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PREDSTAVLJANJE SLOJEVA REALNOSTI U
ROMANESKNOM STVARALASTVU SALMANA RUZDIJA

APSTRAKT

Ovaj se rad bavi na¢inom na koji se raznorodni slojevi stvarnosti artikuliSu, ispreplicu i
iznova javljaju u romanima Salmana Ruzdija. Polaze¢i od vlastite pozicije vecitog
migranta, Ruzdi stvara jedinstvenu poetiku i knjizevne obrasce pomocu kojih spaja
naizgled nespojive elemente magicnog i realnog, istorije 1 metafikcije, iluzije i empirijske
stvarnosti. U uvodnom delu teze dati su knjiZevno-teorijski okviri postkolonijalizma,
postmodernizma i magijskog realizma u koje se uklapaju RuZzdijevi romani, kao i
posledi¢no pojam relativnosti istinitosti knjizevnog dela u odnosu na koji se odreduje
pis€ev knjizevni diskurs. Podrobnom analizom 1 uspostavljanjem relevantne analogije
izmedu romana, u centralnom delu rada predstavljena su cetiri sloja realnosti koja su se
ovakvom analizom izdvojila, sa posebnim naglaskom na one Ruzdijeve romane koji su u
svakom sloju odredeni kao njegovi nosioci buduci da je u njima definisani aspekt realnosti
narocito istaknut. U prvom sloju nazvanom Realnost magicnog ili magija realnog: svet
imaginacije i stvarnost, mesaju se empirijska stvarnost sa jedne 1 stvarnost snova, fantazije
1 magije sa druge strane, pokazujuc¢i da ova dva sveta nisu isklju¢iva nego da svet magije
isto tako potencira istinitost stvarnosti i sagledavanje sveta iz novog ugla. Slede¢i sloj, U
potrazi za izgubljenom verom: ljudi i njihovi bogovi, bavi se ulogom vere u Zivotima
protagonista, odnosno njenim gubitkom koji se zatim nadomesta drugom vrstom verovanja.
U trec¢em sloju koji nosi naziv Zidovi neznanja: od tiranije do slobode i natrag, opisane su
razne vrste represije u svoj svojoj okrutnosti i intenzitetu. Poslednji, Cetvrti sloj, Istok,
Zapad: migracija kao bivstvovanje u svetu, prati pojam kulturne i prostorne izmestenosti
kao sveprisutnog fenomena, te nacin na koji se ovaj vid realnosti podize na op$ti nivo
prelazenja granica kako fizicki tako i metafori¢ki. U krajnjem ishodu, ova teza zeli da
pokaze da viSestruki i viSeglasni slojevi realnosti onako kako su utkani i stvaralacki

osmisljeni u delu Salmana Ruzdija, doprinose afirmaciji poetike hibridnosti i1 etike



pluralizma kao vida humanog angazmana, gde istina nije jedna i gde su prelazenje svake

vrste granica, likvidnost 1 stalna promena bitne odlike covekovog identiteta i postojanja.

Kljuéne reci: Salman Ruzdi, slojevi stvarnosti, postkolonijalizam, postmodernizam,
magijski realizam, istina i fikcija knjizevnog dela, magi¢no/realno, islam, represija,
migracija
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REPRESENTATION OF LEVELS OF REALITY IN
SALMAN RUSHDIE’S NOVELISTIC FICTION

ABSTRACT

The thesis deals with the way heterogeneous levels of reality articulate, intermingle and
reappear in the novels of Salman Rushdie. Being an eternal immigrant himself, Rushdie
creates unique poetics and literary forms, by which he merges the elements otherwise seen
as unmergeable: the magical and the realistic, history and metafiction, illusion and
empirical reality. In the introductory part of the paper, literary and theoretical frameworks
of postcolonialism, postmodernism and magical realism, within which Rushdie’s novels fit,
are provided. Consequently, Rushdie’s poetics is viewed through the prism of the relativity
of truth in fiction. Based on an in-depth analysis and relevant analogy among the novels,
four levels of reality are thus presented with special emphasis being given to those novels
that are regarded as representatives of each of the levels. In the first level entitled Reality of
the magical or magic of the real: world of imagination and reality, empirical reality and
reality of dreams mingle, showing that these two worlds are not exclusive. The world of
magic also emphasises authenticity of reality and perception of the world from a new angle.
The next level, In search of lost faith: people and their gods, is concerned with the role of
faith in lives of the protagonists, as well as with the loss of it, which is then replaced by
some other kind of belief. In the third level named Walls of ignorance: from tyranny to
freedom and back, different types of repression in all its cruelty and intensity are described.
The last, fourth level, East, West: migration as being in the world, follows the concept of
cultural and spatial dislocation as an omnipresent phenomenon and the way this aspect of
reality is elevated to a universal category of border crossing both physically and
metaphorically. The final aim of this work is to show that manifold and polyphonic levels
of reality, as interwoven and creatively defined in Salman Rushdie’s literary opus, advocate
the affirmation of a poetics of hybridity as well as an ethics of pluralism as part of a

humane commitment with no absolute truth, where crossing every kind of borders, liquidity



and perpetual change constitute an essential part of human identity and the man’s being in

the world.

Key words: Salman Rushdie, levels of reality, Postcolonialism, Postmodernism, Magic

Realism, truth in fiction, magical/real, Islam, repression, migration
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MNPUHIMIIBI IOKA3A CJIOEB PEAJIBHOI
JAEUCTBUTEJBHOCTHU B POMAHAX CAJIMAHA PYIIJN

ABCTPAKT

Hacrosimas paboTa paccmaTprBaeT BONPOC BBISBICHUS Pa3HOOOPA3HBIX CJIOEB PEANbHOCTH,
UX TepervieTa ¥ HOBOTo nosBieHus B poManax Canmana Pymu. Mcxoas u3 coOCTBEHHOM
NO3UIMI BEUHOTO MUTpaHTa, Pyminu co3maer yHUKalIbHbIE MOATHUECKUE U JIMUTEpATypHbIC
(GhOpMBI, ¢ TOMOIIIBIO KOTOPBIX OOBEIUHSIET, Ka3aJl0Ch Obl, COBEPIIICHO PAa3HbIC AJIEMEHTHI
Marvy U peaibHOCTH, UCTOPUU U METAPUKIIUU, MIUTIO3UN U IMIHPUIECKON peanbHOCTH. Bo
BCTYIIUTEIBHOM YacTH JUCCEepPTalliu TPHUBEICHBI JIUTEPATYpPHO-TEOPETUUECKUE PAMKHU
MOCTKOJIOHHWAJIN3Ma, IOCTMOJEpPHU3MAa M Maruyeckoro peajgu3Ma, XapakTepHbIX IS
pomaHOB Pymiau, u, cienoBarenbHO, MOHATHE OTHOCUTEIBHOCTH WCTHUHBI JINTEPATYpPHOIO
MPOU3BEJCHUSA, B OTHOLIEHWH KOTOPOrO ONPENENseTCS JUTEPATYPHBIM TUCKYpC CaMoOro
nucarens. TiarenbHbBIM aHAIM30M U YCTAHOBJIEHHEM CXOJCTBAa MEXAY pOMaHaMmu, B
LEHTPaJIbHOW YacTU JAUCCEPTALNHU, MPEACTABICHBI YETHIPE BBIIEICHHBIX CJIO0S PEATbHOCTH.
Oco0oe BHUMaHUE YJEJIeHO TeM pomaHaMm Pyminu, KoTopble B KaXKIOM CJIO€ YCTaHOBJIEHBI
KaK UX HOCHUTEJEH, MOCKOJIBKY B HUX aCHEKT PEAJIbHOCTH, KOTOPBIA B KaXXIOM M3 HUX
orpeniesieH, 0co00 MOAUYEpKHYT. B mepBoM ciioe Ha3BaHHOM Peanvrocmb mMazuu unu mMazust
peanvHoCmu.: Mup (anmasuu u pearbHoCmy CMEIIUBAIOTCS SMITMPUYECKas PealbHOCTh C
OJIHOW M peajbHOCTh (DAHTA3UU W Maruu, ¢ IPyrod cTopoHbl. Takxke yka3bIBacTCs Ha TO,
YTO 3TU JBa MHUpa HE HUCKIIOYAIOT APYr JIpyra, a 4TO MUpP Maruu TakKe HacTauBaeT Ha
MPaBIUBOCTH JIEUCTBUTEIIBHOCTA M BOCIPHUSATAM MHUpPA MOJA HOBBIM yriom. Clenyromui
CIION - B nouckax 3a nomepsiHHoU 8epoil: 100U u ux 6o2u, paccCMaTpUBaeT POJIb BEPHI B
JKU3HM TJIaBHBIX I'E€POEB, U €€ MOTEPHU, KOTOpasl 3aTEM KOMIIEHCHPYETCS B BEpYy APYroro
pona. B TperbeM cnoe, KOTOpbIi Ha3biBaeTcsi CmeHbl Hegedxcecmea: Om MUpaHuu K
c80000e u 0bpamuo, ONUCAHBI PA3IMYHbIE BUABI PENPECCUN BO BCEH CBOEH JKECTOKOCTU M
uHTeHcuBHOCTHU. [locnennuii, yeTBepThiil cnoil - Bocmoxk, 3anad: mucpayus kaxk cnocob

Cyujecmeoseanus 8 mupe, pacCMaTpUBAET KOHILEMLHIO KYJbTYpPHOM M NMPOCTPAaHCTBEHHOMN



JUCIOKALlMU B KayecTBE BE3/eCyLIero ()eHOMEHa, a TaKXKe M BONPOC MOAHATUS JaHHOTO
BUJIa PEAIbHOCTH Ha OOLIMI ypOBEHb IepeceueHMsl TPAHul], KaKk B pealbHOM, TaK, U B
IIEPEHOCHOM CMBbIC/IaX. B KOHEUHOM cueTe, HacTosIIas JUuccepTalus CTPEMUTCS JJ0Ka3aTh,
YTO MHOTOYMCJICHHbIE U MOJU(POHUYECKHE CIOM PEATbHOCTH, TaK KaK OHM CIUIETEHBI U
TBOpuecku oopmiieHsl B TBopuecTBe Canmana Pyminu, criocoOCTBYIOT MOATBEPKIECHUIO
HO3TUKH TMOPUIHOCTU M 3TUKHU IUTIOpAIU3Ma Kak BUAA T'YMaHHOM JAEATEIBHOCTH, i€ HET
OJTHOW HCTHHBI, M TA€ MepecedeHue 000 TpaHUIbl, MOOWIBHOCTh U IOCTOSHHbIE
U3MEHEHHUS SIBJISIIOTCSA CYLIECTBEHHONW OCOOCHHOCTHIO YENIOBEUECKOW JMYHOCTH U CAMOTO

CYILIECTBOBAHMSI.

KimoueBbie caoBa: Canmvan Pymau, cioum  peaJlbHOCTH,  ITOCTKOJIOHMANIU3M,
MOCTMOJICPHU3M, MAarMyeCK1il peaan3M, UCTUHA U (QUKIUS JTUTEPaTypPHOrO MPOU3BEACHNUS,

Marusi/peagbHOCTh, UCIIaM, PETPECCHS, MUTPALIUS
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And Polo said: “The inferno of the living is not something that will be; it
is what is already here, the inferno where we live every day, that we form
by being together. There are two ways to escape suffering it. The first is
easy for many. accept the inferno and become such a part of it that you
can no longer see it. The second is risky and demands constant vigilance
and apprehension: seek and learn to recognize who and what, in the
midst of the inferno, are not inferno, then make them endure, give them

I3

space.

Italo Calvino, Invisible Cities
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1. Uvod

Nacin na koji je susret knjizevnosti i stvarnosti, sustinski po svom znacaju i mestu u
literaturi, satkan u romanima Salmana RuZzdija (Salman Rushdie), u kojima se razliiti
svetovi isprepli¢u a empirijska stvarnost neprestano preispituje, mozda se najsazetije moze
ilustrovati iskazom Milana Kundere (Milan Kundera) u Umecu romana (The Art of the

Novel):

Ono $to roman proucava nije stvarnost ve¢ postojanje. A postojanje nije ono §to
se desilo, postojanje je podrucje u kojem vladaju ljudske moguénosti, sve §to
Sovek mozZe da postigne, sve za §ta je sposoban.' (Kundera 2003: 41)

Postojanje sagledano u ovom svetlu, kao i1 proces postajanja, u svojoj osnovi
povezan i1 sa samim ¢inom pisanja - u delu Salmana RuZdija poprimaju epsku dimenziju 1
ogledaju se koliko u formi toliko i u tematici njegovih romana, budu¢i da se u njima bavi
nekim od imanentnih problema koji zaokupljaju ¢oveka danasnjice. Ove dileme obuhvataju
Siroki raspon, pocevsi od preispitivanja sistema vrednosti 1 stalne potrebe za duhovnom
hranom i1 odredenom vrstom vere, zatim raznih oblika represije i tiranije, do fenomena
savremenog sveta, odnosno pojma migracije koja se u njegovim romanima podiZe na
opstiji, metaforicki nivo prelaZenja 1 prevazilazenja granica. Pored toga, nepresusan i jedan
od najznacajnijih izvora inspiracije za Ruzdija jeste i vecita dihotomija, odnosno
prevazilazenje dualnosti sveta maste, imaginacije 1 magije s jedne, i empirijskog, to jest,
‘realnog’ sveta sa druge strane. Naposletku, ovakva se dualnost povezuje sa pojmom
istinitosti kako samog umetnickog dela tako 1 stvarnosti kojom smo okruzeni. Teme su ovo
koje Ruzdi preispituje u svojim romanima izvlaceéi na povrsinu nove svetove i poglede na
njih iz razlicitih uglova posmatranja, nudeci alternative za empirijsku stvarnost kojom smo

okruzeni i u kojoj zivimo, a za koju mislimo, prema Ruzdijevom misljenju pogresno, da je

' Svi citati iz dela za koje u bibliografiji nije navedena srpska verzija, odnosno prevod sa imenom prevodioca,
delo su autorke rada.



jedina istinita. Isto tako, Ruzdijevo delo svedocanstvo je Zivotnog puta pisca i njegovog
usuda ali 1 sopstvenog opredeljenja za neprestanim putovanjima i traganjima, promenama
mesta, ne bi li prosirio, odnosno izmenio svoj mikrokosmos, ali i Sire - makrokosmos

zabluda u kojima covek Zivi.

Ser Ahmed Salman Ruzdi, ,kosmopolita Treteg sveta“’, pisac romana,
pripovedaka, znacajnih zbirki eseja, putopisa, memoara, kolumnista, gostujuci predavac na
univerzitetima Sirom sveta, smatra se jednim od najznacajnijih pisaca prisutnih na
savremenoj britanskoj i svetskoj knjizevnoj sceni. Tako na primer, knjizevni kriticar Kit
Buker (Keith Booker) u eseju ,,Salman Ruzdi: Razvoj jedne knjizevne reputacije® (“Salman
Rushdie: The Development of a Literary Reputation®) kaze da je Ruzdi svakako jedan od
najvaznijih pisaca svetske knjizevnosti u protekle dve i po decenije (Booker 1999: 1). Od
objavljivanja svog drugog, najvise nagradivanog dela, Dece ponoci (Midnight's Children),
1981. godine, preko kontraverzi povezanih sa publikacijom cetvrtog romana, Satanski
stihovi (The Satanic Verses) godine 1988, te fatve® koja je usledila nakon toga, pa sve do
najnovijih memora objavljenih pod nazivom DZozef Anton: Memoari (Joseph Anton: A
Memoir)?, 2012. godine, Salman Ruzdi i njegovo delo predmet su brojnih prikaza i

knjizevnih kritika.

Kriti¢ari Ruzdijeve knjizevnosti’ najéesc¢e dele njegov rad na dela, odnosno romane
pre i one posle fatve®, pri tom Gesto istiduéi, uz duzno razumevanje nezavidne Zivotne
situacije u kojoj se nasSao Ruzdi, kako romani nastali posle izricanja piS¢eve smrtne presude
gube knjizevnu brilijantnost i originalnost svezih ideja kao 1 uzbudljivost koja je krasila
njegova ranija dela. Zapravo, iskristalizovale su se dve perspektive posmatranja piscevog

stvaralastva. Jedni njegovo delo vide, izmedu ostalog, kao nacin suprotstavljanja

2 Ovim terminom kriti¢ar Timoti Brenan opisuje Ruzdija i njegovo delo.

3 O fatvi za Salmana Ruzdija videti vise u: Pipes, D. (2009). The Rushdie Affair: The Novel, the Ayatollah,
and the West. New Brunswick and London: Transaction Publishers; ili u: Mehdi, M. T. (1989). Islam and
Intolerance: A Reply to Salman Rushdie. New York: New World Press.

* U ovim memoarima, napisanim u treéem licu, Ruzdi govori, pre svega, o svom Zivotu pod fatvom.

> Prvenstveno se odnosi na britansku, ameri¢ku i indijsku knjizevnu kritiku.

% eng. post- fatwa novels; fiction post-Verses



dogmatizmu, autoritarnosti i fanatizmu svake vrste, odnosno kao vid borbe za globalno
oslobodenje, pre svega, slobode misljenja i slobodnog izrazavanja i1 iznoSenja sopstvenih
ideja 1 stavova. Sa druge strane, pak, iako u manjoj meri, jedan deo kriticara Ruzdijeve
poetike smatra ih tekstovima koji podrzavaju zalaganja zapadnog kapitalizma i koji su

stoga uskladeni sa zapadnom popularnom kulturom, prvenstveno u cilju konformizma.

U krajnjem ishodu, medutim, vecina kriticara slaze se u oceni da se RuzZdijevo delo
odlikuje kulturoloskom hibridnoS$¢u, to jest, spojem tradicija Istoka i Zapada, Sto je i
razumljivo, bududi da pisac potice iz Indije i tamosnje muslimanske zajednice, a ve¢i deo
svog zivota provodi na Zapadu. Izbor tema i kulturoloski koreni izdvajaju ga kao
postkolonijalistu, te je po re¢ima Kita Bukera Ruzdijevo delo ,,heteroglosija postkolonijalne
indijske kulture* (Booker 1999: 2). No da Salman Ruzdi nije samo postkolonijalni pisac,
ve¢ da ujedno pripada i domenu postmodernistickog prosedea, svedoci stil njegovog
proznog izrazavanja i nacin na koji koristi ironiju, parodiju, te karnevaleskni jezicki izraz i
slike, isticu dalje kriticari. Njegova postmoderna poetika ogleda se i u odnosu stvarnosti i
fikcije, gde se ponekad gubi jasna granica izmedu njih, odnosno empirijska realnost kao da
prestaje da postoji. U romanima, Salman Ruzdi dovodi u pitanje postojanost stvarnosti kao
takve. Odnos prema istoriji i prema secanju, takode je postmodernistickog karaktera. Ruzdi
nam u svojim romanima kazuje da istorija ne mora nuzno biti onakva kakva je zvani¢no
zabelezena, veé istorija poput se¢anja moze u manjoj ili ve¢oj meri ostati proizvoljna.
Dalje, nacin na koji zapocinje i zavrSava svoje romane, bez pravog pocetka i kraja, takode
potvrduje tezu da o Ruzdiju moZzemo govoriti 1 kao o postmodernom autoru. Isto tako,
Salman RuZzdi povezuje stare i nove price u svoj vlastiti heterogeni i viseglasni okean prica
koje se neprestano slivaju jedna u drugu, kao ukusi kod kuvanja, spajajuéi u maniru
magijskog realizma magiju i ’stvarnost’, naglasavajuéi time slojevitost samog ljudskog

postojanja i nemogucnost da ga svedemo na jednu jedinu istinu.

Zanimljivu interpretaciju Ruzdijevog dela daje danski knjizevni kriti¢ar, Soren
Frenk (Seren Frank), koji smatra da je postojanje razli¢itih perspektiva u Ruzdijevim

romanima upravo ono §to 1 sam pisac naziva na¢inom na koji novina dolazi na svet, te da je



upravo to razlog odsustva centra kod njega. Svet i samu umetnost Ruzdi percepira kao
proces neprestanog nastajanja, njegova poetika naglaSava, kako to ovaj kriticar naziva,
likvidnost umetnosti (Frank 2011: 15), podrazumevaju¢i pod ovim terminom, kao $to i sam
Ruzdi u esejima objaSnjava, da je jedina konstanta neprestana promena, neprestano
stvaranje novog, prelasci iz jednog stanja u drugo, dakle, svet i umetnost u stalnom razvoju.
Stoga je koncept metamorfoze cest u Ruzdija. Frenk dalje istiCe piS¢evu zaokupljenost
c¢ovekovim identitetom, posmatranim, pre svega, iz prizme migracije. Migracija je bitna 1
stalna tema u RuZzdijevom delu. Migrant je neko ko gubi dom, ko je prisiljen da napusti
rodno tle, ali u krajnjem ishodu, svi smo migranti, ne zadrzavamo se na jednom mestu,
menjamo se, smatra Ruzdi. Migrant je zapravo metafora celokupnog Covecanstva. Ruzdi
stoga slavi hibridnost 1 promenu, a, po Ruzdiju, koreni ljudi mogu poticati iz viSe mesta
odjednom, isti¢e Frenk, iz mesta iz kog smo dosli i mesta u koje smo stigli. Ruzdijevi
svetovi su nespojivi, nekompatibilni; svetovi okrutne realnosti i svetovi maste, snova i
magije. Medutim, oni postoje istovremeno i1 zbog toga istina nije jedna i jedina. Sve ovo
¢ini da Ruzdijeva umetnost poprima specifi¢nost neprestane obnove, konstantnog procesa,
gde se poput Ruzdiju bliskih pric¢a iz Hiljadu i jedne noci, price ne zavrSavaju vec se

slede¢e no¢i nastavljaju, a kategorije pocetka i kraja gube znacaj.

Rodzer Klark (Roger Clark) sli¢no primecuje da je do istine u Ruzdijevim delima
tesko do¢i, jer su i njegove verzije stvarnosti dvojake; one su i ovozemaljske 1 metafizicke.
Klark smatra da je u romanima Salmana Ruzdija prisutna vecita dijalektika izmedu
realizma 1 magijskog realizma, odnosno realizma i drugih magicnih verzija stvarnosti.
Monopol nad istinom ne postoji, ona leZi izvan ovog sveta prakticnog iskustva (Clark 2001:
20). Koegzistencija ¢udesnog i ovozemaljskog neizostavno ukljucuje i prisustvo teme
religije kod Ruzdija, $to je, smatra Klark, vidan uticaj indijske religijske misli. Bez religije,
Ruzdi, po Klarku, ne ume da opiSe nijedno ljudsko bic¢e. Tema religije kod Ruzdija,
medutim, u svojoj osnovi uvek ukljucuje koliko verovanje toliko i nevericu. I Klark istic¢e
nepostojanje centra u Ruzdijevim delima, jer se on bavi i temom, odnosno idejom
spiritualnog leta, gde ljudski duh leti izvan granica materijalnog, fizickog postojanja. Stoga

je pitanje koje Ruzdi kao da neprestano nam postavlja, opet u maniru postmodernizma,



sledece: Sta znaci Ziveti u ovom ili bilo kom drugom svetu? Klark zakljucuje da je odnos
verovanja 1 neverice, bozanskog i satanskog, kao i pojam postojanja viSe svetova 1 sistema,
neSto ¢ime se Ruzdi bavi od samih svojih pocetaka, odnosno ve¢ od svog prvog dela,

romana Grimus (Grimus).

I Ketrin Kandi (Catherine Cundy) naglasava da se u Ruzdijevom prvencu ve¢ naziru
teme 1 motivi koje ¢e pisac dalje razvijati u delima koja slede. Hibridnost njegovih romana
ogleda se u raznolikosti tema kao $to su religija, politika i mit, ali i u njihovoj medusobnoj
povezanosti na isti nacin na koji su one povezane u samoj indijskoj kulturi, misljenja je
Kandijeva. Ova kriticarka takode podvlac¢i da je Ruzdijeva poetika spoj isto¢ne 1 zapadne
knjizevnosti, kulture i istorije, a da je pitanje perspektive u njegovim romanima zapravo

pitanje odnosa realizma i fantazije, te da su oba pojma kategorije realnosti kao takve.

Da bismo dosli do odredene istine o svetu koji nas okruzuje moramo koristiti

fantaziju. Stoga i sam RuZzdi, kako navodi Kandijeva, kaze:

Od svih evropskih umetni¢kih pokreta, najvise se poistovecujem sa
nadrealizmom, sa idejom da mora$§ iznova stvoriti svet, grebuéi povrSinu
ocekivanja i navika... realizam za mene znaci samo dolazenje do definicije o
svetu koji osecamo da je istinit. A da bismo to uradili potrebno je da koristimo
najfantasti¢nije slike... (intervju sa Markom Losonom, 1988 u Cundy 1996: 98)

Preispitivanje teme religije kompleksno je u Ruzdijevim delima kao i pisc¢ev odnos
prema njoj, budu¢i da on istrazuje ne samo pitanje vere ve¢ prvenstveno pitanje njenog
gubitka koji ostavlja prazninu u oveku, u vidu rupe u obliku Boga’. Nadalje, religija
onakva kakva je prikazana kod Ruzdija, jeste religija koja se praktikuje u Indiji, a ona je u
toj zemlji specifican spoj hinduizma, islama, budizma, hriS¢anstva kao i drugih religijskih

zajednica, objasnjava Ketrin Kandi.

7 eng. god-shaped hole



Jos jedna konstanta u RuZzdijevoj knjizevnom stvaralaStvu jeste tema migracije
odnosno dislokacije. Pojam migracije prisutan je gotovo u svakom romanu Salmana
Ruzdija. Interesantan je nacin na koji se ovaj pojam kod njega povezuje sa percepcijom
same realnosti. Kandijeva primecuje da migranti, iskusiv§i pomeranje, odvajanje od korena,
pocinju da sumnjaju u stvarnost. Migracija tako povecava svesnost da je realnost relativna i

krhka (Cundy 1996: 57).

Sam Ruzdi u intervjuima, dvema zbirkama eseja te najnovijim memoarima govori o
svom stvaralaStvu, formativnim uticajima i pogledu na svet. Ve¢ u ranim intervjuima,
objasnjavajuci svoj umetnicki i zivotni kredo, Ruzdi istice problematiku i ideje koje ¢e se
provlaciti kroz celokupno njegovo delo. Zaokupljen je, kako sam kaze, pitanjem vere i
verovanja, odnosno pitanjem duhovnog aspekta Covekovog Zivota, zatim ljudskom
potrebom za snovima i mastom te relativnoS¢u pojmova istinitosti i neistinitosti kako same
empirijske stvarnosti tako 1 dela knjizevnosti. Nadalje, sagledava umetnost kao vid borbe za
slobodu misljenja a protiv represije bilo koje vrste, u svakom momentu iznova isticuci

znacaj i uticaj vlastitog porekla i status vecitog migranta na svoj spisateljski rad.

U intervjuu Majklu Kaufmanu® (Michael Kaufman), na primer, Salman Ruzdi
objasnjava jednu od najznacajnijih pojava kojom se eksplicitno bavi u svojim romanima, a
to je ve¢ pomenuto pitanje migracije. On smatra da migracija kao proces kojim smo
izvuceni iz svojih korena ne znaci da ujedno i ostajemo bez njih. Naprotiv, pisac smatra da
migracija dovodi do necCega S§to on sam naziva visestrukim korenima, gde Covek nije
izgubljen u sopstvenoj krizi identiteta, ve¢ je to osecanje istovremenog pripadanja vise
nego jednom mestu. To nije nedostatak ve¢ izobilje. Kako dalje navodi, on sam pripada
trima zemljama, Indiji, Pakistanu i Engleskoj. Migracija je prevodenje, ljudi prelaze iz
jednog mesta u drugo. Na tom putu oni gube neke od sustinskih stvari koje ih odreduju,

poput mesta, jezika i druStvenih normi, te se stoga moraju ponovo definisati.

8 Author from 3 Countries. Dostupno na:
https://www.nytimes.com/books/99/04/18/specials/rushdie-interview83.html (22.02.2015).
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U kontekstu uticaja, Ruzdi pominje, izmedu ostalih, Kalvina, Kunderu i Grasa, iako
istice da su na njega veliki uticaj izvrs$ili 1 pisci starije tradicije, poput Gogolja 1 Dikensa,
Svifta ili Sterna. Ovi klasi¢ni pisci, navodi RuZzdi, imali su sposobnost da se neprestano
odrZe na granici izmedu realnog i nadrealnog, te da shvate da nadrealno jedino moze imati
efekta ako ima Cvrste osnove u realnom svetu. Tehnika je to koju Ruzdi primenjuje u svom
radu, ali koju je, kako istice, naucio i iz indijske tradicije usmenog pripovedanja, pre svega,

iz Hiljadu i jedne noci.

U razgovorima Cesto istice da je Covek zivotinja koja sanja. Uvek je imaginacija ta
koja prethodi stvarnosti, kaze Ruzdi, a stvari se neprestano kre¢u izmedu maste 1 realnosti.
Ono §to ga je podstaklo da postane pisac jednostavno je Zelja za pripovedanjem, za
pri¢anjem pric¢a. Upravo je knjizevna tradicija na kojoj je Ruzdi odrastao nacinila od njega
pisca kakav je postao, prigrlivsi kontekst u kojem price jednostavno treba da budu neistinite
kako bi se do [jedne od] istina doslo: ,,Da konji kao i tepisi mogu da lete, bilo je o¢ekivano*
(Rushdie u Reder 2000: 75)°. Pripovedajuéi na ovaj, fantasti¢no-magi¢ni na¢in, stvarnost se

intenzivira, a dolazi se i do istine koja se inace ne bi mogla ispricati.

Nadalje, samo odrastanje u Bombaju, gradu u kojem je Zapad prisutan u gotovo
istoj meri koliko i Istok, navelo je Ruzdija da piSe o hibridnom (meSovitom) identitetu -
temi koju ¢e joS viSe razvijati kako se bude udaljavao od Istoka. U intervjuu Dzeku
Livingsu'® (Jack Livings), Ruzdi podvlai da mu je ovakvo Zivotno iskustvo pruzilo
materijal 1 mogucnost da piSe o svetovima koji se sudaraju, mesaju i isprepli¢u. Price
jednog coveka su i pri¢e onog drugog: “...the stories of anywhere are also the stories of

11 . C ey v . g T .
“"". Povezani smo i viSe nego S$to mislimo, smatra Ruzdi. U romanima

everywhere else.
12 . / . . - .
posle aftve, ~ pisac se posebno osvrée na ovaj aspekt ljudskog zivota, naime, na susret

Istoka i Zapada, kao $to je to slu¢aj u Carobnici iz Firence (The Enchantress Of Florence).

?Conversations with Salman Rushdie, edited by M. Reder.
1% Salman Rushdie, The Art of Fiction No. 186, summer 2005, interviewed by Jack Livings. Dostupno na:
http://www.theparisreview.org/interviews/553 1/the-art-of-fiction-no-186-salman-rushdie (21.02. 2015).
11 .7
ibid.
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U Indiji, zemlji Ruzdijevog detinjstva, duboko je ukorenjeno religijsko verovanje,
gde se, prema pis¢evim reCima, na veru ne gleda kao na neSto apstraktno, vec¢ je
svakodnevni zivot veoma povezan sa njom. Religija postavlja dva osnovna pitanja - odakle
dolazimo i kako da zivimo. Stoga Ruzdi religiju shvata ozbiljno, bavi se njome, ali kao
sekularni musliman, ne veruje u bozije postojanje. Ubeden je, medutim, da ¢ovek ima
potrebu za duhovnim, ne¢im §to nije materijalno. Ljudi poput njega samog, koji u Boga ne
veruju, traze duhovno negde drugde - skoro na svim drugim mestima, kaze Ruzdi. Upravo

ovakvu vrstu religijskog (ne)verovanja Ruzdi istrazuje 1 opisuje u svojim romanima.

U nekoliko eseja' u zbirci Imaginarne domovine (Imaginary Homelands),
objavljenoj 1982. godine, Ruzdi eksplicitno objasnjava problematiku Dece ponoci i
Satanskih stihova, ali znacajni deo zbirke ¢ine piSc€evi stavovi vezani za ve¢ pomenute teme
koje ¢e produbljivati kroz dalji stvaralacki rad, naime, za odnos imaginacije i stvarnosti, za
religiju, pojam migracije i1 probleme savremenog drustva u celini, te neizbezno za znacaj
pripovedanja i superiornosti romana kao Zanra koji pruza moguénost da svet vidimo novim

o¢ima.

U ovoj ranoj zbirci, Ruzdi objaSnjava znacaj indijskog porekla na knjizevno
stvaralastvo odnosno svoju celokupnu Zivotnu filozofiju. Budu¢i da dolazi iz Bombaja,
jednog od najkosmopolitskijih i najhibridnijih od svih indijskih gradova, na RuZzdijevu
eklekticisticku poetiku uticali su ne samo muslimanski i hindu mitovi ve¢ i zapadne
vrednosti itekako prisutne u Ruzdijevom rodnom gradu: ,,Ve¢ sam bio meSanac, kopile
istorije, pre nego $to je London pogorsao stanje* (Rushdie 2010: 404), pojasnjava Ruzdi.
Kasnije, pored Indije, Pakistana i Engleske, Zivot ga vodi dalje do Amerike, do jo$ jedne
kosmopolitske metropole - Njujorka, koji mu nudi moguénost daljeg prelazenja granica,
jezika 1 kultura, te uvida da, kada jednom napustimo mesto naseg detinjstva, nemamo vise
dom osim onog kojeg stvaramo sami, ili onog koji je stvoren za nas u Ozu, a to je svugde,

osim tamo odakle smo poceli nase putovanje (Rushdie 2002: 30).

" Pre svega su to eseji “’Errata’: Or, Unreliable Narration in Midnight’s Children*, “The Riddle of Midnight:
India, August 1987, “In Good Faith®, “Imaginary Homelands®, “Is Nothing Sacred?*, “One Thousand Days
in a Balloon®, “Outside the Whale*.



O temi fizickog, odnosno prevashodno duhovnog putovanja, o prelazenju granica i
promeni koja se zbog toga deSava u nama, Ruzdi pise i u svojoj drugoj zbirci eseja, Predi
preko ove linije (Step Across This Line). Prelazenje granica Ruzdi povezuje sa slobodom
govora 1 sa intelektualnom nezavisnos$¢u, kao 1 znacajem prevazilazenja dihotomije sveta
imaginacije 1 sveta realnosti. Jo§ jednom isti¢e da kulturna izmestenost ima svojih
prednosti; nepripadanje’ budi kreativnost u nama, moé regeneracije i sveZeg stvaralaitva a
poseduje 1 mo¢ da izmeni novu okolinu u kojoj smo se obreli. Ona nam daje uvid u to da je
istina, kao i sama priroda stvarnosti - provizorna, porozna i, u neku ruku, nestvarna.
Nadalje, da bismo bolje razumeli samu prirodu stvarnosti potrebno je da koristimo fantaziju
1 imaginaciju koje uvek svoje zacetke treba da imaju u empirijskoj stvarnosti. Realnost je

stoga konstrukt, njena priroda je vestacka.

Religija, kao §to je ve¢ pomenuto, igra bitnu ulogu u Ruzdijevom zivotu, njegovom
stvaralastvu kao 1 kulturi iz koje dolazi. Problematika vere, medutim, usloznjava se, jer
Ruzdi ni€eanski ubija Boga da bi do vere stigao. Kompleksan je i njegov odnos sa religijom
njegovih predaka i porodice, sa islamom, koji je studiraju¢i istoriju na Kembridzu i
posebno proucavao. O islamu Ruzdi sam sebi kaze: ,,Ali islam ne mora da znaci slepo
verovanje. Moze da znaci ono §to je uvek znacio u tvojoj porodici, kulturu, civilizaciju, biti
Sirokouman kao $to je bio tvoj deda... seti se doba kada je oznacavao porodicu i svetlost.*
(Rushdie 2010: 435). On zna da je religija bitan i nezaobilazni deo indijske tradicije i Zivota
ljudi o kojima pise, ali on pise i o onima, koji su poput njega, tu vrstu boga izgubili i sada
ga traze negde drugde. Cini se da je, prema Ruzdijevom misljenju, najprikladnije mesto za
pronalazak vere umetnost, odnosno sama knjizevnost. Ona uspeva da popuni prazninu

nastalu gubitkom vere u Boga, da je popuni necim §to je duhovno a ne ogranicava.

U memoarima, izmedu ostalog, razmislja o jednoj od svojih najznacajnijih tema,
naime, o odnosu razli¢itih svetova; svetova iz kojih on sam dolazi ali i odnosu sveta snova -
’izmiSljenog’ sveta i sveta stvarnosti - *stvarnog’ prostora, te kako se zapravo svi ti razli¢iti

svetovi meSaju i prelivaju jedan u drugi, a stvarni svet i nije toliko stvaran kao $to izgleda:

' Ruzdi to naziva unbelonging.



Onaj predmet o kome ¢e razmisljati do kraja zivota, ono veliko pitanje kako je
svet postao jedno, a ne samo kako je Istok uplovio na Zapad, i obrnuto, veé
kako je proslost oblikovala sadasnjost dok je sada$njost menjala nase shvatanje
proslosti, i kako je izmisljeni svet, ono mesto snova, umetnosti, pronalazaka, pa
1 vere, preslo granicu koja ga razdvaja od svakodnevice, tog ,stvarnog®
prostora u kojem ljudska bi¢a greskom misle da zive. (Ruzdi 2013: 69)

RuZzdijeva Zivotinja koja prica (Ruzdi 2013: 342) kroz umece pripovedanja ima kontrolu
nad pri¢om, snagu da pri¢u promeni, iznova isprica, dekonstruise je, ¢ak i da se Sali na njen
racun. Tako stvara nove misli te istinski poseduje pravu moc¢. Hvatajuéi se u koStac sa
stvarnos$¢u koja nas okruzuje, Ruzdi istice vitalni znacaj pripovedanja u borbi za spoznaju
zivota 1 sveta u kome se ¢ovek naSao, kao i svih ostalih svetova kojima u isti mah, svesno

ili nesvesno, pripada.

U romanima, RuZzdi stvara poseban odnos prema stvarnosti menjaju¢i perspektivu
posmatranja. Stvarnost sa kojom se njegovi junaci suocavaju odrazava viSeznacnost
realnosti kao takve. Postkolonijalni, odnosno postmodernistic¢ki senzibilitet kao i magijski
realizam perspektive su koje se u svetu Ruzdijevog umetnickog dela preklapaju i postoje
istovremeno. Ako pisac najzad i jeste, kao Sto tvrdi Vargas Ljosa (Vargas Llosa), disident,
¢ije delo predstavlja ¢in pobune protiv stvarnosti i samog Boga, jer umetnik stvara iluzorni
zivot, ukida stvarnost i zamenjuje je fikcionalnom, simboli¢no je ubijajuéi (Soldati¢ 2002:
192-193), Salman Ruzdi dekonstruiSe stvarnost ali je ne unistava ve¢ ona, naprotiv, postaje
intenzivnija, a istinitost dela sveobuhvatnija. Svakim svojim novim knjiZevnim
poduhvatom, on otvara svoj vlastiti univerzum, ali i mnoge nase univerzume, u cilju

humanijeg i Sirokoumnijeg razumevanja ljudskog postojanja.
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1.1. Slojevi stvarnosti u romanima Salmana Ruzdija

...knjizevnost ne poznaje Stvarnost kao takvu, nego samo slojeve. Da li postoji
nesto poput Stvarnosti, Ciji su razliCiti nivoi samo delimi¢ni aspekti, ili da li
postoje samo nivoi, to knjizevnost ne moze odrediti. Knjizevnost poznaje
stvarnost slojeva, 1 to je stvarnost (ili “Stvarnost”) koju knjizevnost bolje
spoznaje, verovatno, jer ju ne spoznaje drugim saznajnim procesima. A to je
ve¢ znacajno. (Calvino 1986: 120)

U jednom od intervjua'®> Salman Ruzdi isti¢e kako se u romanu Luka i Vatra Zivota (Luka
and the Fire of Life), pored srediSnje teme Zivota i smrti koju u tom delu preispituje, takode
bavi pitanjima koja ga zapravo zaokupljaju Citav zivot, a to je odnos izmedu sledecih

pojmova:

e sveta maste i ‘stvarnog’ sveta
e Coveka i bogova koje stvara
e autoritarne vladavine i slobode

e istine i obmane covekovog identiteta

Cini se, stoga, da se stvarnost RuZdijevih romana najjasnije moze saZeti u nekoliko
slojeva: sloj koji istrazuje stalno prisutnu interakciju realnog i magi¢nog kako u njegovim
delima tako i u svetu u kojem zivimo; zatim bitan aspekt ljudskog zivota a to je odnos
c¢oveka 1 Boga, odnosno vere 1 preispitivanja potrebe za njom; nakon toga, odnos izmedu
tiranije u drustvu i ¢ovekovog prava na slobodno delovanje; te prelazenja na drugu stranu,
procesa translacije, jedne vrste prevodenja koje je i bukvalno i metaforicko i gde covek

gubi svoje korene i tlo pod nogama ne bi li ih iznova pronasao.

'3 Editorial Reviews, Amazon.com Review, Salman Rushdie on Luka and the Fire of Life. Dostupno na:
http://www.amazon.com/Luka-Fire-Life-A-Novel-ebook/dp/BO03EY7JHG (11.06.2014).
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Pomenuti slojevi u Ruzdijevim romanima stvaraju tako jednu neobi¢nu tvorevinu u
maniru onoga Sto dalje tvrdi Italo Kalvino: ,,U knjizevnosti, razli¢iti nivoi stvarnosti mogu
se spojiti istovremeno ostaju¢i razli€iti i odvojeni, ili se pak mogu stopiti i meSati i
povezati, postizu¢i harmoniju medu vlastitim kontradikcijama ili pak stvoriti eksplozivnu
mesavinu” (Calvino 1986: 101). Slojevi stvarnosti u Ruzdijevom delu pretapajuéi se jedan
u drugi, ponekad brisuci granice izmedu sebe, upravo stvaraju eksplozivnu (dis)harmoniju

sfera.
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2. Postkolonijalizam

Literature is one of a society's instruments of social
awareness - certainly not the only one, but nonetheless an
essential instrument, because its origins are connected
with the origins of various types of knowledge, various
forms of critical thought.

I. Calvino, Right and Wrong Political Uses of Literature

Te godine sam postao britanski drzavljanin. Bio sam medu sre¢nicima jer je,
uprkos onoj partiji Saha, Dodo bio na mojoj strani. A paso$ me je viSestruko
oslobodio. Dopustao mi je da odlazim i dolazim, da pravim izbore koje moj
otac ne bi odobrio. Ali, i ja sam imao svoje konopce oko vrata, imam ih i do
dana danasnjeg, i cimaju me tamo-amo, na Istok i na Zapad, omce se zatezu,
nalazu: opredeli se, opredeli.

bipam, frkéem, njistim, propinjem se, ritam. Konopi, ne Zelim da se opredelim
izmedu vas. Laso, omce, ne zelim da izaberem nijedno, i biram oba. Cujete li
me? Odbijam da se opredelim. (Ruzdi 1995: 203)

Dok ga Edvard Said (Edward Said) definiSe kao moderni orijentalizam, Gajatri Cakravorti
Spivak (Gayatri Chakravorty Spivak) odreduje postkolonijalnost kao savremeno globalno
stanje. U Kritici postkolonijalnog uma Spivakova tako navodi sledeée: ,,Period
kapitalistickog teritorijalnog kolonijalizma i imperijalizma, koji je poc¢eo krajem 18. veka,
navodno se zavr$io sredinom pete decenije (20. veka), kada je zapoceo neokolonijalizam*

(Spivak 2003: 489).

Postavljen u okvir knjizevne teorije, termin postkolonijalizam pojavio se krajem 70-
th godina proslog veka kako bi obuhvatio 1 definisao politicko, ekonomsko i1 pre svega
kulturno zavestanje britanske imperije 1 njene posledice, tako da je dominantna
karakteristika postkolonijalizma upravo odnos mo¢i i kulture. Time je ova odrednica
proSirena na pitanja kulturoloskih, etnic¢kih 1 rasnih razlika. Kroz ovakav odnos otpora i

mo¢i, postkolonijalna teorija prouc¢ava pojmove (postkolonijalnog) identiteta, kulturoloske
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neukorenjenosti 1 specificne upotrebe jezika transformacijom dominantnih diskursa i1
pokusajem razumevanja lokalnog u globalizovanom svetu. Efikasnost postkolonijalne
teorije moze se meriti u istorijskom kontekstu, u kontekstu sredstva analiticke analize ili

pak kao teorije kulturoloskih odnosa (Ashcroft et al. 2002: 201).

Ovako Siroko definisano proucavanje prozimanja istorije i1 kulture u okviru
postkolonijalne teorije omoguéava 1 preispitivanje odnosa same realnosti i njenog
predstavljanja. Upravo iz ovako postavljene perspektive, Salman Ruzdi svrstava se medu
postkolonijalne pisce'®. Kao §to je veé pomenuto, pisac je poreklom iz Azije, to jest Indije,
a zivi na Zapadu'’ i piSe na engleskom jeziku. Stoga je odnos Ruzdija prema svetu i
odredenju 1 shvatanju realnosti, kako u romanima tako i u njegovim teorijsko-polemickim
spisima, odnosno esejima, memoarima i brojnim intervjuima, definisan kroz prizmu
njegove kulturne 1 prostorne izmestenosti kao (i)migranta. Stvarnost postkolonijalnog sveta,
kako naroda u bivS§im kolonijama (za Ruzdija su od znacaja prvenstveno Indija i Pakistan)
tako 1 emigranata iz tih zemalja (pre svega imigranata u Engleskoj), najbolje se moze
opisati jezikom fantazije, miSljenja je Ruzdi, $to uostalom svi njegovi romani i potvrduju.
Naime, stvarnost tih naroda je, na neki nacin, ’pomerena’ uticajem kolonizatora i opresijom
mimikrije'®, koja ih stavlja u stanje ambivalentnosti. Sa druge strane, imigranti koji
napustaju bivSe kolonije 1 nastanjuju se na Zapadu, moraju, kako sam Salman Ruzdi kaZe,
ponovo da se definiSu i pronadu sebe, budu¢i da kao migranti gube neka od osnovnih
svojstava koja karakteriSu pojedinca, a to su maternji jezik, sredina u kojoj su odrasli i iz
koje poticu i1 drustvene norme sa kojima su rasli. Tako se i1 stvarnost postkolonijalnih
drustava 1 migranata najbolje moze predociti videnjem 1 shvatanjem koja su pod odredenim

uglom u odnosu na stvarnost, misljenja je pisac.

Obradivanje istorijskih ¢injenica u okviru postkolonijalne misli takode je znacajno.
Salman Ruzdi stvara poseban odnos i prema istoriji, posebno istoriji indijske nacije nakon

sticanja nezavisnosti. Znacajno je Ruzdijevo shvatanje istorije i uloga koju pominjanje

' Ruzdi sebe smatra indijskim piscem na Zapadu, ali ujedno i britanskim piscem.
' Prvo u Velikoj Britaniji, a danas u Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama.
" videti str. 25
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autenticnih istorijskih dogadaja, a zatim njihovo preinacenje igra u njegovim delima. U
Deci ponoci ili Sramoti (Shame), na primer, on gradi jedan poseban narativni sloj stvarnosti
kojim zauzima odredeni stav o autokratskim vladavinama ili pak zeli da istakne

nepouzdanost (kolektivnog i individualnog) paméenja kao i relativnost stvari uopste.

Za stvaralastvo pisaca poput Salmana Ruzdija, koji piSu na engleskom jeziku, a ne
pripadaju beloj rasi, odnosno nisu poreklom Englezi, Irci ili Amerikanci, Cesto se
upotrebljava termin knjizevnost Komonvelta. Sam Ruzdi, medutim, istiCe da je ova
kategorizacija jedna vrsta stvaranja geta, lingvistickog neokolonijalizma (Rushdie 2010:
64). Svrha ovakvog vestackog razgrani¢avanja, ove fantomske kategorije jeste da suzbija
granice umesto da ih Siri. To je pogotovo apsurdno u slucaju Indije ¢ija je suStina kulture
upravo u njenom meSanju, gde je eklekticizam “oduvek bio glavno obelezje indijske
tradicije” (Rushdie 2010: 67). Salman Ruzdi u svojim delima i sadrzinski i formalno slavi
mesanje, hibridnost, a odbacuje svaku vrstu jednostranosti i &istote'” u smislu koji
ogranicava. Uostalom, ’pravo’ da se koristi engleskim jezikom, Ruzdi vidi u ¢injenici da je
engleski jezik odavno prestao da pripada samo Englezima. Vreme je da se prihvati

M99

¢injenica da ,,centar ne moze da se odrzi” ( Rushdie 2010: 70).

I Eleke Bomer (Elleke Boehmer) smatra da je engleski jezik onakav kakvim ga vide
Britanci, odnosno kao jedan od spomenika njihove kulture, ,,jezik kakav je poznavao
Sekspir” (2005: 201), prosavsi kroz filtraciju postkolonijalnog pisanja, iskidan i razbacan
(2005: 201), te se tako stvorio veliki broj iscepkanih jezickih oblika koji se vise ne
prepoznaju kao ’engleski jezik’. Slicno onome S§to su postkolonijalni pisci uradili sa
formom romana koju su preuzeli i time je odvojili od njene kolonijalne proslosti, uradili su
1 sa engleskim jezikom putem sintaksicke i verbalne dislokacije. Dakle, kao §to roman kao
zanr ne pripada viSe samo kanonu zapadne provijencije, isto tako engleski jezik u svom
’¢istom’, izvornom obliku doZivljava transformaciju jer su ga ovi pisci preinacili 1 ubacili u

okvire lokalnog, nacionalnog, odnosno, postkolonijalnog miljea. Tako je proces koji je

1 eng. purity
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poceo kao kreolizacija engleskog jezika do kraja 20. i pocetka 21. veka rezultirao

promenom u samoj njegovoj Srzi.

Salman Ruzdi u svojim romanima Cesto preoblikuje engleski jezik ¢ineéi ga upravo
sredstvom podrivanja, pre svega postkolonijalnog autoriteta, odnosno odreduju¢im
faktorom definisanja postkolonijalnog, ali 1 globalnog identiteta. Takvom specificnom
upotrebom jezika, gde engleski jezik meSa sa hindustanskim (hindi jezikom), ujedno
stvarajuci sasvim nove, eklekticne reci, pre svega u romanima Mavrov poslednji uzdah (The
Moor's Last Sigh), Deca ponoci 1 Satanski stihovi, Ruzdi i na ovaj nacin oblikuje i stvara
jos jedan od slojeva bivstvovanja, odnosno realnosti putem ovako postavljenog ispoljavanja

identiteta.

Istu nit o oslobadaju¢oj funkciji jezika u knjizevnosti pisaca iz Indije, a koji piSu na
engleskom jeziku, Ruzdi sledi i u svojim teorijskim delima, odnosno esejima, kada kaze da
indijski pisci koji piSu na engleskom jeziku ne mogu da ga upotrebljavaju na isti nacin kao
britanski pisci. Oni treba da ga preformulisSu u svoje svrhe. To je vid borbe izmedu kultura;
naime, koristec¢i engleski jezik u pisanju i preobraéajuci ga u nesto Sto vise nije taj isti jezik,
pisci-imigranti dobijaju bitku: ,,Osvajanjem engleskog jezika moguce je zavrsiti proces
naseg oslobadanja” (Rushdie 2010: 17). Oni ga preobracaju, menjaju, udomacuju ga,
koriste ga na sve fleksibilniji nacin i time zadobijaju veliki deo teritorije unutar granica tog

jezika.

Pored specificnog shvatanja empirijske realnosti 1 istorije, te karakteristicne
upotrebe engleskog jezika u okviru postkolonijalne knjizevne teorije, joS jedna bitna odlika
koja je odreduje jeste Cinjenica da se monocentrizam, u smislu upotrebe jezika, pogleda na
svet 1 kulturoloskog i1 ideoloSkog nasleda kolonijalizma, ne prihvata bezrezervno. Sva
iskustva bivaju sagledana iz perspektive koju sada odlikuje odsustvo (imperijalnog) centra,
pluralisti¢no i raznovrsno po svom karakteru, implicirajuéi hibridni i sinkreti¢ni pogled na
svet (Ashcroft et al. 2004: 35). Marginalnost postaje izvor kreativne energije (Ashcroft et

al. 2004: 12). Stoga 1 nakon postizanja politiCke nezavisnosti ,,imperija ima potrebu da
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uzvrati pisanjem centru‘ (Ashcroft et al. 2004: 6), ne bi i time vratila svoj izgubljeni
identitet, mesto porekla i jezik. Cinom pisanja, kroz koncepte istine, poretka i realnosti
transformisSe se jezik na kojem pisci iz bivsih kolonija piSu, pruzajuéi otpor politickoj i
kulturnoj dominaciji nekadasnjeg centra. Dakle, pojam jezika kao sredstva dekolonizacije
jeste jedan od kljuénih pojmova unutar procesa globalizacije, migracija i dijaspore.
IzmesStenost, odnosno bivstvovanje izmedu dve kulture postaje izvor oslobodenja. Ruzdi u

viSe navrata istice prednost koju mu donosi ovakav status pisca iz dijaspore.

Dzon Mekleod (John McLeod) definiSe postkolonijalne studije kao deo
kulturoloskih studija koje ukljucuju ,,odredenu vrstu pitanja o odredenim aspektima sveta*
(2007: 6-8), kao Sto je preispitivanje prakse i posledice dominacije i subordinacije
(Okcident vs Orijent) kako ekonomske, kulturne i politi¢ke tako i odnose izmedu nacija,
rasa i kultura. Upravo pitanja kojima se Ruzdi bavi u svojim romanima, a to su, pre svega,

pitanja migracije 1 identiteta, mogu se postaviti u okvir ovih studija.

Kolonijalni diskurs bavi se posebno temom rasnih i kulturoloskih razlika i pitanjem
da 1i strukturu kolonijalnih odnosa karakteriSe manihejska dihotomija izmedu
kolonizovanog i1 kolonizatora, njih i nas, strikthom podelom na jedne ili druge. Tako na

primer, Anja Lumba (Ania Loomba) smatra da:

... ne treba jednostavno postaviti teme migracije, egzila i hibridnosti nasuprot
ukorenjenosti, naciji i autenti¢nosti, nego je potrebno locirati 1 evaluirati
njihove ideoloske, politicke i emotivne veze kao i njihova ukrStanja u
viSestrukim istorijama kolonijalizma i postkolonijalizma. (Loomba 1998: 183)

Medutim, postkolonijalne studije delimi¢no ostaju u domenu zapadne, evrocentricne
filozofije sa nemoguénos¢u da odbace evropske referencijanosti. Istina postkolonijalnih
drustava je u jednom delu ipak ideoloski odredena, a to se manifestuje kroz odnos prema
Drugom, kroz ispoljavanje manihejske dualnosti, binarne podele izmedu centra 1 margine,

jastva i Drugog, dobrog i zlog, crnog i belog... Na ovakve dualnosti, to jest, rigidne binarne

17



konstrukte, Salman Ruzdi skre¢e paznju u svojim romanima, Zele¢i svom snagom da ih
podrije 1 ogoli svu nesvrsishodnost njihovog postojanja i opstajanja kao opozicija koje
razdvajaju. Postojece razlike medu ljudskim bi¢ima treba prihvatiti, jastvo treba sagledati

kroz prihvatanje Drugog, jer covek tako gradi svoj identitet.

Ricard Mejer u eseju ,Identitet (Mejer 2004: 418) kaze da pojedinac prepoznaje
sebe kroz stanje ili kvalitet koji deli sa drugima, bilo da je rec o rasi, religiji, rodu ili klasi.
Medutim, umesto da sugerise ,,stabilni ose¢aj sopstva™ (Mejer 2004: 418), identitet se sve
ceS¢e koristi da bi se oznacilo otudenje pojedinca u savremenom drustvu. Koncept
identiteta postaje sve viSe definisan posebnim obelezjima kao §to su ,.crni®, ,gej* ili
»zenski® koji signaliziraju osecaj razlicitosti u odnosu na kulturu koja dominira (Mejer
2004: 419). Stoga Mejer predlaze da identitet treba da bude neSto vise od samog pitanja
prisustva i vidljivosti, smatraju¢i da treba da prepoznamo potrebu pojedinca, posebno
umetnika da ne samo da nasele odredeni prostor identiteta, nego i da istovremeno pobegnu
iz njega Sto dalje mogu (Mejer 2004: 430-431). Likovi u romanima Salmana Ruzdija, kao
na primer, Saladin Caméa i Dzibril Farista iz Satanskih stihova, u potrazi svako za svojim
identitetom i svako na svoj nacin, stvaraju dva razli¢ita i medusobno suprotstavljena sloja
stvarnosti, odnosno fantazije; dok Ormus Kama, Vina Apsara i Rai iz Tla pod njenim
nogama (The Ground Beneath Her Feet), beze¢i od Indije 1 svog porekla, a u traganju za
drugacijim identitetom koji ¢e ih ispuniti, Indiju nikada ne mogu da ostave za sobom, te je

tako njihova stvarnost takode ispunjena fantazijom.

U eseju ,,Nova imperija unutar Britanije* (“The New Empire Within Britain®),
Ruzdi kritikuje britanske rasne predrasude. Smatra da Engleska na kraju 20. veka prolazi
kroz jednu kriticnu fazu postkolonijalnog perioda, a to je kriza cele jedne kulture gde je
rasizam u centru problema. Cetiri veka osvajanja i pustoSenja ostavile su svoj pecat na
svaki deo britanske kulture Zivljenja. Budu¢i da jedan od klju¢nih koncepata imperijalizma
uopste, implicira da vojna superiornost ukljucuje, odnosno podrazumeva i kulturolosku
nadmo¢, u samoj Engleskoj se i dalje stvara (nova) kolonija, gde su imigranti njeni glavni

¢lanovi. U Engleskoj postoje dva odvojena sveta odredena bojom koze njenih stanovnika.
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Izmedu njih je nepremostiv jaz (Rushdie 2010: 134). Imigranti moraju da se asimiluju:
,-..crnac se jedino moze integrisati ako pocne da se ponasa kao belac* (Rushdie 2010: 137).
Nakon toga sledi stanje ,,licemerne rasne harmonije* (Rushdie 2010: 137) pod Stitom novog
termina- multikulturalizma, kao jo$ jedne reci iza koje i1 dalje stoje predrasude i stereotipi.
Ruzdi takode pominje termin Drugi opisujuci ga kao negativni alter-ego tamne boje koze,
Cesto stranca koga se treba plasiti. Predrasude opstaju kao iskrivljene slike, mitovi iz
proSlosti koji 1 dalje imaju efekta (Rushdie 2010: 144-146). Temu migracije,
neukorenjenosti, rasnih predrasuda i svih ostalih problema na koje nailazi imigrant u novoj
sredini, Ruzdi je podrobno i na upecatljiv nacin opisao u Satanskim stihovima, stvorivsi
poseban sloj specificne (migrantske) (ne)stvarnosti, gde predrasude dovode do takve vrste

krajnosti da se neki od imigranata i bukvalno, fizicki, preobraze u Zivotinje.

Jedan od znacajnih proucavalaca Ruzdijevog dela, Timoti Brenan (Timothy
Brennan), piSu¢i o Ruzdiju, navodi da je Ruzdi povezan koliko sa Engleskom, toliko i sa
Indijom i Pakistanom, te da je on u neku ruku najpozvaniji da pri¢a o ,,postojanju izmedu®
jednog kosmopolite™ (1989: x, uvod), o prevedenom bi¢u. Ruzdi izvlaci globalne stvarnosti
na povrSinu. On vise nego bilo koji drugi pisac zauzima posebno mesto na razmedi
engleske knjizevne scene - starog romana imperije’ kojeg transformise, fiktivnog entiteta
knjizevnosti Komonvelta 1 tradicije antikolonijalne polemike, smatra Brenan. ,,Intelektualac
kosmopolita”, kako Ruzdija naziva ovaj kriti¢ar, predstavlja umetnost bivstvovanja izmedu,
fluidni identitet koji treba slaviti. Smatra da Ruzdi ima sasvim drugaciji ose¢aj za tradiciju,
koja nije niti jedino indijska niti samo britanska®'. Ostro preispitujuéi radikalne teorije
dekolonizacije, Salman Ruzdi zauzima parodijski stav prema projektima nacionalne
kulture, politizuje aktuelne dogadaje manipuliSu¢i lokalnim legendama i opredeljuje se za
kulturnu hibridnost koja sa sobom nosi odredene prednosti pri susretu jezika, umetnosti i
rase, bore¢i se ujedno protiv cenzure, a za ljudska prava, isti¢e Brenan. Ti kosmopolitski

pisci Treceg sveta, kakav je prema misljenju Brenana Ruzdi, novi su imigranti u zapadnim

2 eng. in-betweenness

2l Roden u Bombaju 1947. godine, u muslimanskoj porodici, koja se posle seli u Pakistan, te $kolovan u
Kembridzu, kao i njegov otac - Ruzdi zivi u Engleskoj od svoje Cetrnaeste godine. Od 2001. godine
nastanjen je u Njujorku.
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zemljama, ali oni tamo pripadaju samo delimi¢no i ujedno menjaju sastav tih zemalja.
Migracija, izgnanstvo, bezdomnost - sve to ne pruza Ruzdiju oseéaj neukorenjenosti*, veé
osecaj jednakog pripadanja Indiji, Pakistanu kao i Engleskoj ili Sjedinjenim Ameri¢kim
Drzavama, odnosno osecaj necega cega ima previse. To nije odsustvo, manjak stvari. To je
pitanje prevoda. Sam Ruzdi sebe naziva prevednim covekom. Tema bezdomnosti, vecite
neukorenjenosti 1 nepripadanja njegovih junaka, koliko god wuspeSnih, bogatih ili
siromasnih, bili oni daleko ili blizu svog doma, u dobrovoljnoj ili nametnutoj im migraciji,

provejava gotovo u svim Ruzdijevim romanima.

Eleke Bomer, u studiji Kolonijalna i postkolonijalna knjizevnost (Colonial and
Postcolonial Literature), isti¢e da postkolonijalna kniZevnost nije samo pisanje koje ,,dolazi
posle imperije” (Boehmer 2005: 3), nego ono kriti¢ki i subverzivno razmatra kolonijalne
odnose. Takvo (postkolonijalno) pisanje na sebi svojstven nacin pruza otpor kolonijalnim
perspektivama i videnju stvari. Proces dekolonizacije 1 postkolonijalna knjiZevnost kao deo
tog procesa zahtevaju preoblikovanje dominantnih znacenja u smislu simbolickog
istrazivanja. Postkolonijalni pisci podrivaju kako tematski tako i formalno kolonijalne
diskurse poput mitova o moci, rasne klasifikacije ili ideje subordinacije. Stoga se
postkolonijalizam, prema misSljenju Bomerove, moze definisati kao stanje u kojem
kolonizovani traZe svoje mesto kao istorijski ¢inioci u sve vise globalizovanom svetu.

Nadalje, sli¢no Brenanu, o piscima migrantima kaze da

...biv§i kolonizovani po svom rodenju, pripadnici Trefeg sveta po
kulturoloskim interesovanjima, kosmopolitski po gotovo svemu ostalom, on ili
ona deluju u teritorijalnim okvirima zapadne metropole istovremeno
zadrzavajuc¢i tematske i/ili politicke veze sa svojim nacionalnim, etnickim i
regionalnim poreklom. (Boehmer 2005: 227, kurziv pridodat)

Salman Ruzdi, uprkos Cinjenici da je prevashodno pisac metropole i grada, u svojim
romanima uvek opisuje i milje indijske sredine i lokaliteta, gde je mesto dogadanja manji

grad ili pak, kao u Klovnu Salimaru (Shalimar the Clown), tradicionalno kagmirsko selo.

2
eng. rootlessness
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Migrantski romani, kakvi su, izmedu ostalog, Ruzdijevi romani, slave
neukorenjenost, stanje lakoée®, stanje bez tezine”*. Rezultat procesa (i)migracije ogleda se
u formi romana kao hibridne formacije, kao ’prevedenog pisanja’ odnosno njegovog
bahtinovskog viSeglasja gde se izraz pojedinca spaja sa multikulturoloskim elementima. Na
taj nacin postkolonijalno dobija epitet kosmopolitskog. Ovakva izmesStena, viSejezicka
knjizevnost ujedno je smestena u okvire kulturnih kodova Zapada, ,,ona se nalazi u
okvirima Evrope/Amerike iako nije u potpunosti evropska/americka” (Boehmer 2005: 230).
Hibridna knjizevnost pisaca (i)migranata, prema re¢ima Bomerove, iako predstavlja
oslobadajuci glas subalternog, podrivanje autoriteta, polifoniju koja je sa sebe zbacila jaram
autoritarnosti, ipak ostaje prvenstveno u domenu simbolizma ili je samo izvor za odredene
teme. Bomerova zakljuCuje da je postkolonijalna (i)migrantska knjizevnost ona koju pise
elita i koja je definisana i kanonizovana od strane elite. Salmana Ruzdija ponekad kritikuju
da su i pored toga Sto zagovaraju hibridnost, mesanje kultura, i §to uvek ’staju na stranu’
neprilagodenih, neukorenjenih, njegovi romani namenjeni zapadnoj eliti 1 njenom

senzibilitetu.

U dislokaciji 1 dekonstrukciji  konvencionalnih  znacenja izraZzenih u
postkolonijalnim knjizevnim tekstovima, Eleke Bomer vidi vezu postkolonijalizma 1
postmodernizma, odrednicama u kojima se, pored magijskog realizma, smeSta opus
Salmana Ruzdija. Viseglasni migrantski roman (Boehmer 2005: 237) svoj produzeni izraz
nalazi u teoriji otvorenog fragmentarnog teksta, u demonstraciji fragilnosti velikih narativa,
pitanjima identiteta, eroziji autoriteta, kolapsu imperijalistickih objaSnjenja sveta,
dezintegraciji binarnih opozicija, marginalnosti, ambivalentnosti, mimikriji, podrivanju
superiornosti zapadnjacke racionalnosti 1 njenog univerzalnog potencijala, nabraja

Bomerova.

U ve¢ pomenutoj studiji, Kolonijalizam/ Postkolonijalizam (Colonialism/

Postcolonialism), Anja Lumba isti¢e interdisciplinarnu prirodu postkolonijalnih studija.

> eng. lightness
** eng. weightlessness
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Kolonijalna hibridnost je strategija zasnovana na kulturnoj cCistoti i sa ciljem da se
stabilizuje status quo (Loomba 1998: 173,174). U praksi, medutim, antikolonijalni pokreti i
pojedinci koriste upravo zapadnjacke ideje da bi se suprotstavili kolonijalnoj vladavini,
tako Sto te ideje meSaju sa idejama starosedelaca, interpretiraju ih na svoj nacin i ¢ak ih

koriste da bi potvrdili kulturnu razli¢itost izmedu kolonizatora i kolonizovanog.

Salman RuZzdi ceo Zivot pripada manjinskim grupama, kao musliman u Indiji, zatim
kao imigrant (muhadzir) u Pakistanu, te kao Azijac u Velikoj Britaniji, odnosno Americi,
gde je ,,sadaSnjost strana, proslost je dom, iako izgubljeni dom u izgubljenom gradu usred
izgubljenog vremena® (Rushdie 2010: 9). Pisci poput njega, izgnanici, muceni su
oseCanjem gubitka i stalno Zele da to neSto izgubljeno ponovo vrate, da otkljucaju kapije
izgubljenog vremena (Rushdie 2010: 10). Ono S$to je izgubljeno, medutim, ne¢e se moci
vratiti u izvornom obliku. Bic¢e to fikcije, imaginarne domovine, Indije iz misli. Te
izlomljene percepcije nastale usled kulturne izmesStenosti, naprotiv, imaju prednosti. Pisci
poput njega, Cija se proSlost nalazi na jednom, a sadasnjost na drugom mestu, imaju
sposobnost da govore o univerzalnim stvarima i da shvate da istina nije jednoznacna.
Njihov identitet koji je istovremeno i jedinstven i viSestruk, pomaze im da sagledaju
realnost iz razliitih uglova, da menaju perspektive posmatranja, da iz svojih korena traze

inspiraciju za svoja umetnicka dela:

Posto smo rodeni tamo preko, mi smo prevedeni ljudi. Obi¢no se pretpostavlja
da se u prevodu uvek nesto izgubi; ja se uporno drzim ideje da se ipak nesto i
dobija. (Rushdie 2010: 17, kurziv pridodat)

Bogatstvo i slojevitost viSestrukih identiteta kao $to je Ruzdijev i identitet njegovih junaka,

donosi slojevitost samim romanima.
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Sli¢nu nit sledi i Edvard Said kada u eseju ,,Razmisljanja o izgnanstvu“? isti¢e da
izgnanstvo predstavlja sustinski diskontinuirano stanje bivstvovanja, raskol izmedu
covekovog sopstva i1 njegovog doma i korena koji se ne moZe lako nadomestiti. Sama
zapadna kultura stvorena je najveéim delom od strane tih istih imigranata, izgnanika i
raseljenih lica koju je na odredeni nacin i obogatila. Obogaéivanje metropole od strane
imigranata, kako realno tako i1 u halucinacijama, opisano je u Satanskim stihovima, dok je
obogacivanje zapadne muzike od strane isto¢nih umetnika prikazano u Tlu pod njenim
nogama. Said dalje poredi neprirodan novi svet izgnanika sa nerealnim svetom proze,
pozivajuéi se na Lukafevu misao da je upravo roman forma ,transcendentalnog
beskuc¢nistva®“ 1 Adornovu refleksiju da je pisanje jedini dom. Takva izmeStenost, pomalo
paradoksalno, ipak ima prednosti, smatra i Said. Cvrsto odbijajué¢i da pripadaju samo
jednom mestu, jednoj kulturi, jednom okruzenju, izgnanici stvaraju pluralnost vizije i tako

pojacavaju svest o visedimenzionalnom svetu, zadobijaju kontrapunktnu svest. Takva svest

pojacava saosecanje prema drugima i ublazava kruto rasudivanje.

Nadovezujué¢i se na Andersonove imaginarne zajednice jedne nacije ili poput
Brenana koji vidi vezu izmedu knjizevnosti i nacije 1 koji smatra da je razvoj romana pratio
uspon nacija oponasajuc¢i njenu strukturu i objektifikujuéi jedinstven, a ujedno viSeslozan
Zivot nacije (Brennan 1989: 8), i Fredrik Dzejmson tvrdi da se ,.tekstovi treéeg sveta“?
neminovno ¢itaju kao ,,nacionalne alegorije” (Jameson 1986: 66) u smislu da radnja i likovi

predstavljaju vrednosti cele nacije.

Homi Baba (Homi Bhabha), jedan od najznacajnih kriti€ara i mislilaca
postkolonijalne teorije, takode vidi naciju kao naraciju, gde je vreme nacionalnog narativa
kompleksno i gde nastaje jedna kompleksna nacionalna perspektiva, drugacije vreme

pisanja, koje moze da primi ambivalentna stanja i ukrStanja mesta i vremena: ,,prostor bez

% Said, E. (2008b). ,,Razmisljanja o izgnanstvu”. Polja, br. 452, jul/avgust, Kulturni centar Novog Sada,
28-37.
% eng. Third World Texts
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mesta, vreme bez trajanja“ (Baba 2004a: 265), posebno imigrantskih zajednica. To
dvostruko pisanje je disemi-nacija (Baba 2004a: 273) - jezik dvojnosti, a vreme je u tom
narativu nacionalno, ono je ,,meduvreme®, ambivalentno vreme izmedu pedagoskog i
performativnog. U Deci ponoci, jedna od sredisnjih tema je upravo nacija kao naracija, gde
protagonista neprekidno percepira svoju sudbinu kao sudbinu cele nacije i gde se dogadaji
u istoriji Indije neposredno pre i posle sticanja nezavisnosti ogledaju kroz prizmu junakove

svesti 1 videnja stvari.

Baba dalje opisuje kulturoloski prostor koji se sastoji iz dva suprotna pola, to su
drustveni 1 psiholoski pol i tako se stvara ’dvostruko vreme’. To dvostruko vreme moze
biti, po Babi, pedagosko i performativno. Pedagosko vreme sacinjava zapadna istoriografija
1 ideologija koja se subjektu namece spolja, gde se vreme odvija linearno i logicno
posledi¢nim odnosima 1 tako se stvara odredena vrsta stvarnosti. Drugi deo pola jeste
performativni, gde subjekat u svakodnevnom Zivotu svesnost stvara kroz secanja, slike...
Dakle, stvarnost se predstavlja putem razliCite vrste logike, ta dva diskursa ne mogu da se
spoje, iako su oba prisutna u svesti subjekta. Tako se stvara tzv. ambivalentno stanje’’.
Salem Sinaj iz Dece ponoci, praveci svoje tursije istorije, sea se neprestano, ali je njegova
memorija itekako varljiva 1 podlozna iskrivljavanju istorijskih c¢injenica. Konstrukcija
identiteta ispoljava se u takvom ambivalentnom kulturoloskom prostoru. U naraciji ono
stvara ,temporalnost predstavljanja koja se kre¢e izmedu kulturoloskih formacija bez
kauzalne logike koja ima centar (Baba 2004a: 141). To je proces nastajanja treceg
prostora, kretanjem izmedu performativnog i pedagoskog. Treci prostor je ambivalentan i

kontradiktoran i dokazuje da je Cistota 1 originalnost kulture iluzija.

I Dzejmson kao i Baba smatra da se svet koji okruzuje ¢oveka sastoji od razlicitih
realnosti koje ne mogu da se ujedine, ali on smatra da se te stvarnosti mogu posmatrati
istovremeno. Tako se stvara harmonic¢niji identitet kombinuju¢i komponente iz razli¢itih
stvarnosti, odnosno razli¢itih dimenzija prostorne i vremenske logike. Svetovi u romanima

Salmana Ruzdija sagradeni su od viSestrukih, raznorodnih realnosti, koji su ponekad u

*Teng. in-between state
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koliziji, koji se suprotstavljau, sudaraju jedan sa drugim, ali koji isto tako opstaju
istovremeno 1 koji pokazuju svu punocu bivstvovanja, kako postkolonijalnog, izmestenog i

hibridnog, tako isto i onog opsteg, univerzalnog.

Nadalje, Homi Baba smatra da osobe sa kolonijalnom proslos¢u preuzimaju uloge
putem pojma mimikrije. Prema tumacenju Babe, mimikrija predstavlja nameru
kolonizovanog da imitira uloge tipi¢ne za kulturu kolonizatora. Te uloge koje preuzima
kolonizovani su metonimijske prirode - osoba pokuSava da izrazi svoj identitet kroz jednu
osobinu koju smatra reprezentativnom za celu kuturu kolonizatora (Baba 2004a: 89-90).
Koliko samo napora Saladin Caméa iz Satanskih stihova ulaZe ne bi li postao jedan od njih,
Englez, odnosno, ne bi li se u potpunosti uklopio u kulturu u koju je doSao i u potpunosti
zaboravio kulturu iz koje je otiSao! Protagonisti romana T/o pod njenim nogama, takode

upiru svim snagama da Indiju zaborave i zauvek je izbace iz svojih misli.

Mimikrija je ponavljanje ali sa razlikom; ona je hibridno ponavljanje - liminalna
pozicija izmedu kulture iz koje poti€u i kulture zemlje domacina, tako da imigrant
mimikrijom dobija viSe, prevazilazi i jednu i drugu kulturu. Mimikrija, medutim, ponekad
moze biti prenaglaseno kopiranje jezika, kulture i1 ideja kolonizatora. Takva prenaglaSenost
je, u stvari, jedan oblik ruganja. Ona je ono $to je slicno, ali ne sasvim. Stoga mimikrija kao
modus postkolonijalnog diskursa razdvaja postkolonijalno bi¢e koje postaje podvojeno
nasSavsi se u tom prostoru izmedu, liminalnom prostoru kao podrucju kulturoloske granice.
Podvojene li¢nosti u borbi sa samim sobom vidimo u likovima Saladina Camée, Dzibrila

FariSte, Malika Solanke, Vine Apsare, Raija, Sufije Zinobije, LeprSavog Orla...

Kolonijalni diskurs, zbog svega navedenog, a prema misljenju Babe, ne uspeva da
proizvede stabilne 1 fiksne identitete, ve¢ wukrStanje raznih vrsta ,hibridnosti* i
»ambivalentnosti* najbolje opisuje dinamiku kolonijalnog. Po uzoru na Frojdov termin das

unheimliche®®, Baba uvodi pojam bezdomnog® da bi okarakterizovao postkolonijalno

2 eng. the uncanny

¥ eng. the unhomely
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iskustvo. Bezdomno pokazuje dvojni kvalitet identiteta. Tu se briSe granica izmedu sveta i
doma, ona postaje nejasna. Izmestenost>® je ok saznanja da se svet nalazi u domu i dom u
svetu, stvarajuéi duplu viziju sveta koja dezorijentiSe. Bezdomno je, smatra Baba,

paradigmatsko kolonijalno 1 postkolonijalno stanje.

Stjuart Hol (Stuart Hall) daje svoje videnje konstrukcijie identiteta koriS¢enjem
resursa jezika, istorije 1 kulture, iz Cega proizlazi da su identiteti barem delimi¢no
konstruisani unutar reprezentacija, odnosno u fantaziji. Realno i imaginarno se mesaju u
stvaranju identiteta. U naraciji, odnos izmedu subjekta i realnosti predstavlja identitet.
Pomenuti junaci u romanima Salmana RuZzdija grade svoje identitete (i svoje stvarnosti)
upravo kroz takve razlike. Shodno tome, naglaSava Hol, identiteti u postmodernom dobu
nikada nisu jedinstveni, singularni, neprestano se umnozavaju u procesu promene i
transformacije, te su sve viSe fragmentovani i razlomljeni, pogotovo kroz prisilne i
,slobodne* migracije u postkolonijalnom svetu menjajuci ujedno i kulture i1 drustva bivsih
kolonizatora (Hol 2001: 218). Nestabilnost identiteta u svojim romanima, Salman RuZzdi
izrazava putem metamorfoza, raznih vrsta preobrazaja i prelivanja kroz koje njegovi likovi
prolaze: ,,Dogadaji - ¢ak i ljudi - nekako se slivaju jedni u druge... kao ukusi i mirisi

prilikom kuvanja* (Ruzdi 1986: 46).

Fenomen (i)migracije se moze definisati kao raseljavanje ljudi kroz istoriju,
odnosno kao stanje raseljenosti koje zahvata covecanstvo, ali ujedno i kao opsta metafora
ljudskog stanja. Prema Ruzdijevom misljenju, zivimo u doba (i)migracije gde je kraj
monokulture fenomen naseg doba. Svaki ve¢i grad u svetu hibridan je, pluralan. Imigranti

gube korene jastva, a to su prema misljenju Salmana Ruzdija ve¢ pomenuti elementi:

e mesto iz kojeg dolaze
e drustvo koje poznaju

e jezik kojim govore i

3 eng. displacement
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e kulturoloske odredenosti koje ih definisu

Izgubivsi sve to 1 nasavsi se u novoj sredini iskustvo raseljavanja postaje traumaticno.
Posledi¢no, imigrant je prinuden da se redefiniSe. Prelaskom ideja u konkretne slike,
imigranti stvaraju najbogatije metafore. Imigranti su metafori¢ka bi¢a u samoj svojoj srzi, a
sama imigracija je jedna velika metafora u svom najopstijem znacenju: ,,Svi prelazimo
granice; u tom smislu, svi smo mi migranti“ (Rushdie 2010: 279). Vecina protagonista u
Ruzdijevim romanima, migranti su koji opstaju i bore se u novoj sredini pokusavajuci
ujedno da zaborave proslost, ali ih ona ne ostavlja ve¢ ih, a da toga junaci ponekad nisu ni

svesni, formira i oblikuje na jedinstven nacin.

U opisanom postkolonijalnom kontekstu, odnosno u kontekstu identiteta i
globalizacije, pojam religije postaje jedan od srediSnjih, naroCito ako se u obzir uzme
¢injenica da je u postkolonijalnim drustvima pripadanje odredenoj religiji znacajnije od
pripadanja odredenoj naciji. Manuel Kastels (Manuel Castells) u knjizi Mo¢ identiteta’’
definiSe identitet kao izvor smisla 1 iskustva naroda, naglaSavaju¢i da se drustveno
izgradivanje identiteta uvek dogada u kontekstu koji je oznacen odnosima moci. On tako
povezuje nastanak savremenog islamskog identiteta kao reakciju na globalizaciju,
modernizam 1 slamanje tradicionalnih drustava, te vidi islamski fundamentalizam kao
obnovu kolektivnog, kulturnog identiteta. Verski fundamentalizam nastaje kao jedna
odbrambena reakcija na globalizaciju i1 krizu patrijarhalne porodice i postaje izvor smisla
samog identiteta. Darko Tanaskovi¢ tako istice da se ,,u islamskim krugovima zastupalo
stanoviste da je celokupni drustveni i politi¢ki zivot muslimana neraskidivo povezan s
islamom 1 njime determinisan® (Tanaskovi¢ 2010: 223). Kontraverznost islama se
reflektuje 1 u Cinjenici da se na njega gleda ili na veru koja se protivi nasilju, koja je

tolerantna ili pak kao na uzrok svih nedaca.

31 Castells, M. (2002). Mo¢ identiteta. Zagreb: Golden marketing.
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U ovako odredenom postkolonijalnom okviru, religija kao neraskidivi deo identiteta
postkolonijalnog, odnosno migrantskog bi¢a, dobija, dakle, znaCajno mesto. Religija je
prisutna u svim romanima Salmana Ruzdija. Kroz pitanje vere i neverice, opisujuci najvise
islam, a zatim i hinduizam, Ruzdi gradi zaseban narativni sloj. Kao kriti¢ar ideologije 1
religijskog dogmatizma, §to je najeksplicitnije opisano u Sramoti i Satanskim stihovima ili
pak na jednom apstraktnijem nivou u Carobnici iz Firence, on se oitro suprotstavlja onome
Sto je, prema njegovom misljenju, sputavajuc¢e u samom islamu - dogmama zbog kojih ljudi
ne mogu nesputano da iskazuju svoje misli i oseé¢anja. Prihvatajuci smrt Boga, Ruzdi bira

veru u ¢oveka.

Na iskljucivost odredenog dela islamske religije, koja zastupa Cistotu vere koja je u
svojoj osnovi ograniCavajuca, zaslepljujuca, a Cesto i pogubna, Ruzdi zeli da skrene paznju
i da otvori put ka neCemu $to bi bilo opsteljudsko prihvatanje verovanja, ne toliko u Boga,
koliko u samog sebe, ostale ljude kao i1 verovanje u posebnu mo¢ pripovedanja prica kao
osnove ljudskog postojanja. Medutim, Edvard Said produbljuje ovakva razmisljanja
smatraju¢i da je Orijent 1 samim tim i islam, oblik paranoje (Said 2008a: 100), gde se
povlace zamisljene geografske i dramati¢ne granice. Dolazi se do kulturoloskih, rasnih i
istorijskih generalizacija, tako da Orijentalac postaje otudeno bice jer ga definiSu i

postavljaju drugi (Said 2008a: 131).

Posebno osetljiv aspekt orijentalizma je islam odnosno recepcija islama na Zapadu,
gde u susretu sa Evropom on postaje kreatura zapadnog poimanja i ,otelovljenje
autsajdera” (Said 2008a: 97). Takav Orijent, posebno islamski Orijent, nije kakav zaista
jeste, ve¢ je on predstava. Orijent je veStacka kreacija, oblik represije i mentalne predrasude
zasnovane na moc¢i i rigidnoj binarnoj opoziciji. Orijent kao takav stvoren je na Zapadu i za
Zapad, potvrduju¢i Dizraelijevu tezu o Orijentu kao karijeri. Ujedno je on i romantiCarska

rekonstrukcija, smatrajuci se zemljom snova i iluzije.

Prema misljenju Saida kategorije poput jezika, rase, tipova, mentaliteta, boje koze,

pre su vrednosne interpretacije nego neutralne oznake. Jedna od glavnih dogmi
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orijentalizma je da je Orijent nesposoban da sam sebe definiSe, da je nepromenljiv,
jednoobrazan, te da ga se treba ili plasiti ili ga kontrolisati. Stoga 1 Said, poput Pola Rikera
(Paul Ricoeur) i samog Ruzdija, smatra da konstrukcija identiteta podrazumeva
konstrukciju ,,drugosti, da razvoj svake kulture zahteva postojanje drugog, drugih
identiteta, bilo da su ti drugi ,,autsajderi i izbeglice, ili otpadnici i nevernici® (Said 2008a:
440). Kulture su hibridne i heterogene (Said 2008a: 460). Upravo istorija osvajanja,

migracije, meSanja naroda daje zapadnoj kulturi njen meSoviti identitet.

Jos§ jedan aspekt koji upotpunjuje i zaokruzuje postkolonijalnu teoriju jeste odnos
lokalnog, odnosno regionalnog i univerzalnog. U eseju “Minority Maneuvers and Unsettled
Negotiations®, Baba podsec¢a da ne treba zaboraviti na znacaj lokalnog u okviru globalnih
kretanja: ,,...pokretacki vodopad istorije, koji neumorno plovi u pravcu globalnog, ne brise
lokalnost tek tako kao neku zastarelu irelevantnost ve¢ iznova stvara svoje vlastite
projekcije kao nadoknadu onoga §to bi tradicija, lokalno i autenti¢no trebalo da bude“*
(Bhabha 1997: 458). Sa druge strane, kao pisac postkolonijalnog senzibiliteta, Salman
Ruzdi u svojim romanima lokalno podize na nivo univerzalnog®, iskustvo
postkolonijalizma i migracija postaju u njima metafora ljudskog iskustva kao takvog,

religija pak treba da postane pandan slobodi miSljenja, a celokupna ljudska kultura

eklekticki dijalog realnog i imaginarnog.

Shodno tome, potrebno je da eklekticizam ostane prisutan i u samom odredenju

pojma identiteta, kao Sto zakljucuje Said u Kulturi i imperijalizmu:

Danas niko nije samo jedno odredenje. Etikete poput Indijac, Zena, musliman,
Amerikanac su nista vise nego polazne tacke ... Imperijalizam je konsolidovao
meSanje kultura i identiteta na globalnom nivou. Ali njegov najgori i
najparadoksalniji poklon jeste da dozvoli ljudima da veruju da su oni samo,
jedino, iskljucivo, beli ili crni, Zapadnjaci ili Orijentalci .... Prezivljavanje je
zapravo stvar povezivanja; po Eliotovim re¢ima, realnosti ne mozemo oduzeti
,,druga eha koja nastanjuju ovaj vrt“. (Said 1993: 336)

32 eng. ought to have been
33 Edvard Said tako isti¢e da roman Deca ponoci pomaze da se izade iz ,.,gvozdenog zagrljaja neke od verzija
binarne dijalektike* (Said 2008a: 465).
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Iskustvo 1 Zivotna pozicija Salmana Ruzdija kao (postkolonijalnog) migranta, prevedenog
coveka koji neprestano prelazi raznovrsne granice, od fizickih do onih mentalnih 1 koji se
tako stalno nalazi u procesu tranzicije, daje njegovom knjizevnom prosedeu pecat
autenti¢nosti, koji svakim svojim delom kao da vice: ,,...otvorite univerzum jo$§ malo!*

(Rushdie 2010: 21).
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3. Postkolonijalizam i postmodernizam

There are no facts, only interpretations

F. Nietzsche

Da 1i ¢e ikada prestati ova postmoderna fantazmagorija, ovo Setanje izmedu
vekova, scenarija, Zanrova, tekstova, neprestano suocavanje sa
neprezentabilnim u prezentovanom? (Baba 2004b: 528)

U eseju ,,Postmodernizam/Postkolonijalizam”, Homi Baba kaZe da postmodernizam prati
kraj modernosti, ali istice njegovu vremensku neodredenost. Govore¢i o prirodi
predstavljanja u diskursu postmodernizma, Baba naglasava mo¢ postmodernizma u
pomeranju zanrova, materijala i nesinhronoj mesavini razli€itth vremena, gde se stvara

estetski prostor u kome se spaja stvarno i imaginarno.

Stvaralastvo Salmana Ruzdija moze se svrstati u ovaj knjizevni pravac, ako se pored
gore navedenog istakne da postmodernizam u svojoj koncepciji podrazumeva i
preispitivanje tradicionalnih definicija narativa, posebno onih koji stvaraju koherentnost ili
osecaj zavrSenosti, kao i odnosa izmedu javnog zivota nacije i privatnog zivota individue
koji se ne moze lako razmrsiti, te stvaranja ironi¢nog odnosa prema istoriji. U svojim
romanima, Salman RuZzdi preispituje proces linearne naracije i jednostranih perspektiva.
Vecina njegovih romana je cikli¢na - bez ’pravih’ pocetaka i zavrSetaka, a u Deci ponoci,
kako je ve¢ istaknuto, Zivot glavnog junaka neraskidivo je povezan sa sudbinom same
nacije, dok je odnos prema istoriji ironi¢an i arbitraran. Sa druge strane, sam Ruzdi u
jednom intervjuu, objasnjavaju¢i narativnu tehniku koju primenjuje u istovetnom romanu,
podvla¢i da je usmena tradicija pripovedanja u Indiji, iz koje on crpi svoj nacin
pripovedanja prica stara vise hiljada godina, ali da je takvo nelinearno, fragmentarno i

digresivno pripovedanje odlika i postmodernistickog romana, tako da ,postajete
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postmoderni pisac, primenjuju¢i jedan veoma tradicionalan model” (Rushdie u Cundy

1996: 104).

U studiji Salman Ruzdi, Postmoderna interpretacija njegovih glavnih dela (Salman
Rushdie, A Postmodern Reading of His Major Works), Sabrina Hasumani (Sabrina
Hassumani) naglaSava da je Ruzdi postmoderni pisac koji se bavi postkolonijalnim
momentom 1 koji preispitivanjem prirode samog predstavljanja ruSi granice modernog
romana. Postmoderni tekst, smatra Hasumanijeva, odbacuje ideju progresa, jedinstvenosti i
koherentnosti. U postmodernoj fikciji nema mesta utopijskoj buduénosti. Isto tako, linearni
narativi zamenjuju se konceptom otvorenog teksta, a ’istina’ nikako nije jedinstvena, ona
postaje nemogucnost, koja se zamenjuje ’istinama’ koje su isto tako relativne. Posledi¢no, u
postmodernoj fikciji nije moguce direktno saznanje o svetu. O njemu saznajemo samo u
onoj meri u kojoj sam tekst kao takav govori, dakle, putem teksta, i jedino na taj nacin. Ne
postoji niSta izvan teksta, odnosno jezika. Nadalje, autorka daje definiciju koja konstituiSe
postmodernu prozu kao vestacki konstrukt koji podriva metanarative i koji u svojoj osnovi
praktikuje strateski esencijalizam (Hassumani 2002: 15). U tom svetlu, autorka smesta
Salmana Ruzdija medu politi¢ke pisce koji koriste poststrukturalisticke strategije u cilju
preispitivanja esencijalistickih mitova poput ’identiteta’, ’nacionalizma’ 1 ’religije’
zasnovanih na binarnim opozicijama kao $§to su mi/oni, Istok/Zapad ili pak religijsko/
svetovno. Stoga je, tvrdi Hasumanijeva, Ruzdijeva proza jednim delom i pripovedanje o
indijskom potkontinentu iz postmoderne perspektive u kojoj se istice heterogenost, gde su
individue uvek hibridne kao meSavina religija, kultura i istorija. Drugim re¢ima, kao §to je
vec¢ reeno, putem postmodernih strategija, kao Sto je dekonstrukcija, Ruzdi razbija binarne
kategorije kulturoloske klasifikacije poput slede¢ih: mi/oni, Istok/Zapad, margina/centar,
jastvo/drugost...Razbijaju¢i veé¢ postoje¢e mitove, koji se odnose na religiju, identitet,
patriotizam 1 sli¢no, Ruzdi stvara njima alternativan, treci princip (Hassumani 2002: 20),
koji promovise hibridnost, ono $to je necisto i meSovito i u kojoj je uloga migranta kao
kljuéne figure koja samu sebe ponovo definiSe i otkriva, centralna. Tako se na primer, u
Deci ponoci hibridno propusta kroz filter se¢anja, odnosno rekonstruisanja proslosti putem

iscepkanih fragmenata memorije, impliciraju¢i pri tom nemogucénost postojanja samo
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jedne, apsolutne verzije istorije. Slicno, u Satanskim stihovima, verzije sveta kao i verzije

nastanka jedne religije, nikako nisu apsolutne i jednoznacne.

Ovaj postmoderni problem odnosa proslosti 1 se¢anja, pomocu kojeg Ruzdi gradi
poseban narativni sloj, obrazlaze i sam pisac u eseju pod nazivom ,,’Stamparske greske’:
Ili, nepouzdana naracija u Deci ponoci” (“’Errata’: Or, Unreliable Narration in Midnight’s
Children”), kada kaZe da je o¢igledno da narator u Deci ponoci, Salem Sinaj, nije pouzdan 1
da roman ni u kom slucaju ne moze posluziti kao istorijski vodi¢ nezavisne Indije. Nadalje,

Ruzdi objasnjava kako je do tih *gresaka’ doslo i kakve su to zapravo ’greske’:

Kada sam poceo roman ... moja namera je bila pomalo prustovska. Vreme i
migracija su postavili dupli filter izmedu mene i predmeta moga rada, i ja sam
se nadao da kada bih samo uspeo da dovoljno verno zamislim, da bih uspeo da
vidim iza tih filtera, da piSem kao da godine nisu prosle, kao da nikada nisam
napustio Indiju i otiSao na Zapad. Ali dok sam radio uvideo sam da je sam
proces filtracije ono §to me zanima. Tako da se predmet moga rada promenio,
to nije viSe bila potraga za izgubljenim vremenom, nego je predmet moga rada
postao nacin na koji rekonstruisemo proslost da bismo je prilagodili sadasnjim
potrebama, koriste¢i pri tome secanje kao alat. (Rushdie 2010: 24, kurziv
pridodat)

Salem, dakle, kroji istoriju onako kako njemu odgovara. Pri tome se i priseca, 1 naravno da
¢e neka od tih secanja biti netacna. Ali, njegova licna istina mu je i suvise vazna, to je

istina se¢anja 1 on ne Zeli da je menja.

Isto tako, tvrdi Ruzdi, dok je pisao roman i kada god je trebalo da bira izmedu
doslovne istine i istine se€anja, uvek bi izabrao istinu secanja. Istina secanja je istina koja
nije pouzdana, budu¢i da je proSlo odredeno vreme i da neke delove proslih dogadaja u
potpunosti potiskujemo iz memorije, a druge opet stavljamo u prvi plan i menjamo u
odredenoj meri: ,,Istorija je uvek dvosmislena...Realnost se gradi na nasim predrasudama,

pogresnim koncepcijama i neznanju kao i na naSim opazanjima i znanju (Rushdie 2010:
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25). U tom kontekstu, nada se Ruzdi, Salemova nepouzdana naracija bi trebalo da bude

jedna vrsta analogije za nacin na koji, svakodnevno, pokuSavamo da ¢itamo svet oko nas.

Sli¢no, 1 Justina DeS¢ (Justine Deszcz) u delu Ruzdi u Zemlji cuda, Elementi bajke
u prozi Salmana RuZdija (Rushdie in Wonderland, Fairytaleness in Salman Rushdie’s
Fiction), istiCe elemente postmoderne bajke u Ruzdijevoj naraciji. Kriticarka smatra da
pisac bajkovitim elementima konstruiSe ,,probleme bez reSenja“ (Deszcz 2004: 25), §to je
tipicno postmoderna strategija napuStanja ¢itaoca koji je u stanju zbunjenosti i nesigurnosti.
Ovo je jo$ jedan od postmodernistickih naina suprotstavljanja metanarativima, gubi se
centar, na osnovu cega se zatim kao kontrast stvaraju mali narativi zasnovani na
pluralnosti, kontradikciji, fragmentarnosti, greSkama i nestabilnosti 1 na taj nacin podrivaju
sveobuhvatne, dominantne diskurse poput razuma, naucnog saznanja ili istorijskih
¢injenica, objasnjava Des¢. Posledi¢no, ovakva upotreba postmodernistickih strategija
intenzivira svesnost o privremenosti svakog drustvenog, kulturoloskog ili kognitivnog
kontrasta 1 time dozvoljava promovisanje novih kulturoloSkih prostora. U Sramoti, na
primer, da bi definisao i artikulisao kritiku opresivnog i tiranskog politickog, religijskog 1
drustvenog zivota u Pakistanu, Ruzdi koristi strategiju fikcionalne istoriografije i
reflektovanja sveta u fragmentima polomljenih ogledala, 1 time arbitrarno interpretira
¢injenice suprotstavljajuci ih zvani¢nim istorijskim podacima. DeS¢ zakljucuje da elementi
bajke na nacin na koji omogucavaju subverziju, ¢ak dekonstrukciju tradicionalnih obrazaca
1 percepcija, podsti¢u nadu u promenu i nove poglede na drustvo u celini. Ovo je jedan od
mogucih odgovora na pitanje postavljeno u Satanskim stihovima: ,,Kako novina dospeva u

svet?”

Znacajan je doprinos Linde Hacion (Linda Hutcheon) teoriji postmodernizma. U
studiji Poetika postmodernizma: istorija, teorija, fikcija, Haionova govori o istorijskom
diskursu i njegovom odnosu prema knjizevnom tekstu. Postmoderno nije niti aistorijsko niti
deistorizovano, veé postmodernizam Hagionova definise kao istoriografsku metafikciju.*

Ona smatra da termin postmodernizam u knjizevnosti istovremeno Koristi konvencije kako

3 eng. historiographic metafiction
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realizma tako i modernizma, kako bi doveo u pitanje njihovu transparentnost i kako bi
istakao kontradiktornosti koje su u srzi samog postmodernizma, a to je ¢injenica da je
postmodernizam istovremeno istorijski i metafikcionalni, kontekstualni i samopreispitujuci
budu¢i svestan svog statusa diskursa, odnosno ljudskog konstrukta. Naime, paradoks
postmodernizma lezi u Cinjenici da se dve njegove glavne komponenete, istorijski kontekst

1 samoreflektujuci ¢inilac, odnosno, metafikcija, na neki nac¢in medusobno iskljucuju.

Soren Frenk navodi da je prema objasnjenju PatriSe Vo metafikcija u osnovi
povezana sa odnosom fikcije i stvarnosti, buduéi da ovakvo prozno pisanje ne samo da
preispituje vlastitu vestacku prirodu, ve¢ ujedno pretpostavlja mogucnost da je i sam
empirijski svet, na neki nacin i u odredenoj meri, fiktivan (Waugh u Frank 2011: 194). U
tom smislu klju€an je odnos istorije, odnosno proslosti, u odnosu na jezik u tekstu i secanje.
Istoriografska metafikcija ne odbacuje postojanje istorije, nego sada jezik postaje glavno
orude kojim se proslost (re)konstruiSe. Proslost postoji, ali je spoznajemo kroz tekstove.

Upravo Salem Sinaj u Deci ponoci kaze:

U svakom slucaju, stoga sam lagio; prvi put bio sam zrtva iskuSenja znanog
svakom autobiografu, Zrtva iluzije da se - poSto proslost posteji samo u
seéanjima i re¢ima koje zalud nastoje da ih obuhvate - mogu stvarati prosli
dogadaji pukim kazivanjem da su se oni odigrali. (Ruzdi 1986: 566, masna
slova pridodata)

Uslovljen se¢anjem, Salem moze da projektuje proSlost samo u fragmentima. ProSlost
oblikuje Salemovu li¢nost, ona nije Cista iluzija, ali on ipak ne moze da je vrati u onom
obliku kakva je ona jednom bila: ,Na taj nacin, proslost i istorija postaju diskurzivne,
provizorne konstrukcije kao $to su to dogadaji a ne nesto Sto je sustinski determinisano*

(Frank 2011: 198).

Istovetno, u eseju ,,Imaginarne domovine” (“Imaginary Homelands™) iz istoimene

zbirke eseja, Ruzdi potvrduje nestabilnost se¢anja:
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Moguce je da pisce koji se nalaze u poziciji slicnoj mojoj, izgnanike ili
imigrante ili prognane, muci neka vrsta osecaja gubitka, neki nagon da vrate
nazad, da se osvrnu, ¢ak i ako bi rizikovali da mutiraju u stubove soli. Ali ako
se ipak osvrnemo, to moramo da uradimo sa sveS$¢u - koja sa sobom nosi
duboke nesigurnosti - da nase fizicko otudenje od Indije skoro nezaobilazno
znaci da ne¢emo mo¢i da vratimo nazad upravo ono §to smo izgubili; da ¢emo,
ukratko, stvoriti fikcije, ne stvarne gradove ili sela, nego one nevidljive,
zamiSljene domovine, Indije iz nasih misli. (Rushdie 2010: 10)

Ovakav status prosSlosti ne podrazumeva, dakle, njeno negiranje, veé preispitivanje
mogucnosti saznavanja proslosti u njenom cistom obliku. Takva proslost je referencijalna
ili kako tvrdi Hacionova, ona je modifikovana i inkorporisana i dobija nove implikacije.
Sada kada se o njima piSe, prosli dogadaji Zive novim zivotom; iako verovatno nisu opisani
verodostojno, buduéi da proslost, dakle, ne mozemo u potpunosti objektivno saznati -
istorijski dogadaji, posmatrani iz vremenske distance i preinaceni, sti¢u upravo status i
znacenje koji im je i1 primeren. Tek u sadasnjem momentu njihov znacaj moguce je

postaviti u odgovarajuci kontekst.

Nadalje, metafikcija ne odbija postojanje objektivnih ¢injenica iz stvarnosti, nego
prema mi$ljenju Sorena Frenka, stvara takozvani meta-nivo, koji je potreban da bi se
razbila iluzija preslikavanja stvarnosti. Kroz meta-nivo preispituje se odnos sveta fikcije 1
sveta izvan fikcije (Frank 2011: 200). Istovremeno, dalje naglasava Frenk, postmoderni
roman, privlace¢i paznju Citalaca na principe sopstvene konstrukcije, ujedno privlaci
paznju na principe koji se nalaze izvan konstrukcije stvarnosti u drugim oblicima diskursa
kao S$to su novinarstvo, istorija, pravo i slicno (Frank 2011: 200). Da bi potkrepio ovakvo
razmisljanje, Frenk, izmedu ostalog, daje primer iz Sramote. Narator u romanu glasno
razmisSlja o tome Sta bi bilo kada bi on pisao realisticki roman, umesto ovog koji pise, a

koji nije takav, te ironi¢no pokusava da umanji znacaj i ulogu same fikcije:

Ali recimo da je reC o realistickom romanu! Pomislite samo S$ta bih jo§ morao
da strpam u njega.... Koliko bi grade iz stvarnog zivota moralo da postane
obavezno!

[.]
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[.]

Dakle, da sam do sada pisao knjigu takvog karaktera niSta mi ne bi pomoglo da
se branim time da piSem uopSsteno, ne samo o Pakistanu. Knjiga bi svakako bila
zabranjena, bacena u dubre, spaljena. Toliki napor ni za Sta! Realizam moze
piscu da dode glave.

Na srecu, ja samo piSem nekakvu savremenu bajku, tako da je sve u redu; niko
ne mora da se uzbuduje ili da bilo $ta iz moje pri¢e uzima previse ozbiljno. Ne
mora ni da se posegne za drasti¢nim potezima.

Kakvo olaksanje! (Ruzdi 2002: 85-87)

Hacionova takode govori o ironiji, nazivaju¢i je parodijskom i smestajuéi je u
kontekst intertekstualnosti. Ovakva vrsta ironije ovde je povezana sa odnosom proslosti i
sadasnjosti. Otklon prema proslim dogadajima je ironi¢an zbog pomenute nemoguénosti
saznavanja proSlosti u cistoj formi. Prema miSljenju Hacionove, postmoderna
intertekstualnost koristi aluzije na druge tekstove koje upisuje u sebe i zatim rusi njihovu
mo¢ (Hacion 1996: 200) putem ironije. Salman Ruzdi u svojim romanima nudi obilje
aluzija takve vrste, a najociglednije su one u Satanskim stihovima koje se odnose na Kuran
1 koje samim tim stvaraju jedan specifi¢an narativni sloj, odnosno sloj (podrivanja)

realnosti i zvanicnih istorijskih zapisa.

Nadalje, u okvirima referencijalnosti ka drugom tekstu, intertekstu, odnosno
kontekstu, u koje se postmodernizam, odnosno istorijska metafikcija najces¢e postavlja,
utvrduju se istine u mnoZini, i sugerise se, kao $to je naglaseno, da nikada ne postoji jedna
Istina, jer i laZ je samo istina drugih (Hacion 1996: 185). Intertekstualnost kao osnova
pripovedanja svih prica, gde niSta ne nastaje ni iz ¢ega, gde nove price neprestano nastaju iz
starih, iz ‘Okeana prica’, jedna je od srediSnjih tema i pripovednog sloja u Harunu i moru
prica (Haroun and the Sea of Stories) gde pripovedanje €ini osnovu zivota. Zapravo, da
istina nije samo jedna i jedina potvrduje gotovo svaki Ruzdijev roman, gde ¢itaju¢i moramo
sami iznaéi svoju istinu i gde su dileme vecite, kao, na primer, one izraZzene u Carobnici iz
Firence, a tiCu se religije, vere, demokratije, slobode misljenja, statusa vladara i njegovog

odnosa prema narodu i svetu...
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Salman Ruzdi u esejima neprestano isti¢e da je osnovno pitanje koje njegovi romani
postavljaju, pitanje: ,,Kako da Zivimo u svetu?”, te time iznova potvrduje status (i)
postmodernog autora, kao i tezu koju Brajen Mekhejl (Brian McHale) iznosi u studiji
Postmodernisticka proza (Postmodernist Fiction), kada tvrdi da je doSlo do pomeranja
fokusa sa epistemoloskog domena o prirodi znanja (Sta mogu da znam?), koji je kao
dominantan diskurs odredivao modernizam, ka ontoloskom principu o prirodi bica to jest
bivstvovanja (ko sam ja u svetu?) kao dominanti postmodernizma. HacCionova, medutim,
smatra da istoriografska metafikcija ontoloske i epistemoloske elemente sjedinjuje kada
preispituje proslost. Znacaj proslosti za postkolonijalnu ali i postmodernu teoriju
esencijalan je, buduc¢i da postkolonijalni pisci vracanjem u proslost, trazenjem svojih
korena 1 preispitivanjem nacionalne i individualne istorije, pokuSavaju da odrede svoje
mesto 1 svoj (kolonizacijom izgubljeni i pomereni) identitet u svetu (postkolonijalne)
danasnjice. Pitaju¢i se kako spoznajemo prosSlost, postmodernizam stupa na tlo
epistemoloSkog, odnosno zalazi u modernizam, istovremeno preispitujuc¢i na ontoloSkom
nivou status proslosti 1 sadaSnjosti. Time, miSljenja je Hacionova, postmodernizam nije u
potpunosti raskinuo sa modernizmom, $§to mu dozvoljava kretanje izmedu poStovanja i
parodije. Potvrduju¢i postavku Hacionove u praksi, Soren Frenk preispituje elemente
ontoloskog 1 epistemoloskog u Deci ponoci. Uloga memorije kao filtera izmedu proslosti i
sadasnjosti 1 nasa spoznaja o njoj, epistemoloska je tema sazdana u roman, dok je pitanje o
statusu proslosti, ontolosko. Prema tome, i u ovom romanu se elementi modernizma i

postmodernizma prozimaju.

IThab Hasan (Ihab Hassan) u eseju ,Pluralizam iz postmoderne perspektive®
(“Pluralism in Postmodern Perspective®) smatra da je kriticki pluralizam postao iritantno
stanje postmodernog diskursa (1986: 503). Razliite paradigme sacinjavaju
postmodernizam, a to su izmedu ostalog: neodredenost, fragmentacija, dekanonizacija,
ironija, hibridizacija i1 karnevalizacija. Kao kulturoloski, drustveni a ujedno i filozofski
fenomen, postmodernizam se okrec¢e ka otvorenom (vremenski i prostorno), razigranom,
provizornom, nespojivom, on je izraz slozene, artikulisane tisine. Tako na primer, upotreba

razli¢itih zanrova, koja ujedno ukljucuje 1 pasti§ 1 parodiju, odnosno hibridizacija, stvara
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novi koncept tradicije u kojoj se mesaju kontinuitet i diskontinuitet, niska i visoka kultura,
ne da bi imitirali ve¢ da bi prosirili proslost u sadasnjosti. U takvoj pluralnoj sadasnjosti,
dolazi do meduigre sada i ne sada, istog 1 drugog. Nastaje novi odnos izmedu elemenata
proslosti u kojem se ne favorizuje sadaSnjost, smatra Hasan. U suStini, istorija je

palimpsest, a kultura u sebi sadrzi proslo i sadasnje kao i budu¢e vreme, sumira Hasan.

Sa druge strane, bahtinovska karnevalizacija podrazumeva komic¢ne i apsurdne etose
postmodernizma, zatim heteroglosiju i polifoniju, kao centrifugalne snage jezika koje
ucestvuju u divljem haosu zivota. Prema misljenju Hasana, ono $to Bahtin naziva karneval,
odnosno antisistem, moze se implicirati na suStinu samog postmodernizma ili barem onaj
njegov deo koji oznacava subverziju, a ujedno znaci 1 obnovu. Jer u karnevalu, sustina lezi
u promeni, u obnavljanju, novom postajanju® (Hassan 1986: 507). U delu Salmana
Ruzdija, evolucija i stalna rekonstrukcija deSavaju se u likovima samim, u njihovim
zivotima ali 1 u svetu u kojem se nalaze. Leprsavi Orao, Saladin Caméa, Malik Solanka,

Mavro - samo su neki od Ruzdijevih junaka kod kojih je do promene doslo.

Hasan na kraju zakljucuje da je potrebno ponovo dovesti vladavinu ¢udenja u nase
zivote. U tu svrhu on citira Emersona: ,,Orfej nije bajka: treba samo da pevate, i stene ¢e se
kristalizovati; pevajte, i biljke ¢e se organizovati; pevajte, i Zivotinja ¢e se roditi* (Hassan
1986: 516). Upravo dela koja se u ovoj tezi analiziraju i sama su potvrda da je cudenje u
svetu (1 romanu) na¢in pomeranja granica, perspektive i pogleda na svet u cilju njegovog

autentic¢nijeg poimanja.

3 eng. becoming
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4. Magijski realizam kao izraz postkolonijalnog bi¢a

Zar nije potrebna fantazija da bi se nesto culo kao
varijacija odredene teme? A nesto se pri tome ipak opaza.

L. Vitgenstajn, Filosofska istraZivanja

Pokazuje se da narativni, magijski i metaforicki nacini misljenja uticu na
ljudsku percepciju i odluke isto koliko i objektivne ,,Cinjenice®; oni, takode,
odlu¢no obrazuju psiholosku i drustvenu stvarnost. U tom smislu, magi¢no-
realisti¢ni ,,argument®, fikcije i metafore, verovanja i snovi su ,,realni* koliko i
materijalni svet, i treba ih uzeti u obzir pri poku$aju razumevanja ljudske misli i
ponasanja. U isto vreme, magi¢no-realisti¢ni tekstovi naglasavaju da svi nacini
razmiSljanja i percepcije, bilo oni racionalno-naucni ili drugi, jedino
obezbeduju interpretacije o svetu - §to znaci da pogledi na svet nisu nikada
apsolutni i univerzalni, nego nuzno provizorni i otvoreni ka ponovnom
sagledavanju. (Hegerfeldt 2002: 64-65)

Oksimoron magijski realizam knjizevni je izraz, tendencija ili pravac sa posebnim
pristupom stvarnosti. U njemu se ,,teSko razlikuje stvarno od nestvarnog, [gde se] stalno
sudaraju zbilja 1 masta, a rusSe jeziCke strukture u stalnoj potrazi za novim knjizevnim
jezikom” (Soldati¢ 2002: 53). Kao takav, ovaj narativni modus prikladno opisuje
senzibilitet romana Salmana RuZzdija, njegovo gradenje realnosti i pogled na svet sa vecito
fluidnim granicama izmedu stvarnog/realnog, odnosno magi¢nog/fantasti¢nog, a opet kao

integralni deo postkolonijalne svesti.

Kubanski pisac Aleho Karpentijer (Alejo Carpentier) uvodi ovaj izraz u knjizevnost
u predgovoru romana Kraljevstvo ovog sveta (El reino de este mundo), kada prvi put
upotrebljava termine cudesno stvarno (lo real maravilloso) 1 cudesni realizam. Karpentijer
govori o ¢udesno stvarnom u delima latinoamerickih pisaca kao izraza karakteristicnog
pogleda na realnost u okviru meSovite latinoamericke kulture. Ruzdijevo delo odlikuje se

takode specificnim odnosom prema stvarnosti, kao i, upravo poput latinoamerickih pisaca
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magijskog realizma, napusStanjem strukture linearnog pripovedanja. U njegovim romanima,
sadasnjost i1 proslost, snovi i1 stvarnost, halucinacije i1 realni svet se meSaju, preplicu, a

ponekad 1 nestaje jasna granica izmedu njih.

U eseju o Gabrijelu Garsiji Markesu (Gabriel Garcia Marquez) u zbirci eseja
Imaginarne domovine, sam Ruzdi definiSe magijski realizam (el realismo magical) kao
autenti¢ni izraz svesti Treceg sveta (Rushdie 2010: 301), nadovezuju¢i se na Babinu misao
da je magijski realizam upravo knjizevni jezik postkolonijalnog sveta (Hart 2005: 6). Prema
misljenju Ruzdija, odnos prema stvarnosti je drugadiji u tim nedovrSenim drustvima®®, gde
se nemoguce stvari deSavaju svakodnevno i na taj nacin se 1 prihvataju, dakle, kao nesto Sto
je ‘normalno’ i neupitno. Stoga, pogresno bi bilo, smatra Ruzdi, misliti o knjizevnom
univerzumu Markesa kao o neCemu $to je izmisljeno. To je svet u kojem svi mi Zivimo.
Makondo postoji. U tome je njegova magija (Rushdie 2010: 302). Magi¢ni realizam je i
autenticni izraz Ruzdijevog pogleda na svet, koji podrazumeva realnost nerealnog,
odnosno jedan od najefikasnijih nacina da se opiSe i objasni, ali i dekonstruiSe i ponovo

rekonstruise stvarnost, kako bi se ona sagledala iz jednog novog, sveobuhvatnijeg ugla.

Stiven Hart (Stephen Hart), takode govore¢i o magijskom realizmu Garsije
Markesa, sumira da Markes ne dopusta Citaocu da pobegne od sveta koji u sebi sadrzi
magicnu dimenziju. Makondo, prema tome, nije svet u koji Citalac moze da pribegne, koji
je ili samo magican ili pak samo realan, nego se u njemu realno dopunjuje magi¢nim, a svet
magicnog realnim (Hart 2005: 4). Time se dolazi do ¢injenice, smatra Hart, da je magijski
realizam nastao iz svojevrsnog jaza izmedu sistema verovanja zemalja Prvog i zemalja
Treceg sveta. Ono §to je za stanovnike zemalja u razvoju, njihove obicaje i shvatanje zivota
sasvim realno i uobi¢ajeno, za stanovnike najrazvijenijih zemalja Zapada takva shvatanja
sveta smatraju se nerealnim, magic¢nim i fantasticnim. Tako i sam Ruzdi piSu¢i o Deci
ponoci kaze da je ovaj roman na Istoku, u Indiji, prihvacen kao roman koji prica o realnom
i svakodnevnom svetu, a na Zapadu, medutim, kao nesto $to je magicno, mitsko, zasnovano

na snovima. Nadalje, roman Satanski stihovi, budu¢i da koliko implicitno toliko i

3% eng. half-made societies, termin V.S. Najpola

41



eksplicitno, u ve¢em delu romana govori o islamu, pripadnici ove religije intenzivnije
osecaju 1 shvataju taj deo price, dok ¢itaoci koji islam ne praktikuju, ovaj segment romana
jednostavno doZivljavaju kao halucinacije jednog bolesnog uma. U Sramoti, na primer,
religijska represija opisana je toliko sugestivno da postoji moguénost da se €itaocu koji nije
u toj meri upoznat sa politickom 1 religijskom situacijom u Pakistanu, ovakav pristup
stvarnosti moze udiniti preteranim. Isto tako, u romanu Klovn Salimar, dat je opis
kaSmirskog sela Paigama i1 navika i nacina Zzivota njegovih stanovnika na jedan
romanti¢no-magicni nacin, koji stvara sliku sela kao jednog sna, neceg nestvarnog iako je
za njegove stanovnike to realnost u kojoj zive. Nadalje, Hart smatra da ako se prihvati
misao da se u ovom knjizevnom pravcu koji kombinuje fantasti¢no i realno kada pripoveda
o stvarnosti, konfliktne ideologije ukrStaju i isprepli¢u, podrivanje i otpor prema modernoj
zapadnoj epistemologiji (Hart 2005: 16) takode ¢ine joS jedan sastavni deo magijskog

realizma.

Majkl Valdez Moses (Michael Valdez Moses) govori o magijskom realizmu kao
vrsti globalnog posredovanja koji, prema njegovom misljenju, spaja elemente zapadne
kulture i onih kultura koje njoj ne pripadaju. Dakle, lokalne narativne tradicije se mesaju sa
modelom evropskog realisticnog romana, iako, u jednom uspeSnom tekstu magijskog
realizma razlike izmedu lokalnog i kosmopolitskog, odnosno zapadne 1 isto¢ne tradicije,
nestaju. Tako pisac magicno-realisticnih romana, smatra Moses, postaje kulturni mediator
izmedu dominantne, prvenstveno zapadne knjizevne forme i marginalizovanih kulturnih
tradicija (Valdez Moses 2001: 112). Ovakvu posrednicku ulogu ovi pisci naglasavaju
dramatizovanjem samog verbalnog akta pri¢anja, kada usred pisanog teksta ubacuju
tradicionalnog pripovedaca koji reflektuje usmenu tradiciju pripovedanja. U Deci ponoci,
na primer, na naraciju Salema Sinaja, upadicama, komentarima i pri¢ama, nadovezuje se

Padma, njegova nepismena saputnica i slusalac.
U studiji Magijski realizam i postkolonijalni roman (Magical Realism and the

Postcolonial Novel), Kristofer Vorns (Christopher Warnes) istice da magijski realizam

posmatran u postkolonijalnom obliku integriSe natprirodne, fantasticne 1 mitske elemente u
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realisti¢ne okvire narativa, bilo sa ciljem da prosiri ve¢ postojece kategorije stvarnosti ili da
ih razbije u potpunosti kroz razne oblike epistemoloskog nepostovanja® (2009: 151).
Ruzdi, smatra Vorns, u Satanskim stihovima razvija ovakvu vrstu nepostovanja kroz kritiku
vere manifestovane u islamu, ali i kroz kritiku rasnih odnosa i pitanja identiteta pojedinca,
prvenstveno migranata, 1980-tih u Velikoj Britaniji. Stoga Vorns magijski realizam
posmatra kroz njegovu postkolonijalnu formu kao odgovor na pojam Drugog zapadnog
kolonijalizma, poduprtog univerzalnim pretenzijama na razum. U tom kontekstu, magijski
realizam je za Vornsa pokusaj bekstva od svake vrste nasilja, stvarnog ili pak onog
epistemoloSkog same racionalne istine, gde se preispituje Sta je stvarno a Sta nije. Na taj
nacin ovaj izraz odrazava kulturolosku potrebu da knjiZzevnost obezbedi modele identiteta
koji ¢e potvrditi ili osporiti pojmove modernosti kao takve 1 postaviti kolonijalnog subjekta

u njen okvir.

Brenda Kuper (Brenda Cooper) pisuc¢i o magijskom realizmu prvenstveno u delima
africkih pisaca, u studiji Magijski realizam u zapadnoafrickoj prozi (Magical Realism in
West African Fiction), tvrdi da, uopSteno uzevsi, ovaj narativni modus pokuSava da spoji
oprecne stvari poput istorije i magije, pretkolonijalne proslosti sa post-industrijskom
sadasnjoScu, kao 1 Zivot sa smréu. Zalazenje u ove pograni¢ne prostore znaci obitavati, kao

Sto veli Ben Okri, a Kuperova ga citira, u trecem prostoru, videti trecim okom:

I onda odjednom, iz srediSta mog cela, otvorilo se jedno oko, i video sam to
svetlo kao nesto najsvetlije i najlepse na celom svetu. (Cooper 2004: 1)

Kuperova takode vidi vezu izmedu magijskog realizma i postkolonijalizma, jer on upravo i
poti¢e iz postkolonijalnih, nejednako razvijenih druStava, gde novo opstaje zajedno sa

starim, moderno sa arhai¢nim, a nau¢ni sa magijskim pogledom na svet.

Magijski realizam oslikava stvarnost opisuju¢i mnogobrojne dimenzije zivota, kako

one vidljive tako i one nevidljive, racionalne kao i misteriozne. Na taj nacin, pisci

37 . o
eng. epistemological irreverence
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magijskog realizma obuhvataju stvarnost kakva ona jeste, obezbedujuci istovremeno
egzoticni beg od nje. Medutim, iako ti pisci slave bivstvovanje i pogled na svet koji nije
kontaminiran evropskom dominacijom, oni su ipak hibridna meSavina sa evropskom
kulturom u osnovi. Ova kontradikcija prisutna je u srzi magijskog realizma. Nadalje, ovi
postkolonijalni, kulturoloski izmesSteni pisci-migranti, poput Ruzdija ili Markesa,
distancirani su od siromaSnog, nepismenog stanovnistva zemalja iz kojih poticu i iz kojih
crpe inspiraciju za svoja dela, navodi ova kriti¢arka. Sa njima ih povezuje vlastita istorija,
ali ih deli klasa. Cinjenica da pripada vi$oj klasi, obrazovanoj na Zapadu i da, zapravo, veéi
deo svog zivota i zivi na Zapadu, Cesto je Ruzdiju osporavana kao nemoguénost da u
potpunosti 1 istinski prodre u srz Zivota obi¢nih, malih ljudi, pre svega u Indiji 1 Pakistanu,

ali i u samoj Engleskoj.

Zanimljiva je druga vrsta otklona koju, po Kuperovoj, ovi pisci moraju negovati, a
to je ve¢ pomenuti pojam ironije: ,,...pisac mora imati ironijsku distancu prema magijskom
pogledu na svet inace ¢e realizam biti kompromitovan (Cooper 2004: 34). Sa druge strane,
pisac istovremeno mora poStovati aspekt magi¢nog kako ne bi skliznuo u ¢istu fantaziju
odvojenu od realnog. Fantazija sa realnim treba da ¢ini sinkretizam. Salman Ruzdi, osim
Sto ironiju Cesto koristi u svojim delima, istice kako sve §to je magi¢no mora imati osnovu
u realnom svetu, upravo iz gorenavedenih razloga. Koriste¢i postmodernisticke strategije
ironije, parodije ili pastisa, narativi ovih kosmopolitskih pisaca zadobijaju simpatije Zapada

dok istovremeno osporavaju imperijalizam.

U magicno-realisticnim narativima, pisci stvaraju i hibridno vreme 1 hibridni
prostor. Vreme u ovim narativima nije niti linearno, istorijsko vreme, niti pak cirkularno,
mitsko vreme. To je jedno vreme izmedu, kao §to je 1 prostor u njima jedan treci prostor,
onaj koji se ne moze nac¢i na mapi, ali koji nije ni prostor bezgrani¢ne imaginacije. Kao $to
viSeglasni narator u Satanskim stihovima kaze: ,,...i bilo je tako i nije tako bilo ... desilo se i
nikad se desilo nije... “(Ruzdi 1991: 45) ili pak, nepouzdani narator u Sramoti: ,,Zemlja u

ovoj pri¢i nije Pakistan, ili barem ne sasvim...” (Ruzdi 2002: 32). Takav fikcionalni prostor
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dobijen dvostrukim upisivanjem inkompatibilnih geometrija (Cooper 2004: 33) Cini sastavni

deo senzibiliteta magijskog realizma.

U studiji Magicni/magijski realizam (Magic(al) Realism), Megi An Bauers (Maggie
Ann Bowers) istice da se termin ’'magijski realizam’ odnosi na prozno knjizevno
stvaralastvo koje predstavlja neobi¢ne dogadaje kao sastavni deo svakodnevne realnosti,
koriste¢i realistiCan ton pri opisivanju magicnih dogadaja. To je upravo onaj postupak koji
Salman Ruzdi naziva meSanjem nemoguceg i svakodnevnog, odnosno banalnog. Spajanjem
realnog i magi¢nog stvara se jedna nova perspektiva, prelaze se granice. Bauersova
zakljuCuje da se poslednjih godina najvise koristi termin magijski realizam’, koji se odnosi
na odredeni tip narativhog modusa sa alternativnim pristupima realnosti, drugacijim od
poimanja zapadne filozofije, a koji je najve¢im delom prisutan u radovima postkolonijalnih

i savremenih dela koja ne pripadaju zapadnom kanonu.

U uvodu pionirske studije o magijskom realizmu Magijski realizam (Teorija,
istorija, zajednica) (Magical realism (Theory, History, Community)), Zamora (Zamora) i
Faris (Faris) navode da je magijski realizam modus koji istrazuje i prelazi granice svake
vrste, geografske, politicke ili ontoloske, te da je ono §to je u magijskom realizmu moguce
a to je istovremeno postojanje razliCitih svetova, prostora i sistema, nemoguée u nekim
drugim narativnim izrazima. Pluralnost njegovih svetova zna¢i da se magijski realizam
nalazi na liminalnoj teritoriji izmedu tih svetova gde se konstantno desavaju transformacije,
metamorfoze 1 gde je zapravo magija deo pragmatizma. Stoga se magijski realizam moze

posmatrati kao:

...produZetak realizma u pogledu njegovih preokupacija prirodom realnosti i
njenog predstavljanja, istovremeno odbacuju¢i osnovne pretpostavke post-
prosvetiteljskog racionalizma i knjizevnog realizma. Um 1 telo, duhovno i
telesno, zivot i smrt, realno i imaginarno, jastvo i drugi, musko i Zensko: to su
granice koje treba izbrisati, pre¢i, zamagliti, spojiti ili na neki drugi nacin u
osnovi preinaciti u magi¢no-realisticnim tekstovima. (Zamora and Faris 1995:
6)
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Tekstovi magijskog realizma su subverzivni; oni su negde izmedu, oni su sve odjednom, i
takav status im omogucava otpor prema jednostranim politickim 1 kulturoloskim

strukturama (Zamora and Faris 1995: 6).

Nadalje, u istoj zbirci, u eseju ,,Seherezadina deca: Magijski realizam i postmoderna
proza” (“Scheherazade’s Children: Magical Realism and Postmodern Fiction™), Vendi Faris
navodi neke od karakteristika magijskog realizma. Pre svega, to je ¢injenica da takav jedan
tekst sadrzi elemente magije i da se *magijske stvari’ zaista deSavaju, odnosno da magija u
tim tekstovima nije asimilovana u realisticni deo teksta. Magija na taj nacin obrée logicka
deSavanja uzroka 1 posledice, kao na primer u Deci ponoci kada Salem Sinaj tvrdi da je on
uzrok odredenim istorijskim deSavanjima samim tim §to je pomerio bibernik ili otpevao
pesmicu. Tada se ono §to se inaCe prepoznaje kao stvarno, ¢ini neobi¢nim, ili se pak magija
stavlja u sluzbu satire ili politickih komenatara, smatra Vendi Faris. Sa druge strane, u
jednom magic¢no-realisticnom tekstu prisutni su detaljni realisti¢ni opisi materijalnog sveta,
Sto odvaja ove tekstove od fantazije ili alegorije. U najboljim od ovih tekstova, magijska
priroda detaljnih opisa ih, opet, odvaja od realizma®®. Ovi tekstovi takode prikazuju
alternativne verzije istorijskih dogadaja, kao Sto je podudarnost rodenja Salema sa
rodenjem nezavisne indijske nacije u Deci ponoci. Materijalni svet jeste prikazan u svim
svojim detaljima, kao S§to bi to bio i u realizmu, ali jedna od razlika je ta da neki od tih
opisanih predmeta mogu da postanu magijski (korpa u kojoj Salem putuje iz BangladeSa u
Bombaj u Deci ponoci) ili ¢ak metafore (CarSav u istom romanu). U tome se ogleda slicnost
magijskog realizma i1 nadrealizma, mis$ljenja je Farisova. To dovodi do toga da Citalac u
jednom momentu okleva u prihvatanju dogadaja kao neceg neobi¢nog, ¢udesnog ili pak,
kao halucinaciju jednog od likova. Ovim se priziva dobro poznata formulacija fantasticnog

Cvetana Todorova® (Tzvetan Todorov) kada &italac okleva, pitajuéi se da li da dogadaj

3 Sligno tvrdi i A. Jovanovié kada kaZe da je realistiGna forma kao osnovno obelezje magijskog realizma
samo privid bududi da ,,...magijski realizam ostvaruje svoje potencijale upravo u konceptualnom otklonu od
tekstualnih namera realizma“ (Jovanovi¢ 2012: 204).

Videti vise u: Todorov, C. (2010). Uvod u fantasticnu knjizevnost, prev. A. Man&i¢, Beograd: Sluzbeni
glasnik (Beograd: Glasnik); kao i u: Todorov T. (1982). Symbolism and Interpretation. Ithaca, New York:
Cornell University Press.
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sagleda u okviru zakona prirodnog univerzuma (neobicno), ili je potrebno da ih promeni da

bi dogadaj shvatio (cudesno).

Sledeca karakteristika, smatra Farisova, jeste da se dva sveta, realni i magijski,
skoro preklapaju, odnosno: ,,Magi¢no-realisti¢na vizija postoji na razmedi dva sveta, na
jednoj imaginarnoj tacki unutar dvostrukog ogledala koji reflektuje u oba smera“ (Faris
1995: 172). Granica izmedu ova dva sveta je fluidna. Zatomljuje se granica izmedu
Cinjenice 1 fikcije; preispituju se pojmovi vremena, mesta i identiteta. U magi¢no-
realisticnim tekstovima ,,magija nezno cveta iz realnosti (Faris 1995: 174). Farisova
naglaSava metafikcionalnu dimenziju u savremenim tekstovima ove vrste, gde tekstovi
nude komentare o samima sebi. Metafikcija je prisutna u mnogim romanima Salmana
Ruzdija, kao na primer u Deci ponoci kada Salem stavlja istoriju u turSiju, odnosno u
trideset tegli, koliko je ukupno i poglavlja u knjizi. Metafikcija je, naravno, prisutna u
postmodernizmu kao takvom, ali je ona u magicno-realisticnim narativima sagledana u
specificnom svetlu, gde se naglasavaju magijske moguénosti diskursa. U ovim narativima,
nastavlja dalje Farisova, neobicno se pripoveda bez komentara, skoro nonsalantno, i to se
prihvata onako kako bi to prihvatila deca, bez suviSe preispitivanja ili razmisljanja. Razli¢iti
svetovi, pocevsi od Grimusa, postoje gotovo u svakom Ruzdijevom romanu, a njihovu
koliziju pokazuju i1 brojne metamorfoze. U Satanskim stihovima 1 Sramoti one su

najociglednije.

Pisci magijskog realizma koriste magiju 1 da bi kritikovali ustaljeni drustveni
poredak ili da bi reagovali na totalitarne rezime drzava iz kojih poticu ili u kojima Zive, kao
Sto je to slucaj u Deci ponoci gde Ruzdi na taj naCin izrazava kritku usmerenu ka
autokratnoj vladavini Indire Gandi i posledicama podele zemlje, ili pak, u Sramoti, gde
reaguje na religijski 1 vojni rezim tamosnjih vlasti, dok je u Besu (Fury) na primer,
magicno-realistickim postupkom dat prikaz pobune stanovnika jednog udaljenog ostrva

Okeanije protiv tamosSnje diktature. Farisova zakljucuje, koriste¢i se Liotarovim
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terminima’, da se magi¢no-realisti¢ni tekstovi zalaZu za ’rat protiv totaliteta’ istovremeno
nas pozivaju¢i da ’budemo svedoci onome S§to se ne moze predstaviti’, odnosno da

potvrdimo magijsku vestinu pripovedaca.

U kasnijoj studiji napisanoj 2004. godine, pod nazivom Obicne opcinjenosti:
magijski realizam i ponovna mistifikacija narativa (Ordinary Enchantments: Magical
Realism and the Remystification of Narrative), Vendi Faris jo§ jednom sumira pet osnovnih

karakteristika modusa:

e magicno-realisti¢ni tekstovi sadrze 'nesavladiv element’ magije (Faris 2004: 7);

e U opisima je u zna¢ajnoj meri prisutan materijalni svet;

e (italac se ponekad suofava sa nedoumicama kako da pomiri dva kontradiktorna
objasnjenja dogadaja;

e usamom narativu se zatim spajaju razli¢iti domeni percepcije;

e magijski realizam podriva ustaljene pojmove vremena, mesta i identiteta.

Romani Salmana Ruzdija u svojoj osnovi spajaju elemente sveta maste i realnog sveta, gde
ponekad nije moguce razluciti koji je element zapravo prisutan u konkretnom opisu i gde,
kako je ve¢ re€eno, linearnost, u najvecoj meri, nije prisutna, ve¢ su mesto i vreme takode

relativne kategorije.

Ova kriticarka ponovo isti¢e znacaj magijskog realizma u savremenim knjizevnim
tokovima i njegovu mo¢ kao postkolonijalnog narativnog stila jer je ovaj nacin izrazavanja
omogucio da glasovi sa margine i subalterne knjiZzevne tradicije razviju neka od svojih
najboljih dela. Magijski realizam je uspeo da modifikuje i destabilizuje dominantan izraz
realizma narocito prisutnog na Zapadu, te je njegova uloga kao znacCajnog cinioca

dekolonizacije, klju¢na. Kombinuju¢i realisti¢ne i fantasti¢ne elemente u svojim narativima

40 Videti vige u: Liotar, Z-F. (1988). Postmoderno stanje, prev. F. Filipovié. Novi Sad: Bratstvo-jedinstvo.
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koji se na kraju slivaju jedni u druge, zajedno sa meSanjem razlicitih kulturnih tradicija,
magijski realizam odrazava hibridnu prirodu samog postkolonijalnog drustva. U tom
kontekstu, smatra Farisova, budu¢i i sam multikulturalan u svojoj osnovi, magijski realizam

je imao znacajan udeo u razvoju multikulturnog knjizevnog senzibiliteta.

Esej Tea Daena (Theo D’haen), ,Magijski realizam 1 postmodernizam:
decentralizovanje privilegovanih centara” (“Magical Realism and Postmodernism:
Decentering Privileged Centers”), bavi se pak magijskim realizmom kao sastavnim delom
postmodernizma. U tom smislu nestaju privilegovani centri kulture, rase ili politike. Daen
govori 0 pojmu eks-centricnog u kontekstu progovaranja sa margine, sa mesta koje je
’drugo’, a nije ’centar’, i ta Cinjenica ¢ini osnovu tog dela postmodernizma koji se zove
magijski realizam (D’haen 1995: 194). Pisati sa margine, pisati eks-centricno, kaze Daen,

implicira pomeranje narativa.

Pisci magijskog realizma treba da koriste tehnike centralne linije, ali da ih zatim ne
upotrebe realisticno, odnosno, oni ne treba da dupliraju stvarnost, nego da stvore
alternativni svet, korigujuci tu istu postojecu stvarnost. Na taj nac¢in magijski realizam
napada dominantan diskurs, a pisci koji ne pripadaju glavnom toku zapadnog knjiZzevnog
kanona dobijaju mogucnost da postanu njegov deo, dok istovremeno ne moraju da dele sa
njima hegemonisticki pogled na svet. Ovakvo decentralizovanje privilegovanog centra,
prema misljenu Daena, prisutno je u RuZdijevoj Deci ponoci, gde se podriva tipi¢no
engleska tradicija kolonijalnog romana u stilu Kiplinga ili Forstera, budu¢i da u ovom
romanu Ruzdi fokus pomera na same Indijce i na njihov pogled na drustvo i zemlju.
Zapadnjaci u ovom romanu postaju ’drugi’. Ruzdi daje glas celom potkontinentu gde su
Indijci subjekat, a ne, kao pre, objekat engleskog kolonijalnog romana. Sli¢no tome, u
Satanskim stihovima, dat je migrantski pogled na svet i prilike u Engleskoj osamdesetih

godina dvadesetog veka, upravo iz perspektive dvaju migranata iz Indije.
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En Hegerfelt (Anne Hegerfeldt) u studiji LaZi koje govore istinu (Lies that Tell the
Truth), istiCe saznajnu dimenziju ovog knjizevnog postupka. Smatra d aje magijski
realizam globalni narativni modus koji istovremeno preispituje i dopunjava racionalno-
empirijski pogled na svet. Hegerfeltova vidi magijski realizam kao nacin koji ispituje
mogucnosti ali 1 ogranicenja ljudskog znanja uopste i koji dolazi do zakljucka da je

apsolutno znanje - iluzija.

Nadalje, 1 prema misljenju Hegerfeltove, bez obzira na poreklo autora i mesto
njegovog rodenja, magijski realizam je u osnovi postkolonijalan jer preispituje dominantan,
zapadni pogled na svet. Koncept realnosti ne moze se svesti samo na ono §to se empirijski
moze utvrditi, insistira magijski realizam, ve¢ se visestruki pogledi na svet moraju uzeti kao
stvarni: ,,Prikazujuci metafore, price, snove ili magijska verovanja stvarnim na nivou teksta,
magicno-realisticna proza ponovno evaluira naine stvaranja znanja koja se uopSteno
odbacuju u okviru dominantne zapadne paradigme* (Hegerfeldt 2005: 3). Stoga se pojava
magijskog realizma u zapadnoj knjizevnosti moze razumeti i kao obrnuta kolonizacija; kao
Ruzdijeva imperija koja uzvrac¢a udarac’; kao modus koji dolaze¢i sa ekonomske, politicke
1 kulturoloSke margine ozivljava knjizevnost metropole.

Prema misljenju En Hegerfelt, u magijskom realizmu:

Legenda postaje stvarnost a bajke ¢injenica, priCe stvaraju istoriju, snovi i
strahovi su opipljivi, a metafore istinite. Uprkos njihovoj ociglednoj
heterogenosti, magi¢no-realisticne tehnike... ispunjavaju slicnu funkciju: svaka
na svoj nacin, one sugeriSu da realnost nije samo stvar Cula i empirijskih
observacija, nego da i drugi, nematerijalni faktori kao $to su jezik i verovanje
tako ¢ine deo ljudske konstrukcije sveta, i stoga se moraju uzeti u obzir.
(Hegerfeldt 2005: 279)

Dakle, tekstovi magijskog realizma, sa jedne strane naglasavaju znacaj onih nacina
misljenja koji nisu empirijski u osnovi, ¢ime razni tekstovi postaju ’stvarni’, dok sa druge
strane koriste metafikcionalne strategije da bi preispitali vlastitu pouzdanost i kod ¢italaca
proizveli odredenu vrstu dvoumljenja. Dekonstrukcija racionalno-empirijskog pogleda na

svet, stoga ne znaci postavljanje nekog drugog pogleda na njegovo mesto. NaglaSavanje
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provizorne prirode znanja bez privilegovanja ovog ili onog pogleda na svet nit je koja spaja
magijski realizam kako sa postkolonijalizmom tako i1 sa postmodernizmom. Moguce je da
je 1 ovo jos jedan deo odgovora na ve¢ pomenuto Ruzdijevo pitanje kako novina dolazi na
svet. ,,...otvaraju se ustanovljene hijerarhije kako bi se dopustilo stvaranje novog znanja
(Hegerfeldt 2002: 80), ili kako sam Ruzdi tvrdi, pomoc¢u snova, imaginacije i nerealnog,
realnost se lomi 1 uniStava da bi se dobila jedna nova, bolje saglediva realnost, stvarnost

sveobuhvatnijeg pogleda na svet (Rushdie 2010: 122).

Zanimljiva je veza izmedu magijskog realizma, koji na neki nacin preokreée datu
sliku stvarnosti i svakodnevnog, i Bahtinovog koncepta cirkusa, karnevala, karnevalesknog
i grotesknog, kao subverzivnih metoda*'. Bahtin isti¢e da srednjovekovni karneval zna&i

odmor od svakodnevnog, privremenu obustavu i inverziju uobicajenog reda:

..karneval je slavio trenutno oslobadanje od istine koja preovladava i od
utvrdenog poretka stvari; obelezavao je suspenziju svih hijerarhijskih polozaja,
privilegija, normi i zabrana. (Bakhtin u Hegerfeldt 2005: 132)

Karneval je za Bahtina trenutak opustanja, odbacivanja normi, u njemu se menjaju mesta
svih elemenata, ono $to je bilo ’gore’ sada silazi ’dole’ i obrnuto. Upravo ova inverzija
stvara privid oslobodenja i ukidanja hijerarhije kojom se vodi svakodnevni zivot. Ovakvom
slikom Zivota izraZzava se ambivalentnost kao temeljna odlika svakog ljudskog stava (Miki¢
1988: 64). Medutim, iz ambivalentnosti ove vrste stvara se vesela relativnost, jedna nova
slika sveta, poseban odnos prema stvarnosti. ’Karnevalsko osecanje sveta’, koje je i
ozbiljno 1 smeSno, meSavina uzviSenog i banalnog, jeste Zanr menipeje. Bahtin ovaj zanr
naziva Zanrom ’konac¢nih pitanja’. Uprkos (ili upravo zbog) relativnosti tacke gledista,
menipejom se otkrivaju odredene istine o Zivotu, a pre svega se naglaSavaju koncepti nade,

novine, obnove, postajanja i novih moguénosti, odnosno konstantne promene. Salman

' Videti vise u: Bahtin, M. M. (1978). Stvaralastvo Fransoa Rablea i narodna kultura srednjeg veka i
renesanse, prev. 1. Sop i T. Vuckovié¢, Beograd: Nolit.
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Ruzdi se u svim svojim romanima kao i u teorijskim esejima zalaze za novine, promene,
pluralizam, hibridnost. On vidi roman kao ,,...jedan od nacina da se negira zvanicna,
politicka verzija istine* (Rushdie 2010: 14), a umetnost uopste kao ,,stalno nastojanje da se
pronadu novi oblici koji ¢e reflektovati svet koji je u neprestanom obnavljanju* (Rushdie
2010: 418). Jedina konstanta jeste estetika bazirana na ideji metamorfoze, promenljivosti,

odnosno stalne revolucije (Rushdie 2010: 418).

Nadalje, odlika ovog Zanra jeste i prisutnost vise stilova i glasova u pripovedanju.
Ruzdi takode primecuje da je roman privilegovana arena konfliktnih diskursa (Rushdie
2010: 426) u kojoj cujemo glasove koji govore o svacemu na svaki moguci nacin (Rushdie
2010: 429). U Ruzdijevim romanima stvarnosti su visestruke, cuju se mnogostruki glasovi.
To je ono Sto Bahtin naziva polifonijskim romanom, gde je viSeglasnost njegovo glavno
obelezje, gde su ne samo likovi medusobno, nego i autor u odnosu na likove, u
medusobnom dijaloSkom odnosu koji nikada ne zavrSava. Time se iznova namece stav da
nijedno stanoviSte nije apsolutno. Stalna promena, relativnost stvari, konstantan dijalog,
prelivanje stvari jedne u drugu, sveobuhvatnost, uz bahtinovske koncepte ludila, snova,

podeljenih li¢nosti - sve su to obelezja kojima obiluju romani Salmana Ruzdija.

U viSe eseja u zbirci Imaginarne domovine, Ruzdi razmislja o prirodi realnosti,
isticuci njen vestacki aspekt, istovremeno uzimajuci iluziju kao nesto Sto je stvarno. Svet je
bogatiji kada se gleda kroz ideje, kroz metafore. Ruzdi istie snagu imaginacije u odnosu na
realnost: ,,Nestvarnost je jedino oruzje kojim se moze razbiti stvarnost, da bi se nakon toga
ona mogla rekonstruisati (Rushdie 2010: 122). Upravo imigranti, izgubiv§i poznato t/o
pod svojim nogama, ne veruju stvarnosti, ve¢ moraju da stvore nov, imaginativni odnos
prema svetu, nove uglove pod kojima ulaze u stvarnost. Prema misljenju Ruzdija, na$ odnos
prema svetu je esencijalno imaginativan (Rushdie 2010: 377): ,,San je sustinski deo naseg
bivstvovanja* (Rushdie 2010: 377). U tom kontekstu, kaze Ruzdi, ako iskreno Zelimo da
opiSemo stvarnost, adekvatna forma jeste ona koja dozvoljava da Cudesno i svetovno

opstaju zajedno na istom nivou (Rushdie 2010: 376).
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Ovim dolazimo do zakljucka da je stvarnost tajanstvenija 1 sloZenija nego $to se na
prvi pogled moze utvrditi 1 opisati ograni¢avaju¢im realisti¢nim postupkom pripovedanja, a
da magi¢ni elementi u diskursu, meSanjem svakodnevnog i cudesnog, potenciraju
(ne)istinost i iluzornost prirode realnosti te pomazu u njenom obuhvatnijem i intenzivnijem
percipiranju iz viSe novijih uglova, ne bi li se dobila sopstvena stvarnost. Stoga se namece

pitanje $ta je 1 na koji nacin istinito u jednom knjizevnom delu poput Ruzdijevog.
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5. Istina i fikcija knjiZevnog dela

The novelist makes no great issue of his ideas.
He is an explorer feeling his way in an effort to
reveal some unknown aspect of existence. He is
fascinated not by his voice but by a form he is
seeking, and only those forms that meet the
demands of his dream become part of his work.

M. Kundera, The Art of the Novel

Pitanje je: ,,Sta istina znali u proznom stvarala§tvu?“ Jer naravno prva
premisa proze jeste da ona nije istinita, da pri¢a ne pripoveda o dogadajima koji
su se desili. Ti ljudi nisu postojali. Te stvari se nisu dogodile. I to je polazna
taCka romana. Tako da vam prica kaze otvoreno odmah na pocetku da nije
istinita. Ali onda, Sta mislimo kada kazemo ’istina u knjizevnosti’? I jasno je da
ono na $ta mislimo jeste ljudska istina, ne fotografska, novinarska, zabelezena
istina, nego istina koju prepoznajemo kao ljudska bi¢a. O onome kako se
ophodimo prema drugim ljudskim bi¢ima, koje su nase vrline i nase slabosti,
kakva nam je interakcija sa drugima i kakav je smisao nasih zivota. Ho¢u da
kazem to trazimo... I kada jednom prihvatite da price nisu istinite, kada krenete
od tog stava, onda razumete da su lete¢i ¢ilim 1 Gospoda Bovari neistiniti na isti
nacin, i posledicno oboje su nacini dolaska do istine putem neistine, dakle
oboje to rade na isti nacin. (Rushdie, Big Think Interview, 12. novembar 2010,
masna slova pridodata)

RuZzdijevo polemisanje o istini koju nam donosi jedno delo knjizevnosti svoje korene
nalazi jo$ u antickoj teorijskoj misli o vrednosti i istini pesniStva, a zatim i u radovima i
raspravama mnogih savremenih teoreti¢ara knjizevnosti. Oni svaki za sebe i iznova samo
potvrduju Ruzdijev stav koji pisac iznosi kako implicitno u samim romanima** tako i
eksplicitno u svojim esejistickim radovima, da knjizevno delo donosi specificnu, istinitiju i
verodostojniju vrstu istine o zivotu bez obzira na, odnosno, upravo zbog nacina na koji je

ona predstavljena u njemu. Putem ‘neistina’, neverovatnih i neobi¢nih dogadanja, poput,

> Ovakva vrsta polemisanja najprisutnija je u Harunu i moru prica.
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ve¢ pomenutih, lete¢ih konja i ¢ilima, samo potenciramo tezinu istinitosti i verodostojnosti

koje odredeno knjizevno delo, u cilju saznavanja sveta u kojem zivimo, sa sobom nosi.

Platon je osporavao vrednost poeziji, to jest umetnosti, jer je smatrao da pesnici
niSta ne proizvode, ve¢ samo podrazavaju ono Sto ve¢ postoji u stvarnosti. Za Platona
postoji samo svet ideja 1 one su vecne, a sam materijalni svet je privid, on je odraz sveta
ideja, koji podrazava. Tako da je umetnost podrazavajuci materijalni svet, najudaljenija od

istine, od ideje. Ona je senka senke i nema saznajnu vrednost.

Aristotel, medutim, polemise sa Platonovim stavovima o pesniStvu. PesniStvo jeste
podrazavanje, ali mimeza ima saznajnu vrednost. U pojedinatnom umetnickom delu
nalazimo vrednost paradigmatskog. Aristotel u tom pogledu, odreduje umetnost, odnosno
poeziju, kao filozofskiju od istorije, jer moze da prikaze ono §to je opste u individualnom
dogadaju. PesniStvo je po Aristotelu vrsta spoznaje, koja, uz stalan dijalekticki odnos
forme 1 materije, dobija ontoloski aspekt. Stoga, kada govori o neistini u umetnickom delu,
za razliku od Platona, Aristotel dopusta da pesnik iznosi neistinu ako to pesnicka umetnost,
odnosno umetnicka forma, zahteva. Pojam migracije kod Ruzdija poprima ontolosko
znacenje, jer je migracija onako kako je pisac vidi 1 opisuje u svom delu, ne samo fizicko
napustanje rodne grude i odlazak u drugu, novu zemlju ve¢ i Sire, prelazenje duhovnih
granica kada se li¢nost pojedinca nadograduje, menja, proSiruje i iznalazi nove puteve

saznanja.

Posledi¢no, ako se dalje prati Platonova nit da je ideja nadredena samoj umetnosti,
dolazi se do relativizacije istine u umetnickom delu. Ovakav radikalan stav gde se prekida
veza izmedu umetnosti i istine prisutna je u savremenim teorijskim raspravama, pre svega
poststrukturalista i dekonstrukcionista, koji naposletku dolaze do stava da ne postoji nista

izvan samog teksta, koji tako gubi znacenje sam po sebi (Kvas 2011: 196-197).

Sa druge strane, prate¢i Aristotelovu tezu o moguénosti pesnistva da dosegne do

univerzalne istine, savremeni nemacki filozof Hans-Georg Gadamer u okviru opSte
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hermeneuticke teorije vidi umetnost kao vrstu spoznaje koja traga za istinom. Gadamer
smatra da umetnost vodi do istine, zato S§to je ona nacin otkrivanja bica sveta. Putem
umetnosti otkriva se istina bic¢a (Kvas 2011: 68).

U Ruzdijevom delu, istina bi¢a izrazena je u slojevima realnosti koje obraduje:

e istinitost kako magi¢nog tako i realnog sveta;
e istinitost verovanja u nesto drugo (umetnost, na primer) osim samo u Boga;
e istinitost potrebe za slobodom i slobodnim delovanjem;

e istinitost bi¢a putem (i metaforicke) migracije, odnosno prelazenja granica.

Danas su ipak vecina savremenih kriticara, preispitujuci kategoriju istinitosti knizevnog
dela, jednoglasni u oceni da je umetni¢ko delo utemeljeno na jednoj specifi¢noj vrsti istine
1 smatraju naraciju, kao $to tvrdi Liotar, sustinskom formom svakodnevnog ljudskog
saznanja. Tako Cinua Acebe (Chinua Achebe) kaze da iako fikcionalna pripovest bez
sumnje pripoveda o ne¢emu $to je izmisljeno, ona je ujedno istinita ili neistinita, ali ne na
nacin istine ili lazi neke vesti, ve¢ u odnosu na njenu nepristrasnost, njenu nameru,

odnosno njen integritet (Achebe 2000: 33).

Frojd, na primer, tvrdi da su pesnici sanjaci ured dana (Frojd 2005: 360). Oni su
budni sanjaci, a pesnicko stvaranje je budan san koji je produzetak i zamena nekadaSnjeg

decijeg igranja:

Pesnik, pak, Cini isto $to i dete koje se igra; on stvara jedan fantazijski svet
kojeg uzima veoma ozbiljno, to jest, snabdeva ga velikim koli¢inama afekata,
pri cemu ga ostro deli od stvarnosti. (Frojd 2005: 354)

Neumitno je da Salman RuZdi, slicno Frojdovom iskazu, svoje fantazijske svetove uzima
ozbiljno i da ih smatra neophodnim i pouzdanim parametrima pomocu kojih dolazi do

saznanja kako o sebi samom tako i o oveku i svetu uopste.
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Nasuprot ovakvim stavovima, u eseju ,,Fikcionalna 1 istorijska pripovest: u susret
postmodernistickom izazovu”, Lubomir Dolezel govore¢i o razlici izmedu ove dve vrste
pripovedanja, navodi da ljudski jezik jedino moZe da stvori moguce svetove, a koji opet
mogu biti fizicki moguéi (realisti¢ni) i1 fizicki nemogudi (fantasti¢ni) svetovi. Kada autor
piSe tekst, on stvara jedan fikcionalni svet koji pre samog Cina pisanja nije postojao.
Ovakav svet nema istinitosnu vrednost, on nije ni istinit ni lazan, ve¢ je on moguci svet

koji ima fikcionalni oblik postojanja.

Porter Abot (Porter Abbott) u poglavlju Narativ i istina iz studije Uvod u teoriju
proze, istice da Covek poima tri osnovne vrste predstavljanja: ¢injeni¢nu, laznu i fikcijsku.
Prva dva tipa predstavljanja pripadaju svetu u kome zivimo, odnosno realnosti, i u tom
svetu postupci i dogadaji su ispravni ili pogresni. Tre¢a reprezentacija, igra fikcije, stvara
drugi svet. On moze biti slican naSem, ali moze biti i u potpunosti drugaciji (Abot 2009:
250). Narativni diskurs uvek prenosi neku pri¢u i on je zapravo odraz naSeg pogleda na
svet. Fikcijski narativ tako sa sobom nosi ideje o svetu koje se na taj svet 1 primenjuju.
Poslediéno, ,,istina fikcije nije nuzno istinita® (Abot 2009: 245). Cak ni realistiéna fikcija
ne mora imati snagu istine. Istina fikcije je uvek konstrukcija pomoc¢u koje mi dajemo
smisao svetu i u tom smislu su sve te istine ravnopravne, ili kao §to je to slucaj i sa opusom
Salmana RuZdija, istina nikako nije jedna i jedina. Prema misljenju Abota, narativna fikcija

moze:

... pouzdano i ta¢no da belezi unutrasnje stanje i misli svojih likova. Ona moze
da pohara nas svet da bi stvorila svoj, menjajuci ga prema sopstvenim Zeljama,
dodajuci i oduzimaju¢i ponesto. Moze da preuzme sva sredstva nefikcijskog
narativa i da doda citav niz sopstvenih. Moze da bude sli¢na istorijskom
dokumentu, ili pak da izgleda skroz bizarno. Opet moze da izazove snazna
osecanja odobravanja ili neslaganja u pristupu istorijskim temama. Medutim,
¢ineci sve to ona nece ni na koji nacin ugroziti svoj status fikcije. (Abot 2009:
244)

Dok Rolan Bart (Bart 1990: 190-196) koristi izraz ’efekat stvarnog’ da bi oznacio

uticaj ’beskorisnih detalja’ koji su nuzni, i koji pored estetskog cilja opisa imaju funkciju da
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nas ubede da je narativ istinit koliko 1 sam zivot, Majkl Rifater (Michael Riffaterre) govori
o ’referencijalnoj iluziji’ kao vrsti dijalektike izmedu teksta 1 Citaoca. Re¢i same po sebi ne
stvaraju realnost, nego dobijaju novi smisao unutar referencijalnog okvira samog teksta,
gde upravo osobenost teksta daje mo¢ znacenju. Ova CitaoCeva iluzija je njegovo iskustvo o
knjizevnosti (Rifater 1990: 196-202). U Deci ponoci, Satanskim stihovima ili pak
Mavrovom poslednjem uzdahu, obilati su detaljni opisi stvarnog zivota koji doprinose da se

odredeni fantasti¢ni dogadaji prihvataju sa manjom dozom cudenja.

Linda Hacion takode govori o diskursima istine i smatra da su oni nuzno pluralni,
bilo da je re€ o istini(ama) u nauci, filozofiji, umetnosti ili pak knjizevnoj kritici. Upravo je,
smatra Hac¢ionova, Salman RuZzdi primer kako je teSko razluciti izmedu pojmova svetovnog
1 svetog, odnosno izmedu knjizevne 1 religijske istine. Postmodernistic¢ki stav i jeste takav
da su koncepti istine razli¢iti na razli¢itim mestima i u razli¢itim istorijskim trenucima, gde
se istina vidi kao nesto §to je promenljivo 1 moguce te na taj nacin istina postaje pozitivna,
oslobadaju¢a moguénost. U tu svrhu, Hacionova citira Fukoa, koji je smatrao da radovi
fikcije (odnosno i sami njegovi radovi koji su, po njemu, fikcija) ne izlaze izvan kategorije

istine, ve¢ funkcioni$u unutar nje, stvarajuéi efekat istine (Hutcheon, 1992: 18-20).

Cvetan Todorov tumaceci odnos istine i fikcije, koristi termin verovatnost, jer
govori o utisku istine, o efektu realnog, a ne o realnom 1 istini po sebi. Ako nijedan
tekstualni znak ne garantuje istinitost sveta, to znaci, Todorov parafrazira Nicea, da ne
postoje Cinjenice, ve¢ samo diskursi o ¢injenicama, odnosno ne postoji istina o svetu, vec¢

samo tumacenja sveta. Stoga se Todorov retori¢ki pita:

... kakav status odrediti ’istini’ fikcija? Da 1i su se svi ti stari pisci koji su
verovali da poezija moze da govori istinu prevarili? Zavaravamo li se kad, dok
sluSamo Bodlerove stihove, Citamo Balzakove romane, ose¢amo kako nas
prozima nekakva ljudska istina? I zar bi trebalo da, pod izgovorom da ne
govore istinu, prognamo pesnike? (Todorov 2000: 35-36)
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Esej ,,Fikcije 1 istine”, Todorov zavrSava zakljuCkom da ,,izaSavsi iz knjige, izmiSljanje

postaje laz*“ (Todorov 2000: 57).

Kete Hamburger (Kédte Hamburger) se problematikom istine u estetici bavi u studiji
Istina i estetska istina. Ova teoretiCarka kroz filozofiju umetnosti, odnosno analizu
Hegelovih Predavanja iz estetike, Hajdegerovog tumacenja Van Gogove slike seljackih
cipela i Adornovih pogleda iz Esteticke teorije, takode istiCe ontoloski karakter umetnickog
dela i istinu umetnosti koja stvara svet privida koji je realniji od empirijske stvarnosti.
RazmiS$ljanja o knjizevnosti su ovde razmisljanja filozofske prirode, gde prava
interpretacija umetnickog dela uvek uzima u obzir 1 njegove metafizicke preokupacije
(Hamburger 1982: 14). Umetnost nije izraz privida, ve¢ istine stvarnosti 1 Zivota. Istina
umetni¢kog dela daje svoj doprinos izmeni neistinitog sveta. Upravo se u umetnosti zbiva
istina 1 jedino je delo umetnosti otvoreno tumacenju (Hamburger 1982: 82-83). Ovakva
istina umetnickog dela nije istina kao kategorija realnosti, ve¢ je to estetska istina, koja je

otvorena interpretaciji, razlaganju.

Zanimljiva je teorija o stvarnosti i Biéu francuskog filozofa Zila Deleza (Gilles
Deleuze), a koju u studiji Magijski realizam i Delez (Magical Realism and Deleuze)
interpretira Eva Aldea (Eva Aldea). Aldea objasnjava da se Delezova ontologija u sustini
zasniva na nekoliko jednostavnih koncepata u sredistu kojih se nalazi jedan paradoks, a to
je da postoji jedno Bice sa dve odvojene, ali ipak spojene strane. Prema Delezu, isti¢e
Aldea, stvarnost se sastoji od onog dela koje je stvarno i od onog koje je virtuelno. Ono $to
je stvarno, jeste ono S§to postoji u prostoru i vremenu, to je zapravo materija i forma.
Virtuelno je apstraktna i potencijalna visSestrukost, predodredena prostorom i vremenom.
Delez naglasava da virtuelno obavezno Cini deo stvarnog objekta, budu¢i da stvarnost
safinjavaju zajedno virtuelno 1 stvarno. Medutim, ova dvostruka priroda stvarnosti jeste
samo manifestacija dva aspekta iste stvari. Delez isti¢e da je Bi¢e jednoglasno® (Aldea
2011: 19). To ipak ne pretpostavlja da je sve istovetno. Delez, naime, naglaSava ulogu

virtuelnog u razumevanju stvarnosti. Videnje stvarnosti koje uzima u obzir samo realnu

43 .
eng. univocal

59



stranu, a dozvoljava virtuelnoj strani da bude redukovana na obi¢nu moguénost, pogresno

je 1 vodi do iluzije (Aldea 2011: 20).

Upravo ono §to razdvaja umetnost od filozofije i nauke jeste njen jedinstven nacin
na koji u misljenju spaja realno i virtuelno. Umetnost jednostavno tu virtuelnu komponentu
inkorporira u sebe, daje joj zivot, daje joj oblik. Kada je u pitanju kretanje Bica, filozofija
prati realnu stranu bivstvovanja ka onom virtuelnom, nauka pak prati onu drugu stranu
kruga, od virtuelnog do konkretnog, a umetnost u sebi spaja ceo krug na takav nacin da
virtuelno i stvarno ne mogu da se razluce (Aldea 2011: 27). U tom smislu, umetnost je

najobuhvatnija.

Autorka smatra da nam Delez omogucava da na drugaciji na¢in promislimo odnos
izmedu realnog i magijskog, tako $to obrée hijerarhiju istog i razli¢itog. Naime, uobicajen
pristup magijskom realizmu jeste jedinstvo dva elementa (realnog i magijskog) koja su u
svojoj sustini nekompatibilna, odnosno dva potpuno razli¢ita nacina bivstvovanja.
Medutim, ako sada kao polaznu tacku uzmemo u obzir Delezov ontoloski imperativ o
Jjednoglasju Bica, tada vidimo da su, iako strukturalno razli¢iti, i realno i magijsko deo istog
ontoloskog principa. Tako magijski realizam otelovljava ne zajednisStvo razli¢itog, vec
raznolikost istog, $to je, prema miSljenju Deleza, znacajan pokazatelj moc¢i umetnosti,
objaSnjava Aldea. Stoga razumevanje magijskog realizma videnog na nacin kako to
pokazuje Delezov koncept, dakle, kao specificne strukture realnog i magijskog, odgovara
distinkciji izmedu dve pomenute strane Bica: virtuelnog i stvarnog (Aldea 2011: 147). U
takvom kontekstu, magijsko ne negira realizam tekstova magijskog realizma, nego ga
dopunjuje tako $to o njemu razmisljamo kao o virtuelnom. Razmisljanje o virtuelnom na
ovakav nacin, jeste stvaranje novog, koje magijski realizam sadrzi u onom delu koji je
magijski. Virtuelno, tako, nije sputano teritorijalnim ograni¢enjima i na taj nacin ono

omogucava misli da iskoci iz uske strukture stvarnog.

Aldea stoga zakljucuje da se putem Delezove ontologije, koji je obrnuo hijerarhiju

istog 1 razli¢itog, magijsko 1 realno pokazuju kao kategorije koje su nerazlucive jedna od
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druge, a opet radikalno razli¢ite. U ovako postavljenim okvirima, magijsko iskace iz
ograni¢enosti realizma 1 postaje njegov bitan dodatak. Time magijsko ne odbacuje realno,
nego jednostavno obezbeduje jedan alternativni pogled na svet koji nije ogranicen
politikom, druStvom, kulturom ili pak samom realnos¢u kao takvom. Salman Ruzdi u
svojim romanima nudi alternativne poglede na stvarnost, uvek pod malo drugacijim uglom

u odnosu na nju.

Sli¢no tome i Slavoj Zizek, pisuéi o Delezovom videnju stvarnosti, navodi da je kod
Deleza prisutan ,pretek cistog toka postojanja nad njegovim materijalnim uzrokom,
virtuelnog nad aktuelnim...“ (Zizek 2012: 17), gde nije vazna virtuelna stvarnost, veé
stvarnost virtuelnog. Salman Ruzdi ovakve stavove potvrduje u romanima. U Besu 1 Luki i

Vatri Zivota, on gradi virtuelne svetove lutaka, odnosno video igrica.

Soren Frenk povezuje Delezovu filozofiju upravo sa Ruzdijevim romanima. Po
Delezu svet se nalazi u konstantnom postajanju i stalnoj promeni. Svet kao postajanje
(Frank 2011: 43) se neprestano ispoljava na nov nacin i zbog toga nisu moguce apsolutne
istine. To je ono $to i sami romani Salmana Ruzdija sugerisu, a eksplicitno i sam Ruzdi

kritikuje jednostranost bilo koje vrste. U esejima on kaze:

Ovo odbijanje sveobuhvatnih objasnjenja jeste moderno stanje. I to je mesto
gde roman, forma stvorena da raspravlja o fragmentaciji istine, stupa na scenu.

[.]

I kaze nam [roman] da nema odgovora; ili, zapravo nam kaze da se lakSe nalaze
odgovori, i da su oni manje pouzdani, nego pitanja. Ako je religija odgovor,
ako je politicka ideologija odgovor, onda je knjizevnost istraZivanje; prava
knjizevnost, postavljajuéi izuzetna pitanja, otvara nova vrata u naSim umovima.
(Rushdie 2010: 422, 423)
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U traganju za istinom pomazu i mitovi, a njih Ruzdi koristi u svojim delima. U Tlu
pod njenim nogama, na primer, Ruzdi modifikuje mit o Orfeju 1 Euridiki, a u velikom broju
romana koristi 1 mitove iz hindu mitologije.

Dzozef Kembel (Joseph Campbell) za mitove kaze da su:

...price o nasem vekovnom traganju za istinom, smislom i znacenjem [...]
metafora duhovnih moguénosti zapretenih u ljudskom bicu. (Kembel 2004: 29,
48)

Mircea Elijade (Mircea Eliade) smatra da je mit sveta prica, da je to prica o onome $to su
bogovi ili bozanska bi¢a ucinili u poc¢etku Vremena, i time ujedno da je i istinita, jer se
odnosi na stvaranje. Mit je uvek prica o stvaranju, o tome kako je nesto pocelo da postoji.
Stoga on daje znacenje svetu i1 ljudskom Zivotu. Putem mita javljaju se ideje o stvarnosti, o
vrednosti, o transcendentnosti... (Elijade, 1970), te najverovatnije i o - istini bi¢a. Pored
mitova, u romanima Salmana RuZzdija prisutni su kako elementi bajke tako i snovi. Ruzdi
veruje da je imaginarni svet povezan sa realnim svetom, sa ovim kojeg percipiramo. On

prihvata da ,,se sve $to je ¢vrsto istopilo u vazduhu* (Rushdie 2010: 422).

Najzad, na stvarala$tvo Salmana Ruzdija uticala je Indija iz njegovog detinjstva
(njegova terra infirma). Indija, zemlja koja je puna protivre¢nosti; u kojoj ljudi i svi njihovi
bogovi istovremeno egzistiraju; u kojoj magija, fantasticno i1 snovi ¢ini deo stvarnosti
postojanja. Jung u eseju ,,Sanjajuéi svet Indije” primecuje da u Indiji vreme i prostor
postaju relativni, te da je ono $to se naziva ’stvarnim’ zapravo nestvarno, dok ono §to se
naziva ’nestvarno’- sentimentalni, groteskni, monstruozni bogovi postaju stvarnost:
»Naslutio sam delovanje sveta Indije, srodnog snu“ (Jung 2006: 514). U Indiji su ljudi
poput likova 1z Hiljadu i jedne noci. Indija se pojavljuje sanjalacki, ona predstavlja drugi
put civilizacije ¢oveka, put bez pot¢injavanja, bez racionalizma, u njoj je ¢ovek gurnut u
iskonski svet, u nesvesno. ,Indijcima ne smetaju naizgled nepodnosljive protivre¢nosti*
(Jung 2006: 525), gde istine koje se ne menjaju nikada ne postaju istinite u datom

istorijskom trenutku i kontekstu (Jung 2006: 522).
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Gradec¢i alternativne, viSestruke i kompleksne svetove, gde se spajaju raznorodni
elementi raznorodne stvarnosti, sa istinama koje su neistine i neistinama koje postaju
istinite - za Salmana RuZdija nema vecnih istina - jedino ve¢nih promena i videnja sveta u
neprestanom menjanju, u novim oblicima. U takvom svetlu oni vidi i ulogu knjiZzevnosti,
odnosno umetnosti uopste i pokazuje kakva bi mogla biti korist od prica koje nisu cak ni

istinite:

Moze li umetnost da bude treéi princip koji posreduje izmedu materijalnog i
duhovnog sveta; moze li, "progutavsi’ oba sveta, da nam ponudi nesto novo -
nesto $to bi ak moglo da se nazove sekularna definicija transcendencije?
Verujem da moze. Verujem da mora. I verujem da, u najboljem slucaju, to i
¢ini. (Rushdie 2010: 420)

Slicno tome 1 Henri DZejms (Henry James) konstatuje da knjizevno delo donosi istine o
zivotu gde je jedino istinito iskustvo ono unutar uma autora koji se sluzi imaginacijom. To,

pak, dovodi do istinitosti knjiZevnosti:

Covetanstvo je ogromno, a realnost poseduje mirijade oblika; najvise §to se
moze o tome reci jeste da jedni cvetovi fikcije imaju miris realnosti, a drugi
nemaju. (DZejms u Kvas 2011: 39)

Iz svega navedenog, moze se joS jednom sumirati da svetovi i stvarnost(i) koju
romani Salmana RuZdija sa sobom nose, a na nacin na koji su u ovoj tezi analizirani 1
podeljeni na pomenuta i definisana Cetiri nivoa realnosti - osvetljavaju svu slozenost i
slojevitost kako piS¢evog opusa tako i samog Covekovog mesta na ovom i svim

imaginarnim svetovima ¢iji je on istovremeno neizostavni deo.
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6. REALNOST MAGICNOG ILI MAGIJA REALNOG: SVET IMAGINACLJE I
STVARNOST

Thus the man who is responsive to artistic stimuli reacts to
the reality of dreams as does the philosopher to the reality of
existence;, he observes closely, and he enjoys his
observation: for it is out of these images that he interprets life,
out of these processes that he trains himself for life.

Nietzsche, The Birth of Tragedy

Kao $to Sartr tvrdi da je ljudska stvarnost ono Sto nije, a da nije ono Sto jeste, tako i priroda
realnosti prikazana i opisana u romanima Salmana RuZzdija nije data iz jednostrane
perspektive. U njegovim delima realno i magi¢no, fantazija i stvarnost - postoje
istovremeno jer magic¢no potencira istinitost stvarnosti, a stvarnost, pak, isti¢e magi¢no u
njoj samoj kao jedan znacajan vid istinitosti. Budu¢i da Salman Ruzdi, kao Sto je vec
istaknuto, potice iz drustva u kojem je knjizevna tradicija takva da se i ocekuje da konji a i
tepisi mogu da lete*, odnosno da su price neistinite, prianjem pri¢a na ’¢udesan na&in’
(Rushdie u Reder 2000: 75) moze se iskazati istina koja se na drugaciji nac¢in ne moze

ispricati.

Sam Ruzdi dalje isti¢e da sve $to se nalazi u materijalnom svetu ima osnovu u svetu
imaginacije, jer da bismo neSto stvorili moramo to prvo zamisliti, pa tek onda
konkretizovati. Ruzdi tako smatra da elementi magije 1 metaforicki elementi u fikciji
pomazu da stvarnost postane zgusnutija te da se svet doZivi na intenzivniji nacin, a da
fantazija, sa druge strane, nije zanimljiva ako je odvojimo od aktuelnih dogadaja, odnosno
od realnosti. Stoga gotovo svi Ruzdijevi romani imaju polaznu osnovu u konkretnim,

istorijskim 1 politickim dogadajima zemalja 1 naroda o kojima pripoveda. Zapravo, Ruzdi

* videti str. 7
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iznosi sledece: ,,Svakodnevni zivot u stvarnom svetu je takode 1 zivot koji zamiSljamo.
Kreature iz nase imaginacije puze iz nasSih glava, prelaze granicu izmedu snova i stvarnosti,
izmedu senke 1 €ina, i postaju stvarni* (Rushdie 2002: 229). U njegovim romanima upravo

se to 1 deSava.

Sa druge strane, u druStvima koje Ruzdi opisuje, naime, na Istoku, stvarnost se
dozivljava na drugaciji nacin nego u zapadnim drustvima. Pored takode ve¢ pomenute
Cinjenice da gotovo svi veruju u postojanje Boga, prisustvo magi¢nog i ¢udesnog u
svakodnevnom jeste nacin zZivota. Stoga je forma koja na najbolji nacin izrazava takvu vrstu
dozivljavanja realnosti gde se fantazija i stvarnost sudaraju, isprepli¢u i meSaju, upravo ona
u kojoj ¢udesno 1 svakodnevno postoje na istom nivou. Kao rezultat ovakvog pogleda na
svet dobijamo novi odnos dvaju svetova - sveta fantazije i imaginacije i materijalnog,
fizickog sveta - oni nisu odvojeni jedan od drugog, granice se prelaze u oba smera, oni se
stapaju 1 prelivaju jedan u drugi, povezani su, ponekad i u tolikoj meri da jedan svet zavisi
od drugog, kao Sto je to, na primer, u jednom od novijih Ruzdijevih romana, Luki i Vatri

Zivota, gde Vatra zivota iz sveta imaginacije ako se donese u ’stvarni’ svet, donosi Zivot...

Mesanjem stvarnosti i sveta imaginacije Salman Ruzdi, dakle, Zzeli da postigne ono
Sto Cesto istice, a to je pokusaj sagledavanje sveta iz novog ugla, knjige kao ’verzije sveta’
(Rushdie 2010: 412), kao ’otvaranja univerzuma’ (Rushdie 2010: 21), to jest, knjizevnosti
kao istrazivanja, buduci da istina nije celovita ve¢ uvek fragmentarna (Rushdie 2010: 422).
Uostalom, Ruzdi podvlai da je ovakva vrsta *uzviSenog imaginativnog pisanja’* na&in na

koji se stvarnost produbljuje a ne nacin na koji se od nje bezi.

Romani u kojima se najdoslednije prati nit odnosa stvarnosti i imaginacije su Deca
ponoci - sanjalacki svet Indije tkan kroz odnos istorije 1 pojedinca, Harun i more prica -
’magicna’ ali i1 ’stvarna’, prakticna vrednost prica koje nisu cak ni istinite, te njegov

nastavak - Luka i Vatra Zivota - dva sveta (’stvarni’ i ’nestvarni’) i njihova medusobna

* Intervju sa Anitom Filips u Marxism Today, septembar 1983. Dostupno na:
http://www.amielandmelburn.org.uk/collections/mt/pdf/83 09 36a.pdf (28.09.2014).
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zavisnost zivota vredna. I u svim ostalim romanima, iako mozda tek u neSto manjem

obimu, odnos sveta imaginacije 1 empirijske realnosti svakako je i dalje prisutan.

6.1. Deca ponodi

All  that we see or seem
Is but a dream within a dream

E. A. Poe, ”A dream within a dream”

U vise eseja*® u zbirci Imaginarne domovine, Salman Ruzdi pise o svom drugom,
verovatno najpoznatijem, a svakako najviSe nagradivanom romanu®’. Navodi, izmedu
ostalog, kako je za vreme posete Bombaju, nakon izbivanja ’od skoro pola zivota’ (Rushdie
2010: 9) osetio kao da je sav onaj udaljeni zivot koji je vodio do tada, za vreme odsutnosti
iz rodnog grada - iluzija, a da je ovaj nastavak zZivota u Bombaju - stvarnost: ,,Verovatno
nije isuviSe romanticno rec¢i da je tada moj roman Deca ponoci bio zaista roden; kada sam
shvatio koliko mnogo Zelim da obnovim proslost samom sebi...““ (Rushdie 2010: 9-10).
Pored ove ’prustovske ambicije da otkljuca kapije izgubljenog vremena’ (Rushdie 2010:
10), dakle, jednog subjektivnog, liénog poriva, Ruzdi je, takode zeleo da, vise u obliku
pitanja nego u formi odgovora, istrazi da li Indija, odnosno ideja Indije kao (nezavisne)
nacije 1 novih mogucénosti koje se sticanjem nezavisnosti otvaraju, zaista postoje. Salman
Ruzdi 1 ovde, kao i u vedini svojih romana, materijal za svoja dela izvla¢i iz svojih

(indijskih) korena.

* To su, pre svega, eseji “Imaginary Homelands®, “’Errata’: Or, Unreliable Narration in Midnight’s
Children® 1 esej “The Riddle of Midnight: India, August 1987 (Rushdie 2010: 9-33).

7 Roman je 1981. godine dobio prestiznu Bukerovu nagradu, a zatim i priznanje Najbolje od Bukera, kao
najbolja knjiga izdata u prvih 25 godina dodeljivanja nagrade.
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Stoga, kao 1 narator, ujedno i glavni junak njegovog romana - Salem Sinaj, i Salman
Ruzdi stavlja makrokosmos 1 mikrokosmos u stalni meduodnos, gde se sve §to Salem Cini
ili §to mu se deSava reflektuje na druStvena zbivanja u Indiji, ,,...te se moj privatni Zivot
ukazao u simboli¢nom jedinstvu s istorijom* (Ruzdi 1986: 307), ali nigde kao u ovom delu
realnost 1 fantazija, bajka i stvarnost nisu toliko isprepleteni da magija i imaginacija Cine
neizostavni deo svakodnevnog zivota: ,,...postaje jasno da je sama iluzija zapravo stvarnost®
(Ruzdi 1986: 213). Razlog, izmedu ostalog, lezi i u tome §to je opisana realnost u romanu -
’indijska stvarnost’, koja upravo podrazumeva mitove, more, mastarije’ (Ruzdi 1986: 142)
kao nesto Sto je svakodnevno, sa ¢im se jednostavno zivi. Salem Sinaj i sam kaze da
moramo imati na umu ’bujnu rasko§ moje bastine’ (Ruzdi 1986: 140). Indija je takva, ona
sama je kolektivni san koji ima mastovitu prirodu: ,,Indija, novi mit: kolektivna fikcija u
kojoj je sve moguce, bajka kojoj su mozda ravne jedino jo$ one dve druge moc¢ne mastarije:

- novac i Bog® (Ruzdi 1986: 143).

Isto tako, Salem nam daje svoju, individualnu verziju realnosti, ono $ta za njega
predstavlja istinu, jer kao Sto, uostalom, i sam kaZe, u pisanju autobiografije (kao i u
knjizevnosti uopste), ono $to se zaista dogodilo manje je znacajno od onoga u $ta pisac uspe
da ubedi Citaoce (Ruzdi 1986: 348). Odnos pojedinca i istorije, dakle, dat je iz subjektivne
perspektive. Sa druge strane, upravo proslost, ono ¢ega se Salem priseca, jeste realnija nego

sadasnjost jer je u ovom slucaju percepcija kljucna:

Stvarnost je pitanje perspektive; Sto se viSe udaljujete od proslosti, ona izgleda
sve konkretnija i ubedljivija - ali kako se priblizavate sadaSnjosti, ona
neminovno izgleda sve neverovatnija. Zamislite da ste u velikom bioskopu, da
u pocetku sedite u poslednjem redu i da se postepeno premestate napred, red po
red, sve dok se ne nadete gotovo nosom uz platno. Lica filmskih zvezda
postepeno se rastatu sve dok ne postanu pleva koja igra; sitne pojedinosti
poprimaju groteskne razmere; iluzija se rastace... (Ruzdi 1986: 213)

Dakle, putem metafore, ovoga puta bioskopskog platna, Salem istice da je proslost realnija

od sadaSnjosti; istorijska distanca omogucava bolje sagledavanje stvari, dok je sadasnjost
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manje stvarna. Medutim, istorija kroz se¢anje, kako je vidi pojedinac, a samim tim 1 istina,
nije pouzdana. To dovodi do relativizovanja ovih pojmova. Nadalje, fantazija i magija su u
ovom romanu povezane sa konkretnim dogadajima u datom istorijskom trenutku -
sticanjem nezavisnosti Indije, zatim odlaskom Engleza iz kolonije, autokratijom i
proglasenjem vanrednog stanja za vreme vlasti Indire Gandi, ratom sa Pakistanom i
Bangladeskim oslobodilackim ratom. Ruzdi u intervjuima neprestano naglaSava da je
fantazija jedino interesantna ako se poveze sa aktuelno$¢u, odnosno kao nacin odnosa sa

datom aktuelnos$cu.

Salem Sinaj, danju rade¢i u fabrici turSije, a nocu - sa Padmom pored njegovih
nogu, koja je njegov jedini, ali i najverniji slusalac - trideset i jednu godinu nakon svog
rodenja, slicno Mavru Zogoibiju, ispisuje svoju zivotnu pricu, ali i pri¢u Indije, dajuci tako
»glas celom jednom kontinentu (Frank 2011: 190), jo$ jednom uz neizostavno poredenje
sa Seherezadom iz Hiljadu i jedne noci, samo §to ovoga puta Salem mora da pripoveda jo§
brze od nje. Razlog za to je Sto oseca da se raspada, 1 fizi¢ki 1 duhovno, da, opet poput
Mavra, i suviSe brzo stari, te pre svog potpunog kraha i kraja, on Zeli da zavrsi zapocetu
liénu i nacionalnu povest, jer Zeli da nesto zna¢i, da svom Zivotu da smisao. Cini se da je
Salemov moto i zakljuc¢ak upravo ono $to Mavro Zogoibi u Mavrovom poslednjem uzdahu
kaze da je ono Sto od coveka na kraju ostaje jedino njegova prica...(Ruzdi 1997: 129). No
uprkos takvoj Zelji, Salemova li¢na prica je tragicna, dok prica o Indiji ipak ostavlja prostor
za odredenu vrstu optimizma i mogucénosti za obnovu. Taj kontra-balans dve sudbine -
li¢ne 1 sudbine nacije, kako sam pisac kaze, postignut je odnosom forme i sadrZine narativa,
budu¢i da je prica ispricana na nacin koji odrazava ,,indijski talenat za neprestanu

samoregeneraciju® (Rushdie 2010: 16).

U jednom od intervjua, Ruzdi navodi da je ovo sveobuhvatni roman, od one vrste
koja ukljucuje $to je visSe moguce, i to ne samo u smislu da obuhvata tri generacije i period
od vise od Sezdeset godina: ,,Cini mi se da stvarno postoje samo dve vrste romana. Postoje
romani koji deluju na osnovu iskljufivanja veéine sveta, koji iSCupaju jednu nit iz

univerzuma 1 o tome piSu. A postoje romani u koje Zelite da ukljucite sve, oni $to ih je
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Henri DZejms nazvao ’labavi, vrecasti monstrumi’ fikcije* (Rushdie u Harrison 1992: 48).
Sam Salem se u romanu p