a ovoga puta ga nalazi usred dovjeka ili negdje iznad njega. Nikako
nije sludajno &to se srce, kao simbol, pofelo javljati u na&im slikama.

Oni koji su pisali o magiji ekstrema, kao O. Bruno, koji je toj temi
posvetio ¢itav jedan almanah, znali su da postoje ekstremi po horizontali
faustovskog beskraja i tenzije po vertikali duhovnosti. Na taj naéin
obrazuje se kriZ od sila napetosti ekstrema.

Pod djelovanjem magije ekstrema razara se svaki integritet na
faustovskom planu, ali davao dolazi po Fausta i baca ga po zidovima
njegove celije, dok ga ne ra$fereli, kada proistekne vrijeme ugovora.

Poslije horizontalnih i pustih, faustovskih prostora na slikama Sal-
vadora Dalija javit ¢e se sile vertikalne tenzije u slikama Uznesenja
Bogorodice.

Ono 8o se uzdize konvergira, i razbijeni dijelovi bit ée integrirani
u slikarstvu koje se uzdigne nad horizontom i pustinjom suvremenog
slikarstva. U Dalijevim slikama vidimo kako se brifu granice izama i
kako se moderno iskustvo utkiva u tkivo potpune slike.

Danasnji ¢ovjek Zivi u okolnostima opde disperzije; disperzije éov-
jeka, vremena, prostora, Zelja, spoznaja i akcije. Covieéanstvo je razbi-
jeno u mnostvo svjetova, logi¢kih i autonomnih, bez uzajamne komu-
nikacije.

Mi smo mnogo pisali o repulziji u modernom slikarstvu i o jednoj
dijalektici repulzije-atrakcije, ili ekscentriéno-koncentri¢nog, koja se na-
lazi u teorijskim osnovama Mediale. Ta repulzija umanijivala je svijest,
sliku, ¢ovieka i svaki integritet, i stoga smo morali potraZiti jedan centar
gravitacije. (Pronadi vezu izmedu rijeéi Mediala i rijedi centar).

Umjesto horizontalizma i horizontalne magije ekstrema Mediala
zapolinje fazu vertikalne tenzije suprotnosti, kao &to fazu divergencije
zamjenjuje fazom konvergencije.
o ’ Miro Glavurtié¢

Na izvorima modernog mentaliteta

OSOBNE NESMIRENOSTI I SMIRENE ESHATOLOGIJE

SvrSetak

Kod primitivnih naroda bitni se interes za wrijeme grama nejasno
u dva smjera: jedan ide prema proglosti, a drugi prema bududénosti. Ipak
se moZe opcenito ustvrditi da u primitivnih nareda taj interes vige
naginje proglosti, buduéi da su i mitovi o svrSetku svijeta koji se zbio
u pro§losti mmogobrojniji od onih koji pridaju o svrietku svijeta u
buduénosti. No najéesée, medutim, nije moguée uopée toéno utvrditi u
kojem se vremenu zbio svrietak svijeta jer su izvjeftaji o tome nepo-
uzdani. Prema ranijim tvrdnjama Andamanci su vierovall da ée se poslije
svirSetka svijeta pojaviti jedno nove dovjebanstvo, koje de Zivjeli u

8



rajskim prilikama: nece vise biti bolesnih, starih i mrtvih, jer ée i umirli
uskrsnuti poslije katastrofe. Radcliffe Brown dokazao je da se taj mit
odnosi na proslost, a Lehmann potvrdio otkriéem da Andamanci uopée
ne znaju za budude vrijeme u svom jeziku. Ova se éudna neodredenost
prema vremenu u primitivaca moze lakSe razumjeti kada se zna da oni
vjeruju u kozmicke cikluse vremena i u stalnu regeneraciju vremena;
vrijeme je, naime, u biti vjeéno, a u izrazu cikliéno, pa predstoji jedno
vjeéno vracanje, a periodi¢no uni§tenje svemira i éovjebanstva samo je
uvod u jedan novi svemir i u jedno novo i obnovljeno Govjedanstvo.
Stoga je dozwvoljeno reéi da se za primitivhe marode svrietak svijeta
veé zbio, ali da se mora reproducirati u jednoj buduénosti vise ili manje
udaljencoj. Mitovi o kozmic¢kim kataklizmima neobi¢no su rasprostranjeni,
a oni o potopu majbrojniji. Oni pripovijedaju © ogromnim potresima,
velikoj vatri, epidemijama i vodi po svoj zemlji. Jasno da svrietak
svijeta meée biti nikada radikalan i posvemasniji: on je prije svrietak
jednog dovjecanstva, poslije Cega slijedi pojava novog Coviedanstva;
totalno potonuce zemlje u more ili raspadnuée zemlje od vatre samo su
trenuci u vremenu jer poslije toga slijedi izranjanje djevitanske Zemlje
i novih Ijudi iz kaosa i smrti. Dva su razloga zbog kojih bogovi Zalju
svrietak svijeta: prvi je zbog grijeha i krivnje ljudi, a drugi je zbog
tro8nosti i oronulosti svijeta. Ovaj ¢e zavrSetak otvoriti put za jednu
regeneraciju ljudstva i rekreaciju svijeta: prvi odgovara gregnosti ljudi,
a drugi starosti svijeta. Ima rijetkih sludajeva kad se u mitovima ta
rekreacija svijeta me spominje. Tako Kai na Novoj Gvineji vieruju da
se Najvise Bice, kada je stvorilo svemir i ®ovieka, povuklo ma rub
svijeta, na kraj horizonta, i tamo zaspalo; svaki put kad se bo¥anstvo
probudi zemlja se trese. Ali jednog dana taj ¢e se bog dignuti iz svog
kreveta i razbiti nebeski svod, koji ée se sruditi na zemlju i uéiniti kraj
svakom Zivotu. Urodenici jednog otoka na Karolinima vjeruju da ée
Stvoritelj potpuno unistiti svijet zbog grijeha ljudi, ali ée bogovi nastawviti
zivot. Negriti na Malaki misle da ée jednog dana njihovo boganstvo
Karei razmrskati svemir jer ljudi nisu slusali njegove zapovijedi, pa za
vrijeme uragana urodenici poku$avaju odstraniti blizinu katastrofe
prinofenjem Zrtve u ljudskoj krvi; katastrofa ¢e biti opdéa, bez
razlikovanja gresnika i pravednika, i neée biti uvod u jedno novo
stvaranje. Stoga Negriti nazivaju Kareia »zlim«, a Sakai vide u njemu
neprijatelja koji im je »ukrao raj« Uvjereni da zemlji predstoji uskoro
potpuno unistenje od ognja i vode Guarani s Mate Grossa odlaze u
pofragu za »zemljom bez grijeha«, nekom vrsti zemaljskog raja, koja
se nalazi s one strane Oceana; ta njihova duga putovanja, vodena i
inspirirana od S$amamna, a zapofeta u XIX stoljeéu, trajala su sve do
godine 1912. Neka medu tim plemenima vjeruju da ¢ée poslije katastrofe
slijediti jedno obnavljanje i preporod svijeta s povratkom mrtvih u
svijet Zivih, dok druga plemena oekuju i Zele definitivni kraj svijeta.
Kod Azteka tradicija govori o dosada$nje &etiri propasti svijeta, a peto
se razorenje svijeta jo§ ¢éeka u buduénosti. Neka plemena u Sjevernoj
Americi drze da poslije kozmi¢ke katastrofe slijedi novo stvaranje, dok
druga vjeruju u jedno opée obnavljanje koje ¢ée biti izvrieno bexz
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kataklizma. Irokezi pak vjeruju da ée zemlja, kad svijet jednom wstai,
istrofen i oslabljen, kad ljudi poénu umirati, a niti konopca §to dr¥e
svijet popucaju, pasti na dno mora. Sli¢ha uvjerenja iskazuju i Maidu
kad govore o starosti i oslabljenosti svijeta.® Prete’na vedéina mitova
o svretku svijeta, dakle, implicira ponovno stvaranje jednog novog
Kozmosa, izrazavajuéi arhaiénu ideju o progresivnoj degradaciji svemira
i degeneraciji vremena, $to dakako onda nuZno traZi periodi¢nu destruk-
ciju i rekreaciju svemira. S jednog mnogo opéenitijeg stanovigta treba
re¢i da svi primitivni narodi, premda ¢ekaju razjagnjenje eshatologije
u buduénosti, ipak sav njezin smisao nalaze u proflosti kada se zapravo
zbilo bitno formiranje arhetipa: postoji jedno arhetipsko vrijeme i jedan
. arhetipski prostor koji se hijerofanijama moZe uvijek reproducirati.
Covjek, znadi, moZe, ritualom i mitom dosti¢i iskonski sveti prostor i
iskonsko sveto vrijeme, a tamo se za vjednost sve zadelo i dobilo konacnu
bit 1 snagu, pa danasnji Sovjek samo ponavlja i imitira taj prvobitni
svijet. Stoga je vrijeme postanka neko »jako« i »znadajno« vrijeme,
ono je »sastajali$te« jednog novog stvaranja, a prolost izvor svega
kasnijeg smisla. Najstarija tradicija posviedoduje Zelju primitivinih naroda
da se nadu uvijek i bez napora u »sredi§tu svijeta«, u srcu sakralnog
prostora i vremena; tu Zelju Eliade naziva »nostalgija za rajemx«
(nostalgie du paradis).” Odatle i jedna nada u totalnu regeneraciju
vremena, kao i polreba da se dokine profano wrijeme i da se Zivi u
sakralnom vremenu, tj. da se veé sada Tjudski i historijski Zivi vjednost.
Tako ljudski Zivot dobija smisao iz ove nade, koja je na neki nadin
prodlost, sadagnjost i buduénost, u proglosti se, naime, sve bitno zbilo,
u sadasnjosti se to bitno Zivi, a u buduénosti ée se sigurno ponoviti.
U modernoj literaturi o#ivit ée primitivnu Zelju za iskonskim vremenom
Gide, Proust i Joyce, Evandeosko »nowvo rodenje« (metanoia) za Gidea
je obitni povratak matrag u rodenje i u njeZni dovijekov podetak, u
njegov izgubljeni raj, u stamje mladosti i infra-humanu neovisnost, a
djelo Prousta i Joycea jedna je tuna potraga za u proglost potonulim
vremenom. Sli¢no je i Versilov iz romana »Mladié« Dostojevskoga vidio
u snu kolijevku ljudskog roda i Sovjekovu bezgraniénu sreéu: svi su
Ljudi bili lijepi i &sti, njihovo je lice bilo bez bola, a srce bez gréa; ovo
je »zlatno doba« najnevjerojatniji od svih snova §to ih je ovjek isanjao,
pa ipak za taj su san ljudi davali svoj jedini Zivot, radi njega su umirali
i bili-ubijani profete, jer bez snova ljudi nede da Zive, a ne mogu niti
umrijeti. Tako se mitski san budi u modernom dovijeku kao njegova
najintimnija aspiracija. No vratimo se mitu i povijesti.
U Indiji se primitivna misao o vjetnom wvraéanju nalazi razasuta
u svim religijama. U drugoj izvornoj zbirci Veda, u tz. Atharva Vedi,
spominje se unistenje (praleya) i ponovno stvaranje svijeta, a zbirke
Brahmanas i Puranas (koja s Tantras sadinjava »svete knjige« hinduizma
i lamaisti¢kog budizma) iznose ideju o detiri yugase kao &etiri razdoblja
povijesti svijeta, dok kasniji sistemi budizma i dZainizma takoder
6 Mircea Eliade, Aspects du mythe, Paris 1963, str. 71-78.
? Mircea Eliade, Traité d’histoire des religions, Paris 1949, stv. 327.
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zadrzavaju sli¢ne kozmologke predodzbe o ciklitnoj sudbini svijeta u
vremenu. U brahmanizmu najmanja jedinica mjere za ciklus je yuga,
»doba<«; svakom gyuga prethodi jedna »zora«, a slijedi mu jedan
»sumrak« koji vezuju dva »doba« izmedu sebe. Jedan je kompletni ciklus
ili mahdyuge sasbavljen od detiri »doba« nejednakog trajanja. Trajamje
prvog yuga je majduze, v zadnjeg majkrace: tako je prvo doba,  krita-
~yuga, trajalo 4000 godina, drugo doba, tretd-yuga, 3000 godina, trede,
dvdpara-yuga, 2000 godina i éetvrbo, kali-yuga, 1000 godina. Prema torme,
jedan mahdyuga, zajedno sa »zorama« i »sumracimax, traje 12.000 godina.
Ovom smanjenju trajanja vremena u svakom razdoblju odgovara i neka
sve oditija degeneracija ljudskog bica, koja se opaza u umanjivanju
trajanja Zivota, u opadanju inteligencije, morala i fizickih dimenzija
¢ovijeka. Kako se pribliZava kraj ciklusa, odnosno cetvrioga yuga, tako
se tama zgugéuje jer slijedi »sumrak« A mi danas Zivimo upravo ovaj
detvrti yuge koji se zove »doba mraka« (kdli-yuga). AlL makar da
svaki mahdyuga zavrSava =»velikim raspadanjem« (mahdpralaya), slijede
daljni ciklusi i nove »zore«. Gotovo iste ideje, zaodjenute u drugaédiju
terminologiju, susreéemo u budizmu i dZainizmu. Prema budistickim
tekstovima u prvom razdoblju ljudi su Zivjeli 80.000 godina, u drugom
70.000 godina, a u sedmom jedva 100 godina, dok izvori dZainizma
pripovijedaju o tome kako je ¢ovjek prvih vremena Zivio milijune godina
i imao stas 6000 metara visok, da u kasnijim razdobljima izgubi postepeno
ta izvanredna obiljezja. Sliéne su mitologije o jednoj degeneraciji i
cikli¢koj kreaciji vremena zasvjedotene u Mezopolamiji. Prema babilon-
skoj fradiciji 8 ili 10 pretpotopnih kraljeva vladalo je izmedu 10.800
do 72.000 godina, dok kraljevi prvih postdiluvijalnih dinastija nisu presli .
1200 godina. Babilonci takoder poznaju mit o jednom prvobitnom raju,
sacuvavsi sjecanje na jednu seriju od sedam sukcesivnih uni$tenja i
ponovnih stvaranja ljudskog roda. U Izraelaca rasprostranjene su sliéne
ideje: gubitak izvornog raja, progresivno opadanje duZine Zivota ljudi
i potop koji je unidtio ditavo dovjecanstvo izuzevdi nekoliko izabranih
povladtenika. Na kraju, i u Egiptu je jednako poznata legendarna tradi-
cija o basnoslovnim duzZinama zivota kraljeva §to su Zivjeli prije Menesa.
Ma koliko da sve te vizije o svrSetku svijeta imaju u sebi nesto tjeskobno
i fatalistiéno, ipak one pripadaju rodu optimistickih poruka jer uévrséuju
u ljudskoj svijesti jednu ozbiljnost, jednu nadu i jedan smisao: meta-
fizicka ozbiljnost rada se u svijesti od spoznaje da su ciklicke katastrofe
nuzne i neizbjeZive, nada se hrani izvjesnodéu da te katastrofe nisu
definitivne, a smisao raste od uvijek mogucée obnove svijeta, dakle od
ponavljanja, koja daju dogadajima u svijetu jednu realnost sudbine,
a ne znace tek svjetlucanje besmislenih pokreta u tami. Zato su owve
poruke neka nada za ljudski nemir.

Iz bogate riznice helenske tradicije i legende treba izdvojiti tri slike:
jednu o katastroficnim kozmogonijama s mitom o »zlatnhom dobax,
drugu o njefnim smirenostima U pri¢i o Hermafroditu i treéu koja
slika Platonova i Aristotelova zemaljska oéekivanja od buduénosti jedne
savrSene drzave. O nekom rajskom zlatnom doba prvi je sa znanstvenim
pretenzijama pisao Arvistotelov ucenik Dikajarh, ali nam je najopsirniji
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opis ostavio Hesiod. On je ispritao jednu zanimljivu progresivau dege-
neraciju ljudskog roda kroz pet razdoblja; prvo doba, tzv. »zlatno doba«
pod vladavinom Kronosa, sina Uranosa i Geje, bilo je jedna vrsta pravog
vaja: ljudi su Zivjeld dugo, nisu starjeli uopée, a nisu nmi radili jer je
zemlja davala sve u izobilju, pa je njihov ivot sli¢io na onaj bogova:
»Zivjeli su kao bogovi, srca slobodna od briga, daleko od trpljenja i
sigurni od svake bijede... Nije im prijetila neutjesna starost, jaki u
rukama i nogama, oslobodeni od svih zala, prolazili su vrijeme u gozbi,
a smrt ih je neprimjeino hvatala u snu. Sva su im dobra bila na
raspolaganju, te su ih u obilju izmedu sebe dijelili... ljubljeni wod
blaZenika nebeskih« (Hesiod: Djela i dani 109—120). Na sliéne remi-
niscencije nailazimo kod novopitagorejaca i Platona koji u svojoj »Poli-
tici« spominje epohu Kronosa: tada nije bilo divljib zvijeri ni neprija-
teljstva izmedu Zivotinja, ljudi su Zivjeli bez Zena i djece, spawvali goli
na zemlji jer su sva |godiinja doba bila blaga i topla, a stabla su. u,
izobilju davala svoj plod. Mit o »zlatnom doba« pothranjiviao je sjaj
sjeCanja kod kasnijih generacija: pjesnici su se sjeéali zlatnog doba
proflosti kada je vladao idiliéni mir i sreda zajedni¢kog Ziviota, jedna
vrsta poganskog raja, Saturnovio kraljevstvo, koje nije poznavalo ropstva
i mrskih ograda i plotova vlasnistva oko zemljigta. To sjeéanje — wilinski
san ljudske plemenitosti — zwoni u poetskim slikama od Ovidija
(Metamorfoze ¥, 135—136) i Virgilija (IV ekloga) sve do nekih crkvenih
otaca iz prvog kri¢anstva koji su pod utjecajem gréke mudrosti meditirali
o darima i ljepotama zemaljskog raja identificirajuéi ga mnejasno
s poganskim »zlatnim doba«. Nema sumnje da je »zlatno doba« tek
prvo razdoblje i da poslije njega ne slijede ba§ jednaka »zlatna diobax,
ali je time potvrden cikli¢ki karakter vremena. To zapravo posvjedoduje
istinu da svugdje tamo gdje se &oviek bitno bavi vremenom, da se
tamo on i mada. Empedoklo je u protuslovnim nadelima philia i neikos
vidio obrazloZenje za vjetno stvaranje i unidtavanje kozmosa, a Heraklit
je pisao o vremenskim ciklusima. Ta misao nije izbjegla primitivnom
pitagorizmu, a izgleda da je i Platon neskriveno zastupao teoriju o
periodiénim kataklizmima koji izlaze iz neke planetarne revolucije,
odnosnio planetarne devijacije; cilj je katastrofa disc¢enje ljudskog roda:
poslije velikih unistenja Zivotinja i lLjudi slijedi jedno dudnovato obnav-
ljanje svijeta. Stoici su ovo »vietno wvradanje« stavili u temelje svoje
lilozofije, a novopitagorejci hipertrofirali periodidno obnavljanje svijeta,
metacosmesis. Stoga za sve mnjih svijet ima meki priveemeni svrgetak:
stoici su preuzeli od Heraklita ideju o svrSetku svijeta u vatri i ognju,
ekpyrosis, Platon je predskazivao kraj u opéem mpotopu, a Aristotel
drzao da ¢ée svijet biti uni$ten od vatre i potopljen od wvode. Tako su
ove kozmogonije i kozmologije zacijelo neke Zive nade, buduéi da nisu
samo obecéane od bogova nego i proniknute toviekovom spoznajom
svemira i bitka. Od svih snova onaj o Hermafroditu izgleda mi naj-
njezniji. Prema njemu é&ovjek je u davno doba bio jedno &udno i
osamljeni¢ko bice: musko i Zensko spojeno u jedno. Ovo dvospolno bide,
sretno 1 zaokruZeno dovoljno$éu u sebi, jednog je dana okrutno podi-
jeljeno na dva dijela, muski i Zenski, pa se Jjo8 i danas ti pocijepani
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dijelovi strastveno traZe; muskarac doduse mozZze naéi Zenu, a Zena
mugkarca, ali to nije ba§ onaj njihov bolno otrgnuti dio, dio njihova
izvornog androginskog bi¢a, jer je moZda upravo taj dio davno prije ili
mnogo poslije pripao drugom muskarcu i Zeni. I tako se dijelovi ovog
nesretno podijeljenog i rastrganog ¢ovjedanstva slijepo medusobno traZe
u vremenu i prostoru, jamacéno bez mnogo izgleda da se ponovno sretno
nadu. Sva strast i zanos erotike i Ijubavi imaju svoj izvor u toj
prvobitnoj podjeli Hermafrodita, ali i traginost i nemir, buduéi da
Ijudi nikada ne nalaze izgubljeni dio svojeg bica i svoju konaénu puninu.
Orfijska varijanta govori o tome kako je na podetku vremena jedno
dvospolno biée izadlo iz wsrebrnog Jaja«; Orfej ga naziva Phanes, u
Aristofana to prvobitno biée nosi ime Eros, da poslije bude nazvano
Hermaphroditos oznacujuéi figuru lijepog efeba, sina Afrodite i Hermesa,
koji je u isto vrijeme Afrodita i Hermes. Kerényi8‘je, medutim, pokazao
da hermafrodit nije pojava kasnije dekadente skulpture i slikarstva, a
ni klasi¢nog razdoblja, nego neosporno pripada arhai¢kom vremenu,
svjedocedi tako za stalnost ove teme u mitologkoj prapovijesti. A njezin
smisao? Tko god je u Zeni prije ljubavi upoznao ljudsko nesavrsenstvo
— a to vrijedi obratno i za Zenu — taj gorko zna kako je androginski
mit duboka nada nade velike dule i sigurno jedna od najpotresnijih
zelja ljudske ispacenosti. A sada jo§ najkradée o treéoj slici helenske
potrage za vremenom, o onoj jasno izraZenoj buducéoj i zemaljskoj nadi
jednog novog drustva, ¢iji ideali skriveno napajaju evropsku misao sve
do nagih dana. Likurg je kritizirac privatno viasnistvo, Platon je u svojoj
»Republici« zamislio jednu urednu i harmonié¢nu zajednicu Zivota
s aristokratskom upravom na d&elu jer vlast pripada najboljima, a
Aristotel kritizirajuéi Platona predloZic svoj nacrt socijalne filozofije.
No to su sve dobro poznate stvari. Novost je u fome $to je sada nada,
usprkos svojem utopisti¢kom karakteru é&vrsto poloZena u zemljaske
horizontale i §to joj ne smeta konkurencija bogova i njihova providnost:
nebeska i zemaljska nada nigdje se nesretno ne krizaju — one inspiriraju
uzdizanje dvaju razli¢itih carstava. Na Zalost, taj se skiad dviju nada
pokazao svakim danom sve manje moguéim jer su mudrost i mit krenuli
iz istog ljudskog srca posve suproinim putovima, pripremajuéi tako
svojoj duhovnoj bastini — evropskoj kulturi — trenutke tefkog iskusenja
i fatalnog podavanja samo jednoj nadi.

Kricanstvo jo§ paradoksalnije radikalizira ovaj susret zemaljske i
nebeske nade kad natisnute te$koée oko njihova rjefenja me prima kao
teorijsku zagonetku, nego kao Zivotni poziv koji treba uvijek iz podetka
izboriti — bez obzira na nistavilo zemaljskih prostora i na muk Bogjih
truba. U pustinji svijeta, s tuZnim srcem punim &stih slutnja, treba
iskoracati svoj vremenski krug, da bi na njegovim rubovima dovijek u
sumradju vidio kako svjetlucaju nebeska obeéanja. Tu moé zemlje treba
probdjeti Cestito i hrabro, zemaljsku nadu treba iskupiti ljubaviju i
vjernogéu, ako ¢ée se u ljudskom srcu susresti jo§ uopée nebeska nada.

8 Carl Gustav Jung e Kdroly Kerényi, Prolegomeni allo studio scientifico
della mitologia, Torino 1964, str. 87



Ova se, dakie, dvostruka nada sastoji od Bozjeg obeéanja i ljudske
vjernosti. Ako tu nadu poveZemo s vremenom u kojem se ona osvje$éuje,
onda je njezin smisleni kraj u apokaliptitkoj slici svrietka svijeta, a
pocetak u izvjesnostima BoZjeg obecanja. Temelj je mage made u obeda-
njima BoZje rijedi, u vjernostima Boga vlastitim prorotanstvima; Abra-
ham je ifao na put, a da nije zapravo znao kamo ide, ali je vjerovao
BoZjim obec¢anjima, zato je imao nade u svojoj gorljivosti. Bog ¢ée biti
vjeran svojoj poruci, on je neée pored¢i i iznevjeriti, da bi tako moZda
i Covjek postao vjeran svojoj nadi. S Isusovim uskrsnuéem veliki je
dio BoZjih obeéanja izvrfen pa ¢ée se zabo i ostatak sigurno ostvariti.
Za tu realizaciju potrebne su dvije stvari: vrijeme i pouzdanje u smisao
vremena, a o je samo druga rije¢ za nadu. Na povijesnim dogadajima
BoZje objave i svetih dogadaja temelji se sva ¢ovjekova nada, na onome
8to se do sada u njoj zbilo; ta poruka -— okrenuta buduénosti i zasvje-
dofena u prolosti — govori o savrSenom kraljevstvu na zemlji, koje
je prispodobljeno s vje¢nom gozbom, gdje izabrani sjaju kao sunca. Znak
je dolaska kraljevstva Parusia, tj. povratak Sina Covjedjeg koji ée dodi
s mod¢l i slavom suditi svijet (Matej 25,31; Marko 13,36; Luka 21,25).
Eshatologko kraljevstvo ¢e inaugurirati drugi dolazak Kristov, pa ce
time dakalko biti totalno realizirano Obedanje. Sv. Pavao proiruje
nazive: parusia, dan Gospodnji, epifanije i apokalipsa. Nije, medutim,
uvijek posve jasno kakav je odnos izmedu prvog dolaska Kristova i
svrietka veemena. Daniélou? je sistematizirao eshatclogke teorije. Krist
je nagovijestio bliski kraj svijeta, u neposrednoj buduénosti, i trebalo
je to prorofamnstvo uzeti u doslovnom znadenju: to je konzekventna
eshatologija Alberta Schweitzera. Svr§etak vremena ne treba odekivati,
- bududi da je ve¢ sve realizirano u Kristu, svi su se dogadaji, &to su ih
navijestili proroci, ispunili jer je Krist Zivio, on je Novi Adam jednog
Novog Raja: to je realizirana eshatologija C. H. Dodda. Predodzbe o
jednom buducem i definitivnom sudu mitoloSki su ostaci istodénjackih
apokalipsa pa ovaj konatni sud iz Svetog pisma freba shvatiti egzisten-
cijalno 1 metahistorijski kao bitnu odluku s kojom se dovijek stavlja
pred lice BoZje i prima njegov sud: to je egzistencijalna eshatologija
Rudolfa Bultmanna. S jedne strane, s Kristom se zaista zbio esencijalni
dogadaj svrdetka svijeta jer nijedan bududéi dogadaj neée imati znadenje
i vaznost Uskrsnuca, ali, s druge strane, jedno ocekivanje ipak ostaje,
buduéi da se ovaj bitni dogadaj tek mora realizirati u svim svojim
implikacijama i konzekvencijama: to je anticipirana eshatologija Oscara
Cullmanna. S dolaskom Krista doba je Suda realno otvoreno i zadnja su
~vremena zbiljski zapoela: misteriozna prisutnost Sina Covjedjeg u
svakom ¢ovjeku daje ljudskim odnosima jednu nepredvidljivu vrijednost,
buduéi da veé sada, u svakom trenubtku, dovjek susreée u sebi Sina
BoZjeg i njegov sud. Za {aj Sud ima mjesta u svakom trenutku one
bitne relacije izmedu ¢ovjeka i Boga, ali prije svega zato $to se dovjek
nalazi definitivno situiran u jedno povijesno razdoblje Suda; tako se
ovaj Sud o ljudima i narodima zbiva vjeéno u Duhu i u tokovima

¥ Jean Daniélou, Essat sur mystére de D’histoire, Paris 1953.
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vremena sve do drugog dolaska Kristova kada ¢e se Spas i Sud aktuali-
zirati 1 manifestirati u svim konzekvencijama za covjelanstvo 1 za
svemir: to je zapodeta eshatologija Donatiena Mollata i Jeana Daniéloua.
Te teorije, svaka za sebe i sve zajedno, crtaju stvarnost eshatoloskog
vremena, onaj prostor nade prema kojem je svaki krsSéanin nezaustav-
Ijivo upucen, obeéanu zemlju Kanaan. Iako je eshatolofki sud neka
sadasnjost, jer BoZja rije¢ sudi permanentno iznutra savjesti i izvana
povijesti pa je ¢ovijek veé¢ sada suden po ljubavi i povijest po praved-
nosti, ipak taj Sud treba prvenstveno shvatiti kao akt buduénosti. Bas
zato &bo je ovaj Sud povijesni i buduéi, a ne samo egzistencijalni i
sadasnji, on je konac¢no jedna nada. Ako udaljenost nade Cesto otuduje,
za uzvrat njezino te§ko &ekanje iskupljuje: vrijeme je strpljivost nade
da nitko neée biti izgubljen. Hijeti vise vremena za nadu, znaéi htjeti
viSe vremena za spas drugih, a to je veé prvi pokret ljubavi. Tako
dolazimo do drugog bitnog aspekta kr&éanske nade, do njezina zemalj-
skog utjelovljenja, jer kao $to je Bog postao ¢ovijekom, a mije prestao
biti Bogom, tako je jednako bozanska nada postala zemaljskom nadom,
a da nije izgubila nebeske perspektive. Uostalom, eshatolo$ka nada je
otekivanje da ¢e se u vidljivom svemiru zbiti novo stvaranje, koje se
dolaskom Krista veé zavrsilo u nevidljivom svijetu dusa. Nada se, dakle,
ne odnosi samo na spasenje dufe, nego na otkupljenje svemira, nije u
pitanju naSe osobno spasenje, nego veliko djelo BoZje intervencije, cijeli
kozmos, sve zvijezde, prostori i vrijeme, sve ¢ée to biti dovedeno do
dovrSenja i oslobodeno zla. Zato se krScéanin ne smije samo nadati za
sebe, nego za drugog i za cijeli svemir. Chardinovski moment biblijske
teologije. Sv. Toma Akvinski postavlja pitanje da li se moZe nadati za
druge (Summa, III, 18, 3) i zakljuduje da se »moZemo nadati za drugog
kad smo ujedinjeni u ljubavi«. Tko ljubi taj se nada za bliZnjeg i umje-
sto njega: bralstvo ljubavi rada bratstvo nade. A ima 1li veée ljubavi
nego nadati se za sav ljudski rod i za cijeli svemir profli, sadasnji i
buduc¢i? Glavna zapovijed kr$éanstva jest ljubav, dakle, nada za druge,
strpljivost za druge i odgovornost za druge. Ova je ljubav obeéana od
Boga i izborena od zemlje, zato se u njoj susreéu na jedan neodekivani
nadin nebeska i Ijudska nada.

Ako su stare nade nastavijale Zivjeli, nisu time nove prestale nicati.
Jedan tok kr¥éanske misli, apokalipti¢ki raspoloZen i nestrpljiv u svojoj
nadi, nagovijestio je skori svrdetak svijeta i drugi dolazak Kristov. Pod
utjecajem Zidovske zemaljske eshatologije i mnogoznacénih alegorija iz
Apokalipse formirac se u II i IIT stoljeéu prostrani pokret milenarstva.
Oni su predskazivali blizinu Parusie i uspostavljenje Kristova kraljev-
stva na zemlji od 1000 godina. Nakon tisucugodisnjeg Kristova vladanja,
a kroz koje vrijeme ¢e Antikrist biti pregaZen, a izabrani uvedeni u
vlast, dogodit ¢e se svrietak svijeta, §to su sve u nejednakoj mjeri zastu-
pali Irenej, Tertulijan, Justin i Laktancije, a Origen, premda je o&tro
polemizirao protiv milenarizma, svojom je teorijom apokatastasis — dakle
spas apsolutno univerzalan koji obuhvacéa i demona — popustio mesi-
janskim teZnjama svog vremena. Dapade izgleda da je u poetku sv.
Augustin bio prihvatio milenarizam, a mnogo poslije Luther je propovije-
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dao svrsetak svijeta. Crkva je sluZzbeno osudila zablude hilijasta, ali nije
prekorila u njima Zar nade. Ovdje nije moguée mni priblizno odrediti
koliki je udio iskrene nade i Zelje za jednim boljim svijetom bio prisutan
u drugim heretickim sektama, u ulenjima patarena, pifila, lombardskih
i lionskih siromaha, katara, albigenza, bogumila, begarda i mnogih dru-
gih, ali je dozvoljeno pretpostaviti da je njihovo ogordéeno nestrpljenje
bilo esto izazvano od jedne brige za smisac nade u vremenu i za njezin
boZanski kraj, to viSe $to su zemaljske nepravde morale izgledati tako
duge i ljudska narav tako uprljana sve tuZnijim grijehom. Srednji vijek-
kljufa eshatologkim slikama, te u nekom kolektivhom entuzijazmu i
masovnom vizionarstvu nastavlja Zivjeti mesijanski san savr$enog kra-
ljevstva na zemlji, ali ovaj put opasno nagrizen sekulariziranim ambi-
cijama i duhovnom oholo§éu. Tako je, na primjer, carski kancelar Pietro
della Vigna prikazao svog cara Fridricha II kao kozmigkog spasitelja:
ditav je svijet ¢ekao jednog takvog otkupitelja i sada kada je on dofao
vatre su zla ugaSene, a madevi pretvoreni u plugove, mir, pravednost
i sigurnost trajno su zavladali. Njegov dolazak na svijet djelo je boZan-
ske providnosti jer je svijet imao biti zadnjim sudom unisten, kad je
Bog u svojoj velikoj mudrosti odludio dati ljudima jo$ jednu moguénost
za spas, poslav§i im tog suverena, koji, eto, uvodi mir, red i sklad
zadnjih dana. Ta mitologija nije brzo ishlapjela i narod je jo§ dugo vije-
rovao da car nije umro nego spava negdje na brdu Etni i jednog ée se
dana probuditi; ta je legenda Zivijela jo§ u XV stoljeéu kao san o
povratku cara i uspostavljanju svjetskog carstva. Slidan eshatologki zna-
¢aj imaju i kriZarski ratovi, barem u ofima neukog puka, koji je oslobo-
denje Jeruzalema shvaéao na svoj mnadin, posebno kad se radilo o
dje¢jim vojnama. To im je if¢ekivano oslobodenje moralo izgledati kao
neko dovrSenje vremena, a okupljanje svih naroda oko svetih mjesta
kao eshatolofko ispunjenje pradavne Geinje za mirom naroda i jedin-
svom svih kr$éana. Ako su ti pothvati bili ¢isti i kr§éanski po inspiraciji,
nisu na Zalost bili to po posljedicama, a &to mije isto kad se zna da
kricanska nada Zeli spasiti povijest i zemlju, a ne samo dusu. Mentalitet
kompromisa i zemaljske eshatologije zadrZao se jo§ dugo; tako je Tom-
maso Campanella u svojoj De Monarchia Hispanica (1600) savjetovao
Spanjolskom kralju da povede kriZarski rat protiv Turaka i da osnuje
poslije pobjede jednu Univerzalnu Monarhiju. Nesto poslije Campanella
ponovno, ali ovaj put Luju XIII, preporuduje istodobno recuperatio Ter-
rae Sanctae i renovatio saeculi: pokorit ée se svi mevjernici i obratiti na
kriéamstvo pogani u Egiptu, Etiopiji, Perziji, Kini. Svi ée narodi safinja-
vati jedno kriéanstvo, i to ée sveto carstvo imati jedno jedino srediste:
Jeruzalem. »Crkva je pocela«, pide Campanella, »u Jeruzalemu i u Jeru-
zalem ¢e se vratiti po§to je progla cijeli svijet.« U svom pak djelu La
prima e la seconda resurrezione drii da zauzede Jeruzalema ima znaidenje
ustanovljenja i podignuéa mesijanskog kraljevstva, dakle suprotno sv.
Bernardu koji je to osvojenje shvaéao kao jednu etapu na putu prema
nebeskom Jeruzalemu. Interesantan je profetizam Joakima da Fiore iz
XIII stoljeca. On dijeli povijest dovjedanstva u tri epohe: prva je Oca
i njezin je tekst Stari zavjet, druga je epoha Sina i njezin je tekst Novi
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zavijet, a treéa Duha Svetoga. Svijet neizostavno i uskoro ulazi u treéu
epohu svoje povijesti, koja ée biti realizirana pod znakom Duha Svetoga,
a karakterizirat ¢e je apsolutna sloboda; to se navijestanje »carstva slo-
bode« pod wvodstvom Duha Svetoga otvoreno protivilo uéenju sluZbene
teologije, koja je propovijedala da jedino predstoji drugi dolazak Kristov
i posljednji sud kao odluc¢ujuéi dogadaji, a nikako ponovni silazak Duha
Svetoga kad se on veé zbio u Crkvi. Odjek ovih Zelja susredemo i danas
u djelima jednog Krasinskog »Treée carstvo duha« i Mereikovskog
»Kriéanstvo 1 tre¢i Zavjet«. Slican eshatologki sadrZaj ima teza Lessinga
da c¢e stalni napredak dovesti ljudski rod do treée epohe: to je trijumf
razuma, a izvrsit ¢e se putem odgoja. Odgoj ¢e probuditi razum, a razum
otvoriti tre¢e doba, §bo je neka racionalizacija eshatologkih Zelja, koju je
mogucée pratiti kod Saint-Simona, Augusta Comtea, Fichtea, Schellinga
i Hegela,® ali o tome poslije. No kako je ovo veé potpuno profanizirana
eshatoloska mada, potrebno je da se vratimo natrag u podetak stvaranja
zemaljske nade, u plemenito ozraéje ljudskih iséekivanja, iz kojeg je
protekao, zajedno s kr8¢anskom nadom, na§ moderni mentalitet.

Nedemo omalovaZiti zemaljsku nadu ako je izvadimo iz toka vre-
mena, i to ba§ u ¢asu kad ona postaje samo jedna nada i jedina isklju-
¢ivo valjana poruka, jer sudbina svake velike objave istine jest da bude
pokusaj ekskluzivnog spasa i vjernost ravnom putu. Zemaljska nada je
najprije utopija, a onda neka ¢udoredna, znanstvena, drustvena, estetska
i povijesna nada. U ulopiji su sve te nade na neki nadin virtuelno pri-
sutne pa od njezine analize zapodinje svako ozbiljnije traganje za nadom
i formiranje njezina tematskog horizonta. Zacijelo da termin utopije ne
treba uzeti u pejorativnom znadenju, a jo§ manje kao neku paudinastu
predodZbu i imaginarnu ilustraciju, nego prije svega kao otpornu zbilj-
nost. Svako je naime istinsko i$¢ekivanje u utopijskom krugu motivirano
najplemenitijim razlozima — nada je uvijek ljep$a i ¢ovjeénija od svoje
sadadnje mesretne pretpostavke — &lo onda ima svoj zbiljski odjek i
zbiljski pokret, buduéi da Covjek daleko vise Zivi od onoga $to deka
nego od onoga Sto sada jest. Danas je opet aktualiziran utopijski naéin
misljenja i njegov spasonosni dosluh s nestrpljenjima i neuslidivostima
sadadnjosti. Za to dapade svjedodi upotreba ovog termina u modernoj
filozofiji od strane onih koji se inade zaklinju na vjernost zbiljnosti i na
djelatnu izvornost duha, ali ustaju deslitc protiv svake feti$izacije datog,
postavljajuéi veliko pitanje danagnjice: jesmo 1li jo§ u moguénosti da
demistificiramo mitologiju bivstvovanja kao datosti? Ernest Bloch otkri-
va utopijsku veliéinu filozofije 1 bori se za produktivhu snagu nade:
utopija je metodicki organ za novo i objektivno agregatno stanje nado-
lazedeg, onaj »bitak-koji-jos-nije« (Noch-nicht-Sein), pa je stoga neka
upucéenost na vrijeme ¢ija je bit u buduénosti, §to onda otkriva bas tu
buduc¢nost kao neku otvorenost i negotovost. Glinter Anders misli da
‘nas u svakidasnjem Zivotu utopija ¢uva od konformizma i kongruizma,

1 Karl Lowith, Meaning in History, Chicago 1944; Mircea Eliade, Aspects
du mythe, Paris 1963; Norman Cohn, Les fanatiques de I’Apocalypse, Paris 1963.
Zanimljiva je komparacija filozofija povijesti da Fiorea i Hegela kod Jakoba
Taubesa, Abendlindische Eschatologien, Bern 1947,
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a jedan nag poletni filozof dodaje da je to svagda konkretno nemoguée
izvor pobune, traZenja, izvor krititkog poimanja postojeceg, mogucénost
identificiranja laZne ili maskirane utopije i revolucionarnosti; ono je
prethodnica migljenja koje nitko nije mislio, prethodnica novih krajolika
biéa po putovima nadih nada i Zelja; utoliko je utopija i ponesenost i
gré otimanja od postojeéeg, ona je zora koja je obogacena djelima nodi.
Nema sumnje da ona nosi u sebi i ne§to varljivo, opasnost promasaja,
pa ¢ak i fanatizma, jer joj »manjka egzistenicja«, a s druge pak strane
ima i fascinirajuéu snagu: ona toliko otvara scenu moguéeg za Covjeka
da bi dak i nemoguée postalo moguée, pa i zbiljsko.!* Tako neko novo
utopijsko migljenje, povezano s realnostima zemlje, svjedodi danas, na
izuzetan nadin, o obzorjima nade, o bjegstvu savrienog besmisla i o©
praiskonskoj snazi nemoguéeg i nadolazedeg. Tko wuspije odgurnuti za-
mamnost postojeéeg taj ée dirnuti neizrecivo u vremenu — nadu za nas
zemaljski prostor i strpljenje za na§ tefki nemir.

Bilo bi nepromisljeno htjeti jednu povijest &iste ljudske nade, koja
bi bila u podetku jedino zemaljska. Ta je mada naime veé od poletka
neobjagnjivo srasla s bozanskom porukom, te je od ove jamacno i dobila
svoj prvi duhovni podstrek. Utopijsko mi§ljenje, nakon Platona i Aristo-
tela, zapodinje svoju stazu uspona upravo od jednog krséanskog pod-
neblja u lkojem se odslikava dilema prvenstva kri¢anske nad zemaljskom
vlasti. U XIII stoljeéu Roger Bacon, redovnik i teolog, oduSevljeno je
branio ideju jednog univerzalnog naroda, jednu bududu republiku vjer-
nika, respublice fidelium, koja je otvorena svim kriéanima svijeta, ali
nepristupatna poganima i bezboZnicima sve dok ne postanu kricéani i
dr¥avljani kr$éanskog carstva. Nije to dakako neka Crkva, ali ni nesto
sasvim razlig¢ito od Crkve, buduéi da papa mora upravljati i svijetom:
habetis Ecclesiam Dei in potestate vestra et mundum totum habetis
dirigere (Opus tertium, XXIV, p. 87). Ma koliko da je ovaj ideal Baco-
nove univerzalne monarhije naivno kr$éanski i poboZno optimisticki,
dolazak se novog vremena ipak najviSe odekuje od mudrosti, pa bilo to
i kricanske, a tek onda od drugih oblika kreposti. Mudrost sadinjava
sr% bududega drudtva, a kako je ba§ ona najvisSe iskvarena, svaka refor-
ma drudtva treba da zapodéne od te mudrosti. S obzirom da svijet mora
postati jedan, mora i mudrost biti jedna i podrZana od jednog auktori-
teta: sva je mudrost dana od jednog jedinog Boga, jednom jedinom
svijetu i radi jednog jedinog cilja (Opus Maius, II). Da bi, medutim,

11 Abdulah Saréevié, Utopijske rezvedenost neizgubljenog i umjetnost, Pre-
gled br. 1-2 1967, str. 12. Jedna izvanredna studija, duboko angaZirana i velike
duhovne proniknutosti. Radi se o tome »kako bismo jo§ mogli spasiti utopijsko
wod utopijsko-apstrakinog i ubopistidkog, na §to se inafe utopija svodi u oslijep-
Ijenim oc¢ima funkcionera postojeéeg«. Premda pisac raspravlja o pjesnickom
aspektu utopijskog misljenja, on ide mnogo dalje i dublje: »Rasprava 0 pjesni-
¢kom kao utopijskom za nas ima nadasve i jedno danas §ire i dublje znacenje.
Ne samo zato §to je nade doba po svojoj prakti¢ko-tehni¢koj ontologiji i registru
svojih ambicija i aksiologija neutopijsko, §to su njegovi protagonisti zaljublje-
niéki odani postojeéem i njegovim institucijama i perfekeijama barbarstva u
kostimu drustvene brige o kulturi i umjetnosti, nego, prije svega, zato §to je nase
razdoblje antiutopijski eksponirano« (op. cit. str. 1. i b).
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odmah osigurac univerzalni trijumf razuma, Bacon traZi da se sve ljudsko
znanje ukljuci u kr&éansku mudrost, navjeséujuci tako onu opasnu mo-
guénost pokoravanja svijeta kriéanskoj vieri preko jedne filowofije i
jedne znanosti. Odavle pa do jednog duhovnog imperijalizma i bezob-
zirne teokracije samo je korak, §to onda dalje vodi jednoj zemaljskoj
nadi zlog sadrZzaja i spiritualnog izgleda. Rastvaranje boZanske nade
i uzdizanje ljudske efikasnosti nastavit ée Dante u svojoj IDe Monarchia:
nebo, teologiju i vjeru ostavit ¢e Crkvi, razum filozofiji, a zemlju kralju
i knezovima. No vratimo se izvoru mnogih zemaljskih nada, koje nam

danas izgledaju take naravne, a za &iji je izridaj trebalo nekada toliko

ljudske hrabrosti i boZzanskog poticaja. Kardinal Nikola Kuzanski, sanjar
utopije o miru svih vjera, preteda ekumenizma i protivnik vjerskih rato-
va, branio je u XV stolje¢u s jednakom Zestinom ljubavi ideal prija-
teljstva izmedu religija i istinu katolicizma. Mir je izmedu razliditih
vjera potreban i mogué, a ostvarit ¢e ga opéi kongres predstavnika svih
religija svijeta. Jedan takav zajedni¢ki sporazum o elementarnim religi-
oznim istinama, kojim bt se mogao udvrstiti trajni mir ratobornih vje-
ra, opisan je potanko u De pace fidei (1494). Kuzanski ne Zeli nikako
Zrtvovati kri¢ansku istinu tom blagodarnom sporazumu, ali dr¥i da
suglasje izmedu najrazli¢itijih vjera zaista posteji i da bi jedan zaje-
dni¢ki napor purifikacije u smislu priblizavanja vlastitoj istini udinio
da se suprotna vjerovanja pribliZe, jer se te razlike u skrajnoj liniji
viSe odnose na religiozne navike i kult, a manje na vjerovanje u jednoga
Boga, koje je implicite prisutno u svim religijama. Nada uzima oblik
dijalekticke koegzistencije, §to vjerno izlazi iz teologije ljubavi i huma-
nisti¢kog povjerenja u razum. Poslije jednog razdoblja eshatologkih
nada, evropska misao definitivno ulazi u utopijsko vrijeme, &to je samo
nova rijeé za stare nade. U XVI stoljeéu Thomas Morus prvi je upotri-
jebio ovaj bremeniti izraz opisujuéi sretne stanovnike izmisljenog otoka
Utopije, koji u obilju i pravdi, nesmetani od ratova i siromastva, pro-
vode najljepdi Zivot, radedl $est sati dnevno, a ostatak posvecujudi
kulturi, duhu i zdravim zabavama. Premda pripadaju razli¢itim konfe-
sijama, ipak Zive u prijateljstvu i miru, §to ée nesto poslije preporuditi
i jedan Bodin u svojem Heptalomeresu. Svako zlo dolazi od privatnog
vlasni$tva i od upotrebe novca, zato: »Svuda tamo gdje postoji privatni
posjed i gdje je novac mjerilo svih stvari, tu nema blagostanja i dru-
8tvene pravde, osim ako ne nazovemo pravednim ono drudtveno stanje
u kojem najbolje stvari pripadaju najgorim lupeZzima, a puno blago-
stanje ono u kojem jedna Sadica dijeli izmedu sebe sva dobra, uzivajudi
najvece udcbnosti, dok ostali Zive u dubckom siromadtvu.« Morus trasi
nove institucije i novo drustvo gdje »jednaka podjela dobara omoguéuje
svakome da Zivi u izobilju«!? Sliéno je i Francis Bacon u »Nowvoj
Atlantidi« iznio uvjerenje da sva sreéa na otoku potjede od upotrebe
razuma i od preobilja materijalnog bogatstva. Na obalama zemaljske
nade isanjao je jof jedan prorodanski san, izmijeSan od platonskih i

2 Thomas More, L’Ile d’Utopie ou la meilleure des Républiques, Paris
1935, str. 97. 1 98.
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... krscanskih vizija, Tommaso Campanella, auktor Civitas solis: opet jedan

otok i na njemu sretni »Grad sunca«, Najznafajnija crta Zivota stanov-
nistva rigorozna je zajednica dobara, buduéi da sva dobra svima zajed-
ni¢ki pripadaju: kuée, sobe, hrana, djeca i, ¢ak, Zene, pa se Campanella
ovdje udaljuje od Morusa i priblizava Platonu; svakih Sest mjeseci
gradani »sunca« mijenjaju svoje sobe, rad je podjednako razdijeljen i
nitko me radi viSe od detiri sata dnevno, obroci su zajednidki, odgoj
djece povjeren drzavi, a mladi sluZe starije jer nema pladenog sluZenja
nego medusobnog potpomaganja. Nema krade, ubojstva i preljuba i
jedini je pravi grijeh lijenost, nezahvalnost, neuljudnost, laz, zlovolja
i tuga. Svi su jednako bogati, doti¢no siromasni, jer nitko ne posjeduje
nista kao svoje vlastito: »Oni se sluZe stvarima, ali ne sluZe stvarima.«
Premda uvjereni kr&éanin i pripadnik ortodoksnog reda dominikanaca
— dapade je za papu zahtijevao prerogative vladara svjetske monarhije
— ovaj nemirni duh vidi sve zlo u ljudskoj lakomosti koja hlepi k §to
vecem posjedovanju, a sve dobro u znanosti i mudrosti. Zemaljska nada
zguSéuje svoju poruku u utopijskim slikama i sva se evropska misao
eksponira u buducem vremenu, tra%eéi u jednoj 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 ¢ée u raznim pravcima poteéi do nagih dana mnoga
is¢ekivanja i uvijek isto pouzdanje u nadolazak novog vremena. Svakako
da najprije treba ocrtati obzorje drultvene, nade, makar su lo dobro
poznate stvari, ali nikada dovolino jake i Zive za ljudski oslabljeni san.
Drustvena nada pocinje svoj put, jasno u modernom smislu rijedi, od jed-
nog spasonosnog kolektivizma. Morelly je u svojem »Code de la nature«
(1755) predlozio ukidanje s»nemilosrdnog vlasnistva« (impitoyable pro-
priété) i vradanje prirodi, Mably savjetovao »sretnu zajednicu dobara«
(Pheureuse communauté des biens), buduéi da uzroci zla i nepravednosti
uvijek leZe u postojanju privatnog vlasni$tva, a Diderot u »Supplément
ou voyage de Bougainville« opisao sve koristi stavljanja stvari u zajed-
ni¢ki posjed. Markiz de Condorcet, suradnik Enciklopedije, uvjereno
propovijeda kako francuska revolucija otvara zadnje razdoblje svijetske
povijesti, koje ée biti u znaku sreée i blagostanja, dok Rousseau oplakuje
trenutak kad je prvi ¢ovjek dofao na misao da ogradi komad zemljista
i da kaZe: ovo je moje, jer koliko bi zlodina, ratova i ubojstava, koliko
nevolja i strahota udtedio ljudskom rodu onaj koji bi tada, i&tupavsi
oznake i zatrpavd jarak, doviknuo svojim bliZnjima: »Ne sluajte tu
varalicu, propali ste ako zaboravite da zemaljski plodovi pripadaju svi-
ma, a zemlja nikome«. Slitno i Montesquieu, ali u nesto uvijenijoj 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 zajedniStva vizionarski predskazuju u svejim snovima o
jednoj buduénosti bez privatnog vlasniStva Saint-Simon, Owen i Fourier.
Saint-Simon. je neprestano traZzio ukinucée privatnog vlasniitva zbog odite
zloupotrebe koju ono za sobom nosi, Owen je osnivao komunisti¢ku
op¢inu New-Harmony u kojoj nema vlasni§tva, novea i gradanskog
braka, tih poroka svakog bolesnog drustva, a Fourier uporno eksperi-
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mentirac s falangama, €¢iji ¢lanovi, njih 1600, Zive u zajedni¢kom obda-
nistu. Svi su oni priZeljkivali savrSeni komunizam dobara u utopijskom
snu ljudske dobrote, jedan grubi i neolekivani egalitarizam postignut
opéim asketizmom i drustvenom reformom. Ove sluitnje nastavile su
zivjeti u idejama Weitlinga, Proudhona, koji je pisac da je privatno
vlasni§tvo krada, Bazarda, te najuglednije licnosti u kasnijem utopistitkom
socijalizmu, Cabeta koji je u »Voyage en Icarie« (1840) opisao savrSeni
drzavni socijalizam i idealizam primjera, a nacionalne radionice Luisa
Blanca i produktivine zadruge Phillipa Bucheza kao da su veé imale biti
podetak ostvarenja velikog projekta i Ceznuéa Covjefanstva za jednim
drustvom bez privatnog vlasni§tva. ZaraZena sektarskim strastima i
ideolo§kim sukobima, $to su uskovitlali duhovni horizont i historijski
mir, evropska se dru$tvema misao u XIX stoljeéu podijelila na dva
oprecna tabora, od kojih je jedan prisvajac kolektivizam kao vrhunski
princip svake buduée sreée, a drugi individualizam kao jamstvo svakog
proslog blagostanja i reda. S obzirom da je ba§ dru$tveni poredak bio
ekskluzivno privatisticki, pokret obrane kolektivizma znadio je neku
vrstu idejne rehabilitacije i naknade u razumu i svijesti za zbiljski ma-
njak zajednidkog prisvajanja, koji se sve urgentnije isticao kao zahtjev
industrijske socijalizacije. Ova otudenost izmedu priZeljkivane zajednice
i stvarne pojedinafnosti nije realno ukinuta, u dimenziji povijesti, nego
u iluziji kao objekt u svijesti. Kako su branioci kolektivnog vlasnigtva
zivjeli u jednom privatnom i pohlepno osobnom svijetu, nije im, desto,
preostalo ni§ta drugo nego da u ofudenom horizontu iluzija i fantazma-
goricne ideologije, kao u utodistu priZeljkivane harmonije, prave, kao
djeca igradke, svoje sretne drZave buducnosti gdje neée harati mrska
nakaza privatnog vlasnistva. Makar da time nisu promijenili mnogo,
rodili su snove, bez kojih nema ni zbilje, jer, da bi fovjek napravio
bolji svijet, treba da ga prije barem Zeli. Tako je plemeniti san uvjet
plemenitom svijetu. Na redu je sada politicka nada o kojoj takoder treba
nesto redl. U XVII stoljeéu Emeric Cruce ili-Emericus Cruccejus publi-
cirao je djelo »Le nouveau Cynée« u kojem trazi, disgustiran ratom,
uspostavu vjeénog mira, ukinuée svih drzavnih granica i stvaranje jedin-
stvene svjetske drzave s jednim opéim parlamentom. Nedto poslije abbé
Saint-Pierre objavit ée svoju utopiju pod maslovom »Nacrt za ostvarenje
vjecnog mira u Evropi« (Projet pour rendre la paix perpétuelle en Euro-
pe) u kojoj pledira za formiranje jednog permanentnog suda koji bi
rjeSavao sve sporove mastale izmedu drZava. »Danas je to san, ali jednog
dana on ¢e se sigurno wostvariti, pokazat ¢ée se naime da je mir u
skrajnoj liniji mnogo korisniji od sukoba«, kaZe abbé de Saint-Pierre.
Na slican nacrt o ujedinjenju Evrope nailazimo u Henrika IV, kako
izvjeséuje njegov ministar vojvioda od Sullyja. Christian Wolff predlaZe
civitas maxima, ujedinjenje svih naroda kao gradana jedinstvene zajed-
nice, a Immanuel Kant godine 1795. pife »O vjeénom miru — jedan
filozofski nacrt« gdje afirmira realizam prakti¢ne volje koja mora stvo-
riti jednu republiku naroda, kozmopolitsko drustvo, utisnuvii u nered
naroda red prava, da takeo u povijesti priroda realizira svoju Zelju vje-

¢nog mira, koji je i zadnji cilj same te povijesti. No to je vel filozofska
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naeda, koja mnogostruko i bogato cvjeta pa je iz njezina preobilja mo-
guce izdvojiti tek mnajodliénije predstavnike. Leibniz polazi od jednog
politickog pitanja: da 1i je uopée moguée ostvariti politicko jedinstvo
kri¢anskih naroda, a da prije toga nije uspostavljeno jedno wreligiozno
jedinstvo? To jedinstvo, medutim, nije stvar politickih ili religioznih
sredstava, nego jedino razuma, stoga Leibniz trafi jedno razumsko
kricanstvo, koje ¢e biti prihvatljivo za sve ljude. Odatle jedna nada u
razum, dakle jedna filozofska nada. Hegelova teogonija potencira eshato-
logki racionalitet bitka kad puni smisao oéekuje od treée faze razvoja,
uvodedi powvijesni diskontinuitet i totalnu novost dijalektiékog stanja
sinteze. Kraj pripada jednoj razumskoj sintezi i vraéanju Duha, kroz
avanture otudenja, sebi samom, pa se Razumnost pojavljuje tek na kon-
cu vremena kao povijest Misli koja ide punini i definitivhom dovrienju.
Ima, dakle, jedna treéa faza dijalektidkog razvoja koja dée obnoviti i
kompletirati Historiju. Ova racionalisti¢ke nade poprima religiozne raz-
mjere u Comteovoj viziji jednog univerzalnog drugtva koje ée biti uteme-
ljeno na prihvacanju jedne zajednidke istine, a ova moZe biti samo
znanstvena. Da bi ta istina postala opéa, potrebno je da premosti poli-
ticki stadij i postane religiozna istina u sekulariziranom znacenju rijedi,
bududi da politicki element tezi partikularizmu. To je ona spozitivi-
sticka wvjera« kao pretpostavka jedne romantiéne znanstvene nade. U
panteonu ljudskih mnada prisutna je jo§ i estetska nada. Ona uzlijede
najprozirnije i naj¢isée od svih ostalih, kao ono nedostizivio koje svagda
nadilazi mede svakidasnjice i sve nase realne granice i kao realizirani
spas 8 kojim se ukidaju proturjedja nage zbiljske opstojnosti. Novalis
je opisuje kao deznju za zavidajem 1 potrebu za prebivanjem u nepo-
stvarenom svijetu; Schiller ju je sabio u aforizam: »Ono #o se nikada
nije dogodilo, to jedino nikada ne stari«, a Goethe u ekstatickom uzviku:
»Volim onoga koji Zeli memogude.« Objekt je estetske nade ono nemo-
guce, ali koje ipak postaje zbiljsko, buduéi da po umjetnosti to nemogude
postaje duboki i realni dogadaj duha; estetska je utopija, dakle, pri-
sutnost nemogudeg: ovdje se nemogude ne Zeli, pise Benno von Wiese,
zato da bi postalo moguée, bilo to kao realizirana budu¢nost, bilo kao
nanovo otvorena proflost, nego se ovdje upravo zato tesi k nemoguéem
jer je ono nemogude i na svoj naéin treba 1 dalje da ostane.!® Na kraju
se iz ponora ljudskih Zelja-diZe uzdah i jedne religiozne nade, koja u XIX
stoljeéu uzima paradoksalni akcent i autentiéni smjer. D“o‘sbojevski vie-
ruje da je u ljudskom srcu duboko usadena zelja za jedinstvom, ali koja
zna u svojoj Zarkoj nestrpljivosti doploviti do tiranskog carstva Velikog
Inkvizitora. Kad se jednom realizira to &udovisno carstvo, ¢ovjek Cce
tragitno otkriti da savrSeni grad na zemlji nije ono za &m je deznuo:
zemaljski mesijanizam treba suprotstaviti krééanskoj apokalipsi i snove
jednog raja na zemlji nadi dobrote na nebu. Tako Dosbojevski. A njegov
veliki suvremenik Séren Kierkegaard u »Furcht und Zittern. Dialektische

13 Benno von Wiese, Zwischen Utopie und Wirklichkeit, Studien zur deut-
schen Literatur, Diisseldorf 1963, prema cit. Sardeviéa, op. cit. str. 5. i 13.
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Lyrik von Johannes de Silentio« (1843), s izrazima gotovo sablaZnjive
iskrenosti i paradoksalnog preokreta, obecava:

Ali, svatko je bio velik na svoj naéin i svatko u odnosu
naspram veli¢ine onoga §to je ljubio. Jer tko je samoga sebe
ljubio, postao je velik po sebi samom, a tko je ljubio druge
ljude, postaio je velik po svojoj predanosti, no tko je ljubio
Boga, postao je veéi nego svi. Sveki treba da Zivi u sjeéanju,
ali je svaki postao velik u odnosu naspram svoga oéekivanja.
Jedan je postao wvelik, ukoliko je odekivao moguce; drugi,
ukoliko je odekivao wvjeéno, ali tko je olekivao memogucle,
postao je weéi nego svi.

Tko pazljivo prodita tekstove krdc¢anske nade i obecanja prvih uto-

pija naéi ée sve ove nade jo§ jedanput ponovljene i plemenito navi-

jestene.

Ao poruka marksizma nije san, utopija ili eshatologija,'® ona je

sigpurno neka nada. I to ne mala. Od krgcanske i marksisti¢ke nade Zivi
14 O yviranju ovih nada u moderni mentalitet, o filozofskoj nadi u Heideg-
gera, o dru$tvenoj u Lebreta, o znastvenoj u Chardina vidi op$irnije u mojem
Flanku: Od apsurda do lkozmickog angaimana, Criva u svijetu 1966. br. 3, str.
24-30.

sadrzaju markisisti¢cke nade. To je stanoviste nekad bilo veoma raSireno, ali

danas izlazi iz mode pa ga i jedan autoritet kao §to je Charles Wackenheim

(La faillite de la religion d’aprés Karl Marx, Paris 1963) odbacuje. Navedimo
neka migljenja iz tog pravca gradanske kritike marksizma. Desroche je svratio
pozornost na ¢injenicu da marksizam neprestano upotrebljava religiozne kate-
gorije da bi metodologki i antiteti¢ki oznaéio metamorfoze ljudskog roda, a H.
Gollwitzer u Athéisme marxiste et foi chrétienne (Tournai 1965) prigovara
marksizmu da je jedna unutrasvjetska iracionalna eshatologija (A. Dumas,
Marksizam, ideologija i vjera, Svesci br. 2, str. 14). Jedan od najkoncilijantnijih
struénjaka za marksizam, G. Girardi, odbija ovaj stav, ali mu se ipak koji put
potkradu suprotna stajalista: »Covjek je danas zbiljski liSen slobode, pretvoren
u orude, u stvar. Povijest je jedan neprekidan proces oslobadanja, huma-
nizacije pa je zemaljska povijest povijest spasenja ... Ima mnogo sli¢nosti izme-
du kricanskog raja i ovog ideala prema kojem povijest nezabludivo naginje.
Jedno drudtvo bratsko i sretno, bez klasa, bez drzave, bez zakona... u kojem
vjednost postaje buduénost, a metahistorija biva definitivno apsorbirana od
povijesti« (G. Girardi, Marxismo e Cristianesimo, Assisi, 1966, str. 35. i 51).
Dominikanac Georges M. Cottier tradicionalist je kad marksizmu imputira jed-
nu maniheisti¢ku viziju povijesti: sada$njost, plod proslosti, radikalno je z10
pa u jednoj antitezi buduénost donosi blaZenstvo; dijalekti¢ka opozicija radikal-
no separira prije i poslije, kao i figuru Dobra i Zla. Hod povijesti prema tran-
sfiguriranoj buduénosti je nezadrZiv, te jedna bezuvjetna eshatoloSka nada diZze
ovu misao (Georges M. Cottier, L’athéisme du jeune Marx. Ses origines hégélien-
nes, Paris 1959, str. 368. i 369). Istom taboru tradicionalista pripadaju i oni Sto
pretendiraju eksplicirati izvjesne marksisti¢ke koncepte apelirajuéi na biblijske
reminiscencije, §tovi$e i na dogmatske teme (F. Delkat, Vom Wesen des Geldes,
Tiibingen 1954), dok drugi opet pokazuju navodnu podudarnost koja postoji
izmedu marksizma i Zidovsko-kr§éanske objave pa je ova neka sekularizirana
religija i profana mistika (N. Berdjaev, W. Sombart, J. Schumpeter, P. Tillich,
J. M. Bochenski, W. Dirks, J. Toynbee, W. Philipp, J. Taube i R. Aron). Ovo
stanoviste primijenjeno na povijest otkriva analogi¢nu strukturu koja jednako
karakterizira marksisti¢ku viziju historije i kricansku dogmu o padu i otku-
plienju (E. Spiess, Marxismus als sdkularisiertes Christentum, Civitas 1951).
Neki paralelizam izmedu Zidovsko-kr§éanske koncepcije povijesti spasa i mark-
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danas svijet, jasno samo onaj dio koji se jo§ nada, ali i taj moda gubi
zlatno kopno pouzdanja od zaljubljenosti u sadagnjost. Marksizam reha-
bilitira povjerenje u vrijeme i u onaj rast zbiljnosti, za njega je povijest
napredovanje u smislu i znadenju, a od otudenosti se &titi realizmom
sadagnjosti, s obzirom da buduénost izgraduje veé¢ danas, a ne ¢eka je
nemoéno od sutra, pak za uzvrat obedava svijet ¢istih susreta ljudi, a
ne korisnih razmjera stvari, humanizaciju prirode i slobodni rad slidan
radostima umjetni¢kog stvaranja. Ovaj projekt demitizira i zemaljske
idole jer ustaje s jednakom Zestinom protiv krade ljudskog rada kao i
protiv zloupotreba duha pa sumnja u stalnost drZave, pravednost pravde,
vrijednost novea, moralnost morala, misaonost misli i religioznost reli-
gije. To su stupnjevi otudenja i putovi oslobadanja. Kada bude skinut
i zadnji sloj otudenosti, ljudski rod ée ugledati pravo lice svoje ljud-
skosti 1 uéi iz prethistorije vladanja stvari u svoju istinsku zavic¢ajnost.
Marksizam sretno sintetizira mnoge dotada$nje nade: od drugtvene nade
uzima zbiljnost (ukidanje privatnog vlasnistva), od polititke univerza-
lizam (revolucija), od filozofske racionalitet (nestanak iracionalizma
trzi§ta) i od nauéne zanos za opéom istinom (previadavanje dualizma
prirodnog i dru$tvenog biéa) — Sto sve otvara jednu moguénost izmi-
renja ljudskih i nebeskih nada, a ne njihovu intransigentnu suproistav-

sizma opisan je kod H. Bartha (Wahrheit ung Ideologie, Ziirich 1948), a H.
Popitz (Der entfremdete Mensch, Basel 1953) trazi eshatolo$ke momente mark-
sizma u utjecajima njemacke idealisti¢ke misli: ideja jedne religiozne revelacije
u Lessinga, estetske u Schillera i revelacije Duha svijeta u Fichtea i Hegela.
E. Thier otkriva, protivno, utjecaj $to ga je na mladog Marksa morala izvrsiti
eshatologija Mosesa Hessa, a koji je bio inspiriran od Saint-Simona (Das Men-
schenbild jungen Marx, Gottingen 1957); sasvim sli¢no i M. Eliade (Aspects du
mythe, Paris 1963). Za Karla Léwitha centralna je ideja ovog pokreta »povijest
spasenja« (Heilsgeschichte), a onda i jedna »doktrina spasenja« (Heilslehre)
(Weltgeschichte und Heilsgescheben, Stuttgart 1953). A da ovdje jo§ ne spomi-
njemo ostala pretjeravanja (H. Rohr, Pseudoreligitse Motive in den Friihschrif-
ten von Mara, Tiibingen 1962).

U literaturi se, dakle, ¢esto imputira marksizmu da upotrebljava eshatoloski
rjeénik, da se sluZi religioznim simbolima i da nasljeduje Zidovski mesijanizam,
a da pri tome nije uvijek jasno koliko to stvarno pogada sam marksizam, koji,
usprkos svemu, ostaje ipak jedan klasiéan primjer zemaljske nade. Sto on u
pomanjkanju savrenijeg izraza pribjegava religioznoj ekspresiji, ne moZe biti
ovdje odluéno, a jo§ manje u odnosu prema jednom mnogo drastiénijem prizoru
gradanskog svijeta, suprotne inspiracije, koji religiozne nade pretvara u zemalj-
ske koristi i u mehanici podsvjesnog primitivizma uzvi§ene vjerske istine svodi
na banalne zemaljske uzitke sigurnosti, a $to je danas za kricanstvo mnogo
aktualnije od eventualnih marksisti¢kih metamorfoza. Ako upotreba religiozne
simbolike govori neito protiv marksizma, zasto upotreba zemaljske simbolike
ne govori nidta protiv kri¢anstva? Uostalom, tko ée pametan poreéi da u svim
religijama ne postoji jedna stalna tendencija opadanja transcendentne éistoce,
neka upotreba antropomorfizama, praznovjerja i psihoanalitiéke motiviranosti,
§to Cesto skandalizira i uznemiruje, ali jasno separira podrudje ljudske slobode
od BoZje poruke. Marksizam, kao i svaka druga ljudska misao, ne moZe biti
valoriziran po onome kako govori, nego §to govori, a on sigurno deklarira jednu
zemal jsku nadu, utoliko viSe zemaljsku ukoliko autohtono zatvara svijet u nje-
gov vlastiti unutrasnji smisao. Ako taj smisao doveden do krajnih granica
izgleda nekako apsolutan i iskljuéiv, nije on time manje nego, svakako, vige

~ zemaljski.
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ljenost. Pa ipak ima neka razlika izmedu kriéanske i marksisti¢ke nade:
kr§éanstvo trazi od ljudi da wuzljube svijet jer ¢e ga tako najbolje
spasiti, dok marksizam trazi od ljudi da promijene svijet jer ¢ée ga tako
najbolje ljubiti. Prema kr$éanskom udenju, dakle, svijet se uopée ne
moze spasiti ako se on ne ljubi. To prvenstvo ljubavi ima dalekoseZne
posljedice. Prva posljedica je obaveza dijaloga. Ako je ljubav najintim-
nija bit kr§canske vizije svijeta, onda je to i dijalog, jer je dijalog neSto
mnogo manje od ljubavi. Sumnjati u duznost kr§éanskog dijaloga izgleda
mi ¢udno, ta dijalog je tek neka pristojnost duha i civilizirani nadin
govora, neka humanizacija odnosa za koju se kriéanstvo treba da otvore-
no izjasni, buduéi da je dovjek pretpostavka kricanina, a dijalog pretpo-
stavka ljubavi. Dijalog okrenul{ prema sebi znaéi iskrenost, a to je
neizostavni uvjet da se ostvari misao Garaudyja: marksisti moraju po-
stati wvise marksisti, a kr§éani vise kr&éani pa ée se iz toga roditi jedan
autenti¢ni »dijalog nade«. Kriéanstvo ée onda moZda pokazati marksi-
stima da se svijet ne Ticze spasiti @ da se ne ljubi, a marksizam
kr§éanima da se svijet ne moZe ljubiti ako se ne promijeni. Od razli-
Gitosti do dijaloga 1 od dijaloga do nade. Zelja, doduge, daleka i puna

izvanjskog kompromisa, ali nikada toliko bezumna da joj se ljubav ne

bi pokugala pribliZiti, jer i ono nemogudée molitva je svake nade.

Mozda je ovaj opis nebeske i ljudske made ispao suviSe dug, a onaj
nemira prekratak. Ali ima stvari koje nije nikada dovoljno izvikivati u
pustinji svijeta. Medu takve je svakako i ovaj krik nade upuden iz dna
nafeg nemira. Treba uzizati plamen pouzdanja u svom i svakom dru-
gom nemirnom srcu, jer otkriéa tuge i zatajenih klonuca silaze neizre-
civo duboko, sve do samih rana biéa iz kojih curi tamni ocaj. To potpa~
Jjivanje nade — na svim povijesnim duZinama i u najrazlid¢itijim duhov-
nim podnebljima — meka je primarna obaveza ljubavi. Na zalost, danas
tu nadu treba spasavati od teSske optuZbe za savezni§tvo s nazadnim
silama otudenja,’® Sto je stavljaju u slidan poloZaj kao i nesmirenost:
moderni éovjel s jednakom Zestinom odbija nemir u sebi kao i nadw
ispred sebe. On mitologizira sadasnjost i oduSevljava se intenzitetom
trenutka, ali, ako je dovoljno iskren, priznat ée da nema nista ljudskije
u njemu od ove nesmirenosti i ove nade. Makar da ljudi sanjaju naj-
ljepse snove kada im je najgore, ne znadi da im je dobro ako ne sanjaju:
to je neka mehanicisti¢ka logika neprihvatljiva za ljudsku dusu. Odba-
cit ¢u najsretniji svijet, ako u njemu ne bude snova, neéu uéi u taj
Cudovidni zatvor zlatnih krletki gdje ptice ne pjevaju i idéekivanja ne
Zare iz mladenac¢kih odiju. Sanjati, plemenito i zbiljski, znaéi misliti
unaprijed, a to je veé duhovna kategorija, onaj bergsonovski prodor
kroz materiju do samog Boga. Zato svi oni koji jo§ vieruju u buduénost

16 »Buduénost je jedina vrsta vlasniS$tva koju gospodari dragovoljno prepu-
§taju robovima« (L’avenir est la seule sorte de propriété que les maitres conc-
cédent de bon gré aux esclaves), Alhert Camus, L’homme révolté, Paris 1951,
str. 241. ‘
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mogu povjerovati uw Boga, ali i obratno, svi oni koji vise ne vieruju u
buduénost neée nikada moéi povjerovati w Boga. Nije pitanje, dakle,
kakvi su nam snovi, nego da Ui jo§ uopée sanjamo. Eto glavne dileme
nase ljudskosti i dosadadnje strukture nageg psihizma, jer biée bez ne-
mira i bez nade mozda moZe postojati, ali {o nije viSe Sovjek. Zato svi
oni koji se jo§ nadaju i nemirni su pripadaju jednom istom zajednickom
rodu, bez obzira koju ideologiju svojataju i kakav credo ispovijedaju.
U swvakoj ideologiji imia takvih ljudi i njima smo posvetili ove retke:
onima $to. su ostali éasni u svom nemiru i hrabri u svojim nadama. To
je ve¢ maslutio Albert II kad je pisac da ipak ni&ta nije neophodnije
judima iznijeti pred o¢i koliko stanovite stvari &ije postojanje nije
dokazano, ali koje ba§ time §to ih poSteni i plemeniti ljudi uzimaju kao
postoje¢e bivaju korak blize dovedene postojanju i moguénosti da se
rode (Albertus Secundus, tract. de cristall. spirit. lib I. cap. 28). Nisme
ni o jednoj nadi nista ruZno rekli, kao §to nismo ni jedan ljudski nemir
prekorili. Nije vrijeme da se nade svadaju, nego ujedinjuju. A krécani
¢e ih svugdje sresti ako u sebi budu nosili dovoljno ljubavi.

Na kraju, evo i naSe poboZne zahvalnosti tom pokoljenju osamlje-
nika, rodu prokletnika, koji, usprkos nemiru, osvjetljuju zubljom nade
putove ljudskog mraka. Uvijek th je bilo i neée ih uzmanjkati do svr-
Setka svijeta. Rod je to svjetla. Neéde doéi osundani bahatoéu i sreéom
s Lezbosa, izpuzat ¢e na ranjemim rukama iz tamnog podzemlja, vukudi
umorno  te$ké lance bratstva i uzvikujuéi himan svom dobrovljnom
ropstvu ~— ovi nesmireni podzemljari $to sakupljaju svijetu razasute
iskre nade. Ne kraljevstvo za sebe, nego nadu za svakoga, ludost polpune
dobrote za sve sinove zemlje. Nede se stoga razmedéati da su posjednici
istine, nego tuZiti da su duZnici ljubavi i obveznici poziva. Svima ée
isprositi nadu, a, budu li protjerani u nove progonstvo, znad&l da nisu
dovoljno ljubili svijet koji su nocas svojim nemirom spasili. Njima sva
njeznost nase ljubavi i molitva najvede Zelje:

»Kad poénemo sanjati da sanjamo, onda éemo se pro-
buditi.«

Samo s iskrenim nemirom i strpljivom nadom moZe se pocéi u susrel
modernom svijetu. Ali taj susret veé je nova tema: FIZIONOMIJE SU-
VREMENOG SVIJETA.

Jakov Jukicé



