставрија нема довољно новца, којим би је платио, иако му је она неопходна, како би на 

адекватан начин збринуо своју породицу и ослободио се надимка Призетко. Ибиш-ага 

позива Ставрију у кафану, где су се у то време решавали сви послови, па и они у вези 

са купопродајом. Ставрија је изненађен и почаствован Ибиш-агином понудом, да баш 

он купи ту кућу, јер зна колика је њена реална вредност, али му ага на обазрив начин 

објашњава, да му није битан новац, већ човек, који ће наставити живот у његовој 

породичној кући. Ставрија се правда Ибиш-аги да нема довољно новца, јер му се 

кћерка удаје, па треба да јој спреми мираз, али ако је тако повољна куповина куће, он 

ће одложити свадбу и прибавити потребан новац. Ибиш-ага као добар и хуман човек, 

схвата Ставријину ситуацију и на све могуће начине жели да му помогне, да изађе из 

ње. Ибиш-ага много цени породичне односе и свестан је шта значи за оца када удаје 

кћерку, па захтева од Ставрије да пристане на куповину куће, али да не одлаже свадбу, 

јер Ибиш-ага жели да Ставријина кћерка на дан венчања, изађе из очеве куће. „На 

Ђурђевден да бидне свадба! У  т в о ј у  к у ћ у  да бидне,  и з  т в о ј е  к у ћ е  сакам да 

се поведе невеста, разбираш ли?” (Сремац, 2004, стр. 304) Ставрија је срећан, због тога 

што ће његов живот сада бити другачији и бољи после куповине куће. Он даје сав 

новац, који је година штедео, али и ниску дуката, коју му је жена донела у мираз.  

Ибиш-ага иако друге вере, поштује Ставријине обичаје и традицију, па када му 

Калина, као испрошена девојка, по обичају поклања вежене чарапе, што чини свим 

очевим пријатељима, он јој заузврат даје ту ниску дуката, која се по традицији преноси 

са мајке на кћерку. Ибиш-ага и у овој ситуацији превазилази различитост, јер поштује 

Ставријине обичаје, поклања ниску дуката, како би је Калина понела мужу у свој нови 

дом.  

Калина добро и патријархално васпитана девојка од стране родитеља, 

поништава религијску баријеру према Ибиш-аги, јер му поклања вежене чарапе, што 

представља стари српски обичај испрошене девојке, да поклања чарапе свим очевим 

пријатељима, који дођу у њихову кућу. Она је овим гестом до суза разнежила       

Ибиш-агу, јер се осетио ганутим тим чином, па не заборављајући нашу традицију и сам 

узвратио поклоном. То узајамно даривање брише различитост и ствара сличност у 

погледу поштовања и честитости. Ибиш-ага поштује Ставријине обичаје, иако то нису 

обичаји његове вере и културне матрице понашања.  

„Еве ти од мен’ пешкеш. Мајка ти овуј исту ниску донесе у оној време татку ти; - а ти да гу сат 

однесеш на човека ти! ... Лошо ли прајим  ј а  е-ли  в и ј а  лоше зборите? Зар ако сам си  д р у г 

а  вера, зар зато да не смем, демек, да си по ваш адет чиним?! . . . Сас алал, море, и сас кеиф 

прајим!” (Сремац, 2004, стр. 307)  

Ибиш-ага и Ставрија иако су различити са аспекта националности, религије и 

социјалног статуса, они су веома слични у погледу поштовања и уважавања те 

различитости, честитости и патријархалног морала, јер су пре свега људи, па тада 

нестају све различитости. 

„Delatna koegzistencija u ,globalnom selu’ ne može se zasnivati na toleranciji; potrebno je nešto više, 

potreban je suživot koji se temelji na otvorenosti i uvažavanju drugog i drukčijeg. Biti otvoren prema 

drugom i drukčijem nije jednostavno, niti je jednostavno uvažavati ih. Otvorenost i uvažavanje ne 

dolaze sami od sebe, njih treba negovati.” (Jezernik, 2010, str. 6) 
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Ибиш-агини и Ставријини комшијски односи су веома блиски, па се по свом 

садржају приближавају пријатељским односима. Ставрија у сваком тренутку може од 

Ибиш-аге да очекује не само помоћ, већ и подршку у остваривању свих зацртаних 

циљева. Ибиш-ага, једна племенита душа, дуго је живео поред Ставрије и схвата његов 

положај, па баш из тог разлога жели да му помогне, да добије своју заслужену кућу, 

нови статус и поштовање од средине у којој живи. Ибиш-ага се сродио са средином у 

којој живи, зато му је жао што одлази, па како није „пуж да са собом понесе своју кућу 

на леђима”, он жели да је прода баш Ставрији, вредном и честитом човеку.  

„Искам, комшијо Ставријо, да те напрајим, ете, да се не викаш веће ,Призетко’, разбираш ли? 

... Па викам, ред је да питујем, теб’ најпрво, за овуј кућу. Комшије смо! . . . Искам да гу 

продам, па ми кеиф ти да гу купиш; зашто знајеш за онај арапски реч: ,Кој’ се с комшију 

слаже, и себ’ке и комшију помаже!’ ” (Сремац, 2004, стр. 299)  

Ибиш-агина кућа је највећа и најлепша у целој махали, у њој је Ибиш-ага 

провео најлепше тренутке заједно са својом породицом, па сада жели да та кућа 

настави да живи са новим власницима, породичним људима. Ибиш-аги новац није 

битан, јер је богат човек, али му је много значајнија морална сатисфакција, због тога 

што ће овим својим гестом усрећити Ставрију и његову породицу. Ставрија ће због 

овог хуманог чина вечно бити захвалан Ибиш-аги и памтиће га по добром делу, не 

само он, већ и његови потомци, а то је Ибиш-аги важније од било каквог овоземаљског 

блага.  

„Казивање о нишком Турчину, који је након ослобођења града кренуо у селидбу заједно са 

осталим сународницима, па на растанку гласовиту своју кућу у Сагир-Киптијан махали продао 

упола цијене комшији Ставрији Призетку, ... прераста у свједочење о величини људске душе, о 

сусједској хуманости, која не познаје конфесионалне или националне границе, а која оставља 

дуготрајни траг о човјеку и његовом постојању.” (Максимовић, 2011, стр. 21) 

Ибиш-аги је много важнија захвалност, коју ће добити од Ставрије и његове 

породице, јер је он пре свега човек, који жели да за собом остави добра дела, као 

спомен, по коме ће га памтити, кад оде из Ниша у Турску.  

„Па како ће ми без теб’ саг, Ибиш-ага?” пита Ставрија . . . „Научимо се у комшилак од време 

јоште . . . Па саг теб’ те неће бидне!” 

 „Неће, Ставријo” рече сетно Ибиш-ага и одмахну руком „ама ће остане, ете, убав спомен и реч 

и спомињање и од мен’ за теб’ и од теб’ за мен! Ништо не видомо лошо за тол’ке године и 

тол’ко живење ни ти од мен’ у султанско, моје, ни ја па од теб’ саг у краљско, твоје време!” 

(Сремац, 2004, стр. 306) 

Ибиш-агина великодушност и поштовање различитости долази до изражаја и у 

тренутку, када се опрашта од својих познаника Срба.  

„А Ибиш-ага је после заредио по својим познаницима Србима и узео од свију ,збогом’: хтео је 

да га сви задрже у доброј и лепој успомени. Многима је још раније раздао многе фидане, 

многима искалемио силне руже и силне воћке, сиротињи по махали раздао много брашна и 

масла, многе сахане и тепсије, а господи испоклањао многе раскошне филигран-ствари; 

казначеју је дао своју огромну и скупоцену срмали-ћилибарску муштиклу са великом 

округлом плеханом футролом, која пуцаше као топ кад год се отвори.” (Сремац, 2004, стр. 308) 

Ибиш-ага своје пријатељство и доброчинство исказује и према побратиму 

Калчи кујунџији, јер му поклања пса.  
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„Ете, имашем си једнога загара – Чапу мојега, знаваш га – та ми даваше човеци за њега 

петнаесе” дуката, а ја не теја да си узнем дукате, веће га дадо”, Чапу мојега, за џабе га дадо” на 

мојега побратима Калчу кујунџију!... Ете тој напраји! Дукате ћу поарчим, ама Калча ће ме 

спомиње до смрт за тај пешкеш, па шта ми веће треба! Друство Калчино и достлук Калчин 

Стамбул вреди!” (Сремац, 2004, стр. 300) 

Величину Ибиш-аге као човека видимо и из разговора са новинарем, који жели 

да забележи у новинама ово његово хумано дело, како би сав свет сазнао, али Ибиш-

ага жели да му плати, само да то не објави.  

„Море,  т р и  банке да ти дам, сал да ги не писујеш!” (Сремац, 2004, стр. 312) 

Новинар не схвата такво Ибиш-агино понашање, јер његове моралне вредности нису 

идентичне са агиним. 

 

Закључак 

Ибиш-ага је био племенит, породичан и високо моралан човек, ценио је праве 

вредности и у другом човеку је сагледавао себе. Њему није било битно што је неко 

другачији по националној, верској или социјалној припадности. Ибиш-аги је било 

важно да је то добар човек, да цени моралне вредности, које је и сам ага уважавао, и да 

поштује достојанство другог човека, попут Ставрије. Он је у другом ценио све оне 

особине и квалитете, које је и он сам поседовао и препознавао у другом човеку, као део 

перцепције своје сопствене стварности, као што су, племенитост, хуманост и поштење.  

„У приповеци Ибиш-ага (1898), сугестивним језиком, дијалогом, остварен је лик Турчина 

Ибиш-аге, који са извесном фаталистичком меланхолијом види нужност нових друштвених 

односа, али који се, доследан нормама свог сталежа и својих веровања, поносно опрашта од 

свог комшије и од своје постојбине.” (Леовац, 1978, стр. 342)  

Агина племенитост и доброта, коју је Сремац описао у овој приповеци остаће 

као трајан спомен људске доброте, величине и хуманости, који претрајавају у времену 

и памћењу људи. Ага је о себи оставио дуготрајан траг свога постојања у 

књижевности. 

 

ИЗВОРИ 

Сремац, С (2004). Кир Герас и друге приповетке (Ибиш-ага). Земун: Публик практикум. 

 

ЛИТЕРАТУРА 

Eriksen, T. H. (2004). Etnicitet i nacionalizam. (A. Bajazetov-Vučen, prev.). Beograd: Čigoja. 

Jezernik, B. (ur.) (2010). Imaginarni Turčin. (A. Bešić i I. Cvijanović, prev.). Beograd: Čigoja. 

Malešević, S. (2009). Sociologija etniciteta. (S. Glišić, prev.). Beograd: Edicija REČ. 

Smit, A. D. (2010). Nacionalni identitet. (S. Đorđević, prev.). Beograd: Čigoja. 

Stojković, B. (2002). Identitet i komunikacija. Beograd: Čigoja.  



Percepcije drugog kao drugačijeg 

73 
 

Леовац, С. (1978). Портрети српских писаца XIX века. Београд: Српска књижевна задруга. 

Максимовић, Г. (2011). Градови Стевана Сремца. У Г. Максимовић (прир.) Стеван Сремац, 

Антологијска едиција ДЕСЕТ ВЕКОВА СРПСКЕ КЊИЖЕВНОСТИ, књ. 42 (стр. 7–23). Нови 

Сад: Издавачки центар Матице српске. 

Радин, А. (1987). ПРЕДГОВОР Мали портрети Сремчевих јунака. У А. Радин (прир.) С. Сремац 

Сутеренски становници, приповетке, (стр. 5–32). Нови Сад: ИРО Братство-Јединство.   

 

 
Marija Šljukić 

Faculty of Philology in Belgrade, University of Belgrade 

 

 

PERCEPTION IBIŠ-AGA AND HIS OWN REALITY DEALING IN THAT REALITY 

 

Summary 

Ibiš-aga i Stavrija are different in terms of their national, religious and social character. Their 

religious, ethnic and social diversity does not prevent them to get together as good neighbors and 

friends. Ibiš-aga characterized by generosity and humanity which knows no national boundaries and 

proves to us that the man should be just a man, because only then can leave a trace of yourself 

consuming its existence, both in literature and in life in general. 

Keywords: perception, Ibiš-aga, Stavrija, other, different, ethnic, religious and social diversity, Stevan 

Sremac. 
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КОНСТРУКЦИЈА ИДЕНТИТЕТА „ПРВЕ ПОЗНАТЕ” РОМСКЕ ПЕСНИКИЊЕ 

ГИНЕ РАЊИЧИЋ (1830-1891) 

 

Због песничког, друштвеног и родног континуитета у Србији и у региону потребно је 

истражити претходнице ромских песникиња. Део података имамо у тексту Влислоцког (1892) 

о Гини Рањичић, првој познатој ромској песникињи. Циљ мога рада је да укажем на особине 

флексибилног идентитета Гине Рањичић и на могуће правце даљег истраживања, а на основу 

анализе текста Влислоцког. Интерсекционални приступ омогућио је да сагледам узроке и 

последице променљивости идентитета. Закључујем да је Гина Рањичић познавала више језика, 

била образована, живела у више различитих култура, стварала и прозу и поезију, преводила; да 

је имала више партнера, да је у оквиру партнерских веза и унутар ромске заједнице претрпела 

насиље. За даља проучавања неопходно је анализирати све песме Гине Рањичић и упоредити 

их са првим тумачењем које је дао Влислоцки. 

Кључне речи: песникиња, Ромкиња, путовање, језик, жена, књижевност 

 

 

1. Увод 

Ромска заједница у свету и у Србији још нема довољну академску пажњу када 

су у питању и различити аспекти уметничког стваралаштва: музичког, песничког, 

сликарског и др. Посебно интересовање за проучавање живота и стваралаштва 

Ромкиња је ретко и у многим аспектима у зачетку, у чему су родне студије и 

ромологија, као нове интердисциплине, доста допринеле да се данас може поставити 

низ питања о женама у ромској уметности код нас и у региону. 

 

Гина Рањичић је уписана у ромску књижевност као једна од првих ромских 

песникиња, сматрају је „пиониром ромске лирике у Србији” (Ђурић, 2010, стр. 88), што 

је омогућио текст Влислоцког о њеном животу и раду, иако до сада није било помнијег 

изучавања тог текста.
1
 

                                                           

iskra.vuksanovic@gmail.com 

1
 За истраживање сам додатно саставила анкету са питањима везаним за ромску књижевност и Гину 

Рањичић, на које су ми анонимно одговорили високообразовани Роми и Ромкиње. Због обима рада 

анализа анкете неће бити унета у овај рад, али напомињем да сам се сусрела и са мишљењем једног 

ромолога да је аутор песама које се приписују Гини Рањичић заправо сам Влислоцки, као и да је он 
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Питање идентитета у родним студијама једно је од централних када се 

преиспитују досадашње теорије о роду (Duhaček, 2014; Milojević i Markov, 2011), и 

покушаји да се понуде нова теоријска сазнања на основу великог броја емпиријских 

података сада доступних науци за различите скупине жена, различитог узраста и нивоа 

образовања. Када је реч о Ромкињама, показује се једно од важних питања међуодноса 

високог образовања и етничке (или националне) припадности Ромкиња. У неколико 

радова Свенка Савић са сарадницама проблематизује питање идентитета високо 

образованих Ромкиња (Savić i Mitro, 2006; Savić i Grbić, 2008) и закључује о 

елементима његове променљивости. Истовремено у теорији о идентитету, податке 

доносе различита истраживања уношењем метода интерсекционалности, а посебно су 

примењени у пионирском раду који се бави анализом живота и дела ромских 

списатељица/песникиња на простору бивше Југославије (Сијерчић, 2012). 

 

2.1. Образовање (формално и неформално) и језици 

На основу речи Влислоцког, након прогона који је преживела и након губитка 

контакта са примарном породицом, Гина Рањичић је у Константинопољу
2
 ишла у 

јерменску школу, а Јоаким Даленес, њен поочим, ангажовао је кућног учитеља 

немачког језика, Карла Берика. 

 

Ступањем у брак са Габријелом, млађим братом свог поочима Јоакима 

Даленеса, по свему судећи у време кад је Гина Рањичић имала око петнаест или 

шеснаест година, школовање се прекида и Берик је отпуштен. Влислоцки је навео да 

им је Гина Рањичић о свом животу причала на ромском, српском и течном немачком 

језику. Немачки је свакако научила од Берика, српски живећи на простору где се тај 

језик говорио, а ромски живећи у оквиру мањинске националне заједнице којој је 

припадала. Влислоцки помиње да је писала и турске, јерменске и албанске песме, те се 

поставља питање да ли су оне по тематици из три наведене културе, или су и писане на 

свим наведеним језицима (што призива посебну проблематику и засебно 

истраживање)? Она је, ако се узме у обзир све описано у тексту, више језика могла 

научити живећи у различитим деловима Отоманског царства. Гина Рањичић је, по 

Влислоцком, свакако познавала/говорила више језика. На њено образовање упућује и 

читање књига у великој Хорнштајновој библиотеци, нарочито модерних немачких 

песника у оригиналу. 

 

Бројна путовања, односно живот у различитим градовима, државама и 

културама, такође упућују на ширину образовања песникиње. Једно поље тог 

образовања није текло формалним путем, али уз све надевено у тексту Влислоцког, 

                                                                                                                                                                                     
измислио песникињу (што може бити предмет посебне родне анализе – оспоравање ауторства жени, 

жеља да се о њеном животу и раду не говори). Више аутора/ауторки не узима у обзир ово оспоравање 

или чак и не зна за оспоравање, док за све време истраживања нисам наишла на озбиљно написан научни 

чланак на тему оспоравања ауторства, а на основу чега бих евентуално могла да критички размотрим и 

примењене критеријуме за оспоравање. Такође, у раду се не бавим питањем да ли је Гина Рањичић 

постојала или не, али сматрам важним да читаоцима/читатељкама скренем пажњу на додатни проблем 

када су у питању рецепција дела и живот песникиње, а које тек чека озбиљно тумачење и проучавање. 
2
 Између места становања и компоненти флексибилног идентитета постоји међусобна веза и то тако што 

живот у великом броју различитих места обликује флексибилни идентитет. Влислоцки је навео да је Гина 

Рањичић живела у различитим градовима/државама, о чему сам говорила на предавању (на ком сам 

изложила садржину текста Влислоцког, која је тек први ступањ у истраживању) доступном на следећем 

линку: http://media.rtv.rs/sr_ci/rromologija/16374. 
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Гина Рањичић се може сматрати изузетно образованом женом у деветнаестом веку. 

Јоаким Даленес се показује као мушкарац који не робује патријархалним кодексима, и 

који свој новац улаже у образовање девојчице, док се и Хорнштајн показује као 

партнер који помаже неформалном образовању песникиње и подстиче њен стваралачки 

рад. 

 

2.2. Родни идентитет 

У случају описаних догађаја у тексту Влислоцког, род се на неколико места не 

може разматрати одвојено од припадности Гине Рањичић мањинској (етничкој) 

заједници, као и узимања у обзир категорија сиромаштво/богатство али и још неколико 

околности које се показују као неповољне за Гину Рањичић. Тако се проблему рода 

једино може прићи са становишта савремене теорије интерсекционалности, која има за 

циљ да укаже на укрштање рода, расе, класе и других околности које могу и често 

неповољно утичу на положај жене у друштву.  

 

Гина Рањичић је у једном моменту, као жена, припадница сиромашне мањинске 

заједнице, предмет изнуде, јер њени рођаци користе конфликтну ситуацију у њеном 

партнерском односу и траже новац од Грегора. Жена је у том случају предмет којим се 

може трговати. 

 

Након тога, Гина Рањичић је заточена од стране својих рођака који очекују да 

Грегор дође по њу и донесе новац. Песникињи је у том моменту апсолутно ускраћена 

слобода, она је под контролом заједнице. „Цигани нису допустили да песникиња у 

прво време свог боравка међу својом родбином јако осети свој мучан положај; али када 

је новца понестало, продато 600 свиња, а после и скупоцени поклони од Шиптара 

проћердани за смешно малу суму, Гинин положај је постајао све неподношљивији, јер 

Цигани нису само једном изашли пред њу, већ безброј пута сасвим отворено и 

бесрамно са својим наводним захтевима према њој. Њена браћа су украла њене скупе 

хаљине, украсе, њен новац. И као неколико месеци пре у Адрианопољу, сада је опет 

била у ритама и напуштена, болесна и сломљена у кругу својих крвних рођака. 

Властита мајка изгледа да је полагала велике наде на дражесну лепоту своје кћери, јер 

на крају је и сама оптужила Гину припадницима табора, да она свакако зна, где је 

Шиптар, али неће да каже друштву, да ови од њега не би изнуђивали поклоне” 

(Влислоцки, 1892, стр. 198). Наведено место сведочи о укрштању неповољних 

околности –  жени, припадници мањинске патријархалне заједнице,  сиромаштва групе 

која користи њену лепоту и рачуна на њен партнерски однос. Наиме, Гина Рањичић се 

прво налази између мањинске заједнице из које потиче и у којој у различитим 

периодима живота живи, и партнера који је друге националности. Потом је у оквиру 

мањинске заједнице заточена као жена која доноси, односно може донети профит, јер 

заједница рачуна на њену конфликтну везу са Албанцем који је често даровао и њу и 

њене рођаке, односно и Гина је често даривала рођаке. Тако се теорија 

интерсекционалности овде може применити проширена, односно укључујући 

неразјашњен емотивни/партнерски однос који мањинска заједница злоупотребљава 

рачунајући да ће доћи до профита, док категорије сиромаштво/богатство овде узимам 

као променљиве категорије. Оно што је другачије у односу на интерсекционални 

приступ који често иде уз то да је, уз друге неповољне околности, сиромаштво жене 

још један од ризичних фактора, фактора који повећавају ризик од насиља, у наведеном 

примеру се насиље дешава над женом која има новац у првом тренутку. Наиме, Гина 

Рањичић нема материјалну сигурност, већ је у вези са Грегором Корахоном она та која 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

77 
 

има накит и која је лепо обучена, а рођаци добијају поклоне. Њена материјална 

ситуираност, као уосталом и њених рођака, тренутна је, односно њихова економска 

моћ је променљива. Тако се насиље вршило над женом која у једном моменту има 

више богатства од рођака, да би потом, у току насиља, сама о/сиромашила. Гина 

Рањичић је у току заточења болесна, а потом и опљачкана. Све сведочи о усамљености 

и ускраћеној слободи. Једино на наведеном месту помиње се мајка песникиње, и њена 

улога је сасвим у складу са очекивањима патријархалне заједнице која злоупотребљава 

околности у животу песникиње. Уз помоћ рођака Миливоја Рањичића, песникиња је 

успела да побегне, односно да прекине насиље које је над њом вршено. 

 

Економска моћ Гине Рањичић се у току њеног живота, на основу онога што је 

записао Влислоцки, више пута променила. Могу се уочити крајње категорије у којима 

се песникиња у животу налази – потпуно сиромаштво и богатство, а опис одеће Гине 

Рањичић у тексту је у функцији осликавања тих категорија. Њена економска моћ 

повећана је у односима са партнерима, али и потпуно смањена од стране заједнице. 

Такође, више пута била је опљачкана, и у току заточења, и касније од једног мушкарца. 

Од важности је и то што је она као жена, односно песникиња и сама зарадила новац, 

јер је продала свеске својих песама. Након њене смрти, рођаци су зарадили продајом 

њених свесака. 

 

У току партнерског односа са Грегором Корахоном, Гину Рањичић је Грегор, 

непосредно пре одласка на пут, на три месеца продао Андреасу Ковачу, Мађару који је 

живео у Адријанопољу, а Гина је о томе рекла као о обичају у оно време код Албанаца, 

да пре кретања на пут жену продају другом мушкарцу, а са дечком крећу на пут 

(Влислоцки, 1892, стр. 193). У овом случају жена у патријархалној култури је 

власништво мушкарца, односно предмет размене између мушкараца, за њу се добија 

новац, иде од једног мушкарца до другог. Након истека три месеца, она је избачена из 

куће од стране мушкарца коме је била продата. Понижења жене су вишеструка. 

 

Физичка лепота има значајну улогу у догађајима у животу песникиње, било да 

се ради о перцепцији њене лепоте од стране других људи или о самоперцепцији. Уз то 

што је имала више удварача, страх од лепе жене у патријархалној заједници указан је 

на месту када се наводи да се војвода клана плашио да ће она напустити клан 

(Влислоцки, 1892, стр. 196), што сведочи о страху и жељи за контролом жене које се 

издваја својом појавношћу. У оквиру телесног идентитета Гине Рањичић, и лепота је 

променљива категорија. Након Хорнштајнове сумње да га Гина вара са Петром 

Кандалидисом, отпуштања Кандалидиса и Хорнштајнове уверености да га је варала, 

песникиња га је напустила и покушала самоубиство. Након што су је извукли из воде и 

након вишенедељног опоравка, она уочава нестанак лепоте, чему следи страх који 

сведочи о укорењеним схватањима о жени у патријархалном друштву, односно лепоти 

жене као важном елементу када је у питању љубав, али и о осећању одбачености и 

презрености, који уз нестанак лепоте онемогућавају право на љубав. (Упадљив је 

позитивистички приступ Влислоцког песмама Гине Рањичић, уз пројекције догађаја из 

њеног живота у песме, и третирање садржаја песама као потврде онога што сам 

Влислоцки нагађа у тексту, као на месту када говори о томе да ли је знала да је Грегор 

Корахон убио њеног првог партнера, Габријела Даленеса). 

 

Телесни идентитет мења се као последица насиља од стране партнера, Грегора, 

ког је хтела да напусти, али су се у то умешали Грегорови рођаци. Влислоцки ја навео 

да је Гина хтела „кришом” да напусти партнера, што упућује на скривање и страх од 
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онога што жели да уради, а сазнање рођака сведочи о праћењу њеног понашања, 

мешања у везу и покушаја успостављања контроле над женом. „Касније је Гина 

својеглаво тражила повратак у Константинопољ и после двогодишњег дружења хтела 

је једном кришом да заувек напусти „Шиптара”, али су му његови рођаци открили 

Гинину намеру, на шта је он бесно ханџаром тешко ранио драгу по левом образу. 

Ожиљак те ране Гина је носила до краја живота” (Влислоцки, 1892, стр. 189). Корахон 

насиљем спроводи контролу над партнерком која жели да га напусти, не дозвољава 

право на избор Гини Рањичић. Угрожавање тела песникиње дешава се још једном, 

након њеног заточења и бекства у Албанију, где сазнаје о томе да је Корахон под 

оптужбом и да је побегао у Италију са младом Албанком, што је психички страшно 

узнемирило, те је упадала у конфликтне ситуације: „На ту вест се понашала као лудак, 

проклињала је Албанце и у свом бесу је нападала људе насред улице. Али Албанци 

нису зналу за шалу и добро су измлатили песникињу. У једној тучи, коју је она 

заподенула, одсечен јој је палац леве руке једним ударцем сабље” (Влислоцки, 1892, 

стр. 202). 

 

Влислоцки се служи стереотипом када говори о томе да Гина Рањичић није 

имала деце. „Песникиња никада није имала деце, а што је редак случај за Циганке, децу 

није ни волела” (Влислоцки, 1892, стр. 193). Управо на стереотип, шаблон приказивања 

Ромкиње као жене са много деце, указује Хедина Сијерчић (Хедина Сијерчић, 2012, 

стр. 21). У научном тексту можемо говорити о две врсте стереотипа. Једно су 

стереотипи о којима истраживачи саопштавају, а друго су стереотипи које истраживачи 

стварају својим текстовима. Овим конкретним примером (Гина није волела децу) аутор 

текста ствара стереотип о песникињи која не води рачуна о свом наслеђу, па ни о 

наслеђу у генетском смислу. Суштина ситуације је таква да неки истраживачи (данас) 

негирају вредност песништва Гине Рањичић за будућност, затиру њен могући 

континуитет са другим песникињама до данас. у смислу наслеђа и континуитета. 

(Питање рода у вези са стварањем Гине Рањичић обрађено је у поглављу о њеном 

књижевном раду.) 

 

2.3. Брачни и партнерски идентитет 

Гина Рањичић је, по Влислоцком, имала неколико животних партнера, од којих 

су сви неромске националности, и неки као и Гина Рањичић, припадају мањинским 

народима у Европи: Габријел Даленес (Јерменин), Грегор Корахон (Албанац), 

неименовани, „мудри човек” (вероватно из Србије), Јакоб Хорнштајн (Јеврејин). О 

томе да веза између двоје људи у патријархалном друштву није приватна ствар, говори 

то што се у два партнерска односа које је имала Гина Рањичић мешају рођаци ‒  прво 

рођаци Грегора Корахона, а потом Гине Рањичић, док се у њен однос са Хорнштајном 

мешају брат и сестре Јакоба Хорнштајна. Задирање рођака у партнерске односе има 

различите узроке и последице по саму Гину Рањичић и њене партнере. Корахонови 

рођаци се мешају како би успоставили контролу над Гином, а последица је насиље над 

Гином и останак у вези с Грегором; рођаци Гине Рањичић уцењују Корахона, односно 

желе да изнуде профит, те држе Гину утамничену, што доводи до њеног сиромаштва и 

угрожавања здравља, а они не стичу нову материјалну корист; брат Јакоба Хорнштајна 

жели да Гину удаљи од брата, а његове сестре је неосновано оптужују за тровање, 

убиство, крађу, а последица су ређи сусрети са Хорнштајном док је још жив и Гинино 

хапшење, односно више од три месеца проведена у затвору након Хорнштајнове смрти. 
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У прву партнерску везу (односно како се у тексту наводи „брак”), Гина Рањичић 

ступа у периоду када је имала око петнаест или шеснаест година, дакле, веома млада, и 

то у оквиру секундарне породице, са Габријелом Даленесом, доста старијим од ње и 

млађим братом поочима Јоакима. Наводи се да је у том браку била срећна, да је тада 

почела да пише песме. Тај брак нагло је прекинут појавом Грегора Корахона и његовим 

речима о Султановој наредби да се убију Јермени, и Гина тада одлази са њим.
3
 Могуће 

је да је Габријел Даленес заиста убијен 1851. године. 

 

Однос са Корахоном је у знаку страсти, емоција Гине Рањичић према њему, али 

и лажи Корахона (о убиству браће Даленес и пљачки, те сумњи које би пале на Гину), 

претњи упућених Гини Рањичић, као и физичког насиља и продаје другом мушкарцу. 

Песникиња је у току конфликтних ситуација са Корахоном повређена, а додатно и 

Грегоровом љубављу према дечацима. По тексту Влислоцког, Корахон је криминалац и 

могући убица, а Гина зна за његове послове јер путује с њим, док ипак жели да прекине 

с таквим животом. Корахон је Гину често обасипао поклонима, а песникиња га је  

напуштала, враћала му се, ишла у потраге за њим, да би ипак та веза била завршена 

безуспешним тражењем Корахона у Италији, односно сусретом са Хорнштајном. 

 

У дому Андреаса Ковача, коме је Гину Рањичић Корахон продао, она је била у 

вези са неименованим „мудрим човеком” из Србије, од ког је изневерена и напуштена. 

У тексту се не говори о томе какав је био однос између Андреаса Ковача и Гине 

Рањичић, осим што ју је након три месеца избацио из куће. 

 

Веза са Јакобом Хорнштајном је најдужа (шест година). Пошто се Хорнштајн 

бавио трговином, песникиња је са њим често путовала. Делили су заједничку љубав и 

интересовање према поезији немачких песника, чија дела је Хорнштајн имао у великој 

библиотеци, а тај однос обележава и Хорнштајнов подстицај да Гина ствара, односно 

преводи поезију. Проблем у њиховом односу настаје Хорнштајновом сумњом да га 

Гина вара са Петром Кандалидисом и потоњем наводном уверавању Хорнштајна у то, 

те Гининим покушајем самоубиства. Крај везе наступа након болести, односно смрти 

Хорнштајна, а у њихов однос највише су се умешале Хорнштајнове сестре.
4
 Након 

изласка из затвора и патње због смрти партнера, са новцем од тестамента Гина одлази 

у Париз (а на путу, задржавајући се у Србији део новца даје рођацима) због утиска које 

су Хорнштајнове приче о том граду оставиле на њу. Тестамент сведочи о 

Хорнштајновој бризи за њу након његове смрти, а Гинино чување манускрипта 

превода о важности коју је веза са Хорнштајном имала за њу. 

 

Влислоцки нагађа да ли је још евентуално са Трансилванцем Ленгјелом Гина 

била у вези док је живела у Паризу. 

 

 

                                                           
3
 Влислоцки наводи да је након одласка, Грегор К. Гини Р. рекао да ће, уколико се врати у 

Константинопољ, власти њу ухапсити и осумњичити за убиство два трговаца Даленес које се догодило; 

такође, да је све ово Светозар Јакобчић истраживао и није успео да разреши, као и да је дошао до податка 

да је извесни јерменски трговац Габријел Даленес убијен 1851, а да је за то осумњичен неки Албанац у 

бекству. (Влислоцки, 1892, стр. 184) 
4
 Од два датума која се у тексту наводе, један је везан за смрт Хорнштајна и одлазак Гине у затвор - 

23.3.1866. 
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2.4. Професионални идентитет - стваралаштво 

Текст Влислоцког упућује на то да је дело Гине Рањичић жанровски хетерогено 

– писала је песме и приповетке, а наводе се и скице (за три приповетке Влислоцки 

сматра да имају вредност, но оне нису сачуване). Такође, Влислоцки је навео да је 

приликом првог сусрета са песникињом она имала 3 свеске у којима је било око „250 

циганских песама” (Влислоцки, 1892, стр. 183). Као што сам навела, важно је и 

интересантно за поље стварања и навођење Влислоцког да је песникиња рекла да је 

писала јерменске, турске, „циганске” (које је све оставила у Константинопољу 

одлазећи с Корахоном) и албанске песме. За „циганске песме” се може закључити да су 

песме писане на ромском језику, и иако се Влислоцки не задржава и не објашњава речи 

о јерменским, турским и албанским песмама детаљније, остаје питање о томе да ли је 

Гина Рањичић стварала на свим поменутим језицима? На основу текста Влислоцког, 

Гина Рањичић је на Хорнштајнов захтев превела песму немачког песника Платена на 

ромски језик. Као читаоци поезије/дела Гине Рањичић наводе се: 

 

1. Неименовани господин из Беча, за ког се наводи да је имао пуно књига и да 

је волео Албанце, те је од песникиње откупио њене албанске песме 

(Влислоцки, 1892, стр. 196–197). 

2. Др Светозар Јакобчић, који је након смрти Гине Рањичић откупио њено 

дело, а на чији подстицај је и дошло до сусрета између Влислоцког и ње и 

текста који је Влислоцки записао. 

3. Партнер Јакоб Хорнштајн који је и директно подстицао стваралаштво 

песникиње, чиме би се у историји књижевности уписао као један од ретких 

мушкараца/партнера заинтересованих за стваралаштво жене/партнерке у 

деветнаестом веку. 

4. Хајнрих фон Влислоцки, који је записао песме Гине Рањичић и њену 

биографију, такође, први преводилац дела песникиње на немачки језик, и 

аутор текста на ком се заснива већи део знања (или чак целокупно знање) о 

Гини Рањичић. 

 

Влислоцки на појединим местима у тексту износи контрадикторности, као кад 

на једном месту наводи да је Гина Рањичић заборављала шта је тишти док пише, а на 

другом месту наводи њене речи: „А када бих се осећала срећном, нисам писала песме. 

Уосталом, често сам у себи мислила да моје песме нико неће да чита. Писала сам их 

тек тако, само себе ради” (Влислоцки, 1892, стр. 206). Речи Гине Рањичић су изузетно 

интересантне са становишта феминистичке књижевне критике, односно гинокритике, 

али и са становишта теорије интерсекционалности. Тако се може препознати жена, у 

овом случају Ромкиња, припадница мањинског народа, која књижевност познаје као 

дело мушкараца (јер она чита немачке песнике, дело мушкараца, и то на језику који је 

један од доминантијих, нарочито када је у питању књижевност). Гина Рањичић говори 

о неочекивању интересовања за своје дело, што је честа ситуација када је у питању 

писање жена током претходних векова. Родна анализа доприноси осветљавању 

контекста стварања жене, јер у питању су „свеске”, незванично стварање жене, 

склоњено више у интиму (али ипак продавано и читано у наведеном случају). 

 

Влислоцки у тексту за Гину Рањичић каже да је прва позната песникиња 

циганског народа (Влислоцки, 1892, стр. 213), што упућује на њен тадашњи статус 

(Влислоцки тиме сведочи о свом знању, које вероватно не укључује и знање о стварању 

и познатости других ромских песникиња у многим другим државама у деветнаестом 
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веку). Језик на ком је писала је ромски, те се у канону ромске књижевности сматра 

„пиониром ромске лирике у Србији” (Ђурић, 2010, стр. 88). Влислоцком и Јакобчићу је 

догађаје из свог живота причала на три језика, од којих је један ромски. 

 

Из перспективе родних студија изузетно је важно место на почетку текста, када 

поводом смрти Гине Рањичић Влислоцки каже: „Један, не због властите кривице, али 

ипак углавном због неповољних спољњих околности промашен живот, који је згаснуо 

у јаду и беди, као и живот сваке Циганке и многих других песникиња.” (Влислоцки, 

1892, стр. 180). Интерсекционални приступ примењен на наведено место указује на 

припадност мањинској националној заједници и/или бављење песништвом као оно што 

додатно издваја/угрожава жену у патријархалном друштву. Хедина Сијерчић прави 

осврт на дело Гине Рањичић у контексту мајке ромске књижевности, а уз 

интерсекционални приступ највише управљен на тумачење дела ромских књижевница 

на простору бивше Југославије у двадесетом веку (Сијерчић, 2012). 

 

3. Закључак 

На основу текста Влислоцког закључујем о животу једне ромске песникиње да је 

она пример осцилирајућег идентитета током живота, а у зависности од контекста 

животних прилика у којима се налазила. Одрастала је у две породице и у више градова, 

стекла је формално и неформално образовање, говорила је више језика и писала 

жанровски хетерогена дела. Када је само стваралаштво у питању, у овом раду 

анализирала сам поједине, до сада непроучаване сегменте везане за писање Гине 

Рањичић, а на основу речи Влислоцког – писање и поезије и прозе, рецепција њеног 

дела током живота. На основу превода на српски језик Моме Димића, тумачила сам 

шест песама до којих сам дошла (Вуксановић, 2016). Иако је тешко сажети тумачење 

њених песама у неколико редова, овде указујем да у шест песама Гине Рањичић 

преовладава љубавна тематика и писање у првом лицу једнине. Песникиња у једној 

песми користи ми, сликовито пишући о ситуацији прогона, док у једној песми износи 

садржину сна. У њеним песмама сам простор (описи места на којима се Ја налази и 

кретање – на пример, прелажење и физичке границе, одлазак у другу, непознату 

земљу/крај због потраге за вољеним) играју значајну улогу, као и описи, слике из 

природе. Иако је Ја често у болу због неузвраћене љубави, оно није пасивно, већ је у 

покрету (Вуксановић, 2016). 

 

У самом тексту Влислоцког песама је много више и детаљна анализа њених 

песама тек предстоји, као и њихово повезивање са наведеним речима песникиње. Ово 

истраживање отвара нова питања. 

 

1. Неопходна је и посебна анализа начина на који Влислоцки у целом тексту 

приступа тим песмама: да ли и на којим местима пројектује догађаје о којима је 

чуо у песме Гине Рањичић, када то (не)оправдано чини, колико је његов 

очигледно позитивистички приступ стваралаштву Гине Рањичић утицао на 

исписану биографију и на који начин.  

2. У теоријском опредељењу које води рачуна о контексту живота ауторке, у 

будућим истраживањима требало би утврдити да ли живот и осцилирајући 

идентитети Гине Рањичић одражавају битне карактеристике њене поезије. 
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Када су у питању други анализирани аспекти, показује се да је Гина Рањичић 

имала више веза са мушкарцима који су имали различит статус у друштву и те везе су 

се одвијале у различитим околностима. Била је и богата и сиромашна, цењена, али и 

затворена и више пута трпела је насиље. Доста је путовала, а за њено дело је владало 

интересовање. Сви посматрани аспекти идентитета Гине Рањичић показују изузетну 

променљивост, а интерсекционални приступ омогућио је да се мапирају неки од узрока 

и последица променљивости. 

 

Како је до сада, осим помињаног рада Хедине Тахировић Сијерчић, 

стваралаштво Ромкиња на овим просторима било у сенци и феминистичке критике, то 

је допринос овог рада у указивању на живот и стваралаштво једне ромске песникиње, 

Гине Рањичић, као претходнице данашњих песникиња. Од изузетне важности је 

указивање на услове у којима је Гина Рањичић живела и услове у којима је стварала, 

што обогаћује поглед на стваралаштво жена посебно у деветнаестом веку. Такође, 

родни приступ животу и раду песникиње представља отклон од књижевних критичара 

који не желе да се дело Гине Рањичић уважи и тумачи, као и да и њено животно 

искуство не буде предмет посебне анализе. 
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DEPICTING THE IDENTITY OF “THE FIRST KNOWN” FEMALE ROMANI POET GINA 

RANJIČIĆ (1830-1891) 

 

Summary 

In this research I am analysing several aspects of identity of the first female Romani poet, Gina 

Ranjičić(1830-1891). Ranjičić’s works were not published during her time, however, Romologist 

Heinrich von Wlislocki wrote her biography and recorded about twenty of her poems. He published 
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this in his book Aus dem inneren Leben der Zigeuner. Thorough reconstruction of Gina Ranjičić 

identity, based on the above mentioned source, offers a possibility to depict all the complexities of 

this gifted and educated Romani woman-poet.Gender perspective, on the other hand, provides insight 

into her extreme identity and illustrates its heterogeneity resulting from various life challenges. The 

method of intersectionallity also additionally reveals the causes of transformations, mapping up the 

critical moments in life of a female poet. Originating from a Romani family, Gina Ranjičić had 

outlived eviction as a child and continued her life in a secondary family in another city. Later on, she 

lived both in wealth and in poverty, on her own or with different life partners, of various nationalities. 

Some of them offered her pleasing life full of wealth, joy and travels, but with others she suffered 

violence and poverty. Her work is heterogeneous both in terms of language and in genre. Her formal 

and informal education, according to Wlislocki, enlists her within the highly educated women of XIX 

century. In my previous work I analysed 6 of her poems, but her whole work and interpretation of 

Wlislocki need separate analysis. 

Keywords: Romani, woman-poet, travel, language, woman, literature 
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СЛИКА ИТАЛИЈЕ У ПУТОПИСУ ЉУБАВ У ТОСКАНИ МИЛОША 

ЦРЊАНСКОГ 

 

Oслањајући се на методолошке постулате имагологије, рад настоји да анализира путопис 

Љубав у Тоскани, испита како аутор пише о Другом и утврди статус Италије у просторној 

вертикали Милоша Црњанског. Следећи византијску нит у Италији, путник, који је глас свог 

народа и словенства, размишља о антици и колевци медитеранске цивилизације, културним и 

религијским разликама, бројним видовима модернизације, пореклу ренесансе, те настоји да 

(ре)дефинише лични и колективни културни идентитет. Долази се до закључка да Црњански 

има свест о медитеранском наслеђу своје културе, свест о Медитерану који није само 

геополитички простор, већ амалгам култура и цивилизација, те je свест да је национално 

европско, а европско национално, оваплоћена у путопису који је направио прекретницу у 

развоју српског путописа. Љубав у Тоскани представља велику мистерију Љубави, оне 

животодавне силе која покреће свет и чита се и као неодвојива етапа пишчевог суматраизма, 

поље укрштаја етеричне, будистичке традиције са класичном европском. Слика Италије коју 

откривамо амбивалентна је, те закључујемо да Италија није један од повлашћених простора у 

делу Црњанског. 

Кључне речи: Други, идентитет, путопис, Италија, Медитеран. 

 

 

Италије, оне из путописа, и нема. 

Милош Црњански, Љубав у Тоскани 

Увод 

Топос путовања од изузетне је важности у опусу Милоша Црњанског, а Италија, 

посебно између два светска рата, појављује се као битна демаркациона линија у 

његовом животу и поетици. Путопис који се најчешће посматра као нефикционална 

приповедна проза (Гвозден, 2014) жанр је који је прошао кроз велику амплитуду – од 

информативног, дескриптивног и дидактичког карактера који је у почетку имао, до 

лирске прозе, коју је увео Црњански управо путописом Љубав у Тоскани. У овом 

отвореном, хибридном жанру преплићу се различити културни, историјски, политички, 

социјални кодови, као и елементи других књижевних жанрова – (ауто)биографије, 

дневника, мемоара, есеја, романа, поезије. Стога је путопис жанр који морамо 

посматрати као синтезу фикционалног и нефикционалног. Такође, од потпуне маргине, 
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путопис је доспео у центар управо у периоду авангарде, да би са појавом масовних, 

туристичких путовања у другој половини ХХ столећа (поново) запао у кризу. 

Италија као повлашћени простор српског и европског путописа (Гвозден 2014; 

Ступаревић, 1976, стр. 103), Il Bel Paese, наследница антике, старе грчке и латинске 

културе, колевка ренесансе, неизоставна је етапа на животном путу европских 

интелектуалаца, део великог Grand Tour-a, а Италија Милоша Црњанског обухвата 

широке просторне координате, од Тоскане, преко Рима, Напуља и Помпеје до 

Сицилије. У дугом временском распону Италија је заокупљала пажњу Црњанског, од 

путописа Љубав у Тоскани (1930)  до позног дела Код Хиперборејаца (1966), насталог у 

изгнанству, и недовршене Књиге о Микеланђелу. Италија је простор трагања по себи 

(Ступаревић, 1976, стр. 162), обзорје мистерије Љубави (Љубав у Тоскани), али и поље 

у којем се оваплоћује друга велика мистерија, мистерија Смрти, са којом се 

(путо)писац суочава у жанровски поливалентном делу Код Хиперборејаца. 

 

Љубав у Тоскани – нови путопис 

Путопис Љубав у Тоскани, пробио је хоризонт очекивања тадашње критике и 

изазвао оштру полемику на страницама часописа Време, те означио еру новог, лирског, 

унутрашњег, интимног путописа у српској књижевности. Главни актери полемике која 

је задирала у саме основе путописа као жанра и разумевање књижевности били су 

писац Милош Црњански, који се залагао за нов, самосвојни путопис и критичар Марко 

Цар који је жестоко бранио „традиционални”, „класични” путопис и замерао 

Црњанском, пре свега, одсуство фактографије, што је, како су показали каснији 

тумачи, пре свих Жељко Ђурић
1
, неоснована замерка. Иза ваздушасте копрене 

песничке речи јасно се види Италија која, ипак, стоји на чврстој основи. Милош 

Црњански веома добро познаје и историју и савремени тренутак, ерудита је богате 

културе и великог читалачког искуства, али фактографија је преломљена кроз изразито 

лирску призму његове свести, јер циљ тог путовања, како је уочила Марија Митровић, 

није био опис виђених предела, већ проналажење личне, али и колективне сигурности 

после ужаса Великог рата, могућност духовног препорода и покушај укључивања свог 

народа и своје културе у европску, западну цивилизацију (Митровић, 2010, стр. 3, 9). 

Трепераву, нову слику Италије доноси ово дело, чији се путописни карактер не 

наслућује из наслова – нема уобичајене жанровске назнаке у виду писма, успомена, 

сећања; енигматичан наслов Љубав у Тоскани (првобитни наслов био је Љубав) 

имплицира карактер дела. Све је у овом путопису лелујаво, етерично, онирично, а 

основни елемент који доминира је ваздух. Ваздух је, како је утврдио Петар Џаџић, 

елеменат који преовлађује у просторима среће Милоша Црњанског (Џаџић, 1995, стр. 

6). Повлашћени простори Црњанског увек су негде другде, најчешће на северу (Џаџић, 

1995, стр. 34) – Русија, Хипербореја, Суматра, Београд. Истичући важност простора за 

разумевање поетике Милоша Црњанског, Петар Џаџић се пита: 

„Није ли драму животног свакодневља Црњанском режирао његов сопствени (стваралачки) 

либидо, жељан живота другде, живота у имагинарним просторима, који почиње кад реалност 

постане несносна, и који све привлачнији бива уколико је притисак саме стварности жешћи.” 

(Џаџић, 1995, стр. 16–17). 

                                                           
1
 Више о томе видети у радовима „Италијанска култура у једној књижевној полемици: Милош Црњански 

и Марко Цар”, као и „Пиза”, који су објављени у књизи Италија Милоша Црњанског и наведени у 

одељку Литература (Đurić, 2006а, 2006b). 
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О важности  и специфичности схватања простора у делу Милоша Црњанског 

писао је и Тихомир Брајовић. Он је утврдио да лирско Ја код Црњанског увек тежи да 

буде на другом месту, те да је атопичност стога једно од главних обележја дела овог 

писца (Брајовић, 2005, стр. 90). Субјект никада није на правом месту, чак и идеална 

завичајност, Београд, специфичан је спој атопије и утопије – поезија о идеализованом и 

повлашћеном простору настала је далеко од њега (2005, стр. 92). 

 

Суматраизам Тоскане: етеричност, љубав, породиља, словенство 

Ваздух, етеричност, пронашао је и преузео Црњански из старе кинеске и 

јапанске лирике, коју је непосредно пре пута у Тоскану преводио у париским 

библиотекама. У путопису Finistèrе себе назива „ђаком Кинеза”, „који су први видели 

да је све љубав”, и он верује да ће „ту љубав, која је била само физичка и етичка моћ, 

претворити у метафизичку снагу” (Црњански, 2008б, стр. 53). „Хтео сам да се 

стрмоглавим у ваздух, где ништа више не боли” (Црњански, 2008а, стр. 65) каже он 

експлицитно и доживљава ваздух, па и Италију, као ослобађање од телесног и 

овоземаљског: „Збуних се само од растанка са телом, осетих како је земља мека, како 

ме прима ваздух и како нема више ничег тврдог и непомичног, на што сам, дотле, 

безбрижно спуштао главу” (2008a, стр.66). Посредством љубави, која се протејски 

разлива Тосканом, он хоће да веже, да споји свет, да нађе невидљиве везе, те је овај 

његов етеризам аналоган теорији суматраизма и у сагласју са основним начелима 

његове поетике.  

У првом плану су небеса Италије, небеса Тоскане. Појам небеса везан је у овом 

путопису и за хришћанску и будистичку традицију, сматра Марија Митровић 

(Митровић, 2010, стр. 7), док Исидора Секулић, која је прва похвално писала о Љубави 

у Тоскани замера Црњанском одсуство религиозности, претерану чулност и пречесту 

употребу речи блуд (Секулић, 2005, стр. 164–165). Писац у Тоскану убраја и Перуђу, 

која је срце Умбрије – и овде се игра реалијама, фактографијом. Он добро познаје 

географију, али надраста њене границе; оно што је његовом бићу иманентно и важно 

су радост и благост коју налази у различитим италијанским регијама: 

„У овом амфитеатру зелене Умбрије, над долином ружичастог Асизија, где се изнад вињага и 

маслина сваки час појаве и нестају Перуђа, и Спело, и Монтефалко, и далека брда, у ваздуху 

бисерне боје, нема туге, него је све бистра и провидна пролазност, без бола. Ствари постају 

слике, личности исто тако. Иначе је Умбрија брдовита, далеко од главних путева и вреве 

светске, нетакнутија од Тоскане, временом и новошћу, али и сама у себи има неке тишине, што 

личи на снове. По њој је слатко ходати, у њој обузима скромност, и нека мутна, радосна 

извесност непролазности. На дну је њеном благост.” (Црњански, 2008а, стр. 183) 

 

Нема чврстих граница, преливају се и регије и епохе, и  прошлост и садашњост, 

све је лелујаво – овај путопис не настоји да буде бедекер, не даје списак знаменитости. 

У средишту је љубав; „за љубав сам путовао” (Црњански 2008а, стр. 79), понавља на 

више места наш путописац, а кроз то делирично осећање, које се посматра као Ерос, 

животодавна и живототворна сила, спознају се Сијена, Пиза, Фиренца, Асизи, Перуђа и 

Сан Ђимињано, у ту оптику призивају се ранији путописци који су ходили Италијом 

(Гете, Стендал, Тен....), највећи италијански ренесансни уметници (Данте, Бокачо, Чеко 

Анђолијери, Дучо, Ђото, Микекланђело), те света Катарина, заштитница Сијене... У 

тосканском пролећу, врхунски симбол кроз који се указује истина о љубави је лик 
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породиље, младе Мадоне. Она није само ренесансна, италијанска, католичка. У њој су 

пре свега трагови Венере, хеленски, али има и далеких, азијских: 

„Богородица, каткад прецизна и перверзна, садржи сву прошлост малоазијску, виткост и болну 

префињеност кћери Аменофиса, на египатским фрескама и тишину и мир асирских тапета, на 

којима, већ видан, сјаји знак Сунца и Месеца и звезда, што су ту, и на овим тосканским 

сликама.”  (Црњански 2008а, стр. 137) 

Таква визија одговара теорији Милоша Црњанског о вези уметности у читавом 

свету и покличу који одјекује са страница овог путописа: „Везујмо свет и не 

распарчавајмо га: сви су облици у вези, као што је исти ред корака у играчица 

мегарских и сидонских и јаванских” (Црњански, 2008а, стр. 112). Породиља припада и 

нама, Словенима, наследницима Византије, хоће да докаже Црњански: 

„Византински монаси беху далеко, а пизански мајстори су радили само у камену, па ипак, баш 

ту, у тој дивљој, крволочној, средњовековној вароши, пре него ма где у Тоскани, створише 

слику благости што је снажнија од страсти, девојаштва што је слађе и моћније од зрелости 

женске, породиље, нежне и јако младе. Одевена у љубичасто и модро, окована златом, она се 

јави у том ратничком граду, као и љиљан у врху оппгтинске куле, изненадно и дирљиво, као 

што се у Словенству нешто јавља, силно и неочекивано [истакла И.Б.]. После толиких векова 

нерада, као да прекида није ни било, сијенски сликари сликају хеленски, по злату и мрачним 

подлогама византинским, страсне и велике очи женске и анђеле младиће, са дивним коленима, 

као у дорских тркача [истакла И.Б.]. ” (Црњански, 2008а, стр. 129) 

 

 Она доноси утеху и спас преко љубави и радости рађања, које је вечно, и које, с 

тим у вези можемо читати у карневалском кључу – свет се стално изнова ствара и 

обнавља кроз извесност рађања које му обезбеђује бесмртност. 

Црњански експлицитно каже да путује због свог народа, због Словена, због 

„безбројних бедника Гогољевих” (Црњански, 2008, стр. 132–133): 

„Пошао сам из Париза, свесном тугом, а не безбрижно и случајно, са јасним сазнањем своје 

дотадање немоћи, да шта у свету изменим. Оронуо и клонуо, у овом лудом времену као и 

други, после толиких горких година сеоба и ратова, изгубио сам био сваки смисао онога чему 

ме родише. (...) Измучен, равнодушан за све, кад је пролеће дошло, пођох у Италију, да 

изменим и душу и тело [истакла И.Б.]. Тамо куд одоше сви народи, изузев словенских, одох и 

ја збуњено, да нађем звезду зорњачу.” (Црњански, 2008а, стр. 218) 

 

„Али ја нисам, као други путници, весело и безбрижно, дошао да то видим. Из мојих крајева 

ни десеторо овде били нису. Ја сам дошао да дрхћућом руком успоставим везе, невидљиве и 

невероватне, милујући ову цркву. Ништа ме не занима што уоколо говоре; камен питам у који 

су узидали киринејско хришћанство, под пригушену светлост сиријских и јудејских отвора, у 

похотљиву и крволочну сицилску веселост. Питам, о судбини нашој, крв и лешине што су 

окусиле со мора Средоземног. Путујем, безна-чајан и прашњав, али за душу двеста милиона 

нагих и дивљих, који иду из даљине за мном, несвесним, тешким и зверским кораком.” 

(Црњански, 2008а, стр. 77) 

 

Управо због тога тежи да се дистанцира од просечног туристе; даје негативне 

хетерослике, пре свега Енглеза и Американаца, који са бедекером и фотоапаратом, 

материјалистички, лишени духовне и откривалачке димензије путовања, пролазе 

Италијом. Њихова фриволност, лакомисленост и театралност далека је бићу нашег 

путописца, стога су наведене хетерослике у функцији отклона од туристичког 

путовања (на које се понекад и он сам отисне), али не и у функцији инфериорног 

сагледавања Другог: 

„У хотел, Енглескињама и Американкама, долазили су професори универзитета. Они су 

измишљали излете. Били су присталице ломбардске и италске теорије о пизанској ренесанси, 
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противници византинске. И ја сам ишао за онима што дођоше из Јитланда, Кента и 

Калифорније, да, за свој новац [истакла И.Б.], виде ренесансу. (...) Ишли смо цео дан, по 

улицама пустим и испрепуцаним од жеге, међу Американкама, очешљаним као жене на 

фрескама Гробља. Оне су сву ноћ оргијале, а прекодан купиле брижно, у своје мале, црне 

апарате, негативе: апостоле, светитеље, Благовести, крстове и пизанске орлове [курзив 

И.Б.].” (Црњански, 2008а, стр. 73–74) 

 

Насупрот туристима, јављају се претежно позитивне хетерослике локалног 

становништва, било да се ради о скромности и блажености светог Фрање, умећу 

ренесансних сликара и уметника или о обичним људима: „Опкољен брдима, мушки 

свет је остао витак и леп, са уздржаним ходом и великим, мрачним, очима, у чијој 

црнини има сјаја угарка и крви (што онесвешћује, увече, у хотелу, оматореле 

Енглескиње, које вире кроз стакло великих наочари, у оквиру од корњаче)” (Црњански, 

2008а, стр. 73–74). 

Путопишчев исказ: „Италије, оне из путописа, и нема” (Црњански, 2008а, стр. 

92) својеврсни је лајтмотив овог дела. Он веома добро познаје путописну традицију, и 

замера многим путописцима, чак и Гетеу, понављање општих места, клишеизираних 

слика и стереотипа о Италији: 

„У хотелима, раскош, разблуда и фокстрот, са рекламом Музеја. Читају се безбројни, чувени 

путописи, од најстаријих све до Монтења, председника Де Броса и Лаланда, што су сад 

смешни. Његова екселенција Гете застаје и у селима, ако му само јаве да има неки класичан 

споменик; проводи дане пред фасадама Виченце, а крај Асизија, крај Истока, „колевке 

љубави”, пролази без и једног погледа за Перуђина, фрањевачку готику, Ђота и дивну Св. 

Клару.” (Црњански, 2008а, стр. 94) 

 

 Једини којег уважава је Стендал, али не иде ни његовим стопама, он самосвојно 

корача, са својим мислима и циљевима. Поред туризма, не воли ни модернизацију која 

је захватила Италију – рекламе фабрике Пирели, некадашњи дворци претворени у 

хотеле у којима се игра фокстрот а Американке оргијају ноћу, електрично осветљење 

старих, вишевековних, некада крволочних и сурових градова, мирис бензина и уља за 

моторе који боји пролеће у Тоскани, приликом шестогодишњице Дантеове смрти... 

Ближа му је прошлост, и она ренесансна, о чијем пореклу размишља – није само 

пизанска, италијанска, присталица је Црњански теорије о византијском утицају на 

ренесансу – као и она даља, антика, која носи несумњиви грчки, хеленски печат: 

„Предренесанса, пизанска ренесанса, безбројне хипотезе, огромна збрка есејиста. Равенски 

пејзаж са цртежом индијских пећина, Готика, пуна персијских утицаја, преко Сијера Неваде и 

Провансе, на љубавним сликама крсташког хришћанства. Никола Пизанац као Етрурац, Латин, 

Сицилијанац, геније, имитатор, хистерик. Треченто под утицајем јапанских лакова, 

Леонардови пејзажи под школом иранских примитива – уморни мозгови историчара 

уметности. А све те везе, у ствари, једно једноставно и вечно јединство земаља, брда, 

уметности. Земља је један пастир, а не два, који лежи полеђушке у трави и свира у фрулу. 

Лепи и чудни збир бројева, што повезан трепери. Давно сам знао да испруженом руком, ако је 

блага, могу да помилујем чак Урал. (...) Узалуд назив la renaissance avortèe: прекида у историји 

уметности никад није било [курзив И.Б.]. Овде је само један почетак, у овим жутим долинама, 

испод белих и модрих Алпа. Ренесанса је љубав према породиљи, што значи мешање плахог са 

благим, свемоћним.” (Црњански, 2008а, стр. 84–85) 

 

Византија и медитеранско наслеђе српске културе 

Истакли смо већ мисао Милоша Црњанског о везама у уметности разних епоха 

и различитих крајева света. У Италији, у Тоскани, он настоји да реконструише трагове 
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словенства не само сећајући се Скјавона, венецијанских војника (Црњански, 2008а, стр. 

90) или Немањића са којима је Сијена склапала уговоре (2008а, стр. 210), него пре 

свега откривајући византијске слојеве у италијанској уметности. Црњански је писац 

свестан културних митова и ограничења. Будући да Медитеран није јасна географска, 

па ни недвосмислена културолошка чињеница у српској историји и култури, ни 

медитеранизам Милоша Црњанског не исцрпљује се само у путописним искуствима из 

Италије, Шпаније, са Крфа. Црњански, попут Винавера, има свест о медитеранском 

наслеђу своје и наше културе, о дубоким, суштинским везама које нас спајају. 

Медитеран, стара раскрсница у коју се вековима све слива у једно ново јединство 

(Brodel 1995: 10), који није само геополитички простор, већ амалгам култура и 

цивилизација, раскошне наслаге историје, ратова, легенди, део је и нашег културног 

кода, којег се званични ток наше историје (књижевности) одрекао, или га бар 

потиснуо. „Слабљење и губитак медитеранског лика културе најнижа је тачка нашег 

саморазумевања” (Јерков, 2013, стр. 35), а болна је чињеница да колективна свест 

пренебрегава „медитеранство” Византије и тако велики дисконтинуитет доприноси да 

је Медитеран данас оно што смо заборавили, наша „мера губитка”  (2013, стр. 37). 

Свест о припадности наше културе, пре свега посредством Византије, том и таквом 

Медитерану, свест да је национално европско, а европско национално, оваплоћена је у 

путопису Љубав у Тоскани, који  стога, пре свега, посматрамо као део пишчевог 

медитеранског искуства. 

Завичај, или прецизније речено чежња за завичајем с једне, а туђина, путовања и 

изгнанство, с друге стране, омеђили су дело и живот Милоша Црњанског, великог 

путника који је пропутовао готово целу Европу (и о томе оставио писаног трага). 

Завичај, верујемо, није схваћен као политичка отаџбина. И сам Црњански је раздвајао 

та два појма. Критикујући европеизацију превода старих кинеских и јапанских 

песника, на једном месту пише: „Проналазе у кинеској лирици и тако што, што 

означавају са „troubadour-like”, спомињу „shinese Verlaine”, а најлепшу песму Ли-Поа 

завршују са: „My fatherland of thee!”  у ритму енглеске химне, мада Кинез мисли на 

завичај, а не на неку политичку отаџбину” (Црњански, 2012, стр. 50–51). 

Сматрамо да је овакав доживљај завичаја имао и сам писац. Стога и воли 

италијанске градове који су ван утабаних туристичких стаза, попут маленог Сан 

Ђимињана, месташца у којем је 1300. Данте био посланик Фиренце, јер у њему открива 

мир, налик оном из Суматре, свеопшту Љубав, и сличност са родним крајем: 

„У бићу тих малих тосканских вароши, на брду изнад житних долина, има једна скромност и 

сељачка ведрина која ме сети родног краја. И учини ми се из даљине драг и добар, мој, па 

какав био.Расплинуше се од тог загрљаја сва моја пизанска и сијенска уображења. Нити се 

може, видех, на ни-чему саздати свет, нити се у туђини налази тогша падина брда рађања, са 

које све може да се дохвати и помилује руком. Пизансна раскош учини ми се лудо расипање, а 

сијенска страст, заостала, шпанска перверзија, која ми беше дотужала. Сеоска тишина и мирис 

жита освестише ме и ја видех да ме је Италија залудела, а да није опасност у томе да се вратим 

своме, већ да се не вратим.”  (Црњански, 2008а, стр. 220) 

 

Долина Арна подсећа на Саву, Тоскана је у вези са Сремом, те поема 

Стражилово, писана управо 1921. на брду Фиезоле изнад Фиренце, кореспондира 

савршено са овим путописом. Ипак, меланхолични тон Стражилова није доминантан 

тон путописа Љубав у  Тоскани. На моменте се у Сијени пројављује туга,  кроз сонете 

Чека Анђолерија, Содомину болну чулност; мисао о смрти, „сестри нашој” (Црњански, 

2008а, стр. 179) јавља се у Асизију, уз размишљања о смрти светог Фрање, а у Сан 
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Ђимињану, на крају пута, загледан у своје дубине и даљине, путник досеже пуноћу 

самоспознаје: 

„У моме бићу било је, не у свету, тамно и болно лудило. (...) Унутра, у нама, нека жар држи 

свет, непроменљиво и непрекидно. Загледан у себе, сред сијенског пролећа, увидех да је све 

што се види пролазно, али да је у мени могућност звезде, што вечно сја. Рађање ми се учини 

топла и чиста брдска падина изнад света, са које све може да се дохвати и помилује руком.”  

(Црњански, 2008а, стр. 219–220) 

 

Знак Љубави и тихе радости односи превагу у путопису Љубав у Тоскани, кроз  

вечно пролеће, „perpetuum ver est” (Црњански, 2008а, стр. 126), радост и благост 

Породиље која ће искупити тосканске вароши од мрачне и грозне, крволочне 

прошлости, Асизи, „колевку Љубави” (Црњански, 2008а, стр. 177) у којем се осећа 

хармонија речи светог Фрање, који је проповедао чак и птицама и имао љубави за сва 

створења, а посебно кроз Дантеов спис o љубави, Vita Nuova. Интересантна је 

чињеница да читаво поглавље о Фиренци Црњански посвећује Дантеу, што му се у 

литератури замерало (Секулић, 2005, стр. 167) – нема спомена чувених фирентинских 

галерија и музеја, ни шума Арна и фонтана (које иначе наш (путо)писац необично воли 

и истиче, на пример, у књизи Код Хиперборејаца) – за њега је Данте душа Фиренце, а 

наведено дело у којем господари Љубав, „најлепши фиорентински животопис” 

(Црњански, 2008а, стр. 165). Он у њега (у)чита(ва) „горки талог искуства”, и сматра да 

је „питање Беатриче (...) индиректно, не као питање Омира, или отужно тражење 

замене за Шекспира” (Црњански, 2008а, стр. 162). Прикључује се великој полемици 

која се водила око Дантеовог дела и закључује да Беатриче није само алегорија: 

„Већ од те прве књиге Vita Nuovе ми смо, супротно великој већини данашњих коментатора, и, 

до крајњих граница тог супротног мишљења, за тезу биографије песника, за мишљење: да је 

Vita Nuovа, крај свих савремених, стилских додатака, интиман дневник, љубавни, лирски 

запис, доцније приређен за ширу јавност; за мишљење да је Биче Портинари била 

фиорентинска госпођица, познаница и несуђена невеста Дурантеа Алигијерија.” (Црњански, 

2008а, 173) 

 

Уз Дантеа, „дубоко пролетерски” (Црњански, 2008а, стр. 212–213) и сиромашни 

Сан Ђимињано који поистовећује са родним крајем, Асизи у којем царују сиромаштво 

и љубав светог Фрање, највећи утисак на Црњанског остављју фреске, које уносе 

посебну нијансу прозрачности и лелујавости у Тоскану: „У тим предвечерњим 

часовима, у златној светлости, фреске, једва видне, имају нарочиту лепоту и вредност. 

У потпуној тишини и мртвилу, тада, замењују јаву” (Црњански, 2008а, 192). На њима 

открива далеке утицаје, Исток, велике очи, очи „сиријске играчице” (Црњански, 2008а, 

стр. 190), али пре свега Византију, на оним најбољим, Ђотовим: 

„Помешавши тај живот са животом Христовим, без икаквих других намера сем причања, 

простог и јасног, Ђото је ипак, занесен сликарским мислима, створио фреске у којима има 

више византинског, но што би есејисте желеле. (...) Те фреске, цртане наивно, са извесним 

познавањем античке скулптуре, есејисте, које га сад више не воле тако као пре, још увек 

истичу као почетак талијанског сликарства, ослобођеног византинизма, од којег се ни сијенски 

лиричари нису могли да отисну. У ствари, као што је шегртовао и мешао боје за Чимабуеа 

некад, тако је и после мислио византински. (..) Што се његове драматичности тиче, толико 

извикане, она је исто што је и лиризам Дучов, само мање раскошна. Добра византинска 

школа.” (Црњански, 2008а, стр. 196–197) 

 

Византија се показује као Други, непожељни Други којег италијанска култура 

хоће да се ослободи, иако су њене боје уткане у све поре италијанске уметности и 

живота, сматра Милош Црњански, који је у овом путопису показао изузетну 
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истанчаност за боје, било да слика пејзаж или говори о маслини, која је симбол и 

суштина Медитерана. Навешћемо само неколико примера: 

„Таласи брега, овде, далеко од мора, модре се у разним нијансама ултрамарина, једино се 

чемпреси црне, а небо црвени. Слика, све је то умбријска слика.Жуто, па црвено, па бело, па 

плаво, па звезде. Између њих боја окера и умбре. Попци зричу. Велико море, мирис земље, а у 

висини руменило по брдима. Варош у мраку све више бели. Жене пролазе крај зидова, са 

великим бакарним судовима на глави, по воду. Као да смо негде на Истоку.” (Црњански, 

2008а, стр. 185) 

 

„Аутом до Сан Ђимињана јури се брзо, у облацима прашине. Сва је Тоскана уоколо као врт. 

Љупка је сва, мада је валовита, зелена и љубичаста као море. Брда уоколо су мека, што се више 

иде на југ, све светлија, а топе се у осветљењима вечерњим. Наступа час испаравања неког, 

врло провидног; измаглице што оставља земљу као душа. Земља тамнозелена, сребрна од 

безбројних маслина, неизмерно је ведра, над њом се таласају брда жута, мало мутнија. Даљина 

је чиста и као да трепери од звезда.” (Црњански, 2008а, стр. 210) 

 

„Ни једно биће на земљи није тако нежно и дивно, као залистала маслина. Има их бледих и 

сребрних, зелених и помодрелих, голубије плавих и румених као вино. Разастрле су свој 

свилени ваздух над Сијеном. Живот је благост и оно, што се иза њега крије, невидљиво, а 

вечно, маслина је.” (Црњански, 2008а, стр. 91) 

 

Опсесивно понављање боја, композиција и ритам поетских слика које личе на 

творевине експресионистичког сликарства, истовремени утисак прозрачности и дубине 

стварају посебан однос према реалности целог путописа, утврдио је Жељко Ђурић 

(Ђурић, 2006а). Чини се, ипак, да је бар када је реч о Пизи и Сијени, доминантна боја 

жута. Жут је и Арно и мирисно вино које се пије и јȁра и магле које се спуштају над 

Пизом, која је каткад „жути загушљиви град” (Црњански, 2006а, 68), а каткад „жута и 

светла паланка” (2006а, стр. 68), као и Сијена, која „се диже модра и жута, као морско 

стење, обрасло травуљином” (2006а, стр. 99).  Жуто је боја чија симболика варира од 

најсјајније, најтоплије и најекспазивније боје, боје светлости и живота, боје злата, 

сунца и вечности до присутности у хтонском свету и изопачености врлина и 

окрутности у пекиншком позоришту (Rečnik simbola, 2009, str. 1141–1143). 

Амбивалентност ове „најбожанскије и најземаљскије боје” (2009, str.1142) одговара, 

доносимо закључак, у потпуности слици Италије коју нам у путопису Љубав у Тоскани 

нуди Милош Црњански.  

 

Закључне напомене 

Нову књижевну снагу после разарања и ратних вихора Црњански је нашао  у 

синтези Италије и завичаја. Његова огромна лирска енергија, широка космополитска 

визија је у пролећу, Љубави, Италији, али и дубоким промишљањима различитих 

слојева прошлости и широке лектире нашла снаге да трансформише жанр путописа и 

створи дотад незамисливу слику Италије у српској књижевности. Та слика, ипак, није 

сасвим позитивна. Она је амбивалентни амалгам различитих слојева историје, 

уметности, легенде, старих хроника и свакодневног живота оновремене Италије коју 

Црњански веома добро познаје. Дивна тосканска небеса мешају се са страшном 

мржњом италијанских градова у прошлости, радост рађања сустиже меланхолија; 

упркос благој породиљи и свепрожимајућој Љубави, тоскански градови остају 

„ћакнуте паланке” које суше рубље у прозорима и захваћени модернизацијом и 

туризмом нису апсолутни простори среће, попут Суматре, Русије, Хипербореје и 

Београда, који остају идеал и апсолут. 
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Ипак, Љубав у Тоскани читамо као неодвојиву етапу пишчевог суматраизма, 

поље укрштаја нематеријалне, етеричне, будистичке традиције са класичном 

европском. Црњански успева да савлада политичке и лингвистичке границе, провоцира 

хоризонт очекивања публике и критике, показује да се увек прображени и измењени 

враћамо с пута, а туђ свет самеравамо и саображавамо према сопственом. Свака слика 

је релативна, а концепти попут „нације” и „народа” су током историје добили своје 

прелазне конкретизације (Dyserinck, 2003). Ипак, у исто време, релевантна je и 

чињеница да људско биће има потребу за припадношћу, те су национална осећања, 

која се јављају и овде, уз незаобилазни дискурс отворености, толеранције и 

космополитизма управо израз те потребе за колективношћу(Dyserinck, 2003). Отворен 

и пријемчив за нова искуства, путописац јесте глас (са) Балкана и глас словенства, али 

у његовом емоционалном и мисаоном видокругу егзистирају различити 

епистемолошки системи. Сусрет са другом културом, који се најчешће остварује кроз 

превођење, путовање и(ли) емиграцију отвара питање идентитета и проблематизовање 

односа према Другом. Код Црњанског не уочавамо ни инфериорност ни супериорност 

посматрача, него дијалог равноправних представника различитих култура. Његово 

путовање је и реално и имагинарно, и емотивно и  интелектуално, на махове и 

туристичко, али открива нам широку хуманистичку визију у којој има места за Другог 

и другачијег, и због тога је он један од писаца посредника који доприносе бољем 

разумевању међу народима и културама. 
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THE IMAGE  OF ITALY IN  ТHE TRAVELOGUE LJUBAV U TOSKANI  (LOVE IN TUSCANY) 

OF MILOŠ CRNJANSKI 

 

Summary 

This paper tries to analyze, relying on the methodological postulates of imagology, the travelogue 

Ljubav u Toskani (Love in Tuscany), examines how the author writes about the Other and determines 

the status of Italy in the spatial vertical of Miloš Crnjanski. The talk about the Other always implies 

the talk about ourselves, so this study wants to provide an insight into the author's vision of his 

country and its own culture. Following the Byzantine heritage in Italy, the passenger, who is the voice 

of his nation and Slavdom, thinks about many issues – from the antiquity and the cradle of 

Mediterranean civilization, cultural and religious differences, different aspects of modernization, the 

origin of the Renaissance, to the (re)definition of personal and collective cultural identity. The 

conclusion is that Crnjanski is a writer aware of Mediterranean heritage of his culture, he is aware 

that European is national and national is European, and that is embodied in the travelogue that was a 

turning point in the development of Serbian literature. Ljubav u Toskani is a great mystery of Love, 

one life-giving force that moves the world and is read as an inseparable stage of writer’s sumatraism, 

as well as a field of intersections of etheric, Buddhist tradition with a classical European. The image 

of Italy which we reveal is ambivalent, and we conclude that Italy is not one of the privileged spaces 

in the oevre of Miloš Crnjanski. 

Keywords: Other, identity,  travelogue, Italy, Mediterranean. 
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„ДРУГО У СЕБИ” ИВЕ АНДРИЋА НАСПРАМ „СЕБЕ У ДРУГОМ” МИЛОША 

ЦРЊАНСКОГ 

 

Рад се бави упоредним сагледавањем рефлектовања Другог у Травничкој хроници Иве Андрића 

и Роману о Лондону Милоша Црњанског. Полазећи од уочавања разлика и дефинисања типа 

мјеста радње истакнутих у њиховим насловима, на примјеру феномена пролаза и пролажења, 

преко усмјеравања пажње на појединачне ликове и разматрања њихових односа према 

другости, долази се до слике два различита концепта реакције на Друго. Сагледавање два 

различита јунака у различитом простору и времену, али створена из перспективе двије 

модерне свијести управо у лику странца, отвара питања природе средине у којој су се нашли, 

те нужности става који су према њој заузели. Резоновањем промјена у главним јунацима ових 

дјела доводи се у питање неопходност мијењања и аутентичност идентитета при тим 

промјенама.  

Кључне ријечи: Андрић, Црњански, пролаз, другост, промјена, идентитет 

 

 

 Проматрање оног што је маркирано као Друго у књижевним дјелима 

претпоставља резоновање одређене супротстављености између поменутог и оног што 

би била примарна култура. Тако постављена полазишна тачка довела би нас до 

потенцијалних констатација о стереотипима и потреби толеранције као исходишног 

резултата. Суочени са комплексним дјелима какви су Травничка хроника Иве Андрића 

и Роман о Лондону Милоша Црњанског проналазимо као неопходну модификацију 

проматрања другости која не мора бити детерминисана познатим категоријама којима 

описујемо оно што нам је супротстављено, која можда не мора бити детерминисана 

уопште осим чињеницом да је другост. У том правцу, она бива схваћена првенствено, а 

можда и једино, као оно што је другачије те као такво, у одређеном контексту, постаје 

за појединца (не)савладива препрека.  Начини реализовања те препреке, као и она сама, 

код ова два писца су различити но узимајући у обзир парадигматску сличност између 

поменутих дјела усуђујемо се тражити трагове имплицитне полемике која сугерише 

управо различите одговоре на иста питања о судбини појединца (не)снађеног у Другом. 

                                                           

 alexandra_obradovic@hotmail.com 
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 Појединачни ликови на које ће бити усмјерена аналитичка пажња јесу странци у 

срединама у којима их читалац упознаје, али странци у различитом времену, окружењу 

и положају. На фону тих разлика између ова два лика очигледан је један крајње 

дивергентан однос (на то нас упућују основни подаци о њима: Давил је конзул у 

Травнику почетком XIX вијека; Рјепнин емигрант у Лондону средином XX вијека), али 

кад је ријеч о Црњанском и о Андрићу очигледност увијек треба довести у питање. 

Тачке у којима се сусрећу су често тачке у којима се разилазе у поетичком смислу те ће 

у том кључу бити посматрани и резултати овог аналитичког осврта.   

  

1. Феномен пролаза и пролажења 

 Имајући у виду чињеницу да су оба романа насловљена тако да самим насловом 

експлицирају мјесто радње, конкретан град односно касабу, неопходно је дотаћи се 

њихове природе онако како је она представљена у романима. Значај врсте простора у 

које Андрић и Црњански смјештају своје јунаке постаје јаснији не само из повлаштеног 

мјеста у наслову него и из међуљудских и личних односа које тај простор јунацима 

намеће. Наиме, суочени са тешком босанском тишином или многољудном лондонском 

самоћом, Давил и Рјепнин долазе на праг унутарњих сукоба који дају основне црте 

њиховим портретима.  

 На почетку Андрићевог романа имамо овакав опис Травника: „Tо је у ствари 

једна тесна и дубока раселина коју су нараштаји с временом изградили и обрадили, 

један утврђен пролаз у ком су се људи задржали да живе стално, прилагођавајући кроз 

стољећа себе њему и њега себи.” (Андрић, 1963, стр. 13). Како је ријеч пролаз Андрић 

посебно истакао у тексту, морали бисмо је разумјети као својеврстан сигнал читаоцу. 

Из многобројне литературе о Андрићу позната нам је слика Босне као раскрснице 

путева, као мјеста сусрета Истока и Запада, те нам ово обиљежје Травника не дјелује 

изненађујуће већ се уклапа у Андрићеву склоност ка сужавању оквира приче на мали 

простор, који би у овом случају био Травник. Ако бисмо такву Андрићеву ознаку 

поставили поред исте ознаке његовог савременика али за један сасвим другачији 

простор, можда бисмо дошли до новог знања о поимању страног мјеста. Наиме, 

Црњански ставља један имплицитнији акценат на Лондон као пролаз на више мјеста у 

свом роману, сигнализирајући и овим, између осталог, да се Лондон може гледати и 

другачије од онога што је он као енглеска престоница. Он, прије свега људе, све људе 

назива пролазницима говорећи о: 

„огромној вароши, чији је загрљај био смртоносан за толико људи и жена – а која све то гледа, 

нема, као нека безмерна Сфинга, која слуша како пролазник за пролазником пита: Где је ту 

срећа? Каквог, тај улаз и излаз пролазника, у самоћи, у гомилама – четири, осам, четрнаест 

милиона? – има смисла?” (Црњански, 2008, 1, стр. 18). 

 Коју страницу иза тога долазе Рјепнинове ријечи: „Около нас, куће, улице, 

возови тутње, пролазе, пролазе, људи и жене смеју се, плачу, паре се (...) А нико за нас 

не пита.” (2008, 1, стр. 21). Ријеч пролазници је једна од фреквентнијих ријечи које се 

јављају у овом Црњансковом роману те је тако проналазимо на неколико значајних 

мјеста какво је и ово: „Пролазници, међутим, пролазе крај њега, као у неком огледалу, 

које умножава и њега. Претворио се у једног од тих немих пролазника, који никог не 

гледају и ни с ким не говоре. Пролазе као река.” (2008, 1, стр. 137) Оно што можемо 

примјетити јесте разлика у морфолошким облицима и њиховој значењској употреби. 

Код Андрића је акценат на мјесту као пролазу, али код њега нема пролазника, док је 
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код Црњанског доминантан облик пролазника који пролазе једни поред других и поред 

главног јунака. У роману Травничка хроника сугерисан је један тип простора који 

долази послије нечега и претходи нечему те тако функционише као пролаз у његовом 

најужем значењу. Црњански ову творбену основу употребљава за изградњу субјеката и 

њихове радње која је смјештена у један бескрајан простор који из тог разлога не може 

да функционише буквално као пролаз већ као једно стање непрекидног пролажења, али 

пролажења у мјесту. Како се испоставља, то пролажење је једино што становници 

Лондона уистину чине, али и оно дјелује као наметнуто од стране доминантног 

простора, и оно, као такво, из перспективе Црњансковог јунака изгледа сасвим 

обесмишљено. 

Из претходно реченог помаља се свијест о мјесту појединца у заједници. Дефосе 

овако описује Травник: „Сваки појединац пази на целину и целина на сваког 

појединца. (...) У том је снага и робовање тога света.” (Андрић, 1963, стр. 128). Из тога 

слиједи да у Травнику нема пролазника у основном смислу те ријечи јер су сви бар 

познаници, што свакако условљава особина малог мјеста, али на општем плану 

сусрећемо пролазнике којима је Травник тек неугодна епизода живота. У Лондону 

нема познаника у основном смислу те ријечи јер су сви пролазници у симболичном 

смислу. То нам доказује Рјепниново удаљавање и од властите жене са којом је провео 

двадесет шест година и који јој под утицајем те многољудне лондонске самоће каже: 

„Не могу више да подносим ову самоћу. Ти треба да ме оставиш. Спасавај се.” 

(Црњански, 2008, 1, стр. 31). У овом исказу Црњансковог јунака осјећамо и дозу 

нелогичности – умјесто да спас од самоће тражи у жени, он жели да га и она остави, 

али то је, између осталог, један вид Рјепнинове тежње ка потпуном отуђењу што је 

процес чији крај нам Црњански овим романом представља. Безизгледност борбе са 

Лондоном Рјепнина доводи до крајње резигнације, те приповједач констатује да би он 

убио за Нађу, али Лондон не може убити: „Ништа не може тој огромној вароши.” 

(2008, 1, стр. 61). Нађи Лондон личи на полип у чему читамо самодовољност и 

регенерисање дијелова, због чега је „страшна ситница смрт њихова у Лондону” (2008, 

1, стр. 55), али и алузију на хоризонтално распростирање што потврђује закључак да је 

Лондон „pre oznaka jednog beskrajnog prostora koji kao da nema granice, odnosno čije su 

granice ne granice države, već civilizacije” (Vladušić, 2012, стр. 243). 

Из овог угла посматрано, јасно је да Лондон не може бити пролаз какав је 

Травник, не зато што је престоница једне свјетске силе за разлику од босанске касабе 

него зато што представља идеју „grada-subjekta” (Vladušić, 2012, стр. 294) који је 

супротстављен јунаку својим ширењем, инструментализовањем и урбанизовањем 

становника-објеката чије је главно обиљежје пролазност и основна радња пролажење. 

Но значај разликовања Лондона и Травника добија своју пуноћу у разликовању јунака 

у њима, односно, манифестације њихове природе унутар средине која на њих утиче те 

доводи до промјена чији смисао читамо на фону модерног времена у ком су Андрић и 

Црњански живјели.  

 

2. Метаморфозе и/или конформизам? 

У Андрићевом роману имамо варош у којој се деценијама мијењају везири, 

долазе конзули са породицама, али сви они од тренутка доласка имају свијест о 

одласку. Травничка хроника поглавито и прати управо њих, а не онај дио травничког 

становништва које је ту са својим прецима и потомцима. Без обзира на епизодност 
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Травника у њиховим животима они не остају имуни на Исток, већ доживљавају 

промјене и те промјене препознају у другима.  

 Француски конзул Жан Давил, који се у литератури најчешће узима као главни 

јунак овог Андрићевог дјела, резонује Босну као дивљу земљу и њене житеље као 

дивље, грубе, ограничене и неразвијене, нарочито у односу према развијеној Европи. 

Но без обзира на то он не остаје имун на све оно што је оријентално, што му је испрва 

страно и туђе, сасвим неразумљиво и далеко, он веома брзо постаје подложан утицају 

туђине. Тај утицај се огледа најприје у једном особеном понирању у самог себе какво 

не би било могуће да је остао у Француској. Први дани травничког службовања за 

Жана Давила уједно значе и „konačno sazrevanje otrežnjujuće spoznaje o provizornosti 

socijalne personalnosti” (Brajović, 2012, стр. 147) када Давил, у дугим босанским ноћима, 

постајући свјестан да је тај човјек који је лежао у мраку, дакле, он сам, био самоме себи 

„стран, вишеструк и на махове потпуно непознат” (Андрић, 1963, стр. 24), почиње да 

трпи од злих несаница какве је „познао тек у Травнику, кад је човек у немогућности да 

заспи, а неспособан да правилно мисли” (1963, стр. 52). Овим цитатима из дјела 

подупире се Давилов сопствени суд са краја његовог боравка у Травнику, а тај је да је у 

њему „из године у годину, расло и арало дејство ‘оријенталног отрова’ који мути 

поглед и подгриза вољу, а којим је од првог дана почела да га запаја ова земља” (1963, 

стр. 450). Особито подгризање воље је препознато и у лику Рјепнина (види: Vladušić, 

2012) но оно што их разликује јесте рефлектовање те безвољности на њихову 

цјелокупну личност и коначно, на њихову судбину, а то ова два лика доводи у једну 

крајње парадоксалну паралелу. С једне стране, имамо Давила који у ограниченом 

простору подлијеже безвољности која се временом трансформише у посебну врсту 

воље која овај лик доводи у позицију сродну конформизму. С друге стране, у 

бескрајном простору, како је описан Лондон, Рјепнину се дешава слично 

трансформисање воље, али у правцу крајњег и последњег самосталног избора. 

Парадоксалност њихових трансформација очитује се у изневјереном очекивању 

логичног резоновања, јер логично би било очекивати да се Давил као конзул тек 

привремено позициониран у Травнику, претходно означеном као пролаз, опире 

подгризању воље и опире промјенама које бивају резултат историјских збивања и 

босанске тишине, будући свјестан одласка и потенцијално свјестан себе као личности. 

Истом логиком, очекивало би се да Рјепнин, као емигрант бескућник, пристане на све 

захтјеве урбаног Лондона како би у њему нашао своје сигурно мјесто. Другим 

ријечима, Давилу није постављен захтјев неопходне промјене, но он се мијења, док 

Рјепнину јесте (и то по питању живота и смрти), а он се ипак не мијења. Питање је: 

зашто? 

 Како бисмо продубили постављене тезе, потребно је осврнути се на неке 

моменте из биографије ликова о којима говоримо те у њима покушати пронаћи могуће 

знаке за разумијевање (не)пристајања на промјену. У Давиловим сјећањима 

проналазимо и једно које је обојено великим узбуђењем и одушевљеношћу 

дванаестогодишњег дјечака при посјети Луја XVI њиховој вароши, а затим и друго које 

се десетак година касније односи на доба револуције када је и Давил: 

„био пијан од неразумљиве среће, као што су увек опијени слаби људи кад им успе да нађу 

заједничку и опште признату формулу која им обећава остварење њихових потреба и нагона на 

рачун туђе штете и пропасти, а која их у исто време ослобађа гриже савести и одговорности” 

(Андрић, 1963, стр. 61). 

 Сагледавши касније наличје револуције, Давил се, „када је дошао час да се 

решава о животу краљевом,” кад је морао да бира између горког пића револуције и 
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„краљевске доброте” која га је отхранила, он се „одједном опет нашао на другој 

страни” (1963, стр. 62) и потписао петицију у којој се изражавају симпатије краљу. Кад 

је почело гоњење и хапшење рђавих грађана, у првом реду потписника те адресе, да би 

се спасао Давил се јавио као добровољац и отишао у рат. Његова унутарња колебања 

унеколико је затајила појава младог генерала Бонапарте који је указивао „на онај 

сигуран [курзив А.О.] пут између крајности и противречности који је Давил, као и 

толики други, већ годинама страсно и узалудно тражио” (1963, стр. 63). Но и тај занос 

је почео временом да га изневјерава, па је, на концу, многа пробуђена питања о животу 

и смрти, посебно при првом сусрету са Дефосеом, представником новог покољења, 

приписивао „оријенталном отрову” који мора да начне свакога и „који се ево увлачи и 

у његов мозак” (1963, стр. 66). Кад је Наполеон поражен и бурбонска династија дошла 

на власт, Давил је „као да ради по давно смишљеном плану или по нечујном диктату” 

без оклијевања написао „писмо у коме је стављао своје услуге новој влади на 

расположење” (1963, стр. 434), подвлачећи да је он један од оних потписника чувене 

петиције у одбрану краља Луја XVI. Након овог прегледа Давилових мијењања страна 

које је, сасвим очигледно, мотивисано првобитно младалачким заносима, а онда 

недвосмислено силом тренутних прилика у којима се нашао, онда ни ону вољу која се 

у њему јавља при сређивању папира када „оставља и слаже оно што би му могло 

требати за даљи живот, у измењеним приликама, у Француској” не можемо разумјети 

као коначно враћање воље коју му је босанска тишина подгризла него само као још 

један облик повраћеног заноса „да ипак негде мора да постоји и тај »прави пут« који је 

он целог живота узалуд тражио” (1963, стр. 450), а који би, изведено из његових 

дотадашњих прилагођавања, подразумијевао првенствено, а можда и једино – 

сигурност.  

 Пријемчивост Давиловог карактера за утицај другости која се у њему 

манифестује на различите начине можемо прочитати и у реализацији два мотива: 

босанска музика и Абдулах-пашин гроб са воштаницом која стално гори. Оба мотива 

се прво појављују у седмој глави романа готово истовремено: приликом разговора о 

Абдулах-пашиној свећи на коју су „били навикли као на нешто стално и добро 

познато” (Андрић, 1963, стр. 125), Дефосе прича конзулу пашину историју, а тада се из 

мрака зачује и мушки глас који пјева неку пјесму. Дефосе је знао историју и тог Мусе, 

званог Пјевача, док је конзула то „босанско певање доводило до очајања” (1963, стр. 

126) у тој мјери да је о њему писао као о пасјем завијању са закључком да је то 

једноставно „беснило дивљака који су изгубили наивност” (1963, стр. 132). Пред крај 

романа конзул стоји сам загледан у Абдулах-пашин гроб, размишља о његовом животу 

и констатује како су то чудна завјештања и чудни људи, али „ко је проживео овде коју 

годину и проводио своје ноћи овако поред прозора, тај све то лако и добро разуме” 

(1963, стр. 421). Затим, пред сам одлазак из Травника конзул чује у ноћи Мусино 

пјевање при чему приповједач само опомене да исти „још живи и он и у њему оно што 

је фон Митерер некад звао Urjammer [древни исконски јад]” (1963, стр. 449) са чим се 

Давил тада никако није слагао, а сада појаву истог пропушта уз наставак неке своје 

мисли, као очекиван сегмент ноћи коју проживљава, „te na taj način ističe – makar i 

nesvjesno – zajednički stav jedne druge kulture prema Orijentu” (Beker, 1981, str. 301). 

Имајући у виду цитирано, проналазимо да је значајније једно унутрашње помиривање 

са Другим, са оним што је страно, примарној култури несвојствено, али што у њој ипак 

оставља трага, макар Давил то називао и крајње негативно – дејством оријенталног 

отрова – и макар не остајао себи дослиједан, сложићемо се са ставом Мирослава 

Егерића да бити здрав, умерен и толерантан, и кад не значи бити срећан, „значи ипак 

смањити количину опасности у свету, разумети да од разумевања другог, од жеље за 
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тим разумевањем, зависи и пуноћа и богатство, а понекад и опстанак – човекове 

природе” (1981, стр. 317). Вриједи размислити да ли то потпуно искључује 

дослиједност, храброст и аутентичност личности које измичу лику Давила, а у великој 

мјери описују Рјепнина.  

 Насупрот Давилу, за тог нашег другог јунака је речено: „Главни атрибут 

Рјепнина је његова непроменљивост.” (Владушић, 2007, стр. 131). То се види како из 

његовог одбијања да промијени своја увјерења, остајући вијеран Русији, ма каква она 

била, тако и из одбијања да се прилагоди урбаној матрици која би подразумијевала, на 

примјер, промјену имена, односно, „куповину имена” (Vladušić, 2012) – „Платиће десет 

шилинга и добиће ново име. Може да их бира.” (Црњански, 2008, 1, стр. 230), затим 

промјену лица коју постиже бријањем браде и бркова типично руских према Нађиној 

жељи, као и играња улоге „дорадника у браку”. Ниједна од тих и других непоменутих 

промјена није и не би Рјепнину помогла да се прилагоди свим бесконачним 

метаморфозама којима је Лондон обиловао, јер „они, који не умеју да се претворе у 

глумца, – у свом животу, – остају острва” (Црњански, 2008, 2, стр. 13). 

Непромјенљивост своје природе Рјепнин истиче и низом радњи које чини, а које се 

могу симболично огледати у његовој судбини. Један од таквих примјера је његово 

враћање у једну гостионицу мотивисано тиме што је прочитао да она постоји већ 

триста година – „Живот који постоји триста година, није исти, као живот који траје 

један дан.” (2008, 2, стр. 357) Ако кроз ту призму сагледамо његов живот јасно је да 

вриједност до које он држи јесте истрајност у постојању односно у начину постојања. 

Лондон је од њега очекивао да започне један нови живот, дијаметрално супротан свему 

што је он до тад био, па увидјевши да нити може поднијети ново, нити може да 

омогући трајање старог, он одлучује бити што јесте до краја који зацртава сам, не 

одустајући од своје аутентичности и непромјенљивости и у таквом концепту нестајући. 

У том смислу и име гостионице носи одређену симболичку тежину – сидро. Говорећи о 

наглашености његове индивидуалности која се као таква морала сукобити са 

Лондоном, Радмила Поповић закључује: „Рјепнин је морао да оде из живота да би 

остао доследан себи.” (1990, стр. 60). Та усидреност, непокретљивост, 

непромјенљивост, вијерност прошлости, дослиједност и аутентичност представљају 

заправо елементе „витештва као погледа на свет” (курзив Петар Џаџић, 1976, стр. 206) 

чиме се лик Рјепнина директно супротставља лику Давила који је непрестано „у 

потрази за аутентичношћу, за правдом, за ‘средњим путем’.” (Ковач, 1981, стр. 554). 

 Из представљене опозиције проистиче да је идентитет Црњансковог лика 

заокруженији од идентитета Андрићевог лика због чега је могуће говорити о Другом 

чији обриси се назиру у лику Давила, као и о регистровању себе као Другог у Другом у 

случају Рјепнинa односно о немогућности продирања урбаног простора у његов 

идентитет поглавито због тога што је он, као што је истакнуто, непромјенљив. Будући 

да је та карактеристика Рјепниновог идентитета препозната као „можда и најзначајнија 

вредност епског света” (Владушић, 2007, стр. 131), могуће је посматрати Давила као 

јунака који не припада епском свијету који подразумијева одређен склоп вриједности и 

јасан пут којим се иде него оном свијету који своје вриједности ствара промјенама 

тражећи пут који би био прави, а то је просвјетитељска мисао о напретку као мјери 

ствари. Ако имамо у виду да се Давилу вриједности намећу историјском нужношћу, 

односно, да његове промјене нису резултат његове личне, рационалне и оправдане 

одлуке, него тежње ка сигурној будућности ка којој га наметнута садашњост управља, 

у овом Андрићевом лику можемо видјети назнаку онога што ће у постмодерном добу 

бити плутајући субјект, онај субјект који не одолијева преображају и који у томе губи 
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свој идентитет. Свјетлост светионика на крају Романа о Лондону (види: Vladušić, 2012, 

стр. 316–334) је својеврстан одговор на Давилово трагање за средњим путем. 

 

3. Границе другости 

 Осим наведених размимоилажења, Црњански је и безграничношћу Другог у 

Роману о Лондону супротстављен свом савременику који конструише границе 

простора и смјешта другост у њега (при чему подразумијевамо отклон од вјерске и 

националне маркираности Другог). У том смислу, супротстављеност њихових погледа 

покушаћемо илустровати значењском употребом метафоре позорнице у оба ова 

романа.  

 Док је позорница код Андрића била метафорична слика Давиловог доживљаја 

везировог Конака при првој посјети када он каже: „Ту се дакле отварала позорница на 

којој ће Жан Давил непуних осам година играти разне сцене једне исте тешке и 

неблагодарне улоге” (1963, стр. 30), код Црњанског је свијет у којем живимо „нека 

врста велике, чудновате позорнице, на којој сваки, неко време, игра своју улогу. А 

затим силази са сцене, да се на њој више не појави. Никада, – никогда” (2008, 1, стр. 5). 

Из наведеног видимо како Андрић одваја Давила од онога што је његова улога у 

Травнику и при том експлицира временски период током којег га та улога обавезује 

што нам даје јасну представу хронотопа омеђеног Давиловим доласком и одласком. С 

друге стране, Црњански свој роман започиње овим поређењем, прије него што је 

уопште увео лик Рјепнина или Лондона, у чему читамо његову тежњу „da se obuhvati 

totalitet sveta” (Vladušić, 2012, стр. 240). 

 У науци је резоновано како је драмско обликотворно начело грађења 

композиције Травничке хронике (пролог и епилог) потпомогнуто расцијепљеношћу 

главног јунака: „Naglašavanjem procijepa među tim dvjema ulogama postiže se iluzija 

kazališta.” (Meić, 2014, str. 307). При томе се мисли на улогу Давила у јавном животу и 

онога што је био прави Давил који је „и сам морао да учини напор па да се тачно сети 

ко је и откуда је, шта је све бивао у животу и зашто је дошао овамо, и откуда то да 

поваздан премерава корацима овај црвени босански ћилим” (Андрић, 1963, стр. 25) у 

чему имамо опет раздвајање, односно својеврсно подвајање главног јунака. У 

премјеравању босанског ћилима видимо приповједачево сугерисање о немиру главног 

јунака који не може да се стабилизује, него непрестано покушава да уоквири и укроти 

ту другост у којој се задесио, а која све више кроти и себи прилагођава њега. Ћилим би 

тако могао бити симбол босанске сцене на коју је Давил изведен, а његово 

премјеравање тумачено као покушај освајања простора, покушај који се своди на 

корачање у круг јер је он тај који је освојен. 

 Роман о Лондону би у том кључу у својој цјелокупности био позорница на којој 

Рјепнину разни „покретачи” „додељују улоге, које он не може дуго, а камоли добро да 

одигра, јер их он не прихвата.” „Само Рјепнин нема и не жели публику, он је аутаркан 

стварајући (у) себи свет у облику оптичке зорности као сурогат постојећег света.” 

(Ressel, 2004, стр. 323) На тај начин Рјепнин не бива савладан него стварајући 

другачијег себе на позорници Другог он даје отпор инструментализовању личности од 

стране тог Другог. За разлику од Давила у чијој личности се појављују рубови црвеног 

босанског ћилима као границе другости коју он премјерава али чије границе у себи не 

успијева да пређе надвладавши их цјелином своје аутентичне личности, Рјепнин својом 
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аутентичношћу прави границе које другост не може да пређе те тако остаје аутономан 

у односу према свијету у ком живи. 

 На овом примјеру, као и на примјерима промјена о којима је било ријечи, 

препознају се два готово искључујућа концепта: с једне стране, „друго у себи” Иве 

Андрића, које се у лику Давила манифестује као дејство оријенталног отрова те као 

наведена улога у виду једног дијела онога што је његов лик чинило у његовој 

свеукупности ипак недовољној да буде доминантна, и са друге стране, „себе у другом” 

Милоша Црњанског које проналазимо у Рјепниновој борби са Лондоном као низом 

преображаја који чине онај свијет који је, наспрам њега цјеловитог и аутентичног, 

непомирљива другост.  

 

Закључне напомене 

 

 На фону представљена два концепта осликавају се трагови полемике између два 

писца чији се однос према свијету у самим дјелима видно манифестовао. То не значи 

да су њихови ликови представе њих самих него да у ликовима има нешто од њиховог 

разумијевања свијета представљено макар по принципу супротности. Разлика је 

најочигледнија у постављеним опозицијама. Помоћу њих нам постаје јаснији и 

опозитивни однос пролажења који је Андрићевом Давилу мјерен годинама травничког 

службовања након којег он наставља своју потрагу за сигурношћу, док је код 

Црњанског пролаз нешто што се не мјери мјерљивим димензијама и што, 

парадоксално, не пролази већ представља једно вољно силажење са сцене, након којег, 

аналогно позиву публике да на позорницу изађу „I morti, i morti” (чиме у 

Хиперборејцима и Тесли Црњански алудира на незаборав и оповргава узалудност), 

остаје једна свјетлост која трепери „као да ту, земља показује неку звезду” (Црњански, 

2008, 2, стр. 391) указујући на мјесто Рјепниновог самоубиства. У том контексту би се 

могао разумјети и Ломпаров закључак о двојици писаца: „Док је Андрић фигура 

центра, Црњански је фигура маргине: отуд је он фигура субверзије у српској 

књижевности.” (2004, стр. 309). 

 Актуелност Давила и Рјепнина, као два начина постојања, данас je значајна 

управо због избора које је појединац приморан направити у суочавању са другост(има) 

око себе и у себи. Било у центру, било на маргини, то суочавање је неминовно. Будући 

да је у нашем времену другачије у другом тумачено углавном кроз вјерски и 

национални идентитет, а пошто оно очигледно није само то, потребно је полазити 

дубље од општих премиса и постављати питање избора односа који најчешће, ако није 

сукоб, бива само пролаз, и то у једном од мање афирмативних значења те ријечи какво 

је, нажалост, равнодушност. Равнодушност, пак, не позива на позорницу. 
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OTHER IN ME OF IVO ANDRIĆ TO ME IN OTHER OF MILOŠ CRNJANSKI 

 

Summary  

The work deals with the comparative overview of the reflection of the Other in Andrić's Travnička 

hronika and Crnjanski's Roman o Londnu. Starting from noticing differences and defining the type of 

places which are outlined in the titles, on example of the phenomenon of the passage, over focusing 

attention to individual characters and consideration their relations to the Other, we come to the image 

of two different concepts of reaction to the Other. Overview of two different characters in different 

place and time, but created from perspective of two modern consciences in the character of stranger, 

opens questions about nature of the social enviroment in which they are found, and necessity of the 

attitude which they took. Reasoning the changes in main characters of these novels calls into question 

necessity of changing and authenticity of the identity while the changes are required. In the analysis 

we came to the two ways of reacting on the influences of the Other: „other in me” in Andrić's novel 

and „me in other” in the novel of Miloš Crnjanski. The general goal was pointing the ways for fight 

against the indifference in the modern age.  

Keywords: Andrić, Crnjanski, the Other, the passage, change, identity.  
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МЕЛАНХОЛИЈА ДРУГОСТИ У ПУТОПИСНОМ ЕСЕЈУ ТАЈНА АЛБРЕХТА 

ДИРЕРА МИЛОША ЦРЊАНСКОГ


 

 

Методолошки се крећући у оквирима имаголошког приступа проблем у раду дефинишемо као 

испитивање меланхолије као Другости која се скрива/поништава у уметничким артефактима 

Нирнбержанина Албрехта Дирера, сликара и графичара немачке ренесансе, у (не)свесно 

структурираном језику изван и изнад друштвено процесуираног идентитета. 

Проблематизовањем порекла уметника, занатске и уметничке праксе, рецепцијом „јавног” и 

„тајног” Дирера, те  маркирањем пукотине, белине и места ћутања у дискурсу  тишине  

Црњански (ре)креира топос меланхолије и покреће расправу о природи уметничког 

стваралаштва на потезу уметник – класни и национални идентитет – динамика личности – 

утицаји. Разматра се ауторска интенција да се уобличи у рецепцији критике и историје 

уметности Диреров „невидљив” и „прећутани” идентитет генија у ком се крије меланхолија 

као Другост. Рад успоставља и интертекстуални дискурс са наративом Књиге о Микеланђелу у 

којој је Црњански продубио тему меланхолије „скулптора сенки” – Фирентинца Микелaнђела 

Буанаротија и пишући о другом као Другом, написао роман о – самоме себи. 

Кључне речи: eсej, немачка и италијанска ренесанса, Дирер/Микеланђело, имаголошки 

приступ, динамика личности, уметничка пракса, идентитет и меланхолија, дискурс тишине, 

женски принцип 

  

 

1. Уводна разматрања 

Шта је уметник? Шта је уметничко дело? Шта је уметничка истина? У каквој су 

вези порекло уметника и порекло уметничког дела? Кроз шта или кроз кога добијају 

своје име – уметност? На ова и друга питања која се тичу уметника и смисла 

уметничког стварања Милош Црњански је покушао дати одговоре у Путописима, али 

и у  својим жанровским хибридима – у мозаичком полиптихону/расправи/студији –

                                                           

 dusica.zena.sumatra@gmail.com 


 Рад  је део треће целине (Латинско наслеђе и идентитет) наше докторске дисертације Поетика 

динамичког идентитета у делима Милоша Црњанског: однос путописно-мемоарског и драмског према 

романескном рађене под менторством проф. др Јована Делића. 
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Књизи о Микеланђелу и аутофикционално-путописно-мемоараском делу Код 

Хиперборејаца
1
. 

Обликовне могућности идентитета креираних у романескном опусу Црњанског 

показују се као естетске рецепције чудесног и недокучивог које бисмо могли одредити 

као претходницу за извођење далеко сложенијег идентитета који измиче пред 

пролазношћу чулног и конституише се у фикционалној биографији уметника као 

ауторефлексивном двојнику Милоша Црњанског. Све што читамо у путописно-

мемоарском опусу је ретроспективно и истовремено проспективно увођење читаоца у 

протоколе стварања уметничког дела – када и како постаје и бива прихваћено као 

уметничо дело. Идентитет уметника „игра” своју улогу у оквирима друштвених пракси 

у којима настаје његово дело. Путем идентитета уметника Црњански гради неку врсту 

исповедног или интроспективног говора којим себе и читаоца суочава са сопственим 

напором да се иманентно, у првом реду ликовно, скулпторско и поетско биће вербално 

предочи и саопшти себи и другом. 

У сваком додиру са Другим субјект прозе Црњанскога постаје свестан да је 

човек крста којем неминовно припада судар са макро и микро структурама моћи. 

Трагајући за скривеним начинима оспољавања уметничког артефакта, пратећи 

динамику развоја уметника од раног детињства, имага оца и мајке, преко изградње 

уметничког сензибилитета уз све утицаје мецената и покрета кроз туђину, Црњански 

ствара универзалну дискурзивну мрежу значења уметничке судбине и говори о 

стварању уметности, суочава откриће и рутину, приближава се појмовима стварања и 

разарања форме, прећутаних уверења и директних значења које је видео у 

издиференцираном и пре свега тзв. јаком субјекту уметника. Уметничку праксу 

Црњански види омеђену теоријама идеја и политиком, као додатним тешким бременом 

уметника који расте и сазрева  у имагу оца и/или матере и/или неке непреболне тајне. 

Писца као ствараоца/уметника и естету/конзумента занимају (неухватљива) „чуда” 

стварања којима се рукотворина претвара у уметничко дело, јер дела пред којимa се 

налази нису настала из познавања одређеног поетичког протокола, као 

систематизованог знања о стварању, већ из чулног и искуственог (за ренесансне 

уметнике „мајсторког”) знања и као таква она су неизмерно привлачна, јер се пред 

посматрачем оглашавају као отелотворења или кристализација естетике (Šuvaković, 

2010).  

 

2. Кроз меланхолију: „Дирер-човек” и „Дирер-уметник” 

Путописни есеј о Диреру (1471-1528)
2
 којим се завршавају Путописи и Књига о 

                                                           
1
 Даље, у тексту, у парантезама, а ради лакшег кретања кроз дела Милоша Црњанског која су предмет 

наше анализе, ова дела ће бити обележена на следећи начин: Путописи  (Пут); Књига о Микеланђелу – 

М; Код Хиперборејаца I  ( Х, I) и Код Хиперборејаца II  (Х, II); иза ознаке наводићемо директно број 

странице са које је цитат преузет. 

 
2
 Албрехт Дирер, немачки сликар и графичар био је највећи уметник ренесансе на северу Европе. 

Маестрално овладавши сликањем акварелом, уљаним бојама, дрворезом и бакрописом, успео је да 

његови занатски и уметнички радови буду умножавани и слати даље широм Европе. Распон остварења 

немачке ренесансе обично се у историјама уметности мери по супротним личностима његових највећих 

уметника: Матијаса Гриневалда и Албрехта Дирера. И док је Гриневалд постао познат и славан тек у 20. 

веку (Janson, 2006, str. 527), Дирер је убрзо стекао међународну славу. Гете је с правом писао: „Кад човек 

позна суштину Дирерову, он увиди да су му у погледу истинитости, узвишености, па чак и дражи, равни 

само сасвим први међу највећим италијанским уметницима” (према Ренак, 1990, стр. 341). Прва немачка 
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Немачкој (1930) Милоша Црњанског је наставак пишчевог промишљања епохе 

ренесансе. Диреру би се свакако могло приступити са аспекта „модерности ренесансне 

идеје уметника”, за које Лари Шинер (Shiner, Larry) у свом делу Откривање 

уметности нуди три типа доказа који упућују на модерни концепт уметника, а то су: 

појава жанра „уметникове биографије”, развој аутопортрета и успон „дворског 

уметника” (Шинер 2007, стр. 57). Он пише да током ренесансе није постојало прецизно 

правило о „концепту уметника” које је одвајало сликаре, скулпторе и архитекте од од, 

рецимо, стаклара, керамичара или везиља. Већ од 1450. године у Италији се појавио 

жанр тзв „независних портрета”. 

Ренак је био мишљења да је Дирер био и мислилац колико и уметник и да 

заслужује да стане у ранг Леонарда да Винчија и Микеланђела (Ренак, 1990, стр. 338). 

Италијани су, иначе, говорили да би он био највећи њихов сликар, те да је могао 

живети у Риму или Фиренци. Овај Нирнбержанин прво је изучио златарски занат, јер је 

био син златара који је дошао из Угарске (Gombrih, 2005, str. 342) и настанио се у 

Нирбергу, 1486. ступио у Волгемутову радионицу
3
, па тек потом кренуо „да путује као 

надничар да би проширио видике” (Gombrih: 2005, str.  342–343). 

Јубиларни догађај у Нирнбергу сред кога се обрео путописац (400 година од 

Дирерове смрти), а који прати са уобичајеном дозом иронијског отклона, даје само 

временски оквир овом есеју на крају једног пишчевог пропутовања Немачком. Намера 

Црњанског је, као и у Љубави у Тоскани, усмерена ка нечем другом: ка тајни. Оног 

Дирера „из чијег се камена и дрвета не да исцедити чиста кап радости, као ни из другог 

камена, ни дрвета.” (Пут, стр. 80) Оно што Дирер пише о сопственој прошлости 

Црњански тумачи као глас одсутног. (курзив Д. Ф.) Ако се подсетимо она два кључна 

става о читању аутобиографског као бележењу довршеног и ишчезлог и као бележењу 

оног што се сматра маском и „кварењем” довршеног, ишчезлог” (Бесјер 2008: 125, 

према: Радовић 2008), имамо важно питање: да ли аутобиографију Дирерову наш писац 

чита са намером да подари нови лик ишчезлом Диреру и да ли му је важнији Дирер-

човек или Дирер-уметник? На трагу тог о „označavanja iskrivljenja” (Abot, 2009, str.  

125) у есеју о Диреру наставиће се и Књига о Микеланђелу, а то је однос између 

„sadašnjosti teksta i prošlosti života” (Abot 2009: str. 126).  

Текст који Црњански чита је збирка података једног живота, где ће нас још 

једном подсетити на све битне детаље Дирерове биографије: да му је мати „чистокрвна 

Немица, кћер златара Хијеронима Холпера”, Барбара, коју је Дирер Старији оженио 

након дугог шегртовања код њеног оца, када јој је било 15 година и с којом је отац 

његов изродио чак осамнаесторо деце од које су 1528. године била Диреру жива само 

                                                                                                                                                                                     
сликарска школа о којој нешто знамо свакако је прашка, која је у Прагу цветала негде око 1360. године, 

под владом императора Карла IV. Већ од 1380. године почиње се у хроникама помињати име мајстора 

Вилхелма, Штефана Лохнера, сликара побожног, сентименталног, насмешеног сликарства, чија је 

уметност највероватније проистекла из наслеђа фламанских уметника који су радили при крају 14. века у 

Фландрији, Бургоњи и Паризу и кога хроничари називају немачким Фра Анђеликом (вероватно зато што 

је  још за живота Јана Ван Ајка завршио најчувеније дело немачког сликарства средњег века, чувену 

слику у катедрали у Келну, Поклоњење мудраца). Ренак у својој Општој историји ликовних уметности 

тврди да да је Немцима у сликарству 15. па чак и 16. века недостајао укус и дар за избор, да су 

композиције често претрпане фигурама, које су чак накарадне, са искривљеним лицем, пуне бљутаве 

сладуњавости, мучне стилске натегнутости, усиљених положаја и покрета (Ренак, 1990). Нирнберг око 

1550. јесте „Фиренца Италије”, али „Фиренца груба, која истиче више израз него лепоту”.  
3
 О значају и начину рада у уметничким радионицама/школама које су у 15. веку у Фиренци биле праве   

институције и о значају еснафског удруживања и еснафским групацијама  види у: Giacobbo, 2007, str. 31. 

и Ленгли, Е. 2005, str. 13, 26–27. 
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три брата. По Диреровој мајци, мисли Црњански, у Диреру самом текла је „густа 

франачка крв и  проклијала је у свем његовом бићу, невидљивом снагом” (Пут, стр. 

383) у коју писац још увек највише верује: 

„Та моја смирена мајка ношаше осамнаесторо деце и однегова их, а беше, а беше често 

тужна и мађаше тешке и приметљиве болести. Патила је у великој сиротињи, исмевању, 

презиру и ругању, претрпела страх и свакојаке отужности. Ипак није осветљива била (...) А 

мртва је изгледала много љупкија него за живота.” (Пут, стр. 384) 

Мајка је прво битно биће путем којег идентификује Дирера, а друго је „живот 

Богородице, неисцрпан извор привиђења за Дирера” (Пут, стр. 395) који га прате при 

сваком јачем потресу или промени.  Из тога прoизлазе и две основне тачке 

идентификације путем којих се трага за аутентичним Дирером: 1) преко појма генија и 

духовног визионара бујне креативне имагинације која остаје запретена у оковима 

занатлијског императива, и 2)  преко Волгемутове занатске радионице у којој је, како 

Црњански чак двапут истиче „много патио од момака” (стр. 383). Анализирајући писмо 

по писмо, од првог до последњег, Црњански иде трагом разумевања да је Дирер 

путујући од госпоштине до уметника „расипао своју сликарску моћ и цртао, сликао на 

све стране” (стр. 389), а да је ретко његово сликарско око стизало да остави и неки 

запис своје душе, попут оног кад полази из Венеције и каже како ће „зепсти за 

Сунцем” (стр. 387). Дакле, Дирер готово никада не мења, како Црњански мисли, свој 

начин записивања све до 16. маја, када је Лутер ухапшен и када се свом до тада 

непрепознатљивом силином обрушио против лажи папства и светих отаца” (стр. 391). 

Црњански ствара своју линију ка тајни Диреровој на потезу: детињство шегрта, 

дечаштво у трпљењу „од момака”, безначајна и обична женидба и живот без деце (још 

једна тачка идентификације Црњанског и Дирера), Венецијанско време после ког, 

враћајући се Нирнбергу, једнако „зебе за Сунцем”.   

 Црњансков текст, сатављен од других текстова (Дирерових), дакле видно 

интертекстуалан, упућује на сензибилитет путописца који бира догађаје из Диреровог 

живота, (ре)креира их, утиче на поредак којим ће бити предочени и, најзад, прикупља 

све то у жижној тачки коју зове тајном Диреровом. (курзив Д. Ф.) Он рекреира 

објективна факта како би (раз)открио стварни лик Албрехта Дирера, различит од 

логичке подударности и његов скривени идентитет чији ће кључни моменат бити – 

меланхолија. То је посебан наратив у оквиру ширег наратива о Диреру, којим се жели 

начинити поредак у оквиру постојеће идеје о генију немачке и светске ренесансе.  

Различити степени наративности одликују путописе Црњанског, почев од 

потребе да се путовање исприча „од-до” па све до причања текстом који уопште не 

потврђује наративне категорије, већ представља – размишљање. Утолико је значење 

есеја о Диреру и даље бескрајно удаљено од нас и тај процес писања о немачком 

уметнику и нема правог и коначног завршетка. Напротив, присутно је чак одсуство 

закључка (курзив Д. Ф.), јер прича о Диреру, у Црњансковом путописном есеју, тек 

наговештава његову потиснуту сексуалност, и постоји као покушај да разоткрије шта 

стоји иза оног општеважећег у рецепцији овог уметника у оквирима нирнбершког 

хијерархијски и педантно устројеног друштва у коме стваралачки узраста овај 

занатлијски син. Зато ће Црњански покушати да покаже, на трагу Диреровог тајног и 

јавног живота, да је човекова личност бескрајна по својој дубини, да се чудесно 

духовно сунце не види телесним очима и не открива бескрајно дугим гледањем 

уметникових дела како то чини већина туриста и других поклоника уметности, већ 

урањањем у оно што је уметник мислио, бележио, наслутио или осетио.  
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2.1. Двострукост видљивог и невидљивог 

Црњански непрекидно, као и у Љубави у Тоскани, иде скенерским погледом у 

дубину земље и њене историје окрећући поглед од раскошне садашњице, њене 

видљивости и њеног често гротескног штимунга и тражећи у дубоким наслагама 

времена њен истински лик. Град Нирнберг са својим мрачним црквама, крчмама и 

магазама потребан је Црњанском тек као мизансцен за ретроспективну изложбу 

Дрерову и тезу да се његово сликарство „никад, ни у једном делу, није ослободило 

утицаја фламанских и талијанских и да је мање било немачко” (Пут, стр. 395), насупрот 

изложбеној поставци која је удешена да се Дирер чита као „последица” немачких, 

нирнбершких, франачких и породичних „узрока” (стр. 397), те да су сви коментатори и 

критичари његовог дела „у тражењу што самосталнијег Дирера и спасавању од 

талијанског „отрова” (стр. 408) да Дирер случајно не буде „једнострано виђен” (стр. 

409). Зато ће путописца понајвише интересовати управо „двострукост видљивог и 

невидљивог” (стр. 395).  

Црњански не може да прихвати „једнострукост” нити једнобразност чије 

слепило не види да Дирерово стваралаштво и, шире, уметност, мора имати везе са 

предачким наслеђем и бурама крви. Шта значи ово? Да неће напустити позицију 

путописца субјективистичког става и да неће напустити суматраистички оквир, већ да 

ће промишљање Дирера бити део матрице којом се открива тајна стварања и удео 

словенства у култури и уметности европске ренесансе и укупне баштине? Реторичност 

текста о Диреру омогућава да се разуме смисао признавања „двострукости” фикције и 

стварности: видљиве, означене стварности и невидљиве, наслућене истине као тајне и 

загонетке која захтева плуралност гледишта и успостављање кохерентност на нивоима 

асоцијативности.  

Диреров портрет оца из 1486. цртеж (Албертина, Беч) служи Црњанском за 

побијање тезе о Диреровом мађарском пореклу „можда човека Словака” (Пут, стр. 

400), док онај из 1490. на дрвету , кад му је било 20 година, сведочи Црњанском да је 

рађен посве „италијански”,  и то на основу цртања капе, крзна, косе, лика, руку (Пут: 

401). У потрази за том „меланхолијом психолошког момента портрета” (стр. 404) 

Црњански рендгенски продире у природу уметника и акцију уметничког стварања, 

коме је лако да нацрта све што оком види, али увек постављајући важно питање: „Шта 

ли је мислио и осећао онда кад је сликао себе, с меланхолијом у очима?” (стр. 405). 

Полемика са историчарима уметности док открива тајну Дирера присутна је кроз 

подвлачење већ запаженог – да је Дирер цртао „оштро и чисто, као златари”, а сликао 

„просто и скромно ... по начину своје франачке околине” (курзив Д. Ф.), јасно 

подвлачећи разлику између цртачког и сликарског опуса. Но,  Црњански трага и за 

одговором на још једно питање: „Откуд онолико чудноватога, у тим сликама о самоме 

себи?” (стр. 405). Тај сусрет са самим собом који Црњански зове „очи у очи са душом” 

може се пренети и на друге расправе које води са уметницима и њиховим критичарима. 

То је „сликарска младост” која нас не гледа, из даљине столећа, као Мазачова, већ 

„тихо, уздржљиво, али и непролазније” и одвија се у тих десетак година цртачко-

сликарских, како пише Црњански. 

 

2.2. Јавни и тајни Дирер. Живот према жељама неба 

Меланхолију Дирерове другости писац ће потражити у женидби која се збила 

1491. године, с којом почиње нова декада Диреровог живота, речима: „Кад се вратио у 
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Нирнберг ... 1491. оженише га”  и додаје да о тој женидби и о тој жени има свега 

неколико речи, „неколико радова” и „безначајних бележака” (Пут, стр. 407). У њу се 

уписују бриге, рад на сликама без воље, очева смрт 1502. године и узимање и брига о 

онемоћалој мајци и браћи која нису била, попут њега „неке радише” (стр. 407)
45

. 

Црњански подвлачи да су и околина и родни крај, али и „крв материна” како каже, 

„завладали над осветљењима снова”, те да је у Диреру „потиснута чежња за уметношћу 

далеке Нидерландије и Италије” (стр. 409), да би се од 1498. и  1499. године појавио тај 

сјај,  и од те године постала је и  тајна Албрехта Дирера „привлачна и љубичаста” (стр. 

411). Ту годину Црњански узима као прекретну, годину „откидања” Дирерове сенке 

која нам полази у сусрет, када се у уметнику све помешало: рођење, име, „крв немачка, 

густа, франачка”, с једне, и друга, човека „словачког лика” (алузија на Диреровог оца 

који је „или Немац, или Словак, Мађар није” (стр. 403)),  дошљака из далеког села, „из 

сељачке капије”, који је „мешавина дугог живота”, „од коња и волова” (...) „који пада у 

зидине у којима гмиже занатлијство”, очева горчина сиротиње и „туп сјај злата” (стр. 

411). Отуда и проистиче Дирерова снага да општи „са Лепотом и Смислом свег 

кидљивог”. 

Управо зато што тражи невидљиво у Диреру наш путописац се и не уплиће у 

расправе историчара уметности да ли је у  Аутопортрету присутна свест о сопственој 

личности, да ли је насликан када му је било 28 или 34 године, јер сматра да је 

„предвенецијански”, а да уметника „озбиљност и меланхолија”  којима себе слика и на 

другим портретима, чине „старијим” (Пут, стр. 420). Слаже се Црњански да на том 

аутопортрету има „ренесансну свест  о значају свог бића”, али колико се ту открио и 

показао, толико се, парадоксално, открио и у својој тајни: пејзажима, а не у свом 

сликарству. Црњански закључује да сликарство открива „јавног Дирера, а пејзажи 

тајног” (курзив Д. Ф.) Отуда се писац окреће социјалном идентитету Дирера. Он ипак 

мисли да идентитетску матрицу у Диреру вуче сељаштво, родитељски живот пун мука, 

рађања и кућења, у ком шегртовање именује као „смешно”, јер Дирера су, каже 

иронично, други „учили” да види оно што се у њему преливало давно ванредним 

бојама и пругама” (стр. 412). Дакле, уметничко у Диреру ипак је некакав предачки код, 

далек и невидљив, и тек наслутив, као „тајна” (курзив Д. Ф.), а то је живот 

прочишћен од губитака, разочарења и немоћи која тече у „испуњавању поруџбина, 

накинђурених, одлично израђених” (стр. 412) којима Дирер стално мора да доказује да 

није ништа гори од уметника из Италије.  

Црњански као да непрекидно на овом пропутовању Диреровом уметношћу 

ствара динамичке окрете од споља ка унутра, од ухватљивог и очигледног ка 

неухватљивом и интуитивном, динамизујући менталне радње, водећи нас од једног 

стања свести и једне стваралачке фазе до другог стања свести и друге стваралачке фазе. 

Очева смрт, преузимање бриге за мајку и браћу и сама женидба  утичу да дође до 

догађаја уметности (курзив Д. Ф.) у Диреровом делу као последице извесне 

тајанствене и недокучиве нам емоционалне атмосфере. Унутрашњи догађај у бићу 

Диреровом има своје време у временском оквиру есеја, тј. приповедања приче о 

Диреру, док читалац истовремено формира тезу о идентитету уметника који надилази 

причу коју предочава писац, откривајући нам Дирера у осами свога времена, простора 

                                                           
4
 Иако Црњански не наводи, али напоменућемо да постоји и један аутопортрет из 1493. године, за који се 

сматра да је послао вереници као веренички залог где на дну слике пише: „Мој живот тече према 

жељама неба” (курзив Д. Ф.) где се крије још један меланхолични импулс мирења са судбином и 

прихватања оног што Црњански у својим великим романима о Исаковичима зове „случај комедијант” 

који управља човековим животом. 
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и занатлијске обавезе. Хронотоп (дословно, у значењу да се ствари и догађаји одвијају 

у неком времену и дешавају у неком простору) Диреровог живота и хронотоп у којем 

путописац/наратор наткриљен над слојевитошћу пречитава Дирера над згуснућем 

времена биће скоро идентичан у Књизи о Микеланђелу (1964–1975), и Код 

Хиперборејаца (1966) – делима која  су пуна знакова једног вишедеценијског 

текстуалног континуума Милоша Црњанског, те динамичког процеса 

(само)идентификацјије, оспоравања, отпора и преображаја уметника и света његове 

уметности.  

 

3. Микеланђело радник и(или) аристократа? 

Књига о Микеланђелу можда понајбоље открива прећутани сценарио идентитета 

субјеката – уметника, где је, развијајући метафору о самоукости генија Црњански 

покушао да осветли малог човека из народа, без педигреа, а талентованога и покаже 

процес индивидуације. За њега је Микеланђело „радник, а не аристократа, пореклом од 

грофова тосканских , како су неки веровали”, кога су  цео живот мучили с 

поруџбинама (те стога своја дела није довршавао), а цела књига коју пише „knjiga 

protiv mecena” (Bunjac, 1982, str. 179).  

Црњански наступа веома оштро у својим ставовима о феноменима ренесансе, a 

jедан од кључних, експлицираних у самом Уводу, да је ово књига „против папа” је 

место где Црњански тврди да „Медичи нису Фиренца” и да је Фиренца имала нешто 

своје и пре Медичија, и, кључно, да „треба антидатирати ренесансу, почетак 

ренесансе”, а за учитеља Микеланђела истаћи Фиоренцу, а не Лоренца” (М, стр. 129). 

И док професор Зено с којим писац сократовски полемише мисли да Фиренца припада 

локалном, а да се Микеланђело не може подвести под локалног „фиорентинског” (стр. 

130), Црњански се пита: да ли све што је велико мора бити искључиво аристократско 

и елитистички одгојено, припадају ли величине и сељачким синовима једног народа, и 

да ли то само још он види у великим непролазним делима светске културне баштине 

истинску христолику заједницу човечанства? (курзив Д. Ф.) Док је прва ставка у 

идентификовању  Микеланђела место рођења – Фиренца, или фирентинска област, 

територија, а Микеланђело касније сентиментални  „емигрант фиорентински у Риму” 

(стр. 79) због чега му је приписиван атрибут „сеља” (стр. 79)
6
, друго  важно место 

Микеланђелове судбине Црњански је покушао да објасни анализујући култ папе и 

мецена, те однос јавног и тајног живота уметника у виду парафразе Роденовог 

запажања о Микеланђелу као о „скулптору сенки”.  

  

                                                           
6
 Врло је важно напоменути да је и Књига о Микеланђелу којом се затвара један блистави уметнички опус 

Црњанског на истом оном трагу његових романа „о самом себи” (Марчетић, 2013, стр. 141), жанровске 

полифоности Код Хиперборејаца (Јеремић,  1972) и удвајања песничког субјекта (Дневник о 

Чарнојевићу). Кроз буран дијалошки конфликт са професорима из Књиге о Микеланђелу и Хиперборејаца 

израња култ матере, као опсесиван мотив аниме у човеку у којој се скрива матрица повратка у 

примордијално, утерусно стање. Тишина, сенка и сан, ватра и лед су топоними састанка човека са 

универзално космичким, а зачеће (симболизовано мајком, материцом/утерусом) јесте место догађања 

субјекта и из њега се генерише биће генија, али и поетика динамичког идентитета субјекта књижевног 

дела Милоша Црњанског.
 
 

7 Иако званичне биографије помињу Франческу де Нери е ди Бинда Ручелаи, која је умрла 1481. године  

кад је Микеланђело имао око шест година, Црњански сумња у веродостојност овакве тезе управо због 

ретког помињања њеног имена и крајње оскудних података о њој и у Кондивијевој и у Вазаријевој 

биографији Микеланђела.  
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3.1. Култ мајке и оца: меланхолија и идентитет. Мати као меланхолија  

 Расправа о Микеланђелу започиње митологијом тајне матeре Микеланђелове 

(курзив Д. Ф.) која се реализује у  дијалектичком дискурсу двају страна: једне која хоће 

„факта” и друге, која такође тражи „факта” и успоставља језичку мрежу као прелазак 

од слике до скулптуре, од сонета до архитектуре, од факта до имагинације, од 

имагинације до истине. Питање детињства и Микеланђелове мајке за Црњанског 

представља кључно место којим покушава да осветли проблем меланхолије у делу овог 

ренесансног гиганта
7
. Поље тајне за Црњанскога представља „факат” да је једна „жена 

угледна рода”, а да „нема о њој ни помена” (М, стр. 81); да је била млада, а удата за 

старијег, сиромашног човека, са којим је изродила петоро или шесторо деце, и, 

нарочито, да је млада аристократкиња пристала да јој дете узму и дају туђој жени, а да 

је истовремено доступан податак да је отац једног другог ренесансног уметника, 

Рафаела, знао колико је важно „отхранити децу млеком матере, а не дојкиње” (стр. 81–

82). За Црњанског је ово питање спорно, јер не може да нађе логику између 

Мокеланђеловог „аристократског” порекала и чињенице да је мати аристократкиња 

дозволила да јој дете узму одмах по рођењу, те да је Микеланђело син две мајке: да 

има ону коју га је родила и ону која га је подојила, што се финализује у тежњи за 

(пра)лепим, примодијарним, утерусним, те реализује трагањем и стварањем у мермеру. 

Црњански мисли да га није родила она „аристократкиња” већ „сеља”, а да је млеко 

каменоломско посисао чиме се „препородило” његово скулпторско савршенство. Као 

контрапункт у дискурсу Књиге о Микеланђелу разобличава се тзв. „љубав” 

Микеланђелових мецена ка уметности: она је самољубива земаљска љубав да украсе 

своје гробнице и палате и учине демонстрацију епохалне моћи. Зато Микеланђело у 

свом времену, а у Црњансковој визури није слободан човек, у смислу уметничке 

аутономије и одсуства принуде по којој ствара, јер кантовски обитава између два света: 

једног видљивог и једног интелигибилног (а једнино му овај други омогућава потпуну 

слободу воље (можда хомосексуалне?)
8
 (Кирхнер-Михеалис 2004, стр. 579). Даље, 

Микеланђелов прелазак из радионице Гирландајо у Академију скулптуре Медичија 

које Зено види као полазну тачку према величини Микеланђела, Црњански решава да 

оспори чињеницом Фиренце, као колективног архетипско-несвесног у Микеланђелу 

које надјачава грмљавину аристократске медичијевштине, те да почетну епоху 

Микеланђела, како писац мисли,  обележава Фиренца, а не мецена који не може бити, 

„ни уз најбољу вољу, духовни отац уметника”. Дакле, факат да је неко биолошки 

рођен у неком месту, у некој земљи не мора нужно бити и осећано место завичаја, 

припадања, већ оно што човек одабере, са чим се идентификује. (курзив Д. Ф.) Оно 

што је за јунака Друге књиге Сеоба, Павла Исаковича била Црна Бара, за Микеланђела 

је Фиренца (М, стр. 29), за Торквата Таса из Хиперборејаца Соренто (Х, I, стр. 209), за 

Теслу из драме Тесла Смиљане, то је за принца Рјепнина из Романа о Лондону 

Лењинград – све место до места где се у младости играло „скоком сретних, пијаних 

бића”. То су (завичајна) гнезда због којих јунаци Црњанског страдају у свету и постају 

сви као један – Тасо, човек „меланхолије (стр. 209) који је, „страдао, јер се родно 

место не може на ђону понети” (стр. 211) (курзив Д. Ф.) 

                                                           
 
8
 Црњански је у Књизи о Микеланђелу оповргао тезу о његовој хомосексуалности (као Другости) 

игнорисавши читав низ мушкараца око Микеланђела (Перини, Кавалијери, Фабио ди Пођо, Пулчи) 

управо тумачењем Микеланђелових сонета које је писао за Виторију Колона, и то тако како 

„хомосексуалац никад не пише” ( Х, II, стр. 179), а који су, како писац тврди, писани стилом онога који, 

да је „педераст” или „дилбер” (стр. 182) никад  тако не би могао ни мислити ни осећати.  
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Промишљања над Дирером, Микеланђелом, Тасом, али и Теслом представљају 

лирски идентификациони аутопоетички и ауторефлексивни нуклеус поетике 

идентитета Милоша Црњанског и његове номадске динамике. Само путовање, пак, 

као одвајање од своје земље и кидање нити са наравима, обичајима и навикама које  у 

завичају владају, неминовно, отвара дух (уметника) за продор космополитских идеја, 

али тако да до смрти остаје у њему записана „матерња мелодија”, као унутарња 

мелодија која фигурира као чист поезис. Позиција странца као Другог Црњанском 

омогућава веродостојност лирске медитације и уверљивост аргументације, док се 

општа симултаност имена, појава, људи, слика, снова и сенки у његовом опусу 

претвара у једну форму у покрету у напору да сагледа целокупну историју уметности 

као збир покиданих слика, речи, бројева чије удове сакупља од Азије до Европе. 

 Смрт покреће точак живота, а књижевне креације људи који су живели постају 

актери драме стварања и демијурзи који одвајају крхкотине свога живота и приносе их, 

даром пишчевог умећа нама, који гледамо увис. Смрти су само преласци у вечност, а 

уметникова рука која милује воду, земљу и ваздух гради и један космос-по-себи („на 

грани од облака”): суматраистички хронотоп бореалне светлости у којој се све умирује, 

пред смрт, а опет наставља да трепери на византијскоплавој потки са три танане нити: 

материнства, рођења и смрти (Moren 1981, стр. 143).  

 

4. Закључна разматрања 

Пут од тачке А као крајње екстравертованог уметника у смислу његове 

динамике, покретљивости ка другим градовима и идејама, до тачке Б у смислу крајње 

интравертованости која остаје скривена у процепима самог његовог писања о себи, 

Црњански покушава до доесегне пробојем у интуитивни, мисаони, осећајни и 

сензитивни план Дирерове индивидуе у смислу преласка. Телом дубоко у свом месу, са 

свим видљивим и невидљивим, Црњански га гради као ванвременско биће чија се 

судбина испуњава према плану замишљеном још пре рођења, када је морао је да живи 

телом у физичком свету, дубоко прожет изнутра једним невидљивим етерским телом 

(које одају његови акварели). Повратак „из туђине у Нирнберг” за Црњанског 

представља то „чудно стапање периферијског и централног у његовом рођењу” (Пут, 

стр. 422), док се једино „том тајанственом меланхолијом једнако и после млетачких 

„откровења” враћао како мисли наш писац „сиромаштву и простоти”. И након другог 

одласка у Млетке, он се, мисли Црњански, као цртач не мења (стр. 423), а мисли да 

повратак у Нирнберг 1507. и године када је Дирер напунио четрдесету годину живота 

остаје под неким велом тајне, на шта историје уметности немају одговор, јер то 

припада некој дубљој истини која је „приватна”, а не „општа” (стр. 424). У ту приватну 

ствар уметника спада тек неколико звезданих тренутака који следе, а то су дубоко 

лирски, скривени и невидљиви „моменти непролазне важности” (стр. 425). Црњански 

поставља кључно питање природе уметничког стваралаштва, на потезу 

уметник/порекло/кретање/утицаји. Уочивши однос између савремених, уобичајених и 

наручених дела и оних прикривених, необичних, Црњански поставља тезу синхрону 

оној из романескног опуса где јунаци живе по туђој вољи и за туђ рачун, што ће 

дефинисати као „двоструки живот знаног и незнаног”, а Дирера узети као пример за 

„жар бића видљивог и притајеног” (стр. 426). Један Дирер је кротак и миран, други 

„меланхолично гледа, меланхолично слика, иза огледала” (стр. 426). Цео живот 

уметника Дирера Црњански је сагледао као „један непрекидни несклад између 

(декоративне) уметничке величине и значаја непролазног лепог дела и лепе ствари” 
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(стр. 427), чији трагови остају на акварелима и припадају „тајном” Диреру. Важна 

тачка која краси спис о Диреру је сама пишчева потрага за слободом уметника који 

чезне за светлошћу и лепотом. У свој својој раслојености она остаје видљива 

Црњанском као нешто пригушено, прикривено у целој изложби која је иначе, како 

закључује, „била гломазна и затрпала је правог Дирера” (стр. 432), који би, да није било 

толике претрпаности франачке школе „постао сасвим други, онај други” (курзив Д. Ф.)  

да га није „покварила” „или бар за живота изменила” (...) „талијанштина, несносна” 

(стр. 433).  

 Црњански трага за одговором зашто је уметник одустао од себе: због 

меланхолије, болести, презира живота или околине? Црњански сумња у истинитост 

личних Дирерових записа, из којих се не може наслутити ништа осим убеђења у 

вредност завршених послова. Ипак, писац мисли да тај други део Дирерове личности 

одликује скривена резигнација и религиозна ћутљивост, које су дошле са 

„дошљаштвом”, мешавином словачке и немачке крви, док је одсуство везе са завичајем 

чинило да је „одустајао” од одређених сликарских начина и великих подухвата. 

(курзив Д. Ф.) Један је Дирер само могућ за Црњанског: разапет између жарког и 

строгог, ћутљивог и уздржаног, и раскалашног (у Млецима). На питање Где су љубави? 

(и то оне прећутане) и Где је скривена тајна порекла? као да нема одговора. 

Тајанственост и узалудност његовог бића су идентификацоне тачке у којима Црњански 

везује Дирерову прошлост и своју/нашу, али и сељачку/аристократску пролазност 

придодајући му нешто изван свих других класификација историја уметности:  питање 

односа између љубави и слободе, између слободе и нужности, све до свеобухватног 

егзистенцијалног значења уметникове и човекове судбине на земљи, био он принц или 

просјак, творац или уживалац лепоте, свуда где се (неминовно) живи „по туђој вољи и 

за туђ рачун.”  

Наратив о Диреру показује сву мултиплексност и знак „тајне” којом говори да 

ће потврдити тезу „тајне”, тј. да је Дирер и уметник уопште, уметнички сложенији и 

дубљи, него што се може наслутити. Лексема „тајна” подстиче уобразиљу, буди 

чежњу, изазива радозналост и жудњу да се до ње допре и да се овлада њоме. Душа 

Дирерова остаје на крају Црњанскова промишљања усамљена маска сред бучног 

нирнбершког шаренила, и оног у коме је сликар живео, и овог у коме се аутор есеја 

налази. Ауторска интенција је да уобличи Диреров идентитет који је критици и 

историји уметности невидљив, прећутан, обојен имагом мајке и оца и персоном, као 

спољашњим ставом, званичном фигуром која је је у супротности са његовом душом и 

правом личношћу. Црњански открива дискурс тишине (курзив Д. Ф.) у Диреровом 

животу и делу маркирајући места ћутања (о женидби, о жени), из којих субверзивно 

проговарају сексуалност (двосмерност синтагме да је у Волгемутовој радионици 

„много патио од момака”) и политика (Дирерово лутеранство). (курзив Д. Ф.)  

Пукотине, белине и прећутано у делу Дирера процесуирају непотпуност и 

нецеловитост, произведеност и друштвено наметнуту употребу идентитета. (Да 

нагласимо: Црњански есеј о Диреру пише тридесетих година прошлог века, док се 

наше пре/до/чита(ва)ње  збива у другој деценији 21. века, под бременом нарасле 

дихотомије МИ/ОНИ што само говори о актуелности и „модерности” овог српског 

класика данас.) Покрећући расправу о „разлици”  између уметника, поетике и дела, 

Црњански показује како идентитет уметника/јунака живи по културалном моделу у 

којем његово дело настаје. Управо то „мишљење Разлике” је оно што Црњансково дело 

води модернитету. Смисао се тако, како смо кроз анализу могли сагледати, дефинише 
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управо у том кретању Разлике и трајно учвршћује у пољу хуманистичког (по)етичког 

схватања субјекта и његовог опирања пред укинућем од стране идентитета моћи.  

Уметност је енигматичко место: ако нема тајне, нема ни уметности. А тајна је 

први предуслов да се роди мотив да она буде и, ако не – откривена, а оно бар – 

наслућена. Чини се да је Милош Црњански, као „мирни човек са Суматре” (Џаџић, 

1973) „слушајући” говор „факта” (о Албрехту Диреру) у уметнику чуо срце 

меланхоличног човека верног Другом. И (пред)осетио меланхолију те (и сопствене) 

океанске усaмљености – усамљености (у) Другости.    
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MELANCHOLY OF OTHERNESS IN MILOS CRNJANSKI’S ESSAY THE SECRET OF ALBRECHT 

DüRER 

 

Summary 

Relying on a theoretical outline furnished by the imagological approach, we tempt to analyze the link 

between the melancholy and the Otherness as hidden/rejected in the works of Albrecht Dürer, painter 

and printmaker  of the German Renaissance, born in Nuremberg, as well as in the (un)conscious 

language structured beyond and above the socially constructed identity. By pointing out the origins of 

the artist, his artistic praxis, the reception of the “secret” and the “public” Dürer, and by emphasizing 

the cracks and fault lines, the white spaces and the silence in the discourse, Crnjanski (re)creates the 

topos of melancholy and reinitiates the considerations about the nature of artistic creation on the level 

artist-class and national identity-dynamics of personality-influences. The paper sketches out 

Crnjanski’s intention to shape and forge into critical reception and art history Dürer’s “invisible” and 

“disregarded” identity of the unique Renaissance genius whose art reflects a “field of power’’ 

(Bourdieu) hiding at the same time melancholy as related to Otherness. We particularly point out the 

theme of the artist’s “renouncing” certain pictorial ideas and methods and establish an intertextual 

dialogue with the narration of The Book on Michelangelo in which Crnjanski deepens the topic of 

melancholy torturing the “sculptor of the shadows”, giant of the Italian Renaissance – Florentine 

Michelangelo Buonarroti. 

Keywords: essay, German and Italian Renaissance, Dürer/Michelangelo, imagology, dynamics of 

personnality, art praxis, identity and melancholy, discours of silence, feminine principle.
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NOT ALL THOSE WHO WANDER ARE LOST: У ТРАГАЊУ ЗА ТОЛКИНОВОМ 

СРЕДЊОМ ЗЕМЉОМ И НОВИМ „ДРУГИМ МЕСТИМА” 

 
У раду се претпоставља да интеракција популарне културе, индустрије забаве и туризма у ери 

глобализације и потрошачког друштва производи нову врсту хетеротопија. Као индикативан 

пример узима се физичко смештање Средње земље, сегмента Толкиновог фикционалног света, 

у географски простор Новог Зеланда. Док је сам Толкин у више наврата назначио да се у 

природном крајолику Велике Британије налазе извори географије Средње земље, њено 

актуелно позиционирање настало је као последица глобалне популарности филмских 

адаптација дела Господар прстенова и Хобит у режији Питера Џексона. Локације коришћене 

током снимања филмова и неразмонтирани објекти изграђени у те сврхе на Новом Зеланду 

препознају се као хетеротопије, код Фукоа дефинисане као простори апсолутне другости и 

другачијег, места изван свих места, која ипак постоје у физичкој реалности. Испитује се у којој 

мери места опредмећења популарних фиктивних садржаја функционишу као хетеротопије и 

тежи се проширењу Фукоовог концепта кроз сагледавање удела индустрије забаве, популарне 

културе и туризма у креирању и рецепцији нових „других места”.  

 

Кључне речи: хетеротопије, Мишел Фуко, популарна култура, туризам, фикционални светови, 

Џ. Р. Р. Толкин, Средња земља, Нови Зеланд, Хобитон, конструкција Другости. 

 

 

Џон Роналд Руел Толкин (1892–1973), чувени енглески књижевник, лингвиста 

и професор језика на Оксфорду, опомиње нас својим често цитираним стихом, који се 

нашао и у наслову овог рада, да нису изгубљени сви који тумарају и да лутати не значи 

и залутати (Tolkien, 2014, p. 177). Ако лутање схватимо не као бесциљно тумарање 

мотивисано пуким сензационализмом, већ као смислено трагање за „другачијим”, са 

жељом да разумевањем тог другачијег постанемо духовно богатији и мудрији, 

упустићемо се у потрагу за одговорима на питања о позицији фикције у данашњем 

свету у нади да се на том опасном путу нећемо загубити.  

Можемо без претходне дискусије рећи да живимо у цивилизацији која је 

последња два века била усмерена ка рационалном, утилитарном и техничком прогресу 

                                                           
*
 minalukic10@gmail.com 
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и која је мит и фантазију потиснула на маргине. Потреба да се постојећи дисбаланс 

умањи усмерава нас ка миту, фикцијама, фантазмима, симулакрумима и сл. Другост 

фикционалних светова и њихова различитост и издвојеност у односу на реалност 

представљају класичну онтолошку тему, чија стереотипна дистинкција у извесној 

форми и данас претрајава. У том контексту се фикција схвата као нешто неозбиљно и 

инфериорно у односу на стварност, као област интересовања деце и незрелих 

појединаца, сањара и несигурних личности склоних ескапизму. Међутим, оваква 

подела је, између осталог, проблематизована теоријом могућих светова, која се развила 

у окриљу филозофије и модалне логике. Један од значајнијих аутора који је ову теорију 

применио на домен књижевности, Лубомир Долежел (2008), истиче да је наш стварни 

свет окружен безбројним могућим световима и дефинише стварни свет као остварени 

могући свет, који људи чулима опажају и у којем делају. Фикционални светови су 

могући светови настали креативном делатношћу човека конструисани посредством 

семиотичких средстава попут књижевног текста, слике, филма, стрипа, видео игре и 

других садржаја (Doležel, 2008, str. 24–27). Дакле, фикционални светови књижевности 

и уметности у најширем смислу јесу посебна врста могућих светова, а како је подручје 

могућег шире од подручја стварног, ови светови могу бити аналогни и слични 

стварном свету или од њега драстично удаљени и другачији (Doležel, 2008, str. 28–31). 

 

Феномен о коме ће у наставку бити речи јесте брисање граница између 

стварног и могућег услед материјализације фикционалних садржаја у стварном свету. 

При томе се као најекстремнија форма опредмећења фикције посматра настанак нових 

„других места” или хетеротопија, које је пре скоро четири деценије Мишел Фуко 

описао као амбивалентна места, другачија од уобичајених, свакодневних простора, 

места на којима се спајају вишеструка, фрагментирана и понекад контрадикторна и 

неспојива значења, реално и имагинарно (Fuko, 2005, str. 31–32). У наставку ћемо 

прецизније анализирати Фукоово одређење овог појма и поћи од претпоставке да 

интеракција популарне културе, индустрије забаве и туризма производи нове врсте 

хетеротопија у ери глобализације и потрошачког друштва. Као индикативан пример на 

основу ког ћемо разложити овај феномен послужиће рецентно смештање Средње 

земље, сегмента Толкиновог Секундарног
1
 света, у географски простор Новог Зеланда. 

Намера је да се кроз увид у функционисање оваквих простора и разматрање њихове 

природе допуни Фукоова концепција других и другачијих места. 

 

Неочекивано путовање: Нови Зеланд као дом Средње земље 

 

Џ. Р. Р. Толкин се често у контексту популарне књижевности помиње као отац 

модерне епске фантастике или такозване високе фантастике, пре свега захваљујући 

делима Хобит, или Тамо и натраг
2
 и Господар прстенова

3
. Његова књижевна 

заоставштина, иако призната и позната на светском нивоу, првенствено се може 

окарактерисати као британско културно наслеђе, будући да је свој Секундарни свет 

Толкин осмислио с жељом да створи својеврсну „митологију за Енглеску”.
4
 

                                                           
1
 Толкин (1983) је говорио о „Другим световима” фантазије и о својој креацији као о Секундарном свету, 

то су код Долежела фикционални светови, док је Толкинов Примарни свет еквивалент стварном свету. 
2
 Прво издање Хобита: Tolkien, J. R. R. (1937). The Hobbit or There and Back Again. London: George Allen 

and Unwin. 
3
 Tolkien, J. R. R. (1954–1955). The Lord of the Rings. London: George Allen and Unwin. Ово прво издање, 

као и многа каснија, састојало се из три књиге The Fellowship of the Ring, The Two Towers, The Return of 

the King, иако целина заправо садржи шест књига. Данас су подједнако честа интегрална издања. 
4
 Fisher, J. (2007). ‘MYTHOLOGY FOR ENGLAND’. In M. D. C. Drout (ed.), J. R. R. Tolkien Encyclopedia: 
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Толкин је у више наврата указао на то да се управо у природном крајолику 

Велике Британије, а у ширем смислу и Европе, налазе извори географије Средње 

земље, имагинарног простора на коме се одвија радња поменутих романа.
5
 Актуелно 

позиционирање Средње земље у простор Новог Зеланда настало је као последица 

планског брендирања заснованог на глобалној популарности самих књига и њихових 

филмских адаптација (в. Firnigl, 2009). Господар прстенова и Хобит екранизовани су у 

режији Питера Џексона, који је решио да обе трилогије
6
 сними у својој домовини, на 

Новом Зеланду. Локације коришћене током снимања филмова и малобројни 

неразмонтирани објекти изграђени у те сврхе брзо су постали предмет интересовања 

туриста, туристичких агенција, као и саме државе, те су искоришћени и још увек се 

користе као средство националног брендирања и атракције које доносе знатну 

економску добит (в. Beeton, 2005). Ова својеврсна културна апропријација је 

критикована од стране Британаца, који инсистирају на томе да су пејзажи Велике 

Британије били инспирација Толкину при креирању географије Средње земље, а 

надметање око бренда још увек траје, посебно у сфери туристичких понуда обеју 

земаља (Porter, 2007, pp. 78–79; Tzanelli, 2004, pp. 22–23, 36–37). 

 

Нови Зеланд се од самог почетка снимања Господара прстенова плански од 

стране државе промовише као „Дом Средње земље”, преко организација попут Tourism 

New Zealand, националне туристичке организације која у оквиру маркетиншке кампање 

100% Pure New Zealand током последњих 15 година успешно ради на развоју филмског 

туризма и брендирању и мапирању земље као пребивалишта Толкиновог света.
7
 О томе 

                                                                                                                                                                                     
Scholarship and Critical Assessment (pp. 445–447). London – New York: Routledge.  
5
 О томе добро сведочи и недавно откривена мапа с Толкиновим белешкама из 1969. године, сада део 

колекције Бодли библиотеке у Оксфорду. Види http://www.bodleian.ox.ac.uk/news/2016/may-03.  
6
 Прву трилогију The Lord of the Rings чине филмови The Fellowship of the Ring (Дружина прстена, 2001), 

The Two Towers (Две куле, 2002), The Return of the King (Повратак краља, 2003), а другу The Hobbit: An 

Unexpected Journey (Неочекивано путовање, 2012), The Desolation of Smaug (Шмаугова пустошења, 

2013), The Battle of the Five Armies (Битка пет армија, 2014). 
7
 За више информација о кампањи види званични сајт организације и објављене извештаје: 

http://www.tourismnewzealand.com/markets-stats/sectors/film-tourism/, http://www.newzealand.com/int/home-

of-middle-earth/, Tourism New Zealand, Annual Report 2014/2015, Retrieved from http://www. 

tourismnewzealand.com/media/2169/tnz-annual-report-2014-2015.pdf [18.6.2016]; 2013 Western market visitor 

growth: What explains the increase in advanced-economy visitors? NZIER report to Tourism New Zealand, 

March 2014, Retrieved from http://nzier.org.nz/static/media/filer_public/8b/f7/8bf74d73-e8a6-436d-bda6-

Сл. 1. Упросторавање фикције: Кућа из Хобитона, 

Матамата, Нови Зеланд. Фотографија преузета са 

http://www.hobbitontours.com/. Монтажа М. Лукић. 
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до којих размера иде овај процес брендирања добро сведочи пример националне авио 

компаније Air New Zealand
8
, која је, рецимо, осим принтова на авионима инспирисаних 

филмовима (Beeton, 2005, pp. 82, 88) и постављања монументалних скулптура Голума 

(сл. 2.), Гандалфа на орлу и змаја Шмауга на централном аеродрому у Велингтону
9
, 

снимила и три видеа с безбедносним упутствима у којима су инструктори и учесници 

костимирани у вилењаке, хобите, патуљке и друга бића из Толкиновог легендаријума, а 

у пројекту су учествовали поједини глумци из филмова, као и сам режисер Питер 

Џексон.
10

 Ово је мали сегмент покренутих маркетиншких активности, које нећемо 

детаљније описивати јер тема рада нису економски аспекти читавог подухвата (в. 

Beeton, 2005; Tzanelli, 2004). Довољно је нагласити да између свих поменутих 

организација и личности постоји складна и тесна сарадња, па се интеракција популарне 

културе, индустрије забаве и туризма, уз подршку државе, указују као добитна 

комбинација у економском смислу и у погледу креирања бренда.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Описани процеси симптом су појаве која је последњих деценија почела да се 

кристалише као посебна област деловања и изучавања. У питању је тзв. филмски 

туризам, који постепено добија обрисе током друге половине XX века, да би у XXI 

веку досегао размере које су га учиниле озбиљним предметом изучавања (в. Beeton, 

2005). Растуће интересовање за обилазак филмских локација последица је веће 

мобилности и бољих могућности путовања, као и све изразитијег присуства садржаја 

популарне културе и виртуелне реалности као релевантних медијатора жељених 

вредности у конституисању свакодневног животног искуства појединца. Да ли ће 

одређен садржај успети да изазове интересовање за посету дестинацијама које се у 

њему појављују зависи како од популарности самог садржаја, тако и од естетског дојма 

и доживљаја места које посматрач стиче на основу приказа саме локације.  

 

                                                                                                                                                                                     
206b4132c0e2/understanding_western_market_growth.pdf[19.6.2016].  
8
 Званични сајт је http://www.airnewzealand.com/home, док компанија као „the official Airline of Middle-

earth” нуди неколико пакета посвећених обилажењу Средње земље: http://www.airnewzealand.com/airfare-

deals-new-zealand#middle-earth.    
9
 Види https://www.wellingtonairport.co.nz/about/middle-of-middle-earth-airport/.  

10
 Снимци су доступни на https://www.youtube.com/channel/UCtQp6YD3Uc7Q439xlWL6APA.  

Сл. 2. Лево: Детаљ принта из Хобита на авиону националне авио компаније Новог Зеланда. 

Извор http://www.airlinereporter.com/wp-content/uploads/2013/11/4.jpg. Десно: Детаљ статуе 

Голума на терминалу The Middle of Middle-earth аеродрома у Велингтону, Нови Зеланд. 

Извор https://www.wellingtonairport.co.nz/. 
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Популарност Толкиновог света је током година узроковала настанак бројних 

остварења различитог квалитета, од уметничких илустрација, песама, анимација, преко 

филмова и видео игара до фан фикције. Тај енорман корпус садржаја у различитим 

медијима свакако утиче на рецепцију Толкиновог света, а у доброј мери је уобличио и 

Џексонову визију Средње земље, углавном оцењену као успешну (Barker and Mathijs, 

2007, pp. 109–110). Очигледно је да код љубитеља Толкина постоји настојање да се 

његов свет допуни, визуализује, материјализује, и управо је та жеља у данашњем 

глобалном потрошачком друштву омогућила опстанак локација са снимања 

Џексонових филмова као места која људи желе да посете.  

 

Тим Питера Џексона је употребом и компјутерском дорадом новозеландских 

пејзажа успео да створи импресивне дуге кадрове и атмосферу која увлачи гледаоце у 

уверљив, иако бајковит, идеализован, носталгично епски простор–време. Снажан 

утисак који остављају кадрови пејзажа у филмовима (посебно у првој трилогији) и 

њихова проминентна позиција заправо су Нови Зеланд начинили једним од главних 

актера и омогућили виртуелно меморисање и мапирање истог као Средње земље у уму 

гледалаца (Barker and Mathijs, 2007, pp. 109–110). Ово ментално мапирање је осим на 

упечатљивим сликама пејзажа подједнако засновано на смењивању предела у складу с 

наративним током филмова, али и на Толкиновим мапама Средње земље, за које треба 

истаћи да се више пута појављују и у самим екранизацијама, углавном у почетним 

секвенцама, чиме се читава прича у старту ситуира у други, имагинарни простор.  

 

Питање које се поставља 

јесте шта онај ко с таквом 

менталном представом о устројству 

Средње земље пожели да крене у 

потрагу за локацијама на којима су 

снимани филмови заправо може да 

види на терену. Упркос помпезном 

оглашавању и бомбастичним 

насловима, креирању туристичких 

атракција и тура и постављању 

асоцијативних објеката у јавном 

простору који би требало да 

привуку туристе и учине одрживом 

пројекцију Новог Зеланда као дома 

Средње земље, јасно је да је од 

локација и сетова са снимања 

сачуван само Хобитон
11

 (сл. 3), док 

су друге конструкције углавном 

уклоњене будући да су се налазиле 

у оквиру националних паркова и 

резервата који су под заштитом 

(Beeton, 2005, pp. 88–89).
12

 

 

 

 

                                                           
11

 http://www.hobbitontours.com/, http://www.newzealand.com/uk/plan/business/hobbiton-movie-set-tours/ 
12

 Списак локација са снимања види на: http://www.newzealand.com/uk/feature/the-lord-of-the-rings-trilogy-

filming-locations/, http://www.newzealand.com/uk/feature/the-hobbit-trilogy-filming-locations/. 

Сл. 3. Лево горе: Знак Добродошли у Хобитон у месту 

Матамата, Нови Зеланд. Извор http://krcc.org/post/new-

zealand-visit-middle-earth. Лево доле: Детаљ промотивног 

постера са сајта http://www.backpackerguide.nz/new-

zealand-middle-earth/. Десно: детаљи кућа из Хобитона. 

Извор https://www.newzealandbyroad.com/top-10-best-

places-to-visit-in-new-zealand/. 
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Хобитон сет налази се близу места Матамата (Matamata) на Северном острву 

Новог Зеланда, на приватном поседу, и изграђен је као део Округа (The Shire), региона 

Средње земље који настањују хобити, Толкинова бића слична људима, али нижег 

раста, чији су представници главни протагонисти у Хобиту и Господару прстенова. 

Део становника Матамате поносно учествује у промоцији Хобитона као филмске 

атракције (Beeton, 2005, pp. 88, 137), али има и оних који су против целог подухвата.
13

 

 

Поједини аутори (нпр. Wong, 2007) критикују конзумеристичку димензију 

брендирања државе као дома Средње земље, јер у тој врсти експлоатације виде 

непожељну дизнификацију Новог Зеланда и креирање „хиперреалног симулакрума”. 

Ипак, има аутора који Бодријарове идеје користе без нужно негативног става према ери 

симулације и пастиша (Beeton, 2005, pp. 184–197; Shane, 2008; Tzanelli, 2004). Наше 

полазиште је слично њиховом, те ћемо разматрању хетеротопија приступити са свешћу 

да је простор производ друштвеног консензуса, да је идентитет сваког места ствар 

имагинације колико и његових реалних карактеристика и да настаје и конзумира се у 

интерактивним процесима који подразумевају како физичко тако и виртуелно 

окружење. Такође, ради се о вишеслојним значењима и вредностима које уписујемо у 

простор као појединци, што је комплексан процес несводив на причу о несвесном и 

изманипулисаном потрошачу као парадигми данашњег човека. На том трагу ћемо се 

држати става да су посетиоци филмских локација свесни да се суочавају са 

симулацијама, али да у њима ипак уживају, као и да питање аутентичности у контексту 

фикционалних светова има другачије конотације (Tzanelli, 2004, p. 29).
14

  

 

Тамо и назад или ни овде ни тамо. Друга и другачија места 

 
I sit beside the fire and think 

Of people long ago 

And people that will see a world 

That I shall never know 

(Tolkien, 2014, p. 286) 

 

Конструисање „другости” и Другог као другачијег је социјалан процес који већ 

дуго привлачи пажњу истраживача у различитим дисциплинама. Просторне одреднице 

у овим процесима имају важну улогу. Отуд није чудно што се Мишел Фуко, свакако 

један од најутицајнијих филозофа у протеклих пола века који се бавио механизмима 

конструисања другости, у свом раду дотакао и проблема простора, те у студије истог 

увео термин хетеротопија
15

 да би означио оно што је препознао као друга, другачија 

места унутар наше цивилизације, услед њиховог другачијег устројства у односу на 

                                                           
13

 Види http://www.matamatanz.co.nz/. За ставове локалног становништва види Peaslee, R. M. (2007). 

'There and back again,' but where?: Tourism, The Lord of the Rings, and media power. PhD thesis, University 

of Colorado at Boulder: ProQuest Information and Learning. Partially available at https://books. 

google.rs/books?id=Pg9bohDBgckC&lpg=PR3&ots=5tNgktIA8D&dq=there%20and%20back%20again%20but

%20where%20tourism%20media%20power%20peaslee&hl=sr&pg=PP1#v=onepage&q&f=false [1.7.2016]. 

Упореди и са рецентним импресијама туриста Heath, L. (2016). Seven things I learned on my day trip to 

Hobbiton, New Zealand. Retrieved from http:// abroad.theaureview.com/features/seven-things-i-learned-on-my-

day-trip-to-hobbiton-new-zealand/ [1. 7. 2016]. 
14

 Како наглашава Сју Битон, “many visitors to film sites and sets do not expect to see exactly what they 

viewed on the screen, rather they share a fascination for the ‘inauthenticity’ of the film media” (2005, p. 112) и 

“simulacra and commodified experiences are more important to many film tourists than authenticity” (p. 197). 
15

 До тада коришћен у медицини да би се описао неуобичајен и неприродан положај неког ткива, органа 

или дела тела у организму (Cenzatti, 2008, p. 75). 

http://www.matamatanz.co.nz/
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просторе с којима смо свакодневно у интеракцији. Једини Фукоов текст посвећен овом 

феномену, код нас преведен под насловом „Друга места” (2005), представља основу за 

излагање одржано 14. марта 1967. године на конференцији у Тунису.
16

 Треба поменути 

да концепт има доста непрецизности, те да га Фуко није сматрао претерано значајним 

унутар свога опуса нити се посветио његовом прецизнијем теоријском дефинисању. 

Упркос томе, појам је прихваћен и даље елабориран у теоријским круговима.
17

  

 

Хетеротопије су по Фукоу стварна места, својеврсне упросторене утопије, 

простори апсолутне другости и другачијег, места изван свих места, која ипак постоје у 

физичкој реалности (2005, str. 31–32). Ова „друга места”„ су у некој врсти митског и 

уједно стварног надметања с простором у коме живимо, истовремено су у вези и у 

противречности с осталим местима (2005, str. 32). Њихово устројство ремети устаљене 

односе и норме простора и времена, паралелно одржавајући и подривајући нормалност 

примарног простора и спајајући реално и имагинарно. Доживљај простора и времена и 

наше понашање су на оваквим местима другачији, условљени специфичним нормама, а 

њихова разноликост се најбоље може илустровати примерима које Фуко наводи: цркве, 

старачки домови, јавне куће, гробља, менталне установе, биоскопи, позоришта, музеји, 

библиотеке, вашари, огледало, брод, воз, итд. (2005). 

 

 

                                                           
16

 Текст је први пут објављен 1984. године, неколико месеци након Фукоове смрти. Foucault, M. (1984). 

Des Espaces Autres. Architecture, Mouvement, Continuité, 5, 46–49. 
17

 Види Dehaene, M. and De Cauter, L. (Eds.). (2008). Heterotopia and the City: Public Space in a Postcivil 

Society. London – New York: Routledge. 

Сл. 4. Хетеротопија par excellence: Мапа Новог Зеланда, „дома 

Средње земље”. Извор http://www.asni.net/lotr_map.php  
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Занимљиво је запазити да је Фуко први пут поменуо сам термин хетеротопија у 

предговору књиге Ријечи и ствари у контексту књижевности, и то на следећи начин: 

„Heterotopije uznemiruju sigurno zbog toga što one tajno miniraju jezik, jer sprečavaju da se 

imenuje ovo ili ono, jer razbijaju zajedničke imenice ili ih isprepliću, jer unaprijed razbijaju 

»sintaksu«, i to ne samo onu koja konstruiše rečenice nego i onu koja se manje ispoljava i 

koja »drži zajedno« (jedne uz druge ili jedne prema drugim) riječi i stvari.” (1971, стр. 61–

62). Нешто слично је у контексту говора пар деценија пре Фукоа запазио и Толкин, 

покушавајући да дефинише свет у коме се одвија радња фантастичне или тзв. вилинске 

приче: “Faërie cannot be caught in a net of words; for it is one of its qualities to be 

indescribable, though not imperceptible.” (Tolkien, 1983, p. 114).
18

 Ако претпоставимо да 

је одређене могуће светове немогуће описати јер их не можемо мислити и ако томе 

додамо чињеницу да Долежел немогуће светове описује као оне којима недостаје 

унутрашња кохерентност, можемо се питати да ли је претакањем елемената из 

Толкиновог фикционалног света у постојећи, стварни свет дошло до нарушавања 

његове кохерентности и креирања места које уноси немир и конфузију у наш доживљај 

простора и времена, управо јер представља немогућ распоред и спој неспојивог. О 

таквом утиску говори Сју Битон (2005, pp. 181–182), описујући свој осећај и конфузије 

дислоцираности изазван мноштвом контрадикторних јукстапозиција стварности и 

фикције током тродневне премијере Повратка краља на Новом Зеланду.
19

 

 

Дакле, преплитање реалног и имагинарног и стварање лиминалног простора 

привида који уноси дисконтинуитет у постојећи поредак јесу карактеристике 

хетеротопија индикативне у случају Новог Зеланда и његовог брендирања као Средње 

земље (сл. 4). Ако се поиграмо поднасловом Хобита, рекли бисмо да туристи који се 

определе да оду тамо и натраг, заправо нису ни овде ни тамо, већ у међупростору 

имагинације, илузије и утопијских визија и жеља које не могу до краја бити испуњене 

у оквиру хетеротопија. Да бисмо детаљније утврдили да ли описане локације заиста 

егзистирају као хетеротопије и шта подразумева такав начин функционисања, 

осврнућемо се на Фукоових шест начела на основу којих се исте могу одредити. 

Будући да су нека од ових начела или универзална или недовољно прецизна, 

нагласићемо оне њихове аспекте који се могу применити у анализи физичког 

смештања Толкиновог фикционалног света у географски простор Новог Зеланда. Затим 

ћемо, ослањајући се и на друге ауторе који су разрађивали сам концепт, покушати да 

закључимо да ли се места опредмећења популарних фикција могу сматрати посебним 

типом хетеротопија. 

 

  

                                                           
18

 „Vilinsko carstvo ne može se uhvatiti u mrežu od reči; jer, jedna od njegovih osobina jeste da bude neopisivo, 

mada ne i nepojmljivo.” Превод Невене Пајовић, у Tolkin, Dž. R. R. (2003). Stvaranje vilinske priče. Drvo i 

list. Beograd: Esotheria: Moć knjige. 
19

 “The city re-positioned itself as the home of ‘real’ Middle Earth, with even the airport decked out with movie 

characters. I must admit to feeling a little disoriented when we touched down in Wellington, and the Air New 

Zealand pilot welcomed us to ‘Middle Earth’. This sense of being part of something very surreal did not leave 

me until I flew out after the premiere. After all, The Lord of the Rings is a fantasy, yet here I was in a place 

where reality and fantasy had somehow been reversed. Even as one who is fascinated in and celebrates the 

postmodern elements of simulacra and pastiche, I found myself becoming disorientated and confused by some 

of the juxtapositions between reality and fantasy that I witnessed ... This multi-tiered representation of reality 

became increasingly difficult to internalise without a strong sense of dislocation and this feeling was intensified 

when the stars of The Lord of the Rings regularly appeared at the places I also visited.” (Beeton, 2005, pp. 181–

182). 
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The Road goes ever on and on: Потрага за могућим световима 
 

Првим начелом Фуко утврђује да су хетеротопије константа свих људских 

група, и да немају универзални облик, а као друго начело истиче да друштво може 

једну хетеротопију да користи на више начина и да јој се функције могу мењати у 

складу с потребама друштва (2005, str. 32–33).  

По трећем Фукоовом начелу, хетеротопија има моћ да на једном стварном 

месту сучели више простора, више размештања која су међусобно неспојива. Он 

наводи биоскоп као један од примера таквог сусрета више простора. Важна улога коју 

пејзажи Новог Зеланда имају у Џексоновим филмовима се може посматрати из визуре 

биоскопске сале, у којој смо туристи кроз пределе који се смењују на екрану, као и из 

угла касније физичке посете дестинацијама на којима су филмови снимљени. Чиниоци 

који учествују у изградњи представе о географији Средње земље јесу: а) мапе и описи 

које је начинио сам Толкин, б) визуелизација фиктивног простора кроз филм и 

мноштво секундарног материјала (сл. 4), в) реалне локације на Новом Зеланду. Прва 

два корпуса доминантно одређују начин на који посматрач замишља и памти 

просторну конфигурацију у којој се развија наратив (Buchmann, 2010, p. 79). Зато при 

физичком сусрету с локацијама снимања нужно настаје одређен дисбаланс, будући да 

је распоред ових локација широм Новог Зеланда апсолутно неповезан са запамћеном 

конфигурацијом фикционалног света и немогуће их је обилазити „стопама хобита”. 

Поред тога, од посетилаца се често захтева имагинативан напор у реконструисању 

одређеног предела, који је у филмовима побољшан специјалним ефектима или чији је 

сет са снимања размонтиран. Ипак, управо намера да се одређена места идентификују 

са запамћеним филмским сликама уписује у ове просторе нова значења, што указује на 

хетеротопијски импулс присутан у друштвеном конструисању простора поменут у 

другом Фукоовом начелу. Дакле, ако смо свесни да су пејзажи враћени у првобитно 

стање након завршетка снимања, можемо рећи да се ради о менталном суперпонирању 

локација фикционалног света које је засновано на памћењу изворне грађе (Толкинове 

мапе и описи) и виртуелних садржаја (филмови, али и документарци, видео игре и 

други материјали доступни на интернету), дакле, зависи пре свега од предзнања и 

предконцепција посетилаца.
20

 Хетеротопије производи специфичан скуп друштвених 

односа, када њиховo присвајање одређеног простора престане, нестаје и сама 

хетеротопија (Cenzatti, 2008, p. 81). Према томе, оно што омогућава овим просторима 

да делују као хетеротопије које спајају стварно и фикционално јесте друштвени 

консензус о уписивању нових значења у постојеће просторе постигнут на релацији 

локално становништво – туристи (Barker and Mathijs, 2007, p. 119). Када је Хобитон у 

питању немамо такав случај, будући да је он упросторена фикција која и даље постоји 

in situ. Ако га изузмемо, сложићемо се са закључком Р. Дзанели да категорија „места” 

овде зависи првенствено од фикционалног и виртуелног наратива који је заправо 

крајње одредиште посетилаца (Tzanelli, 2004, p. 38).
21

  

 

Када путујемо и измештамо се из познатог окружења, наш доживљај времена и 

простора је нужно другачији, ако не и дестабилизован. Фуко истиче у четвртом начелу 

                                                           
20

 Исто закључује и Бухманова: “film tourists were both touring a geographical region and their imaginations 

at the same time.” (Buchmann, 2010, p. 82). 
21

 “In the LOTR sign industry ‘place’ and ‘culture’ are not exclusively attached to physical loci, but to fictional 

and virtual environments. To be more precise, ‘virtual tourism’ does not simply re-narrate ‘place’ and ‘culture’: 

it is the fictional, cinematic, narrative itself that becomes the destination for the ‘archetypal tourist’ of the LOTR 

sign industry.” (Tzanelli, 2004, p. 38). 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

124 
 

да хетеротопије подразумевају хетерохронију, да у потпуности почињу да делују када 

се људи нађу у својеврсном прекиду са својим традиционалним временом (2005, str. 

34). Хетеротопије времена дели на хетеротопије акумулираног, вечног времена и 

пролазног (пример првог су музеји и библиотеке, другог вашари, карневали). Може се 

приметити да се на локацијама везаним за Средњу земљу сучељава више временских 

инстанци – једна је историја Средње земље, друга реално време, трећа туристичко и 

конзумеристичко, четврта филмско и виртуелно. У том смислу, ова места се могу 

окарактерисати као хетеротопије пролазног, ако имамо на уму и поменути друштвени 

консензус који им омогућава егзистенцију, али и као хетеротопије акумулације, јер 

функционишу као окидачи и места сећања и свакако треба очекивати да ће у 

одређеном тренутку у блиској будућности бити овековечене кроз трајнију форму 

музеја, што је и најављивано од самог почетка снимања филмова.
22

  

 

Осим другачијег доживљаја времена, хетеротопије претпостављају систем 

отварања и затварања, захтевају одређен чин или дозволу која омогућава улазак у њих, 

што је пето Фукоово начело (2005, str. 35). На пример, у случају Хобитона, где је сет са 

снимања у потпуности сачуван и прилагођен за потребе туризма, обред уласка захтева 

неколико ствари: прва је новац којим сте платили карту (пут до Новог Зеланда, до 

места Матамата и најзад до имања на коме се налази Хобитон) и улазницу, друга је да 

у обилазак можете ићи само уз водича и трећа је оно што је Колриџ (Samuel Taylor 

Coleridge) назвао willing suspension of disbelief. Вољна суспензија неверице је оно што 

нам омогућава да се уживимо у било коју причу и да верујемо у оно што читамо или 

гледамо, иако подсвесно знамо да је у питању фикција. У том погледу онај ко уопште 

не познаје контекст књига или филмова Хобитон неће доживети као онај ко у њему 

види опредмећење сегмента Средње земље, те ће за њега ова хетеротопија бити 

затворена. За оног ко у њу уђе, евентуални недостаци су подређени потреби да се 

уживи и ужива у фикционалном свету, тј. да се евоцирају вредности и значења због 

којих је Толкинов свет значајан за љубитеље. У овом контексту фиктивно се често 

доживљава као „стварније од стварног”. Како истиче Долежел, фикционалним 

световима можемо приступити само ако пређемо „granicu koja razdvaja domen stvarnog 

od domena mogućeg” (2008, str. 32), у овом случају чак и у физичком смислу улазимо у 

хибридан, лиминалан простор репрезентовања фантазије и симулације простора једног 

фикционалног света. Иако смо свесни да је Хобитон симулакрум, оно у шта ипак 

верујемо јесте сам Толкинов свет, те суспензија неверице делује на нивоу прихватања 

и признавања истог као могуће репрезентације замишљеног.  

 

Пођимо од тога да „semantika mogućih svetova insistira na činjenici da je autor 

konstruisao fikcionalni svet, te da se čitaočeva uloga sastoji u tome da ga rekonstruiše. Tekst 

koji je autor uobličio predstavlja skup uputstava za čitaoca, na osnovu kojih on vrši 

rekonstrukciju sveta ... Kada rekonstruiše fikcionalni svet kao svojevrsnu mentalnu 

predstavu, čitalac može da razmišlja o tom svetu i da ga učini delom svog iskustva, kao što na 

osnovu vlastitog iskustva poima stvarni svet. To poimanje, koje se kreće u rasponu od 

uživanja, preko sticanja znanja, do praćenja teksta kao nekakvog scenarija, integriše 

fikcionalne svetove u čitaočevu stvarnost” (Doležel, 2008, str. 33). Како је показало 

истраживање Баркера и Матеса, публика Џексонових филмова је свесна да ствара 

композитну реконструкцију Толкиновог света на основу мноштва извора и да им 

управо такав процес омогућава да створе индивидуализовану представу о Средњој 

земљи (Barker and Mathijs, 2007, p. 122).  
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Дакле, какву улогу у стварању или допуни менталне представе о Толкиновом 

универзуму има Нови Зеланд? У поменутом истраживању, аутори закључују да се 

Нови Зеланд доживљава као место духовног путовања, својеврсног ходочашћа, пута 

открића и авантуре који се подузима с намером превредновања сопствених вредности и 

у уверењу да има смисла у потрази за смислом (Barker and Mathijs, 2007, pp. 124–126; 

уп. Firnigl, 2009, p. 253). Иако започињу као објекти конзумеризма у капиталистичком 

систему, оно што Хобитон и друге локације значе за фанове их заправо сакрализује и 

даје им емотивну вредност којом се неутралише њихова комодификација (Tzanelli, 

2004, p. 36). О значају духовне и емотивне компоненте за посетиоце сведочи и анализа 

њихових очекивања коју је спровела Ане Бухман (Buchmann, 2010), закључивши да 

већина туриста жели да „види и осети делове Средње земље. Да стекне искуство о 

људима и култури Новог Зеланда”
23

 [н.п.], да упореди сопствену менталну представу о 

Средњој земљи са географским дестинацијама коришћеним у филмовима, али и да су 

остваривање искреног и блиског односа с упућеним и емотивно инвестираним водичем 

пресуднији за укупан доживљај од физичког присуства на локацијама (pp. 79–83). 

 

 

Хетеротопије имагинације и места сећања 
 

Hope and memory shall live still in some  

hidden valley where the grass is green. 

(Tolkien, 2014, p. 785) 

 

Да бисмо одредили ком типу хетеротопије припада Средња земља на Новом 

Зеланду, сумираћемо Фукоову категоризацију, у којој он разликује (2005): 

 

1.  хетеротопије кризе, места „rezervisana za pojedince koji se nalaze, u odnosu na 

društvo ili okolinu unutar koje žive, u stanju krize” (str. 32),  

2. хетеротопије одступања или девијације, као оне „koje nastanjuju pojedinci čije 

ponašanje odstupa od uobičajenog proseka ili propisane norme” (str. 33),  

3. хетеротопије акумулације времена (које се могу звати и хетеротопијама 

памћења),  

4. хетеротопије пролазног времена, 

5. хетеротопије привида или илузије, које „imaju ulogu da stvore jedan prostor 

privida koji razobličava iznova svu iluzornost stvarnog sveta, sva ta razmeštanja 

unutar kojih je ljudski život izpregrađivan” (str. 35), 

6. хетеротопије компензације, које треба „da pruže ono čega se lišava. Ili pak, 

naprotiv, da stvore drugi prostor, stvaran, isto tako savršen, besprekoran i dobro 

uređen koliko je ovaj naš u neredu, loše zamišljen i manjkav.” (str. 35). 

 

Овој Фукоовој диференцијацији свакако се могу додавати нови типови, јер се 

не ради о чврсто успостављеној подели заснованој на јасном критеријуму. Тако је 

Ченцати запазио да се у данашњем (наизглед) отворенијем и толерантнијем друштву 

променио однос према „девијантном”, те да осим о хетеротопијама одступања можемо 

говорити и о хетеротопијама разлике као просторима у оквиру којих коегзистира и 
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сучељава се мноштво променљивих супротности (Cenzatti, 2008, pp. 77–79, 84). Други 

аутори истичу да се хетеротопија може схватити и као простор празника и игре, 

лиминалан простор одвојен од остатка света, који представља поље нестабилности и 

могућности и у коме важе одређена правила која чине игру остваривом (Dehaene and 

De Cauter, 2008b, pp. 92–96). Ово су простори у којима се привремено борави, а оне 

који их настањују (нпр. свештеници, глумци, уметници, боеми) друштво амбивалентно 

третира као Друге и другачије (Dehaene and De Cauter, 2008b, p. 96). Ако просторе 

фикционалних светова схватимо као виртуелне локације у којима се заиста борави 

(током читања књиге, гледања филма, играња игрице), и ако их сузимо на фантастику 

као жанр најудаљенији од „реалности”, можемо повући паралелу с побројаним 

аутсајдерима и рећи да се и према љубитељима фантастике на исти начин поступа. 

 

Разматрајући употребљивост Фукоовог концепта, аутори зборника Heterotopia 

and the City: Public Space in a Postcivil Society су показали да се исти може схватати и 

користити на више начина и да га је немогуће једнозначно дефинисати, као ни саме 

просторе о којима је реч. Места спајања различитих дискурса, хетеротопије могу бити 

средства дисциплиновања и нормализације упослена од стране доминантних структура 

моћи, али исто тако могу представљати места отпора, субверзије и испуњења жеља 

осталих друштвених група (Heynen, 2008, pp. 317–322).
24

 Прве три врсте које смо 

навели у Фукоовој подели могле би се сврстати у механизме владајућих структура, док 

су преостале три категорије отвореније за употребу „одоздо”. 

 

Хетеротопије илузије и компензације по Фукоовом шестом начелу 

представљају два супротна пола који омеђавају функционисање хетеротопија уопште. 

Спајајући оба пола, стварањем привида и симулакрума, али и пружањем онога чега се 

лишавамо, простори материјализације фикције су хетеротопије имагинације, које се 

могу посматрати као заиста праве „utopije uprostorene posredstvom stvarnih rasporeda” 

(Fuko, 2005, str. 32). Делује да је у садашњем тренутку, услед глобализацијских процеса 

и садејства медија, популарне културе, индустрије забаве и масовног туризма, 

интензивиран настанак хетеротопија имагинације и да се исте издвајају као засебан 

феномен. Њихова појава у историјском следу није новина, у њих се могу сврстати 

тематски паркови попут Дизниленда (в. Beeton, 2005, pp. 184–197; Shane, 2008, pp. 264–

267, 270). Како Шејн закључује управо на том примеру, у друштву које врши 

просторно распоређивање по принципу мреже доминирају хетеротопије илузије које 

производе друштво хиперреалности и симулакрума (Shane, 2008, pp. 259–260). Други 

аутори истичу да управо у умреженом друштву данашњице хетеротопија треба да 

оствари или симулира заједничко искуство места, простора са специфичним 

идентитетом који се супротставља безличним неместима (Dehaene and De Cauter, 

2008a, p. 5) – дакле, да буде хетерототопија наспрам хомотопије.  

 

Хобитон и друге локације на Новом Зеланду које се доводе у везу са Средњом 

земљом јесу само материјализовани фрагменти једног фикционалног света који никада 

не може постати остварени могући свет. Зато се оваква „друга места” могу назвати 

хетеротопијама имагинације и уживања у фантастичном и чудесном, просторима 
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 “Indeed heterotopias seem to be the spaces where the interplay between normative disciplining and liberating 

transgression manifests itself most clearly. They therefore seem to be able to flip from one side to the other. 

They can easily be presented as marginal spaces where social experimentations are going on, aiming at the 

empowerment and emancipation of oppressed and minority groups; they can as easily be presented as 

instruments that support the existing mechanisms of exclusion and domination, thus helping to foreclose any 

real possibility for change.” (Heynen, 2008, p. 322). 
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памћења фикције и местима сећања на којима тражимо и налазимо окидаче за 

актуелизовање запамћених садржаја. Како год их звали, ова места су свакако 

сведочанства о потреби за изразитијим присуством фикције и „других светова” у 

нашим животима, места која могу бити неисцрпан свет маште, без које се, како 

закључује и сам Фуко, крећемо ка тоталитарном друштву (2005, str. 36). Толкинов 

фикционални универзум у целости јесте један од тих светова маште, чија нас 

популарност у цивилизацији разума и утилитаризма (где се уживање у фантазији још 

увек третира као Другост и чак као девијација и абнормалност) опомиње да нам 

трагање за смислом, значењима, вредностима, знањима или задовољством у могућим 

световима чешће помаже да пронађемо себе него да се изгубимо.  
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NOT ALL THOSE WHO WANDER ARE LOST: IN QUEST OF  

TOLKIEN’S MIDDLE-EARTH AND NEW “OTHER SPACES” 

 

Summary 

The paper discusses the advent of a specific type of heterotopia, labelled heterotopia of imagination 

and related to the fictional worlds of fantasy, caused by interactions between media, popular culture, 

tourism and entertainment industry in the age of globalisation and consumer society. The physical 

mapping of Middle-earth, a part of Tolkien's fictional world, into the geographical space of New 

Zealand is analysed as an indicative example of these processes. Although Tolkien himself repeatedly 

pointed out that the sources of Middle-earth’s geography lay in the natural landscape of Great Britain, 

current New Zealand positioning of Middle-earth is the result of global popularity of Peter Jackson’s 

film adaptations of Tolkien’s works The Lord of the Rings and The Hobbit, which were shot in New 

Zealand. The manner of reception of locations used during the filming and the remaining facilities is 

considered and these places are recognised as heterotopias, defined by Foucault as other, different 

places, a sort of realised utopias, spaces of absolute otherness, places that lie outside all places, even 

though they actually exist in physical reality and can be localised. New ‘other spaces’, i.e. 

heterotopias of imagination, are based on the interplay between Foucault’s heterotopias of illusion 

and heterotopias of compensation. The burgeoning production of such places is related to the impact 

of new media and the rise of mass tourism and is seen as a growing response to the repression and 

‘othering’ of myth and fantasy in our rational and utilitarian civilisation.   

 

Keywords: heterotopia, Michael Foucault, popular culture, tourism, fictional worlds, J. R. R. Tolkien, 

Middle-earth, New Zealand, Hobbiton, construction of Otherness. 
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ISTRAŽIVANJE SAVREMENIH TEMA KROS-KULTURALNOG 

MENADŽMENTA U NAUČNIM RADOVIMA KATALOGIZOVANIM U SRPSKOM 

CITATNOM INDEKSU  

 

Cilj rada je istraživanje savremenih tema povezanih sa kros-kulturalnim menadžmentom na osnovu 

tekstova radova unesenih u bazu Srpskog citatnog indeksa (SCIndeks). Prepoznato je da je takvih 

radova indeksirano veoma malo, svega 4, što čini manje od promila tekstova posvećenih 

menadžmentu u toj bazi. Kros-kulturalnost kao fenomen prisutna je u većem broju radova, tj. njih 50, 

ali oni nisu prepoznati od strane baze kao deo korpusa koji pripada kros-kulturalnom menadžmentu. 

Korpus tekstova analiziran je po kriterijumu teme, koja je razložena na elemente motiva, predmeta 

interesovanja, načina obrade i zaključnih razmatranja. Pretpostavka rada da povećano aktuelno 

prisustvo multinacionalnih i stranih kompanija na području Republike Srbije predstavlja temu za 

istraživače je sasvim pobijena – svega jedan rad bavi se konkretnim temom vezanom za Srbiju i 

odnos prema turističkim destinacijama u drugim državama. Zaključci koje autori radova iznose ipak 

upućuju na to da teme kros-kulturnih interakcija svakako jesu realne, aktuelne i relevantne, te da 

podrazumevaju visoku svest o rizičnosti kros-kulturalnih interakcija. 

Ključne reči: menadžment, kros-kulturalnost, interkulturalnost, multikulturalizam, baze podataka  

 

 

1. Uvod 

Cilj rada je istraživanje savremenih tema povezanih sa kros-kulturalnim 

menadžmentom na osnovu radova indeksiranih u Srpskom citatnom indeksu (SCIndeks). 

Motiv za bavljenje ovim istraživanjem pronalazimo u pokušaju postavljanja i prevazilaženja 

problema koji se pojavljuju u kontekstu povećane mobilnosti (svetskog) stanovništva za koju 

uviđamo da uslovljava sve intenzivnije susrete različitih kultura. Takvi susreti mogu u velikoj 

meri biti problematični, a prostor bivše SFR Jugoslavije neretko je uziman za primer sudara 

kultura (Huntington, 1996, str. 28). Ovi sudari ukazuju na kulturu kao prepreku: „Kulturni 

sudar događa se tada kad ljudi iz različitih kultura dolaze u kontakt. Ponekad sudar otpočinje 

pre nego bilo ko ima šanse da te upozna valjano, čak pre nego što otvoriš usta...” (Seelye & 

Seelye-James, 1995: 1).
1
 Isto tako: „Kulturne razlike su dovoljno važne da razore partnerstvo 

koje bi inače imalo savršenog ekonomskog smisla” (Hall, 1995, str. 21). U istom pravcu 

                                                           

 kevezdi@gmail.com 

1
 Svi prevodi sa engleskog na srpski izvedeni su od strane autora.  
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upozoravajuće zvuče izjave da „ako nešto radi u jednoj kulturi, vrlo je mala šansa da će to 

raditi u drugoj” (Trompenaars, 1997: 1). Evidentna je potreba da se takva situacija prevaziđe, 

i iz tog razloga se „interkulturalni trening karakteriše kao ‘industrija prevencije kulturnog 

šoka’” (Hannerz, 1992, str.51–52). 

Kultura je viđena kao faktor koji često negativno utiče na međunarodne operacije 

ekonomskih preduzeća, i odatle se naglašava da njen uticaj mora biti predviđen, kontrolisan 

ili ograničen (Søderberg, 2002, str. 105). „Menadžeri i zaposleni uključeni u međunarodne 

integracije i akvizicije su često forsirani da reflektuju o njihovoj kulturnoj identifikaciji i 

organizacionim praksama razvijenim u određenom lokalnom kontekstu.” (2002, str. 106) Na 

osnovu takvog stava mi smo zainteresovani da razmotrimo refleksiju indeksiranih radova 

naučnih radnika na području Republike Srbije i pronađemo odgovor na to koje kulturne 

probleme i organizacione prakse predstavljaju fokus njihovog rada.  

Predmet našeg istraživanja biće radovi objavljeni u naučnim časopisima indeksirani u 

SCIndeksu. SCIndeks održava Centar za evaluaciju u obrazovanju i nauci (CEON) kao 

nezavisna naučno-tehnološka opservatorija, stacionirana u Beogradu.
2
 U SCIndeksu se 

referišu časopisi iz Srbije kategorizovani kao periodične publikacije naučnog karaktera. 

Pored naslova i sažetaka radova, metapodatke u SCIndeksu čine i sve citirane reference. 

Velika većina članaka dostupna je u vidu punog teksta. Članci objavljeni u časopisima koji su 

postigli određeni nivo kvaliteta i prihvatili otvoreni pristup kao režim publikovanja dodatno 

su pretstavljeni u vidu punog teksta. Neki od tih tekstova bave se kros-kulturalnim 

menadžmentom i oni predstavljaju korpus naše analize.  

Status kros-kulturalnog menadžmenta povezan je sa menadžmentom uopšte. Status 

menadžmenta kao nauke i odnos menadžmenta prema ostalim naukama relativno je 

diskutabilan.
3
 Počeci naučnog menadžmenta vežu se za Frederika Tejlora (Frederick 

Winslow Taylor) koji je krajem XIX veka otpočeo razvoj menadžerskih tehnika, a u daljem 

razvoju učestvovali su Džordž Dantcig (George Dantzig) i drugi sredinom 40’ godina XX 

veka, a zatim sledi razvoj kompjuterskih tehnologija kako bi se savladali veći i složeniji 

problemi (Gough et al., 2009, str. 528).
4
 Namera začetnika naučnog menadžmenta bila je da 

se pronađe najbolji način da se izvršavaju poslovi (Gough et al., 2009, str.11). Po nekim 

razmatranjima teorije naučnog menadžmenta: 

„Ultimativna svrha teorije jeste da razreši, kroz odgovarajuće podsticaje, potencijalne konflikte u 

interakciji između zaposlenih i menadžera. Ključna propozicija naučnog menadžmenta je precizno 

određivanje radnih struktura detaljnim definisanjem sadržaja rada, izvršenja radnih ciljeva, radnih 

sredstava, vremena određenog za izvršenje poslovnog zadatka, itd.” (Kessler, 2013, str. 677).  

Postoji stav da praktični menadžeri koji veruju u menadžment kao nauku jesu skloni 

tome da veruju da postoji idealna praksa menadžmenta za određene situacije: „To jest, kad se 

suoči sa menadžerskom dilemom, menadžer koji veruje u naučnu osnovu njegovog/njenog 

                                                           
2
 CEON je istraživačko-razvojna organizacija tipa naučno-tehnološke opservatorije sa sedištem u Beogradu. 

Bavi se razvojem informetrijskih metoda i informacionih izvora namenjenih evaluaciji različitih akademskih 

subjekata i istovremeno promociji istraživačkih rezultata. <http://www.ceon.rs/sr/o-nama/status> 
3
 Vidi: Freedman, H. David (1992) “Is Management Still a Science?”, Harvard Business Review (november-

december issue) < https://hbr.org/1992/11/is-management-still-a-science> [pristupljeno: 25.09.2016.] 
4
 Za „oca” menadžmenta Tejlor se prvenstveno uzima u SAD, dok njemu nasuprot stoji ime Anrija Fajola, 

Francuza (Henri Fayol). Ova dva imena „na najbolji način pokazuju i razlike i uticaje kulture na menadžersku 

praksu. Tejlor akcenat stavlja na produkciju, tj. na ekonomičnost, efikasnost i produktivnost, a Fajol na dobru 

administrativnu organizaciju i podelu rukovodećih zdataka” (Dragičević-Šešić i Stojković, 2003, str. 12-13). 
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zanata očekivaće da postoji racionalan i objektivan način da se odredi korektan pravac 

delovanja” (Gough et al., 2009, str. 528).
5
  

Definicije menadžmenta su brojne: „Menadžment se može definisati kao proces 

kreiranja i održavanja uslova u kojima pojedinci, radeći zajedno u grupama, efikasno postižu 

određene ciljeve” (Martinović, 1992, str. 11); „Proces rada s drugima i pomoću drugih na 

ostvarenju organizacijskih ciljeva u promjenljivoj okolini uz efektivnu i efikasnu upotrebu 

ograničenih resursa” (Pavičić et al., 2006, str. 108-109); Nikola Maričić navodi više definicija 

različitih autora: „Menadžment je proces postizanja organizacionih ciljeva preko drugih”, 

„Menadžment je proces planiranja, organizovanja, uticanja i kontrole sa zadatkom da se 

organizacioni ciljevi postignu koordinisanm upotrebom humanih i materijalnih resursa”, 

„Menadžment je proces okupljanja i kombinovanja ljudskih, finansijskih, informacionih i 

fizičkih resursa da bi se postigao primarni organizacioni cilj proizvodnje proizvoda ili usluge 

poželjnih od strane nekog segmena društva” (Maričić, 2007, str. 26).  

Kao grana menadžmenta kros-kulturalni menadžment biva određen na različite 

načine, ali je jedna od obuhvatnijih definicija koju daje Nensi Adler (Nancy Adler):  

„Kros-kulturalni menadžment objašnjava ponašanje ljudi u organizacijama širom sveta i pokazuje 

ljudima kako da rade u organizacijama sa populacijama zaposlenih i potrošača iz više različitih 

kultura. Kros-kulturalni menadžment opisuje organizaciono ponašanje unutar država i kultura; 

upoređuje organizaciono ponašanje između (eng. across) kultura i država: i, najvažnije, nastoji da 

razume i unapredi interakciju sa-radnika, menadžera, direktora, klijenata, dobavljača, i udruženih 

partnera iz različitih država i kultura. Kros-kulturalni menadžment tako proširuje područje domaćeg 

menadžmenta kako bi obuhvatio međunarodnu i multikulturalnu dinamiku” (Adler, 2007, str. 13-14). 

Adler ukazuje bliže na prirodu kros-kulturalnog menadžmenta:  

„Kros-kulturalni menadžment bavi se tradicionalnim temama organizacionog ponašanja kao što su 

motivacija, liderstvo, donošenje odluka, i grupna dinamika, odatle se koncentrišući primarno na 

mikronivou – proučavanje ljudi unutar organizacija – radije nego na makronivou – studirajući 

organizacije same. Uključuje istovremeno i internacionalna i intranacionalna proučavanja, uticaj 

kulturne raznolikosti kako preko tako i unutar nacionalnih granica. Pokriva opis ponašanja ljudi iz 

različitih kultura koji rade u pojedinačnoj organizaciji i upoređivanja ponašanja ljudi u 

organizacijama lociranim u dve ili više različitih kultura” (Adler, 1983b, str. 7).  

U skladu sa njenim mišljenjem kros-kulturalni menadžment proširuje proučavanje 

organizacionog ponašanja dodavanjem multikulturalne dimenzije:  

„On dopunjuje proučavanja inernacionalnog poslovanja - koje imaju tendenciju da se fokusiraju na 

teme makro- i strukturalnog nivoa multinacionalnih korporacija – dodavanjem bihevioralne 

dimenzije. Štaviše, on dopunjuje komparativna proučavanja menadžmenta, koja imaju tendenciju da 

se koncentrišu na uočavanje sličnosti i razlika između domaćih organizaciju u različitim državama, 

dodavanjem dimenzije kros-kulturne interakcije” (1983b, str. 7-8).  

Centralno pitanje kros-kulturalnog menadžmenta je, po Nensi Adler, sledeće: koji je 

uticaj, ako ga uopšte ima, kulture na ponašanje ljudi unutar organizacija? U kojem obimu, 

ako uopšte, mora stil upravljanja biti izmenjen kad se radi sa ljudima iz različitih kultura? U 

kojem obimu je menadžment kros-kulturalnih interakcija različit od upravljanja interakcijama 

unutar kulturno homogenih grupa? (1983b, str. 8). 

Danas već skoro nigde u svetu nije strano mišljenje navedene autorke da „Rast 

multinacionalnih operacija znači povećanje multikulturalizma unutar organizacije, povećanu 

interakciju između zaposlenih i menadžera različitih kultura. Rast multikulturalizma doziva 
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 Suprotno shvatanje pre bi se opredeljivalo za menadžment kao umetnost (Berns, 2009, str. 87). 
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nove strategije za organizacije” (1983b, str. 226). Kako navode Kirpalani i Luostarinen, 

globalizacija sve više ističe potrebu da se razumeju kulturne razlike širom sveta: „To je 

posebno relevantno za specijaliste menadžmenta koju učestvuju u razvoju poslovnih sistema i 

operacija koje transcendiraju kulturne granice” (Kirpalani, 1999, str. 14). Glavna 

pretpostavka ovog rada je da je otvaranje Srbije prema svetu posle turbulentnih 90’ godina 

označenih sankcijama otvorilo vrata i globalizacijskim tokovima na području menadžmenta. 

Nakon ukidanja sankcija i političkih promena 5. oktobra 2000. godine u državu je 

intenzivnije stupio i strani kapital putem privatizacije i investicija koje su dovele strane 

vlasnike i njihove modele menadžmenta na područje današnje Republike Srbije. Primeri 

ovakvih novih preduzeća su „JT International AD Senta”
6
 (Japan Tobacco Inc. - Japan-

Švajcarska), „Yura Corporation ltd.” (Južna Koreja), „Naftna industrija Srbije A.D.” 

(Gazprom OAO – Ruska Federacija), „Carnex A.D” (Ashmore Group PLC – Velika 

Britanija)
7
.  

U stranim istraživanjima o glavnim razlikama između domaćih i multinacionalnih 

organizacija dva faktora su se izdvojila kao najznačajnija: multikulturalizam i geografska 

disperzija, gde je multikulturalizam prisustvo ljudi iz dva ili više kulturnih background-a 

unutar jedne organizacije, a geografska disperzija u kontektu multinacionalne oragnizacije, 

jeste lokacija različitih podjedinica glavne organizacije u različitim državama (Adler, 1983b, 

str. 12-13). U skladu sa navodima Adlerove, multikulturalne organizacije (one koje imaju 

više od jedne kulture prisutne) jesu one koje karakteriše kulturna raznolikost: raznolikost 

sociokulturnih perspektiva, pogleda na svet, životnih stilova, društvenih veština, jezika, 

menadžerskih stilova i kognitivnih stilova  (1983b, str. 13). Isto istraživanje pokazuje da 

multikulturalne organizacije karakteriše da u njima ljude različito vide organizaciju, posao u 

organizaciji, i imaju različito mišljenje o njihovom poslu unutar organizacije, što povećava 

kompleksnost organizacije (1983b, str. 15-16). Kompleksnost je viđena kao posledica potrebe 

multinacionalnih korporacija da budu više senzitivne spram vlasti, rada, mišljenja javnosti i 

pravne regulacije; filozofija države porekla i praksi koje nisu aplikabilne u stranim 

lokacijama; nemogućnosti da se implementiraju jednobrazne prakse personala i performativni 

standardi (1983b, str. 15-16). Prednosti multikulturalnih organizacija su sledeće: više 

kreativnosti i inovativnosti; senzibilisaniji pristup stranim porošačima; privlačenje najboljeg 

osoblja sa svih strana sveta; globalnija perspektiva spram mogućnosti; kreiranje unikatne 

organizacione kulture zasnovane na onom najboljem iz nacionalnih kultura svih članova; 

lakša adaptacija na promene u okruženju (1983b, str. 17). Mane multikulturalizma 

organizacije su teškoće pri koordinisanju politika i praksi između kultura; teškoće u 

integrisanju ljudi iz različitih kultura; ozlojeđenost zemlje domaćina spram multinacionalne 

organizacije; kulturna dominacija ili etnocentrizam - korišćenje jedne kulturne perspektive da 

se upravlja čitavom organizacijom (1983b, str. 30).  

Pretpostavka rada je da povećano prisustvo multinacionalnih kompanija na području 

Republike Srbije predstavlja temu za istraživače tako da problemi kros-kulturalnog 

menadžmenta bivaju tematizovani kroz naučne radove prisutne u Srpskom citatnom indeksu 

(SCIndeks). Istraživačko pitanje koje postavljamo jeste: koje teme povezane sa kros-

                                                           
6
 JT International a.d. Senta je članica Japan Tobacco International (JTI) grupe, jednog od vodećih proizvođača 

duvanskih proizvoda u svetu, sa centralom u Švajcarskoj, u Ženevi: „Mi smo prava međunarodna i 

multikulturalna kompanija sa više od 26.000 zaposlenih, 364 kancelarije širom sveta, 25 fabrika, osam 

istraživačkih centara i pet pogona za obradu duvana. Naša kompanija posluje u 120 zemalja u svetu i spaja 

mnogo kultura i pripadnike čak 100 nacionalnosti”. < https://poslovi.infostud.com/poslodavac/jt-international-

a.d.-senta/66> [pristupljeno: 26.09.2016.] 
7
 Zanimljiva lista više od 250 filijala stranih kompanija u Srbiji nalazi se na linku: 

<http://www.makroekonomija.org/wp-content/uploads/filijale-u-srbiji.png> [pristupljeno: 26.09.2016.] 
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kulturalnim menadžmentom su, i na koji način, obrađivane i prezentovane putem naučnih 

radova od strane naučnika u Srbiji? 

 

2. Metod 

Kako bismo došli do korpusa tekstova koje ćemo istraživati pozvaćemo se na tekstove 

koji su indeksirani u bazi SCIndeks. Ukoliko se unutar Srpskog citatnog indeksa u pretragu 

unese složenica „Cross-Cultural” pojaviće se 50 tekstova koji je sadrže u naslovu, sažetcima 

ili ključnim rečima.
8
 Sa područja psihologije je 19, ekonomije 11, društvenih i ostalih nauka 

9, nauke o obrazovanju 8 i jezika i književosti 4.
9
 Od tog broja 33 rada dostupna su u punom 

tekstu: psihologija (18), ekonomija (9), društvene i ostale nauke (4), te po dva teksta iz oblasti 

bazične i kliničke medicine. 

Ono što je karakteristično za SCIndeks jeste da je selektivan i da prikazuje u vidu 

punog teksta tek deo časopisa, što znači da na osnovu njega ne postoji potpuni uvid u ukupnu 

publikovanu naučnu produkciju.
10

 Iz tog razloga pri pretrazi se pojavljuje tek manji broj 

časopisa – u najvećoj meri u pitanju je časopis Psihologija (14 tekstova), zatim Sociologija 

(4), te Škola biznisa (3) i Nastava i vaspitanje (3). Od tekstova koji bliže odgovaraju našoj 

temi Scindeks izostavlja časopise poput Management: Journal for Theory and Practice 

Management, u kojem su dva teksta koji bi nam bili zanimljivi.  

Ukoliko se kao bliža odrednica unese složenica „Cross-Cultural Management” tada se 

pojavljuju samo četiri teksta (tri u otvorenom pristupu). Poređenja radi, pod odrednicom 

„Management” pojavljuje se 4.679 tekstova (u punom pristupu 1.956). To znači da je naš uži 

korpus sačinjen od spomenuta četiri teksta.  

Fokus našeg istraživanja je tema radova. Tema je centralna ideja o kojoj se u radu 

govori. Za tu ideju uzimamo da je određena karakterom naučnog teksta (Day, 1998), za koji 

smatramo da podrazumeva: 

1. obrazložen motiv istraživanja teme unutar uvoda teksta – zašto se govori  

2. predmet i način istraživanja unutar poglavlja o metodu – o čemu se i kako govori  

3. zaključna razmatranja – šta je rezultat govora  

Na osnovu iznesenog postavljamo pitanja zašto se govori, o čemu i kako, i sa kojim 

rezultatom unutar prepoznatih radova (bez da ulazimo u pitanje njihovog naučnog kvaliteta).  

 

3. Analiza i rezultati 

3.1. Mihaela Stroe: „Persuazija putem artefakata - sociološka i psihološka dimenzija” 

Motiv istraživanja rumunske autorke Mihaele Stroe jeste razumevanje artefakata i 

njihovog značaja u organizacionom kontekstu, unutar procedura za izbor kadrova (pogotovo 

za srednje i top-menadžment pozicije). Ona im poklanja pažnju zato što, po njenom 

mišljenju, selekcioni intervjui nastavljaju da budu ključ za prikupljanje relevantnih 

                                                           
8
 Ukoliko se unese varijanta na srpskom jeziku „kros-kulturalni” ne pojavljuje se ni jedan tekst. U varijanti 

„kros-kulturni” pojavljuju se dva teksta.  
9
 Upit izvršen 31. oktobra 2016. godine.  

10
 Pitanje je da li se iz navedenog razloga Scindeks diskvalifikuje kao alat za istraživanje? 
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informacija o aplikantima u vezi donošenja odluka o zaposlenju i osoblju u organizacijama, 

kako u javnom tako i u privatnom sektoru (Stroe, 2015, str. 68).  

 Predmet njenog istraživanja jesu artefakti, prvenstveno predmeti korišteni za 

oblačenje u situaciji intervjua za posao. Njena teza je da odevni predmeti „imaju važnu ulogu 

u izražavanju statusa, moći i dominacije u persuaziji i manipulaciji, laži i menadžmentu 

impresije” (2015, str. 68). Odeća, po njoj, ima pogotovo važnu ulogu, jer može biti oznaka 

društvenog statusa i društveni simbol moći.  

 Način istraživanja jesu kvantitativne i kvalitativne metode (onlajn upitnici i polu-

strukturirani upitnici) kojima autorica ispituje, u prvoj grupi, stalno zaposlene službenike iz 

različitih direktorata i jedinica Evropske komisije (30 Rumuna i 37 pripadnika drugih 

nacionalnosti). U drugoj grupi su rumunski radnici koji rade u nacionalnim i 

multinacionalnim kompanijama. 

 Zaključci ukazuju da i rumunski i evropski ispitanici povezuju profesionalni imidž sa 

autentičnošću, poverenjem i kompetencijom (2015, str. 70). Smatra se da je kredibilnija 

osoba ona koja ima veću sposobnost da stimuliše percepciju osoba oko nje, što predstavlja 

„sposobnost da se utiče”. Razlika koju Stroe uočava između rumunskih i evropskih ispitanika 

je ta da rumunski smatraju da osoba mora imati veštine uticaja kako bi bila pogodna za 

srednje i gornje menadžerske pozicije, dok evropski ispitanici nisu imali ocene o takvim 

veštinama, iako među kriterijumima za ocenjivanje ova karakteristika biva visoko cenjena. 

Rumunski ispitanici iz poslovnog sveta više cene ljude koji imaju veštinu uticaja na ljude, 

liderske veštine, proaktivan pristup i inovativne stavove. Evropska komisija veći naglasak 

stavlja na menadžerske sposobnosti, strateško mišljenje i otpornost prema stresu.  

 

3.2. Marković Dušan, Krumov Krum, Nikitović Zorana: „Izazovi u upravljanju kros-

kulturnim virtuelnim projektnim timovima” 

Motiv istraživanja srpsko-bugarskog autorskog tima bio je „istraživanje razlike u 

pristupu značajnim izazovima za svakog ko radi u multikulturalnom timu” (Marković et al., 

2014, str. 8). Posebni naglasak stavljen je na virtuelne timove.  

Predmet razmatranja su menadžerski stilovi i veštine koji su najefektivniji u kros-

kulturalnom okruženju. Autori upućuju na stanovišta teoretičara koji drže da će XXI vek biti 

označen virtualnim timovima i umereženim organizacijama, koji će predstavljati izvrsno 

oruđe za postizanje organizacionih ciljeva, dok će klasična organizaciona struktura biti 

značajno promenjema a tim postati glavna radna jedinica unutar organizacije (2014, str. 8). U 

tom smislu globalni virtuelni interkulturalni timovi karakterisani su po sledećem: 1. 

konstituisani su od predstavnika više od dve nacije; 2. članovi tima imaju različit kulturni 

background; 3. oni rade zajedno ali su fizički udaljeni jedni od drugih (uobičajeno na dalekim 

geografskim lokacijama); 4. oni rade preko vremenske udaljenosti; 5. članovi tima su 

formalno nezavisni jedni od drugih; 6. izvođenje njihovih uobičajenih aktivnosti zasniva se 

na tehnološki posredovanoj komunikaciji (2014, str. 8). Glavni izazov koji se isprečava pred 

virtuelne u odnosu na klasične timove jeste ograničenje sredstava za komunikaciju (2014, str. 

9). Lista izazova koji se isprečava pred virtuelnim timovima jeste: komunikacija; kultura; 

tehnologija; projektni menadžment (2014, str. 12).  

Način istraživanja jeste takav da se vrši pregled i razrada elemenata značajnih za kros-

kulturnu komunikaciju prezentovani od strane više autora. Paradigma koja se detaljnije 
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razrađuje jeste data od strane Geerta Hofštedea (Geert Hofstede), jednog od doajena kros-

kulturalnog menadžmenta (Hofstede, 2003; Hofstede et al., 2010). On zastupa model za 

analizu kros-kulturalnih problema koji je karakterisan bipolarnim dimenzijama kojih ima pet: 

visoka/niska distanca moći; individualizam/kolektivizam; maskulinost/femininost; 

visok/nizak stepen izbegavanja nesigurnosti; kratkoročna/dugoročna orijentacija. 

Kombinacija ovih dimenzija unutar nekog tima u odnosu na neki drugi tim čini kros-kulturnu 

komunikaciju (2014, str. 13).  

Umesto o zaključnim razmatranjima pre se može govoriti o ukazivanjima na 

potencijalne rizike koji dolaze sa formiranjem interkulturalnih timova, gde se rizici 

pojačavaju virtuelnošću tima. Rizici su povezani sa širokim rasponom komunikacionih 

elemenata: od tehničkog kanala informacije, preko (različitog razumevanja) reči, pa do 

liderskog stila menadžera koji koordiniše tim.  

 

3.3. Lazar Kalmić: „Uticaj političkih stavova na preferenciju turističke destinacije: 

studija slučaja” 

Motiv istraživanja autor pronalazi u nepovoljnoj geopolitičkoj situaciji u kojoj se 

Srbija nalazi „u ovom istorijskom momentu, kao i u nasleđenoj i još neprevaziđenoj 

negativnoj političkoj i globalnoj turističkoj slici” (Kalmić, 2014, str. 19). 

Predmet istraživanja je uticaj geopolitike na turizam, tačnije „upliv popularne 

geopolitike na turizam biće fokus analize, zato što direktorno utiče na formiranje javnog 

mišljenja i političkih stavova običnih ljudi u različitim državama, i na globalnom nivou, isto 

tako” (2014, str. 19). Politički stavovi, po Kalmiću, produkuju raspon predrasuda i stereotipa 

povezanih sa određenim državama kao potencijalnim turističkim destinacijama, što utiče na 

njihovu turističku privlačnost ili odbojnost za turiste.   

Način istraživanja jeste ispitivanje stavova grupe ispitanika iz Srbije (60 studenata 

prve godine Visoke hotelijerske škole strukovnih studija u Beogradu – The College of Hotel 

Management in Belgrade). Ispitanici su bili zamoljeni da ocene gostoljubivost/prijateljstvo 13 

država u odnosu na Srbiju: glavnih svetskih sila (SAD, Rusija, Kina), glavnih evropskih 

država (Nemačka, Francuska, Velika Britanija), značajnih turističkih zemalja (Španija, Italija, 

Francuska), kulturno bliske države (Grčka, Rusija) i susedne i geografski bliske države 

(Mađarska, Hrvatska, Grčka). Ispitanici su zamoljeni da evaluiraju njihovu ličnu turističku 

privlačnost/odbijanje spram svake države. Cilj je bio da se prikupe kvalitativni i kvantitativni 

uvidi, kao i da se odrede korelacije između geopolitičkih stavova studenata i njihovih 

preferencija putovanja.  

Zaključna razmatranja pokazuju da države koje smatramo prijateljskima ne moraju da 

budu turistički privlačne (primer Rusije), dok one koje smatramo izuzetno gostoljubivim ne 

moraju da budu i privlačne zbog svojih geopolitičkih poteza, ali i dalje ostaju privlačne 

turistički (primer SAD).  

 

3.4. Una Babić: „Ulazak ‘Barilla’-e u Kinu” 

Motiv rada je analiza tema povezanih sa ljudskim resursima koji učestvuju u 

uspostavljanju produkcionih kapaciteta i kancelarija italijanske kompanije „Barilla” u Kini 

(Babić, 2012, str. 58). Otvaranje Kine privuklo je mnoge međunarodne kompanije iz svih 
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uglova sveta kako bi nastupile na tom tržištu. Babić primećuje da povećanje prisustva stranih 

kompanija prati i povećanje problema povezanih sa ljudskim potencijalima. Najveći problemi 

na koje nailaze kompanije kao što je „Barilla” su kulturne razlike, regulatorno okvir i 

specifični poslovni pejzaž Kine.  

Predmet istraživanja su prakse menadžmenta ljudskih resursa (HRM): regrutovanje, 

otpuštanje, naknade i treninzi/obuka. 

Kao način istraživanja koristi se Hofštedeov model kulturne distance kako bi se 

pojasnile razlike između italijanske i kineske kulture, koje mogu predstavljati istovremeno i 

pretnje i prilike za kompaniju „Barilla”. Poređenje po navedenom modelu pokazuje značajnu 

količinu nejednakosti unutar kineskog društva kad je u pitanju podela moći i dobara. U 

poslovnom smislu to označava snažnu hijerarhijsku strukturu u kojoj su odluke starijih 

poštovane i ne dovode se u pitanje. Sledeća merena dimenzija jeste izbegavanje nesigurnosti, 

gde se utvrđuje da li su procedure unutar kompanije vrlo formalne ili neformalne. Kinezi, po 

podacima, imaju manje formalan pristup od Italijana. Treća merena dimenzija jeste 

individualizam, gde Kinezi značajno naginju kolektivističkom modelu, za razliku od Italijana, 

što znači da davanje nadoknada koje nagrađuju lično zalaganje može biti kontraproduktivno 

(2012, str. 70). Dimenzija koja označava maskulinitet/feminitet (da li će biti više takmičenja 

ili saradnje) pokazuje slične vrednosti u italiji i Kini.  

Zaključna razmatranja ukazuju na to da su kros-kulturalni timovi preporučljivo 

rešenje za kompaniju jer njihov razvoj i implementacija mogu podstaći rast kompanije i 

ubrzati njen uspeh u globalnoj areni. Kao sredstavo razrešavanja izazova koji nastaju kao 

posledica kulturnih razlika preporučuje se MBI okvir (Map Bridge Integrate Framework) u 

radu kros-kulturalnih timova.  

 

4. Diskusija i zaključci 

Razmotrajući refleksiju indeksiranih radova naučnih radnika na području Republike 

Srbije i tražeći odgovor na pitanje koje kulturne probleme i organizacione prakse 

predstavljaju fokus njihovog rada došli smo do sledećih uvida:  

- S obzirom na ukupni broj radova povezanih sa menadžmentom broj radova 

indeksiranih po odrednicom „kros-kulturalni menadžment” je izuzetno nizak: 4.679 

tekstova o menadžmentu spram 4 teksta o kros-kulturalnom menadžmentu (manje od 

1‰). Napominjemo da je kros-kulturalnost kao fenomen prisutna u većem broju 

radova, tj. njih 50, ali da oni nisu prepoznati od strane baze kao deo korpusa koji 

pripada kros-kulturalnom menadžmentu.  

 

- Pretpostavka rada bila je da povećano prisustvo multinacionalnih kompanija na 

području Republike Srbije predstavlja temu za istraživače tako da problemi kros-

kulturalnog menadžmenta bivaju tematizovani kroz naučne radove prisutne u 

Srpskom citatnom indeksu (SCIndeks). Ova pretpostavka je skoro sasvim pobijena, 

prvo malim brojem radova iz područja kros-kulturalnog menadžmenta, a zatim i 

njihovim elementima. Ovde mislimo na to da su od 4 prepoznata rada 2 orijentisana 

na interakcije u drugim državama: Rumuniji (interakcija zaposlenih u Evropskoj 

komisiji i zaposlenih Rumuna) i Kini (interakcija italijanske kompanije ’Barilla’ i 

kineskog konteksta). Jedan rad je pregledni i problematizuje virtuelne timove uopšte. 

Samo jedan rad tiče se odnosa aktera iz Srbije i turističkih destinacija u vidu drugih 
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država. Autori koji su pisali radove i sami su delom iz drugih država (Rumunija, 

Bugarska). S obzirom na ekonomske okolnosti u kojima se Srbija nalazi, a tu 

prvenstveno mislimo na značajan broj stranih kompanija koje su kroz proces 

privatizacije i investiranja u nova preduzeća otpočela da posluju na teritoriji Srbije, 

možemo zaključiti da je tema kros-kulturalnog menadžmenta sasvim zanemarena. 

Isto tako, možemo dovesti u pitanje i samu bazu SCIndeksa, jer je pitanje da li je 

obuhvaćena i prezentovana sva produkcija.   

 

- Motivi naučnih radnika su relativno raznoliki i odnose se na:  razumevanje uloge 

odevnih predmeta tokom selekcionog intervjua kod pripadnika različitih kulturnih 

zaleđina; ukazivanje na izazove rada u virtuelnim multikulturalnim timovima; 

nepovoljnu geopolitičku situaciju u kojoj se Srbija nalazi „u ovom istorijskom 

momentu, kao i u nasleđenoj i još neprevaziđenoj negativnoj političkoj i globalnoj 

turističkoj slici”; analiza tema povezanih sa ljudskim resursima uključenim u 

uspostavljanje produkcionih kapaciteta i kancelarija italijanske kompanije „Barilla” 

u Kini. 

 

- Predmeti istraživanja su raznoliki: artefakti (odevni predmeti) u poslovnoj 

komunikaciji; menadžerski stilovi i veštine; upliv popularne geopolitike na turizam; 

prakse menadžmenta ljudskih resursa (HRM): regrutovanje, otpuštanje, naknade i 

treninzi/obuka. Uviđamo da se u dva teksta govori o kros-kulturnom odnosu 

poslodavca i potencijalnih zaposlenih.  

 

- Načini istraživanja su: kvantitativne i kvalitativne metode (onlajn upitnici i polu-

strukturirani upitnici). Uočavamo da je često korišćen model analize bipolarnih 

dimenzija kros-kulturnih problema Geerta Hofštedea.  

 

Zaključci koje autori iznose upućuju na to da teme kros-kulturnih interakcija svakako 

jesu realne, aktuelne i relevantne, te da podrazumevaju visoku svest o rizičnosti kros-

kulturalnih interakcija. Ono što smatramo značajnim jeste da se na osnovu menadžerskih 

stilova i elemenata kros-kulturalnog menadžmenta može steći uvid u to šta je zapravo 

određenje pojma kulture danas. U odnosu na definicije koje se još uvek koriste u 

kulturološkim krugovima, a spomenućemo kao najpoznatiju onu Edvarda Tjulora (Edward 

Tylor) iz 1871. po kojoj „Kultura, ili civilizacija ... je takav skup koji sadrži znanje, 

verovanje, umetnost, moral, pravo, običaje i sve druge sposobnosti i navike koje je čovek 

stekao kao član društva” (Kale, 1977, str. 23), danas nam je mnogo bliže shvatanje da pojam 

kulture obuhvata način odevanja, poslovnu komunikaciju, način prikazivanja sebe pred 

donosiocima odluka, tehnološki posredovanu komunikaciju, turističko putovanje, stil 

upravljanja i komunikacije sa onima koji pripadaju drugim kulturama.  
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RESEARCH OF CONTEMPORARY CROSS-CULTURAL MANAGEMENT TOPICS IN SCIENTIFIC 

PAPERS IN CATALOGIZED SERBIAN CITATNOM INDEX 

 

Summary 

The aim of this paper is the exploration of contemporary issues related to cross-cultural management 

on the basis of papers in the Serbian Citation Index (SCIndeks). It is recognized that such papers are 

cited in a small amounts, only 4, which makes a very small number of articles from those which are 

dedicated to management in the database (4679). Cross-culturallity as a phenomenon is present in a 

number of papers, ie. 50 of them, but they are not recognized by the base as a part of the body which 

belongs to the cross-cultural management. The corpus of texts is analyzed by the criteria of topics, 

which deals with the elements of the motif, the object of interest, mode of treatment and concluding 

remarks. The paper's assumption that the increased actual presence of multinational and foreign 

companies in the Republic of Serbia is the topic for researchers is entirely debunked - only one paper 

focuses on the specific topic related to Serbia and the attitude toward tourist destinations in other 

countries. The conclusions reached by the authors of the papers still indicate that the cross-cultural 

interaction threads are certainly real, current and relevant, and imply a high awareness about the risk 

of cross-cultural interaction. 
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DŽIM  MORISON  I MILAN MLADENOVIĆ – SVEŠTENICI ROKENROLA


 

 

Cilj ovog rada je da prikaže umetničku stranu rokenrola kroz delo Džima Morisona i Milana 

Mladenovića, koji spadaju u red najistaknutijih rok pesnika. Rad nastoji da pokaže na koji način i sa 

kojim ciljem su oni stvarali svoju muziku i, posebno, da naznači značaj koji ova dva velikana imaju u 

istoriji rokenrola, svaki u svom vremenu i  prostoru  u  kom je stvarao. Svrha rada jeste da istakne 

borbu dvojice umetnika protiv tadašnjih političkih zbivanja,  društvenih konvencija i društva, uopšte, 

i borbu protiv  rata, iznad svega. Rad pokušava  da u prvi plan izdvoji njihov pacifistički stav, borbu 

za  ličnu autonomiju,  slobodu i mir unutar i van sebe, kao i njihov talenat, koji je skrojio značajan 

deo zaostavstine rok muzike kako u Jugoslaviji, preko Milana Mladenovića i njegove grupe EKV, 

osamdesetih i devedesetih i preko Džima Morisona i njegovog benda  „The Doors” u Americi 

šezdesetih i sedamdesetih godina prošlog veka. 

Ključne reči: rokenrol, pesnici, pevači, dioniski, apolonski, mir, autonomija sloboda, autoritarnost, 

pobuna, umetnost 

 

 

ROKENROL I NJEGOVI SVEŠTENICI 

,,Prvi lažni doktor na ovim prostorima”, kako sam kaže, Nenad Janković, poznatiji 

kao dr Nele Karajlić, i nekadašnji pevač kultnog rokenrol benda Zabranjeno Pušenje, u svojoj 

knjizi Fajront u Sarjevu (2014) rokenrol pevaće deli na sveštenike i dvorske lude:  

,,Pjevaći se dele na sveštenike i dvorske lude. Dvorske lude su oni pjevaci koji razmjenu energije sa 

publikom grade agresivno, fizičko, netremice, prateći svaki detalj u moru ,,hipnotisane gomile”

 

ispred sebe. Svaka kretnja, potez, urlik, sve je usmjereno na katarzu, zajedničku molitvu, pokušaj da 

se postane jedno. Dvorska luda ne bira sredstva, nestrpljiva je. Ona radi na fizičkom jedinstvu, na 

materijalizaciji emocija i njihovom pretvaranju u znoj, smijeh i suze. Ona ima i tajno oružje, koje 

sveštenik nema. Njoj je sve dopušteno, da se penje, skače, skida, okrece naglavačke, da maše, visi, 

urla, glumi bolesnog, zdravog, veselog, tuznog… kao klovn.” (Karajlić, 2014, str. 223–224).  

                                                           

 marijaterzic91@gmail.com 


 Rad je pisan za potrebe kursa Popularna anglofona kultura u 20. veku, u okviru doktorskih akademskih 

studija, modula Književnost,  pod mentorstvom profesora doktora Zorana Paunovića. 

 Naslov pesme Partibrejkersa. 
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Kao... dvorska luda. 

Za rokenrol sveštenike Karajlić (2014) kaže:  

,,Sveštenici su oni koji svoju komunikaciju sa publikom grade intuitivno, duhom, instinktom, srcem, 

bez agresivnog ponašanja. Oni svojom sugestivnošću i vjerom u ono što rade i izgovarju  ubacujući i 

poslednjeg gledaoca u sali u svoj ezoterični ceremonijal. Sveštenik radi  na svojoj mirnoći, 

samouvjerenosti koju gaji u sebi i strpljivosti, koja na kraju pobeđuje. On ne gleda nas, već unutar 

sebe, a mi to osjećamo, jer mi postajemo on, a on je odavno mi. Tako sjedinjeni, osjećamo njegovu 

poruku, identifikujemo se s njim i, lagano, ne osjetivši prelaz iz realnog u nadrealno, postajemo 

njegovi sledbenici, robovi, a emocije koje on sipa po nama obuhvataju svaki segment našeg Ja. Na 

kraju, vjerujemo mu do groba”  (Karajlić, 2014, str. 223),   

– onog na groblju Per Lašez, u istočnom Parizu, verovatno jedinom preostalom gradu na 

kugli zemaljskoj gde se smrt prourokovana narkoticima još uvek smatra najuzvišenijim 

umetničkim činom.  

Opisujući jednu svoju pesmu,
1
 u knjizi Napet Šou (2014), Marko Šelić piše da  

,,pesma
2
 nije hit. Nema refren. Nitu zavodljiu melodiju. Teška je i mučna. I nema srećan kraj. A opet 

je pesma koju publika sama otpeva na koncert, od početka do kraja. Njene strofe nisu metrički 

savršene, niti joj je muzika za đuskanje. A koncertni prostori odjekuju od publike koja je peva. Toliko 

glasno je viču. Zato što nju ne pevaju sami, već im se i onaj unutrašnji glas pridružuje i viče sa njima. 

A on nije samo glas, on je bunt. Traži svoju priliku da pokaže svoju hrabrost. On stvara višeglasje u 

glasu svakog od nas. Taj glas pobeđuje naše strahove. On izlazi iz dubine, i zato viče.” (Šelić, 2014, 

str. 208). 

Gore navedeno bi se moglo primeniti na veliki broj rokenrol himni, čija moč leži u 

sposobnosti da učini da umetniku i onome što on izgovara publika veruje i bezpogovorno 

predaje. Identifikuje.  

Pojam identifikacije Karajlić u svojoj knjizi (2014) objašnjava na sledeći način: 

,,Publika pronadje neku vezu, prečicu kojom cure njihove emocije prema umjetnicima i njihovim 

djelima. Taj tajni kanal sazdan od nepoznatih, ali vrijednih materijala, vodi ljubav onih koji umjetnost 

prave do onih koji u umjetnosti uzivaju i obrnuto, sve dok se te dvije ljubavi ne sretnu. Tada se 

dogodi ono što ovim nesavršenim jezikom nazivamo  identifikacija ” (Karajlić, 2014, str. 281). 

,,The Doors su od samog početka bili nešto drugo. I nešto više. Svojim delovanjem ubedljivo su 

dokazivali da rok kultura nije tek „šubi-du-ap” prangijanje, već osoben i celovit pogled na svet, no 

kod njih je – uz sve poštovanje prema tekstovima pesama kojima su ne samo razbijali tabue već i 

zalazili u oblast poezije kojoj nije neophodna muzička pratnja – ipak sve počinjalo i završavalo se 

muzikom. ” (Paunović, 2003,  para. 2) 

Muzika je ta koja udahnjuje život tekstu. Ona oplemenjuje reči izašle iz umetnika, kao 

odgovor na realan svet u kome, tako čudnovato talentovan, naprosto ne ume da se snađe. 

Prema Karajlićevim (2014) rečima,  ,,isti onaj svemir koji je smješten van čoveka, 

smješten je i u njemu, a iste su mu i dimenzije. Beskrajne. ” (Karajlić, 2014, str. 318) 

Sveštenici rokenrola su stvaralačka bića koja žive rok geslo: ,,BITI ISTI, BITI 

POSEBAN, BITI SLOBODAN, BITI SAMO SVOJ.” 
3
  

                                                           
1
 U pitanju je pesma ,,Pegla”. 

2
 ,,Pegla”. 

3
 Stih pesme ,,Hoću da znam” Partibrejkersa. 
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Takvi pevači, zapravo pesnici, umetnici reči, su kadra da izađu na scenu i iznesu svoje 

srce na retro poslužavniku satkanom od osećanja praškom alhemijom pretočenih u  reči koje 

prodiru u suštinu, kao strela koja pogađa cilj, a koji je jedini izvor topline na svetu. I zove se 

srce. A, Aleksandar Žikić, autor knjige Mesto u mečavi – Priča o Milanu Mladenoviču (2014) 

citira Milana Mladenovića i njegove reči da ,,srcu treba verovati više nego rečima, jer reči 

gube značenje u odnosu na onog ko ih izgovara” (2014, str. 148–149). To su gorki ljudi, 

iskreni, dosledni i čisti iznutra, koji mogu da počivaju u miru jer se nisu ogrešili o sebe, i jer 

su, po Žikićevim (2014) rečima,  bili ,,dovoljno hrabri  da  ne plivaju u vodi koja zaudara” 

(2014, str. 180). Rok pesnici su zatočenci vlastitog unutrašnjeg, neobično bogatog sveta 

stvaralačkih nagona u kome je, prema rečima Žikića (2014), ,,emocija najveća ljudska 

vrednost” (2014, str. 147). 

 

DŽIM MORISON – sveštenik dioniskog kulta 

Džim Morison – tajna blaženo uvijena u introvertnost i tišinu, neodoljivo zagonetan 

za sve radoznale, zavidne oči željne žrtava sopstvene običnosti,  roker ćudljiv ko Neretva u 

jesen, divlji duh nesputan širinom kalupa, rok božanstvo suprotnosti, buntovna rok zvezda, 

sex simbol u nepristojno uskim, kožnim pantalonama, čije lice su krasile jagodice koje su 

morale biti isklesane talentom jednog Mikelanđela, iz kojih je izbijala nevinost jagnjeta, 

neodoljivo senzualnih usana sa kojih su plovili kristalni brodovi,  Morison je, očima  tamnim 

ko poezija Miljkovića, a koje su gledale kroz sagovornika zadirući u njegove najstrože 

čuvane tajne time ga razoružavajući i potčinjavajući, zavodio loknama, bezbednim utočištem 

u kojima čovek, okružen knjigama, zamotan u ćebe,  mirne duše može piti čaj i čitati dok u 

stvarnom svetu besni oluja.  

,,Džejms Daglas Morison, pesnik irsko-američkog porekla, bitnik, pevač benda ‘The Doors’ i istinski 

buntovnik s razlogom – lep, inteligentan, obrazovan, ali i veoma opasan, što nikako nije bila 

kombinacija koja je mogla dugo da traje, naročito ne u Americi druge polovine šezdesetih godina 20. 

veka, u Americi okrvavljenoj vijetnamskim ratom i haosom unutrašnjih nereda, Americi zahvaćenoj 

unutrašnjom revolucijom, radikalnom pobunom vlastite dece… Za američku, dobrostojeću i 

zaglupljenu srednju klasu (kao i za nekolicinu onih koji su držali sve konce moći i bogatstva u svojim 

okrvavljenim i pohlepnim rukama – kako tada, tako i uvek kroz istoriju sveta), Morison je bio javna 

opasnost, public enemy, opscena i arogantna, neka vrsta potencijalne revolucionarne opasnosti, 

dovoljno smeo, harizmatičan i lud da ‘potpali’ i povede ustalasanu omladinu u neželjenom pravcu 

promena… Za većinu je opet bio prihvatljivi buntovnik, romantični ludak na putu beskrajnih noći, 

Kralj guštera, oslobodilac, seks-simbol, erotski političar – neko u startu etiketiran (kako to obično 

biva, u svetu zabluda i bezobzirnosti), zamišljen glupošću ljudskom.” (Uzelac, 2014, para. 23) 

,,Veran svom duhu”, kako mu veli epitaf,  nadaren, intelektualac, sa koeficijentom 

inteligencije 149, impresioniran Ničeovim Rodjenjem tragedije iz duha muzike, i Džojsovim 

Uliksom, neodoljivi buntovnik dečijeg lica kome se sve da oprostiti, ,,još jedan lepotan što je 

skončalo zbog alkohola, droge  i prevelikih htenja za ograničene kapacitete običnog 

rokenrola benda” (Matić, 2011, para. 3), samodestruktivni duh, ,,koji je, kao i toliko drugih 

mnogostruko talentovanih umetnika, vrlo rano prerastao samoga sebe na onaj poguban način” 

(Paunović, 2007,  para. 6). 

Džim Morison je bio izmučen ,,um čiji je kredo bio verovao svesno rastrojstvo čula, 

s ciljem otvaranja obično nedostupnih unutrašnjih prostora kao jedinih puteva koji vode ka 

pravoj spoznaji suštine sveta. Remboov princip „svesnog rastrojstva čula” zapravo je recept 

za sprovođenje u delo Blejkove najpoznatije i najuticajnije parole, one po kojoj je Morison i 

nadenuo ime svojoj grupi: „Ako se pročiste vrata percepcije, sve će se pred čovekom ukazati 

onakvo kakvo jeste: beskrajno.” (Paunović, 2003, para. 4). 
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Blejk je bio mišljenja da mora ,,stvoriti vlastiti sistem, da ne bi bio porobljen tuđim” 

(Paunović, 2003, para. 6), a istom cilju stremio je i Džim Morison. Veran sebi, do poslednjeg 

otkucaja srca, izmislio je sopstveni mitski svet, svet ,,Kralja Guštera,” gospodara zmija, 

zmajeva i ostalih bića rodom iz pakla, kreativnim metaforama sopstvenih mana,  kradljivca 

vatre, za koja ju je, manirom Prometeja, ukrao. 

Snaga tog sveta, uz prokletstvo onog ko ga je izmislio, počivali su na činjenici da je 

gnevni Kralj Guštera, koji se nije mogao ukrotiti, ovaploćenje lične mitologije pronašao u 

lavirintima sopstvene svesti, u kojima se snalazio kao Tezej u Minotaurovom lavirintu smrti, 

iz kog je, ipak, uspeo da izađe.  ,,U mitskim predelima, međutim,  izvesna je jedino smrt: 

odatle niko ne izlazi živ. ” (Paunović, 2003,  para. 6) 

U Rođenju tragedije (2012), Niče veli:  

,,Oba ova tako različita nagona, apolonski i dioniski,  teku naporedo, većinom u otvorenom razdoru 

jedan s drugim i podstiču se uzajamno na uvek nova i sve snažnija rađanja, da bi u njima nastavili 

borbu one suprotnosti koju zajednička reč ,,umetnost” samo prividno premošćuje; dok se najzad ne 

pojavljuju uduženi i u toj sprezi konačno rađaju koliko dionisko toliko i apolonsko umetničko delo 

(antičke) tragedije.” (2012: 17). 

,,Apolonsko načelo i njegova suprotnost, dionisko, su umetnčke sile koje izbijaju iz 

same prirode, bez posredovanja čoveka-umetnika. Čovek-umetnik više nije umetnik.  On je 

postao umetničko delo.” (Niče, 2012:21) Pa, ipak, ova dva principa, iako se međusobno 

kontrolišu, ne isključuju jedan drugog. Umetničko delo nastaje u njihovoj pravoj meri. A ta 

mera se zove ravnoteža. 

,,Morison je jednostavno bio suviše nezgodna, hrabra i opasna kombinacija lepote, smelosti i 

inteligencije za jedan ovako oslabljen, zao, prazan, perfidan i glup svet, koji radi sitnih radosti i 

koristoljublja pluta ili tone sve dublje i nepovratno, zasnovan na sili i napravdi. U amanet nam je  

ostavio vlastitu besmrtnu poeziju, kao dalji putokaz  ka svetlosti, dobivši, u zamenu, od smrti krila.  

Postao je anđeo, nezemaljski, večan i lirski prozračan.” (Uzelac, 2014, para. 25) 

Koristeći samodestrukciju i opijate, Morison je otvorio vrata i prešao na drugu stranu. 

,,On jeste jedan od mnogih koji su provaljivali vrata percepcije, ili ih dizali u vazduh, ali je 

istovremeno jedan od retkih koji su takvu autodestrukciju pretvorili u umetnički čin.” 

(Paunović, 2003, para.7) Presedan se krije u  činjenici da je u pitanju  stih prve pesme na 

prvom albumu “Break on through, to the other side”.  

,,Poezija otvara sva vrata, a na tebi je da izabereš kroz koja ćeš ući u odabranu 

dimenziju.”  (Djolović, 2011, para. 3) 

,,Morison je  američku poeziju obogatio glasom mekim kao krila anđela i sopstvenim 

poetskim zaveštanjem sazdanim ,,i od nasleđa evropskih pesničkih tokova – romantizma, 

simbolizma, nadrealizma – ali je, prošavši kroz te uticaje, postao pesnik američke molitve i 

američke noći, ” (Paunović, 2003, para. 10)  po kojoj se šeta utvara Edgara Alana Poa, ,,vodič 

kroz košmar neonskog sveta, blasfemični sveštenik duhovnosti u svetu materijalizma, pesnik 

koji je sred plitkoumno radosne potrošačke glorifikacije života prizivao smrt – ne bi li je 

nekako nadmudrio i prevario. Može biti da mu je to i pošlo za rukom. Ako ni zbog čega 

drugog, onda makar zato što je doživljavao smrt onako kako je to činio i Vilijam Blejk:  smrt 

ne postoji.” (Paunović, 2003, para. 11). Ljudski život ,,beskrajno hodočašće kroz vreme, 

prema večnosti” (Paunović, 2003,  para. 11). Morison je postavljao pitanje: ,,Znate li za toplo 

putovanje pod zvezdama, znate li da postojimo? Svojim bestidnim udvaranjem tami i smrti, 

pozivao je ljude da shvate da su živi. Zato je i mogao, prkosno i bogohulno, da one kojih se to 

tiče obavesti da otkazuje pretplatu na uskrsnuće.” (Paunović, 2003,  para. 11). 
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Znao je da će iza njega ostati nešto i kad se svetla pogase i kad jaganjci utihnu. ,,A 

ako mo ja poezija želi išta postići, onda je to izbavljenje ljudi od skučenog načina na koji 

gledaju i osećaju. Sebe doživljavam kao sjajnu plamteću kometu. Ljudi zastaju bez daha 

gledajući u nebo. Sledećeg trenutka više me nema, otišao sam. A oni nikad više neće biti isti 

niti videti išta slično. I neće moći da me zaborave…” (Djolović, 2011, para. 11) 

 

MILAN MLADENOVIĆ – sveštenik apolonskog kulta 

Emotivan, intuitivan i strastven, sa nepogrešivim osećajem za instinktivno, prema 

rečima Aleksandra Žikića (2014), ,,sposoban da pravovremeno uoči iskonski važne stvari,” 

(2014, str. 81),  ,,nepogrešiv kad treba nešto da počne, završi ili okarakteriše, najkrotkiji 

čovek na svetu, miran, staložen, čovek Stena, stamen,  ali i inspektorski grub kad neko njemu 

blizak uradi nešto što ne treba, impulsivan, kratkog fitilja, kao da je samo čekao da se nešto 

desi, pa da eksplodira. Odlučan po pitanju stavova i precizan u njihovom izrazavanju, 

kooperativan, suptilan, ali i žestok, energičan, beskompromisan i scenski agresivan.” (2014, 

str. 68). Milan Mladenović, simbol dualnosti. Dvojine. Mlad, neiskvaren um koji teži 

apsolutnoj individualnosti i izgradnji sebe. Kao i Morison, ogorčen i duboko razočaran zbog 

nemogućnosti potpunog samoostvarenja. Kao i Morison odao se mraku katakombi 

psihodelije. Pesnik intelektualac, zaljubljen u književnost, kao i Miljković uveren da je 

,,pesma izraz patetike uma i da izražava stanja uma, a ne duševna raspoloženja”. Gorak, 

talentovan i dobronameran, nikada nije naučio note, ali je barato glasom i emocijama tako da 

je svaka pesma u kojoj je na bilo koji način učestvovao zvuči kao deo Brankovog ,,Orfičkog 

zaveštanja”. Dopuštao da ga vodi osećaj. Princ rokenrola, ,,vatra koja se s merom pali i s 

merom gasi,”
4
 kako kaže Žikić (2014), s ,,vlastitim unutrašnjim, neobično bogatim svetom” 

(2014, str. 196), ,,jedan tužan i bolno ranjeni dečak, (2014, str. 252), zarobljen u telu odraslog 

čoveka, kog je ,,ubila prejaka reč”
5
 hermetičan kao Miljkovićeve pesme, ,,sa stavom 

nepomirljivog rokera, uspevao je da iznese svoju hermetičnost na binu, da stane iza nje i da 

mu svi veruju” (2014, str. 247).  

Objašnjavajuči ulogu gitare u Milanovoj umetnosti, Žikić (2104) kaže da je Milan 

,,shvatao čemu služi gitara u modernom rokenrolu i bio kadra da joj tako pristupi” (2014, str. 

87). Vladao je gitarom isto koliko je ona vladala njim. Zajedno, stvorili su vanvremensku 

umetnost. Milan Mladenović – Dečak iz vode. 

Žikić (2014) dalje kaže da je ,,Milanova karijera ključni dokaz da  istinski vredan 

čovek, ako to zaista želi, i ima dovoljno istrajnosti i energije, uspeva da nametne svoje uslove 

i, nijednog trenutka se ne prodavši,uz što manje ustupaka, bez gubljenja integriteta i 

prostituisanja inicijalnih motiva, nijednog trenutka ne manipulišući političkom, socijalnom ili 

humornom vulgarnošću, dospe na sam vrh.” (2014, str. 25). 

,,Njega je uspeh interesovao kao posledica, a ne kao osnovni cilj, do kojeg treba 

doći, ne birajući sredstva.” (Žikič, 2014:159) Nekonvencionalnog izgleda, podšišan netipično 

za rokera, sa vojnički kratkom, oštrom kosom, čas u  običnoj, beloj majici na bretele, čas bez 

nje, sa gitarom u naručju, kojoj su najlepše žene Beograda zavidele na privilegiji da bude 

naslonjena na njegovo telo, čas u dugačkom, kožnom mantilu, simbolisao je Apolonovu 

muziku, koja je, po Ničeu (2012) ,,bila dorska arhitektonika u zvucima.” (2012, str. 24). 

                                                           
4
 Citat Heraklita iz Efesa. 

5
 ,,Ubi me prejaka reč” – epitaf  na grobu Branka Miljkovića. 
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Milan je čuo muziku. I plesao sa njom. On je bio tip čoveka koji je mogao da oseti 

kišu. Drugi, ,,obični” ljudi,  su samo  kisli. 
6
 

Milan.  

,,Zvuk, snaga i energija... ” 
7
  

 

PROTESTNI ROKENROL – Paket aranžman po Ničeu 

Milana i Džima spaja protivljenje drušvenim stegama. Njihov rokenrol je protestni 

rokenrol sinova svojih očeva, vojnih lica, instrumenata sistema, koji su dva umetnika, s 

razlogom ili bez,  kako vam drago, hteli da sruše, nastojeći da se izbore za ličnu autonomiju. 

Njihov osnovni cilj je samoostvarenje, tj. samoaktualizaciju – grčevita borba za svoje 

sopstveno ja. 

U Americi, zagovorniku vijetnamskog rata, jednako besmislenog koliko i onaj koji 

je žario i palio Jugoslavijom devedesetih, načetoj  nemirima, koji su, kao i u Jugoslaviji,  

doveli do pobune omladine, Morison je, kao i članovi anti-ratnog muzičkog karavana 

Rimtutituki, bio javna opasnost, državni neprijatelj, koji je dovoljno harizmatičan i sasvim 

dovoljno ,,sa one strane uma” da natera mlade da, barem, vrište u svoje ime. Morison se, kao 

i Milan u svojoj Jugoslaviji, borio protiv autoritarnog političkog režima, i poslušnih poltrona, 

koji predstavljaju perjanice istog.   

Žikić (2014) veli da ,,pobuna proističe iz nagonske želje za promenom, koja se, u 

graničnoj situaciji, kad drugog izlaza nema, pretvara u revoluciju. Iako suštinu revolucije čine 

očajanje i  manipulacija, postoje trenuci kad kreacija nadilazi sve ostalo i blista punim  

sjajem.” (2014: 24). 
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drugi samo pokisnu. ” 
7
 Deo govora koji je na sahrani Milana Mladenovića održao Zoran Kostić Cane. 

http://alittlerunaway.blogspot.rs/2011/07/40-godina-bez-dzimija.html
http://www.vreme.co.rs/cms/view.php?id=999394
http://www.vreme.co.rs/cms/view.php?id=507564
http://www.vreme.co.rs/cms/view.php?id=507564
http://kulturniheroj.com/?m=201402&paged=2
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JIM MORRISON AND MILAN MLADNOVIC – THE ROCK'N'ROLL PRIESTD 

 

Summary 

The aim of this paper is to present the literary - artistic side of rock and roll through the work of Jim 

Morrison and Milan Mladenovic, who are among the most prominent rock poets. The purpose of this 

paper is to highlight the struggle of two artists against the political events of their time, social 

conventions, and society in general, and the fight against the war, above all else. The work attempts 

to allocate to the fore their pacifist stance, the struggle for personal autonomy, freedom and peace 

both within and outside themselves, as well as their talent, which tailored a significant part of rock 

music both in Yugoslavia, via Milan Mladenovic and his group EKV, during the eighties and through 

the nineties and Jim Morrison and his band “the Doors” in America in the sixties and seventies.  

Keywords: rock and roll, poets, singers, dioniski, Apollonian, peace, autonomy, freedom, 

authoritarian, rebellion, art. 
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ОД САМБЕ КА БОСА НОВИ: ПАРАДОКС РАСИЗМА У БРАЗИЛУ 

 

Иако посљедња земља америчких континената која је напустила ропство, и данас има највећи 

број становника афричког поријекла, Бразил се популарно сматра мултирасном и 

мултикултурном заједницом која је успјешно превазишла расне неједнакости. Идеја расне 

демократије, односно вјеровања да је афро-бразилска култура глатко интегрисана у бразилско 

друштво које је постало „лабораторија цивилизације” због своје етничке хетерогености, не 

успијева свој теоријски ентузијазам доказати у стварности. Препознавање савременеих 

друштвених проблема Бразила мора почети у самим коријенима стварања грађанског друштва. 

Једном ослобођено нормативних стега, становништво афричког поријекла, лишено 

материјалних и духовних оруђа за конзумацију стечене слободе, остало је незаштићено од 

капитализма који је расне разлике претворио у класне. 

Кључне ријечи: расизам, Бразил, ропство, елите, република, позитивизам. 

 

 

Занемарујући савремени политички и економски потенцијал у успону, можда 

највећи подвиг ког је Савезна република Бразил исковала за готово двјеста година 

своје независности јесте одржавање и поигравање са једном митском основом из које је 

породила модерно бразилско друштво и привлачан међународни имиџ. Ријеч је о 

расној конфигурацији бивше португалске колоније која је даљим чворовањем и 

процесима потискивања, кажњавања, заговарања, занемаривања и финално селективне 

популаризације, произвела симболички сет који чини бразилску препознатљивост у 

свијету. Коначни производ је такорећи преварио планету понудивши своје афричко 

наслијеђе као врхунску забаву која државну касу годишње пуни са преко седам 

милијарди долара
1
, истовремено потискујући  озбиљне импликације које то наслијеђе 

доноси. Превазилажење ропства било је само нормативни тренутак историје, али 

свијест о афричком [црном] човјеку као другом никада није до краја укинута. Војне и 

интелектуалне елите увезле су западноевропску мисао на којој су изградиле републику 

и задале идеолошки правац, али нису ријешиле практични статус црначког 

                                                           

 tamara.dakich@gmail.com  

1
 The World Bank Group. „International tourism, receipts (current US$)”. 

http://data.worldbank.org/indicator/ST.INT.RCPT.CD 
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становништва које се нашло изгубљеним у новом поретку; њему неразумљиви 

принципи позитивистичке републике нису пружили уточиште већ га претварили у 

еугенички објекат, затим у политичко тијело и главни декор индустријалистичке 

икебане. Историја Бразила је историја расног конфликта, из које су настали класни, 

културни, политички и фавела-сукоби. 

 

Три мита о раси 

Послије укидања ропства бразилске елите биле су у недоумици око регулисања 

статуса бивших робова. Пројекат „избјељивања” (blanqueamiento) заговарао је 

вјеровање да ће црнци временом културно и генетски да се уздигну. (Hamilton, 2001, 

стр. 123) Владајућа идеја била је да су домаћи радници неспособни да развију земљу, и 

да једино [бијели, европски] имигранти могу радити као надничари, односно продајом 

производа свог рада. Тако би се Бразил „избијелио” новим имиграцијама којима ће 

расним мијешањем бивши робови нестати. Кључну улогу имало је увјерење о расној и 

културној супериорности Европљана
2
. Ова политика, спровођена крајем XIX и 

почетком XX вијека, током које су дошли бројни имигранти из Италије, Њемачке, 

Пољске, Шпаније и Португала, дала је резултат супротан од очекиваног – Бразил је 

годинама добијао све више на постотку мулатског становништва, управо захваљујући 

мијешању раса. Идеологија избјељивања сродила је социјални дарвинизам са 

аријевством и прерасла у праксу дугу петнаест година, до њеног теоријског напуштања 

тек средином ХХ вијека. Снагу јој је давала португалска пракса мултирасног саживота 

која сеже у његову далеку историју, и императив за друштвеним редом који расну 

асимилацију види као идеално средство мирне интеграције друштва (за разлику од 

репресивног система примјењиваног у САД који је расизам трајно учинио притајеним 

проблемом).  

Када се говори о Бразилу и његовој робовласничкој заоставштини, присутно је 

неколико митова
3
. Први међу њима је лузотропикализам, који означава вјеровање да је 

португалски империјализам имао знатно блаже одлике у односу на остале европске 

колонизаторе захваљујући топлој клими Португала, њиховој келтској, романској, 

визиготској и маварској заоставштини [Португал је био мултикултурно и мултирасно 

друштво још у XV вијеку], што је допринијело хуманијем односу према потчињеним 

земљама и политици склоној расној демократији, цивилизацијској мисији и расном 

мијешању. (Hanchard, 1999, стр. 5) Португалци су у самим почецима ропство 

користили из еугеничких разлога, тиме омогућавали полигамију и робове уводили у 

домове. На ту антрополошку основу португалског односа према ропству ослања се 

                                                           
2
 Артур де Гобино, отац модерних расних доктрина, по повратку из Рио де Жанеира гдје је боравио као 

француски амбасадор између 1868. и 1872. прокоментарисао је: „Ниједан Бразилац нема чисту крв; 

комбинације бракова између бијелаца, домородаца и црнаца чине безбројне класификације, од најниже 

класе до највише, дегенерацијама најтужније врсте.” (Centeno, Ferraro, 2013, стр. 344) Иначе, еугеника у 

Бразилу побудила је интересовање многих европских истраживача, у првом реду Френсиса Галтона, при 

чему су доминантне еугеничке школе ламаркизам и менделизам у комбинацији са тропском медицином и 

хигијеном створиле једну живу експерименталну агенду. 
3
 Појам мита у овом раду употребљавамо онако како је Раул Жирарде  дефинисао политички мит у својој 

књизи Политички митови и митологије: „Политички мит јесте измаштана надоградња, искривљено или 

необјективни, непоуздано, спорно објашњење стварности. Међутим, као легендарна приповест, 

несумњиво је да он ипак има своју експланаторну вредност, да пружа некакав кључ за разумевање 

садашњости, да је средство помоћу кога као да се правилно сагледава, а самим тим уређује, збуњујућа 

гомила чињеница и догађаја.” Жирарде, Раул. Политички митови и митологије. Бибилиотека ХХ век, 

Београд, 2000, стр. 13. 
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други мит (Hanchard, 1999: 100), теорија расне демократије
4
  Жилберта Фреире (Twine, 

1998, стр.6). Он нарочито наглашава португалску „сексуалност”
 5

, као кључ расне 

помијешаности, при чему су колонизатори често ступали у везе са црнкињама 

(Hawthorne, 2010, стр. 192). Иако одавно оборена и искритикована због камуфлаже 

стварног расног тлачења,  ова теорија и данас има распрострањене рецидиве и 

представља пријетњу исправном разумијевању бразилског друштва. 

Трећи мит полази од претпоставке да у Бразилу сегрегационизам никада није 

био озакоњен нити експлицитно провођен (може се рећи да је робовски положај имао 

економску а не расну основу), стога  да расизам у правом смислу никада није ни 

постојао. (Hanchard, 1999, стр. 102) Истина се налази негдје између апартхејдске 

крајности и грађанске слободе; иако никада није имала тиранску особину као у другим 

државама [попут Јужноафричке Републике и САД-а], расна неравноправност јесте 

постојала и опстаје до данас, више неинституционално, социјално и културно. Та 

дисперзија представља управо потешкоћу рјешавања расног питања, јер када проблем 

није концентрисан у једном извору, немогуће је одредити мету коју треба укинути.  

 

Бијела идила републике 

Тренутак одбацивања ропства значајан је не само у смислу еманципације скоро 

половине становништва, већ се дешава у једном бурном периоду политичког 

преображаја и дефинисања нове филозофије, под великим утицајем Европе. Након 

проглашења независности успостављено је царство које је прво промовисало 

национално јединство и социјалну дисциплину. Монархија је била либерална, 

демократска и национална коректива аристократским и аутократичним регионалним 

земљопосједницима, који нису обуздавани умјереним републиканизмом већ 

демократским монархизмом. У оквиру Бразилског царства, организованог као 

конститутивна монархија, међу интелектуалном и војном елитом уздизала се идеја 

републиканизма подијељеног у двије струје: либерално-демократску, засновану на 

Локовој политичкој филозофији, и ауторитарну, која се темељила на позитивизму 

Огиста Конта. У земљи која није имала изграђен филозофски систем, у доба када је 

традиционални менталитет био у кризи а млади нараштаји спремни да одбаце Цркву и 

еклектицизам, позитивизам се појавио као свеобухватна  концепција вриједности и 

начин организовања државе инспирисан технолошким напретком модерног Западног 

свијета, а посебно светионичким моделом Француске.  

Бразил свој први сусрет са контовском доктрином доживљава управо одласком 

младих интелектуалаца на француске универзитете, који је од 1850. уграђују у војне 

школе Риа де Жанеира, правне и политехничке факултете (Sêga, 2004). Била је то 

                                                           
4
 Расна демократија се у савременој литератури по правилу сматра митом, о чему, између осталих, пишу: 

Hanchard, Michael George. Orpheus and Power: The Movimento Negro of Rio de Janeiro and São Paulo, 

Brazil 1945-1988. Princeton University Press, 1998.  

Campos de Sousa, Leone. The Myth of Racial Democracy and National Identity in Brazil. New School 

University, 2006. 

Alberto, Paulina L. Terms of Inclusion: Black Intellectuals in Twentieth-Century Brazil. UNC Press Books, 

2011. 

Bailey, Stanley.  Legacies of Race: Identities, Attitudes, and Politics in Brazil. Stanford University Press, 2009. 
5
 Позната је изрека да су сваком бразилском [бијелом] мушкарцу потребне три жене у животу: бјелкиња 

да се стара о његовом наслиједству, црнкиња да му кува, и мулаткиња да с њом води љубав (Winn, 2006, 

стр. 311). 
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генерација опчињена научним догматизмом и вјером у разум, која ће бразилску државу 

одвести у диктатуру само четрдесет година послије. Како је Контова вјера почивала на 

пролетеријату као актеру друштвене промјене и инсталатера новог поретка, у Бразилу, 

у ком су већину становништва чинили необразовани сељаци и робови, ту улогу су 

преузеле виша грађанска класа и војна елита. Републиканци позитивисти полагали су 

наду у рационално организовање друштва у облику социократске диктатуре као 

јединог могућег рјешења постојећих проблема. Ова идеја достиже свој врхунац под 

Варгасовим режимом, али лишеног деспотизма ког је својевремено упознала Европа. 

Републиканска кампања била је уперена не само против монархистичког режима већ и 

против друге либералне демократске струје, а доктринарни ентузијазам води у 

оснивање Позитивистиче цркве, која, заједно са аболиционистима, позитивизам 

претвара у култ.  

Званична апологија почиње 15. новембром 1889, када су након војног пуча на 

националну заставу ударена два ступа контовске религије, [Љубав као принцип,] ред 

[као база] и напредак [као циљ], уз истовремено одвајање Црква од државе и реформе 

образовања у духу либерализма Бенжамена Константа. Дотадашње монархистичко 

настојање оспособљавања гласачког тијела и приближавање представничком систему 

било је прекинуто антидемократском праксом која се базирала на увјерењу да држава 

легитимитет добија не из народа већ из чисте научне и историјске логике. Она је 

уграђена у све предстојеће системе све до успоставе најмлађег, демократског, поретка, 

осамдесетих година ХХ вијека. Истовремено са изградњом Прве републике, јачао је 

аболиционистички покрет потпомогнут француском елитом. Они интелектуалци који 

су искусили модерну Европу осјетили су понижавајући однос који их је оптерећивао 

као припаднике земље у којој још увијек постоји ропство, док је преко Атлантика 

цвјетала индустријска револуција заснована на либерализму и слободном раду. Радило 

се о економској и моралној инкорпорацији робова, односно будућег контовског 

пролетеријата, у модерно друштво. Позитивистички републиканизам дефинисао је циљ 

строгог уредовања и државног напретка, тражећи бијег од назадног империјалистичког 

режима који је ометао увођење индустријског капитализма. Ропство је напуштено због 

економског прогреса а не из жеље да црнци постану грађани. 

Аболиционизам је са проглашењем републике донио врсту шок искуства 

великом дијелу екстремно сиромашног становништва које се наједном нашло на 

слободи. Бивши робови нису више били ни под чијом заштитом, јавила се несигурност 

и носталгија према „великој кући”, односно царској династији, чије су представнике 

чак називали „Мајка” и „Велики отац”. Вишевјековно ропство оставило је фамилизам 

као заоставштину плантажног живота, одакле дом и породица чине центар 

свакодневице, и гнијездо психолошког култа жене заштитнице која ствара сигурност. 

Ипак, моћ мушкарца била је очигледно доминантна, и то на оба супротстављена плана: 

мушкарац као стуб ропства али и власник аристократског дома и жене. У таквим 

условима и политички јак централизам долази као друштвено изњедрена а не 

наметнута структура. То објашњава велику прихваћеност популистичког режима 

Жетулија Варгаса који је понудио заштиту од највећих пошасти доба – болести, 

сиромаштва и индустријске експлоатације, чиме су Бразилци поново добили свог оца. 

Варгасов диктаторски патернализам може се схватити као покушај ресетовања 

бразилске патерналистичке и монархистичке традиције. 
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Африка излази на улице 

Изградивши државу по моделу француске позитивистичке филозофије, 

секуларизације и капитализма, Бразил је наставио пут франкофилије нарочито 

његоване код више класе која се настојала уздићи и изградити имиџ који би је 

разликовао од сиромашног становништва. Бразилска belle époque, која се истовремено 

одвија са континенталном француском,  доказ је привлачности европских друштвених 

тенденција којих се Бразил никад није ослободио. На рукама богате буржоазије која је 

сједила у француским салонима, у Бразил је унесен западњачки укус за просторно 

уређење, употребу језику и моду, а смисао за екстазу дошао је у Рио де Жанеиро 1830. 

у облику бала под маскама, обогаћеног америндијским и афричким елементима, и тиме 

постао један од најпрепознатљивијих симбола земље. Међутим, Бразил је и прије 

модерног Карневала познавао обичај уличних парада [Entrudo], увезен са првим 

португалским и шпанским досељеницима, ког су афрички робови брзо пригрлили и 

упражњавали као својеврсни револт. Политичком еманципацијом робова одоздо и 

буржујском потребом за забавом одозго, карневал се „цивилизује”, односно 

стандардизује, и постаје државни догађај. У тренутку када популистички вођа Варгас 

схвата да потпору свом диктаторском режиму мора пронаћи и у другој [црној] 

половини становништва, он оснива Одјељење за штампу и пропаганду
6
 преко које се 

шири нова еугеничка утопија односно идеја о расној демократији. Град Рио 

субвенционише годишњи карневал који ће постати патриотски мотив под окриљем 

Оца нације.  

Сличну судбину доживјела је и самба, која је из афричког трибалистичког 

ритуала почетком двадесетог вијека израсла у друштвени плес. Самба је резултат 

сублимације кандомбле клањања оришама пред колонизаторским захтјевима за 

христијанизацијом, камуфлираних покрета и нешто измијењеног ритма, који ће касније 

заборавити своје религијско поријекло и постати чиста седукциона техника, али и даље 

са јаком провокативношћу афричког поимања тјелесности. Још једном, Париз ће 

одиграти кључну улогу за Бразил. Након доласка у градове, афричко становништво 

потиснуто на периферије у згуснутим гетоима (cortiço) тајно организују ритуална 

кандомбле окупљања протјеривана под полицијском контролом хришћанске власти. 

Екстатични напјеви и плес који служе зазивању ориша нису само ритмичка већ и 

спиритуална основа самбе. Она садржи племенски мистицизам у ком се музика 

изједначава са Богом, а тијело је основно средство комуникације. Природно, 

бразилској елити је оваква културна матрица била посве страна. Двадесетих година 

бразилске новине пишу о њој као варварској музици, али било је довољно да један 

музички састав (Oitos Batutas) у Паризу на малој сцени изведе неколико композиција у 

ритму самбе и да се роди њена међународна слава. Француска публика је потпуно 

одушевљена хипнотичким синкопованим ритмом, а бразилски музичари на сталној 

релацији Рио-Париз сад уводе саксофон и одбацују примитивне афричке удараљке 

повлађујући укусу нове публике.
7
 Самба је 1939. први пут представљена на Свјетској 

изложби, широм бразилске престонице (а ускоро и у Европи) отварају се школе плеса, 

                                                           
6
 Опсежна и занимљива тема за даље проучавање међународне популаризацији Бразила у спрези са 

економским напретком не би могла проћи без расвјетљавања улоге Сједињених Америчких Држава. Она 

је не само политичка (оличена Споразумом о добросусједским односима ког су потписали Варгас и 

Рузвелт у најави Другог свјетског рата, те обостраним економским моделом изласка из Велике депресије) 

већ и медијска (радио као доминантан медиј који се због високог опорезивања на емитовање америчке 

музике махом окреће латиноамеричким ауторима и отвара један огроман јавни простор). 
7
 Путања ће 1956. довести у Лондон гдје велики француски плесач Monsieur Пјер коначно кодификује 

самбу као друштвени плес и уводи је у кључ пет такмичарских латиноамеричких (ballroom) плесова. 
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и од тада она престаје бити coisa de negro или coisa de barbaro
8
, постаје незамјењиви 

симбол Бразила, а њена религиозна прошлост нестаје под сјајем спектакла.  

Кубичеков ултрапрогресивистички Бразил педесетих година, у жару 

индустријализације, градње нове престонице и народног оптимизма, еманциповао је 

робовску самбу кроз елитистичке бјелачке барове Риа де Жанеира, под свјетлима 

америчког џеза, у нови талас – боса нову, космополитски ритам лишен смисла и 

потребе за плесом. Замишљен као ексклузивистички културни покрет ослобођен 

тјелесног, боса нови је у иностранству ускоро придодата етикета друштвеног плеса. 

Безбрижним пјевањем о плажи, сунцу и љубави, боса нова је постала позадински ритам 

луксуза и конзумеризма. Бразил је музиком учинио продор у САД, добија карту за 

улазак у свијет модерне индустрије туризма и тргује својим културним наслијеђем. 

Савезна држава Баија, прва у свијету по секс туризму, примјер је интеракције 

социоекономске неједнакости, расизма и сексизма. У њој је афро-бразилски идентитет 

еротизован а тиме и глорификован, учињен пожељним [задовољавајући потребе 

туризма за егзотиком], истовремено опет стављајући боју коже као демаркациону 

линију.  

 

Непревазиђена раса 

Историја афричког наслијеђа у Бразилу је историја сублимације; преко капуере 

и киломбоса до језика и укупне друштвене организације. Афрички етос, од самог 

почетка на латиноамеричком тлу па до данас, остаје колико неодвојив дио бразилског 

идентитета, толико и вјечити извор унутрашњих друштвено-политичких 

диференцијација. Оно што је Фреире постигао популаризацијом мита о расној 

демократији јесте потискивање расног питања из званичног јавног дискурса и даље 

чворовање проблема од нивоа појединца до нивоа државе а затим и међународног 

имиџа. Раса је више средство социјално-комуниколошке него пуке фенотипске 

категоризације. Португалски језик Бразила располаже широком палетом имена нијанси 

коже, а до те мјере су разлике мале да често нису уопште јасне. Тако су особе тамне 

коже preto, negro,  pardo или escuro, али називи носе не само формалну већ и 

квалитативну тежину која одређује и начин одношења према њима.  Сама чињеница да 

о тоновима коже постоје бројне и неусаглашене класификације доказује да је у питању 

крајње замршено и недомишљено питање. Поред тако сложене етничке структуре на 

којој је настало бразилско друштво, терминолошки а ни генеалошки консензус се не 

чине реалним.   

Неједнакост на друштвеној љествици између припадника свјетлије и тамније 

пути очигледна је у економском и политичком смислу. Бијелци готово по правилу 

имају веће приносе, већи постотак високообразованих и значајније учешће у власти
9
. 

Диктирају државним политикама које игноришу институционализацију расних питања 

и због тога постоји већинско неповјерење афро-бразилског становништва у 

демократски систем. Бијелци су практично носиоци више класе и представљају 

материјални, естетски и етички узор. Са друге стране, постоји толика оригинарна 

разлика међу осталим становништвом да је немогуће говорити о јединственом 

                                                           
8
 Црначка или варварска ствар. 

9
 Илустративан примјер је држава Баија, срце црначког Бразила, у чијој престоници Салвадору су према 

подацима из 1992. мулати чинили четири петине становништва, док су тридесет двојица од тридесет пет 

мјеста у градском савјету заузимали – бијелци (Winn, 2006, стр. 316). 
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црначком идентитету, а камоли о покрету. Чињеница да никада није било расног рата 

нити формалне политике дискриминације ствара илузију о њеном непостојању. Цијелу 

парадоксалност обојености Бразила могуће је уочити кроз судбину музике црних 

коријена уздигнуту као национални симбол државе чији центар моћи је остао бијел.  

 

Историјски сусрет Европе и Африке који се, не без трауме, одиграо на 

бразилском тлу, трајно је одредио његов државотворни пут. Можда је најбољи опис 

дао један језуита из XVII вијека, Антонио Вијеира, рекавши за Бразил да „има тијело 

Америке и душу Африке” (Rodrigues, 1965, стр. 40). Дубоко патријархално и од самих 

почетака хијерархијски строго устројено бразилско друштво, у ком се одувијек 

раздвајала доминација од потчињености, супротно је европским демократским, 

нарочито француским, системима заштите обичних људи од повлаштених, и због тога 

се мора сматрати системом у настајању са огромним изазовима. Капиталистички дух 

омогућио је бјелачким предузетницима трансформацију од донедавно омрзнутих 

елемената црначке традиције  (капуере, самбе, карневала) и особености (сексуалности 

и стила) у профитабилне активности. Трговање другачијим постало је формула 

бразилске интеграције у либерални капитализам која је обманула свијет, а перманентно 

вагање између љубави и мржње  његов кобни парадокс. 
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Même en étant le dernier pays des continents américains qui a aboli l'esclavage et en ayant 

aujourd'hui le plus grand nombre d'habitants d'origine africaine, le Brésil est populairement connu 

comme une communauté multiraciale et multiculturelle qui a surpassé avec succès les inégalités 

raciales. L'idée de la démocratie raciale, c'est-à-dire la conviction que la culture afro-brésilienne a été 

facilement intégrée dans la société brésilienne qui est devenue "laboratoire de civilisations" grâce à 

son hétérogénéité ethnique, n'arrive pas à prouver son enthousiasme théorique dans la réalité. Pour 

pouvoir reconnaître les problèmes sociaux contemporains au Brésil il faut commencer par les racines 

de sa société civile. Une fois libérée, la population d'origine africaine s'est trouvée sans outils 

matériels et spirituels pour consommer sa liberté, pendant que le capitalisme a transformé les 

différences raciales en celles de classe. 

  



Percepcije drugog kao drugačijeg 

155 
 

UDC 801.73 

                                                          008 

 

 

 

Andrea Ratković

 

Filozofski fakultet u Novom Sadu, Univerzitet u Novom Sadu 

 

 

HERMENEUTIKA PRODUKTIVNOG (SAMO)ZABORAVA KAO BITNOG 

ASPEKTA KULTURE SEĆANJA ZA RAZUMEVANJE DRUGOG KAO 

DRUGAČIJEG 

 

U radu se polazi od stava da društvenu kulturu sećanja koja je opterećena ideološkim 

(re)interpretacijama istorijskih događaja i ličnosti karakteriše odsustvo produktivnog (samo)zaborava, 

a time i nesposobnost za suočavanje sa sopstvenom prošlošću. S tim u vezi, namera je da se putem 

hermeneutičke kritike instrumentalizovane kulture sećanja u službi afirmacije ideologizovanih 

predstava onoga što se zbilo ukaže na neke od njenih ključnih nedostataka, kao i na njene negativne 

implikacije po društvene subjekte. Posebna pažnja posvećuje se kritičkim promišljanjima zloupotrebe 

kulture sećanja radi iznalaženja ideološki prihvatljivog opravdanja za (ne)učinjeno, prebacivanja 

odgovornosti, diskreditovanja ili marginalizovanja drugog kao ideološki nepoželjnog i sl. Polazeći od 

određenja produktivnog (samo)zaborava kao bitnog aspekta kulture sećanja zahvaljujući kojem smo u 

stanju da se oslobodimo „okova” ideologizovane prošlosti, putem ovog rada žele se podvući 

potencijali slobodnog, (samo)kritičkog i objektivnog suočavanja sa prošlošću sopstvenog društva, a u 

svrhu obezbeđivanja neophodnih preduslova za što bolje razumevanje kako nas samih tako i drugih 

kao drugačijih. 

Ključne reči: kultura sećanja, prošlost, produktivni zaborav, hermeneutička kritika. 

 

 

Uvodne napomene 

Promišljanja koja se nastoje sprovesti u okviru ovog rada u svom fokusu imaju 

ideološke zloupotrebe kulture sećanja radi što uspešnije manipulacije društvenim subjektima 

u cilju uspostavljanja ili pak održanja ideološki poželjnog društvenog poretka. Pretpostavka 

od koje se polazi jeste da instrumentalizovana kultura sećanja, te istorija i pamćenje koji čine 

njeno epistemološko jezgro predstavljaju produkt instrumentalizacije prošlosti u svrhu 

sprovođenja partikularnih interesa ideoloških grupacija, ali i svih ostalih koji sa njima u tome 

(in)direktno učestvuju. Budući da takva kultura sećanja nije ništa drugo do puki instrument u 

službi manipulacije društvom samim tim je jasno da se ona negativno odražava na načine na 

koji društveni subjekti tumače i razumeju ne samo svoju prošlost, nego i sadašnjost i 
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budućnost. Naime, kultura sećanja nije upućena isključivo na prošlost i to prošlosti radi, već 

– s obzirom na prilike i/ili potrebe sadašnjeg trenutka, kao i projekcije koje se odnose na 

budućnost –  uzima u obzir, ono što je bilo, a u nameri da utvrdi njegovu relevantnost za 

aktuelno ili pak buduće vreme. Pri tome, ona postaje posebno problematična kada kao 

instrument ideoloških praksi biva zloupotrebljena radi iznalaženja opravdanja za 

(ne)učinjeno, prebacivanja odgovornost, diskreditovanja ili marginalizovanja drugog kao 

ideološki nepoželjnog itd.  

Bitno je istaći i da je slavna prošlost za svako društvo važan integrativni sadržaj, te da 

otuda unutar kulture sećanja posebno mesto zauzimaju čuvena istorijska zbivanja i ličnosti. 

Međutim, problem nastaje onda kada interpretacije onoga što se zbilo postaju odviše 

proizvoljne, nedovoljno istorijski utemeljene ili čak izmišljene, a u nameri da se u javnosti 

afirmišu predstave prošlosti u službi promocije i popularizacije preovladavajućih ideoloških 

grupacija i njima svojstvenih strategija. S tim u vezi, kao naročito problematične treba istaći 

one koncepcije prošlosti putem kojih se plasiraju ideologizovane predstave o drugom kao 

drugačijem, a pomoću kojih se drugi vidi kao primarni razlog zbog kojeg je u prošlosti nešto 

učinjeno, zatim kao glavni krivac zbog kojeg je iz onog učinjenog proizišlo nešto negativno, 

ali i kao vodeća prepreka na putu ka razvoju vlastitog društva. Na takvim predstavama 

izgrađena kultura sećanja jeste ono zahvaljujući čemu društveni subjekti vide i čuju samo ono 

što ideologizovane grupacije žele da se vidi i čuje, a usled čega se istorijske činjenice često 

ignorišu, konstruktivna i multiperspektivna diskusija o prošlosti odbija, a saglasnost postiže 

diskreditovanjem i/ili marginalizovanjem svega onog što se ne može ili pak ne želi podvesti 

pod ideološke okvire. 

Polazeći od određenja produktivnog (samo)zaborava kao bitnog aspekta kulture 

sećanja zahvaljujući kojem smo u stanju da se oslobodimo „okova” ideologizovane prošlosti, 

putem ovog rada žele se podvući potencijali slobodnog, (samo)kritičkog i objektivnog 

suočavanja sa prošlošću sopstvenog društva, a radi obezbeđivanja neophodnih preduslova za 

razumevanje kako nas samih tako i drugih kao drugačijih. Promišljanja ideološko-politički 

instrumentlizovane prošlosti iz perspektive hermeneutičke kritike treba da posluže kao 

osnova za eksplikaciju potencijala kulture sećanja koja u svom fokusu, između ostalog, ima 

produktivni (samo)zaborav tj. oslobađanje od prošlosti koja je podređena ideološkim 

interesima i ciljevima, te koja primorava društvo i njime obuhvaćene subjekte da smisao svog 

postojanja traže isključivo u onom što je bilo, ali i da odgovornost za sve loše što se zbilo i/ili 

što (još uvek) jeste prebacuju na drugog. 

 

Hermeneutička kritika ideološko-političkih instrumentalizacija kulture sećanja 

Imajući u vidu da kultura sećanja „proučava mehanizme društvenog prenošenja, 

oblikovanja, održavanja i prerade prošlosti”, te da „razvija pristupe za proučavanje 

kolektivnih i individualnih slika prošlosti koje ljudi i grupe u određenim situacijama koje 

zatiču stvaraju” kako bi „uz pomoć prošlosti rastumačili sadašnjost i stvorili viziju razvoja” 

(Kuljić, 2006, str. 11), ono što se putem ovog rada nastoji demonstrirati jeste da je unutar 

našeg društva na delu ideologizovana nekultura sećanja podređena prevashodno 

nacionalističkim političkim preferencijama (Dimitrijević, 2009). No, iako kulturu sećanja 

treba razumeti kao svojevrstan odnos određene društvene zajednice prema vlastitoj prošlosti, 

a kritiku ideoloških strategija i praksi kao njenu neizostavnu metodsku komponentu, 

neophodno je imati u vidu i da je instrumentalizacija kulture sećanja na delu svuda gde su 

prošlost (pre)oblikovale moćne interesne (a pre svih, političke) grupacije u cilju opravdavanja 
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onoga što je bilo zarad onoga što jeste i/ili u ime onoga što će biti. Drugim rečima, iako od 

kulture sećanja ne treba očekivati da pristupi prošlosti isključivo kao objektivnoj datosti, to 

svakako da ne znači da je smisao prošlosti stvar puke društvene konvencije, a pogotovo ne 

one koja bi bila podređena limitiranim interesima ideološko-političkih grupacija. Takođe, 

važno je podvući i da ignorisanje istorijskih činjenica i saznanja o njima, kao  i odstustvo 

shvatanja o njihovom karakteru i posledicama predstavlja potvrdu duboke ideologiziranosti 

kulture sećanja jednoga društva, ali i nukleus u njemu prisutne moralne problematike čija 

aktuelnost nije ograničena na vreme trajanja političkih režima iz prošlosti (Dimitrijević, 

2009). 

Stoga, ono što se putem ovog rada nastoji eksplicirati jeste da su unutar našega 

društva konsekvence zloupotreba prošlosti koje potiču iz nekih minulih vremena još uvek 

aktuelne, te da doprinose daljoj instrumentalizaciji kulture sećanja koja se kao puki 

mehanizam manipulacije društvenim subjektima prenosi sa jedne ideološko-političke 

grupacije na drugu
1
. Kada je reč o našem društvu, ono što je evidentno jeste da su unutar 

njega još uvek prisutne političke grupacije koje svoje strategije zasnivaju na programima koji 

su lišeni produktivnih i ka opštem dobru usmerenih ideja, te kojima je svojstvena kultura 

sećanja podređena ideološkim interesima, te koja kao takva u svom fokusu ima prvenstveno 

istorijske događaje i ličnosti na koje, prema njihovom sudu, naše društvo treba da bude 

ponosno
2
. Na ovom mestu je važno podvući i da je ovakva kultura sećanja neretko zasnovana 

na proizvoljnim (re)interpretacijama prošlosti, ali i na njenim revizijimama ili pak revizijama 

revizija
3
. Iz tog razloga je u okviru promišljanja o interesnim političkim grupacijama i 

njihovim ideologizacijama kulture sećanja i zloupotrebama prošlosti, potrebno istaći da su 

ideološke projekcije onoga što je bilo ne samo produkt krajnje uskog i ograničenog viđenja 

stvarnosti, već i odraz socio-političke nezrelosti, kao i nespremnosti da se prizna i preuzme 

odgovornost za (ne)učinjeno
4
.  

Odsustvo sposobnosti i/ili volje da se prošlost na adekvatan način obradi, ali i da se 

nauči kako se sa njom može živeti nije ništa drugo do potvrda da još uvek ne postoje 

ispunjeni svi neophodni preduslovi koji bi vodili ka razotkrivanju „istinskog”
5
 smisla 

zbivanja i/ili iskustava iz prošlosti. Zbog toga je bitno naglasiti da ideološko-političke 

grupacije predstavljaju glavnu prepreku svakom pokušaju konstruktivnog suočavanja sa 

prošlošću, kao i da opstruiraju svaki napor usmeren ka izgradnji izvesnije i sigurnije 

budućnosti. Ipak, koliko god da suočavanje sa besmislom kako ideologizovanih idejnih i 

vrednosnih sistema tako i onih oblika mišljenja, osećanja i postupanja koji su njima 

(p)određeni predstavlja težak i dugotrajan proces – usled toga što pretpostavlja i suočavanje 

sa vlastitim zabludama i krivicama – upravo je ono ključno da bi se načinio neophodan korak 

                                                           
1
 Primera radi, događaji iz devedesetih godina prošlog veka (oružani sukobi i raspad SFRJ, te bombardovanje 

Srbije od strane NATO-a) predmet su višedecenijskih ideološko-političkih interpertacija (na kojima se razvijaju i 

popularizuju ideologizovane kulture sećanja) u cilju što uspešnije manipulacije građanstvom. 
2
 Kosovska bitka je samo jedan od istorijskih događaja koji je, zahvaljujući svojoj uspešnoj ideologizaciji, dugo 

važio za vodeći instrument instrumentalizacije samih društvenih subjekata. 
3
 Konkretan primer ideološko-političkih revizija revizija jeste slučaj Draže Mihajlovića i četničkog pokreta. 

4
 Na ovom mestu se želi skrenuti pažnja na više nego problematičan stav aktuelnog predsednika Republike 

Srbije o zločinima počinjenim od strane srpskih vojnika prema predstavnicima/cama nesrpskih zajednica. 

Naime, povodom optužbi na račun generala Dikovića, predsednik Tomislav Nikolić je izjavio sledeće: „Znam da 

je čestit čovek, da je oficir školovan i vaspitavan u starom srpskom duhu i da kao takav on ne može da bude 

nikakav zločinac” (Politika, 15. 02. 20015.) Predsednikov stav je naročito problematičan budući da se njime 

otvoreno opravdavaju ne samo zlodela počinjena od strane onih koji su vaspitavani u „starom srpskom duhu”, 

nego se i šalje nedvosmislena poruka da takva dela ni u budućnosti neće biti kažnjavana. 
5
 „Istinski”smisao stoji u vezi sa kategorijom opšteg, a ne partikularnog dobra, te kao takav ne može biti sveden 

na puki instrument ideologizovanih politika ili pak bilo kojih drugih interesnih grupacija. 
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ka (samo)kritičkom i odgovornom preispitivanju sebe samih, a time i kako bi se pokrenulo 

konstruktivno preispitivanje sopstvene prošlosti. Dekonstrukcija ideologizovane kulture 

sećanja zahteva iznalaženje i uvođenje u javni diskurs i raspravu namerno potisnute ili usled 

dominacije uskih političkih i socio-kulturnih strasti pogrešno interpretirane ili čak namerno 

iskonstruisane istorijske činjenice. Iz toga se izvodi zaključak da svaki pokušaj sagledavanja 

prošlosti iz perspektive jedne izrazito ideološke vizure ostaje uskraćen za  konstruktivno i 

multiperspektivno razumevanje istorijskih zbivanja koje bi za svoj rezultat imalo ne samo 

nova iskustva i znanja o nama samima, već i o drugima. 

 

Kultura sećanja u službi afirmacije produktivnog (samo)zaborava 

Kada je reč o ideološko-političkim instrumentalizacijama kulture sećanja, odnosno 

zloupotrebama prošlosti radi prenošenja ideološki poželjnog znanja o onome što se zbilo, a 

koje, između ostalog, karakterišu obrade i/ili izmišljanja istorijskih događaja i ličnosti u cilju 

afirmacije ideologizovanih koncepcija stvarnosti, kao i potiskivanja ili pak namerna 

zaboravljanja istorijskih činjenica koje ne idu u prilog ideološkim strategijama, jasno je da 

takvu kulturu sećanja karakteriše odsustvo preko potrebne (samo)svesti i (samo)kritike. 

Naime, ideološkim interesima podređena kultura sećanja fokusirana je na afirmaciju 

ideološki ne samo preferiranih predstava o sopstvenom društvu i njime obuhvaćenih 

društvenih subjekata, već i spram ideoloških idejnih i vrednosnih sistema iskonstruisanih 

koncepcija o drugim socijetetima i njihovim predstavnicima/ama. Međutim, svako društvo u 

kojem preovladava instrumentalizovana kultura sećanja u velikoj meri je nesposobno da 

sagleda sopstvenu prošlost, te da prizna i preuzme odgovornost za ono što se zbilo u 

prošlosti, a zahvaljujući čemi se potvrđuje i kao društvo u kojem se istine zasnovane na 

istorijskim činjenicama ignorišu ili pak negiraju, dok se u prvi plan stavljaju teorije zavere 

zasnovane na ideološkim strastima. 

Takođe, bitno je podvući i da ideologizovana kultura sećanja nije ništa drugo do 

kultura u službi opšte društvene homogenizacije, kao i  popularizacije ideološki poželjnih 

oblika mišljenja, osećanja i postupanja. Ona u velikoj meri doprinosi potiskivanju bogatstva 

identitetskih razlika u korist jačanja ideološke uniformnosti tj. dominacije spram ideoloških 

strategija fabrikovanih identiteta pri čemu se svako odstupanje od onog ideološki poželjnog 

ne prihvata i ne poštuje. Preciznije, putem instrumentalizovane kulture sećanja interesne 

grupacije nastoje da nametnu ideološki poželjan modus odnošenja prema drugom kao 

drugačijem, te stoga sve ono što se ne može ili pak ne želi podvesti pod njima svojstvene 

okvire podvrgavaju marginalizovanju, diskreditovanju ili čak isključivanju, a čime zapravo 

demonstriraju svoju jednodimenzionalnost. Na osnovu toga je jasno zbog čega svaka kultura 

sećanja koja je podređena ideologizovanim (a naročito ideološko-političkim) interesima nije 

sposobna za konstruktivnu (samo)kritiku u čijoj osnovi, između ostalog, stoji i produktivni 

(samo)zaborav. 

S tim u vezi, Lebovićevu misao da je pamćenje dar božiji, a zaborav najveća kazna 

koja može da pogodi ne samo pojedinca već i čitave narode (2008) neophodno je iznova 

promisliti, odnosno proširiti konstatacijom da kada je reč o zaboravu treba praviti jasnu 

distinkciju između, s jedne strane, ideološkog i, s druge strane, ideoloških interesa 

oslobođenog zaborava. Naime, upravo u ovom potonjem treba videti bitan aspekt kritičke 

kulture sećanja koja pita „Ko šta pamti i zašto pamti?”, a kako bi se utvrdilo na koji način se 

prošlost tumači i razume (Radenović, 2010). Kritička kultura sećanja sposobna je za 

demonumentalizaciju i funkcionalnu traumatizaciju onoga što se zbilo (Kuljić, 2006) u cilju 
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ne samo dekonstrukcije, već i supstitucije ideologizovanih predstava stvarnosti. Kritička 

kultura sećanja praćena produktivnim (samo)zaboravom u cilju prevladavanja ideoloških 

(re)interpretacija prošlosti jeste „proces učenja kako živeti sa sećanjem da su (i) zločini (...) 

deo naše istorije” (Kuljić, 2006, str. 118), odnosno da su i greške iz prošlosti integralni delovi 

ne samo svakom društvu svojstvene kulture sećanja, već i kompleksnih identiteta njima 

pripadajućih društvenih subjekata. Drugim rečima, kultura sećanja u kojoj je na delu 

produktivan (samo)zaborav jeste kultura u kojoj je akcenat na zaboravu spram ideoloških 

interesa iskonstruisanih koncepcija prošlosti tj. koja u svom fokusu ima istorijske fakte i 

njihovo objektivno i kritičko predstavljanje, a ne na različitim interesnim strategijama 

zasnovana tumačenja onoga što se zbilo. Na osnovu rečenog izvodi se zaključak da 

produktivnim (samo)zaboravom prožeta kultura sećanja jeste kultura u kojoj nema mesta za 

post-istine, odnosno (p)održavanje društvene klime u kojoj se pomera težište sa objektivnih 

činjenica na subjektivne utiske prilikom oblikovanja javnog mišljenja, te usmeravanja opšteg 

društvenog delovanja. Takođe, to je kultura sećanja u kojoj nema mesta za proizvoljne 

interesne kvalifikacije drugog kao drugačijeg kojima se dovode u pitanje njegova prava i 

slobode. 

Na ovom mestu je bitno podvući i da kultura sećanja u svom fokusu nema samo 

otkrivanje prošlosti, već i njeno kako racionalno tako i osećajno (re)interpretiranje, kao i da 

upravo pamćenje daje sadašnjosti smisao smeštajući je između prošlosti i budućnosti. 

Međutim, pored toga što sećanja tumače, objašnjavaju, sređuju i definušu današnjicu, ona je 

istovremeno i pravdaju. Drugim rečima, ona pored svoje saznajne funkcije mogu da imaju i 

važnu ideološku ulogu, te da budu svedena na puke instrumente u službi pravdanja ciljeva 

različitih interesnih grupacija. Iz tog razloga, svaka kultura sećanja u kojoj su prisutna 

ideološkim interesima podređena sećanja nije ništa drugo do kultura koja je lišena 

kontingentnosti, te koja kao takva nije u stanju da se oslobodi retrogradnih, a ponekad čak i 

destruktivnih revizija prošlosti. Upravo takva (ne)kultura sećanja doprinosi jačanju iluzornih 

tj. neutemeljenih oblika mišljenja među kojima kao posebno problematičan treba istaći 

nacionalizam, kao i za njega tipičnu „logiku” prebacivanja odgovornosti i krivice za (zlo)dela 

iz prošlosti na drugu stranu. „(B)eskompromisna kultura sećanja  projektuje uvek krivicu na 

druge, proglašava vlastitu naciju za žrtvu da bi legitimisala pravo na naknadu ili je oslobodila 

odgovornosti za zločine (...).” (Kuljić, 2006, str. 207) Imajući to u vidu, lako se da zaključiti 

da unutar ideologizovane kulture sećanja nema mesta za pamćenje zasnovano na istorijskim 

činjenicama, a samim tim ni osnove za prevladavanje onih oblika mišljenja i postupanja koja 

podstaknuta instrumentalizovanim sećanjima onemogućavaju produktivno prevladavanje 

problemskih situacija. Takođe, instrumentalizovana kultura sećanja jeste kultura u službi 

afirmacije štetnog zaborava, odnosno zaborava pomoću kojeg se istorijske činjenice ignorišu, 

a ideologizovana prošlost koristi radi što uspešnije manipulacije društvenim subjektima. 

U kontekstu tematike ovog rada bitno je osvrnuti se i na Ničeovo određenje zaborava. 

Naime, upravo je on bio jedan od prvih mislilaca koji se posvetio kritičkom promišljanju 

zaborava i to u cilju skretanja pažnje na štetnost istorije. Niče otvoreno skreće pažnju na 

naivnost verovanja da je vlastito vreme u pravu i da treba pisati u duhu vremena, te savetuje 

da treba „biti borac protiv svog vremena”, i „nemoderno odgojen” (2001, str. 68), a ne biti 

„legionar trenutka” (2001, str. 87) budući da samo onaj ko ne udovoljava potrebama koje 

postojeća svest nagrađuje jeste kadar da prevaziđe „žute mrlje” tekuće istorijske svesti. Iz 

toga proizilazi da onaj ko nije kadar da se izdvoji iz epohalne svesti koja nameće vlastitu 

korisnu tj. različitim ideološkim interesima opterećenu prošlost ne može biti kritičan prema 

sadašnjoj verziji prošlosti. Niče naglašava i važnost okretanja ka neistorijskom shvaćenom 

kao sposobnost zaboravljanja i nadistorijskom tj. poimanju prošlosti kao prolazne, a ne kao 

statične (2001, str. 112). Niče kritikuje stanovište da je suština pojedinca/ke, nacije i/ili 
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kulture u prošlosti budući da nam prošlost ne pruža identitet, već nas zarobljava. Prošlosti se 

vraćaju uprosečeni, dok je samo autentični identitet sposoban da nadiđe granice prošlog. On 

podvlači i da istoriju podnose samo jake ličnosti, dok slabe tj. one koji za svoja osećanja traže 

savet od istorije ona potpuno briše (2001, str. 38). No, bilo bi posve pogrešno ukoliko bi se na 

osnovu rečenog izveo zaključak da je Niče isključivo okrenut ka budućnosti. Naprotiv, on 

kritikuje istoricizam u ime istorije, a to znači da je prošlost više nego korisna jer nam 

pokazuje kako da se od nje oslobodimo. Poznavaoci Ničeove filozofije u tome vide njegovu 

odbranu smisla istorije, odnosno otpor relativizaciji znanja o prošlosti. 

Nadalje, važno je skrenuti pažnju i na Kuljićevo razumevanje odnosa hermenutike i 

prošlosti. Prema njegovom mišljenju, hermenutika se, pre svega, bavi „rekonstruisanjem 

smisla ugrađenog u tumačenje prošlosti i uočavanjem ne toliko interesa, koliko sadržaja i 

načina tumačenja prošlosti koji osmišljavaju sadašnjicu i viziju budućnosti kod pojedinaca i 

uticajnih grupa” (2006, str. 241–242). On ističe da nije dovoljno samo rekonstruisati smisao 

tj. razumeti, nego da je potrebno uočiti i interes koji stoji iza osmišljavanja, tj. objasniti. On 

kaže sledeće: „Razumeti Aušvic, znači žaliti ubijene pojedince, a objasniti ga, znači zločin 

smestiti u dublje interesne strukture koje su iz logora izvukle korist. Dakle, moći razumeti 

nepravdu ne znači i biti kadar za njeno objašnjenje.” (2006, str. 249) Međutim, iznetu 

Kuljićevu tvrdnju je potrebno kritički promisliti budući da njegovo razlikovanje razumevanja 

i objašnjavanja nije u potpunosti adekvatno. Naime, stav koji se zastupa u okviru ovog rada 

jeste da je veza između razumevanja i tumačenja/objašnjavanja takva da se oni međusobno 

uslovljavaju. Za ovo uverenje opravdanje se pronalazi u Gadamerovoj konstataciji da je 

razumevanje uvek tumačenje, dok je tumačenje eksplicitna forma razumevanja, te stoga 

tumačenje ne može biti označeno kao akt koji dolazi posle ili eventualno uz razumevanje 

(2011).  

Razumevanje i tumačenje spadaju u celokupno čovekovo iskustvo sveta, s tim da 

razumevanje nije niti nužno niti isključivo povezano sa osećanjima, a naročito ne sa 

žaljenjem. Naprotiv, ono stoji u vezi sa racionalnim, objektivnim i kritičkim promišljanjem, 

dok su osećanja nešto što može, ali i ne mora da se javi nakon što se određena stvar, ličnost 

i/ili događaj razume. U prilog ovoj tvrdnji svedoči i činjenica da u osnovi reči „razumeti” 

stoji upravo „razum”. Gadamer ističe da razumevanje predstavlja shvatanje nečega što kao 

novo iskustvo ulazi u celinu čovekovog duhovnog iskustva. „Ako se razumevanje shvati kao 

pustolovina, onda ono nudi i svojevrsne šanse. Ono je na naročit način kadro da doprinese 

proširivanju naših ljudskih iskustava, naše samospoznaje i horizonta našeg sveta.” (2000, str. 

67) Gadamer podvlači i da svako pravo razumevanje mora biti usmereno na same stvari 

budući da razumevanje svoju pravu mogućnost postiže isključivo ukoliko je prisutna 

spremnost da se čuje ono što predmet razumevanja ima da kaže.  

Imajući u vidu prethodno iznete postavke može se zaključiti da produktivni zaborav 

jeste zaborav koji podseća i podsećajući opominje, a to znači da njime prožeta kultura sećanja 

nikada ne potiskuje senke prošlosti. Suprotno tome, instrumentalizovana kultura sećanja jeste 

kultura koja pozivajući se na proizvoljne interpretacije prošlosti nastoji da pronađe 

opravdanje kako za učinjeno tako i neučinjeno, odnosno da u besmislom i nerazumevanjem 

prožeta iščitavanja onoga što je bilo unese smisao i razumevanje, te na taj način opravda 

idejnu i vrednosnu orijentisanost interesnih grupacija koje stoje iza navedenih manipulacija 

kulturom sećanja. Drugim rečima, instrumentalizovana kultura sećanja nije usmerena ka 

razotkrivanju istine, već prvenstveno ka učvršćivanju pozicija različitih ideoloških grupacija i 

to putem manipulisanja kategorijom prošlosti. To je kultura u kojoj ne samo da je nemoguće 

„istinsko” razumevanje drugog kao drugačijeg, već i ono sopstveno biva uskraćeno za 

objektivno, racionalno i (samo)kritičko razotkrivanje. 
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U okviru hermeneutičke kritike instrumentalizovane kulture sećanja važno je podvući 

da je nasleđe zločinačke prošlosti i njome opterećene kulture sećanja posebno problematično 

budući da može bitno da utiče kako na pomenutoj kulturi pripadajuće društvene subjekte tako 

i na one koji se ne mogu i/ili pak ne žele podvesti pod njene okvire. Naime, jastvo svakog 

subjekta oblikovano je kako njegovom vlastitom prošlošću tako i prošlošću društva u kojem 

egzistira, s tim da se način na koji se razotkriva ono što (ili za šta se veruje da) je bilo 

direktno odražava na razumevanje sopstvenog, sebi sličnog i drugog kao drugačijeg. Drugim 

rečima, sa preuzimanjem spram ideoloških preferencija iskonstruisanih predstava o onom 

prošlom pojedinac/ka preuzima na sebe ideološki poželjne obrasce mišljenja i delovanja koji 

mogu negativno da se odraze po ono što interesne grupacije dovode u pitanje. Limitiranim 

interesima podređena kultura sećanja nije ništa drugo do instrument instrumentalizacije 

društvenih subjekata zahvaljujući kojem ideološke grupacije uspešno sprovode svoje 

strategije. To je kultura pomoću koje se sprovodi ideologizacija društvenih subjekata tj. 

njihovo stavljanje u službu ostvarivanja ideoloških interesa i ciljeva. S tim u vezi, ideološke 

grupacije u svojim (re)interpretacijama zločinačke prošlosti polaze od stava da je stradanje i 

žrtvovanje sopstvenog ključno za opravdanje zlodela prema drugom, kao i da su njihova 

nedela zarad odbrane vlastite časti i ponosa zapravo lišena zločinačkog karaktera. 

Ideologizovane koncepcije onoga što se zbilo zasnovane su na stavu da smo se „mi” uvek 

samo branili, odnosno da su zločini nad „našima” uvek zverski, dok oni počinjeni u ime 

vlastitog naroda opravdani. „Narod voli jednostavne istine, utoliko ne čudi opšteprihvaćenost 

takvih narativa koji se uklapaju u koncept istorijskog veličanja sopstvene nacije i 

omalovažavanja drugih (...)” (Vukosavljević, 2012, str. 13)  

Na osnovu rečenog može se zaključiti da produktivnim (samo)zaboravom prožeta 

kultura sećanja u svom fokusu ima svake suprotstavljenosti i pristrasnosti oslobođeno 

utvrđivanje činjenica o zločinima iz prošlosti. „Na kraju ili na početku tog procesa, ali 

svakako unutar njega, društvo koje ga nosi čini odmak od nepravde činjene u opšte ime, 

preuzimajući odgovornost za prošlost, a time kreirajući izvesniju i sigurniju budućnost.” 

(Vukosavljević 2012, str. 12) Pomenuti proces podrazumeva da ideologizovani društveni 

subjekti treba da promene svoja viđenja, odnosno da uvide svoje zablude i greške, preispitaju 

svoja uverenja i prevaziđu osećaj stida i/ili besa kako bi načinili korak ka promeni najpre 

sebe samih, a potom i samoga društva. A jaz između istorijskih činjenica i njihovih 

ideoloških (re)interpretacija može se, između ostalog, razgraditi putem konstruktivnog, 

(samo)kritičkog i objektivnog suočavanja kako sa sopstvenim tako i sa drugim kao 

drugačijim, odnosno putem multiperspektivnog i sveobuhvatnog sagledavanja udela i 

odgovornosti svih aktera u spornim zbivanjima iz prošlosti. 

 

Zaključak 

Kultura sećanja koja je oslobođena limitiranih ideoloških interesa jeste kultura u kojoj 

se drugo kao drugačije prihvata i poštuje baš kao što se čini i sa vlastitim, ali isto tako i 

kultura u kojoj svako prihvata odgovornost i konsekvence za (ne)učinjeno bez obzira na 

stranu kojoj pripada. Reč je o kulturi u okviru koje nema mesta za brisanje razlike između 

istine zasnovane na činjenicama i teorija zavere utemeljenih na proizvoljnim interesnim 

reinterpretacijama stvarnosti. To je kultura u kojoj je na delu konstruktivno suočavanje sa 

prošlošću usmereno protiv svake relativizacije znanja o onome što se zbilo pri čemu se 

posebna pažnja posvećuje multiperspektivnosti u kritičkom preispitivanju događaja i ličnosti 

iz prošlosti.   
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S tim u vezi, bitno je podvući da na isti način na koji se limitiranim interesima 

podređena kultura sećanja kreira, a to znači prvenstveno putem ideološko-političkih 

strategija, te različitih zloupotreba kulture, medija i drugih relevantnih društvenih komponenti 

moguće je sprovesti „obračun” sa istom u cilju njene najpre dekonstrukcije, a potom i 

supstitucije kulturom sećanja koja će biti zasnovana na, između ostalog, produktivnom 

(samo)zaboravu.  Pri tome, „i na početku i na kraju svakog poteza i svake akcije (...) treba da 

postoji poštena analiza i ocenjivanje postignutog, učenje na sopstvenim greškama umesto 

njihovog skrivanja” jer ukoliko nismo u stanju da se „suočimo sa sopstvenim propustima, 

teško da ćemo moći da damo podsticaj drugima da to čine“ (Vukosavljević, 2012, str. 18)  

A, reči koje najbolje oslikavaju u kom pravcu treba da delamo u cilju afirmacije 

produktivne kulture sećanja glase:  

„Mi trebamo djeci reći: Naša je prošlost skup stvari, istorijskih ličnosti, vrednosti, sećanja, događaja, 

uspeha kojima se ponosimo, ali i istorijskih grešaka koje smo počinili, tragedija koje smo prouzročili, 

moralnih katastrofa koje su ovde osmišljene, mitova kojima ponekad prikrivamo ružne istine, laži i 

negiranja kojima branimo zločine samo zato što su ,naši’.” (Izvor 1) 
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Sumarry 

The author of this paper starts from the premise that the culture of remembrance founded on 

ideological interpretations of historical events and persons has for its main characteristic the absence 

of productive oblivion. In this regard, through hermeneutical criticism of culture of remembrance that 

is in the service of different ideological groups and their interests, the main purpose of this paper is 

the deconstructions of that false culture. Starting from the productive oblivion as an essential aspect 

of culture of remembrance, thanks to which we are able to put aside ideological interpretations of 

history the main purpose of this paper is to underline the potential of free, (self-) critical and objective 

dealing with the past of our own society which is crucial for better understanding not just ourselves, 

but also others as different. 
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ЈЕЗИЧКE ЈЕДИНИЦE КАО МАРКЕРИ ОБЕЗЛИЧАВАЊА ДИСКУРСА У 

ЈЕЗИКУ ЈАВНЕ КОМУНИКАЦИЈЕ


 
 

У овом раду испитује се употреба неких језичких јединица које се означавају као маркери 

обезличавања дискурса. Под утицајем страних језика, најпре преко стручне литературе, а 

нарочито у савременом свету путем интернет комуникације, на српски језик доста је утицала 

структура страних језика попут енглеског, немачког и француског. Превођењем страних 

стручних текстова из администрације, језички шаблони карактеристични за ове језике, 

продрли су у административни стил српског језика, откуд су уведене и у медијски дискурс. 

Реч је појавама које се именују као номинализациони процесу, укључујући употребу пасива, 

перифрастичких јединица, сложених конструкција итд. У раду се испитује њихова употреба у 

језику јавне комуникације, укључујући жанрове медија и администрације. 

 

Кључне речи: језик, јавна комуникација, стилови, функционална стилистика, дискурс, текст, 

обезличавање, српски језик. 

 

Синтаксичке конструкције карактеристичне за језик јавне комуникације 

омогућавају разноврсне манипулације информацијама (Klikovac, 2008), изазивајући 

при томе, у зависности од контекста, економичност, еуфемистичност, шаблонизацију и 

сл., те се ове категорије често подводе под општу обезличеност језика кавне 

комуникације. Пошто је реч о стиловима (административни, научни и публицистички) 

који подразумевају текстове на чији је језак посредно или непосредно могла утицати 

језичка структура других језика (превасходно енглеског), многи језички (нарочито 

номинализациони) процеси посматрају се и у светлу „европеизације” језика, или 

„култура у контакту” (Радовановић, 2006). У овом превасходно теоријском раду 

испитује се употреба неких језичких јединица које се означавају као маркери 

обезличавања дискурса, те се показује статус неких јединица, попут перифрастичких 

глагола, али и одлика ових стилова. Под утицајем страних језика, најпре преко стручне 

литературе, а нарочито у савременом свету путем интернет комуникације, на српски 

језик доста је утицала структура страних језика попут енглеског, немачког и 

француског. Превођењем страних стручних текстова из администрације, језички 

шаблони карактеристични за ове језике, продрли су у административни стил српског 

језика, откуд су уведене и у медијски дискурс (те и у научни стил). Реч је о појавама 
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које се именују као номинализациони процеси, укључујући употребу пасива, 

перифрастичких јединица, сложених конструкција итд. У раду се испитује њихова 

употреба у језику јавне комуникације, укључујући жанрове медија, политике, 

администрације, културе, спотра, забаве итд. (подразумевају се административни и 

публицистички стил). Претпоставља се да текстови поседују високи степен 

шаблонизације у погледу употребе номинализационих процеса, што доводи до 

бирократизације језика. Са друге стране, могућ је и утицај језичког система једног 

језика, на систем другог језика, те је очекиван трансфер неких конструкција директно 

из страних језика у српски (француски, немачки, енглески и други језици), или путем 

језика посредника, што је у овом случају енглески језик, као званични језик. ОСим 

тога, често се говори и о номинализацији која често утиче на стварање тзв. 

„бирократског језика”, а језички систем ових стилова управо због свеобухватног 

номиналног стила одудара у већини од норме коју имплицира стандардни језик. 

Проучавајући административни стил разних светских језика, најпре француског, 

немачког и енглеског, истраживачи истичу различите категорије које се свакако могу 

везати и за српски језик. У литератури је показано више лингвистичких и стилистичких 

особености као импулса административног језика и његових подсистема: технички 

термини, архаични изрази, формалност, кондиционали, имперсоналност, синтаксичка 

комплексност, пасив, вишеструка негација, фразеолошки обрти, номиналност стила и 

номинализација итд. (Anderson, 2006; Danet, 1985; Crandall, Charrow, 1990; Hiltunen, 

2012, Cao, 2007 итд.). Сербокроатистичка стилистичка литература, истражујући одлике 

административног и публицистичког стила,  указује на високи степен номиналности 

ових стилова и присуство номинализованих структура  (перифрастички предикати, 

перифразе глагола, пасив, безличне конструкције, девербативне именице итд.) (в. 

Тошовић, 2002; Klikovac, 2008; Silić, 2006; Јовановић, 2010; Simić, 1996; Луковић, 

1994, 1996; Радовановић, 1977, 2006; Лазић Коњик, 2006; Манојловић, 2013 итд.). 

Сматра се да је тежња ка безличности и општости у изражавању довела и до 

прекомерне номинализације (Radovanović, 2004, стр. 177), а корени за ову појаву 

најчешће се траже у административном стилу. Тако је и сами номиналан стил у 

административном дискурсу предмет не само синтаксичке и семантичке анализе, већ и 

прагматичке, као и когнитивнолингвистичке и социолингвистичке (Radovanović, 2004,  

стр. 204). Они који се баве лингвистичким аспектом административног стила наводе да 

су за недовољну јасност одговорне синтагме састављене из мноштва зависних чланова 

(Луковић, 1994; Јелић, 1986). Тошовић (2002, стр. 370) посебно упозорава на 

нагомилавање облика генитива у оквиру именичких синтагми и предлошко-падежних 

конструкција, што, према његовом мишљењу, доприноси неразумљивости текста 

правних аката. Нагомилавање именица у синтагмама може се повезати са утицајем 

немачког језика, који је именичке природе (Јелић, 1986, стр. 117).
1
 Наиме, у језику који 

је глаголског карактера какав је српски, овакво неконтролисано низање именица 

представља главни узрок неразумљивости нормативних текстова. У овој чињеници 

слажу се поједини истраживачи административног стила, где истичемо Луковића 

                                                           
1
 Језици и стилови унутар одређених језика са изразитим глаголским или именичким карактером 

претпоставља језике у којима су доминантни глаголи, односно именице. Тако се у превасходно у 

стилистичкој литератури издвајају вербални и номинални стилови, односно језици глаголске и именичке 

природе. У том смислу, српски језик би одговарао првој категорији језика, а немачки другој. Са друге 

стране, административни стил унутар оба језика спада у номиналне стилове, што је проузроковано 

номинализацијом која преко ових стилова продире у многе језика света. Из тих разлога, глобално 

гледано административни и одступа од опште слике српског језика, која би претпостављала вербални 

стил. Осим овог стила, све више се чује мишљење да номинални стил продире и у научни и 

публицистички стил, а нарочито то истиче функционалностилистичка литература (нпр. Тошовић, 2002).  
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(1994), који наводи екстралингвистички фактор: појава номиналности стила, најпре у 

српском језику, развијена је под утицајем немачког језика, који је имао историјско-

политички утицај и на развој српског правног стила. Свакако, за данашњи појам 

правног и административног језика везује се утицај – поред немачког (особито за 

југословенски простор) – и енглеског језика (в. Mattila, 2013). Најновија тенденција у 

српском језику јесте незаустављиви продор енглеског језика као светског и званичног 

језика на многим нивоима његове структуре. Треба додати и то да је у историјском 

смислу на развијање оваквог стила у администрацији утицао и језик дипломатије, па 

се, заправо, уз немачки језик ту нашао и француски. Познат као језик дипломатије 

(Anderson, 2006, стр. 11), француски је уз латински језик имао највише утицаја на 

развој тзв. law language (Tiersma, 1999, стр. 77). Овакав утицај објашњава се 

разноврсним факторима: историјским, социолошким, политичким, правним итд. 

(Crandall, Charrow, 1990).
2
 Међусобни утицај свих ових језика – француског, 

енглеском, немачког (и латинског) – донекле су описани у светској литератури која се 

бави односом језика и права (администрације), стога се код различитих истраживача 

доносе и разноврсни називи оваквог дискурса: bureaucratic language, officialese, the 

language of public administration, Civil Service language итд. (в. Anderson, 2006, стр. 9). 

Такође, њихов утицај као језика дипломатије често се доводи и у везу са појавом lingua 

franca (Kocbek, 2006), и сродних појава попут Тhe ELFE (English as a lingua franca for 

Europe), или Eurospeak. Свакако да резултат ових мултикултуралних и 

мултилингвистичких утицаја превасходно у Европској унији и дипоматији утицао не 

само на стварање хибридних форми и стилова (Anderson, 2006, стр. 12) већ и на 

превагу одређених система на друге, а то се најпре огледа у утицају француског и 

енглеског језика на све остале правно-језичке системе Европе и света. 

Ми не видимо ваљане разлоге да се не сложимо са прегледаном литературом, 

стога појаву номинализације и њој подређене перифрастичке глаголе тражимо управо у 

коренима административног стила, а вањски утицај везујемо за посредство енглеског, 

немачког и француског језика, као историјско-политички важних језика. Морамо, 

међутим, овде истакнути и то да литература у којој су испитивања вршена на 

дијахроном корпусу српског језика показује да је српски језик и у историјској 

перспективи равоја показивао тенденције ка номинализацији и стварању 

перифрастичких глагола. Треба додати да је и тада неизоставно био присутан 

екстралингвистички фактор и утицај стране литературе. Прихватање страног утицаја 

ми видимо као тежњу ка интелектуализацији језика, односно издизања на виши ниво, 

а како би се достигао тај степен апстракције, номинализација је одлично средство.
3
  

Какав је однос литературе према утицају административног стила на друге 

стилове? Познат је отпор неких српских лингвиста и нормативиста према прекомерној 

употреби административних јединица (тзв. канцеларизама) у другим стиловима. 

Најчешће се у испитивању публицистичког и научног стила говори о феномену 

                                                           
2
 Статус правног језика француском, али и другим језицима, даје и извесну престижну функцију. 

3
 Не смемо заборавити да је дијахронијски корпус српског језика доста ограничен у погледу 

функционалностилске репартиције, а да се истраживања често врше на оним стиловима што би 

потпадало под пословно-правна документа (данашњи административни стил). Владислава Петровић у 

својим двама радовима (1990б, 1991)  показује употребу глагола чинити у историјској перспективи, 

претежно у језику 18. и 19. века. (Доситеј и Његош). Ауторка ће и сама приметити да перифрастички 

глаголи нису доминантно средство као у савременом стању, али и да се често користе с циљем 

уопштавања, интелектуализације, пасивизације итд. А. Стојановић (2006) слично примећује у језику 

науке. Наиме, аутор је показао да се конфигурисање научног стила одвија још у предвуковском периоду у 

научно-уџбеничким текстовима. 
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мешања и преласка готових шаблона из административног дискурса у преостала два. 

Сваки од функционалних стилова има свој избор јединица, начин организовања, циљ, 

сврсисходност, ефицијентност, контекст и сл., односно, „одликује се структурно-

информативном целовитошћу и прагматичком усмереношћу ка постизању одређеног 

комуникацијског циља у датој друштвеној области, а у вези с тим, сврсисходном 

селекцијом и дистрибуцијом језичких и нејезичких средстава” (Петровић, 1989, стр. 

19). Међутим, парцелисаност свих области човекове личности и друштвених 

активности, као и јединице које њих морају номиновати, условљавају да дође до 

њиховог прелажења из једног система у други, и обратно. Радовановић (1986) ову 

појаву назива заменом кода, што је  функционалностилска „pogrešna, neprikladna, 

neadekvatna, nepodesna upotreba jednog govornog varijeteta umesto drugog (kao rezultat 

isto tako, pogrešnog, neprikladnog, neadekvatnog, odnosno nepodesnog izbora među 

alternativnim mogućnostima)” (1986, стр. 183).
4
 С друге стране, Б. Тошовић (2002) појаву 

именује као монолингвално пребацивање, што је пребацивање у оквиру саме 

функционалностилске диференцијације језика, а не на неку другу (територијалну, 

социјалну и сл.), па „нпр. нема потребе разматрати прелазак са НФС [научни 

функционални стил] на жаргон, јер то није прелазак у оквиру различитих 

диференцијација језика, већ у оквиру једне – функционалностилистичке” (2002, стр. 

15). Тиме, практично, долази до нерегуларног односа међу елементима на 

синтагматском и парадигматском плану различитих стилова. Различита су мишљења и 

тумачења у проучавању, нормативистичког, функционалностилистичког, 

комуниколошког и сл. приступа, али се закључци своде на две опречне премисе. Са 

стране комуникацијске употребе језика, овакво мешање може бити корисно, јер ствара 

унификацију и лакши продор информације и с обзиром на ограничења која сваки 

функционални стил има – а има их сваки, па макар у прагматичком смислу – корисно је 

преузимање одређених јединица зарад лакшег функционисања. Са друге стране, самим 

овим „пребацивањем” ништи се основна карактеристика стандардног језика – 

полифункционалност.  

Сродност у погледу одабира средстава ових трију функционалних стилова 

стављају се под окриље тзв. функционалних комплекса. У србистичкој литератури (под 

утицајем славистичких истраживања, нарочито некадашње чехословачке стилистике) 

публицистички, административни и научни стил према природи њихових функција 

сврставају се у сферу јавне комуникације, па се називају специјалним функционалним 

стиловима (Тошовић, 2002; Лукови, 1996 итд.).
5
 Истакли бисмо да ова чињеница утиче 

и на то да се номинална употреба уз велико присуство номинализованих јединица 

посматра и као маркер специфичног дискурса, што често доводи и до стварања језика 

струке и специјалних језика (special langugages/languages for special purpose): разлози 

за овакве појаве врло често су повезани са потребама струке и осликавају општу 

тенденцију, не само у овим стиловима и не само у српском језику, већ промену на 

глобалном нивоу (Тодоровић, Манојловић, 2015). 

 

 

 

                                                           
4
 Употребу номинализације и сродних јединица Радовановић (Радовановић, Бугарски 2007: 46) посматра 

и као одраз језичке економије, али и врсту слободнијег прелаза преко граница фунционалних стилова 

„sve do mešanja stilova i njihove neprimerеne upotrebe” (Radovanović 2004: 207).  
5
 Чак и Радовановић у многим својим радовима указује на ову тенденцију, а слично се може наћи и у 

граматици П. Мразовић и З. Вукадиновић (2009). 
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Прилог: Издвајање специјалних стилова 

 

СТИЛОВИ 

ЗА СПОРАЗУМЕВАЊЕ УМЕТНИЧКИ 

језички стил  

личне комуникације 
језички стилови 

јавне комуникације 

књижевно-уметнички стил 

разговорни стил Административни 

научни 

публицистички 

 (поједини стручни 

језици) 

 

 

Ми се опредељујемо управо за овакво терминолошко решење, с обзиром на то 

да су перифрастички глаголи (али и други продукти номинализације) – према 

претпоставкама – иманентна особеност специјалних стилова српског језика, што 

произилази из чињенице да су често проузроковани номинализационим процесима у 

језику ових стилова. Заправо, они су иманентно својство најпре језика администрације, 

а тек и публицистике и науке. 

 Када је реч о другим двама функционалним стиловима, може се пронаћи 

велики број истраживања везаних за испитивање публицистичког стила, где у први ред 

треба ставити резултате истраживања Ј. Јовановић (2010), В. Петровић (1989), И. Лазић 

Коњик (2006), али и многих других. Научни стил до сада је можда и најмање проучен у 

том погледу, где бисмо издвојили радове А. Стојановића (овде само рад Стојавновић 

2006). У истраживање административног стила релативно скоро отиснули су се млађи 

истраживачи функционалних стилова (Манојловић, 2013; Манојловић и др. 2015; 

Тодоровић, Манојловић, 2015 итд.). Дијахроној перспективи своју пажњу посветили су 

истраживачи новосадске школе, почев од неких радова В. Петровић.
6
 На нивоу овог 

приказа литературе фокусирали смо се да попишемо нека од најактуелнијих 

истраживања у изабраним функционалним стиловима.  

Понуђена литература указује на следеће језичке категорије: девербативне и 

деадјективне именице, декомпоновани/перифрастички предикати, декомпоноване 

именице, придеви и прилози, али и многе друге јединице. Овде ће ускратко бити 

описане само илустрације ради перифрастички глаголи.  

У србистичкој литератури, номинализациони процеси често се везују за појаву 

декомпоновање предиката, односно често се у контексту номинализације говори о 

декомпоновању глагола. Наиме, у језику статуâ чешће се каже да одређено тело или 

орган доноси одлуки него да одлучује, јер ова појава за последицу има високу 

фреквентност употребе именичке синтагме доношење одлуке (Манојловић, 2013, стр. 

240). Настанак оваквих декомпонованих глагола последица је номинализационих 

                                                           
6
 У питању су радови: Ајџановић, Ј. (2007). Исказивање објекта у номинализованим структурама. 

Лингвистичке свеске 6, Синтаксичка истраживања (дијахроно-синхрони план), стр. 63–72.; Ајџановић, 

Ј. (2008). Лексичко-граматичка перифраза модалних глагола (синхроно-дијахрони план). Научни 

састанак слависта у Вукове дане, 7/1, стр. 127–137.; Бјелаковић, И., Ајџановић, Ј. (2007). 

Перифрастични предикатски изрази са фазним значењем (дијахроно-синхрони план). Годишњак 

Филозофског факултета у Новом Саду, 32, стр. 329–340.; Војновић, Ј. (2007а). Агенс у 

номинализованим структурама. Зборник Матице српске за филологију и лингвистику, 50, стр. 131–143.; 

Војновић, Ј. (2007б). Семантички разлози смене појединих декомпонованих конструкција у новинским и 

административним текстовима 19. и 20. века. Научни састанак слависта у Вукове дане, 36/1, стр. 325–

341. 
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процесâ у језику. Код оваквих јединица долази до двоструког деривационог процеса: 

екстракције вербалног дела у виду копуле или различитих семикопулативних глагола и 

номинализације семантичког дела у виду девербативне именице (Радовановић, 1977, 

стр. 204). У текстовима најчешчће се јављају глаголи типа донети, вршити, извршити 

и сл. глаголи, у функцији семикопулативних глагола, који означавају вербални део 

декомпоноване јединице, често уз именице које упућују на неки званични документ 

или одредбу (одлука, избор, пропис, решење, наредба итд.). Прегледом литературе и 

неких наших истраживања, долази се до почетних пописа глагола, па тако у српском 

језику вербалну компоненту чине многи глаголи:  

бавити се, бележити, водити, вршити, давати, дати, делити, добити, довести,  донети, 

достићи, доћи, забележити, задржати, заузети, изазвати, извести, извршити, извући,  

издати, изјавити, изнаћи, изнети, износити, изразити, исказати, истаћи, ићи, кренути, 

наићи, налазити се, нанети, наносити, направити, наћи, наћи се, начинити, обављати, одати, 

одредити, одржати, осећати, остварити, отићи, подићи, поднети, показати, покренути, 

послати, послати, поставити, постићи, постојати, починити, правити, предузети, 

привести, придавати, примати, примити, прискочити, притећи, причинити, провести, 

пружити,  пустити, пуштати, спровести, спровести, ставити, стављати, стајати, стати, 

стећи, ступити, увести, уживати, узети, указати, улагати, улазити, уложити, упутити, 

упућивати, урадити, урадити, успоставити, ући, учествовати, учинити, чинити итд.  

 

У оквиру номиналне компоненте очекиване су следеће именице:  

акција, анализа, борба, брига, грешка, губитак, дебакл, дијалог, дилема, дискриминација, 

договор, дућност, жалба, закључак, захтев, знање, значај, избор, извештај, изјава, 

иницијатива, инспекција, исплата, коментар, контрола, могућност, молба, награда, надзор, 

налог, напад, одговор, одлука, пажња, питање, повреда, подршка, положај, помоћ, порука, 

посао, посета, похвала, преглед, предлог, пријава, прилив, прилика, примедба, притисак, 

провера, процена, расправа, раст, решење, савет, сагласност, саучешће, суђење, сукоб, 

сумња, убиство, уговор, успех, штрајк итд. 

С обзиром на то да је појава перифрастичких глагола (како и сам овај опис 

терминолошких решења показује) иманентна не само српском језику већ и другим 

језицима – што Радовановић, како је већ било речи, повезује са европеизацијом и 

културом у контакту
7
 –, наводимо и фреквентније конструкције у неким европским 

језицима (словенски, германски и романски)
8
: 

                                                           
7
 В. и илустрацију Jędrzejko (2011, стр. 28): “The following examples represent complex predicates which 

belong to the group of idiomatic syntactic constructions: ispytywat’voschiščenije (dla Ngen) (Russian) = mieć // 

odczuć podziw // zachwyt (dla+Ngen) (Polish) = to feel admiration (for); polučat’ pomošč (+ot Ngen) (Russian) 

= otrzymać // dostać pomoc (od Ngen) (Polish) = to receive help (from); zaviazywat’ družbu (Russian) = to 

strike up a friendship, to become friends; opraviti kontrol (Slovene) = to conduct an inspection; dajati povod 

(Slovene) = to provide a reason; sozdavam zaklučok (Bulgarian) = to draw a conclusion; izrazuvam soglasnost 

(Bulgarian) = to give one’s assent; činit natlak (Czech) = to exert pressure; dělat iluze (Czech) = to create 

delusions; přinášet problémy (Czech) = to cause trouble; eff ectuer un virement (French) = to make a (wire) 

transfer; faire des eff orts (French) = to make an eff ort, to exert oneself; donner l’ordre (French) = to give an 

order; in Wut geraten (German) = to fl y into a rage; Abhilfe schaff en (German) = to fi nd a remedy; in Angst 

verstzen (German) = to frighten; Anklang fi nden (German) = to meet with sb’s approval; tehda paatos (Finnish) 

= to make a decision; and in English: to pay a visit, to feel hunger.” 
8
 Консултована је следећа литература: Algeo, J. (2006). British or American English? A handbook of word 

and grammar patterns. Cambridge: Cambridge University Press; Аthayde, M. F. (2001). Construções com 

verbo-suporte (Funktionsverbgefüge) do Português e do Alemão, cadernos do cieg, nº 1, p. 5-68; Bustos Plaza, 

A. (2003). Combinaciones verbonominales institucionalizadas y lexicalizadas, tesis doctoral. Madrid: 

Universidad Carlos III de Madrid; Duden (2005). Die Grammatik. Unentbehrlich für richtiges Deutsch. 7., 

völlig neu erarbeitete und erweiterte Auflage (Band 4). Mannheim: Dudenverlag; Đukanović, M., Predrag, P. 

(2009). Slovenski jezik, у: В. Малџијева, З. Тополињска, М. Ђукановић, П.Пипер, Јужнословенски језици: 
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руски (вести борьбу, дать разрешение, идти в атаку, оказывать помощь, производить шум, 

сделать заявление, наносить обиды, давать отпор, вести прения, осуществлять 

профилактику, делать иглоукалывание, делать метрографию, заключать союз, вводить в 

заблуждение итд.), 

бугарски (извършвам ремонт, нося отговорност, водя протокол, даде обещание, правя 

престъпление, влиза във владение, обръщам внимание, имам значение, вземам растие, 

упражнявам влияние итд.), 

словеначки (dajati pobudo, doseči soglasje, doživeti katastrofo, imeti iluzije, izreči pohvalo, izvesti 

priprave, opraviti kontrolo, sprejeti zakon итд.), 

македонски (чувствува благородност, трпи мака, свртува внимание, се однесува срдечно 

итд.), пољски (mieć/odczuć podziw, otrzymać/dostać pomoc, nawiązać przyjaźń, zrobić ukłon, 

dokonać obliczeń, prowadzić badania, wydać rozkaz, robić pranie, dokonać odkrycia, wykonać 

telefon итд.),  

енглески (to feel admiration (for), to receive help (from sb),  to strike up a friendship, to make 

calculations, to conduct research, to give an order, to make a discovery, to make a phone call, have a 

look, take a bite итд.),  

немачки (Auskunft geben, zur Verfugung stehen, eine Antwort geben, zur Kenntnis nehmen, Dank 

sagen, Angst haben, Kenntnis geben, Anwendung finden, in Wut sein, in Verzweiflung sein, in 

Verwirrung sein итд.),  

шпански (echar una dormida, tomar el pelo, hacer buenos oficios, hacer memoria, hacer una 

consideración, dar una bofetada, decir gracias, dar explicaciones, dar las gracias, hacer una 

alusión, echar un sueño, cometer un asesinato, asumir una responsabilidad, pedir un deseo, dar un 

abrazo, dar un salto итд.),  

француски (avoir un sanglot, faire un cri, jeter un coup d'œil, présenter ses excuses, donner un 

coup de pied, prendre sa source, faire une photo итд.),  

португалски (pôs à prova, estar na dúvida, dar uma resposta, fazer uma pergunta, pôr à 

disposição, estar em depressão, estar em fúria, estar em desespero итд.).  
 

Декомпоноване јединице нису одлика само административног и 

публицистичког стила, а ни само српског језика, већ да је то глобална појава која 

захвата многе језике у свету. Друкчије речено, то је „сразмерно универзална појава која 

прати неке темељне цивилизацијске токове (какви су интелектуализованост, 

генерализованост, апстрактност, анонимност, имперсоналност, атемпоралност, и тако 

даље)” (Радовановић, 2006, стр. 214), позната како модерним језицима, тако и 

                                                                                                                                                                                     
Граматичке структуре и функције, (стр. 257–377). Београд: Београдска књига; Engel, U. (1998). Deutsche 

Grammatik. Heidelberg: Julius Groos Verlag; Gross, M. (1981). Les Bases Empiriques de la Notion de Prédicat 

Sémantique. Langages, 63, p. 7-52; Jędrzejko, E. (2011). The problematics of describing periphrastic 

predication Between word and image. Studies in Polish Linguistics, 8/1, p. 27-44; Jespersen, O. (1961). A 

modern English grammar on historical principles: Morphology, v. 6. London, Copenhagen: Allen & Unwin, 

Munskgaard; Leech, G., Hundt, M., Mair, C., Smith, N. (2009). Change in Contemporary English: A 

Grammatical Study. Cambridge: Cambridge University Press; Lees, R. (1960). The Grammar of English 

Nominalizations, Internationaln Journal of American Linguistics, v. 26, n. 3. Bloomington, Indiana: Indiana 

University Research Center in Anthropology, Folklore and Linguistics, 1960; Wierzbicka, A. (1988). The 

Semantics of Grammar. Amsterdam & Philadelphia: John Benjamins; Артемовна Просвирина, O. (1983). 

Глагол чинити и његови синоними у функцији вербализатора. Јужнословенски филолог, 39, стр. 85–99; 

Владимировна Острецова, И. (2013). Семантические особенности глагольного компонента описательных 

предикатов (на материале специальных текстов). Вісник Дніпропетровського університету, Серія : 

Мовознавство. Т. 21, вип. 19/3, p. 133-141; Градинарова-Анатолиевна, A. (2012). К проблеме изучения 

описательных предикатов в сопоставительном плане (русский язык vs. болгарский язык). Acta linguistica, 

6/2, p. 105-114; Пејовић, A. (2015). Контрастивна фразеологија шпанског и српског језика. Крагујевац: 

Филолошко-уметнички факултет; Радовановић, М. (1977). Декомпоновање предиката (на примерима из 

српскохрватског језика). Јужнословенски филолог, 33, стр. 53–80; Стефанов, М. (2013). Процеси на 

номинализация и декомпозиция на предиката в сръбския и българския книжовен език от края на ХІХ и 

началото на ХХ век: дисертационен труд за присъждане на образователната и научна степен „доктор”. 

София: Софийски университет„Св. Климент Охридски”, Факултет по славянски филологии, Катедра по 

славянско езикознание; Тополињска, З. (1982). Перифрастички предикатски изрази на међусловенским 

релацијама. Јужнословенски филолог, 38, стр. 35–49. 
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класичним. Главни окидач за настанак ових јединица јесте тежња за 

деперсонализацијом текста, у прилог чему иде и тврдња Д. Кликовац (Klikovac, 2008, 

стр. 66) да бирократски језик прећуткује учеснике одређених ситуација, кад и како то 

одговара онима који се њиме служе, што се најбоље постиже номинализацијом и 

употребом безличних конструкција. Истичемо да језик администрације има особености  

које су се развијале временом, те у смеру који одговара циљевима и намени правних 

докумената, па није необично што га одликује безличност у обраћању и концизност у 

изражавању (в. и Манојловић, 2013, стр. 244). Међутим, постојеће конструкције 

представљају пре инхерентно обележје функционалног стила неголи само језичко 

средство у употреби. На тај начин, декомпоноване јединице постају маркерима 

распознавања специјалних стилова у односу на друге функционалне стилове. Мора се 

признати да номинализациони процеси често чине текст економичнијим и краћим, 

иако безличнијим, апстрактнијим и, каткад, тежим за разумевање. Ако се претпостави 

да функционални стилови чине свеобухватни стандардни језик, треба рећи да ове 

јединице и нису најприступачније сваком читаоцу. Међутим, управо та 

полифункционалност стандарда и могућност да се расцепкава у различите језичке 

подсистем дају за право да се овакви изрази не негирају тек тако. Маркирајући ове 

дискурсе, они доводе до појаве тзв. „језика струке”, што одговара функционалном 

раслојавању језика. Посматрајући тренутно стање, не може се очекивати скори крај 

доминације именица над глаголима, пре свега из разлога што су анонимност, 

апстрактност, економичност и имперсонализованост главне карактеристике ових 

тесктова. Оно што се са аспекта стандарднојезичке употребе препоручује јесте не 

мешати ове језичке јединице у другим дискурсима: неприкладно би било користити 

свакодневне речи и конструкције у правним документима, као и обрнуто. Наиме, 

комисија врши избор, а купац бира. Треба водити рачуна, свакако, да ове јединице 

често служе као манир, створене по угледу на друге текстове, чиме утичу на 

клишеизираност и стереотипност у у ирзажавању новинара на пример. Када је реч о 

утицају језичких система преко административног стила и дипломатског подстила, 

може се уопштено говорити о европеизацији језика и утицају енглеског који је 

превасходно за савремено стање очигледан кад је реч о српском језика. То је евидентно 

и када се у обзир узме чињеница да су многи текстови најчешће преведенице са 

енглеског језика, па приликом додира ових језичких структура у преводу долази и до 

преласка многих језичких модела. Са друге стране, немачки језик као дугогодишњи 

језик администрације на који се српско право ослањалао у историјском развоју свакако 

је створило темеље за стварање ових језичких јединица као иманентних особина овог 

специјалног стила. Ту не треба заборавити и француски језик: и даље један од 

званичних језика великих организација, попут Уједињених Нација, Европске Уније, 

стога има равноправни статус попут енглеског, а представља престижни језик 

дипломатије.  
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LANGUAGE UNITS AS MARKERS OF DEPERSONALIZATION OF THE DISCOURSE IN THE 

LANGUAGE OF PUBLIC COMMUNICATION 

 

Summary 

This paper examines the use of certain linguistic units that are designated as markers of 

depersonalization of the discourse. Under the influence of foreign languages, first through the 

professional literature, especially in the modern world through the internet communication, the 

Serbian language is quite influenced by the structure of foreign languages such as English, German 

and French. Translation of foreign professional texts in the administration, language templates 

specific to these languages, penetrated into the administrative style of the Serbian language, where 

they were introduced in media discourse. These are phenomena that are appointed as process based 

on nominalization, including the use of passive, periphrastic units, complex structures, etc. The paper 

examines their usage in public communication, including the genres of media, science and politics. 

 

Keywords: language, public communication, styles, functional stylistics, discourse, text, 
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АНТИСЕМИТСКИ СТЕРЕОТИПИ У НЕМАЧКИМ ПРОПАГАНДНИМ 

ФИЛМОВИМА ЈЕВРЕЈИН ЗИС И ВЕЧИТИ ЈЕВРЕЈИН


 

 

Посебан облик слике и говора о Другом јесте стереотип. Када се укључује негативан став 

према Другом, онда се под предрасудом подразумева осуђивање, потцењивање, непријатељски 

однос и то су најчешће расне или етничке предрасуде. Стереотип подразумева да сви 

појединци припадници неке групе поседују оне квалитете који се приписују целој групи. Циљ 

овог рада јесте да прикаже начине стварања слике Јевреја као Другог и другачијег за време 

Трећег рајха, као и начине на које се та слика индоктринише у друштво. У раду ћемо се 

осврнути на две могућности представљања истоветне слике Јевреја у антисемитској 

пропаганди на основу пропагандних филмова  Јеврејин Зис Фајта Харлана и Вечити Јеврејин 

Фрица Хиплера. Као корпус за истраживање изабрали смо ова два филма, јер они на сасвим 

различите начине презентују стереотипне слике о Јеврејима. Јеврејин Зис је филм забавног 

карактера, који на суптилан начин упозорава на опасност од  јеврејства, док је Хиплер свој 

филм урадио у стилу документарца и на научној основи жели да докаже безвредност јеврејске 

расе. 

Кључне речи: стереотип, антисемитски стереотип, пропагандни филм,  Јеврејин             

 

 

Антисемитски филмови Јеврејин Зис (нем: Jud Süß) режисера Фајта Харлана и 

Вечити Јеврејин (нем: Der ewige Jude) Фрица Хиплера најпознатија су дела филмске 

антисемитске пропаганде у периоду националсоцијализма. Савезници су забранили 

емитовање оба филма након завршетка рата 1945. године. Након капитулације Трећег 

рајха филмови су били доступни једино у научне сврхе. Разлог због кога смо изабрали 

ова два филма за анализу стереотипне слике Јевреја као Другог и другачијег, лежи у 

томе што су се они готово истовремено приказивали у биоскопима. Јеврејин Зис 

премијерно је приказан 24. септембра 1940. године, а само два месеца касније, 28. 

новембра, приказан је филм Вечити Јеврејин. Други разлог јесте што оба филма 

пропагирају исту идеју: стварање стереотипне слике Јевреја. У филму Јеврејин Зис 

говоримо о индиректној пропаганди, која је скривена у оквирима играног историјског 

филма јер интенција филма постаје јасна тек развојем радње. Вечити Јеврејин, 

                                                           

 milena.nesic@yahoo.de 


 Рад представља део мастер рада под насловом Улога медија у Трећем рајху који је урађен под 

менторством др Јелене Волић Хелбуш. 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

175 
 

међутим, претендује да буде документарни филм и од почетка отворено преноси своју 

антисемитску поруку. Због тога се у овом филму говори о отвореној пропаганди.
1
  

Биоскопски успех ова два филма умногоме се разликује. Док је Јеврејин Зис био 

биоскопски хит, филм Вечити Јеврејин није доживео велику популарност. Оба филма 

бавила су се истом тематиком, али поставља се питање зашто је један филм био 

популарнији од другог? Најједноставнији одговор лежи у пропагандној делатности. 

Док се први филм одликује скривеном пропагандом, чија је функција била да 

превасходно разоноди народ и изведе га из тешкоћа свакодневице, други филм 

користио је отворену антисемитску пропаганду, засновану на „научним” чињеницама 

нацистичких власти, које немачкој нацији нису биле најпријемчивије. Пошто циљ овог 

рада није бављење директном или скривеном пропагандом, у даљем току рада 

бавићемо се представљањем слике Јевреја као Другог и другачијег и конфронтацијом 

са стереотипима о Јеврејима као непријатељима немачке нације и њиховим 

коришћењем у оба филма.   

 

Настанак и функција стереотипа 

Под имагологијом се подразумева изучавање слика, предрасуда, клишеа, 

стереотипа и, уопште, мишљења о другим народима и културама које књижевност, а и 

друге врсте уметности преносе. Те слике нису важне само у изучавању пуких 

уметничких података, идеја и уметничке имагинације једног аутора. Имагологија се 

превасходно бави проучавањем слика једног народа у књижевности другог народа са 

претпоставком да свака слика представља неко тумачење и конструкцију стварности. У 

нашем раду под  имагологијом подразумевамо не само слике Другог у књижевности, 

већ у целокупној уметности, aнализирајући их пре свега у филму. Основни циљ 

имагологије јесте да открије идеолошки и политички значај који могу имати поједина 

уметничка дела управо из разлога што се у њему згушњавају идеје које аутор дели са 

друштвеним и културним окружењем у којем живи. Опис страног или Другог такође 

преиспитује визију коју аутор има о својој култури и о начину на који се у њој смешта, 

то јест, сопствени културни идентитет. Свака слика Другог се конституише у 

непрестаном поређењу које иде од идентитета ка алтеритету, јер говорити о Другом 

увек је и форма говора о себи (Моll, 2002, стр. 349). 

Имагологија не настоји да да одређење каква је једна нација или етничка група 

већ како је она приказана у уметничким делима. Она се бави проучавањем начина на 

који је одређена слика конструисана (Тодоров, 2010, стр. 92), али и како се преноси, 

                                                           
1
 Дело Герда Албрехта Националсоциjалистичка филмска политика представља једно од битних потпора 

за истраживање тематике у националсоциjалистичким филмовима. Албрехт (Albrecht, 1969, стр. 105) је 

поделио 1094 нацистичких играних филмова у две групе: П-филмови и нП-филмови. П-филмови се 

препознају по функцији коју врше, а то је политичко-пропагандна функција, а нП-филмови се одликују 

латентном политичко-пропагандном функцијом. Албрехт је на тај начин успео да да један свеобухватан 

преглед националсоциjалистичких филмова, а његова дихотомна подела, иако са пуно недостатака, 

показала се веома корисном. Међутим, ова класификација се не заснива на аналитичком посматрању 

појединачних филмова, већ се посматра целокупно филмско стваралаштво у националсоциjализму. И 

само Албрехтово истраживање указује да ти политички филмови чине само делић укупне филмске 

продукције Трећег рајха: док су од 1933. до 1945. године политички филмови чинили 14% укупне 

продукције, осталих 86% чинили су нП-филмови. Иако Албрехтова подела, с обзиром на најновија 

истраживања нацистичког филма, изгледа застарело, на основу овог његовог модела може се извести 

закључак да експлицитно политички филмови нису имали велики значај у целокупној нацистичкој 

филмској индустрији. 
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које особине истиче, као и у каквим је односима према сликама  тог народа у осталим 

уметничким делима. Због овакве перспективе имаголог треба да узме у обзир не само 

књижевне текстове већ и било који културни материјал који је коришћен за стварање 

уметничког дела, односно оно што је аутор слике мислио и доживео. Овакав вид 

истраживања доводи до поимања слике као средства за откривања функционисања 

неке идеологије.  

Посебан облик слике Другог јесте стереотип. Имагологија дели са социјалном 

психологијом три концепта: предрасуда, стереотип и идентитет (Beller и Leerssen, 2007, 

стр. 425). Никола Рот (1980, стр. 367) наводи следећу дефиницију предрасуде:  

Појам предрасуда има више значења. У најширем значењу означава изношење тврдњи уз које 

се придружује увереност у њихову тачност, иако те тврдње нису поткрепљене чињеницама 

нити засноване на аргументима него су донесене без претходног проверавања њихове 

тачности и без претходног размишњаља о томе.  

Предрасуда подразумева закључак који је донет без претходног промишљања и 

једну врсту става са следећим карактеристикама: логичка неоснованост, емотивни 

однос према предмету, упорно одржавање и отпор према мењању. Овако схваћен, 

појам може укључивати и позитиван и негативан однос. Када се укључује негативан 

однос, онда се под предрасудом подразумева осуђивање, потцењивање, непријатељски 

став и то су најчешће расне или етничке предрасуде. Негативна етничка предрасуда је 

несклоност према одређеним групама, заснованост на неоправданој генерализацији 

која се опире променама. Предрасуде су круте, непроменљиве чак и када их подаци 

истраживања или научне чињенице оповргавају. Предрасуда подразумева став да сви 

појединци припадници неке групе поседују оне квалитете који се приписују целој 

групи (Рот, 1980, стр. 368).  

Рот (1980, стр. 377) тврди да се „Национализам и етничке предрасуде 

манифестују [...] у етничким стереотипијама.” Стереотип је једнозначан, моносемичан, 

упућује на једну једину могућу интерпретацију и ограничен је на једну поруку. 

Међутим, стереотипи о народима су подложни променама и зависни су од историјског 

и политичког контекстa. Најчешће формулације стереотипа су: „такав народ је...”, „тај 

народ зна...”, „тај народ није...”, „тај народ не зна...”. Придавање  одређених атрибута 

другим нацијама обично прате одређене афективне реакције. Етничке стереотипије су 

део когнитивне компоненте односа према другим народима и карактерише га 

упрошћено и круто схватање карактеристика једног народа. Ригидне су и тешко 

променљиве јер су засићене емоцијама. Одлика етничке стереотипије је и проширеност 

– велики број припадника једног народа их има (Рот, 1980, стр. 378). Национални 

стереотипи се схватају као скупина неких одређених и сталних карактерних особина и 

као такви они су поједностављене колективне представе о појединим 

карактеристичним особинама једног народа. Стереотип се изражава у садашњем 

времену, чак и када је у питању прича у прошлом времену. Разлог за то је што 

стереотипи припадају времену суштина, заустављеном времену. То, сматра Пажо 

(Pageaux, 1994, стр. 108), омогућава њихову стандардизацију и ширење. Као што је већ 

наведено, стереотип је моносемичан, али је и поликонтекстуалан, тј. исти стереотип се 

може користити у различитим контекстима (Pageaux, 1994, стр. 108). Зато треба пре 

свега испитати контекст у коме се јавља.  
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Нацистички пропагандни филм 

Доласком националсоцијалиста на власт 1933. године почела је и контрола свих 

медија. Контрола медија требало је да обезбеди индоктринацију нацистичких идеја у 

друштво. Нацисти су се трудили да интегришу различите медије у један пропагандни 

апарат, који је у потпуности био под њиховом контролом. Најзначајнији допринос томе 

дало је оснивање Министарства за народно просвећење и пропаганду на челу са 

Јозефом Гебелсом. Велику улогу у јачању ове тоталитарне идеологије одиграла су 

техничка достигнућа: радио, звучници, као и велики број биоскопских сала, који су 

допринели продирању и ширењу нацистичких идеја у све нивое друштва. Дакле, 

контрола медија је нацистима омогућила апсолутну контролу над информисањем, а 

самим тим и ширење своје идеологије у друштву.  

Филм је играо централну улогу не само за Министарство пропаганде, већ и за 

саму  Хитлерову и Гебелсову идеју пропаганде. Фриц Хиплер, главни за филм и 

филмску индустрију у Министарству пропаганде од 1939. године, објашњава у 

Филмском куриру (нем: Filmkurier), објављеном 5.5.1941. године, значај филма за 

режим на следећи начин: „Im Vergleich zu den anderen Künsten ist der Film durch seine 

Eigenschaft, primär auf das Optische und Gefühlsmäßige, also Nichtintellektuelle 

einzuwirken, [...]Er beeinflusst nicht die Meinung exklusiver Kreise von Kunstkennern, 

sondern er erfasst die breiten Massen.”
2
 (Hippler према Courtade/Cadars, 1975, стр. 9). 

Хиплер експлицитно указује на техничку моћ филма, која се чини идеалном за 

пропагандну индоктринацију. И Гебелс у говору на заседању Филмског већа Трећег 

рајха истиче значај филма и одобрава његов утицај на масу: „Er ist keine Kunst für ein 

paar tausend Gebildete, sondern eine Kunst für das Volk, und zwar für das Volk bis zu seinen 

primitivsten Regungen. Er appelliert nicht an den Verstand, nicht an die Vernunft, sondern an 

den Instinkt”
3
 ( Goebbels према Аlbrecht, 1969, стр. 469). 

Филм као масовни медиј одиграо је значајну улогу као средство за пропагирање 

негативних стереотипа о Јеврејима. Ови стереотипи нису настали у периоду Хитлерове 

власти, већ много раније, а само су у поменутим историјским околностима довели до 

последица које у историји Европе нису запамћене – до геноцида који је извршен над 

јеврејским народом. Међутим, проблематика која се односи на пропагирање 

стереотипа о Јеврејима није једноставна. Јевреји су, до 1935. године и стављања на 

снагу Нирнбершких закона, били равноправни немачки држављани, то јест, они су себе 

видели као Немце, јер их осим вероисповести од Аријваца, како су бар они сматрали, 

ништа више није разликовало.  

 

Настанак и историјски развој антисемитских стереотипа 

Да би се боље разумели антисемитски стереотипи, који су представљени  у два 

филма на два различита начина, важно је осветлити историјску позадину настанка и 

развоја антисемитских стереотипа уопште, као и ближе представити антисемитске 

идеје из периода националсоцијализма. 

                                                           
2
 У поређењу са другим уметностима, филм због својих особина оставља најјачи утицај на 

неинтелектуалце, на особе емоционалног  и визуелног типа.[...] Он не утиче на формирање мишљења 

ексклузивног клуба филмских познавалаца, већ је циљ филма да окупи широке масе. [н.п.] 
3
 Он није уметност за неколико хиљада образованих, већ уметност за народ и његове најпримитивније 

импулсе. Он не апелује на разум и  памет, већ на инстикт. [н.п.] 
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Јеврејин као зеленаш и преварант 

Јеврејин зеленаш је стереотипна слика која потиче још из средњег века, када је 

хришћанима било забрањено да позајмљују новац уз камату. Ова слика је, између 

осталог, послужила као основ за појављивање модерног антисемитизма. Мит о 

израженој привржености Јевреја новцу и та њихова опсесија стоје у тесној вези са 

тадашњом забраном за хришћане. У средњем веку није само зеленаштво наилазило на 

осуду. С одбацивањем је посматран сваки посао који је имао везе са новцем, чак и 

посао трговца (Priester, 2003, стр. 174). Пошто Јеврејима није било допуштено да 

купују земљу, ово је била једна од могућности да се укључе у неки посао и зараде за 

живот. Јевреји су тек увођењем забране зеленаштва од стране хришћанске цркве били 

„приморани” да воде послове са новцем. Они нису имали другог избора, јер су били 

изопштени из свих служби, еснафа, занатских и трговинских грана.  Фреди Рафаел 

(Raphael, 1995, стр. 103) у свом есеју  Зеленаш описује настанак стеротипа о  Јевреју 

зеленашу на следећи начин:  

[J]eder Wucherer [schmiedet] ein Komplott, denn er wartet den vorteilhaften Augenblick ab, an dem 

er die bestehende Ordnung destabilisieren und ruinieren kann. Alles in allem, er bemächtigt sich ohne 

Waffengewalt der Welt, die ihm von da an sowohl im materiellen wie im geistigen Sinne gehört.
4
  

Ове реченице драстично дају опис Јеврејина зеленаша, али и далекосежне 

последнице овог посла. Јеврејин је представљен као преварант, који чека одговарајући 

тренутак да подрије и уништи постојећи ред. Он није само зеленаш, већ и светски 

завереник. Због тога се често и данас наилази и на термин „финансијски јудаизам” 

(Raphael, 1995, стр. 103) који се увукао у светски банкарски систем. Тиме постаје јасно 

да је средњовековна слика Јеврејина зеленаша камен темељац за друге непријатељске 

представе о Јеврејима. На овај начин се развија и вековна стереотипна мржња усмерена 

против Јевреја. 

 

Јеврејин као богоубица 

Увођењењем хришћанства започиње нови период антијеврејства. Јеврејски 

карактер описиван је и оцењиван уз помоћ божанског ауторитета. Јевреји су били 

означени као убице бога, као народ који је убио Христа. Грецингер (Grözinger, 1995, 

стр. 65) објашњава такво схватање цитирајући речи Јована Златоустог: „Weil ihr 

Christus getötet habt, weil ihr Hand an den Herrn gelegt habt, weil ihr das kostbare Blut 

vergossen habt, gibt es für euch keine Besserung, keine Vergebung, keine Entschuldigung”
5
. 

Као казну за то, бог је уништио Јерусалим и јеврејски народ расуо по читавом свету. 

По оваквом предању бог је оставио Јевреје у животу да би они могли да послуже као 

упозорење целом свету. 

 

  

                                                           
4
 [Сваки] зеленаш [кује] заверу, јер чека повољан тренутак, да може да дестабилизује и уништи 

постојећи поредак. Све у свему, он напада свет без силе и оружја, који му од тада припада како у 

материјалном, тако и у духовном свету.  [н.п.] 
5
 Пошто сте ви убили Христа, пошто сте дигли руку на Господа, пошто сте просули драгоцену крв, за вас 

нема побољшања, нема опроста, нема изговора. [н.п.] 
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Лутајући Јеврејин 

 Још један популаран стереотип је слика лутајућег Јеврејина Ахасвера, који по 

легенди о Христовом распећу није допустио да се Христ на свом путу ка Голготи 

одмори испред његове куће, већ га је увредама отерао. Господ га је због тога протерао 

и осудио, да до последњег тренутка, до свог судњег часа лута без дома и домовине. На 

тај начин тврди Штерн (Stern, 1995, стр.118) лутајући Јеврејин представља живог 

сведока страдања Христовог, а самим тим служи и као упозорење невернима и злима. 

Касније се из ове легенде развио стереотипни израз „вечити Јеврејин”, у коме се 

сједињују све оптужбе против Јевреја: „[d]er ewige Wucherer, der ewige Kosmpolit, der 

ewige elitäre Intelekutelle und dekadente Künstler, der weige Störer der sozialen Ordnung”
6
 

(Băleanu,
 
1995, стр. 100).  

 

Јеврејин као изазивач расне срамоте 

 Још један значајан стереотип о Јеврејима, који се укоренио у идеологији 

антисемитизма за време националсоцијализма, јесте слика Јеврејина који шири расну 

срамоту. Нирнбершки закони су изнова илустровали опасности које проистичу од 

јеврејске расе, уколико се она помеша са немачком. Закони наглашавају намеру Јевреја 

да оскрнаве безазлене немачке жене својом крвљу, ширећи своје отрове. Разлог за 

увођење овог Закона о заштити крви јесте, како тврди Еснерова (Essner, 2002, стр. 224) 

заштита немачког народног тела. Ови закони представљали су Јевреје као изазиваче 

расне срамоте, те нацисти то наводе као разлог за њихово протеривање. Такође, и кроз 

стереотип о расној нечистоћи пропагира се слика Јевреја као светских завереника, који 

не само кроз новац, већ и завођењем немачких жена желе да промене постојећи 

поредак. 

 

Стереотипне представе о Јеврејима у антисемитским пропагандним филмовима 

Слика Јеврејина у филму Јеврејин Зис 

Филм Јеврејин Зис настао је по мотивима истоимене приповетке Вилхелма 

Хауфа, чија је радња заснована на стварним догађајима у Виртембергу у 18. веку. 

Насловни протагониста је јеврејски финансијски саветник Јозеф Зис Опенхајмер који 

својом префиганошћу и спретношћу у баратању финансијама стиче поверење војводе 

Карла Александра од Виртемберга. Радња приказује како испланираним и стрпљивим 

потезима Опенхајмер преузима власт и како је почиње злоупотребљавати да би 

пљачкао војводине поданике, као и да би силовао младе аријевке.  

 

По Доротеи Холштајн (Hollstein, 1971, стр. 194) ликови  у филму Јеврејин Зис 

могу се сврстати у две категорије, јер се они не одликују индивидуалним карактерним 

особинама, већ су категоризовани на основу нацистичке дихотомне поделе – 

аријевац/Јеврејин, човек/нечовек. Категоризација Јевреја се у првој линији врши на 

основу самог Опенхајмера, који је протип „јеврејског карактера”. Приликом 

представљања његовог лика користе се стеротипне представе о Јеврејима. Опенхајмер 

је бескрупулозан у избору средстава, која му служе у остварењу његовог циља. Он 

наступа арогантно у односу са Аријевцима и у највећој могућој мери је оптерећен 

                                                           
6
 Вечити зеленаш, вечити космополит, вечити елитистички интелектуалац и декадентни уметник, вечити 

рушилац друштвеног поретка [н.п.] 
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новцем. Похотност ка аријевским женама игра изузетно важну улогу у филму, јер она у 

филму алудира, а касније и јасно показује, сексуалне перверзије Јевреја. Преостали 

стереотипи о Јеврејима могу се видети кроз споредне јеврејске ликове. Они су 

приказани првенствено кроз лик секретара Левија, који отеловљује типичног 

неуклопљеног Јеврејина (Urjude). Оно што редитељ жели да истакне јесте да Јевреји у 

филму не раде на изградњи сопствене заједнице, већ представљају скуп појединаца, 

који се уједињују једино онда када треба да остваре заједнички циљ (Hollstein, 1971, 

стр. 190). 

 

Насупрот антисемитској поруци у филму, биоскопским гледаоцима
7
 се преноси 

позитиван друштвени идентитет, што се постиже приказивањем најпозитивнијих 

представа о аријевцима. Фабер и Штурм, такође запослени код војводе, по овој 

категоризацији, представљају аријевски тип. Они отеловљују снагу која се 

супротставља Јеврејима. Доротеа је типична жена, каква се у националсоцијализму 

може пожелети. Она је аполитична жена, која служи аријевској раси. Војвода такође 

представља припадника аријевске расе, али он је слабић, који због својих моралних 

недостатака подлеже утицају Јеврејина. Јевреји су, без изузетка, представљени као 

инфериорни, а њихово појављивање у филму праћено је злокобним оријенталним 

звуцима. Уз помоћ раздвајања ове две расне групе, код гледалаца се развија позитиван 

социјални идентитет. Од сцене у јеврејској четврти гледаоци постају свесни да Јевреји 

у себи носе само притајено зло. Од тог тренутка они могу да оправдају Фаберово 

понашање према Опенхајмеру, као и његово инстиктивно одбијање Јевреја. На тај 

начин овде јасно долази до раздвајања доброг и лошег. Ово јасно супротстављање, по 

Доротеји Холштајн (Hollstein, 1971, стр. 194), доприноси томе да гледаоци постају 

свесни постојања сопствене, али и стране групе. Шема пријатељ/непријатељ настаје у 

филму и представљањем односа мушкарац/жена. Док је код Аријевца ступање у ове 

односе условљено постојањем љубави и уздржаних осећања, представљених кроз 

Доротеину и Фаберову стидљивост, код Јевреја акценат је на чистом нагону, што се у 

филму потврђује када Опенхајмер силује Доротеу.  

 

Циљ овог антисемитског филма је у потпуности остварен, јер су у филму 

искоришћене све предрасуде нацистичке идеологије – зеленаштво, непостојање 

заједнице односно стално лутање, као и ширење расне срамоте. Нагласак је стављен на 

јаз између сопствене групе и Јевреја, који се посебно види у представљању 

криминалних и нелегалних радњи самог Опенхајмера, за разлику од праведних 

личности Фабера и Штурма. Злочини Јевреја су тако инсценирани, да се развојем 

радње у филму представљају све тежи и тежи преступи,  а код гледалаца се сваким 

следећим преступом јавља жеља да Јеврејин буде кажњен, чак и да буде погубљен. 

Кулминација је у сцени када Опенхајмер силује Доротеу: он је на тај начин испрљао 

младу жену до краја живота, јер она више не може да оствари сврху своје егзистенције 

и да учествује у продужењу аријевске расе. 

 

Јевреји су приказани као људи који нису способни за преображај свог бића.То 

не може да сакрије, чак и кад се Опенхајмер својим облачењем и понашањем уклапа у 

слику двора. Ипак он остаје похлепни Јеврејин, који покушава да у својој 

спољашњости сакрије притајене махинације. Његова личност постаје видљива развојем 

радње у филму. Оваква подела, објашњава Холштајнова (Hollstein, 1971, стр. 103), 

                                                           
7
 Јеврејима је било забрањено да посећују биоскопе, позоришта и друга културна дешавања, тако да се у 

раду под биоскопским гледаоцима подразумевају само припадници аријевске расе. 
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одговара расној идеологији, а у филму нису представљене само негативне особине 

Јевреја, већ се истичу и врлине аријевске расе, које показују да су аријевске 

карактеристике бића условљене његовом крвљу и расном припадношћу. Осим тога 

демонизација Јевреја у филму је видљива на неколико места – у крупним кадровима, у 

којима Опенхајмер користи своју моћ убеђивања код војводе, лице му изгледа посебно 

демонски. Инсекти, у појединим сценама, алудирају на то да су Јевреји као инсекти, да 

се морају посматрати као нижа раса. Поруком, која се у току филма преноси, код 

реципијената треба да се развије жеља да Јевреји буду ван закона и да буду прогоњени, 

јер избегавање  ове расе није довољно. Чистоћа немачке расе мора се поставити као 

највиши принцип немачког народа. Ово је порука коју Хитлер пропагира у свом делу 

Mein Kampf, а  филм је у потпуности преноси. 

 

Слика Јеврејина у филму Вечити Јеврејин 

Филм документарног карактера Вечити Јеврејин започиње приказивањем 

Јевреја и њиховог живота у њиховом наводно изворном стању, пре него што су 

навукли маску цивилизованих Европљана. Призори јеврејских обреда смењују се са 

сценама људи који се, са јармулкама на темену и обучени у кафтане, тискају по тесним 

сокацима, што треба да покаже заосталост њиховог начина живота. Редитељ се пре 

свега фокусирао на лица. Смењују се дуги крупни кадрови уста, очију, носева и брада 

протагониста, уз очигледну намеру да призори стереотипних јеврејских црта лица 

изазову гнушање и презир. Филм потом приказује како се Јевреји једноставном 

заменом одеће и манира могу трансформисати у личности које готово потпуно 

наликују аријевцима, те сугерише како им је та способност омогућила да се с временом 

инфилтирирају у европске и светске пословне кругове, односно да почну да 

доминирају светским финансијама, политиком и културом. Филм, користећи бројне 

примере, али и сегменте ранијих играних филмова
8
, настоји да убеди гледаоце да је то 

за последицу имало декаденцију западне културе, разврат, али и избијање Другог 

светског рата. Филм се завршава Хитлеровим говором у коме нацистички вођа тврди 

да ће делатност јеврејских финансијера довести до уништења јеврејске расе у Европи. 

 

И ликови у филму Вечити Јеврејин су сврстани у две категорије. Те две 

категорије, као у филму Јеврејин Зис одликују се одређеним особинама и представљају 

дијаметралне супротности. Јевреји чине групу пасивног народа без културе и усвојеног 

система вредности, који се уз помоћ своје способности интегрише у друге народе, 

подрива их и нарушава. Друга група, аријевци, представљају чисту супротност, они су 

раса пуна врлина, која је ангажована за остварње виших циљева националне заједнице. 

Филмском визуализацијом ове разлике су јасно уочљиве за гледаоце. Аријевци су, без 

изузетака, приказани као здрави, срећни и атрактивни млади људи с којима се гледалац 

на позитиван начин лако може идентификовати. Јевреји су приказани као екстремне 

супротности: неатрактивни, слаби, упалих образа и код гледалаца изазивају осећај 

непријатности. То што Јевреји делују „нездраво”у филму, служи као упозорење за 

гледаоце, да би одмах могли да увиде и да постану свесни разлика између ове две расе. 

Неколико сцена у филму, у којима су творци филма представили своје сународнике,  

заузима много мање простора од простора предвиђеног за представљање негативне 

слике Јевреја. Позитивно конотиране сцене представљају јаку националну заједницу, 

повезану истим идеалима. Сви чланови учествују у заједничкој делатности. 

Холштајнова (Hollstein, 1971, стр. 115) додаје: „Die Idealisierung des arischen Menschen 
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dient überdies dem Zweck, das Selbstwertgefühl zu stärken und Selbstzufriedenheit zu 

fördern.”
9
 Управо последње слике у филму треба да призову та осећања. Сви аријевци 

марширају истим кораком, док је њихов поглед усмерен ка заједничком циљу у 

даљини. Свака сцена, у којој су они представљени, одликује се веома добрим 

осветљењем, људи су лепи, музика је победничка.  Филм на овај начин ствара 

позитивноу слику о сопственој групи, што, поредивши је с негативном сликом Јевреја, 

води ка шеми пријатељ/непријатељ. Све особине ове две групе стоје у највећој могућој 

супротности, а те супротности су представљене уз помоћ филмских средстава – 

монтажом, звуком, расветом. Тако оријентални ритмови прате лоше осветљене сцене у 

којима се појављују Јевреји, чиме долази до појачања утиска о расним разликама. 

Негативним представљањем Јевреја код гледалаца аријевске расе треба да се призове 

осећај више вредности. У филму, представљањем лажне статистике
10

 о незаконито 

акумулираном јеврејском богатству, код Немаца се ствара осећај зависти и 

незадовољства, док се због припадности аријевској раси развијају позитивна осећања: 

патриотизам и национални понос. Вера у снагу завере игра елементарну улогу у филму 

– расељавање Јевреја из Азије по целом свету симболично је представљено на карти 

пауковом мрежом. Сцене које посебно треба нагласити су оне, у којима се показује да 

је јеврејска религија чиста фасада, иза које се крију планови о светској завери.  

 

Демонизација Јевреја видљива је на више места у филму. Прво се мора 

нагласити да су Јевреји у филму представљени не само као нација без културе, већ и 

као народ растурен по свету, који се мора држати под будним оком. Сцена са 

пацовима, у којој се ствара аналогија с Јеврејима не изазива код публике само гађење, 

већ ствара утисак да су Јевреји инфериорни. При крају филма антисемитски стеротипи 

доведени су до врхунца.  Сцена, у којој националсоцијалистичка национална заједница 

маршира ка славној будућности јако је осветљена и стоји, као што је већ поменуто, као 

контраст тамним сценама из јеврејског гета. Јевреји су, за време целог филма, 

представљени у тами, што симболизује да су они бића таме, завереници који су убили 

бога. Убацивањем Хитлерових говора публика треба да схвати нацистичку идеологију, 

која им уствари даје легитимно право да делују против Јевреја. Циљ филма је да 

гледаоци одобре антисемитске политичке мере (нпр. Нирнбершке законе) и да 

политичарима поклоне своје безусловно поверење. Филм обећава светлу будућност, 

која ће наступити чим националсоцијалисти победе злу јеврејску крв. 

 

Уместо закључка 

Циљеви, који су креатори пропагандних филмова желели да остваре, били су с 

једне стране продубљивање и ширење антисемитских идеја међу становништвом, с 

друге стране требало је да ови филмови дају легитимност антисемитским мерама. 

Директно поређење ова два филма показује знатне и уочљиве разлике: филм Јеврејин 

Зис је играни филм, који је наводно заснован на истинитом догађају, док филм Вечити 

Јеврејин претендује да у форми документарца представи научне доказе о Јеврејима као 

нижој раси. Иако се ови филмови разликују по жанру, анализа слике Јеврејина 

непријатеља је показала да су концепције антисемитских идеја идентичне. Оба филма 

захтевају аутентичност: Јеврејин Зис представљањем наводно истинитих догађаја, 

Вечити Јеврејин симулирањем документарног истраживања. У оба филма аријевска 
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раса се идеализује, док су Јевреји демонизирани. Оба филма представљају најчешће 

стеротипе о Јеврејима: интегративну способност, непостојање заједнице, тежњу ка 

моћи у свету, расну срамоту, лутање. Међутим, ови стереотипи се користе на 

различите начине. У филму Јеврејин Зис акценат је на стереотипу о јеврејској 

перверзној пожуди, док је у филму Вечити Јеврејин фокус на способности интеграције 

Јевреја у неко друштво, као и опасности да та нација њихову намеру уопште и не 

прозре. Велики значај у оба филма придаје се идеји о чистоћи немачке крви, која се на 

тај начин пласира и гледаоцима.  

 

Анализом слике Јевреја увиђа се да су у оба филма пласирани идентични 

стереотипи о Јеврејима као Другом и другачијем народу, као инфериорној и 

непријатељској раси чије постојање и делатности негативно утичу на егзистенцију 

аријевске расе. При томе треба обратити пажњу какве ефекте стереотипне слике 

остављају на стварност, на друштвени и политички живот. Иако пропагирана слика 

Јевреја не одговара објективној стварности, будући да је уопштавајућа идеолошка 

пројекција, овако представљена слика може да ствара нове стварности. Уметничко 

дело, пошто позива реципијента да уђе у „други” свет, има услове да појача слике које 

су већ присутне на латентан начин у свести реципијента или да створи нове. Моћ 

сугестије коју филм има, чини да гледалац присвоји судове које она преноси, нарочито 

ако се ради о судовима и описима других народа и места који су наизглед објективни. 

(Moll, 2002, стр. 360-361) Разлике између Јевреја и аријеваца које су представљене у 

именованим филмовима, искључиве су, апсолутизују Јевреје као другачије и удаљавају 

их од аријевског идентитета. Инструментализација филма у политичке сврхе, која је 

отворила пут ширењу нацистичке идеологије и примени пропагираних идеја које воде 

ка коначном решењу, односно мучењу и  уништавању целог једног народа, показује 

колико велику опасност за друштво представљају стереотипи и да сваки појединац  

мора да тежи њиховом деконструисању. 
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ANTI-SEMITIC STEREOTYPS IN GERMAN PROPAGANDA FILMS SÜß THE JEW AND THE 

ETERNAL JEW 

 

Summary 

A special form of images and speech of The Other is a stereotype. When it involves a negative 

attitude towards The Other, then prejudice implies judgment, underestimation, hostile attitude and 

these are most often racial or ethnic prejudices. The stereotype implies that all individuals, members 

of a group, possess those qualities attributed to the group. The aim of this paper is to present the ways 

of creating the image of Jews as The Other and different during the time of the Third Reich, as well 

as the ways in which this image was indoctrinated into society. In this paper we will look at two 

possible representations of identical image of Jews in anti-Semitic propaganda on the basis of the 

propaganda films - Süss the Jew by Veit Harlan and The Eternal Jew by Fritz Hippler. We have 

chosen these two films as a corpus of research because they present stereotypical images of Jews in 

two very different ways. Süss the Jew is meant to be an entertaining film that subtly warns of the 

danger of Judaism, while Hippler made his film in the style of a documentary and wanted to prove the 

worthlessness of Jewish race based on scientific research. 

Keywords: stereotype, anti-semitic stereotype, propaganda film, Jew.  
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МАРГИНАЛИЗОВАНЕ ГРУПЕ У РОМАНУ 

ЛОВАЦ НА ЗМАЈЕВЕ ХАЛЕДА ХОСЕИНИЈА 

 
У роману Ловац на змајеве Халеда Хосеинија тематизују се две маргинализоване групе: 

Хазари у Авганистану и Авганистанци као избеглице у Сједињеним Америчким Државама. 

Заједничко обема маргинализованим групама је што чине мањински део становништва у свом 

окружењу и што обе групе осуђује већинско становништво средине. Међу овим 

маргинализованим групама има и пуно разлика, те се у роману прави паралела међу њима. 

Роман приказује судбину угледне авганистанске породице из перспективе њеног члана, Амира. 

Амирово детињство у Авганистану обележено је робовласничким односом Авгана према 

Хазарима. Аутодијегетички приповедач казује причу о свом животу из перспективе одраслог 

човека, који је постао држављанин Сједињених Америчких Држава, након што је његова 

породица емигрирала због рата у Авганистану. Нова средина утицаће на промену статуса 

Амирове породице у друштву, али и на међусобне породичне односе. Заправо, јунаци романа, 

који су синегдоха свих избеглица арапског порекла, постаће маргинализована група у новом 

окружењу. 

 

Кључне речи: маргинализоване групе, Хазари, Авганистан, избеглице, религијска 

нетолеранција. 

 

 

 

1. Рецепција другости? 

Роман Ловац на Змајеве (The Kite Runner) Халеда Хосеинија објављен је 2003. 

године и убрзо је постао један од највећих бестселера на свету. Две године за редом 

проглашаван је за највећи бестселер Њујорк Тајмса, а само у Сједињеним Америчким 

Државама је продато око седам милиона примерака књиге. Роман је имао бројна 

издања и велики тираж и у Србији, где је такође дуго словио за најпродаванију књигу. 

Халед Хосеини је до сада поред Ловаца на Змајеве објавио још два романа: роман 

Хиљаду чудесних сунца (A Thousand Splendid Suns, 2007) и роман А планине одјекнуше 

(And the Mountains Echoed, 2013). По роману Ловац на Змајеве 2007. године је снимљен 

истоимени филм, а у току је и снимање филма  Хиљаду чудесних сунaца.  

Халед Хосеини је рођен је 4. марта 1965. године у Кабулу (Авганистан), а данас 

живи у Сједињеним Америчким Државама. У свој дебитантски роман аутор је унео 

многе аутобиографске чињенице: протагонист романа је такође рођен у Кабулу, где је 
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провео своје детињство, а затим са породицом емигрирао у Сједињене Америчке 

Државе, где се у новој средини суочава са бројним предрасудама локалног 

становништва. Положај избеглица из Авганистана у Сједињеним Америчким 

Државама је био нарочито тежак након 11. септембра 2001. године када је извршен 

терористички напад на Њујорк, за који је одговорност преузела организација Ал-каида. 

Ова организација је склониште нашла у Авганистану, чије су власти – Талибани – 

одбили да депортују једну групу њених вођа и бораца на захтев Сједињених 

Америчких Држава (Kisindžer, 2015, стр. 239). Интенције аутора у роману су да побије 

предрасуде указујући на то да не деле сви Авганистанци одговорност за терористичке 

нападе, нити да сви они представљају опасност за безбедност државе. 

Халед Хосеини пише свој роман на енглеском језику, па би постколонијална 

критика за такво дело рекла да припада књижевности комонвелта, односно 

књижевости која је писана на енглеском језику у земљама које су некада биле колоније 

(Burzinska i Markovski, 2009, стр. 609). Авганистан је у прошлости дуго био колонија 

Велике Британије. Током историје Авганистанци су се често сукобљвали са 

Британцима у жељи да се ослободе њихове власти: први англо-авганистански рат 

трајао је од 1838. до 1842, други од 1878. до 1880, а трећи се одвијао током 1919, након 

кога је Авганистан први пут добио потпуну независност (Jovanović, 1976, стр. 8–11). 

Међутим, стечена независност и неутралност нису биле дугог века. Током Хладног 

рата након повлачења Британаца из Индије 1947. године, Сједињене Америчке Државе 

и Совјетски Савез почињу да шире свој утицај у Авганистану, што је довело до крвавог 

рата између муџахедина, које је подржавала Америка, и власти, коју је подржавао 

Совјетски Савез, у којем је животе изгубило више од милион Авганистанаца. Након 

овога уследио је авганистански грађански рат 90-их година, успон и пад 

екстремистичке талибанске власти и рат у Авганистану, који траје од 2001. године па 

све до данас (Kisindžer, 2015, стр. 241–242). Халед Хосеини је са својом породицом 

емигрирао у Сједињене Америчке Државе због грађанског рата, тако да је одрастао и 

школовао се у новој средини. Он пише на енглеском језику јер прихвата доминантну 

културу која се намеће као једина валидна у његовом новом окружењу
1
. 

Постколонијална критика осуђује књижевност комонвелта јер се на тај начин култура 

колоније даје из перспективе колонизатора (Burzinska i Markovski, 2009, str. 609). 

Аутодијегетички приповедач
2
 све авганистанске речи које употребљава објашњава на 

енглеском језику, све авганистанске обичаје које помиње објашњава наратеру који за 

те обичаје не зна (дакле, није Авганистанац) и покушава да све поменуте рефернеце из 

авганистанске културне традиције приближи некоме коме су оне непознате. Може се 

рећи да аутодијегетички приповедач, иако је Aвганистанац, о својој отаџбини пише из 

перспективе странца, што је поготову уочљиво у његовом критичком односу према 

темпераменту Aвганистанаца и њиховом начину размишљања. На пример, у трећем 

поглављу романа приповедач говори о храбрости свог оца и корсити реч „laaf” која на 

авганистанском језику значи „претеривање” што и сам објашњава, користећи ту 

прилику да понешто каже и о нарави Авганистанаца: 

 
“Lore has it my father once wrestled a black bear in Baluchistan with his bare hands. If the story had 

been about anyone else, it would have been dismissed as ‘laaf’, that Afghan tendency to exaggerate − 

sadly, almost a national affliction; if someone bragged that his son was a doctor, chances were the kid 

had once passed a biology test in high school.” (Hoseini, 2013, p. 19)  

                                                           
1
 Главни јунак романа студира енглеску књижевност, док је његова покојна мајка била професор 

персијске књижевности у Кабулу. 
2
 Аутодијегетички приповедач је хомодијегетички приповедачкоји је уједно и главни лик или 

протагонист (Prins, Dž, 2011, str. 25). 
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У роману се осуђује Совјетски Савез због изазивања грађанског рата, док се 

прећуткује удео Сједињених Америчких Држава на немире у Авганистану. 

Аутодијегетички приповедач наводи да су се руски тенкови закотрљали истим улицама 

на којима се он са Хасаном играо, доносећи смрт Авганистанцима: 

 
“The end, the ‘official’ end, would come first in April 1978 with the communist coup d’état, and then 

in December 1979, when Russian tanks would roll into the very same streets where Hassan and I 

played, bringing the death of the Afghanistan I knew and marking the start of a still ongoing era of 

bloodletting.” (Hoseini, 2013, p. 41)  

 

Чуће се у роману повици Амировог оца у кафани “Fuck the Russia!” (Hoseini, 

2013, p. 127), али ће изостати коментар на финансирање Талибана од стране 

Сједињених Амерички Држава, због којег су они и дошли на власт. Бомбардовање 

Авганистана од стране Сједињених Америчких Држава након 11. септембра 2001. 

године приповедач ће доживети као племенити ослободилачки чин у последњој глави 

романа: “Soon after the attacks, America bombed Afghanistan, the Northern Alliance moved 

in, and the Taliban scurried like rats into the caves.” (Hoseini, 2013, p. 333)  

На основу свега овога може се закључити да је приповедач прихватио вредности 

Западне културе коју сматра прогресивном и коју пролонгира у свом роману. Зато 

можемо поставити и питање: да ли је популарност романа последица ауторовог 

пролонгирања „другости”, или је заправо реч о нечему сасвим супротном – о тежњи да 

се „другост” не прихвати као таква, већ да се мења и прилагођава доминантној 

Западној култури у односу на коју је наводно инфериорна и заостала? 

Да бисмо одговорили на ово питање морамо размотрити какав је однос аутора у 

роману према маргинализованим групама. Према Линди Хачион постмодерна култура 

проблематизује традиционалан однос према центру и маргини: 
 

“The centre no longer completely holds. And, from the decentered perspective, the “marginal” and 

what I will be calling (Chapter 4) the “ex-centric” (be it in class, race, gender, sexual orientation, or 

ethnicity) take on new significance in the light of the implied recognition that our culture is not really 

the homogeneous monolith (that is middleclass, male, heterosexual, white, western) we might have 

assumed. The concept of alienated otherness (based on binary oppositions that conceal hierarchies) 

gives way, as I have argued, to that of differences... Culture (with a capital C and in the singular) has 

become cultures (uncapitalized and plural).” (Hutcheon, L. 1988, p. 12) 

 

Роман Ловац на змајеве могли бисмо сматрати делом постмодернизма јер 

актуализује проблем маргинализованих група. Међутим, поставља се питање да ли 

маргинализоване групе у роману више одговарају појму отуђене другости, него појму 

разлика о којима говори Линда Хачион. Уколико би се показало да у делу постоји 

хијерархија по којој се предност даје Западној култури, онда бисмо пре рекли да се у 

роману приказују отуђене другости које се морају „поправити”, на тај начин што ће 

тежити да постану центар. Однос аутора романа према Западној култури најбоље 

можемо видети посматрајући две маргинализоване групе у роману – Хазаре у 

Авганистану и Авганистанце у Сједињеним Америчким Државама. 

 

  



Percepcije drugog kao drugačijeg 

188 
 

2. Хазарско питање 

Први део романа, од друге до једанаесте главе, приказује детињство 

аутодијегетичког приповедача из перспективе одрасле особе која живи у Сједињеним 

Америчким Државама. Приповедачево детињство обележено је робовласничким 

односом Паштуна или Авгана, као већинског становништва Авганистана, према 

Хазарима, као маргинализованој групи. Заплет романа управо произилази из оваквог 

односа Паштуна према Хазарима. Приповедач је од детињства био суочен са етничком 

и верском нетолеранцијом својих вршњака Паштуна, која се пре свега огледала у 

мржњи према Хазарима.  

Авганистан је мултиетничка држава у којој живи преко двадесет различитих 

етничких заједница: Авгани, Персијанци, Балуџистанци, Турци, Монголи, Таџици, 

Хазари, Узбеци и Туркмени (Jovanović, 1976, стр. 13). Најбројнији су Паштуни или 

Авгани и они чине половину укупног броја становника. Етничка и верска 

нетолеранција свој врхунац је досегла током владавине Талибана у Авганистану, који 

су вршили етничко чишћење Хазара. Хазари су монголског порекла, о чему сведочи и 

њихов физички изглед: „razlikuju se po malom rastu i karakterističnim crtama lica” 

(Jovanović, 1976, стр. 13). У периоду од VI до XVIII века Авганистан је често трпео 

монглоске најезде (Jovanović, 1976, стр. 7), те се Паштуни због сурове владавине 

Великих Монгола на тој територији свете Хазарима, као потомцима великих освајача. 

Иако и Авгани и Хазари исповедају ислам, међу њима постоји и вишевековна 

религијска нетолеранција због тога што су први сунити, а други шиити. До раскола 

унутар муслиманске заједнице долази након убиства трећег халифе Османа 656. године 

(Танасковић, 2008, стр. 160). Проблем је настао око питања наследника дотадашњег 

Мухамедовог заступника, односно халифе: двојица претендента били су Алија и 

Муавија. Алијеве присталице су сматрале да њега треба изабрати за халифу јер је из 

Посланикове породице. Муавија није био из Мухамедове породице, али је њега већина 

угледних муслимана желела за халифу. Од оних муслимана који су подржали Алију, 

настали су шиити (Алијеви следбеници), а од оних који су подржали Муавију, настали 

су сунити
3
. Сунити и шиити су се током историје стално сукобљавали. Заправо, они 

једни друге сматрају највећим непријатељима, јер су једни за друге синоним за 

издајника. Алијев син, незаинтересован за политику и братоубилачке сукобе, звао се 

Хасан. Халед Хосеини даје двојици својх јунака у роману имена зачетника шиитског 

ислама – Хазарима Алији и Хасану, који су били послуга у његовом дому. Њих двојица 

су, као Хазари, прогоњени у роману и због тога што су шиити, што аутор апострофира 

и именима својих јунака.  

Већ у другој глави романа, у којој се приповедач први пут враћа у своје 

детињство, тематизује се угрожен положај Хазара у Авганистану. Приповедачевог 

слугу (и полубрата, како ће се касније испоставити) непрекидно су малтретирали 

приповедачеви вршњаци зато што је Хазар. Постколонијална критика примећује да је 

највећи удар колонизовани претрпео тиме што је он уклоњен из историје (Burzinska i 

Markovski, 2009, стр. 612). Такав је случај и са Хазарима у Авганистану – о њиховој 

историји Амир, аутодијегетички приповедач, не може пронаћи ништа у својим 

школским уџбеницима нити му наставници желе рећи нешто о њима. Зато се он 

потрудио да у мајчиној библиотеци прочита нешто о Хазарима и пронашао је њен 

                                                           
3
 Сунитски ислам исповеда највећи број муслимана, те се зато најчешће на њега мисли када се 

представља ова вера и њене институције (Танасковић, 2008, стр. 160). 
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стари уџбеник из историје у коме је, на његово велико изненађење, читаво једно 

поглавље посвећено Хазарима: 

 
“I blew the dust off it, sneaked it into bed with me that night, and was stunned to find an entire 

chapter on Hazara history. An entire chapter dedicated to Hassan’s people! In it, I read that my 

people, the Pashtuns, had persecuted and oppressed the Hazaras. It said the Hazaras had tried to rise 

against the Pashtuns in the nineteenth century, but the Pashtuns had “quelled them with unspeakable 

violence.” The book said that my people had killed the Hazaras, driven them from their lands, burned 

their homes, and sold their women. The book said part of the reason Pashtuns had oppressed the 

Hazaras was that Pashtuns were Sunni Muslims, while Hazaras were Shi’a. The book said a lot of 

things I didn’t know, things my teachers hadn’t mentioned. Things Baba hadn’t mentioned either. It 

also said some things I did know, like that people called Hazaras ‘mice-eating, flat-nosed, load-

carrying donkeys’. I had heard some of the kids in the neighborhood yell those names to Hassan.” 

(Hoseini, 2013, p. 16)  

 

Хазари су избачени из историје, већином су неписмени јер им није дозвољено 

да се образују, не могу учествовати у политичком животу нити себе сматрати једнаким 

с Авганима. Да ће Хасан остати неписмен, као и његов отац Али, одлучено је, како 

каже приповедач, истог трена када је рођен (Hoseini, 2013, p. 33).У урбаној средини 

Хазари могу преживети једино као послуга у кући имућних људи. Амиров отац није 

дозвољавао да се у њиховој кући било ко лоше опходи према Хазарима, али то их није 

заштитило ни од уличних пролазника. Приповедач романа Ловац на змајеве већ на 

самом почетку говори о свом греху из детињства и потреби да се некако искупи. Он 

осећа грижу савести јер је једном приликом, током игре пуштања змајева, посматрао из 

прикрајка како Асеф, дечак из угледне Паштунске породице, силује Хасана. Амир је 

посматрајући немилу сцену размишљао да ли да помогне Хасану, и закључивши да је 

он само „обичан” Хазар и да није вредан жртве, одустао од тога и побегао. И наредних 

дана Амир је осећај гриже савести ублажавао понављајући себи да је Хасан само 

„обичан” Хазар (Hoseini, 2013, p. 78). Међутим, све му је бивало теже да гледа Хасана, 

те му је подметнуо своје играчке и оптужио га за крађу. Након тога су Хасан и његов 

отац Али напустили приповедачев дом. 

Баба, Амиров отац, иако веома поштен и уважен грађанин, није у таквом 

окружењу желео да призна Хасана за свог сина, већ га је држао близу себе тако што се 

договорио са Алијем да овај преузме улогу његовог оца. Баба је увек показивао своју 

љубав Хасану, чак је био много наклоњенији њему него признатом сину. Хасан је као 

дете показивао способност да једног дана буде члан друштва каквог једна 

патријархална средина очекује, док се то не би могло рећи за Амира. Хасан је храбар и 

одговоран, спреман да се жртвује за друге, а Амир је кукавица. Док се Хасан 

интересује за спорт, Амир проводи време читајући и маштајући о томе да постане 

писац, што је према патријархалном систему вредности, недостојно занимање за 

мушкарца. Зато у роману Баба често говори Амиру како треба да се угледа на Хасана. 

Баба је наклоњенији Хасану и због гриже савести коју је осећао јер га се одрекао. 

Желео је да се донекле искупи за свој грех бригом о Хасану, поготову зато што је овај 

Хазар, па је самим тим угрожен у средини у којој живи. Посебно је упечатљив део 

романа када је Баба Хасану за рођендан платио пластичну операцију усне како би мање 

личио на Хазара. Тиме је сматрао да му чини највећу услугу у животу, а заправо није 

ни помислио колико је такав поклон дечак болно поднео. Талибани су током своје 

владавине масакрирали Хазаре, о чему нас извештава и приповедач романа: “A few 

weeks later, the Taliban banned kite fighting. And two years later, in 1998, they massacred 

the Hazaras in Mazar-i-Sharif.” (Hoseini, 2013, p. 199) 
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Током тог периода убијен је и Хасан док је штитио Амиров дом у Кабулу од 

Талибана. Убијена је и његова жена, а Сохраб, његов син, је постао сироче.  

 

3. Вредност Новог света 

Од једанаесте до четрнаесте главе роман приказује живот избеглица из 

Авганистана у Сједињеним Америчким Државама. Већ прве две реченице једанаесте 

главе веома сажето говоре о очекивањима Авганистанаца и ономе шта их је заправо 

дочекало у новој средини: “Baba loved the idea of America. It was living in America that 

gave him an ulcer.” (Hoseini, 2013, p. 120) 

Авганистанци као имигранти у Сједињеним Америчким Државама су 

маргинализована група која наизглед има сва права као и остали грађани. Они су 

слободни, могу се образовати и могу учествовати у друштвеном животу. Међутим, 

њихов положај је по много чему сличан положају Хазара у Авганистану. Док су у 

Авганистану садашњи емигранти били богати и угледни људи, у Америци су 

принуђени да живе у малим становима, примају социјалну помоћ, хране се у народним 

кухињама, раде на пијаци или на бензинским пумпама (Hoseini, K, 2013, p. 120). Баба је 

радио на пумпи, а викендом су он и Амир сакупљали старе и бачене ствари и 

продавали их на пијаци. У Сједињеним Америчким Државама Амиров отац није добио 

ни здравствено осигурање које би покрило трошкове његовог лечења. Оно што 

избеглице у Сједињеним Америчким Државама чини маргинализованом групом 

сличном Хазарима у Авганистану је пре свега чињеница да су Авганистанце у 

Америци осуђивали због Талибана, њихових сународника, који су подржавали вође 

Ал-каиде након терористичких напада 11. септембра 2001. на Пентагон и Светски 

трговински центар у Њујорку. Љиљана Смајловић, новинарка НИН-а, само два дана 

након терористичких напада пише о томе како су у становници Сједињених 

Америчких Држава доживели терористичке нападе:  

 
„Бин Ладен као да је у бој против Американаца послао и стилске фигуре. Не само што у овом 

часу имају пред собом непријатеља без лица и без државе, већ је и држава у којој се Бин Ладен 

крије по себи нека врста ироничног коментара... Американци су индиректно створили 

талибански режим, као што су својевремено створили и Бин Ладена као борца против 

совјетске инвазије на Авганистан и као што су својевремено помагали Садама Хусеина када 

им је требао савезник против иранског режима. Просечан Американац о томе нити много зна, 

нити је пре 11. септембра много марио.” (Смајловић, 2001, стр. 14) 
 

Такође, она говори и о последицама терористичког напада које би могли да 

сносе сви грађани арапског порекла у Сједињеним Америчким Државама: 

 
„У Милвокију се чују захтеви – не од власти, него међу грађанима – да се отворе логори за 

интернирање грађана арапског порекла. Град је у уторак увече отказао арапско-амерички 

фестивал који је био заказан за наступајући викенд. Свет је после 11. септембра посто опасније 

место.” (Смајловић, 2001, стр. 15)  

 

Хенри Кисинџер запажа да је велика историјска иронија то што је Краљевина 

Саудијска Арабија и даље остала један од најзначајнијих савезника западних 

демократија, премда је то земља чија се унутрашња пракса готово потпуно разликује 

од њихове (Kisindžer, 2015, стр. 110). Зато се не може рећи да су Американци 

оптуживали баш све грађане арапско-америчког порекла. Дакле, фронт на коме ће 

Сједињене Америчке Државе бранити своју државну безбедност неће бити богата 
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земља, већ оне сиромашне, са далеко мањим политичким утицајем. А познато је да је 

управо Саудијска Арабија, заједно са Сједињеним Америчким Државама, финансирала 

Талибане у Авганистану како би се изборили са комунистичким режимом и да је вођа 

антисовјетског џихада у Авганистану био Осама бин Ладен – један од синова владајуће 

породице из Саудијске Арабије (Kisindžer, 2015, стр. 113).  

После 11. септембра, Американци више немају нимало поверења у 

Авганистанце. То ће поготову погодити уважене и поносите Авганистанце као што је 

Амиров отац. Неповерење и непоштовање грађана из његовог окружења учиниће да се 

и његово здравствено стање нагло погорша. Халед Хосеини поменуће терористички 

напад у само једној реченици: „One Tuesday morning last September, the Twin Towers 

came crumbling down and, overnight, the world changed.” (Hoseini, K, 2013, p. 333). 

Међутим, последице овог терористичког напада на живот Авганистанца у Сједињним 

Америчким Државама осећају се у свакој реченици оних поглавља романа који говоре 

о Амировом животу у новој средини. 

Тежак положај Авганистанаца у Америци одразиће се и на породичне односе 

између Амира и његовог оца. Већ смо напоменули да је у Авганистану Амир стално 

имао осећај да га се отац се стиди јер је кукавица и зато што жели да се бави 

књижевношћу. Амирова феминизирана природа која је била тако очигледна сваком 

Авганистанцу, у Сједињеним Америчким Државама не само да није била 

проблематична, већ је била општеприхваћена појава до те мере да се Амир у новој 

средини и не сматра феминизираним. Баби се, током живота у Авганистану, очигледно 

много више допадао по свом карактеру и својој нарави Хасан, иако је Хазар и слуга. 

Због тога је Амир био јако љубоморан на свог полубрата. Амир на следећи начин 

објашњава зашто се тек у Сједињеним Америчким Државама толико зближио с оцем: 

 
“Amir, the socially legitimate half, the half that represented the riches he had inherited and the sin-

with-impunity privileges that came with them. Maybe that was why Baba and I had been on such 

better terms in the U.S., I wondered. Selling junk for petty cash, our menial jobs, our grimy 

apartment--the American version of a hut; maybe in America, when Baba looked at me, he saw a 

little bit of Hassan.”  (Hoseini, 2013, p. 278) 

 

Приповедач експлицитно прави паралелу између положаја Хасана у 

Авганистану и себе у Сједињеним Америчким Државама. Баба као отац из 

патријархалне средине осећа обавезу да буде заштитник своје породице. Уз то се мора 

напоменути да је Баба веома поносит и храбар човак, који је стекао велику репутацију 

код својих сународника. Он је желео да помогне свом непризнатом сину Хасану јер је 

био свестан његове угрожености у Авганистану. За Амира је, пре но што су 

емигрирали, знао да ће наследити породично богатство, да ће бити школован човек и 

да ће бити прихваћен од стране друштва. Међутим, у Сједињеним Америчким 

Државама Амир није имао такав просперитет. Халед Хосеини у наведеном цитату 

прави паралелу између две маргинализоване групе – Хазара у Авганистану и 

Авганистанаца у Сједињеним Америчким Државама. Гледајући Амира, Баба је видео у 

њему Хасана, односно увидео је да статус Паштуна у Америци подсећа на онај Хазара 

у Авганистану. 

Самом Амиру живот у Сједињеним Америчким Државама се више допао него 

његовим сународницима. Прво, могао је, како сам каже, да заборави на своју прошлост 

и на свој грех, јер за прошлост овде нико није марио (Hoseini, 2013, p. 130). Друго, 

оженио се сам одабравши своју супругу, кћерку авганистанског генерала. Већ смо 

рекли да његова феминизираност, по авганистанским патријархалним стандардима, у 
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Сједињеним Америчким Државама није долазила до изражаја као негативна појава. 

Четврто и најважније, он се школовао у Америци, те је одлучио да на колеџу студира 

енглески језик и креативно писање (Hoseini, 2013, p. 128). Као студента енглеског 

језика окружење га је боље прихватило него друге Авганистанце. Љиљана Смајловић у 

свом чланку о последицама терористичког напада на Сједињене Америчке Државе 

каже: 

 
„Оно што, међутим, мора да брине и оне који су у рату против тероризма спремни да стану 

раме уз раме са Америком, јесте то што, дан после масакра у Њујорку, водећи лист на свету 

„Њујорк тајмс” обавештава у редакцијском коментару своје читаоце да је „тешко савладати 

несклоност западној цивилизацији и културним вредностима, које потхрањују тероризам”. 

Порука тог уводника у неку руку гласи да је посреди рат између америчких вредности, западне 

културе и  цивилизације, против „њихових” вредности и фанатизма. То се може превести и као 

рат цивилизације против варварства.” (Смајловић, 2001, стр. 14)  

 

Амир прихвата вредности Западне културе, понаша се и живи у складу са тим 

вредностима, што му олакшава интегрисање у нову средину. По Хенрију Кисинџеру 

америчка политика је уверена да су њена домаћа начела очигледно универзална и да 

њихова примена мора у свако доба бити поздрављена. Такође, прави изазов америчког 

ангажовања у свету се изражава као пројекат ширења вредности
4
 за које се верује да 

сви народи желе да копирају (Kisindžer, 2015, стр. 181). Амир је због свог школовања у 

Сједињеним Америчким Државама стекао културни капитал
5
 који му је неопходан да 

би у Новом свету био прихваћен и успешан.  

 

4. Усвајање Центра 

Алан Синфилд сматра да је задатак културног материјалисте да проучава 

интенције аутора, које не морају бити нужно мудре и добре (Lešić, 2003, стр. 221). Тако 

су Шекспир и популарна култура моћни медији кроз које извесни начини размишљања 

о свету могу бити промовисани, а други ометени (Lešić, 2003, стр. 231). Интенције 

аутора романа Ловац на змајеве недвосмислено промовишу идеју Западне културе као 

прогресивне. Ако се приповедач романа узме као синегдоха свих Авганистанаца, јасно 

је да ауторов став сугерише прихватање Западних вредности као решење за незавидан 

положај избеглице из Авганистана. Дакле, аутор промовише империјалну идеју 

Западне супериорности као начин да се промени мишљење Американаца о 

Авганистанцима. Амир је, за разлику од својих сународника-избеглица који нису 

прихватили вредности Западне културе, у новој средини успешан и остварен 

појединац. Он ће се због свог греха из прошлости, који је починио прихватањем Хазара 

као маргинализоване групе, искупити усвајањем Хасана, Хазара. Искупљење је могуће 

кроз прихватање и усвајање онога што је било одбачено и оспоравано. Као што је он 

као Паштун усвојио Хазара, тако и Сједињене Америчке Државе могу усвојити њега 

као Американца арапског порекла. Односно, решење проблема маргинализованих 

група је да се оне модификују и постану Центар. Можемо закључити да 

маргинализоване групе које су представљене у роману више одговарају појму отуђене 

                                                           
4
 Један од највећих представника културног материјализма, Алан Синфилд, у раду Културна баштина и 

тржиште, регулација и десублимација из 1994, говори о томе како је Шекспир у Сједињеним 

Америчким Државама одавно схваћен као средство осигуравања културних привилегија јер је 

светилиште вредносног система Западне културе (Lešić, 2003, стр. 218). 
5
 Културни капитал је термин који је увео Пјер Бурдије за означавање степена поседованог знања и 

квалификација неопходних појединцу да би ушао у круг жељених институција културе (Burzinska i 

Markovski, 2009, стр. 576). 
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другости, него појму разлика јер се промовише хијерархија по којој се предност даје 

Западној култури. Роман Халеда Хосеинија сугерише да се отуђене другости морају 

„поправити” на тај начин што ће тежити да постану центар.  
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MARGINAL GROUPS IN THE NOVEL THE KITE RUNNER BY KHALED HOSSEINI  

 

Summary 

In the novel The Kite Runner two marginal groups are thematised: Hazaras in Afghanistan and 

Afghans as immigrants in the United States. More space in the novel is devoted to the Hazaras as a 

marginalized group. Hazaras are Shiites and the majority population in Afghanistan consists of 

Pashtuns, who are Sunnis. Hazaras in Afghanistan do not have the right to liberty, they can not be 

educated and they are faced with many injustices that Pashtuns impose on them. Afghans as 

immigrants in the United States are marginalized group that apparently have the same rights as other 

citizens, but their situation in many ways resembles the position of Hazaras in Afghanistan. While in 

Afghanistan, the refugees were rich, in the United States they are forced to live in small apartments, 

to receive social assistance, to eat food in the soup kitchen and to work at the market. The refugees in 

America are marginal group similar to Hazars in Afghanistan primarily because the fact that the 

Afghans in America are being condemned because Talibanas are carrying out ethnic cleansing in 

Afghanistan and they are helping terrorist organisation Al-Kaida.  

 

Keywords: marginal groups, Hazare, Afghanistan, refugees, religious intolerance.
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ИСТОРИОГРАФСКА МЕТАФИКЦИЈА У РОМАНУ БЕЛИ ХОТЕЛ ДОНАЛДА 

МАЈКЛА ТОМАСА 

 

Однос постмодернистичких писаца према историји, језику и реалности, именован синтагмом 

,,историографска метафикција” почива на претпоставци да се историји може приступити као 

тексту и да је свака реконструкција догађаја из прошлости увек нова конструкција. У раду 

ћемо своју пажњу усмерити ка различитим манифестацијама историографске метафикције у 

роману Бели хотел Доналда Мајкла Томаса. За анализу романа користили смо метод 

постструктуралистичке критике, нарочито новог историзма, као и наратолошки метод. 

Смисаоне импликације историографске метафикције истраживали смо преко ауторове 

интерпретације Фројдове психоанализе и Холокауста. Пажњу нарочито усмеравамо на 

саморефлексивност текста који тумачимо, као и на употребу личности и текстова који 

припадају историјској реалности. При том разматрамо идеолошке импликације наратива 

историографске метафикције, затим њену улогу у креирању света приче и указујемо на 

проблем фикционализације историје и историзовања фикције. 

 

Кључне речи: историографска метафикција, историја, Холокауст, Фројд, јеврејство. 

 

 

Постмодернистичко испитивање односа историје, језика и реалности полази од 

концепције света као текста и текста као света. Пародијска саморефлексивност 

посмодернистичких текстова испитује природу, могућности, моћ и границе дискурса 

уметности и историографије. Наизглед противречан и парадоксалан назив појма 

,,историографска метафикција” упућује на веровање у фикцијску природу тумачења 

стварности. У историографској метафикцији наративност је виђена као основна и 

заједничка особина историографије, књижевности, књижевне теорије и историје. 

Удвајањем и уметањем историографских текстова она иронизује границе између 

књижевности, историографије, реалности и фикције. Инкорпорирањем прошлости 

историографска метафикција наглашава утицај оних историјских, друштвених и 

идеолошких контекста у којима је постојала, као и оних у којима наставља да постоји.  

 

  

                                                           

 jelenamilic018@gmail.com 
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Истина као конструкција: психоаналитички мит 
 

Душа човека је далека земља којој се не 

 можемо приближити нити је испитати. 

 

Роман Бели хотел (The white hotel) пружа увид у ланац фикција, међу којима су 

најдоминантније: Томасова, Фројдова, нацистичка, Кузњецовљева, Динина, Лизина и 

историографска. Проблем фантазије и фикције Томас уводи већ на почетку романа, у 

мотоу преузетом из Јејтсове песме Медитације у време грађанског рата, дајући својим 

романом сложену уметничку фикцију као одговор нацистичкој фантазији савршеног 

друштва. У следећем сегменту романа, у ,,Ауторовој напомени”, аутор указује на 

сложен однос литерарних и нелитерарних садржаја, тврдећи да су Фројдове 

оригиналне историје случајева, поред осталог, и врхунска књижевна дела
1
. На истом 

месту указује и на фикционалност Фројдовог лика у роману, али уз напомену да је 

његов лик из света приче делимично базиран на чињеницама из живота и рада 

историјског Фројда. 

Однос поглавља романа одликује стилска диференцираност и поступак 

приповедачке децентрализације. Сложену форму романа чини: ауторска напомена у 

првом лицу, пет писама, еротска, надреалистичка фантазија у стиху (дата у првом 

лицу) и прози (дата у форми дневника са нарацијом у трећем лицу), псеудонаучни 

дискурс имитације Фројдових студија у првом лицу, и извештајни, документарни 

манир спојен са миметичко-реалистичком нарацијом. Сви наведени слојеви прожети су 

пародично-ироничном интонацијом. Форму романа одликује присуство фингираних 

докумената, затим стварних, прикривених и подметнутих цитата преузетих из 

конкретних дела. Бројне фусноте у роману делимично упућују на реалне ситуације из 

Фројдовог живота и научног рада, али је чешћи случај да се у њима наводе 

квазипостојеће референце. 

Пролог из пет писама наговештава тематско-мотивски склоп романа којим се 

проблематизује један начин мишљења својствен Фројду. Поступком 

самокарактеризације, у Фројдовом писму упућеном Ференцију, Томас ће наговестити 

основне недостатке његових психоаналитичких поставки: ,,Moguće je da smo proučavali 

seksualne instikte suviše izdvojeno i da se nalazimo u poziciji  mornara čiji je pogled 

tako usredsređen na svetionik da se u sveobuhvatnoj tami nasuče na stene.” [н.п.] 

(Tomas,1984, стр. 37) Догађај из Ференцијевог писма, који описује сукоб између Фројда 

и Јунга изазван Јунговим интересовањем за мумифициране лешеве пронађене у 

мочварама северне Немачке, упућује на другу врсту лешева из мочвара Бабјег Јара, 

које су након завршетка рата Немци ископавали покушавајући да отклоне трагове своје 

тираније. Чин онесвешћивања, као Фројдова реакција на Јунгову причу о лешевима из 

мочваре јесте ,,симптоматичан и симболичан за затвореност и индивидуалистички 

егоцентризам његових теорија...” (Вучковић, 2014, стр. 574). Поред тога што 

антиципира догађаје описане у поглављу ,,Кола за спавање”, описани догађај показује 

ауторову посебну заинтересованост за разилажење двојице психоаналитичара. Основне 

узроке прекида њиховог односа Томас ће употребити да доведе у питање Фројдове 

преамбициозне ставове.  

                                                           
1
 У разговору са Кевином Куријером (Kevin Courrier), на питање како се његово разумевање Фројда може 

додати разумевању људске историје, Томас одговара: ,,Фројд је видео у нашим умовима велико бојно 

поље између моћних сила. Едипов сукоб је сам по себи епска борба детета против оца. Није битно да ли 

је то истина... Али то је поетска драма која се у човеку одвија. И, у основи, оно што ми се свиђа код 

Фројда је то што је био песник више него што је био научник.” [н.п.] (Courrier, 2010) 
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Поема ,,Дон Ђовани” и ,,Гаштајнски дневник” садрже слике еротских фантазија 

у којима се Ерос и Тантос фантазмогорично преплићу. Аутор успоставиља 

метафоричну везу између наведених поглавља, Фројдових и Јунгових студија и 

стравичног страдања Јевреја описаног у Кузњецовљевом роману Бабји Јар. Лизина 

поема ,,Дон Ђовани” је писана између нотних линија Моцартове истоимене опере у 

којој су спојени и реинтерпретирани постојећи митови о Дон Жуану, и представља 

женски одговор на њену мушку верзију. У свим верзијама мита о Дон Жуану он је 

представљен као тип заводника који смишљено успоставља моћ над женским 

фигурама. У чланку Два принципа психичког функционисања, Фројд каже да уметнику 

његов дар омогућава да неурозу изазвану потискивањем нагонских захтева задовољава 

њиховом манифестацијом у делу које ствара. Тако је, у контексту наведеног тумачења, 

Лиза творац фикционалног света у коме се испољавају одрицања која реалност захтева. 

Поглавље ,,Фрау Ана Г.” је осмишљено као Томасова имитација Фројдове 

историје случаја
2
. Као и код историјског Фројда, први део студије случаја чине основне 

информације о пацијенткињи, а затим се, наизглед хладним и уздржаним тоном, 

приступа веома шокантним еротским догађајима. (Уп: Brojer, 2004, стр. 41‒67) 

Фројдова пацијенткиња Елизабета Ердман јесте двадесетдеветогодишња, разведена 

оперска певачица која пати од тешке неурозе. Њена хистерија се манифестује 

отежаним дисањем, анорексијом, мистериозним боловима у левој дојци и стомаку, 

страхом да не буде жива затрпана у земљу, као и халуцинацијама пожара, потопа и 

пада са велике висине. Наведене фрустрације најчешће се испољавају у току 

сексуалног односа. Рационални Фројд верује да реконструкцијом прошлости своје 

пацијенткиње може доћи до догађаја који је иницијатор трауме. Ипак, својим 

експериментом успева да покаже једино да је резултат сваког покушаја реконструкције 

заправо нова конструкција. 

Фројд је мишљења да су иницијатори Лизине трауме: откривање инцестуозне 

везе између Лизине мајке и тече, њихова смрт у хотелском пожару и недостатак очеве 

пажње након тога. Неурозу пацијенткиње је, сматра Фројд, пре свега изазвало 

потискивање сећања на мајчин грех, због чега бели хотел тумачи као метафору 

мајчиног тела. Чежња за некадашњом мајчином пажњом за Фројда је уско повезана са 

тежњом да се жена матерински стара о детету. Наведен став, присутан у Фројдовом 

чланку Женскост, Томас ће често користити у роману када описује Лизино 

прожимање материнске са осталим типовима љубави, а најчешће са осећањем љубави 

према мушкарцу. Лизине присне односе са женама Фројд тумачи као испољавање 

хомосексуалности настале због идентификације са мајком, и то као резултат деловања 

кастрационог комплекса мушкости. Такође, он сматра су хомосексуалност и потиснути 

сукоби са мајком узроковали побачај и сузбијање снажног материнског инстикта. Под 

                                                           
2
 Наведено полавље романа настало је по угледу на Фројдову студију Ема и студију Јозефа Бројера која 

носи назив Ана О. Бројерово лечење Ане О., одвијало се између 1890. и 1892. године. Лечење је 

завршено у јуну 1892., а у новембру исте године Бројер је испричао Фројду историју случаја своје 

пацијенткиње. Скица студије о случају Ане О. започета је након завршетка терапије, а недовршена 

студија је први пут објављена у јануару 1893. године, након упорног Фројдовог убеђивања. Ток припреме 

за објављивање случаја може се пратити кроз Фројдову преписку са његовим учеником Флисом. Детаљна 

анализа хистерије је објављена 1895. у заједничкој Фројдовој и Бројеровој књизи Студије хистерије. 

Право име Бројерове пацијенткиње је Берта Пепенхајм (Bertha Pappenheim). Иницијали Бертиног имена 

у објављеној студији добијени су пребацивањем почетних иницијала њеног имена за једно слово уназад 

(Б. П. → А. О.). Након неуспешне терапије, Берта је наставила да делује као активисткиња Удружења 

јеврејских жена, чији је оснивач била. Институција је спаљена од стране нациста 1936. године, а одрасли 

и деца који су били збринути у њој, премештени су у концетрационе логоре. Берта Пепенхајм је умрла од 

карцинома исте године, након дугогодишњег боловања. 
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утицајем сопственог материнства, сматра он, може се оживети сопствена 

идентификација са мајком, којој се пацијенткиња упорно опире. Анорексију и болове у 

левој дојци и стомаку, сматра Фројд, изазива доминација нагона смрти и, са њим 

повезано, осећање кривице због свести о изопаченој женствености. Зато своју 

пацијенткињу посматра као некога код кога је ,,histerija preuveličala i istakla univerzalnu 

borbu između instikta života i instikta smrti” [н.п.] (Tomas, 1984, стр. 144). Лизин отпор 

оздрављењу, у Фројдовом тумачењу, јесте један облик испољавања мазохизма
3
. 

Морална страна неурозе манифестује се кроз строгост нормалне свести и несвесно 

осећање кривице које узрокује задовољење у болести и потребу за самокажњавањем. 

Фројд успоставља везу између откривене грешке и деловања нагона смрти на 

плану индивидуално несвесног, и исправно закључује да је подсвест његове 

пацијенткиње прецизан и педантан симболист. Међутим, Фројдова тежња ка научности 

свела је реалност на утврдиву чињеницу и тиме онемогућила разумевање њених других 

димензија. Он остаје слеп за онај сегмент индивидуално несвесног повезан са Лизиним 

негативним осећањем јеврејства који узрокује спутавање реализације јаког 

материнског инстикта, а чији је узрок колективно насиље одобрено циљем који почива 

на разуму. Фројдов научни рационализам занемарио је, такође, и моћ ирационалних 

енергија. Томас је у роману подвргао сумњи његове ставове о религији
4
 који су, за 

разлику од Јунгових, ослобођени мистицизма и трансцедентног. Пророчки дар Лизи 

омогућава да кроз бол осети необичне подударности између садашњости и будућности, 

и да открије скривена значења која нису заснована на разуму, већ на вишем ступњу 

разумевања стварности. Како исправно закључује Лена Петровић: ,,Njena sposobnost da 

predvidi Babji Jar simbolično ukazuje da je njena ‘histerija’ više u skladu sa istorijskom 

stvarnošću nego što je to Frojdova teorija.” (Petrović, 1997, стр. 120) У том погледу, роман 

Бели хотел одише присуством Јунгове теорије синхроницитета и његових научних 

поставки. Борба између Ероса и Тантоса, проширена на поље колективног, тако постаје 

вечита борба нагона живота и нагона смрти која се одиграва међу људима.  

У студији Ана О., која је Томасу послужила као прототекст за поглавље ,,Фрау 

Ана Г.”, након постављања дијагнозе хистерије код своје пацијенткиње, Бројер 

закључује да је њена болест резултат фрустрације и осећаја кривице због очеве 

физичке болести и смрти. (Уп: Brojer, 2004, стр. 41‒67) Као и Бројер у случају Ане О., 

Томасов Фројд најпре уочава амнезију карактеристичну за хистеричног пацијента, 

након чега следи терапија позната као ,,лечење разговором” чији је циљ навођење 

                                                           
3
 Фројд мазохизам сматра превасходно женском цртом: ,,Suzbijanje agresije koje je ženi određeno 

konstitucijom i nametnuto društvom, olakšava razvijanje snažnih mazohističkih težnji koje uspevaju da erotski 

vezuju destruktivne tendencije upravljene na sebe. Mazohizam je, dakle, kako se to kaže, prava ženska crta.” 

[н.п.] (Frojd, 1969, стр. 213) 
4
 Први и други период Фројдовог дефинисања односа између људског живота и религије, представљају 

студије Тотем и табу и Будућност једне илузије. Иако свестан недостатака науке, Фројд у овим 

периодима научни рад сматра јединим исправним путем човековог сазнавања. Међутим, у последњем 

периоду свог стваралаштва (од 1931. до смрти, 1939. године) који је обежила студија Нелагодност у 

култури, Фројд ће извршити корекцију ранијих преамбициозних ставова, имајући у виду недовољну 

убедљивост доказа којима је их је поткрепљивао. Након што је постао сведок масовном уништавању 

културе у коју је веровао, у његовим радовима се уочава одбојност према свим облицима тираније. 

Последња Фројдова реч у чланку Нелагодност у култури гласи: ,,Čini mi se da je pitanje sudbine ljudskog 

roda da li će i u kolikoj meri kulturnom razvoju poći za rukom da savlada prepreku životu u zajednici koja je 

nastala zbog ljudskog nagona agresije i samouništenja. (...) Nadajmo se da će onaj drugi iz para nebeskih ‘sila’ 

večni Eros, učiniti sve da izađe kao pobednik iz borbe sa svojim takođe besmrtnim protivnikom.” Да би, у 

другом издању књиге из 1931. године, када је постао свестан претње нацизма, додао: ,,Ali ko može 

predvideti uspeh i ishod?” [н.п.] (Frojd, 1988, стр. 77) 
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пацијента да продукује потиснуте садржаје психе. Фројд стиче утисак да Лиза сарађује 

и наизглед, долази до жељених информација без посебног напора. Попут Бројерове 

пацијенткиње Ане О., Лиза је упадљиво интелигентна и зачуђујуће оштроумна, те обе 

монотон живот улепшавају редовним сањарењима. Красе их продорна интуиција, 

богата поетска надареност, духовна снага, маштовитост и милосрђе. Заједничке су им и 

халуцинације са мотивима смрти. Међутим, мотив подељене личности у Томасовом 

роману срећемо са нешто другачијим смисаоним импликацијама. Наиме, у Бројеровој 

студији, подељеност Анине личности огледа се у постојању два стања свести: осећај 

везан за догађај из прошлости који се одиграо истог датума претходне године, понавља 

се у садашњости пацијенткиње. Нормалном стању Анине свести непознато је да се 

такав догађај икада одиграо, али осећај понављања коме се не зна узрок у њој изазива 

хистерично понашање. Како Бројер наводи, хистерична реакција би ишчезавала када 

би се у току терапије хипнозом репродуковао догађај из прошлости који је довео до 

симптома (уп. Brojer, 2004, стр. 41‒67). Томасова јунакиња ће се наћи у сличном 

стању, али ће оно прожимати догађаје из индивидуалне и колективне прошлости, 

садашњости и будућности. Лизина хистерија манифестоваће се боловима на левој 

страни тела тј. на оним његовим деловима чије тегобе Бројер у својој студији случаја 

занемарује јер не може да открије њихове узроке. И Томасов Фројд, попут удружених 

психоаналитичара Бројера и Фројда, по престанку хистеричних симптома код своје 

пацијенткиње уочава порицање оболелости и тежњу да своје претходно стање објасни 

као осмишљено симулирање
5
. 

За Фројда медуза симболизује инстикт смрти који је окаменио Лизу због 

немирења са мајчиним грехом. Лиза, међутим, у њима види звезде падалице и морске 

медузе које изгледају као звезде испод воде. Уколико овај мотив повежемо са звездом 

као симболом јеврејства, и звездом падалицом као предсказањем апокалипсе у 

библијској визији краја света, јасно је да се мотив звезде односи на предосећање 

Холокауста. Међутим, њиме је исказано и мистично предосећање оздрављења кроз 

прилагање жртве љубави јер, како јунакиња каже, ,,čovek ne može da gleda takve zvezde, 

a da ne veruje da postoji nešto” [н.п.] (Тomas, 1984, стр. 183). Историографска 

метафикција у Белом хотелу расветљава илузивност Фројдове истине, вешто се 

подсмевајући убеђености да се људска душа може до краја истражити. Фројд 

креативно осмишљава скривену прошлост своје пацијенткиње, не слутећи да своју 

визију истине гради на виртуелном тлу. Док Лиза вешто манипулише његовом 

слабошћу да у њој види једино оно што ће потврдити његову доктрину, он бива 

двоструко обманут: од стране сопствене идеологије и од стране оног ког наводно лечи. 

У поглављу које носи назив ,,Климатско одмаралиште”, свезнајући приповедач 

у новом маниру преноси причу из Аниног дневника. У интимном одговору Фројду, 

јунакиња ће се наћи у улози тумача текстова које је написала. Оба лика ће се наћи у 

улогама аналитичара и анализираног, али ће њихова узајамна тумачења себе и других 

бити увек бити идеолошки условљена. У процесу рецепције читалац се константно 

суочава са осујећивањем његове потраге за јединством у роману. Лик главне јунакиње 

је изграђен поступно, кроз вишеструку фокализацију, и то посредством њених и туђих 

дискурса. Читалац је најпре упознаје кроз историју Фројдовог случаја, затим у песми 

писаној у првом лицу и прозном облику песме у трећем лицу, те кроз нарацију у 

трећем лицу и епистоларну форму у првом лицу. Из поглавља у поглавље, у роману се 

                                                           
5
 Поводом навике порицања Фројд закључује: ,,Poricanje je način da se stekne svest o potisnutom; ono je čak 

način da se ukine potiskivanje, a da se, ipak, ne primi potisnuto.” [н.п.] (Frojd, 1990, стр, 110) 
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исти догађаји и мотиви подвргавају новим интерпретацијама. Честа промена модуса 

казивања и фокализације показују како се у зависности од перспективе, мења и 

значење истине. Разбијање мишљења о постојању кохерентног субјекта у роману је 

спроведено Лизиним егзистирањем кроз неколико идентитета: кроз идентитет 

Фројдове пацијенткиње Ане Г. (чија је хистерија последица трауме из прошлости); 

кроз идентитет самоуписаног лика у ,,Дон Ђованију” и ,,Гаштајнском дневнику”; кроз 

идентитете Лизе у исповедном писму Фројду, Јеврејке Беренштајн и Немкиње Ердман, 

као и кроз идентитете Лизиног девојачког презимена Морзова и девојачког презимена 

њене мајке Конопницка.  

У Фројдовој психоаналитичкој терминологији, нарцизам је један од кључних 

термина.  Ово стање људске психе налази се у уској вези са принципом реалности јер 

претерана брижност за себе узрокује необазирање на друге. У Томасовом роману 

нарцизам је приписан свакој преамбициозној идеолошкој перспективи која због 

претераног обожавања својих поставки, остаје глува за њихове недостатке. Као 

представници нарцизма најпре се јављају Фројд и црквена догма, да би у поглављу 

,,Кола за спавање” он попримио лик фашизма. Стезник, као један од лајтмотива у 

роману, за Фројда је хипокризија Лизине мајке, за свештеника он симболизује црквено 

дејство на људе, док за Лизу има сасвим другачије значење: ,,Steznik kao hipokrizija – 

slažem se! Ali on takođe znači i uzdržljivost u ponašanju, običajima, moralnosti i umetnosti.” 

[н.п.] (Тomas, 1984, стр. 194). У последњем поглављу Лиза схвата да је стари 

свештеник из њеног дневника, кога је назвала мушким произвођачем стезника, био 

заправо Фројд: 

 

,,Tako ovaj ženski deo odeće povezuje, mada vrlo posredno, crkvenu dogmu, Frojdovu psihoanalizu i 

fašizam. Jer ono što je zajedničko ovim ideologijama, uprkos njihovim međusobnim velikim 

razlikama, jesta negativan stav – represija, nepoverenje ili nasilje – nad onim što se u okviru njihovih 

pretpostavki definiše kao Drugo, bilo da se radi o ženi, podsvesti ili inferiornoj’ rasi.” (Petrović, 

1997, стр. 137) 

 

У више од половине романа приказана је Лизина унутрашња борба и Фројдов 

покушај да психоаналитичком методом открије трауме које ту борбу узрокују. Све до 

епизоде о Лизином злостављању од стране морнара, њена личност делује нетакнута од 

стране историје. Злостављање на броду ће изазвати потребу за скривањем јеврејског 

идентитета и нетрпељивост према оцу и првом супругу
6
. Тек након Лизиног искреног 

признања читалац постаје сигуран у то да је фаталан сусрет са историјом одредио њену 

психичку и физичку патњу учинивши је фрустрираном, као и да је поема у којој је 

Фројд тражио узроке трауме, драматична експресија њене будуће, прошле и садашње 

истине.  

 

 

Бабји Јар    
Себичност није била у духу белог хотела. 

 

У постмодернистичком дискурсу, феномен интертекстуалности је присутан кроз 

мисао о неизбежном упућивању на друге нарације. Наративне стратегије употребљене 

                                                           
6
 Тумачећи Фројдове поставке о деловању опсесивне неурозе на људску психу, Пол Рикер исправно 

закључује: ,,U opsesivnoj neurozi se Ja čuva da ne usmrti samo sebe tako što svoje objekte ljubavi preobražava 

u objekte mržnje; protiv mržnje okrenute prema spoljašnjosti, koju nije posvojilo, Ja se bori, trpeći, pri tom, 

napade nad-ja, koje ga smatra odgovornim; odatle beskrajna mučenja Ja koje se bori na dva fronta.” [н.п.] 

(Riker, 2010, стр. 290) 
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у Белом хотелу, указују на нужну употребу наративних конвенција фикције, како у 

документарној прози, тако и у историографији. На почетку романа Томас признаје да је 

у петом поглављу употребио седмо поглавље Кузњецовљевог романа Бабји Јар, али у 

истом поглављу он не маркира дословно преузете пасусе као цитате. Укључивањем 

наведеног романа у садржај фикције, аутор је проблематизово појам плагијата, 

оригиналности и чињенице. Историографска метафикција Томасовог романа подвлачи 

Кузњецовљев утицај на установљавање историјских истина посредством 

историографских докумената, архивских доказа и сведочанстава сведока. 

Наглашавајући документарност и историјску фактуалност свог романа, Кузњецов не 

узима у обзир што у свом роману користи свезнајућег приповедача и тачку гледишта 

жене чије се сведочење (изворно дато у првом лицу) ослања на сећање које је 

дистанцирано од конкретног догађаја. За разлику од Куцњецовљевог романа, 

инкорпорирано сведочење Дине Проничеве у Томасовој фикцији превазилази 

фактуалну вредност и документарни интерес.  
 

,,Dina je preživela kako bi postala jedini svedok, jedini očevidac onoga što je Liza videla i proživela. 

Međutim, to se dogodilo trideset hiljada puta – uvek na isti način, a ipak uvek drugačije. Živi zaista 

nikada ne mogu da govore u ime mrtvih... Trideset hiljada je postalo četvrt miliona. Četvrt miliona 

belih hotela u Babjem Jaru... Slojevi na dnu postali su zbijena masa.” [н.п.] (Тomas, 1984, стр. 253) 

 

Тумачећи Лизин сан и њене еротске фантазије, Фројд визије путовања возом 

објашњава као деловање нагона смрти који тежи повратку у неорганско стање. Воз ће 

заиста одвести у смрт становнике кијевског гета, само што ће се у улози слуге Тантосу 

овога пута наћи људски интелект. Затворска болница у Емаусу јесте Томасова алузија 

на новозаветни Емаус у коме је Христ двојицу неповерљивих ученика уверио у 

могућност васкрсења. У Томасовом роману боравак у овој болници треба да омогући 

духовни опоравак убици Куртену и револуционару Алексеју. Међутим, када до 

опоравка не дође, злогласном убици и некрофилу Куртену изриче се смртна казна. На 

другој страни, у тренутку доминације нацизма, моћ њихових присталица дозвољава да 

насиље које спроводе не подлеже сличним забранама, при чему оправдање за свој 

терор налазе у разумском успостављању новог светског поретка који почива на реду, 

чистоћи и хармонији. Догађаји који следе показаће да неурозу Фројдове пацијенткиње 

не изазива спутани ерос нити траума из детињства, већ несвесно предосећање 

стравичне смрти. Трагична судбина главне јунакиње показује да разлози њеног бола не 

леже у индивидуалној прошлости, већ у колективној и индивидуално претрпљеној 

будућности као Јеврејке у одређеном историјском тренутку
7
. Контекстуални услови 

једног времена учиниће од њеног јеврејског идентитета довољан услов за стравично 

страдање описано у поглављу о Бабјем Јару. Претпоследње поглавље романа Бели 

хотел садржи снажну свест о томе да ,,vrednosti naše hrišćansko-naučne tradicije ne samo 

da nisu izdržale probu stvarnosti, već su se pretvorile u svoju suprotnost, da su umesto do 

obećanog raja dovele do egzistencijalnog pakla...” (Petrović, 1997, стр. 55). 

Феномен људске деструктивности, уско повезан са Фројдовим текстом С оне 

стране принципа задовољства, у роману Бели хотел се појављује као колективна и 

индивидуална деструктивност. Колективна деструктивност, усмерена према другом, 

                                                           
7
 Усвајајући догађаје описане у последњим поглављима романа, читалац примећује како глорификовани 

људски интелект, тежећи да прошири дејство свог идеолошког деловања, изневерава све захтеве 

Фројдовог принципа реалности који треба да сузбија човекову нагонску сколоност ка агресији и 

онемогући му да је испољи на другом човеку. Превага интелекта је занемарила и Фројдов став о 

културној функцији осећања кривице коју сматра основним средством сузбијања људске агресивности 

испољене на другом.  
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оличена је у патријархалном моделу културе и нацистичкој концепцији идеалне 

државе. Индивидуална деструктивност најпре се огледа у Лизиним самозабранама које 

узрокује наметнут осећај кривице. Са друге стране, главна јунакиња свесно одлази у 

смрт, иако постоји могућност избављења јер није Јеврејка по мајци, али је мајчинска 

љубав као разлог њеног чина, бацила сенку на његову самодеструкивну природу
8
. 

Последње поглавље романа се завршава ироничним приповедачевим 

коментаром који, са темпоралне дистанце, тумачи каснија збивања у Бабјем Јару. 

Након завршетка рата, рад нациста на уништавању мртвих се наставио тако што је 

преко лешева направљено језеро, да би након његовог изливања лешеви поново били 

прекривени, али овог пута бетоном и челиком темеља зграде телевизијског центра.  

У роману Бели хотел Томас снажно полемише са преамбициозним поставкама 

хришћанства и психоанализе. Смисаоне импликације романа из поглавља у поглавље 

подривају преамбициозни научни рационализам, али је он посматран као један вид 

континуитета хришћанства. Расцеп између душе и тела у контексту психоанализе је 

расцеп имеђу нагонског и рационалног, а тријумф светлости огледа се у веровању да се 

до истине може доћи промишљеном применом научних поставки.  Тумачећи овај 

роман, Лена Петровић исправно закључује: 

 ,,Liza Erdman ima u romanu višestruku ulogu: da kao žena pokaže ,,da doktrina transcedentalnog 

duhovnog raja, na kojoj se održava crkvena vlast, može opstati jedino na zločinu nad ’inferiornim’ 

psihičkim i telesnim funkcijama i da kao Jevrejka pokaže da apolonski ideal savršeno organizovane i 

efikasne države može opstati samo na genocidu nad ’inferiornim’ rasama.” (Petrović, 1997, стр. 168) 

 

У поређењу са документарним романом Бабји Јар, Томас даје другачији епилог 

описаном историјском догађају. Његова прича о страдању Јевреја не завршава се у 

реалним оквирима, већ у једном аисторичном амбијенту. Епилог романа 

проблематизује хришћанско схватање живота након смрти које почива на 

дихотомијама оличене у рају и паклу. Поглавље ,,Прихватни логор” даје слику 

продужене егзистенције жртава историје у амбијенту у коме не важе земаљске и  

дихотомије црквене догме.  

 

Закључак 

Познавалац Фројдовог живота и рада уочава ауторову тежњу да све догађаје 

који се тичу Фројда, остави у границама истине о његовом животу. Идеју о љубавној 

вези између Фројдове пацијенткиње и његовог сина, Томас је преузео из биографских 

података које је прочитао у биографији написаној о њему, аутора Ернеста Џонса. У њој 

је пронашао пар реченица о Фројдовој пацијенткињи која тврдила да је љубавница 

једног од његових синова. У овом случају аутора је посебно фасцинирало што је Фројд, 

да би излечио своју пацијенткињу, морао да залази веома детаљно у њен сексуални 

живот, чиме је неизбежно откривао и тајне свог сина. Инспирисан овим догађајем, 

Томас пише и објављује песму Жена Сигмунду Фројду, која ће, касније, прерасти у 

поему Дон Ђовани.  

                                                           
8
 Тумачећи Фројдове поставке о универзалној борби између Ероса и Тантоса, Пол Рикер ће се запитати: 

,,Ako je smisao kulture borba vrste za egzistenciju, ako ljubav mora biti najjača, šta znači prihvatanje smrti u 

odnosu na ovaj poduhvat Erosa? Ne treba li prihvatanje smrti da pobedi poslednju patvorinu, koja bi upravo bila 

nagon smrti, htenje da se umre, protiv čega je Eros usmeren?” [н.п.] (Riker, 2010, стр. 324) 
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Фројдове ставове о универзалној борби између Ероса и Танатоса, и људским 

самоуништавајућим инстиктима, присутне у тексту С оне стране принципа 

задовољства, Томас преноси на план колективног, у жељи да открије узроке 

испољавања једног од највећих чинова људске самодеструктивности.  

У роману Бели хотел, лечење Лизе Ердман почиње 1919. године, када су претње 

јеврејском народу биле већ на снази. Чак и пре тога, у Одеси су се могла наћи 

документа антисемитских организација које су се залагале за истребљивање Јевреја. 

Слику историјске реалности Беча из 1919. године, коју су обележиле глад и инфлација, 

аутор преноси  у свој роман. Као прототип за Лизину пророчку способност, аутору је 

послужио лик Касандре, богиње грчке митологије чија су пророчанства такође постала 

извор фрустрације и бола. Поред очигледног ослањања на случај Ане О., при 

састављању сопствене верзије Фројдове студије, Томас се ослања и на случај Елизабет 

фон Р, познатији под називом Ема.  

Главна јунакиња Белог хотела је истовремено приказана као објекат свог и 

Фројдовог тумачења, али и као субјекат и објекат историјских сила на које не може да 

утиче. Случај Лизе Ердман показује да је човекова личност утемељена на 

хетерогеностима и противречностима које психоанализа не може да савлада. Фројдов 

научни рационализам занемарио је колективне и индивидуалне узроке Лизине патње. 

Патња због неоствареног мајчинског инстикта као најважнија индивидуално несвесна 

Лизина фрустрација, неодвојива је од колективно несвесног. Фројдово доследно 

прихватање рационалног приступа људској психи, учиниће да занемари моћ љубави 

као духовног елемента човековог живота. Томас даје пророчке особине својој јунакињи 

и успостваља парадоксалну везу између интелекта и насиља како би довео у питање 

преамбициозно рационалистико глорификовање разума. Необичан пророчки дар Лизи 

омогућава да кроз бол осети подударности између садашњости и будућности, и да 

открије скривена значења заснована на вишем ступњу разумевања стварности. 

Главна јунакиња припада култури чија је егзистенција у конкретном 

историјском тренутку угрожена системом вредности друге културе. Један од основних 

проблема романа није етничке, већ антрополошке природе јер акценат није на 

страдању једне нације, већ на чињеници да је њено уништење иницирала једна људска 

заједница. У поглављу ,,Кола за спавање” борба између Ероса и Тантоса проширена је 

на план колективног. Услед општег хаоса, Лиза на крају романа, ипак, успева да 

осмисли свој живот и да кроз тријумф љубави прихвати стравичну смрт
9
. Њен чин 

саможртвовања на крају романа, представља креативну, уметничку надградњу 

Фројдовог става о неопходности прихватања смрти као дела живота. У последњем 

поглављу романа аутор користи наговештај који је Кузњецов забележио, а који говори 

о томе да су неки од Јевреја искрено веровали да их возовима шаљу назад у Палестину. 

На крају Белог хотела ликови заиста завршавају у некој врсти Палестине оног света 

која пре има особине чистилишта, него хришћанског раја. Аисторична Палестина је 

простор у коме продужена егзистенција људи није одређена правилима интелекта. У 

њој жртве историје живе у атмосфери међусобне слоге, љубави и саосећања, иако носе 

ожиљке живота на земљи. Сексуалност, материнство, љубав и духовност у овом 

амбијенту међусобно се не искључују, већ се хармонично прожимају. 
 

                                                           
9
 Како би потврдила свој јеврејски идентитет и тиме обезбедила себи останак уз Кољу, чак и по цену 

смрти, Лиза пред немачким официром изговара стих Песме над песмама на хебрејском: ,,Многе воде не 

могу да утоле љубав, нити је поплаве могу потопити.” 
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HISTORIOGRAPHIC METAFICTION IN NOVEL THE WHITE HOTEL FROM DONALD MICHAEL 

THOMAS 

 
Summary 

 
In Thomas’s novel The White Hotel, heroine Lisa Erdman is at the same time presented as the object 

of Freud’s interpretation, but also as an object of historical forces that can not be influenced. The 

poem Don “Giovanni”, in which Freud sought Lisa’s causes of trauma, is dramatic expression of 

future, past and present Lisa’s truth. The pain that causes the event from the future extends to the 

present, and Freud asks for his causes in the past. Neurosis Freud’s patient does not cause hindered 

eros nor trauma from childhood, but unconsciously premonition of horrific death. The reason for 

Lisa’s pain is not in her individual past, but it is in collective and individual suffered as a Jewish 

future in a particular historical moment. Contextual weather conditions make of her Jewish identity a 

sufficient condition for the horrible starvation described in the chapter about Babi Yar. Until episodes 

of Lisa’s abuse by the sailors, her personality seems untouched by the history. Although the 

consequences of the events in the Babi Yar stretch in the whole novel, a concrete description of the 

suffering of Jews takes only about thirty pages. Creative superstructure and dissemination of meaning 

of the two big stories, the author had reached new meanings of something what is for history seemed 

interpreted. It is shown how big a story called “Second World War” contains millions of narratives, 

and that each of them has its own weight. It is given an interpretation of history, of the vision of the 

Holocaust and one segment of the historical suffering. The choice of a woman for the main character 

of this historiographical metafiction is allowed to the author to show sensitivity for the female 

suffering, caused by hierarchies that man has created. 

Кeywords: historiographic metafiction, history, the Holocaust, Freud, Judaism. 
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LEPOTICA I ZVER 

 

Tema ovog rada jeste nastava stranog jezika, koja će, pored svog obrazovnog, imati i vaspitni 

karakter. Povežemo li pojmove nastava, strani jezik, film, diskusija i temu Percepcije drugog kao 

drugačijeg, kao rezultat toga dobijamo ekranizovanu bajku „Lepotica i zver”.  Pojam bajka upućuje 

na neki drugi svet, svet magije. Ali, da li je bajka zaista obeležje nečeg nestvarnog? Bajke su zapravo 

slika realnosti u odelu fantazije. One su uvek aktuelne. Kada je reč konkretno o bajci „Lepotica i 

zver”, pred sobom imamo naoko romantičnu priču. Ali, zagrebemo li malo po površini, videćemo 

veoma duboku poruku koju ova bajka krije. U glavnim ulogama su likovi koji su zapravo odbačeni od 

društva jer su „drugačiji”, kako na osnovu izgleda, tako i prema svojoj inteligenciji, moralnim 

vrednostima i ponašanjem. Nakon analize likova i razloga zbog kojih su oni drugačiji od drugih, a 

stoga i odbačeni, postavlja se pitanje: Ko su lepotice, a ko zveri današnjeg društva? Obrađujući ovu 

temu sa učenicima u nastavi stranog jezika ostvarujemo dvostruki cilj: obrazovni i vaspitni. 

Razgovarajući i iznoseći svoje mišljenje o ovoj temi, učenici će usavršavati svoju kompetenciju 

govora stranog jezika. 

 

Ključne reči: bajka, nastava stranog jezika, vaspitno-obrazovni potencijal multimedijalne nastave, 

odbačenost, iskrivljene moralne vrednosti, ljubav, iskrenost. 

 

 

Uvod 

Obrazovanje igra veliku, moglo bi se reći čak i ključnu ulogu u životu današnjeg 

čoveka. Ukoliko se realno sagleda trenutno stanje našeg obrazovanog sistema, mogu se uočiti 

veliki nedostaci i propusti. Zbog toga, zadatak svakog profesora jeste da se potrudi i na neki 

način nadomesti ono što ne valja.  

Tema ovog rada jeste nastava stranog jezika, koja će, pored svog obrazovnog, imati i 

vaspitni karakter. Konkretno govoreći, cilj rada je da pokaže kako se u nastavi stranog – u 

ovom slučaju nemačkog – jezika mogu primenjivati moderne tehnologije, tj. film, i na koji 

način se može postići vaspitno-obrazovni cilj. 

Mediji ili nastavni materijali su sva ona sredstva koja nastavniku služe da nešto 

predstavi, vizualizuje, da potkrepi nečim pojedine procese poučavanja i učenja, pa čak i da ih 

                                                           

 zeljka.dove@hotmail.com 
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uopšte omogući. Pravi izbor i primena nastavnog materijala u velikoj meri utiču na uspeh u 

nastavničkom poslu (Heyd, 1990, str. 185). Na raspolaganju stoji veliki izbor medija: od 

najjednostavnijih, kao što su to kreda, tabla, knjiga, pa do najmodernijih, u koje se ubrajaju 

film, televizija, internet itd.  

Moderni mediji i načini na koji oni mogu najproduktivnije da se integrišu u nastavu 

privlače pažnju predavača svih predmeta. Mediji imaju ogroman potencijal u sebi, ali 

potrebno je znati iskoristiti taj potencijal na pravi način. Jedan od veoma bitnih zadataka 

predavača jeste da motiviše učenike. To je neophodno kako bi se proces usvajanja znanja 

uopšte realizovao. Kako su učenici uvek raspoloženi za filmove, oni će im privući pažnju, a 

nastavnici će iskoristiti tu situaciju i realizovati svoj cilj. Filmovi se doživljavaju kroz 

smenjivanje emocija i kognicije i podstiču lične reakcije i razvijanje ličnog stava. Film 

zapravo predstavlja impuls i polaznu tačku za razgovor, a to je veoma bitno u nastavi stranog 

jezika radi razvijanja kompetencije govora. Kako razvijanje ove kompetencije ne bi bilo 

samo sebi svrha, potrebno je imati temu, onu crvenu nit koja će voditi diskusiju. Na ovaj 

način dolazi do sjedinjavanja obrazovnog i vaspitnog cilja. Učenici s jedne strane koriste 

strani jezik a s druge strane iznose svoja mišljenja i stavove o određenoj temi, diskutuju i 

izvode zaključke. 

Povežemo li pojmove nastava, strani jezik, film, diskusija i temu Percepcije drugog 

kao drugačijeg, kao rezultat toga dobijamo ekranizovanu bajku „Lepotica i zver”.  Pojam 

„bajka” automatski nas vodi u neki drugi svet, svet magije. Ali, da li je bajka zaista obeležje 

nečeg nestvarnog? Kada je reč konkretno o bajci „Lepotica i zver”, pred sobom imamo jednu 

naoko romantičnu priču. Ali, zagrebemo li malo po površini, naići ćemo na veoma duboku 

poruku koju ova bajka krije. Ovaj rad ima za polaznu tačku nešto što na prvi pogled pripada 

svetu fantazije, ali je zapravo krajnje orijentisan ka praksi i realnosti. 

S obzirom na činjenicu da se ovaj rad bazira na tumačenju literarnih dela, koji su, 

doduše, prikazani putem novih medija, tj. filma, metode koje su primenjivane su pre svega 

hermeneutička i semiotička, kao i psihoanalitička metoda (überblick zu 

literaturwissenschaftlichen theorien/modellen und methoden (auswahl).
1
 

 

Zašto bajke? 

Kada se govori o nastavi i bajkama, može se slobodno reći da su one vrlo malo 

prisutne u nastavi nemačkog jezika kod nas. Problem koji se javlja jeste nedostatak pre svega 

vremena, ali i kreativnosti, volje i spremnosti za njihovu primenu. Međutim, ono što je veoma 

važno za učenike osnovnih i srednjih škola jesu i vrednosti koje bajke prikazuju. Bajke, 

dakle, imaju i vaspitni karakter. Iako bajke predstavljaju jedan natprirodni svet sa 

fantastičnim, magičnim i mitskim aspektima, one u svojoj dubokoj simbolici skrivaju 

potpuno prosečne i normalne moralne vrednosti. U njima su sadržani aspekti koji su sastavni 

deo života svih ljudi. To su: ljubav i mržnja, dobro i zlo, sreća i nesreća, rođenje i smrt, 

bogatstvo i siromaštvo, mir i rat, borba, ljubomora, žrtva itd. (Mieder, 1986, str. 7)
2
. Upravo 

ovde vidimo mogućnost rada sa starijim učenicima. Učenici srednjih škola, studenti, pa i 

odrasli mogu da zarone dublje u značenje bajke, da tragaju za njenom porukom, kao i 

aktuelnošću u datom trenutku. Bajke su zapravo slika realnosti obučena u odelo fantazije. 

                                                           
1
https://www.unibamberg.de/fileadmin/uni/fakultaeten/split_professuren/literaturvermittlung/materialien_ndl_i/e

s_i_materialien_theorien_und_methoden_sose_2009.pdf). [10. 10. 2015.] 
2
 Prevela: Željka Dokoza (up. Mieder, 1986, str. 7). 

https://www.unibamberg.de/fileadmin/uni/fakultaeten/split_professuren/literaturvermittlung/materialien_ndl_i/es_i_materialien_theorien_und_methoden_sose_2009.pdf
https://www.unibamberg.de/fileadmin/uni/fakultaeten/split_professuren/literaturvermittlung/materialien_ndl_i/es_i_materialien_theorien_und_methoden_sose_2009.pdf
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One su upletene u moderni svet i pokazuju život  u svoj njegovoj punini, kao i pitanja vezana 

za životnu realnost modernog društva. Tek odrasli su zapravo u stanju da otkriju i protumače 

šta je to što neka bajka nosi u sebi. Ono što im u tome može pomoći jesu filmske adaptacije 

bajki, pogotovo savremene, koje su dosta bliske realnosti.  

 

Filmske adaptacije bajki mogu biti podloga lektiri. Osim toga one mogu da se 

obrađuju potpuno nezavisno od lektira, odnosno, da one same budu nastavna jedinica koja se 

obrađuje. Naravno, bitno je da imamo tačno određeni cilj u radu sa ekranizacijama bajki, a to 

može biti obrada neke gramatičke jedinice, vežbanje razumevanja onoga što čujemo, 

motivisanje učenika itd. Kada profesor odredi cilj rada sa filmskim adaptacijama bajki, prema 

njemu oblikuje svoj čas.  

 

LEPOTICA I ZVER 

U glavnim ulogama bajke „Lepotica i zver” jesu likovi koji su zapravo odbačeni od 

društva jer su „drugačiji”. Po čemu drugačiji? Lepotica je intelektualka koja želi da pobegne 

od malograđanskog života i načina razmišljanja. Želi nešto drugo, nešto više. Zbog toga 

nailazi na nerazumevanje svojih sugrađana, koji smatraju da obrazovanje i čitanje nije za 

žene. Doduše, ovo razmišljanje je u velikoj meri prevaziđeno, ali i dalje ima ljudi koji 

podržavaju ovaj stav, pogotovo u konzervativnim društvima. Ono sa čim se danas susrećemo 

jeste suprotna situacija, a to je osuđivanje žena koje odluče da se odreknu karijere i u 

potpunosti se posvete deci i porodici. One su često označene kao neambiciozne pa čak i 

zaostale. Obrađujući sa učenicima ovo pitanje, uvek treba uzeti u obzir mentalitet okruženja 

iz kog dolaze. Ključno je naglasiti da svaka osoba ima prava da odlučuje o svom životu. Ne 

treba osuđivati ni jedne ni druge jer nikada ne znamo razloge zbog kojih neka osoba živi i 

postupa na ovaj ili onaj način. Tako npr., osobe, pre svega žene, koje su vrhunski stručnjaci u 

svojim oblastima a nemaju decu i porodicu, možda zapravo pate zbog toga. Možda to nije 

njihov izbor već sticaj okolnosti. A ako i jeste njihov izbor bitno je da su one zadovoljne 

svojim životom. S druge strane, jedna majka koja se posvetila samo svojoj deci možda negde 

duboko u sebi oseća žalost što nije ostvarila sebe u još nekom polju, ali možda nije imala 

mogućnosti za to. I opet, ako je sasvim svesno donela tu odluku, možda je to zapravo jedina 

prava odluka za nju. Ono što je ovde najvažnije naglasiti jeste da svaka osoba ima svoju 

životnu priču, jedinstven sklop okolnsti koje su joj se dešavale i tajne srca koje samo ona 

poznaje. Zbog toga niko nema prava da osuđuje. Svaku osobu treba prihvatiti i voleti onakvu 

kakva jeste i sa svim onim što nosi u svom srcu. 

Sledeći glavni lik jeste zver. On je takođe odbačen, ali zbog  svog životinjskog 

izgleda. Ovaj lik je primer preuveličavanja i prenaglašavanja različitosti u sferi umetnosti. 

Prikazan je dakle lik koji se očigledno u velikoj meri razlikuje od ljudi i zbog toga živi 

izolovan. Na ovom primeru lako možemo prepoznati ljudsko ponašanje, tj.reakciju na druge 

ljude koji su fizički drugačiji od njih, koji su „normalni”. Ovim se želi reći da „normalni” 

ljudi često imaju odbojnost ili neku vrstu straha prema osobama sa hendikepom, ili prema 

osobama koje su zapuštene i ne izgledaju lepo, ili jednostavno imaju neki drugačiji, 

specifičniji stil oblačenja ili ponašanja. Ukoliko je neki problem uzrok tome, možemo 

pokušati da pomognemo, ali u svakom slučaju ne treba osuđivati niti odbacivati te ljude, 

pogotovo ako je u pitanju neki hendikep. Dalje, što se tiče zveri, on, čovek pretvoren u 

životinju, što predstavlja kaznu zbog svojih loših osobina, može da bude i metafora za ljude 

zle naravi, koji se ipak menjaju kada osete iskrenu ljubav. Na kraju krajeva, to je ono za čim 

svako živo biće žudi. 
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Otac glavnog lika, lepotice, koji je inače kreativni pronalazač, biva nazivan ludakom. 

Zbog čega? On je u selu u kom žive jedina osoba koja je orijentisana na napredak, na 

stvaranje nečeg novog, korisnog. Ostali su u nekom pasivnom stanju i smatraju njegov rad 

bezvrednim i besmislenim. Ovaj slučaj je poznat i u praksi. Mnogi veliki umovi su smatrani 

čudacima i bili su odbačeni od društva, pa čak i proterani iz države u kojoj su živeli a  nekada 

i osuđivani zbog svog rada, i tek nakon smrt, nekada i dugo nakon toga, odata su im priznanja 

i ljudi su počeli da ih veličaju. Ovo pokazuje čak i sliku našeg današnjeg društva u kome je 

svaka nezadovoljna osoba  primorana ili da se stopi sa pasivnom masom ili da napusti zemlju, 

a oni koji imaju ideju za poboljšanje sputavani su još na samom početku. Teško je živeti 

okružen neistomišljenicima. U svakom slučaju, mišljenje svake osobe treba uvažiti, uzeti u 

obzir i razmotriti. Možda je osoba koja ima drugačiji stav od mog u pravu?!  

U vezu sa ovim likom možemo da dovedemo i situaciju u školama kada dobra i 

vredna deca bivaju ismevana i nazivana štreberima. Oni se zbog toga često osećaju loše i, ili 

se stope sa većinom i postanu prosečni, ili se povuku u sebe i osame. Na sreću, ima i takvih 

slučajeva kada ti „štreberi” uspeju da se izbore za svoje mesto i postanu uzor drugima. Ovo je 

tema o kojoj svakako treba da se razgovara sa učenicima. Isto tako, sa druge strane imamo 

pojavu da deca koja imaju velike ambicije potcenjuju drugu decu. U radu sa jako dobrim 

gimnazijalcima redovno nailazim na podsmevajući stav kada govorimo o zanimanjima za 

koja nije potreban fakultet. Pri tom mislim na mehaničare, obućare, pekare i sl. Deca umeju 

da budu surova i smatraju da osobe koje se bave ovim poslom nisu dovoljno pametne, kao i 

da su ti poslovi na neki način ispod standarda. Ovde im treba skrenuti pažnju da je svaki 

posao dobar na svoj način i da su sve osobe jednako dostojne, nebitno koje im je zanimanje. 

Kako za programiranje, tako je i za svaki posao u građevini potrebna kreativnost i znanje. 

Nisu svi ljudi spremni da sede po ceo dan za ekranom. Neko je više za akciju. 

Još jedan zanimljiv lik jeste Gaston, negativan lik, koji pokazuje izuzetno nizak nivo 

duhovnosti. On je tipičan predstavnik današnjeg društva u kome glavnu ulogu igraju izgled, 

moć i uticaj. Kod njega se vidi iskrivljena lestvica moralnih vrednosti, a upravo zbog toga on 

biva glorifikovan od strane društva u kom živi. Ovaj momenat je preslikana realnost. Uzme li 

se u obzir televizijski program i uzori dece i mladih, naićićemo na mnoge osobe poput 

Gastona. To je ono što postaje – ili je već postalo - normalno. Drugačiji su oni koje krase 

osobine poput dobrote, iskrenosti i poštenja. Takve osobe se ne smatraju adekvatnim za 

današnje društvo i često su ismevane. To je veliki problem i u školi gde često ona najbolja i 

najmirnija deca trpe, a ima i primera kada su žrtve nasilja, što je u nekoliko slučajeva dovelo 

do pokušaja, pa i izvršenja, samoubistva. Zato je veoma bitno skrenuti učenicima pažnju i na 

ovo pitanje. Veliki je problem kada „normalno” i „nenormalno” zamene pozicije. 

Nakon što se sa učenicima izanaliziraju pojedinačno likovi, diskusija može da se 

povede korak dalje, na odnose između likova i problematiku filma uopšte. Neka od mogućih 

pitanja su: Ko su lepotice, a ko zveri današnjeg društva? 

Diskusija na ovu temu može se voditi u dva pravca: 

 

1. Da li je ljubav važnija od novca?  

2. Da li je spoljašnjost odlučujući faktor u ljubavi? 

 

Prvo pitanje dovodi do presispitivanja sklapanja veza – pre svega ljubavnih, ali i 

prijateljskih, parterskih, itd. – među ljudima. Da li će u ovim situacija preovladati tendencija 

da izgradimo neki odnos sa osobom sličnom sebi ili ćemo biti otvoreni i za druge. Ako neko 

mora da bira, da li će pre odabrati bogatog prijatelja, a siromašnog odbaciti, iako mu on više 
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odgovara kao čovek? Da li mu je bitnije da sklopi brak sa osobom punog novčanika, ili sa 

nekim čije je srce plemenito, čisto i iskreno? I s druge strane,  ovo pitanje je zanimljivo iz 

razloga što su danas ljudi često izbegavani ukoliko imaju većih finansijskih problema. To je 

vidljivo kod učenika osnovnih i pogotovo srednjih škola, kojima su veoma bitni statusni 

simboli poput telefona i odeće. Nekada oni imaju veliku ulogu u sklapanju prijateljstava. 

Ovde treba skrenuti pažnju učenicima na to da je svaka osoba jednako vredna i da 

prijateljstva treba sklapati ne uzimajući u obzir materijalno stanje osobe već stanje njenog 

duha. 

Drugo pitanje se odnosi na izgled i karakter osobe. Šta je to što utiče na odabir ljudi sa 

kojima je neko blizak? Da li će odbaciti neku osobu samo zato što je na bilo koji način 

drugačija? Ovo pitanje je takođe veoma bitno iz razloga što deca i ljudi uopšte ponekad 

zaziru od osoba sa invaliditetom. Treba razviti stav kod ljudi da smo svi, bez obzira na izgled, 

jednako vredni. Kako živimo u svetu gde je mobilnost veoma velika, lako se možemo naći u 

kontaktu sa ljudima drugačije boje kože, kulture, religije itd. Treba imati razumevanja i biti 

spreman prihvatiti različitosti. Isto tako, prilikom sklapanja veza, postavlja se pitanje, da li 

partner/ka mora da izgleda savršeno, bez obzira na stanje njegovog/njenog duha? Uzmeo li u 

obzir činjenicu da je lepota jedna od bitnijih tema današnje omladine, osobe koje tome ne 

pridaju veliki značaj mogu biti odbačene ili smatrane manje vrednim. Sva ova i još mnoga 

druga pitanja sadržani su u ovoj prelepoj bajci, ali potrebno je zaroniti malo dublje u nju, 

kako bismo otkrili da je ona zapravo ogledalo realnosti. 

 

Zaključak 

U ovom radu dat je predlog kako se jedna ekranizovana bajka može obraditi u okviru 

nastave stranog jezika. Tema koja je u ovom radu obrađena, može da se iskoristiti u radu sa 

učenicima srednjih škola, ali i sa studentima. Lako može da se prilagodi kako nastavi stranog, 

tako i maternjeg jezika, ali i na časovima sociologije ili građanskog vaspitanja. Uz to, tema 

može da se obradi uključujući u nastavu nove medije, poput filma, što je veoma dobar način 

rada. Može se videti na koji način se mogu povezati obrazovni i vaspitni cilj u nastavi stranog 

jezika, odnosno, da se za potrebe uvežbavanja rečnika i gramatičkih jedinica, tj. konverzacije 

uopšte, može kao polazna tačka uzeti određena tema o kojoj će učenici razgovarati. Iznoseći 

svoje mišljenje i stavove, učenici razvijaju svoju kompetenciju govora stranog jezika, i uz to, 

uče da analiziraju svet oko sebe. 

 

 

IZVORI 

Izvor 1:    Die Schöne und das Biest (1991) stream online Ganzer film für kinder HD 

https://www.youtube.com/watch?v=rlZixkc6rRg   [20. 11. 2015.] 

Izvor 2:   Märchenperlen: Die Schöne und das Biest (https://www.youtube.com/watch?v=5IrwjzLw4pw)  

  [20. 11. 2015.] 

Izvor 3:    Beast and Beauty Love Full movie German (Deutsch) 

(https://www.youtube.com/watch?v=GhlwA4PYlaw) [25.11.2015.] 
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(http://www.tickld.com/x/jaw/this-guy-just-changed-the-way-we-see-beauty-and-the-beast) 
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BEAUTY AND THE BEAST 

 

Summary 

The titel “Beauty and The Beast” refers to the wellknown fairy tail. Fairy tails are allways conected 

with magic and phantasy. But, are they realy representation of something unreal? If we are talking 

about “Beauty and The Beast”, we could think that it is a klassik romantik story. But, if we look 

deaper, we will find a seriouse message, which this fairy tail hides. Those heroes are in a fact 

outsiders in the society, because they are different. Beauty is a smrat girl, who wants to escape from 

the petty-bourgeois world, in which she lives. That’s because she is beeing rejected by the people. 

Her father, a kreative inventor, is considerd as a crazy man. The beast ist also rejected but because of 

his appearance. One  person, who is also  interesting,  is Gaston, a bad guy, who shows realy low 

level of knowlege. He is  representing the modern society, where the most important things are 

appearance, money and role in the society. Now we have a question: who are the beauties and who 

are the beasts in our society? There are two points more to discuss: 1. Is love more important than 

money? And 2. Is appearance the most important thing to fall in love? This theme we can use with 

pupils in high school in (foreign) language and literature education but also for some other school 

subject. Besides, we can use new technologies, as a film, and that is a good and modern way to teach. 

Keywords: fairy tail, foreign language education,   isolation, wrong moral values, love, sincerity.
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ULOGA JEZIKA U AFIRMACIJI KONCEPCIJE O DRUGAČIJIMA- ETOS, PATOS 

I LOGOS U GOVORU MARTIN LUTER KINGA I HAVE A DREAM


 

 
Ovaj rad se bavi pitanjem etosa, patosa i logosa u govoru Martin Luter Kinga I have a dream, kroz 

detaljnu analizu i primere. Posmatran kao vođa Afroamerikanaca u borbi za ljudska prava a protiv 

rasne segregacije, njegovo najjače oružje je bila upravo retorika, koja se odlikovala tačnom dikcijom, 

jasnoćom i prepoznatljivim stilom. Kao izrazito obrazovan i načitan u svojim govorima je iznosio 

stavove koje je uvek potkrepljivao dokazima a naročito pravnim aktima, što je kod publike izazivalo 

poštovanje i divljenje. Govori puni uzbuđenja, strasti, iskrenosti, efektivno i čulno su bili vrlo jaki, 

ostavljajući snažan utisak kod slušalaca. Bio je cenjen i zbog logičko-argumentacione zasnovanosti 

govora, kao i njegovih intelektualnih i racionalnih elemenata. Kao takav smatra se jednim od najvećih 

govornika koje je Amerika imala, zauzima počasno mesto u istoriji velikana, a plodove njegovih 

zasluga ubiraju i današnje generacije svih Afroamerikanaca. 

 

Ključne reči: Martin Luter King, etos, patos, logos, govor, Deklaracija nezavisnocti, Ustav, 

Proklamacija emancipacije, prava, Afroamerikanci. 

 

 

1. Uvod 

Ja imam san (Sanjam) je javni govor američkog aktiviste za građanska prava Martin 

Luter King Juniora koji je prezentovan 28.08.1963.godine, a u kojem on poziva na prekid 

rasizma u Sjedinjenim Američkim Državama. Izgovoren na stepenicama Linkoln memorijala 

pred više od 250. 000 pristalica građanskih prava tokom Marša na Vašington, govor je bio 

prekretni momenat u američkom pokretu za izjednačavanje položaja Afroamerikanaca sa 

ostalima. 

King je opisao svoj san u kojem se sloboda i jednakost izdižu iz zemlje ropstva i 

mržnje. Govor se našao među najboljim američkim govorima 20.veka. Imao je nekoliko 

verzija koje su napisane u  različitim periodima. Nema jedinstvene verzije koncepta već je on 

spoj nekoliko koncepata.  

                                                           
*
 majabisercic87@gmail.com 


 Rad je rađen u okviru predmeta Retorika, na doktorskim studijama, Filološkog fakulteta Univerziteta u 

Beogradu. 
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Naširoko hvaljen kao remek delo retorike, Kingov govor osvrće se na Deklaraciju 

nezavisnosti, na Proklamaciju emancipacije i Ustav SAD-a. Za SAD predstavnika Džona 

Luisa:  

 
„Dr King je imao moć, sposobnost i kapacitet da stepenište ispred Linkoln memorijala transforniše u 

monumentalni prostor koji će zauvek biti prepoznatljiv. Govoreći na način na koji je govorio, on je 

edukovao, inspirisao, informisao ne samo ljude koji su bili tamo već ljude širom Amerike i nerođene 

generacije.” (Izvor 1) 

 

Ovaj govor spada u govore na mitingu, političke prirode, a obraćanje masovnom 

auditorijumu zahteva krajnje oprezan i specifičan pristup. Pored besedničkog talenta i 

harizme, besednik treba da prouči i bogatu literaturu. Govor pred puno ljudi je svakako 

najzahtevniji oblik političkog obraćanja. Besednik mora znati u kom pravcu da povede 

osećanja gomile, i mora biti spreman da kontroliše ljude u svakom momentu da ne bi došlo 

do nepredviđenih okolnosti. (Avramović, 2008, str. 350–354).   

Ideje u govoru su reflektovale Kingova društvena iskustva i saznanja o maltretiranju 

Afroamerikanaca. Govor se oslanja na kritiku američkog mita o naciji koja je oformljena 

kako bi pružila slobodu i pravdu svim ljudima, da bi zatim pojačala i prekoračila te svetovne 

mitologije tako što ih je smestila u duhovni kontekst tvrdeći da je rasna pravda u skladu sa 

Božijom voljom. Zato, Kingova retorika govora daje oproštaj Americi za njene rasne 

grehove.    

U osvit govora i marša, TIME magazin je Kinga proglasio čovekom godine, a 1964. 

on je bio najmlađa osoba koja je ikada nagrađena Nobelovom nagradom za mir. Ceo govor 

nije bio objavljen u pisanoj formi sve do avgusta 1983. godine nekih 15 godina nakon 

Kingove smrti kada je transkript objavljen u Vašington postu.  2002. godine Kongresna 

biblioteka odala je čast govoru tako što ga je dodala u Nacionalni registar zapisa SAD-a.  

Razlog zbog kojeg govor Ja imam san ima tako snažan uticaj leži u napetom opštem 

društvenom raspoloženju i tome što oslikava prilike tog vremena, pružajući afroameričkim 

aktivistima viziju za budućnost. Ne samo što je pogađao direktno srca Afroamerikanaca 

širom Amerike, M. L. King je svojim govorima pogađao i belce izazivajući među njima 

osećaj sramote zbog njihovih postupaka. 

U samo 17 minuta King je uticao na generacije i generacije ljudi informišući ih o 

rasnoj jednakosti i poštenju, a mnogi stručnjaci ovo izlaganje smatraju remek delom novije 

retorike. Kada se analizira govor svako može da primeti da ga King pažljivo gradi kako bi se 

obratio različitim tipovima slušalaca, podupirući ga sa tri retorička moda: etosom, patosom i 

logosom koji su pojačani različitim retoričkim tropima i šemama obeležavajući Kingovo ime 

kao vrlo bitno u istoriji Amerike.     

 

2. Etos, patos i logos u govoru Martin Luter Kinga I have a dream 

2.1 Etos  

Etos je retorički koncept koji koristi reputaciju, ugled i vrednosti autora i/ ili eksperta 

kako bi potkrepio neke tvrdnje. Na početku govora Martin Luter King spominje „velikog 

Amerikanca”.  „Pre stotinu godina jedan veliki Amerikanac, u čijoj simboličnoj senci danas 

stojimo, potpisao je Proklamaciju o nezavisnosti” (Izvor 3). King je mislio na tvorca 

Proklamacije o emancipaciji, šestog američkog predsednika Abrahama Linkolna. Predsednik 

Linkoln je bio odgovoran za ukidanje ropstva upravo potpisivanjem Proklamacije o 
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emancipaciji 1863.godine.  Spominjanje Linkolna dalo je autoritet njegovom govoru. Linkoln 

je bio moćan i veliki predsednik koji je osnažio američki narod tokom građanskog rata. 

Zadobio je poverenje Amerike i utvrdio novo značenje slobode. Martin Luter King podseća 

na Linkolnov autoritet i njegovo viđenje građanskih prava. To pruža jak etos i formira 

verodostojnost kod publike. Dr. King takođe podseća na očeve-osnivače nacije nazivajući ih 

„arhitektama naše republike”.  

„Kada su arhitekte naše republike potpisali Ustav i Deklaraciju o nezavisnosti, oni su zapravo 

potpisali priznanicu koju svaki Amerikanac treba da baštini. Ta priznanica sadrži obećanje da svim 

ljudima mora da bude garantovano pravo na život, slobodu i traganje za srećom.” (Izvor 3) 

Arhitekte na koje je on mislio su: Džordž Vašington, Džejms Medison, Džon Adams, 

Tomas Džeferson i Patrik Henri. Ovi ljudi su takođe nazivani i „tvorcima” Ustava. Kada su se 

oni sastali napisali su dokumente koji daju svim ljudima pravo na život, slobodu i traganje za 

srećom. King upućuje na njih sa velikom važnošću jer dokazuje da nacija nije izgrađena na 

segregaciji i nejednakosti (King 1970: 10). On koristi kredibilitet ovih ljudi kako bi učvrstio 

svoje poglede. Nije bilo razloga da segregacija bude predmet razgovora, kada je jasno 

definisano da se svi ljudi tretiraju jednako. Koristeći ove izvore kako bi opravdao svoje 

stavove, Dr King je nenamerno sebe učinio autoritativnom figurom. Njegovo iskustvo mu je 

donelo poštovanje koje je neophodno kako bi privukao ljudsku pažnju.  

Dr Martin Luter King Junior je koristio svoju strast i karakter kako bi proširio 

američke umove i motivisao ih da naprave nenasilnu promenu ka jednakosti. Bio je dobro 

poznati vođa u borbi za građanska prava, obrazovani afroamerički doktor, propovednik i 

artikulisani govornik.  Po pravilu „većina pisaca će pokušati da oformi etos koji odiše 

autoritetom i kredibilitetom. „Dr Martin Luter King Junior je već stekao kredibilitet i 

poštovanje i „nije morao otvoreno da traži pravo na autoritet” (Izvor 2). To mu je omogućilo 

da ima mnogo načina da iskaže svoj stav bez učešća ljudi koji bi proveravali njegovo pravo 

da govori o gorućim temama.  

On je efikasno to portretisao jer je i sam bio Afroamerikanac i tačno je znao kakve 

vrste segregacije i diskriminacije njegova crna braća doživljavaju.  

 
„Nikada ne možemo biti zadovoljni, sve dok naša tela, umorna od dugog putovanja, ne mogu naći 

smeštaj u motelima na putevima i u gradovima…sve dok se sloboda kretanja crnaca svodi na 

premeštanje iz malog geta u veći. …Neki od vas su došli direktno iz uskih, zatvorskih ćelija…iz 

oblasti u kojima ste zbog svog zahteva za slobodom i pravednošću zahvaćeni olujama istraga i 

lomljeni vetrovima policijske brutalnosti.” (Izvor 3) 

 

Nijedan dan ne može da prođe, a da crnac nije maltretiran zbog boje svoje kože. 

Martin Luter King se obraćao ljudima tako realistično i uz vizuelne primere pojava koje se 

dešavaju, da su ljudi počeli da gledaju na tu situaciju iz drugog ugla. 

Oni koji slušaju govor mogu da zaključe da je Martin Luter King Junior dobro 

obrazovan kada je reč o afroameričkoj istoriji i ima pasionorano, dobro-osnovano mišljenje o 

temama zasnovanim na činjenicamam i istorijskim dokazima. Ovo se opet može sagledati u 

kasnijim događajima u kojima je koristio citate iz Ustava Sjedinjenih Američkih država i 

drugih patriotskih govora i pesama. Međutim King takođe dodaje: 

 
„Ali ima nešto što moram reći mom narodu koji stoji na pragu vrata koja vode u palate pravde. U 

postupku ostvarivanja svojih prava, ne smemo nikako biti krivi za nepravedna dela prema drugima. 

Nemojmo probati da utolimo svoju žeđ za slobodom ispijajući iz čaše gorčine i mržnje. Našu borbu 

uvek mormo voditi na visokom nivou dostojnstva i discipline. Ne smemo dozvoliti da se naš 
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stvaralački protest degeneriše u fizičkom nasilju. Ponovo i ponovo se moramo dizati u dostojne visine 

gde se fuzička sila može nadvladati silom duše.” (Izvor 3) 

 

Ovaj paragraf nastavlja da otkriva spoljašnji etos dr Martina Lutera Kinga Juniora. On 

predstavlja svoj karakter i moralnost kao nešto što se protiv pogrešnog ne bori pogrešnim 

(King, 1985, str. 65). On propagira mirne načine, one koji su odobreni Ustavom. Njegov 

spoljašnji etos karaktera, obrazovanja, ekspertize i iskustva su u potpunosti otkriveni u 

govoru.    

Dr King koristi etos i reference tokom govora, a osvrće se i na Proklamaciju o 

emancipaciji kako bi istakao da je oslobađanjem robova ona dala nadu Afroamerikancima, ali 

to nije bilo dovoljno jer oni i dalje nisu bili slobodni. Dr King je takođe razmatrao i 

Deklaraciju nezavisnosti i hvalio autore Ustava. Govoreći o tome, on je koristio svoje znanje 

istorije koje mu je pomoglo da utiče na publiku i ukaže da stvari nisu onakve kakve bi trebale 

da budu i da se Afroamerikanci i dalje tretiraju nejednako.  

Ono što još dodaje njegovom spoljašnjem etosu je njegov status u afroameričkom 

društvu toga vremena. Mnogo ljudi mu je već verovalo i on je bio oformljen lider Pokreta za 

građanska prava (King, 2002,str. 87). Njegova titula doktora ga je pored toga obeležavala kao 

pouzdanu osobu. Na kraju, tokom govora, on je koristio vizuelne slike, figurativni jezik i 

pravilno je upotrebljavao gramatiku engleskog  jezika, otkrivajući svoj jak unutrašnji etos.     

Martin Luter King Junior je u vreme govora bio dobro poznat po svom otvorenom 

stavu prema nepravdi i nejednakosima sa kojim su se Afroamerikanci suočavali 

svakodnevno. Nekoliko puta je bio u zatvoru samo zbog iskazivanja sopstvenog mišljenja o 

toj temi i vođenja mirnih demonstracija protiv policijske brutalnosti i nepravde federalne 

vlade. Kao verovatno najbolji govornik u američkoj istoriji, on je zadobio kredibilitet preko 

svojih dela, koje je potkrepio snažnim rečima.     

 

2.2 Patos 

Patos je retorički koncept koji koristi reči, fraze i ideje kako bi se uticalo na ljude na 

emotivni način. On je počeo da koristi patos na početku, predstavljajući svoj zahtev, „Taj 

dokument je došao kao veliki svetionik nade za milione crnačkih robova, koji su bili sprženi 

u plamenu porazne nepravda”.King  započinje i sa rečenicom: „Srećan sam  što sam vam se 

pridružio danas, u onom što će ući u istoriju kao najveća demonstracija za slobodu u prošlosti 

našeg naroda”. (Izvor 2) 
 

On koristi literatno oruđe – ponavljanje, kako bi preneo snažna osećanja o stvarima o 

kojima je govorio tog momenta. „Ali stotinu godina kasnije, moramo se suočiti….stotinu 

godina kasnije, život crnaca je…Stotinu godina kasnije crnci žive….stotinu godina kasnija 

crnci još uvek kaskaju” (Izvor 3). Emotivniji smo o nekim idejama nakon čitanja istih reči po 

dva ili tri puta; ponavljanje nas takođe podstiče da shvatimo ozbiljnost stvari . Takođe smo 

emotivniji kada su crnci oslovljeni kao „crnčuge”. King je podstakao osećanje sreće i nade 

tokom govora što je ohrabrilo ljude da krenu napred uprkos nevoljama koje su pretrpeli. 

Mnogi od ovih primera predstavljaju upotrebu patosa. 

Njegova upotreba patosa je neverovatna jer dotiče emocionalne vrednosti i 

Afroamerikanaca i belaca. Njegovo korišćenje Biblije poziva na emocionalni odgovor  „I da 

će slava gospodara biti obelodanjena i da će se sav njen sjaj zajedno spoznati” (Izvor 3). 
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Bibliju koristi kako bi obezbedio ubeđenje i veru da je ono što govori istina i da će se svi 

ljudi držati zajedno (Izvor 2). Koristi američki san kako bi dopreo do svih Amerikanaca. 

Kaže da je njegov san deo američkog sna, i da svi zaslužujemo da imamo slobodu da 

sanjamo. On takođe napominje da je otac i da želi više za svoju decu. „Sanjam da će moje 

četvoro male dece jednog dana živeti u naciji u kojoj se o njima neće suditi na osnovu boje 

njihove kože, već na osnovu sadržine njihovog karaktera” (Izvor 3). Time se omogućava 

slušaocu da se poistoveti sa njim kao ocem i željama koje imamo za našu decu. Pruža ljudski 

apel i koristi patos.    

Svojoj publici se približio na onom nivou na kojem oni jesu bili, i nije govorio samo 

iz sopstvenog srca već i iz njihovog. Kada je pričao o slobodi i pravdi njegov glas i pokreti 

bili su naglašeni. Na primer, rekao je: „To će biti dan kada će sva Božja deca moći da pevaju 

pesmu sa novim značenjem, Moja zemljo, o tebi, tebi zemljo slobode ja pevam” (Izvor 3). 

Ljudi su bili svesni njegovog žara za pravdom zbog stava koji je izabrao. On nije samo 

prezentovao govor. On je bio vođa mnogih marševa u nekoliko različitih zemalja i njegova 

strast i emocije za prekid rasne diskriminacije neće biti zaboravljene.    

 

King je predstavio sebe kao prijatelja koji pomaže ljudima kojima su prava uskraćena. 

On predstavlja interes publike kao svoj sopstveni kako bi prikazao osećaj ponosa zbog toga 

što rade ispred Linkoln memorijala.  

 
„Ali mi odbijamo da verujemo da je banka pravednosti bankrotirala. Mi ne želimo da verujemo da 

nema dovoljno sredstava u velikm sefovima mogućnosti ove zemlje. Tako smo se ovde okupili da 

unovčimo taj ček, ček koji će nam na naš zahtev dati bogatstvo slobode i sigurnost pravde.” (Izvor 3) 

 

Pored sjajnih vizuelnih slika koje je koristio, King je iskazivao bes prema nepravdi u 

afroameričkom društvu tako što je stvorio analogiju između prekršenih obećanja i plana za 

iskupljenje. To dovodi do erupcije emocija kod publike i želje za borbom za ono što im po 

pravu pripada. Izjava u kojoj je Kingov patos najjasniji, a po kojoj je i on sam najpoznatiji 

glasi:   

„Neki od vas su došli direktno iz uskih zatvorskih ćelija. Neki od vas su došli iz oblasti u kojima ste 

zbog svog zahteva za slobodom i pravednošću  zahvaćeni olujama istraga i lomljeni vetrovima 

policijske brutalnosti….Danas vam kažem, prijatelji moji, da uprkos teškoćama i nezadovoljstvima 

ovog vremena, ja ipak imam san. To je san koji je duboko ukorenjen u američkom snu. Sanjam da će 

se jednog dana ova nacija izdići i da će oživotvoriti pravo značenje svoga kreda.” (Izvor 3) 

 

Njegovo namerno spominjanje reči „mi” i raznih grupa koje su se sukobljavale slikala 

je sliku jednog segmenta društva koje se zajednički sukobljava sa teškoćama, najviše 

apelujući na većinu, ako ne i sve koji su se okupili ispred Linkoln memorijala tog dana 1963. 

godine. To ne samo da pokazuje borbu već takođe i potencijal za optimistični rezultat samo 

ako se ova grupa Afroamerikanaca i Amerikanaca ujedine u borbi protiv onoga što je 

nepravedno. King takođe pominje američki san i Ustav koji pozivaju sve koji žive u 

Sjedinjenim Državama na veliki osećaj ponosa i jedinstva (King, 2003, str. 118).   

Izraz „moji prijatelji” nameće da je King saborac i onaj koji će ih pratiti na dugom 

putu u borbi za jednakost, a samim tim čini da mu slušaoci veruju i da imaju poverenja da 

prate njegov plan za dobijanje pravde. U završnom delu govora King kaže: 
 

„Kada dozvolimo slobodi da zazvoni, kad joj dozvolimo da zazvoni iz svakog sela, iz svakog 

zaseoka, iz svake države, iz svakog grada, bićemo u stanju da ubrzamo dolazak dana kada će sva deca 

Božja, crni i beli ljudi, Jevreji i Hrišćani, protestnti i katolici, biti u stanju da združe ruke.” (Izvor 3) 
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Više od svega, ovaj pasus pokazuje Kinga kao prijatelja svih i apeluje na opštu 

javnost bez obzira na njihovo poreklo. King pokazuje da putovanje na koje je on krenuo 

svojom voljom stvara bolji svet u kojem je svaka grupa ljudi tretirana jednako.       

      

Upotreba patosa u ovom govoru je pomogla dr Kingu da utiče na slušaoce dirajući 

njihove emocije, strahove, osećanja i želje. Mnogo puta tokom govora King je koristio i 

ponavljao rečenicu Ja imam san- Sanjam. Ponavljanje ove rečenice dalo je publici osećaj 

nade i optimizma. King je takođe stalno pokazivao saosećanje sa Afroamerikancima koji su 

iskusili rasnu nejednakost.  Na primer, on kaže „Crnac…shvata da je u egzilu u sopstvenoj 

zemlji” (Izvor 2). Ne samo da ova rečenica pokazuje njegovo saosećanje sa crncima i 

nepravednom odnosu prema njima, već takođe apeluje na emocije publike i navodi ih, i crnce 

ili belce da se uporede. Dr King takođe koristi mnogo osećajnih reči kroz njegov govor kako 

bi dopro duboko do emocija svojih slušalaca. Reči i izrazi kao što su „sramotno”, „nažalost 

obogaljeno”, „lanci diskriminacije”, „krivica”, „ugnjetavanje”, „nepravda”, „gorčina i 

mržnja”, pomogle su dr Kingu da dopre do srca i ušiju svojih slušalaca. On je takođe koristio 

ohrabrujuće reči tokom svog govora kao što su „pravda”, „sloboda”, „veličanstven”, 

„bratstvo”, „slava” i „vera”. Ove reči su motivisale i inspirisale njegovu publiku da se pokrene 

i zahteva promene. Kingova upotreba smirujućih reči kada govori o protestima ohrabrila je 

njegove slušaoce da ne pribegavaju nasilju, već da umesto njega koriste mir i „snagu duše” 

kako bi rešili problem.      

 

Martin Luter King je koristio patos na mnogo različitih načina. Prvo, on je govorio o 

svoj nepravdi u zemlji. Saosećao se sa svima koji su bili diskriminisani jer su crni i kaže da 

jednoga dana na motelima i hotelima neće biti znakova „samo za belce”. On takođe veoma 

pametno izgrađuje svoj patos. Obraća se belcima isto kao i Afroamerikancima.  On 

jednostavno ne propoveda samo Afroamerikancima koji će se lako pridružiti njegovoj borbi i 

biti na njegovoj strani. On se takođe obraća belom stanovništvu. U svom govoru kaže da su 

belci ti koji prvi treba da pokrenu organizaciju koja bi crncima u zajednici sa belcima 

omogućila napredak i slobode, koje su prethodno bile omogućene samo belcima (King, 2012, 

str. 23). I poslednji vid patosa koji šalje je nada. Svaki put kada izgovori „Ja imam san” 

prolazi jeza kroz čitavo telo. Značenje ovih reči pogađa srž u svakom Amerikancu. On kaže 

da ima nadu da će se jednoga dana cela nacija osloboditi segregacije i diskriminacije u koju 

su tonuli vekovima.  Dodaje da, iako još nismo to dostigli, on veruje da će to jednoga dana 

biti stvarnost i da nada večno teži za jednakošću. 

 

2.3 Logos 

Logos je retorička analiza koja se obraća čitaočevim vrednostima i logici. Dr King je 

napisao svoj govor na osnovu onoga što je doživeo i video lično. Iskusio je zatočeništvo baš 

kao i što su i svi drugi što je jasno iz zamenice „Moramo se suočiti sa tragičnom činjenicom 

da crnci još nisu slobodni” (Izvor 3).  

Očigledno, ako Afroamerikanci nisu imali prava oni nisu bili slobodni. On takođe 

tvrdi da nacija nije održala reč datu u Ustavu i Deklaraciji o nezavisnosti. „Danas je jasno da 

Amerika nije odgovorila na ono što stoji u ovoj priznanici, bar što se tiče obojenih građana” 

(Izvor 3). Od kada je boja kože umešana u prava, Amerika se oglušila o suštinu oba 

dokumenta koja garantuju prava ljudima. Boja kože ne sme nikada da bude razlog da se 

dodeljuju prava.  
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Kingovo slikanje logosa je bila jedna tehnika koju je sjajno iskoristio za svoj govor. 

Nekim ljudima je skoro svaka rečenica bila nezaboravna. Organizacija koju je koristio je bila 

izvanredna. Martin Luter King je započeo svoj govor govoreći o istoriji Amerike, a zatim je 

nastavio sa objašnjavanjem povoda kojim su sve svi tu okupili.  „Sada je vreme da se otvore 

vrata mogućnosti, svoj Božijoj deci…da izvučemo našu naciju iz živog peska rasne nepravde 

na čvrstu stenu bratstva” (Izvor 3). Spomenuo je realnost i kakve stvari jesu i kakve bi mogle 

da budu. Sumirao je sve svoje misli i stavove i učinio da se svi sećaju njegovih poslednjih, 

najmoćnijih reči da će svi na kraju biti slobodni. 

 

On je takođe koristio logos u svojim analogijama. Kada kaže, „Amerika je crncima 

dala neispravan ček, ček koji se vraća sa napomenom bez pokrića” (Izvor 3). Njegova 

analogija koristi logiku kao formu rasuđivanja. Smatra da svi razumeju šta je novac i da je 

svaki slušalac u mogućnosti da shvati šta znači dobiti nenaplativ ček.  Na kraju, logos je 

logički apel i odnosi se na govornikov pokušaj da koristi logiku. King opravdava sve što kaže 

i uspešno koristi logos u svom govoru. Podržava generalizaciju  o diskriminaciji i segregaciji 

koristeći specifične primere.  

„Mi ne možemo ići sami. I dok idemo, moramo se obavezati da ćemo ići i dalje. Ne možemo se 

okretati. Postoje oni koji pitaju posvećenike građanskih prava: „Kada ćete biti zdovoljni?” Nikako ne 

možemo biti zadovoljni, sve dok crnac u Misisipiju ne može da glasa, a crnac u Njujorku veruje da 

nema za šta da glasa.” (Izvor 3) 

 

King ističe uskraćena prava Afroamerikanaca koje je američki Ustav garantovao svim 

ljudima, bez obzira na njihovo poreklo. On takođe navodi da se moraju prihvatiti zahtevi koji 

logički proizilaze iz liste „neotuđivih prava”.  

Koristeći posebne primere iz stvarnih životnih situacija, njegova publika može da se  

poistoveti. Dr King se osvrtao na vrednosti i uverenja svoje publike i lako je dokazao da u 

Americi nisu svi jednaki i da Afroamerikanci ne bi smeli da budu zadovoljni načinom na koji 

se prema njima ophode. Govori o policijskoj brutalnosti koja se pojavila pre mnogo godina 

tokom njegovih nenasilnih marševa i demonstracija. Svi ljudi bi trebalo da su jednaki, ali to 

očigledno nije slučaj poslednjih nekoliko vekova. Najbitnije, on ističe svaki primer gde 

jednakost nije primenjivana od strane američke vlade. Zato bi Amerika trebala da počne da 

usvaja ideje o rasnoj jednakosti (King, 1974, str. 85). 

 

3. Zaključak 

 

Martin Luter King je poznat kao jedan od najvećih govornika, a uticaj koji je on imao 

na Ameriku je bio daleko više neko efikasan; bio je neverovatan. Njegov govor prezentovan 

je pre 50 godina, ali čak i danas ga ljudi pamte i citiraju reči koje je izgovorio. Njegova strast 

prema pokretu za građanska prava je bila tako snažno, delotvorna i evidentna da je promenila 

američku naciju (King, 1986, str. 78).  

 

Vešta i artikulisana upotreba retorike u njegovom govoru Ja imam san je bila glavni 

prekretni momenat u američkoj istoriji i predstavljala je čvrstu osnovu u borbi za jednaka 

prava. Govorio je kako bi se suprotstavio problemima rasizma u američkoj naciji. Govor nije 

bio početak kraja, več značajni moment u borbi za jednaka prava svih građana.  

 

U vreme kada je Martin živeo, Amerika je bila u u rukama rasizma i segregacije zbog 

čega su mnogi Afroamerikanci proživljavali pakao. Ja imam san, međutim, predstavlja 
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značajni korak u menjanju takve situacije. Uspeo je da inspiriše generacije Afroamerikanaca 

da nikada ne odustanu, i učinio je da se hiljade belaca stide svojih postupaka. Čak i sada on 

nastavlja da ubeđuje generacije ljudi, ne samo Amerikanaca, da odustanu od svojih rasističkih 

ubeđenja i da zagovaraju socijalno neraspoznavanje. Bez Kinga, Amerika bi verovatno i dalje 

bila u velikoj meri podeljena. Osim srdačnog i podstičućeg sadržaja govora, Kingova efektna 

struktura zajedno sa upotrebom tri retorička elementa i određenim retoričkim tropama i 

šemama jasno objašnjava zašto je ovaj govor remek delo retorike i zašto tera hiljade ljudi da 

podržavaju Afroamerikance, umesto da ih tretiraju nejednako.    

Žeđ dr Martina Lutera Kinga Juniora za promenom, mudrošću i lojalnošću uticala je 

da se Amerikanci drže za ruke sa ljudima druge boje kože. Zahvaljujući Kingovom odnosu ka 

istoriji, trenutnim borbama i njegovim ekstremnim nadama o budućnosti Amerike, 

omogućeno nam je da razmemo i dobijemo elokventno značenje njegovog govora. Martin 

Luter King Junior je čovek obojene kože, Božiji čovek i što je još značajnije, čovek čiji se 

san ostvario.       

Kingov govor ima dva dela, od kojih prvi opisuje istorijski okvir rasne nepravde, a 

potom stvara viziju istinske slobode i jednakosti za sve. Govor King-a Ja imam san je 

emotivno retoričko remek delo. Istupio je i inspirisao naciju da deluje u skladu sa njegovim 

rečima. Govor je imao moć da pokrene million ljudi i ohrabri ih da se bore za njihovu 

slobodu. King je to postigao ovim jednim govorom. Govor pokazuje dikciju, simbolizam i 

metaforički jezik koji je potreban da bi se dobio emotivni, logički i verodostojan apel koji je 

pomogao da se nacija digne na noge i promeni nešto. U vreme kada je segregacija bila 

prisutna svuda rasne manjine su osećale da nemaju slobodu. King je kroz ovaj govor spasio 

njihovu slobodu i individualizam.    
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THE ROLE OF A LANGUAGE IN THE AFFIRMATION OF THE CONCEPT OF DIFFERENT 

ONES- ETHOS, PATHOS AND LOGOS IN MARTIN LUTER KING'S SPEECH I HAVE A DREAM 

 

Summary 

This paper deals with the question of ethos, pathos and logos in Martin Luther King's speech I have a 

dream, throught detailed analysis and examples. Seen as a leader of African Americans in the 

struggle for human rights and against racial segregation, his strongest weapon was rhetoric, which is 

characterized by precise diction, clarity and a distinctive style. As an extremely knowledgeable and 

well-read, in his speeches he always substantiated his views with evidence and law, citing legal 

documents, which caused respect and admiration within the audience. Speeches full of excitement, 

passion and honesty, were very effectively and sensualy strong, leaving a big impression on listeners. 

He was also appreciated because of logical-argumentative design of speeches, as well as its 

intellectual and rational elements. As such, he is considered to be one of the greatest orators that 

America ever had, he occupies a place of honor in the history of the giants, and even today's 

generation of African Americans pick the fruit of his merits. 

Keywords: Martin Luther King, ethos, pathos, logos, speech, Declaration of Independence, 

Constitution, Proclamation's emancipation, law, African Americans. 
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SOPSTVO U OKRUŽENJU DRUGOG: 

ANTROPOLOGIJA KAO INTERPRETATIVNA NAUKA U POTRAZI ZA 

ZNAČENJEM 

 
Jedan od najvažnijih uslova za razumevanje bilo koje druge kulture (i čitavog zazličitog skupa 

vrednosti, normi, predstava itd.) predstavlja svest o razlikama. Antropologija je naučna disciplina čiji 

je predmet nalaženje smisla u svetovima drugih ljudi, odnosno, proučavanje drugih kako bismo lakše 

razumeli same sebe. Ova nauka je najneposrednije zauzela mesto antičkog theorosa – putnika-

posmatrača koji saznaje o prilikama drugih. Književnost ne samo da omogućava introspekciju, već i 

imaginativnu identifikaciju s drugim. Ističući pitanje o razlikama u kulturi, poststrukturalistička 

kulturologija intenzivno razmišlja o identitetu i alteritetu, o sopstvu i drukčijosti, o svom I drugom, pa 

i o tuđem i stranom. Čoveku je svostvena potreba za onim drugim I drugačijim, za stalnom idejnom 

komunikacijom. Svaki čovek je suma iskustava, kolaž sastavljen od predela koje je video, mesta u 

kojima je živeo, ljudi s kojima se susretao, knjiga koje je pročitao. Onog časa kad se uputimo na 

beskrajnu teritoriju drugog, snabdeveni različitostima koje su tek uzorci naših mogućnosti, mi smo se 

ipredelili za princip sinteze, za kreaciju kao način života i doživljaj sveta.  

Ključne reči: sopstvo, identitet, različitost, drugost, kultura, antropologija, komunikacija 

 

 

Mreže identiteta 

 

Ambivalentnost, heterogenost, multiplicitet i otvorenost perspektiva u modernim 

vremenima podrazumevaju pluralitet interpretacija i izbora.  Modernost je bitno obeležena 

nastajanjem drugosti (alterity), postojanjem različitih mogućnosti koje se stiču, razvijaju i 

konstituišu. Postmodernizam je još više naglasio pitanje izbora identiteta. Novi pristupi problemu 

identiteta opravdano naglašavaju nekompletnost, fragmentarnost i kontradikcije kako personalne 

tako i kolektivne egzistencije. 

 

Načini postajanja čovekom brojni su kao i kulture. Rođenjem su date genetske 

predispozicije Ja, ali ne i ličnost, self. Identitet nije stanje već proces. Formiranu ličnost, koja ima 

svoj identitet, prema Natinu, karakterišu: individualna svojstva, sadržaj onoga što pojedinac misli i 

radi, mišljenja i ubeđenja, interesovanja i aspiracije. Samosvest je bitna karakteristika identiteta. 

Identitet se može definisati kao organizacija mentalne strukture kako kognitivnih tako i afektivnih 

karakteristika koje predstavljaju percepciju individue i grupe o samoj sebi kao o različitom biću, u 
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skladu sa sobom a odvojenom od drugih, s razumnim stepenom koherencije u ponašanju, 

potrebama, motivaciji i interesima. 

S obzirom na to da je princip razlike jedna od bitnih odrednica identiteta, važno je podsetiti 

se na izreku Klakhona i Mareja da je svaki čovek u izvesnom smislu kao svi drugi ljudi (primarni 

identitet kao humanitet), da je svaki čovek kao neki drugi ljudi (sociokulturni identitet), i da je kao 

nijedan drugi čovek (samoidentifikacija). 

Aleks Mukijeli analizira komponente koje čine osećanje identiteta i navodi: osećanje 

jedinstva, koherencije, pripadnosti, vrednosti, autonomije i poverenja. Eriksen tome dodaje i 

vremenski kontinuitet, kao i osećanje za različitost. Osećanje jedinstva  zasniva se na vremenskom 

kontinuitetu i osećanju razlike u odnosu na druge. Lejng piše da nijedno iskustvo ne nastaje u 

vakuumu, jer svaki identitet pretpostavlja nekog drugog, odnosno da postoji komplementarnost 

između ja i drugog, a to znači da svaki odnos podrazumeva definiciju ja od strane drugog i drugog 

od strane ja.  A Pol Riker kaže: ja se upravo sastoji u razlikovanju od drugog.  

 

Sopstvo i dobro 

Čarls Tejlor u Izvorima sopstva razmatra sopstvo i dobro, odnosno sopstvo i moral kao 

nerazmrsivo povezane teme.  Shvatanje sopstva koje ga povezuje s našom potrebom za identitetom 

je po njemu u tome da mi ne možemo da funkcionišemo bez neke orijentacije prema dobru. Mi 

jesmo sopstva samo onoliko koliko se krećemo u izvesnom prostoru pitanja dok tražimo i 

pronalazimo  orijentaciju ka dobru. Sopstvo se nikad ne može opisati bez pozivanja na one koji ga 

okružuju (druge). Naše sopstvo je suštinski povezano s našim osećanjem za dobro i svoje sopstvo 

ostvarujemo među drugim sopstvima. Pošto moramo da se orijentišemo prema dobru, neizbežno 

moramo da shvatimo svoj život u pripovednom obliku, tj. kao potragu. Pošto ne možemo da 

postojimo bez neke orijentacije prema dobru – otuda moramo  da sagledavamo svoj život kao 

pripovest. 

Nemački neurolog Volf Zinger je 2000. god. pokušavao da odgovori na pitanje – na koji 

način čovek ocenjuje svoju okolinu. On proces kognicije sa neurobiološkog gledišta ovako 

objašnjava: iz mnoštva utisaka koje prima iz svoje okoline, čovek isključivo percipira one koji su 

mu potrebni da preživi. Od tih percipiranih elemenata stvara sopstvenu koherentnu sliku sveta na 

osnovu koje konstituiše jednu individualnu imaginarnu mentalnu kartu – mentalnu mapu, koja 

omogućuje čoveku da razume svoju okolinu i da se orijentiše u prostoru i vremenu, da nađe svoj 

identitet i svoje mesto u društvu  kao i da klasifikuje i procenjuje Drugoga i Druge. Ta karta 

obuhvata lične simpatije, želje i težnje kao i antipatije, animozitet, individualne i kolektivne 

predrasude i ocene. Posebno značenje za konstrukciju etničkog, kulturnog i nacionalnog identiteta 

imaju imaginarne karte koje se zasnivaju na kolektivnim predstavama o sopstvenom i tuđem. 

Nastavljajući se na Hajdegerove misli, Levinas je pokušao da tematizuje jedno područje 

koje prethodi svakom iskustvu i koje isto tako konstituiše znanje.T o je formulisao kao iskustvo 

Drugog. Za religiju, pre svega za hrišćanstvo, religijsko stoji iznad etičkog. Levinas, naprotiv, 

veruje da je etičko ono duhovno i da ničeg nema što prevazilazi to etičko. Posle svih kataklizmi, 

pre svega Drugog svetskog rata, jedino što još ostaje jeste ono dobro jednog čoveka prema drugom. 

Etičko se razvija u relaciji prema drugom čoveku. Biblija kaže – da ono ljudsko znači: imati 

odgovornost za druge. A u stvarnosti Drugi za mene nije ništa. Smrt drugog me se ne tiče. Levinas, 

naprotiv, veruje da se politika mora kontrolisati etikom – drugi me se tiče. Ja sam talac (svog) 

drugog. Ja sam odgovoran i ne bi smeo da brinem o tome da je drugi odgovoran za mene. Ono 
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ljudsko u višem, jakom smislu reči jeste bez reciprociteta. To kaže i Dostojevski, to je njegova 

velika istina. Mi smo svi spram svih drugih u svemu krivi, a ja više nego svi drugi. Ta odgovornost 

za drugog jeste temeljni momenat ljubavi. Ona je dužnost. Ono ljiudsko je, pre svega, dužnost. U 

drugosti drugog leži početak svake ljubavi. Iskustvo lica onog drugog za Levinasa je povezano sa 

iskustvom Boga, a i sa onim beskonačnim.  

Želja za drugim, koja predstavlja samu našu društvenost, nije jedna prosta relacija sa bićem 

u kojoj se Drugi pretvara u Isto. Relacija s drugim dovodi me u pitanje, prazni me od mene samog i 

ne prestaje da me prazni, otkrivajući mi tako uvek nove izvore. Drugi je prisutan u jednom 

kulturnom skupu i osvetljava se preko tog skupa, kao tekst preko svog konteksta. Razumevanje 

Drugog stoga je jedna hermeneutika i jedna egzegeza. 

Levinas je relaciju koja spaja vlastito Ja sa Drugim nazvao Idejom Beskonačnog..Vlastito Ja 

je pred Drugim beskonačno odgovorno.  Odgovornost za bližnjeg koja je, milosrđe, ljubav u kojoj 

etički momenat odnosi prevagu nad strastvenim momentom, ljubav bez požude. Reč je o 

svojevrsnom preuzimanju sudbine drugog na sebe. Uvek se polazeći od odgovornosti za Drugog, 

pojavljuje pravda. 

Vrhunski i večiti dijalog čovek vodi s Bogom i tu svoju misao Buber je iskazao u svom 

poznatom delu Ja i ti. Čovek postaje Ja u dodiru sa Ti. Čovek, koga Fojerbah smatra najvišim 

predmetom filozofije, nije za njega pojedinačan čovek, već čovek sa čovekom – veza između Ja i 

Ti. Čovekovo biće je sadržano samo u zajednici, u jedinstvu čoveka sa čovekom – jedinstvu koje, 

međutim, počiva samo na realnosti razlike između ja i ti.  Tim rečima je Fojerbah, idući dalje od 

Marksa, zapravo otkrio Ti, što je nazvano kopernikanskom revolucijom modernog mišljenja.  

 

Drugi me se tiče 

Sve ono što je modernistički um mogao tumačiti kao nerazvijeno, anomijsko, aistorijsko, 

postkolonijalni diskurs sagledava kao različito, hibridno, liminalno. Pojmovi hibridnosti, migracije, 

putovanja, premeštanja, slike kretanja i nejasni oblici identifikacije, osnovni su pojmovi kojima 

studije kulture objašnjavaju odnose u postmodernom globalnom svetu. 

Antropolozi su uključeni u neki oblik postkolonijalnog diskursa kad god stupe u svet neke 

čudne ili egzotične kulture. Jedan od najvažnijih uslova razumevanja bilo koje druge kulture (i 

čitavog različitog skupa vrednosti, normi, predstava itd.) je baš svest o razlikama. Sa svakim 

pokušajem da razumemo druge, samo još više naglašavamo razliku između nas i njih. Antropolozi 

imaju dužnost i obavezu da bar pokušaju da druge predstave u adekvatnom svetlu (prihvatljivom 

pre svega za iste te druge).  

Živimo u složenom svetu, koji se sastoji iz mnogobrojnih slojeva i mnoštva različitih 

kultura, bilo da nam se to dopada ili ne. Očigledno je da je svet u u 2016. godini bitno različit od 

bilo kog ranijeg (ili budućeg) sveta. Unutar ovog sveta 2016. godine postoje ustvari mnogobrojni 

isprepleteni, međusobno povezani i paralelni nivoi značenja – i oni ne dolaze nužno u kontakt sa 

svim, ili sa bilo kojim pojedinačnim nivoima postojanja. Ovakav način posmatranja je neophodan, 

ukoliko se žele shvatiti drugi i drugačiji. Ne postoji samo jedna, već mnoštvo realnosti. 

Tomas Eriksen u Tiraniji trenutka piše da se antropologija bavi nalaženjem smisla u 

svetovima drugih ljudi, prevođenjem njihovih iskustava i objašnjavanjem šta oni žele, kako njihova 

društva funkcionišu i zašto veruju u šta god da veruju – uključujući tu sumnje koje izgovaraju 

šapatom i jeresi koje uzvikuju.  
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Verovatno najpoznatiji i najuticajniji antropolog poslednjih decenija XX veka je Kliford 

Gerc. Tokom svoje duge karijere Gerc je dovođen u vezu s tzv. interpretativnim, simboličkim, 

književnim, pa čak i postmodernim zaokretom u antropologiji. Osnovna ideja njegove knjige 

Pisanje kultura jeste da je antropologija u krizi, i da je ta kriza epistemološka i politička, zasnovana 

na suštinskom nerazumevanju drugih i drugačijih.  

Orijentalizam (Edvard Said) kao metod istraživanja nije nužno vezan za Orijent, već za 

analizu diskurzivnog oblikovanja drugog nezavisno od toga da li se to oblikovanje koristi u 

imperijalne svrhe, ekonomsko-političku dominaciju ili za prosto oblikovanje stereotipa i 

predrasuda. Orijentalizam, u tom smislu, može da se razume kao govor o opštem ili svakom 

drugom. Jedan od čestih takvih govora je onaj koji se zasniva na slici i pričama o domorocima, 

posebnim, apsolutno različitim grupama, sa divljački nesavršenim načinom mišljenja kojima je 

potrebna reedukacija. Balkanizam i orijentalizam su način esencijalizovanja Stranca/Drugog, način 

koji zatvara krug i onemogućuje objašnjenje realnog stanja stvari. 

Herodotova Istorija (putovao je u strane zemlje, prikupljao podatke i sticao mudrost) i 

Platonovi Zakoni su dela klasičnog kanona koja govore o teoriji kao o praksi neraskidivo 

povezanoj s neposrednim posmatranjem (theoria), koje vodi političkoj  mudrosti stečenoj u 

bliskom uranjanju u spoljnji svet, svet Drugoga. Izlaganje nepoznatom  omogućava dislociranje iz 

kojeg postaje moguće saznanje o drugim praksama. 

Od vremena velikih geografskih otkrića i potom kroz putovanja, nastanjivanja i 

savlađivanja novih predela i ljudi (kolonijalna ekspanzija), stanovnici Zapadne Evrope suočili su se 

sasvim različitim prilikama kod drugih ljudi. Kroz ovaj niz novih iskustava, saznanja i tumačenja 

Evropljani su stekli sasvim novu predstavu o sopstvenom stanju u prostoru i vremenu, poredeći ga 

s drugačijim situacijama. Uspostavljene razlike proizvele su Drugog u prostoru i vremenu. Istorija, 

jednako kao i antropologija i arheologija, učestvovala je od samih svojih akademskih početaka, 

krajem XVIII veka,  u iscrtavanju mape sveta sa središtem u zapadnoj Evropi i periferijom 

naseljenom Drugima. 

Binarnu opoziciju svoj/tuđ definišemo, pre svega, kao model sveta koji proizilazi iz večito 

delatnog mitskog mišljenja. Par svoj/tuđ je u odnosu na opoziciju mi/drugi samo varijanta sa jezički 

eksplicitnije izraženom vrednosnom konotacijom (pozitivno/negativno, prijatelj/neprijatelj). Lek za 

prevazilaženje dihotomije mi/oni koja se gotovo uvek nameće ljudskoj psihi i etičkog polariteta 

koji je redovno prati, možda treba tražiti u transcendentalnom svojstvu umetnosti. Književnost je 

sposobna da pojmi Jastvo mnogo dublje no što će to generalna kultura ikada moći, piše Triling. 

Kroz književnost ne samo da možemo saznati više o sebi, već i o drugom čoveku: tj. književnost ne 

samo da omogućava introspekciju, već i imaginativnu identifikaciju s Drugim. 

Ističući pitanje o razlikama u kulturi, poststrukturalistička kulturologija razmišlja intenzivno 

o identitetu i alteritetu, o sopstvu i drukčijosti, o svome i drugom, pa i o tuđem. Uz intenzivno 

proučavanje alteriteta i mentaliteta, u poslednje vreme razvila se i ksenologija, nauka o tuđstvu i 

tuđem kao suprotno sebisvojstvenom. U pitanju su pojave izraženije nego što su drukčijost i 

sopstvo u teoriji alteriteta. Pojam tuđstva i tuđeg asocira na pojave koje idu do ksenofobije. 

 

Komparativna imagologija 

Slika Drugog pripada oblasti istraživanja za koju se u savremenom sistemu nauka ustalio 

naziv komparativna imagologija.  Kad je u pitanju književnost, slike svedoče o određenom stanju 

kulture, pa zato Danijel-Anri Pažo govori o književnosti kao zapravo neprestanom proizvođenju 
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slika kulture. Komparativna imagologija nalazi i objašnjava modele kolektivnih ipažanja i 

predstava kod pojedinih nacionalnih zajednica. Sliku o Drugom možemo posmatrati kao palimpsest 

slike o sebi.  

 

 „Pošto ovde nisam da upoznam Britance, nego još bolje svoj narod, bojim  se da ćete i u mojim 

Pismima iz tuđine (Engleske), više slušati o nama nego o njima. ... U drugima, kao u ogledalu, 

videćemo sebe, svoje mane; u   njihovim  mogućnostima, svoja ograničenja; u njihovim 

sposobnostima,  svoje nemoći.” (B. Pekić)          

 

Osnovne imagološke kategorije jesu auto-image, odnosno stvaranje slike o sebi samom  i 

hetero-image, odnosno stvaranje slike o Drugom, onome koji nisam Ja. Istovremeno, mora se 

imati na umu da slika o Drugom i slika o sebi čine jedinstvo unutar Ja koji je i aktant i pacijens. 

Od inicijalnih sagledavanja jednog naroda kroz njegovu sliku u književnosti drugog naroda, 

preko kompariranja kulturoloških i mentalitetskih obrazaca i protivstavljanja slika tzv. 

kolektivnih mentaliteta, odnosno tipova društveno imaginarnog, imagologija je zašla u područja 

u kojima se za Drugim traga unutar sebe. Kroz inauguraciju slike o Drugom i Drugima 

istovremeno se dezintegriše slika o Sebi, o vlastitom Ja. Naravno, dezintegracija slike o sebi ima 

korene u tome što se Ja ogleda, doživljava i projektuje preko sagledanog Drugog i na taj način se 

nepovratno menja. Drugost nas, uvek kada smo u stvarnom ili literarnom kontaktu s njom, 

stavlja u iskušenje. U želji da ostanemo isti i da sve ono što je različito od nas podredimo i 

prilagodimo sebi, dolazimo u situaciju da degradiramo to Drugo i na taj način nađemo alibi pred 

svojim Ja za ono što činimo i mislimo o Drugom. 

 

Mada je imagologija nastala sredinom XX veka kao posebno područje francuske 

komparatističke škole koje se bavi istraživanjem literarnih slika (tj. predstava ili stereotipa) o 

drugoj zemlji, odnosno predstava koje Evropljani stvaraju jedni o drugima, što znači da je njen 

početni poriv skoro isključivo bio vezan za tzv. heteroimaginativno stvaranje kao fantazijsku 

proizvodnju slika i predstava o drugima, u novije vreme i tzv. autoimaginativno stvaranje, tj. 

produkcija predstava o sebi i sopstvenoj zajednici, postaje sve izrazitije polje interesovanja 

komparatističko-imagoloških istraživanja i tumačenja. 

 

U okviru problemskog polja imagologije glavni akcenat leži na pitanju o predstavama 

koje stvaramo o drugima jednako kao i o sebi samima. Slika Drugoga sa sobom nosi i određenu 

sliku mene samoga, jer je nemoguće izbeći da se slika drugoga, na individualnom ili 

kolektivnom nivou, ne pojavi takođe i kao negacija Drugoga, kao dopuna, produžetak mog 

sopstvenog tela i mog sopstvenog prostora, iz čega, najzad, sledi i zaključak da slika Drugoga 

otkriva odnos koji  uspostavljam između sveta i sebe samoga.  

 

Književnost, i uopšte umetnost, jeste vid komunikacije. Drugi je naša sudbina, 

neizbežnost. Bez relacije s drugima ne bi bilo moguće konstatovati vlastite kvalitete.  

Književnost je govor razlike, jer samo razlika daje da stvari i pojave budu viđene u njihovoj 

istini, samo nas razlika budi i prisiljava da mislimo. 

 

Pojam Drugosti, podjednako je važan i za stvaralaštvo Džojsa, Itala Zveva, 

Nabokova. Za pisca je iskustvo Drugog i Drugačijeg najvažnije. Autentično književno 

(umetničko) delo je pokušaj uspostavljanja Drugog i Drugačijeg. Svako je tek kolaž sačinjen 

od velikog broja drugih. 
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Stranost kao podvrsta drugosti 

Bernhard Valdenfels je utemeljivač fenomenologije stranog. Iz perspektive kulture, politički 

i istorijski značaj stranog je načelno porastao. Tema stranog podstaknuta je posredstvom autora 

poput Huserla, Levinasa, Frojda, Bahtina i Levi-Strosa. Sve što ima težinu u ličnom i kulturnom 

životu izrasta iz stranih podsticaja. 

 

Problem stranog započinje s njegovim imenovanjem. Ništa nije uobičajenije od reči strano i 

njenih različitih varijacija i izvedenica poput tuđin, stranac, stranstvovanje, strani jezik, otuđenje. 

Međutim, čim pokušamo da reč strano prevedemo na druge jezike, nailazimo na raznolikost. Strano 

je najpre ono što se odvija izvan vlastitog okruženja kao spoljašnje koje stoji nasuprot unutrašnjem 

(externum, étranger, stranger, foreigner). Pored toga, strano je ono što pripada drugome (alienum, 

alien) u suprotnosti spram vlastitog. S tim u vezi takođe je i reč alienatio (ospoljenje, otuđenje). 

Kao treće, strano je ono što je drugačije vrste, čudnovato, neodomaćeno, retko (insolitum, strange) 

u suprotnosti spram poznatog. 

 

Počesto govorimo o Drugosti kada mislimo na Stranost. Međutim, često gotovo da i ne 

mislimo ni na šta drugo nego na različitost, kada govorimo o drugosti. Stranost je za  Prolea 

podvrsta drugosti, s tim da njena posebnost počiva u nemogućnosti da bude integrisana u identitet, 

a da pri tom ne izgubi samu sebe. Rečju, Isto i Drugo su komplementarne kategorije još od 

Platonovog Sofista, dok se ono strano pokazuje kao drugost u eminentnom smislu reči.  

 

Signatura stranog se ustanovljuje u nemogućnosti da se ono poistoveti s drugim. Ono jeste 

njegova podvrsta, ali ima sasvim drugačiji registar pojavljivanja. Rečeno Huserlovim jezikom, 

drugo je pristupačno našoj noematskoj intencionalnosti, a strano nije.  Valdenfelsovo mišljenje 

moglo bi se okarakterisati kao borba za fenomenološku razliku stranosti i drugosti.  

 

Već nas je Diltaj upozorio da, kada u svetu ne bi bilo ničega stranog, razumevanje ne bi bilo 

ni potrebno pa tako ni slika vlastitosti koja je oko sebe zbrisala svu stranost ne bi budila asocijacije 

na svemoć i apsolutnost, nego pre na ukočenost i na nedelatnost. 

 

Stepeni stranosti sežu od relativno do radikalno stranog. Nije ni potrebno posebno 

napominjati da se naš život neprestano odvija u ravni preobražavanja nepoznatog u poznato, 

počevši od gotovo svagdašnje dinamike usvajanja najpre stranih, a potom prisnih reči, preko 

sticanja novih veština, pa do upoznavanja s najrazličitijim trendovima, običajima, stilovima, 

pravilima čija se prvobitna stranost  s većom ili manjom lakoćom opak preokreće u familijarnost. 

 

Posebno uspele stranice Valdenfelsovih knjiga razotkrivaju nam na koje se sve načine 

mehanizmi gušenja stranosti upliću u logiku dugovečnog evropskog bremena u likovima 

kolonijalizma, imperijalizma, ratovanja. On uviđa da oglušivanje vlastitog na strano postaje 

legitimni pratilac strategije isključivanja zahvaljujući kojoj funkcionišu svi vidovi ponižavanja, 

zlostavljanja i porobljavanja. 

 

Između vlastitog i stranog ima isto tako malo interakcije koliko i između budnosti i 

spavanja, između života i smrti, između mladosti i starosti. Strano se ne može ni lokalizovati ni 

globalizovati, ono je uvek negde drugde. Postoji više ili manje stranosti, kao što znamo s područja 

jezika. Španski je srodniji italijanskom nego nemačkom, a italijanski i nemački su jedan drugom 

bliži nego kineskom. Potpuna jednakost i potpuna drugost mislivi su samo kao granični slučajevi. 

Strani jezik, koji bi bio skroz-naskroz nerazumljiv, prestao bi da bude strani jezik: jezički glasovi bi 

se tada razrešili u puke glasove.  
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Stranost ne ukazuje da je nešto sasvim drugačije, već da je drugde na izvoran način. Ono 

što danas doživljavamo u Evropi jeste začujuđuće povećanje i umanjenje stranosti, povećanje 

budući da nas strano sve češće telesno dodiruje, a umanjenje jer se strano izlaže opasnosti da 

potone u nešto svakodnevno i da se u toku globalizacije izliže do nemogućnosti razlikovanja. 

Međutim, sa stranim bismo odstranili i vlastito. 

 

Iskustvo stranog ne zaustavlja se na iskustvu stranog, ono nas istovremeno konfrontira s 

povratnom formom stranosti stranog, stranog za drugog  i u drugom. Nemci, koji u svojoj vlastitoj 

zemlji sreću milione Turaka, dodatno nailaze na unutar-tursku stranost između prosvećenih 

Ataturkovih sledbenika, tradicionalnih stanovnika sela i fanatičnih vernika. 

 

Strano se pojavljuje utoliko što nam se događa, ukoliko nas začuđuje, šokira, privlači. Čini 

se da se u gostu koji dolazi spolja otelovljuje strano par excellence. U svom slavnom ekskursu o 

stranom, Georg Zimel karakteriše pripadnika strane grupe kao nekoga ko danas dolazi, a sutra 

ostaje. Gost je kod kuće kod drugog. Gost živi kao stranac na pragu, nije ni sasvim unutra niti je u 

potpunosti napolju. Gost je ovde i nigde. 

 

Posmatrano kao institucija, gostoprimstvo je para-institucija. Ono nikada ne stoji na 

vlastitom tlu, uvek je nakalemljeno na svakidašnji život. Gost stalno dobija više nego što mu se 

duguje. Gost je uljez. Neprijateljstvo znači više od manjkavog razumevanja i izostalog priznanja, 

ono je potisnuta stranost i uskraćeno gostoprimstvo. 

 

Valdenfels piše – kao strano označavamo ono što je tu samo na način izmicanja našem 

obuhvatu. Zagonetka stranog položena je u središtu vlastitog. Eliminacija stranog ne pruža uslugu 

vlastitom, naprotiv. Svet očišćen od stranog danas bi izrodio krajnje sumnjive moralne posledice. S 

druge strane, glorifikovanje koje strano i pasivno prepoznaje svuda i u svemu, ne bi ponudilo bolja 

rešenja. Čini se da sâm izazov logosa, s kojim imamo posla u savremenom svetu, u sebi sadrži 

nešto od prelamanja stranog i poznatog, pasivnosti koja nije puka tromost i aktivnosti lišene 

aktivizma:  Bez potuđenog logosa, ksenologija bi u najboljem slučaju bila tematski dodatak 

hermeneutici, a u najgorem slučaju bi skončala u kulturalističkom svaštarenju, gde bi sve, a time i 

ništa, bilo istinski strano. (Valdenfels) 

 

    Problem stranosti u književnosti 

Kategorija stranosti definiše se u raznovrsnim aspektima: folklorističkom, sociološkom, 

etničkom, književnom, kulturološkom i antropološkom.  Čest motiv u folkloru je motiv 

dijaboličnosti stranca. Stranac može biti predstavnik podzemnog sveta i zemlje smrti. U 

prvobitnom iskustvu postoji ambivalentan odnos prema strancima, u kojem se mešaju užas i 

fascinacija. 

 

Ukoliko postoji oblast književnosti u čije je temelje, kao jedan od bitnih elemenata u 

oblikovanju prepoznatljivog žanrovskog identiteta, ugrađen odnos svoj-tuđ, onda je to naučna 

fantastika. U naučnoj fantastici, pre svega sa uvođenjem motiva tuđina, povećava se i raspon i 

priroda raspona između nas i onoga što je negde drugde, ne pripada nam i temeljno je drugačije. 

Tuđin u SF nije nužno organskog porekla – svet automata, mašina i robota pruža brojne motive za 

književnu obradu odnosa svoj–tuđ. S druge strane, kiborzi/androidi, odnosno eksperimenti u oblasti 

biomehanike, tj. bioelektronike, predstavljaju sponu između veštačkog i organskog. Tri su dakle 

aspekta – mesto, posed i vrsta kojima se strano odlikuje spram vlastitog (Valdenfelds). 
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Pojam stranosti nerazumljiv je bez strukturalizma. A njegov značaj potvrđuje njegovo 

prisustvo u skoro svakoj umetnini. Komparatista Zoran Konstantinović smatrao je da alteritet, 

drugost ispunjava značenje stranosti. Mladen Šukalo, razmatrajući u svojim radovima pojam 

stranosti u književosti, smatra da drugost upućuje na statičnost, a njega zanima dinamičnost. 

Prateći njegovu logiku, stranost upućuje na dinamičnost. Pošli smo od postavke da stranost 

podrazumeva osobine, doživljavanje I iskazivanje svega onog što je strano, tuđe. 

 

Kad Enkidu bude doveden kao opozicija Gilgamešu, živi s divljim životinjama, ponaša se 

kao stranac među ljudima. Onog trenutka kada ga sveštenica iz hrama boginje Ištar upozna s 

ljubavlju, on postaje stranac zverima, one ga se odriču. Šukalo nas upućuje da, sledeći ovakve 

ideje, vidimo kako se celokupna književnost može čitati u takvom ključu.  

 

Uzmimo npr. Nausikajine savete Odiseju kako da uđe u grad Feačana. Pošto je isplivao nag, 

bura ga je izbacila, on se krije, a ona mu daje odeću iz njenog okruženja. Ipak mu preporučuje da 

sačeka sumrak i drži se senki. Jer Feačani ne vole strance: postojala je legenda da će ugostiti 

stranca zbog kojeg će bogovi uništiti ostrvo. Tako se i desilo. Dalje mu savetuje da se ne obraća 

njenom ocu, kralju Alkinoju, već majci. To je menjanje paradigmi koje upućuju na narušavanje 

društvenih konvencija. Znači, stranac ima pravo da ne poznaje neke norme itd. 

 

Reči stranog porekla - kontaktna lingvistika 

Već od Platona, kroz filozofske spekulacije o prirodi jezika provejava osećanje da se suština 

ljudskog bića, bar jednim delom, ispoljava u sposobnosti govora. Proučavati jezik značilo bi 

saznavati čoveka. Od sredine XX veka jezik počinje da se posmatra kao ključni element istorije 

kulture. Bendžamin Li Vorf  mišljenja je da je idejni svet čoveka najtešnje povezan s jezičkom 

strukturom. 

Možemo reći da je lingvistika nauka o čoveku i njegovom jeziku. Jer doista lingvistika, 

baveći se jezikom, otvara jedan od, reklo bi se kraćih puteva saznanjima o čoveku, njegovoj 

prirodi, njegovoj psihi, socijalizaciji (interakcijama i kulturama). Jezik je za čoveka sredstvo, u 

suštini jedino sredstvo da drugom čoveku prenese i od njega primi poruku.  Prema tome, jezik 

zahteva i pretpostavlja Drugog i u tome se ogleda njegova antropološka funkcionalnost. Iz toga 

sledi da društvo (drug + stvo, drugi) nastaje s jezikom.  

Del Hajmz naglašava da je za sociolingvistički pristup jeziku karakteristično vođenje računa 

o govornoj raznolikosti. Kontaktna lingvistika proučava celokupno područje jezičkih dodira i 

jezičkih sukoba, bilingvizam i multilingvizam, prevođenje i usvajanje drugih jezika, tj. sve oblike 

interferencije koji se javljaju kao rezultat dodira jezika i kultura na svim nivoima. Problem 

međujezičkih prožimanja star je onoliko koliko je star ljudski rod. Večita je ljudska težnja da širi 

svoja znanja i da uspostavlja veze s drugim ljudima. 

Tradicionalna podela na domaće i strane elemente u jednom jeziku ima veoma duboke 

korene, usled kojih i jeste toliko prijemčiva za svest običnog govornika. Zanimljivo objašnjenje 

uzroka ove distinkcije daje Ranko Bugarski: Daleki početak, kako nam izgleda, možemo da 

potražimo u antropološkoj i filozofskoj podlozi ovog i sličnih pitanja – u primordijalnim 

dihotomijama mi/oni i naše/njihovo, koje svoju ontogenetsku projekciju imaju u trenutku kada 

dete, usvajajući jezik, prvom svesnom upotrebom zamenice ja sebe konstituiše kao jedinku 

izdvojenu iz okolnog, prethodno inkluzivnog i neizdiferenciranog sveta. Otuda se lako prelazi na 

sociopsihološki i sociopolitički teren – obrazovanje društvenih zajednica, koje podrazumeva 
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ograđivanje i negovanje svog i zaštitu od tuđeg, pri čemu se opšta svest o kolektivnom identitetu 

specifikuje u pravcu etničkog, verskog, nacionalnog, kulturnog pa i jezičkog identiteta. – 

Moglo bi se primetiti da strano i domaće uopšte nisu konkretne jezičke kategorije, već da 

postoje samo subjektivno u svesti govornog lica. 

Uspostavljanju i održavanju jezičkog identiteta suprotstavljaju se pojave kao što su jezički 

kontakti, uticaji, pozajmljivanje, višejezičnost mnogih govornih zajednica – što vodi fluktuaciji, 

jezičkom mešanju. A kao tipična psihološka reakcija na osećanje govornika da je njihov jezik 

ugrožen, javlja se purizam (čistunstvo). Njegov ekstremni oblik predstavlja emotivni i militantni 

purizam s jasnom tendencijom čišćenja jezika od svega što je tuđe. Jezički je purizam zapravo izraz 

ksenofobije.  

Odnos jedne jezičke zajednice, odnosno govornika nekog jezika prema rečima stranog 

porekla, pozajmljenicama, tuđicama i prema tuđosti može varirati od nihil humanum a me alienum 

puto, gde se u principu sve reči svih jezika smatraju vlastitima, pa do idiosinkrastičkog odbijanja 

kao stranog svega onoga što ne pripada najužem maternjem jeziku i govoru. 

Otpor prema tuđicama utemeljen je na oveštalim predrasudama da strana reč i sve što dolazi 

sa strane, neumitno razara domaće jezičko tkivo, a time i nacionalni i kulturni identitet. Kad se 

valjano nauče, tačno i umesno upotrebe, strane reči prestaju biti tuđice i postaju – našice, 

domorodice, svojice, vlastitnice. 

Vraćajući se na ideju multikulturalnosti ili kulturne raznolikosti, mišljenja smo da, kad je u 

pitanju nauka o čoveku i njegovom jeziku, uporno treba insistirati na neukorenjenosti, 

dislociranosti, mešanju formi, sadržaja i oblika, na permanentnom istrajavanju na raznolikosti, 

toleranciji. Različitost podrazumeva obogaćenje i adut, a ne osiromašenje ili pretnju. Andrea 

Semprini nas podseća da različitost nije jednostavno i nije samo jedan filozofski koncept, niti neka 

semantička forma. Različitost je pre svega jedna konkretna realnost, jedan ljudski i društveni 

proces, ona se ostvaruje kroz ljude, u praksi njihovog svakodnevnog života.   

Proučavanje jezika je najbolji put ka razumevanju suštine čovekovih psihičkih i 

intelektualnih sposobnosti, ka saznavanju čoveka. Pojam društvenog bića uključuje u sebe pojam 

jezičkog bića. Sociolingvističkom aspektu proučavanja jezika svojstveno je vođenje računa o 

govornoj raznolikosti, a saznanje o različitom predmet je kulturne antropologije. 

 

**** 

Mogućnost Drugog zavisi i od kapaciteta nas samih. Tamo gde nema mesta za istinskog 

Drugog, nema mesta pre svega za bilo kakav svet, sem predrasuda i zabluda čija je funkcija u 

onemogućavanju bilo kakve promene. A to je suprotno principu života. Još je Heraklit rekao da se u 

istu reku ne može dva puta ući. 

 

Glavni predmet u svakoj svetoj i svetovnoj školi treba da bude razumevanje Drugog i 

Drugo-ja-čijeg. Suočavanje s problemom uticaja drugačije kulture, drugačijeg načina mišljenja, 

drugačijeg sistema etičkih i estetičkih vrednosti nastaje u procesu socijalizacije, u času kada 

skupina ljudi, pleme,ili određena etnička zajednica dođe do spoznaje o nužnosti socijalizacije, o 

neophodnosti stupanja u različite komunikacijske odnose sa susedima. 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

228 
 

„Svaki predeo sveta ja sam posmatrao predano i zaljubljeno kao da je on sav svet i jedino što mi je dano 

da vidim, ne misleći otkud dolazim ni kuda idem, zaboravljajući ko sam, trudeći se da od gledanog 

predela uzmem najviše što se jednim pogledom može, ali i dajući sebe njemu, bez poštede i oklevanja.”  

(I. Andrić)      
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PROBLEM TUMAČENJA FILOSOFIJE U RANOM SREDNJEM VEKU 

 

U ovom radu ćemo se osvrnuti na problem tumačenja dela filosofa u ranom srednjem veku. U prvom 

delu ćemo problematiziovati savremen način čitanja ovih dela. Kao što se može uočiti, savremen 

pristup je neodgovarajući u onoj onoj meri u kojoj postoji inkongruencija tumačenja samog pojma i 

delatnosti filosofije u ove dve epohe. Naime, dok moderno gledište pretenduje da filosofiju svede na 

discpilinu koja se bavi pojmovima, njeno viđenje u ranom srednjem veku znatno je šire. Filosofija se 

ne može odvojiti od filosofa, a filosof se ne može odvojiti od neprestane težnje (ἐπέκτασις) usmerene 

ka Bogu. U drugom delu ćemo pokazati jedan od mogućih načinja egzegeze teksta koja nije određena 

spoljašnjim, već direktno proizilazi iz unutrašnje strukture sozercavanja filosofskih problema. Kao 

egzemplar ćemo koristiti Corpus Areopagiticum Pseudo – Dionisija Areopagita. 

Ključne reči: Rani srednji vek, inkongruencija, ἐπέκτασις, egzegeza, philosophia perennis 

 

 

EKSPLIKACIJA I ELABORACIJA PROBLEMA 

Kako je predment ovoga rada problem tumačenja filosofije u ranom srednjem veku, 

isprva ovaj treba postaviti u određeni kontekstualni okvir unutar koga će se kasnija 

problematizacija razvijati. Naime, treba odrediti i omeđiti vremenski okvir onoga što se u 

poznijoj literaturi pronalazi pod nazivom period „medii aevi”. Medi aevi je po svojoj prilici 

plural sa značenjem određenja perioda kao „srednjih vekova” – srednjih, mislivši se na one 

vekove koji čine prelaz (vrlo često u negativnoj konotaciji „degradacije”)  između staroga i 

novoga veka. Vremensko ograničenje ovoga perioda je do dan-danas bez značajnijeg 

koncenzusa. Za datum koji bi označio početak srednjega veka, vrlo se često uzima 476. ili 

pak 800. godina. Što se tiče prvog, on se vezuje pad Zapadnog rimskog carstva – a drugog, za 

godinu krunisanja Karla Velikog.  No, kako se pokazuje, ove podele i razgraničenja idu u 

pravcu istorijografije i istorije političkih događaja. Kako se ovaj rad bavi filosofskim 

aspektitima ranih hrišćanskih mislilaca – ili šire – istorijom ideja, mi ćemo usvojiti jednu 

drugačiju, znatno filosofičniju razdeobu ovih epoha. Sledeći ideju Majorova, možemo 

predložiti sedeće: Početak formiranja (kao procesa a ne tačke) možemo uzeti filosofsku 

implementaciju osnovnih ideja hrišćanskoga monoteizma već u prvom veku naše ere. Ovako 

                                                           

 mihailophilosophy@gmail.com 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

230 
 

postavljen vremenski okvir postavlja srednji vek kao idejnu tradiciju koja se prostire kroz 

vreme od četrnaest ili petnaest vekova. 
1
  

Druga tačka ove preliminarne determinacije problema je razgarničenje dva odvojena 

problema (ili možda precitznije – dve etape problema) koje povlači ovako definisan naslov 

rada. Prvi je problem tumačenja filosofije u ranom srednjem veku, dok je drugi problem 

tumačenja filosofije u ranom srednjem veku. Što se tiče prvog, on je usmeren na egzegetsko – 

hermeneutičku problematiku tumačenja u okvirima sintakse, semantike i pragmatike 

tekstova, na njihov sakralni i mitski aspekt, to jest, kako njihovu recepciju u filosofske 

koncepcije, tako i problem ne-diskurzivnoga istraživanja koje se u svojim konsekvencama 

izlaže logički-diskurzivnim metodama. Drugi problem je problem sâme filosofije kao takve u 

razdoblju koje ispitujemo. Veliki broj istraživača (npr. Hegel i Rasel kao reprezenti ovih 

tendencija) bez većeg oklevanja odbijaju da teksove autora iz ovoga perioda (sa izuzecima 

možda Avgustina i Akvinskog) svrstaju pod filosofske. Do ove  pojava dolazi zbog površnog 

i bukvalnog čitanja ovih tekstova bez detaljnijeg ispitivanja određenih filosofskih metoda.  

Filosofija je u srednjem veku viđena je kao prirodan metafizičko – teološki razvitak 

antičkoga ideala  filo – sofije. U potonjim vekovima, ideal ljubljenja mudrosti, izrastao je u 

ideju ljubljenja Mudrog.
2
 Kako dublje isptitivanje i propitivanje ovog perioda pokazuje, ovaj 

prelaz sa Antike na rani srednji vek, znatno je prirodniji i skladniji no što je to percepcija 

istog sa stanovišta kako savremene tako i moderne misli. Savremeni pristup ovim tekstovima 

neodgovarajući je u onoj meri u kojoj postoji fundamentalna inkongruencija u pojmljenju 

ideala filosofije i filosofa u ovim epohama. Dok savremeni svet poznaje (a i priznaje!) 

podvajanje između života i stvaranja jednog autora, ovakva dihitomija je nepoznata kako 

antičkom tako i srednjovekovnom svetu. Filosofija se u svom suštastvenom smislu, uzevši 

perspektivu filosofa od petog veka pre nove ere do oko sedmog ili osmog veka nove ere, ne 

može odvojiti od filosofa, a filosof se sa druge strane ne može odvojiti od večne težnje 

(ἐπέκτασις) kao Bogu. Ovaj stav je veoma eksplicitno izložen u najreprezentativnijim 

autorima toga vremena, od pre-Sokratovaca, preko Platona i Plotina, sve do svog 

najtemeljnijeg ovaplođenja u mističkoj filosofskoj spekupaciji kasnijih vizantijskih filosofa.  

Sedeći deo teksta biće posvećen jednom od mogućih tumačenja zadatoga teksta iz 

ovoga perioda. Ovakvo tumačenje posve bitne teme Corpus-a Areopagittcum-a proizilazi iz 

nužnosti unutrašnje strukture istoga, te po svojoj formi ni na jedan način nije određena 

spoljašnjim fakotorima koji bi isti pokušali postaviti u okivire koji su po svojoj prirodi za 

ovaj tekst u potpunosti neodgovarajući. 

 

EGZEMPLAR: PROBLEM SAZNANJA/POZNANJA/NADSAZNANJA BOGA U 

SLOVLJENJU PSEUDO-DIONISIJA AREOPAGITA 

Kako bi se problem poznanja Boga u delima Pseudo-Dionisija obuhvatio u nešto 

širem dijapazonu, prvo se mora odrediti referencijalni okvir koji bi odredio granice unutar 

kojiih će se njegovo slovljenje razjasniti. Kako se on u svojim delima, i to na prvom mestu O 

božanskim imenima, zatim, O mističkom bogoslovlju i Pismima, bavi problemom mogućnosti 

i/ili nemogućnosti poznanja/saznanja/nadsaznanja Boga, on (tj. Dionisije) samim tim 

                                                           
1
 Vidi: Majorov, 1979, str. 7–15. 

2
 Uporedi: „Filosofija je opet ljubav prema mudrosti, a istinska mudrost jeste Bog, prema tome ljubav prema 

Bogu je istinska filosofija” (Sveti Jovan Damaskin, 1997, str. 56). 
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implicitno postavlja uslovni pojam istine. Tako će za naše potrebe prvo biti neophodno 

sagledati ovire  značenja i upotrebe pojma istine onako kako ga Dionisije vidi i koristi. 

U analizi verske literature kao i prolaskom kroz nasleđe philosophi-e perennis, 

možemo uočiti najmanje tri načina upotrebe pa samim tim i značenja pojma istine. Ovi 

modusi su semantički potpuno razdvojeni te njihovo otkrivanje može da pripomogne 

odgonetanju duha određenog teksta. Isprva, pojam istine se korisiti kao referencijalan, 

odnosno na taj način da određeni simbol, ili češće, znak, odgovara onome što je njime 

označeno. Drugi je taj da se pojam istine poistovećuje sa pojmom činjenice. Treba se uočiti 

nijansa u kojoj se ovaj razlikuje od pređešnjeg. U ovom slučaju, istina nije „istina o 

činjenici”, već „istina jeste činjenica”. Ovakvo upotrebljavanje  reči koristi se kada se kaže – 

„Bog je Istini”. Ovo tvrđenje implicira da je On, Bog, prvobitna Stvarnost. No kada se kaže 

„Obožavane Boga u duhu i istini”, za razliku od prva dva određenja, ovim se ne tvrdi ništa. 

Ovim se ne može tvrditi ništa zato što u ovakvom određenju koncepcije i zamisli istine ne 

postoji semantički uspon koji bi odredio definitivnu razliku između subjekta i objekta 

saznanja. Na ovaj način dolazi do spoja/sinteze/jednoobuhvaćenja onoga koji saznaje i 

(O)onoga što biva saznato. Istražujući povest istorijske baštine religijskih tekstova, dolazi se 

do zaključka da su jedino mistici sa potpunom sigurnošću upotrebljavali pojam istine na ovaj 

(tj. treći) način (Haksli, 2006, str. 135). 

Da bi se ušlo u nešto podrobnije tumačenje Dionisijevih tekstova, ovaj diskurs o 

problemu istine je bio neophodan. Sada, u odnosu na iznete pretpostavke treba uvideti mesto 

u okviru kojeg treba čitati slovljenje Areopagita.  

Apofatičko bogoslovlje, čini se, više prilazi određenju Boga, no što se to može učiniti 

klasičnom katafazom.
3
 Dok se drugom neuspešno pokušava odrediti srž Nadsuštog, slika i 

prilika nepojavnog, Onoga koji je bez forme, kakvoće i količine, apofatičkim putem se 

određuje polje u kome bi se On mogao tražiti. No nanovo, ukoliko se ni u jednom, ni u 

drugom slučaju ne može očekivati nalaženje definitivnog odgovora, dakle, definisanja i 

određenja Nadziratelja, može se postaviti pitanje o razlogu ove činidbe.  

Odgovor je nimalo jednostavan, a on se može uvideti kroz analizu osnovne 

gnoseološke strukture dela.
4
 Ona je po svojoj prirodi dvočlana, i bazira se na semantičkoj 

deobi pojma istine koji je već iznet. Dionisije očito razlikuje, a kako je i sam mistik, time još 

bolje razume dihitomiju koja se nalazi izmedju saznanja nečega i saznanja „o” nečemu. Iz 

ovog razloga, putem apofaze i katafaze o imenu Stvoritelja, Dionisije pravi prostor u kome će 

se razvijati pravi gnoseološki diskurs saznanja
5
 Božanstva.

6
 

                                                           
3
 Katafatičko bogoslovlje: Forma ili način „govora” ili pokušaja određenja Boga ili Božanskog afirmativnim 

putem, to jest, pripisivajući (M)mu određene attribute. Apofatičko bogoslovlje: Forma „govora” ili  pokušaja 

određenja Boga ili Božanskog putem odicanja atributa.  
4
 Ovde se pre svega misli na delo O mističkom bogoslovlju, mada se isto može, doduše sa određenim 

ograničenjima primeniti i na delo O božanskim imenima. 
5
 Treba uočiti da se ne govori o znanju o Božanskom jer se ono ne može dati u formi suda koji je po svojoj 

prirodi jedini nosilac istinitosne vrednosti prema principima formalne logike. Saznanje zato ovde treba uzeti kao 

„treći” oblik pojmljenja pojma istine.  
6
 Sv. Dionisije svoje delo O mističkom bogloslovlju počinje molitvom „Trojici Nadsuštastvena i Nadbožanska i 

Preblaga”... onoj koja je... „Hrišćanske bogomudrosti Nadziratelj”. Samim tim što koristi reč „τριασ” on 

naglašava da se radi o „trojici” a ne „trojstvu”, tako da on Boga, kao i njegove tri ipostasi shvata bitno kao 

Ličnosti. Povrh toga on i ovde govori da je Stvoritelj „Nadbožanski”. No s obzirom na upozorenje da se ni 

Mojsej ne susreće sa samim Bogom, već „mesto gde je On”, ovde se koristi fraza „božansko” kako bi se izbegla 

semiotička ambigvencija u tumačenju. Dakle, čak i u najbližem dodiru subjekta i objekta saznanja, što sam 

gnoseološki diskurs pretpostavlja, čovek saznaje samo „Božanske energije” a nikako „Njegovu suštinu”.  
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Kada se obraća Timoteju on formi univerzalnu formulu u kojoj saopštava tajnu 

mističke teologije, odnosno mističkog bogosjedinjenja.
7
 „[...] u krepkom podvigu ka 

mističkim viđenjima ostavi čula i umne delatnosti, i sve čuvstveno i  umno, i sve nebitujuće i 

bitujuće, i ustremi se nepoznajno ka (višnjem) sjedinjenju, koliko je to moguće, sa Onim koji 

je iznad svake suštine i poznanja.” (Izvor 2, str. 99) I na ovom mestu možemo videti 

Dionisije ekskurs, izlazak, izlet iz spoznajno teorijskog ugla prilaska Boga bilo kroz apofazu, 

bilo kroz katafazu. Još jedan bitni momenat je problem „sjedinjenja” na koji Dionisije 

ukazuje. Treba se primetiti da on ne govori o mističkom znanju Boga
8
, a još manje o znanju 

„o” Bogu. Kako i sam navodi, cilj je, da se uz ograničenje
9
 doživi sjedinjenje sa Svevišnjim. 

Ovo je moguće zbog same prirode čoveka, odnosno toga da je čoveku dato „da bude savršen 

kao što je savršen Otac Nebeski”. (Mt. 5, 48) Nakon ovoga se definiše i cilj ovakve 

delatnosti. On kaže: „Jer ćeš se tim ni za što nevezanim i od svega odrešenim  čistim 

izlaskom (tj. ekstazom) iz sebe i iz  svega, ka nadsuštastvenom Zraku božanske Tame, sve 

ostavljajući i od svega razdrešujući se.” (Izvor 2, str. 99) Dakle, svojevrsni telos mističke 

ekstaze predstavlja izlazak ka Zraku božanske Tame.  Problem je kako tumačiti ovaj pojam 

„Tame”. Njega u ovom slučaju ne treba uzeti kao aksiološku odrednicu. U tom pogledu, 

naime, pogledu vrednosti, Bog se odredjuje kao Svetlost
10

. Tama ovde ima spoznajnu 

funkciju. I ovaj pojam treba da aludira na problem Mojsijevog uspona na Sinajsku goru. Kada 

se u Svetom Pismu govori o tom događaju, kaže se da je Mojsije, zašao u „arafel”  u kome je 

boravio sam Bog. U aleksandrijskom prevodu sa hebrejskog, ovaj termin se u Grčom javlja 

kao „αγνοφοσ” – „primrak”.  Primrak treba da označi stanje Budnosti Duše koja je od 

Gospoda data u trenu kada čulno, razumsko i umsko rasuđivanje bude svedeno na minimum. 

Isti motiv se može propratiti u različitim religijsko/mističkim baštinama. Stanje αγνοφοσ-a, 

odnosno arafel-a u potpunosti odgovara stanju koje se dostiže sa „one strane” viđje i  

aviđje
11

, odnosno stanju, vidje
12

, dalje problemu Budnosti, odnosno Budh-a koje se može 

sresti u Budizmu a naročito u Mahajana nasleđu zen budističke tradicije.
13

 Ukoliko se 

pobliže pogledaju gnoseološki pojmovi koji su kao i u tekstu Dionisija izraženi simbolički, a 

ne znakovno, iz baštine Irana, susreće se sa pojmomovima „hvana”
14

 i „ahvana”, koji 

                                                           
7
 „Bogsjedinjenje” u redukovanom gledištu koje je već iznešeno.  

8
 Treba primetiti da je antinomija koja se odnosni na propozicije da Dionisije govori o „saznanju Boga” i da ne 

govori o „znanju Boga” samo prividna. Znanje Boga pretpostavlja semantički uspon koji odgovara drugom 

momentu analize znanja koja je već iznešena. U tom pogledu svako znanje je saopštivo. Treba pogledati 

sledeće: „sa-opštivost”. Pojedinačno  intimno nisu saopštivi. Čitava korpus mogućnosti (sa)opštenja nečega 

počiva na semantičkom usponu od stvari ka pojmu gde se neminovno gubi na paralelnoj aksiološkoj lestvici što 

se tiče datog problema. Utoliko se ovime afirmise stav iznešen u Pismima istog autora gde govori da ukoliko je 

iko ikada igde i na koji način video Boga i razumeo to što je video, to samo naznačava to da Ga nije video. 

Dakle, saznanje Boga koje je preciznije definisano u trećem momentu analize mogućnosti znanja prema 

semantičko-aksiološkim kriterijumima, ne može biti racionalno znanje koje je zasnovano na pojmovima te se 

kao takvo ne iscrpljuje u tradcijonalnoj definiciji znanja kao ‘istinitog, potvrdljivog verovanja’. Momenat na 

koji Dionisije stavlja težište je onaj treći koji zahteva intimni susret subjekta i objekta saznanja, u ovom slučaju 

čoveka i Boga, a njegov produkt nije sud kao jedinini nosilac istinitosne vrednosti već duboga potresenost, 

uzvrlost duše dok stoji na ponoru otkrivanja večne (Nad)istine.  
9
 Ovde se aludira na deo datog citata, naime: „koliko je to moguće”. 

10
 Odnosno, u duhu katafaze,  Nadsvetlost.   

11
 Termini viđja i aviđja se u tradiciji i filosofiji Upanišada uzimaju kao znanje i neznanje. Ovo znanje se dalje 

oličava kao ekskluzivno profano, materijalno znanje kojim se čovek najviše udaljava od saznanja atmana, 

individualnog, sveprisutnog božanskog principa.  
12

 Uporediti u Išta Upanišadi. 
13

 Uporedi u: B. Hamvaš, Scientia Sacara, Biblioteka Trag, Beograd, 2012, V. Riz, Rečnik filozofija I religija 

istočna I zapadna misao, Dereta, Beograd, 2004., i V. Filipović, Filozofski riječnik, Matica Hrvatska, Zagreb, 

1965.   
14

 Avesta u Oranu ovako oslovljava Boga Mitru: „Veličanstveni Mitra, hiljadouhi hiljaduoki Bože, ti koji 

podjednako vidiš u daljinu, u sve pravce sveta, ti koji nikada ne spavaš, nego si večno budan.” 
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korenspodiraju grčikm rečima „υπνοσ” i „αυπνοσ”  odnosno – sanovitnost i nesanovitost. Svi 

ovi pojmovi sa sobom nose dublja gnoseološko-metafizička određenja.  

Tako Dionisije daje istinsku formulu bogosjedinjenja kada nalaže da se treba otići van 

znanja i neznanja, van viđenja i neviđenja i da se uđe u Budnost. U tom stanju duše čovek 

ulazi u Sinaj i može videti „mesto Boga” (vidi: Izvor 3). Mogu se činiti zavodljivim neka 

mesta Dionisijeva teksta O mističkom bogoslovlju, da se isprva može pomisliti kako je 

moguće ispravnom apofazom saznati Boga/Božansko. Apofaza se odvija u jednom 

ontološko-aksiološkom kontinuitetu gde se negira počevši od pojedinačnog ka opštem; od ne-

vrednosti, kontra-vrednosti, ka vrednosti. Tako se isprva može reći da „Bog nije kamen” ili 

„Bog nije ne-trezan”. Nakon toga, sledi uspinjanje na ontološkoj lestvici koja ima paralelu na 

onoj vrednosnoj. Na višim stupnjevima negacije određuje se, (odnosno negira se)  da Bog 

nije „ni svetlost, ni oblik, ni telo, ni suština.” Ide se dalje, gde Dionisije nasuprot Hristovim 

rečima da je On put, istina i život tvrdi da Bog ne može biti ni  istina, ni mudrost, ni jedno, ni  

dobrota. Ovim putem bi se, „kao suvišna glina koja se skida sa grumena kako bi se statua 

otkrila, otkrila i priroda Boga”. Može se kritikovati ova analogija. Temeljnim sagledavanjem 

logičke strukture ovoga argumenta, zaključuje se da se argument svodi i temelji na bitnoj 

sličnosti dveju poređenih strana. Statua i glina su na jednom ontičko-logičkom nivo 

međusobno uslovljene samim tim što jedna strana (bilo statua ili glina) nastaje razaranjem 

ove druge. Dakle, statua se otkriva onoga trena kada suvišna (bez zalaženja u dodatnu 

diskusiju povodom određenja bitne ontološko – estetičke problematike suvišnosti kao takve, 

kao i uslova njenoga postojanja) glina prestaje da postoji. No, da li se ova paralela može 

napraviti sa apofatičkim određenjem Boga? 

Da li su krajnji stepeni apofaze, dakle, odlazak u odricanju do tog nivoa gde se tvrdi 

da On nije Istina, Mudrost i Forma, ikakav napredak kao što bi to bilo otklanjanje poslednjeg 

grumena gline sa predmeta, čime se otkriva veličanstvenost skulpture koja je sve vreme u 

njemu ležala? Ova analogija ne može da opstoji. Sve što  se njome tvrdi je to da je Bog 

suštastveno raazličit od sveta koji čovek oformljuje svojim jezičkim sistemom kojim je on (tj. 

čovek) suštinski uslovljen. Nadsuštastveni suštastveno nije izraziv/izreciv rečima, te se 

negiranjem njegovog identiteta sa onim što je izrazivo rečima ne može približiti njegovoj 

suštini.  

Pseudo-Dionisije je dobro poznavao ovu antinomiju koja se javlja u razumskom 

pokušaju saznanja Boga. Iz tog razloga on svoj „μεθοδος” određuje na drugačiji način. „[…] 

onaj za koga nema ni reči, ni poimanja, zato što je On nadsuštastveno iznad svega, i jedino i 

neprikriveno i  istinski javlja (se) onima koji prevazilaze sve nečisto i sve čisto, i nadilaze 

svako ushođenje svih svetih vrhova (tj. Anđela) i ostavljaju iza sebe sve božanske svetlosti i 

glasove i reči nebeske i ,ulaze u Primrak’ gde je zaista Onaj koji je sa one strane svega kao 

što vele reči Svetog Pisma.” (Izvor 2, str. 101) Pojedinac koji pretenduje na to da sledi 

metodu mističkog bogosjedinjenja i ekstatičkog skoka u Primrak, mora za sobom ostaviti 

svoje individualno, egocentričko Ja, ono koje je odvojeno od Božijeg proviđenja. Ovim se 

čini presudan momenat u  kome se vrši diferencijacija od svih simboličkih predstava koje su 

do tada imale funkciju ukazivanja na Boga. Zato Dionisije naglašava da se sa sobom moraju 

ostaviti „glasovi i reči nebeske”. (Izvor 2, str. 101) U tekstu O božanskim imenima, Areopagit 

nesumnjivo katafatičkim putem određuje Boga kao Dobro.  A to Dobro, kaže on, „kao što 

sunce u našem svetu, ne rasuđujući, ne birajući, već jednostavno postojeći, osvetljava sve 

[…] tako i prevashodno sunce Dobra svojevrsno onostrano, opstajući iznad svog nejasno 

utisnutog prvolika, samo snagom sopstvenog postojanja širi srazmerno svemu postojećem 

zrake vascele Dobrote”.(Izvor 1, str. 53) Ovakva koncepcija dopušta da se dosledno izvede i 

pokaže iluzornost sveg zla, jer se ono (po usvajanju prethodnog stava) određuje samo kao  
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nedostatak  jednog aktivnog principa, te prema tome nema svoje objektivno, aktivno važenje. 

No i sam Dionisije se, čini se zbog uviđanja ograničenja katafatičkog određenja, od ovog 

stava udaljava, te u drugom pismu Gaju Terapeutu piše: „Na koji je način Taj, koji je viši od 

svih, viši i od načela božanstvenosti i od načela Dobra?” (Izvor 3, str. 104) On ni u jednom 

trenu ne dovodi u sumnju da je Svevišnji jedini uzrok Dobra, no time se nikako ne može 

ukazati na Njegov identitet sa načelom Dobrote/Blagosti.  

U pismu koje je namenio istom čitaocu
15

 on iznova potvrđuje svoju mističku poziciju 

te kaže da ukoliko je iko
16

 video Boga, i shvatio to što je video, nije ga video. Ovim se negira 

isključivo mogućnost razumsko-umske kategorizacije Boga svedene na ljudske spoznajne 

mogućnosti. Izlaskom iz „svega”, tj. ekstazom, Bog se dodiruje duhom na jedan neposredan 

način koji je po svojoj prirodi separatan mogućnostima shvatanja. Svetovno znanje i logički 

aparat čoveka, ovde predstavaljaju samo prepreke ka istinskom bogosjedinjenju.     

Vrlo slični principi udaljavanja od saznanja o Bogu, mogu se pronaći u slovljenju 

Svetog Jovana od Krsta. Tako on u blesku  intuitivnosti kaže: „Pošto je Bog, kakav jeste, 

nepristupačan, ne zadržavaj se na razmatranju objekata koji se opažaju čulima i shvataju 

razumevanjem. To bi značilo biti zadovoljan onim što je manje od Boga; ako budeš tako 

činio, uništićeš energiju duše, koja je neophodna za hodanje sa njim”. (Haksli, 2006, str. 78) 

Može se videti u rečima Svetog Jovana, kako govori o tome da je Bog nepristupačan. 

Ali kako? U kom pogledu, kome i na koji način? Bog, čini se, nije nepristupačan svakome, a 

to i on sam kaže, čim se „sa Njim može hodati”. On postaje nedostižan onda kada se (On) 

počne tražiti čulima i kroz razumevanje. Čula i razum su dve moći saznanja koje su iznova 

moraju pogledati. Čulima se ne može saznati ništa o onome na šta čula upućuju osim ukoliko 

pod to ne svrstamo same slike (dakle, senzacije čula) koje oni stvaraju. Opažaj drveta ne 

korespondira postojanju drveta. Ukoliko uopšte nečemu korespondira, ne može se znati ni 

čemu niti u kojoj meri on to čini. Tako zaključujemo da se iz sfere čulne realnosti ne može 

valjano preći na nivo onoga što postoji nezavisno od posmatrača. Što se tiče razuma, on je tu 

da uređuje upravo ove iste čulne senzacije kao i sve predstave. Ove dve moći saznanja imaju 

svoje granice kada se dođe do predela philosophia perennis, do problema mogućnosti i/ili 

nemogućnosti saznanja Boga. Možda najsažetija formula ekstatičnog poznanja data je u 

jednoj od rečenica Lankavatara Sutre. U njoj je na najsažetiji, gotovo tajanstven način 

otkrovena istina o istini, znanju i saznanju: „Sa svetiljkom reči i razlikovanja mora se zaći 

van reči i razlikovanja i zaći na put razumevanja.” (Haksli, 2006, str. 142) 

Mora se videti da se ovde „put razumevanja” ne uzima kao put razuma već kao put 

večne istine koja stoji sa one strane jezika – ergo, sa one strane čoveka. Sud, pojam i 

zaključak u otkrivanju ovih večnih istina nisu podobno sredstvo. Kaže se da su upravo ove 

forme – jedine ispravne forme misli. Ali, sa druge strane, zalaženje u ove sfere zahteva takvu 

promenu svesti da se otvaraju neka drugačija „vrata percepcije” gde bi pojam, sud i zaključak 

predstavljali ništa više no teret koji bi iskušanika vukao od cilja.  

Sama tajanstvenost apofatike fundirana je u mističkom bogosjedinjenju. Jer dok se 

racionalnim bogopoznanjem Bog saznaje isključivo kao stvaralački uzrok i održavaoc 

sveta
17

, apofatika sa sobom nosi van-intelektualne vrednosti. Kako Protojerej-stavrofor 

Dimitrije Stanolije navodi, u apofatičkom poznanju čovek ne samo da zna da je bog 

beskrajan, svesilan, itd., nego to i doživljava. Ali u tom doživljanju Božija beskrajnost 

                                                           
15

 Prvo pismo Gaju Terapeutu. 
16

 Može se univerzalizovati, naime: Iko, ikada, igde i na koj način. 
17

 U ovome postoji potpuno slganje izmedju Dionisijeva teksta O božanskim imenima i pravoslavne dogmatike. 
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predstavlja se u stvari toliko sveobuhvatnom da je čovek svestan kako je ona drugačija od 

misaone, da je neobjašnjiva. Ono što razlikuje apofatičko, neposredno i tajanstveno 

bogopoznanje od racionalnog jeste to da u prvom čovek doživljava prisustvo Božije.  

Kao veliki problem se postavlja sama mogućnost bilo kakvog govora o 

Nadpojaavnom, Nadsuštastvenom Stvoritelju. Ovo Areopagit uočava te zapisuje: „Zato što, 

koliko se ka uzvišenijem uznosimo, toliko se reči, sažimanja umnih, sužavaju. Kao i sada, 

ulazeći u Primrak, naći ćemo, ne kratkorečitost nego potpuno bezrečje i besmisao”. (Izvor 2, 

str. 100.) Pored predhodno navedenog, ovaj tekst intendira još jedan aspekt. Naime, kako 

Dionisije postavlja, mogućnost viđenja i mogućnost govora o Tvorcu su obrnuto 

proporcijalne. Dakle, ukoliko se ulazi u predeo u kome nastaje „potpuno bezrečje i 

besmisao”, to znači da se time i na taj način dolazi do krajnjih granica čovekovog bića i 

traženju Boga i božanskog.  

Sledeći neke delove helenske I helenističke tradicije, može se primetiti metod 

povezivanja nekih aspekata bogosaznanja na taj način što Areopagit ishodište svoje 

gnoseologije, za razliku od mnogih kasnijih, ali i ranijih autora, ne vidi u etici već 

ontologiji.
18

 Od mogućnosti ili ne mogućnosti saznanja se ne dolazi do formiranja 

konzistentnih etičkih sistema, već do spajanja sa Nadsuštastvenim u transcendenciji.  

Platon u Gozbi daje slično negativno, odnosno apofatičko određenje same ideje 

lepote. Ona je naime „[...] nešto što je prvo, večno, i što niti nastaje niti propada, niti se 

množi, niti ga nestaje, što nije sa jedne strane lepo, a sa druge ružno, ni danas lepo a sutra nije 

[...]” (Platon, 2006, str. 63). 

Neoplatonizam je u najvećoj meri stavio akcenat na ovaj aspekat Platonovog dela, te 

apofatizam kao mistička mogućnost mističkog bogoslovlja dobija svoje najizrazitije mesto u 

filosofiji i životu Plotina. Vrlo blisko Dionisiju, Plotin u Eneadama govori da je mišljenje 

samo prvi stepen transcedencije ka Bogu. Ali kao što se uviđa analizom apofaze i katafaze, 

sam razum postavlja granice van kojih se ne može proći. Zato Plotin, potpuno jednako 

Dionisiju, govori da je samo ekstaza, potpun izlazak iz sebe, ispravan način spoznaje Boga.  

Plotinovo „Jedno” je u svom osnovnom određenju vrlo blisko Areopagitovom određenju
19

 

Boga. Kao što se može pratiti kroz razvitak neoplatonizma, ono (to jest, ovakvo određenje 

putem apofaze) potencira njegovu nesaznatljivu prirodu zato što je Jedno bitno drugačiji od 

sveg stvorenog sveta. Tako suma svih pojedinačnih stvari nije jednaka Jednom. Takođe, za 

njega se ne može reći da ono jednostavno „jeste (B)biće” zato što ono opstoji na 

transontološkoj ravni. Ovo je moguće postaviti na ovaj način zato što ontološka ravan 

zajedno sa svim svojim materijalnim svojstvima svoju egzistenciju duguje emanaciji onog 

Jednog. S obzirom da čovek ne može da sozerceva ono što je po svojoj prirodi bitno 

drugačije od onoga što je ljudskom umu i razumu podrobno, Jedno u svojoj mističkoj 

neodređenosti ostaje večno nepoznato.   

  

                                                           
18

 U helenskoj i helenističkoj tradiciji možemo pratiti sledeće struje: sa jedne strane Platon i Plotin, a sa druge, 

Epikurejci i Stojički mudraci. U Hrišćanskom nasleđu se ova paralela može pronaći u razlici Grčko-jezičkih i 

Latino-jezičkih apologeta sa konačnim ishodom u Pravoslavnom i Katoličkom učenju Crkvenih Otaca. 
19

 Određenje putem apofaze. 
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KONKLUZIJA 

U uvodnom delu ovoga rada, nastojali smo da pokažemo da ovako koncipirana tema 

(problem tumačenja filosofije u ranom srednjem veku) implicira postojanje dva (uslovno) 

razdvojena problema. Prvi je problem filosofije kao takve u dobu koje određujemo kao rani 

srednji vek, dok je drugi problem tumačenja iste. Kako se pokazalo, i kako smo mi pokušali 

da ekspliciramo, savremeno tumačenje je u velikom broju slučajeva nepodobno, jer 

zakonitosti i principi istog ne proizilaze iz duha samoga teksta, već se pokušavaju 

implementirati u okviru svojih utvđenih granica i okvira.  

Egzegetičke ranohrišćanske škole poznavale su tri načina (što bi odgovaralno trima 

nivoima posmatrano sa stanovišta vrednosti) tumačenja. Prvi je za svoj predmet imao reč kao 

izolovanu jedinicu, drugi, reč i rečenicu uzetu u kontekst većih jezičkh jedinica i formi, dok 

je treći imao za predmet ne reč ili rečenicu, već misao koja treba da stoji iza ove. Što se tiče 

zadatoga egzemplara (naime, slovljenje o Bogu u delima Svetog Dionisija pseudo – 

Areopagita), naš trud bio je usmeren na sintetičku eksplikaciju sva tri momenta tumačenja. 

Premda je najprostije poći od prvog, dakle, analize reči, nastojali smo da makar i u najmanjoj 

meri preko drugog dođemo i do trećeg i tako ukažemo na to da se tim putem formira jedna 

uzvišena, Božanska gnoseologija čiji produkt nije znanje o Bogu kao činjenici, dakle, nikako 

znanje istine kao referencijalne, one koja pretpostavlja podvajanje i definitivno odvajanje 

subjekta i objekta saznanja, već sintetičko iskustvo ulaska Božanski Primrak u kome duša 

pojedinca, kako se približila svojem Stvoritelju sada naslućuje najdublje Istine koje On krije.  
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THE PROBLEM OF PHILOSOPHY INTERPRETATIONS IN THE EARLY MIDDLE AGES 

 

Summary 

This paper will be dealing with the problem of interpretations of philosophers in the early medieval 

times. In the first section we will problematize the contemporary way of understanding these works. 

As it can be seen, the contemporary approach is inadequate in the same sense as the inconsistences of 

interpreting the sole notion and purpose of philosophy in these two epochs. Furthermore, while the 

contemporary view tries to make philosophy into a discipline dealing with notions, the view in the 

middle ages is far broader. Philosophy cannot be separated from the philosopher and the philosopher 

cannot be separated from his striving (ἐπέκτασις) towards God. The other part of this paper will show 

one of the possible ways of text exegesis, which has not been determined by the outer, but comes 

directly from the inner structure of contemplating philosophical problems. As an example we will use 

Pseudo – Dionysius Areopagite’s Corpus Areopagiticum. 

Keywords: Early medieval ages, incongruence, ἐπέκτασις, exegesis, philosophia perennis.
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(DE)KONSTRUKCIJA U ERI MASOVNE PROIZVODNJE I POTROŠNJE 

 

Autorka smatra da je za generacije koje dolaze jedan od osnovnih, povesno nezaobilaznih zadataka 

delatno samoosvešćivanje jer moderna epoha kroz proizvodnju i potrošnju postaje izvršitelj 

robovlasničkih tendencija. Iz tog razloga želi da ovaj rad ima konotaciju putokaza kroz taj zadatak. 

Ključne reči: samosvest, društvo, rad, mehanizam, proces, proizvodnja, materijalizam, kapitalizam, 

subjektivitet, slobodni duh. 

 

 

1. Uvod 

Razumeti čoveka kao prirodno ili kao proizvodno-društveno biće, pripada jednom od 

najkrupnijih pitanja filozofske i sociološke misli, jer je ono zapravo pitanje od zakona 

istorijskog razvoja. Rešavanje tog problema pripada među današnjim najvažnijim i 

najaktuelnijim problemima vremena. Ako se osvrnemo kroz povesno događanje, 

pronaćićemo „koren” problema našeg zadatka. Zbog toga ćemo za početak analizirati položaj 

čoveka u prirodi i društvu, stoga je neophodno istaći da se cela debata oko položaja čoveka 

odvija u pravcu koji ishod nalazi u proizvodnji, tj u ekonomiji. Prema tome, moći ćemo 

primetiti kako nešto neprirodno izrasta iz prirodno konstruisanog. Jednostavno i ukratko 

rečeno, autorka smatra svojim zadatkom da razmatranje nekih bitnih problema koji proizilaze 

iz povesnih dostignuća i razvića, indirektno ukaže na konstrukciju čoveka u eri masovne 

proizvodnje i potrošnje, a direktno na dekonstrukciju čoveka, kao takvu. Zadatak je dakle 

mišljen kao prilog samoosvešćivanju savremenog proizvodno-potrošačkog kolektiva, pri 

čemu sa sa pojmom destrukcije misli na naše aktuelno stanje. Dakle, uvid u jedan jedinstven 

proces građansko kapitalno konstruisanog društva, po liniji povesnih ili još uvek ne dovoljno 

poznatih uviđanja. S tim u vezi, ovaj rad se rađa iz kritike – slobodne i umetničke „materije”. 

Čitavo izvođenje pogađa samu srž stvari, određenje smisla našeg savremenog života (tj 

upravo, naše životne prakse). I to sa stanovišta kapitalizma, jer autorka takođe primećuje kao 

i Marks da je izgubljena veza sa najvećim dostignućem čoveka, tj sa slobodnim duhom i 

njegovim istinskim izrazom subjektivnosti. Pritom joj je ujedno stalo i do vraćanja digniteta 
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slobodnoj individui. Biti radikalan znači shvatiti stvar u korenu. A koren za čoveka jeste 

čovek sam. 

2. Praxis 

Kako smo već u samom uvodu pomenuli da je pitanje o postojanju čoveka kao 

prirodnog ili kao proizvodno-društvenog  jedano od glavnih pitanja kroz istoriju, pokušaćemo 

da se prisetimo prvog određenja ljudske aktivnosti, a to je starogrčki pojam praxis. Pojam 

praksis treba da označi bit ljudske egzistencije. Međutim, vrlo je nezgodno obeležiti 

raznovrsan sadržaj radnje istoznačno. Tradicionalni aristotelovski pojam praxis ima 

specifična određenja. Aristotelu je bilo jasno da čovek ne živi samo u apstraktnim 

kategorijama.
1
 Treba nam jedno opšte određenje kao jedan kriterijum za mnoge kategorije 

ljudskog života. To je veoma nezgodno odrediti. Aristotel u svojima delima
2
 govori o načinu 

i mogućnosti postupanja, pomoću koje izvodi razliku između lepog i dobrog. Dobro se 

susreće samo u oblasti praktičkog života i upravo je to ono što donosi sadržajne promene 

među ljudima. Dakle, praktički vođen život. Praxis kao ljudsko delovanje će Aristotel svesti 

na isto što i hteti. To bi značilo da je stvaralačka praksis vezana uz slobodnu volju. 
3
 Na 

osnovu praktičkog dela ljudi donose sud o tome šta je bolje, a šta gore. 
4
 Takvo tumačenje 

praksisa sadrži mogućnost razlikovanja kvaliteta praksisa. Zato kod Aristotela pojam praksis 

možemo interpretirati na dva načina, u užem i širem značenju. U užem smislu praksis je ono 

što je predmet ljudskog praktičnog delovanja, a u širem smislu je problem malo složeniji. O 

tome nećemo ovaj put. Važno nam je da razumemo da problem praksisa nije mogao biti rešen 

u smislu njegovog jednoznačnog definisanja i konačnog određenja. Bez istorijske 

interpretacije čoveka, nije moguće predstaviti problem čovekove prakse. Antička filozofija 

nije spoznala pravi problem čovečnosti, dok novovekovna filozofija nastavlja ideju ali i 

menja prvobitni smisao pojma. Koren izmene tradicionalnog smisla prakse, autorka nalazi u 

filozofiji klasičnog nemačkog idealizma. Filozofija klasičnog nemačkog idealizma kao 

vrhunac filozofije novog veka, jeste i jedan najveći revolucionarni izraz Nemačke, tog doba. 

Kant je, prema mišljenju autorke, svojom Kritikom čistog uma uništio svaku religioznu 

metafiziku, pa bi autorka  bila sklona da kaže da je Fihteova filozofija bila kamen temeljac 

modernog pojma prakse.  Šta bi sve ovo trebalo da znači i zašto ovo pominjemo?  

Ovo bi trebalo da znači da je klasična nemačka idealistička misao bila jedna priprema, 

još do kraja sebe ne-svesna misao, koja je ostvarila povesnu misao. Povesno mišljenje 

moguće je sa istovremenim svetom postajanja povesnim, ili zapravo, malo bliže i konkretno 

rečeno, kada se upravo povesno događanje pokazuje kao uspostavljanje čovekovog sveta. 

Ono je moguće samo po principu samostvaralačkog subjektiviteta u dimenziji povesne 

prakse, pri čemu nema drugog sveta za čoveka, 
5
 kao ni što nema čoveka izvan povesti. 

Povest je proces postajanja čoveka čovekom, samo uz njegovu vlastitu delatnost kao 

samodelatnost ili slobode. Promena koja se tada, sa Fihteovom filozofijom budi, izvire i 

postaje svakidašnjost, jeste bila nepoznata dotadašnjoj filozofiji. Još od svojih početaka. 

Zanimljivo je pomenuti da je epoha klasičnog nemačkog idealizma „trajala” svega 17 

                                                           
1
 Za razliku od Platona. 

2
 Kao npr. Nikomahova etika. 

3
 Met. 1025 b 20-25 

4
 Met.1018 b 12-31 

5
 Ovo implicira kritiku religije, koja je u suštini za Nemačku završena. Temelj te kritike glasi da čovek pravi 

religiju, religija ne pravi čoveka. Religija je samosvest i samoosećanje čoveka, koji sebe još nije stekao ili je 

sebe već ponovo izgubio. Čovek nije apstraktno biće koje čuči izvan sveta.  
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godina.
6
 Zato Marks sa svojom kritikom kapitalističke ekonomije neće moći da mimoiđe ovu 

prelomnu epohu. 

3. Pojam praksis u Marksovoj filozofiji 

Antički pojam prakse, kako smo videli do sada u tekstu, nije prevazilazio okvire 

pojedinačnog bića. Tačnije, misao ograničava sebe na subjektivni, praktično primenljivi 

razum. U novijoj filozofiji taj odnos pojedinca i prakse kao delanja, se znatno menja. 

Zadržaćemo se stoga malo na Marksovom shvatanju sveta, koji se prvi put u istoriji filozofije 

pojavljuje u značenju koje je do tada najdublje revolucionarno mišljeno. Stvarnost ili 

zbiljnost je osnovni problem Marksove filozofije. Problem počinje kada čovek kao svesno 

biće koje se kreće, počinje proces racionalizacije sveta koji postaje - njegovo delo! Dakle, 

svet za čoveka nije čisto teoretisanje nego je sada mnogo aktuelnije. Svet je čovekovo delo. 

Interesantno je ovde naglasiti jedan takav, u svakom slučaju instruktivan pokušaj 

problematizacije poimanja sveta, u kojem se zaista čovek nastoji razmotriti u svojoj 

čovečnosti. Postavljajući tako problem Marks kaže ono osnovno i bitno relevantno za samu 

mogućnost razmatranja čoveka, ljudi to bi bila duhovna bića, slobodni ljudi,
7
 a da li mi 

možemo da kažemo da su ljudi oko nas slobodni, u tom duhovnom smislu u savremenoj eri 

masovne proizvodnje i potrošnje? Upravo ovo pitanje možemo razumeti kao osnovno pitanje 

ovog rada i možemo ga odlučno podcrtati. Reč je dakle o položaju čoveka u svetu koji on 

sam postavlja i proizvodi. Da li bismo ovu poziciju trebali korigovati i pitati se da samo 

čovek postavlja svoj svet ili je tu u pitanju još nešto? Ovo pitanje valja korigovati i dodati 

prirodu kao jedan od oblika ljudskog proizvođenja. Pozvaćemo se na Aristotela, ponovo, on 

kaže za čoveka da je on politikon zoon, lat.civile animal, društveno ili gradsko odnosno 

građansko biće, čovek je dakle prirodno društvovan. Osnova tih dvaju karakteristika čoveka 

otkriva se kao dublja problematizacija koja faktički ne može biti rešena. Deluje nam kao 

očigledna greška. Tačnije, ne može biti rešena u svrhu jedne strane. Ukratko, jedan životni 

paradoks. Istovremeno je nešto prirodno ali i urođeno društveno konstriusano?
8
 Kako nešto 

nastalo prirodom (slobodno i spontano) ide u skladu sa nečim što je nastalo relativno kasno i 

to na način mišljenja kao mišljenog mišljenja?
9
 Tako suprostavljen odnos čoveka primorava 

da živi slepo determinisano u nekom uslovnom smislu. Pošto je čovek kao biološko-fizičko 

biće proizvod prirode, može li se onda zanemariti taj arhe proces „proizvodnje”  kao jedan 

urođeni takt? Čovek kao jedan u nizu od produkata prirode je već svojim nastankom 

determinisan jednom prirodnom specifičnom zakonitošću. Ljudi obično nisu svesni zakona 

koji imaju smisao u kontekstu objektivizacije prirode. Ovaj nam se osnovni čin već ovde 

javlja potpuno određeno. To podrazumeva puni doživljaj nemoći čoveka spram prirode. Naše 

životne mogućnosti su već u napred određene – samo jednim delom. I to s pravom! U jednom 

jednostavnom, samoniklom i ne tako kompleksnom načinu kao što je to primer sa društvom. 

Da li priroda može da učini kardinalnu grešku, da ona takva, kao spontana omogućuje i 

zadire u ona područja života, što podpadaju pod određenja modernog pojma prakse? Nikako, 

ona to ne može. Nije i ne može u tom i takvom razmatranju biti reč o nekoj prisili, nego samo 

o principu slobodne volje. No, pođimo redom zajedno u razotkrivanje bogatstva 

subjektivnosti. Utvrdićemo zbog čega tačno Marks želi sačuvati pojam subjektivnosti čoveka, 

kao samostvaralačkog bića prakse. Moderan pojam prakse se dosta razlikuje od pomenutog 

pojma prakse kod Aristotela, kako smo već gore u tekstu naveli. Nepreciznost formulacije 

                                                           
6
 Smešan broj godina za tako snažan i uticajan razvitak misaonih ilustracija. 

7
 Marks, K., Engels, F. (1961). Iz Njemačko-Francuskih godišnjaka, u Marksova pisma Rugeu iz 1843. godine. 

u Rani radovi  (S. Bošnjak, prev.). Zagreb: Naprijed. 
8
 Da li to znači da treba da menjamo pojam prirodnog? 

9
 Misli se na pisane zakone, koji kao svoj princip imaju autoritet. 



Percepcije drugog kao drugačijeg 

241 
 

stavlja u pitanje čitavu vrednost ljudskog delovanja. Moderan pojam prakse sažima u sebi sva 

četiri grčka elementa i pojavljuje se u jedinstvu: poiesis, praxis, tehne i theoria. Uz to 

možemo pridodati i vreme, kao konstitutivni momenat jer ga grčka filozofija nije poznavala 

na isti način. Samo taj i takav pojam praktičnog, kojem se Fihte približio
10

 može se uzeti kao 

princip jedinstva subjektiviteta i njegove centriranosti na čovekovo Ja. Upravo je ovo Ja naš 

problem koji zaslužuje svu pažnju. Pitanje je samo - koje? Možda će nam Markuze pojasniti 

pobliže: 

„S afirmacijom unutrašnjeg svijeta subjektivnosti pojedinac izvan konteksta razmijenskih odnosa i 

razmijenskih vrijednosti, povlači se iz stvarnosti građanskog društva i ulazi u jednu drugu dimenziju 

opstanka. Upravo je taj bijeg iz stvarnosti doveo čovjeka do iskustva koje je moglo postati (a u istinu 

je i postalo) moćna sila obezvrijeđivanja građanskih vrijednosti koje prevladavaju u određenom 

trenutku. Time se središte ispunjenja pojedinca premješta iz domena načela učinka i motiva profita u 

područje unutrašnjeg svijeta ljudskog bića - odnosno strasti, mašte i svijesti.”
11

 

 

4. Rad kao koren praksisa 

U ovom delu rada istaći ćemo oštre karakterne crte modernog čoveka i čini nam se 

relevantnim da u tom pogledu trebamo najpre u središte staviti svest. Svest kao izuzetnost 

čoveka kao svesnog bića. Budući da je Marks kao analitičar povesti, razmatrajući svoje 

prepostavke, doveo i do veoma važne konstatacije da je otuđeni rad, zahvaljujući analizi 

nacionalne ekonomije osnova koja oblikuje svest, i mi ćemo poći od te tvrdnje. Saznati 

problem otuđenja čoveka od njegovog rada bio je primarni zadak koji je Marks postavio sebi. 

Na jednom mestu, reći će kako čovek pomoću svesti  uviđa stvarnost kao sopstveni odnos 

spram okoline. Odnos kao odnos jedino tada postaje egzistencijalna i zato životinje nisu u 

prilici da se odnose spram nečega, jer njihova svest nije odnos, i kao takav odnost ne 

egzistira.
12

 Upravo je odnošenje ono šta nas ljude čini posebnim. Odnos kao odnos tek po 

mojoj svesti egzistira. Životinje se odnose spram ničeg, tj uopšte se ne odnose što je najgore, 

jer za nju odnos ne postoji. Čovek, subjekat, individua, uzmimo kako želimo, kao svesno biće 

jedino ima mogučnost da se odnosi na „novi način” tj da menja odnos među stvarima jer im 

on postavlja nove, svoje, vlastite svrhe. Drugim rečima, u toj svesti o svom odnosu sadržana 

je mogućnost subjekta kao subjekta. Ako tako postavimo ugao gledanja i pitamo ono osnovno 

i bitno relevantno za ljudski potencijal uočićemo da ambivalenciju ljudskog bića u pozadini 

održava moralna svest. Dok je moralna svest održava, sebi pribavlja vrednost, dostojanstvo i 

svrhu. To je izvorna paradoksija moralne svesti u poietičkoj subjektivnosti čoveka. Šta čini 

središte stvaralačke subjektivnosti koja se kroz proces proizvodnje i potrošnje oslobađa? 

Njeno središte čini pojam rada. Marksov ključni pojam u kritici građanskog modrenog sveta 

jeste pojam rada. Da bi se ovo spoznalo, nedostajale su mnoge teorijske jasnoće. Marksov 

način mišljenja i hvatanje u koštac s pitanjima dovodio ga je u stanje ratrzanosti.
13

Stvarno 

zainteresovan da dođe do konkretnog rezultata, u bitkama sa činjenicama stvarnosti, pojam 

rada postavlja na stanovište svoje kritike. Pojam rada ravna sa konkretnom svarnošću. Šta je 

za njega rad i šta se radom zapravo proizvodi, saznaćemo niže u tekstu. U modernom društvu, 

rad postaje odlučujućim faktorom uspostavljanja jednog kvantitativnog odnosa, robo-

novčanog odnosa, kao okosnice primarnog ekonomskog odnosa u društvu. Radom čovek 
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 Marcuse, H. (1981). Estetska dimenzija – Kritika marskističke estetike, u: Estetska dimenzija, Školska knjiga, 
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posreduje između sebe i prirode, na način proizvođenja na prirodnom materijalu, i tako 

prizvodi robu. Marks kaže: 

„Roba je pre svega spoljašnji predmet, stvar koja svojim svojstvima zadovoljava ljudske potrebe ma 

koje vrste. Svejedno je kakve su prirode ove potrebe, npr.potiču li iz stomaka ili fantazije. Tu se ne 

postavlja ni pitanje kako stvar zadovoljava potrebu ljudi, da li neposredno, kao sredstvo za život, tj. 

kao predmet potrošnje, ili posredno, kao sredstvo za proizvodnju.”
14

  

Radna delatnost je osnovni izraz ljudskih moći u kapitalnom, modrenom društvu. Rad 

je osnova koja služi interes jednom kapitalisti. Ljudski duh se opredmećuje u proizvodu. 

Svest o momentu nastanka nekog proizvoda menja dotadašnje shvatanje povesti. Pomoću 

ovog operativnog pojma rada moguća je refleksija novog doživljanja povesti. Od sada, ona 

postaje povest jednog radnog bića. Bića koji sebe otkriva, ostvaruje i potvrđuje kao svesno 

biće rada. Ova tendencija ostvarivanja se razvija u pogrešnom pravcu i pojavljuje se kao 

obestvarenje radnika. Obestvarenje radnika toliko se pojavljuje kao obestvarenje, da se radnik 

obestvaruje do smrti od gladi. Opredmećenje se toliko pojavljuje kao gubitak predmeta, da je 

radnik lišen najnužnijih predmeta, ne samo predmeta za život nego i predmeta rada. Štaviše, 

sam rad tada postaje predmet. Prisvajanje predmeta pojavljuje se kao otuđenje.  

„Ukoliko se radnik više izradi, utoliko moćniji postaje tuđi, predmetni svijet, koji on stvara sebi 

nasuprot, utoliko postaje siromašniji on sam, njegov unutrašnji svijet, utoliko mu manje pripada kao 

njegov vlasititi svijet.”
15

 

Ovaj modalni status kapitala, u kojem radnik stavlja svoj život u predmet, uzima sve 

dalekosežniju kontrolu nad njim. Što je veća delatnost rada, to je manje ljudskog slobodnog 

duha. Taj proces prema tome pogađa jednu negativnu relaciju između radnika i njegovog 

rada.  Proizvođenje radnika u njegovom proizvodu, u robi nastaloj njegovim radom, dakle 

samo njegovim, ne znači nam samo da taj proizvod nastaje kao spoljašnja egzistencija, nego 

da ona egzistira nezavisno od njega, izvan domena njegovih moći htenja i kao takva postaje 

apsolutno tuđa i strana. Postaje njemu nasuprot samostalna sila. Bez produkata tj materijala 

spoljašnjeg sveta, ne bismo mogli ostvariti rad. To je fundamentalni, najopštitji prikaz jednog 

degradiranog sveta na materijal koji omogućava čoveku da iskoči iz sopstvene biti, i ostane 

zamrznut negde drugde. A to je ujedno i pretpostavka koja čoveka čini podobnim i za 

uživanje lažne vrednosti. Šta se ovde smatra okidačem ili pokretačem struje jednog takvog 

monopola, ukoliko saberemo sve momente, uočićemo da to može biti samo konkurencija dve 

(radne) individue. Konkurencija dvaju lakomih subjekata. Na ovako određenom i smeštenom 

fenomenu osveštavanja možemo osetiti da ono izgubljeno i ostavljeno, nastalo kao pokušaj 

izdvajanja od same prirode nije ništa od prirode samo. Oblikovanje njegove snage i 

uspostavljanje sveta naspram njegovog unutrašnjeg sveta stvara jedan fetišizirani svet. Zato 

kapital postaje jedan sistem sveopšte ekspoalatcije prirodnih i ljudskih svojstava, kao jedan 

sistem tj mehanizam korisnosti. 

 

5. (De)konstrukcija 

 Pre nego što razmotrli detaljnije spregu konstrukcije i dekonstrukcije, kako je ona 

istovremeno sadržana u subjektu, morali smo pokazati neke osnovne povesno-filozofske 

implikacije i pretpostavke Marksovog stava. Nastojati uklopiti slobodan duh u svoje 

društvene sisteme i kako im to zapravo (ne)uspeva videćemo u ovom delu rada, time ćemo 
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ujedno i zaključiti rad, kao gotovu celinu na ovu temu.  Autorka ovog rada usudila bi se da 

kaže kako je nosilac takvog stanja građansko društvo koje prisvaja prirodu i koristi se njom 

na pogrešan način. U takvom kontekstu priroda postaje čisti predmet za čoveka, tek jedna 

obična stvar korisnosti. Tog momenta ona prestaje biti prizvana kao moć za sebe. Kapital je 

destruktivan naspram svakog slobodnog duha i isto toliko revolucionaran. Rezultati u aktu 

proizvodnje, naročito kada je reč o masovnoj proizvodnji nemaju granice i spremni su da 

razaraju sve prepreke. Spoljašnost svakog dela pojavljuje se za delatnika kao rad nekoga 

drugog, kao nešto što ne pripada njemu samom. Ona pripada nekome drugome i ona je 

gubitak njega samog. Živeti u jednom takvom ogromnom automatu koji ima za svrhu da 

produkuje vlastito uvećavanje i u tu reprodukciju uvlači sve prirodne i društvene potencije i 

uspostavlja nove relacije među njima i u temelju ih preobražava, jeste još samo jedan mrtav 

oblik duševnog života. Ovako konstruisano društvo u kojem figurira kapital kao temelj, ne 

poima društvo kao celinu istih (ali različiti po svojoj duhovnoj biti) slobodnih individua, nego 

kao izraz sume odnosa i odnošenja nastalih isključivo materijalnim korisnostima. Temeljna 

teza iz ovog rada, koja se može izvesti obzirom na proizvodnju i potrošnju jednog modernog 

društva, jest da je priroda takvog društva proizvođenje predmeta i njegova potrošnja sa 

nekom svrhom, kolektivizirana.  Takvo društvo prihvata sistem moralnih vrednosti koje je 

izraz socijalno-slojnih i klasnih interesa.  Zato je oslobađanje ljudske subjektivnosti van 

jednog takvog društva, jedan od glavnih problema i pokušaja preokretanja neslobode u 

slobodu, u onom izvornom a priori smislu slobode. Apsolutna izvesnost o samom sebi u sebi, 

kao čisto apstaktno određenje moderne moralne svesti može voditi ka tom preobražaju. 
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THE (DE)CONSTRUCTION OF OTHER IN ERA OF MASS PRODUCTION AND 

CONSUMMATION 

 

Summary 

The author of this article will try to consider the difference between natural and socio-economic 

conditional of human. We try to find the answer to the question of the status of human as a free 

individual. In this work  we will see a problematic concept - and we'll see how and why it is so 

fatefully determined (capital) humanity.  
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