studije

Jakov Jukié

SLAVLJENJE SVETOGA
BLAGDANI U PUCKOJ RELIGIJI

Pazljivim rasklopom unutrasSnjega ustroja pucke religije iziSli su na
vidjelo njezina mnoga i razli¢ita obiljezja. No, osim toga, pucka religija
uvijek sadrzi neke velike tematske cjeline koje je bitno odreduju. Bez njih,
naime, nema i teSko moZze biti pucke religije. Takvih tematskih cjelina ima
viSe. Nije nam nakana da ih sada sve poblize opiSemo nego tek najvazni-
je izdvojimo. Tu svakako spadaju: pucki blagdani, slavlja mjesnih zaStit-
nika, pobozni skupovi, sveCane procesije, pogrebi, svete igre, hodocasca,
zavjeti u proSteniStima, ¢udesna usliSanja. Ipak, u srediStu su pucke religi-
je prije svega blagdani. Zato smo njih u naSoj ras¢lambi stavili na prvo
mjesto.

JaCanjem svjetovnosti C¢inilo se, bar na trenutak, da u suvremenom
drustvu pocinju polako iSCezavati tradicionalni blagdani. Taj su proces
odmah podrzale i ohrabrile stanovite sociologije religije i radikalne teo-
logije. Prve su u nestanku sakralnoga slavlja vidjele potvrdu za ocekiva-
no odumiranje religije, dok su druge smatrale da je rije¢ o pobjedi krs-
¢anskih humanistickih sadrzaja nad, kako kazu, magijskim poganstvom
priprosta naroda. Zato su tada blagdani bili nepovoljno ocijenjeni i svr-
stani medu folklorne recidive, u kojima dolaze do izrazaja, navodno, sa-
mo najnizi ¢ovjekovi mitski instinkti, ¢esto na bucan, grub i povrSan na-
¢in. Cak se i proslava Bozié¢a na$la na udaru teologijske kritike. Neoceki-
vanom obnovom pucke religije — pocCetkom sedamdesetih godina — oziv-
jelo je, medutim, zanimanje za blagdanska slavlja. Danas je vjerski blag-
dan opet postao predmet zZive znanstvene znatizelje i temeljni dogadaj na-
rodne poboZznosti.

Dozivljaj liturgijske svecanosti obi¢no tvori nedjeljivo iskustvo. U
njemu religiozni Covjek otkriva sveto i drusStveno kao neku nerazdvojivu
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cjelinu. Stoga je nemoguée naknadno ustanoviti §to zapravo odreduje
strukturu blagdanskog dozivljaja. Na Zzalost, analiti¢ki duh zapadnjac-
koga mentaliteta ne moze uopée misliti o toj pojavi ako istodobno u njoj
ne razluéi drusStveni od religijskog sloja. PodloZzni takvu mentalitetu, ni
mi nismo mogli izbjeéi slicnim razdiobama. Odatle onda pojava dviju
doista razli¢itih odrednica u nasSemu ogledu o puckim slavljima i vjerskim

blagdanima.

Drustvene odrednice blagdana

Sociologija religije polazi od pretpostavke da su sudionici svake ma-
sovne vjerske sveCanosti u velikoj zabludi: krivo misle da pribivaju slav-
lju svetoga, a zapravo dozivljavaju svoje uklju¢enje u druStvenu zbilju.
Stoga je za vedinu sociologa religije pucki blagdan ponajviSe drustveni fe-
nomen i svjetovna ustanova zajedniStva. No prije toga dolaze ekonomski
poticaji.

Oni su posebno bili iskazani na primjeru ratarskih kultura. U njima
je svetkovanje usko povezano s mijenama proizvodnog ciklusa i ritmom
prirode. Razdoblja pocetka sijanja, prvoga klijanja, rasta plodova i blizi-
ne zetve izazivaju u seljaka osjecaj krajnje napetosti i iS¢ekivanja. Izlo-
zena gospodarskim rizicima, zemljoradni¢ka je zajednica, dakle, bila pri-
siljena zivjeti u golemoj i neprestanoj neizvjesnosti, utoliko tezoj Sto su
u njoj moguénosti za primjenu tehnologije ostale ograniCene ili nikakve.
Naseljeni tezak, vlasnik malih Cestica, kmet, nadnifar, sitni ratar, najam-
nik i napoli¢ar otkrivaju svoju sudbinsku ovisnost o varljivoj darezlji-
vosti prirode. Tu idu i razliCite druge prijeteée situacije: povijesne, eko-
nomske, pravne, druStvene, politicke. Zato se sezonski blagdani poljopri-
vrednika uglavnom slave u razdoblju izmjene godiSnjih doba i dok tra-
ju radovi na zemlji.

Iz toga slijedi da se u seljatkim kulturama blagdansko vrijeme nije
razlikovalo od vremena proizvodnje. Razli¢iti trenuci proizvodnog ciklu-
sa — sjetva, berba, Zetva, pobiranje plodova — bili su u isti mah i veliki
dogadaji religioznoga slavlja. Znaci da obredna svetkovanja nisu ni u ce-
mu bila odijeljena od ratarske djelatnosti.' U tim prilikama, sezonski je
rad obiljezavan puckim svelanostima, kao Sto je i blagdan dozivljavan u
zajedniStvu rada. Godina teSkoga truda sabirala se povremeno i u blagdan-
skom veselju i u proizvodnom naporu. Postoje, medutim, cCesti slucajevi
da se vrijeme religijskog svetkovanja suzuje, odreduje i ureduje izvan pro-
stora proizvodnje. Rije¢ je o institucionalizaciji blagdana.” Sada se u doba
blagdana rad potpuno ukida i za te prekide uspostavlja poseban ritualni

' CLARA GALLINI, Dono e malocchio, Palermo 1973, str. 36.
* LELLO MAZZACANE, »Fetes et culture paysanne dans le sud de I'Italie«,
u Social Compass, 2—3, 1976, str. 236.
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model vladanja. Ako su sadrZzaji vjerskoga slavlja time postali osamosta-
ljeni, nije zacijelo prestala djelovati njihova druStvena funkcija.

Upravo ta druStvena funkcija blagdana pokazala se najvazZnijom za
sociologiju religije, premda su je u krajnjoj crti uzrokovali materijalni
uvjeti ratarskoga zivota. Odatle potreba da se o funkciji blagdana u na-
stavku nesto viSe kaze, naravno, s vidika sociologijske znanosti.

Prema tumacenju sociologa, blagdan je takva ustanova u kojoj se na
nezbiljski i kratkotrajan nacin razrjeSavaju spomenute teSkoée i nesigur-
nosti ratarskog tipa proizvodnje. U blagdanskom slavlju Covjek se izbav-
lja od stanja svoje bijede, oskudice, rubnosti i odbalenosti. Zato je svet-
kovina neka vrsta alternative s obzirom na svakida$nji Zivot koji je obi-
ljezen proizvodnim nezgodama i druStvenim otudenjima. To fiktivno uki-
danje gospodarskih teSko¢a uvijek se, medutim, obavlja u obrednim i sim-
boli¢kim terminima,’ tj. na razini religiozne imaginacije, a ne u proizvod-
noj zbilji. Ipak, funkcije blagdana mogu biti osloboditeljske u suocenosti
s radnim tegobama jer zemljoradni¢ka djelatnost stvara ozbiljne psihicke
i tjelesne napetosti koje u vremenu sakralnoga slavlja znaju na trenutak
popustiti. Na taj nacdin pridonose sniZenju tenzija, olakS8avaju polozaj
ovisnosti, smanjuju rizike i$¢ekivanja, ublaZuju odnose napetosti. U reli-
gijskim svelanostima dolazi, dakle, do osjetilnog praznjenja i duSevnog
rastere¢enja koja imaju znalenje velike kolektivne katarze.®

Time se joS hoée reéi da je katarza ostvarljiva za pojedinca samo on-
da ako ovaj ude u drusStveni kontekst. Izvan zajedniS§tva, naime, nema
prociséenja i smirenja od drusStvenih tjeskoba. Tako proizvodne nevolje do-
vode do potrebe njihova prevladavanja, a samo prevladavanje zahtijeva
potpuni priklon drusStvu kao apsolutnom izvoru sigurnosti i identiteta.
Stoga se uvodenjem blagdanskih raspoloZenja zapravo ubrzava postupak
socijalizacije. Slavljenje svetoga funkciju kompenzacije nesigurnosti, pri-
vremenosti uspjeha, nestasSice — u druStvu siromastva i tehnoloSke neop-
skrbljenosti — obavlja na dva nacina: Covjekovim kolektivnim sudjelova-
njem u obrednoj drami i iluzornim dokinué¢em druStvenih zala u katarzic-
noj ekstazi svetkovine. Prvome odgovara socijalizacija, drugome privre-
meno iskupljenje, iako su to vjernici uvijek dozivljavali kao nepodijeljeni
liturgijski ¢in.

Vidjeli smo da je sociologija oznacila blagdan kao izrazito gospodar-
ski i druStveni dogadaj. PosvjedoCeni su, medutim, mnogi slucajevi da se
zemljoradnici tijekom religijskog slavlja ponaSaju upravo obrnuto od sva-
ke ekonomske logike. Tu se prije svega misli na organizirano rasipanje naj-
potrebnijih dobara — hrane i vode — prigodom puckih blagdana. Sociolozi
misle da je svrha toga rasipanja i orgijanja poveclanje socijalizacije. Baca-
nje najvrednijih stvari iskupljujuéa je suprotnost teSkoéama privredivanja

* FEDERICO D'AGOSTINO, »II rituale e la festa come punti di intersezione
tra rappresentazione colletiva e intereazione simbolica«, u Rassegna italiana di so-
ciologia, 4, 1978, str. 593—614.

* VITTORIO LANTERNARI, La grande Festa. Vita rituale e sistemi di produ-
zione nelle societa tradizionali, Bari 1976, str. 53.
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i zabrinutostima za opskrbu u redovitom vremenu. Orgija je kratak trenu-
tak gozbene ludosti, umetnut izmedu dvaju dugih razdoblja nesigurnosti
i oCekivanja. To pretjerano i bezumno troSenje proizvoda ljude zapravo
oslobada od te$koga psihi¢kog pritiska i dugotrajne napetosti u oskudici.
Zato rasipanje u puckim svetkovinama ima funkciju: posti¢i drustveno do-
bro u izri¢ajima ritualizirane kohezije. Praksa orgijastickoga rasipanja
proizvodi, dakle — kako tvrde sociolozi — bogatstvo u terminima komu-
nitarnih vrednota.” Covjek se podjednako socijalizira radom kao i trose-
njem. A $to viSe troSi, to dublje ulazi u zajednistvo. Po sebi je razumljivo
da spomenuto pretjerano traéenje postaje moguée zato $to primitivni biljo-
gojci ne poznaju jo$ prodaju dobara nego ih nagomilavaju za svoje potrebe.

Opis je blagdana pokazao da negativna zbilja kojoj se on simbolicki
opire moze biti vaznija od samog slavlja. Stoga se blagdani ne prireduju
samo u ratarskim sredinama i kulturama nego povijesno traju sve dotle
dok opstoji ta negativna zbilja, §to znacCi vazda i svuda, premda u izmije-
njenom obli¢ju. Kakav ¢e, medutim, biti stvaran oblik vjerskoga svetkova-
nja, ovisi o stupnju druStvena razvoja. Jedanput ¢e blagdan biti protestni
odgovor na razli¢ite nepravde, drugi put bijeg od eclementarne nepogode,
tre¢i put zakloniSte za siromasSne i odbaclene, Cetvrti put pribjeziSte po-
litickih nezadovoljnika, peti put pobuna protiv tudih kultura. U svakom
slucaju, blagdan podlijeze razvoju. Zato sociolozi religije pomno razlucuju
vjerni¢ko slavljenje u pretklasnom drusStvu od onoga u klasnome poretku.

U lovackim i starijim zemljoradni¢kim kulturama — gdje je priroda
covjeku bila najveéi neprijatelj — prevladavaju potrebe za drus$tvenom
kohezijom. To je razlog zasto blagdan moZze biti tumacen pretezno u fun-
kciji spajanja skupina i zdruzZivanja pojedinaca. U klasnom pak drus-
tvu ta je njegova uloga umnogome drukc&ija. OpazZaju se nova usmjerenja.
U stocara i naprednijih ratara, osim Cinilaca zajedniStva, otkrivaju se sup-
rotne tendencije. Stoga u klasnom drus$tvu blagdan postaje sjeciSte vrlo
razli¢itih silnica.

Kao prvo, sudionici sakralnoga slavlja nisu viSe pripadnici plemena
ili naroda nego samo &lanovi podredene klase.® To postaje razvidno po
¢injenici $to uzrok bijega u slavlje nije sada toliko u strahu pred prirodnim
neda¢ama koliko u ovisnosti o druStvenim moé¢ima povlastenih. U tim
okolnostima religijske svetkovine doduse kratkotrajno oslobadaju podlozne
slojeve od sveza koje su im nametnute, ali istodobno potvrduju trajno
postojanje cijeloga klasnog sustava u kojemu je slavljenje svetoga mogu-
¢e. U orgijama rasipanja takoder se obrée klasni poredak — siromah po-
staje kraljem — i na trenutak ukida, iako opet poglavito kao jamstvo nje-
gova ponovnog uspostavljanja i udévr§éivanja.” Tako obredne svedanosti

5 VITTORIO LANTERNARI, » Spreco, ostentazione, competizione nelle societa
primitive e nella cultura popolare: il comportamento festivok, u zborniku Sociologia
della cultura popolare in Italia, Napoli 1979, str. 61—63.

°* ARNALDO NESTI, »Feste e class subalterne. Elementi per una analisi di un
rapporto dialettico tra totalita e quotidianita», u Servitium, 14, 1976, str. 199—226.

" VITTORIO LANTERNARI, nav. dj., (vidi bilj. 4.), str. 389—396.
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sankcioniraju klasno raslojavanje i vlasni¢ku podijeljenost. Stovie, nosioci
bogatstva i druStvene mod¢i polako preuzimaju organizaciju svetoga vreme-
na i predstavljaju se kao pokrovitelji narodnih svetiSta. U sloZenijim drus-
tvima dogadaj blagdana otvara, dakle, put klasnom razlikovanju i suprot-
stavljanju, $to je u oclitoj opreci s obzirom na jednoznacni trend socijalne
integracije u tradicionalnim pretklasnim uredenjima. Dosljedno tome, slav-
ljenicko rasipanje mijenja znacenje i postaje razmetanje, a solidarnost se
ukida i preobrazava u natjecanje. U odredenom drusStvenom sklopu razme-
tanju kao obliku rituala bit ¢e svrha da potvrdi stanje klasne nadmodénosti
¢ak u samom cinu blagdanskoga slavlja.

Sociolozi su otisli korak dalje i ustvrdili kako su u mnogim puckim
sveCanostima skriveni motivi osporavanja i pobune — naravno, u oblicima
obreda — koji katkad najavljuju ili pripremaju istinske revolucionarne
pokrete, bilo da su upereni protiv gospodarske bijede ili druStvene podjar-
mljenosti. Zato u nekim svetkovinama ima podosta nasilja.’ Prijelaz od ri-
tualizirane bune — koja je pokrivena religioznim temama — na otvoreni
klasni ustanak oznacuje zapravo prijelaz od mitsko-simboli¢kog svjetona-
zora na politi¢ko-drustveni program.’ U tom trenutku blagdan se iz »igre«
pretvara u »sukob«, a njegova religiozna dimenzija sasvim nestaje u korist
svjetovna djelovanja. Mnogima se Cini kao da klasno osvjeStenje podre-
denih veé navje$éuje povijesni svrSetak slavljenja svetoga.

Nema dvojbe da se sociologijska znanost neée odveé brinuti za sluca-
jeve u kojima blagdan navodno dospijeva u zadnje razdoblje svoje razgra-
dnje i pretvara se u svjetovni revolucionarni ¢in. Nju mnogo viSe zanima-
ju blagdani u obi¢nom smislu rije¢i. Zato radije istrazuje slavlje dok ono
podupire drusStvenost nego ga raslojava. Uostalom, i zajedniStvo unutar
jedne klase nuzno raste i jaca, inaCe nikad ne bi bilo suprotstavljeno za-
jednistvu druge klase. U tom kontekstu treba onda traziti opée sadrzaje
pulkoga blagdana, apstrahirajué¢i na trenutak njegovu povijest.

Blagdan je — iz tog vidika — najprikladnija zgoda za intezivnu dru-
Stvenu interakciju, za uzajamne posjete, pomo¢, solidarnost, pozive, priop-
¢ivost, zajedniStvo. Na puckim slavljima ljudi se ponovno nalaze, sabiru,
susre¢u, prepoznaju, upoznaju, zblizuju i izabiru. To je trenutak videnja
srodnika i prijatelja, zborno mjesto bastinika iste tradicije, prilika za povra-
tak iseljenika i poticaj masovnom sudjelovanju naroda u vjerskim obredi-
ma. Na taj se nafin drusStvena skupina samopotvrduje i u njoj raste osjecaj
povjerenja. U vremenima blagdana ¢lanovi zajednice dozivljavaju nevidenu
uskladenost materijalnih i pishi¢kih zahtjeva, Sto je Cista proturjenost pre-
ma rasprSenosti i rascjepkanosti njihova redovita posla. Stoga V. Lanter-
nari, nabrajajucéi temeljne sastojke blagdana, na prvo mjesto stavlja upravo
vrednote drustvenosti, a tek onda spominje ostalo: ozracje sudjelovanja, di-
menziju rituala, simbolizam nesvakidasSnjosti, funkciju kompenzacije i smi-

sao obnove zivota ¢inom katarze.

* YVES-MARIE BERCE, Fée et révolte, Paris 1976, str. 24—39.
» VITTORIO LANTERNARI, Festa, carisma, apocalisse, Paleremo 1938, str. 49.
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Iz te drusStvenosti sociolozi pokuSavaju izvuéi svekoliko odredenje bla-
gdana. PretecCa slicnih teorijskih stajaliSta bio je E. Durkheim. Pocletkom
stolje¢a zagovarao je istovjetnost druStvene i boZanske zbilje; odnosi koji
povezuju vjernike sa svojim bozanstvom za njega su istodobno i odnosi ko-
ji sjedinjuju pojedince s druStvom jer boZanstvo i nije drugo doli slikovit
izraz drusStva. Zato se slavljenjem i blagdanskim ushitom najprije osigura-
va jedinstvo skupine. U primitivnim kulturama biti religiozan znadi za-
pravo biti druStven. Na temelju toga je zakljuCeno kako je potreba za za-
jednistvom izvornija od Zelje za svetim. U danima svetkovanja duh druzbe,
a ne bozanstva, biva ogoljen u svojoj istini, postaje stvaran, vidljiv, razvi-
dan i utjelovljen. Nede, dakle, biti pogresno reéi da suvremena sociologija
bas tim zaklju¢kom pripisuje drustvu religiozna svojstva. Tako je i u pi-
tanju blagdana. Za E. Jesija'’ vjersko svetkovanje pojavljuje se kao neko
srediSte zajedniStva, odnosno vrhunski trenutak kolektivne egzistencije, po-
sebno povlasten po tome $to je iznimno jasno propustan ljudskoj spoznaji.

Ako je blagdan bitno drusStveni problem, a religija tek njegova oplata
— kako tvrde sociolozi — onda je vjerojatno da ¢e vjersko slavlje, u kraj-
njem slucaju, proizvoditi samo svjetovne posljedice i sluziti profanim cilje-
vima. To se moZze prikazati ovako: premda svetkovina rjeSava druStvene
rizike na iracionalnom planu, efekti svetoga vremena odrazavaju se u pr-
vome redu na svjetovnom podrucju. Poslije proslave blagdana Covjek se,
naime, okrepljen i ojaan vrada svojem poslu, ukljucujuéi se jo§ ¢&vrsée u
djelatnu povijest i korisno vrijeme rada. Zato slavljenje svetoga nije samo
drustveni nego i svjetovni dogadaj. Krug uzroka i posljedica time je potpu-
no zatvoren.

Nastojeéi da nesto priopéimo o drustvenom objaSnjenju blagdana, ne-
hotice smo ispisali, u sazetku, jo$ jednom cijelu povijest pucke religije. To,
medutim nije niSta ¢udno kada se zna da su jedan i drugi fenomen gotovo
na jednak nadin protumadeni u modernoj sociologijskoj znanosti."'

Religijske  odrednice  blagdana

Bilo bi doista nepoSteno i nedosljedno ako bismo presSutjeli ¢injenicu
da je blagdan bio shvaden takoder i kao izrazito religiozni dogadaj te da
je kroza svu svoju povijest samo tako dozivljavan. Stovise, uvjerljivije se
doimlju razlozi koji govore u prilog religioznom negoli druStvenom ute-
meljenju blagdanskog ¢ina.

Y FURIO JESI, »La festa e la macchina mitologica*, u zborniku Materiali
mitologici, Torino 1979, str. 91—96.

"' ANNABELLA ROSSI, Le feste dei poveri, Bari 1969; CLARA GALLINI,
1l consumo del sacro. Feste lunghe di Sardegna, Bari 1971; GIUSEPPE DE LUTIIS,
L'industria del santino, Rimini 1973; LELLO MAZZACANE — LUIGI M. LOM-
BARDI SATRIANI, Perché le feste? Una interpretazione culturale e politica del
folklore meridionale, Roma 1974; VITO ORLANDO, Feste, devozioni e religiosita.
Ricerca socio-religiosa in alcuni santuari del Salento, Galatina 1981; FRANCOIS ISAM-
BERT, Le sens du sacre. Féte et religion populaire, Paris 1982.
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IzvoriSte je slavljenja u svetom vremenu. U arhai¢kim kulturama re-
ligiozni je Covjek na osobit nain zamisljao vrijeme. Za njega je pojam vre-
mena bio nehomogen, relativan i viS§eznacan, dok je za nas taj pojam danas
jedinstven, apsolutan, istovrstan i neprekidan. Stoga se u tradicionalnim
shvadéanjima vrijeme uvijek razlamalo na dva dijela: na sveto i profano.
Izmedu njih, razumljivo, vladala je nepromostiva razli¢itost. Tako svaka
religija poznaje dane rada i dane svetkovanja, razdoblja »zgusnutog« ili
»jakog« 1 razdoblja »razrijedenog« ili »slabog« vremena. Upravo je vjer-
sko slavljenje takvo tipi¢no sveto vrijeme, posve razli¢ito od cjeline traja-
nja.'’ Svjetovno je vrijeme povijesno, drustveno, obiéno, tegobno, smrtno;
sveto je radosno, razdragano, izvanredno, natpovijesno, vje¢no, besmrtno.
Bilo kakvo vrijeme, medutim, moze postati sveto jer je podobno da se s
pomodéu blagdanskog slavlja preobrazi u sakralno. U gotovo svim kultura-
ma susre¢emo u Covjeku stalno istu zelju da ukine profano i zivi sveto vri-
jeme. A to se ne moze posti¢i bez religijskoga svetkovanja, $§to onda znaci
da je blagdan zapravo samo odabrani trenutak svetoga vremena.

Spomenuta tvrdnja odmah otvara drugo pitanje: zaSto je sveto vrije-
me mo¢énije od svjetovnoga? Odgovor treba potraziti u povlastenom polo-
7zaju koje u arhai¢kim kulturama zauzima prvobitno vrijeme. Sve §to po-
stoji nastalo je, naime, na pocletku trajanja. To se potanko opisuje u mito-
vima. Stoga su oni simboli¢an i slikovit prikaz tih davnih dogadaja kada
ljudi jo§ nisu poznavali trud, bolest, patnju, zlo, smrt. Ipak, za religioznog
¢ovjeka bit ¢e uvijek moguée dohvatiti tu arhetipsku proslost, iako na ne-
savrSeni nacin. To se postize slavljenjem blagdana. Obredom se mit uzbi-
ljuje u sadasSnjosti pa ljudi postaju suvremenicima svetoga vremena; blag-
dan ¢ini da je mit nazofan. Dok mit prica kako se neSto zbilo prvi put,
ritual to uprisutnjuje. Sveto je vrijeme, dakle, moéno zato Sto se nadovezu-
je na prvobitno bozansko stvaranje. Sudjelovanjem u vjerskome slavlju
izlazi se iz svakidaSnjega trajanja — povijesti, drusStva, prolaznih zbiva-
nja — i uranja u mitsko vrijeme. Blagdan se mozZe najkraée definirati kao
repriza mita koju u liturgijskoj drami igra cijela druStvena zajednica.

To izvorno i prapocletno razdoblje svetoga najviSe je stvaralacko jer
su se u njemu zacCele, na konac¢an nacin, sve stvari, ziva biéa, radnje i us-
tanove u svijetu."” No protokom vremena svijet poéinje utoliko vise starje-
ti i gubiti mo¢ ukoliko se brze udaljuje od svojih sakralnih pocetaka. To
Je zato S§to postoji i svjetovno vrijeme. A ono je neko izrazito negativno
i razarajuée trajanje. Primitivni narodi vjeruju u stanovito slabljenje, odu-
miranje, nestajanje, agoniju vremena. Spram te entropije vremena stoji
blagdan koji obnavlja i ¢udesno preporoduje svijet. Zato je religiozno
slavljenje takoder i ponovno stvaranje iskonskoga ili svetog vremena.

Izjednacavanjem blagdana sa svetim vremenom udinjen je znacajan
korak u pojaSnjenju religioznoga podrijetla svetkovanja. No taj Cin spaja-

" GEORGE VAN DER LEEUW, La religion dans son essence et ses manifes-
Phé énologie de la religion, Paris 1955, str. 380.

" ROGER CAILLOIS, Lhomme et le sacré, Paris 1970, str. 104.
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nja djeluje odveé teorijski i nije prihvatljiv za na$ svjetovni mentalitet.
Odatle potreba da — radi provjere i veée uvjerljivosti — bude uvrsten u Si-
ri antropoloski vidokrug. Tada ¢e se pokazati da iskazi o mitskom vremenu
nisu puke izmi$ljotine nego rezultat covjekove duboke potrebe za suglas-
jem izmedu istine o svjetovnome Zivotu i smisla istinska zivljenja. Jer nadi
se u svetom vremenu znaci isto Sto otkriti zadnje znacenje i svrhu posto-
janja. Drugim rijeCima, nerjeSive upitnosti svijeta i vlastite egzistencije
tjeraju ljude na traZenje smirenja u svetome vremenu, a ne u prolaznim
gospodarskim nevoljama, koje uostalom nisu drugo doli izvanjski znako-
vi boravka u svjetovnome.

Na antropoloSkoj razini blagdan nije isklju¢ivo drusStvena tvorba
nego i vazan religiozni dogadaj. To se moZe pokazati analizom uvjeta ko-
ji pripadnike razli¢itih vjerskih zajednica poti¢u na priredivanje sveCanih
sluzbi bogostovlja. Svjetovno vrijeme stvara, naime, u Covjeku iskustvo ne-
sigurnosti jer mu otkriva da je svijet podloZzan promjenama, kruZenju, sta-
renju i smrti. Zato on traZi trenutke vje¢nosti, a njih nalazi upravo u doba
vjerskih slavlja. U proS$losti i na danaSnjim puckim sveCanostima blagdan
postaje Covjekov jedini odgovor na vlastita stanja privremenosti, nestal-
nosti, nesigurnosti, prolaznosti, boli, slabosti i nemo¢i. Ta stanja, medutim,
ne spadaju samo u druStvene kategorije nego prije u nepromjenljive antro-
poloske egzistencijale. Zivotni su rizici i svjetovne nedaée, dakle, neuklo-
njiva ontoloSka stanja, a ne pocCetni zastoji u povijesnome razvoju. Stoga
blagdan doduSe neutralizira i ublazava negativnosti ljudskoga postojanja,
ali ne u perspektivi potpuna izljeCenja — kako obeéava za buduénost sta-
novita sociologija — nego kao privremeni otklon od svjetovnoga i priklon
svetome. U tome je, napokon, paradoks svake religije koja tezi za svetim,
ali se istodobno uvjerava da ga samo u onostranosti moZe stalno posje-
dovati.

Religiozni je sadrzaj u blagdanima kadgod toliko oclito prisutan da
su neki ugledni sociolozi — primjerice A. Di Nola — bili prisiljeni pri-
znati kako tumacenje sveCanih obreda kao mehanizma otudenja i neplodne
utjehe podloznih klasa vrijedi do odredene mjere, ali ¢im prijede tu mjeru
redovito zatajuje. Ta je istina posebno potvrdena cinjenicom da su blag-
dani postojali u svim vremenima i prostorima, bez obzira na osobne, klas-
ne, rasne, nacionalne i vjerske razlike; religiozno je svetkovanje u biti uvi-
jek jednako, premda drustvenih poredaka ima viSe. Ve¢ je u starom Egip-
tu zabiljeZeno da sakralna slavlja imaju znacajnu ulogu u Zivotu obicna
puka. Najpoznatije su bile procesije sun¢anih ¢amaca koje je pratilo mno-
§tvo svecéenika. Od svih pak egipatskih natpisa na prvom je mjestu po
duzini tekst, od 1400 redaka, koji oznacuje kalendar blagdana Ramzesa
ITI. U Grckoj se svetkuju bozZzanski zaStitnici gradova ili darovatelji plod-
nosti zemljista, dok su u Rimu bili poznati blagdani kuénih ognjista. Ne-
¢emo, naravno, nabrajati zidovske javne liturgije — sabbat, Pasha, Dan
pomirenja, Blagdan sjenica, Purim, Posveta hrama, Dan Nikanora — a
jos manje velike i male blagdane u krSéanstvu jer je to poznato. U hin-
duizmu se spominju razli¢iti Yatras i Ramalilas, $to sliCe otvorenim ob-
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rednim kazaliStima, pa onda blagdan Holi koji se Cesto slavi u Cast bo-
zanstva Birtiva, a ispunjen je plesom, pjesmom, cvijeéem i veseljem. Pro-
Sirena su Ca$¢enja Laksmi, boZici srefe i blagostanja, a Durgd je u sredistu
velikih obrednih c¢iSéenja od grijeha u blagdanima Dipavali ili Divali. Sin-
toizam takoder poznaje duge katarzi¢ne rituale zvane Nakatomi no koto-
ba. O blagdanima u budhizmu najbolje je reé¢i da ih ima kao u svim dru-
gim religijama, ali tek u njegovom kasnijem razvoju. U islamu je vaZan
Id al-kabir ili Id al-adha jer predoluje Abrahamovu Zrtvu, a isti¢e se i Id
al-fitr ili Itd al-sagir kojim se zakljuCuje post Ramaddina, dok danom
Mawlid ili MawlGd muslimani obnavljaju sje¢anje na rodendan svojega
Proroka. Taj neprekinuti blagdanski lanac ide sve do danasSnjih ostataka
drevnih domorodackih svecanosti, kao $to su Pilu-pilu u Novoj Kaledo-
niji i corroborédes u Australiji.

Osim rasprostranjenosti u prostoru, svetkovine se §ire i u vremenu.
Zato je za religiozna Covjeka kalendar zapravo samo popis blagdana i
vjerskih slavlja. Njima se, naime, mnogo viSe obiljezavaju sveti dani nego
tijek svjetovna vremena. To je zasvjedoeno u najstarijem razdoblju egi-
patske povijesti, gdje je kalendar bio najprije kronologija religijskih svetko-
vina, a tek onda sredstvo brojenja dana. Sli¢no se ponovilo u Grc¢koj, Ri-
mu, kr§éanskoj Evropi i u svim religioznim kulturama. Jo§ danas u naSih
je seljaka kalendar poglavito pregled crkvenih blagdana i podsjetnik za
vjerske proslave.

Iako u blagdanskim danima pucka religija biva najdublje prozivljava-
na, neée uvijek biti lako uglaviti temeljna sakralna obiljeZja toga javnog
i masovnog obreda. Jer spektakl svetkovanja tolikom snagom proZima sla-
bo Covjekovo bite da je gotovo nemogudée opisati sve ono $to se doista zbi-
va u tim iznimnim trenucima. Stoga je K. Kerényi, recimo, zakljuio da je
u sli¢cnim slucajevima primjeren samo subjektivistiCki pristup. Za njega on-
da uopée nema svetkovine bez »sveCanosti i osjetaja slavljenja« — Festli-
chkeit ili Festivitatsgefiihl — premda istodobno obredne obveze mogu biti
posve uredno odrzavane i blagdani opstojati kao priznate drusStvene usta-
nove.

Ipak, neée biti posve nekorisno ako pokusamo skupiti bar neke od op-
¢ih religioznih znadajki §to se iskazuju u pu¢kom blagdanu. Tako se mogu
navesti ove odrednice sakralnoga slavlja: ponovno nadena mladost Zivota,
dostignuta potpunost postojanja, svjetovna bezrazloznost, gospodarska
besplatnost, privremeno smirenje, mitska slika savrSenstva, duhovno oslo-
bodenje, slutnja ¢ovjekovih neograni¢enih moguénosti. U javnim liturgija-
ma, kao $to primjecuje H. Cox, ostvaruje se neposredno iskustvo nove
spoznaje, moé¢ predvidanja i plodnost fantazije.'* S druge strane, R. Pan-
net u blagdanu otkriva nazoc¢nost radosti, povjerenja, pravednosti, solidar-
nosti, onostranosti,"””> a R. Gusdorf istinski smisao svakida$njeg Zivota i &in

"HARVEY COX, The Feast of Fools. A Theological Essay on Festivity and
Fantasy, Cambridge 1970, str. 103—104.

"ROBERT PANNET, Le Catholicisme populaire, Paris 1974, str. 104.
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transcedencije.'® U folklornom pak kr§éanstvu prevladavaju pokajnicki i

pokornic¢ki tonovi. Iz toga treba zakljuciti da blagdani u religijskim kul-
turama nisu obi¢ne zabave nego vrlo ozbiljne svjetonazorne duznosti. Bez
svetkovanja zivot bi, naime, bio umrtvljen, uniSten. Stoga nas na puckim
sveéanostima sveto vrijeme oslobada od svjetovna raspadanja.'’ Znadi da
blagdan sluzi kao sredstvo uzdrzavanja i dovr$avanja stvaranja svijeta.
Kad sve to sazmemo, postaje izvjesno da se blagdan moze definirati kao
vrsta tehnike otkrivanja svetoga u svijetu ili svodenja svijeta na sveto. U
narodnim religijskim slavljima ispunjava se, dakle, nasa duboka i urodena
potreba da veé sada, u vremenu, zZivimo vje¢nost. Naravno, samo na tre-
nutak.

Sigurno da ¢e ovaj opis vlastitosti blagdana biti nepotpun bez odre-
denja slavljenja kao svete igre. Suprotno tome, ideologizirana znanost i
neupucena javnost misle da su brojne ludic¢ke djelatnosti isklju¢ivo zabav-
ljacke i svjetovne. Pazljivijim uvidom, medutim, utvrdeno je da svijet pro-
fanih igara nije liSen obrednoga podrijetla i simbolicke motivacije. Istrazi-
vanja J. Huizinge, F. Finka i R. Guardinija otkrila su znacajne sli¢nosti
izmedu profane i sakralne igre. Stoga su blagdani i drugi drustveni oblici
religioznoga Zivota, osobito poneki obredi i bogosluzja, izri¢ito oznaceni
kao igre. Stovise, ne ba¥ mali broj antropologa pokufao je poistovjetiti
svetkovanje s igrom.

Nitko ozbiljan ne osporava postojanje neke sadrzajne povezanosti iz-
medu blagdana i igre. Problem nastaje tek onda kada treba odluciti Sto
je bilo prije: igra ili obred. Na tom upitu uobli¢uju se dvije skupine oprec-
nih odgovora. Prva brani prvotnost igre iz koje je povijesno proistekla
sva kultura i njezini oblici iskazivanja.' Kultura bi, dakle imala svoje pod-
rijetlo u slobodnoj improvizaciji, oponaSanju, igri i gesti. Najdalje je u to-
me iSao S. Hartland kada je svojedobno zagovarao bioloski ustroj igre i
instinktivnhu nuZnost ljudskih pokreta u kojima su u zametku sadrzani
obred, ples i pjev. Prema toj bi teoriji, svaku oponaSajuéu igru — mime-
ticki ludizam — trebalo shvatiti kao apriornu kategoriju koja prethodi
svetome. Druga skupina, protivno, tvrdi da je sveto bilo prije igre. Tih
zagovornika ima dakako viSe i oni primat svetoga biljeze u nejednakim
zahtjevima. Za najradikalnije je svjetovna igra zapravo izrodenje religij-
skog obreda, tj. blijedi otisak prvobitnih sakralnih Kkretnji iz mitskoga
doba."” Prema njihovu stajali§tu, igre su degenerirani oblici izvornih reli-
gioznih aktivnosti. Umjereniji antropolozi ljudsku igru dovode u svezu sa
svetim i prikazuju je kao nerazdvojivi dio svake religije. Jer sveto nije
samo opis mita nego je takoder zivljenje toga mita na ludickome planu ili
njegovo utjelovljenje u osjetilnom i slikovitom izri¢aju. Sveta igra — ludus

* GEORGES GUSDORF, Mythe et Meétaphysique, Paris 1953, str. 71—74.

7 ANGELO BRELICH, Introduzione allo studio dei calendari festivi, Roma
1954, str. 8.

'* JOHAN HUIZINGA, Homo lIudens. O podrijetlu kulture u igri, Zagreb 1970,
str. 287.

Y RENE GUENON, Symboles fond x de la science sacrée, Paris 1970,
str. 306.
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sacer — oponasa u tjelesnoj dimenziji pojavu numinoznoga. Zato je svet-
kovina u prvome redu pristup bozZanskom biéu kroz velike kolektivne
ludi¢ke dramatizacije i prostorne inscenacije. Ukratko, blagdan nije drugo
doli odreden oblik svete igre i teatralizacije mita.*’

Vjerojatno je lako utvrditi da su neki od obreda igre, ali ¢e biti teSko
dokazati da su sve igre obredi. A upravo na tom mjestu ulazi sveto kao
pobliza odrednica sakralne igre i znak razgrani¢enja od igre uopcée. Djeca
oponasaju svijet koji je ve¢ stvoren, dok vjernici tek imaju stvoriti svijet
svetoga, ponavljajuéi u blagdanima dogadaje iz prapovijesti’' Da bi pro-
fane igre postale religiozna slavlja, potrebno im je pridodati transcedentnu
dimenziju. Bez toga sakralnog dodatka igra nikada ne moZe prije¢i u blag-
dan. Ona ¢e zacijelo ostati ludi¢ki doZzivljaj, ali ispraznjen od religiozno-
ga sadrZaja. Zato je blagdan uvijek sveta igra, ali nije svaka igra blag-
dan. U tom pogledu klasifikacija ljudske igre u Cetiri skupine — mimicry,
ilinx, agoén, alea — koju predlaze R. Caillois,”” nije ba§ pogodna za istra-
zivanje podrucja svetoga. Prakti¢nija i prihvatljivija jest podjela na tri
oblika svete igre: ples maski, inicijaciju i Zrtvu.”> No to prelazi okvir na-
Sega ogleda.

Ako sada pokuSamo sabrati dosadaSnja religiozna svojstva blagdana
— sveto i igru — onda ispada da je javno slavljenje zapravo neko nam-
jerno »obrtanje« svjetovnoga. Jer koliko sveto, toliko i igra tipi¢no su ne-
redovna, izvanredna, poremecéena stanja u dru$tvu, bar kada se promat-
raju iskljudivo s korisnosnog i zdravorazumskog stajaliSta. Stoga je blagdan
potpuni obrat, raskid, prekid u profanom tijeku postojanja. To se odslika-
va u nenadanoj promjeni cjelokupnoga druStvenog poretka i preokreta-
nju reda svakidainjeg Zivota.’* Za vrijeme blagdana vrijede pravila vlada-
nja razli¢ita od onih uobicajenih; sve §to je redovito ili ¢ak obvezno u
obi¢nim danima — primjerice rad — moZe za blagdan biti zabranjeno; za
vrijeme slavlja ljudi se drukclije oblace, jedu drukc&iju hranu ili poste; neke
zabrane vrijede samo za svetkovine, a druge, koje su inace uvijek na sna-
zi, mogu biti obustavljene za trajanja blagdana. U razdoblju svetkovanja
izlazi se, dakle, iz profanog vremena koje je podlozno slucajnosti i prona-
lazi »Cvrsto« vrijeme koje jedino utemeljuje smisao Covjekove egzistencije.

Osim toga, u razdoblju slavlja dolazi i do promjene uloga u drustvu.
Gospodar postaje slugom, bogat siromahom i obrnuto. Za taj posao zamje-
ne uloga najbolje ¢e posluziti razli¢ite maske i sveana odjeéa. Upotrebom
maski Covjek se preobrazava, postaje netko drugi, moéniji, ja¢i i sakralni-
ji no Sto je to bio u obi¢nu Zivotu. Stoga u blagdansko doba gotovo nesta-
ju klase, kaste i stalezi. Da bi se jo$ viSe priblizili granicama svetoga, igra-

* JEAN-JACQUES WUNENBURGER, La féte, le jeu et le sacré, Paris 1977,
str. 30. i 59.
" ADOLF E. JENSEN, Mythos und Kult bel Naturvlkern, Wiesbaden 1951,

* ROZE KAJOA, Igre i ljudi. Maske i zanos, Beograd 1965, str. 41—68.

* JEAN-JACQUES WUNENBURGER, La sacré, Paris 1981, str. 37—40.
* ANGELO BRELICH, Introduzione alla storia delle religioni, Roma 1966, str.
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¢i u slavljima cesto stavljaju na lice maske pokojnika i tako ulaze u svi-
jet mrtvih. Blagdan, medutim, ne sjedinjuje u ludi¢kom iskustvu samo ono
§to je redovno odvojeno — kralja i lakrdijasa, mudrog i bezumnog, boga-
tog i siromasSnog, zivog i mrtvog — nego takoder razdvaja ono S$to je
stalno zdruZeno: drustvenu jednakost i nejednakost, dobro i zlo, radost i
bol. U starom Rimu poznate su igre zvane Saturnalia, koje kroz kratko
vrijeme ukidaju drevne obiCaje i pravni poredak, pa gospodari nerijetsko
moraju priredivati obilne gozbe za svoje robove. Dapace, u toj je gro-
tesknoj igri, karnevalskog ugodaja, vrhovna vlast katkada prelazila u
ruke nepoznata roba, s imenom Saturnalicius princeps. Slicno izgleda
srednjovjekovni Blagdan ludaka — Féte des Fous — Kkoji je i u samoj
Crkvi na kratko razdoblje uspio uvesti obrnuti poredak vladavine. To je
dokaz da se bar povremeno moZe zamisliti svijet potpuno razli¢it od na-

Sega — svijet u kojemu ¢e zadnji biti prvi, a prihvaéene vrednote preo-
krenute. U njemu ludaci postaju kraljevi i nevina djeca crkveni veliko-
dostojnici.”> Taz »izvrnuti« svijet — stavljen naglavce u svetkovini —

nije samo u funkciji prividne nadopune gospodarskih oskudica i drustvene
nepr'avde negfo je mnogo viSe potaknut od nostalgije za svet/im. A s
obzirom na to da je Covjek smrtan i greSan, to on sveto neée ni modéi
drukc¢ije predociti nego kao nesSto posve obrnuto od svjetovnoga.

I tema blagdanskog rasipanja dade se takoder protumaciti u smislu
religioznih pobuda, a ne samo druStvenih uzroka. Zaista je ¢udnovato ka-
ko se siromasni religiozni narodi ponasSaju neumjereno s dobrima i razba-
cuju ih kao da su najbogatiji na svijetu. Bio je istinski Sok kada je M.
Sahlins otkrio da mnoga domorodadka plemena Zive u drustvu izobilja.”
Taj paradoks, da ljudi upravo u doba slavlja troSe mnogo iznad svojih
mogucénosti daje naslutiti njihovu okrenutost prema svetome kao »posve
drukcéijem«. To je troSenje, naime, istodobno i neko nijekanje obi¢nog, sva-
kidasnjeg, redovnog, oskudnog i svjetovnog Zivljenja. Dovoljno je sjetiti
se sveCanih procesija u siromaSnim predjelima romanskog katolicizma. Tu
spadaju crkvene zastave pokrivene nov€anicama S$to su ih prisili najbjed-
niji vjernici; goleme svijeée koje je poklonio hodocasnicki puk; zavjetni
darovi od skupocjenih metala koje u svetiStima pohranjuju bogalji; pozla-
¢ena svetohraniSta, srebro i drago kamenje skriveno u zapuStenim seoskim
crkvicama.

Odatle zakljucak da je blagdansko rasipanje bogatstvom zapravo ne-
ka vrsta obrednog poziva vjernicima da napuste svoju svakidasSnju osred-
njost i svjetovnu ograni¢enost. Neproduktivno troSenje omoguduje pri-
padnicima zajednice da svladaju vlastitu gramzivost i smanje privla¢nost
korisnih predmeta kojima u oskudici robuju. Sakralno je troSenje, dakle,
zadobivanje svjetovne slobode. Razbacivanje dobara javlja se doduSe sa-
mo u odredenom vremenu, ali mu je svrha stalna: dramati¢no upozoriti
narod na svu pogubnost izjednacCavanja materijalnog blagostanja sa sve-

** HARVEY COX, nav. dj, (vidi bilj. 14), str. 14.
* MARSHALL SHALINS, »La premiére société de Pabondance« u Les Temps
Modernes, 24, 1968, str. 641—680.
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tim. Stoga blagdan nije iskljucivo drusStveno koristan — kako hode socio-
logija — nego i religiozno pobudan.

Uzdignut na veéu opcenitost i sazet u svim obiljezjima, blagdan se u
konacnici pojavljuje kao neki novi poredak. Zacijelo ta novost nije u dru-
§tvenim sadrzajima nego u ontoloSkom obratu. Vjernici, naime, ne iS¢eku-
ju bolji nego druk¢€iji svijet. Zato je u religijskoj antropologiji blagdan vi-
den kao prijestup nad cijelim svjetovnim poretkom. Posljedica je toga da
se u doba svetkovanja krSe sve zabrane i oskvrnjuju svi tabui. Profani ¢e
sustav vrijednosti na kratko vrijeme biti zaboravljen, iskljuen, razoren i
ukinut. Vaznost puckoga religioznoga slavlja ogleda se u tome $to ono Ci-
nom prijestupa obavlja trenuta¢no oslobodenje od profanoga. Oskvrnude
drustvenih pravila ne cilja da presko¢i ovu ili onu nedopuStenu granicu
— zaustavljajuéi se na kona¢nom — nego hoée nasilno prije¢i svaku ljud-
sku granicu uopcée i dirnuti beskona¢no. To je neki silovit »proboj u ono-
strano«.’” Slaviti blagdan u religioznom smislu rije¢i znaéi: poreéi drustve-
ni red ili ga privremeno odbiti, odnosno zatajiti ili odreéi se svijeta kao
zadnjeg znacenja. Ukidanjem svjetovnoga — prestupkom zabrana i ko-
lektivnim rasipanjem stvari — ne ulazi se, medutim, u nesigurni prostor
nereda i bjesnila, kako bi se svjetovhom cCovjeku moglo uciniti. Ono S§to
izgleda kao nered, kaze H. Bergson, nije drugo doli nepoznat, nepriznat i
premalo prisan svijet svetoga.

Smrt i svrSetak svijeta kao najveéi blagdani

U nabrajanju obiljezja religijske svetkovine poSli smo najprije od li-
turgijske igre, nastavili opisom obrednog troSenja, rasipanja, razbacivanja,
unisStavanja stvari i zavr§ili prijestupom, prekoraenjem granica, krSenjem
zabrana, oskvrnuéem. Sve su to izrazi koji svojom ocCitom opre¢noséu pre-
ma svjetovnome pokuSavaju izraziti sveto u blagdanu. S druge pak stra-
ne, ti isti nazivi imaju neku svoju unutra$nju dijalektiku i dinamiku. Na
njima se jednostavno ne moZe ostati jer stalno vuku naprijed prema jo$
radikalnijim rjeSenjima. Na kraju toga puta stoji smrt kao zadnji izrazaj
svetkovanja u osobnome Zzivotu i svrSetak svijeta kao zadnji izraZzaj svet-
kovanja u svemirskom prostoru. Stoga su c¢ovjekova smrt i svrSetak svije-
ta zapravo dva najvecéa religijska blagdana.

Smrt i vjersko slavlje danas se dozivljavaju kao dvije potpuno su-
protne manifestacije u drustvu, premda su na pocetku kr§éanstva i u puc-
kim oblicima religije bili nerazdruzivo spojeni.”® Dapade, to se svetkovanje
smrti moze pratiti ve¢ od najstarijih vremena. Iz paleolitika su nam ostali
sacduvani samo tragovi pogrebnih obreda. Zato se dobiva dojam kao da je
sva religija pretpovijesti bila svedena na blagdansko pokapanje mrtvih.”"

? JEAN BRUN, Le retour de Dionysos, Paris 1969, str. 159.

* BERNARD PLONGERON — ROBERT PANNET, Le Christianisme po-
pulaire. Les dossiers de I'Historié, Paris 1976, str. 315.

* JOHANNES MARINGER, The Gods of Prehistoric Man, New York 1960,
str. 14—89.
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Obicaj da se leSevi Skrope crvenom bojom — koja je ritualna zamjena za
krv — posvjedocen je gotovo svuda gdje su u zemlji pronadeni ljudski ko-
sturi. Otpaci hrane i ukrasnih predmeta otkriveni uz mrtvace ili lubanje
i kosti Zivotinja nadene blizu grobova zacijelo su prije ostaci obrednih goz-
bi nego Zrtvenicki prinosi. Tako najintenzivnije svetkovanje uvijek ide
zajedno s ¢inom umiranja. U neolitiku se ova praksa pogrebnih obreda
nastavlja i usavrSava.

Posebno bi trebalo spomenuti megalitske kulture. Njihova je proSire-
nost u cijelome evropskom prostoru doista velika. Megahti su inaCe gole-
me kamene stijene C¢iji pravilan raspored — u liku menhira, cromlecha i
dolmena — upuluje na neku religioznu svrhu. Veéina poznavalaca tih kul-
tura smatra da su megaliti vjerojatno sluzili kao nadgrobni spomenici i
Zrtvenici za pokojnike. Dolmen je velika grobnica, a menhir kuéa ili novo
kameno tijelo mrtvaca. Kult mrtvih sadrZavao je razli¢ite obrede i sakral-
ne plesove, radnje Zrtvenog prinoSenja i liturgijske gozbe na grobovima.
Prema tome izlazi da su megaliti zapravo grobovi pretvoreni u hramove.
U nekom S$irem smislu moze se, dakle, reéi da je prva crkva bila ljudska
grobnica. Jo§ vise, moZda ni prvo kameno naselje nije nastalo kao grad
nego nekropola. Tako je primjerice mamutsko grobiSte ili grad mrtvih,
nazvan Hal Salfieni, otkriven s mnoStvom kapela, hramova, terasa, koji
su sluzili za odrZavanje procesija i obavljanje religioznih obreda. Na taj
je nacin slavljenje siSlo do u samu jamu smrti. U kasnijim razdobljima u
grobovima su nadene velike koli¢ine oruzja i hrane pa se ¢inilo da pokoj-
nici u svojim podzemnim boraviStima najviSe blaguju i ratuju. Rat je isto-
dobno oblik igre i svetkovina.

EtnoloSki je materijal o blagdanima smrti medu primitivnhim narodi-
ma nepregledan. Zato ¢emo izdvojiti samo neke primjere. Prilikom po-
grebnih slavlja u Australiji, kao $to je utvrdio A. P. Elkin, rodbina se re-
dovito okuplja oko umiruéeg i pjeva razli¢ite pjesme.’’ U podruéju Me-
lanezije plemena Baining svetkuju posmrtne obrede, zvane Miaus. U Su-
mi gdje se te sveCanosti odrzavaju Zene pleSu oko vatre, dok muskarci pje-
vaju i udaraju o bubnjeve. Na Novoj Irskoj poznat je obred malagan u
cijelosti posveéen pokojnicima. Za vrijeme blagdana Nove godine mrtvi
dolaze u goste i njima ¢e u Cast biti priredena velika gozba. Time se ukida
— naravno, u simbolickom oclitovanju — svaka razlika izmedu Zivih i mrt-
vih, $to ima za posljedicu da blagdan postaje takoder i svetkovina umrlih.
U zapadnoj Amazoniji pleme Uitoto svoje glavno boZanstvo zove Moma,
a to je istodobno ime za Blagdan mrtvih. U juZnom Kongu domoroci slave
duhove preminulih ¢lanova klana; zovu ih Bakulu i Zive u posebnim na-
seljima. Mbansa je glavno groblje u selu u kojemu stanuje predak i uteme-
ljitelj plemena; srediSte kulta ostalih umrlih jest »kuéa predaka« (Nzo i
bakulu) u kojoj gori vjecna vatra. Dajak s Bornea svoje pogrebne blagda-
ne nazivaju fiwah, a cCesto ih znaju produziti na vise od mjesec dana. U
Indokini etnicke skupine Khasi obavljaju vrlo sloZene i duge svecanosti

* ADOLPHUS P. ELKIN, The Australian Aborigines, New York 1964, str.
315.
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smrti. Na Novoj Gvineji, tri dana nakon neéije smrti, pocinje veliko slav-
ljenje i blagovanje, koje s prekidima traje kroza svu godinu. Stovie, posli-
je smrti sjene pokojnika ostaju stalno u selu kako bi nadzirale da li se sve-
¢anosti njima u slavu zaista odrzavaju. U svim spomenutim slucajevima
smrt je, dakle, zadnji obred prijelaza — rite de passage — kojim se ko-
na¢no ulazi u onostrani svijet svetoga. Stoga uz tugu zbog gubitka dragih
ide i blagdansko veselje radi susreta sa svetim.

U povijesti valjda nema religije koja je bila toliko opsjednuta smréu
kao Sto je egipatska. O tome su ispisane cijele biblioteke. Najbolji prikaz
daje E. Morenz.”' Ta neprekinuta crta slavljenja smrti kruzi oko farao-
nove i Ozirisove sudbine. Mrtvaci se najprije posebnim postupkom balza-
miraju. Mumija preminuloga postaje predmet osobita posmrtnog obreda.
Sarkofag ¢e uz pratnju i moljenje biti dugo noSen do groba. Molitvom se
pak hodée posti¢i stvarno poistovjeéenje umrloga i Ozirisa. To je razlog
zaSto se na grobu obavlja ritual »otvaranje usta i ociju«, $to je sinonim
za ozivljavanje. Poslije drugog obreda, zvanog »lom crvenih lonaca«, sar-
kofag se uvodi u grob, a vrata zatvaraju. Inace, egipatska religija poznaje
tri vrste pocivali§ta: mastahu, piramidu i podzemnu grobnicu. U svim tim
slu¢ajevima, medutim, rije¢ je podjednako o stanovima za mrtve i hramo-
vima za slavljenje.

U vedskoj Indiji mlade su djevojke prinosile zrtvu precima i molit-
vom trazile dar materinstva. Za odrasle ostaju najvaznije kultne obveze.
Tako je obredna smrt prijeko potreban uvjet da bi se postalo slican bogo-
vima. Najveée je posveéenje (diksd) u smrti. U Brahmana se razraduje ide-
ja »nove smrti« (purarmrtyu) ili definitivne »druge smrti« koja ocekuje
dusSe $§to nisu prinijele odredene zrtve. Poslije je pojam karman tu »drugu
smrt« asimilirao u liku reinkarnacije. Zanimljiv je opis raja u Mahdbhdra-
ti, Ramdyani i Purani. Ima pet neba: Indre, Sive, Visne, Kri$ne i Brahme.
Gotovo sve slike raja upadno podsjeéaju na obi¢ne zemaljske svetkovine.
Tu se spominju plesaci, glazbenici, pjevaci, rasko$ni parkovi, zlatne dvo-
rane i lotosovi cvjetovi. Za vjernike je, dakle, vje¢nost predolena vizijom
slavljenja bez kraja. Logi¢no da covjek koji je izbaen iz raja ne moze
drukéije ni zamiSljati nebo. Iz toga slijedi da blagdan nije samo put do
svetoga nego i njegovo trajno zemaljsko odredenje. Drugim rijeCima, blag-
dan je u isti mah i model onostranoga i onostrano uprisutnjenje.

U drevnom Japanu kult i mitologija bozanskih predaka ¢ine samu
bit Sintoizma. Prema obifajima kineskog konfucionizma, u svakom obi-
teljskom domu bio je podignut mali hram za pokojnike. U starom Iranu
poznati su fravdsi. To je neka vrsta duhovnih pomoénika Ahura Mazda
u borbi protiv Ahrimana. U doba blagdana Hamaspatmaédaya, a prema
mazdaisticCkom kalendaru, pojavljuju se fravasi kao dobre duSe pokojnika.
One ulaze u ljudska naselja i tamo ostaju deset dana. Kult mrtvih jednako
je posvjedoCen u klasi¢noj Grékoj. U njih je glavni obredni sastojak bio
igra s natjecanjem. Onda dolaze prinosi, Zrtve i pogrebne gozbe. Sveca-

' SIEGFRIED MORENZ, La religion égyptienne, Paris 1977, str. 239—274.
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nosti za mrtve organiziraju se treeg i tridesetog dana poslije smrti, a za-
vr§avaju velikim objedom u pokojnikovu cast. Postojale su joS i godiSnje
svetkovine sa sakralnim radnjama Zrtveni¢kih prinosa pokojnicima. O
tome se moze neSto na¢i i u Homera, Hesioda, Eshila, Sofokla i Euripida.
Poslije su se udomacdili »blagdani cvije¢a« posveéeni mrtvima. S druge
strane, u staroskandinavskoj mitologiji pogrebne su sveCanosti povezane s
vjeStinom ratovanja. Zato je Wotan bog rata, ali i smrti. Najhrabriji medu
ratnicima, $to su pali na bojnome polju, bit ¢e odvedeni od Valkiria u ne-
beski dvorac Valhalla. Prihvaéeni od Odina, njihovi dani prolaze u ratnic-
kim okrS$ajima, pripremajuéi se za zavrSni i odluc¢ujuéi boj (ragnarck). Ta-
ko je nebo napuceno mrtvim junacima koji ocekuju novu smrt. Jer tko
uvijek iznova umire, taj zapravo tek vje¢no Zivi.

Bilo bi preuzetno pokusSati iznijeti sve oblike svetkovanja smrti. To je
gotovo isto Sto i ispisati povijest religija. Ipak recimo da je srednjovjekov-
no kr$éanstvo bilo takoder velikim dijelom veli¢anstvena sveanost smrti.
U sredisStu svih javnih poboZnosti i puckih blagdana stoji muka, kriz, grob
i smrt Isusa Krista. Vjernici su doslovce kroz cijeli svoj Zivot slavili smrt,
bilo bliZnjih ili Krista. Patnja je utkana u svaki dio narodnih svetkovina.
Prvi je simbol kr$éanstva kriz, a na tom krizu Bog. To je jedinstve-
ni dogadaj u povijesti CovjeCanstva. Ljudi Zive vjecnost od BoZje smrti, a
njihova smrt opet pridonosi spasenju drugih. KriZevi smrti nalaze se na
svakoj crkvi i grobu, carskoj kruni i prosjackoj ruci. gtovanje Isusove mu-
ke i smrti postaje tako sredi$nji liturgijski dogadaj kr$éanstva. Na nizoj
razini bila su uobicajena slavlja u Cast relikvija stanovitih svetaca i muce-
nika. One Cesto mogu biti izvor Cudesa i poticaj velikoj poboZnosti jer spa-
jaju tjelesnost i transcedenciju.’”> No najvaZnije je u svetim moéima to §to
se njihovim S$tovanjem zapravo oboZavaju mrtva tijela blaZzenika i muce-
nika. U odredenim blagdanima ne svetkujemo, dakle, toliko uspomenu na
pokojnika koliko ¢astimo komadiée njegova tijela. A mrtvo je tijelo u
ovom slucaju veé sveto. Stoga je blagdan manje isprazna igra, a viSe ozbi-
ljan iskorak u smjeru svetoga, koje ovdje gotovo fizi¢ki doti¢emo. Ako
svetoga katkad i nema dovoljno, sigurno je da ga jo§ mozemo naci bar u
umrlom biéu. Vjerojatno u tome treba traziti razloge zaSto je smrt upravo
u puckim religijama bila mnogo vise slavljena nego oplakivana.

ProSirimo 1li sada ovu c¢injenicu osobne Covjekove smrti na sve posto-
jeée, nuzno ¢emo se suocliti s istinom o svrSetku svijeta. Ne umiru, naime,
samo ljudi nego i cijeli svemir. To vjeruju pripadnici veéine dosad pozna-
tih religija. Buduéi da su pojedini ljudski pogrebi bili povod svetkovanju,
teSko je zamisliti da to isto neée biti svrSetak svijeta, posebno kad se zna
da on zbraja takoder sve smrti naSe povijesti. Jedan tako izniman i sve-
¢an trenutak kao $to je potpuni kraj vremena ne moZe jamacno proéi bez
velikoga religijskog slavlja. Zato je svrSetak svijeta Covjekov drugi najvaz-
niji blagdan.

* PETER BROWN, The Cult of the Saints. Its Rise and Function in Latin
Christianity, Chicago 1980, str. 3.
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U religijskim ucenjima susreéemo uglavnom dva razli¢ita zamiSljaja
svrSetka svijeta. Prvi se temelji na dobrim krugovima i ciklickim razdob-
ljima, a simbol mu je vje¢no vraéanje istom savrSenstvu Pocetaka. Drugi
ovisi o linearnom shvadéanju vremena koje poslije razli¢itih dramati¢nih
zbivanja zavr$ava u potpunom rasapu svijeta i uspostavljanju Nebeskog
kraljevstva. lako naizgled oprecne, te dvije eshatologije vode k istom
cilju: onostranom, svetom, beskona¢nom i savrSenom boZanskom zivotu.

Narodi starih i puckih kultura vjeruju — u prvom zamiSljaju — u
kozmic¢ko kruzno kretanje vremena. Stoga je dopuSteno reéi da se za njih
svrSetak svijeta veé zbio, ali ¢e u buduénosti biti jo§ bezbroj puta ponov-
ljen. Mitovi o kozmic¢kim kataklizmima neobi¢no su rasprostranjeni, a oni
o potopu najbrojniji. U tim se mitovima pripovijeda o golemim potresi-
ma, velikoj vatri, epidemiji, susi i vodi po svoj zemlji. Razumljivo je da
uniStenje svijeta nikad neée biti posvemasnje: ono je tek svrSetak jednog
¢ovjeCanstva, poslije Cega slijedi pofetak drugoga ljudskog roda. Potpuno
potonuée Zemlje ili njezino rasprsnué¢e od vatre samo su trenuci u vreme-
nu jer potom djevicanska Zemlja i novi ljudi izranjaju iz kaosa i smrti.

Dok se, medutim, osobna smrt moZe uvijek lako slaviti jer je vezana
uz obred pogreba, svrSetak ¢e svijeta za Covjeka biti prakti¢ki nepristupa-
¢an, svejedno radi li se o kruznoj ili o uzlaznoj eshatologiji. Svaka eshato-
logija, naime, dolazi prekasno jer se zbiva poslije moguénosti njezina ze-
maljskog svetkovanja. Iskustvo smrti, bar posredno, imamo, ali o svrSet-
ku svijeta zacijelo niSta ne znamo. To bi upudéivalo na pomisao da mozda
kozmicka propast nije baS pogodna za slavljenje. Ipak, protivno isce-
kivanju, ta se vrsta blagdana u proSlosti najviSe Castila.

Ako religiozni Covjek nije mogao sudjelovati u dogadajima svrSetka
svjeta, sigurno je bio slobodan da to apokalipticko videnje obnovi bar u
simbolickom obrednom jeziku. A od svih pojava u prirodi ba$ su stalni od-
lasci »stare« i dolasci nove godine najprimjerenije odrazavali izmjenicni
ritam kozmicke smrti i obnavljanja. Zato obredne sveCanosti Nove godine
ponavljaju taj scenarij vje¢nog kruzenja vremena koje ide od kaosa do
kozmosa i natrag po uvijek istom redoslijedu. Izmjena godiSnjih doba za-
pravo simboli¢ki oslikava stvaranje i razgradnju svijeta. Potreba za pot-
punim preporodom svemira ostvaruje se — na razini ritualnog ¢ina — u
novogodiSnjem ponavljanju kozmogonije. Novu godinu treba, naravno,
shvatiti religiozno: u smislu vremenskog razdoblja koje je znacajno po svo-
jim sakralnim sadrZzajima, a ne kao pocCetak solarnog kalendara. Tako, pri-
mjerice, staro keltsko brojanje vremena poznaje dvije Nove godine —
zvane Samhain i Beltane® — koje su vise poletak novog doba nego obié-
na posljedica podjele tijeka trajanja.

NovogodisSnja su slavlja — u gore spomenutom odredenju — nazoc¢-
na u mnogim religijama. Dapace, teSko je naéi narod ili pleme koje ne bi
blagdanom oznacavalo taj dan. Stoga ih je nemoguée ni pribliZzno sve na-
brojati. Obrede Nove godine svetkuje veéina domorodaca i primitivnih

* Najbolji poznavalac keltske religije naziva te blagdane Samuhin i Beltene.
Usp. JAN DE VRIES, La religion des Celtes, Pari§ 1977, str. 234—238.
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zajednica: Maori na Novom Zelandu, Eskimi u sjevernoj Kanadi, An-
damanci na istoimenom indijskom oto¢ju, Bataki na Sumatri, Bunun na
Formozi, Dajak na Borneu, Irokezi u Sjevernoj Americi, Nambas na No-
vim Hebridima, Aeta na Filipinima, narodi u podrucdju srediSnje Afrike
i na otoku Nias. Poznate su proslave Nove godine u starih povijesnih na-
roda: Sumerana, Hetita, Hurita, Egipéana, Iranaca, Kineza, Germana, Ar-
menaca, Kelta i Fenicana. Najveée svjetske religije takoder uvrs§tavaju u
svoje blagdane novogodisnje slavlje: Zidovstvo, hinduizam, islamizam, S§in-
toizam i mazdeizam. Dakako, rije¢ je o Novoj godini kao arhetipu koz-
micke smjene, a ne o uspomeni na neki povijesni dogadaj ili o danu po-
Cetka astronomskog kalendara.

Prvi ¢in kozmogonijske drame i njezine obvezne novogodi$nje reprize
pocinje uniStenjem Zemlje. Da bi bio ponovno roden, stari svijet mora
najprije propasti. Obredi koji simboli¢ki oznacfavaju taj kraj svijeta vrlo
su razli¢iti i mnogoznaéni.’* Obiéno se navode ove blagdanske radnje: ga-
Senje vatri, plesovi s maskama koje predocuju dusSe pokojnika, povratak
mrtvih, karnevalske igre, obrat uobicajenog vladanja, drusStveni metez,
erotske razuzdanosti, moralni nered, orgije. Sve to ima za svrhu da sim-
boli¢ki prikaze ponovni povratak kozmosa natrag u kaos. GaSenje vatri,
recimo, ima znacenje uspostavljanja prvobitne »tame« ili »kozmicke noci«
u kojoj svi stvoreni oblici gube svoje obrise i medusobno se mijeSaju. Na
kozmoloSkom planu »tmine« su istovjetne s kaosom. Zato ¢e svako novo
stvaranje svijeta poceti iskrenjem svjetlosti. Maske koje predstavljaju do-
lazak dusa pokojnika takoder su znak da je granica ukinuta, pa umrli mo-
gu dodéi Zivima u susret i ostati s njima. Mrak znaci jo§ potop, potpuno ras-
padanje Zemlje u morskom bezdanu. Posljednjih dana stare godine koz-
mos se, dakle, rastapa u vodi. Morska ¢udovista — kao simboli tame —
izlaze iz vode i prozdiru ljudska biéa. Velike kiSe i potopi vracéaju svijet
pocCetku vremena. Jer voda simbolizira iskonsko dokidanje razlika, spaja-
nje svih oblika, bezobli¢nost i nepomic¢nost niStavila. Tako u mraku, vodi,
smrti i kaosu iS€ezava svijet stare godine.

Drugi ¢in kozmogonijske drame opisuje obredne svecanosti koje lju-
di treba da obave prije nego §to dode Nova godina. Za taj izvanredni do-
gadaj valja se ozbiljno pripremiti. Odatle zahtjev da se zaboravi na sve
ono §to se zbilo u staroj godini. Pocetak novoga svijeta trazi potpuno po-
niStenje sje¢anja i ukinuée svjetovnih djela u minulom vremenu. Krug tra-
janja koji je proSao zatvara se u sebi samome i time definitivno nestaje.
Zato u religioznim narodima ima veliki broj povremenih obreda kojima
je svrha da obave »CiS¢enje« od staroga vremena. U tim svetkovanjima
ponajviSe dolaze do izrazaja ovi sakralni postupci: javno ispovijedanje,
ispastanje tudih krivnja, potiskivanje starih poriva, iskupljenje postom,
istjerivanje zlih duhova, otklon grijeha, skupno ociS¢enje, opée prasStanje,
opravdanje greSaka, uniStavanje alata, paljenje slika i kipova. Njihova

* MIRCEA ELIADE, Le Mpythe de ['Eternel Retour. Archétipes et Répétition,
Paris 1969, str. 65—111.
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je funkcija, dakle, u tome da doslovce »izgore« sve §to dolazi od stare go-
dine i otvore put obnovi svijeta.

Treéi ¢in kozmogonijske drame otkriva veli¢anstveno radanje Zemlje,
§to se ritualno izvodi, kao ¢aSéenje i slavljenje Nove godine. Sad se uspo-
stavlja takvo blagdansko ponaSanje Kkoje navijeSta razdoblje blagostanja,
sre¢e, blazenstva i vjeCnoga zivota. To je svijet bez grijeha, povijesti, vre-
mena, sjeéanja. Zato stare godine viSe nema. Stvaranje novog kozmosa
obavlja se kroz razliCite liturgijske djelatnosti: ponovno paljenje vatri, za-
branu rada, odlazak mrtvih, priredivanje velikih gozbi, praéenje dusa po-
kojnika do ruba Sume ili morske obale, uvodenje eshatolo$kog nudizma,
ponavljanje gesta kojima su bogovi nekoé¢ stvorili svijet i sveano predvi-
danje buduénosti. Kakvo je znaclenje tih radnji? Ponovno uzZizanje vatre
simbolizira obnavljanje oblika i granica izmedu biéa, a eshatoloSki nudi-
zam odsutnost pozude i stidljivosti »palog« Covjeka. Druge se radnje pak
same objasSnjavaju. Sve to pokazuje da su blagdanski dani Nove godine
slikovito ponavljanje kozmogonije: dolazi novi svijet, svjez, ¢ist, nevin,
bogat svim moguénostima Kkoje jo$ nije oslabilo svjetovno vrijeme. A to
je svijet kakav je bio roden upravo na poletku Stvaranja.

NovogodisSnja svetkovanja mogu biti tumacena i po svjetovnom Kklju-
¢u. Mnogi antropolozi smatraju da se razdioba vremena obavlja prema
velikim godiSnjim promjenama u prirodi i, u skladu s tim, stavljaju je u
ovisnost o gospodarskim zanimanjima pojedinih naroda. U odredivanju
dana slavljenja Nove godine presudnu vaznost ima vrsta proizvodnog ra-
da. Bitan je ritam gospodarskog zZivota jer on zatvara ciklus kalendarske
godine. Tako ¢e za sabirace divljih biljaka pocetak vremena biti u doba
dolaska prvih kiSa ili suSe; u stolara trenutak parenja ili rasta trave na
pasSnjacima; u lovaca vrijeme seljenja divljih Zzivotinja; u zemljoradnika
sezona kréenja Suma, oranja, sadnje bilja, zrenja plodova i Zetve; u ribara
razdoblje nadolazaka oseke ili povoljnih morskih struja. U antropologij-
skoj verziji blagdani Nove godine imaju, dakle, znacenje sredstva Covje-
kova oslobodenja od kriznih stanja i tjeskoba koje nastaju kao reakcija na
rizike cikli¢ckog nacina proizvodnje. Ukratko, slavljenje ublazuje nesigur-
nost uspjeha u skupljanju biljaka, uzgoju stoke, hajci na divlje zivotinje,
trudu oko ishoda sjetve i ulovu riba.

Takav pogled olito je nepotpun. Sigurno da gospodarski uvjeti utje-
¢u na izbor dana Nove godine, ali oni nisu razlog da se taj dan slavi bas$
kao vjerski blagdan. Da Covjek nije religiozno biée, ne bi, zacijelo, prirod-
ne pojave shvaéao kao poruke svetoga. Uostalom, svrSetak svijeta je u svim
kulturama posvjedoten kao stalna tema.’’ lako tijekom povijesti ovis-
nost o prirodi nestaje, potreba da se o apokalipti¢kim sadrzajima razmislja
tvrdokorno ostaje. To je zato $to su rizik i kriza obiljezeni kao samo-
svojne ljudske strukture, nevezane za druStvene i gospodarske prilike. Ni-
je onda ¢udno Sto tematiziranje svrSetka svijeta — u smislu sakralne pa-
radigme — jo$ danas neprestano traje i izaziva zanimanje modernog Co-

* ERNESTO DE MARTINO, La fine del mondo. Contributo all'analisi delle
apocalissi culturali, Torino 1978, str. 138.
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vjeka. Cak se i u nas pojavljuju »katastrofolozi«, stru¢njaci za sumraclne
nagovjestaje kraja svijeta.’® Doista, za neke religiozne kategorije nikad
nema zastare. Medu takve spada i apokalipticka simbolika Nove godine.

Ostaje nam da neSto kazemo i o drugom zamiSljaju svrSetka svijeta.
Taj zamiS$ljaj nije u znaku kruga i vje¢nog ponavljanja — kao dosadasnji
— nego pravca i strijele. Protokom vremena smisao se postojanja zgus-
njuje. Kako trajanje brze hita, tako se viSe pribliZzava svojem kraju. Zato
je svrSetak svijeta sada samo jedan, ali zadnji i kona¢an. Po mnogim obi-
ljezjima blagdan »priprema dolazak apokalipse, ali je istodobno ta apoka-
lipsa uobli¢ena kao sjajna i izvanredna svetkovina«.’’ Propast se kozmosa
ne ponavlja nego usredotofuje na zavr$ni ¢in propadanja koji otvara pro-
stor besmrtnosti. Na tradicionalno kruzno slavljenje nadovezuje se ovdje
eshatoloski blagdan zadnjeg sata. U mnogim religijama, a osobito u krs-
¢anstvu i u kasnijem Zidovstvu, svrSetak je svijeta, dakle, zamiSljen kao
sveCana kozmicka drama, neponovljiva i zaklju¢na. U egipatskoj Knjizi
mrtvih ima tragova sli¢ne eshatologije jer se u njoj opisuje iscrpljenost svi-
jeta i prijetnja boga Afuma da ¢e uniStiti sve §to je stvoreno. Zbivanja apo-
kalipse i eshatologije doduSe donose vrijedne poruke i pouke, ali se u njih
prije svega istiCu slike svetkovanja. Na temelju toga mogucée je uvijek us-
tvrditi da ni povijesna vizija svrSetka svijeta nije manje blagdanska od
cikli¢ke.

Oba zamiS$ljaja svrSetka svijeta nisu, medutim, puke prilike za igru i
razonodu. Po svojoj najintimnijoj upravljenosti one su putovi trazenja
svetoga, Cesto zadnji i o¢ajnic¢ki. U propasti, unistenju, smrti i niStavilu ze-
maljskog grada naslucuje se dodir s onostranim i vjeCcnim. Zlato transcen-
dencije sja u svakom poricanju svjetovnoga. A ima li veéeg udaljavanja
od svjetovnoga no S§to je ulazak u kozmic¢ku no¢ bez svitanja. U apoka-
liptickim slavljima ne oponaSa se samo istroSenost svijeta nego u njima
¢ovjek nenadano otkriva bozansku avanturu spaSavanja cijeloga svemira.
Zato je svaka eshatologija soterioloSka. To znac¢i da nam se priprema ra-
dikalno nadilaZzenje profanih uvjeta zivljenja i oslobodenje od naravnih
ograni¢enja. Blagdani svrSetka svijeta privremeno razbijaju svjetovno vri-
jeme, dok tek eshatoloSka zbiljnost jamc¢i za vjeCnost. A upravo to trajno
covjekovo spasenje, najvece je slavljeniCko veselje na Nebu i Zemlji. Ta-
ko sveto — kao najopdéenitiji pojam u religijama — vodi svijet od propasti
do spasa, a sve u nezaobilaznom izric¢aju svetkovanja.

Da zavrS§imo. Na prvi je pogled razvidno da opisane sveanosti smrti
i svrSetka svijeta nisu danas doZzivljavane u punini kao nekad. Ipak, ako
ih negdje ima — bar u klici i sje¢anju — onda su, sigurno, pohranjene u
puckoj religioznosti i u sakralnom folkloru. Zato se moderni svjetovni ¢o-
vjek tako neocCekivano vraca slavljenju narodnih blagdana i crkvenih sku-
pova. Mozda osjeéa da jo§S samo tu, ispod pepela zaborava, tinja vatra
svetoga.

* DRAGOS KALAJIC, Smak sveta, Zagreb 1979, str. 372.

87 VITTORIO LANTERNARI, Festa, carisma, apocalisse, Palermo 1983, str.
13.
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CELEBRATION OF THE SACRED
HOLIDAYS IN FOLK RELIGION

Summary

It looked as if under the impact of general secularisation all festivities
and mass church celebrations would disappear in society. But in recent times
the interest for such celebrations has increased which is manifested not only
in popular circles but also among scientists and men of letters. Mainly respon-
sible for this is a revival of the need for the sacred. We can approach holidays
in two ways; first as a social fact which speeds up the process of socialisation
and softens the negative effect of the economic life. Secondly, as a religious
fact which, by abolishing the secular time, offers the possibility to grasp at
least for a moment the mythical significance of the origin. A holiday, conse-
quently, makes the sacred capable of being present to and experienced by the
fallen and sinful man. Above that one cannot go. In celebration we meet some
radical attitudes, such as spending, squandering, destruction, infringement of
prohibitions, which cause extremes in actions. At the end of that road one
usually encounters death as the ultimate expression of sacral celebrations in the
personal life and the end of the world as the acme of the celebration of the
sacred in cosmic dimensions. This is the reason why death and the doomsday
are two greatest holidays in the life of humankind.
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