
a ovoga puta ga nalazi usred čovjeka ili negdje iznad njega. Nikako 
nije slučajno što se srce, kao simbol, poček) javljati u našim  slikama.

Oni koji su pisali o  magiji ekstrema, kao O. Bruno, ko ji je  toj temi 
posvetio čitav jedan almanah, znali su da postoje ekstrem i p o  horizontali 
faustovskog beskraja  i tenzije po vertikali duhovnosti. Na. taj način 
obrazuje se križ od sila napetosti ekstrema.

Pod djelovanjem  magije ekstrem a razara se svaki in tegrite t na 
faustovskom planu, ali đavao dolazi po Fatusta. i baca ga po  zidovima 
njegove ćelije, dok ga ne raščereči, kada prodstekne vrijem e ugovora.

Poslije horizontalnih i pustih, faustovskih prostora na slikam a Sal- 
vadora Dalija jav it će se sile vertikalne tenzije u  slikam a Uznesenja 
Bogorodice.

Ono što se uzdiže konvergira, i razbijeni dijelovi b it će integrirani 
u slikarstvu koje se uzdigne nad horizontom i pustinjom  suvremenog 
slikarstva. U Dalijevim  slikama vidimo kako se brišu granice izama i 
kako se m oderno iskustvo utkiva u tkivo potpune slike.

Današnji čovjek živi u okolnostima opće disperzije; disperzije čov
jeka, vremena, prostora, želja, spoznaja, i akcije. Čovječanstvo je razbi
jeno u m noštvo svjetova, logičkih i autonomnih, bez uzajam ne komu
nikacije.

Mi smo mnogo pisali o  repulziji u  modernom slikarstvu i o jednoj 
dijalektici repulzije-atrakcije, ili ekscentrično-koncentričnog, koja se na
lazi u teorijskim  osnovama Mediale. Ta repulzija um anjivala je svijest, 
sliku, čovjeka i svaki integritet, i stoga smo morali potražiti jedan centar 
gravitacije. (Pronađi vezu između riječi Mediala i riječi centar).

Umjesto horizontalizm a i horizontalne magije ekstrem a Mediala 
započinje fazu vertikalne tenzije suprotnosti, kao što fazu divergencije 
zam jenjuje fazom konvergencije.

M i r o  G l a v u r t i ć

N a  i z v o r i m a  m o d e r n o g  m e n t a l i t e t a

OSOBNE NESMIRENOSTI I SMIRENE ESHATOLOGIJE

Svrše taflc

Kod prim itivn ih  naroda bitni se interes za 'vrijem e grana nejasno 
u dva sm jera: jedan  ide prem a prošlosti, a  drugi prem a budućnosti. Ipak 
se može općenito ustv rd iti da u primitiivnih naroda  ta j interes više 
naginje prošlosti, budući da. 'su .i m itovi o svršetku svijeta koji se zbio 
u prošlosti m nogobrojniji od onih lcoj'i pričaju o  sv ršetku  svijeta u 
budućnosti. No najčešće, međutim, n ije  moguće uopće točno utvrditi u 
kojem  se vrem enu zbio svršetak svijeta jer su izvještaji o tom e nepo
uzdani. Prem a ran ijim  tvrdnjam a Andamanci su vjerovali da  će se poslije 
svršetka svijeta pojaviti jedno novo čovječanstvo, koje će živjeti u



rajskim  prilikam a: neće više b iti bolesnih, starih i m rtvih, jer će i um rli 
uskrsnuti poslije katastrofe. Radcliffe Brown dokazao je da se ta j m it 
odnosi na  prošlost, a Lehm ann potvrdio  otkrićem da An.damanci uopće 
ne znaju za buduće vrijem e u svom jeziku. Ova se čudna neodređenost 
prem a vrem enu u prim itivaca može lakše razum jeti kada se zna dia oni 
v jeru ju  u kozmičke cikluse vrem ena i u  stalnu regeneraciju vrem ena; 
vrijem e je, nadme, u  biti vječno, a u  izrazu ciklično, pa predstoji, jed n o  
vječno vraćanje, a periodično uništenje svem ira ii čovječanstva samo je 
uvod u  jedan novi svem ir i, u  jedno novo i obnovljeno čovječanstvo!. 
Stoga je dozvoljeno reći da se za primitirvne narode svršetak sv ije ta  
već zbio, ali da se mora reproducirati u  jednoj budućnosti više ili m an je  
udaljenoj. Mitovi o  kozmičkim kataklizm im a neobično su rasprostran jen i, 
a oni o  potopu najbrojniji. Oni pripovijedaju o  ogromnim potresim a, 
velikoj vaifcri, epidemijama i vodi po svoj zemlji. Jasno da sv ršetak  
svijeta neće biti nikada rad ikalan  i posvemašniji : on je prije svršetak  
jednog čovječanstva, poslije čega slijedi pojava novog čovječanstva; 
totalno potonuće zemlje u more ili raspađnuće zemlje od vatre  samo su 
trenuci u vrem enu je r poslije toga slijedi izranjanje djevičanske Zem lje 
i novih ljudi iz kaosa i smirti. Dva su razloga zbog kojih bogovi šalju  
svršetak svijeta: prvi je zbog grijeha i krivnje ljudi, a drugi je zbog 
trošnosti i oronulosti svijeta. Ovaj će završetak otvoriti pu t za jed n u  
regeneraciju ljudstva i rek reaciju  sv ijeta: prvi odgovara grešnosti ljud i, 
a drugi starosti, svijeta. Im a rije tk ih  slučajeva kad se u m itovim a ta  
rekreacija svijeta ne spominje. Talco Kai n a  Novoj Gvineji v jeru ju  da 
se Najviše Biće, kada je  stvorilo  svem ir i čovjeka, povuklo na  ru b  
svijeta, na kraj horizonta, i tam o zaspalo; svaki pu t kad se božanstvo 
probudi zemlja se trese. Ali jednog dana taj će ise bog dignuti iz svog 
kreveta i razbiti nebeski svod, koji će se srušiti na zemlju i učiniti k ra j 
svakom životu. Urođenici jednog otoka na' Kairolimima v jeru ju  da će 
Stvoritelj potpuno uništiti sv ije t zbog grijeha ljudi, ali će bogovi nastav iti 
život. Negriti na Malaki m isle da će jednog dana njihovo božanstvo 
Karei razm rskati svemir je r ljud i n isu  slušali njegove zapovijedi, pa  za 
vrijeme uragana urođenici pokušavaju odstraniti blizinu katastrofe 
prinošenjem  žrtve u ljudskoj krv i; katastrofa će biti opća, bez 
razlikovanja grešnika i pravednika, i neće biti uvod u jedno 'novo 
stvaranje. Stoga Negriti nazivaju Kareia »zlim«, a Sakai vide u n jem u 
neprijatelja koji im  je »ukrao raj« . Uvjereni da zemlji predstoji uskoro  
potpuno uništenje od ognja i  vode G uarani s Mato Grossa odlaze u 
potragu za »zemljom bez grijeha«, nekom vrsti zemaljskog ra ja , ko ja  
se nalazi s one strane Oceana; ta n jihova duga putovanja, vođena i 
inspirirana od šamana, a započeta u  XIX stoljeću, tra ja la  su sve do 
godine 1912. Nelca među tim  plem enim a v jeru ju  da će poslije katastro fe  
slijediti jedno obnavljanje i preporod svijeta s povratkom  m rtv ih  u 
svijet živih, dok druga plem ena očekuju i žele definitivni kraj svijeta. 
Ko'd Azteka tradicija govori o  dosadašnje četiri propasti svijeta, a peto  
se razorenje svijeta još čeka u  budućnosti. Neka plemena u Sjevernoj 
Americi drže da poslije kozmičke katastrofe slijedi novo stvaranje, dok 
druga vjeru ju  u jedno opće obnavljanje, koje će biti izvršeno bez
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kataklizma. Irokezi pak vjeruju da će zemlja, kaci svijet jednom  ostari, 
Istrošen i 'oslabljen, kad ljudi počnu um irati, a  n iti konopca što drže 
svijet popucaju, pasti na. dno mora. Slična uvjerenja iskazuju  i Maidu 
kad govore o  starosti i oslabljenosti svijeta.0 Pretežna većina mitova
0 svršetku svijeta, dakle, implicira ponovno stvaran je  jednog novog 
Kozmosa, izražavajući arhaičnu ideju o  progresivnoj degradaciji svemira
1 degeneraciji vrem ena, što dakako onda nužno traži periodičnu destruk
ciju i rekreaciju  svemira. S jednog mnogo općenitijeg stanovišta treba 
reći da svi prim itivni narodi, prem da čekaju razjašnjenje eshalologije 
u budućnosti, ipak sav njezin smisao nalaze u prošlosti kada se zapravo 
zbilo bitno form iranje arhetipa: postoji jedno arhetipsko vrijem e i jedan 
arhetipski prostor koji se hijerof ani jama može uvijek reproducirati'. 
Čovjek, znači, može, ritualom  i mitom dostići iskonski sveti prostor i 
iskonsko sveto vrijem e, a tam o se za vječnost sve začelo i dobilo konačnu 
bit i snagu, p a  današnji čovjek samo ponavlja i im itira ta j prvobitni 
svijet. Stoga je  vrijem e postanka neko »jako« i »značajno« vrijeme, 
ono je »sastajalište« jednog novog stvaranja, a prošlost izvor svega 
kasnijeg smisla. N a jstarija  tradicija posvjedočuje želju prim itivn ih  naroda 
da se nađu uvijek i bez napora u  »središtu svijeta«, u srcu sakralnog 
prostora i vrem ena; tu  želju Eliade naziva »nostalgija za rajem« 
(nostalgie du paradis).7 Odatle i jedna nada u to talnu  regeneraci ju  
vremena, kao i po treba da se dokine profano vrijem e i da se živi u 
sakralnom vrem enu, tj. da se već sada ljudski i h istorijski živi vječnost. 
Tako ljudski život dobija smisao iz ove nade, ko ja je  na neki način 
prošlost, sadašnjost i budućnost, u prošlosti se, naime, sve bitno zbilo, 
u sadašnjosti ,se to b itno  živi, a u  budućnosti će se sigurno ponoviti. 
U modernoj lite ra tu ri oživit će prim itivnu želju za iskonskim  vremenom 
Gide, P roust i  Joyce. Evanđeosko »novo rođenje« (metanoia) za Gidea 
je obični povratak  n a trag  u  rođenje i u nježni čovjekov početak, u 
njegov izgubljeni ra j, u stanje mladosti i in fra-hum anu neovisnost, a 
djelo Prousta i Joy  cea jedna je tužna potraga za u prošlost potonulim  
vremenom. Slično' je  i Versilov iz rom ana »Mladić« Dostojevskoga vidio 
u snu kolijevku ljudskog roda i čovjekovu bezgraničnu sreću: svi su 
ljudi bili lijepi i čisti, njihovo je lice bilo bez bola, a srce bez grča; ovo 
je  »zlatno doba« najnevjero jatn iji od svih snova, što ih je čovjek isanjao, 
pa ipak za ta j su san  ljudi davali svoj jedini život, rad i n jega su um irali 
i bili "ubijani profete, je r  jbez snova ljudi neće da žive, a ne mogu niti 
um rijeti. Taiko se m itski san budi u modernom čovjeku kao  njegova 
najintim nija aspiracija. No vratim o se m itu i povijesti.

U Indiji se p rim itivna misao o  vječnom vraćanju  nalazi razasuta 
u svim religijam a. U drugoj fcvornoj zbirci Veda, u tz. Atharva. Vedi, 
spominje se un išten je  (pralaya) i ponovno stvaranje svijeta, a zbirke 
Brahm anas i P uranas (koja s Tantras sačinjava »svete knjige« hinduizma 
i lamaističkog budizma) iznose ideju o  četiri yugasa kao  četiri razdoblja 
povijesti svijeta, dok kasniji sistemi budizm a i džainizm a također

6 Mi'i’cea E liade, A spects du m ythe, P aris 1963, str. 71-78.
7 M ircea Eliade, Traité d ’histoire des religions, P aris 1949, stv. 327.
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zadržavaju .slične; kozmološke predodžbe o cikličnoj .sudbini sv ijeta u 
vremenu. U brahmanizm u najm anja jedinica m jere za ciklus je yuga, 
»doba«; svakom yuga  prethodi jedna »zora«, a slijedi mu jedan  
»sumrak« koji vezuju dva »doba« između sebe. Jedan je kompletni ciklus 
ili mahâyuga  sastavljen od četiri »doba« nejednakog trajanja . Trajainje 
prvog yuga  je najduže, >a zadnjeg najkraće: tako je iprvo dolba. hr ita- 
-yuga, tra ja lo  4000 godina, drugo doba, tretâ-yuga, 3000 godina, treće, 
dvâpara-yuga, 2000 godina i ôe'tvrbo, kâli-yuga, 1000 godina. Prem a tome, 
jedan mahâyuga, zajedno sa »zorama« i »sumracima«, tra je  12.000 godina. 
Ovom sm anjenju trajanja vrem ena u  svakom razdoblju odgovara i n ek a  
sve 'očitija degeneracija ljudskog bića, koja se opaža u um anjivanju  
tra jan ja  života, u opadanju  inteligencije, m orala i fizičkih dim enzija 
čovjeka. Kako se približava kraj ciklusa, odnosno četvrtoga yuga, tako  
se tam a zgušćuje jer slijedi »sumrak«. A mi danas živimo upravo ovaj 
četvrti yuga koji se zove »doba m raka« (kâli-yuga). Ali m a b r  da 
svaki mahâyuga završava »velikim raspadanjem « (mahâpralaya), slijede 
daljni ciklusi i nove »zore«. Gotovo iste ideje, zaodjenute u drugačiju 
terminologiju, susrećemo* u budizm u i džainizmu. Prem a budističkim  
tekstovim a u prvom  razdoblju ljudi su živjeli 80.000 godina, u drugom  
70.000 godina, a u sedmom jedva 100 godina, dok izvori džainizma 
pripovijedaju o  tome kako je  čovjek prv ih  vrem ena živio m ilijune godina 
i imao stas 6000 m etara visok, da u  kasnijim  razdobljima izgubi postepeno 
ta izvanredna 'obilježja. Slične su mitologije o jednoj degeneraciji i 
cikličkoj kreaciji vremena zasvjedočene u Mezopotamiji. Prem a b ab ilo n 
skoj tradiciji 8 ih 10 pretpotopnih  kraljeva vladalo je između 10.800 
do 72.000 godina, dok kraljevi p rv ih  postdi'luvi jalnih dinastija nisu prešli 
1200 godina. Babilonci također poznaju m it o jednom  prvobitnom  ra ju , 
sačuvavši sjećanje na jednu seriju od sedam sukcesivnih un išten ja  i 
ponovnih stvaranja ljudskog roda. U Izraelaca rasprostranjene su slične 
ideje: gubitak izvornog ra ja , progresivno opadanje dužine života ljudi 
i potop koji je uništio čitavo čovječanstvo izuzevši nekoliko izabranih  
povlaštenika. Na kraju, i u Egiptu je  jednako poznata legendarna tra d i
cija o  basnoslovnim dužinama života kraljeva što. su živjeli prije Menesa. 
Ma koliko da sve te vizije o  svršetku svijeta im aju u sebi nešto tjeskobno 
i fatalistično, ipak one pripadaju  rodu optimističkih poruka jer učvršćuju 
u  ljudskoj svijesti jednu ozbiljnost, jednu nadu i jedan smisao.: m eta
fizička ozbiljnost rađa se u svijesti od spoznaje da su cikličke katastrofe 
nužne i neizbježive, nada se h ran i izvjesnošću da te  katastrofe nisu 
definitivne, a smisao raste  od uvijek  moguće obnove svijeta, dakle od 
ponavljanja, koja daju  događajim a u svijetu jednu realnost sudbi-ne, 
a ne znače tek svjetlucanje besm islenih pokreta u tami. Zato su ove 
poruke neka nada za ljudski nemir.

Iz bogate riznice helenske trad ic ije  i legende treba izdvojiti tri slike: 
jednu o katastrofičnim  kozmogonijama s mitom o »zlatnom doba«, 
d rugu o  nježnim  sm irenostima ü  priči o  Hermatfroditu i treću koja 
slika Platonova i Aristotelova zem aljska očekivanja od budućnosti jedne 
savršene države. O nekom  rajskom  zlatnom  doba. prvi je sa znanstvenim  
pretenzijam a pisao Aristotelov učenik D ikajarh, ali nam  je  najopširniji
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opis ostavio Hesiod. On je ispričao jedinu zanimljivu progresivnu dege
neraciju ljudskog roda kroz pet razdoblja; prvo doba, tzv. »zlatno doba« 
pod vladavinom Kronosa, sina Uran-o-sa i Geje, bilo je jedna v rsta  pravog 
raja*: ljudi su živjeli dugo, nisu star jeli uopće, a nisu ni radili jer je  
zemlja davala sve u izobilju, pa je njihov život sličio na onaj bogova: 
»Živjeli su kao bogovi, srca slobodna od briga, daleko od trp ljen ja  i 
sigurni od svake bijede . . .  Nije im prijetila neutješna starost, jaki u 
rukam a i nogama, 'oslobođeni od svih zala, prolazili su v rijem e u gozbi, 
a  sm rt ih je neprim jetno hvatala u snu. Sva siu im  dobra bila na 
raspolaganju, te su  ih u  obilju između sebe d ije lili. .  . ljubljeni od 
blažemika nebeskih« (Hesiod: Djela i dani 109—120). Na slične remi
niscencije nailazimo kod novopitagorejaca i P latona koji u svojoj »Poli
tici« spominje epohu Kronosa,: tada nije bilo divljih zvijeri n i neprija
teljstva između životinja, ljudi su živjeli bez žena i djece, spavali goli 
n a  zemlji, je r ®u svia ©odišnjia doba bila blaga i  topla, a  statola su- u, 
izobilju davala svoj plod. Mit o  »zlatnom doba« po th ran jivao  je sjaj 
sjećanja kod kasnijih  generacija: pjesnici su se sjećali zlatnog doba 
prošlosti kada je  vladao idilični m ir i sreća zajedničkog života, jedna 
vr-sta poganskog ra ja , Saturnovo- kraljevstvo-, koje nije poznava-lo ropstva 
i m rskih ograda i plotova vlasništva oko zemljišta. To sjećanje — vilinski, 
san ljudske plem enitosti — zvoni u  poetskim slikam a o-d Ovidija 
(Metamorfoze I, 135 136) i Virgilija (IV ekloga) sve do nekih, crkvenih 
otaca iz prvog kršćanstva koji su pod utjecajem  grčke m udrosti m editirali
o čarim a i ljepotam a zemaljskog ra ja  identificirajući ga nejasno- 
s poganskim »zlatnim doba«. Nema sumnje da je »zlatno doba« tek. 
prvo razdoblje i da poslije njega ne slijede baš jednaka »zlatna dioba«, 
ali je time potvrđen ciklički karak ter vremena. To zapravo po-svjedočuje 
istinu da- svugdje tam o gdje se čovjek bitno bavi vrem enom , da. se 
tam o on i inada. Empedoklo je  u protuslovnim  načelima philia  i- neikos 
vidio obrazloženje za vječno stvaranje i uništavanje kozmosa, a  Heraklit 
je pisao o vrem enskim  ciklusima. Ta misao n ije izbjegla prim itivnom  
pitagorizmu, a  izgleda da je i Platon neskrivemo zastupao teoriju  o 
periodičnim kataklizm im a koji izlaze iz neke p lanetarne revolucije, 
odnosno p lanetarne devijacije; cilj je katastrofa čišćenje ljudskog r-oda: 
poslije velikih -uništenja životinja i ljudi slijedi jedno čudnovato obnav
ljanje svijeta. Stoici su ovo »vječno vraćanje« stavili u  tem elje svoje 
filozofije, a novo-pitagiorejci hipertrofi-rali periodično obnavljan je svijeta, 
metaeosmesis. Stoga za sve n jih  svijet im a meki privrem eni svršetak: 
stoici su preuzeli od H eraklita ideju o  svršetku svijeta u v a tri i ognju, 
ekpyrosis, Platon je  predskaziva-o k ra j u  oipćem potopu, a Aristotel 
držao đa će svijet biti uništen od vatre  -i potopljen od vode. Tako- su 
ove kozmogtonije i kozmologije zacijelo neke žive nade, budući da nis-u 
samo obećane o-d. bogova nego i proniknute čovjekovom spoznajom 
svemira i bitka. Od svih snova onaj o H erm afrođitu izgleda mi naj- 
nježniji. Prem a n jem u čovjek je u  -davno doba bio jedno  čudno i 
osamljeničko biće: m-uškio i žensko spojeno u  jedno. Ovo- dvospolno biće, 
sretno i zaokruženo đovoljnošću u sebi, jednog je dana ok ru tno  podi
jeljeno- na dva dijela, muški i ženski, pa ise još i danas ti pocijepani.



dijelovi strastveno traže; m uškarac dioduše može naći ženu, a žetna 
m uškarca, ali to nije baš onaj n jihov  bolno otrgnuti dio, dio- njihova 
izvornog >androginskog bića, jer je  možda upravo taj dio davno prije ili 
m nogo poslije pripao drugom m uškarcu i ženi. I t a to  se dijelovi ov>og 
nesretno podijeljenog i rastrganog čovječanstva slijepo međusobno traže  
u vrem enu i prostoru, jamačno bez mnogo izgleda da se ponovno sre tno  
nađu. Sva stirast i zanos erotike i Ijubavi im aju svoj izvor u to j 
prvobitnoj podjeli Herm afrodita, ali i tragičnost i nemir, budući da 
ljudi nikada ne nalaze izgubljeni dio svojeg bića i svoju konačnu puninu. 
O rfijska varijan ta  govori o  tome kako je  na početku vrem ena jedno  
dvospolno biće izašlo iz »srebrnog Jaja« ; Orfej ga naziva Phanes, u 
Aris tofana to prvobitno biće nosi ime Eros, da poslije bude nazvano 
Hermaphrodilos označujući figuru lijepog efeba, sina Afrodite i Hermesa, 
koji je u isto vrijem e Afrodita i Hermes. Kerényi8ïje, međutim, pokazao 
da herm afrodit nije pojava kasnije dekadente skulpture i slikarstva, a 
ni klasičnog razdobljai, nego neosporno pripada arhaičkom  vrem enu, 
svjedočeći tako za stalnost ove tem e u mitološkoj prapovijesti. A njezin 
smisao? Tko god je u  ženi p rije Ijubavi upoznao ljudsko nesavršenstvo
— a to  vrijedi obratno i za ženu •— ta j gorko zna kako je  androginski 
m it duboka nada naše velike duše i sigurno jedna od najpotresnijih  
želja ljudske ispačenosti. A sada još najkraće o  trećoj slici helenske 
potrage za vremenom, o  onoj jasno  izraženoj budućoj i zemaljskoj nadi 
jednog novog društva, čiji ideali skriveno napaja ju  evropsku misao sve 
do naših dana. Likurg je kritizirao  p rivatno  vlasništvo, Platon je u svojoj 
»Republioi« zamislio jednu urednu i harmoničnu zajednicu života 
s aristokratskom  upravom na čelu je r vlast pripada najboljim a, a 
A ristotel kritizirajući P latona predložio svoj nacrt socijalne filozofije. 
No to  su sve dobro poznate stvari. Novost je u tome što je  sada nada, 
usprkos svojem utopističkom k arak teru  čvrsto položena u zemljaske 
horizontale i što joj ne smeta- konkurencija bogova i njihova providnost: 
nebeska i zemaljska nada nigdje se nesretno ne križaju — one insp iriraju  
uzdizanje dvaju različitih carstava. Na žalost, taj se sk!ad dviju nada 
pokazao svakim danom sve m anje mogućim je r  su m udrost i m it krenuli 
iz istog ljudskog srca posve suprotnim  putovima,, priprem ajući tako 
svojoj duhovnoj baštini — evropskoj ku ltu ri — trenutke teškog iskušenja 
i fatalnog podavanja samo jednoj nadi.

Kršćanstvo još paradoksalni je radikalizira ovaj susret zemaljske i 
nebeske nade kad natisnute teškoće oko njihova, rješenja n e  prim a kao 
teorijsku zagonetku, nego kao životni poziv koji treba uvijek iz početka 
izboriti — bez obzira na ništavilo, zem aljskih prostora i na m uk Biožjih 
truba. U pustinji svijeta, s tužnim  srcem piinim  čistih slutnja, treb a  
iskoračati svoj vremenski krug, da bi na njegovim rubovim a čovjek u 
sum račju vidio kako svjetlucaju nebeska obećanja. Tu noć zemlje treba 
probdjeti čestito i hrabro, zem aljsku nadu  treba iskupiti ljubavlju  i 
vjernošću, ako će se u ljudskom  srcu susresti još uopće nebeska, nada.

8 Carl Gustav Jung e Kâroly Kerényi, Prolegomeni allo studio scientifico 
della mitologia, Torino 1964, str. 87
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Ova se, dakle, dvostruka nada sastoji od Božjeg obećanja i ljudske 
vjernosti. Ako tu  nadu povežemo s vremenom u kojem  se ona osvješćuje, 
onda je njezin smisleni k raj u  apokaliptičkoj slici svršetka svijeta, a 
početak u izvjesnostima Božjeg obećanja. Temelj je  naše nad e  u obeća
njim a Božje riječi, u  vjerno,stima Boga vlastitim  proročanstvim a; Abra
ham  je išao na put, a  da nije zapravo znao kam o ide, ali je  vjerovao 
Božjim obećanjima, zato je imao nade u svojoj gorljivosti. Bog će biti 
v jeran svojoj poruci, on je neće poreći i iznevjeriti, da bi tak o  možda 
i čovjek postao v jeran  svojoj nadi. S Isusovim uskrsnućem  veliki je 
dio Božjih obećanja izvršen pa će se zato i ostatak sigurno ostvariti. 
Za tu  realizaciju potrebne su dvije stvari: vrijem e i pouzdanje u smisao 
vremena, a to  je sam o druga riječ za nadu. Na povijesnim  događajim a 
Božje objave i svetih događaja temelji se sva čovjekova nada, na, onome 
što se do sada u njoj zbilo; ta  poruka — okrenuta budućnosti i zasvje
dočena u prošlosti — govori o  savršenom kraljevstvu na zemlji, koje 
je prispođobljeno s vječnom  gozbom, gdje izabrani sjaju  kao sunca. Znak 
je dolaska kraljevstva Parusia, tj. povratak  Sina Čovječjeg koji će doći 
s moći i slavom suditi sv ijet (Matej 25,31; M arko 13,36; Luka 21,25). 
Eshatološko kraljevstvo će inaugurirati drugi dolazak K ristov, pa će 
time dakako biti totalno ,realizirano Obećanje. Sv. P avao  proširuje 
nazive: parusia, dan Gospodnji, epifanija i apokalipsa. Nije, međutim, 
uvijek posve jasno, kakav  je odnos između prvog dolaska K ristova i 
svršetka vremena, D aniélou9 je sistem atizirao eshatološke teorije. Krist 
je nagovijestio bliski k ra j svijeta, u neposrednoj budućnosti, i. trebalo 
je to  proročanstvo uzeti u doslovnom značenju: to  je konzekventna  
eshatologija A lberta Schweitzera. Svršetak vrem ena me treba očekivati, 
budući d,a je već sve reailMnamo u Kristu, svi su se događaji, što su ih  
navijestili proroci, ispunili je r je Krist živio, on je Novi A dam  jednog 
Novog Raja: to  je  realizirana eshatologija C. H. Dođda. Predodžbe o 
jednom budućem i definitivnom  sudu mitološki su ostaci istočnjačkih 
apokalipsa pa ovaj konačni sud iz Svetog pisma treb a  shvatiti egzisten
cijalno i m etahistorijski kao  bitnu odluku s kojom  se čovjek stavlja 
pred lice Božje i p rim a njegov sud: to  je egzistencijalna eshatologija 
Rudo,lia  Bultm anna. S jedne strane, s Kristom se zaista zbio esencijalni 
događaj svršetka svijeta je r  nijedan budući događaj neće im ati značenje 
i važnost Uskrsnuća, ali, s druge strane, jedno očekivanje ipak ostaje, 
budući da se ovaj bitni događaj tek mora realizirati u svim  svojim 
im plikacijama i konzekvencijam a : to je anticipirana eshatologija Oscara 
Cullmanna. S dolaskom K rista doba je Suda realno otvoreno, i zadnja su 
vrem ena zbiljski započela: misteriozna prisutnost Sina Čovječjeg u 
svakom čovjeku daje ljudskim  odnosima jednu nepredvidljivu vrijeđnost, 
budući da već sada, u svakom trenutku, čovjek susreće u sebi Sina 
Božjeg i njegov sud. Za taj Sud ima m jesta u  svakom trenu tku  one 
bitne relacije između čovjeka i Boga, ali prije svega zato što' se čovjek 
nalazi definitivno situ iran  u jedno povijesno razdoblje Suda; tako se 
ovaj Sud o ljudim a i narodim a zbiva vječno u  D uhu i u  tokovima

f Jean  Daniélou, Essai sur m ystère de l’histoire, P aris 1953.
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vrem ena sve do drugog dolaska Kristova kada će se Spas i Sud ak tuali
zirati i m anifestirati u  svim konzekvencijam a za čovječanstvo' i za 
svem ir: to' je započeta eshatologija D onatiena Mollata i Jeana Danićloua. 
Te teorije, svaka za sebe i sve zajedno, crta ju  stvarnost eshatološkog 
vrem ena, onaj prostor nade prem a kojem  je svaki kršćanin nezaustav
ljivo upućen, obećanu zemlj-u Kanaan. Iako je eshatološki sud neka 
sadašnjost, jer Božja riječ sudi perm anentno iznutra savjesti i izvana 
povi j es ti pa je čovjek već sada suđen po ljubavi i povijest po p raved
nosti, ipak taj Sud treba prvenstveno shvatiti kao ak t budućnosti. Baš 
zato što je ovaj Sud povijesni i budući, a ne samo egzistencijalni i 
sadašnji, on je konačno jedna nada. Ako udaljenost nade često otuđuje, 
za uzvrat njezino teško čekanje iskuplju je: vrijem e je strpljivost nade 
da n itko neće biti izgubljen. H tjeti više vrem ena za nadu, znači h tjeti 
više vrem ena za spas drugih, a to  je  već prvi pokret ljubavi. Talco 
dolazimo do drugog bitnog aspekta kršćanske nade, do njezina zem alj
skog utjelovljenja, je r kao što je Bog postao čovjekom, a nije prestao  
biti Bogom, tako je jednako božanska nada postala zemaljskom nadom, 
a da nije izgubila nebeske perspektive. Uostalom, eshatološka nada je 
očekivanje da će se u vidljivom svem iru zbiti novo stvaranje, koje se 
dolaskom K rista već završilo u nevidljivom  svijetu duša. Nada se, dakle, 
ne odnosi samo na spasenje duše, nego na otkupljenje svemira, nije u 
p itan ju  naše osobno spasenje, nego veliko djelo Božje intervencije, cijeli 
kozmos, sve zvijezde, prostori i vrijem e, sve će to  biti dovedeno do 
dovršenja i oslobođeno zla. Zato se kršćanin  ne smije samo nadati za 
sebe, nego za drugog i za cijeli svemir. Chardinovski moment biblijske 
teologije. Sv. Toma Akvinski postavlja p itan je  da li se može nadati za 
druge (Summa, III, 18, 3) i zaključuje da se »možemo nadati za drugog 
kad smo- ujedinjeni u ljubavi«. Tko ljubi taj se nada za bližnjeg i um je
sto njega: bratstvo ljubavi rađ a  b ra tstvo  nade. A ima li veće ljubavi 
nego nadati se za sav ljudski rod  i za cijeli svemir prošli, sadašnji i 
budući? Glavna zapovijed kršćanstva jest ljubav, dakle, nada za druge, 
strpljivost za druge i odgovornost za druge. Ova je ljubav obećana od 
Boga i izborena od zemlje, zato se u njoj susreću na jedan neočekivani 
način nebeska i ljudska nada.

Ako su stare nade nastavljale živjeti, nisu time nove prestale nicati. 
Jedan  tok kršćanske misli, apokaliptički raspoložen i nestrpljiv  u svojoj 
nadi, nagovijestio je skori svršetak svijeta i drugi dolazak Kristov. Pod 
utjecajem  židovske zemaljske eshatologije i mnogoznačnih alegorija iz 
Apokalipse form irao se u II i III stoljeću prostrani pokret m ilenarstva. 
Oni su predslcazivali blizinu Parusie i uspostavljenje Kristova k ra ljev 
stva n a  zemlji od 1000 godina. Nakon tisućugođišnjeg Kristova vladanja, 
a kroz koje vrijem e će A ntikrist biti pregažen, a izabrani uvedeni u 
vlast, dogodit će se svršetak svijeta, što su sve u nejednakoj m jeri zastu
pali Irenej, Tertulijam, Justin  i Laktancije, a Origen, premda je  oštro  
polemizirao protiv milenarizma, svojom je  teorijom  apokatastasis — dakle 
spas apsolutno univerzalan koji obuhvaća i demona — popustio mesi
janskim  težnjama svog vremena. Dapače izgleda da je u početku sv. 
Augustin bio prihvatio milenarizam, a mnogo poslije Luther je propovije
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dao svršetak svijeta. Crkva je  službeno osudila zablude h ilijasta , ali nije 
prekorila u njim a žar nade. Ovdje nije moguće ni p rib ližno  odrediti 
koliki je udio iskrene nade i želje za jednim boljim svijetom  b io  prisutan 
u drugim heretičkim  sektam a, u učenjima patarena, pifila, lom bardskih 
i lionskih siromaha, katara, albigenza, bogumila, begarda i m nogih dru
gih, ali je dozvoljeno pretpostaviti da je njihovo ogorčeno nestrp ljen je 
bilo često izazvano od jedne brige za smisao nade u vrem enu i za njezin 
božanski kraj, to  više što su zemaljske nepravde m orale izgledati tako 
duge i ljudska narav  tako  uprljana sve tužnijim  grijehom. S redn ji vijek 
ključa eshatološkim slikama, te u nekom kolektivnom entuzijazm u i 
masovnom vizionarstvu nastavlja, živjeti mesijanski san savršenog k ra
ljevstva na zemlji, ali ovaj pu t opasno nagrizen sekulariziranim  am bi
cijama i duhovnom ohološću. Tako je, na prim jer, carski kancelar Pietro 
della Vigna prikazao svog cara F ridricha II kao kozmičkog spasitelja: 
čitav je svijet čekao jednog takvog otkupitelja i sada kada je  on došao 
v atre  su zla ugaêene, a  mačevi pretvoreni u plugove, mir, pravednost 
i sigurnost tra jno  su zavladali. Njegov dolazak na svijet djelo je  božan
ske providnosti je r je svijet im ao biti zadnjim sudom uništen , kad je 
Bog u svojoj velikoj m udrosti odlučio dati ljudim a još jednu m ogućnost 
za spas, poslavši im  tog suverena, koji, eto, uvodi mir, re d  i sklad 
zadnjih dana. Ta m itologija nije brzo ishlapjela i narod je još dugo vje
rovao da car nije um ro nego spava negdje na brdu Etni i jednog će se 
dana probuditi; ta  je  legenda živjela još u XV stoljeću k ao  san o 
povratku cara. i uspostavljanju svjetskog carstva. Sličan eshatološki zna
čaj im aju i križarski ratovi, barem  u očima neukog puka, koji je  oslobo
đenje Jeruzalem a shvaćao na evoj način, posebno kad  se radilo, o 
dječjim  vojnama. To im  je iščekivano oslobođenje m oralo izgledati kao 
neko dovršenje vrem ena, a okupljanje svih naroda oko svetih  mjesta 
kao eshatološko ispunjenje pradavne čežnje za m irom  naroda i jeđin- 
svom svih kršćana. Ako su ti pothvati bili čisti i kršćanski po inspiraciji, 
nisu na žalost bili to  po posljedicama, a što n ije isto kad se zna da 
kršćanska nada želi spasiti povijest i zemlju, a ne samo, dušu. M entalitet 
kompromisa i zem aljske eshatologije zadržao se još dugo; tak o  je Tom 
maso Campanella u svojoj De Monarchia Hispanica (1600) savjetovao 
španjolskom kralju  da povede križarski ra t  pro tiv  T uraka i da osnuje 
poslije pobjede jednu  Univerzalnu Monarhiju. Nešto poslije Cam panella 
ponovno, ali ovaj p u t Luju XIII, preporučuje istodobno recuperatio Ter
rae Sanctae i renovatio saeculi: ipokoriit će se svi nevjernici i olbrarbiti na 
kršćanstvo pogani u Egiptu, Etiopiji, Perziji, Kini. Svi će narodi sačinja
vati jedno kršćanstvo, i to  će sveto carstvo im ati jedno jedino središte: 
Jeruzalem. »Crkva je počela«, piše Campanella, »u Jeruzalem u i u Jeru 
zalem će se v ra titi pošto je  prošla cijeli svijet.« U svom pak  djelu La 
prima e la seconda resurrezione drži da aauzeće Jeruzalem a drma. značenje 
ustanovljenja i pođignuća mesijanskog kraljevstva, dakle suprotno sv. 
B ernardu koji je to  osvojenje shvaćao kao jednu etapu na p u tu  prema 
nebeskom Jeruzalem u. In teresantan je profetizam  Joakim a da Fiore iz 
XIII stoljeća. On dijeli povijest čovječanstva u  tri epohe: p rv a  je Oca 
i njezin je tekst S tari zavjet, druga je epoha Sina i njezin je tekst Novi
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zavjet, a treća Duha Svetoga, Svijet neizostavno i uskoro ulazi u treću  
epohu svoje povijesti, koja će biti realizirana pod znakom Duha Svetoga, 
a karak terizirat će je apsolutna sloboda; to  se naviještanje »carstva slo
bode« pod vodstvom Duha Svetoga otvoreno protivilo, učenju službene 
teologije, koja je propovijedala da jedino predstoji drugi dolazak K ristov 
i posljednji sud kao odlučujući događaji, a nikako ponovni silazak D uha 
Svetoga kad se on već zbio- u Crkvi. Odjek ovih želja susrećemo i danas 
u djelima jednog Krasinskog »Treće carstvo duha« i Mereškovskog 
»Kršćanstvo i treći Zavjet«. Sličan eshatološki sadržaj ima teza Lessinga 
da će stalni napredak dovesti ljudski rod do treće epohe: to je triju m f 
razum a, a  izvršit će se putem  odgoja. Odgoj će probuditi razum, a  razum  
otvoriti treće doba, što je neka racionalizacija eshatoloških želja, koju je  
moguće p ra titi kod Saint-Simona, Augusta Comtea, Fichtea, Schellinga 
i Hegela,10 ali o tome poslije. No kako je ovo već potpuno profanizirana 
eshatološka nada, potrebno je da se vratim o natrag u početak stvaran ja  
zemaljske nade, u plem enito ozračje ljudskih iščekivanja, iz kojeg je  
protekao, zajedno s kršćanskom nadom, naš moderni mentalitet.

Nećemo omalovažiti zemaljsku nadu  ako je izvadimo iz toka v re 
mena, i to  baš u času kad ona postaje sâm o jedna nada i jedina isk lju 
čivo valjana poruka, jer sudbina svake velike objave istine jest da bude 
pokušaj ekskluzivnog spasa i v jem ost ravnom  putu. Zemaljska nada je  
najp rije  utopija, a onda neka ćudoredna, znanstvena, društvena, estetska 
i povijesna nada. U utopiji su sve te  nade na neki način v irtuelno p r i
sutne pa od njezine analize započinje svako ozbiljnije traganje za nadom  
i form iranje njezina tem atskog horizonta. Zacijelo da term in utopija  ne 
treba uzeti u pejorativnom  značenju, a još m anje kao neku paučinastu 
predodžbu i im aginarnu ilustraciju, nego prije svega kao otpornu zbilj- 
nost. Svako je naime istinsko iščekivanje u utopijskom  krugu m otivirano 
najplem enitijim  razlozima •— nada je uvijek ljepša i čovječnija od svoje 
sadašnje nesretne pretpostavke — što onda ima svoj zbiljski odjek i 
zbiljski pokret, budući da čovjek daleko više živi od onoga što čeka 
nego od onoga što sada jest. Danas je opet aktualiziran utopijski način 
m išljenja i njegov spasonosni dosluh s nestrpljenjim a i neuslišivostim a 
sadašnjosti. Za to dapače svjedoči upotreba ovog term ina u m odernoj 
filozofiji od strane onih koji se inače zaklinju na vjernost zbiljnosti i na  
djelatnu izvornost duha, ali u sta ju  čestito protiv  svake fetišizacije datog, 
postavljajući veliko pitanje današnjice: jesmo li još u mogućnosti da 
demistificiramo mitologiju bivstvovanja kao datosti? Ernest Bloch o tk ri
va utopijsku veličinu filozofije i bori se za produktivnu snagu nade: 
utopija je metodički organ za novo i objektivno agregatno stanje nado
lazećeg, onaj »bitak-koji-još-nije« (Noch-nicht-Sein), pa je stoga neka 
upućenost na vrijem e čija je b it u budućnosti, što onda otkriva baš tu  
budućnost kao neku otvorenost i negotovost. G ünter Anders misli da 
nas u svakidašnjem  životu u top ija  čuva od konformizma i kongruizm a,

10 Karl Lowith, Meaning in History, Chicago 1944; Mircea Eliade, Aspects 
du mythe, Paris 1963; Norman Cohn, Les fanatiques de VApocalypse, Paris 1963. 
Zanimljiva je komparacija filozofija povijesti da Fiorea i Hegela kod Jakoba 
Taubesa, Abendländische Eschatologien, Bern 1947.
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I a jedan naš poletni filozof dodaje da je to svagda konkretno nemoguće
izvor pobune, traženja, izvor kritičkog poim anja postojećeg, mogućnost 
identificiranja lažne ili m askirane utopije i revolucionarnosti; ono je 
prethodnica m išljenja koje nitko nije mislio, prethodnica novih  krajolika 
bića po putovim a naših nada i želja; utoliko je u top ija  i ponesenost i 
grč otim anja od postojećeg, ona je zora koja je obogaćena djelim a noći. 
Nema sum nje da ona nosi u  sebi i nešto varljivo, opasnost promašaja, 
pa čak i fanatizm a, jer joj »m anjka egzistenicja«, a  s druge pak strane 

; ima i fascinirajuću snagu: ona toliko otvara scenu mogućeg za čovjeka 
da bi čak i nemoguće postalo moguće, pa i zbiljsko.11 Tako neko novo 

I''" '  utopijsko m išljenje, povezano s realnostim a zemlje, svjedoči danas, na 
izuzetan način, o 'obzorjima- nade, o  bjegstvu savršenog besmisla i o 
praiskonskoj snazi nemogućeg i nadolazećeg. Tko uspije odgurnuti za- 
m am nost postojećeg taj će dirnuti neizrecivo, u vrem enu — nadu za, naš 
zemaljski prostor i strp ljen je za naš teški nemir.

Bilo bi neprom išljeno htjeti jednu povijest čiste ljudske nade, koja 
bi bila u početku jedino zemaljska. Ta je nada naim e već od početka 
neobjašnjivo srasla s božanskom porukom, te je od ove jam ačno i dobila 
svoj prvi duhovni p,odstrele. Utopijsko, mišljenje, nakon P la tona i Aristo
tela, započinje svoju stazu uspona upravo od jednog kršćanskog pod
neblja u kojem  se odslikava dilema prvenstva kršćanske nad zemaljskom 
vlasti. U XIII stoljeću Roger Bacon, redovnik i teolog, oduševljeno je 
branio1 ideju jednog univerzalnog naroda, jednu buduću republiku vjer
nika, respublica fidelium , koja je otvorena svim kršćanim a svijeta, ali 
nepristupačna poganim a i bezbožnicima sve dok ne postanu  kršćani i 
državljani kršćanskog carstva. Nije to  dakako neka Crkva, ali ni nešto 
sasvim različito od Crkve, budući da papa mora, uprav lja ti i svijetom: 
habetis Ecclesiam Dei in potèstate vestra et m undum  totum  habetis 
dirigere (Opus tertium , XXI V,  p. 87). Ma koliko da je ovaj ideal Baoo- 
nove univerzalne m onarhije naivno kršćanski i pobožno optimistički, 
dolazak se novog vremena, ipak najviše očekuje od m udrosti, pa bilo to 
i kršćanske, a tek onda od drugih oblika kreposti. M udrost sačinjava 
srž budućega društva, a kako, je baš ona najviše iskvarena, svaka refor
ma društva treba da započne od te mudrosti. S obzirom da svijet mora 
postati jedan, m ora i m udrost biti jedna i podržana od jednog auktori- 
teta : sva je m udrost dana -od jednog jedinog Boga, jednom  jedinom 
svijetu i radi jednog jedinog cilja (Opus Maius, II). Da bi, međutim,

11 A bdulah Šarčević, U topijska razvedenost neizgubljenog i um jetnosl, Pre
gled  br. 1-2 1967, str. 12. Jedna  izvanredna studija, duboko angažirana i velike 
duhovne pronilcnutosti. Radi se o tom e »kako bismo još mogli spasiti utopijsko 
od  utopijskoga,pstraktnog i utopističkog, na što se inače u to p ija  svodi u  oslijep
ljenim  očima funkcionera postojećeg«. P rem da pisac ra sp rav lja  o pjesničkom 
aspektu u topijskog m išljen ja, on ide mnogo dalje  i dub lje : »R asprava o p jesn i
čkom kao utopijskom  za nas im a nadasve i jedno danas šire i dublje  značenje. 
Ne samo zato što je  naše doba po svojoj p rak tičko-tehničkoj ontologiji i registru 
svojih am bicija i aksiologija neutopijsko, što su njegovi p ro tagonisti zaljublje- 
nički odani postojećem  i njegovim  institucijam a i perfekci jam a  barbarstva  u 
kostim u d ruštvene brige o ku ltu ri i um jetnosti, nego, p rije  svega, zato što je naše 
razdoblje an tiu top ijsk i eksponirano« (op. cit. str. 1. i 5).
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odmah osigurao univerzalni triju m f razuma, Bacon traži đ;a se sve ljudsko 
znanje uključi u kršćansku mudrost, navješćujući tako onu opasnu m o
gućnost pokoravanja svijeta kršćanskoj vjeri preko jedne filozofije i 
jedne znanosti. Odavle pa do jednog duhovnog imperijalizma i bezob
zirne teokracije samo je korak, što' onda dalje vodi jednoj zemaljskoj 
nadi zlog sadržaja i spiritualnog izgleda. Rastvaranje božanske nade 
i uzdizanje ljudske efikasnosti nastav it će Dante u svojoj De Monarchia : 
nebo, teologiju i v jeru  ostavit će Crkvi, razum  filozofiji, a zemlju k ra lju  
i knezovima. No vratim o se izvoru mnogih zemaljskih nada, koje nam  
danas izgledaju tako naravne, a za čiji je izričaj trebalo nekada toliko 
ljudske hrabrosti i božanskog poticaja. K ardinal Nikola Kuzanski, san ja r 
utopije o  m iru svih vjera, preteča ekumenizma i protivnik vjerskih ra to 
va, branio je u XV stoljeću s jednakom  žestinom ljubavi ideal p r i ja 
teljstva između religija i istinu katolicizma. Mir je između različitih 
vjera potreban i moguć, a o stvarit će ga, opći kongres predstavnika svih 
religija svijeta. Jedan takav zajednički sporazum o elementarnim relig i
oznim istinama, kojim bi se mogao učvrstiti trajn i m ir ratobornih v je 
ra, opisan je potanko u De pace fidei (1494). Kuzanski ne želi n ikako 
žrtvovati kršćansku istinu tom blagođarnom  sporazumu, ali drži da 
suglasje između najrazličitijih v jera zaista postoji i da bi jedan za je
dnički napor purifikaeije u smislu približavanja vlastitoj istini učinio 
da se suprotna vjerovanja približe, jer ,se te razlike u skrajnoj lin iji 
više odnose na religiozne navike i kult, a m anje na vjerovanje u jednoga 
Boga, koje je implicite prisutno u svim religijama. Nada uzima oblik 
dijalektičke koegzistencije, što v jerno  izlazi iz teologije ljubavi i hum a
nističkog povjerenja u razum. Poslije jednog razdoblja eshatoloških 
nada, evropska misao definitivno ulazi u utopijsko vrijeme, što  je sam o 
nova riječ za stare nade. U XVI stoljeću Thomas Morus prvi je upo tri
jebio ovaj bremeniti izraz opisujući sretne stanovnike izmišljenog otoka 
Utopije, koji u obilju i pravdi, nesm etani od ratova i siromaštva, p ro 
vode najljepši život, radeći šest sati dnevno., a ostatak, posvećujući 
kulturi, duhu i zdravim zabavama. Prem da pripadaju različitim konfe
sijama, ipak žive u p rijateljstvu  i m iru, što će nešto poslije preporučiti 
i jedan Bodin u svojem Heptalomeresu. Svako, zlo dolazi od privatnog 
vlasništva i od upotrebe novca, zato: »Svuda tamo gdje postoji p rivatn i 
posjed i gdje je novac mjerilo svih stvari, tu  nema blagostanja i d ru 
štvene pravde, osim ako ne nazovemo pravednim  ono društveno stanje 
u kojem najbolje stvari pripadaju, najgorim  lupežima, a puno blago
stanje ono u kojem jedna šačica dijeli izm eđu sebe sva dobra, uživajući 
najveće uđobnosti, dok ostali žive u dubokom siromaštvu.« Morus traži 
nove institucije i novo društvo gdje »jednaka podjela dobara omogućuje 
svakome da živi u izobilju«.12 Slično je i Francis Bacon u »Novoj 
Atlantidi« iznio- uvjerenje da sva sreća na otoku potječe od upotrebe 
razum a i od preobilja m aterijalnog bogatstva. Na obalama zemaljske 
nade isanjao je još jedan proročanski san, izmiješan od platonskih i

12 Thomas More, L ’Ile d’V topie ou la m eilleure des Républiques, P aris  
1935, st.]'. 07. i 98.
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, kršćanskih vizija, Tommaso Campanella, auk to r Civitas solis: o p e t jedan 
otok i  na  njem u sretn i »Grad sunca«. Najznačajnija crta života stanov
ništva rigorozna je zajednica dobara, budući da sva dobra svim a zajed
nički pripadaju: kuće, sobe, hrana, djeca i, čak, žene, pa se Cam panella 
ovdje udaljuje od M orusa i približava Platonu; svakih šest mjeseci 
građani »sunca« m ijen ja ju  svoje sobe, rad  je podjednako razdijeljen i 
nitko ne radi više od četiri sata dnevno, obroci su zajednički, odgoj 
djece povjeren državi, a mladi služe starije je r nema plaćenog služenja 
nego međusobnog potpom aganja. Nema krađe, ubojstva i p re ljuba i 
jedini je pravi grijeh  lijenost, nezahvalnost, neuljudnost, laž, zlovolja 
i tuga. Svi su jednako bogati, dotično siromašni, je r n itko ne posjeduje 
ništa kao svoje v lastito : »Oni se služe stvarima, ali ne služe stvarima.« 
Prem da uvjereni kršćanin i pripadnik ortodoksnog reda dom inikanaca
— dapače je za papu zahtijevao prerogative vladara svjetske m onarhije 
—■ ovaj nem irni duh vidi sve zlo u ljudskoj lakomosti koja hlepi k što 
većem posjedovanju, a sve dobro u znanosti i mudrosti. Zem aljska nada 
zgušćuje svoju poruku u utopijskim  slikama i sva se evropska misao 
eksponira u  budućem vremenu, tražeći u jedinoj potenciranoj razlici 
realnog i idealnog onaj revolucionarni smisao za novo i bolje.

Sve do sada izneseno opis je utrobe zemaljske nade i neka koli
jevka utopije iz koje će u  raznim pravcim a poteći do naših dana mnoga 
iščekivanja i uvijek isto pouzdanje u nađolazak novog vrem ena. Svakako 
da najprije treba ocrtati obzorje društvene , nade, m akar su to  dobro 
poznate stvari, ali n ikada dovoljno jake i žive za ljudski oslabljeni san. 
Društvena nada počinje svoj put, jasno u modernom smislu riječi, od jed
nog spasonosnog kolektivizma. Morelly je u svojem »Code de la  nature« 
(1755) predložio ukidanje »nemilosrdnog vlasništva« (im pitoyable pro
priété) i vraćanje prirodi, Mably savjetovao »sretnu zajednicu dobara« 
(Vheureuse com munauté des biens), budući da uzroci zla i nepravednosti 
uvijek leže u posto jan ju  privatnog vlasništva, a Diderot u »Supplém ent 
ou voyage đe Bougainville« opisao sve koristi stavljanja stvari u zajed
nički posjed. M arkiz đe Condorcet, suradnik Enciklopedije, uvjereno 
propovijeda kako francuska revolucija o tvara zadnje razdoblje svjetske 
povijesti, koje će biti u znaku sreće i blagostanja, dok Rousseau oplakuje 
trenutak  kad je p rv i čovjek došao na misao da ogradi kom ad zemljišta 
i da kaže: ovo je  moje, je r koliko bi zločina, ratova i ubojstava, koliko 
nevolja i s traho ta uštedio ljudskom  rodu onaj koji bi tada, iščupavši 
oznake i zatrpavši jarak , doviknuo svojim bližnjim a: »Ne slušajte tu  
varalicu, propali ste ako zaboravite da zemaljski plodovi p ripadaju  svi
ma, a zemlja nikome«. Slično i Montesquieu, ali u  nešto- uvijeni joj formi 
(Esprit des lois, XXVI, 15). Narodni tribun  Babeuf organizira »Société 
des Egaux« pod narolom : Zemlja pripada svima i sunce svijetli za sve, 
a isti sklad zajedništva vizionarski predskazuju u svojim  snovima o 
jednoj budućnosti bez privatnog vlasništva Saint-Simon, Owen i Fourier. 
Saint-Sim on je neprestano tražio ukinuće privatnog vlasništva zbog očite 
zloupotrebe koju ono za sobom nosi, Owen je osnivao komunističku 
općinu New-H arm ony  u  kojoj nem a vlasništva, novca i građanskog 
braka, tih  poroka svakog bolesnog društva, a Fourier uporno eksperi
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m entirao  s falangama, čiji. članovi, n jih  1600, žive u zajedničkom obđa- 
ništu. Svi su oni priželjkivali savršeni komunizam dobara u utopijskom  
snu ljudske dobrote, jedan grubi i neočekivani egalitarizam  postignut 
općim asketizmom i društvenom  reform om . Ove slutnje nastavile su 
živjeti u idejama, Weitlinga, Proudhona, koji je pisao da je p riv a tn o  
vlasništvo krađa, Bazarda, te  najuglednije ličnosti u kasnijem  utopističkom  
socijalizmu, Cabeta koji je u »Voyage en Icarie« (1840) opisao savršeni 
državni socijalizam i idealizam prim jera, a nacionalne radionice Luisa 
Blanca i produktivne zadruge Phillipa Bucheza kao da su već imale biti 
početak ostvarenja velikog pro jek ta i čeznuća čovječanstva za jednim  
društvom  bez privatnog vlasništva. Zaražena sektarskim  strastim a i 
ideološkim sukobima, što su uskovitlali duhovni horizont i historijski 
mir, evropska se društvena misao u XIX stoljeću podijelila na dva 
oprečna tabora, od kojih je  jedan prisvajao kolektivizam kao vrhunski 
princip svake buduće sreće, a drugi individualizam  kao jam stvo svakog 
prošlog blagostanja i reda. S obzirom  da je baš društveni poredak bio 
ekskluzivno privatistički, pokret obrane kolektivizma značio je neku 
vrstu  idejne rehabilitacije i naknade u razum u i svijesti za zbiljski m a 
n jak  zajedničkog prisvajanja, koji se sve urgentni je isticao kao zahtjev  
industrijske socijalizacije. Ova otuđenost između priželjkivane zajednice 
i stvarne pojeđinaonosti nije realno ukinuta, u  dimenziji povijesti, nego 
u iluziji kao objekt u svijesti. Kako su branioci kolektivnog vlasništva 
živjeli u jednom privatnom  i pohlepno osobnom svijetu, nije im, često, 
preostalo ništa drugo nego da u otuđenom  horizontu iluzija i fantazm a
gorične ideologije, kao u utočištu priželjkivane harmonije, prave, kao 
djeca igračke, svoje sretne države budućnosti gdje neće harati m rska 
nakaza privatnog vlasništva. M akar da tim e nisu prom ijenili mnogo, 
rodili su snove, bez kojih nem a ni zbilje, jer, da bi čovjek naprav io  
bolji svijet, treba da ga prije barem  želi. Tako je plemeniti san u v je t , 
plemenitom svijetu. Na redu je sada politička nada O' kojoj također treb a  I 
nešto reći. U XVII stoljeću Emeric Cruce ilr-Emericus Cruccejus pub li
cirao je djelo »Le nouveau Cynée« u kojem  traži, disgustiran ratom , 
uspostavu vječnog mira, ukinuće svih državnih granica i stvaranje jedin
stvene svjetske države s jednim  općim parlam entom. Nešto poslije abbé 
Saint-Pierre objavit će svoju u topiju  pod naslovom »Nacrt za ostvarenje 
vječnog m ira u Evropi« (Projet pour rendre la paix perpétuelle en Euro
pe) u kojoj pledira za form iranje jednog perm anentnog suda koji bi 
rješavao sve sporove nastale između država. »Danas je to' san, ali jednog 
dana on će se sigurno ostvariti, pokazat će se naime da je m ir u 
skrajnoj liniji mnogo korisniji od sukoba«, kaže abbé de Saint-Pierre.
Na sličan nacrt o ujedinjenju Evrope nailazimo u Henrika IV, kako  
izvješćuje njegov m inistar vojvoda od Sullyja. Christian Wolff predlaže 
civitas maxima, ujedinjenje svih naroda kao građana jedinstvene zajed
nice, a Im manuel K ant godine 1795. piše »O vječnom m iru — jedan  
filozofski nacrt« gdje afirm ira realizam  praktične volje koja m ora stvoi- 
riti jednu republiku naroda, kozm opolitsko društvo, utisnuvši u nered 
naroda red prava, da tako u povijesti p riroda realizira svoju želju v je
čnog mira, koji je i zadnji cilj sam e ite povijesti. No to  je već filozofska

21



nada, koja mnogostruko i b-ogato cvjeta pa je  iz njezina preobilja mo
guće izdvojiti tek najodličnije predstavnike. Leibniz polazi od  jednog 
političkog pitanja: da li je uopće moguće ostvariti političko jedinstvo 
kršćanskih naroda:, a da prije toga nije uspostavljeno jedno religiozno 
jedinstvo? To jedinstvo, međutim, nije stvar političkih ili religioznih 
sredstava, nego jedino razuma, stoga Leibniz traži jedno  razum sko 
kršćanstvo, koje će biti prihvatljivo  za sve ljude. Odatle jedna nada u 
razum, dakle jedna filozofska nada. Hegelova teogoni ja potencira eshato- 
loški racionalitet b itka kad puni smisao očekuje od treće faze razvoja, 
uvodeći povijesni diskontinui.tet i totalnu novost dijalektičkog stanja 
sinteze. Kraj p ripada jednoj razumskoj sintezi i vraćanju  Duha, kroz 
avanture otuđenja, sebi samom, pa se Razumnost pojavljuje tek  na kon
cu vremena kao povijest Misli koja ide punini i definitivnom  dovršenju. 
Ima, dakle, jedna treća faza dijalektičkog razvoja koja će obnoviti i 
kom pletirati Historiju. Ova racionalistička nada poprim a religiozne raz
m jere u Comteovoj viziji jednog univerzalnog društva koje će b iti utem e
ljeno na prihvaćanju jedne zajedničke istine, a ova može biti samo 
znanstvena. Da bi ta  istina, postala, opća, potrebno je  da prem osti poli
tički stadij i postane religiozna istina u sekulariziranom značenju riječi, 
budući da politički elem ent teži partikularizm u. To je ona »pozitivi
stička vjera« kao pretpostavka jedne romantične znanstvene nade. U 
panteonu ljudskih nada prisutna je još i estetska nada. Ona uzlijeće 
najpro'zirnije i najčišće od svih ostalih, kao ono neđostiživo koje svagda 
nadilazi međe svakidašnjice i sve naše realne granice i kao realizirani 
spas s kojim se ukidaju  proturječja naše zbiljske opstojnosti. Novalis 
je opisuje kao čežnju za. zavičajem i potrebu za prebivanjem  u nepo- 
stvarenom  svijetu; Schiller ju  je sabio u aforizam : »Ono što se nikada 
nije dogodilo, to  jedino, n ikada ne stari«, a Goethe u ekstatičkom  uzviku: 
»Volim onoga koji želi nemoguće.« Objekt je estetske nade ono  nemo
guće, ali koje ipak postaje zbiljsko, budući da po um jetnosti to nemoguće 
postaje duboki i realni događaj duha; estetska je utopija, dakle, p ri
sutnost nemogućeg: ovdje se nemoguće ne želi, piše Benno von Wiese, 
zato da bi postato moguće, bilo to  kao realizirana, budućnost, bilo kao 
nanovo otvorena prošlost, nego se ovdje upravo zato teži k  nemogućem 
jer je ono nemoguće i na -svoj način treba :i dalje da, ostane.13 Na kraju 
se iz ponora ljudskih želja diže uzdab i jedne religiozne nade, ko ja  u  XIX 
stoljeću uzima paradoksalni akcent i autentični smjer. Dostojevski vje
ru je  da je  u ljudskom  srcu duboko usađena, želja za jedinstvom , ali koja 
zna u  svojoj žarkoj nestrpljivosti doploviti do tiranskog carstva Velikog 
Inkvizitora. Kad se jednom  realizira to čudovišno carstvo, čovjek će 
tragično, otkriti da savršeni grad na zemlji nije ono, za čim je čeznuo: 
zemaljski mesijanizam  treba, suprotstaviti kršćanskoj apokalipsi i snove 
jednog ra ja  na zemlji nadi dobrote na nebu. Tako Dostojevski. A njegov 
veliki suvremenik Sören K ierkegaard u »Furcht und Z ittern. Dialektische

13 Benno von Wiese, Z w ischen  Utopie und W irklichkeit, S tu d ien  zur deut
schen Literatur, D üsseldorf 1963, prem a cit. Šarčevića, op. cit. str. 5. i 13.
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Lyrik von Johannes de Silentio« (1843), s izrazima gotovo sablažnjive 
iskrenosti i (paradoksalnog preokreta, obećava :

Ali, svatko je bio ve lik  na svoj način i svatko u odnosu  
naspram veličine finoga što je ljubio. Jer tko je samoga sebe 
ljubio, postao je velik  po sebi samom, a tko je ljubio druge 
ljude, postao je velik  po svojoj predanosti, no tko je ljubio  
Boga, postao je veći nego svi. Svaki treba da živi u sjećanju, 
ali je svaki postao ve lik  u odnosu naspram svoga očekivanja. 
Jedan je postao velik, ukoliko je očekivao moguće; drugi, 
ukoliko je očekivao vječno, ali tko je očekivao nemoguće, 
postao je jveći nego svi.

Tko pažljivo pročita tekstove kršćanske nade i obećanja prvih u to -  ̂
pi ja naći će sve ove nade još jedanput ponovljene i plemenito nav i- j
je š te n e .14 _ _

Ako poruka m a rk s iz m a  nije san, utopija ili eshatologija,1,1 ona je j 
sigurno neka nada. I to aie mala. Od kršćanske i m arksističke nade živi

14 O u v iran ju  ovih nada u m oderni m entalite t, o filozofskog nadi u H eideg- 
gera, o društvenoj u Lebreta, o znastvenoj u C hardina vidi opširnije u  m ojem  
članku: Od apsurda do kozm ičkog angažmana, C rkva u  sv ije tu  1966. br. 3, s tr.

"j4 Na Zapadu postoji jedna opsežna lite ra tu ra  o, navodno, eshatološkom  
sadržaju  m arkisističke nade. To je stanovište nekad bilo veom a rašireno, a li 
danas izlazi iz mode pa ga i jedan  au to rite t kao što je Charles W ackenheim  
(La fa illite  de la religion d ’après K arl M arx, P aris 1963) odbacuje. N àvëdim o 
neka m išljen ja iz tog pravca građanske k ritik e  m arksizm a. Desroche je sv ratio  
pozornost na činjenicu da m arksizam  neprestano  upotreb ljava religiozne k a te 
gorije da bi metodološki i an tite tičk i označio m etam orfoze ljudskog roda, a H. 
G ollw itzer u A théism e m arxiste et fo i chrétienne  (Tournai 1965) prigovara 
m arksizm u da je jedna unu trasv je tska  irac ionalna eshatologija (A. D um as, 
M arksizam , ideologija i vjera, Svesci br. 2, str. 14). Jedan  od na jkoncilijan tn ijih  
s tručn jaka  za m arksizam , G. G irardi, -odbija ovaj stav, ali m u se ipak koji p u t 
po tkradu  supro tna s ta ja lišta : »Čovjek je danas zbiljski lišen slobode, p re tvoren  
u oruđe, u stvar. Povijest je jedan  neprek idan  proces oslobađanja, h u m a
nizacije pa je  zem aljska povijest povijest spasen ja  . . . Im a mnogo sličnosti izm e
đu kršćanskog ra ja  i ovog ideala p rem a kojem  povijest nezabludivo naginje. 
Jedno društvo bratsko i sretno, bez k lasa, bez države, bez zakona . . .  u kojem  
vječnost postaje budućnost, a m etah is to rija  biva definitivno apsorbirana od 
povijesti« (G. G irardi, M arxism o e Cristianesimo, Assisi, 1966, str. 35. i 51). 
D om inikanac Georges M. C ottier trad ic iona list je  kad m arksizm u im pu tira  je d 
nu  man.iheističku viziju povijesti: sadašnjost, plod prošlosti, radikalno je  zlo 
pa u  jednoj antitezi budućnost donosi blaženstvo; dijalektička opozicija ra d ik a l
no separira  prije  i poslije, kao i f iguru  Dobra i Zla. Hod povijesti prem a tra n -  
sfiguriranoj budućnosti je  nezadrživ, te jedna bezuvjetna eshatološka nada diže 
ovu misao (Georges M. Ćottier, L ’athéism e du jeune M arx. Ses origines hégélien
nes, P aris 1959, str. 368. i 369). Istom  ta b o ru  trad icionalista  p ripadaju  i  oni što 
pretend ira ju  eksplicirati izvjesne m arksističke koncepte ape lirajući na b ib lijske 
rem iniscencije, štoviše i na dogm atske tem e (F. Delkat, Vorn W esen des Geldes, 
Tübingen 1954), dok drugi opet pokazuju  navodnu podudarnost koja postoji 
izm eđu m arksizm a i židovsko-kršćanske objave pa je ova neka seku lariz irana 
relig ija i profana m istika (N. B erdjaev, W. Som bart, J. Schum peter, P. T illich,
J. M.‘ Bochenski, W. Dirks, J. Toynbee, W. Philipp^ J. Taube i R. Aron). Ovo 
stanovište prim ijenjeno na povijest o tk riva  analogičnu s tru k tu ru  koja jednako  
karak teriz ira  m arksističku viziju  h isto rije  i kršćansku dogmu o padu i o tk u 
p ljen ju  (E. Spiess, M arxism us als säkularisiertes Christentum , Civitas 1951). 
Neki paralelizam  izm eđu židovsko-kršćanske koncepcije povijesti spasa i m ark -

23



danas svijet, jasno samo- onaj dio koji se još nada, ali i ta j m ožda gubi 
zlatno kopno pouzdanja od zaljubljenosti u sadašnjost. M arksizam  reha
bilitira povjerenje u  vrijem e i u onaj rast zbiljno-sti, za njega je povijest 
napredovanje u smislu i značenju, a od otuđenosti se štiti realizmom 
sadašnjosti, -s obzirom  da budućnost izgrađuje već danas, a ne čeka je 
nemoćno od sutra, pak za uzvrat obećava svijet čistih susre ta  ljudi, a 
ne korisnih razm jera stvari, humanizaciju prirode i slobodni rad sličan 
radostim a um jetničkog stvaranja. Ovaj projekt dem itizira i zemaljske 
idole jer -ustaje s jednakom  žestinom protiv krađe ljudskog rada kao i 
protiv  zloupotreba duha pa sum nja u stalnost države, pravednost pravde, 
vrijeđnost novca, m oralnost morala, misaonost misli i religioznost reli
gije. To su stupnjevi o tuđenja i putovi oslobađanja. Kada bude skinut 
i zadnji sloj otuđenosti, ljudski rod će ugledati pravo- lice svoje ljud
skosti i ući iz pre th istorije vladanja stvari u svoju istinsku zavičajnost. 
Marksizam sretno sintetizira mnoge dotadašnje nade: od društvene nade 
uzima zbiljnost (ukidanje privatnog vlasništva), od političke univerza
lizam (revolucija), od filozofske racionalitet (nestanak iracionalizma 
tržišta) i od naučne zanos z-a općom -istinom (prevladavanje dualizma 
prirodnog d društven-og bića) — što sve o tvara jednu m ogućnost izmi
ren ja ljudskih i nebeskih nada, a ne -njihovu in transigentnu  supr-otstav-

sizm a opisan je  kod H. B artha  (W ahrheit ung Ideologie, Z ürich  1948), a  H. 
Popitz (Der en tfrem dete  M ensch, Basel 1953) traži eshatološke m om ente m ark
sizm a u u tjecajim a n jem ačke idealističke m isli: ideja jedne relig iozne revelacije 
u Lessing'a, estetske u S chillera i revelacije Duha sv ije ta  u F ich tea  i Hegela. 
E. Thier otkriva, protivno, utjecaj što ga je  na m ladog M arksa m ora la  izvršiti 
eshatologija Mosesa Hessa, a koji je bio inspiriran  od Saint-Simoma (Das M en
schenbild jungen M arx, G öttingen 1957); sasvim  slično i M. E liade (Aspects du  
m ythe, Paris 1963). Za K arla  Löw itha cen tralna je ideja ovog p o k re ta  »povijest 
spasenja« (Heilsgeschichte), a onda i jedna »doktrina spasenja«  (Heilslehre) 
(W eltgeschichte und lieüsgescheben, S tu ttga rt 1953). A da ovdje još ne spomi
njem o ostala p re tje rav a n ja  (H. Rohr, Pseudoreligiöse M otive in  den Frühschrif
ten  von Marx, Tübingen 1962).

U lite ra tu ri se, dakle, često im putira m arksizm u da upo treb ljava  eshatološki 
rječnik, da se služi religioznim  sim bolim a i da nasljeduje židovski m esijanizam , 
a da pri tome n ije  uv ijek  jasno koliko to stvarno pogađa sam  m arksizam , koji, 
usprkos svemu, ostaje ipak jedan klasičan prim jer zem aljske nade. Što on u 
pom anjkanju  savršen ijeg  izraza pribjegava religioznoj ekspresiji, ne može biti 
ovdje odlučno, a još m anje u odnosu prem a jednom  mnogo d rastičn ijem  prizoru 
građanskog svijeta, supro tne inspiracije, koji religiozne nade p re tv a ra  u zem alj
ske koristi i u m ehanici podsvjesnog prim itivizm a uzvišene v je rske istine svodi 
na banalne zem aljske užitke sigurnosti, a što je danas za kršćanstvo  mnogo 
ak tualn ije  od even tua ln ih  m arksističkih m etam orfoza. Ako upo treba religiozne 
sim bolike govori nešto pro tiv  m arksizm a, zašto upotreba zem aljske simbolike 
ne govori ništa p ro tiv  k ršćanstva? Uostalom, tko će pam etan  poreći da u svim 
relig ijam a ne postoji jedna sta lna tendencija opadanja transcenden tne  čistoće, 
neka upotreba antropom orfizam a, p raznovjerja  i psihoanalitičke m otiviranosti, 
što često skandalizira  i uznem iruje, ali jasno separira  područje ljudske slobode 
od Božje poruke. M arksizam , kao i svaka druga ljudska misao, ne može biti 
valoriziran  po onom e kako  govori, nego što govori, a on sigurno d ek la rira  jednu 
zem aljsku nadu, utoliko više zem aljsku ukoliko autohtono za tv ara  sv ije t u nje- 

! gov vlastiti u n u trašn ji smisao. Ako taj smisao doveden do k ra jn ih  granica 
j izgleda nekako apso lu tan  i isključiv, n ije  on tim e m an je  nego, svakako, više 
j zem aljski.
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ljenost. Pa ipak ima neka razlika izm eđu kršćanske i m arksističke nađe: 
kršćanstvo traži od ljudi da uzljube svijet jer će ga tako najbolje 
spasiti, dok marksizam traži od ljudi da promijene svijet jer će ga tako  
najbolje ljubiti. Prem a kršćanskom učenju, dakle, svijet se uopće ne  
može spasiti ako se on ne ljubi. To prvenstvo ljubavi ima dalekosežne 
posljedice. Prva posljedica je obaveza dijaloga. Ako> je ljubav n a jin tim 
nija bit kršćanske vizije svijeta, onda je to  i dijalog, je r je dijalog nešto 
mnogo m anje od ljubavi. Sum njati u  dužnost kršćanskog dijaloga izgleda 
mi čudno, ta, dijalog je tek neka pristojnost duha i civilizirani način  
govora, neka humanizacija odnosa za koju se kršćanstvo treba da otvore
no izjasni, budući da je čovjek pretpostavka kršćanina, a dijalog pretpo
stavka ljubavi. Dijalog okrenut prem a sebi znači iskrenost, a to  je 
neizostavni uvjet da se ostvari misao G araudyja: m arksisti m oraju po
stati više marksisti, a kršćani više kršćani pa će -se iz toga roditi jedan  
autentični »dijalog nade«. K ršćanstvo će onda možda pokazati m arksi
stim a da se svijet ne imiože spasiti a d a  se ne ljubi, a m arksizam  
kršćanim a da se svijet ne može ljub iti ako se ne promijeni. Od razli
čitosti do dijaloga i od dijaloga do nade. Želja, doduše, daleka i puna 
izvanjskog kompromisa, ali n ikada toliko bezumna da joj se ljubav ne 
bi pokušala približiti, je r i ono nemoguće molitva je svake nade.

SÜ

Možda je ovaj opis nebeske i ljudske nade ispao suviše dug, a onaj 
nem ira prekratak. Ali ima stvari koje nije nikada dovoljno izvikivati u 
pustin ji svijeta. Među takve je  svakako i ovaj krik nade upućen iz dna 
našeg nemira. Treba užizati plam en pouzdanja u svom i svakom d ru 
gom nemirnom srcu, jer otkrića tuge i zatajenih klonuća silaze neizre
civo duboko, sve do sam ih rana bića iz kojih curi tam ni očaj. To potpa- 
ljivanje nade — na svim povijesnim dužinama i u najrazličitijim  duhov
nim podnebljima —■ neka je prim arna obaveza ljubavi. Na žalost, danas 
tu  nadu treba spasavati od teške optužbe za savezništvo s nazadnim  
silama otuđenja,10 što- je stavljaju  u sličan položaj kao i nesm irenost: 
m oderni čovjek s jednakom  žestinom  odbija nemir u sebi kao i nadu  
ispred sebe. On mitologizira sadašnjost i oduševljava se intenzitetom  
trenutka , ali, ako je dovoljno iskren, p riznat će da nema ništa ljudski je 
u njem u od ove nesmirenosti i ove nade. M akar da ljudi sanjaju n a j
ljepše snove kada im je najgore, ne  znači da im je dobro ako ne san ja ju : 
to  je neka m ehanicistička logika neprihvatljiva za ljudsku dušu. O dba
cit ću najsretniji svijet, ako u n jem u ne bude snova, neću ući u taj 
čudovišni zatvor zlatnih krletki gdje ptice ne pjevaju i iščekivanja ne  
žare iz mladenačkih očiju. Sanjati, plem enito i zbiljski, znači m isliti 
unaprijed, a to  je već duhovna kategorija, onaj bergsonovski prodor 
kroz m ateriju  do samog Boga. Zato svi oni koji još vjeru ju  u budućnost

10 »Budućnost je  jed ina v rsta  v lasn ištva  ko ju  gospodari dragovoljno p re p u 
šta ju  robovim a« (L’avenir est la seule sorte de propriété que les maîtres conc- 
cèdent de bon gré aux esclaves), A lbert Camus, L’homme révolté, P aris 1951, 
str. 241.
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'.nogu povjerovati u Boga, ali i obratno, svi oni koji više ne vjeruju u 
budućnost neće nikada moći povjerovali u Boga. Nije pitanje, dakle, 
kakvi su nam snovi, nego da li još uopće sanjamo. Eto glavne dileme 
naše ljudskosti i dosadašnje strukture našeg psihizma, je r biće bez ne
m ira i bez nade možda može postojati, ali to nije više čovjek. Zato svi 
oni koji se još nadaju i nem irni su pripadaju jednom  istom zajedničkom  
rodu, bez obzira koju ideologiju svojataju i kakav credo ispovijedaju. 
U svakoj ideologiji ima takvih  ljudi i njima smo posvetili ove retke: 
onima što• su ostali časni u svom nem iru i hrabri u svojim  nadama. To 
je već naslutio A lbert II kad je pisao da ipak ništa n ije neophodnije 
ljudima iznijeti pred oči koliko stanovite stvari čije postojanje nije 
dokazano, ali koje baš time što ih pošteni i plemeniti ljudi uzim aju kao 
postojeće bivaju korak bliže dovedene postojanju i m ogućnosti da se 
rode (Albertus Secundus, tract, de cristall. spirit, liib I. cap. 28). Nismo 
ni o jednoj nadi n išta ružno rekli, kao što nismo ni jedan ljudski nemir' 
prekorili. Nije vrijem e da se nade svađaju, nego ujedinjuju . A  kršćani 
će ih svugdje sresti ako u sebi budu nosili dovoljno Ijubavi.

Na kraju, evo i naše pobožne zahvalno,sti tom pokoljenju osamlje- 
nika, rodu prokletnika, koji, usprkos nemiru, osvjetljuju zubljom nade 
putove ljudskog m raka. Uvijek ih je bilo i neće ih uzm an jka ti do svr
šetka svijeta. Bod je to- svjetla. Neće doći osunčani bahatošću i srećom 
s LeZbosa, izpuzat će na ranjenim  rukam a iz  tam nog podzem lja, vukući 
umorno teške lance bratstva i uzvikujući him an svom doforovljnom 
ropstvu —• ovi nesm ireni podzemljari što, sakupljaju  sv ijetu  razasute 
iskre nade. Ne kraljevstvo za sebe, nego nadu za svakoga, ludost potpune 
dobrote za sve sinove zemlje. Neće se stoga razmećati da su posjednici 
istine, nego tužiti da su dužnici Ijubavi i obveznici poziva. Svima će 
isprositi nadu, a, budu li protjerani u novo progonstvo, znači da nisu 
dovoljno ljubili svijet koji su noćas svojim nemirom spasili. Njima sva 
nježnost naše Ijubavi i m olitva najveće želje:

»Kad počnemo sanjati da sanjamo, onda ćemo se pro
buditi.«

Samo s iskrenim  nem irom  i strpljivom  nadom može se poći u susret 
modernom svijetu. Ali taj susret već je nova tem a: FIZIONOMIJE SU
VREMENOG SVIJETA.

J a k o v  J  u k i ć
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